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Motiv "Leptirovog sna" u poeziji Macuo BaSoa

Rezime

U istoriji japanske poezije, ime Macuo Basoa (1644-1694) uvek je povezano sa
poetskim zanrom haiku — danas najpoznatijom, i u svetu popularnom, japanskom poetskom
formom, koja ima svega 17 slogova ras¢lanjenih u tri stiha (5-7-5). Iako je u pocetku haiku
bio pesnicka razonoda, on ¢e se vremenom razvijati i dosti¢i nivo visoko-estetske umetnosti.
Tome je u velikoj meri doprineo i Macuo BasSo koji vazi za jednog od najvecih haiku pesnika,
ne samo u vreme kada je ziveo, ve¢ i1 danas, a njegove se mnoge pesme smatraju remek-
delima japanskog pesniStva. Zbog toga je cilj ove teze ispitivanje filosofske osnove njegovog

pesnistva, kao 1 elemenata koji ¢ine njegovu poeziju posebnom i aktuelnom c¢ak i1 danas.

U proucavanju Macuo Basoa ne mozemo zanemariti uticaj taoizma i zen budizma na
njegov rad. Posebno je filosofija Cuang Cea uticala na misao i estetska, kao i pesni¢ka nacela
Basoove poezije. U cilju prou¢avanja ovog uticaja, odlu¢ili smo se za Cuang Ceovu poznatu
pricu ,,Leptirov san", u kojoj je ovaj Cuveni taoisticki filosof izrazio sustinu svoje filosofije.
Koriste¢i se komparativnom metodom u proucavanju BaSoovih pesama u kojima se pojavljuje
san ili leptir (ili oba zajedno) pokusa¢emo da utvrdimo njegovo shvatanje stvarnosti 1 zivota —
tacnije, shvatanja jave kao sna i potrebe za velikim budenjem, a leptira kao simbola
nestalnosti postojanja, ali i lakoce Zivljenja. Nadamo se da ¢emo na taj nacin doprineti boljem

razumevanju Basoove poezije, ali 1 haiku poezije uopste.

Kljucne reci: Macuo Baso, haiku, taoizam, Cuang Ce, leptir, san, stvarnost, zivot, smrt, veliko

budenje.

Naucna oblast: Nauka o knjizevnosti; japanologija



Motif of Butterfly Dream in the Poetry of Matsuo Basho

Abstract

In the history of Japanese poetry the name Matsuo Basho (1644 — 1694) has always
been connected with the poetic genre of haiku — nowadays the most famous and renowned
Japanese poetic form — which contains only 17 syllables grouped into three verses (5-7-5).
Although haiku was initially considered a poetic pastime, in time it evolved and became a
highly aesthetic art. Matsuo Basho, who contributed to the development of haiku, is
considered to be one of the greatest exponents of this poetry form, and his poems are viewed
as masterpieces of Japanese poetry. Therefore, the aim of this work was examination of
philosophic ground of his poetry and elements that make his poetry particular, and actual,

even today.

In studying the poetry of Matsuo Basho, we can’t ignore the influence of Taoism and
Zen Buddhism on his work. Especially the philosophy of Chuang Tzu influenced the thoughts
and aesthetical and poetical principles of Basho’s poetry. In order to analyze this influence,
we decided to use Chuang Tzu’s well-known story Butterfly Dream in which this famous
Taoist philosopher expressed the essence of his philosophy. Using the comparative method in
analyzing Basho’s haikus in which he wrote of dream, or butterfly, we would try to determine
his conception of reality and life — more precisely, on the one hand, conception of reality as a
dream and need for the Great Awakening, and on the other, conception of butterfly as a
symbol of the imparmenancy of existence, and easiness of living. In that way we hope to

contribute to a better understanding of Basho’s poetry, and haiku genre in general.

Key words: Matsuo Basho, haiku, Taoism, Chuang Tzu, butterfly, dream, reality, life, death,

great awakening.
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1. UVOD

Prema re¢ima Fung Ju Lana, taoizam je u Kini bio uticajan koliko i konfucijanizam,
a jos uticajniji u periodu Sest dinastija, taénije od 3. do 6. veka. (Fung Ju Lan: 1989:5)
Jedan od trojice osnivada filosofskog taoizma (dao-dia) je i Cuang Ce (oko 369-286
g.p.n.e) ¢ije se istoimeno delo smatra klasikom ne samo taoistickog ucenja, nego i1 kineske
knjiZzevnosti uopste. Zanimljivo je da medu taoistikim klasicima, knjiga Cuang Ce nije
samo pouéna, ve¢ i zanimljiva, a da Cuang Ce nije bio samo filosof, veé i pesnik. (Fung Ju
Lan: 1989:6) Taoizam, kao osobeni proizvod kineskog uma, nije samo uticao na shvatanje
zivota, upravljanja i umetnosti u Kini, ve¢ je svoj uticaj prosirio i izvan svoje postojbine.
Naime, uti¢uci na stranu veru — budizam, rezultirao je ¢an budizmom koji je, pak, prenet u
Japan i1 tamo postao (i ostao) poznat kao zen budizam. Zen budizam je prisutan u gotovo
svakom segmentu zivota Japanaca — uticao je na umetnosti (slikarstvo, bastovanstvo, ¢ajnu
ceremoniju, pozoriste), knjizevnost, macevalastvo, arhitekturu... Na taj nacin, taoizam je
neposredno uticao i na Zivot stanovnika japanskog ostrvlja, a njegov uticaj je vidljiv i u
haiku poeziji. S druge strane, Macuo Baso je svakako poznat kao jedan od najvecih haiku
pesnika. U svoje stihove utkao je ucenja i taoizma i zen budizma, mada se nikada nije
(koliko je to barem do sada poznato) izjasnjavao ni kao taoista, ni kao budista, niti je
isticao religiozni aspekt svojih pesama. Zapravo, Baso je pokuSao da sledi u svom
svakodnevnom zivotu, kao i ose¢aju i pogledu na svet, osnovne (a mogli bismo reci
univerzalne) principe taoizma i zen budizma. Ipak, on je prvenstveno bio pesnik i tragao je
za istinom u poeziji. Medutim, verujemo, a to su potvrdili njegov zivot i stvaralastvo, da
istina u poeziji moze da se ispolji ukoliko se i sam pesnik pribliZio istini. To, na kraju
krajeva, nalazu i u¢enja taoizma i zen budizma.

Prema rec¢ima R.H. Blajta, ,,Haiku je asketska umetnost — umetnicki asketizam. Od
ova dva elementa asketizam je redi, tezi za ostvariti i samim tim vredniji od umetnickog.”
(Blyth: 1949:1) Zen je u velikoj meri uticao na ovaj asketizam i toliko je duboko prozeo
haiku da ne samo $§to veliki broj haiku pesama nije razumljiv bez neke obavestenosti o zenu,

nego i1 obrnuto — Cesto ¢e haiku biti najbolja ilustracija neke zen izreke. Zbog toga je



potrebno dati barem kratki i ilustrativni pregled razvoja zen budizma i njegove misli, na

koju su uticali 1 indijska i1 kineska misao.

1.1. Budizam u Indiji

Budizam je nastao i razvijao se u severoistocnoj Indiji izmedu 6. 1 4. veka pre nove
ere, u periodu velikih drustvenih promena i sve izraZenije religiozne aktivnosti. Ne zna se
taCan datum Budinog rodenja i smrti, ali ve¢ina naucnika veruje da je istorijski Buda ziveo
izmedu 563. i 483. g.p.n.e. U tom periodu, u Indiji sve viSe opada interesovanje za
spoljasnje sveCanosti zrtvovanja i obreda visoke hindu klase, bramana. U severozapadnoj
Indiji pojavile su se askete koje su pokuSavale da probiju okvire ucenja iznetog u vedama
(svetim indijskim tekstovima). Iz ovih pokusSaja ¢e se u knjizevnosti izroditi upanisade
koje su naglaSavale odricanje i1 transcedentalno znanje. Ipak, severoisto¢na Indija, koja je
bila pod manjim uticajem vedske hindu vere, postala je plodno tle za mnoga neortodoksna
ucenja. Drustvo u ovoj oblasti je bilo u problemima koji su nastali usled razbijanja
plemenskog jedinstva i Sirenja nekoliko manjih kraljevstava. Sto se ti¢e vere, to je bilo
doba sumnji, nemira i eksperimentisanja. Uprkos postojanju brojnih religioznih zajednica,
mnoge su usvojile i zadrzale isti vokabular: nirvana (transcedentalna sloboda), atman (bice
ili dusa), joga (ujedinjenje), karma (uzrocnost), tathagata (onaj koji je dostigao), buda
(probudeni), samsara (vecno vracanje), i darma (propis ili zakon).

Buda — zapravo, Sidarta Gautama, bio je princ koji je trideset godina ziveo
rasko$nim zivotom. Medutim, onda je pozeleo da vidi kakav je Zivot van palate 1 izaSavsi iz
nje ugledao je patnju, bedu i tezak zivot ljudi (zapravo ,,Cetiri prizora”: starost, bolest i smrt,
ali i pustinjaka koji je tragao za nainom prevazilazenja patnje). To ga je nagnalo da trajno
napusti palatu i krene putem duhovne spoznaje. Prolaze¢i kroz vise nacina traganja, razna
ucenja i stroge askeze, na kraju je Buda seo ispod bodhi drveta i kroz meditaciju dostigao
probudenje kada se njegova spoznaja iskristalisala u vidu ,,Cetiri plemenite istine”: 1) da je
zivot ispunjen patnjom, 2) da je zudnja uzrok te patnje, 3) da se patnja moze okoncati i 4)
da se naCin prevazilaZzenja te patnje sastoji u pridrzavanju osmostruke staze: ispravnog

gledista, ispravnog misljenja, ispravnog govora, ispravnog delanja, ispravnog nacina zivota,



ispravnog nastojanja, ispravne svesnosti i ispravne koncentracije. Nakon probudenja, odbio
je da ude u konacnu nirvanu (jap. nehan), ve¢ je ostao medu ljudima i narednih 45 godina
propovedao Istinu koju je spoznao.

U vekovima nakon Budine smrti budizam se razvijao u dva pravca: jedan se obi¢no
naziva feravada (ili hinajana) budizmom, po Budinim pristalicama za koje se veruje da su
ostale verne onome S$to se smatra pravom tradicijom Budinog ucenja. Drugi pravac se
naziva mahajana budizmom, koji je podrazumevao moguénost spasenja veceg broja ljudi'.
Vremenom, razvilo se i ucenje pod nazivom vadzrajana, ili ezoteri¢ni budizam, ¢iji je cilj
brze dostizanje oslobodenja. Uprkos postojanju dva razliita shvatanja puta spasenja
(postepenog i trenutacnog), i raznih interpretacija sustine mahajanskog koncepta praznine,
etika je ostala fundamentalno ista: Buda, izvorni ucitelj, uvek se prepoznaje kao onaj ko
obelodanjuje budisticku istinu, uvek naglasavajuci prazninu i relativnost svih pojava. Tako,
uprkos svim promenama i razlikama, budizam nikada nije negirao svoje osnovne principe.
Umesto toga, oni su bili ponovo protumaceni i preformulisani, ozivljavajuc¢i time indijsku
knjizevnost. Budizam je, takode, uticao i na religiju, filosofiju, likovnu umetnost i

knjizevnost ne samo Indije, ve¢ i Kine i Japana.

1.2. Budizam i Kini

U svom delu Put zena, Alan Vots kaze: ,,Kineska civilizacija bila je bar dve hiljada
godina stara kada se prvi put susrela sa budizmom. Tako je nova filozofija naisla na ¢vrsto
ukorenjenu kulturu u kojoj je teSko mogla postati prihvatljiva bez znatnog prilagodavanja
kineskom mentalitetu, mada su neke slicnosti izmedu taoizma i budizma tako jake da su
izazvale nagadanja kako je bilo medusobnog kontakta jo§ mnogo ranije nego Sto se
pretpostavlja.” (Watts: 1984:37)

Ipak, ono $to ¢e se kasnije razviti kao ¢an zapravo je proizvod i razlika izmedu
indijskog 1 kineskog duha. Suzuki smatra da je osnovna razlika u tome $to su Kinezi
izuzetno prakti¢ni, dok su Indijci vizionari i veoma spekulativni. (Suzuki: 1973:118)

Naravno, budizam je, u cilju uklapanja u postojece kinesko drustvo i kulturu, morao da se

' Od re¢i mahajana u znagenju ,,veliko vozilo”, za razliku od reéi hinajana koja zna¢i ,,malo vozilo”.



prilagodava vladajucoj konfucijanskoj misli, dok se, s druge strane, misao Nagardune®
(utemeljivaca mahajanskog budizma), onako kako je prevodena na kineski jezik, bitno
vezala za taoizam, zapravo za uéenja Lao Cea i Cuang Cea. (Vidi: Pugi¢: 2003:15)

Tako je na kinesku i japansku misao najviSe uticao mahajanski budizam sa svojim
konceptom sveopsteg duha i onim $to se moZe nazvati njegovom negativnom metafizickom
metodom: karma je delo, akcija, zapravo uzrok i njena posledica. Bi¢e pojedinca sastoji se
od lanaca uzroka i posledica koji ga vezuju za Tocak radanja i umiranja (samsara). Sve
patnje nastaju iz sustinskog nepoznavanja prirode stvari. Iz neznanja proizilazi zudnja za
zivotom zbog koje se pojedinac gréevito drzi za Zivot i time se vezuje za vecni Tocak
radanja i umiranja. Samsara se moze prevazi¢i tako Sto ¢e se neznanje zameniti
probudenoscu (na sanskrtu bodhi). Oslobodenje od svih svetovnih patnji je nirvana —
poistovec¢ivanje pojedinca sa sveopstim duhom i spoznajom vlastite buda-prirode.

Veruje se da je budizam u Kinu doSao u prvoj polovini 1.v.p.n.e. Po predanju,
uveden je za vreme cara Minga (58-75), ali se mozda i pre tog vremana u Kini znalo za
budizam. Budizam je u Kini uspostavio vezu sa kineskom mislju, te se tako i razvijao sa
kineskom filosofskom tradicijom. Ovo uzajamno dejstvo kineske i indisko-budisticke misli
rezultiralo je ¢an’ $kolom budizma, koja je, iako budisti¢ka, istovremeno i kineska.

Kineski izraz ¢an (na japanskom: zen) fonetsko je prilagodenje sanskrtskog izraza

dhyana, koji se obi¢no prevodi kao meditacija’. Vots smatra da je znadenje re¢i dhyana

* Nagarduna je Ziveo u 2. veku nove ere i utemeljivaé je mahajanskog budizma. ,Mi u osnovi ne mozemo
potpuno razumeti vezivnu nit izmedu starokineske filosofije i ¢ana ukoliko, bar u opstim crtama, ne izlozimo
opis ucenja srednjeg puta Nagardune. Veruje se da je on svoju filosofsku misao oblikovao tako $to je u
srediste stavio izraz koji se po predanju vezuje za Budu. Pofetkom petog veka nase ere, uz veliki trud
Kumaradive (343-413), Nagardunini spisi su prevedeni na kineski jezik. Od tada pa sve do danas$njih dana,
oni su vazan deo kineskog budizma. Slede¢i uc¢enje ove Skole, Buda nije bio istorijska licnost. Realni/stvarni
Buda je transcedentno pocelo koje je vanvremeno, vansvetsko i beskonaéno. Istorijski Buda je bio samo
fiktivna osoba koju je to pocelo odaslalo u svet, sa zadatkom da pozivi svoj ljudski vek i pouci druge. Druga
znacajna osobina ovog nauka je bila spoznaja da nas empirijski ste¢eno znanje ne moze uvesti u svet realnosti,
da uistinu postoji samo ispraznost/odsutnost (sunyata) koja natkriljuje sve i koja je jedino stvarna. Otuda i svi
jezi€ki, verbalni iskazi, daju pogre$ne poglede na realno stanje stvari. Treée, Nagarduna razvija svoju
dijalektiku koju, u osnovi, ¢ini objasnjenje Budine ¢utnje. Tako se razvija misao da u promisljanju sveta
nuzno dolazimo do antinomija uma, koje, opet, pokazuju da postoji ono §to nadilazi tako videnu umnost sveta.
To je neobjasnjivo i neizrecivo.” (Pusié: 2003:11-12)

3 ,Can je veoma osobeno duhovno iskustvo za koje ne postoji jednoznaéno odredenje i koje se ne moze
podvesti ni pod jednu budisti¢ku Skolu ili pravac. Iako, nominalno, pripada kineskom budizmu, on je u sebi
sabrao najvrednije starokineske i1 budisticke filosofije.” (Pusi¢: 2003:25)

* Radosav Pusi¢ je, pored meditacija, prevodi i kao: kultivisanje duha, usredsredenje. (Pusi¢: 2003:25)



izuzetno vazno za razumevanje ¢an/zen budizma, isticuéi da re¢ ,,meditacija’ nije prikladna
posto je neki smatraju transom, obuzeto$¢u, mozganjem, razmiSljanjem o stvarima. On
smatra da je ovu re€ najbolje ostaviti neprevedenom, a objaSnjava njeno znacenje ovako:
,»Kako se koristi u budizmu, termin dhjana obuhvata i seCanje (smriti) 1 samadhi
[probudenost], a najbolje se moze opisati kao stanje jedinstvene jednousmerene pozornosti.
S jedne strane, ona je jednousmerena u tom smislu Sto je fokus na sadasnjem, jer za Cistu
svesnost nema ni proslosti ni buduc¢nosti, ve¢ postoji samo taj jedan trenutak (ekaksana)
kojeg zapadni mistici nazivaju Vecno Sada. S druge strane, jednousmereno je u tom smislu
Sto je to stanje svesti koje ne razlikuje saznavaoca, saznavajuée i1 saznato.” (Watts:
1984:57)

Po predanju, Can ili zen Skola budizma nastala je tako Sto je Buda jedno ezoteri¢no
ucenje prenosio van pisanih tekstova. Li¢no ga je preneo jednom od svojih ucenika, koji ga
je potom predao svom uceniku. Ucenje se prenosilo na ovaj nacin sve do Bodidarme za
koga se smatra da je bio 28 patrijarh u Indijji 1 koji je izmedu 520. 1 526. g. doSao u Kinu
gde je postao prvi patrijarh ¢an Skole budizma. Ucenje se tako prenosilo dok nije doslo do
raskola u $koli, koja ¢e se podeliti na Severnu i Juznu §kolu. Osnivaé prve bio je Sen Ksiju,
a druge Hui Neng, koji je bio priznat za Sestog patrijarha. Ipak, neki naucnici su skloni
misSljenju da ¢an u pravom smislu te rei, zapo€inje upravo sa Hui Nengom, koji je
zastupao misljenje o ,,jedinstvenom prozimanju praznog i punog; o tome da je um Buda i
da je Buda um; da je krajnji cilj oslobodenje sopstva od svih stega neumstvenog jestanja; da
se sa spoznajom prirode uma vidi kosmicka priroda bi¢a 1 da se direktnim/nenadanim

uvidom (prosvetljenjem) postaje Buda.” (Pusi¢: 2003:29-30)

1.3. Budizam u Japanu

Budizam je kao ucenje doslo u Japan sredinom 6. veka, ali je svoj puni razvoj
dostiglo tek u 12. veku. Donevsi sa sobom ne samo indijsku filosofsku misao i budisticku
metafiziku, ve¢ i tradicije kineske civilizacije (jer je u Japan preneto iz Kine, a preko
Koreje, 552. godine kada je kralj korejske drzave Paekce poslao misiju japanskom caru

koja je nosila poklone ukljucujuéi i Sakjamunijev lik u zlatu i bakru i veliki broj sutri),



ucenje Bude doprinelo je ,,fomiranju administrativno-birokratske hijerarhije u Japanu i
nekih principijelnih osnova sistema etike i prava. Budisticke norme su u Japanu bile
izuzetno jake i odigrale su bitnu ulogu u postavljanju temelja japanske kulture.” (Vasilijev:
1987:282-283) U prilog tome govori i ¢injenica da su u 16. veku, u doba politickih nemira i
stalnih borbi, japanski zen ucitelji bili ti koji su sacuvali kulturni zivot zemlje, razvijajuci i
usavrSavajuc¢i umetnost, knjizevnost, ¢ajnu ceremoniju, no pozoriste.

,,Ocem japanskog budizma” smatra se princ Sotoku Taisi (574-622) koji je izdao
naredenje da se izgradi hram Horjudi, koji se danas smatra najstarijom drvenom
gradevinom na svetu. Period Nara otpocCinje uspostavljanjem prve stalne prestonice u
istoimenom gradu 710. godine. Godine 741. car Somu je izdao dekret za gradnju drzavnih
hramova (kokubundi), pa je u svakoj provinciji trebalo da se podigne po jedan budisticki
hram. Glavni od ovih hramova je bio Todaidi sa velikim kipom Bude (daibucu). Nara
budizam se kretao oko Sest Skola — ricu, dodicu, kusa, sanron, hosso 1 kegon. Do danas su
opstale tri od ovih Sest Skola: Skola kegon sa sediStem u Todaidiju, Skola hosso sa sediStem
u hramovima Kofukudi 1 Jakus$idi i §kola ricu, sa sediStem u hramu ToSodaidi.

Period Heian otpocinje 794. godine, premesStanjem prestonice iz Nare u Heian-kjo
(danasnji Kjoto). Tokom ovog perioda politicka mo¢ je iz centralizovane vlade presla u
ruke aristokratije 1 druge klanove koji su postali glavna podrSka budizmu. Nove skole, koje
su upoznale Japan sa kineskim ezoteri¢nim budizmom (jap. mikkjo), osnovale su razliite
vode na svetim planinama daleko od ortodoksnog pritiska Nara §kola. Tako je Saico (762-
822) osnovao Skolu tendai (iz kineske Skole sa planine Tjentai). On je poznat i kao Dengjo
Daisi, a sediste svoje Skole je postavio u hramu Enrjakudi na planinini Hiei, blizu Kjota. Na
povratku iz Kine, Dengjo Daisi je Sirio ucenje zen meditacije i tantrickih rituala. Nakon
njegove smrti tendai budizam se priznavao samo zvanicno, ali se Enrjakudi razvio u jedan
od vode¢ih japanskih budisti¢kih manastira 1 bio je izvor svih vaznih Skola (Cista zemlja,
zen 1 ni¢iren) koje su se pojavile u slede¢em, periodu Kamakura.

Skolu singon (od kineskog termina za ,,mantru”) osnovao je Kukai (714-835) koji
se ¢esto spominje kao Kobo Daisi. Kukai je osnovao manastir na planini Koja u oblasti
Vakajama, na prelepoj planini do ¢ijeg se podnozja moze do¢i prevozom, ali se do

manastira dolazi zi¢arom gde se odjednom nalazite u prirodi, okruzeni starim manastirima



koji se stapaju sa okolnim planinama, bez uticaja modernog sveta. Kukai je poznat i po
svom hodo¢a$éu oko ostrva Sikoku, a koje se danas naziva ,,88 svetih hramova na
Sikokuu”. Na ovo hododaiée Japanci danas &esto idu u grupama od 88 ljudi zbog istog
broja manastira. Kukai se u Kini posvetio ezotericnom budizmu, a po povratku u rodnu
zemlju u velikoj meri je uticao na kulturni zivot Japana posto je Sirio ucenje ezoteri€nog
(tantrickog) budizma (mikkjo), 1 sastavio prvi kinesko-japanski rec¢nik. I tokom perioda
Heian nastavljena je asimilacija sa Sintoizmom, drevnom japanskom religijom. Gradili su
se brojni digu-di (budisticko-Sintoisticki hramovi) za budisticke rituale koji su se izvodili
na zemljiStu Sinto hrama. Verovalo se da su Sintoisticki bogovi (kami) bili manifestacije
buda ili bodisatvi. Kolaps zakona i reda tokom ovih vremena potakli su opSte osecanje
pesimizma u druStvu i podrzali uverenje u mappo (kraj Zakona), §to je predvidalo mracan
period sa padom budisticke religije. Ovo je dovelo do uvodenja budisti¢kih spasioca, kao
Sto je Amida, u budisticke Skole.

U periodu Kamakura, koji je obelezen zestokim borbama izmedu klanova i
premestanjem prstonice u Kamakuru, razvile su se tri skole (dodo, dodo-Sin, niéiren) iz
tradicije tendai. Skolu dodo (&ista zemlja) osnovao je Honen (1133-1212). On se zalagao za
jednostavnu molitvu nembucu (recitovanje namu amida bucu) $to je verniku moglo da
osigura spasenje. Ova Skola je bila popularna medu obi¢nim ljudima zbog svoje
jednostavnosti.

Sinran (1173-1262), Honenov uéenik, nadinio je radikalniji korak sa ugiteljevim
ucenjem 1 od njega se odvojio da bi osnovao dodo-sin (Skolu Prave Ciste zemlje). Srz ucenja
ove Skole je da je Amida ve¢ spasao sve ljude pa je recitovanje nembucua zapravo izraz
zahvalnosti, a ne nacina spasenja.

Skola niciren nosi ime osnivaca (Niéiren, 1222-1282) koji se odrekao tradicionalnih
ucenja da bi prihvatio Lotos sutru kao ,,ispravno” ucenje.

Tokom perioda Tokugava (1600-1868) budizam je uspostavljen kao drzavna religija.
Kada je Sogunat proterao hriS¢anstvo, zahtevalo se od svakog Japanca da bude zvanic¢ni
¢lan lokalnog hrama. Tokom perioda Meidi (1868-1912), prednost je data Sintoizmu koji se

tada odvaja od budizma.



Dakle, za razumevanje japanskog zen budizma vazna je Cinjenica da su Japanci ovo
ucenje primili iz Kine, gde je bio poznat kao can, koji je bio rezultat asimiliacije kineske
filosofske misli i indijskog budizma: ,,Pragmaticka strana kineskog mentaliteta je na uticaj
indijskog budizma reagovala tako §to se usredsredila na njegove prakticne aspekte i razvila
ih u jednu posebnu vrstu duhovne discipline kojoj je nadenuto ime can, Sto se obi¢no
prevodi kao meditacija.” (Kapra:1989:139) Upravo je ovu filosofiju ¢ana Japan prihvatio u
12. veku, koja se pod imenom zen neguje i danas.

Zen uci da se buda-priroda, ili potencijal za dostizanje probudenja, nalazi u svakom
coveku ali je uspavana zbog neznanja. Najbolje ju je probuditi ne preko proucavanja svetih
tekstova, izvrSavanja obreda i ceremonija, ili obozavanjem likova, ve¢ iznenadnim
probijanjem granica opSteprihvacene, svakodnevne, logicke misli. Do probudenja (jap.
satori) moze se do¢i upornim treningom koji se najbolje moze preneti sa ucitelja na ucenika.
Medutim, metode dostizanja probudenja razlikuju se od Skole do Skole. Tako Skola rinzai
(kinski: Lin ¢i), koju je u Japan doneo japanski svestenik Eisai 1191. godine, naglasava
iznenadni $ok i meditiranje na pradoksalnim izjavama (jap. koan). Skola soto (kineski:
Tsao-tung), koju je u Japan doneo Dogen na svom povratku iz Kine 1227. godine, preferira
metod sedenja u meditaciji (jap. zazen). Tre¢u Skolu, obaku (kineski: Huang-po), osnovao
je kineski monah Jin-juan (na japanskom Ingen), 1654. godine. Ova Skola je usvojila
metode Skole rinzai, ali praktikuje i nembucu (zazivanje imena Bude Amide).

Ipak, od svih japanskih budistickih Skola i ucenja, zen budizam je najvise prozeo
zivot Japanaca i njihovu kulturu i1 umetnost. Kao §to smo ve¢ naveli, naziv zen potic¢e od
sanskrtske re¢i dhyana, ili ,,meditacija”. Veruje se da je ona jedan od nacina dolaska do
potpune svesnosti krajnje/vrhovne stvarnosti, i bila je znacajna praksa kako u Indiji, tako i u
Kini i u Japanu. Meditacija se smatra vezbanjem metalne koncentracije koja vodi kroz
nivoe do konaé¢nog cilja duhovnog oslobodenja, ili nirvane. Prema re¢ima Cogjam Trungpe,
iako postoje dva znacenja meditacije (prvi se zasniva na tradiciji koja se bavi prouc¢avanjem
prirode stvari, a druga se sastoji u uspostavljanju veze sa spoljasnjim ili univerzalnim
konceptom Boga), u oba slucaja ona predstavlja jedini put kojim se teorija pretvara u
praksu (Trungpa: 2003:26). Direktna spoznaja je proces u kome objekat naSeg saznanja i mi

sami (kao subjekat) postajemo jedno, a to se postize kroz meditaciju. Prema tome,



meditacija je stvar prakse, radna navika. Ona nije samo poniranje u unutrasnjost, vec¢ i
Sirenje ka spoljasnjosti.

Tako je cilj zen budizma da sdm Covek dosegne duboku spoznaju jedinstvenosti
svega, kada prevazilazi stanje uma koje poredi, razlikuje i veruje u iluziju podvojenosti.
Ovaj koncept jedinstva prozima sve oko nas. ,,U zen budizmu lepota se nalazi u
jednostavnosti 1 smirenosti, u ose¢anju sveobuhvatne harmonije stvari. To je lepota koja
odrazava mir i prazninu, koje uvek obituju usred stalnih promena. Covek zena lepotu nalazi
u jednostavnim stvarima: u stenama i vodi, u mahovini, biljkama, pesku, ribnjacima i
malim drvenim mostovima.” (Razi¢: 1985:53) Posto se lepota svega oko nas moze osetiti
sjedinjavanjem sa objektom nase paznje, pogresno je misljenje da je zen budizam
povlacenje iz svakodnevnog zivota. Put zena nije odbacivanje svakodnevnih poslova kako
bismo mogli da uvezbavamo meditaciju. Iako smo sami dok je vezbamo, to ne znaci da
smo izolovani i odvojeni od svega S§to nas okruzuje. lako smo fizicki sami, potrebno je
duhovno sjedinjenje sa svime oko nas, jer meditacija nije ¢in licnog ega, ve¢ probijanje
njegovih granica i sjedinjenje sa svime. Prema re¢ima Dejana Razic¢a, meditacija ¢ak i ne
mora da se upraznjava u samoc¢i, ve¢ mozemo da je primenjujemo i dostignemo probudenje
u svakodnevnom Zivotu, u obi¢nom poslu, u kontaktu sa ljudima, u nastojanju da ih
razumemo, jer se u svemu nalazi Istina, ili stvarnost. Tako je osnovni cilj budizma, kao i
zen budizma, dostizanje probudenja.’ (Ibid: 1985:53) Japanska re¢ za probudenje je satori,
a izvedena od glagola satoru (1& %), §to znaci ,,0osvestiti se*, ,,probuditi se*. Satori bi se
mogao definisati kao intuitivno sagledavanje stvari, nasuprot analiticCkom ili logickom
razumevanju. Tada sve suprotnosti i protivrecnosti postaju ujedinjene i harmonizovane u
organsku celinu. Satori se odnosi na celokupnost Zivota. Kada je Bodidarma doSao u Kinu
pocetkom 6. veka, pokuSao je da unese element satorija u budizam koji je tada bio obuzet
finesama filosofskih rasprava. Medutim, iskustvo prosvetljenja mora se doziveti licnim
naporom. Ucitelj moZe da ukaze na put, ali krajnji skok ostaje na uceniku. Probudenje je
budenje ili osves¢ivanje u samom sebi i ne zavisi ni od koga drugog. Ono osposobljava
Coveka da sagleda svet u vecnoj harmoniji i lepoti jer je ona zapravo ,,povratak Izvoru ili

vracanje kuci“. Ono je prvi korak ka potpunoj slobodi. Tako se praksa zen budizma zasniva

> Medutim, ovo nije sluéaj u religijskom budizmu (dodo) gde je osnovni cilj rodenje u raju po milosti Amide.



na licnim naporima pojedinca da istraje u borbi protiv svoje nize prirode koja se temelji na
Zudnji za Zivotom i posedovanjem stvari $to vezuje coveka za Tocak radanja i umiranja.
Kada se spozna vlastita priroda, sagledava se poredak stvari i prihvataju se stvari onakvim
kakve one i jesu. Time je Covekov Zivot u harmoniji i sre¢i koje se dostizu na svakom

mestu.

1.4. Uticaj taoizma na zen budizam

Kakuzo Okakura, u svom delu Knjiga o ¢aju, navodi da zen istice ucenje taoizma.
(Okakura:2008:44) I u taoizmu i u zen budizmu se postuje nacelo relativnosti — zapravo,
Istina se moze spoznati samo razumevanjem suprotnosti. Otuda su i taoisticka i zenisticka
dela bogata paradoksima. S druge strane, zen je, kao i taoizam, pobornik individualizma u
smislu uverenja da niSta nije stvarno osim naSe svesti. Kao S§to se taoizam protivio
konfucijanizmu, i zen budizam je ¢esto bio protivnik pravilima drugih tradicija budizma.
Takode, taoizam je, posebno Cuang Ceovo shvatanje jednakosti stvari, uticao na zen &iji su
predstavnici prepoznali Cinjenicu da je ,,zemaljsko vazno isto koliko i duhovno, da u
velikom odnosu stvari nema razlike izmedu malog i velikog, jer atom poseduje iste
mogucénosti kao i univerzum.” (Okakura: 2008:47)

Sli¢nosti taozma 1 zena su u vidljive i u shvatanju uma — u taoizmu je to nesvesnost
(wu-hsin), a u zenu ne-um (mu-sin). Zapravo, ,,centar umne aktivnosti nije svesni misaoni
proces, nije u egu” (Watts: 1984:32), §to je uticalo na isticanje takvih (estetskih) nacela kao
Sto su spontanost, jednostavnost, osamljenost i prirodnost. Ve¢ smo naveli da i taoisticka
uéenja (posebno ona Lao Cea i Cuang Cea) odi$u protivrenostima i paradoksima, a time
obiluje i zen knjizevnost, posebno metoda koana — Cesto nelogi¢nih pitanja koje ucitelj
postavlja svom uceniku u cilju probijanja okvira logike, ¢ime se njegovoj svesti
omogucava da se probudi za sagledavanje prave istine/prirode stvari. Zbog toga zen ucitelji
svoje ucenje/iskustvo ne prenose reCima (u vidu nekog posebnog ucenja), ve¢ u uceniku

pokusavaju da izazovu budenje podizanjem prsta, uzvikom, udarcem i sli¢no.’

6 Neki od poznatih koana su sledeéi: Pokazi mi svoje izvorno lice koje si imao pre no §to si roden? Ili: Ako
sretne$ nekog na ulici ko je stigao do Istine, mora$ proc¢i pored njega ni ¢utke, ni govore¢i. Kako bi ga onda
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Tako je, recimo, sledeée re¢i Cuang Cea mogao da izgovori i neki od mnogih
ucitelja zena:

»Na svetu nema niceg vecéeg od vrha trna, a planina Tai izgleda sitna. Niko nije
ziveo duze od umrlog deteta, a Peng ce je umro mlad. Nebo i zemlja rodeni su kad i ja, a
deset hiljada stvari ¢ine sa mnom jedno. Mi smo ve¢ postali jedno, pa kako mogu bilo §ta
re¢i? Ali, ja sam upravo rekao da smo mi jedno, kako onda mogu da ne kazem nesSto?
Jedno i ono sto rekoh su dva, a dva i ono polazno jedno Cine tri. Ako nastavimo tako, onda
ni najbistriji matemati¢ar nece moc¢i re¢i gde ¢emo zavrsiti, joS manje obi¢an ¢ovek. Ako
krecuci iz nebica do bi¢a stizemo do tri, koliko daleko ¢emo sti¢i ako krenemo od bi¢a ka
bi¢u? Bolje da se ne pokreéemo, nego neka stvari budu same za sebe.” (Cuang Ce:
2001:44-45)

Na svoj jedinstven naéin, smatra Robert Etkin, Cuang Ce je izneo pre-zenisticku
izjavu takvoce. (Aitken: 1995:126) Takode, veliki doprinos Kineza budizmu jeste njihova
ideja rada. U zen manastirima su svi uposleni — svaki je kaluder, ukljucujuéi 1 ucitelja,
morao da obavlja neki fizicki posao’. Tako je poznata i pri¢a o zen uéitelju Hjakudou koji
je obradivao zemlju i u svojim poznim godinama. Ucenici su bili zabrinuti za njegovo
zdravlje zbog napornog posla, pa su hteli da ga postede rada. Ali, Hjakudo im je

. . . , .. . 958
odgovorio: ,,Ne budem li radio, ne¢u ni jesti.”

O ovakvom odnosu prema radu, bez zelje
da se rad ubrza mehani¢kim napravama koje bi ga olak3ale, svedoci i Cuang Ceova pri¢a o
seljaku koji je odbio da koristi deram:

,Ce-kung je putovao na jug u Cu i na povratku kroz Cin, prolaze¢i severnom
stranom Hana, video je starca kako priprema polja za setvu. On je probusio otvor u bunaru
i odatle se pojavio, vuku¢i vedro da bi navodnio polje. Stenjuci i dahcuéi, on je troSio

veoma mnogo energije za vrlo mali rezultat.

susreo? (Herigel: 2008:30) O ,,neobi¢nom i neocekivanom* ponasanju zen ucitelja svedo¢i i sledeca anegdota:
,Jednog dana, kada su Hjakudo i njegov ucitelj, Baso, izasli iz kuée videli su jato divljih gusaka u letu. Baso
je upitao: ,,Kuda one lete? ,,One su ve¢ odletele, uéitelju”. Iznenada je Baso $¢epao Hjakudoa za nos i
zavrnuo ga. Van sebe od bola, Hjakudo je zajaukao: ,,0j, 0j!“ ,,Ti kaze§ da su one odletele®, rekao je Baso,
,»Ali, one su od samog pocetka bile ovde.“ U tom trenutku je Hjakudoa oblio znoj i doziveo je satori.
(Herigel: 2008:36-37)

7 Zanimljivo je da su se novim monasima davale lak$e duznosti, a najpostovaniji i najnapredniji sledbenici
dobijali su dosadne i proste zadatke, u cilju toga da je i najmanji posao mora da bude uraden savrseno. ,,Tako
su mnoge znacajne rasprave nastale dok se plevila basta, ljustila repa ili sluzio ¢aj.* (Okakura: 2008:47)

8 111, kao §to kaze srpska poslovica: ,,Nema hleba bez motike®.
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'Postoje masine za ovaj posao', rekao je Ce-kung. 'Za jedan dan, one mogu
navodniti stotine polja, zahtevaju¢i vrlo malo truda, a proizvodeci izvanredne rezultate. Da
li bi zeleo jednu? '

Bastovan je podigao glavu i pogledao Ce-kunga. 'A kako ona radi? '

"To je ¢udna naprava, oblikovana od komada drveta. Zadnji kraj je tezak, a prednji lak i
izvla¢i vodu kao da je lije 1 to takvom brzinom da izgleda kao da vri! Zove se deram.'
Bastovan je pocrveneo od besa i rekao, smejuéi se: 'Cuo sam kako moj uditelj kaze — Gde
ima masSina ima i briga sa njihovim ograni¢enjem; gde ima briga sa maSinom ima i
ograniCenja sa srcem masine. Sa srcem masine u svojim grudima, kvari§ ono §to je bilo
Cisto 1 jednostavno, a bez Cistoce i1 jednostavnosti duhovni Zivot ne zna za mirovanje. Gde
duhovni Zivot ne zna za mirovanje, Put ne¢e moci da vas podrzi. Nije da ja ne znam o vasoj
masini — bilo bi me stid da je upotrebim.” (Cuang Ce: 2001:117-118)

Ovakvo shvatanje rada 1 maSina, koje taj rad ubrzavaju, objaSnjava zbog cega
Kinezi nisu vise razvili mehanicke naprave (barem su to ucinili kasnije u odnosu na Zapad).
Suzuki smatra da je glavni razlog taj Sto Kinezi, i ostali azijski narodi, vole Zivot kao takav
i ne zele da ga pretvore u sredstvo za postizanje neceg drugog, Sto bi tok zivota skrenulo u
sasvim drugo korito. (Suzuki: 1973:32) Ipak, treba imati u vidu da ovo nije bilo
opstekinesko shvatanje, ve¢ taoisticko, a sliCan je bio stav romanti¢ara u Evropi. Dakle,
voli se i ceni sdm rad, u njemu se uziva i ne zuri se u postizanju rezultata tog rada. S druge
strane, iako su masine efikasnije, stari Kinezi su smatrali da su one bezli¢ne, nestvarne i
liSene smisla. Kada sam rad postane sredstvo, usled pozurivanja da se on §to pre zavrsi,
onda Covek gubi svoju kreativnost 1 postaje orude. U tom smislu, i u taoizmu i zen budizmu,
akcenat je na iskustvu, zapravo — svesnosti svakog prozivljenog trenutka. Zbog toga ne cudi
Sto su umetnosti na koje je uticao zen budizam u Japanu naglasavale prirodnost, spontanost,
jednostavnost, jedinstvo sa objektom paznje. Tako je, kao Sto smo videli, japanski zen
budizam mesavina filosofija i jedinstvenih odlika tri razli¢ite kulture: ,,On je zapravo nacin
zivota koji je tipicno japanski, a koji opet odrazava misticizam Indije, ljubav taoista prema
prirodnosti i spontanosti, i dosledni pragmatizam konfucijanskog uma”. (Kapra: 1989:139)
Njegov uticaj vidljiv je u haiku poeziji, pa za ovu pesnicku formu Blajt u svom zavr§nom

poglavlju dela Zen i haiku, kaze: ,,Dve potpuno razli€ite stvari koje su spojene u istovetnost
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u haikuu jesu poezija i osecaj, duh i materija, Stvoritelj i stvoreno. Hladnoc¢a nekog dana,
vrué¢ina nekog vrelog dana, glatkoéa nekog kamena, belina nekog galeba, udaljenost
dalekih planina, malenost nekog cveta, treperenje dlacice neke gusenice na povetarcu — sve

to, bez bilo kakve misli ili emocije, zelje ili lepote, jeste haiku.” (Blyth: 1981:7,8)

1.5. Zen budizam u haiku poeziji

Mozemo re¢i da je zen budizam uticao na nekoliko bitnih karakteristika haiku
pesme:

1. Bezvremenost, beskonacnost i jednostavnost osecaju se u haiku pesmi posto se
ona uglavnom bavi jednostavnim temama iz svakodnevnog zivota. Zbog toga ¢e haiku
pesnici pokusati da preko jednostavnih tema iz svakodnevnog Zivota docaraju i prikazu
univerzum, prirodne zakone, svevremenost i beskonac¢nost. Ni jedan pesnicki motiv nije
suviSe beznacajan da se o njemu ne moze pevati, pa su stoga haiku pesnici ¢esto pevali o
»beznacajnim” stvarima poput cveca, insekata, ptica i sli¢no.

2. Sugestija. Zbog svoje izuzetne kratkoc¢e, haiku kompozicija mora da evocira
raspolozenje 1 docara dovoljno zivu sliku koja ¢e pota¢i mastu sluSaoca ili Citaoca. Zbog
toga se u haiku pesmi 1 oc¢ekuje od sluSaoca ili ¢itaoca da upotpuni pesmu 1 nastavi tamo
gde je pesnik stao. ,,Time $to nije rekao sve, §to se nije izrazio do kraja, dobar je haiku
uvek nedovrSen i zato zivi — svako delo koje je do kraja zavrSeno, time je ujedno u neku
ruku 1 umrlo.” (Devide:1985:60) Vredno$¢u sugestije je zapravo ilustrovana vaznost
(taoistickog) nacela praznine. U ostavljanju neCeg nedoreCenim, posmatra¢ dobija priliku
da upotpuni ideju i da stekne osecaj da postaje stvarni deo umetnikovog remek-dela.
»Praznina je tu za vas da biste u nju usli i do kraja ispunili svoju estetsku emociju.”
(Okakura: 2008: 44)

3. Sadasnji trenutak. Filosofija zena naroCito se moze primetiti u Cinjenici da se
haiku bavi onim $§to je ovde i sada, i $to se vise bavi ljudskim emocijama nego ljudskim
delima, a ,,prirodne pojave se upotrebljavaju da odraze ljudska osecanja, i to je sve.”
(Razi¢: 1985:209) Okakura smatra da je na ovaj estetski princip uticao taoizam, ¢iji je

glavni doprinos azijskom zivotu bio u oblasti estetike. ,,Kineski istoricari su o taoizmu

13



uvek govorili kao o umetnosti bivstvovanja u svetu, jer se on bavi nama samima u ovom
trenutku.” (Okakura: 2008:42)

4. Stapanje subjekta i objekta. Da bi haiku pesnik uspeo da u tako kratku formu
sazme svoje misli, prenese emocije i potakne Citaoca na mastu neophodno je njegovo
sazimanje sa objektom o kome peva. Prema reCima R. H. Blajta: ,,Zen praksa je delo
predavanja samoga sebe 1 potpunog ulaska u akciju. Kako ovo davanje postaje potpunije,
tako i zivot i praksa postaju sve viSe stvarni.” (Blyth: 1981:5) Stapanje subjekta sa
objektom u haiku poeziji je neophodno, a u poeziji koja nije haiku ceste su refleksije,
umovanje i1 edukacija. Sam pesnik je najvazniji, dok haiku pesnik sebe ne smatra
uzviSenijim od bilo ¢ega drugog o ¢emu peva. Zahvaljujuéi zenu, haiku pesnik je probuden
od egocentri¢nih iluzija, on na prirodu ne gleda s visine, ve¢ iznutra: ne oseca da je nad
njom, nego je u njoj. (v.Devide: 1991:36)

Tako dolazimo i1 do jedne od najlepsih osobina haiku poezije: znati kada se treba
zaustaviti; osetiti kada je dovoljno receno, §to je tajna ne samo umetnosti, ve¢ i zivota. Zato
se stanje uma haiku pesnika naziva musin (f%.[») ili ne-um S$to je stanje kada smo
jednostavno svesni onoga Sto jeste i upravo u ovakvom stanju uma haiku pesnik nije
odvojen od predmeta o kome peva. ,,U haiku poeziji, pesnik mora biti osloboden bilo
kakve izvestacenosti ili zadnjih motiva — on mora da bude pasivni element koji izrazava
nadahnuée. Njegova poezija je smirenost obuhvacena akcijom — neprestano mora da se
kre¢e.” (Razi¢: 1985:215).

Sve navedene ideje mogu se videti u re¢ima samog Macuo BaSoa — pesnika koji je
mozda najlepse utkao zen u svoje stihove:

,Podi do bora Zeli§ 1i nauciti $ta je bor; ili do bambusa Zeli$ 1i nauciti Sta je bambus. Kada
tako postupa$ mora$ napustiti subjektivnu zaokupljenost samim sobom inace se nameces
objektu i ne ucis. Tvoja ¢e poezija pote¢i sama od sebe kada si postao jedno sa objektom;
kada si uronio dovoljno duboko da bi tamo video nesto poput skrivenog svetlucanja.
Koliko god da je tvoja poezija recita, ako tvoj osecaj nije prirodan — ako ste objekat i ti
razdvojeni — tada tvoja poezija nije istinska poezija, ve¢ samo subjektivna krivotvorina.”

(Devide: 1985:38)
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1.6. Umetnik — stvaralac — glasnik taoa

Stari Kinezi verovali su da lepota izvire iz Taoa. Tako su mudrac, ali i umetnik,
dostizali najvisu lepotu sjedinjavanjem sa taoom. Pusi¢ smatra da je mudrac, po verovanju
starih Kineza, slican sa umetnikom po tome §to svojom stvaralackom energijom pokrece
sve stvari, ali tako da ih prepusta da se na osnovu sopstvene prirode razvijaju. (v.Pusi¢:
2001:74) Na taj nacin je umetnik zapravo postavljao/predstavljao beskonac¢no (tao) u
konacno kada se otkrivala lepota. Umetnik postaje medijum preko koga se u kona¢nom
ispoljava sam tao. S te strane, u staroj Kini kao i u Japanu, nije se cenilo puko podrazavanje,
ili imitacija, ve¢ je (istinski) umetnik bio stvaralac. Ipak, on zasluge nije pripisivao sebi, niti
se isticala njegova originalnost, kako se ona obi¢no shvata na Zapadu, posto se otelovljenje
najvise lepote izjednacavalo sa ostvarenjem taoa. Da bi umetnik mogao da se priblizi taou i
sjedini se sa njime, morao je prethodno da ,,izgubi” sebe, zapravo da zaboravi samoga sebe.
Cuang Ce je, recimo, smatrao da se sopstvo mora prethodno izgubiti da bi se u potpunosti
ostvarilo. Zato Cuang Ce, prema re¢ima Pusica, ,,utapanje u dao i opisuje kao slobodu u
kojoj se najvisa lepota potvrduje, i gde se sve drugo 'zaboravlja' i smatra nevaznim.” (Pusic:
2001:77) Da bi umetnik uspeo da se spoji sa taoom i ispolji ga u svom delu bio je potreban
odredeni nacin Zivota. Cesto ¢e se osamiti ili upustiti u slobodno i lagodno lutanje, ali je
bitniji bio unutrasnji dozivljaj umetnika i njegovo sagledavanje sveta. Posto je sloboda za
taoiste (Cuang Cea) bila sinonim za lepo, ova ideja ¢e uticati i na kasnije filosofe ¢an
budizma, koji je ,,poistovetio prirode Bude i daoa i na taj nacin je lepo odredio kao
sveobuhvatno, ostvareno, slobodno, stvaralacko bi¢e. Na ovaj nacin su se duh budizma
(¢ana) i ucenja filosofa daoa, jasno vezali za duh slobode i kreativnosti.” (Pusi¢: 2003:185-
86) U tom smislu, umetnik je trebalo da se oslobodi svih vezanosti za materijalno i
propadljivo, da se na taj nacin oslobodi svog ega i svoje subjektivnosti, da se sjedini sa
taoom 1 iz dubine svog bica prikaze kosmicki ritam koji prozima sva bica.

Budu¢i da umetnik dela iz dubine svog bi¢a, on zapravo dela iz praznog: on prazni
svoj um (od svih razlikovanja, predrasuda, ve¢ steCenih informacija). Tada kroz njega bez
prepreke moze da dela tao, a njegovo delo je sugestivno upravo zbog toga Sto je nedoreeno

— ispraznjeno od suvisnih sadrzaja. Tako je ,,stvoriti prazninu na papiru, u glini, na licu, u
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glasu ili gestovima plod tehniCke sposobnosti koja nije autonomna, nego zavisi od
sposobnosti da se stvori praznina unutar sebe, da se [umetnik/stvaralac] isprazni od sebe.”

(Paskvaloto: 2007:154-55)

1.7.  Cilj rada i metodologija

Iako ni filosofija ni poezija nisu primenjene nauke, i iako ni filosof ni pesnik ne
mogu poput matematicara dati jednacinu kojom se resava neki problem, ili poput hemicara,
osmisliti formulu za jedinjenje koje sutra moZe sluZziti coveanstvu, one su svakako
primenjive na covekov duh i razmiSljanje. Svedoci smo patnje i bede koja vekovima (da li
da kazemo milenijumima?) pogadaju Cove¢anstvo. Covek se bori sa prirodom,
elementarnim nepogodama, nemastinom, boles¢u, strastima, a da ne vidi da se zapravo bori
sa samim sobom. Nekad se ¢ini da ¢ovek tumara u mraku i spotice se o vlastito neznanje.
Kao hroni¢na bolest savremenog doba sve se ¢eS¢e navodi hronicno nezadovoljstvo. lako je
medicina u proteklih 50 ili 100 godina uznapredovala i produzila ¢ovekov zivotni vek, ona
jos uvek Coveku ne moze da pomogne da dode do smisla. Drugim re¢ima, ona je
kvantitativno ¢oveku produzila zivot, ali ne i kvalitativno. Tu na scenu, mogli bismo re¢i,
stupaju filosofija i poezija. One neposredno mogu coveku pomoc¢i da sagleda zivot u
njegovoj celini i punoci, one ga mogu podsta¢i da sam pokusa da raspozna i ponovo pusti u
pogon vlastita krila kojima se moze vinuti iznad dualistickog sveta gde uvek moraju vladati
razlikovanja — dobro i loSe. Filosofija i poezija nam mogu pomo¢i da drugacije sagledamo
sebe 1 zivot, mogu nam promeniti razmisljanje, jer, kao §to je rekao otac Tadej: ,,Kakve su
nam misli, takav nam je i zivot.”

Basoova poezija pokazuje njegov napor u potrazi za kvalitetom zivota. Oslanjajuéi
se na ucenja zen budizma i taoizma (konkretnije, uéenje Cuang Cea), on je pokusao da
uzdigne svoj duh i postane ne samo pesnik, ve¢ i umetnik zivljenja. To je ukratko i cilj ovog
rada — da preko analize Cuang Ceove parabole ,,Leptirov san” i Baoovih pesama u kojima
se pojavljuje slika sna ili leptira (bilo zajedno ili odvojeno) ukazemo na uticaj koji je ovaj
kineski filosof izvrSio na najpoznatijeg japanskog haiku pesnika, ali i da pokusamo da

utvrdimo kojim se to nacelima sdm Macuo Baso vodio, koji su bili njegovi Zivotni/estetski
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ideali, ¢emu je stremio. Na taj nacin, nadamo se da ¢emo barem malo doprineti boljem
razumevanju poetike Macuo BaSoa, njegovog Zivota i razmisljanja, kao i najkrace pesnicke
forme — haiku.

U cilju analize BaSoovih estetskih i pesnickih ideala i uticaja koje je na njih izvSio
Cuang Ce, trudili smo se da postepeno obradimo odredene segmente koji ¢e nas dovesti do
same analize. Stoga smo u Drugom poglavlju, pod nazivom Teorijski okvir — taoizam i
Cuang Ce, ukratko obradili ovaj filosofski pravac, pre toga predoavajuéi kulturolosku
pozadinu kineske filosofije, ukratko izlazu¢i ucenje tvorca taoizma — Lao Cea, a zatim i
zivot i uéenje Cuang Cea: njegov odnos prema oveku i prirodi, shvatanje Zivota i smrti,
odnos prema snovima, budenju i zaboravu, kao i ontoloski i kognitivni princip parabole
,Leptirov san”.

U Tre¢em poglavlju smo obradili nastanak i razvoj japanske pesni¢ke forme haiku,
BasSoove literarne prethodnike, ali i zivot Macuo BaSoa, kao 1 osnovna nacela njegove
pesni¢ke $kole Somon, da bismo u narednom, Cetvrtom poglavlju, prikazali razvoj poetike
Macuo BasSoa i osnovne karakteristike njegove poezije. U Petom poglavlju obradujemo
uticaj taoizma na haiku poeziju — i na Basoove prethodnike (8kolu Teimon i Skolu Danrin),
kao i na sdmog BasSoa, posebno navodeci karakteristike i nacela Basoove poezije na koje je
uticalo ugenje Cuang Cea, kao §to su iskrenost poezije, ekscentri¢nost, ideja slobodnog i
lagodnog lutanja, sledenje toka prirode i vrac¢anje prirodnom, nemenjajuc¢e i krecuce,
praznina, ne-delanje, zaborav i lakoca.

U Sestom poglavlju smo obradili shvatanje snova na Istoku, i to vie u ontoloskom
smislu nego fizickom, pronalaze¢i sli¢nosti u shvatanju snova ne samo u Kini i Japanu, ve¢
1 slicnosti sa shvatanjem snova islamskih i indijskih mistika, kao i nekih filosofa i mistika
sa Zapada. U narednom, Sedmom poglavlju, obradili smo simboliku leptira, ¢ime smo
postavili temelj za sprovodenje sime analize — za pronalaZenje sliénosti izmedu Cuang
Ceove parabole ,,Leptirov san” i Macuo Basoovih pesama u kojima se pojavljuje slika sna
ili leptira. U Zaklju¢ku smo, naravno, izneli zapazanja do kojih smo dosli analizom.

Prilikom pisanja rada i sprovodenja analize koristili smo se knjigom Cuang Ce u
prevodu Olje Pajin, a pod nazivom ,Leptirov san”. Zao nam je §to nismo mogli da se

koristimo kineskim originalom, ali budu¢i da ne poznajemo taj jezik opredelili smo se za

17



srpski prevod, ali smo se, po potrebi, sluzili i prevodom Fung Ju Lana (4 Taoist Classic
Chuang-Tzu, Foreign Languages Press, Beijing, 1989). Sto se ti¢e Bagoovih pesama,
koristili smo originale preuzete iz viSe knjiga, kao Sto su one Makoto Uede, Toshiharu
Oseka, ali i recnika i zbirki BaSoovih haikua. Sve njegove pesme su prilozene i u originalu,
sa fonetskim ¢itanjem 1 prevodom koji je uglavnom, ako drugacije nije naznaceno, bio nas.
Na kraju smo dodali i registar navedenih i analiziranih haikua, pojmovnik, kao i literaturu

koju smo koristili prilikom pisanja rada.
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2. TEORIJSKI OKVIR — TAOIZAM I CUANG CE

Taoizam svakako zauzima znacajno mesto u kineskoj misli posto je jedinstvena i
nadasve zanimljiva kombinacija filosofije i religije, sa elementima proto-nauke i magije. U
znaGajnoj meri je uticao na razvoj kineske nauke’ (medicine, metalurgije, hemije) i
tehnologije, ali 1 kineske umetnosti 1 borilackih vestina.

»Za razliku od konfucijanizma, ¢iji su se predstavnici bavili odnosima u drustvu i
vodenjem drzave, Sto je ovoj filosofskoj orijentaciji dalo obelezje ,,muzevnog” i
»upravljajuceg®, taoisti su takav pristup osudivali i tezili Zenstvenom i prijem¢ivom znanju
koje se javlja jedino kao plod pasivnog i pokornog stava koje proizilazi iz posmatranja
prirode.” (Needham: 1956:33).

Ipak, Sto se tiCe taoizma, postoji razlika izmedu taoizma kao filosofije (fao chia —
taoisticka Skola) 1 taoizma kao religije (fao chiao). Ucenja taoizma kao filosofije i religije
su razli¢ita 1 u nekim aspektima protivreCna — taoisticka filosofija uci doktrini sledenja
prirode, a taoizam kao religija propoveda doktrinu delanja protiv prirode $to se najbolje vidi
u odnosu prema smrti — prema Lao Ceu i Cuang Ceu Zivot i smrt su samo prirodni tok koji
ne treba remetiti i kome se Covek treba prepustiti, dok taoisticka religija u sebi ima ideju i
tehnike izbegavanja smrti (zapravo, dostizanje telesne besmrtnosti), Sto je protivprirodno.

Tako su taoisti-filosofi smatrali da je tao (Put) nacin na koji dela univerzum —
zapravo da on sam predstavlja prirodni poredak. Ovaj tao kao prirodni poredak, koji
dovodi u postojanje sva bica i nenasilno vlada njihovim akcijama, podse¢a na Heraklitov
logos. Heraklit iz Efesa je smatrao da logos (zakon ili nacelo) upravlja svim stvarima: ljudi
su u stanju da Cuju ili osluskuju logos, koji sjedinjuje suprotnosti. Njegova ¢uvena krilatica
Panta rei — ili, ,,Sve tece”, a koja istice ideju da je sve u stalnoj promeni, dosta nali¢i na
taoisticko poimanje prirode i taoa. Zbog toga su taoisti-filosofi smatrali da mudrac, ne
istiGuéi se, podrazava tao, koji u njemu nesmetano dela. Tako Cuang Ce u 6. poglavlju svog

dela za tao kaze:

? Recimo, delo taoista su kineska otkri¢a koja su podjednako znac¢ajna i za savremenu zapadnu kulturu — barut,
kompas i papir. (vidi: Put zmaja: 2004:1).
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»Put (tao) ima realnost i obelezja, ali nema delatnost i vidljivu formu. Moze§ ga
predati, ali ga ne moze$ primiti; moze$ ga dosegnuti, ali ga ne moze$ videti. On je svoj
vlastiti izvor i koren. Bejase od iskona, pre neba i1 pre zemlje. Iz njega su duhovna bica
crpla svoju duhovnost. 1z njega potekose Nebo i zemlja. Iznad je svega, a nije visoko; ispod
je svega, a nije nisko. lako prethodi Nebu i1 zemlji, ne mozes re¢i da je davnasnje; starije je
od najveée starine, a ne moze$ ga nazvati starim.” (Cuang Ce: 2001:75)

Ovaj naturalisticki panteizam naglasava jedinstvo i spontanost delanja prirode.
Taoisti¢ki tekstovi obiluju pitanjima vezanim za prirodu. Tako se u 14. glavi knjige Cuang
Ce, kaze:

,»Okrece 1i se Nebo? Miruje li zemlja? Nadmecu li se sunce i mesec za mesto gde ¢e
sjati? Ko upravlja svim ovim? Ko povlaci konce? Ko to, ne ¢ineci nista, daje zamaha da se
sve odvija ovako. Pitam se, postoji li neki mehanizam koji to obdelava i ne dopusta da
stane? Pitam se, nisu li to samo uloge koje se smenjuju bez prestanka? Nastaje li kisa iz
oblaka, ili oblaci iz kise? Ko ih naduvava gore i ko iz njih zasipa kiSu dole? Ko to, ne ¢ineci
nista, zapodeva sve te pohotne radosti gore? Vetrovi kre¢u sa severa, duvajuéi ¢as prema
zapadu, ¢as prema istoku, kovitlajuéi slobodno u visinama. Ciji su oni dah i uzdisanje? Ko
ih to, ne ¢ine¢i nista, ovako naduvava?” (Cuang Ce: 2001:134)

Dakle, stari taoisti su smatrali da postoji jedan prirodni poredak po kome se sve
odvija. Osnova sveta i prirode, kao i njihov izvor/koren zapravo je tao — iz njega se sve rada,
u njega se sve vraca, po njegovom nalogu sve dela, prateci svoj prirodni tok. Time je sve u
prirodi povezano i jedno. Kakav je onda mudrac trebalo da bude? Taoisti su smatrali da je
on, svakako, trebalo da se sjedini sa prirodom i da dela spontano. Tako Cuang Ce za
drevnog mudraca kaze:

»Drevni mudrac se drzao uzviseno, a ne smlavljeno; izgledalo je da oskudeva, ali
nije uzimao; bio je dostojanstven u svojoj ispravnosti, ali nenametljiv; bio je Sirok u svojoj
ispraznjenosti, ali to nije pokazivao. Blazen i veseo, izgledao je srecan; snebivljiv, nije
odolevao da ne uradi neke stvari; uznemiren, pokazivao bi to na licu; opusten, zadrzavao je
svoju vrlinu. [...] Kada se covek i Nebo ne sudaraju, tada mozemo reci da je u tom jedinstvu

pravi mudrac.” (Cuang Ce: 2001:74)
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Tako su stari taoisti smatrali da se mudracev karakter moze opisati kao ,,unutarnja
mudrost i spoljasnje kraljevstvo” — svojom unutarnjom mudros¢u on se duhovno uzdize, a
svojim spoljasnjim kraljevstvom funkcioniSe u drustvu (vidi: Fung Ju Lan: 1992:19). Zbog
toga su kineski filosofi smatrali da je zadatak filosofije da omoguci Coveku da razvije
ovakav karakter.

Medutim, taoisticka filosofska dela ¢esto obiluju aforizmima, humorom, kratka su i
Cesto se stiCe utisak da su nesistemati¢na. Tako ¢e, prema re¢ima Radosava Pusica,
paradoks bitno obeleziti ovu filosofiju: ,,Naime, ono ¢ega ima kao da ga nema, a ono ¢ega
obi¢no nema (ono $to je letimi¢no, maglovito, nejasno, veliko, $to se prikriva, udaljava i na
njemu svojstven nacin premece i vrac¢a nazad u sebe, ono $to se otkriva delimi¢no kroz:
sliku, bice, seme, istinu), u stvari, po svemu jeste. To stalno obrtanje od faktickog stanja
stvari (Cija se priroda iznosi u poigravanju praznog i punog) ka potpuno nefaktickom (koje
se, ipak, na neki nejasan nacin dovodi u prisutnost), dotaknuto jezikom postaje metafora,
parabola, ironija ili apsurdno kazivanje.” (PusSi¢: 2003:38) Medutim, upravo zbog svoje
kratkoce, kineska klasi¢na taoisticka dela su bogata sugestivnoscu, koja je vekovima bila
ideal kineske umetnosti, recimo poezije i slikarstva. U poeziji, ono $to pesnik namerava da
saopsti ¢esto nije ono §to je pesmom neposredno receno, ve¢ ono §to njome nije receno. Po
kineskoj knjizevnoj tradiciji, u dobroj poeziji ,,broj reci je ograni€en, ali su ideje koje ona
nagovesStava bezgrani¢ne“. (Fung Ju Lan: 1992:23). Ne bi trebalo zaboraviti da je upravo
ova sugestivnost jedna od glavnih obelezja i haiku poezije. Filosofsku pozadinu za ovakav
ideal kineske umetnosti, koji se pak odrazavao i u nacnu na koji su se izrazavali kineski
filosofi, ogleda se i u 26. poglavlju knjige Cuang Ce:

,VT1sa je za hvatanje riba, kada jednom uhvatimo ribu vrSa nam vise nije potrebna.
Trube su za hvatanje zeCeve, kada jednom uhvatimo zeca, trube nam viSe nisu potrebne.
Re¢i su za hvatanje smisla, kada jednom uhvatimo smisao, re¢i nam viSe nisu potrebne.”

(Sin neba: 1996:134)
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2.1. Kineska filosofija i njena kulturoloska pozadina

Na osobeni naturalisticki element taoisticke filosofije svakako je uticao nacin Zivota
samih Kineza koji su sredstva za zivot obezbedivali obradivanjem zemlje. Tako se u jednoj
takvoj agrarnoj zemlji zemljiSte smatralo velikim bogatstvom, cenili su se zemljoradnici 1
zanatlije, a trgovci kao preprodavci proizvoda tudeg rada, bili su najnize na druStvenoj
lestvici. Ovaj hijerarhijski sistem kasnije je sproveden i u Japanu gde je drustvo, sve do 19.
veka, rigidno bilo podeljeno na cetiri klase: Si-no-ko-So, ili samuraje, seljake, zanatlije i
trgovee, gde su trgovei bili na dnu ove drustvene lestvice.'’ Zanimljivo je da su u Japanu
zemljoradnici zauzimali visoko mesto na drustvenoj lestvici (odmah posle samuraja), a
njihovo zanimanje se oduvek smatralo ¢asnim. Ratarstvo je, zapravo, nekada u Japanu bilo
sveti posao. S druge strane, do 19. veka, u Japanu je klasa trgovaca, koja je ukljucivala
bankare, trgovce, vlasnike radnji, bila najnize zvani¢no priznata klasa. Zapravo, zaradivanje
su prezirale vise klase, a svi naCini zarade trgovinom, ili preporodajom proizvoda necijeg
rada, smatrali su se neasnim."'

Zivot ratara i njihova misao bila je jednostavna. Zbog toga su taoisti idealizovali
jednostavnost primitivnog (ranog) drusStva i osudivali civilizaciju. Takode su idealizovali
detinju nevinost i prezirali znanje. Buduc¢i u dodiru sa prirodom, od koje su u velikoj meri
zavisili, ratari su je veoma cenili. Tako su i taoisti u velikoj meri razvili ovo divljenje i
ljubav prema prirodi. Pravili su razliku izmedu onoga §to je prirodno (smatrajuéi ga

izvorom sre¢e) od onoga $to je covekovo (smatraju¢i ga korenom patnje). Upravo zbog

U ovu podelu nisu ulazili: car i dvorsko plemstvo, kao i brojne nize klase &iji se pripadnici nisu smatrali
Japancima — zapravo, jedva ljudskim bi¢ima. Zvani¢no se pominju kao cori, a strancima su uglavnom poznati
kao eta. Oni su parije, ali im se naziv razlikuje u odnosu na njihovo zanimanje. Tako su se recimo pripadnici
jedne klase zvani¢no zaposljavali kao muditelji i egzekutori, pripadnici druge — kao noéni Cuvari, trece kao
grobari. Najveci broj efa bavio se Stavljenjem i obradom koze. [zmedu najnize trgovacke klase i eta jaz je bio
nepremostiv. Izuzev eta postojale su parije pod nazivom hinin (,,ne-ljudi*). Ovim nazivom su se oslovljavali
prosjaci, lutajuéi svira¢i, odredene klase prostitutki i kriminalci. (Vidi: Lafkadio Hern, Japan — pokusaj
tumacenja 2, Kokoro, Beograd, 2013, poglavlje: DruStvena organizacija.)

' Vitestvo je neekonomiéno, di¢i se siromastvom... Istina je da je busido nalagao 3tedljivost, ali ne toliko iz
ekonomicnih razloga, koliko zbog vezbanja uzdrzanosti. Raskos se smatrala najve¢om pretnjom muzevnosti,
pa se od ratnicke klase zahtevala i najstroza jednostavnost.” Inazo Nitobe, Busido — dusa Japana, Liber,
Beograd, 2011, str. 87-88. Dakle, visem (ratnickom) sloju u Japanu finajsije su bile nesto nisko — nisko u
poredenju sa moralnim i intelektualnim pozivima.
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toga, taoisti su smatrali da najvise dostignu¢e na duhovnom napretku mudraca pociva u
njegovom poistovecivanju sa prirodom, ta¢nije — univerzumom.

Za razliku od konfucijanstva kao filosofije druStvene organizacije i stoga
svakodnevnog zivota, a koje naglasava covekove drustvene odgovornosti, taoizam
naglasava ono $to je prirodno i spontano. Upravo je ovaj zemljoradnicki pogled na svet
osnovna Lao Ceova ideja — ,Preokretanje je kretanje taoa*“. Prema reima Bertranda
Rasela: ,,Filosofija koju su obojica zastupali [Lao Ce i Cuang Ce], zasniva se na slobodi.
Imali su lo$e misljenje o vlasti i svakoj vrsti ometanja prirode. Zalili su se na uzurbanost
modernog zivota, koji su poredili s mirnim Zivotom onih koje su nazivali 'Cistim ljudima
starine™.?

Medutim, filosofija taoizma, prema recima Fung Ju Lana, moze se podeliti u tri faze.
Predstavnik prve faze filosofskog taoizma je Jang Cu, koji je bio jedan od najistaknutijih
ljudi koji su, povukavsi se u osamu, pokusali da razviju misaoni sistem koji bi dao smisao
njihovom postupku (Fung Ju Lan: 1992:78). Ziveo je izmedu 5. i 4. veka pre nove ere, a
osnovne ideje su mu bile ,,Svako za sebe” i ,,Preziranje stvari i cenjenje zivota“. Tako u
knjizi Lie Ce stoji da je Jang Cu rekao:

,Cak i da su mogli povredivsi jednu vlas da postignu dobro za svet, ljudi iz drevnih
vremena ne bi to u€inili. Da im je svet ponuden u iskljucivo vlasniStvo, oni ga ne bi uzeli.
Kad bi svako odbio da iS¢upa makar i jednu dlaku i kad bi svako odbio da primi svet kao
dobitak, svet bi bio u savrSenom redu.” (Fung Ju Lan: 1992:80)

Odrazi glavnih ideja ovog mislioca mogu se na¢i u nekim poglavljima dela Cuang
Ce. U trecem poglavlju knjige, pod naslovom Kako ostati ceo?, stoji:

,»Ako ¢ini§ dobro, Cuvaj se slave. Ako €ini$ zlo, ¢uvaj se kazne. Drzi se sredine; idi
za onim §to je trajno i ostace§ celovit. Zivi, brini o roditeljima i do¢ekaj starost.” (Cuang
Ce: 2001:50)

Tako je pocetna, prva faza taoisticke filosofije oCuvanje zivota i izbegavanje

povrede. Jang Cuova metoda za postizanje toga je osamljeniitvo.

12 Almanah instituta Konfucije u Beogradu, godina 2, 111, IV, Filoloski fakultet u Beogradu, Beograd, 2011,
str. 72. (Tekst: Bertrand Rasel, Pitanje Kine — odabrana poglavija).
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Drugu fazu taoisticke misli predstavljaju ideje izrazene u delu Knjiga o Putu i
njegovoj vrlini (Tao te ding) 1 one su pokusaj otkrivanja zakona na kojima se zasnivaju
promene stvari u svetu. Stvari se menjaju, ali zakoni na kojima se zasnivaju promene ostaju
nepromenljivi. Ako ¢ovek razume te zakone i usaglaSava se sa njima, onda moze sve da
preokrene u svoju korist. Tako autor ovog dela, Lao Ce kaze:

,Sta je vaznije, slava ili zivot?
Sta je vrednije, zdravlje ili bogatstvo?
Sta vise nesreéu dodnosi, gubitak ili dobitak?
PreviSe ¢uvati nesto kao da je velika vrednost,
potrosice se u bescenje;
PreviSe skrivati da drugi ne vide,
izgubice se bez traga.
Zato, ko zna da uziva u tome §to ima,
izbeci ¢e nepotrebne povrede;
Ko zna da se na vreme zaustavi,
izbe¢i ¢e nepotrebne nevolje,

tako ¢e ostvariti dugovecnost i spokoj.” (Sin Neba: 1996:76)

Treéu, i poslednu fazu, taoisticke misli predstavljaju ideje izrazene u delu Cuang Ce,
gde se javljaju koncepti izjednacavanja zivota sa smrcu i istovetnosti covekovog sopstva sa
drugima. U pitanju je sagledavanje Zivota 1 smrti, sebe 1 drugih sa jednog viSeg stanovista,
kada ¢ovek moze da prevazide postoje¢i svet. I ovo je neka vrsta osamljenistva, ali ne
povlacenje iz drustva u planine, ve¢ radije u neki drugi svet. Tako se u prvoj glavi Slobodno
lutanje, kaze:

»Lieh ce je mogao uzjahati vetar, vinuti se i lebdeti okolo hladnokrvno 1 bezbrizno,
ali se posle petnaest dana vracao na zemlju. Ako je re€ o sreci, on se nije onespokojavao, ni
brinuo. Izbegavao je nevolje hodanja, ali je i1 dalje zavisio od okolnosti. Da se ispeo na
istinu Neba i Zemlje, jaSu¢i na promenama Sest energija i lutajuci tako kroz bezgrani¢no, od
ega bi jo§ uopste mogao da zavisi? Zato kazem da SavrSeni Covek nema sopstva; sveti

govek nema zasluga; mudrac nije slavan.” (Cuang Ce: 2001:35).
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Ovo vise stanoviste isti¢e jedinstvo svega postojeceg, postojanje beskrajne promene
i ukidanje suprotnosti. Time se Cuang Ce zalaZe za jedan holisticki pristup stvarima i
zivotu: Nebo i zemlja rodeni su kad i ja, a deset hiljada stvari ¢ine sa mnom jedno. (Cuang

Ce: 2001:44)

2.2. Ideja promene — Preokretanje je kretanje taoa — Lao Ce

Jedan od najznacajnijih uvida taoista bilo je shvatanje da su preobrazaj i promena
sustinska svojstva prirode. Ova misao pripisuje se Lao Ceu, jednom od osnivaca taoizma.
Ime mu znadi ,stari majstor”, a verovatno je roden 570. g.p.n.e. u drzavi Cu. Prema
biografiji ovog filosofa, Si-di (,,Istorijski zapisi®), iz 2-1. v.p.n.e, Lao Ce je bio arhivar na
dvoru kralja Cua. Zbog nesuglasica na dvoru, napusta duznost i putuje na zapad. Legenda
kaze da kada je stigao do prevoja Sjen-gu, uvar mu je na ime putarine trazio jednu knjigu,
a Lao Ce je napisao Dao-de ding (Tao te ding, ,,Knjiga o putu i njegovoj vrlini*), delo koje
se sastoji od 5000 karaktera. Knjigu je napisao u dva dela: u prvom je izneo svoje ucenje o
taou, a u drugoj o vrlini (fe¢). Nakon toga niko vise nije ¢uo za njega.

Pre nego §to je Lao Ce upotrebio re¢ tao (dao) u svojoj filosofiji, ona je ve¢ bila
prisutna u tadaSnjem kineskom jeziku. Njeno osnovno znacenje je ,,'i¢i praznim, otvorenim
delom puta', kasnije su joj pridodata znacenja 'voditi, govoriti, zakon', dok se danas dao
najces¢e prevodi kao: put, razlog, zakon, apsolut, bog, logos, princip, diskurs, pocelo...”
(Pusi¢: 1996:13-14).

Osnovna, ve¢ spomenuta, srediSnja ideja Lao Cea je ,,Preokretanje je kretanje taoa”
— zapravo, dinamicko kretanje — sve je stalno u pokretu i preobrazava se iz jednog oblika u
drugi. Takode, kada nesto razvije izvesna ekstremna svojstva, ta svojstva se uvek preokrec¢u
1 postaju vlastita suprotnost. Tako promene (mene) poti€u od suprotstavljenih sila koje se
smenjuju, dopunjuju, medusobno prozimaju i uskladuju. Zbog toga njegovo delo obiluje
naizgled protivrecnostima:

,»Budi krnj 1 bi¢e§ ceo. Budi kriv i1 bi¢e§ prav. Budi prazan i napunice$ se. Budi
dronjav i ponovic¢e$ se. Imaj malo 1 dobicesS. Ali, imaj mnogo i bi¢e§ pometen.” (Fung Ju

Lan: 1992:119).
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Prema Fung Ju Lanu, ovo je Lao Ceov nacin za reSavanje prvobitnog problema
taoista — kako sacuvati zivot i izbe¢i Stetu i opasnost u ljudskom svetu (Fung Ju Lan:
1992:119). Tako je, prema misljenju Lao Cea, tao ono iz Cega sve stvari proizilaze, a te je
vrlina, tacnije ono §to ta stvar prirodno jeste (posto u procesu nastajanja svaka pojedinacna
stvar dobija ponesto od univerzalnog taoa). Upravo iz ovoga proizilazi cuvena taoisticka
teorija ne-delanja (vu-vei) Sto podrazumeva da Covek ogranici svoje delatnosti na nuzno 1
prirodno, a rukovodece zivotno nacelo treba da mu je jednostavnost. Lao Ce je smatrao da
su ljudi izgubili prvobitni te jer imaju previse Zelja i previsSe znanja (sukob sa
konfucijanstvom). Zadovoljavajuéi zelje, ljudi traze srecu. Ali, Sto vise zelja zadovoljavaju,
to su manje ispunjeni i sreéni — zapravo, postizu suprotan rezultat. Stoga, ,,nema vece
nesre¢e od toga da ¢ovek ne zna da se zadovolji onim §to ima; nema veceg greha od zelje

za sticanjem®. (Fung Ju Lan: 1992:121).

2.3. Cuang Ce - Zivot i uéenje

Cuang Ce (Cuang Cou, 369-oko 286. g.p.n.e) smatra se, zajedno sa Lao Ceom,
osnivadem taoizma i jednim od najveéih ranih taoista. Mnogi njegovo delo (Cuang Ce)
smatraju vrhuncem taoisticke literature, pa ¢ak i kineske knjizevnosti uopste. ,,On je taj koji
taoizmu daje misticki smisao, otvarajuci pristup u beskonacnost taoa.” (Kjels: 1990:37). O
njegovom zivotu ima malo podataka, poreklom je iz provincije koja se danas naziva Honan,
zna se da je bio oZenjen i da je ziveo siromasno, posto je odbio da sluzi jednom knezu.
Njegovo ucenje je povezano sa filosofijom Lao Cea, a bio je ostri protivnik konfucijanstva.

Treba napomenuti da je delo' koje mu se pripisuje zapravo zbirka razligitih
taoistiCkih spisa od kojih neki predstavljaju prvu, neki drugu, a neki trecu fazu taoizma, a
,»samo poglavlja koja predstavljaju misao te trece, vrhunske faze, mogu se s pravom nazvati
filosofijom samog Cuang Cea, mada mozda ni njih u celosti nije napisao ovaj filosof.”

(Fung Ju Lan: 1992:124).

" Delo je poznato i kao ,,Knjiga o juznoj zemlji cveca® (Nan-hua DZen-ding); sastoji se od 33 knjige, od kojih
prvih sedam predstavljaju takozvana unutra$nja poglavlja, koja poti¢u od samog Cuang Cea, petnaest
spoljasnjih, a veruje se da su poslednjih jedanaest poglavlja (knjiga) dela njegovih u€enika.
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U ovom delu razmatra se sustina taoa i tea (vrline), a sredi$nje mesto zauzima ideja
ne-delanja (vu-vei); naglasena je relativnost svih suprotnosti i povezanost zivota i smrti. Za
dostizanje apsolutne sre¢e, smatrao je Cuang Ce, potrebno je vise razumevanje prirode
stvari, a da bi se to postiglo potrebno je slobodno ispoljavanje nase prirodne sposobnosti.

Ta sposobnost je te (vrlina) koja proizilazi iz taoa:

,»Ali, biti blagorodan bez sputavanja volje, upraznjavati vrlinu bez dobronamernosti
1 pravednosti, ostvariti red bez podviga i slave, dokolicu bez reka i mora, biti dugovecan
bez vezbanja, izgubiti sve a ipak imati sve, biti spokojan u neograni¢enom gde su sva dobra
prisutna — to je Put Neba i zemlje, sustina Puta i njegove Vrline.” (Cuang Ce: 2001:146).

Ii:

,»Moje odredenje struc¢njaka ne vezuje se za dobronamernost i pravednost nego za
izvrsnost (te) — to je sve. Moje odredenje upucenosti ne tiCe se dobronamernosti i
pravednosti, nego znac¢i da Covek sledi svoju urodenu prirodu — to je sve. Kad govorim o
dobrom sluhu, ne mislim na to kako sluSamo druge, nego na osluskivanje samoga sebe.
Kad govorim o dobrom vidu, ne mislim na posmatranje drugih, nego na posmatranje
samoga sebe. Onaj ko ne posmatra sebe, nego druge, ko ne sagledava sebe, nego druge,
obuzet je drugima, umesto da dospe do sebe. On nalazi radost u onome S$to raduje druge
ljude, a ne nalazi radost u onome $to bi njega radovalo. A ako nalazi radost u onome $to
druge raduje, a ne nalazi radost u onome Sto bi njega obradovalo, onda je podjednako
smuden i pometen, bio on razbojnik Cih, ili vrli Po Ji. Imam osecanje stida pred taoom i
teom 1 zato sebe ne uzdizem delima dobronamernosti i pravednosti, niti sebe unizavam
nastranim i smugenim postupcima.” (Cuang Ce: 2001:92)

Dakle, prema Cuang Ceu, mudrac nije Govek koji je Ziveo Zivot pun udenja i
uzdrzavanja, te tako sakupio veliki fond zasluga, ve¢ Covek osloboden svih misaonih skola
(napad na Konfucija) i u kome tao dela spontano i bez prepreke. Zbog toga bi i covek
trebalo da dela spontano i prirodno $to je izrazeno pojmom vu-vei (ne-delanje), kao jednom
od najznacajnijih taoistickih ideja. Treba ista¢i da ovaj pojam ne podrazumeva ne Cinjenje
nicega, ve¢ zapravo oznacava uzdrzavanje od delanja u suprotnosti sa prirodom (prirodnim
poretkom) ili ,,jednostavno pustiti stvari da budu onakve kakve jesu” (Needham: 1970:68).

Tako Cuang Ce u 11. poglavlju kaze:
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,,Cuo sam da treba pustiti svet, neka bude. Nikad ne ¢uh nista o vladanju svetom.
Otavite ga na miru da se ne pokvari urodena priroda sveta i ne poremeti njegova vrlina.
Ako je priroda sveta neiskvarena i ako je vrlina sveta neporemecena, ¢emu onda vladavina
svetom?” (Cuang Ce: 2001: 102).

Cuang Ce predlaze da se u svom delanju ¢ovek ugleda na Nebo, zapravo delanje
taoa u samoj prirodi, jer ¢e na taj nacin sve ostvariti a nece se troSiti i iscrpljivati. Zbog toga
on, u 22. poglavlju, kaze:

,Nebo i zemlja su neopisivo lepi, ali ne govore o tome; Cetiri godiSnja doba imaju
svoje jasno odredene pravilnosti, ali ne raspravljaju o tome; deset hiljada stvari imaju svoje
principe nastajanja, ali ih ne izlazu. Mudrac traga za lepotom neba i zemlje i ovladava
nacelima deset hiljada stvari. Tako, izgleda, SavrSeni ¢ovek ne dela, Veliki mudrac se ne
mrda — oni su shvatili Put neba i zemlje, mogli bismo re¢i. [...] Nema ni¢ega na svetu $to se
ne krece ili ne utapa i Sto moze ostati uvek isto sve do svog kraja. Jin i jang, Cetiri godi$nja
doba, prate naizmeni¢no jedno drugo, zadrzavajuci svaki svoje mesto. Taman i skriven, Put
izgleda kao da ne postoji a ipak je tu, bujan i bezgranican; nema oblik, ve¢ samo duh; on je
pastir deset hiljada stvari, iako ga one ne mogu pojmiti. To se zove Iskon ili Koren. To se
samo moze pojmiti na Nebu.” (Cuang Ce: 2001:203)

Prema Nidhemu, ideja ne-delanja povezana je sa ratarskim naginom Zivota'*,
posmatranjem prirode i ufenjem od nje. (Needham: 1970:71). Samim tim, taoisti su
smatrali da ¢ovek treba da se povinuje sveprisutnim cikli¢nim promenama — od zivota i
smrti preko raznih vidljivih kosmickih i bioloSkih promena. U prihvatanju ovih promena
(tacnije zivota kakvog jeste) taoisti su pronalazili smirenost uma i tezili smirenosti u
uznemirenosti (spoljasnjem svetu). Ovo prihvatanje zivota rezultiralo je poverenjem i
prepustenosti samom taou iz koga sve stvari proisticu, dok je sam tao neizreciv 1 nesaznajan.

U 2. poglavlju dela Cuang Cea se kaze:

!4 Zanimljivo je da je taoisti¢ka filosofija nasla svoju primenu i u 20. veku od strane Masanobu Fukuoke koji
se zalagao za prirodnu poljoprivredu. Ovakva poljoprivreda se, izmedu ostalog, zasnivala i na taoistickim
idejama promene i ne-delanja. Dakle, Fukuoka je svoju teoriju i praksu zasnivao na Cetiri osnovna nacela: bez
obrade (oranja ili kopanja), bez dubriva ili komposta, bez plevljenja i bez hemikalija. I sim je rekao: ,,Cista
prirodna poljoprivreda je ,,Skola bez uboda“. Ne ide nikuda i ne trudi se da pobedi. Seljak treba da tezi
dostizanju ,,bezradne* poljoprivrede. Lao Ce je govorio o ne-delatnoj prirodi, a ja mislim da bi se on, da je bio
seljak, izvesno bavio prirodnom zemljoradnjom.” (Fukuoka:2008:102) Tako za Fukuoku krajnji cilj
zemljoradnje nije uzgajanje useva, ve¢ gajenje i usavrSavanje ljudskih bica.
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»(Dovoljna su) jutra i veceri koje imamo i od kojih zivimo. Bez njih mi ne bismo
postojali; bez nas ne bi imali ¢ega da se dohvate. To je blizu sustine. Ali, ne znam $ta ih
¢ini takvim kakvi jesu. Izgledalo bi kao da oni imaju nekog istinskog gospodara, ali ja mu
ne nalazim traga. On moze delati — to je sigurno. Ali, ja mu ne vidim obli¢je. On ima
identitet, ali ne i oblik.” (Cuang Ce: 2001:40)

Ili u 6. poglavlju:

,Dobio sam Zzivot jer je za to doslo vreme; izgubicu ga jer se poredak stvari menja.
Ako to zna§, budi zadovoljan ovim vremenom i boravi u ovom poretku; onda te ni tuga ni
radost nec¢e dirnuti. U drevna vremena to se zvalo oslobadanje od sputanosti. Postoje oni
koji se ne mogu osloboditi, jer su sputani stvarima. Ali, ne postoji niSta Sto bi moglo
pobediti Nebo; tako je oduvek bilo.” (Cuang Ce: 2001:77)

Tako je sredisnja ideja Cuang Ceove filosofije, koji u svom izlaganju nekad koristi
alegoriju (ili poucnu pricu), nekad dijaloge, a nekad aforizme, vecni i nesaznajni tao, iz
koga se sve stvari radaju i kome se sve one isto tako vracaju, koji dela nesputano i ¢ija je
manifestacija bezbroj razli¢itih stvari. Iz ove srediSnje ideje, proizilaze 1 ostale,
karakteristiéne za Cuang Ceovo uéenje:

1. Ekocentrizam.

. Princip preobrazaja.

. Odnos prema smrti — veliko budenje i zaborav.
. Ponistavanje jakog subjekta.

. Ukidanje razlika medu stvarima.

. Stapanje subjekta i objekta.

~N N D kW

. Sjedinjavanje sa prirodom (taoom) i zaborav (samoga sebe).

2.3.1. Cuang Ceov ekocentrizam

Kod Cuang Cea se nailazi na shvatanje koje ¢e kasnije biti nazvano ekocentriéno,
ali 1 niz drugih ideja povezanih sa tim stavom: uvid u ekoloSku relativnost vremena i

prostora, ponisStavanje jakog subjekta (subjekta karakteristicnog za antropocentrizam),

,»odnosno stavljanje u zagrade privilegovane antropocentricke pozicije, koja sve prosuduje
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iz ugla ¢oveka kao najviseg i najvaznijeg bica (subjekta) u prirodi.” (Put zmaja: 2004:77). S
te strane taoisti (posebno Cuang Ce) nisu priznavali antropocentrizam za razliku od onih
(konfucijanci) koji su se bavili pitanjima ljudskog drustva i koji su Coveka smatrali merom
svih stvari. Slede¢i pasus iz Cuang Cea to potvrduje:

,»Sa stanovista Puta, bi¢a po sebi nemaju osobine; ni plemenitosti, ni zloce. Sa tacke
glediSta samih bica, svako sebe smatra plemenitim, a ostale zlim. Uobicajeno misljenje je
da plemenitost i zloéu ne odreduje samo pojedinac.” (Cuang Ce: 2001:155-156).

Ili:

,Jednom je morska ptica sletela u predgrade glavnog grada drzave Lu. Vojvoda ju
je pratio do hrama predaka, zabavljao je i izvodio muziku, hranio je mesom iz Tai-lao
zrtvenika. Ali, ptica je izgledala tuzna i usamljena, odbijala je da pojede i trun¢icu mesa i
da pije vino i posle tri dana je uginula. Tako je kad pokusSavas da hrani$ pticu na nacin kako
bi trebalo da hrani$ sebe, umesto da sebe hrani$ kao pticu. Ako bi hteo da negujes pticu na
njen nacin, trebalo bi da je pusti§ u duboku Sumu, da se igra medu obalama, da lebdi nad
rekama 1 jezerima, da jede ribe i punoglavce iz blata, da prati zaostale iz jata, da leprsa i
odmara se kad joj je volja. Ptica ne voli ni da cuje ljudski glas, a jo§ manje buku i
halabuku! Pokusaj da izvodi§ muziku u divljini oko jezera Tung-ting; kad je ptice Cuju,
odletece, kad je Zivotinje Cuju, pobeci ¢e; kad je riba Cuje, zaronice na dno. Jedino ¢e se
ljudi skupiti da je ¢uju. Ribe zive u vodi i prija im, ali ako bi Covek pokusao da zivi u vodi,
umro bi. Bica se razlikuju jer imaju razlicite sklonosti i odbojnosti. Zato veliki mudrac
nikad ne preuzima sposobnosti drugih bica, niti ih prilagodava sebi” (Cuang Ce:
2001:168).

Tako je Cuang Ce smatrao da su stvari po svojoj prirodi razli¢ite pa ni njihove
prirodne sposobnosti nisu iste. Medutim, zajednicko im je da su sre¢ne kad u potpunosti i
slobodno ispoljavaju svoju prirodnu sposobnost. Zadatak ¢oveka je da ovo uvidi i da se ne
mesa u razlike i ne pokusava da ih promeni i prilagodi sebi. Tako je Cuang Ce zastupao
ideju da je Covek samo jedno od bica u velikoj zajednici bica: ,,[...] Mi govorimo o Devet
Provincija u kojima su ljudi najbrojniji, pa ipak u celoj oblasti, gde zito i hrana uspevaju a
brodovi i kola idu tamo i1 amo, ¢ovek okupira samo jedan deli¢. U poredenju sa deset

hiljada stvari, nije li on samo kao dla¢ica na telu konja?”” (Cuang Ce: 2001:153)
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Rane taoiste su odusevljavala ziva bi¢a i razli¢itost u njihovim oblicima i namenama.
Ono $to je dobro za jednog ne mora biti dobro za drugog ¢ime se osuduje antropocentri¢no
prosudivanje kada se Covekovi standardi primenjuju na svet ne-ljudi. Ovo poricanje
antropocentri¢nosti najvise je izrazeno na pocetku 1. poglavlja Cuang Cea: ,Malo
razumevanje ne moze prerasti u veliko razumevanje, niti kratko-zivece bi¢e moze postati
dugo-zivece.” (Cuang Ce: 2001:34)

Ve¢ sledeéi pasus potvrduje Cuang Ceov stav relativnosti vremena u biologkom
smislu posto bi¢a zive duze ili krace u skladu sa vlastitim zivotnim ciklusom:

,Jutarnje pecurke ne znaju nista o sutonu ili zori, a letnji cvréak ne zna nista o
sutonu i zori. Oni su kratko-ziveéi. Juzno od Cua postoji gusenica u &ijem je Zivotu pet
stotina godina jedno proleée i pet stotina godina jesen. To su dugo-Ziveéa biéa.” (Cuang Ce:
2001:34)

I Zivotni prostor je relativan i nije isti za svako bi¢e koje ima drugacije osobine i
potrebe. Takode, taj Zivotni prostor uti¢e na njihovo poimanje zivota:

,»O okeanu ne moze§ raspravljati sa bunarskom Zabom — ona je ogranicena
prostorom na kome zivi. O ledu ne mozes$ govoriti nekom letnjem insektu — njegov zivot je
ograni¢en sezonom. O Putu ne moZze§ govoriti nekom sputanom ucenjaku — on je okovan
svojim ucenjima. Sad si izaSao izvan svojih obala i granica 1 video si veliko more — tako si
shvatio svoju malenkost. Od sada biée moguée da ti se govori o Velikom Putu.” (Cuang Ce:
2001:153)

U ovom pasusu jasno se vidi vide stanoviste koje je zastupao Cuang Ce — potreba da
se izade iz standardnih okvira i da se stvari sagledaju iz viSeg ugla prethodno shvativsi
svoju malenost u ¢itavom poretku stvari. Prevazilazi se razlika izmedu bica i sveta, izmedu
ja 1 ne-ja. Uvida se i relativnost korisnog i beskorisnog koji su oderedeni u sklopu
meduzavisnosti sredine i Cinilaca:

»3a stanoviSta funkcije, ako neku stvar smatramo korisnom, jer je njena
upotrebljivost ocigledna, onda medu deset hiljada stvari nema nijedne koja nije od koristi;
ako neku stvar smatramo beskorisnom, jer je beskorisnost evidentna, onda medu deset

hiljada stvari nema nijedne koja nije beskorisna. Ako shvatimo da se istok i zapad nalaze
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medusobno nasuprot, ali da ne mogu jedan bez drugog, onda smo shvatili njihovu
meduzavisnost.” (Cuang Ce: 2001:156)

Ovo shvatanje meduzavisnosti svega u prirodi odrazava holisticki pogled na svet,
isticu¢i organsko jedinstvo prirode. Tako, po misljenju Cuang Cea, tok u kome se
razvijamo ne zaustavlja se samo na oscilovanju izmedu parova suprotnosti, izmedu dana 1
noéi, vode i kamena, Zivota i srmti, dobra i zla, visokog i niskog. Jin i jang "
podrazumevaju jedno kretanje koje dopire mnogo dalje, prekida visestruke lance uzroka i
posledice i uci nas da se svi postojeci oblici ponavljaju do u beskraj, otelovljuju se, nestaju,
te ponovo radaju. Pretvaraju¢i jedna ziva bi¢a u druga, pokazuju nam da sve stvari
»konacno bivaju ujedinjene u jednom jedinom koherentnom, univerzalnom i
transcedentalnom kompleksu.” (Kjels: 1990:70). Tako nam Cuang Ce otvara pristup u
beskonacnost taoa. ,,On nam se obraca kao istinski mudrac i Covek taoa, koji se stapa sa
Jednim.” (Kjels: 1990:38). Tako on, u 22. glavi, pise:

,,Ugitelj Tung-kuo je pitao Cuang Cea: 'Ono $to zovu Putem — gde je to?'

Cuang Ce je odgovorio: 'Nema mesta gde ga nema.'

'Hajde', rekao je Tung-kuo, 'budi malo odredeniji!'

'U mravu je.'

'Sta, zar u ne¢em tako malom?'

'U travcici je'.

'Pa, to je joS beznacajnije.'

'U trunju i iverju.'

'Kako moze biti u neCem tako beznac¢ajnom?'

'U mokradéi i izmetu.'

[...] Kad je re¢ o Putu ne mozete oCekivati da ga nadete na nekom posebnom mestu

— nema niega u cemu ga nema. Takav je SavrSeni Put i takve su velike re¢i — 'celovitost',

' Jin-jang: dve polarne sile kroz &ju je naizmeniénu igru i interakciju nastao univerzum. Polarne su
manifestacije taoa, ili najviSeg konacnog (zai-di). Njihove konkretne manifestacije su Zemlja i Nebo. 1z
mesavine jina i janga nastalo je pet elemenata; oni su osnova za stvaranje bezbroj stvari. Proces nastanka svih
pojava smatra se ciklicnim, kao beskrajno stvaranje i nestajanje, u kome se sve menja u svoj suprotni pol,
onda kada se do kraja upotpuni. Izazivanje stalne ,,promene” upravo u osnovi odreduje karakter jina i janga.
(Vidi: Dusan Pajin, Aleksandar Marinkovi¢, Put zmaja — recnik taoizma, Dragani¢, Beograd, 2004, str. 113).
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'univerzalnost', 'sveobuhvatnost' — ove tri re¢i imaju isto znacenje. Sve ukazuju na istu
realnost.” (Cuang Ce: 2001:206)

Ii:

,Deset hiljada stvari su zapravo, jedna. Neke smatramo lepim jer su retke i
nezemaljske; druge smatramo ruznim, jer su iskvarene i trule. Ali, iskvarene i trule, mogu
se preokrenuti u retke i nezemaljske. Zato kazemo — treba samo da pojmi$ jedinstven dah
koji predstavlja svet. Mudrac nikad ne prestaje da ceni Jednost.” (Cuang Ce: 2001:202)

Mozda je holisticki stav i organsku povezanost svega u prirodi Cuang Ce najlepse
izrazio u slede¢em pasusu poglavlja 18:

»deme ima svoje tajanstvene puteve. U vodi, seme nice kao Sevar, na obali raste kao
lisaj. Ako nikne na padini, razvije se u ljubicicu, a ljubicica, ako se dokopa plodnog tla,
pretvara se u korov. Koreni korova preobrazavaju se u larve, a listovi u leptire. Ubrzo se
leptiri razviju u insekte koji Zive ispod peéi; izgledaju kao zmije i zovu se Cu-to. Posle
stotinu dana ovi insekti postaju ptice po imenu Suve Kosti. Od pljuvacke Suvih Kostiju
postaju Su-mi bube, a od njih Siréetne musice. Od ovih se radaju I-lo bube, a Hunag-Sang
bube od Cin-ju buba. Cin-ju bube nastaju od Mou-jui buba, a ove od krpelja. Krpelj se pari
sa bambusom koji nije dugo klijao i tada nastaje Zeleno §iblje. Od Zelenog S§iblja poti¢u
leopardi, od njih konji, a od konja ljudi. Ljudi se potom vracaju tajanstvenom izvoru. Tako, sva
bi¢a nastaju iz tajanstvenog izvora i u njega se ponovo vra¢aju.” (Cuang Ce: 2001:168-169)

Ne ulaze¢i u zoolosku nomenklaturu, koja je u mnogim delovima diskutabilna i ¢iji
je taan smisao izgubljen, ostaje opSta ideja koja je izrazena zadnjom recenicom. Tako je
svaka forma jednaka na svom pocetku 1 kraju, sve je povezano, dele¢i istu sudbinu
(preobrazaja), buduéi da je manifestacija kosmicke inteligencije (taoa) — jedinstvene celine
¢ije je ona istovremeno pojedinacno delo, i delo u celini. Tako ideja celovitosti ne sme biti
izgubljena u pojedinacnom: ,Taoisti tvrde da bi komedija Zivota mogla da bude
interesantnija kada bi svi saCuvali jedinstvo. Zadrzati odnos medu stvarima i dati mesto
drugima, a bez gubljenja vlastitog poloZaja — to je bila tajna uspeha svetovne drame. Moramo

da znamo ceo scenario da bismo pravilno odigrali svoje uloge...” (Okakura: 2008:43).
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Upravo iz shvatanja vec¢no cikli¢nih promena u prirodi (¢iji je i Covek jedan deo) i
stalnog preobrazaja stvari, prosteklo je i Cuang Ceovo shvatanje Zivota i smrti: kao

preobrazaja jednog oblika u drugi.

2.3.2. Cuang Ceovo shvatanje Zivota i smrti — princip preobraZaja

Na dosta mesta u svom delu Cuang Ce govori o suoéavanju sa smréu, koju tumadi
kao proces preobrazaja iz jedne forme Zivota u drugu. Ovo filosofsko prihvatanje smrti (kao
recikliranja) u suprotnosti je sa nastojanjima nekih taoista koji su tezili dostizanju
besmrtnosti. Tako se u glavi 6. kaze:

,Veliki grumen (tao) zadaje mi oblik, zaposljava me Zivotom, olakSava mi starost,
odmara me u smrti. Stoga, ako cenim svoj Zivot, iz istog razloga moram ceniti i svoju
smrt.” (Cuang Ce: 2001:75).

U delu se na mnogo mesta diskutuje o prihvatanju smrti kao prirodne promene, kao
nacina za izbegavanje velike nesrece i1 patnje. ,,Jer, strah od smrti i zebnja zbog njenog
dolaska spadaju u glavne izvore ljudske nesrece. Takav strah i zebnja mogu se, medutim,
umanyjiti ako posedujemo ispravno shvatanje stvari.” (Fung Ju Lan: 1992:128). Budu¢i da
Cuang Ceov mudrac stvari posmatra sa jednog viseg stanovi§ta, on u potpunosti shvata
prirodu stvari i otuda nema osecanja, ali to ne zna¢i da mu nedostaje osetljivost — ve¢ ga
osetanja ne uznemiravaju i uziva u onome $to bi se moglo nazvati ,,dusevnim mirom®. Na
taj nacin, zahvaljujuéi pravilnom razumevanju stvari, na mudraca viSe ne uticu promene u
svetu, on ne zavisi od spoljnih stvari i njegova sreca njima nije ni ogranicena. Za njega se
moze reéi, prema Cuang Ceu, da je dostigao apsolutnu srecu: ,,Kada se Govek i Nebo ne
sudaraju, tada mozemo reéi da je u tom jedinstvu pravi mudrac.” (Cuang Ce: 2001:74)

Tako, Cuang Ce o Zivotu kaZe i sledece:

,,Covekov zivot izmedu neba i zemlje je poput belog Zdrepca koga smo, u trku,
ugledali kroz pukotinu na zidu — fijuu! — i, ve¢ je gotovo! Nema niceg Sto se, kuljajuci, ne
rada, Sto, Sikljajuc¢i, nece provaliti napolje; odlazeéi, nema ni¢eg Sto tonuci u tiSini, ne
umire. Jedan preobraZaj i stvari oZive, zatim drugi preobrazaj i stvari su mrtve. Ziva biéa

zale zbog toga; CoveCanstvo oplakuje. Ali, to je kao kad razveze§ tobolac pozajmljen od
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Neba, kao kad isprazni§ torbu pozajmljenu od Neba — prepustanje, blaga promena i duh i
dusa su na svom putu, dok ih telo sledi na stazi Velikog Povratka.” (Cuang Ce: 2001:205-206).

Ovakav odnos prema smrti omogucio je i specifiCan odnos prema zivotu (ili je
mozda obrnuto — specifican odnos prema zivotu uticao je na ovakvo shvatanje smrti?). U
svakom slucaju, ne mozemo da se otmemo utisku da je ovakvo shvatanje prirodno i da u
velikoj meri moZe pomo¢i ¢oveku da se oslobodi jednog od najvec¢ih strahova — smrti 1
nepoznatog, koji u velikoj meri naruavaju i kvalitet njegovog Zivota.'® Zapravo, u pitanju
je poverenje i prepustenost taou — odakle poti¢u sve stvari i kome se vra¢aju. Zato Cuang
Ce kaze:

,univerzum mi je dao telo da me nosi, zivot da radim, starost da odahnem, a smrt
da se odmorim. Stoga, smatrati Zivot dobrim, zna¢i smatrati i smrt dobrom. [...] Tako, ja
sada smatram Nebo i zemlju za veliku topionicu, a stvoritelja za vestog kovaca. Gde bi me
mogao poslati, a da to ne bude dobro mesto? Dok se telo oblikuje, mi pocivamo, a kad je
uoblieno, mi se budimo.” (Cuang Ce: 2001:78)

Ovakav odnos prema zivotu i smrti jasno proizilazi iz posmatranja prirode i
shvatanja cikli¢nih promena i preobrazaja u prirodi, kojima je podlozan i ¢ovek, kao jedan
(ali neodvojivi i zna¢ajan) deo nje. Ovaj princip preobrazaja jasno isti¢e i Cuang Ceova
parabola Leptirov san, ali i na drugim mestima Cuang Ce izrazava ideju da dovek posle
smrti moze postati leptir ili nozica bube, a da leptir moze postati Covek. Tako u 6. poglavlju,
Cuang Ce kaZe:

,Kako je ¢udesan stvoritelj! Sta li ¢e posle napraviti od tebe? Gde li ée te poslati?
Hoce li te pretvoriti u jetru pacova? Ili ¢e te pretvoriti u nogu bube? [...] Sada, posSto sam
bio u prilici da poprimim ljudsko oblicje, ako bih rekao: Ne Zelim biti nista drugo, osim covek!
Nista, osim covek, stvoritelj bi me svakako smatrao nezgodnom osobom. Tako, ja sada smatram
Nebo i zemlju za veliku topionicu, a stvoritelja za vestog kovada.” (Cuang Ce: 2001:78)

Ovakav odnos prema zivotu i smrti svakako je optimisti¢an — zapravo, optimisticko
shvatanje postojanja posto ukida samu razliku izmedu Zivota i Smrti. ,,U tom svetlu

gledano, takozvani problem smrti pokazuje se kao pseudo-problem.” (Izucu: u San, java i

16U prirodi postoje i Zivot i smrt i priroda je radosna. U ljudskom druitvu postoje i Zivot i smrt, a ljudi Zive u
tuzi.” (Fukuoka: 2008:135)
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budenje: 1991:58). Za Cuang Cea smrt je samo jedan od beskrajno promenljivih oblika
vecne stvarnosti. U pitanju je vecni krug, ¢iji pocetak i kraj niko ne zna, a smrt je samo
jedna etapa u tom krugu. ,,Kada do nje dode, jedan odredeni pojavni oblik izbrisan je iz
kruga i iS¢ezava samo da bi se ponovo pojavio kao neki potpuno razli€iti pojavni oblik.”
(Ibid: 1991:59). Priroda neprekidno stvara i rastvara. Ali, sam krug — ta¢nije sdma Stvarnost,
uvek je nepromenjena i neuznemirena. Budu¢i jedno sa stvarnos¢u, um ,,istinskog coveka”
(savrsenog cCoveka, mudraca) nikada nije uznemiren — on stoji u srediStu kruga,
posmatraju¢i stvari i deSavanja sa viSeg stanoviSta i ostajuéi neuznemiren njihovim
promenama i emocijama. Ono $to je kljuéna ideja kod Cuang Ceovog shvatanja procesa
preobrazaja je sledece: sve predstavlja pojavni oblik jedne jedine i jedinstvene Stvarnosti
koja se odvija uzimaju¢i redom razli¢ite oblike samoispoljavanja — sve se odigrava na
jednoj vecnoj, ne-vremenskoj ravni Bi¢a — sve stvari jesu vecno jedno, van vremena i
prostora. I Zivot 1 smrt su jedno isto, a prostor 1 vreme samo kao pozornica i niz za ve¢nu
igru senki. ,,[...] Nema drugog kruga, nego krug iluzija o radanju i smrti, za koji je
neznalica svojim mislima i delima prikovan. Ali taj se krug sastoji samo od vremena, a i
vreme nije nista drugo nego iluzija.«!’

Zanimljivo je da je krajem 19. veka, srpski nau¢nik Nikola Tesla u intervjuu DZona
Smita, objavljenom 3. jula 1899. godine u Biltenu Besmrtnosti, slicno izjavio po pitanju
preobrazaja stvari i njihovom jedinstvu:

»[--.] U vasioni ima samo jedna materija i jedna vrhovna energija sa beskona¢nim
brojem manifestacija zivota. [...] Nijedan narod koji je Ziveo na Zemlji nije nestao, nijedan
¢ovek koji je postojao, nije umro. Pretvorili su se u Svetlost 1 kao takvi postoje i dalje. [...]
Prva osobina energije jeste da se preobrazava. Ona je u vecitim preobrazajima, kao oblaci
taoista. Ali moguce je uticati da vreme tece sporije ili da se uveca. Spas je u tome da Covek
ocuva svest 1 posle zemaljskog zivota. U svakom kutku vasione postoje energije Zivota;
jedna od njih je i besmrtnost ¢ije poreklo je izvan Coveka i ¢eka ga. Vasiona je duhovna; mi
smo tek napola takvi. Vasiona je moralnija od nas; zato moramo spoznati njenu prirodu i

e .. . 1
svoj zivot uskladiti sa njome.”"®

17 Lafkadio Hern, Kokoro, Liber, Beograd, 2007, 76-77.
18 Iz Stevan Pesi¢, Tesla ili prilagodavanje andela, Tesla, Gradac (157,158,159), 2006, Beograd, str. 316-318.
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Ne znamo na kakvu vrstu besmrtnosti je Tesla mislio u ovom pasusu — duhovnu ili
telesnu, ali u Kini se od davnina cenila dugove¢nost, pa su i mnogi rani taoisti, prema
verovanju taoisticke religije, smatrali da je Covek, podvrgavajuéi se odredenom rezimu
zivota, mogao da stekne Samanske moc¢i i fizicku besmrtnost. Tako je jahanje na vetru (ili
oblacima) bila jedna od mo¢i ,besmrtnika®, a druga je bila besmrtnost. U pojedinim
poglavljima Cuang Ce isti¢e drugacije vrednosti kao ideal mudraca, zapravo — slobodu, a
ne mo¢ da se jaSe na vetru. ,,On se zapravo zalagao za filosofsko prihvatanje smrti kao
recikliranja, umesto nastojanja da se postigne (telesna) besmrtnost.” (Cuang Ce: 2001:14).
Tako u 1. pogavlju, Cuang Ce duhovito suprotstavlja filosofsku kontemplaciju §amanskim
mocima:

,Lieh Ce je mogao uzjahati vetar, vinuti se 1 lebdeti okolo hladnokrvno i bezbrizno,
ali se posle petnaest dana vra¢ao na zemlju. [...] Izbegavao je nevolje hodanja, ali je i dalje
zavisio od okolnosti. Da se ispeo na istinu Neba i Zemlje, jaSu¢i na promenama Sest
energija i lutajuéi tako kroz bezgrani¢no, od ¢ega bi jo§ uopste mogao da zavisi?” (Cuang
Ce: 2001:35)

Cuang Ce nije tragao za besmrtno§cu, jer je smatrao da dovek koji je usaglasen sa
taoom podjednako prihvata smrt (smrtnost) kao i1 zivot (stvaranje), i ne tezi nekim
posebnim sredstvima da dostigne dugovecnost, ve¢ mirno prihvata kraj koji mu je odredilo
Nebo.

,Ziveti, zna¢i pozajmiti. I, ako pozajmljujemo da bismo Ziveli, onda Zivot mora biti
gomila smeca. Zivot i smrt su dan i noé. Ti i ja smo dosli da posmatramo proces promene, i

sad je promena i mene zahvatila. Zasto bih to mrzeo?” (Cuang Ce: 2001:166)

2.3.3. San-java-budenje; zaborav

Odnos prema smrti kod Cuang Cea proizilazi i iz njegovog shvatanja sna i jave kao
1 budenja iz jave — taCnije probudenja ili budnosti. On javu-san naziva ,,veliki san” (fa
meng), a probudenje (budenje iz jave) ,,veliko budenje” (ta chueh). ,,Tako se budenje iz
jave pretvara u punu budnost tek kad obuhvata onaj dvostruki obrt — transcedenciju koja se

vraca u imanenciju.” (Pajin: u San, java i budenje: 1991:7) Zbog toga su se filosofi
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(ukljuéujuéi i Cuang Cea) od najranijih vremena trudili da argumentovano dokazu da je
,,ovo” san ili java. Kod onih koje bismo mogli nazvati fenomenalistima, kao §to su Cuang
Ce 1 pojedini budisti, java se — pre svega — sastoji od zastora koji covek postavlja ne samo
svojim prianjanjem, nego i nastojanjem da (u nesto) pronikne (misljenjem i gledistima),
dakle 1 filosofijom. ,Prema tome, budenje je moguce tek kad se obustavi onaj san
konceptualizacije, proizvodnja ideja, vrednosti i podela koji zastiru pravu zbilju, a ona nije
esencijalisticka nego jednostavna, pojavna, laka, sama-od-sebe.” (Ibid: 1991:17).

Cuang Ce pokusava da nas uzdigne na jedan ontolodki nivo na kome se ,,san” i
»stvarnost” vise ne mogu medusobno razlikovati i gde se stapaju u nesto ,,bezobli¢no.
Naravno, najpoznatija Cuang Ceova parabola o snu i budenju je svakako ve¢ spomenuta
parabola Leptirov san:

,Jednom je Cuang Cou (tj. Cuang Ce) sanjao da je leptir koji lepria okolo, sre¢an
zbog onog §to jeste i radeéi ono u éemu uZiva. Nije znao da je bio Cuang Cou. Iznenada se
probudio i bio je tu, o¢igledno i nedvosmisleno Cuang Cou. Ali, nije znao: da li je sada on
Cuang Cou, koji je sanjao da je bio leptir — ili je on leptir koji sanja da je Cuang Cou.
Izmedu Cuang Cou-a i leptira, mora biti neke razlike! To se zove preobrazavanje stvari.”
(Caung Ce: 2001:49)

Svet je san, ono §to obi¢no smatramo stvarnos¢u takode je san, i svi Cine deo tog
sna. Posto je ono §to Cuang Ce smatra pravom stvarno$éu — budnost, nesto kvalitativno
drugacije od onoga Sto uobicajeno smatramo stvarnos¢u, onda je za iskusavanje i poimanje
toga potrebno viSe razumevanje, viSe stanoviSte i prevazilaZzenje razlika, kao i zaborav
samoga sebe (ega). Tako su u o¢ima probudenog sve stvari Jedno — one jesu Stvarnost. Na
ovaj nacin ponovo dolazimo do ve¢ spomenutog shvatanja ,,jedinstva postojanja“, organske
povezanosti svega:

,»Onaj ko sanja da pije vino moze zaplakati kad dode jutro; onaj ko sanja plakanje,
moze ujutru da ode u lov. Dok sanja on ne zna da je to san, a u snu on moze ¢ak da pokusa
da preprica san. Samo kad se probudi, on zna da je to bio san. Jednoga dana ¢e do¢i veliko
budenje kada ¢emo znati da je sve ovo bio samo veliki san. Ipak, glupi veruju da su budni i
zauzeti su pretpostavljaju¢i da razumeju stvari; nazivaju onog coveka vladarom, a onog

pastirom — kako je to ograni¢eno. Konfucije i ti oboje sanjate! I ja sanjam, takode. Reci
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poput ovih bi¢e nazvane Vrhunskom Podvalom. A ipak, posle deset hiljada generacija,
moze se pojaviti veliki mudrac koji ¢e znati njihovo znacenje a izgledace da se on pojavio
zapanjujuée brzo.” (Cuang Ce: 2001:48)

Ili, u 6. poglavlju se kaze:

,»Ali, on (Meng-sun) zna da se fizi¢ki oblik menja, ali ne 1 duh, da postoji promena
stani$ta, ali ne i smrt. Mneg-sun se probudio i kad ljudi jadikuju, 1 on jadikuje — zato se tako
ponasa. Isto tako, mi idemo govoreci jedni drugima — ja radim ovo, ja radim ono — ali, kako
uopste znamo da to ja o kome govorimo, uopste sadrzi neko ja? Ti sanjas da si ptica i da
uzlec¢e§ prema nebu; sanjas da si riba i da roniS. Ali, sada, kad mi o tome govoris, ja ne
znam da li si budan ili sanjas. Trcati okolo optuzujuéi druge nije tako dobro kao smejati se,
a uzivanje u dobrom smehu nije tako dobro kao uskladenost sa svetom. Budi zadovoljan
time Sto ide$ dalje i zaboravi na promene; tada moze$ uéi u tajanstvenu jednost Neba.”
(Cuang Ce: 2001:80-81).

Tako je Cuang Ce zastupao glediste da univerzum, priroda i izvor (svih stvari) ne
mare za razlike (malo i veliko, kratko i dugo, istinito i lazno, ovo ili ono). ,,On govori o
jednosti ili ,,istosti” stvari 1 o skladu sveobuhvatnog. Razlike i mnostvo su mogu¢i jedino
preko istog i1 jednog.” (Pusi¢: 1996:51). Mudrac je, naravno, trebalo da se sjedini sa ovim
Jednim, a da bi to ucinio bilo je potrebno da ,,isprazni um®. Ovde pojam praznine ,,ne
oznatava praznjenje uma od izvornog, pravog znanja koje je Cuang Ce suprotstavljao
laznom znanju (ucenosti) drustveno ustanovljenih razlika” (Needham: 1970:89), ve¢ da ga
isprazni od predrasuda, razlikovanja, preuranjenih ideja tako da bi istinsko, prakti¢no
znanje (mudrost) moglo nesmetano da dela u njemu. Praznina kako su je shvatali taoisticki
filosofi dosta nalikuje budistickom shvatanju praznine. Tako D. T. Suzuki, u svom delu
Misticizam: hrisc¢anski i budisticki, za prazninu kaze:

»Budisticka praznina nije u domenu relativnosti. Ona je Apsolutna Praznina koja
prevazi sve oblike uzajamnih (medu)odnosa, subjekta i objekta, rodenja i smrti, Boga i
sveta, neCega 1 niCega, da 1 ne, potvrdnosti i odri¢nosti. U budistickoj Praznini nema
vremena, nema prostora, nema pocetka, nema stvar(i)-nosti; to je ono Sto omogucava da sve
stvari postoje; ona je nula puna beskona¢nih moguénosti, ona je ispraznjenost neiscrpnog

sadrzaja.” (Suzuki: 2007:38).
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Tako je mudrac, prema shvatanju taoista, da bi se sjedinio sa Velikim jednim —a u
slucaju budista da bi se rasto€io i poniStio u praznini — morao da prevazide i zaboravi
razlike medu stvarima. Plod odbacivanja znanja jeste posedovanje ne-znanja. Ali, postoji
jasna razlika izmedu nemanja znanja i posedovanja ne-znanja: stanje ,,nemanja znanja” je
stanje prvobitne neukosti, dok ,,posedovanje ne-znanja” dolazi tek posto je Covek prosao
kroz prethodnu fazu posedovanja znanja. ,,Prvo je dar prirode, dok je drugo postignuce
duha.” (Fung Ju Lan: 1992:138). Zbog toga su taoisti koristili re¢ ,,zaboraviti” da bi izrazili
osnovnu ideju svoje metode. Tako mudrac nije onaj ko ostaje u stanju prvobitne neukosti,
veé je on prevazi$ao nivo razlikovanja, zaboravljajuéi ih. Tako je Cuang Ce za mudraca
rekao sledece:

,Drevni mudrac je spavao bez snova, budio se bez briga; jeo je, ne zderu¢i, a dah
mu je dolazio iz dubine. Mudrac diSe iz peta; vec¢ina ljudi iz grla. Slomljeni i sputani, ljudi
izbacuju svoje reci, kao da povrac¢aju. Duboko u strastima 1 zudnjama, plitki su u poslovima
Neba.

Drevni mudrac nije znao niSta o Zzudnji za Zivotom, niti o mrZnji spram smrti.
Dolazio je bez ushicenja i odlazio bez pometnje. Dolazio je zivahno, i odlazio zivahno, to je
sve. Nije zaboravljao gde mu je pocetak, i nije pokusavao da sazna gde ¢e zavrsiti. Dobivsi
nesto, u tome je uzivao, a zatim bi to zaboravio i vratio nazad. To se zove duhvno
neopiranje taou i ne-nastojanje da se ubrza udeo Nebeskog. Takvi su bili pravi mudraci.”
(Cuang Ce: 2001:73).

lako su stari filosofi-taoisti mudraca Cesto poistovecivali sa nevinim detetom,
njegovo neznanje i nevinost nisu izjednacavali sa detetovim. U pitanju je bila kvalitativna
razlika — mudracevo neznanje (koje je proizvod zaborava) oznacavali su rec¢ju ju (pin.jin.
yu) u znacenju jednostavnost i nevinost, koje je bilo plod svesnog negovanja — dakle, velika
mudrost. Tako je za dostizanje mudrosti klju¢no bilo zaborav, pa Cuang Ce jednostavno
savetuje: ,,Zaboravi godine, zaboravi razlikovanja. Skoc¢i u bezgrani¢no i ucini ga svojim
domom.” (Cuang Ce: 2001:49)

Zanimljivo je da je i Baso u jednom od svojih haikua izrazio ovu ideju — ushi¢enost

1 o¢aranost nevinim detetom:
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FICI< EHFTANITAED 2 L

Ko ni aku to
mosu hito ni va

hana mo nasi.

Coveku koji kaze:
,,Deca su dosadna“,
cvece ne cveta.

(prevod: Dragan Milenkovié, u Haiku — poetski cvet Japana, SJD Beograd-Tokio, Beograd,
2012, str. 47)

Baso je svoje uc€enike tretirao kao svoju decu, u uzivao je u tome da ih poducava,
isticu¢i da ga je to usrecivalo kao i posmatranje tresnjevog cveta. Mogli bismo reé¢i da
iskrenost i jednostavnost, koje je naglaSavao u pisanju haikua, izviru iz ,,detinje nevinosti®.
Cak je i Isus rekao svojim udenicima da budu &isti poput deteta da bi usli u carsko nebesko:
,U taj Cas pristupisSe ucenici k Isusu govoreci: ko je dakle najveci u carstvu nebeskome? I
dozva Isus dijete, i postavi ga medu njih, i reCe im: Zaista vam kazem, ako se ne povratite 1
ne budete kao djeca, necete uci u carstvo nebesko. Koji se dakle ponizi kao dijete ovo, onaj
je najveéi u carstvu nebeskome.“'” Kako se zapravo ispoljava ova ,.detinja nevinost” koju
su toliko visoko cenili taoisticki filosofi? Da li se ona ogleda u detetovoj iskrenosti,
nesputanosti i (jo§ uvek) neopterecenosti razlikama, predrasudama, zeljama, strahovima? Ili
je u pitanju iskonska nepatvorena jednostavnost, koja izvire iz detetove oslobodene
unutarnje prirode? Hvaleéi ljude starine, Cuang Ce kaZe: ,,[...] Tih godina celovite snage,
ljudi su Ziveli kao ptice i zveri, jedni uz druge, sa deset hiljada stvari. Ko je onda nesto znao
0 ,,gospodinu” ili ,,sitnoj dusi“? Bez promucurnosti ili lukavstva, ljudi su bili celoviti.
Liseni promucurnosti i lukavstva, oni nisu imali posebnih zelja. To se zove nepatvorena
jednostavnost. U nepatvorenoj jednostavnosti ljudi su ostvarivali svoju istinsku prirodu.”

(Cuang Ce: 2001:94)

19 Jevandelje po Mateju, glava 18, u prevodu Vuka Stefanoviéa Karadzica, Izdanje biblijskog drustva Beograd,
1974.
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2.3.4. Ontoloski princip parabole ,,Leptirov san”

Kod Cuang Cea se na viSe mesta susrecemo sa ,,ontoloskom situacijom®, kada su
subjekat i objekat neke price-situacije postali nerazlucivi, a sam filosof je Cesto naziva
transmutacijom (ili, preobrazajem) stvari. Ova situacija najuocljivija je u ve¢ spomenutoj
paraboli Leptirov san. Medutim, ova nerazlugivost subjekta i objekta kod Cuang Cea se
javlja i na drugim mestima. Tako, recimo:

,» 11 sanjas da si ptica i da uzlece§ prema nebu; sanjas da si riba i da ronis. Ali, sada,
kad mi o tome govoris, ja ne znam da li si budan ili sanja3.” (Cuang Ce: 2001:80).

»Takvo jedno shvatanje svodi razliku izmedu mene 1 tebe na puki privid, ili barem
¢ini tu razliku vrlo sumnjivom i neosnovanom.” (Izucu: u San, java i budenje: 1991:57).
Tako nema sigurnosti da je ja koje smatram mojim zaista moje ja. Cuang Ce oznadava
jednu metafizic¢ku situaciju u kojoj nalazimo da se sve stvari mogu ,,transmutirati” jedna u
drugu, i to do te mere da se sve one na kraju stapaju u apsolutno Jedinstvo. U tom smislu,
vreme se nadilazi, a za probudenog su sve stvari Jedno i1 one jesu sdma stvarnost. Ovo
,jedinstvo postojanja” u kome su sve stvari — sa svojim mnogobrojnim pojavnim oblicima
— zapravo apsolutno Jedno, &ini simu srz Cuang Ceove filosofije. U tom smislu ukidaju se
sve moguce razlike medu postoje¢im bi¢ima i stvarima. Konkretno, u paraboli Leptirov san
to se ogleda u sledec¢em: ,,kao bica, leptir i ja smo ravnopravni, nema viseg i nizeg.” (Pajin:
2004:8) Mozda se jedna stvar moze preobratiti u drugu, ali onda ona nastavlja svoj proces
preobrazaja dok konacno ne stigne do svog Izvora jer iz njega sva bic¢a dolaze, ali se u
njega 1 vracaju. Tako, kada je jedan ucenik upitao Konfucija kako jedan Vang Tai, koji je
bez noge, ima isti broj sledbenika u drzavi Lu, kao i sam Konfucije, ucitelj mu je
odgovorio:

,Zivot i smrt su znacajni, a ipak za njega (Vang Taija) oni nisu promene. Cak i kad
se nebo 1 zemlja prevréu 1 padaju, za njega to nije gubitak. On jasno vidi §ta je zatvoreno i
ne povodi se za stvarima. On smatra da je sudbina da se stvari menjaju i stremi ka
izvoristu.” (Caung ce: 2001:65)

Kakav je onda istinski ¢ovek? Cuang Ce kaze:
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»-.Za njih je zivot samo privremen sticaj razliCitih elemenata u telu koje su
pozajmili. Oni se ne obaziru na jetru i telesne sokove, usi, o¢i i Culne osete. Oni dolaze i
odlaze, zapocCinju i prestaju, nesvesni toga gde je pocetak, ili kraj. Bezbrizno idu iznad
prasine i blata sveta; lutaju slobodno i lako, predani neremete¢em delanju (vu-vei).” (Cuang
Ce: 2001:79).

I sledeci pasus svedoci da istinski ¢ovek prihvata promene, ¢ak ako su one za njega
i nepovoljne:

»A, onda se, odjednom, ucitelj Ji razboleo. Ucitelj Su ode da ga pita kako je.
'Cudno', ree uéitelj Ji. 'Stvoritelj me je tako skvréio! Leda mi strée kao grba, organi su mi
negde gore. Podbradak mi je nabijen u pupak, ramena su mi iznad glave, a per¢in mi str¢i u
nebo. Mora da je u pitanju neki poremecaj jina i janga.'

A 1ipak, izgledao je smiren i nezabrinut. Vukudi se, stize do bunara i videvsi svoj
odraz u njemu, rece: 'Vidi, vidi kako me je stvoritelj skvrc¢io!'

'Da li si kivan?', upita ga ucitelj Su.

'Ali, na $ta da budem kivan? Ako se proces nastavi, mozda ¢e vremenom moju levu
ruku pretvoriti u petla. U tom slu¢aju morac¢u da bdim nocu. Ili ¢e, mozda, viemenom moju
desnu ruku pretvoriti u strelicu samostrela, pa ¢u oboriti sovu za pecenje. Ili ¢e mi, mozda,
noge pretvoriti u kolske tockove. Ako mi duh posluzi kao konj, zajahacu i1 odvesti se.
Zaprega mi tada viSe nece trebati. Dobio sam zivot jer je za to doSlo vreme; izgubicu ga jer
se poredak stvari menja. Ako to zna$, budi zadovoljan ovim vremenom i boravi u ovom
poretku; onda te ni tuga ni radost ne¢e dirnuti. U davna vremena to se zvalo oslobadanje od
sputanosti. Postoje oni koji se ne mogu osloboditi, jer su sputani stvarima. Ali, ne postoji
niSta §to bi moglo pobediti Nebo; tako je oduvek bilo. Na §ta, onda, da budem kivan?"”
(Cuang Ce: 2001:77)

Ne mozemo a da ne primetimo dozu humora s kojom istinski Covek posmatra
(nepovoljne) promene, jednostavno prihvatajuci ono §to mu je Nebo dalo. Zanimljivo je da
su taoisti u velikoj meri mudraca smatrali i nekim ko je uvek mogao dobro da se nasali, ko
je s dozom humora mogao da posmatra sve promene (pa bile one i nepovoljne) u svom
zivotu. Zapravo: ,Izgubiti smisao za humor, za rusilacku mo¢ koju smeh u sebi nosi,

znacilo je izgubiti smisao za slobodno 1 nesputano delanje.” (Pusi¢: 2003:189)
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Ontoloski princip je vidljiv u ideji zaboravljanja razlika i ukidanju egocentri¢nog
stava (i u smislu da covek smatra kako je on merilo stvari i da shodno tome najbolje zna Sta
je za koga dobro). Tako, u 2. poglavlju, Cuang Ce kaZe:

,»JVe ima svoje ,,ono” i sve ima svoje ,,ovo*. S tacke gledista ,,onog*, ne mozes da
ga sagledas, ali razumevanjem ga moze$ spoznati. Tako, kazem ,,ono” izlazi iz ,,ovog*, a
,0v0” zavisi od ,,onog” — §to govori da ,,ono” 1 ,,0v0” jedno drugo radaju. Ali, gde ima
radanja ima i umiranja; gde ima umiranja ima i radanja. Gde ima prihvatljivosti, mora biti i
neprihvatljivosti, i obratno. Gde se priznaje dobro, mora se priznati i rdavo; gde se priznaje
rdavo, mora se prepoznati dobro. Otuda, mudar ¢ovek ne ide tim putem, nego je prosvetljen
svetlos¢u Neba. On, takode, prepoznaje ,,ovo“, ali ,,ovo” koje je takode ,,ono” kao i ,,ono*,
koje je takode ,,ovo*“. Njegovo ,,0no” ima u sebi ispravno i rdavo; njegovo ,,ovo” takode
ima rdavog 1 ispravnog u sebi. Stoga, zapravo, ima li on jo§ uvek ,,0v0” i ,,0n0*“? Ili, u stvari,
vise nema ,,0vo” 1 ,,0n0“? Stanje u kome ,,0vo” ili ,,on0” nemaju viSe svoju suprotnost
naziva se Sarka taoa. Kad je Sarka uglavljena u otvor, ona moZe beskrajno uzvracati. Njeno
ispravno je jedna beskonacnost, ali je takode, njeno pogresno jedna beskonacnost. Otuda,
kao $to rekoh, najbolja je prosvetljenost.” (Cuang Ce: 2001:42)

Ove redi svakako ukazuju na Cuang Ceov stav da Sovek, ukidajuéi razlike medu
stvarima, zapravo ne izjednacava sve njih (ne poniStava njihovu razlicitost), ve¢ im pridaje
podjednaku vrednost u vecnom poretku stvari, ne isticu¢i sebe (Coveka) i njegov zivot i
glediste kao vrednije i viSe u odnosu na sve ostalo Sto ga okruzuje. Zapravo, sve stvari su,
uprkos njihovim razlikama, u taou izjednacene:

,Bilo da ukazujes na tanku pritku ili na debeo stub, na leproznog ili na lepu Si-Sih,
na stvari otkacene i mutne, ili stvari smes$ne i Cudne, tao i sve izjednacava. Njihova
podeljenost je njihova celovitost, njihova celovitost je njihova manjkavost. Nijedna stvar
nije cela niti manjkava, ali sve one ipak ¢ine jedno. Samo dalekovidi ¢ovek zna kako da ih
sjedini.” (Cuang Ce: 2001:43).

Tako Cuang Ce poruc¢uje da tamo gde su razlikovanja ne mozemo da pronademo to
»Jedno®, ali kada je to jedno potpuno Jedno sve razlike mogu da se ostave takve kakve jesu

a da 1 dalje budu deo tog jednog. U tom smislu, sve razliite stvari predstavljaju to sdmo
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Jedno. Do sli¢nog zakljucka je, na drugoj strani sveta, dosao i nemacki mistik iz 13. veka,
Majstor Ekhart koga navodi D. T. Suzuki u svom delu Misticizam — hris¢anski i budisticki:
,Ni Jedno, ni Bice, ni Bog, ni poc¢inak, ni blaZzenstvo, ni zadovoljenje ne mogu se
pronaci tamo gde su razlikovanja. Stoga budite to Jedno da biste mogli prona¢i Boga. I
naravno, ako ste potpuno to Jedno, ostacete tako, ak i medu razlikama. Za vas Ce razlicite

stvari sve biti delovi tog Jednog 1 viSe vam nece stajati na putu.” (Suzuki: 2007:94).

2.3.5. Kognitivni princip parabole ,,Leptirov san”

Kognitivni princip parabole Leptirov san ogleda se u sledecoj ideji: ,,ja mogu biti
subjekt (koji sanja) a leptir objekt (koji je sanjan), a moze biti i obrnuto (leptir subjekt, a ja
objekt) — leptir mene zna na leptirov nacin a ja njega na ljudski nacin — uloge subjekta su
izmenjive.” (Pajin: 2004:8). Ovo stapanje subjekta i objekta karakteristicno je za kinesku
(ali 1 japansku) umetnost — slikarstvo 1 poeziju (u Japanu haiku poeziju). Mozda prica iz
Knjige o c¢aju, od Kakuzo Okakure, najbolje ilustruje ovu ideju:

»Da li ste ¢uli za taoisticku pricu o kroc¢enju harfe?

Jednom, u prastara vremena, u guduri Lung Men stajaSe stablo Kiri, istinski kralj
Sume. Uzdizalo je glavu da bi pricalo sa zvezdama; korenje mu je prodiralo duboko u
zemlji prepli¢uci svoje bronzane Zile sa zilama srebrnog zmaja koji je spavao ispod njega. |
desi se da mo¢ni ¢arobnjak od tog drveta nacini Carobnu harfu, ¢iji su tvrdoglavi duh mogli
da ukrote samo najve¢i muzicari. Instrument je dugo lezao u riznici kineskog cara, ali svi
napori onih koji su pokusavali da izvuku melodiju iz njegovih zica bejahu uzaludni. kao
odgovor na njihova krajnja naprezanja, od harfe dolaziSe samo hrapavi zvuci prezira, ni u
kakvom skladu sa pesmama koje bi oni vrlo rado pevali — harfa odbijase da prizna majstora.
Na kraju dode Paivo, princ harfista. On neZznom rukom zagrli harfu, kao Sto bi neko
umirivao neposlusnog konja, i blago dodirnu Zice. Pevao je o prirodi i godiSnjim dobima, o
visokim planinama i teku¢im vodama, i sve uspomene drveta se probudise! Ponovo slatki
dah proleca zaigra medu njegovim granama. Svezi slapovi, pleSuci niz guduru, smejase se
rascvetalom cvecu. Odmah se zaCuSe pospani glasovi leta sa bezbroj insekata, nezno

rominjanje kiSe, pla¢ kukavice. SluSaj! Tigar rice — dolina ponovo odgovara. Jesen je; u
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pustoj noci, mesec, oStar poput maca, sija nad smrznutom travom. Sada vlada zima, i kroz
vazduh pun snega vrtloze se jata labudova, a grad udara o grane sa zestokom rados¢u. Tada
Paivo promeni tonalitet i zapeva o ljubavi. Suma se njihala poput vatrenog ljubavnika u
dubokim mislima. Gore, poput nadmene device, projuri oblak, blistav i beo; ali, prolaze¢i,
po zemlji vukoSe duge sene, crne kao ocaj. Opet se napev promeni; Paivo zapeva o ratu, o
sudaru celika i pomamnim konjima. I u harfi se podize oluja Lung Mena, zmaj uzjaha
munju, gromna lavina se provali preko brda. Zanesen, nebeski monarh upita Paivoa u ¢emu
je tajna njegovog uspeha. 'Veli¢anstvo', odgovori on, 'drugi nisu uspeli zato $to su pevali
samo o sebi. ja sam pustio harfu da odabere svoju temu, i zaista nisam znao da li je harfa
Paivo ili je Paivo harfa.” (Okakura: 2008:63-64).

Zadnja redenica ove pri¢e nas u velikoj meri podseéa upravo na Cuang Ceovu
parabolu Leptirov san, gde sim snevaé nije znao da li je on leptir koji je sanjao da je Cuang
Ce ili je on Cuang Ce koji sanja da je leptir. Ovaj princip spajanja subjekta i objekta, kao
Sto vidimo, u velikoj je meri uticao na kinesku (i japansku) umetnost — slikarstvo i1 poeziju
gde je umetnik trebalo da se stopi sa predmetom koji slika ili o kome peva. Za to je, pre
svega, bilo potrebno ukidanje vlastitog ja, a s druge strane umetnik se sluzio i sugestijom —
sa Sto manje poteza ili re¢i pokuSavao je da prenese trenutak koji je, pak, trebalo da
predstavi univerzalno i opste. Zbog toga je morao da isprazni svoj um (zaboravi sebe) i
upravo je ta praznina omogucavala bezbroj mogucnosti i interpretacija. ,,To je ujedno i
konacni cilj taoisticke mistike — istovetnost bica i ne-bi¢a, vidljivog i nevidljivog, realnosti
1 pojave. Strogo receno, radi se o tome da se postigne stanje slobodnog prozZimanja stvari,
stanje savrSenog jedinstva izmedu subjekta 1 objekta.” (Kjels: 1990:148). Tako je vec
spomenuta praznina stanje vrhunskog spokojstva i smirenosti koje dostize mudrac. U
njemu vise nema razlikovanja stvari. Ukinuto je ,ja” — ono se, zaboravljaju¢i na sebe,
rastace 1 stapa sa Jednim:

,On vidi u najernjem mraku, ¢uje gde nema nikakvog zvuka. Usred tame, jedino on
vidi u dubinu, usred muka, jedino on Cuje sazvucje. Stoga on moze iz gomile posmatrati
sustinu stvari; sagledati kopajuci po duhovnosti da otkrije sustinu. Tako, u svom petljanju

sa deset hiljada stvari, on ispunjava sve njihove Zelje izvan potpunog nistavila. U trci sa
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vremenom on trazi preno¢iste u velikom, malom, dugackom, kratkom, onom $to je blizu i
onom $to je udaljeno.” (Cuang Ce: 2001:113)

Kao §to mozemo da vidimo, sva navedena taoisti¢ka (i Cuang Ceova) nacela, kao da
proisti¢u jedna iz drugih — nadovezuju se i u medusobnoj su interakciji. Ona ¢e u velikoj
meri uticati na kineski ¢an budizam koji ¢e u 6. veku biti prenet u Japan. Samim tim,
japanski zen u sebi ima dosta taoistickih ideja, i u velikoj meri je uticao na poetiku Macuo
Basoa, Sto ¢emo posebno obraditi u Petom poglavlju.

Zaboravljanje samoga sebe omogucava prazninu (ispraznjenost uma), koja je
preduslov za spajanje subjekta i objekta. Prazno postaje ,,mesto transformacija kosmickog
daha, tamnog i svetlog, mesto gde puno (pojavno bic¢a) dostize svoju pravu meru.” (Pusi¢:
2003:128) Zbog toga i Cuang Ce savetuje prazninu — zapravo, ispraznjenost od svih
ometajuc¢ih misli, predrasuda, ideja, zelja, te istu tu ispraznjenost poredi sa postom:

,Usredsredi svoju volju! Ne sluSaj uSima, slusaj umom. Ne, ne sluSaj umom, nego
duhom. SluSanje se zaustavlja na uSima, um prestaje sa prepoznavanjem stvari, ali duh je
ispraznjen i ¢eka. Put se sabira u samoj ispraznjenosti. Praznina je duhovni post.” (Cuang
Ce:2001:56)

Vestina koja se stiCe stapanjem subjekta 1 objekta, zapravo zaboravljanjem samoga
sebe (dok bi japanski filosof Nigida Kitaro to nazvao ,,unistavanjem svog laznog bi¢a”)*, a
koja je izrazena taoisticCkom priCom o krocenju harfe, izrazena je i sledeCom priCom iz
Cuang Cea:

,Peng-kung Se je skupljao porez za vojvodu Ling-a od Vei-a, da bi napravio
komplet zvona. On je sagradio postolje ispred kapije spoljnog zida; posle tri meseca zvona
su bila kompletirana i u gornjem i u donjem nizu. Princ Cing Ci zapazivii to, pitao je:
'Kakvu to vestinu posedujes?' Pei-kung Se je odgovrio: 'U sredistu jednog, kako da se

upustim u ,,posedovanje” bilo ¢ega? Cuo sam da kazu — kad je graviranje i glatanje gotovo,

20 Nage pravo bice je vrhovna stvarnost univerzuma i ako spoznamo sebe ne samo §to se ujedinjujemo sa
dobrim covecanstva uopste, ve¢ se spajamo sa sustinom univerzuma i ujedinjujemo sa voljom Boga —a u
ovome kulminiraju religija i moralnost. Nacin na koji mozemo da upoznamo pravo sopstvo i sjedinimo se sa
Bogom, jeste naSe samopostignuée snage jedinstva subjekta i objekta. Ste¢i ovu snagu, znaci unistiti svoje
lazno bice i, nakon $to umremo za svetovne Zelje, stiCemo novi Zivot. Jedino na ovaj nacin mozemo zaista
dostic¢i jedinstvo subjekta i objekta, Sto je vrhovno znacenje religije, moralnosti i umetnosti.” (Nisida Kitaro,
Rasprava o dobru, Kokoro, Beograd, 2012, str. 190, 191).
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vrati se praznini. Kad ne razmisljam, osloboden sam misli. Kad sam smiren, dokon sam i
lutam. Tajanstveno, izvanredno, oprastam se sa onim $to odlazi, pozdravljam se sa onim §to
dolazi, jer ono §to dolazi, ne moZze se poreci, a ono $to odlazi ne moze se zadrzati. Ja pratim
ono §to je grubo i silovito, sledim blagost i podatnost, pustaju¢i da svako dode do svog
kraja. Tako mogu da skupljam porez od jutra do noéi i da ne naidem i na najmanje odbijanje. A
to je jo§ u ve¢oj meri istina za one koji se drze Velikog Puta.”” (Cuang Ce: 2001:184).

Kineski 1 japanski umetnici su pokuSavali da razumeju duh objekta kada forma
stvara samu sebe. Trebalo je uci u duh objekta koji umetnik odabira za svoj subjekat. Tako
su oni verovali, da njihova dela treba da otkriju nesto viSe od toga Sto treba da prenesu boje,
linije ili reci. U tom smislu, pravi umetnik je bio stvaralac, a ne imitator. Ova identifikacija,
ili poistovecivanje, omogucava slikaru da oseti pulsiranje jednog i istog Zzivota koji
ozivljava i njega i objekat. Na ovo se misli kada se kaze da se subjekat gubi u objektu, i da
kada slikar pocinje sa svojim radom nije on taj koji dela, ve¢ sdm objekat — ,.,tada njegova
Cetkica, kao 1 njegova ruka i prsti, postaju poslusne sluge duha objekta.” (Suzuki: 2007:42).
,U poeziji je prazno prisutno kroz odredene opise, kao i kroz upotrebu tzv. praznih reci (xu
ci) koje su imale ¢isto gramaticku funkciju bez dodatnih semantickih opterecenja.” (Pusi¢:
2003:128). Tako je za Kineze i Japance umetnost zapravo bila stvaralacki proces, dok se
podraZzavanje nije cenilo. ,,Umetnik je zapravo bio drugi naziv za filosofa, poSto je njegov
zadatak bio da zaboravi na sebe i otkrije 'pravu sliku sveta” (Pusi¢: 2003:128), pa je
njegovo delo trebalo da bude izraz sjedinjenja sa taoom: ,,Stvarati je po svemu znacilo
Ziveti dao. Tako se u Kini od samih pocetaka stavljao znak jednakosti izmedu umetnosti i
umetnosti zivljenja.” (Pusi¢: 2003:130)

O stvaralackom procesu umetnika, njegovom zaboravljanju na samoga sebe i
,uranjanju” u objekat, prepustanju ,,pulsu Zivota” govori i Cuang Ceova pri¢a o vestom
njegova vrlina, drvodelja je odgovorio:

»Ja sam samo zanatlija — kako bih govorio o umetnosti? Medutim, ima neSto. Kad
nameravam da napravim nosa¢ za zvono, ne dozvoljavam da uzme moju energiju. Uvek
postim da bih smirio svoj duh. Kad postim tri dana, viSe uopste ne razmisljam o Cestitkama

1 nagradama, o zvanjima ili naknadama. Kad postim pet dana, viSe ne mislim o nagradi 1
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prekoru, vicnosti ili trapavosti. Kad postim sedam dana, toliko sam smiren da zaboravim da
imam ruke i noge, oblik i telo. Tada vladar i njegov duh za mene viSe ne postoje. Moja
vestina je koncentrisana i sve Sto me spolja odvraca, iSCezava. Potom sam iSao u planinske
Sume i ispitivao Nebesku prirodu drve¢a. Ako nadem drvo najbolje forme, da u njoj mogu
da vidim stalak za zvono, pustim ruke da delju, ako ne, odustajem. Na taj nac¢in sam Nebo
sjedinio sa Nebom. To je verovatno razlog $to se ljudi pitaju da li su to dela duhova.”

(Cuang Ce: 2001:177).

2.4. Razlicita tumacenja Cuang Ceove parabole ,,Leptirov san”

Postoji vise razli¢itih interpretacija Cuang Ceove parabole ,,Leptirov san”. Neke od
njih (kao §to su dve koje ¢emo navesti) proizilaze iz razli¢itog shvatanja Cuang Ceovog
poimanja sna i leptira, a neke se razlikuju na osnovu drugacijeg prevoda originala. Ovde
¢emo navesti tri razliita tumacenja: 1. Tumacenje Roberta Alisona 2. tumacenje Hans
Georg Mollera, koje se zasniva na tumadenju kineskog komentatora Cuang Cea, Guo

Sjanga (Guo Hiang) i 3. tumacenje koje proizilazi iz Herbert DZajlsovog prevoda.

2.4.1. Alisonovo tumaéenje Cuang Ceove parabole ,,Leptirov san”

Alison svoje shvatanje Cuang Ceovog sna zasniva na pretpostavci da je san
metafora iskustva probudenja. On smatra da samom probudenju mora prethoditi preobrazaj
bic¢a, §to je sredisnja ideja u Cuang Ceovom uéenju. Dakle, Alison Cuang Ceovo budenje
na kraju pric¢e tumaci u svetlu iskustva probudenja/prosvetljenja, na Sta ukazuju zadnje reci:
,,preobrazaj bi¢a” kao preobrazaj Cuang Cea iz stanja sanjanja i neznanja u stanje svesnosti
1 probudenja. Za Alisona, ,,neznanje (nemogucénost da se kaZe/razluci) da li je neko leptir ili
Cuang Ce je fenomen nakon budenja.” (Allison: 1988:322) Takode, preobrazaj stvari
Alison tumaci u smislu da se ono odigrava kada se neko probudi — snovi, iluzije i neznanje
preobrazavaju se u svesnost, stvarnost i probudenje. Alisonovo tumacenje se takode zasniva
na dve hipoteze: 1. Hipotezi konfuzije, koja kazuje da osoba ne moze znati da li je stvarno

budna i stoga ne moZe biti ni u $ta sigurna, $to predstavlja skepticizam.
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2. Hipotezi spoljasnje beskrajne transformacije, gde se sopstvo stalno preobrazava u druga

sopstva.

2.4.2. Dzajlsov prevod Cuang Ceove parabole ,,Leptirov san”

Herbert Dzajls je Cuang Ceovu parabolu ,,Leptirov san” preveo na sledeéi nain:

,Jednom sam ja, Cuang Ce, sanjao da sam leptir, lepriajuéi naokolo i uzivajuéi u
tome $to sam leptir. Bio sam svestan samo svoje uobrazilje da sam leptir, a nesvestan svoje
individualnosti kao ¢ovek. Iznenada, ja sam se probudio i opet sam bio ja, ponovo svoj.
Sada ja ne znam da li sam ja bio ¢ovek koji je sanjao da je bio leptir, ili sam ja sada leptir
koji sanja da je Covek. [zmedu ¢oveka i leptira sigurno postoji razlika. To se zove probrazaj
stvari.” (Giles: 1926:27)

Kao $to moZzemo da vidimo, Dzajls na mnogo mesta upotrebljava ja, dakle istice
glavnog aktera pri¢e Cuang Cea koji sanja da je leptir, onda se budi, se¢a svog sna, i zbog
svog secanja pocinje da sumnja u vlastito postojanje. Takva prica se moze tumaciti kao
shvatanje ispraznosti i nepredvidljivosti covekovog postojanja. Ovaj uvid takode ukljucuje
shvatanje nepostojanja svih razlika u svetu, kao i nase povezanosti sa svim bi¢ima u
neprekidnom procesu promene. Upravo ovakvom stavu se protivi Hans Georg Moller koji
smatra da takvo tumacenje nije taoisticko, da se Cuang Ce nije se¢ao svog sna i da zbog
toga ne sumnja u svoje postojanje. Takode, smatra da prica ne ilustruje relativnost svih

promena u svetu, ve¢ da pre uci znacaju, neophodnoti ili ose¢aju za razlike u svetu.

2.4.3. Hans Georg Molerovo tumaéenje Cuang Ceove parabole ,,Leptirov san”

Hans Georg Moller svoje shvatanje zasniva na taoistickoj interpretaciji Guo Sjanga
koja se temelji na razumevanju da ,,nema neprekidne, postojane supstance koja potcrtava
razli¢ite stupnjeve sanjanja i budnog stanja.” (Méller: 1990:440) Zbog toga se Cuang Ce ne
se¢a svog sna, niti je leptir svestan Cuang Cea. To §to Cuang Ce (u budnom stanju) nije
svestan leptira ne razlikuje se od onoga kad ne zna za Cuang Cea u toku sna. U tom smislu,

za razliku od Alisona, nema neprekidnog preobrazaja sopstva, poSto nema svesnog sopstva
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koje podleze promeni i preobrazava se u nesto novo. Oni, zapravo, postoje zasebno — leptir
postoji u snu, a Cuang Ce postoji izvan sna, ali su oboje podjednako stvarni. Takode,
Moller navodi da ,,Guo Sjang u svojim komentarima povlaci paralelu izmedu budnog stanja
1 stanja sanjanja sa zivotom i smréu — da ono $to je zZivo pripada zivotu podjednako kao $to
ono S$to je mrtvo pripada smrti.” (Mdller: 1999:442) Stoga, ako je biti budan podjednako
stvarno kao 1 sanjanje, onda je 1 biti ziv podjednako stvarno kao i biti mrtav. Méller zapravo
tuma¢i Cuang Cea kao ne-prisustvo u tekstu i povezuje ga sa praznim prostorom izmedu
zubaca totka — podjednako je prisutan kod leptira i Cuang Cea ali na njih ne uti¢e i ne
procenjuje jedno postojanje u odnosu na drugo. Tako nam Cuang Ce pri¢a pri¢u o Cuang
¢ou (ili pre, o njima dvojici), ve¢ se odricuci bilo kakvog poistovec¢ivanja sa samim sobom.
,Tako je Cuang Ce zauzeo mesto taoisti¢kog mudraca jer upravo taoisticki mudrac je onaj
'koji je zaboravio na sebe'.” (Moéller: 1999:445) Cuang Ce nije prisutan medu prisutnim
Cuang ¢ouom i leptirom. Stoga je mesto taoistickog mudraca srediste totka, prazan prostor
izmedu segmenata procesa. On je nemenjaju¢i centar usred promena. Tako prema
taoistickom tumadenju parabole ,,Leptirov san”, Cuang ¢ou (njih dvojica — onaj koji je
sanjao i onaj koji se probudio) i leptir predstavljaju segmente postojanja, a Cuang Ce,
narator, predstavlja ne-postojece srediSte postojanja.

Medutim, mi verujemo da iako su Alisonovo 1 Mdllerovo tumacenje razliciti, od
kojih se Alisonovo vise smatra zapadnjackim shvatanjem, a Mdlerovo taoistiCkim
shvatanjem pomenute Cuang Ceove parabole, oni se zapravo dopunjuju ili nadograduju.
Verujemo da je Mdllerovo tumacenje za jedan stepenik iznad Alisonovog, da ono zapravo
predstavlja ve¢ probudenog Cuang Cea, koji je mogao da spozna i izdigne se iznad onoga
Sto se uspostavlja kroz Alisonovo i Dzajlsovo tumacenje — Zivot jeste prolazan,
nepredvidljiv i iluzoran. Ipak, jedino budenjem — zaboravljanjem sebe, uzdizemo se iznad
prolaznog, nepredvidljivog i iluzornog i slobodno se prepustamo beskrajnim promenama
koje, poput kakvog naratora, posmatramo sa strane. U tom smislu, ne smatramo da su

navedena tumacenja toliko razli¢ita, nego da su zapravo dopunjujuca.
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3. HAIKU POEZIJA I MACUO BASO

3.1. NASTANAKIRAZVOJ HAIKUA

3.1.1. Poceci pesniStva u Japanu

Najraniji, nama poznati, izvori rane japanske poezije su anali Kodiki (7% 50) i
Nihonsoki ( H A& ZE ). Njih je u 8. veku naru¢io japanski dvor u cilju utvrdivanja
legitimiteta svoje politike. Tako je 712. godine nastalo delo Kodiki (Zabeleske o
Cinjenicama iz proslosti) i to za internu upotrebu. Ovo delo je napisano u kineskom stilu sa
elementima japanskog jezika. S druge strane, za potrebe spoljne politike i prezentacije
tadasnje japanske vlasti, 720. godine je napisano delo Istorija Japana (Nihonsoki), 1 to na
kineskom jeziku po obrascu kineskih istorijskih hronika. Veruje se da su ove hronike
nastale na osnovu dva, danas nepostojeéa, izvora — Teiki (i sC) i Kjudi (IHEF): prvo je bila
genealogija carske porodice, a drugo zapis prica i dogadaja koji su se odigrali na tadaSnjem
dvoru. I Kodiki i Nihonsoki sadrze stotinak pesama koje su bile pripisane nekom bozanstvu,
caru ili junaku iz ranijih vremena, a imaju metricka obelezja kojih ¢e se japansko pesnistvo
drzati vekovima. Te pesme su zapravo takozvane kratke pesme (tanka, %i7K) sa stihovima
od po 5 i 7 slogova. Niz ovih kratkih pesama sacinjavao je jednu dugacku pesmu (¢oka, =
k). U okviru dugacke pesme, i to na njenom kraju, nalazila se fanka koja je predstavljala
poruku (hanka, FCEK). ,,U to vreme, redi je poetski oblik bila naizmenicna pesma (sedoka,
JEHHAK), sa po dva kupleta od po 5-7-7 slogova.” (Andri¢: 1981:435)

Dugacku pesmu (¢oka) je verovatno osmislila intelektualna elita perioda Asuka (592-
710) i Nara (710-794), a pod uticajem strane (kineske) kulture (tacnije, budizma). Razvijala
se 1 uoblicavala u baladama koje se mogu pronaci u Kodikju i Nihonsokiju, dostizuci svoj
vrhunac u najznacajnijoj japanskoj antologiji Man'josu (8. vek), 1 prakticno nestajuci u
antologiji Kokinsu (9. vek). Drugim re¢ima, u vreme kada je strani uticaj bio najjaci,
najrasprostranjenija pesni¢ka forma je bila coka (ili dugacka pesma). Ipak, Suié¢i Kato

napominje kako je ,,oblik tanke (ili kratke pesme) najblize povezan sa obi¢nim ljudima
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drevnog Japana, da je najstariji i najduze preziveli oblik lirske poezije japanskog jezika, i
zapravo sveprisutni deo japanske kulturne tradicije.” (Kato: 1979:57)

U Japanu je budizam vremenom sve viSe jacao, ali zanimljivo je da je malo uticao na
dela nastala u periodu od 8. do 12. veka. Ovo potvrduje i najranija pesnicka antologija,
Man'josu (77 ¥4E), a Sui¢i Kato smatra da je razlog zbog koga budizam nije vise uticao na
japansku knjizevnost na njenom pocetku (period Nara i Heian, od 8. do 12. veka), taj Sto su
budizam, kao stranu religiju, uglavnom prihvatili pripadnici vise druStvene klase dok na
pripadnike nizih klasa on nije mnogo uticao. ,,Na apstraktnu misao izrazenu na stranom
(kineskom) jeziku u velikoj meri je uticao budizam. Ali, ¢ak su i aristokrate svoja dublja
osetanja u pesmama izrazavali japanskim jezikom, koriste¢i japanske izraze 1 izbegavajuci
time uticaj budizma.” (Kato: 1979:36)

Prva drzavna, ili zvani¢na, antologija lirske poezije sastavljena nekih trideset godina
pre antologije Man’josu, bila je Kaifuso (T2JE i, 751). Ona sadrzi 120 pesama napisanih
po kineskom modelu, ¢iji su autori bili carevi, ¢lanovi carske porodice, aristokrate i monasi.
Najveci broj pesama po datumu odgovara vecini onih iz antologije Man'josu. Forma
pesama je uglavnom 5 karaktera u stihu, ali je bilo 1 oni od po Cetiri ili osam karaktera u
stihu. Sui¢i Kato smatra da ovde treba ista¢i uticaj poezije iz perioda kineskih Sest dinastija,
ali da ,,manjak dugih pesama od sedam karaktera po stihu ukazuje na poteskoce sa kojima
su se susreli Japanci nenaviknuti na kineski jezik.” (Kato: 1979:37) Glavna tema pesama iz
zbirke Kaifuso bili su dvorski banketi i izleti. U poredenju sa tadasnjim kineskim pesmama,
u njima je daleko manje politi¢kih tema. Zanimljivo je da u Kaifusou, za razliku od
Man'josua ima samo dve ljubavne pesme. Filosofski govore¢i, sveprisutan je uticaj kineske
misli (Konfucija, Lao ca, Cuang Cea), dok je uticaj budizma povran i zanemarljiv.
Jednostavno, Kaifuso otkriva kinesku poeziju koju su pisali dvorani perioda Nara koji su
samo podrazavali kineski pesnicki model. Zapravo, pesnicki stil je nalagao da autor ne
iznosi svoja osecanja ili razmisljanja.

S druge strane, pesnicka antologija Manjosu, nije bila samo prva antologija japanske
poezije koja je napisana na japanskom jeziku, ve¢ se u pesmama ne oseca uticaj budizma ili
strane misli. Kodiki 1 Nihonsoki se ipak oslanjaju na strane koncepte i strani jezik, uredujuci

po stranom modelu domace legende 1 balade. Posebna odlika ,,drevnih balada” je i to da su
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ljubavne, pored toga §to se odnose na bogove, kraljeve i seljake. Zapravo, postojala je jaka
tendencija ka lirici i gotovo potpunom odsustvu epske poezije. U stvari, jednostavnost i
kratko¢a japanske poezije ,,gotovo je onemogucavala pesnika da izrazi iSta viSe od
jezgrovitog obracanja nasSoj [japanskoj] lirskoj prirodi, pa se epska poezija, u uskom
znaéenju reéi, kod nas [u Japanu] nikada nije razvila.” (Jogisaburo: 2014:77) Stavise, osim
par izuzetaka koji se mogu pronaci u Nihonsokiju, ove pesme se nikada nisu doticale

politickih ili ratnickih tema.

3.1.2. Man'josu (J7324E) i ostale antologije

Man'josu je najveCa 1 najstarija zbirka japanske lirske poezije. Verovatno je
sastavljena u drugoj polovini 8. veka (759. godine). Sastavljaci su nepoznati, ali je Otomo
Jakamo¢i (KFfEZZEF) verovatno imao veliki udeo u odabiru pesama. Antologija broji oko
4.500 pesama, od toga 4.200 vaka pesama (F17K, uopsteni naziv za japansku pesmu), 260
duge pesme (¢oka) 1 60 naizmeni¢nih pesama (sedoka). Pesme su datirane od polovine 5.
veka do sredine 8. veka, ali veéina njih je iz vremena druge polovine 7. veka i prve
polovine 8. veka. Prema temama, pesme uvrstene u zbirku Man'josu se mogu podeliti u tri
kategorije (a ova podela se koristila u kineskoj poeziji):

1. Zoka (MEFK, zbirka raznolikih pesama), koje govore o putovanjima, banketima,
legendama, 1 sli¢no;

2. somonka (FHEFK, ljubavne pesme), u kojima je uglavnom opisana ljubav izmedu
zene 1 muskarca, ali ima i1 pesama u kojima autor izrazava svoja osecanja prema
deci, braci i sestrama;

3. banka (8K, elegije).

Pesme su pisane na man’jogani, zapravo sistemu znakova koji su imali utvrdeno
fonetsko citanje kineskih ideograma, $to je omogucilo tadasnjim japanskim pesnicima da se
slobodnije izraZzavaju na maternjem jeziku. Vecéinu ranih pesama u Manjjosuu pisali su
carevi, princeze i princevi. U drugoj polovini 7. veka, pored pesnika koji su poticali iz

carske porodice, pojavila se klasa dvorjana koja je profesionalno pisala poeziju, smatrajuci

54



pesnistvo svojom profesijom. Medu njima se svakako isti¢e Kakinomoto no Hitomaro (i
AR N E). O njegovom Zivotu nema sacuvanih podataka, ali zbirka Man'josu sadrzi
njegovih 450 vaka 1 20 ¢oka pesama. Hitomarove pesme se mogu podeliti u dve grupe: one
koje su ,,zvani¢no” napisane, na zadatu temu i za odredene potrebe, i one koje se mogu
smatrati licnim izrazom njegovih osecanja. Veruje se da je Hitomaro dugacku pesmu, ili
¢oku doveo do vrhunca.

Ono po ¢emu su se ljubavne pesme iz zbirke Man'josu razlikovale od ,,drevnih
balada” jeste to Sto su njihovi autori u vecoj meri izrazavali svoja osecanja. Tako je
vladajuca aristokratija iz 7. veka s jedne strane razvila ceremonijalnu coku, standardizujuci
ranije sakupljene balade, a s druge strane stvorila i lirsku poeziju kao izraz svojih licnih
emocija. Tako je fanka (vaka) bila najcesce koriS¢ena pesnicka forma kojom su pesnici
izrazavali ¢eZnju za voljenom osobom. lako je strana (kineska) kultura uveliko ve¢ prodrla
u Japan, budisticki uticaj na lirsku poeziju se nije pojacao. Medutim, situacija izmedu 7. i 8.
veka je ostala nepromenjena u tome da je ljubav ostala glavna tema lirske poezije i da je
svet predstavljen u ovim pesmama bio ovozemaljski. Takode, pesnici su pratili tok svojih
emocija bez nekog viseg nacela ili vrednosti. U tom smislu, prema re¢ima Suié¢i Katoa,
osmovekovna japanska poezija ostala je u okviru sedmovekovne poezije. Japanska
aristokratija, $to je bio slucaj i sa kineskom, nije se zanimala za politicka pitanja i drustvene
probleme, a to se naravno odrazilo i na njihovu poeziju. ,,Tako knjizevnost vladajuce klase
7. 1 8. veka ostaje u okviru ovozemaljskog i pogleda na svet koji naginje epikureizmu.
Koriste¢i se kratkom poetskom formom, pesnici su i teme ogranicili na prizore iz
svakodnevnog Zivota, ali je vidljiva i teznja ka jasnijem izrazavanju emocija.” (Kato: 1979:79)

Tokom 9. veka vladajuéi slojevi u Japanu uglavnom su podrazavali bogatu kinesku
kulturu, a ovo podrazavanje je najviSe doslo do izrazaja u knjizevnosti. Na dvoru su se
odrzavala pesnicka takmicenja, a sastavljanje pesama postaje obicaj rasprostranjen u svim
slojevima i sredinama. Upravo je 9. vek prekretnica na polju vaka poezije i promene
estetske svesnosti kroz vaku. Kakva se promena odigrala najbolje potvrduje uporedivanje
antologija Man'josu 1 Kokinsu. Man'josu je kolekcija vaka pesama koje su uglavnom bile
napisane u periodu od kraja 7. do druge polovine 8. veka (najkasnije napisana pesma je

datirana na 759. godinu, kada je zbirka i objavljena), dok je Kokinsu (sastavljena 905)
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zbirka vaka poezije koja je uglavnom bila pisana u 9. veku. Man'josu nije sastavljena po
carskom nalogu. Tri antologije sastavljene na carev nalog u ranom 9. veku bile su: Rjounsu
(M Z24E), Bunka sureisu (CLHEFSHEE) 1 Keikokusu (F%E/4E) i sve su bile zbirke kineskih
pesama koje su iskljucivale japansku (vaka) poeziju.

Pocetkom 10. veka, car Daigo nareduje da se sastavi prva zvani¢na antologija koja
bi bila nastavak zbirke Man'josu. Tako je 905. godine zavrSena Zbirka nekadasnjih i
skorasnjih pesama (Kokinsu, 7/ %£), koja broji oko 1.100 pesama. U ovom delu nalazi se
i predgovor slavnog Ki no Curajukija (f2 & Z), pod ¢&ijim je nadzorom ova antologija i
sastavljena. Ovaj predgovor se smatra i prvim japanskim traktatom o estetici pesnistva. ,,U
pesmama iz ove antologije, pesnicka osecajnost je prefinjenija i slozenija, koriste se igra
reCi, slojevite metafore, kontrasti, retoricka pitanja, ali je sve manje svezine i snage, pa se
ve¢ u njima moze videti izvesna dekadencija tanke.” (Andri¢:1981:438). Pojava antologije
Kokinsu, kao prve zvani¢ne antologije vaka poezije, ukazuje na to da se u meduvremenu
ona ustanovila kao legitimni deo zvani¢ne literature. Za razliku od pesama u Man josuu,
Kokinsu ukljuuje pesme nastale na pesni¢kim nadmetanjima, ili sastancima (uta avase, X
). Ovo pesni¢ko nadmetanje je pocelo da se praktikuje u 9. veku, kada su pesnici pisali
pesme na jednu odredenu temu, a onda su se one uporedivale 1 ocenjivale.
drustvenom poreklu pesnika. Autori pesama iz antologije Man'josu su bili carevi,
pripadnici aristokratije, ali i seljaci, zanatlije i vojnici. Medutim, u antologiji Kokinsu (koja
broji oko 1.100 pesama) otprilike tre¢ina pesama pripada nepoznatim autorima, a samo
nekolicinu je napisalo okolno seljastvo. Takode je zanimljivo i to da su Cetvorica
sastavljaca zbirke Kokinsu (Ki no Curajuki, OSiko¢ino Micune, Ki no Tomonori i Mibuno
Tadamine) svi bili pripadnici nize aristokratije. U Man'josuu se japanski jezik potpuno
predstavljao preko kineskih karaktera, a u Kokinsuu su oni zamenjeni kanom (japanskim
fonetskim pismom). Od 12 tomova Kokinsua, Sest je posveceno sezonskim pesmama, a pet
ljubavnim pesmama (prve prethode drugima). Tako su sezonske pesme, kojih nije bilo u
Man'josuu, tipicne za Kokinsu. U njima je utkano japansko osecanje prema godiSnjim

dobima §to ¢ée dovesti do upotrebe sezonskih reci (kigo, ZE7E) u haikuu (JEF]). Ipak,
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pesnici Kokinsua nisu otkrili novu prirodu, ve¢ su jednostavno poceli da pevaju o pticama i
cvecu, vetru 1 mesecu kao estetskim vrednostima nezavisnim od ljubavi. Bili su to isto
cvece, ptice, vetar i mesec kojima su Man'josu pesnici poverili svoju ljubav. Tako su pesme
prvog toma bile rasporedene prema godisnjem dobu (prolece, leto, jesen 1 zima), a u okviru
ove podele 1 na podpodelu: rano prolece, slavuj, $ljivin cvet, vrba... Kona¢no, antologija
Kokinsu oznaCava pocetak japanske poetike, koja se zasniva na ranijim idealima kineskog
pesniStva, a koja je barem koliko-toliko bila sistematizovana. Kokinsu postavlja tri glavna
poetska nacela:

1. Kokoro (:L», srce, um).

2. Kotoba (S %E, redi).

3. Sama (¥, stil; negde i sadrzaj, naijo, N%).

Ova tri ¢inioca trebalo je skladno da se ukombinuju u krajnji efekat (‘% sugata).

U antologiji iz 1127. godine, Kin'josu (4:M2%), prvi put se pojavljuje novi Zanr, a
to je ulancana pesma (renga,i##K). Ulantane pesme su salinjavale dijaloski povezane
japanske pesme (vaka). Tako je, recimo, car Go-Toba (1183-1198) priredivao viSednevna
takmicenja (uta avase — pesnicka okupljanja) u nizanju rengi uz pratnju muzike.

Poslednja velika i zna¢ajna zvani¢na pesnicka antologija je Nova zbirka starih i novih
pesama (Sinkokinsu, ¥7i54 4£) koja je, po nalogu cara Go-Tobe, zavriena tek 1205.
godine. Sinkokinsu je delo u 12 tomova, sadzi 1.978 vaka pesama koje su, po nalogu
abdiciranog cara, odabrali Minamoto no Miéitomo (Jiitf ), Fudivara no letaka (&JFZ
F%), Fudivara no Teika (f%&)51 € %), Fudivara no Masacune (& J7UHERY) i svestenik Dakuren
(F5#). Podela pesama uglavnom prati podelu iz antologije Kokinsu, ali je deo Pesme o
stvarima i Pesme sa carskih ceremonija izbaen i zamenjen Sintoistickim pesmama i
Budistickim pesmama. Medutim, postoje jo§ druge, znacajnije razlike. U antologiji
Sinkokinsu gotovo da nema anonimnih pesnika (kojih je bilo mnogo u antologiji Kokinsu),
a veéina pesnika su savremenici sastavljaca, §to ukazuje na nameru da se u Sinkokinsu-u
predstavi novi poetski trend tog vremena. Stavise, pojavili su se specijalizovani pesnici jer
je institucionalizacija vaka poezije bila gotovo zavrSena. Medutim, u knjizevnosti tog

vremena i dalje nije bilo individualizma, pa pesnici za cilj nisu imali da prikazu svoju
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licnost u pesmama. Ipak, po prvi put se ustalilo misljenje da anonimne pesme nisu
autenticne i da je potrebna bliska veza izmedu pesme i pesnika. Takode, za razliku od
prethodne antologije, medu pesnicima Sinkokinsua ima dosta Zena, $to nesumljivo
oznacava prepoznavanje (i priznavanje) Zenske knjizevnosti koja je postojala jos od perioda
Heian (794-1185).
lako novi kamakura budizam®' nije izvr$io direktan uticaj na antologiju Sinkokinsu,
ne moze se re¢i da medu njima nema nikakve veze. Svoj izraz najvise su pronasli uc¢enje
dodo i zen budizam. Ljudi koji su pisali i sastavljali Sinkokinsu bili su dvorsko plemstvo i
pripadnici Kjoto-aristokratije. Stoga nije bilo direktnog uticaja budizma na poeziju, ali je
postojala paralela i veza, jer je budizam individualizovao religiju, dok je Sinkokinsu
individualizovao knjizevnost (malo anonimnih pesnika, poezija se viSe nije upraznjavala
kao potreba zivota na dvoru, ve¢ kao individualni izraz ljudi koji su vise ili manje bili
iskljuceni iz drustva.)
Medutim, tek krajem 17. i poCetkom 18. veka, tokom velikih istorijskih promena, u
Japanu dolazi do kulturne obnove koja nice na daleko Sirem tlu u poredenju sa procvatom
knjizevnosti oko 10. i 11. veka. Tu japansku renesansu u kulturi, a na polju poezije,

obelezava i pesnik Macuo Baso.

3.1.3. Izvor haikua

Haikai (koji se od 19. veka naziva haiku), potic¢e od vaka pesme sa 31 slogom (5-7-5-
7-7). U periodu Heian (794-1185) odvajanjem prvog i drugog dela vaka pesme nastaje
kolektivna pesnicka igra ili renga (ulancana pesma) u kojoj prvi ucesnik daje pocetne
stihove (5-7-5), a drugi ucesnik sledec¢a dva (7-7), nadovezujuéi ih na prethodne. Zapravo,
haiku je pesnic¢ka forma ¢iji se pesnicki izraz temelji na grupi re¢i uglavnom duZzine od 17
slogova, u kojima, i kroz koje, pesnik ostvaruje svoje pesnicko iskustvo. Po misljenju
Keneta Jasude, ¢ini se da je od najranijih vremena japansko poetsko iskustvo trazilo ovakav

izraz. On veruje da kraci pregled istorije japanske poezije moze da ukaze na pesnicke izraze

! Pod kamakura budizmom se misli na budizam koji se razvijao u periodu Kamakura, koji je trajao od 1185.
do 1333. godine.
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nalik haikuu, koji su se postepeno razvijali u kristalizovani oblik, a §to je u zadivljujucoj
meri primetno u svim periodima. On veruje da se ,,haiku razvio iz svoje unutarnje potrebe a
ne samo kao slucajnost odvajanja pocetnih stihova (hokku) ulanCane pesame (renga), koji
¢e se kasnije osamostaliti i nazvati haiku.” (Yasuda: 1957:109)

Re€ haikai potice od kineske reci feixie u znacenju ,,8aljivo” ili ,,humor”. U Kini se, u
vreme dinastije Tang (618-907), termin ve¢ uveliko koristio da oznaci duhovit poetski stil.
Teitoku je ulozio veliki napor da uspostavi haikai kao legitimnu knjizevnu vrstu, ali je to
¢inio tako $to je haikai regulisao pravilima sledeci primere vake i renge. Ipak, sam Teitoku
je jedinu razliku izmedu haikua (tada haikaija) i renge pravio u upotrebi haigona ().
Zbog toga mu se Cesto prebacivalo da je naruSio neogranicen i fluidan stil haikua namecuci
mu rigidna pravila. Kao kodifikator haikua, Teitoku nije mnogo rekao o Cuang Ceu i
njegovom pojmu gugen. Ipak, jedna stvar, prema misljenju Peipei Ciu, ukazuje na to da je
Teitoku u velikoj meri bio upoznat sa uéenjem Cuang Cea: ,,esto je koristio knjizevno ime
Sojuken (GHA%#F, $to je nedvosmisleno doslo od termina xigoyaoyou (GB3%Ji%, na jap.
Sojoju, slobodno i lagodno lutanje) koje se pojavljuje kod Cuang Cea.” (Peipei: 1994:24)

Ovaj oblik nalazio je svoje izvore u ranom japanskom pesniStvu. Tako se u
Nihonsokiju pojavljuju stihovi u formi pitanja i odgovora na ¢emu ¢e se zasnivati rane
pesme. Ovaj oblik se naziva katauta i uglavnom se sastoji od tri dela oblikovana i
rasporedena u slogovnom obrascu 5-7-7 ili 5-7-5, varirajuci u duZzini od 17 do 19 slogova.
Ova duZina je izuzetno bitna jer ukazuje na spontano, direktno i jednostavno upucivanje
pitanja, i davanje odgovora u istom maniru, tacnije u jednom dahu. Cak i sa
najjednostavnijom poezijom u formi pitanja-odgovora, moguce je pronaci karakteristike
haikua: sazimanje, spontanost i jednostavnost postupka.

Od ranog perioda, ¢ija je poezija zabelezena u Kodikiju 1 Nihonsokiju, ostaje oko 183
pesme koje se prema obliku mogu svrstati u Cetiri tipske grupe:

1. Katauta, pesme koje su tezile slogovnom obrascu 5-7-7 ili 5-7-5.
2. Sedoka, pesma koja ¢ini par kataute, 5-7-5 plus 5-7-7. Za razliku od kataute, sedoka nije

uvek u formi pitanja-odgovora i pisao ju je jedan Covek.
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3. Coka, pesma koja je sastavljana od naizmeniénih stihova od 5 i 7 slogova, zakljuéno sa
stihom od 7 slogova. Zanimljivo je naglasiti da ¢ak i u ovoj duzoj pesnickoj formi, stihovi
ostaju vezani za 5 1 7 slogova.
4. Tanka, pesma ¢iji je osnovni obrazac 5-7-5-7-7. lako je kroz istoriju japanskog pesniStva
samo oblik fanke ostajao dosledan, njena promena je izuzetno znacajna za razvoj haiku
poezije.

Tako se rane japanske pesnicke forme zasnivaju na katauti, a znacajne pesnicke forme
su nastale slede¢im redosledom: katauta, sedoka, ¢oka, tanka. One se zasnivaju na 5-7-7
slogovnom obrascu. Prema re¢ima Keneta Jasude, ova ¢injenica pokazuje ,,da je osnovni

¢inilac haikua bio duboko pohranjen u poetskim instinktima Japanaca i da predvida buducu

pesnicku formu koju danas poznajemo kao haiku.” (Yasuda: 1957:115)

3.1.4. Period renge ((E7K) i osamostaljivanje haikua

U 9. veku, pesnicka igra ,,odmeravanje trave” (kusa-avase) razvila se u ,,odmeravanje
korenja” (ne-avase), gde su se takmicari nadmetali u tome Cija je iSCupana vlat trave (ili
koren) bila veca. Sa sve ve¢om popularnoséu poezije, razvila su se i pesnicka nadmetanja u
sastavljanju pesama prema njihovoj duzini, stepenu dovitljivosti, ili daljem razvitku lepote 1
pesnickog izraza. Ove odlike se u ranim pesmama iz Kodikija 1 Nihonsokija mogu pronaci
u formi kataute kao mondo, ili pitanje 1 odgovor.

,UlanCane stihove” ili rengu, obicno je pisala grupa pesnika, drze¢i se odredenih i
utvrdenih pravila. Prvo bi voda tima, obi¢no pocasni gost na skupu, napisao hokku (pocetne,
ili uvodne stihove) u slogovnom obrascu 5-7-5, i sa recju koja ukazuje na godisSnje doba.
Onda bi domacin skupa napisao vakiku (pratece stihove), koriste¢i se slogovnim obrascem
7-7, a pokusavajuc¢i da na zanimljiv na¢in prosiri znacenje prethodnih stihova. Nakon njega
bi slede¢i pesnik napisao stihove u slogovnom obrascu 5-7-5, nakon njega slede¢i u
slogovnom obrascu 7-7 i tako dalje, dok pesma ne bi dostigla 36, 44, 50 ili, Sto je ¢eS¢e bio
slucaj, 100 stihova. U nekim posebnim slucajevima, pesnici bi nadovezivali 1 do 1.000, ili

¢ak 10.000, stihova.
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Iako se sam naziv renga prvi put pojavljuje 1127. godine, pesme u njenom obliku se
sve viSe pojavljuju u pesnickim antologijama perioda Heian (794-1185). Vremenom renga
postaje zabavna razbibriga na pesniCkim nadmetanjima, pa su pesnici razvijali
najdovitljivije tehnike za spajanje stihova kao §to su paralelizam, asocijacija, nizanje
srodnih ideja ili reci, igra reci, parodija, i sli¢no. Ipak, uopsteno govoreci, renga pisana u
periodu Heian je bogata humorom i dovitljivos¢u, i sastavljala se ili u cilju kratkotrajne
drustvene zabave, ili kao demonstracija ne¢ijeg vrhunskog poetskog umeca, ili kao nacin
nadmudrivanja ,,protivnika”.

Tokom perioda Muromaci (1324-1549) klasi¢na, duga renga dostigla je svoj vrhunac
u pesmama pesnika Sogija (5%iilk, 1421-1502). Zvala se i kusari-renga, ili ,,ulan¢ani stih”. S
porastom obrazovanih Japanaca koji su poceli da ucestvuju na pesni¢kim okupljanjima,
vrsta renge pod nazivom haikai (zapravo, haikai no renga — komiCna renga) stekla je
popularnost medu svim drustvenim klasama. Haikai, u dolsovnom znacenju ,,komicni stih”,
bio je slobodniji stil ulancane poezije koji je dozvoljavao vise slobode u slikovitom
izlaganju i dikciji. Rani haikai pesnici namerno su Zeleli da nasmeju ljude, upotrebljavajuci
igru reci, dosetke, sleng, parodiju ili vulgarne teme. Tako se u istoriji japanske poezije
moze pratiti naizmeni¢no smenjivanje ozbiljne i komic¢no dovitljive poezije. Recimo,
nasuprot prefinjenoj tanki pojavila se komicna renga, a kada se renga precistila (i postala
ozbiljnija), pojavio se komic¢ni haikai.

U toku sve raSirenije upotrebe haikaija, pocCetni stihovi (hokku) postepeno su se
odvajali od ¢itavog poetskog niza. Prva renga antologija, sastavljena u 14. veku, ve¢ je
odvojila hokku od ostalih stihova i sakupila ih u posebnom odeljku. Ipak, njih su rani renga
pesnici uvek pisali kao ,,poCetne, uvodne stihove”, o¢ekujuci da nakon njih usledi vakiku
(prateci stih). S pojavom sve vise renga antologija, 1 pesnici su imali viSe prilike da vide
izdvojeni hokku, pa je oCekivanje da nakon njega usledi prateci stih polako popustalo. Neki
hokkui napisani u kasnom 15. veku ¢itaju se gotovo kao samostalne lirske pesme u kojima
su pesnici izrazili licna osecanja, dozivljena u odredenim situacijama.

Uocljiva fleksibilnost kompozicije haikaija opstajala je do vremena Macunage
Teitokua (1571-1653), Sto potvrduju i njegove reci koje je 1651. godine napisao u delu

Haikai Gosan: ,,Malo je haikaija ukljuceno u antologije (prethodnih perioda) jer se on nije
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razvijao u periodu drustvenih nemira. Sada, u ovom slavnom periodu, i u gradu i na selu,
plemidi i seljani, mladi i stari, rado sluSaju haikai. Medutim, kada je re¢ o pravilima, njih je
Cesto premalo. Oni vode rat reima bez kraja i konca. Zbog toga piSem ovu knjigu zarad
svojih sledbenika.” (Yasuda: 1957:138, prevod nas).

Omasovljenje haikaija u 16. veku omogucilo je dalji nastavak osamostaljivanja
uvodnih stihova. Mnogim pesnicima amaterima bilo je lakSe da piSu hokku od ostalih
stithova u haikai nizu. Hokku, budu¢i uvodni stih, mogao se pisati bez obra¢anja paznje na
kruta pravila poetskog niza. Igra ulancavanja zasebnih hokkua na takmicenjima, Sto se
rasirilo u 17. veku, takode je pomoglo osamostaljivanju ove pesnicke forme. lako je Baso
jednom napomenuo da ima viSe samopouzdanja u sastavljanju haikaija nego hokkua, u
mladosti je ipak sastavio prirucnik za hokku nadmetanje i nastavio je da piSe uvodne
stihove bez prate¢ih. Josa Buson (1718-1783) i Kobajasi Issa (1763-1827), dva najveca
haiku pesnika iz postbasoovskog perioda, svoju kreativnost su viSe ispoljili u pisanju
hokkua nego haikaija. Moglo bi se re¢i da je u 18. 1 19. veku pisanje nezavisnih hokkua
bilo popularno isto koliko (a mozda i vise) od sastavljanja haikaija (komicne renge).

Zbog toga ne ¢udi $to se pesnik iz 19. veka, Masaoka Siki (1867-1902) zalagao za
razlikovanje hokkua kao uvodnog stiha u haikai nizu od hokkua kao nezavisne, zasebne
pesme. Da bi ovu razliku uéinio vidljivom i jasnijom, Siki je kasnijem obliku dao naziv
haiku. U narednim godinama, ovaj naziv je poceo sve ¢esce da se koristi, i sve autonomne
pesme napisane u slogovnom obrascu 5-7-5 danas se nazivaju haiku. Treba imati u vidu da
sam Baso nije pravio toliku razliku izmedu hokkua kao Siki. U njegovom umu, hokku je u
isto vreme bio 1 autonomna, nezavisna pesma, ali 1 uvodni stih u haikai nizu. Zapravo, u
mnogim sluc¢ajevima Baso bi instinktivno napisao hokku kao odgovor na odredeni prizor ili
dogadaj, a kasnije bi ga koristio kao uvodni stih u nekom Aaikai nizu.

Ipak, bez obzira na to $to je haikai, u odnosu na rengu, imao malo pravila, izmedu
ove dve pesnicke forme postojale su jasne razlike. Prvo, u haikaiju je bila dozvoljena
upotreba reci, 1 kineskih i japanskih, koje su bile zabranjene u klasi¢noj poeziji, kao $to su
tanka 1 renga. Drugo, barem do Basoovog vremena, haikai se odredivao kao zabavan i
dovitljiv. Trece, barem do pojave Teitokua, mnoge sloZzenosti u povezivanju stihova u rengi,

u haikaiju su bile opustenije. U Teitokuovo vreme haikai se smatrao za korak blizi rengi.
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Pravila i propisi u haikaiju postali su oni koji su vazili za rengu. Teitoku je razlikovao
haiku od renge po prisustvu ili odsustvu haigona. Haigon (ili haigen, JEE) je kolokvijalna
ili kineska re¢ koja nije bila dozvoljena u vaki. Tako su u pravilniku haikaija Teitokuove
Skole, za haikai vazila ista pravila kao za rengu.

lako je haikai u poc€etku bio naziv za sve stihove u niski komic¢nih stihova (koji su
Cesto bili 1 vulgarni), bila je to poetska forma u kojoj su pesnici mogli da se opuste od
pisanja ozbiljne vaka poezije. U 15. veku, pod velikim majstorom poezije i zen
svestenikom Sogijem (1421-1502) — majstorom renge i istaknutim ucenjakom, ova vrsta
japanske poezije postaje umetnost sa slozenim pravilima i visokim estetskim standardima.
,Medutim, veliki reformator tradicionalne japanske poezije Masaoka Siki (1E [+ #i,
1867-1902) insistira da se pocetni stihovi hokku (5-7-5), potpuno osamostale pod nazivom
haiku, priznajuéi samo njemu literarnu vrednost.”'* (Kato: 1979:134)

Tako je haiku trostih, ili tro€lani stih, sa svega 17 slogova, ras¢lanjenih u tri stiha,
odnosno tri ¢lana (5-7-5). U haikuu je dozvoljeno izvesno odstupanje (viSak ili manjak
slogova), kada za to postoji opravdanje. Haiku sadrzi i kigo (Z=ah) — re¢ ili izraz koji
odreduje godisnje doba u pesmi i ,,nosilac je senzibiliteta prema godi$njim dobima koji je
negovan kroz vekove i izvor je viSeslojnih asocijacija koji zajednicki dele pesnici i
Citaoci.” (Stari ribnjak: 1996:6) U ovoj najkracoj formi treba da postoji i znak prekida
kiredi (Y)F) koji se koristi kako bi se haiku razlikovao od duze poetske forme vaka (5-7-
5-7-7). Ovaj prekid moze da bude iza prvog ili drugog, kao i usred drugog ili tre¢eg stiha i
lomi pesmu na dva dela ¢ime ¢ini njenu strukturu slozenom. Jedna od osnovnih odlika
haiku poezije jeste i neodredenost koja joj daje Sirinu i svevremenost jer omogucava
nebrojeno mnogo interpretacija i dozivljaja jedne pesme, te tako njen Sarm lezi u onome §to

je ostavljeno nedorecenim.

' Doprinos Masaoke Sikija je bila u tome $to je stvorio knjizevnu kritiku svog vremena, kritiku koja se bavila
vaka i haiku poezijom kao delom knjizevnosti. U €asopisu Nihon iz 1895. godine je napisao: ,,Haiku je deo
knjizevnosti, a knjizevnost je deo umetnosti. Tako je kriterijum za lepo zapravo Kriterijum za knjizevnost, a
kriterijum za knjizevnost je kriterijum za haiku.” (Kato:1979:134). Originalnost ovog stava je u pristupu koji
poric¢e dotadasnji uobicajeni stav haiku pesnika da su kriterijumi koji se koriste za haiku odvojeni od ostalih
formi pisanja. Zanimljivo je da Siki nije smatrao Ba§da neprikosnovenim autoritetom, veé¢ je hvalio opisni
haiku Busona, a za poeziju Isse je smatrao da je bliza svakodnevnom zivotu trgovaca i poljoprivrednika u
odnosu na Busonovu poeziju. ,,Tako su Sikijevi stihovi &esto bili blizi onima Isse nego Busona.” (Kato:
1979:135).
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3.2. Literarni prethodnici Macuo BaSoa i njegov poloZzaj u tadaSnjem

literarnom svetu

3.2.1. Poéeci haiku poezije — Macunaga Teitoku (f27k 5 &) i §kola Teimon

U razvoju haiku poezije, znacajnu ulogu svakako zauzima Macunaga Teitoku (1571-
1653). Iako se o njegovoj poeziji malo pisalo i iako mu je svega stotinak pesama (od vise
od hiljadu koje je napisao za zivota) uvrsteno u pesnicke zbirke, on je pola veka bio vodeca
literarna li¢nost u Japanu. Roden je u Kjotu, za vreme vladavine Ode Nobunage, a jedno
vreme je bio u sluzbi pisara kod Tojotomi HidejoSija. Bio je drugi sin Macunage EiSua
(1538?7-16007?), koji je bio profesionalni renga pesnik. Otac prepoznaje Teitokuov talenat
za poeziju pa ga Salje da uci vaka poeziju kod dvorskog pesnika Kudo Tanemicija (1507-
1594), koji je bio poznat kao Cuvar autenti¢ne pesnicke tradicije. Tako je Macunaga
Teitoku poeziju ucio na dvoru sa plemi¢ima i daimjoima (feudalnim gospodarima), a bio je
blizak prijatelj sa Hajasi Razanom, konfucijanskim savetnikom Tokugave Iejasua.
Teitoku se uzdigao kao prvi znacajan ¢ovek od pera u periodu Tokugava (1600-1868). Tako
je bio konzervativan, postao je voda najnovijeg i najkontroverznijeg pesnickog pokreta i u
svoje vreme je bio proglasen filosofom-prosvecenikom.

Cini se da je Teitoku zaradivao za pristojan Zivot zahvaljujuéi drzanju javnih
predavanja 1 daju¢i Casove mladim pesnicima. Vremenom je sve viSe drzao javna
predavanja, pa je sve manje poducavao mlade kako da pisSu poeziju. lako je smatrao da mu
je osnovni posao bilo ispravljanje vaka pesama, on sdm je pisao komi¢nu vaka poeziju
(kjoka) 1 komicnu rengu (haikai). Kao pesnicka forma, kjoka je prvi put japanskim
pesnicima privukla paznju 1595. godine kada se objavila zbirka koju je uredio Jucoro,
sveStenik iz hrama Kennidi. Tokom perioda Tokugava, ovaj pesnicki zanr je ostao
popularan, mada je bio sporedan. S druge strane, haikai, kao daleko znacajniji medijum,

razvio se u 16. veku iz dvorske renge. Na njegov razvoj uticali su Jamazaki Sokan (1465?-

2 Tokugava Iejasu (1542-1616): postaje Sogun (vladar) 1603. godine, a ve¢ 1605. godine vlast prenosi na
svog sina Hidetadu, kako bi obezbedio naslednost Sogunske titule svojoj porodici. Preuredenje zemlje, strogi
zakoni 1 vesSt nacin uprave Soguna iz porodice Tokugava, §to je sve zamislio Iejasu, doneli su Japanu skoro tri
veka dug period mira.
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15537?) i Arakida Moritake (1473-1549), Sintoisticki svestenik iz Isea. Teitokuova umesnost
u jeziku omogucila mu je da se oproba u oba ova poetska zanra.

Iako je renga izvorno bila mnogo slobodniji stih od vake, koja se neraskidivo vezivala
za staru tradiciju, dvorski pesnici su, uvidaju¢i moguénosti ove pesnicke forme, stvorili
aristokratsku vrstu renge. Pod uticajem takvih dvorjana kao $to je Nido Josimoto (-5t &
#, 1320-1388), renga je bila opskrbljena propisima kao 3to su na¢in vodenja godisnjim
dobima: uspostavljanje takvih tehnika kao $to su broj nadovezujuc¢ih karika u kome bi
odredeno godisnje doba trebalo da se spomene. ,,Cak i sa takvim pravilima renga je bila
fleksibilnija od vake, a razlika u temi 1 jeziku je sve viSe iSCezavala.” (Keene: 1971:77)
Teitoku je verovao da samo stru¢njak, ¢ovek koji je potpuno upoznat sa tradicijom vake,
moze vrednovati pesmu, i da sama pesma zasluzuje pohvalu ne po svom jedinstvenom
izrazu emocija ili zbog neobi¢nih fraza, ,,ve¢ zbog svog tacnog saglasja sa tradicijom i
potpunog izbegavanja brojnih ,,greSaka” koje su odredili i definisali sastavljaci japanskih
poetskih kanona.” (Keene: 1971:78)

Teitoku je jos kao decak bio svestan da nikada nece biti priznat kao pesnik vaka poezije,
bez obzira na svoje umece i talenat, poSto se ta umetnost smatrala privilegijom plemstva, a
samuraj skromnog porekla nije mogao umesnos¢u da stekne privilegije koje je plemstvo
sticalo po rodenju. Ova stroga hijerarhija i ekskluzivnost bili su jo§ izraZeniji u periodu
Tokugava rezima, kada je plemstvo u Kjotu, kome je bila uskrac¢ena bilo koja druga vrsta
autoriteta, zvani¢no bilo priznato kao Cuvar tradicionalne vaka poezije. Zbog toga je
Teitoku godinama pisao komiénu poeziju — komi¢nu vaku (3EiK, kjoka) i komiénu rengu
(PR, haikai). Ipak, iako je u poeziju unosio nekonvencionalne teme, ona je ostajala
konzervativna kada je u pitanju bio haikai. Znacajno je istaci da Teitoku nikada haikai nije
smatrao onim S§to u modernom smislu oznaCava haiku — nezavisnim stihovima,
zaokruzenom celinom koja zahteva pesnikovu punu posvecenost i paznju. Teitokuova
nacela i pravila komponovanja haikaija, koja su ga postavila za vodeceg pesnika u toj
umetnosti, gotovo su se samo ticala vodenja odrednicom vezanog stiha. U njegovoj poeziji

bio je prisutan haigon (ili haigen), prizemna re¢ iz obi¢nog govora koja je za njega bila
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kriterijum da 1i je pesma haiku ili ne."® Verovao je da se uvodenjem rei iz obi¢nog govora
haikai priblizava obi¢nim ljudima nego ranije i starije pesnicke forme. Teitoku je verovao
da ¢ak i komicnost haikaija mora biti u skladu sa dostojanstvom vremena u kome nastaje:
»~Haikai je oblik vake; ne sme se pisati nista $to odstupa od moralnosti.” Ovo ne znaci da se
Teitoku zalagao za haikai koji je slican vaki, ve¢ da haikai, posto je deo japanske poezije
nasledene od bogova, ,,ne treba da se preda vulgarnostima koje bi iste te bogove uvredili.”
(Keen: 2002:87). Iako je ovaj njegov stav pretio da ogrubi i uvozbilji haikai, liSavajuéi ga
Zivosti 1 gotovo ga izjednacavajuci sa tradicionalnom poezijom, njegovo insistiranje na
komic¢nim (Saljivim) recima, sacuvalo je haikai od te sudbine. Tako, recimo, sledeca pesme
odise Saljivoscéu:
BINEELIINORE L DE
Kasumi sae
madara ni tacu ja

tora no tos$i

Cak se i magla
posu tackicama

u ovoj godini Tigra.

Zanimljivo je da se u Teitokuovo vreme verovalo da je leopard Zenka tigra, pa se otuda
taCkasta magla uporeduje sa tigrom (leopardom). Magla koja se uzdize pocetkom godine
Cesto se koristila kao pesnicka fraza, a sada joj je dat obrt sugeriSu¢i da je ona istackana
zbog toga $to je u pitanju godina Tigra.

Medutim, Teitokuovim stihovima nedostaje poetska tenzija. Oni obi¢no imaju kiredi

koji razdvaja elemente, ali bez jasnog cilja. Cak i kada je Teitoku nevoljno priznao da

'> Duhovitost slede¢e pesme se zasniva na haigonu, ili komi¢noj rei, a napisana je ¢oveku koji je dobio dete:
Neburasete/jaSinaitate jo/hana no ame: Dozvoli mu da ih lizne/to je nacin da ga podignes: cvetni slatkiSi. Re¢
»ame” oznacava i slatkise i kiSu. Izraz ,,Hana no ame” oznacava ,kiSu cveca”, a preuzet je iz no drame u kojoj
se ,,kisa" naziva ,roditeljem” cveéa; stih se odnosi i na kiSu cveca koja je padala kada se rodio gakjamuni.
Tako je pesma namerno dvosmislena; ali proSireno znacenje, prema re¢ima Donalda Kina, bi moglo biti:
»Podigni (odgaji) svoje dete daju¢i mu da lize slatkiSe, kao $to kiSa podize cvece, tvoje dete rodeno kao
Sakjamuni, medu kiSom cveéa.” (Keen: 1971:84-85).
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haikai moze biti neSto viSe od pesnicke igre, on nikada nije mislio da moze biti i izraz
najdubljih emocija. Teitokova vaka poezija je bila mnogo ozbiljnija, izrazavala je ozbiljnije
emocije, ali 1 one u sebi imaju malo li¢nog. Zapravo, Teitoku i njegovi savremenici nisu
smatrali da je namena poezije izrazavanje licnih emocija. Sam Teitoku je vrednost poezije
istakao drugim rec¢ima: ,,Svakog dana coveka muce milioni obmanjuju¢ih misli, a sve izviru
iz tri otrova — pohlepe, ljutnje i gluposti. U Japanu su bogovi, uvode¢i poeziju od 31. sloga,
stvorili tradiciju naSe zemlje. Ovo je, tako nam kazu, bilo stoga $to su znali da dok se Covek
razonoduje pisanjem poezije ne dozovoljava da se tri otrova probude u njemu. Ne bi li
trebalo da smo izuzetno zahvalni ovoj umetnosti?” (Keen: 1971:86)

Teitoku je verovao da se japanska poezija, koju su prvo stvorili bogovi, po formi
menjala od vake, preko renge do haikaija, za koji smatra da najvise odgovara vremenu u
kome zivi. Teitokuova Skola je objavila preko 260 zbirki haikaija pre nego §to se u 19.
veku potpuno ugasila.

Medutim, Teitokuov haikai je, za razliku od njegove vake, izrazavao dubinu vremena.
Cesto se isti¢e kako je Teitoku smatrao da je haikai samo nadin za komponovanje renge i
konacno vake, ali njegova dela to ne potvrduju. Na kraju je Teitoku odbacio haikai kao
razonodu. Poceo je da ga prihvata kao poetsku formu napisanu u lakSem, radosnijem i
veselijem duhu i raspoloZenju od renge, ali sa sopstvenim kvalitetima. Konacno, haikai je
definisao kao medijum sa potpuno posebnim ciljevima i pravilima.

Najvaznija izjava njegovog konacnog stava po pitanju haikaija moze se naci u zbirci
Tensuiso, koja je sastavljena 1644. godine. Zbirka je saCinjena iz Teitokuovog rukopisa, a
to je udinio njegov ucenik Kaedei Rjotoku (1589-1679). Cini se da je Tensuiso jedna od
najCitanijih knjiga o sastavljanju haikaija iako nikada nije bila odStampana. Mozda zbog
toga Sto je ciklulisala medu Teitokuovim krugom ucenika. U ovom delu, Teitoku je
posebno insistirao na integritetu haikaija kao pesnicke forme: ,,Neki misle da je pravilan
nacin pisanja haikaija da se podrazava renga, jednostavno joj dodajuci notu komicnosti.
Ali, ovo je budalast 1 povrSan kriterijum. Poezija koju su napisali ljudi koji su se proslavili
svojom izvrsno$¢u — Sokan, sveStenik Genri i Moritake iz Isea — nema nicega sa rengom,
niti ima osobine vaka poezije. Ovi majstori su o€igledno smatrali da im odgovaraju reci

koje su odbacene u vaki i rengi, te su napravili novu umetnost — komi¢ni ulancani stih.”
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(Keene: 2002:88). Naravno, pod ,,odbac¢enim re¢ima” Teitoku misli na haigon, a upotreba
ovih reci iz svakodnevnog zivota ucinila je haikai poeziju, za razliku od starijih pesnickih
formi, istovremeno i jednostavnom i bliskom zivotu obi¢nih ljudi.

U svakom slucaju, Teitoku i sledbenici njegove Skole Teimon, viSe su brinuli o
tehnickoj korektnosti svojih pesama nego o njihovoj sadrzini. Istovremeno, napor koji je
Teitoku ulozio u usavrSavanje propisa, koji su omogucili osamostaljivanje haikaija,
pomogli su prihvatanju i shvatanju ove pesnicke forme kao opravdane pesnikove okupacije.
»Da se to nije dogodilo, mozda Macuo Baso i drugi majstori ne bi odabrali da se posvete i
slede ovu pesnicku formu.” (Keen: 1971:90) Stoga je Teitokuova najveca zasluga i
doprinos japanskoj knjiZzevnosti u tome S$to je podigao haiku na poziciju prepoznatljive
pesnicke forme. Vecina pesnika ranog 17. veka je smatrala da se haikai, kao kontrast vaki i
rengi, jednostavno zasniva na tome da pesnik iz sebe izbaci prvo §to mu padne na pamet.
Teitoku, iako se isprva slagao sa ovakvim stavom, kasnije shvata i prepoznaje legitimne
funkcije 1 namene haikaija. Njegovo insistiranje na haigonu ne samo S§to je obogatilo
poetski re¢nik, ve¢ je poeziju i popularizovalo. Tako je haiku posebno postao poznat i
popularan medu trgovcima, koji su se, iako diveci treSnjinom cvetu i lis¢u javora stare
poezije, radovali i novoj poeziji koja je mogla da opise zadovoljstva u vremenu mira i
napretka. Prema rec¢ima Donalda Kina, ,,Teitoku je kao pesnik bio promasaj. Njegovi
stihovi se danas zaista retko Citaju, 1 ve¢ina ljudi jedva da je Cula za njega. Ali, mesto u
knjizevnosti mu je osigurano kao inovatoru koji je postavio temelje danas najpoznatijeg

oblika japanske poezije.” (Keen: 1971:90)

3.2.2. Nisijama Soin (7 L7=Z[X]) i $kola Danrin (REARJEL)

lako se Macunaga Teitoku smatra zasluznim za postavljanje haikaija na cvrstu
literarnu osnovu, osnovni stav njegove Skole Teimon bio je da je haiku sustinski inferioran
u odnosu na rengu, pa ¢e stoga pesme ove Skole biti prilicno ozbiljne 1 umerene. Nakon
Teitokuve smrti, njegov formalisticki pristup je bio izazov neobuzdanijim pesnicima koji
su se oko 1673. godine okupili u skoli Danrin pod vodstvom NiSijame Soina (1605-1682).

Soin je isticao komicni aspekt haikua, a osobenosti njegove skole bile su upotreba jakazu
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haikaija u kojoj je jedan pesnik nizao stihove $to je brze mogao u cilju vezbanja slobodnih
asocijacija. Tako se stil Skole Danrin karakteriSe kao lagan i duhovito ekspanzivan $to je
oslobodilo haiku priliéno ozbiljnih konvencija Teitokuove Skole. Ovaj novi osecaj
umetnicke nezavisnosti omogucio je haikai pesnicima Siri izbor tema za koje su smatrali da
su vredne obradivanja. Pesnici Skole Danrin une¢e u kompoziciju haikaija svakodnevni
govor. Takode, bavie se i pitanjima koje su tehnike najbolje za nekonvencionalno
povezivanje stihova.

Nisijama Soin (1605-1682) je roden u provinciji Higo (danas Kumamoto, Kjusu) a
ime mu je bilo NiSijama Tojoi¢i. Otac mu je bio samurajski pratilac cuvenog feudalnog
gospodara Kato Kijomase. U mladosti je i Soin bio pratilac feudalnog gospodara koji ga je
ohrabrivao da razvija svoj knjizevni talenat. Tako 1622. godine, Soin odlazi u Kjoto, ali
1623. zbog politickih problema postaje ronin — samuraj bez gospodara. Tada odlazi za
Osaku, gde se njegova opustenije pisana renga svidela trgovcima. Do 1633. godine je veé
bio profesionalni renga pesnik. Polako se zainteresovao za haikai, ali je tek 1673. godine
objavljena njegova prva haikai antologija Soin senku (,,Hiljadu stihova od Soina”). Soinove
pesme iz ove zbirke, iako su pisane u stilu skole Teimon, pokazivale su vecu sofisticiranost

izraza. Pesnicki stil Niijame Soina negovao se u njegovoj $koli pod nazivom Danrinfir (#%

HRJAL, stil Sume propovedi). O znadaju Soina i njegove §kole mozemo suditi i po Basoovoj
izjavi: ,,.Da pre nas nije bilo Soina, mi bismo i danas u haikaiju skupljali ogriske sa stola
starca Teitokua. Soin je preporodio umetnost haikaija.” (Vujici¢: 1990:11). Ova skola bila
je druga po dominaciji u svetu haikua (prva je bila Teitokuova Skola Teimon). U danrin
stilu se upotrebljavala igra reci, Sto se uklapalo u takmicenja na kojima je ucesnici trebalo
da sastave Sto viSe rengi za odredeno vreme. Ovakva takmicenja su se nazivala jakazu
haikai'®, ili brojanje haikai strela, a ovo pesni¢ko nadmetanje je naziv dobilo po
tradicionalnom takmicenju u strelicarstvu u hramu Sandusangendo u Kjotu, gde je strelicari

trebalo da pogode metu sa Sto vise strela u toku jednog dana.

' Mozda je najpoznatiji pripadnik Danrin §kole japanski knjizevnik IThara Saikaku (1642-1693), koji je 1677.
godine uspeo da na maratonu pisanja stihova osmisli 1.600 haikaija za 24 ¢asa. Oni su kasnije odStampani pod
nazivom Haikai ojakazu (Veliki broj haikaija, Kato: 1979:94). Naravno, na ovakvim takmicenjima malo je
haikaija imalo pravu knjizevno poetsku vrednost.
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Ipak, u skoli Danrin, njen vode¢i duh Nisijama Soin, pobunio se protiv sloZzenih
pravila u pisanju haikaija koja su primenjivali Teitokuovi sledbenici, od kojih su, pak,
mnogi osudivali Danrin Skolu zbog uvodenja novih, jednostavnih i obi¢nih reci, s kritikom
da im je cilj samo razonoda i zelja da nasmeju ljude. Ipak, i sdm Baso je jednom prilikom
izjavio da su ,,Soin, i njegova Skola Danrin, svakako bili predvodnici velikog napretka
(haiku poezije).” (Yasuda: 1957:140)

Sledec¢a Soinova pesma jasno pokazuje duhovitost koja je bila jedna od osnovnih
karakteristika tadasnjeg haikaija:

PRt THIZH W LEOE
Nagamu to te
hana ni mo itasi

kubi no hone

Od gledanja
cvetova tresnje —

bol u vratu!

Pesma aludira na Saigjoovu vaka pesmu:
Nagamu to te
hana ni mo itaku
narenureba
¢iru vakane koso

kanasikarikere.

Gledajuc¢i tresnjeve pupoljke
kako sam samo srecan.
Ali kad otpadose —
kako tuzan bejah!
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Soin se nasalio sa jednim od najozbiljnijih obi¢aja Japanaca — treSnjevim cvetom i
obic¢ajem gledanja procvalih treSanja (jap. hanami).

Kao suprotnost ovoj verbalnoj akrobatici, a u mirnodopskom periodu kada veliki
broj ljudi (posebno samuraja) ima vremena i novca za zabavu i razbibrigu, pojavljuje se
Macuo BaSo (1644-1694) koji je pisao o starom ribnjaku, burnom moru ostrva Sado i
letnjoj travi koja raste na starom bojistu.'” On ¢e uspostaviti li¢ni stil pod nazivom sofi (%
J&\), a posebna odlika ovog stila bila je da se haikai koristi ne samo kao igra reci, ve¢ kao
nacin lirske poezije i ostvarenja (tacnije osamostaljivanja) prva tri stiha renge (ili hokkua) u
samostalnu pesnicku formu. Obucavao se i u Teitoku i u Danrin Skoli, ali nastavlja svoje
usavr$avanje i1 osniva novi stil ispunjen umetnickom iskrenos¢u. U svojim stihovima, Baso ¢e
prevaziéi konflikt izmedu ozbiljne renge i komicnog haikua, te ¢e uspeti da u samo 17 slogova

izrazi humor, ¢ovekoljublje, ali i duboko religiozno shvatanje umetnosti i Zivota uopste.

3.2.3. Uedima Onicura

Mnogi istoric¢ari japanske knjiZzevnosti porede Uedima Onicuru (1661-1738) sa
Basoom i smatraju da su obojica doprineli uspostavljanju Aaikaija kao znacajne knjizevne
forme. Uedima Onicura roden je 1661. godine u Itamiju, u samurajskoj porodici. Odrekao
se materijalno sigurnijeg polozaja da bi se u potpunosti posvetio putu haikaija. Kao veoma
mlad pocinje da piSe haikai, a sa petnaest godina postaje ucenik NiSijame Soina.
,»Onicurina poezija pokazuje njegov genije, Cistu prirodu kao i njegovo neintelektualno
iskustvo — oni su vrsta ,,misli u osecaju”. Stihovi su mu jednostavni i lagani, melodi¢ni i
poetic¢ni.” (Blyth: 1981:98) Za razliku od Basoa, imao je veoma malo uc¢enika. Neko vreme
je bio i maser, Sto je bilo popularno zanimanje u starom Japanu. U svojoj 73. godini
povukao se iz sveta, obrijao glavu i postao budisticki svestenik. Tada je napisao i svoj

poslednji haiku — odricanja od svega i od samog haikua:

'7 Stari ribnjak/uskogila je Zaba/zvuk vode; Ta letnja trava/tragovi pustih snova/silnih ratnika; Burnog li
mora!/Prema ostrvu Sado/Mlecni put lezi.
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R g0 E-HEra) i AL
Kare kiku ja
mukasi fuusici
tamuke-gusa
Uvele krizanteme —
odavno, njih sedamnaest,
moja je zrtva.

(Prevod: Vladimir Devide, iz: Japan — proslost i buducénost u sadasnjosti, Znanje, Zagreb, 1988, str. 140)

»Sedamnaest upucuje 1 na broj slogova japanske haiku pesme i na nekada$nju,
minulu dob mladosti pesnika.” (Devide: 1988:140) U preostalih pet godina zivota, Onicura
viSe nije pisao. Jo§ u mladosti je formulisao jedno nacelo, koje je tipi¢no za japansku
estetiku: Makoto no hoka ni haikai nasi — Bez istine nema haiku pesme. Medutim, makoto
ne oznacava samo istinu, ve¢ i iskrenost, vernost, realnost. Tako se Onicura zalagao za
ideju da haikai ima duboko znacenje, a 1685. godine dolazi do zakljucka da: ,,Haikai ne
postoji bez makoto” (Peipei: 1994:69). Otada makoto postaje centralna ideja njegove
haikai teorije. Neki smatraju da Onicurin makoto vodi poreklo od zen ucenja, a svoje
uverenje potvrduju uvodom koji je Onicura napisao za delo Haido Eno roku (,,Hui Nengov
vodi¢ za haikai”, 1680). Uvod pocinje re¢ima, koje jasno aludiraju na pesmu Sestog
patrijarha (¢an/zen) budizma, Hui Nenga (jap. Eno):

,Stampane knjige nisu drveée; papir na kome je poezija napisana takode nema
postolja. Od pocetka ne bese nicega — ovo je klju¢ za moj haikai.” (iz: Peipei: 1994:70).

Hui Neng je rekao:

Nema bodhi drveta
niti ima postolja za ogledalo.
Nista ne postoji na pocetku;

> v .. . v . . v, - 2
$ta onda moze biti zamagljeno prasinom i prljavitinom?”

2 Nesto pre svoje smrti (675), peti patrijarh objavi svim svojim u&enicima da treba da izraze svoje videnje
teSko shvatljivog duha Sakjamunija, i da ¢e kacaju dobiti, i postati Sesti patrijarh, onaj ko uspe da dokaze
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I sam Onicura u spomenutom uvodu navodi da je razumeo Hui Nengove reci tek
kada je spoznao pravi put haikaija, i da zali Sto veéina tadaSnjih haikai pesnika ne zeli da
naporno i ozbiljno radi na putu haikaija, ve¢ se bespotrebno raspravlja o starim i trenutnim
stilovima. Drugi istoriari, pak, smatraju da je Onicura svojim terminom makoto
jednostavno hteo da naglasi prirodnost i istinitost (iskrenost) poezije.

Onicura se vise zalagao za jednostavnost pesnickog izraza koji je bio u suprotnosti
sa jezickim vratolomijama stila danrin. Bio je i sledbenik zen ucenja, Sto potvrduje i
slede¢a njegova izjava: ,,To Sto uguisu (slavuj) zvuci kao uguisu, a kavazu (zaba) kao
kavazu objasnjava se osobenosc¢u njihovog pevanja. Sama Cinjenica da slavuj ne krekece, a

zaba ne peva kao slavuj — jeste ve¢ makoto.”

B b IR LTk
Tanimizu ja

181 mo uta jomu

jamazakura.

ispravnost svog shvatanja. Tada precasni Sen Sju, glava sedam stotina udenika, za koga su njegova sabraca
smatrala da je pravi ¢ovek za ovu Cast, sroci sledece stihove:

Telo je bodhi drvo.

Um je kao ogledalo $to sija na postolju.

S vremena na vreme, skini prasinu i obrisi ga,

Da ne bi postao zamagljen od prasine i prljavstine.

Ideja ovih stihova je dovoljno o¢ita. Telo se povezuje sa bodhi drvetom pod kojim je Sakjamuni zadobio
svoje bozansko prosvetljenje; jer to nije u drugom telu koje postoji u buduénosti, ve¢ u ovom koje jednom
mora da dozivi prosvetljenje. A Um je Cist i svetao u svojoj prirodi kao ogledalo, ali prljavstina i prasina
strasti 1 niskih Zelja Cesto ga zaprljaju i zamagle. Stoga, da bi ostao jasan, ovek bi trebalo da ga povremeno
Cisti.

Svi koji su procitali ove stihove smatrali su da je njihov pisac vredan ocekivane nagrade, i peti patrijarh,
cenedi znacaj ovih stihova, rece: ,,Ako ljudi ubuduce budu praktikovali zen prema ovom glediStu, posti¢i ¢e
odliéne rezultate. Medutim, ¢uvsi ove redove mlinar Huei Neng primeti kako jesu divni ali tesko da
izrazavaju duh Sakjamunija, i tajno napisa stihove koji su isli ovako:

Nema bodhi drveta,

Niti ima postolja za ogledalo.

Nista ne postoji na pocetku

Sta onda moze biti zamagljeno prasinom i prijavstinom?

Verovatno niko nije ni sanjao da ¢e tako beznacajan Covek kao Sto je mlinar moéi da u religijskom uvidu
prevazide preasnog ucenjaka, ali je peti patrijarh smesta video u ovim redovima prosvecenu duSu. Stoga je
odlucio da kacaju preda ovom piscu u kome je nasao velikog duhovnog vodu buduc¢ih generacija.” (Kaiten
Nukarija, Zen budizam — religija samuraja, Liber, Beograd, 2006, 29-30).
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Planinski potok —
1 kamenje kao da peva

pod treSnjevim cvetom.

EETWDIEEN D EbiuE T Lodk
Ikiteiru
bakarizo vare to

kesi no hana.

Ziv —
to je sve; jai

cvetovi maka.

Tako je Onicura svoju umetnost obogatio istinito$¢u i ose¢ajnoscu, §to se ne moze
videti kod njegovih prethodnika, ¢ime je oCuvana prostonarodna priroda haikaija. Time je

satuvano mesto za umetnost majstora kakav je bio Macuo Baso.

3.2.4. Macuo Baso ({22 E%) i $kola Somon ()

Knjizevni oblik haiku je poc¢eo praksom upotrebe ulancanih stihova, renge, ne da bi
se izrazila elegantna osecanja i senzibilnost aristokratije iz perioda Heian, ve¢ komedija,
humor 1 satira obi¢nih ljudi koriste¢i se obi¢nim, svakodnevnim jezikom. Ovaj obicaj se
popularizovao u 16. veku 1 pojavili su se strucnjaci za pisanje haikaija koji su se nazivali
haikaisi (BEFERT). U 17. veku ovi struénjaci su se usredsredili na razvoj tehnike, stilske
figure, 1 originalnost u spojevima izmedu fraza. Ipak, njihov rad je obi¢no bio nerazumljiv.

Baso se povukao iz samurajskog drustva, ali se nije priklonio drustvu treceg

staleZa (Conin, B] N), veé se distancirao od oba sveta, u teznji da sadini sopstveni svet na
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margini drustva. On i njegovi sledbenici pokusavali su da napuste ,,vulgarni svet” i
samurajskog drustva i ljudi tre¢eg staleza, i ovaj beg se sagledavao gotovo kao religiozni
¢in. Ipak, oni utociste nisu pronasli u religiji i BaSoovo povlacenje u njegovu kolibu basoan
(&) nije oznacavalo povladenje u budistickom smislu, ve¢ jednostavno odvajanje od
sveta. Tesko je pronaci direktan uticaj budizma u Basoovim pesmama iako u njima, pored
duboke povezanosti sa prirodom, ima i neceg duboko religioznog. Bila je to umetnost radi
umetnosti, ili ono $to je BaSo zvao fuga no miéi (JAHE1H), ili put elegancije. Prema
BaSoovim rec¢ima ,,on je svoj zivot proveo ne drzec¢i se ni jednog posebnog pravila, i ne
pridrzavaju¢i se narodnih, popularnih obicaja, voden samo jednom idejom.” (Kato II:
1971:96) Vrsta umetnosti radi umetnosti prisutna je kod nekih pesnika iz 12. 1 13. veka ¢iji
se rad moZe pronaéi u antologiji Sinkokinsu, koju je Baso izuzetno cenio, pogotovu dva
pesnika iz ove antologije — Saigjoa i Minamoto no Sanetomoa. Razlika izmedu ovih
pesnika i Basoa je u tome $to su prethodni bili pripadnici aristokratije, dok se BaSo odrekao
vise klase (posto je sam bio samurajskog porekla), te nije pripadao ni jednoj grupi, vec je,
poput taoistickih mudraca, provodio dane lutajuci i diveci se prirodi. Ipak, Baso je uveo
promene ne samo u haiku, ve¢ i u japansku poeziju uopste.

Jedna od tih promena su njegova putovanja, koja ne samo S§to odrazavaju jasan
uticaj taoizma i filosofije Cuang Cea, koga je BaSo izuzetno cenio, ve¢ su novina posto
putovanje u Japanu tog doba nije bilo praksa i obi¢aj. Od vremena antologije Kokinsu, u
opticaju je bio utvrdeni broj toponima — postojala su opsta mesta i pesnici su pisali o nekim
mestima koja nikada nisu posetili. Baso je bio taj koji je osetio i video sve ono o ¢emu je
pisao. Ovo ponovno otkrivanje prirode bilo je revolucionarno. Prema re¢ima Suiéi Katoa,
»Baso nije pisao o prirodi zbog toga Sto su joj Japanci tog doba (ili bilo kog drugog)
generalno bili skloni. Pre ¢e biti da su zbog toga Sto je BasSo pisao o prirodi Japanci poceli
da veruju da su bili, 1 da jesu, skloni da vole prirodu.” (Katoll: 1971:99).

Tako BaSoova poezija ima nekoliko karakteristika koje su u velikoj meri uticale na
japansku knjizevnost:

1. Li¢no otkrivanje prirode.

2. Suptilnost njegovih opaZanja je zahtevala mnogo Zivlju i realisticniju prozodiju sa

upadljivim onomatopejama.
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3. Sposobnost za samoironiju i oStro samoismevanje, kao i veStina da se u pesmi
intelektualno odvoji od svog zivota.
4. Njegove pesme su potpuno samostalni lirski stihovi.

Same BaSoove reci potvrduju koliko je cenio li¢no iskustvo: ,,Haiku oznacava da
treba da preto¢imo u reci svetlost u kojoj vidimo nesto pre nego §to to nestane iz naseg uma.
[...] U pravljenju haikaija neki su nastali, a neki su sacinjeni. Kada se usredsredite na
unutarnji osec¢aj i uskladite ga sa stvarima, esencija vaseg uma i srca postaje haikai. Kada
ne radite na svom unutrasnjem osecaju, nece se 'desiti' haikai, a taj koji ste napisali bice
delo vasih misli.” (Kato II: 1971:102).

Ukratko, Basoov doprinos japanskoj knjizevnosti ogleda se u sazimanju tradicionalne
japanske poezije i njenom unapredivanju. Okrenuvsi leda vrednostima i samurajskog i
srednjestaleznog drustva, BaSo nije bio potpuno predan ni drugim svetovnim ucenjima,

poput budizma, nego je ceo svoj zvot i pesnicki put posvetio putu elegancije.

3.3. Zivot Macuo Ba%oa

Macuo Kinsaku (kasnije BaSo) rodio se 1644. godine u mestu Ueno, u provinciji
Iga (danasnja prefektura Mie), nekih 50 kilometara jugoistocno od Kjota. Ne postoje zapisi
u kojima se spominje tacan datum njegovog rodenja, mada neki smatraju da je to bilo 15.
septembra. Na rodenju je dobio ime Kinsaku, ali je stekao 1 nekoliko drugih imena, posto je
u tadasnjem Japanu bio obicaj da osoba u toku svog zivota nekoliko puta promeni ime.
Izgleda da mu je otac, Jozaemon, bio musokunin — zemljoradnik sa svojom zemljom kome
su bile dozvoljene neke od privilegija samuraja, kao §to je ta da ima prezime. NisSta se ne
zna o Basoovoj majci, osim da su joj roditelji dosli iz provincije Ijo (prefektura Ehime), na
ostrvu Sikoku. Ona i njen muz su ve¢ imali sina i ¢erku kada se rodio Baso, a nakon njega
su dobili jos tri ¢erke.

Otac mu umire 13. marta 1656. godine, pa Baso, pod imenom Macuo Munefusa,
stupa u sluzbu Todo JoSikijoa, rodaka lokalnog feudalnog gospodara koji je vladao tom
oblas¢u. Nema podataka o radu dok je bio u sluzbi, osim zapisa koji ukazuju na to da je

imao nizak sluzbenicki ¢in i manje duznosti. Kakav god da je obavljao zvani¢ni posao,
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uskoro se pridruzio pesnickom kruzoku Josikijevog sina — Jositade, koji je bio dve godine
stariji od njega i1 koji je iz zabave, kao jedan od ucenika Teitokuove Skole, pisao haikai pod
pseudonimom Sengin. Sa 18 godina, tacnije 1662, Baso objavljuje svoju prvu pesmu, dok
neki od najstarijih sacuvanih dokumenata koji se odnose na BaSoa ukazuju na to da je on,
pod imenom Sobo (Sto je kinesko Citanje karaktera kojima se piSe Munefusa), ucestvovao
na haikai okupljanju koje je vodio Sengin, 19. decembra 1665. godine. Senginov haikai
ucitelj Kitamura Kigin (1624-1705) sastavio je pocetni stih na okupljanju. Kigin je
pripadao haikai Skoli Teimon, koja je bila najuticajnija u to vreme, a Ciji se osnivac,
Macunaga Teitoku (1571-1653) zalagao za slobodan, komican stil safinjen od aluzija na
klasi¢énu dvorsku knjizevnost, igri re¢i i dosetkama. Ovakvu vrstu haikaija BaSo je ucio i
vezbao kada je zakoracio u svet poezije.

28. maja 1666. godine, Basoov ucitelj — Todo JoSitada, iznenada umire u svojoj 25.
godini. Nakon smrti svog gospodara, Baso napusta samurajsku sluzbu, ¢ime se opredelio za
podeljeno na ratnike, seljake, zanatlije i trgovce (Si-no-ko-So, + /= 1T.p4). Prema nekim
biografima, Baso je bio toliko pogoden smréu svog gospodara da je to bio razlog za
njegovo povlacenje iz sluzbe i posvecenost zivotu lutanja. Neki su smatrali da je postao
budisticki svestenik i u¢io zen budizam u jednom manastiru blizu Kjota. Medutim, usled
nedostatka dokaza, ne moze se tvrditi Sta je BaSo radio nekih pet godina nakon smrti svog
gospodara. lako je vrlo mogucée da se preselio u Kjoto, verovatnije je nastavio da zivi u
Uenu, povremeno posecujuc¢i Kjoto i druge obliznje gradove. U svakom slucaju, sigurno je
zadrzao kontakt sa svojim rodnim mestom, jer su neke njegove pesme iz tog perioda
potpisane sa ,,Sobo iz Uena u provinciji Iga”. Jedino je sigurno da je nastavio da pise
poeziju. Pesme su mu objavljivane gotovo svake godine — 1666. godine najmanje Cetiri,
1667. godine — 32, 1670. godine — Sest i 1671. godine — tri. Sve one su se pojavile u
razli¢itim haikai antologijama koje su sastavljali majstori i koje su se umnozavale ili
prepisivanjem ili Stampom u boji.

Godine 1672. Baso se seli u Edo (danasnji Tokio, koji se nalazi vise od 300
kilometara istocno od Basovog rodnog grada, Uena), u Zzelji da postane haikaisi —

profesionalni haikai pesnik koji je zvani¢no mogao da ima ucenike i da im za nov€anu
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naknadu ispravlja stihove. Te godine upoznaje osnivaca Skole Danrin — NiSijamu Soina
(1605-1682), koji je svoju Skolu osnovao kao reakciju na Teimon stil, zalazu¢i se za viSe
narodni tip poezije u kojoj bi se u vec¢oj meri koristile svetovne teme, iznenadujuca
poredenja i humor. Pod imenom Tosei (Zelena breskva) ucestvovao je na haikai okupljanju
u Soinovu Cast. Pesme koje je potpisivao sa Tosei oslikavale su osobenosti tadasnjih haikai
Skola, a to su ,,smelo uvodenje narodnog jezika i motiva iz svakodnevnog Zivota obi¢nih
ljudi koje je tradicionalna vaka pesma odbacivala, igra reci i parodija klasike kao izvor
komike.” (Stari ribnjak: 1996:9)

Nakon $to napusta sluzbu seli se u Edo, gde ¢e biti pod snaznim uticajem Skole
Danrin. Ipak, 1680. godine, iznenada se povlaci u kolibu na reci Sumida, u predgradu Eda,
u zelji da se oslobodi svih banalnih obaveza haiku majstora i u potpunosti se posvecuje
poeziji. Tada posecuje zen sveStenika po imenu Buco i u tom periodu pokuSava da
prevazide tadasnji haiku uvodenjem motiva jada i bede usamljeni¢kog zivota. Na taj nain
stvori¢e 1 novi pesnicki svet. ,,TadaSnje njegove pesme tzv. avangardnog stila su napete,
snazne, pune svezih ideja, ali i izvestaCene i idealisticke.” (Stari ribnjak: 1996:10)

Sledeceg prole¢a jedan njegov ucenik ¢e ispred kolibe posaditi drvo banane (baso,
Bi#) pa ée se otada koliba zvati basoan (Bananina koliba, [ #5J#), a pesnik ée se
potpisivati kao BaSo (Ei#£). Veliki pozar koji je 1682. godine zahvatio Edo, promeniée
Basou zivot: koliba mu je potpuno izgorela, a novu 1683. godinu docekuje u tudoj kuéi.
Ubrzo nakon toga umire mu majka, pa se BaSo supfava sa neumitnos¢u prolaznosti ovoga
sveta. Tada se i odluCuje za pustinjacki zivot i putovanja na kojima ¢e oformiti svoj
,,basoovski” stil, sagraditi sopstvenu viziju umetnosti, uskladiti formu svojih pesama i uneti
u njih duboku misaonost, ponovo se vratiti tradicionalnoj vaka pesmi, crpeci iz nje ideje o
prolaznosti sveta 1 lepoti usamljenicke tuge. Tada ¢e jezik njegovih pesama biti uzvisen, a
forma skladna.

Nakon putovanja kada je posetio Kitadu, hram ISijama i Kjoto, BaSo se vra¢a u Edo
1691. godine i nastavlja da usavrSava svoju poeziju — motive za svoje pesme pronalazi u

svakodnevici, o tome peva jednostavnim jezikom, bez opterecenja i uzvisenog tona. Tako
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nastaje i stil karumi (#7*, lakoc¢a), koga je Ba%o uporedio sa ,,reénom vodom koja protice
pescanim koritom.” (vidi: Stari ribnjak: 1996:12)

Macuo Baso je bio i ostvareni prozni pisac. On je takore¢i stvorio novi prozni stil
koji je postao uzor mnogim piscima koji su stupili na knjizevnu scenu posle njega. PiSuci
prozu, BasSo se trudio da bude precizan i pazljiv kao kada je pisao haikai ili rengu, a to je
trazio 1 od svojih ucenika. Tako je, recimo, jednom zeleo da sastavi antologiju proze koju
su napisali on i njegovi ucenici, ali je bio primoran da odustane od tog poduhvata jer nije
mogao da sakupi dovoljno dela koja su zadovoljavala njegove kriterijume. Takva ozbiljna
briga i Zelja za savrSenstvom u proznom stilu nije bila uobicajena za tadasnji Japan. Jer,
Baso je ocigledno prozu i poeziju smatrao srodnim — kao dva nacina pisanja koja sluze
istom cilju.

Basoova prozna dela mogu se svrstati u tri grupe:

1. Haibun. Za haibun se moze re¢i da je prozni haiku, ili proza napisana u duhu
haikua. U BaSoovom slucaju, haibun se uglavnom odnosi na kratke prozne tekstove
koji obraduju iste teme kao i haiku. S obzirom da je ve¢i deo svog zivota proveo na
putovanjima, veliki broj BaSoovih haibuna je o mestima koje je posetio. UopSteno
govoreci, u svakom od njih on ukratko i sazeto upoznaje Citaoca sa mestom, daje
svoje misljenje o njemu i zakljucuje tekst haiku pesmom.

2. Putopisi. Putopisi se od haibuna razlikuju po jednoj ociglednoj i znacajnoj stvari:
obi¢no su duzi i sastoje se od vise pasusa od kojih se svaki za sebe moze smatrati
haibunom. Ovi, haibun nalik, pasusi, a svaki sa svojom temom, raspoloZenjem i
tonom, na takav su nacin spojeni da predstavljaju slozeni komentar o zivotu. Baso
je napisao pet putopisa. Na svoje prvo veliko putovanje je krenuo 1684. godine.
Ono se zvalo Put belih kostiju i trajalo je devet meseci. Bilo je to putovanje na
zapad, gde je BaSo obiSao brojne provincije koje se nalaze izmedu Eda i Kjota.
Zatim sledi putopis Poseta hramu Kasima, koji je dosta kra¢i od prethodnog jer je i
samo putovanje bilo krace: Kasima je od Eda udaljena svega 80 kilometara, a Baso
je na putu bio samo nekoliko dana. Glavni motiv za ovo putovanje i putopis je bio
estetski: odavanje postovanja lepoti prirode i kroz to, sjedinjenje sa drevnim

pesnicima. Baso je Zeleo da vidi zetelacki mesec u Kasimi, u prelepom pejzazu
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pored jezera. Na trece putovanje je krenuo 1687. godine, a ono se zvalo Zabeleske
iz ruksaka 1 trajalo je Sest meseci. Putovao je obalom Tihog okeana i doSao u Edo.
Putovanje se nastavilo posetom planini JoSino, svetoj planini Koja, Vakanouri, Nari
1 Sumi i zavrSava se posetom gradu AkaSi, najzapadnijem mestu na njegovom
putovanju. Na Cetvrto putovanje je krenuo 1689. godine i ono se zvalo Uska staza
ka dalekom severu, kada prelazi viSe od 2.000 kilometara najnerazvijenijeg dela
Japana. Frazu ,uska staza” viSe treba shvatiti metaforicki nego doslovno, kao i
»daleki sever” (u originalu ,,oku”). Zapravo, u pitanju je putovanje u najsevernije
oblasti srediSnjeg japanskog ostrva HonSu koje se nazivaju oku. Opet, u
metaforickom smislu, Baso je krenuo u duhovnu potragu, u unutrasnji svet poezije,
tragaju¢i za lepotom prirode i ¢oveka koji je tada bio izgubljen u ,,plutaju¢em

svetu” 24

Na svoje poslednje putovanje krenuo je 1694. godine, a ono se zvalo

Svenulo polje. Na putu se razboleo i umro u Osaki, u 50. godini zivota. Sdm Baso je

u jednom od svojih putopisa (Poseta hramu Kasima) objasnio svoje shvatanje

umetnosti pisanja putopisa:

,Pisanje putopisa je po¢elo sa Ki no Curajukijem, Kamo no Comeijem i
monahinjom Abucu, koji su u svojim predivnim tekstovima izrazili sve vrste poetskog
sentimenta. Medutim, dela njihovih sledbenika deluju imitatorski i Sematski. Buduci
mnogo manje talentovan, nikada nisam ocekivao da moji putopisi nalice starim remek-
delima. Svako moze pisati da je tog i tog jutra padala kiSa, i da se posle podne razvedrilo,
da je bor stajao na nekom mestu, ili da takva i takva reka protice kroz neku oblast. Zaista,
besmisleno je pisati putopis ako nemate neSto novo da kazete, kao Sto su to €inili Huang
San-ku i Su Tung-po u svojim pesmama. Ipak, moram reéi da jo§ uvek pamtim prizore koje

sam video tokom svog putovanja, a teSkoce koje sam iskusio na putovanju i dalje su

* U periodu Edo (1600-1868), s razvojem i jadanjem klase trgovaca, obiéni ljudi poceli su da traze
zadovoljstva u kvartovima za zabavu, pozoriStima, razgledanju cveéa, pesnickim okupljanjima i sli¢no.
Zapravo, umetnost je postala bliza obi¢nom Coveku, pa su i teme u poeziji, slikarstvu i knjizevnosti bile
svetovnije. Ovakva umetnost nazivala se wukijo ili ,,plutajuci, nestalni svet, a ovaj pojam je za Japance
viSeznacan — u srednjem veku je to bio budisticki pojam tuge za povr§nim, prolaznim svetom, i ovo znacenje
se nikada u potpunosti nije izgubilo. Do oko 1680. godine, pojam je poprimao novo, pozitivnije znacenje.
»Plutajuéi svet” je tada postao izraz za odredeni nacin zivota, za uzivanje u Zivotu, za njegovu prolaznost,
smisaonost, moderno, za zivot u sadaS$njem trenutku. Ipak, postaju¢i svetovnija i svodeci se na trazenje lepote
iskljuc¢ivo u ljudima, umetnost ovog perioda je izgubila odnos sa prirodom. Ipak, u svim vrstama umetnosti
bilo je umetnika-majstora koji su se vracali prirodi, svesno se udaljavajuci od opsteg trenda.
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zanimljiva tema za razgovor. Zapis svega ovoga mi pomaze da se vratim prirodi. Imajuci
ovo na umu, ovde sam sakupio neke tekstove koji beleze posebno vredne trenutke mog
putovanja. Nadam se da ¢e mi Citaoci oprostiti Sto to radim, smatrajuci ih ne vise od
pijancevog buncanja ili snevaocevog mrmljanja.” (Baso: 2009:21,21)

3. Kriti¢ki komentari. Baso je tokom cele svoje karijere bio zainteresovan za dela
drugih pesnika. U neku ruku to je bilo neizbezno, posto u njegovo vreme nijedan haiku
pesnik nije mogao da stvara u potpunoj izolaciji. Rengu je sastavljalo nekoliko pesnika i
zavisila je od medusobne saradnje pesnika. I haiku se Cesto pisao u prisustvu drugih
pesnika, ili se slao nekome kao poruka ili Cestitka, ili se drugima pokazivao zbog procene
ili kritike. Postojala su takode i haiku nadmetanja na kojima su pesnici oprobavali svoju
pesnicku vestinu. Baso je, uz to, bio i profesionalni ucitelj poezije, svakodnevno je
procenjivao stihove svojih ucenika i davao savete kako ih mogu unaprediti. Prema
raspolozivim tekstovima, ,cCini se da je bio dobar ucitelj, iskren, perceptivan i
konstruktivan kriticar na ¢iji se sud moglo osloniti i ¢iji su komentari nadahnjivali.” (Ueda:
1982:147). Basoovo prvo delo o knjizevnoj kritici je Igra morskih Skoljki (1672). Delo je
dobilo naziv po igri sa Skoljkama kada se one uparuju. Od 60 zabelezenih haikaija, dva
pripadaju BaSou, a preostalih 58 drugim pesnicima (njih 36). Pesnici su verovatno bili
amateri iz Uena (ili okoline). Baso hvali upotrebu narodnog jezika i dovitljivu upotrebu
slenga. U kritickim komentarima za Haiku nadmetanje u 18 krugova (1678) oseta se
ozbiljnost 1 pazljivost ve¢ ostvarenog haikai majstora. Godine 1680. piSe kriticke
komentare za Haikai nadmetanje (Haikai Avase), a njegov kriticizam postaje mnogostran.
Koristi reci kao $to su ,,bogato, uzviSeno, elegantno, ose¢ajno, produbljeno, otreznjujuce,
sugestivno” da opise odredene poetske kvalitete. Pozajmljuje i termine i ideje iz japanske
poetike, kineske estetike, budizma i taoizma. I u kritickim komentarima, Baso je negovao
vrstu usamljene, gotovo asketske lepote, ¢ineci je jednim od osnova dobre poezije. Takode,
visoko je vrednovao pesme jednostavnog i laganog izraza. Ve¢ se trudio da piSe haiku
»lako¢e” pa je to nacelo vazilo 1 za kritiku. Prema njegovom nacelu lakoce ,,pesma je
trebalo da predstavlja sliku zivota objektivno, poznatim, jednostavnim re¢ima, izbegavajuci
jake emocionalne izraze. Pesnik nije trebalo svoju strast da unese u delo, ve¢ pre da se

odvoji od strasti i da se stopi sa objektivnim prizorom.” (Ueda: 1989:160) Tako je jednom

81



svom uceniku (Kjoraiju), kada ga je upitao kako da napiSe haiku, majstor odgovorio da
napise konkretnu pesmu i da se potrudi da ona ima duh haikaija. Savetovao je pesnicima
da ne kazu sve, da budu sugestivni, ali da zadrze lako¢u. Neki Basoovi ucenici koristili si
izraz ,,dusa” (jap. kokoro) da oznaCe unutrasnju prirodu objekta. Tako je pesnik trebalo da
pronikne u taj duh, da ne projektuje vlastite emocije u pesmu, ve¢ da bude medijum preko
koga se ispoljava/izrazava unutarnja priroda objekta. Tako je formula Macuo BaSoa za
pisanje haikua sledeca:

,Opisujes li zelenu vrbu na proletnoj kisi, to ¢e biti dobro kao renga, a opisujes li
gavrana kako kljuca puzeve u mulju Zitnog polja, to ¢e biti dobro kao haikai... Vazno je da
ti duh bude visoko u svetu istinskog razumevanja, a da pri tom ne zaboravi§ na vrednost
onoga S§to je obi¢no. Uvek trazi istinu lepote, svaki se put vrati svetu obi¢nog dozivljaja.
Stvarna zasluga haikaija poc€iva u njegovoj mogucnosti da ulepSa obi¢nu re€. Zato ne smes
da bacis previsSe trivijalan ili povrsan pogled na predmete koje vidi$ oko sebe. To je daleko
vaznije nego $to mislis. Veliki ucitelj sa Juzne gore nekada je zapovedio: ,,Ne idi tragovima
starih, ve¢ trazi ono $to su oni trazili.” To vazi i za poeziju. Haikai je naprosto ono $to se
dogada u ovom svetu, u ovaj ¢as.” (Devide: 1985:86)

Istorijski znacaj Macuo BaSoa je o€igledan. On je prikazao, u najve¢oj meri do tada,
poetski potencijal pesnicke forme od 17 slogova. Do njegovog vremena, haikai je vise bio
urbana igra ili razbibriga nego ozbiljna poezija, a hokku je bio njen deo. Sa pronicljivoscu i
knjizevnom osec¢ajnoscu, i izvanrednim poznavanjem jezika, Baso je istrazio sav, buduci
skriven, neiskoriSteni potencijal ove pesnicke forme. Baso je bio i smeli istrazivac: koristio
je sleng, ugledao se na kineske klasike, pisao je hokku od 18, 19 i viSe slogova. Ono §to je
jos vaznije, trudio se da hokku nacini vernom predstavom Coveka, onoga §to je osecao i
smatrao da su osnovne covekove vrednosti — iskrenost i Cestitost. On nikada u potpunosti
nije odbacio komicnost haikaija, ali je pokazao da hokku, u svojoj kratkoj formi, moze da
otelovljuje sva raznovrsna covekova oseanja i raspolozenja. Ukratko, on je stvorio
ozbiljnu, umetnicku, poeziju od onoga §to je pretezno bila zabavna igra.

Basoov znacaj kao pesnika nije samo istorijski jer je ono §to je uneo u svoju poeziju
univerzalno i trajno. Citaoci su na razne na¢ine pokusavali da to objasne, ali svi se slazu da

Basoova poezija, gledana u celini, otkriva njegov Zivotni napor da pronade smisao u zivotu.
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Duboko uronivsi u taoizam i zen budizam, Baso je konacno pronaSao ono S$to je trazio
nazivajuéi to fuga no makoto — iskrenost poezije, zapravo umetnikov nacin Zivota — pesnik
koji je povucen od sveta i potpuno posvecen svojoj umetnosti u traganju za vecnom
istinom u prirodi. Dirljiva je iskrenost s kojom je BaSo tragao za smislom i to je ono Sto

dotice Citaoce njegovih pesama Cak i danas, tri veka nakon smrti velikog majstora.
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4. RAZVOJ POETIKE MACUO BASOA
4.1. Osnovne karakteristike poezije Macuo BaSoa

Baso je napisao oko hiljadu haiku pesama,®’a njegovo pesnistvo karakterise
iznenadujuce veliki broj raznovrsnih tema i stilova. Upravo ova Cinjenica potvrduje Macuo
Basoa kao velikog pesnika koji se nije zaustavljao u svom razvoju, ve¢ je neprestano
pokusavao da otkrije nove pesnicke moguénosti.

Mogli bismo re¢i da je na svom pesnickom putu, Macuo Baso prosao kroz pet
faza®':

1) Prva faza obuhvata vremenski period od 1667. do 1672. godine. BaSo je tada bio u
svojim dvadesetim godinama Zivota, a njegova poezija je oslikavala odlike tadasnjih haikai
Skola — upotreba igre reci i smelo uvodenje narodnog jezika i motiva iz svakodnevnog
Zivota obi¢nih ljudi, dok je izvor komike bio u parodiji klasike. Jedan od njegovih ranih
haikua, u kome je prisutna igra reci, je sledeca pesma, napisana nesto pre 1664. godine.
G < R D B
Ubazakura
saku ja rogo no

omoiide

Stara dama tre$nja
procvala — se¢anje

na minule godine.

# Sto je relativno malo u poredenju sa, recimo, dva ¢uvena haiku pesnika, Busonom i Issom. Josa Buson
(1716-1784) je napisao oko 3.000 haikua, a Kobajasi Issa (1763-1827) vise od 20.000 pesama.

2! Podela je preuzeta iz dela Makoto Uede, Matsuo Basho, Kodansha International, 1982. Drugi, kao §to je
Maeda Kana, BaSoov pesnicki razvoj dele na sledecih pet perioda: 1. Period Teimon, ili period kada je stvarao
pod uticajem Teitokuove Skole; 2. Danrin (kada je stvarao pod uticajem stila danrin); 3. Fuju no hi; 4.
Sarumino 1 5. Sumidavare. Prva dva perioda obi¢no se oznacavaju kao period pre-Sofu (prebasoovski stil), a
ostala tri kao period Sofit )basoovski stil). Veruje se da je BaSo objavljivanjem antologije Fuju no hi (1684) u
potpunosti napustio konvencije svojih ucitelja i uobli¢io vlastiti haikai stil, nazivajuci ga Sofu /Basoov stil).
vidi:Cana: Monkeys raincoat:1973:xxii).
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Cini se kao da je pesma namerno dvosmislena. Na prvi pogled, re¢ je o starom
drvetu tresnje koje uprkos svojoj starosti predivno cveta. Ali, stih ,stara dama treSnja”
moze da se protumaci i kao stara dama koju jo$ uvek krasi ljupkost. Dalje, fraza ,,se¢anje
na minule godine” preuzeta je iz srednjovekovne japanske no drame Sanemori koja govori
o starom vojniku koji svoju poslednju bitku bije medu mladim ratnicima.

Namera BaSoovih ranih haikua je u najvec¢oj meri bila da se Citalac zabavi, a pesnik
je to postizao vestom upotrebom jezika. U njima je malo izrazeno pesnikovih osecanja.
Tako i sledeca pesma ukazuje na dosetljivu igru reci:

KEDFEF DAL L A0 7
Akikaze no
jarido no ku¢i ja

togarigoe.

Jesenji vetar
kroz otvor na kliznim vratima —

prolamajuci glas.

U ovoj pesmi su pristne dve igre reci: japanska rec¢ za ,,klizna” (jari, od jaru) takode
znaci 1 ,,koplje”, pa to odmah asocira na ,,probosti”’. Drugo, japanska rec za ,,otvor” (kuci)
oznacava 1 ,,usta”, pa otuda i povezanost sa recju iz zadnjeg stiha — ,,glas”. Ostrina huka
vetra, koji je hladan, metafora je za prolamajuci, ostar glas samuraja koji ¢uva ulazna vrata.
Ova pesma potvrduje da je mladi Bago pratio pesni¢ke konvencije tog vremena. Skola
Teimon, pod ¢ijim je uticajem tada pisao pesme, zalagala se za ovakve pesnicke tehnike.
Medutim, kako se razvijao, BaSo je sve viSe bio nezadovoljan stilom Teimon, te sledeca
pesma predstavlja neku vrstu odvajanja od ove skole:

& Th AP PIAE K
Kito mi mijo
Dinbe ga haori

Hanagoromo.
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Dodi i pogledaj!
Obuci svoju dinbe odoru

za razgledanje cveca.

I u ovoj pesmi BaSo je upotrebio igru reci: na japanskom su ,,do¢i” i ,,obuéi”
homonimi. Ipak, zanimljiv je prvi stih koji je izgleda tada bio moderna fraza. Dodi i
pogledaj! je bila Cesta reCenica u pesmama tog vremena. Savremeni grad se oseca u
drugom stihu, ,,Obuci svoju dinbe odoru”, §to je kratka odeca bez rukava, a nosili su je
tadasnji gradski ljudi. Prva dva stiha uvode u elegantnu temu koja se pojavljuje u treCem
stihu: razgledanje cve¢a. Ovo ukazuje na novi pravac Basoove poezije jer su se njegove
dotadasnje pesme zasnivale na duhovitoj igri re¢i, Cesto aludirajuci na dvorsku poeziju i
aristokratske no drame. Ovom pesmom BaSo kao da se okrece svetovnijem materijalu,
slobodno usvajajuci popularne fraze i kolokvijalizme.

2) Druga faza obuhvata vremenski period od 1672. do 1680. godine, kada Baso
pomno prati druge stilove i iz njih uci. Prelaz od preciS¢ene duhovitosti ka svetovnijem
humoru postao je ocigledniji po Basoovom odlasku u Edo, a ubrzan je uticajem Skole
Danrin, koja je nastala kao reakcija na Skolu Teimon i pocela da dominira lokalnom
poetskom scenom oko 1675. godine. Ova nova haiku $kola znatno je proSirila obim tema u
haiku pesnistvu i duboko ga prozela zivotom obicnih ljudi. U svojim pesmama, sledbenici
Skole Danrin ¢esto su ismevali elegantne pesnicke teme koje su koristili dvorski pesnici, a
igru reci 1 aluzije su koristili ne u cilju prikazivanja urbane duhovitosti, ve¢ da bi stvorili
komican kontrast na neke svetovne teme.

Jos u svojoj prvoj fazi, Baso je ismevao konvencionalne poetske teme. Medutim, u
svojoj drugoj fazi, pisace i pesme koje se oslanjaju na aluziju klasike. Kako su prolazile
godine, Baso je pisao sve ozbiljniju poeziju, oslobadajuci se tadasnjih trendova i komi¢nog
stila Skole Danrin. Neke njegove pesme napisane pre 1680. godine primer su za njegovu

promenu stila i oslobadanje od uticaja skole Danrin:
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BT & 35 2 7202 &R < FK DR
Kumo nani to

ne o nani to naku

aki no kaze

Sta li je paude!
Kakvim li glasom places?

Jesenji vetar.

Ova pesma mozda aludira na odlomak iz dela Makura no sosi (Zapisi pod
uzglavljem, 10. vek) u kome se istice tuzna sudbina kuénog crva za koga se veruje da place
za svojom majkom kada poéne da duva jesenji vetar.”® Veéina pesnika bi uz insekta stavila
re¢ ,,peva”, ali time §to je upotrebio re¢ ,,place”, BaSo je istakao usamljenost pauka. Na
usamljenost, naravno, ukazuje i jesenji vetar. U pesmi je prisutan element parodije — u
njenoj temi, ali i humoru u stilu Danrin koji je obeleZzen upotrebom kolokvijalnih fraza u
prva dva stiha. Ipak, ova pesma je vise od obi¢ne komi¢ne pesme koja se zasniva na igri
reCi — to je metaforicna pesma koja je viseslojna i bogata znacenjem koje mu daje zadnji
stih, podsec¢ajuci ¢itaoca na paukovu usamljenost, koji ne place (ne doziva) svog para, veé
se sam tiho Seta po svojoj mreZzi.

Medutim, u narednom periodu Baso ¢e svoje pesme osloboditi komi¢nog elementa:

BNV FE=HITH FTORZ Y
Joru hisokani
Musi va gekka no

Kuri o ugacu

%6 Sei Sonagon, u svom demu Zapisi pod uzglavljem za kuénog crva kaze: ,,Zaista 7alim kuénog crva. Zaceo
ga je demon, a njegova majka, strahuju¢i da ne poprimi ocevu uzasnu narav kad poraste, napustila je
bezazleno dete, prethodno ga umotavsi u prljavi komad tkanine. 'Cekaj me', rekla mu je pri odlasku. 'Vrati¢u
se ¢im dune jesenji vetar.' I tako stigne jesen, vetar po¢ne da duva, a jadno dete ocajni¢ki moli: 'Mleka!
Mleka!™ (Sei Sonagon, Zapisi pred san, Lom, Beograd, 2005, 52) Ci-¢i je karakteristiéan zvuk za kuénog
crva i japanska re¢ za ,,mleko”. Re¢ je o insektu psychidae: nazvali su ga ,,buba u ogrtacu od slame® zbog
gnezda u koje se uvlacio, a ono je uglavnom bilo sa¢injeno od prljavstine.
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U no¢i, tiho
crv na mese¢ini

ulazi u kesten.

Pesma ima naslov ,,Kasni Zetelacki mesec”, a u pitanju je mesec 13. no¢i devetog
meseca po lunarnom kalendaru. Taj mesec je bio poznat i kao ,,Kestenov mesec” jer je bio
obicaj da se te no¢i mesecu nudi kestenje. Pesnik je pokusao da naglasi spokojnu mirnocu
kasnog zetelackog meseca iskljucujuci sve Sto se krece, izuzev malenog crva koji ulazi u
kesten. Na taj nacin, pesnik je prvo prikazao mirno¢u pod mesecinom a onda, u haiku
maniru, predstavlja crva koji beSumno ulazi u rupu u kestenu. Na taj nacin citalac je
iznenaden, a taj element iznenadenja je bio uspomena na stil Danrin od koga se BaSo
polako odvajao. Ipak, nije da pesma samo iznenaduje, ve¢ i nudi Citaocu sliku bistrog
meseca 1 svih stvari koje se odmaraju u miru.

Najbolje ostvarenje ovih eksperimenata je svakako BaSoov najpoznatiji haiku o
gavranu. Za ovu pesmu se kaze da oslikava njegovu individualnost, a navodimo je u
prevodu Dragana Milenkovica:

MPIAEIZEB D E £V TV FKkDE

Kareeda ni
Karasu no tomarikeri

Aki no kure.

Na suvoj grani
S¢ucurio se gavran.

Jesenji sumrak.

Subjekat ove pesme je slican onome iz kineske poezije i slikarstva. Konvencionalna
forma je takode probijena: pesma se sastoji od 5-9-5 slogova. U njoj nema proraCunate
neoc¢ekivanosti niti izvestacene slikovitosti. Ona prikazuje scenu koja moze bilo gde da se

vidi. MoZemo rec¢i da je pesma objektivna i bezlicna. U njoj pesnik gotovo da je potpuno
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nestao, te se ovaj haiku sa razlogom smatra prekretnicom u Baoovom razvoju.? Sama
upotreba reci je ocigledno dobro osmisljena, jer se graktanje sve vreme Cuje kroz pesmu
(KaRe eda ni, KARAsu no tomaRI KeRi, aKi no kuRe), ¢ime Baso zvu¢no ilustruje pesmu.
(Milenkovi¢: 2012:94)

3) Treca faza obuhvata vremenski period od 1681. do 1685. godine kada ¢e Baso
ziveti u Bananinoj kolibi (basoan) 1 potpuno se posvetiti poeziji. U ovom periodu BaSo ¢e
se postepeno odvajati od ostalih pesnika i trazie sopstveni identitet. Tako ¢e uvodenjem
motiva jada i bede prevazi¢i tadaSnji haiku, stvaraju¢i novi pesnicki svet. Ova faza u
razvojnom putu Macuo Basoa kao pesnika predstavlja prelazni period tokom kog je on
pokusavao da prevazide tadasnje poetske kalupe i uspostavi sopstveni stil. Naravno, u
trazenju vlastitog stila BaSo ¢e eksperimentisati sa razliitim stilovima i to ¢esto sa onima
koji su svoj koren imali u njegovoj ranijoj poeziji. Basoove prelazne stihove iz ove faze
mozemo da podelimo u tri kategorije:

1. Prvi stil je bio pod snaznim uticajem stila i jezika klasi¢ne kineske
poezije.

2. Dugi stil je iznikao iz upotrebe tehnike iznenadujucih poredenja, koju je
Baso koristio u svojoj prethodnoj fazi.

3. Tre¢i stil karakteriSe pisanje deskriptivnih i objektivnih pesama.

BasSoove pesme pisane pod uticajem kineskih stihova imaju iste karakteristike kao
one iz njegovog ranijeg perioda: one su u slobodnom slogovnom obrascu, u njima se
koristi pseudokineski pravopis i stvara se sumorno usamljeni¢ka atmosfera:

K ERDWEEZ 5 51FEY
Kori nigaku
enso ga nodo o

uruoseri.

> Interesantno je da je Sergej Ajzenitajn, kao dobar poznavalac japanske kulture, u japanskom (kabuki)
pozori$tu i slikarstvu uo¢io mnoge elemente vazne za kinematografiju koje je i primenjivao kao montazer i
reziser. Tako je naveo i primer lakoni¢nosti i montaze koji dolazi do izrazaja u japanskim i kineskim
ideogramima. U slozenim karakterima koristi se isti princip kao i u montazi — od opisnih elemenata dobija se
apstraktno znacenje (pr. pas + usta = lajati). Kada se ovaj metod primeni u knjZevnom izlaganju dolazi do
istog lakonizma upecatljivih slika. Primer za to je upravo ova Basoova pesma. Za AjzenStajna su haiku stihovi
(u ovoj pesmi) montazne faze, liste kadrova: 'Jednostavna kombinacija dve ili tri materijalne pojedinosti daje
savrS§eno potpunu predstavu druge kategorije — psiholoske'." (Pajin: 1998:349,350).
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Gorak je led
Sto pacovu iz kanala
utoljava zed.

(Prevod: Dragan Milenkovié, 1z: Haiku — poetski cvet Japana, SID Beograd-Tokio, 2012:99)

Pesma se odnosi na pasus iz taoisti¢kog klasika Cuang Ce u kome se kaze da pacov
iz kanala svoju zed lako moze utoliti s malo vode iz velike reke, Sto ukazuje na moralno
nacelo da bi svako trebalo da bude sre¢an i zadovoljan onime §to ima (ziveéi sa onoliko
koliko mu je dovoljno). Ipak, ,,gorCina i rezignacija sakupljeni su u ovim stihovima, koji
dodiruju samo dno naturalizma. Ovaj haiku ne li¢i na svakodnevnog BaSoa — oc¢igledno ga
je zapisao u veoma tmurnom raspolozenju. [...] U ovom haikuu BaSo narice, ne nad svojom,
nego nad ljudskom sudbinom.” (Milenkovi¢: 2012:99). Ipak, Basoov pacov se razlikuje od
Cuang Ceovog: pesnik ukazuje na svoj asketski Zivot uporedujuéi se sa pacovom koji Zivi
skriven od ljudi. Kada je napisao ovu pesmu, BaSo je Ziveo u Fukagavi koja je imala loSu
pijacu vodu, pa su ljudi morali da je kupuju od prodavaca koji su dolazili brodovima. Kao
Sto pacov iz kanala izlazi samo da bi popio malo vode, tako je i pesnik izaSao medu ljude
samo da bi kupio malo vode, tek toliko da utoli Zed.

Basoove pesme iz druge kategorije odlikuje upotreba tehnike iznenadujucih
poredenja. Ipak, ovu tehniku pesnik nije koristio da bi izazvao efekat Soka, ve¢ da bi
stvorio specificnu atmosferu 1 osecaj koji se na drugi nacin ne bi mogao probuditi kod
¢itaoca. U sledecoj pesmi, BaSo spaja dva razli¢ita oseta §to proizvodi sinesteziju:

ENTIHROFIEONTAL

Umi kurete
Kamo no koe

Honokani $irosi.

Mraci se more,
jedva su beli
krici divljih pataka.
(Prevod: Hirosi Jamasaki-Vukeli¢, iz: Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 90)
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Divlje patke na japanska ostrva dolaze u jesen i odlaze na sever u prolec¢e. Do 8.
veka i antologije Manjosu, pesnici su Cesto u svojim pesmama koristili krike divljih pataka,
ali se nakon 8. veka ta praksa prekinula. ,,Krici divljih pataka, naravno, nemaju boje, ali se
BaSou u sumraku ¢ini da krici probijaju mrak i kao da dodaju neSto beline belasanju
svetlosti na povrsini vode.” (Milenkovi¢: 2012:92). Glasovi divljih pataka se slabo ¢uju, a
najbolji nain da se oni opiSu jeste da se oboje u belo. Na ovaj nacin u citaocu se budi
vizija nejasnog mraka koji se spustio nad more, kao i usamljenog pesnika koji je stajao na
obali i posmatrao tamu. Za ove stihove, prema re¢ima Makoto Uede, ,,moze se re¢i da su
vrhunac Basoovog pesnistva.” (Ueda: 1982:48) Pesma je opisna, §to je novina u odnosu na
njegove ranije pesme. Pesnik opisuje prizor objektivno, bez posebnog osecanja srece ili
tuge. Buduc¢i da je u vreme kada je napisao ovu pesmu Baso ziveo u Fukagavi i u to vreme
posecivao zen monaha Bucoa, moguée da je pod uticajem njegovog ucenja primenio
zenisticko nacelo u navedenoj pesmi. Naime, zen monasi su bili dobri u opisivanju pejzaza
objektivno 1 sa malo reci, otelovljujuéi u njima univerzalnu istinu.

Basoove pesme iz trece kategorije ne pokazuju prisustvo kineskih elemenata, kao ni
zelju za iznenadujuc¢im poredenjem, ve¢ su ,,jasne u svojoj postavci, direktne u strukturi i
regularne u slogovnom obrascu.” (Ueda: 1970:48) One su prvenstveno razgovetne ali
dvosmislene; predstavljaju pesnikovo iskustvo, ali bez njegovog komentara, jer je pesnik
zeleo da cCitalac sam razmisli o pesmi:

EOWDOAREEITFIZEDT Y
Micinobe no
Mukuge va uma ni

Kuvarekeri.

Pokraj puta je
cvet sleza — obrsti ga
to moje kljuse.

(Prevod: Hirosi Jamasaki-Vukeli¢, iz: Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 68)
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Pesma oslikava ideju prolaznosti — cvet sleza, ne docekavsi prirodnu smrt, pojeden
je od strane konja. Ideja prolaznosti nasledena je od japanskih srednjovekovnih pustinjaka,
od filosofije intuicije zen budizma, ali 1 naizgled nihilistiCke misli taoizma. U pesmi se
oseca jak uticaj zen budizma. Po jednoj verziji, BaSo je pesmu napisao u vreme kada je
posecivao zen monaha Bucoa, koji ga je viSe puta nagovarao da se zamonasi 1 napusti svet
haikai poezije. Jednom dok su zajedno iSli u oblizje selo na propoved, Buco je ponovo
pokrenuo tu temu. Baso je tada rekao da haikai nije niSta drugo do ono §to se desava na
ovom mestu, ovog trenutka. Onda je njegov zen ucitelj pokazao na cvet sleza koji je rastao
pored puta i zamolio ga da napiSe haiku. Baso je odmah odgovorio navedenom pesmom, a
Buco je rekao: ,, Kako divna pesma! Nisam znao da haikai stihovi mogu da imaju tako
duboko zancenje!” (Ueda: 1992:105). Otada ga Buco vise nije nagovarao da se odrekne
puta poezije. Pesma se tumacila na razne nacine. Ipak, ona je i opisna, a namera joj je da
uvuce Citaoca u scenu, tacnije Baso je interpretaciju pesme ostavio ¢itaocu.

ISR TP B W s L 2EF
Jamadi kite
nani jara jukasi

Sumiregusa

Na gorskoj stazi
Nesto me ocarava:
ta ljubicica.

(Prevod: Hirosi Jamasaki-Vukeli¢, iz: Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 23)

U prevodu Dragana Milenkovica:
Uz planinsku stazu
kao da se nadmecu

prelepe ljubicice.

Baso je ovu pesmu zabelezio na putovanju, dok se penjao planinskom stazom u

nameri da stigne u mesto Ocu. Ocaranost prizorom lepote ljubiCica procvalih na tako
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zabaCenom mestu ukazuje i na razlog zbog koga Baso putuje — ,,da bi daleko od sveta
doziveo nesto §to je u gradskoj vrevi nemoguce.” (Milenkovié¢: 2012:45) Pesma je opisna i
jednostavna, a i u njoj Baso ocekuje od ¢itaoca da mu se pridruzi na putovanju, iskusi
putovanje usamljenom i zamornom planinskom stazom i da iznenada otkrije ljubiCicu
pored puta.

U ovoj, tre¢oj, fazi, Basoove pesme pocinju sve jasnije da se razlikuju od drugih
pesnika koji su nastavljali da pisu starim stilovima. Ono $§to je najvaznije, Baso je poceo da
umesto klasi¢nih japanskih i kineskih motiva, sve viSe u svoje pesme unosi vlastito
iskustvo. Upravo uklju€ujuéi vlastito iskustvo u poeziju, nije mogao u tolikoj meri da
koristi duhovitost, igru re¢i i1 iznenadujuce efekte. Njegova poezija viSe nije bila
rekreativna, ve¢ je postala kreativna forma u pravom smislu te reci.

4) Cetvrta faza predstavlja vrhunac BaSoovog pesni§tva i obuhvata vremenski
period od 1686. do 1691. godine. Upravo u ovom periodu Baso ¢e stvoriti svoj ,,baSoovski”
stil kojeg karakteriSe uskladena forma, uzviseni pesnicki jezik i duboka misaonost. U ovoj
fazi BaSo ¢e se vratiti tradicionalnoj vaka pesmi iz koje ¢e crpeti ideje o nepostojanosti
sveta i lepoti usamljenicke tuge (vabi i sabi). Prema re¢ima Makoto Uede, ,,period od 1686.
do 1691. godine moZe se smatrati vrthuncem Basoovog pesnistva.” (Ueda: 1982:50) BaSo u
ovom periodu postaje majstor zanata, slobodno i lako koriste¢i veliki broj tehnika. Ipak,
najvaznije od svega je Cinjenica da je stvorio svoj ,,basoovski stil”, unoseéi sabi, ili
osecanje usamljenosti.
koja zeli drustvo. Ipak, ¢ini se da ju je BaSo koristio u odredenijem, osobenijem znacenju.

WML SN T 72220 ED
Sabisisa ja
kugi ni kaketaru

kirigirisu.
Samoca —

viseéi sa eksera

skakavac.
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Pesma opisuje usamljenog skakavca na ekseru. BaSo je usamljenost smatrao
bliskom tiSini (Sizukasa). Drugim reCima, za njega usamljenost nije oznaCavala samo
nekoga ko je sam i zeli drustvo, ve¢ i odredenu atmosferu, koja nastaje u trenutku ili
prizoru u koji ne treba da se meSa Covek. Izgleda da je osnova BaSoovog koncepta sabi
(jap. &) u tome da i mala bi¢a ispunjavaju svoju sudbinu u univerzumu.

U nekim pesmama (kao, recimo, u slede¢e dve) preovladava ideja beskonacnosti,
nemerljivosti i neodredenosti:

ZE A EMWITANTY & B
Acuki hio
umi ni iretari

mogami gava

Zarko sunce
uliva se u okean

sa rekom Mogami.

AFETERE RDTE LR
Kogarasi ni
iva fukitogaru

sugima kana!

Studena bura
kroz kedrove duva

ostredi stene!

U ovim pesmama skoro da nema ljudskog zivota. Baso Zeli da se sam ¢italac suoci
sa prazninom vasione. Baso je odgovor na sabi izgleda pronasao u posmatranju prirode,
posebno drveca, biljaka i trave koji jednostavno istrajavaju i stoga odrzavaju ravnotezu.

Zbog toga, da bi savladao usamljenost ¢ovek mora da se okrene prirodi.
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5) Peta faza obuhvata vremenski period od 1692. do 1694. godine i predstavlja
zavrsnu fazu Basoove evolucije kao pesnika. U ovoj fazi BaSo pronalazi motive u
svakodnevici 1 0 njima peva jednostavnim jezikom, bez opterecenja i uzviSenog tona. Svoj
,.basoovski” stil pesnik ¢ée prevaziéi novim stilom nazvanim karumi (£:7), ili lakoéa,
kojeg ¢e stvoriti tokom poslednje tri godine svog zivota.

U ovaj stil Baso je utkao ideju da ¢ovek moze da postane jedno sa svim kreacijama
u prirodi. Godine 1691. ponovo prelazi da zivi u Edo i postaje drusStveniji. ,,BaSoova
poezija ¢e se u njegove poslednje tri godine Zivota kretati od sveta prirode prema svetu
coveka” (Ueda: 1982:60):

JEE Zfn & Tsd 2I11EE 72
Niva hakite
juki o vasururu

hahaki kana

Cisteci dvoriste
zaboravio na sneg —

metla.

Covek iz pesme sa metlom koji je zaboravio na sneg je ¢uveni kineski zen svestenik,
Han San. Pesma uverljivo prenosi duh zena, prikazujuéi monaha koji je toliko udubljen u
¢iS¢enje snega da je zaboravio na sam sneg. Ovom pesmom Baso je iskazao i nacelo kojeg
je hteo da se drzi u svojim poznim godinama — a to je da zaboravi na nedace iako zivi u
njima.

Pred kraj svog zivota, sve je viSe pisao o svetu ljudi. Umesto da bezi u prirodu,
pokuSavao je da zivi medu ljudima.

B DF £ E 61X LT
Ika uri no
koe megiravasi

hototogisu.
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Glas prodavca lignji
ne razlikuje se

od kukavicinog!

I1i, slede¢i haiku koji je napisan za haiku pesnikinju Isen. U pohvalu ove pesnikinje
Baso je napisao haiku u kome je njenu Cistotu uporedio sa ¢istotom bele hrizanteme.
A ORI TTRLOIESL R L
Siragiku no
Me ni tatete miru

¢iri mo nasi.

Bela hrizantema —
oko ne susrece

ni trunku prasine.

Pred kraj svog zivota Baso je ulagao veliki trud da modifikuje svoju ideju sabija i
to tako da predstavlja ideju po kojoj Covek treba da se vrati prirodi, uroni u svet bilja 1
minerala i savlada vlastiti ego — izvor svih razdiru¢ih htenja. Sada BaSo pokusava da nade
nac¢in da odgovori na pitanje kako ¢ovek moZze da ostane u svetovnom svetu, a ipak da u
sebi dostigne mir — smirenost u umu 1 srcu. Njegov izbor je bio /akoca koja se zasniva na
ideji da Covek sve u prirodi prihvati onakvim kakvim jeste, odnosno da postane jedno sa
njome. Zbog toga ¢e dosta njegovih pesama iz ovog perioda po tematici biti posvecene
obi¢nim ljudima i svakodnevnim aktivnostima. Tako je i u sledecoj pesmi zivot obi¢nih
ljudi oslikan jednostavnim recima i jednostavnom strukturom i pravi je primer Basoovog
stila karumi/lakoca:

AL 232 5 K L7
Susu-haki va
ono ga tana curu

daiku kana.
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Godisnje spremanje kuce —
svoju policu kaci

stolar.

Susu-harai (ili susu-haki) je dogadaj koji se jednom godiSnje (13. decembra) izvodi
u svakoj ku¢i — u pitanju je ¢iS¢enje kuce, posebno plafona i zidova sa sasa (bambusovim)
granama, $to je priprema za Novogodi$nji festival. I slede¢a BaSoova pesma odise
lakocom:
FRADNZ B AL ZHEDAE
Tabibito no
kokoro ni mo nijo

§ii no hana

PokuSavaju da se ugledaju
na putnkovo srce —

cvetovi pasanije.

»Putnikovo srce” je duh karumija koji odbija da se zaustavi na jednom mestu i veze
za jednu stvar. Pesma je inace napisana 9. juna za feudalnog gospodara Kjorikua koji je,
nakon sluzbe svog gospodara u Edu, krenuo na put kuéi u svoju rodnu provinciju Omi, duz
puta Kiso. Kjoriku je bio obucen u formalni kostim, u pratnji kopljanika i jaSuéi na konju.
Cvetovi pasanije u zadnjem stihu su metafora za Kjorikua, a putnik iz prvog stiha je Cesta
metafora za umornog lutalicu. Ovo je, u stvari, oproStajna pesma za Kjorikua u kojoj
pesnik hvali njegovu strastvenu potragu za sabijem kao pesnik, ali ga savetuje i da nastavi
u svojoj pesnickoj potrazi. I sledeca:

I fik 2 M D ek
Haremono ni
sawaru janagi no

shinae kana
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Vrelu plotnu
kao da dodiruju —

gipke grane vrbe.

Pesnik ukazuje na savitljivost grana vrbe govoreci da ¢im nesto dodirnu to ¢ine kao
da dodiruju vrelu plotnu. U pesmi je upotrebljena ¢ak 1 takva (neziva) stvar kao §to je vrela
plotna. Pesma bi trebalo da se Cita kao alegorijska u znacenju da dok zivimo ovaj zivot
treba da smo prilagodljivi kao grane vrbe koje dodiruju vrelu plotnu. Zalazuéi se za stil
lakoc¢e (karumi) u poslednjim godinama svog zivota, Baso je razvio istanCanost svog
osec¢aja, u ovom slucaju hvataju¢i delikatne gipke pokrete padajucih grana vrbe.

U navedenoj analizi BaSoovih pesama na viSe mesta smo spomenuli uticaj zen
budizma. Uticaj ovog filosofsko-religijskog pravca isticalo je viSe tumaca BaSoove poezije
— preko Blajta i Daisecu Suzukija, do Makoto Uede i Roberta Etkina. Ipak, na Basoove
haikai ideale zapravo je u vecoj meri uticao taoizam, Sto su svojim radovima potvrdili i
eminentni struénjaci kao §to su Tosiharo Oseko, Peipei Ciu, Stiven Volf i drugi. Medutim,
ne mozemo povucéi jasnu granicu izmedu uticaja ova dva filosofska pravca — zapravo, ne
mozemo tacno reci kada uticaj jednog prestaje i pocinje uticaj drugog. Treba imati u vidu i
da je zen budizam, koji je u Japan prenet iz Kine, a preko Koreje, zapravo oblik kineskog
budizma na koji je i tadasnja kineska misao (najvise taoizam) izvrsila veliki uticaj. Tako je
u Kini nastao c¢an, koji je meSavina indijske budisticke i kineske taoisticke misli, a upravo
je ta vrsta budizma bila preneta u Japan, gde je kasnije podlegao daljim promenama i
tumacenjima. Zbog toga ¢emo u narednom poglavlju pokuSati da analiziramo uticaj
taoizma na haiku poeziju i poetiku Macuo BasSoa, ali i ista¢i univerzalne ideje kojima je

tezio Macuo BaSo, prevazilaze¢i razlike u ova dva filosofska pravca.
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5. UTICAJ TAOIZMA NA HAIKU POEZIJU I POETIKU MACUO BASOA

5.1. Uticaj taoizma na haiku

U istoriji japanske poezije ime Macuo BasSoa uvek je povezano sa poetskim zanrom
haiku — danas najpoznatijom japanskom pesnickom formom. BaSo je svoju knjizevnu
karijeru zapoceo kao haiku pesnik oko 1672. godine, i za vise od dvadeset godina ulaganog
napora, on i njegovi sledbenici uspeli su da haiku od Zzanra zabave proslih vremena uzdignu
na nivo visoke umetnosti. Iskreni umetnik i1 reformator, Baso nije prestajao u potrazi za
novim pesni¢kim moguénostima, i u njegovoj potrazi uticaj taoizma je odigrao veliku ulogu
u vidu vaznog izvora pesnikovog nadahnuca.

Uticaj taoizma na haiku se moze na¢i u BaSoovim prethodnicima, sledbenicima
haiku §kola Teimon i Danrin, koji su u svojim haiku teorijama dosta koristili Caung ceov
pojam gugen-a (2. Istraziva¢i Caung cea smatraju da se termin gugen odnosi na njegov
opsti stil pisanja. ,,U modernom japanskom i kineskom jeziku, gugen se prevodi kao
parabola, alegorija ili basna. Neki termin prevode kao ubacene reci, a neki kao
parabolicna frazeologija.” (Peipei: 1994:19)

Macunaga Teitoku (1571-1653), osniva¢ Skole Teimon, uspostavio je formalna
pravila zasnovana na gradenju renge, a $kola Danrin se pojavila kada je haiku ve¢ bio
priznat kao poetska forma. Pesnici Skole Danrin su se odvojili od tradicije renge 1 zalagali
za komicni haiku. NiSijama Soin (1605-1682), voda Skole Danrin, koristio je termin gugen
da opise stil haikua, govoreci da je ,,haikai gugen vake, kjogen (doslovno ,,lude re¢i”, vrsta
scenskog nastupa) renge.” (Peipei: 1994:5).

Ipak, razumevanje Cuang Cea pripadnika §kola Teimon i Danrin nije otislo dalje od
gugen stila, i ni jedna od ove dve $kole nije zaista obuhvatila dubinu Cuang Cea i sustinu
njegovog knjizevnog stila. Jedan od razloga za ovo je taj Sto su obe Skole samo delimi¢no
prihvatile vrednost taoisti¢kog teksta, ali se knjizevni znadaj Caung Cea ne moZe potpuno

shvatiti bez razumevanja i estetskih srastanja u istoriji kineske poetike.
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Taoisti¢ke principe je prvi put primenio u knjiZzevnim raspravama Vang Cong (27-
797) iz perioda Isto¢nog Hana (25-220). Medutim, tek za vreme perioda Vei-Din i1 Juznih i
Severnih dinastija (420-581) taoistiCka nacela su prozimala knjizevna dela — osnovna
nacela taoisti¢ke filozofije, kao §to su slobodno i lagodno lutanje (GH3&fi%, xiaoyayou, jap.
Sojoju) 1 ,,prirodnost i ne-delanje” (H RME 2%, ziran wuwei, na jap. Sizen mui). Kineska
poezija je dostigla svoj vrhunac u vreme dinastije Tang (618-907) 1 u to vreme taoisticko
ucenje 1 religija dobili su drzavno priznanje i raSirili se Kinom. Poetskim se smatrao
ekscentri¢ni gest kao Sto je nesputan i nevezujuci zZivot u planinskoj kolibi, jer se time
docCaravalo carstvo u kome su vladale taoistiCke vrednosti kao §to su: mir, radost u
siromas$tvu, uzviSena osamljenost i Zivot u okrilju prirode. Period vladavine dinastije Sung
(Song, 960-1279) posebno je bio plodonosan za poetske kritiCare. Sa sabranim
komentarima poezije, taoisticki koncepti su postali ne samo pesnicki kriterijum, ve¢ i deo
pesnickog jezika, suStinsko znanje za razumevanje poezije. Iz izvora koji poticu iz ovog
perioda Baso je sticao znanja o Lao Ceu i Cuang Ceu, kao i o kineskoj poeziji, a njegovo
interesovanje za Cuang Cea u znagajnoj meri je povezano sa ¢itanjem knjiga o klasi¢noj
kineskoj poeziji.

Basoova $kola, Somon, istakla se u periodu kada je u haiku krugovima preovladavao
kineski stil”. Pokretacka sila u prevladavanju kineskog stila bilo je opsSte nezadovoljstvo
frivolnom igrom reci ranijih haikaija i jak impuls da se komic¢ni stih uzdigne na nivo visoke
umetnosti koja bi parirala kineskoj poeziji. Za razliku od skola Teimon i Danrin, koje su
preuzele Cuang Ceov stil kao didakti¢ko i retoricko sredstvo, Bago i njegovi sledbenici
trazili su poetsko nadahnuce u taoistickim nacelima i tradicionalnoj kineskoj poeziji.

Ono $to je o¢igledno u Basoovim radovima jeste uticaj ideje Sojoju (3H 3% /it osamljenosti i
slobodnog lutanja), narocito po pitanju njegovih centralnih tema — ,,poetska ekscentri¢nost”
(JBSE, fukjo), ,elegantna nekonvencionalnost” (JE i, furju) i ,,dokolica i mir” (BAEL,
kandaku). Ipak, prema re¢ima Peipei Ciu, ,tematska sli¢nost izmedu Bagoa i taoistickih
elemenata u kineskoj poeziji ne dovodi u pitanje njegovu originalnost. Zapravo, upravo
suprotno od toga — ono otkriva BaSoove izvanredne i izuzetne napore da obnovi i osvezi

dijaloski kontekst haikaija.” (Peipei: 1994:12).
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Sazrevajuci kao pesnik, Baso tradiciji slobodnog lutanja (sojoju), koja je u velikoj
meri uticala na odabir tema pesnika §kole Somon 80-tih godina 17. veka, daje kriti¢ku
vrednost, i na osnovu nje izlaze princip ,,slediti tok prirode i vratiti se prirodnom”. Baso ¢e
na svojim predavanjima o pesnickom kvalitetu, delanju pesnikovog uma i nacela kompozicije,
u velikoj meri Korititi taoisticke termine kao §to su, na japanskom, zoka (i&1t, tok prirode),
Sizen (H %X, priroda, prirodnost), tenko (K1, delanje Nebesa), tenrai (K#&, gvirenje nebesa),
kjo (HZ, praznina) i ki (%, unutra$nja prvobitna sila). ,,Ipak, na mnogim mestima je gotovo
nemoguce razdvojiti taoisticki uticaj od nekog drugog uticaja ili u potpunosti izdvojiti taoisticki
element od budistickog i konfucijanskog uticaja.” (Peipei: 1994:15)

Termin zoka (kin. zaohua), koji je preuzet iz Sestog poglavlja Cuang Cea, obuhvata
nekoliko kljuénih taoistickih ideja. Ukratko, zoka se prvo odnosi na delanje, delovanje, tok
prirode, zapravo aktuelni, stvarni odraz taoa. Postojanje svih stvari i bi¢a je direktan ishod
toka prirode. Zbog toga, svako bi¢e spontano i prirodno otelovljuje tao, i sledenjem toka
prirode, istovremeno se sledi tao. Iz ove ideje proizilazi i nacelo ,,harmonizovanja stvari u
Nebeskoj jednakosti”, §to je prisutno i kod Cuang Cea, a odnosi se na uskladivanje sa
prirodom i na stanje potpune oslobodenosti od bilo kakvih konceptualnih ogranicenja:

,Sta podrazumevam pod uskladivanjem svega sa Nebeskom jednakos¢u? Ispravno
nije ispravno, tako nije tako. Da je ispravno stvarno ispravno, ono bi se jasno razlikovalo
od ne-ispravnog, tako da za to ne bi bio neophodan dokaz. Da je tako stvarno tako, ono bi
se jasno razlikovalo od onog §to nije tako, tako da ne bi bilo potrebno to dokazivati. Cekati
na izmesteni glas da prosudi drugima isto je Sto i ne ¢ekati ni na kog od njih. Uskladi se sa
Nebeskom jednakoscu, prepusti stvari njihovim beskrajnim promenama, i tako prozivi svoje
godine. Zaboravi godine, zaboravi razlikovanja. Sko¢i u bezgrani¢no i ucini ga svojim
domom.” (Cuang Ce: 2001:49)

Iako su Soin i1 njegovi sledbenici bili protiv Teitokuovih pragmati¢nih shvatanja, ni
oni sami nisu bili izolovani od tadasnjeg intelektualnog okruzenja, te je i u skoli Danrin u
shvatanju haikua 1 gugena primetan upliv didaktickih teorija. Ipak, pesnici Skole Danrin
ignorisali su pravila koja je postavio Teitoku 1 verovali su da vracanje starim konvencijama

i ograni¢avanje pravilima ¢ini stil stiha rigidnim i slabim, ¢ime on gubi sustinu gugena.

101



Prisustvo haigona je za Teitokua bilo od sustinske vaznosti za razlikovanje haikua od
renge, ali on je bio manje vazan sledbenicima $kole Danrin. Oni su smatrali da je ono §to je
stih Cinilo haikuom zapravo duh gugena otelovljen u sadrzaju. Pesnici Danrin Skole su
pokusali da postave svoju teoriju haikua na autoritetu Cuang Ceovog gugena. Medutim,
njihovo razumevanje Cuang Cea je bilo povrino, a prosperitet §kole kratak. Ipak, napor koji
su ulozili pesnici Skole Danrin, doveo je do ozivljavanja haikua, a njihovo zalaganje za

filosofiju Cuang Cea umnogome je uticalo na rani stil Macuo Basoa.

5.1.1. Uticaj Cuan ceove misli na $kolu Teimon

Veé smo naveli da ,re¢ haikai izvorno potice od kineske redi feixie (HEFE), u
znacenju Saljivo ili komicno.” (Peipei: 1994:20) U Kini, za vreme dinastije Tang (618-907),
termin se ve¢ koristio da se njime oznaci dovitljivi poetski stil. U prvoj japanskoj carskoj
pesnickoj antologiji Kokinsu (905) ova dva karaktera su se korstila da se oznaci dovitljivost
1 komicnost tanke. Ipak, pesme u haikai stilu nisu stekle veliki knjizevni znacaj u Japanu
sve dok se u srednjem veku nije pojavila haikai no renga, koja je nastala kao izraz
slobodnog duha i smelog pesnickog izraza. U prvoj polovini 16. veka, Jamazaki Sokan,
Arakida Moritake i ostali pesnici odbacuju stroga pravila renge i ¢ine haikai no rengu
laganim 1 opustenim pesnickim zanrom. Ipak, ¢esto uvode¢i vulgaran 1 okrutan humor,
njihovi stihovi nisu imali trajnu knjizevnu vrednost, pa je haikai no renga bila skrajnuta sa
glavne japanske pesnicke scene.

Skola Teimon, koju je osnovao Macunaga Teitoku, svoj procvat doZivljava
pocetkom 17. veka, nakon §to je Japan uspostavio mir pod Sogunatom Tokugava. Teitoku
je odigrao znacajnu ulogu kao istorijska i knjizevna li¢nost. Obucavao se i proucavao
japanske klasike, ali je bio i pionir u drzanju javnih predavanja o tradicionalnoj japanskoj
knjizevnosti, $to se pre njega prenosilo samo privatno u okviru plemickih porodica. Tako je
on stekao dvostruku, pomalo kontradiktornu ulogu: s jedne strane je bio konzervativni voda
jedne haikai Skole, a s druge je bio reformator haikai no renge. Posto je zeleo da haikai
uspostavi kao legitimnu pesnicku formu njegov je metod bio da reguliSe haikai pravilima,

prateci stare primere vaka i renge. Kao kodifikator haikaija Teimon nije mnogo rekao o
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Cuang Ceu i njegovom gugenu. Jedna stvar ipak ukazuje na to da je bio upoznat sa Cuang
Ceovim uéenjem posto je esto koristio pseudonim Sojuken $to nedvosmisleno potice od
termina xiaoyaoyu (jap. Sojoju) u znacenju ,,slobodno i lagodno lutanje*. Tako je recimo
Kitamura Kigin, Teitokuov ucenik, za svog ucitelja rekao: ,,U vremenu koje je sada proslo,
bejase stari gospodin Sojoju-a... On je uzivao u lagodnom i slobodnom lutanju ostrvom
humora i dosetki, i viemenom je postao uvar tog ostrva®. (Peipei: 1994:24).

Na uticaj taoizma i u¢enja Cuang Cea u ranoj fazi $kole Teimon, ukazuje i prvi
haikai prirucnik za sezonske rec¢i i motive, Jama no i (,,Planinski izvor*, 1649), koja sadrzi
slede¢i opis vezan za leptira:

,Leptir — prizor leptira koji leprSa medu cveéem, spavaju¢i medu njima bez ijedne
druge misli ili njegova pojava kako leprSa, masuéi svojim paperjastim krilima 1 uvréuci se
poput pahulje u vazduhu. Takode, leptir je povezan sa Cuang Ceovim snom. KaZe se da je
stotinu godina prolazno poput kratkotrajnog leptirovog sna.” (Peipei: 1994:25).

Nakon ovoga se navodi nekoliko haikaija koji za svoju temu imaju leptira, Sto
ukazuje na to da su Teimon pesnici poéeli da povezuju Cuang Cea sa haikai teorijama.
Kigin, sastavlja¢, navodi slede¢u pesmu:

BAESIE O 54 H
Ciru hana ja
ko¢o no jume

hjakunenme.

Rasuti cvetovi:
leptirov san —

stotinu godina u trenu.
Upravo ova kombinacija slika — leptir, san i stotinu godina — postaje jasna kada je

gitalac upoznat sa gugenmom (kin. yuyan — parabolom) Cuang Cea i ustanovljenim

asocijacijama vezanim za leptira i san.
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Pesnik Skole Teimon, Jamaoka Genrin (1631-1672) objavio je delo Takaragura
(,,Draguljarnica“) — zbirku proze i poezije, koja je u najve¢em delu podrazavala Cuang Cea.
Ovo delo se smatra pionirskim radom haibuna (proznog stila haikai poezije). Delo se sastoji
od 72 kratka prozna dela o alatkama za domacinstvo. U delu se Cesto aludira na Lao Cea i
Cuang Cea a svako prozno delo se zaklju¢uje hokkuom (haikuom) koji kao svoju centralnu
sliku sadrzi ili cuki (mesec) ili hana (cvet). Na kraju zbirke su dodati odabrani hokkui od
Kigina i drugih pesnika. Mesec i tresnjev cvet su tradicionalni simboli u Japanu i sinonimi
za lepo 1 poetsku eleganciju. Namerno povezujuéi ku¢ne alatke sa simbolima lepote, Genrin
demonstrira svoju ideju haikaija kroz viziju taoista: prepustiti sve neograni¢enoj mo¢i zoka,
onda nebo 1 zemlja postaju riznica meseca i cveta.

Zoka (kin. zaohua) je termin koji se pojavljuje u drugom poglavlju Cuang Cea.
Osnovno znacenje termina je delanje prirode, aktualna manifestacija taoa, kao i postojanje
svih stvari 1 bi¢a kao neposredni rezultat delanja prirode. Tako svako bi¢e spontano
otelovljava tao, a sledenje toka prirode je zapravo sledenje taoa. U pogovoru dela
Takaragura, Genrinov sin, Gendo pise: ,,Nedavno je moj otac napisao eseje o nekim
alatkama: od mastila i ¢etkice do sandala. Zbirku je nazvao Draguljarnica. U najvec¢oj meri
podrazavajuc¢i gugen 1 Sigen, namera dela je da se sve stvari usklade sa nebeskom
jednakos¢u i time popravi covekov um.” (Peipei: 1994:27).

I1i, kao §to je napisano u uvodu dela Takaragura:

»Zlato ima status plemenitog, ali ako Cak i trunka uleti nekome u oko, pretvori¢e ceo
njegov svet u mrak. S druge strane, stvari poput Cetkice za pisanje i1 pincete mogu biti blago
kada zadovolje neciju potrebu. Moje pisanje na slede¢im stranama pocinje ovom idejom.
Ljudi koji bacaju vr¢ od tikve na obali i koji bacaju hiljade dragulja u more imaju razlicito
shvatanje blaga.” (iz: Peipei: 1994:30)

Ovo nas podseéa na Cuang Ceovu raspravu o korisnom i beskorisnom, taénije da je i
najmanja stvar korisna za nesto:

,JHui Ce re¢e Cuang Ceu: 'Tmam veliko drvo vrste koja se zove $u. Njegovo stablo je
bilo toliko ¢vornovato i kvrgavo da se ne moze izmeriti a grane su mu toliko savijene i
uvrnute da se ne mogu pravilno ise¢i. Mogli biste ga staviti pored puta i nijedan stolar ga ne

bi pogledao. VasSe reci su takode velike i nekorisne i svako bi ih sa preziranjem odbio.'
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Cuang Ce reée: 'Mozda nikad niste videli divlju macku i lasicu. Ona puzi i $unja se dok
vreba da li ¢e se nesto pojaviti. Ona skace i juri, gore i dole, levo i desno ne zaziru¢i, sve
dok se ne uhvati u zamku i ne zagine u mrezi. Ili pak, bivo velik kao oblak na nebu, ipak ne
zna kako se love pacovi. Sad imas to ogromno drvo zbog koga si uznemiren, jer je beskorisno.
Zasto ga ne posadis u gradicu Nigde-nista ili Polu-Sirokog i Bezgrani¢nog i ne opustis se, ili
legnes i odspavas ispod njega. Sekire nikada nece skratiti njegov zivot i niSta mu ne moZze
nauditi. Ako nije korisno, kako ¢e ga sna¢i bol, ili patnja?”’ (Cuang Ce: 2001:37-38)

Tako je Genrin, imajuc¢i na umu taoisticku ideju zoka (tok prirode), ovaj taoisticki
koncept nacinio teorijskom osnovom za haikai izraz: elegancija i lepota, a koje su
simbolizovale mesec i treSnjev cvet u klasicnoj vaka poeziji, mogu se naci u prirodnom
stanju svih stvari i bi¢a, ukljucujuéi i svakodnevne kuéne alatke. Upravo ova ideja, $to
éemo videti kasnije, bila je vode¢a u §koli Somon i postala je fundamentalni princip u
Basoovim haikai teorijama. Za Genrina 1 Teimon pesnike, koji su se trudili da se haikai
prihvati kao deo ortodoksne tradicije, ovaj taoisticki koncept je omogucio pesnicima da
pristupe haikaiju kao pesnickom obliku koji je pogodan za otkrivanje istine i proc¢is¢enje
c¢ovekovog uma. ,Jlako je Genrin dublje shvatao taoisticko ucenje od ostalih Teimon
pesnika, ono se i dalje nije mnogo udaljilo od ortodoksnog shvatanja poezije.” (Peipei:

2005:23)

5.1.2. Uticaj Cuang Ceove misli na §kolu Danrin

Oko 1674. godine, Nisijama Soin objavljuje zbirku od stotinu stihova pod nazivom
Kabasira (,,Komarcev stub®), a na pocetku zbirke kaze:

»Svako zivo bi¢e mora imati srce. Poslovica kaze da ¢e se ¢ak i muvin dah uspeti na
nebo. Zujaju¢i komarac spusti¢e se na glavu plemica (kao i na bilo ¢iju drugu). Postoje
stvari koje izgledaju velike i znacajne, ali ako im se smejete, Sta je u njima toliko ozbiljno i
znacajno? One uopste nisu toliko bitne.” (Peipei: 1994:32)

Ovaj donekle 3aljivi i cini¢ni stav podseéa na Cuang Cea i njegovu raspravu u
poglavlju O jednakosti stvari, u kojoj se podjednako vrednuje znacaj svakog bica, bilo

niskog ili uzvisenog:
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,»Ono §to je prihvatljivo mi zovemo prihvatljivim; ono §to je neprihvatljivo, zovemo
neprihvatljivim. Stazu stvaraju ljudi koji njome hodaju; stvari su takve kakve jesu, jer su
tako imenovane. Sta ih &ini takvim kakve jesu? Cinjenje ih ¢ini takvim kakve su. Sta ih ¢ini
ne-takvim? Cinjenje ne-takvim ih &ini ne-takvim. Sve stvari imaju ono §to je takvo; sve
stvari moraju imati ono §to je prihvatljivo. Ne postoji niSta S§to nije takvo, Sto nije
prihvatljivo. [...] U tom smislu, bilo da ukazuje$ na tanku pritku ili na debeo stub, na
leproznog, ili na lepu Si-Sih, na stvari otkacene i mutne, ili stvari smesSne i ¢udne, tao ih sve
izjednacava. Njihova podeljenost je njihova celovitost, njihova celovitost je njihova
manjkavost. Nijedna stvar nije cela niti manjkava, ali sve one opet &ine jedno.” (Cuang Ce:
2001:42-43)

Pesnici Skole Danrin isticali su komi¢nost haikaija, dovitljivost i fikciju. Isticali su
slobodna preterivanja i stvaranje namernih neistina. Tako, recimo, u slede¢oj pesmi, Soin
unosi promenu u tradicionalnu ideju insekta (musi):

YYREE O ERRDONL A
Mama kuou
to ja musi no

naku ran.

Zelim da
jedem! — insekt

place.

U vaka tradiciji, pla¢ insekta simbolizuje jesenju melanholiju: njegov slabi plac¢ rusi
tiSinu no¢i i budi duboku usamljenost i svesnost o tome da jesen prolazi. Soin, pak, opisuje
insekta koji place za hranom, ¢ime unosi $aljivi obrt tradicionalno uspostavljenog motiva
placa insekta.

Za pesnike Skole Danrin, za razliku od pesnika Skole Teimon, nije bilo presudno
prisustvo haigona u pesmi, zapravo — haigon (kolokvijalizam) nije bio ono po ¢emu se
haikai razlikuje od renge. Za pesnike skole Danrin dobar haikai je bio onaj koji je u svom

sadrzaju otelovljavao duh gugena, S§to je ,,u velikoj meri proSirilo horizont poetske
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imaginacije haikaija i dovelo komicni stih jedan korak napred ka njegovom sazrevanju.”
(Peipei: 2005:33).

Za pesnike §kole Teimon, Cuang Ceov gugen je bio model za alegoriéni izraz
haikaija. S druge strane, pesnici $kole Danrin preuzeli su od Cuang Cea smelo ismevanje,
namerno preokretanje tradicionalno uspostavljenih znacenja, i nesputanu imaginaciju,
postavljajuéi ih za okvir i ironiéni pristup haikaiju. Sto je jos vaznije, oni su od Cuang Cea
preuzeli uverenje da se u uobicajenim, svakodnevnim ¢ak i ,niskim” stvarima i bi¢ima
mogu videti lepota i upotrebljivost.

Tako, recimo, I¢uov Haikai mogju (,,Prirucnik haikaija*, 1675) — znacajno delo o
haikai teorijama $kole Danrin, sadrzi mnoge pasuse koji se ticu odnosa i slicnosti izmedu
haikaija i Cuang Ceovog gugena:

»Spajanje ideje malog i velikog, razbijanje uobicajenih shvatanja dugovecnosti i
prolaznosti, ¢injenje laznog (jap.kjo) istinitim (jap.dicu) i istinito — laznim, uzimanje
ispravnog (jap.ze) kao pogresno (jap.hi) i pogresnog kao ispravnog nije samo Cuang Ceov
stil gugena, ve¢ i sama priroda haikaija. Stoga je sustina ove umetnosti u slobodnim
preterivanjima i obmanjuju¢im neistinama.” (Peipei: 1994:38)

Ovakav stav dosta nali¢i Cuang Ceovoj ideji, izrazenoj u Drugom poglavlju:

»3Ve ima svoje ono i sve ima svoje ovo. S tacke glediSta onog, ne mozes da ga
sagledas, ali razumevanjem ga mozes spoznati. Tako, kazem ono izlazi iz ovog, a ovo zavisi
od onog — §to govori da ono i ovo jedno drugo radaju. Ali, gde ima radanja ima i umiranja;
gde ima umiranja ima i1 radanja. Gde ima prihvatljivosti, mora biti i neprihvatljivosti, 1
obratno. Gde se priznaje dobro, mora se priznati i rdavo; gde se priznaje rdavo, mora se
prepoznati dobro. Otuda, mudar covek ne ide tim putem, nego je prosvetljen svetloS¢u Neba.
On, takode, prepoznaje ovo, ali ovo koje je takode ono kao i ono, koje je takode ovo. Njegovo
ono ima u sebi ispravno i rdavo; njegovo ovo takode ima rdavog i ispravnog u sebi. Stoga,
zapravo, ima li on jo§ uvek ovo i ono? Ili, u stvari, vise nema ovo i ono? (Cuang Ce: 2001:42)

Tako se pesnici Skole Danrin nisu oslanjali na stare pesnicke tradicije i teorije vec
su osmislili svoje, ali su njihovi stavovi doveli do toga da su komi¢nost i dovitljivot postale

same sebi cilj. Iako je njihovo razumevanje Cuang Cea bilo povrino, a njihova kola
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kratkog daha, njihove nove i sveze ideje su ozivele haikai, dok je njihovo zalaganje za

primenu ucenja Cuang Cea u haikaiju u velikoj meri uticalo na rani stil Macuo BaSoa.

5.1.3. Uticaj taoizma na poetiku Uedime Onicure

Kao i1 Baso, Onicura je pre bio iskreni pesnik nego produktivni kriticar. Izuzev
njegovog cuvenog dela Hitorigoto, ostavio je malo kritickih radova. U spomenutom delu,
Onicura navodi da je svoju ideju makoto osmislio 1685. godine, ali taj pojam upotrebljava i
mnogo kasnije. Tako uvod, koji je napisao za delo Takasunagosu (,,Zbirka pescanih dina®,
1692), pocinje slede¢im njegovim recima:

»Veliki put haikaija se ne moze dostici recitos¢u, niti vestom pesnickom formom.
Neka vasa urodena priroda slobodno luta nebom i prepusti se iskrenos¢u snega, meseca i
tre$njevog cveta, i budite svesni ¢udesne prirode univerzuma. Cineéi tako, uéi éete u
nesputano carstvo snova, ni¢im sputani na svom putu radosti. Svaka pesma, bilo da je to
poj drozda koji peva medu tre$njevim cvecem ili zabe koja obitava u vodi, nije nista drugo
do motiv neba i zemlje.” (Peipei: 1994:73)

Onicunrina recenica ,,neka vasa urodena priroda slobodno luta nebom” podseca na
taoisticki tekst slobodnog i lagodnog lutanja, a zakljucak da su nebo i zemlja konac¢ni izvor
poezije podseca na zavrSni pasus Jamaoka Genrinovog uvoda za Takagauru da pesnik sve
treba da prepusti neograni¢enoj moci zoke, a da ¢e tada nebo i zemlja postati riznica
meseca 1 cveta.

Markoto 1z Onicurinog uvoda ostvaruje se upotrebom tri slike — slike snega, meseca
i tresnjevog cveta. Oni zajedno simbolizuju prirodu univerzuma, pa se cela fraza moze
prevesti kao ,,iskrenost prirode“. U japanskoj poeziji, snegu, mesecu i cvetovima cesto se
dodaje jos jedna slika iz prirode, a to je vetar, koji simbolizuje umetnost i lepotu. Tako se
ova fraza moze prevesti i kao ,,iskrenost poezije*. Onicura je smatrao da ulazenje u carstvo
poetske izvrsnosti ne omogucava vesta upotreba reci i forme, ve¢ pesnikovo unutarnje
stanje koje odrazava slobodni duh, svestan prave prirode univerzuma. Sto se ti¢e poetskog
izraza, Onicura je smatrao da pesnik ne treba da koristi konvencionalnu pesnic¢ku dikciju i

motive samo kao vrstu elegantnog ulepsSavanja.
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Prema Onicurinim kasnijim pisanim delima, makoto oznacava prirodni €ist pesnicki
um, ili ,,makoto necije urodene prirode*:

»Makoto necije urodene prirode odnosi se na stanje odojceta koje se smeje
procvalom cvecu i koje pokazuje na mesec. Medutim, kada se, na Zalost, jave takozvana
mudrost 1 dovitljivost 1 beba po¢ne da Cezne za sutra i raduje se veceri, javila se velika laz.”
(Peipei:1994:76)

Ovo podseéa na Cuang Cea i ostale taoiste koji su, dodue ne svi na isti nadin,
mudraca poistovecivali sa detetom, i koji su ukazivali na to da se laz i izveStacenost javila
kada se izgubila prirodnost:

»Ko me moze ubediti da mudrost, u stvari, nije klin koji zatvara okove, da
dobronamernost i pravednost zapravo nisu omca i katanac nad ovim okovima. Zato kazem,
pustite pamet i mudrost i svet ¢e biti savrseno ureden.” (Cuang Ce: 2001:105).

Ii:

»Ljudi u drevna vremena koji su upraznjavali put, razvijali su mirno¢u da kultivisu
znanje. Znanje je zivelo u njima, a oni se nisu trudili oko njega. Za njih se moze re¢i da su
primenjivali znanje da bi kultivisali spokoj. Znanje i spokoj su naizmenicno kultivisali
jedno drugo, a harmonija i red izranjali su iz urodene prirode.” (Cuang Ce: 2001:148)

Kod Cuang Cea su jednostavnost i prirodnost najvisi kvaliteti ¢oveka, kvaliteti koji
su se poredili sa novorodencetom, koje ne tezi znanju, ve¢ buduci spontano i bezbrizno,
pusta da znanje dela kroz njega. A prema re¢ima Cuang Cea Zelja za znanjem je izvor
svekoliko nesrece. Posto je Onicura pod terminom makoto podrazumevao pravu prirodu
univerzuma, ali 1 pravu prirodu poezije, on je naglaSavao jedinstvo univerzuma i poezije,
smatrajuci da poezija treba da je iskrena i prava manifestacija i otelovljenje prethodnog.
Protivio se izvestacenosti prethodnih haikaija, smatrajuéi ih trivijalnim. Stoga je smatrao
da je dobar haikai samo onaj koji u sebi ima makoto, zapravo da ¢e pesmi, ako se pesnik
usredsredi samo na veStinu forme i re¢i, nedostajati makoto. Ono na §ta pesnik treba da se
usredsredi je otelovljenje dubokog smisla. Kada ga je jedan svestenik upitao Sta je kljuc

haikaija, Onicura mu je odgovorio stihovima:
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JEATIZ A < BV TV DR
Teizen ni
Siroku saitaru

cubaki kana.

U basti
u belini procvala —

kamelija.

U klasi¢noj japanskoj poeziji, kada su pesnici pisali o kameliji trebalo je da je
predstave po odredenoj njenoj odlici, a to je u crvenoj boji. Medutim, umesto da piSe po
utvrdenom pravilu po tome kojem godisnjem dobu cvet pripada, Onicura je jednostavno
zapisao ono §to je video, a smatrao je da upravo takav intuitivni i iskreni izraz pesmi daje
makoto.

Tako je za Onicuru makoto bilo vrhovno nacelo poezije koje naglasava znacaj
prirodnosti u komponovanju haikaija. U tom smislu, Onicurin makoto nali¢i BaSoovom

konceptu fuga no makoto (iskrenost poezije).

5.2. Uticaj taoizma i Cuang Cea na poetiku Macuo BaSoa

Ono §to je bilo pogubno za haikai Skole Teimon je Cinjenica da su elementi
komicnosti i obi¢nosti, koji su mu mogli dati slobodu i vitalnost, bili ograniceni suprotnim
idealom elegancije i urbanosti. Tako je haikai neizbezno postao monoton, neprirodan i
ogranicen, 1 nije izrazavao duboko znacenje — zapravo, postao je puka igra re¢i. U vreme
kada je u Japanu pocela da jaca klasa trgovaca i utice na ¢itavo drustvo, kao i na umetnost i
kulturu, Skola haikaija koja je uzivala u dvorskom ukusu, smatraju¢i da su interesovanja
obi¢nih ljudi bila suviSe niska i vulgarna za poeziju, morala je da ustupi mesto novoj Skoli
koja je bila viSe u trendu.

Tako su ljudi i dalje podrazavali dvorski ukus, jako ih je privlacilo i sve ono §to su

mogli da vide, ¢uju i dodirnu — zapravo, stvari koje su bile blize njihovom svakodnevnom
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zivotu. Uporedo sa porastom interesovanja za stvaran svet, u odnosu na svet fantazije, u
haikai krugovima se pojavila sve veca potreba za slobodim izrazavanjem osecanja i
zapazanja, bez ograni¢enosti brojnim pravilima nametnutim u jeziku. Odgovor na ovu
teznju dala je Skola Danrin ¢iji su pesnici postovali ¢ulnost i zadovoljstvo u realizmu i
epikureizmu tog vremena.

Pre nego S$to je osnovao svoju Skolu, Macuo BaSo se obucavao u obe pomenute
haikai Skole. Jos dok je bio sledbenik Skole Danrin pocela je da se uocava razlika izmedu
njega i ostalih pesnika. Danrin pesnici su crpli materijal za svoje pesme iz sveta oko njih,
ali za cilj nisu imali realizam, ve¢ su jedino bili zainteresovani da pronadu nesto novo i
fantasticno ¢ime bi iznenadili svoje ¢itaoce. U tom periodu, BaSo se takode trudio da
pronade nesSto zanimljivo i tako izade u susret potrebama tog vremena. Medutim, ono $to
ga je odvojilo od drugih bila je njegova sve veca svesnost toga Sta bi realizam mogao da
znaci za poeziju. ,,Moze se rec¢i da je njegovo iskustvo u Skoli Danrin bio neophodan korak
ka razvoju haikaija kao samostalnog knjizevnog zanra.” (Cana:1973:xxiv). Drugi izvor
uticaja koji je odredio Basoovu pesnicku karijeru bila je kineska knjizevnost. U potrazi za
novim i uzbudljivim materijalom mnogi Danrin pesnici, ukljucuju¢i i Soina, okrecu se
kineskoj knjiZzevnosti. Medutim, dok su Soin i ostali samo trazili novi materijal i koristili
njegove spoljasnje ukrase u stihovima, Baso je uSao u iskustvo koju je oslikavala kineska
pesma i nacinio ga svojim. Tako je mogao da produbi imaginaciju i priblizi se novom svetu
umetnosti. Ovo iskustvo mu je verovatno pomoglo da u sebi razvije ¢eznju za trajnom

umetnosc¢u ispunjenu dubinom, smislom i znaenjem.

5.2.1. Fuga no makoto (JA¥# D 3K) — iskrenost poezije

Da bi omogucili priznavanje haikaija, haiku majstori su pokusali da definiSu
komicni stih bilo okrecuéi se didaktickoj tradiciji, bilo crpeéi nove teorijske ideje iz izvora
koji nisu pripadali ortodoksnoj tradiciji ali su bili prili€no autoritativni. Ono $to su pronasli
bila je taoisticka misao, posebno Cuang Ce. ,Ipak, injenica da je Cuang Ce postao
nadahnuce toliko mnogo haiku pesnika ne moze se objasniti samo spoljasnjim uticajima,

ve¢ Ce pre biti da su glavni razlozi proistekli iz same prirode haikua.” (v.Peipei:1994:43)
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Zasnivajuci vrednost haikua na ortodoksnoj teoriji renge, haiku $kole Teimon se takode
suocio sa opasnoscu da izgubi sopstveni identitet, jer je haikai no renga imala isti spoljasnji
oblik kao elegantna renga, a jedina razlika izmedu njih bila je ta Sto je prva bila komicna.
Skola Danrin se pojavila kasnije i suo¢ila sa drugim problemima. Ovi pesnici se nisu
brinuli o legitimitetu haikua, ve¢ su se trudili da prevazidu stare tradicije i izgrade svoje
teorije. Kao §to smo veé videli, ugledajuéi se na Cuang Ceov koncept gugena, pesnici kole
Danrin su se zalagali za komicni haiku, isticu¢i duhovitost i nov i neobi¢an haiku — humor i
duhovitost su sami za sebe imali vrednost. Ipak, ni Skola Teimon, ni Skola Danrin nisu
zaista dosegle dubinu Cuang Ceovog gugena, §to je moralo da sateka dolazak Macuo
BaSoa.

Od kraja 1670. do kasne 1680. godine, u haikai krugovima je preovladavao kineski stil
(kansibunco, 5% L #1). Nezadovoljni manirizmom haikaija $kola Teimon i Danrin,
reformartori su odlucili da uzdignu haiku na umetnost visokog ranga. Baso je imao dva
knjizevna imena koja ukazuju na njegovu upuéenost u kinesku poeziju i delo Cuang Cea:
jedno je Kukusai, knjizevno ime preuzeto iz Cuang Cea, a zvao se i Tosei, Zelena breskva,
ocigledno se uporedujuci sa Li Boom, ¢ije ime doslovno znaci Bela §ljiva. BaSo ne samo da
je zahtevao od svojih ucenika da se vrate velikim drevnim kineskim pesnicima i iz njih crpu
nadahnuée, ve¢ i da svoje krititke norme zasnivaju na Cuang Ceovoj misli.

Epohalan dogadaj u BaSoovoj karijeri je njegovo preseljenje u Fukagavu (1680).
Radost koju je ispoljavao u osamljenosti, i prost i jednostavan zivot otkrivali su njegovu
odluku da pode na dugo ,,putovanje” — ,slediti tok prirode i vratiti se prirodnom”.
Integracija ovih pesnickih ideala obelezi¢e Basoova ideja ,.iskrenosti poezije”, ili fuga no
makoto. Bao je smatrao da je ova ideja otelotvorenje Puta Neba i Pravog, Izvornog Coveka,
a u tome je jos jedna paralela sa Cuang Ceom:

»Znajuci $ta nebo €ini, on zivi sa Nebom. Znaju¢i Sta ¢ovek Cini, on koristi znanje
onoga $to zna da bi pomogao znanju onoga $to ne zna, i zivi godine koje mu je nebo dalo
ne skrecuci sa srednjeg puta — ovo je usavrSavanje znanja. Medutim, postoji poteSkoca.
Znanje mora da ¢eka na neSto pre nego $to postane primenjivo, i ono §to ono ¢eka nikada

nije sigurno. Kako onda mogu znati da ono §to zovem Nebom nije zapravo ¢ovek, a ono $to
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nazivam ¢ovekom nije zapravo Nebo? Prvo mora postojati Pravi, Izvorni Covek da bi

postojalo pravo znanje.” (Cuang Ce: 2001:72)

5.2.2. Furju (J&JR) i fukjo (JAJE) — ukus (sklonost) i pesni¢ka ekscentri¢nost

Pojam furju (JE A, kin. feng-liu — ,lepriavost”)*’ u Bafoovom delu &esto je
zamenjen sa fuga (JEH), oznacavajuéi i posebno poetsko stanje i dugu estetsku tradiciju.
Zapravo, u BaSoovoj poeziji pojam furju oznaCava estetski ideal odbacivanja svetovnih
vrednosti, trazenje lepote u Zivotnom stilu ili mentalitetu koji je osloboden materijalnih
stega i posvecen umetnosti. U svojim poznim godinama Baso ¢e napisati:

,»Osoba koja celo svoje srce preda furjuu i harmonizuje se sa Cetiri godiSnja doba naci
¢e da je, poput zrna peska na obali, neiscrpno mnogo stvari vredno stiha. Osoba koja moze
da izrazi takav poetski senzibilitet i koja ima takav estetski stav prema stvarima jeste
mudrac poezije.” (Peipei: 1994:84).

U svom putopisu Uska staza ka dalekom severu, Baso je spevao pesmu u kojoj se
furju odnosi na samu poeziju. Dok su prelazili prolaz Sirakava, u svom putopisu je napisao
da su ga teskoce putovanja i fizicki i psihicki iscprle, ali da ga je prizor toliko osvojio da je
morao da sroci sledece stihove:

JELITE 0D 4] 85 <0 B 0D FHAE AR
Furju no
hadime ja oku no

taue uta.
Pravi pocetak
poezije — pesma

sadenja pirin¢a na dalekom severu.

> Furju ozna&ava ukus u tri vida. Prvo, to je ukus jednog kruga ljubitelja umetnosti. Drugo, ukus umetnika
koji stvara umetnost saglasno svom ukusu i ukusu publike na koju racuna. Trece, furju oznacava svojstva, ili
karakteristike dela, tj. umetnosti koja je u skladu sa takvim ukusom, ili odgovara tom ukusu. U pojedinim
periodima u Japanu (kao i Kini) ukus se menjao u zavisnoti od prilika i druStvene grupe koja je drzala do
odredenog tipa ukusa.” (Dusan Pajin, Zen — ucenja, praksa, tradicija, savremeni uticaji, Kokoro, Beograd,
2012, str. 52).
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lako furju oznacava elegantnu nekonvencionalnost, u BaSoovoj poeziji se odnosi na
odbacivanje svetovnih vrednosti i radanje lepote u Zivotu ili mentalitetu koji je odvojen od
svetovnih briga i posve¢en umetnosti. U ovoj pesmi, furju ozna¢ava zapravo samu poeziju,
pa vidimo da je pod njome on smatrao pesmu obicnih ljudi koji obavljaju svoje
svakodnevne poslove — radovanje obi¢nom i1 svakodnevnom 1 radosno iznoSenje tih
obaveza.

Kao klju¢an pojam u Basoovoj kritickoj misli, njegovo shvatanje ideje furju
razlikuje se od estetskog principa u knjizevnosti, kako su ga dozivljavale aristokrate
perioda Heian (od 8. do 12. veka, kada se vezivao za aristokratski ukus i stil Zivota,
oznacavajuéi ukus Coveka iz dvorskih krugova, koji je senzibilan, poznaje umetnost,
knjizevnost 1 ljubav), ve¢ veoma naliCi taoistickim idejama kineske poetske tradicije —
estetske orijentacije koje se mogu opisati Cauang ceovim izrazom slobodnog i lagodnog
lutanja, ,,Cime se saobrazila estetici zena, koji se u Japanu razvijao od 12. veka” (Pajin:
2012:54). ,,0Ovoj ideji su se divili 1 kineski pesnici iako je kroz dugu istoriju Kine rec¢
postala ne samo sinonim za duhovnu slobodu kojoj su tezili intelektualci, ve¢ 1 simbol
estetskog stava kome su se oni divili.” (Peipei: 1994:84) RecC feng-liu (na jap. furju) je u
kineskom jeziku podlegla slozenim semantickim promenama. Izvorno je re¢ oznacavala
,odgovarajuce opste raspolozenje drustva i njegov uticaj.” Tokom perioda Vei-Jin, pocela
je da se koristi da opiSe osobu koja, dok je izuzetno prefinjena 1 talentovana u pisanju,
pokazuje nekonvencionalni, cak i1 ekscentricni karakter (leprSavost). Feng-liu, takode,
,ozna¢ava i dela koja imaju veze sa takvom osobom.” (Peipei: 1994:86). Cuang Ce smatra
da ekscentriénost Velikog Coveka poizilazi iz toga $to je on jednostavno drugadiji od
veéine, ali da Veliki Covek svojoj ekscentri¢nosti ne pridaje znacaja:

,Zato, Veliki Covek u svom delanju nece nauditi drugom, ali nece ni isticati svoju
dobronamernost i velikodusnost. On nece juriti korist, ali ne¢e omalovazavati nizeg od sebe.
On nece grabiti dobra i bogatstvo, ali neée praviti predstavu odbijajuci ih. On nece traziti
pomo¢ od drugih, ali se nece diciti svojom samostalnos¢u, ne preziruéi, pri tom ni one koji
su pohlepni. On postupa drugacije od gomile sveta, ali ne pridaje znacaj tome Sto je

drugaéiji ili ekscentri¢an.” (Cuang Ce: 2001:155)
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Tako su neke poetske vrednosti, negovane jo§ u periodu Vei-Din, kao Sto su
,hamerna ekscentri¢nost”, ,,slobodno lutanje” i ,,vra¢anje prirodnom”, sve taoistiCke
vrednosti, neophodne za razumevanje Basoovog dela.

Nakon §to je budizam donet u Kinu za vreme Istocnog Hana (25-220), budisticka
praksa odricanja svetovnog sveta donela je novi tip osamljenistva — osamljivanje kao korak
ka spasenju i duhovnom samoostvarenju. Ali, izvorni estetski koncepti budistickog
osamljeniStva malo su uticali na glavnu struju kineske poezije. Samo nakon asimilacije i
ponovnog tumacenja osamljenicke tradicije kroz taoisticku filosofiju, estetsko osamljenicka
praksa Can/zen sveStenika i1 uCenjaka mogla je da stekne popularnost medu kineskim
knjiZzevnicima i postane vazan deo estetike osame.

Basoovo preseljenje u Fukagavu (1680) oznacava tematsku promenu u njegovoj
poeziji: zaokret od filosofske istine ka iskrenosti poezije — fuga no makoto. Poetsku istinu
BaSo naglasava u temama svoje zrele poezije koja pokazuje glavnu teznju ka tradiciji
slobodnog i lagodnog lutanja (Sojoju). Znacajan element koji je BaSo preuzeo iz ove
tradicije je bila poetska ekscentricnost. U svojim delima Baso je ovaj pojam izrazavao na
razne nacine a &esto su se provlacili termini kao §to su kjo (JE), fukjo (JBIE) i kjoken (JEIB)
— ekscentri¢no i tvrdoglavo. Ipak, ideja ekscentricnosti kao estetskog ideala nije otpocela sa
Basoom ve¢ je ona primetna i u pustinjackoj knjizevnosti perioda Kamakura (1185-1333) i
u radovima Kamo no Comeija, Joside Kenka i Ikju Soduna. U istoriji japanske poezije,
jedan pesnik ¢ije se ime uvek povezuje sa idejom fukjo (poetske ekscentricnosti) jeste Ikju.
On je bio zen budisticki pesnik koji je na kineskom jeziku pisao o svom Zivotu, i u poeziji
je ispoljavao izvanrednu dozu ekscentri¢nosti. Koriste¢i ,,Judilo” kao izraz revolta protiv
licemerja 1 korumpiranosti sveStenstva svog doba, Ikju je pisao pesme na teme koje je
budizam zabranjivao: pijenje vina, jedenje po kafanama, bordeli, ljubav, 1 sli¢no. Tako se
Ikjuova poetska ekcentri¢nost, iako sugeriSe neobuzdan stav prema svetovnim
zadovoljstvima, ipak razlikuje od elegantne zaljubljenosti koju su cenili knjizevnici perioda
Heian.

Ipak, Basoovo shvatanje poetske ekcentriCnosti se dosta razlikuje od shvatanja
njegovih prethodnika. Njegov fukjo, ili ,poetska ekscentricnost”, slavi siromasno,

usamljeno, lagodno i nevezano. Tako je BaSo ujedinio dva naizgled nespojiva elementa:
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osamu 1 ekscentri¢nost, spojivsi ih u poetskoj nekonvencionalnosti zasnovanoj na visoj
istini, ta¢nije, na negaciji svetovnog sveta: Bogati ljudi imaju meso, a dobar covek jede
korenje povréa. Meni manjkaju oba. (cit. po Peipei: 1994:130).
Tako sledec¢a pesma izrazava BaSoovo shvatanje ekscentri¢nosti:
TOFM Y i 2 Wi 455 U
Juki no aSita
hitori karazake o

kami etari

Snezno jutro —
sam zvacem

suvog lososa.

Pesma jasno oslikava siromasan zivot pesnika koji sam zvace suvog lososa, koji je u
to vreme bio uobicajena hrana. ,,Pesnik ne tuguje zbog svog jadnog zivota, ve¢ s ponosom
istice da nema ni bogatstva, niti zelje za slavom.” (Stari ribnjak: 1996:87) Ovaj svet
siromastva, kojim se ismevaju bogatstvo i slava (koji se smatraju spoljasnjim okovima)
pripada svetu Cuang Cea. Sledeéa parabola jasno pokazuje i Cuang Ceov stav po pitanju
bogatstva, slave 1 materijalne koristi:

,Jednom, dok je Cuang Ce pecao na reci Pu, kralj drzave Cu posla dva sluZbenika
koji mu saopstise: 'Kralj Zeli da vas zaduzi upravom u drzavi.'

Cuang Ce je drzao $tap i ne okrecu¢i glavu, odgovori: 'Cuo sam da postoji sveta kornja¢a u
Cuu koja je mrtva veé tri hiljade godina. Kralj je drzi umotanu u tkaninu i zatvorenu u
hramu predaka. Sta bi ta kornjaca vise volela — da je mrtva, postovana ili da je Ziva i da
mase repom po blatu?'

'Ona bi viSe volela da je ziva i da maSe repom po blatu', rekose sluzbenici.

'Odlazite', re¢e Cuang Ce, 'i ja ¢u da masem repom po blatu.” (Cuang Ce: 2001:162)

I slede¢a Basoova pesma izrazava duh ekscentri¢nosti:
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HAXZDEEDL 9 FD

2

I¢ibito jo
kono kasa urau

juki no kasa

Hajdemo do trgovaca
da prodamo sneg

sa mog bambusovog Sesira.

Ova Basoova pesma oslikava njegov stil fukjo — opisuje njegovo lutanje (Zivot
putovanja, osamljeniStva i siromastva). Pesnik koristi sliku snega, koji je Cist 1 lep, ali
»heupotrebljiv”’, ukazujuéi na nesvetovnost ekscentricnog protagoniste, a prodajom snega
trgovcu ismeva se prizemni svet.

Godine 1684. Baso krece na putovanje tokom koga ¢e napisati svoj prvi putopis
Nozarasi kiko, 1684. Tako slede¢a pesma, koju je sastavio prilikom ulaska u Nagoju, glasi:
SERIARE D BT T 5 ik
Kjoku
kogarasi no mi va

Cikusai ni nitaru kana

Komi¢ni stih
1 ova ledena bura —

mora da licim na Cikusaija.

Pesma umesto 17 ima 20 slogova ¢ime je drastiéno prekrSeno formalno pravilo
hokkua. Cikusai je izmigljeni lik iz tada$nje komi¢ne pri¢e. On je nadrilekar iz Nagoje i
opisan je kao ekscentrik koji uziva u komicnoj poeziji. Tako Basoovo poistoveéivanje sa

ekscentri¢nim likom Cikusaija, kao i1 neregularna forma, sluze da se postigne ekscentri¢nost.
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Vidimo da se kjoku (1], doslovno ,,ekscentri¢ni stih™), ne odnosi samo na komi¢ni
stih — haiku, ve¢ i na duh fukjoa, ili ,,poetske ekscentricnosti”. Od 1684. do 1689, u periodu
koji se karakterisSe kao fitkjo u istoriji haikaija, Baso je svoj zivot proveo na putovanjima, u
stalnom lutanju. Ova faza fukjoa bila je plodonosna za BaSoovu karijeru: na svojim

putovanjima napisao je seriju putnickih dnevnika koji sadrze vec¢inu njegovih remek-dela.

5.2.3. Ideja slobodnog i lagodnog lutanja — Sojoju GEE/R)

EENDE A TEEIIZ NS
Tosi kurenu
kasa kite varadi

hakinagara

Minu godina,
jaidalje s SeSirom
i sandalama.

(Prevod: Hirosi Jamasaki-Vukeli¢, Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 91)

,»Baso je pesmu napisao 1684. godine i njome jasno izrazava svoj stav da je zivot
konak na putu.” (Stari ribnjak: 1996:91). Tako vidimo da pesnik prihvata svoj zivot kao
jedno putovanje. BasSoov jedinstven nacin zivota, kao pustinjaka i neprestanog lutalice,
neke je naveo da misle kako je na njegovo pustinjasStvo uticao zen budizam, dok drugi
smatraju da njegova ,religioznost” ne pripada budizmu. Zapravo, u BaSoovom
osamljenickom Zivotu naglasene su estetske vrednosti, dok su religiozni napori, kao §to su
istrazivanje svetosti, spasenja i drugog sveta, prakticno odsutni. Sam Baso je u svojim
poznim godinama izjavio:

1z onoga Sto sam rekao ne treba zakljuciti da sam odan osamljeniStvu i da tezim da
sakrijem svoje tragove u divljini. Radije, ja sam poput bolesnog ¢oveka, umornog od ljudi,
ili kao neko ko se zamorio od sveta. Sta tu ima da se kaze? Nisam vodio svestenicki Zivot,

niti sam sluzio svakodnevnom Zivotu i njegovim teznjama. Od rane mladosti voleo sam
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svoj ekscentri¢ni put i nacin zivota, i kada sam jednom uspeo da od njih nafinim izvor
prihoda, otkrih da sam vezan za Zivot svojom umetno$¢u, nesposoban i netalentovan koliko
jesam.” (iz Peipei: 1994:146)

BasSoov zivot osamljeniCkog putnika je estetski stav koji on nije nasledio samo iz
kineske osamljenic¢ke tradicije. Imena velikih japanskih pesnika-pustinjaka kao Sto su
Saigjo 1 Sogi ¢esto se spominju u Basoovim delima. BaSo je na pocetku putni¢kog dnevnika
Oi no kobumi (Zabeleske iz ruksaka) napisao sledece:

,U mom telu, koje ima stotinu kostiju i devet otvora, postoji nesto $to povremeno
nazivam furabo (JEf17). Rekao bih da nalikuje istkanoj svili koja se lako cepa na vetru.
Odavno furabo voli 'ekscentricne pesme', 1 konacno ih je nacinio svojim Zivotnim ciljem.
Nekad se zamori i spreman je da napusti svoj put; a nekada je toliko ponosan da se oseca
kako je iznad drugih pesnika. Onda bi se 'dobro’ i 'loSe' suprotstavili u njemu, ne dajuci
njegovom telu nimalo mira. Nekada je Zeleo da se ustali u svetovnim teznjama, ali ga je
njegova poezija zaustavila u tome. Neko vreme je, takode, Zeleo da se posveti ucenju i
postane ucenjak, ali opet su njegove nade bile skrhane njegovom umetnoséu. Na kraju,
buduéi nesposoban i netalentovan, vezao se za jednu stazu poezije. U vaki Saigjoa, u rengi
Sogija, u slikama SeSua, i ¢ajnoj ceremonija Rikjua, jedan univerzalni princip provejava
svim (ovim) umetnostima — oni koji borave u svetu fuge (JEVH, elegancije) slede tok
prirode sa Cetiri godiSnja doba kao stalnim saputnicima. Zbog toga, Sta god da gledaju je
cvet (hana), Sta god da misle je mesec (cuki). Ako ono $to gleda nije hana, osoba je poput
varvarina; ako neko na umu nema cuki, ne razlikuje se od ptica i zveri. Zbog toga se moze
rec¢i da furabo premasuje varvarina i razlikuje se od Zivotinja; prati tok prirode i vraca se
prirodnom.” (Peipei: 1997:149-150)

Kod Cuang Cea je izraZena sliéna ideja:

»Stotina zglobova, devet otvora, Set Cula; sve to skupa Zivi ovde (kao moje telo). Ali, koji
deo bi trebalo da osecam kao najbliskiji? Treba da uzivam u svim delovima, kazes. Alj,
mora postojati jedan koga bih viSe cenio. Ako ne, da li su svi oni samo puke sluge? I, ako
su svi sluge, kako onda odrzavaju red medu sobom? Ili se smenjuju u ulozi sluge i

gospodara? Izgleda da neko mora biti Istinski gospodar medu njima. Ali, bilo da uspem, ili
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ne uspem da otkrijem njegov identitet, to neée ni uvecati, niti okrnjiti njegovu
Istinu. ”(Cuang Ce: 2001:41)

Prema re¢ima Peipei Ciu, kao $to kod Cuang Cea postoji Istinski gospodar, za Basoa
je to furabo, ,koji postaje njegov duhovni identitet”. (Peipei:1994:150) Termin se prevodio
kao ,,vetrom noSen duh”, ,sveStenik tkanine na vetru” i ,,vetrom noSen pustinjak”. Ipak,
prevod bi trebalo da ukljuuje i oznafava pot€injavanje 1 predavanje samoga sebe sili
prirode, kretanje i menjanje zajedno sa njome.

Sledeca pesma izrazava BaSoovo shvatanje sagledavanja lepote u stvarima koje su
prepustene vremenu i koje su krhke. U pitanju je prihvatanje prirodnih promena, i lakoca
koja se dostize usred promena. Upravo ta lakoca (i bezbriznost, prepustenost) koja
prevazilazi vreme i spoljasSnje forme je sustina slobodnog i lagodnog lutanja.

BRI T A D H
Basoba o
hasira ni kaken

10 no cuki.

Lisée banane
visi nad stubovima —

mesec u mojoj kolibi!

Ovaj haiku Baso je napisao 1692. godine uz sledeci pretekst koji izrazava njegovo
shvatanje zivota, a prilikom presadivanja pet drveta banane u pesnikovu trec¢u kolibu:

»Za divljenje je Covek €iji um ni¢im nije sputan. Dostojan hvale je ¢ovek liSen
svetovnog talenta ili znanja. Isto se moze reci i za putnika bez krova nad glavom. Pa ipak,
voditi tako potpuno slobodan Zivot zahteva ¢elicnu volju, toliko snaznu volju da je retko
moze imati osoba koja nali¢i golubici slabih krila. Jedno vreme, kao da me je uhvatio
iznenadni vihor, krenuo sam na putovanje na sever i lutao sam sa pocepanim SeSirom na
glavi. Tri godine kasnije, ponovo sam se vratio na isto¢nu obalu reke u Edu gde sam, s
tugom gledajuci na vodu koja je tekla u dve razlicite struje jesenjeg dana, lio suze nostalgije

nad cvetovima zute hrizanteme. Onda su mi brizni ucenici Sanpu i Kifu sagradili ovu novu
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kolibu, i ukusno je opremili, uz pomo¢ Sore i Taisuija koji vole lepu jednostavnost.
Okrenuta ka jugu, koliba moZe izdrZati i zimsku hladnocu i letnje vru¢ine. Na ivici ribnjaka
je bambusova ograda, nesumljivo zgodna onome ko posmatra mesec. Zaista, postao sam
uznemiren u strahu od kiSe i vetra svake veceri, ¢ak i kada je mlad mesec. Ljudi mi daju
svakojake stvari da bi ucinili moj boravak ovde $to ugodnijim; trude se da mi Cinija bude
puna pirin¢a, a boca puna pirin¢anog vina. lako je koliba skrivena duboko medu drveé¢em i
bambusima, sada su posadili pet drveta banane da ucine pogled na mesec jos lepSim. Lisce
banane je duze od dva metra i moze prekriti koto ili se od njega moze napraviti torba u
kojoj se moze Cuvati biva. Na vetru leprSaju poput perja na feniksovom repu, a na kisi
kidaju se poput zelenih zmajevih usiju. Uvijeno mlado li¢e raste iz dana u dan kao u teoriji
udenja uditelja Heng-¢ua; lako se odmotavaju kao da &ekaju na etkicu sveca Sao-niena.
Medutim, za razliku od ova dva Coveka, ja nemam koristi od mog drveca banane.
Jednostavno uzivam u hladu koji prave; volim ovo lis¢e koje toliko lako cepaju vetar 1
kisa.” (Ueda: 1992:118)

Utitelj Heng-¢u je zapravo Cang Cai — neokonfucijanista perioda Sung (960-1179)
koji je u jednoj svojoj pesmi napisao da bi voleo da njegovo znanje raste brzo kao mlado
lisée drveta banane. Svetac Sao-nien, poznat i kao Huai Su, bio je majstor kaligrafije
perioda Tang (618-907) koji je vezbao kaligrafiju na liS¢u banane kada je bio mlad i
siromaSan. Oni su bili izuzetno nadareni ljudi, i Baso je poStovao obojicu. Ipak, on nije
sledio njihove stope jer je smatrao neokonfucijanstvo i kaligrafiju ,,svetovnim znanjem” i
»svetovnim talentom” koji sputavaju covekov um. BaSoov krajnji cilj je bio oslobadanje od
svih stvari, ukljucujudi i filosofiju i umetnost. Medutim, priznao je da mu je, barem tada, taj
cilj bio neostvariv i nije imao srca da odbije blagonaklonost koju su mu ukazivali njegovi
dobronamerni ucenici, koji su zeleli da njihov ucitelj zivi udobno. U svakom slucaju, Baso
je postavio visoke ideale kojima ¢e se sve viSe okretati pred kraj svog zivota. Zapravo,
ideju ,,pracenje toka prirode i vra¢anje prirodnom” pokusao je da prosiri primenjujuci je na
svakodnevni zivot medu ljudima i svetovnim stvarima: ,,Usred tame, jedino on [Covek
Kraljevske Vrline] vidi u dubinu, usred muka, jedino on ¢uje sazvucje. Stoga on moze iz

gomile posmatrati sustinu stvari...” (Cuang Ce: 2001:113)
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U pesnickom smislu, BaSo je verovao da ,pracenje toka prirode i vracanje
prirodnom” nije samo vecna tema svih umetnosti, ve¢ i princip estetske percepcije i izraza.

Ovo shvatanje je sdmo srce furju estetike, kao 1 Basoove poetike prirode.

5.2.4. Slediti tok prirode i vratiti se

Pracenje toka prirode i vracanje prirodnom je srediSnja tema u BaSoovoj zreloj
poeziji. Termin koji se odnosio na Basoov koncept ,,toka prirode” i ,,prirodnost” je zoka, a
ovaj koncept je duboko ukorenjen u taoisti¢kim idejama. I kod Cuang Cea je sredi$nja ideja
priroda i koncept zaohua (jap. zoka). Kao taoisticki mudrac koji se sjedinio sa prirodom,
furabo luta na svom duhovnom putovanju izvan svetovne prasine, sjedinjuje se sa silom
prirode i1 uskladuje sa cetiri godiSnja doba. Za furabo, duhovni identitet Basoa, ,,slediti tok
prirode” je istraziti ,,velike lepote neba i zemlje” 1 ,,obitavati u svetu fuge (elegancije)”.
Ipak, Baso je istakao da ,pracenje toka prirode” nije ni religijski stav, ni primitivni
animizam, ve¢ estetski stav. Upravo iz ovog stava Baso je shvatio da je neiscrpno mnogo
stvari vredno stiha. ,,Lutao je Japanom da bi ,,otkrio nebesku tvorevinu prirode” (zoka no
tenko), prelepe planinske prizore, polja i obale, da bi posetio mesta gde su drevni pesnici
ostavili svoje stope i da bi sreo ljude estetskih osecanja i sa njima podelio umetnicku
istinu.” (Peipei: 1997:162, prema Oi no kobumi, KBZ, VI, str. 85)

Ideja da je nebrojeno mnogo stvari vredno stiha, bi¢e izrazena u stihovima koje je,
izmedu ostalih, Baso zapisao u svom putopisu Uska staza ka dalekom severu. Kada je
boravio u mestu Kisakata, BaSo je primetio: ,,Kisakata li¢i na Macusimu, ali postoji razlika.
Macusima izgleda kao da se smeje, a Kisakata kao da u sebi nosi tugu. Seta i tihi Sarm bude
nespokoj u dusi” (Baso: 2009:86):

SIS W fita 25 SR DAL
Kisakata ja
ame ni Seisi ga

nebu no hana.
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Kisakata —
pokisli cvetovi mimoze,

poput usnule Seisi.

Seisi je ¢uvena kineska lepotica (Hsi Si, ili Sji-¢ih) koja je bila poznata po svom
tuznom izrazu lica. U pesmi je prisutna 1 igra reCi: nebu (od nemu — spavati) i nebu
(mimoza). Seigina lepota opisana je ¢ak i u jednoj pri¢i kod Cuang Cea:

»Lepa Sji-Cih, mucena gorusicom, mrko je gledala svoje susede. Ruzna Zena iz
susedstva, videvsi da je Sji-Cih lepa, otisla je kuéi, napela se i mrko gledala svoje susede.
Ali, videvsi nju, bogatas$ iz susedstva ¢vrsto zatvori svoja vrata ne usudivsi se da izade, dok
je siromah §¢epao svoju Zenu i decu i izgubio se. Zena je shvatila da neko ko je namrgoden
mozZe biti lep, ali nije razumela odakle dolazi lepota u namrgodenosti.” (Caung Ce:
2001.139)

Cuang Ce u ovoj paraboli ne pravi razliku izmedu lepog i ruznog, ve¢ ukazuje na to
da prava lepota dolazi jedino od prirodnosti. Tako ovaj filosof izjednacava suprotnosti po
njihovoj prirodi i nameni: ,,Bilo da ukazuje$ na tanku pritku ili na debeo stub, na leproznog
ili na lepu Sji-Sih, na stvari otkaCene i mutne, ili stvari smeSne i Cudne, tao ih sve
izjednacava.” (Cuang Ce: 2001:43)

Dakle, tuzan prizor pokislih mimoza poredi se sa lepoticom tuznog lica, ali se u toj
tuzi istice lepota prizora.

Ono $§to je ucvrstilo Basoovo uverenje, 1 kriticku tendenciju, da treba slediti tok
prirode i vratiti se prirodnom je isto ono §to je smatrao i Cuang Ce — da je Put, ili tao, neto
apstraktno, nesto Sto postoji nezavisno od stvarnosti; da je to Put stvari kakve one jesu u
svom prirodnom stanju. Zbog toga, sve §to je u svom prirodnom stanju je savrSeno i lepo.

Kod Cuang Cea je to izrazeno na sledeéi nagin:

,»Samo prati tok stvari i pusti svoj um da se slobodno krece. Prepusti se onom S§to je
neizbezno a trudi se oko onog §to od tebe zavisi — to je najbolje. Sta jo§ mozes uciniti da bi
ispunio svoju misiju? Nista nije tako dobro kao sprovodenje naloga (sudbine). U tome je

sva te§koca!” (Cuang Ce: 2001:59)
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Tako, recimo, sledeca Basoova pesma izrazava ovakav estetski stav:
HLSRIFIO=HADOPEIL
Suzusisa ja
hono mikazuki no

Haguro san.

Kakva svezina —
mlad mesecev srp

nad planinom Haguro.

Ili sledeca, koju je napisao u poslednjoj godini svog Zivota:
HIBEIC L TN TR LURO T
Asa cuju ni
jogorete suzusii

uri no doro.

Jutarnjom rosom
zamazana i sveza —
blatnjava dinja.

(Prevod: Hirosi Jamasaki-Vukeli¢, Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 62)

Basoovu ideju vra¢anja prirodnom, ili poetiku prirodnog precizno sazima i njegova
izreka ,,0 boru uci od bora”. Da bi se postigla ,,iskrenost poezije” (fuga no makoto) Covek
mora da ukloni subjektivno, da ,,ude u objekat”. U ovom smislu ,,iskrenost poezije” se
definiSe kao verno otkrivanje prirode svih bica. Posti¢i ,iskrenost poezije” oznaCava
uskladivanje sa preobrazajem prirode, i otkrivanje njene istine u stvarnosti. Baso je ovu
pesni¢ku potragu nazvao ,,Budenje uzvisenog vracanjem obi¢nom.” ,,Budenje uzvisenog”
oznacava ,,ulaganje neprestanog napora u ostvarenju iskrenosti”, ,,pracenje toka prirode i
vrac¢anje prirodnom”, kao i duhovnim samouzdizanjem — Duh treba da je uzvisen u

poetskoj eleganciji, ali i da se vrati obicnom zZivotu ljudi.
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Baso je smatrao da haiku ima tri elementa: 1) usamljenost i mirnoca su njegovo
osecanje. Cak iako neko uZiva u ukusnim jelima i u drudtvu lepe Zene, trebalo bi da pravu
radost ose¢a u osamljenosti. 2) Furju (ukus, sklonost) je njegov stil. Obuceni u brokatnu
svilu 1 saten, ne treba zaboraviti one koji su obavijeni slamaricom. 3) Fukjo (poetska
ekscentri¢nost) je njegov jezik. Kada se koristi jezik, osoba treba da obitava u praznini da
bi sagledala stvarnost... ,,Ova tri elementa ne znace da ,,niska” osoba tezi visini, ve¢ pre da
uzvisena osoba sagledava kroz nisko.” (Peipei: 1997:215) Jedino dostizanjem visokog
osoba moze da otrije ,,uzviSeno” u ,,obicnom” i izrazi visoko kroz nisko. Jedino ,,vracanjem
obi¢nom” osoba zaista moze da pojmi uzviseni princip. ,,Obi¢no” i ,,nisko” ne ukazuju na
,vulgarno” 1 ,nizerazredno". Oni oznacavaju uobi¢ajeno, prosecno i osnovno — obican
zivot, neposrednu, trenutnu stvarnost, svakodnevnu poetsku praksu, obican svakodnevni
govor. U poetskom smislu, to je istinito i iskreno. Baso je smatrao da je ,,vracanje
obi¢nom” zapravo ,,vrac¢anje prirodnom". Veli¢ina Macuo BaSoa je upravo u shvatanju
unutrasnje lepote stvari, bilo da su one male i ,,beznacajne”. Kod nas je, recimo, istu ideju
izrazio vladika Nikolaj:

,O kada bi mogao videti unutras$nju krasotu stvari! O kada bi mogao videti unutrasnju
svetlost stvari — okean svetlosti, u kome su potopljene sve stvari! Mrtvi i zivi podjednako se
kupaju u tom okeanu, i razlike medu njima nema. Trava §to danas cveta kao 1 ona $§to je
juce uvela podjednako su lepe 1 mirisne u toj svetlosti. O kada bi samo mogao videti to!
Zaista, suze bi ti zamenile sve reci, i ljubav bozanska sve ostalo.” (Nikolaj: 1999:59)

I Baso je, zadivljen lepotom prizora planine Judono, iako je u putopisu naveo da je
po pravilima asketskog reda zabranjeno da drugima otkrije detalje hodocas¢a na ovoj
planini, napisao sledece stihove:

Y ARt 0 YN IO /RVAN
Katararenu
judono ni nurasu

tomoto kana.

Ne mogu govoriti 0
planini Judono, ali

rukavi su mi nakvaseni suzama.
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5.2.5. TiSina i smirenost; nemenjajucée i krecuce

U poznom stvaralaStvu Macuo BaSoa taoisticke ideje su dosta uticale na tematske
karakteristike njegove $kole Somon, a sim Ba$o je doprineo stilskom i teorijskom razvoju
svoje Skole. Poetskim kvalitetom se smatrao pojam kandaku, leZzernost u miru, i to ¢estom
upotrebom reci Sizuka 1 sabisii (tiho 1 tuzno).

L SOHEBI BT DDk
SabiSisa ja
suma ni kacitaru

hama no aki.

Kakva tiSina!
Cak usamljenija od Sume —

jesen na ovoj plazi.

U svom putopisu Uska staza ka dalekom severu, BaSo je napisao da je brodom
otiSao do plaze Iro da bi sakupljao skoljke: ,,Na plazi je bilo nekoliko ribarskih koliba i
napusten hram sekte niciren gde smo popili ¢aj i topli sake. Preovladao je osecaj
usamljenosti.” (BaSo: 2009:109).

Pored pojma mira i osamljenosti, aktuelne teme na Basoovim predavanjima nakon
povratka sa putovanja na daleki sever bila su, prema re¢ima Kjoraija (jednog od Basoovih
najboljih uéenika), fireki (konstantno, ~5}) i rjuko (promenljivo, Jiit1T). Kjorai belezi:

,UCitelj je rekao da se u haikaiju neki stilovi ne menjaju (fueki) hiljadama godina,
dok se drugi stilovi vremenom menjaju (rjuko, doslovno tok, fluid). Iako se o njima govori
kao o suprotnostima, osnova im je ista. ,,Osnova” oznacava da se oba termina zasnivaju na
iskrenosti poezije (fuga no makoto). Ako neko ne zna stihove koji su nepromenljivi,
njegova poezija nema osnovu, ako neko ne uci iz stihova koji se ,,menjaju” njegova poezija
nema novinu (i sveZinu). Onaj ko zaista razume ,,nepromenljivost” nikada se ne zaustavlja
u kretanju (napred). Onaj €iji stihovi oslikavaju prolaznu modu, svidece se trenutnom ukusu,

a kada se moda jednom promeni, kao pesnik ¢e stagnirati.” (Peipei: 1997:190)
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Fueki (konstantno, nemenjajuce) i rjuko (promenljivo) odnose se na dva sustinska
aspekta Basoove poezije i imaju osnovnu pretpostavku: binarnu konstrukciju koja obitava u
poetskom stvaranju, a koja se sastoji od neCeg nemenjajuceg Sto se uvek menja. Tako su
suprotstavljeni aspekti ujedinjeni u ,,iskrenosti poezije”. Naravno, ,,iskrenost haikua” se
odnosi na verni, spontani poetski stav, za razliku od pretencioznog i povrSnog. Prema
reCima ToSiharu Osekoa, ,,nemenjajuce 1 kre¢uce, vecno 1 moderno, ¢ine veoma vaznu
knjizevnu teoriju, jer istiCu potrebu sagledavanja oba aspekta stvari. [ako se sve uvek menja,
istina prirode i Coveka se ne menja. Knjizevnost koja se zasniva na ovom nacelu ima ve¢nu
umetnicku vrednost.” (Oseko: 1990:11)

Cuang Ce to kaZe na malo drugadiji nacin:

,»Nebo je uzviseno, zemlja je niska, takav je poredak u duhovnom prosvetljenju.
Prolece 1 leto, prethode, jesen i zima slede — takav je redosled Cetiri godisnja doba. Deset
hiljada stvari menjaju se i rastu, njihovi koreni 1 pupoljci, svaki u svom razli¢itom obliku
cvetajudi i trule¢i u svoje vreme i to je konstantni tok promena i transformsacije. Ako nebo
i zemlja, najuzviseniji u duhovnosti, ve¢ imaju svoju pocast i zakonitost onoga ko prednjaci
i sledbenika, utoliko pre takav treba da bude i put ¢oveka.” (Cuang Ce: 2001:127)

Dakle, i Cuang Ce govori kako je sve u stalnoj promeni, da je treba prihvatiti, da je
ono §to je nepromenljivo upravo stalna promenljivost. Svetovne stvari su prolazne i za njih
se ne treba vezivati, a uzviSene stvari i vrlina su trajne i postojane posto pripadaju
duhovnom. O promeni i prolaznosti svih stvari, ali i postojanosti Puta, Cuang Ce kaZe:

,»Govorimo o punodi i ispraznjenosti, uvenucu i propadljivosti stvari. Put ih puni, ali i
prazni, a da se sdm ne puni, niti prazni. On ¢ini da one venu i propadaju, a sim ne vene, niti
propada. On uspostavlja koren i granu, ali sdm ne poznaje koren, niti granu. On odreduje kada
treba sakupiti ili rasuti, ali sim ne poznaje sakupljanje, niti rasipanje.” (Cuang Ce: 2001:207).

Tako je i Baso verovao da ako pesnik moze svojom poezijom da prenese upravo
ovaj nemenjajuci princip promene, da prenese univerzalne principe preko motiva iz
svakodnevnog zivota, moc¢i ¢e i da stvori zaista vredno delo koje ¢e trajati. Tako fueki
(nemenjajuce) 1 rjuko (menjajuce) predstavljaju dijalekticki aspekt BaSoove poetike

prirodnosti, dok ,,iskrenost poezije” nalaze dostizanje 1 promene 1 nepromenjivosti
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prirodnog principa. Uvodenjem ovih dijalektickih pojmova u haikai teorije, Baso i njegovi

sledbenici trazili su sklad izmedu kontinuiteta i obnove, dubine i novine.

5.2.6. Lazno i istinito, praznina i ne-delanje, zaborav

Nisijama Soin, osniva¢ §kole Danrin, od Cuang Cea je pozajmio dva para koncepata:
kjo (HZ, praznina, ili lazno) i dicu (3%, supstanca, ili istinito); ze (&, ispravno) i ki (FF,
pogresno). Koncepte kjo 1 dicu pesnici Skole Danrin su Cesto koristili da oznace ,,lazno” i
Listinito” u svom formalistickom shvatanju Cuang Ceovog pojma gugen. Njihova
tumacenja i shvatanja Cuang Cea uticali su na BaSoov rani kriticizam. Iako je Bago
naglasio da kjo 1 dicu treba da saopStavaju istinu, on je takode preuzeo ova dva koncepta
kao retoricko sredstvo. Kako je sazrevala BaSoova poetika prirodnosti, njegovo shvatanje
koncepata se promenilo. Poceo je da koristi kjo (praznina) da oznali osnovno stanje
umetnicke koncepcije i izraza, a dicu (istinito) kao sustinu tretiranog objekta.

Praznina je vazan koncept u taoistickoj filosofiji, jer je jedino ona sveobuhvatna —
Put se sazima u praznini; ona je post uma. ,,Praznina” kao preduslov za razumevanje taoa
oznacava stanje potpune oslobodenosti od subjektivnosti.

RO BT SEIROIRY
Harusame ja
ha¢i no su cutau

jane no mori.

Prole¢na kisa
curi niz osinjak
s krova $to prokisnjava.

(Prevod s japanskog: Dragan Milenkovi¢, Haiku — poetski cvet Japana, SID Beograd-Tokio,
Beograd, 2012, str. 34)

Prema kazivanju jednog ucenika, Baso je najverovatnije stvarno video ovakav prizor

u kolibi kraj reke Sumida u kojoj je ziveo poslednje dve godine, pre nego §to je petog
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meseca 1694. godine po starom kalendaru krenuo na svoje poslednje putovanje. ,,Tiha i
topla prole¢na kisa ga je prosto mamila na put. Prazan proslogodisnji osinjak ispod strehe
nagoveStava 1 da ¢e koliba uskoro ostati bez svog stanara.” (Stari ribnjak: 1996:39).
Praznina se ogleda na nivou subjekta — subjekta, ili pesnika, nema. ,,On ne opisuje, jo$
manje komentariSe dogadaj, ve¢ ga belezi kao da je njegov um Cisto ogledalo, prazna
povrsina.” (Paskvaloto: 2007:118).

Preduslov za primenu ideje praznine u haiku poeziji je ,,delanje kroz ne delanje” (vu
vei), zapravo, eliminisanje neprirodnih akcija i prepustanje prirodnosti — unutrasnjoj
izvornoj sili. Prirodnost oznaCava ,,preobrazaj, menjanje sa svim stvarima", a da bi se
dostiglo ovo stanje neophodno je zaboraviti samoga sebe (= kin. wang, jap. vasure) i uéi u
tok prirode. Tek ujedinjenjem sa promenom svih stvari dostize se nemenjajuée. Zato Cuang
Ce kaze:

,Usredsredi svoju volju! Ne sluSaj uSima, slusaj umom. Ne, ne sluSaj umom, nego duhom.
Slusanje se zaustavlja na uSima, um prestaje sa prepoznavanjem stvari, ali je duh ispraznjen i
&eka. Put se sabira u samoj ispraznjenosti. Praznina je duhovni post.” (Cuang Ce: 2001:56)

O nacelu zaborava Baso je rekao:

,,One koji sebe uzdrzavaju formalnim pravilima i teZze konceptualnim nacelima trebalo
bi svrstati na srednji nivo, dok su oni koji idu izvan formalnih pravila i zaborave (vasure)
konceptualna nacela besmrtnici umetnosti.” (Peipei: 1997:221)

O ne-delanju Cuang Ce je jednostavno rekao: ,,Bolje da se ne pokreéemo, nego neka
stvari budu same za sebe” (Cuang Ce: 2001:45). Naravo, ovo je podrazumevalo jo§ mnogo
stvari, kao $to je zaboravljanje sebe (svih razlika i predrasuda) §to se postize prazninom,
ta¢nije praznjenjem svog uma od svih nepotrebnih misli 1 predrasuda. Time se dostize
prac¢enje toka prirode (taoa): ,,Ako dela$ saglasno prilikama i zaboravljas na sebe, onda
neée$ dangubiti zudeéi za Zivotom i plaseci se smrti. Radi tako i biée§ dobro.” (Cuang Ce:
2001:58). Stanje praznine i mirovanja taoisti su ¢esto uporedivali sa vodom, a duh sa
ogledalom: ,,Ljudi se ne ogledaju u tekucoj, ve¢ u mirnoj vodi. Samo ono $to je mirno
moze smiriti nemir drugih stvari.” (Cuang Ce: 2001:65). Ili, jo§ konkretnije:

,Medu uravnotezenim stvarima, voda koja miruje je od svega najuzviSenija i moze

posluziti kao standard. Ona cuva ono unutra$nje, ne pokazujuci nikakav pokret spolja.
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Vrlina je stanje savrSene harmonije. Iako vrlina nema obli¢ja, stvari se ne mogu od nje
odvojiti.” (Cuang Ce: 2001:69)
Ii:

,»D1Z1 se onog $to si primio od neba, ali ne smatraj da si iSta dobio. Budi prazan, to je sve.
Savrseni covek koristi svoj duh kao ogledalo — ni za ¢im ne juri, niSta ne oc¢ekuje, uzvraca ali
ne pohranjuje. Stoga, on moze nadiéi stvari i ostati nepovreden.” (Cuang Ce: 2001:88)

Zanimljivo je da je i u hris¢anskoj tradiciji prisutna ideja zaborava — zaboravljanje
samoga sebe, i prepustanja Bogu. Vladika Nikolaj je u svom delu ,,Misli o dobru i zlu” ovu
ideju izrazio na slede¢i nacin:

»Ne belezi svoja dobra dela, jer ako ih zabelezi§, brzo ¢e izbledeti; ako ih pak
zaboravi$, bi¢e upisana u vecnost. Ne belezi zla dela suseda svoga, jer ako ih zabelezis,
pola tereta nihovih zlih dela pasée na tebe. Ako ih pak predas zaboravu, i Bog ¢e tvoja zla
dela predati zaboravu.” (Nikolaj: 1999:93).

Knjizevni znacaj ,,zaborava”, kao Sto je i sim BaSo naglasio, jeste u njegovoj primeni
na umetnicku percepciju. Za njega je to osnovni nacin da se dostigne i ostvari neogranicena
stvaraladka sila. Videli smo i da je Cuang Ce smatrao da je zaboravljanje svega i sebe
osnovni nacin da se dostigne lepota: ,.Zaboraviti sve, a opet sve posedovati. Ostati u
neogranicenoj opustenosti, onda ti prilaze sve vrste lepote — ovo je tao neba i zemlje, vrlina
mudraca.” (ct.po. Peipei: 1997:223). BaSo je otiSao izvan formalnih pravila i zaboravio
konceptualna nacela. Medutim, to nije znacilo negiranje tradicije, ve¢ pracenje nacela koje
je Baso izrazio re&ima: Ne idi tragovima starih veé trazi ono §to su oni trazili.** Navedena

nacela praznine i zaborava lepo su izrazena u sledecoj Basoovoj pesmi:

B OFLCHE BT &L
Kiku no ka ja
Nara ni va furuki

hotoketaci.

*Na jap. A DB E KD T, MADORD25 & ZAH%KD X Kodin no ato o motomezu, kodin no

motometaru tokoro o motomejo.
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Miris hrizantema —
u Nari, mnoge drevne

Bude.

Pesma je napisana 27. oktobra 1694. godine, na dan Festivala hrizantema. Grad
Nara je bio japanska prestonica od 710. do 784, a taj je prirod bio poznat po ubrzanom
razvoju 1 Sirenju budizma u Japanu. Elegantni i uzviSeni miris hrizantema predstavjen je
kroz sliku starih budistickih statua. Miris predstavlja statue i obrnuto. Miris je probudio
pesnikove uspomene na slavnu proslost Nare. Prema refima Jamasaki-Vukelica,
»hrizantema je ovde katalizator pomoc¢u koga je pesnik udahnuo Zivot u stare budisticke
statue, koje se pretvaraju u zive bogove i Bude” (Stari ribnjak: 1996:81). U Japanu se
veruje da od sveg cveca, hrizantema ima najuzviSeniji miris i da stoga podseta na
miriSljave Stapi¢e koji se pale kao ponuda Budi. Tako je cCistom, izvrsnom mirisu
hrizantema 1 uzviSenim, usamljenim starim budistickim statuama, ujedinjenjem kroz
pesnic¢ku asocijaciju, dat novi Zivot. Stoga ova pesma nije samo skica onoga $to je pesnik
video. U njoj je na predivan nacin izrazena ideja sabija — osamljenosti, tiSine i mirnoce...
Iako pesnik prenosi prizor koji je video 1 ose¢aj koji je, meSajuci se sa mirisom hrizantema,
u njemu taj prizor izazvao, pesma nije optere¢ena prisustvom samog pesnika. ,,Medutim,
ako je pesnik Baso nacinio u sebi prazninu da bi u potpunosti primio u sebe objektivan
dogadaj, uCinivsi to, to jest ispraznivsi se od intencija, se¢anja, oc¢ekivanja i vezivanja,
pesnik Cini praznim 1 spostvene stihove, transformiSe ih u prirodne dogadaje, stavlja ih u
red originalnosti prirode stvari (zoka no makoto) — €ini ih, ukratko, identicnim dogadaju
koji opisuju.” (Paskvaloto: 2007:119) To odsustvo pesnickog subjekta, zapravo praznina
koju je napravio pesnik istupanjem iz same pesme, omogucava Citaocu da bolje oseti i
zamisli prizor koji pesma opisuje. lako se u pesmi pojavljuju statue drevnih buda, ¢ime se
ukazuje na proslost, u njoj se ne oseca nikakva zal za proslos¢u, ve¢ pesnik, na predivan

nacin, zapravo vraca ¢itaoca u korito sadasnjosti.
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5.2.7. Lakoc¢a (karumi) i estetski princip sabi

Kao kriticki pojam, karumi (lakoc¢a) se i pre Basoa pojavljuje u studijama o rengi, ali
su ga srednjevekovni majstori renge upotrebljavali u raspravama o mentalnoj opustenosti
pocetnika.”® Karumi je, pak, kod BaSoa kruna njegovog rada, a oznacavao je jednostavan i
jasan izraz kojim je mogao da prenese svoju poetiku prirodnosti. Pojam karumi je stoga
oznacavao otklanjanje teskih misli i pusStanje intuitivne percepcije i kontemplacije da
spontano vode stvaranje. U ovom smislu, karumi oznacava isto mentalno stanje koje je
Baso objasnio terminima ,,praznina” i ,,unutrasnja izvorna sila”. Tako je Baso za nacelo
lakoce rekao::

,Lakoca zna¢i momentalno rec¢i ono Sto vidi$ bez da se na to sili$, bilo da je u pitanju
pocetni ili drugi stih. Ona ne oznacava lako¢u govora 1 ukusa, ve¢ se odnosi na prirodnost
pesme koja izranja iz necije unutarnje dubine. Ako ono §to ima$ na umu ne zna$§ kako da
direktno srocis u stih, ve¢ duboko uranjas u misli, tvoj um postaje tezak, re¢i neprirodne, a
um zbunjen.” (cit.po. Peipei: 1997:221)

Baso se na japanskoj haikai sceni pojavio ubrzo nakon takozvanog ,,mra¢nog doba”
japanske knjizevnosti (1425-1625), u vreme popularizacije isto domacih pesnickih formi i
brilijantnog pocetka perioda Tokugava (1603-1867). ,,Haikai je kao pesnicka forma ve¢
tada bio Cvrsto uspostavljen i izgraden na jasnim pravilima, ali je postajao sve vise
izvestacen. Gotovo sam, Baso je ,,0ziveo” ovu pesni¢ku formu.” (Stryk: 1985:12) Pred kraj
zivota naglasavao je svojim ucenicima potrebu da oslobode svoj um povrSnosti pomocu
onoga $to je nazivao karumi. Ovaj kvalitet, inaCe prisutan u svim umetnostima na koje su
uticali taoizam i zen budizam, zapravo predstavlja umetnicki izraz nevezivanja, a rezultat
je smirene spoznaje duboko proZivljene istine. I kod Cuang Cea nalazimo nacelo lakoée
koje se vezuje za savrSenog coveka:

»davrseni ¢ovek iz drevnih vremena je koristio dobronamernost kao pozajmljenu
stazu, a pravednost kao kolibu da se u njoj skloni. On je lutao slobodno i /ako kroz pustare,

jeo je na Sirokim poljima i Setao u vrtu, gde nije bilo poklonjenja. Slobodan i lak, odmarao

U slikarstvu perioda Sung lakoéa i spontanost su bili glavni kvaliteti kojima su stremili kineski slikari.
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se u nedelanju; Sirokom i jednostavnom, nije mu bilo tesko da zivi; ne primajuéi nista, nije
morao ni da se poklanja.” (Cuang Ce: 2001:140)

Medutim, Basoov zreli stil Sofu nije samo poznat po pojmu karumi, ve¢ i po dva
druga estetska ideala, takode nadahnuta zen budizmom: sabi i vabi. Sabi ukazuje na
radosnu usamljenost, a u zenu je povezan sa ranim monaskim iskustvom i1 idejom
nevezivanja za svetovno. ,,Sabi zapravo pretvara samocu u osnov duhovnog samorazvoja, u
traganje za lepotom u obi¢nim, ,,malim” stvarima, $to postaje opredeljenje i smisao zivota.”
(Pajin: 2012:61) Vabi je bio ideal smirenog, spokojnog zivota u siromastvu, ali liSen
svetovnih briga, prozet jednostavnos¢u i smislom za oduhovljenu lepotu obi¢nih, malih,
neuglednih stvari (rusomaca, trava, grudva snega), koja osvaja svedenosc¢u i elementarnom
snagom a ne raskos$i i sjajem. ,,To je i egzistencijalni ideal ¢oveka koji se povukao iz
javnog zivota i odlucio da vodi skroman (siromasni, monaski zivot) ispunjen duhovnim
vrednostima.” (Pajin: 2012:58) Tako se vabi moze opisati kao duh siromasStva i
jednostavnosti, a mozda se najbolje ispoljava u €ajnoj ceremoniji u kojoj se, izmedu
ostalog i upotrebom jednostavnog &ajnog pribora, ceni ono skromno.”®

Baso je rano uvideo da njegovi prethodnici kao S$to su Sokan (1458-1546) i
Moritake (1472-1549), ali i Teitoku i Soin, iako istorijski vrlo znacajni za razvoj haikaija i
njegovo osamostaljivanje, ne mogu da zadovolje potrebe BaSoovog vremena. lako su
haikai pesme njegovih prethodnika bile sazete i1 kratke, one nisu na pravi nacin evocirale

prirodu i, u najvec¢em broju slucajeva, nedostajala im je lakoca (karumi). BaSo je pred kraj

2uU ¢ajnu ceremoniju Sen no Rikju (1522-1591) unosi nacela jednostavnosti i skromnosti. Bio je sin
bogatog trgovca iz Sakaija (blizu Osake), §to mu je omogucilo da prisustvuje raskoSnim ¢ajnim ceremonijama
aristokratije, ali on se opredeljuje za put sveStenika i pristup ¢ajnom obredu kao otelovljenju zen nacela
postovanja svetog u svakodnevnom zivotu. Rikju je spremao ¢aj u slamnatoj kolibi, koriste¢i se jedino
gvozdenim c¢ajnikom, jednostavnom lakiranom kutijom i kaSi¢icom za c¢aj, metlicom od bambusa i
svakodnevnom ¢inijicom za pirina¢ koja je sluzila kao Soljica za ¢aj. Sustina Rikjuove ceremonije bila je u
konceptu vabi — usamljenost, jednostavnost, koja se uvek povezuje sa konceptom sabi — siromasno, osamljeno,
jednostavno. Zapravo, vabi se smatra ,efektom koji kvalitet sabija ima na subjekat®. (Paskvaloto:2007:98)
Ova nacela su se veoma cenila u zen budizmu jer su se smatrala pravim bogatstvom — naime, omogucéavaju
¢oveku da se zagleda u sebe i pronade duhovno bogatstvo tamo gde nema vezanosti za materijalno i svetovno.
Stoga se Rikjuov stil naziva vabi-éa. Tako je skupoceni pribor, koji se nekada uvozio iz Kine, zamenjen
jednostavnijom, rusticnom, zemljanom keramikom iz Koreje, a ¢ajna ceremonija se odrzavala u maloj ¢ajnoj
kuci — zapravo kolibi sa slamnatim krovom. Nacela koja je Rikju Zeleo da ostvari u ¢ajnoj ceremoniji najbolje
se vide iz njegovih sedam pravila: 1. Spremi ukusnu $oljicu Caja; 2. postavi ugalj tako da greje vodu; 3.
aranziraj cvece kao da je u polju; 4. u leto nagovesti svezinu, a u zimu toplinu; 5. uradi sve na vreme; 6. neka
te ne iznenadi kis$a i 7. imaj osecaj za ljude oko sebe.
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svoje pesnicke karijere sve vise prozimao svoje pesme duhom lakoce, pa je vremenom
poceo da zanemaruje tradicionalno uspostavljene, postovane i negovane elemente forme,
ukljucujuci i slogovni obrazac.

I prema re¢ima Susumu Takigucéija, ,,Basoova poezija u njegovih zadnjih 15 godina
moze se svesti na dva sustinska, osnovna elementa koji medusobno koegzistiraju. Jedan je
estetski princip sabi, a drugi je karumi.” (Takiguci: 1983:2)

Sabi predstavlja element koji oslikava tradicionalne, srednjovekovne poetske
vrednosti zasnovane na aristokratskoj osecajnosti, kao §to su mono no avare (nezna
melanholija), jugen (tajanstvena dubina) i sdm sabi (usamljenost i osamljenistvo). Nasuprot
tome, karumi je element koji predstavlja BaSoov tadasnji svet obicnih ljudi ¢iji su
jednostavni govor i svakodnevne aktivnosti omogucili izuzetno bogat izvor za komicnost i
laganu dikciju univerzalne relevantnosti. Naravno, znacaj ova dva estetska nacela u
BaSoovoj poeziji menjao se u odnosu na stepen njegovog razvoja. Ali, pred kraj
pesnikovog, karumi postaje sve znacajniji Cinilac njegovog stila Sofu. Prema refima
Takiguéija, ,,najvece BaSoovo dostignuce je u stvaranju nove vrste poezije, rodene iz spoja
ve¢ postojea dva poetska sveta predstavljena estetskim nacelima sabi 1 karumi.”
(Takiguéi: 1983:2)

Takigu¢i takode smatra da je zanimljiv BaSoov odabir reci kojom je hteo da izrazi
suStinu svog shvatanja umetnosti haikaija. ,,Pridev karosi, iz koga se izvodi imenica
karomi ili karumi, u japanskom jeziku ima negativnu i pezorativnhu konotaciju: izuzev
lako¢e u smislu laganosti, oznacava trivijalno, frivolno, beznacajno, neozbiljno, nisko,
nepromisljeno, prezreno, bezvredno.” (Takigu¢i: 1983:3) Stoga se naizgled moZze uciniti
¢udnim $to je Baso odabrao upravo ovu rec, $to je jos za vreme njegovog zivota dovodilo
do nesporazuma u smislu da se terminom karumi oznacavala samo uobicajena frivolnost
komic¢nog stiha. Medutim, za BaSoa je karumi predstavljao njegovu opstu ideju kakva bi
umetnost haikaija trebalo da bude. Ipak, kao osnovno nacelo i krajnja estetska vrednost ili
umetnicka istina, karumi se ne moze u potpunosti definisati jer bi se time kao ideja

ogranicio.
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Pesma koja je primer za BaSoov stil karumi je ona koju je napisao u poslednjoj
godini svog Zivota, a objavljena je u zbirci pesama njegove Skole, ,,Vre¢a za ¢umur”
(1694):

MDA F DD L HOMH D LR
Ume ga ka ni
notto hi no deru

jamadi kana.

Virnulo sunce
u zapah cveta Sljive.
Planinska staza.

(Prevod: Hirosi Jamasaki-Vukelié, Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 38)

Svezi jutarnji vazduh ranog proleca bio je natopljen divnim mirisom belih cvetova
Sljive, kada se iznenada pojavilo veliko crveno sunce. Stilom karumi majstor je zeleo da
prevazide svoj ,,basoovski stil”, a prema reCima Jamasaki-Vukeli¢a, ,,to novo se ogleda u
jednostavnoj slici i primeni mimetickog izraza preko kolokvijalizma, koji je u prevodu
prenesen upotrebom glagola virnuti” (Stari ribnjak: 1996:38). Pesma svakako ima
jednostavnu temu, i laganu notu, a opet stvara osecaj necega ,,bogatog”.

Dakle, za pesmu bi se moglo re¢i da poseduje duh lako¢e kada prenosi uzvisena
osecanja, univerzalnu istinu kao i lepotu jednostavnim temama i upotrebom jednostavnih
izraza svakodnevnog govora. Tako lakoca izranja iz pesnikovog unutarnjeg bi¢a — lako,
spontano i prirodno, Sto potvrduju i BaSoove reci:

,Postoji dva nacina da se napiSe pesma: jedan je prirodni naCin kada se pesma rada
unutar sebe, a drugi je da se vestacki sacini pomocu tehnike. Ako se neprekidno napreduje
u haikaiju, dobra pesma se spontano rada iz pesnikovog uzdignutog srca. Ako to nije slucaj,
ona ne dolazi prirodno, ve¢ je povrSna i saCinjena pomocu tehnike.” (cit.po. Oseko: 1990:9)

Ostvarenje stila lako¢e za Basoa je bilo prihvatanje sveta ljudi, prethodno shvativsi da
iz njega ne moze pobec¢i. ReSenje je bilo da zivi u svetu ljudi, medu njihovim

nesavrsenostima, i da se tome smeje. Sledeci, zanimljiv haiku izrazava ovaj stav:
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BWNEI TR FEOE
Nusubito ni
ota jo mo ari

toS$i no kure.

U kasno vece
lopov poseti moj dom —

kraj godine.

Pesnik se na kraju godine prise¢a one minule i se¢a se, nimalo ogorcen, lopova koji
mu je uSao u kucu i opljackao ga. Izgleda da se slucaja se¢a s osmehom na Sta ukazuje
glagol ,,posetiti”’. Kao da je Baso dosao u stanje uma kada s osmehom prihvata svet ljudi u
kome zive i pljackasi.

Tako je karumi (ili lakoc¢a) pesnikovo pravo razumevanje principa prirodnog. Kao
Sto je 1 sam Baso objasnio, karumi oznacava prirodnost pesme i izranja iz pesnikove
unutrainje dubine. BaSoovo interesovanje za Cuang Cea polelo je potragom za
odgovaraju¢im konceptima i principima u cilju reformisanja postoje¢eg haikua. ,,Ovo
sveprodubljujuce interesovanje konacno ga je dovelo do toga da ,,zaboravi” konceptualna
nacela i da se osloni na laku spontanost.” (Peipei: 1997:232)

S druge strane, BaSoovi haikui u velikoj meri oslikavaju nacelo sabija, ali nema
belezaka koji potvrduju da je Baso o ovom estetskom nacelu mnogo govorio. Sabi dolazi iz
srca pesnika i boji pesmu dajuci joj prizvuk usamljenosti i jednostavnosti. Baso je
pokusavao da nade kvalitet sabija u ,bezlicnoj (ili pre ne-licnoj) atmosferi” i u
suprotstavljanju dve suprotne stvari kao Sto je, recimo, veliki stari hrast koji stoji medu
procvalim treSnjama:

FEDARDICNZ DN E DL DR
Kasi no ki no
hana ni kamavanu

sugata kana.
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Stari hrast stoji
ne obaziruéi se na lepotu

rascvetale tresnje.”

Takigucéi smatra da je BaSo prosirio znacenje ideje sabija, doprinose¢i mu time $to je:

1. Povecao opseg sabija oslobadajuci ga od uskog osecanja tuge,

2. dao mu je vecu dubinu i zivost, unoseci tehniku kontrasta onoga §to bi moglo da
izazove sabi sa onim §to mu je suprotno. Takode, Baso je pojam sabija, do tada
»rezervisanog” za viSe klase, priblizio narodu, ta¢nije narodnu knjizevnost je
uzdigao na visi nivo koji je do tada pripadao intelektualnoj manjini.

Za razliku od koncepta sabi u kojem je prisutan sveprozimajuéi smireni ton
rezignirane usamljenosti i tihog prihvatanja tuzne realnosti Zivota, kao i zudnje da se
pronade uteha u prirodi, koncept karumi predstavlja lagan i radostan pristup nedacama koje
mogu zadesiti Coveka, i1 to sa dozom humora, odbacujuéi tragi¢an pogled na svet i covekov
zivot. Zapravo, japansku knjiZzevnost od najranijih vremena odlikuje smena i interakcija
izmedu ozbiljnog i komi¢nog. Zbog toga ne ¢udi §to je Baso prihvatio upravo ovaj princip
lakoce. Sa estetskim nacelom karumi povezan je jo$ jedan, veoma vazan, koncept, a to je
atarasimi (novina). Ba$o je bio dinamican pesnik. Posebno je insistirao na ovom konceptu
nakon objavljivanja zbirke Sarumino, posto su neki od njegovih ucenika tada pokazivali
uverenje da su dostigli najvisu tacku u svom pesnickom razvoju, da im dalja potraga nije
potrebna i da jednostavno treba da neguju ono do ¢ega su dosli. To je dovelo do zasi¢enog
konzervatizma u Basoovoj $koli Somon, a majstor je smatrao da je to najbrzi put do ,,pada”
njegove Skole. Upravo je ta zabrinutost ubrzala potrebu za uvodenjem i razvojem novog

stila zasnovanog na ideji lakoce.

¥ On je lep, grandiozan, deluje moéno i traje dugo. Ona je lepa, graciozna, vesela, ali traje kratko. On donosi
hlad, njegov plod jedu zivotinje kojima se hrani i ¢ovek, njegovo drvo je ¢vrsto i trajno, a ona (posto su u
Japanu tre$njevi plodovi Eesto zakrzljali — ako je cvet krupan i lep) donosi ljudima samo svoju radost i lepotu,
a i to sve traje veoma kratko. On ne obraca paznju na nju, ponet svojom veli¢anstveno§c¢u, a ona, opéinjena
lepotom svog kratkog zivota, i nema vremena da gleda oko sebe. On je mozda malo ljubomoran na njenu
lepotu i privlagnost, koja odvlaci poglede od njegove veli¢anstvenosti. Ali, kad malo bolje ,,zagrebemo* ovaj
haiku, mozemo da pomislimo da se kod oba njegova junaka radi o principu nesvesnosti (ili nevezanosti.
prim.aut), $to je jedna od postavki zena. Cuveni svestenik Takuan Soho dao je svom u¢eniku Jagju Tadima no
Kamiju preporuku da uvek bude u ,,stanju proticanja®, to jest, da ne dozvoli svojoj svesti da se na neCemu
zadrzi. Ako to ucini, nece biti spreman za napad neprijatelja u svakom trenutku.* (Milenkovi¢:2012:40)
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Na pojavu karumija uticalo je vise ,,negativnih” ideja. Jedna od njih je i omomi —
tezina. Na postojanje ovoga ukazuju i BaSoove reci: ,,Nikada ne dozvolite da haikai
stagnira, u suprotnom c¢e postati tezak.” (Takigu¢i: 1983:8) Tako omomi oznaava
stagnaciju poezije kada se pesnik vezuje za jedan stil i tako gubi nadahnuce i inovativnost.

Nasuprot tome, karumi je izranjao iz novine ili svezine onoga §to ne stagnira i ne
ukrucuje se, ve¢ stalno tece 1 menja se. Kjorai je zabelezio Basoove reci: ,,Razlog zbog
koga je Majstor svoje ucenje usredsredio na koncept karumi je taj Sto je (stari koncept)
omomi morao da bude potisnut i zamenjen. A Sta bi drugo moglo potisnuti ovaj
konvencionalni koncept (omomi) osim samog karumija?” (Takiguéi: 1983:9)

Baso je zapravo idejom karumi pokuSavao da opise pesnicki stil (ali i um pesnika)
koji se zasniva na prirodnosti i spontanosti i koji je osloboden teskih konceptualnih nacela
ranijih haikaija. Te mane su bile ve¢ spomenuta tezina (omomi), zatim furubi — staromodno
1 konvencionalno, si-i — samovoljno, koje se odnosi na: individualnost i subjektivnost (koja
se smatrala preprekom za dostizanje istine), nedisciplinu i nepoStovanje pravila, posebno
uciteljevog ucenja, i odnosi se na razdvojenost coveka i prirode, koji treba da u pesmi budu
spojeni. Tako karumi zapravo oznaCava sledece: pesnik nikada ne treba da prekine svoju
potragu za novim nadahnuéem i stilom. Zaustavljanje oznacava stagnaciju koja pesnika
liSava kreativnog duha svezine, a njegove pesme pretvara u teske, iznurene i monotone.
Takode, pesnik treba da zaboravi sebe, da iz pesme ukloni subjektivnost, koja ga udaljava
od poetske iskrenosti. Zapravo, pesnik treba da se odrekne sebe (ega) da bi dostigao stanje
u kome moze da stvara spontanu, objektivnu i ne-li¢nu (,,bezli¢nu”) poeziju. S druge strane,
pesnik ne bi trebalo da jednostavno podrazava stare stilove. U neku ruku, karumi se moze
prevesti i kao ,sloboda” zato Sto oslobada pesnika od monotonih okova pravila i
konvencija proslosti. Nacelo karumija nije vidljivo samo u poeziji, ve¢ i u drugim

umetnostima na koje je uticao zen budizam.’ Ipak, ma koliko jednostavno zvuéalo,

3% Bago je, recimo, ucio slikanje u stilu $kole Kano pre nego $to je upoznao Kjorikua, talentovanog slikara i
pesnika, koji je postao Basoov ucitelj slikanja. Postoje Basove haikai slike (haiga) koje svedoce o njegovom
slikarskom daru, a koje pokazuju koliko mu je slikarstvo znalilo. Karumi je bio znafajan element u
japanskom slikarstvu. S druge strane, postoji povezanost karumija sa muzikom. Na primer, Zeamijev (1363-
1443) udzbenik o napevima (Fusizukeso) na viSe mesta spominje znacaj lakoce. S druge, strane, BaSo je
mozda preuzeo termin karumi zato §to se on koristio kao tehnicki termin u teorijama o rengi, ali i drugim
umetnostima kao §to su ¢ajna ceremonija, aranziranje cveca i kaligrafija.

138



sigurno nije bilo lako uneti lakoc¢u u svoje stvaralastvo. BaSou je to mozda uspelo zato Sto

je on ziveo poeziju koju je pisao i pisao poeziju koju je ziveo.

5.2.8. Korisnost beskorisnog

Ako sve stvari imaju svoj ,,Put” nema sustinske razlike u njihovoj vrednosti. Sve
Sto postoji ima dovoljan razlog za svoje postojanje. Postoje stvari koje deluju kao da su
potpuno beskorisne, ali one su sigurno, iako to mozda ne ocekujemo ili ne uo¢avamo, za
nesto korisne. Ovo se zove korisnost beskorisnog. Prema re¢ima Cuang Cea: Svi ljudi
znaju korist korisnog, ali niko ne zna za vajdu od beskorisnog (Cuang Ce: 2001:63)
Njegova prica o beskorisnom drvetu uticala je na Basoa da napise sledeci haiku.

AR IE IR D VLD
So asagao
iku Sini-kaeru

nori no macu

Kaluder, kao 1 ladolez,
usmeren je ka smrti.

Bor — zakon Bude.

(Prevod: Dragan Milenkovi¢, Haiku — poetski cvet Japana, SID Beograd-Tokio, Beograd, 2012, str. 58)

Prema re¢ima Togiharu Osekoa, ova pesma se zasniva na Cuang Ceovoj pri¢i o
velikom drvetu koje je zaklanjalo hiljadu volova:

,Drvodelja Sih je i$ao u Ci, i kada je stigao do Krive Palanke video je &vornovati
hrast kraj seoskog svetiliSta. Hrast je bio toliko Sirok da je mogao da zakrili nekoliko
hiljada volova i obuhvatao je stotinu pedalja u krug, nadvisuju¢i brdo. Najnize grane su mu
bile osamdeset stopa od zemlje, a tuce ili viSe njih moglo bi da se upotrebi za pravljenje
¢amaca. Bilo je toliko posetilaca okolo, da je mesto li¢ilo na vasar, ali drvodelja nije ni
bacio pogled, produzivsi svojim putem bez zaustavljanja. Njegov ucenik je dugo ostao

zureéi, a onda je otréao za drvodeljom Sih-om i rekao: 'Otkad sam prvi put uzeo svoju

139



sekiru prateci te, ucitelju, nisam nikada video tako lepu gradu, kao sada. Alj, ti je ¢ak nisi
ni pogledao. Zasto?'

'Zaboravi ga — ne pominji ga', reCe drvodelja. 'To je bezvredno drvo! Napravi ¢amce od
njega, i oni ¢e potonuti; napravi mrtvacki sanduk, i on ¢e brzo istrunuti; napravi sudove i
oni ¢e odmah puci. Upotrebi ga za vrata i iz njega ¢e curiti smola kao iz bora; upotrebi ga
za stubove i crvi ¢e ih pojesti. To drvo nije grada — nizasta se ne moZze upotrebiti. Zato je i
dozivelo toliku starost.”” (Cuang Ce: 2001:61)

Drvo je, dakle, pozivelo toliko dugo jer nije bilo upotrebljivo za nesto ,.konkretno®.
Ali, prema filosofiji Cuang Cea, upravo tom beskorisno$¢u se koristi i Sveti ¢ovek, posto je
najveca vrednost sam zivot. U ovom slucaju beskorisnost je omogucila drvetu da dugo
pozivi, S§to se naziva korisnost beskorisnog. To je drvodelji potvrdilo i samo drvo,
pojavljujuéi mu se te noéi u snu, kada mu je reklo: ,,Sto se mene ti¢e, dugo sam se trudio da
ne budem od koristi, i mada je malo nedostajalo da stradam, kona¢no sam uspeo. To je od
koristi za mene. Da sam bio koristan, zar bih dodekao da izrastem ovoliko velik?” (Cuang
Ce: 2001:61)

U pretekstu za navedeni haiku BaSo je napisao: ,,Posecuju¢i hram Futakamijama
Taimadera hram, video sam drvo bora staro oko hiljadu godina koje je Sirilo svoje grane
iznad baste. Toliko je bilo veliko da je moglo zakloniti broj goveda o kojem je govorio
Cuang Ce u svojoj pri¢i. Velika je sreéa §to je bor, pod Budinom zastitom, izbegao sudbinu
da bude posecen.” (Oseko: 1990:15)

Pesma ukazuje i1 na taoisticko shvatanje promene koja zahvata sva bica i1 stvari —
sve se menja, ali je Put uvek isti: ,,i kaludera, koji je kao propovednik bozanskih istina i
mudrosti, verovatno najblizi Nebu, isto ¢eka smrt kao i ladolez koji je, iako viSegodisnja
biljka, veoma kratkog trajanja.” (Milenkovi¢: 2012:58). Ipak, uticaj budizma vidljiv je u
zadnjem stihu: niko ne moze da izbegne smrt, ali Istina je jedna i vecna. Tako bor (kao
zimzeleno drvo koje odoleva snegu, vetru i hladno¢i) postaje simbol za zakon Bude. Ipak,
za shvatanje Istine i1 zivljenja u skladu sa njome potrebno je otvaranje unutarnjeg oka. Zbog
toga svi religijsko-filosofski pravci, na ovaj ili onaj nacin, nalazu budenje. Zbog toga ¢emo
pokusati da u slede¢em poglavlju obradimo isto¢njacko shvatanje stvarnosti i potrebe za

budenjem iz sna.
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6. SHVATANJE SNOVA NA ISTOKU

Na Istoku su se filosofi uglavnom bavili snom kao metaforom, za razliku od sna u
doslovnom smislu, i najces¢e su ga povezivali sa pojavnoséu, a poimanje, videnje i
iskusavanje Stvarnosti dozivljavali su kao budenje. Prema re¢ima Cedomila Veljagiéa: ,.S
tradicionalnih indijskih stanoviSta objaSnjenje sna se trazi iz glediSta budnosti, a ne obrnuto,
kako mi se ¢ini iz evropske psihoanaliticke perspektive, gde se razbistrenje Covekove jave
trazi putem objasnjavanja i traganja po spiljama i ponorima u koje ga privlace i uvlace
snovi”. (Veljaci¢: u San, java i budenje: 1991:27)

U indijskom budizmu Buda je onaj koji je probuden, dakle budan. Veruje se da
svaki ¢ovek to moze posti¢i (doduse Skola hinajana je tvrdila da ¢ovek to moze posti¢i
vlastitim naporom, a Skola mahajana uz pomo¢ budi i bodhisatvi), a da mu tada ,,blede i
is¢ezavaju snovi.” (Veljagi¢: u San, java i budenje: 1991:28) Zanimljivo je da je i Cuang
Ce bio istog misljenja kada je napisao da je ,,drevni mudrac spavao bez snova, budio se bez
briga...” (Cuang Ce: 2001:73)

Sto se ti¢e indijskog shvatanja na Zivot i svet, treba poéi od definicije sna i
njegovog odnosa prema javi. Teorija sna povezana je sa shvatanjem da je covekov
organizam odraz makrokosmickih zakona. Prema Veljacicu, ,,razlike sna i jave jesu razlike
u modulacijama melodija i njthovim duzinama u kompozicijama i snazi stvaralackih strasti.
Budenje je zapravo oslobadanje od strasti, a ne tek zavrSetak spavanja.” (Veljaci¢: San,
java i budenje: 1991:29)

Indijsko (ili, mozda, univerzalno?) glediSte na Covekov san i budenje — zapravo,
videnje snova (iluzije) i stvarnosti (budenja), mozda je najlepse i najsazetije izloZzio Meher
Baba u svom delu ,,Coveganstvo, cuj:

»---3ve dok se ne probudite iz sna, bi¢ete prinudeni da san osecate kao zbilju. San postaje
san samo kada se probudite; tek tada ¢ete moc¢i drugima reci da je zivot koji ste zivjeli u
snu bio samo san. Dobar ili 10§, sretan ili nesretan, u zbilji se san prepoznaje kao apsolutno
nista. Stoga, ponavljam da, iako sjedite ispred mene 1 sluSate me, vi u stvari niste budni. Vi,
zbilja spavate i1 sanjate. KaZzem to zato Sto sam ja istovremeno i budan, u pravom smislu, a

ipak sanjam — sa svima vama — san koji vi sanjate. Sva vaSa zadovoljstva, poteskoce,
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osjecanja radosti i tuge, vase prisustvo ovdje i slusanje svih objasnjenja, nije nista drugo do
va$ 1 moj isprazni san. Postoji samo jedna razlika: ja svjesno znam da je san-san, dok vi
smatrate da ste budni. Kada se zbilja probudite odmah cete shvatiti da je ono Sto ste
smatrali budnim stanjem bilo samo sanjanje. Tada ¢ete shvatiti da smo vi i ja oduvek bili
jedna stvarnost. Tada ¢e sve druge i§¢eznuti, bas kao $to vasi obi¢ni snovi iS€ezavaju kada
se probudite. Ti snovi ne samo da ¢e prestati postojati, ve¢ ¢e se smatrati kako oni nikada
nisu ni postojali. [...] U vaSem slucaju, cijelo stvaranje postoji zato Sto vi postojite. Kada
¢vrsto spavate, za vas sve — tijelo, um, svijest, univerzum — iS¢ezava i biva apsorbirano u
vasem dubokom snu — najranijem stanju Boga s onu stranu onostranog, vasa svejsnost vas
prvo uranja u snove u spavanju, a potom vas opet budi u snu stvaranja. Taj san stvaranja
iznova i iznova potic¢e od vas i radi vas. Taj proces neprestanog ponavljanja, spavanje —
sanjanje — budenje, rezultat je vase nesposobnosti da se probudite u stanju dubokog sna (tj.
svjesnog jedinstva s Bogom). Stoga, vi naizmeni¢no spavate ili sanjate, bilo snove spavanja
bilo snove stvaranja. Samo onda kada se probudite u pravom smislu (Bogoostvarenje)
vidjecete da samo vi (Bog) postojite i da je sve drugo nista. Samo poslije ciklusa i ciklusa
tijekom vremena, ¢ovjek dostize svoje svjesno stanje Boga i otkriva kako je njegova
beskonacna svjesnost zauvijek oslobodena od svih iluzija dvojnosti. Cijelo stvaranje je igra
misli: sve proizilazi iz uma. Ono $to vas veze je vas um, a i sredstvo vase slobode je um.”
(Meher Baba: 1991:34-36)

Tako vidimo da je ovde san zapravo sinonim za naSu stvarnost (pojavnost) koja je
iluzija, a da je budenje povezano sa Velikim budenjem — zapravo osves¢ivanjem, ili
sjedinjenjem sa Bogom. Budenje je zapravo spoznaja samoga sebe 1 jedini Covekov
ispravni cilj.

O snovima u doslovnijem smislu pisao je i japanski budisticki svestenik, Takuan
Soho, koji u svom delu Oslobodeno srce, kaze:

»Kada u toku sna vidimo stvari, iako ih ne vidimo ¢ulnim oc¢ima i ne ¢ujemo Culnim
uSima, ocigledno sre¢emo ljude, izgovaramo i sluSamo reci, vidimo boje, susre¢emo se sa
stvarima koje nam se svakodnevno deSavaju, i budimo se ba$ kad mislimo da ¢emo
ostvariti svoju zZelju. Tek kada se probudimo shvatamo da smo sanjali. U toku sna, ne

mislimo da dogadaji koje sanjamo nisu stvarni. Tokom sna, telo je zivo, ali vezano, te ne
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moze oti¢i na mesto koje bi zelelo. Ali, snagom svojih misli, mozemo da vidimo mesta
koja crtamo sami sebi. Kada neko umre i napusti telo, poput macke pustene sa uzice, odlazi
gde zeli. [ako su necije misli iste kao one u snu, sada on moze slobodno da ode gde mu je
volja. Unutar duboke tame, kao da su prozori i vrata zatvoreni, covek, zbog toga $to nema
oblik koji bi ga sputao, ulazi u stanje slobode. U ovom slucaju, iako postoji oblik, on nema
telesnost, pa se u njemu odrazavaju stvari bez prepreka, bas kao $to se u vodi moze videti odraz
svetiljke ili Meseca. Telo se ponasa kao barijera, te covek ne moze da ude u najdublji deo
hrama, ali um moze biti upoznat sa onim S$to se dogada unutar njega...” (Soho: 2004:72)

Vidimo da je Meher Baba san u doslovnom smislu smatrao snom u snu, a Takuan
Soho da covek smréu dobija odredenu vrstu slobode. Oba ova gledista zastupali su i neki
islamski mistici, kao, recimo Ibn Arabi. On u svom komentaru Kurana tvrdi da je ,,dusa u
snu izlozena delovanjima onostranog” (Kari¢: 1991:77). San je tek jedna staza ,,onostranog
do ovostranog®. Mnogi islamski misticari, pa i Ibn Arabi, smatrali su smrt vrstom budenja.
»omrt kao san 's onu stranu' budenje je iz sna 's ovu stranu', a intenzitet budnosti”,
primecuje Kari¢ koji time zavrSava svoj tekst, ,,zavisi od blizine s Budnim.” (Kari¢:
1991:79). Dakle, ovde se smrt takode sagledava dvojako: i kao fizicka, ali vise u
metaforickom smislu — zapravo, kao umiranje malog ja, ega, poniStavanje sebe u Tvorcu,
Sto je, kao §to smo videli, i Meher Baba smatrao za osnovni 1 krajnji cilj covekovog Zivota.
Ibn Arabi to kaze na slede¢i nacin:

,»l tako je Prorok (mir neka je sa njim!) rekao: 'Umrite pre nego S$to umrete', Sto
znaci spoznajte sebe pre nego Sto umrete. I joS je rekao (mir neka je sa njim!): 'Bog (neka
je hvaljeno Njegovo ime!) je rekao: sluga ne prestaje da mi se priblizava dobrim delima sve
dok ga ne zavolim. A tada, kada ga volim, Ja sam mu i sluh i vid i jezik i noge sve do
kraja.' Time ukazuje na Cinjenicu da onaj ko samog sebe poznaje, celo svoje postojanje vidi
kao Njegovo postojanje i ne vidi nikakvu promenu u svom bicu ili svojim svojstvima i
primecuje da on nije bio postojanje svog bica, ve¢ da jedino nije imao znanje o poznavanju
sebe. Jer, ako ,,samog sebe poznajes®, tvoj egoizam biva odstranjen i ti spoznaje§ da nisi
nista doli Bog.” (Ibn Arabi: 2005:25,26).

I za Ibn Arabija je ovaj svet koji nas okruzuje, svet Cula, a koji uobicajeno

smatramo stvarnos$¢u, zapravo san. Ali, on ne misli da je san, iluzija ili imaginacija nesto
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bezvredno ili lazno, ,,ve¢ da je to jednostavno simbolicki odraz neCeg zaista stvarnog.”
(Izucu:1991:64). Tako, takozvana ,,stvarnost®, mada nije sama Stvarnost, nejasno i mutno
odrazava istinsku Stvarnost na nivou imaginacije. Ona je, drugim recima, simbolicka
reprezentacija Stvarnosti. ,,Sve §to je potrebno je protumaciti je na pravilan nacin, bas§ kao
Sto obi¢no tumacimo nase snove da bismo prodrli u stvarno stanje deSavanja izvan simbola
sna®. (Izucu: 1991:64) Ibn Arabijev stav da je potrebno snove pravilno ,,(pro)tumaciti” i da
su nam oni vrsta ucitelja slican je stavu, recimo, vladike Nikolaja, koji u svom delu ,,Misli
o dobru i zlu” kaze:

»Neka ti snovi budu ucitelj. Jer i snovi su medium, kroz koji dusa moze umnoziti
poznanje same sebe. U snovima covek cesto dolazi do utancanijeg poznanja svojih
osecanja, grehova, strasti, mo¢i i nemoci, nedostataka i strasti, nego li studijama na javi.
Snovi su tajanstvena knjiga, koju duSa uci bez Cula. Dusa sama sobom stvara snovima
najcudesnije situacije, u koje te stavlja i kroz koje ti otrkiva tvoj karakter. Snovi opominju,
predskazuju, nagraduju i kaznjavaju. Kroz poneke snove dusa ti otSkrinjuje tajnu svoje
svemoci, sveznanja, vidovitosti i slobode. Snovi su i prorocanstvo buduéega zivota, u kome
¢e dusa biti slobodna od zakona fizickoga sveta. Vise misli o svojim snovima, a manje
govori. Jer veéinu snova ti jedini i mozes$ razumeti, posto ti jedini i zna$ svoje najskrivenije
teznje, zelje 1 brige. A to najskrivenije duSa ba$ najjace i oseca, zbog Cega to najcesce i
razraduje u snu i predstavlja ti u dramatskim slikama i fantasticnim situacijama. Neka ti,
dakle, i snovi budu ucitelj.” (Nikolaj: 1999:132).

Sa fizickog nivoa, sa koga je Nikolaj govorio o snovima u doslovhom smislu, Ibn
Arabi je smatrao i ¢itav pojavni svet vrstom sna koji treba (pravilno) protumaciti. Ono Sto
on podrazumeva pod tumacenjem je da ono §to se vidi u snovima jeste samo imaginarna
forma stvarnosti a ne sama Stvarnost. ,,Sve $to treba da uradimo je da tu formu vratimo u
originalno i pravo stanje.” (Izucu: 1991:64).

Shvatanje stvarnosti kao sna koji treba da bude pravilno protumacen, zastupao je
jos jedan islamski mistik — ¢uveni persijski pesnik iz 13. veka, Mevlana DzZelaludin Rumi,

koji je napisao pesmu koja ¢ak i nosi naziv San koji mora da bude protumacen:

144



,OVO0 mesto je san.
Samo ga spavac smatra stvarnim.
Smrt nastupa poput zore,
1 budis se smejuci se

onome §to si smatrao svojom nesrecom.

Medutim, u slucaju ovog sna postoji razlika.
Sve ono svirepo i besvesno
Sto je pocinjeno u opseni prikazanog sveta,
sve §to ne i$¢ezava pri samrtnom budenju,

ostaje, 1 mora da bude protumaceno.

[...] A ovo nepouzdano vreme u kojem obitavamo,
evo na Sta ono lici:
covek odlazi na spavanje u gradu
u kojem je proveo ceo zivot, i sanja da zivi
u drugom gradu.
U snu, on se ne seca
grada u kojem spava u svom krevetu. Uveren je

u realnost sanjanog grada.

Smrt je takva vrsta sna.

Prah mnogih sruSenih gradova
pada po nama poput dremeza zaborava,
no mi smo stariji od tih gradova.
Poceli smo kao mineral. Izdigli smo se u biljni svet
pa u zivotinjsko stanje, a onda smo postali ¢ovek,
1 stalno smo zaboravljali svoja prethodna stanja,

izuzev u rano prolece kad se pomalo opominjemo
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da smo ponovo ozeleneli.

[...] Ljudski rod voden je putem evolucije
kroz tu seobu mo¢i uvida,

1 mada se ¢ini da smo usnuli,
postoji stanovita unutarnja budnost
koja usmerava san,

i ona ¢e nas naposletku trgnuti natrag

ka istini o tome ko smo.” (Rumi: 2007:129, 130)

Uvidamo da je Rumi zastupao stav da je i smrt vrsta sna, dok je Ibn Arabi izraz
,sumreti i probuditi se” shvatao u metaforickom znaCenju — smrt predstavlja duhovni
dogadaj koji se ogleda u covekovom odbacivanju okova ¢ula i razuma (kod Nikolaja, kada
¢e dusa biti slobodna od zakona fizickoga sveta). I Al Gazali je bio misljenja da je (ovaj)
svet postojanja i nestajanja, takozvana ,stvarnost” koja se sastoji od raznih oblika,
svojstava i stanja, u stvari sama po sebi jedna Sarena nit fantazije i imaginacije, ali u isto
vreme ne pokazuje nista drugo do samu Stvarnost — ukoliko covek zna kako da shvati te
forme i svojstva, ne same po sebi, ve¢ kao mnogobrojne manifestacije te Stvarnosti. [ on je
smatrao da je snovima potrebno tumacenje, kao i to (poput Takuan Sohoa) da smrt
omogucava coveku pravilno sagledavanje stvari, posto je covek tada osloboden okova cula
1 uobrazavanja. Tako on su svom delu ,,O samospoznaji” kaze:

,»Dokaz za to da u unutrasnjosti srca postoji prozor spoznaje, zasniva se na dve
stvari. Jedna je san; jer kada se u snu zatvori kapija ¢ula, otvara se unutrasnji prozor i iz tog
natCulnog sveta i sa nebeske table pocinje da se ocCituje skriveni svet, tako da sneva¢ ono
Sto ¢e se u buducnosti dogoditi vidi i prepoznaje, ¢as u punoj jasnoci, onako kako ¢e
uistinu biti, ¢as u slikama kojima je potrebno tumacenje. Sudec¢i prema spoljnom, pak,
narod misli da je ¢ovek kada je budan sposoban za spoznaju, s obzirom da jedino tada
moze da vidi. Naravno, kada je budan on ne vidi nikakav natculni svet, a ono §to vidi u snu
to ne vidi posredstvom cula. [...] U snu je srce oslobodeno svih ¢ulnih utisaka, tako da se

tada pojavljuje njegovoj prirodi svojstvena mo¢ da vidi natulni svet. Naravno da je, ako se
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u snu ¢ula zadrZe, na delu uobrazavanje koje ¢ini da stvari koje opaza, srce vidi prerusene u
fantasticne slike i da mu se ne pojavljuju bistre i jasne i oslobodene svih velova i zastora.
Tek sa smréu nestaju uobrazavanje i Cula, i tada srce vidi stvari bez zastora i fantazija i tada
mu biva receno: 'Skidamo sa tebe zastor i tvoj je pogled danas oStar'. (Al-Gazali:
2009:57,58)

Probudeni intuitivno shvata zasto i kako su stvari u prirodi bas takve kakve jesu. To
su smatrali i islamski i indijski filosofi i mistici — probudeni vidi Tvorca u svemu. Odatle
postovanje svih stvari — i onih malih, ,beznacajnih, svakodnevnih... ,,Kada jednom
postanete svesni Bozanskog Zivota koji je unutar vas, mo¢i éete da ga vidite i u svom bratu,
koliko god da je razlicit po svom zivotu, sposobnostima, karakteru, nacionalnosti, jeziku,
religiji i rasi. Mo¢i Cete da ga vidite u zivotinjama, biljkama, mineralima, koliko god da su
raznoliki po svom obli¢ju, koliko god da im priroda izgleda divlja ili svirepa, koliko god se
¢inili neosetljivi ili mozda neinteligentni, bez obzira na to koliko neki mogu izgledati
beznacajni, jednostavni po sastavu, ili bezivotni. Tada ¢ete moc¢i da vidite kako je ceo
univerzum prosvetljen i prozet bozanskim Zivotom. (Nukarija: 2006:210)

Uvidamo da je ovakav budisticki stav u velikoj meri uticao na razvoj japanskog zen
budizma, kao i da je dosta sli¢an Cuang Ceovom konceptu jednakosti stvari. Stoga ne
mozemo a da ne primetimo kako je u pitanju jedan univerzalni stav, koji se, i pored nekih
razlika, moze prona¢i Cak kad zapadnjackih mistika. Tako je, recimo, Majstor Ekhart
rekao:

,»Bog svim stvarima daje podjednako i poSto one dolaze od Boga one su iste,
jednake... Muva, ako je u Bogu, iznad je najviSeg andela u svom pravu. Stoga su u Bogu
sve stvari jednake i sam Bog... U ovoj istosti ili poistovecenosti Bog toliko uziva da on lije
celu svoju prirodu i bi¢e u nju. Njegovo zadovoljstvo je veliko, nalik onom u konja,
pustenog da tr¢i zelenom pustarom gde je zemlja ravna i glatka, da galopira po svojoj volji,
Sto brze moze zelenim travnjacima — jer ovo je uzivanje konja i izraz njegove prirode. Isto
je sa Bogom. Njegovo je uzivanje i ushi¢enost da otkrije istovetnost, jer on uvek moze u
nju uneti celu svoju prirodu — jer ona je sama istovetnost.” (Suzuki: 2007:104).

Pretpostavljamo da Ekhart ovde zapravo misli da se Bog raduje kada se Covek

probudi, zapravo kada spozna samoga sebe, rastacu¢i se i umiruéi za samoga Boga. I
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pesnik Attar je u svom delu Govor ptica rekao: ,,Probudite se, vi nemate nista svoje; sve §to
vase o€i vide prolazno je. [...] Smrt nas brzo sa prasinom sastavlja; ne umire se jednom ve¢
mnogo puta. No u tom umiranju tajne se kriju; samo putem smrti ¢e vecnost da otkriju.”
(Attar: 2005.342)

Sto se ti¢e odnosa koji su stari Kinezi imali prema snovima, Radosav Pusi¢ navodi
da ,,istrazivaci stare kineske filosofije lako uo¢avaju da je puno zapisa u drevnim spisima,
doduse rasutih i nesistematizovanih, koji se odnose na snove. Tu su pokrenuta temeljna
filosofska pitanja vezana za odnos forme (xing) i duha (shen), materije (wu) i duse (xin)“.
(Pusi¢:1996:47). Pusi¢ navodi da je joS za vreme dinastije Shang (1600-1100 g.p.n.e) od
izuzetnog znacaja bilo proricanje sudbine pomocu snova na Sta ukazuju zapisi na kostima
zivotinja na kojima se uocava piktograf za san. I kasnije je na kineskom dvoru postojala
cak funkcija profesionalnog tumaca snova i proroka, kada je takav carski sluzbenik
obavljao poslove vezane za tumacenje i proricanje sudbine pomocu zapisa na kornjacinim
oklopima, bozanskim simbolima i snovima. U periodu od 8. do 5. veka pre nove ere,
zapravo u razdoblju Proleca i Jeseni, u Kini prvi put pocinje da se sumnja u ispravnost i
opravdanost proricanja sudbine pomoc¢u snova. Od 5. veka pre nove ere pocinju da se pisu
spisi u kojima se kritikuje prethodni stav prema snovima. U vreme dinastija Cin (221-206
g.p.n.e) i Han (206-g.p.n.e.-220 g.n.e) odnos prema snovima se radiklano menja kada se
oni ,,iz sveta drzavnih, religiozno misti¢nih aktivnosti carskih sluzbenika, prenose u svet
svakodnevnog deSavanja, navika, verovanja, praznoverica, Sirokih narodnih masa” (Pusi¢:
1996:49) Tako se snovi vrac¢aju u svet profanog i obi¢nog a, po re¢ima Radosava Pusica,
Cuang Ce je, na sebi svojstven nadin, koristio snove da bi §to slikovitije i jasnije izrazio
svoje filosofske ideje.

Na prvom mestu kod Cuang Cea uo¢avamo stav neke vrste istosti sna i jave. On,
zapravo govori o istosti svih stvari koje proizilaze iz Jednog (taoa) i ¢iji je krajnji cilj
povratak tom Jednom. Na tom putu san i java se preplic¢u, oni mozda nisu isti, ali imaju istu
funkciju, iz Cega proizilazi i isti takav stav vezan za zivot i smrt. PoSto tao sve prozima i iz
njega sve proizilazi onda i san i java podjednako izviru iz njega i njime su prozeti. Tako su
i san i java podjednako i stvarni i nestvarni, ali svakako podjednako bitni — svaki ima svoju

ulogu ili namenu, kao uostalom i sve stvari. Posto se sve rada iz taoa ili Jednog, ,,bilo da
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smo budni ili sanjamo, vizija Jednog nam se jednako namece”. (Kjels: 1990:90) U tom
smislu i zZivot i smrt su neka vrsta sna. Ne slazemo se u potpunosti sa Kjelsom koji u svom
delu Taoizam, zastupa glediste da je Cuang Ce pod terminom veliko budenje smatrao smirt.
Skloniji smo tumadenju da je Cuang Ce pod pojmom veliko budenje, zapravo
podrazumevao Coveka ostvarenog na putu samospoznaje — nekoga ko je zaboravio sebe,
uskladio se sa nebom i1 zemljom, odenuo se ne delanjem i prepustio promenama.

Kjels navodi da je Cuang Ce rekao: ,Isti je sludaj sa velikim budenjem, smréu,
nakon koje se za zivot kaze da je bio samo drugi san!” (Kjels: 1990:92). Medutim, u
izvorniku koji smo koristili u toku pisanja ovog rada stoji sledece:

,»Onaj ko sanja da pije vino moze zaplakati kad dode jutro; onaj ko sanja plakanje,
moze ujutru da ode u lov. Dok sanja on ne zna da je to san, a u snu on moze ¢ak da pokusa
da preprica san. Samo kad se probudi, on zna da je to bio san. Jednoga dana ¢e do¢i veliko
budenje kada ¢emo znati da je sve ovo bio samo veliki san.” (Cuang Ce: 2001:48)

Ovde vidimo da Cuang Ce ne spominje smrt kao veliko budenje, ve¢ jednostavno
zakljucuje da kada dode veliko budenje, covek ¢e shvatiti da je i zivot (koji je do tada
vodio) bio samo san. Verujemo da je pod velikim budenjem Cuang Ce zapravo mislio na
vrac¢anjem Jednom — Izvoru, ishodiStu svih bi¢a i stvari. Naravno, u svetlu ovakvog
sagledavanja stvari (Zivota), i na Zivot i smrt se gleda kao na lice i nali¢je jedne iste stvari,
jednog istog Jednog. Smrt je, po Cuang Ceu, jedna od beskrajno promenljivih pojavnih
oblika jedne ve&ne Stvarnosti. Tako, recimo, Pusié¢ za Cuang Ceovu parabolu Leptirov san,
a u kontekstu Cuang Ceovog sagledavanja snova i stvarnosti, kaZe sledec¢e: , Naime, da li ja
sanjam da sam leptir ili leptir sanja da sam ja, moze biti odluceno jedino pomocu necega
Sto je ne-ja i ne-leptir. Ocigledno je ako ciljamo na ono bitno, da to ne moze biti niSta
drugo do jedno. Ukoliko se vezemo za tzv. obrtanje bi¢a, gde se oblici neprekidno menjaju,
nismo u mogucnosti da jasno razlu¢imo $ta je bitno a Sta ne. 'Leptirov san', pokrece i druga
pitanja koja sami simboli 'leptir' (transformacija, prolaznost, lepota trenutka itd.) i 'san'
iznose na svetlo dana. Ako u oba uklju¢imo i naslede tradicije, po kome je Covek
duhom/dusom neraskidivo vezan za kosmos, onda i njegovi snovi kao proizvodi duha/duse

takode nose smisao 1 poruku koji idu iz dubine samog kosmosa. Svaka njegova mena kao i
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promene u prirodi, u ¢oveku izazivaju odredene reakcije (biohemijske, psihicke, itd), koje
opet direktno uticu na njegove snove.” (Pusi¢: 1990:51).

Ideja transmutacije — ve¢nog preobrazaja stvari, od klju¢nog je znaCaja za shvatanje
Cuang Ceovog uéenja i iz nje izranjaju njegovi mnogi drugi stavovi. S te strane, i Zivot se
smatrao kratkotrajnim i prolaznim, ali isto tako i1 smrt — ,Zivot i smrt su dan i no¢*, kao $to
je rekao Cuang Ce. Da bi do¢arao prolaznost Zivota i povezanost Zivota i smrti, Cuang Ce
je rekao:

,,Covekov Zivot izmedu neba i zemlje je poput belog Zdrepca koga smo, u trku,
ugledali kroz pukotinu na zidu — fijuu! — i, ve¢ je gotovo. ... Jedan preobrazaj i stvari ozive,
zatim drugi preobrazaj i stvari su mrtve.” (Cuang Ce: 2001:205)

Upravo zbog toga kod Cuang Cea imamo rusenje obiaja i tradicija koja su
postojala u tadasnjem drustvu. Umesto da oplakuje svoju preminulu suprugu, Cuang Ce je
smireno isprac¢a na njenom putu ka Izvoru:

,Zena Cuang Cea je umrla. Hui ce je oti§ao da izjavi saucesce i zatekao je Cuang

Cea kako sedi na skritenim nogama, udara u kacu i peva. 'Ziveo si sa njom, ona ti je rodila
decu i ostarila sa tobom', rekao je Hui ce. 'Bilo bi u redu da ne lije$ suze kad je umrla, ali
udarati u kacu i pevati — to je ve¢ previse, zar ne? '
'Gresite', rekao je Cuang Ce. "Prvo, kad je umrla, mislite da nisam tugovao kao i svi drugi?
Ali, setio sam se njenog pocetka, vremena pre nego $to je bila rodena. I ne samo vremena
pre rodenja, ve¢ i vremena dok jo$ nije imala telo. I ne samo vremena dok nije imala telo,
ve¢ 1 vremena dok nije imala duh. Usred te zbrke, Cudesno i tajanstveno desila se promena
1 ona je dobila duh. Druga promena se dogodila kad je dobila telo. Jo$ jedna promena je
bila kad se rodila. Sad se ponovo odigrala promena i ona je mrtva. To je kao smenjivanje
Cetiri godiSnja doba — proleca, leta, jeseni i zime. Sada ¢e ona pocivati u miru u velikom
prostoru. Ako bih je zalio kukajuéi i placudi, to bi pokazalo da ne razumem sudbinu. Zato
sam prestao.” (Cuang Ce: 2001:166)

Tako, od onog trenutka kada je cCovek pronikao u smisao jedinstva (svega
postojeceg) njega vise ne brine smenjivanje zivota i smrti koji se smenjuju kao Sto se

naizmeni¢no smenjuju san i budnost. Isti¢u¢i Cinjenicu da ljudi uglavnom vole ono §to je
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7ivo, a da zaziru od onoga §to se raspada, Cuang Ce napominje da ée ono $to se upravo
raspada ponovo oziveti i da ¢e taj zivot ponovo dobiti ¢vrstu formu.

Slicno shvatanje (Zivota i) smrti ima i Kaiten Nukarija, koji u svom delu Religija
samuraja — studija o filosofiji i disciplini zena u Kini i Japanu, kaze sledece:

,»vecina ljudi smrt smatra najveéim zlom samo zbog toga §to je se plase. Plase se
smrti samo zbog toga $to imaju instinkt za samoocuvanjem. [...] Zasto smo toliko, moramo
da pitamo, uznemireni oko smrti? Postoji li 1 jedan primer individue koja je u celoj istoriji
covecCanstva izbegla smrt? Ako nema nacina da se ona izbegne, zasto bismo se njome
optere¢ivali? [...] Da li moZzemo da predo¢imo da je smrt, koju jo$ nismo iskusili, najvece
od svih zala? Usudujemo se da objavimo kako je ona jedan od blagoslova na kome treba da
smo zahvalni. Smrt je strvozder sveta; ona Cisti svu beskorisnost, bajatost i korupciju iz
sveta i Cini ga Cistim 1 uvek novim. Kada niste vise svetu od koristi ona dolazi po vas,
sklanja vas u zaborav da bi oslobodila zivot beskorisnog tereta. Struja postojanja treba da
se odrzi tekucom, jer ¢e se u suprotnom pokvariti 1 istruliti. [...] Oni koji veruju u Budu
zahvalni su i za sdmu smrt, $to je jedini nacin da se ona osvoji. Ako je covek zahvalan cak i
za smrt, koliko ¢e onda biti zahvalan za sve ostalo! On moze pronaci smisao u svakom
obliku zivota. On moze videti blagoslov u svakoj promeni srece. Prizna¢e misiju svakog
pojedinca. Moze da zivi, zadovoljan i1 sre¢an, u bilo kakvim uslovima.” (Nukarija:
2006:229-230)

Do sada smo o smrti i umiranju govorili uglavnom u doslovnom smislu. Medutim,
kod vecine mistika veliko budenje je Cesto povezano ne toliko sa telesnim umiranjem, vec
sa umiranjem u metafiziCkom smislu — zaboravljanjem sebe, ponisStavanjem sebe u Tvorcu
i na taj nacin budenju. Tako probuden Covek nastavlja dalje sa svojim (ovozemaljskim)
zivotom sagledavaju¢i Tvorca u svemu. Prema shvatanju budizma, to je prosvetljeni
(probudeni) covek koji je otkrio vise carstvo sjedinjenja. Tako Suzuki za iskustvo
prosvetljenja kaze:

»Stoga je iskustvo prosvetljenja ono koje mozemo imati jedino kada se popnemo na
najvisi vrh sa koga mozemo sagledati ¢itavo polje Stvarnosti. Ili, mozemo re¢i da je ono
iskustvo koje se dostize jedino kada dotaknemo sdm temelj koji odrzava Citav sistem

viSestrukih svetova. U pitanju je svesnost intenzivne koli¢ine kojoj se niSta drugo ne moze
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dodati. Sve je ispunjeno, zadovoljeno; sve se u njoj pojavljuje kao Sto jeste; ukratko, to je
stanje apsolutne Takvoce, apsolutne Praznine koja je apsolutna punoca.

Stoga je budisticka filosofija zapravo filosofija Takvoce, ili filosofija Praznine, ili filosofija
Samoidentiteta. Ona polazi od apsoultnog sada koje je Cisto iskustvo — iskustvo u kome jo§
uvek nema razdvajanja subjekta i objekta, a opet koje nije stanje prave, Ciste niStavnosti.”
(Suzuki: 2007:82)

O gubljenju ili poniStavanju sebe u Bogu pisao je i Nisida Kitaro u svom delu
Rasprava o dobru. Nisida je inace bio jedan od prvih japanskih filosofa koji su pokusali da
objedine zapadnjacku 1 isto¢njacku filosofiju (ili nac¢in miSljenja) — zapravo, u svojim
delima je pokuSavao da predstavi isto¢njacku filosofiju i pogled na svet oslanjaju¢i se na
teorijsku jasnocu i logicku postojanost zapadnjacke misli. Tako on kaze:

»Svaka osoba u Bogu pronalazi svoj pravi cilj. NaSe pronalaZenje utocista u Bogu u
odredenom smislu se ¢ini kao gubitak sopstva, ali u drugom smislu, to je nacin za
pronalazenje sopstva. Hrist je rekao: 'Ko ¢uva Zivot svoj, izgubice ga, a ko izgubi Zivot
svoj mene radi — naéi ée ga.”' Ovo je najéistiji oblik religije. Odnos izmedu Boga i ¢oveka
u pravoj religiji mora biti od ove vrste. Molimo se i zahvaljujemo Bogu ne zarad vlastitog
opstanka, ve¢ zbog naSeg povratka Bogu kao izvoru bi¢a — i zahvalni smo za na$ povratak
Bogu. [...] Ako se samo pomirimo i prepustimo Bogu, onda treba da se oslobodimo mirisa
sopstva i da ostvarimo srce prave poboznosti. To da ¢ovek pronalazi pravog sebe u Bogu
moze se Ciniti kao isticanje sopstva, ali to je u stvari razlog za napustanje sopstva i
slavljenje Boga.” (Kitaro: 2012:201-202).

U svom delu, Cuang Ce nigde eksplicitno ne navodi umiranje u ovom
(metaforickom) smislu, ali uporeduje duhovnu i fizicku smrt, smatraju¢i ovu prvu gorom:
,Nema veéeg jada od duhovne smrti — u odnosu na to, smrt tela je bezna¢ajna.” (Caung ce:
2001:193) Dakle, Cuang Ce upozorava da ¢ovek treba da neguje svoj duh, da se ne vezuje
toliko za materijalno i telesno (posto su propadljivi) i da se prepusti promenama. Kod njega
bi se umiranje u metafiziCkom smislu mozda moglo uporediti sa njegovim konceptom
zaborava. Zaboravljaju¢i sebe i prepustajuéi se nalogu neba, ovek, smatrao je Cuang Ce,

moze biti ponovo roden:

3! Jevandelje po Mateju, 10:39.
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,Onaj ko je ovladao pravom prirodom Zivota ne nastoji da postigne ono $to Zivot ne
moze da pruzi. [...] Dolazak zivota ne moze da se spreci, njegov odlazak ne moze da se
zaustavi. Kako su jadni ljudi u svetu koji misle da je prosto negovanje tela dovoljno da se
saCuva zivot! Ali, ako negovanje tela na kraju, nije dovoljno da se sacuva zivot, zasto je
onda, ono S§to svet €ini vredno ¢injenja? Ono mozda i nije vredno ¢injenja, pa ipak, ne
moze ostati neuradeno — ono je neizbezno. Onaj ko Zeli da izbegne bilo kakvo bavljenje
telom, najbolje ¢e uraditi ako napusti poslove sveta. Napustajuci poslove sveta, bice
nesputan. Buduc¢i nesputan, on moze biti uspravan i smiren. Uspravan i smiren, on moze
biti ponovo roden sa drugima. Ponovo roden, on se moze pribliziti Putu.” (Cuang Ce:
2001:170)

Dakle, za Cuang Cea Veliki ¢ovek se vra¢a Korenu za koji kaZe: ,,Taman i skriven,
Put izgleda kao da ne postoji, a ipak je tu, bujan i bezgrani¢an; nema oblik, ve¢ samo duh;
on je pastir deset hiljada stvari, iako ga one ne mogu pojmiti. To se zove Iskon ili Koren.
To se samo moze pojmiti na Nebu.” (Cuang Ce: 2001:203) Da bi duh mogao da se uzdigne
na Nebo, Cuang Ce i predlaZe napustanje ,,poslova sveta: ,,Ako dela$ saglasno prilikama i
zaboravlja$ na sebe onda nece$ dangubiti Zudeci za zivotom i plaseci se smrti. Radi tako i
bi¢e§ dobro.” (Caung ce: 2001:58) ili: ,,Ponistio sam udove i telo, odbacio opazanje i
intelekt, zbacio obli¢je, napustio razumevanje i izjednacio se sa Velikim Tokom. To znaci
sesti i zaboraviti sve.” (Cuang Ce: 2001:82) ili: ,,Zaboravi stvari, zaboravi Nebo i neka te
zovu Onim koji je zaboravio na sebe. Onaj ko je zaboravio sebe, moze se re¢i da je stupio
na Nebo.” (Caung ce: 2001:116).

O povezanosti sna, smrti i zaborava pisao je i Zorz Osava (Njoi¢i Sakurazava),
inace osniva¢ makrobiotike, koji je smatrao da postoji jedan kosmicki poredak koji se moze
primeniti na sve sfere zivota. U svom delu Kosmicki poredak, ¢ak na jednom mestu i
aludira na Cuang Ceovu parabolu Leptirov san: ,,Kao §to znate, jedan dobro poznati filosof
je rekao: Zivot je samo san, ili je obrnuto, mozda je san — Zivot? (Osava: 2003:14) Praveéi
razliku izmedu iracionalnih i1 stvarnih snova, Osava stvarne snove u nekoj meri
poistovecuje i sa predosecanjima i veruje da su, recimo, predskazanja proroka slicna
stvarnim snovima. Takode, on navodi da u stvarnom snu ne postoje patnja ili fizicka bolest,

buduci da smo u snovima u carstvu Neograni¢enog i1 Apsolutnog. Isto se moze rec¢i i za
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carstvo Duha: ,,Pomenute vrste patnji pripadaju jedino fizickom svetu. Zbog toga verujem
da je stvaran san manifestacija Duha®. (Osava: 2003:15) Tako Osava veruje da je posebna
osobina snova nepoznavanje ogranic¢enja, da je stvaran san vecan i da predstavlja svet koji
prevazilazi 1 Vreme i Prostor. ,,U svetu snova, osoba je potpuno slobodna. Nije li to
sloboda dostojna Boga?” (Osava: 2009:16)

Osava je smatrao i da je carstvo Smrti takode beskona¢no i1 da ono nije nista drugo
do sinonim za svet Vecnosti, Sna, Duha: ,,Od pocetka postojanja ovog sveta, bilioni i
bilioni bi¢a radaju se i umiru, i sva su bila primljena u drugi svet. Nijednom od njih nikada
nije bio odbijen ulazak.” (Osava: 2009:23) Isti¢u¢i ¢injenicu da dok spavamo zaboravljamo
na svu patnju i tugu, Osava za smrt kaze da je ,,miran, vecan san” i dodaje da je za njega i
,beskonacan, apsolutni svet mesto mirno poput sna”. (Osava: 2009:24)

Basoov odnos prema smrti mozda se najlepse vidi u nekoliko njegovih pesama o
cikadama.* Jedna od njih je sledeca:

RN TR LEITRATORH
Jagate Sinu
kesiki va miezu

semi no koe.

O skoroj smrti
nikakav znak ne daje —
raspevan cvrcak.

(Prevod: Hirosi Jamasaki-Vukeli¢, Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 59)

U prevodu Dragana Milenkovica:
Jos$ nema znakova,
ali smrt im je vec¢ blizu.
Raspevani zrikavci.

(Iz: Haiku — poetski cvet Japana, SID Beograd-Tokio, 2012, str. 56)

32U originalu semi (1), ali se kod nas razli¢ito prevodi: Devide prevodi sa cikada, Jamasaki-Vukeli¢ sa
cvréak, a Milenkovic sa zrikavac.
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Ovo je jedan od BaSoovih najcenjenijih haikua, a prema re¢ima Vladimira Devidea,
razlog zbog Cega je ovaj haiku Cuven je Cinjenica da je pesnik akcenat stavio na zriku
cvrcka, a ne na njegovu skoru smrt. ,,Zapravo, ovo je pesma koja naglasava i slavi zZivot,
buduci da cvréak nece prestati sa svojim zrikanjem zbog toga Sto uskoro treba da umre.”
(Devide: 1985:127) BaSo je pesmu napisao 1690. godine, posle napornog puta ,,Uske
staze®, kada je jedno leto proveo u letnjikoveu Genduan (Koliba prividnog Zivota), blizu
jezera Biva. Tu je nastala ova pesma, koju je BaSo, navodno, posvetio jednom uceniku.
Pesma je odmah postala omiljena medu njegovim ucenicima zbog jasne poruke o
nepostojanosti zivota. Cvréak koji tokom leta intenzivno peva na drvetu simbol je kratkog
Zivota. BaSo je verovatno znao za re¢i Cuang Cea, koji u svom delu, a u poglavlju
»dlobodno lutanje” kaze: ,,Jutarnje peCurke ne znaju nista o sutonu i zori, a letnji cvréak ne
zna nista o prolecu i jeseni” (Cuang Ce: 2001:34), a sliénu ideju je izrazio i srednjovekovni
japanski pisac JoSida Kenko, u svom delu ,,Zapisi u dokolici” (Curezuregusa): ,,Da je
Soveku da nikada ne izbledi poput rose Adasina,” da nikada ne nestane poput dima nad
planinom Toribejama,’* nego da zauvek ostaje u ovome svetu — kako bi stvari samo
izgubile mo¢ da nas dodirnu! Najdragocenija stvar u zivotu je njegova nepostojanost.
Ukljucujuéi sva ziva bica, nijedno ne zivi tako dugo kao ¢ovek. Vilin konjic ne zivi duze
od jedne veceri, letnja cikada ne poznaje ni prolece ni jesen. Kako je bozanstveno lagodno
osecanje ziveti ¢ak i1 jednu godinu u stalnoj vedrini! Ako vam to nije dovoljno, mozete
ziveti hiljadu godina i dalje osecati da je to bio samo san.” (Kenko: 2010:16)

Bago je spomenuti haiku naslovio Mudo Dinsoku (1% E3#) u znacenju: Sudbina
se brzo menja, a Zivot je prolazan. Ipak, u pesmi se ne oseca rezigniranost, zal ili strah od
smrti. Kao §to su cvréci samo ono §to jesu, ne znajuci da im se smrt priblizava, pa stoga do
samoga kraja nastavljaju da budu to Sto jesu, tako i Covek, nikad ne znajuci kada ga ceka

kraj, treba da bude ono S§to jeste i da se ne plasi smrti koju ne moze da izbegne.

33 Naziv groblja, tada najverovatnije smeteno severozapadno od Kjota.
3* Glavno groblje u Kjotu, a spominjanje dima ukazuje na dim od kremiranih tela.
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6.1. Tumacenje snova na Zapadu

Posto je san univerzalan fenomen, a prema recima Petra Jevremovica, ,,fascinacija
snom je onoliko stara koliko je stara i sama povest nase smrtnicke samosvesti”
(Jevremovi¢:u Snovi: 2007:5), fenomenom sna i njegovim tumacenjem nisu se samo bavili
filosofi 1 mistici Istoka, ve¢ i Zapada. Budu¢i da smo svesni ¢injenice koliko je ova tema
sama za sebe obimna i slozena i da bi se mogla obraditi u zasebnom radu, za potrebe ovog
rada odlucili smo se da ukratko ukazemo na sli¢nosti u shvatanju snova na Istoku i Zapadu.
Na taj nacin ¢emo pokusati da ukazemo na univerzalno shvatanje, ili univerzalno iskustvo,
koje je, ocigledno, bilo blisko i istocnjackim i zapadnjackim filosofima, teolozima,
misticima 1 pesnicima. Verujemo da upravo to univerzalno iskustvo omogucava
prevazilazenje eventualnih razlika izmedu isto¢njackog i zapadnjackog nacina misljenja,
¢ime se 1 nejapanskom Citaocu omogucéava razumevanje i japanske haiku poezije.

U antici se verovalo da se tumacenje snova pojavilo jos u mitsko pradoba. ,,Jako u
antici tumacenje snova zauzima srediS$nje mesto u zivotu mnogih ljudi, ne postoji neki
neprikosnoveni ,,prvi izumitelj” oneirokritike, ve¢ se to dostignuée pripisuje razlic¢itim
figurama — 1 jednom bogu i jednom heroju.” (Valde: Snovi:2007:6). Budu¢i da ljudi u
pocetku nisu mogli da razlikuju san od jave, u pomo¢ im pristize Prometej, koji je naucio
ljude vestini proricanja (mantici), vestini tumacenja snova. Time im je omogucio da uticu
na bozje odluke. Pre ovoga, prema re¢ima Valde, i sami ljudi su bili nalik na
neprotumacene slike snova, to jest, granica izmedu stvarnosti i snova bila je tako tanka da
ljudi nisu mogli oceniti da li su i1 oni sami deo nekog sna. Ljudima je tek Prometej dao
sposobnost samospoznaje i identitet, razum i govor, kao i celokupnu kulturu, sve zanate i
zemljoradnju. Narocito je mantic¢ka vesStina — proricanje buducnosti posmatranjem, na
primer, leta ptica, zatim gatanje iz plecke, tumacenje snova — ljude oslobodila ropskog
statusa u odnosu na bogove. Stoga, onog trenutka kada su ljudi stekli vestinu tumacenja
snova, bogovi vise nisu bili superiorni u znanju. Zbog toga tumaci snova u antickoj Grckoj
dobijaju gotovo status bozanstva, a slican status su imali i tumaci snova u staroj Kini. Nije
samo Prometej prekoracio dozvoljene granice, ve¢ je 1 boginja Gaja napravila pometnju

kada je ljudima pocela da Salje jasne snove — tacnije, snove koji se nisu morali tumaciti.
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Zevs je oteo Gaji kontrolu nad tumacenjem snova, prihvatio da snovi budu medij za
gledanje u buducnost i slanje poruka od bogova, ali da bi vlast vratio bogovima,
onemogucio je spoznaju pre tumacenja — tako su ljudi ponovo postali zavisni od Apolona i
njegovih prorocista. Posto su bogovi dali ljudima sredstvo za proricanje buduénosti, ali im
onemogucavaju potpuno i nedvosmisleno tumacenje i provsetljenje, na taj nacin smrtnike
jos vise vezuju za sebe. ,,S tim u skladu, tumacenje snova moze biti pokuSaj da se prevlada
ljudska ogranic¢enost.” (Valde: u Snovi: 2007:7)

Diskurs o snovima i tumacenju snova na nama razumljiv na¢in prvi put se javlja u
pesnistvu. Ve¢ u najstarijim sacuvanim delima grcke knjizevnosti, homerovskim epovima,
pominje se mnogo razli¢itih snova. Snovi u pesni§tvu gréko-rimske antike posebno su
vazni i zbog premeravanja i ocenjivanja odnosa sna i snevaca. U antickom pesnistvu san je
postavljen kao umetnicko delo u umetni¢kom delu, kao tekst u tekstu i stoga kao ekvivalent
»knjizevnosti” 1 ,,fikciji*“. Snovi se uglavnom nisu shvatali kao rastakanje stvarnosti ili njen
odraz, ve¢ kao integriSuci 1 integrisani deo zivota — snovi pojedincu predoc¢avaju onu drugu
stranu vazeceg moralnog poretka u budnom svetu. Iako Platon nije cenio snove i vestinu
njihovog tumacenja, za stoike je mantika (a time i tumacenje snova) sredstvo da se istrazi
povezanost svih stvari u kosmosu. S druge strane, epikurejci su svaki oblik mantike
smatrali sujeverjem zbog stava da je svet proizvod slucajnosti. PoSto su san posmatrali
samo kao povezanost izmedu telesnih nadrazaja, psihic¢kih stanja i snova, snovi nisu mogli
da se koriste kao medijum za mantiku. I pored brojnih protivnika takvog stava, u antickom
svetu je bilo sasvim obi¢na stvar manticko tumacenje snova, koje pretpostavlja da snovi
imaju bozanski i natprirodni izvor. Tako je postojala i praksa obrednog spavanja u hramu
da bi se primila u snu bozanska poruka. U tom religijskom kontekstu, fenomen sna je
visoko vrednovan kao medij — kao prostor posredovanja u kojem bogovi i ljudi mogu
direktno komunicirati. Obredno spavanje u hramu je za cilj imalo ozdravljenje tela, a to je
prema antickom shvatanju podrazumevalo i ozdravljenje duse.

Dods u svom tekstu ,,Uzorak sna i uzorak kulture” navodi da u najve¢em broju
svojih opisa snova, homerski pesnici ono §to je videno u snu smatraju ,,objektivnom
¢injenicom*. (Dods:Snovi: 2007:26) San obi¢no uzima oblik posete koju usnulom ¢oveku

¢ini jedan lik iz sna. Taj lik iz sna mozZe biti bog, ili duh ili neka ,,slika” stvorena posebno
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za tu priliku. Sta god da je, on postoji objektivno u prostoru i nezavisan je od onoga koji
sanja. Snevac je gotovo potpuno pasivan: on vidi lik, ¢uje glas i to je prakti¢no sve. ,,Onaj
koji sanja ne pretpostavlja da je bilo gde drugde osim u svom krevetu, u stvari on zna da
spava posto se lik iz sna potrudio da mu na to ukaze. Upravo stoga za san Grci nikada nisu
govorili kao mi da imamo san, nego uvek da vide san.” (Dods:Snovi: 2007:26). Zanimljivo
je primetiti da se i u japanskom jeziku kaze ,,videti san” (jume o miru, %% 5.%), §to bi se,
naravno, na sprskom prevelo jesnostavno kao sanjati.

Za Grke, kao 1 za druge stare narode, postojala je osnovna razlika izmedu znac¢ajnih
1 beznacajnih snova (ili: velikih i malih snova). Ipak, klasa znaCajnih snova bila je
podeljena na nekoliko razli¢itih tipova, tacnije tri — simbolicki san, koji je neka vrsta
zagonetke 1 ne moze se shvatiti bez tumacenja; drugo je vizija — preddogadanje buducih
dogadaja; i prorocanstvo — kada lik iz sna bez simbolizma otkriva $ta ¢e se desiti ili Sta
treba uciniti. Ova treca vrsta je san koji zapoveda posvecivanje ili neki drugi religiozni ¢in,
a Dods smatra da takva vrsta sna pripada religioznom iskustvu naroda. Vecina snova
zabeleZenih u asirskoj, htitskoj 1 staro-egipatskoj literaturi su ,,bozZanski snovi” u kojima se
javlja bog i donosi jasnu poruku snevacu.

Toliko koliko ide naSe fragmentarno znanje, prvi covek koji je eksplicitno stavio
san na njegovo pravo mesto bio je Heraklit, sa svojim zapazanjem da u snu svako od nas
odlazi u svoj sopstveni svet. On ne samo da odbacuje ,,objektivni san®, ve¢ kao da porice
valjanost iskustva sna uopste. Istog je misljenja bio 1 Ksenofan. U 5. veku religiozni duhovi
su bili skloni da u snu sa znacenjem vide dokaz urodenih mo¢i sdme duse, koje je ona
mogla ispoljavati kada je spavanjem oslobodena grube nametljivosti tela. Religiozni pogled
na snove oziveli su stoiCari, a konacno prihvatili ¢ak i peripeticari, kao sto je Ciceronov
prijatelj Kratip.

Zanimljivo je da je Sinesije iz Kirene verovao u postojanje ,.bozanskih” snova
kojima, pak, nije bilo potrebno tumacenje, za razliku od islamskih mistika Ibn Arabija 1
Rumija koji su smatrali da je snovima potrebno pravilno tumacenje. Ipak, kod Sinesija
postoji slicnost u smislu da ,,bozanskim” snovima nije potrebno tumacenje jer dolaze samo
vrlenima: ,,[...] Ove vrste snova zaista su bozanske. Bilo u celini, ili u pojedinostima, jasni i

Cisti, i ne treba im nikakva vestina tumacenja. Ali, oni pohode samo one koji Zive po
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pravilima vrline, bilo da su vrlinu stekli razboritos¢u, bilo da je imaju kao naviku. Ako
ponekad pohode i nekog drukcijeg, to se dogada uz veliki napor. Jer moguce je, da se to
desi, svakako da nije beznacajno da nekog nevoljnika pohodi san najplemenitije vrste.”
(Snovi: 2007:48) 1 dodaje: ,,Jedan na javi, kazu, a drugi u snu uci. Na javi, medutim, ¢ovek
je ucitelj, a onoga koji spava toga bog oplodotvori sopstvenom snagom, tako da na taj nain
1 nauci i cilja se svog domogne: oplodotvoriti je vise nego pouciti.” (Ibid.str.40)

S druge strane Sinesije je, kao i recimo Zorz Osava, smatrao da snovi pripadaju
aposlutnom svetu: ,,Nista nije toliko svojstveno snovima kao potiranje prostora i delanje
van vremena.” (Sinesije: u Snovi: 2007:51)

Zanimljivo je Sinesijevo glediSte ,,jednakosti” u snu. Naime, snovi na neki nacin
izjednacavaju ljude svih polozaja: ,,Ja, dakle, tragam za snom na isti na¢in kako je Homer
za njim tragao: eto boga iz daljine, jer i da niSta ne ucini§ on se pojavljuje samo dok
spavamo, i to je sve §to je potrebno uciniti za inicijaciju zarad koje se jo$ nijedan siromasak
zalio nije, da je u tome nizeg roda od bogatog. [...] A san sneva i najbogatiji, i onaj manje
bogat, a i onaj joS manje bogat, i onaj koji u bedi najudaljeniji od grada obraduje njivu, i
veslac, 1 nadnicar, i stranac koji porez ne placa bas kao i onaj stranac koji ga placa. Nista
bogu ne znaci neko od uglednika, Eteobutada na primer, i neki neugledni Manes onomad
kupljen.” (Sinesije: u Snovi: 2007:45)

Sinesijev prikaz coveka koji se u snu bori sa uocavanjem razlike izmedu sna i jave,
njegova potreba za budenjem i shvatnjem iluzije, na jednom nivou nali¢i na Cuang Ceovo
shvatanje sna, jave i potrebe za budenjem: ,,Onaj ko sanja da pije vino moze zaplakati kad
dode jutro; onaj ko sanja plakanje, moze ujutru da ode u lov. Dok sanja on ne zna da je to
san, a u snu on moze Cak da pokusa da preprica san. Samo kad se probudi, on zna da je to
bio san. Jednoga dana ¢e doc¢i veliko budenje kada ¢emo znati da je sve ovo bio samo
veliki san.” (Cuang Ce: 2001:48). Sinesije to kaZe na sli¢an nain: ,,Na primer, neko sanja
da spava, pa vidi u snu da ustaje, kako mu se ¢ini dok i dalje spava, i stresa san sve vreme
lezec¢i u postelji, razmislja, koliko zna i ume, o snu koji mu se javio, i sve je to i dalje san,
ali je onaj prvotni dvostruk: on i dalje ne veruje, misli da je budan, i da je re¢ o stvarnosti.

Tad pocinje istinska bitka, taj neko sanja da se bori sa samim sobom, da se oslobodio sna,
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da se budi, i1 da je stekao iskustvo sa samim sobom, i da se uverio u prevaru i iluziju.”
(Ibid.str.51).

Prema PatriSi Koks Miler, hriS¢anski teolozi iz 4. veka — Grigorije Bogoslov
(Grigorije iz Nazijansa) i Grigorije Niski (Grigorije iz Nise), ,,poznati su po svojim
doprinosima teoriji hriSanske askeze i razvoju platonizovane teologije ¢iji je cilj bilo
misticko sjedinjenje duse sa Bogom.” (Miler: u Snovi: 2007:73). Gregorije Bogoslov u
jednoj od svojih poema rado docekuje i pozdravlja smrt kao oslobadanje od ovozemaljskih
uslova ljudskog saznavanja, u kojem se istina prima kao u ogledalu koje se odrazava na
povrsini vode. Primec¢ujuci da je sve iluzija, i s ubedenjem da je teSko pojmiti Boga, ali
definisati ga recima jeste nemoguce, on san upotrebljava kao negativhu metaforu — da smo
mi poput snova, neopipljivog videnja, poput leta ptice ili cveta koji brzo procveta i
nestane... Sve je snovna vizija. Ovo shvatanje nali¢i spomenutim isto¢njackim filosofima i
misticima i njihovom shvatanju snova — zapravo stvarnosti koja se poredi sa snom — ona je
prolazna i iluzorna. S druge strane, Grigorije Niski je poznat po oksimoronu — budno
spavanje, Sto se smatralo jednim od njegovih najvaznijih izraza u vezi sa mistickim
zivotom. Ta paradoksalnost je bila svojstvena i starim taoistima (setimo se Cuang Ceovog
oksimorona korisnost beskorisnog). ,,Upotrebom re¢i koje su protivne samima sebi,
izrazavalo se glediSte o ljudskom bi¢u u tim ekstatickim trenucima kontemplativnog
videnja u kojima privremenost, ovosvetskost ustupa mesto bezvremenim prostranstvima
vecnosti.” (Miler: 2007:79) I jedan 1 drugi su pak smatrali da snovi imaju korisnu ulogu u
preobrazavanju osobe — snovi postaju bozanski darovi koji osobi omogucavaju da vidi
prirodu svog vlastitog identiteta. Takvi snovi su naravno sveti i imaju predskazivacku i
isceljujuéu vrednost.

I Spanci su, kao i veéina Evropljana, u 16. veku verovali da snovi imaju dva izvora
— prirodni i natprirodni. Prema rec¢ima Ricarda Kegena, ,,kada je re¢ o prirodnim uzrocima
snova, filosofi koji su ziveli u 16. veku sledili su Aristotelovo objaSnjenje snova, po kome
su oni proizvod dejstva ¢ulnih opazaja na animu, odnosno ,,duh®, tokom spavanja. Ali, u
renesansnoj literaturi o snovima moze se naici i na jasnu nearistotelovsku tezu: naime,
snovi imaju natprirodni uzrok, bilo dijabolicki, bilo bozanski.” (Kegen: 2007:88). Za

potrebe ovog rada kratko ¢emo se osvrnuti samo na ovo drugo shvatanje snova. Oni su se
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smatrali sredstvom predskazivanja, a ovo verovanje u moguénost prorockih snova bilo je
pojacano 1 hriS¢anskom teologijom. Naravno, bilo je teologa, kao $to je to bio Avgustin,
koji su ukazivali na teSkoce razlikovanja ,,bozanskih” snova od onih koji su imali prirodne,
tj. telesne, uzroke i upozoravao je na teskoce pri razlu€ivanju izmedu istinskog i laznog
otkrovenja. U tom smislu, snovima je bilo potrebno pravilno tumacenje, §to je stav, kao Sto
smo videli, koji su zastupali islamski mistici. S druge strane, Toma Akvinski je bio kriti¢an
u pogledu snova kao oruda proricanja, ali je prihvatio da snovi imaju unutrasnje i
spoljasnje uzroke — ,,ovi drugi su podrazumevali i zvezde, koje su imale mo¢ da utiCu na
uobrazilju — kao 1 duhovne uzroke, kako dijabolicke, tako i bozanske.” (Kegen:2007:91).
Dakle, on je ostavio otvorenom mogucénost da Bog, bilo li¢nim ili putem andela, moze da
komunicira sa pojedincem putem snova.

Zanimljivo je da je Karl Gustav Jung smatrao da su ,,snovi objektivne Cinjenice, da
ne mozemo da utiCemo na nase snove, a da materijal snova nije nuzno preuzet iz naSeg
neposrednog okruzenja.” (Jung:Snovi: 2007:177). Isticao je ¢injenicu da je kod primitivnih
naroda rasprostranjeno verovanje u dve vrste snova: ota — snove krupnih vizija, velike
snove bremenite znacenjem, snove od kolektivnog znacaja; i vudota — obicne male snove.
»Jung, i njegove pristalice, smatrali su da san (to 'dete prirode'), ne vara, niSta ne skriva,
vec, naprotiv, otkriva. On je 'u sebi sadrzana izjava duse™. (Trebjesanin: 2008:363)

S druge strane, prema re¢ima Fransoaza Zukovskog, dramski u¢inak snova u
renesansnoj literaturi na veoma upecatljiv nacin svedoci o ulozi koju su oni igrali u
svakodnevnom Zivotu ljudi tog doba. (vidi: Zukovski:Snovi: 2007:189). San je simbol
nestalnosti 1 vrednost ovih tekstova zasniva se na bekstvu od optere¢ujuce stvarnosti. Dakle,
san se ne postovecuje sa stvarnim zivotom. San postaje slican zadovoljstvu Sto nam ga
pruza umetnost, a naroc¢ito poezija: to je prolazni boravak na jednom mestu gde ne¢emo
zauvek ostati. Srednjovekovni pesnici ¢esto u svojim sonetima podsecaju da je san brat
Smrti. Neprestano se insistira na negativnim aspektima sna — pocivanju, tisini, odsustvu
boja, zaboravu. ,,Jako san joS nije postao stvarnost, ponekad se ¢ini da je stvarnost postala
varljiva poput sna. Do tog otkrica dosli su veliki retoriCari u svojim alegorijskim
potragama.” (Zukovski:Snovi: 2007:196). Krajem 16. veka, poetska istraZivanja sveta

snova naves¢e pesnike da na nov nacin sagledaju svakodnevni Zivot koji bi mogao da se
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pokaze kao san. San je ono Sto nam izmice, Sto je samo privid i odraz, $to nas stalno vara i
obmanjuje: upravo ono sa ¢ime se susrecemo u stavrnosti. Pesnici baroka na ovo opominju
svoje Citaoce 1 teraju ih da kriticki sagledaju sopstveni zivot.

Jedan vek kasnije, a na drugom kraju sveta, snovi ¢e pronaci svoj put i do japanske
haiku poezije. Pod uticajem Cuang Ceove parabole ,,Leptirov san®, japanski haiku pesnici
¢e koristiti sliku sna (Cesto zajedno sa leptirom) da bi takode istakli iluzornost i1 prolaznost
naseg ,,stvarnog®, pojavnog sveta. I Macuo Baso je, pod uticajem tadasnjih haiku teorija,
koristio u svojim pesmama sliku sna, da bi prikazao nestvarnost i prolaznost ovog
materijalnog sveta. Ukazujuéi u svojim pesmama na potrebu da se uoci lepota trenutka,
dogadaja, ne vezujuc¢i se za njih, ¢ime nas poziva da mu se pridruzimo u njegovom

»lagodnom i slobodnom lutanju” u potrazi za ,,Jlepotom i iskrenos¢u poezije*.
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7. SIMBOLIKA LEPTIRA

Leptir ima izrazenu simboliku i na Istoku i na Zapadu. NajeS¢e se smatra
simbolom lakoce i nepostojanosti. U kineskoj tradiciji leptir oznac¢ava besmrtnost i radost.
U kombinaciji sa hrizantemom, oslikava lepotu starosti, a sa Sljivom je simbol
dugovecnosti. U Japanu je zbog svoje ljupkosti, lepote i ranjivosti simbol lepe i nezne
devojke; dok dva leptira simbolizuju bra¢nu srec¢u. Zbog svoje suptilne lakoce, leptiri
predstavljaju i putujuc¢e duhove i najavljuju smrt nekog bliskog, pa beli leptir predstavlja
dusSu pokojnika. Drugi aspekt simbolizma leptira se temelji na njegovim transformacijama:
njegova Caura je jaje koje sadrZi sav potencijal bica, a leptir koji iz nje izlazi je simbol
uskrsnu¢a. Kod Asteka je leptir simbol duse ili Zivotnog daha koji se vinuo iz usta
pokojnika. Posto je simbol solarne i dnevne vatre, predstavlja i dusu ratnika, kao i smrt i
uskrsnuce. Zbog toga leptir koji se igra medu cvec¢em predstavlja dusu ratnika koji je pao
na bojnom polju. U grcko-rimskoj tradiciji leptir simbolizuje besmrtnost, dusu i psihu, a u
hris¢anskoj je simbol uskrnuca.

Prema jednoj od dve najstarije hronike Japana, Nihongi (720), japanska vlada je
zabranila popularan vid taoizma koji je obozavao larvu leptira kao bozanstvo. Do sredine
perioda Heian (794-1185), leptir se smatrao ,,ne¢im ljupkim”, kako je o njemu pisala Sei
Sonagon u svom delu Zapisi pod uzglavljem. Njena savremenica, dvorska dama Murasaki
Sikibu, u delu Price o Gendiju, pisala je o leptirima koji su ukragavali Gendijevu palatu,
Rokudoin. U delu Cucumi Cunagon monogatari, nalazi se pri¢a o mladoj plemkinji koja je
volela insekte, najvise leptire. Od perioda Muromaci (1333-1568), pa nadalje, leptir je u
Japanu postao popularan motiv u ukrasavanju namestaja i ratnickih oklopa.

Leptir kao simbol uskrsnué¢a i u islamskoj mistici usko je povezan sa smréu —
zapravo umiranjem bi¢a za svetovno i materijalno u svojoj potrazi za Bogom. Umirudi,
bice se ponovo rada, kao u prelepoj pesmi Attara:

Crni leptiri i plamen svece
Jedne no¢i skupili se crni leptirovi
da istinu saznaju o plamenoj svec¢i.

Odlucise da jedan od njih krene
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1 vesti o voljenoj sveci donese.
Jedan od njih odleti do prozora zamka
1 vrati se kada svecu ugleda.
Obavesti ostale o onome $to je video,
no Sejh leptirova mu rece da je o svec¢i malo saznao.
Poslase sledeceg leptira; on ude kroz prozor zamka,
doleti do svece i dodirnu je vrskom krila.
On se vrati i opisa ono $to je osetio,
no Sejh reCe da se ni on istini nije pribliZio.
Tre¢i leptir se odlucno ka sveci zaputi,
opijen ljubavlju on ka sveci poleti.
Iz ljubavi 1 Zudnje zarke on ne izdrzi,
ve¢ obgrli plamen svece 1 u njem se sprzi.
Svojom glavom, telom
i krilima vatru obgrli,
zapali se plamom boje krvi i sav sagori.
Sejh leptirova, koji je sve to video
1 kako se taj zaljubljenik s plamenom sjedinio,
rece leptirovima koji sa njim ostase:

,On je istinu saznao o ognju svece plamene!
Samo on je tajnu istinu njenu spoznao;
tajnu o kojoj govora nema, samo on je doznao!”
Onaj koji se izdigne iznad svoga znanja
naci ¢e istinu kojoj nema objasnjenja.

I niko toj Tajni ne moZe pric¢i
ako se nece s dusom i telom rastaviti.

No ako i trun ostane, jedna dlaka poriva,
pristupa vam nema tamo; ¢eka vas patnja.
Poriv tom uzviSenom mestu nece prici;

tu svaka li¢nost nestajanju svome mora sti¢i. (Attar: 2005:322,323)
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I u Attarovoj pesmi je leptir blisko povezan sa smréu i snom — zapravo
ovozemaljskim svetom koga on smatra snom i iluzijom, i leptirom koji se, u zudnji da ga
prevazide 1 sjedini sa Jednim, Zrtvuje — zapravo, umire da bi uskrsnuo i probudio se iz sna.
Upravo istu poruku nosi i Cuang Ceova ve¢ spomenuta pri¢a o leptiru. Leptir je s jedne
strane povezan sa bezbriznos¢u i lako¢om zivljenja, spontanim i prirodnim delanjem, a s
druge ukazuje na iluziju ovog sveta koji je nalik na san iz koga Covek treba da se probudi.
Prema redima Radosava Pugi¢a: ,,Metafora sna u kojoj Cuang C pokazuje svu zamrSenost
odnosa tzv. 'zbiljskog stanja stvari' i onoga Sto se samo tako pokazuje da jeste, slikovito
opisuje otvorenost bi¢a za ono Sto ide 'iza' granica postoje¢ih oblika, za ono §to se samo
'sanja’, za ono §to voli da se 'igra'. Ukoliko se vezemo za tzv. obrtanje bica, gde se oblici
neprekidno menjaju, nismo u mogucnosti da jasno razlu¢imo gde je granica koja deli ono
Sto se, uslovno, zove 'moj svet' od onoga $to meni, ni po ¢emu, ne pripada. Ali ¢injenica da
sam, po prirodi same stvari, uostalom kao i druga bic¢a, deo tzv. potencijalne moci (de), i
kao takav i deo sveta, iznosi na svetlo napetost individualnog, licnog, konacnog (u snu to je
Cuang Cou), i moéi (de) same, koja se na neki ¢udesan nadin poigrava, dokono i bezbrizno
(kao leptir).” (Pugi¢: 2001:39) Kod Cuang Cea ,,veliko budenje” ima prirodu probudenja
koje se ne moze drugima preneti, ve¢ jedino licno iskusiti. Tako, ,,zivot kao san i veliko
budenje (da jue) koje cepa Saroliki veo sna, dovode nas u blizinu neukrasenog, golog
bivstva i krajnje tiSine/Cutnje, koja lezi u osnovi svega Sto jeste i Sto zivi. Kao i svako
'obi¢no' budenje, sopstvo dolazi u neposredni kontakt sa 'realnos¢u'. Dotac¢i samo 'srce'
stvari, zakoraCiti na onu stranu bica, koja ide iznad 'zemaljske stvarnosti', moze samo
duh/um (xin, jap. kokoro) koji 'luta' beskrajem daoa.” (Pusi¢: 2001:81). Upravo zbog toga,
prema Cuang Ceu, mudrac (ali i umetnik) je neko ko je probuden, jasnog uvida, koji se ne
vezuje za obmanjujuce pojavne oblike snu nalik sveta i koji ne Cineéi nista (zapravo ne
gineéi nista neprirodno) uspeva u svemu §to &ini. ,,Cuang Ce Zivotne aktivnosti nije
ograni¢avao samo na oblike/pojave spoljaSnjeg sveta, Culne senzacije (koji je opisao kao
san snova), ve¢ se moralo zaroniti u beskona¢nu prirodu duha koji je za njega imao sjaj
bozanskog, kosmi¢nog izvorista.” (Pusi¢: 2001:82)

U svetu haikua, medu slikama koje nose hon-i (znacenje ili: slike koje aludiraju na

Cuang Cea) iz Cuang Cea svakako je najpoznatija i najuéestalija ona leptira. ,,Pre nego §to
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su poceli da je koriste pesnici $kole Danrin, povezanost leptira sa Cuang Ceom veé je u
Japanu bila poznata.” (Peipei: 2001:12) Kada je definisao hon-i sezonskih reci, Kigin je za
pojam ,.leptir” napisao sledece:

,Leptir: prizor leptira na cvetu repice, koji bezbrizno drema medu cvecem, ili
njegova pojava kako leprSa svojim paperjastim krilima, pleSu¢i poput sneznih pahulja.
Takode, on je povezan i sa snom Cuang Coa, ukazujuéi na to da u leptirovom snu stotinu
godina prolazi u jednom trenu.” (Peipei: 2001:12)

Ako uporedimo Kiginovu definiciju leptira sa Cuang Ceovom pri¢om jasno je da je
sustina leptira kao sezonske reci obogacena znacenjem gugena (price) Leptirov san. Da bi
demonstrirao upotrebu ove slike, Kigin navodi sledece stihove:

BAECHAE O 2 H4F B
Ciru hana ja
koc¢o no jume

hjakunenme

Rasuti cvetovi:
leptirov san —

stotinu godina u trenu.

Uodljiva je poruka Gitave pesme — slika leptira i sna smestena je u podtekst Cuang
Cea. Leptir je povezan sa snom kroz pri¢u o snu Cuang Coua i ove dve slike su posrednicki
znakovi iz primarne metafore: prolazna stvarnost se jedva moze razlikovati od kratkog sna.
Ovakvo shvatanje prisutno je i u poeziji $kole Danrin. Medutim, Soin u sledec¢oj

pesmi unosi komic¢an element u shvatanje price Leptirov san:

MEME DRI K D B A
Coéo no
jumedi ja do ni

majou ran
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Leptirov san —
mora da je izgubio

svoj put.

Kao i u prethodno navedenoj pesmi, u ovim stihovima ,,leptir” i ,,san” idu u paru §to
ukazuje na tekst koji je potka za ovu pesmu. ,,Zanimljivo je §to Soin parodira Cuang Ceovu
pricu o leptiru koristeéi igru re¢i.” (Peipei: 2001:13). Re¢ do (&) na japanskom moze da
zna¢i 1 put u uobicajenom smislu, ali i Put kao univerzalno nacelo taoistickog,
konfucijanskog i budistickog ucenja. Medutim, prisustvo reci leptir ukazuje na taoisticki
kontekst. Koriste¢i igru reci, zajedno sa leptirovim snom, pesma baca komi¢ni element na
gugen koji mu je bio model: leptir — preobrazeno bi¢e Cuang Coua, izgubio je svoj Put
(dao) u svom snu. Ova komicnost isti€e haikai duh za koji se zalagao NiSijama Soin u
svojoj Skoli Danrin.

Tako vidimo da medu brojnim slikama koje nose znacenje (hon-i) iz Cuang Cea,
najpoznatija i najéesce koriséena je svakako slika leptira. Cak i pre nego $to su poceli da je
upotrebljavaju pesnici $kole Danrin, slika leptira, povezana sa Cuang Ceom, bila je prisutna
kod knjizevnih stvaralaca. Leptir je univerzalni simbol prolazne lepote i1 tajanstvenog
preobrazaja. Tako je leptir neposredno povezan i sa covekovom dusom. Pocetkom perioda
Meidi (1868-1912), leptiri napustaju polje poezije i1 leprSaju ka prozi koja je tada pod
uticajem knjizevnosti sa Zapada. Tako, recimo, u romanu Higu¢i I¢ijoa, Vakaredimo, leptiri
predstavljaju zudnju za time da dvoje ljubavnika mogu da odleprsaju zajedno poput dva
leptira.”® Buduéi razdvojeni zbog porodiéne svade, Josinosuke na pocetku romana iskreno
zavidi paru leptira: ,,Jutros zakoracih na opale latice treSnje prekrivene rosom, zavidno
gledaju¢i leptire koji su leteli u paru. Prethodno najavivsi da nesto imam da joj kazem,

dosao sam u posetu svojoj ljubljenoj. Oko nas — procvala drveca treSnje. Razgovaramo

»Veé smo naveli da u Japanu dva leptira koji lepriaju zajedno simbolizuju braénu sreéu. Kratak pregled
intrige izmedu porodica Macugava i Nitta, starijeg i mladeg ogranka iste porodice — koje su dugo vremena
bile veoma bliske, je slede¢i: porodica Macugava je imala sina — JoSinosukea, a porodica Nittta, ¢erku —
Otaku. Oboje su kao deca bili obecani jedno drugome da ¢e stupiti u brak da bi se ucvrstila veza izmedu
njihove dve porodice. Ali, pomenute porodice su se posvadale, pa je veridba dvoje mladih bila poniStena.
Posto je njihova uzajamna ljubav tako postala beznadezna, odlucuju da zajedno izvrSe samoubistvo. Nazalost,
u tome uspeva samo JosSinosuke. Otaka prezivljava, i sedam godina nakon smrti svog voljenog i zivota u o¢aju
i tuzi, i beze¢i od budnog pogleda svoje dadilje, uspeva da se pridruzi JoSinosukeu u smrti.
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odvojeni ogradom za koju nemam dozvolu da predem, iako ta ograda pripada meni.
Nemamo zadovoljstvo dodira. Sa Zaljenjem se se¢am dana i meseci provedenih u uzaludnoj
nadi. Da je vreme kao konj, sam bi uzeo uzde i mahao bi¢em da ga pozurim. Toliko me
daleko nose moje misli i snovi.«*°

Pored toga Sto dva leptira predstavljaju bracnu srecu, u Japanu se leptir oduvek
povezivao sa lepotom — tu je prica o kineskoj lepotici za koju su leptiri mislili da je cvet pa
su leprsali za njome — toliko je bila mirisljava i lepa. Takode, tu su leptiri cara Gensoa (ili
Ming Hanga) koji je leptirima dozvoljavao da mu odaberu buducu suprugu — organizovao
bi gozbu u prelepoj basti na koju su bile pozvane devojke izvanredne lepote. Na gozbi bi se
iz malog kaveza pustali leptiri koji bi poleteli do najlepSe devojke, koja je onda postajala
careva miljenica. Ipak, ¢ini se da je vec¢ina japanskih prica o leptirima, izuzev nekih pesama,
kineskog porekla. Brojni umetnici (slikari) ¢esto su za nadimke uzimali imena koja u sebi
sadrze re¢ leptir: Comu (Leptirov san), Iéo (Usamljeni leptir), a brojne plesa¢ice su imale
slede¢e nadimke: Cohana (Leptir-pupoljak), Cokiéi (Sreéni leptir) ili Conosuke (Leptirova
pomoé). Pored umetni¢kih imena u upotrebi su i regularna imena ove vrste: Koco, ili Co u
znacenju ,,leptir“. Po pravilu ih nose samo Zene. U provinciji Mucu zadrzao se zanimljiv
obicaj da se najmlada ¢erka u porodici naziva Tekona, $to na dijalektu ove provincije znaci
leptir, a nekada je ova re¢ oznacavala i prelepu zenu.

Pored toga Sto simbolizuje lepotu, leptir je predstavljao i pokojnikovu dusu. Ovo
verovanje mozda poti¢e iz Kine (gde se verovalo da su leptiri duhovi cara i njegovih
sledbenika). Takode, u Japanu postoji verovanje da duSa zive osobe moze lutati u obliku
leptira. Odatle je proiziSlo japansko sujeverje da ako vam leptir ude u gostinsku sobu 1
spusti se na bambusov paravan, osoba koju najvise volite dolazi da vas vidi. Bilo da
predstavlja zivu osobu ili dusu pokojnika, leptiri nisu zastrasujuéi, ali se desavalo da
izazivaju strah kada se pojavljuju u ogromnom broju. Japanska istorija belezi jedan takav

dogadaj: kada se Taira no Masakado®’ potajno pripremao za svoju ¢uvenu pobunu, u Kjotu

3% Higuéi I¢ijo (Bl 1 —3E), Wakarejimo (MVFE) The Frost of separation (Mraz rastanka), Sabrana dela
Higuéi I¢ija (Higuchi Ichiyo shu £l 1 —%£4E), Cikuma Sobo  SLEEEE, 1972, str. 12.

37 Taira no Masakado (*F-FEFY, 2-940) je bio ¢lan klana Taira; Godine 939, u vreme perioda Heian, digao je
bunu napadom na garnizon centralne vlade u provinciji Hita¢i, kada je i zarobio guvernera provincije. U
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se pojavilo toliko mnogo leptirova da su se ljudi uplasili, smatrajuci da njihov veliki broj
zapravo ukazuje na nadolazece zlo. Mozda su ti leptiri bili buduéi duhovi hiljade vojnika
osudenih da u toj bici poginu. Otuda verovanje da leptir na bojnom polju predstavlja dusu
palog ratnika. U stvari, kada duSa preuzme oblik leptira ona time najavljuje ¢injenicu da se
konac¢no odvaja od svog tela, pa su zbog toga Japanci uvek nezni prema leptiru koji im uleti
u kucu.

Verovanje da pokojnikova dusa preuzima oblik leptira potvrduje i pozorisni komad
tradicionalne japanske no drame, Tonde-deru-Koco-no-Kanazasi ili ,,Lete¢a ukosnica Koco
(Ieptira)“. Koco je lepotica koja se ubija zbog laznih optuzbi i okrutnog ponasanja prema
njoj. Njen osvetnik dugo uzaludno traga da kazni pocinioca nepravde. Na kraju se ukosnica
mrtve devojke pretvara u leptira koji je sluzio kao vodi¢ osvetniku tako Sto je leteo iznad
mesta gde se zlikovac skrivao.

Naravno, veliki leptiri od papira (o-co me-co), kojima se obmotavaju flaSe
pirin¢anog vina na vencanjima, ne predstavljaju duhove umrlih, ve¢ radost zajednickog
zivota 1 nadu da ¢e vencani par zajedno proéi svoj zivot kao par leptira koji lako leprsaju
bastom — gore-dole, ali koji se nikada na duze ne razdvajaju. Takode, stari japanski ples
pod nazivom ,,Leptirov ples” (Koco-mai) izvodile su u carskoj palati plesacice obucene kao
leptiri.

Kao sto smo ve¢ naveli, u haiku poeziji se Cesto koristila slika leptira, koja je tada
preuzimala smisao i simboliku izrazenu u Cuang Ceovoj pri¢i Leptirov san. Ovde je mozda
zgodno napomenuti razlog zbog Cega je u haiku poeziji bilo Cesto citata i aluzija na ranija
dela. U Edo kulturi, viSe se cenila sposobnost da se stvori novo kroz staro (upotrebom
starog) od sposobnosti da se bude jedinstven i originalan. Ovo japansko shvatanje ,,novine”
i dalje preovladava u japanskoj kulturi i u jakom je kontrastu sa zapadnjackim shvatanjem
originalnosti. Tako japansko shvatanje ,,novine” 1 stalna upotreba honkadori-ja igra

znacajnu ulogu u istorijskoj dubini i kulturnom obogacivanju japanskog haikua, koji se

decembru te godine osvojio je provincije Simocuke i Kozuke i proglasio se novim carem. Centralna vlast u
Kjotu je ucenila njegovu glavu i raspisala poternicu. 59 dana kasnije, njegov rodak Sadamori ga je ubio i
odneo njegovu glavu u Kjoto.
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razvijao pod uticajem kineskog pesniStva, posebno taoisticke literature. Honkadori
jednostavno predstavlja aluziju®® na knjizevno delo, a moze da oznadava i citat, §to znagi da
se stihovi od reci do re¢i ponavljaju. Tako se u japanskoj kulturnoj tradiciji u velikoj meri
razvio obicaj navodenja i pozajmljivanja. Haiku pesnik 1 urediva¢ Cor van den Heuvel,
objasnjava razliku u shvatanjima Istoka i Zapada po ovom pitanju: ,,Ako je haiku dobar, ne
mari da li se tema ve¢ ranije koristila. Pisanje varijacija na odredenu temu u haikuu,
koriste¢i se ponekad istim ili slicnim frazama (ili samo menjajuéi par reci u prethodnom
razli¢ite osveZavajuce nacine ,,novog sagledavanja” stvari. Ovo je osobina tradicionalnog
japanskog haikua koji je teSko prihvatljiv mnogim zapadnjacima, sa njihovim idejama
jedinstvenosti i romanticarskog individualizma. Ali, neki od najoriginalnijih haiku pesnika
ne oklevaju da pozajmljuju ako uode da na taj nadin mogu da oZive ,.staru” sliku.«*

Kao primer ovog obicaja posluzi¢e dva haikua iz postbaSoovskog perioda. U pitanju

su pesme Jose Busona i Masaoke Sikija.

Buson:

FIBEIZ 1L F D THRTe D72
Curigane ni

tomarite nemuru

koc¢o kana

¥ U pisanju, jedna od najvaznijih odlika podrazavanja koja se odupire tome da se nazove plagijatom jeste
aluzija. Od sedamdesetih godina 20. veka, knjiZzevni teoretiari ne samo Sto su aluziju sagledavali kao
»precutno upucivanje na drugo knjizevno delo”, veé su pokusavali da dokazu kako je aluzija ,,sredstvo za
simultanu aktivaciju dva teksta”. Ovde prilazemo Cetiri modela aluzije kako ih je tipoloski podelio Earl Miner,
koji se posvetio proucavanju japanske dvorske poezije: 1. Metaforicka aluzija u kojoj odjek prethodnog dela
unosi smisao prethodnog dela u novi kontekst, 2. podrazajna (imitativna) aluzija u kojoj tacan citat jezika ili
predstave opstih odlika prethodnog dela stvara ekvivalentnost izmedu prethodnog konteksta kazivanja i novog
konteksta, 3. parodicna aluzija u kojoj citat jezika ili predstave opstih odlika prethodnog dela ukazuje na
protivrecnost izmedu prethodnog konteksta kazivanja i novog konteksta, i 4. strukturalna aluzija u kojoj
ponavljanje strukturalnih elemenata (na primer, raspoznavanja i preokreta) prethodnog dela daje oblik novom
delu po analogiji sa prethodnim delom. (iz: Earl Miner, Allusion, Princeton Encyclopedia of Poetry and
Poetics, Princeton, 1974.

% Cor von den Hauvel, ed. The Haiky Antology: Haiku and Senryu in English, New York, W.W, Norton,
1999, str. ix-x.
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Na hramovskom zvonu
smestio se 1 Cvrsto zaspao —

leptir.*

Masaoka Siki:

BRI I E D T D EDNR
Curigane ni

tomarite hikaru

hotaru kana

Na hramovskom zvonu
smestio se 1 svetluca —

svitac.

Zapadna knjizevna kritika bi Sikijevu pesmu verovatno okarakterisala kao plagijat,
kao pesmu koja probija granice aluzije. Ipak, ako se pesma cCita u kontekstu japanske
pesnicke tradicije, kulturoloski znacaj kigoa (sezonske reci), a posebno honkadorija
(aluzije), Sikijeva pesma ponovo kontekstualizuje Busonovu tako da daje novo znacenje i
otvara novu perspektivu. Siki je u svojoj pesmi koristio istu tehniku kao i Buson, ali je
Busonovog mirnog, usnulog leptira (koji je kigo za prolece) zamenio svetlucajuéim svicem
(koji je kigo za leto). Oni su povezane, ali drugacije slike, pa se dobija drugacije osecanje i
time dobija gotovo nova ideja pesme. Tako je u Japanu zapravo postojala tendencija da

pesnik, ili umetnik uopste, pokuSava da uradi gotovo istu stvar kao i njegov prethodnik, na

U svom delu Zen i japanska kultura, Daisecu Suzuki iscrpno analizira navedenu Busonovu pesmu iz ugla
zen budizma. Objasnjavajuci kako hramovsko zvono i leptir deluju na mastu Japanaca (leptir kao simbol
prolaznosti i zvono kao simbol nepokretnosti i simbol budistickog zakona) isti¢e leptira, kao malo prolazno
leprsaju¢i od cveta do cveta, a sada je zadremao na velikom hramovskom zvonu koje je simbol
strahopos$tovanja i veéne vrednosti. I po veli¢ini i po boji leptir i zvono su u kontrastu, a Suzuki leptirovu
nesvesnost da neko svakoga trenutka moze udariti u zvono i time ga uplasiti, poistovecuje i sa ¢ovekovom
nesvesno$¢u o dogadajima koji dolaze, dobrim ili lo§im: ,,Mi pleSemo na rubu vulkana, potpuno nesvesni
mogucénosti njegove iznenadne erupcije, bas kao i Busonov leptir. Upravo zato, neki u Busonu naslucuju
izvesno moralno upozorenje upereno na nase lakoumne navike.* (Suzuki: 2005:190)
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malo drugaciji nacin. Otuda i BaSoova izreka: Ne idi tragovima starih, ve¢ trazi ono za
¢ime su oni tragali.

Sikijev honkadori (aluzija) kod &itaoca odmah skreée paznju na ranije napisanu
Busonovu pesmu, ¢ime je Siki na neki na¢in odao i po$tovanje starom majstoru i njegovom
delu. U narednom poglavlju obradi¢emo upravo BaSoove pesme u kojima se pojavljuju
slike leptira i sna (zajedno ili pojedinaéno), a koje u velikoj meri aludiraju na Cuang Ceovu
pricu Leptirov san. Buduéi da jasno ukazuju na svoj izvor, to je i jedan od neoborivih
dokaza BaSoove svesne upotrebe ideja ovog kineskog filosofa, ali njihovom analizom
pokusa¢emo da utvrdimo da li u Basoovim pesmama pojavljivanje slike leptira (ili sna)
uti¢e na poruku cele pesme — poruku koja je sadrzana i u Cuang Ceovoj priéi Leptirov san.
Naime, da li je slika leptira koriS¢ena u znacenju lakoce postojanja i trenutka, kao i
znacenju preobrazaja. Zajedno sa pesmama u kojima se pojavljuje i san, pokusa¢emo da
utvrdimo da li se i on pojavljuje kao slika sagledavanja sveta kao iluzije i potrebe za
budenjem. Drugim re¢ima, pokuSa¢emo da utvrdimo odnos leptir — san kao odnos san —

iluzija i budenje, kroz prethodni preobrazaj (bica).
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8. LEPTIROV SAN U POEZIJI MACUO BASOA

Prema re¢ima R.H.Blajta: ,,Malo je bilo ljudi toliko obrazovanih kao $to je to bio
Baso, sa njegovim poznavanjem konfucijanizma, taoizma, kineske poezije, vake, budizma,
zen budizma, slikarstva i umetnosti ¢aja.” (Blyth: 1949,1:335). U BaSoovo vreme pesnici su
bili dobro upoznati sa kineskom poezijom i filosofijom, a poznato je da je BaSo pet godina
proveo u Kjotu proucavajuci kineske klasike. Kao $to smo naveli u prethodnom poglavlju,
upotreba aluzija je bila ¢esta medu japanskim umetnicima. I Baso je ¢esto upotrebljavao
direktne aluzije na Cuang Cea, posebno pricu ,Leptirov san“. Slede¢i haiku posebno
aludira na spomenutu pricu i redak je primer BaSoove pesme za Cije je shvatanje potrebno
odredeno predznanje — zapravo, poznavanje klasi¢nog dela taoizma, Cuang Ce i filosofije
njegovog autora.

B RMEFR AL N2
Kimi ja ¢o
vare ja Sosi ga

jume gokoro.

Ti si leptir
a ja snevajuce srce

Cuang Cea.

Upotreba dva ja (<°) u originalu upuéuje na veznik i, a ovakva upotreba ja je Gesta

u knjizevnom japanskom kada se nabrajaju stvari iste vrednosti. Sosi je japansko Citanje za
Cuang Cea, pa tako cela pesma otvoreno aludira na Cuang Ceovu pri¢u ,,Leptirov san®.
Ovo je jedan od brojnih BaSoovih haikua u kojima se upotrebljava slika leptira ili sna. Za
Basoa, kao i za Cuang Cea, leptir postaje simbol prolaznosti i snu nalik postojanja Govekovog
zivota. Prema rec¢ima BaSoovog ucenika, Kikakua, koji se Cesto opisuje kao majstorov omiljeni
ugenik od njegovih deset u¢enika-filosofa, ,,Baso je toliko bio dirnut Cuang Ceovom pri¢om o
leptiru da je neko vreme koristio pseudonim Kukusai, $to je japanski izraz za kinesku frazu

radosno leprsanje leptira““. (Wolfe:Using the Useless: 2004:109)
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Iako navedeni haiku u velikoj meri prenosi filosofsku ideju taoistiCkog verovanja u
iluzornost sopstva, ve¢ina Basoovih aluzija na Cuang Cea upotrebljena je s namerom da
pesnik njima izrazi poetsku svrhu; drugim re¢ima, one ne podrazavaju samo Cuang Ceovo
znacenje. U stvari, upravo nam analiza BaSoovih pesama u kojima se pojavljuje leptir ili
san (ili oba u istoj pesmi) moZe pomo¢i da ukazemo na uticaj koji su taoizam i Cuang Ce
izvr$ili na njegovu poetiku. S druge strane, takva analiza nam isto tako moze omoguciti da
istrazimo BasSoova stremljenja, ideje, poetska nacela kojih se pridrzavao. Upravo
»pozajmljujuéi” od drugih Baso je zapravo obogacivao vlastito stvaralastvo i iskustvo.

Navedenu pesmu BaSo je napisao nakon razgovora sa Dosuijem, koji je bio veliki
ljubitelj Cuang Ceovog uéenja. Uz pesmu, Bago mu je poslao i sledeéi tekst:

,Ti si leptir, a ja snevajuce srce Cuang Cea. Ne znam da li sam Baso koji je sanjao
sa srcem Cuang Cea da je leptir pod imenom Dosui, ili da krilati Dosui sanja da je Bago.”
(Aitken: 1995:127) Kao $to se Cuang Ce poigravao sa ,ppreobrazajem stvari®, posebno
vlastitim sopstvom 1 leptirom, Baso se poigravao sa Dosuijem.

I sledeca pesma je dobar primer Basoovog haiku-leptira:

DS RAEdH V kD2

Co tori no
$iranu hana ari

aki no sora

Ptici i leptiru
nepoznat je cvet —

jesenje nebo.

Zapravo, ptici i leptiru koji su na prostranom jesenjem nebu, nepoznat je cvet na
livadi ispod njih. U ovoj pesmi je prisutan obrt — umesto Cuang Cea koji ne zna da li je on
taj koji je sanjao da je leptir ili obrnuto, sada su akteri leptir i ptica kojima je nepoznat cvet
posto su na jesenjem nebu. I u ovoj pesmi leptir predstavlja prolaznost, ,,nesaznajnost” i
zacudenost. Medutim, iako je leptiru nepoznat navedeni cvet, njegovo ponasanje se ne

menja — on i dalje nastavlja da bude leptir, radosno leprSaju¢i nebom, neopterecen
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nepoznavanjem odredenog cveta. Leptir nije uznemiren svojim ,,neznanjem” za razliku od
ljudi, kako navodi Cuang Ce, koji su opsednuti time da imenuju i klasifikuju stvari da bi
odrzali iluziju svoje inteligencije i superiornosti: ,,Mudrac obuhvata sve. Obican covek
ustanovljuje razlike i s tim razlikama paradira pred drugima. Tako, kazem, oni koji
razlikuju, ne vide.” (Cuang Ce: 2001:45)

U sledec¢oj pesmi, iako BaSo nije upotrebio reci ,,leptir” i ,,san®, ona jasno aludira
na Cuang Ceovu pricu ,,Leptirov san®:

BBt D D
Uguisu o
tama ni nemuru ka

taojanagi.

Da li je crnoglavka
preuzela gracioznu dusu

usnule vrbe?

U ovoj pesmi ponovo je zamenjen odnos aktera — sada nisu u pitanju duse Cuang
Cea 1 leptira, ve¢ crnoglavke i graciozne vrbe. Haiku kriti¢ar OSima Rjota prokomentarisao
je ovaj haiku na slede¢i nacin:

,»Gotovo svaki pesnik bi, kada bi ugledao vrbu s povijenim granama, koja tako
izgleda kao da spava, mogao da sro¢i pesmu koja aludira na leptira iz Cuang Ceovog sna.
Ali, Baso je promenio aluziju i upuéuje na crnoglavku. Drugim re¢ima, on je iskoristio
aluziju, a ne ona njega. On zasluzuje da se nazove Caung ceom haikaija.” (Ueda: 1992:88)

Pesma oslikava vrbu, mirnog prole¢nog jutra i pesmu crnoglavke. Pesnik mozda,
posmatrajuci prizor usnule vrbe 1 osluskujuéi jutarnju pesmu crnoglavke, nije mogao da
uoci razliku izmedu ovo dvoje. Medu Japancima tog doba vladalo je sujeverje da pored
usnulog coveka leprsa njegova dusa. Zbog toga je mozda i1 pesnik, budu¢i da je rano ujutro
posmatrao vrbu, koja kao da se joS nije probudila 1 ugledao crnoglavku kako leprSa oko nje,
pomislio da je ona dusa vrbe. Iako je ova pesma napisana ranim basoovskim stilom,

izrazava 1 poetsku lepotu, a ne samo pesnikovu umesnost. Dodajuéi sliku crnoglavke,
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pesnik je jos viSe istakao gracioznost vrbe, ¢ine¢i je lepSom i pospanijom. Zamenjujuci
Caung cea — vrbom, a crnoglavku — leptirom, Bago je vesto upotrebio staru sliku i aluziju,
pa je ova pesma odli¢an primer koji pokazuje BaSoovu mastovitost koja je kreativno
obradila staru poetsku sliku.
I slede¢a pesma nedvosmisleno upuéuje na Cuang Ceovog leptira:
il E L E XED I AR D
Oki jo oki jo
vaga tomo ni semu

neru koco.

Probudi se! Probudi!
I budi mi prijatelj
uspavani leptiru.

(Prevod: Dragan Milenkovié, iz: Haiku — poetski cvet Japana, SID Beograd-Tokio, Beograd, 2012, str. 31)

U ovoj pesmi BaSo je ispoljio ¢ovecnost, prikazujuci poStovanje prema najmanjim
bi¢ima u lancu postojanja. Na taj nacin je izrazeno i taoisticko (Cuangceovsko) poimanje
jednakosti stvari. Re¢ koja je prevedena kao ,,prijatelj” moze da znaci i ,,saputnik®. S jedne
strane prisutan je svet individualnosti (pojedinacnosti) gde su BaSo i leptir svakako
odvojena, zasebna bica. Ipak, ovom pesmom BaSo ukazuje na jedan radosni i1 blazeni svet —
svet jednakosti, gde dva (tako razli¢ita) bica mogu da egzistiraju i putuju zajedno. Ovime je
izrazeno duboko shvatanje povezanosti svih bi¢a i stvari u celokupnoj mrezi zivota.
Zapravo, izrazeno je shvatanje vlastite 1 potpune jedinstvenosti, ali i saose¢ajnog saznanja
0 potpunoj i apsolutnoj jedinstvenosti svakog drugog bi¢a, kao i jednakosti vlastitog
sopstva 1 svega drugog. Prema re¢ima Dragana Milenkovica: ,,Ovo je jo$ jedan od haikua u
kome BaSo ne samo da komunicira sa prirodom, nego postaje njen aktivni deo. [...]
Potpuna poistovecenost s prirodom moze da donese radost koja je nezamisliva u obi¢nim
okolnostima. Covek, opet, nikada ne moze da bude usamljen, ¢ak i ako nema drugih ljudi u

njegovoj blizini. Eto, ima leptira za druga.” (Milenkovi¢: 2012:31)

176



ARFERAE 72 EWED HHHE
Kuvanomi ja
hananaki ¢o no

josutezake

Dudovi bez cveca —
oni su leptirovo

pustinjacko vino.

U ovoj pesmi, uobi¢ajena asocijativna upotreba reci ,,leptir” 1 ,,san” zamenjena je
novom kombinacijom: leptir se povezuje sa dudovima, sezonskom reci za leto. Dudovi
docaravaju sliku sela, ¢ime se stvara prizor mirnog seoskog pejzaza. Prema recima Peipei
Ciu, ,,na prvi pogled se ¢ini da je aluzija potpuno nestala u seoskom prizoru, ali pojava
zadnje slike — josutezake (15 TiH), ili ,,pustinjatko vino” navodi ¢itaoca da i prva dva
stiha razmotri u svetlu osamljenistva.” (Peipei: 2001:16) Josutezake nije re¢ koju su haiku
pesnici Cesto upotrebljavali. SaCinjena je od dve reci: josute — svet, i sake — vino. Tako ova
re¢ zapravo dodaje slojevitost naizgled jednostavnoj pesmi. Slika dudova se Cesto koristila
u kineskoj poeziji da se oznaci seoski zivot, a od 5. veka oni u kineskoj poeziji po¢inju da
oznacavaju zivot i estetiku osamljenistva. I u japanskoj vaka poeziji, ova slika je bila
povezana sa pastoralnim prizorima. Buduéi upoznat sa kineskom poezijom (posebno
pesnistvom Tao Ciana, koji upotrebljava sliku dudova u svojoj uvenoj pesmi, od kada oni
pocinju da oznacavaju osamljenistvo), BaSo budi asocijaciju na njegov tadasnji zivot u
kolibi, prate¢i (taoistitku) tradiciju osamljenistva®' koja ceni siromatvo i nevezanost za
svetovne stvari. I Cuang Ce je isticao potrebu i znacaj osamljenistva i siromastva: ,, Takav
c¢ovek [Gospodin] ¢e napustiti skriveno zlato u planinama, bisere pohranjene u dubinama.

On nece gledati u novcu i dobrima korist, niti ¢e biti omamljen ugledom i bogatstvom, nece

* Tradiciju osamljeni§tva negovala je i zenisticka tradicija, a posebno se cenila u srednjovekovnom Japanu
kada je bilo dosta pustinjaka i u knjiZzevnosti ¢ak dominirala takozvana ,,pustinjacka knjizevnost”, €iji je,
recimo, jedan od glavnih predstavnika Kamo no Comei (Zapisi iz dokolice od deset stopa). Estetski principi
koje su negovali autori pustinjacke knjizevnosti bili su mudo 1 mappo, a svoj koren imaju u budistickoj misli.

Mudo oznacava nepostojanost i prolaznost, a mappo se odnosi na prihvatanje dolazeceg kraja sveta.
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se radovati dugom zivotu, niti zaliti nad preranom smrti, nece se ponositi izobiljem, niti se
stideti siromastva...” (Cuang Ce: 2001:112) U ovom kontekstu, leptir iz navedene pesme
postaje ,,agent filosofske percepcije prolazne prirode stvarnosti” (Peipei: 2001:16), Cime je
zadrzana simbolika koju leptir ima i u Cuang Ceovoj pri¢i ,.Leptirov san®. Upravo tom
leptiru je ugodno povlacenje iz sveta, a dudovi u pustinjackom dvoriStu slasni su mu kao
ukusno vino.

Cesto se na Istoku ¢ovek koji je okrenut Bogu i koji svoj Zivot posveéuje duhovnoj
potrazi poistovecuje sa pijancem, zapravo naziva se ,,opijenim®, ili tacnije: bogoopijenim.
Kao $to se pijanac, buduci opusten, retko povredi kada padne, tako i osobu koja je okrenuta

Bogu i ne obazire se na materijalno, ne povreduju prolazne stvari sekularnog Zivota.** Tako

* Persijski mistik Hafiz je u svojim pesmama slavio Boga i &esto sebe nazivao opijenim ljubavlju prema
Njemu. Tako on kaze: ,,Ni ovom ni onom svijetu, glava se moja ne klanja, Velianstven neka je Allah, od
Njega je glava pijanal* (Hefez: 2004:xxiii) Ili, pak, iranski mistik DZzelaludin Rumi koji u svojoj pesmi
»Mnoga vina“ kao ono najkvalitetnije isti¢e ljubav prema Bogu: ,,Bog nam je podario tamno vino toliko jako
da, kad ga pijemo, napuStamo dva sveta. [...] Bog je uéinio da se Medznun toliko zaljubi u Lejlu da ga je ¢ak i
njen pas dovodio u pometnju. Postoje hiljade vrste vina koja mogu da nam zagospodare umovima. Nemoj da
misli$ da su svi zanosi isti! Isus je bio izgubljen u ljubavi prema Bogu. Njegov magarac bio je pijan od je¢ma.
Napij se od prisustva svetaca, ne pij iz drugih kraga. Svaka stvar, svako bice je krcag ispunjen nasladom.
Budi znalac, i kusaj sa paznjom. Svako ¢e te vino poneti. Presudi kao kralj, i odaberi ona najéistija,
nerazblaZena strahom ili nekom prekom, a umisljenom, nuzdom. Pij vino koje te pokrece kao Sto se kamila
pokre¢e kada je odvezu i lezerno kaska naokolo.” (Rumi: 2007:73,74) Inace, Madznun i Lejla su dvoje
najpoznatijih ljubavnika na Istoku, a mozda i u celom islamskom svetu, beduinski Romeo i Julija, protagonisti
jedne od najpoznatijih romansi kod muslimana. Zbog neostvarene ljubavi Kajs je poludeo i tako dobio ime
Medznun (poludeli). U sufijskoj literaturi Medznunova opsednutost Lejlom zapravo je metafora duhovnog
stanja opijenosti Bogom. Mozda je ovu ¢eznju za Bogom i opijenost najlepse objasnio Meher Baba u svojoj
knjizi Sve i nista. Tako on u drugom poglavlju, pod nazivom Vino i Ljubav, kaze: ,,Sufijski U¢itelji-pesnici
Cesto uporeduju ljubav sa opijenoscu vinom. Opijenost vinom najpribliZnije opisuje ljubav jer i vino i ljubav
opijaju. No dok vino donosi samozaborav, ljubav vodi Samospoznaji. I pijanac i ljubavnik ponaSaju se sli¢no.
Ni jedan ni drugi ne mare za svetovna merila ponasanja i pokazuju ravnodusnost prema misljenju okoline. Ali
njihove puteve i ciljeve dele svetovi razlike: dok jedan krivuda u pozemnu tamu i poraz, drugi dopusta dusi da
razvije krila i otisne se u slobodu. Pijanstvo pijanca zapocinje ¢asom vina koja mu uznosi duh, oslobada
osecanja 1 otkriva novo videnje Zivota u kome svakodnevne brige padaju u zaborav. Sa jedne prelazi na dve
¢aSe, a zatim i na ¢itavu bocu. Iz drustva se povlac¢i u samocu, iz odsutnosti pada u potpuni zaborav, zaborav
koji u Stvarnosti jeste Prvobitno Stanje Boga, ali koje kod pijanca predstavlja praznu otupelost — te on no¢iva
gde se zatekne, kad u krevetu, kad u nekom Sancu. A budi se u zori jalovosti, kao predmet ljudskog gadenja i
podsmeha. Ljubavnikovo pijanstvo zapocinje kapljicom Bozije ljubavi koja €ini da on namah zaboravi na svet.
Sto vise pije, to se ve¢ma primi¢e Voljenom, ose¢ajuéi se, istovremeno, sve manje dostojnim ljubavi
Voljenog; i onda Cezne da svoj zivot polozi pred stopala Voljenog. Tako i on, ne mareci o tome da li noéiva u
krevetu ili u Sancu, postaje predmetom sprdnje sveta; ali zato pociva u blaZzenstvu, a Bog, Voljeni, vodi ra¢una
o njegovom telu, pa mu ni nepogoda ni bolest ne mogu naskoditi. Iz mnostva takvih ljubavnika izdvaja se
jedan koji gleda Boga licem u lice. Njegova Ceznja postaje beskrajna, a on sam nalik na ribu izbacenu na
obalu $to se pracaka i bolno izvija ne bi li se ponovo domogla okeana. On vidi Boga svuda i u svemu, no ne
moze pronaci dveri jedinstva. Vino koje pije preobrazava se u Vatru u kojoj on danono¢no gori u neopisivo
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je i Cuang Ce u svojoj knjizi, a u poglavlju pod nazivom Oviadavanje Zivotom, rekao: ,,Kad
pijanac padne iz kocije, ¢ak i kad kocija juri, on nece poginuti. Njegove su kosti i zglobovi
isti kao 1 kod ostalih, pa ipak, on se ne povredi kao drugi, jer mu je duh celovit. On nije
znao da se vozio i nije znao da je ispao iz ko&ije. Zivot i smrt, panika i strah nisu ispunile
njegove grudi i tako, on se moze sudarati o stvari bez straha od povreda. Ako moze da
ostane Citav uz pomo¢ vina, koliko bi tek ostao Citav slede¢i Nebo! Mudrac se krije na
Nebu — otuda nema nigeg §to bi moglo da mu naudi.” (Cuang Ce: 2001:171-172)
I u slede¢oj pesmi Baso je izrazio, koristeci sliku leptira, radost osamljenickog zivota:
Wt E LB DRI & F Dl
Monozuki ja
noiva-nu kusa ni

tomaru ¢o.

Znatizeljan
zaustavi se na travi bez mirisa —
leptir.

»Pesma izrazava duhovitu metaforu” (Oseko: 1990:83): u polju ima mnogo
mirisnog cveca, ali ovaj leptir viSe voli nemirisnu travu. Postoji sli¢nost izmedu ovog
leptira 1 Basoa koji je napustio sekularan svet u kome ima mnogo mirisljavog cveca
(zadovoljstava).

FE L OGRS & RIS
Morokosi no
haikai to han

tobu koco

Pitacu za
haikai Kine

ovog leprsajuceg leptira.

blazenim mukama. A Vatra vremenom postaje Okean Beskonacne Svesti u koji uranja.“ (Meher
baba:2003:16,17)
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Baso navodi da je ovaj haiku napisan ,,na sliku Sosija” (Blyth: Haiku:1949:42), ¢iji
je leptir postao most do drevne Kine i njene poezije. Tako je slika leptira u ovoj pesmi
upotrebljena sa jasnom aluzijom na Cuang Cea i njegovu pri¢u ,,Leptirov san”. Ovom
pesmom Bago kao da postavlja standard svojim ugenicima, ¢ineéi od Cuang Cea i njegove
filosofije, model kojim treba da se rukovode japanski haiku pesnici. U Basoovo vreme
haiku pesnici su veé bili dobro upoznati sa klasikom taoizma — delom Cuang Ce, a to
potvrduje i izjava Hattori Ransecua (1654-1707), vodeéeg pesnika Basoove §kole Somon,
koji u uvodu svog dela Inaka no kuavase, kaze: ,,Komentari ucitelja Toseija [BaSoa] sazeli
su samu sustinu Cuang Ceove misli.” (Peipei: 2001:15)

HIELZ & 72 & TRKRE £ 3 Huik
Koc¢o ni mo
narade aki furu

namusi kana.

Ne posta leptir,
a jesen na izmaku —
ta gusenica.

(Prevod: Hiros$i Jamasaki-Vukelié, iz: Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 75)

Baso je pesmu napisao u oktobru 1689. godine, po povratku sa Sestomesecnog puta
na daleki sever. Kratko vreme se zadrzao u mestu Ogaki u srediSnjem Japanu, da bi
nastavio put do svetiliSta Ise. Pesmu je napisao dok je boravio u Ogakiju. ,,Pesnik se u njoj
poistovecuje sa prezivelom gusenicom kupusovog belca koja je sama ostala na zelenistu,
dok su ostale gusenice ve¢ postale leptiri. Na taj nacin je aluzija na usamljenic¢ki zivot
haikai majstora savrSena.” (Stari ribnjak: 1996:75) Ipak, prema misljenju Stivena Volfa,
,,Baso u ovoj pesmi zali §to se u svojim poznim godinama nije vinuo na krilima poezije,
ve¢ je prizemljen poput gusenice koja je osudena da zivi u svetovnom i prolaznom.”
(Wolfe: 2011:112). Volf takode smatra da je ovo jedna od retkih pesama gde BasSo pravi
razliku izmedu dva oblika zivota, viSe ceneci jedan u odnosu na drugi. Medutim, smatramo

da je ta razlika u suStini samo figurativna i da pesnik ne pravi kvalitativnu razliku izmedu
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dva bica, ve¢ da jednostavno ukazuje na mesto, u trenutku pisanja pesme, na kome se
nalazio na svom razvojnom putu. Ipak, neki kriti¢ari, kao 3to je Cidicuan Tosai, smatraju
da pesma podse¢a na Cuang Ceovog leptira: ,Moze se &initi da pesnik razmislja o svom
zivotu, 1 da zali zbog Cinjenice Sto je uzaludno protra¢io godine. Medutim, u njegovom
razmiSljanju je prisutna plemenitost duha koji mu je doneo mir u njegovoj neutilitarnoj
potrazi. Pesma donekle podseéa na Cuang Ceovu pri¢u o leptiru.” (Ueda: 1992:271) U
pesmi je prisutna i Cuang Ceova ideja preobrazaja stvari: mozda fizi¢ki aspekt ,,neuspelog”
preobrazaja oslikava unutrasnji svet pesnika koji zali $to jo§ uvek nije dostigao lakocu
leptira. Dejvid Barnihl tumaci pesmu na malo drugaciji nacin. Zapravo, stigla je jesen, lis¢e
je pozutelo a prelepi leptiri su izleteli iz svojih Caura. Ipak, crv repice nije prosao kroz
vidljivi preobrazaj. Zbog toga Sto je drugaciji, on stoji sam u prizoru svetle lepote.
Medutim, ova nedovrSenost nije privremeno stanje ili rezultat greske. To je prava priroda
zivotinje. Ideja nedovrSenosti je povezana sa Basoovim dvojakim shvatanjem putovanja:
Sva biéa su putnici, a svaki dan je putovanje. Zivot u celini je putovanje koje se nikada ne
zavriava nego se jedino zaustavlja smréu. ,,Covek je stalno na putu: nema vrhunca ili
dovrsetka zivotnog putovanja.” (Burnhill: 1990:280) BaSo predstavlja ovu ideju
nedovrSenosti na sloZen, gotovo paradoksalan nacin: ideja postojanosti 1 trajnosti
kombinuje se sa prolaznoS¢u. NesavrSenost nije ni privremeno stanje, koje se zavrSava
savrSenoS¢u, niti stanje stagnacije. Crv repice i jednolisna paprat uvek ostaju takvi —
nedovrseni u poredenju sa onim Sto se uobicajeno hvali. Medutim i oni, kao slike vecite
promene, ukazuju na razvoj. (vidi: Burnhill: 1990:280) Bez obzira na ,nesavrSenost”,
,manjkavost” ili ,,ruzno¢u” neke stvari, sve one ipak imaju svoju upotrebljivost i mesto u
prirodnom poretku stvari o ¢emu je pisao i Cuang Ce u poglavlju O jednakosti stvari:

»---Bilo da ukazujes na tanku pritku ili na debeo stub, na leproznog ili na lepu Si-Sih,
na stvari otkaCene i mutne, ili stvari smesne i Cudne, tao ih sve izjednacava. Njihova
podeljenost je njihova celovitost, njihova celovitost je njihova manjkavost, ali sve one opet
&ine jedno. Samo dalekovidi ¢ovek zna kako da ih sjedini.” (Cuang Ce: 2001:43)

U sledecoj pesmi, Baso ponovo upotrebljava sliku leptira da bi njome predstavio

(taoisticku) ideju promene, ali i prilagodljivosti:
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W< 7= ONTHED N 72 38 B
Fuku tabi ni
¢ou no inaoru

janagi kana.

Na vetru
leptir se premesta

na stablu vrbe.

Prema re¢ima Vladimira Devidea, ovo je pesma o ,,dusi” leptira, o njegovom ,,srcu”.
Pri svakom naletu vetra, leptir mu se predaje. U tome Devide i vidi snagu leptira: ,,da se ne
suprotstavlja vetru.” (Devide: 1985:90). U ovom jednostavnom, ali suptilnom i vesto
napisanom haikuu, leptir (a Sire i sva zZiva bi¢a) na milosti je vetrova sudbine, ali on se
prilagodava promenama vetra/sudbine. Tako pesma izrazava i taoistiCku ideju vecne
promene i potrebe da se toj promeni Covek prepusti, Cime se istiCe vrlina prilagodljivosti:
»Uskladi sve to sa Nebeskom Jednakoscu, prepusti stvari njihovim beskrajnim promenama
i tako prozivi svoje godine.” (Cuang Ce: 2001:49)

WEDRES T 0 B oo A ik
Co no tobu
bakari nonaka no

hikage kana.

Samo let leptirov
na osuncanom polju
Sto senku stvara.

(Prevod: Hirosi Jamasaki-Vukeli¢, iz: Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 25)
Posto re¢ co (leptir) moze da oznacava i jedninu i mnozinu, a re¢ hikage moze da

znaci ,,sunceva svetlost™, ali i1 ,,senka” ili ,,hlad na suncu”, pesma moze da se prevede i na

slede¢i nacin:
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Let leptira —
to je sve u polju

sunceve svetlosti.

Baso je pesmu napisao u prolece 1685. godine, na zadatu temu u svojoj kolibi u
Edu dok mu je jedan ucenik bio u poseti. Na tek ozeleneloj travi na prole¢nom polju
okupanom blagom sunc¢evom svetlo$¢u, samo leptirova krila prave senku. Ovo je Cisto
intelektualno osmisljena slika. Stoga je, prema reCima Jamasaki-Vukeli¢a, ,,ona liSena
doZivljajnosti, ali zato daje jedno pesnicko zapaZanje, neocekivano i novo za ¢itaoce.”
(Stari ribnjak: 1996:25)

Pesma moze da se tumaci i kao izraz zahvalnosti: pesnik se uporeduje sa leptirom
koji leprSa iznad polja na suncevoj svetlosti; lutajuci poljima i brdima svog zivota, pesnik
je patio od gorke samoce poput leptira u rano prolece, ali zahvaljuju¢i dobroti ljudi koji ga
okruzuju, sada je uzivao poput leptira na osuncanom polju. Iako je ovaj haiku podlozan
raznim alegorijskim i didaktickim tumacenjima, izgleda da je Baso jednostavno video
leptira koji je leprSao poljem na suncevoj svetlosti i svoje trenutno osecanje pretocio u
pesmu pre nego Sto bi prizor poCeo da ga usmerava ka intelektualnom ili moralnom.
,.Citalac bi trebalo da oseti taj trenutak.” (Ueda: 1982:50)

Na prole¢nom, suncem okupanom polju, bez daska vetra, sve je tiho i mirno. Onda,
se pojavljuje leprsajuéi leptir koji je naveo pesnika da postane jo§ svesniji mira u okruzenju
kao 1 bistrine suncevog svetla. ,,Pesma u sebi ima neceg sanjarskog, neceg bliskog sa
slikom lepriajuceg leptira iz Cuang Ceovog sna.” (Ueda: 1992:133)

AP b SEROTE Rk
Siragesi ni
hane mogu ¢ou no

katani kana.
Za beli mak

leptir kida svoja krila —

kao oprostaj.
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Pesma je napisana u Nagoji, kada je Baso bio na jednom od svojih putovanja.
Pesma je oprostajni poklon za Cuboi Tokokua (?-1690), trgovca pirincem koji je postao
jedan od Basoovih prvih u¢enika u Nagoji. Latice koje opadaju sa belog maka podsetile su
pesnika na otrgnuta leptirova krila, a ova metafora je upotrebljena da ukaze na tugu pri
rastanku. Domacinovo ¢isto srce pesnik je uporedio sa belim makom, a stih ,kida svoja
krila” upotrebljen je da se istakne Cvrsta veza izmedu dva prijatelja. Tako je u ovoj pesmi
Baso sebe uporedio sa leptirom, a Tokokua sa belim makom, dok je tuga zbog rastanka
opisana leptirom koji kida svoja krila. Na taj nacin, pesma izrazava BaSoov snazan osecaj
prijateljstva i privrzenosti Tokokuu. Iznenaduju¢e je koliko je pesma sentimentalna:
gledaju¢i cvetove maka, pesnik je primetio leptira iza koga je, nakon S$to je odleteo sa cveta,
pala latica, koja je podsecala na njegova krila. Upravo u toj opaloj latici Baso je video
simboliku oprostajnog poklona. Na nekom dubljem nivou, pesma mozda moze da se
tumadi i drugadije: u smislu da leptir predstavlja Cuang Ceovu ideju preobrazaja, a opala
latica je simbol tuge i zali zbog neizbeznog rastanka od svetovnog i prolaznog sveta.

DR DN To N 2 D BAR
Co no ha no
ikutabi kojuru

hei no jane.

Krila leptira
koliko puta zamahnuse

iznad pokrovljenog zida?

Veruje se da je Baso ovu pesmu sastavio na brzinu, u Saboku basti (basti Harade
Kakuzaemona iz provincije Iga). Pesma je izrazito slikovita i ima dve odlike: ukazuje na
dugi vremenski period, i fokusira se na leptirova krila. Baso je dobro opisao mirnocu
prole¢nog dana u jednom imué¢nom naselju (na koje ukazuje pokrovljena ograda). Drugi
stih ukazuje na to da je pesnik duze vremena posmatrao leptira, a zadnji stih ukazuje na
veliku samurajsku kucu c¢ije su prostorije ogradene pokrovljenim zidovima. U

metaforickom smislu pesnik se mozda pita koliko je covek spreman da pokuSava na svom
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putu da se odvoji od svetovnog i sputavajucih zelja, i koliko njih u tom pokusaju i uspe.
Ipak, i pored brojnih (mozda i neuspelih) pokusaja, mozda bi ¢ovek trebalo da zadrzi
lakocu s kojom 1 leptir dugo prelece preko pokrovljenog zida.

W & Ok THE A W 520 D gk

Co mo kite
su o suu kiku no

namasu kana.

I leptir dode
da proba sir¢etnu salatu

od cvetova hrizanteme.

Baso je kao pretekst za ovu pesmu napisao: ,,Dok sam boravio u mestu Avazu,
jedan ljubitelj ¢ajne ceremonije, pozvao me je na ceremoniju ¢aja i posluzio me cvetovima
hrizanteme skuvanim u siréetu. Cvetove je ubrao na obliznjoj livadi.” (Oseko: 1990:225)
Covek koji je ugostio Bagoa bio je brat lekara Bokugena. U tom periodu kada je pesma
napisana (1690) Baso je boravio u kolibi Mumjo-an, u hramu Gicudi, u mestu Zeze, blizu
jezera Biva. Ovo je pesma zahvalnosti domacinu, u kojoj ga pesnik hvali za ukazano mu
gostoprimstvo.

Kiku no namasu su cvetovi hrizanteme skuvani u siréetu. Svi cvetovi hrizanteme su
jestivi, bez obzira na njihovu veli¢inu i boju. Njihovo lis¢e je dobro za tempuru (pohovano
povrée). Hrizantema je i simbol Cistote, veliCanstvenosti i vecnosti, pa je leptir, u svom
pokusaju odvajanja od svetovnog, privucen vecnoscéu: ,,Onaj ko u sebi sjedinjuje Cistotu i

belinu mozZe se nazvati Pravim &ovekom.” (Cuang Ce: 2001:147)

i DFEWED M EWY

Ran no ka ja
¢o no cubasa ni

takimono su.
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Mirisna orhideja:
u leptirova krila

SVOj miris upija.

U pretekstu za ovu pesmu, Baso je napisao: ,,Zaustavio sam se u ¢ajdzinici. Zena
pod imenom Co, ili Leptir, zamolila me je da napisem pesmu koja bi aludirala na njeno ime,
te mi je donela parce bele svile. Na svili sam napisao slede¢i hokku.” (Ueda: 1992:110)
Zena je BaSou rekla da je u toj ¢ajdzinici radila kao kurtizana, ali da je sada udata za
vlasnika. Posto je Cula da je i1 prethodni vlasnik bio oZenjen kurtizanom pod imenom Curu
(pasti) 1 da joj je Nisijama Soin (kada je bio u poseti ¢ajdzinici) napisao, na njenu molbu,
pesmu koja aludira na njeno ime, zamolila je Basoa da za nju ucini isto. Baso navodi da je
koristio Soinovu pesmu kao primer.* Pesma je izuzetno ve§to napisana: u njoj Bago hvali
lepotu zene uporedujuci je sa leptirom, a njenu mirisnu odecu sa leptirovim krilima koji su
upili miris orhideje. U pitanju je jesenja, a ne proleéna orhideja. S druge strane, miris
orhideje se Cesto uporeduje sa lepotom Cestitosti, kao i prijateljstva. Tako ova pesma hvali
zenu kojoj je posvecena, kao odanu i briznu suprugu, dok slika leptira ¢ija krila upijaju
miris orhideje, ukazuje na njenu izvanrednu lepotu pomeSanu sa Zenskom senzualnoscu.

Dok Soinova pesma ukljucuje igru reci: opalo (ocuru) lis¢e uporedeno je sa zenom
koja mu je u tom trenutku sipala ¢aj, BaSoova pesma pre stvara sliku dvorske dame,
opisuju¢u njenu lepotu. Zbog svog elegantnog dostojanstva (uzviSenosti) orhideja je
svrstana medu Cetiri ,,plemenite” biljke, zajedno sa treSnjinim cvetom, hrizantemom 1i
bambusom.

,»Ovaj haiku je netipi¢no zivopisan za Basoa” (Ueda: 1982:48), a na ¢itaoca ostavlja
utisak pesnikovim veStim spajanjem mirisa sa vizuelnom slikom. Utisak se pojacava
upotrebom sino-japanskog Citanja nekih reci u pesmi kao Sto su ran (orhideja), ka (miris) i
¢o (leptir). Pesma je napisana u periodu (1681-85) kada je Baso tragao za vlastitim stilom.
Posto je tada joS uvek eksperimentisao sa raznim stilovima, prisutna je upotreba nekih

kineskih reci. Ipak, njegov haiku u ovom periodu pocinje jasnije da se razlikuje od drugih

# Soinova pesma glasi: Kuzu no ha no / ocuru no urami /joru no §imo (Lisce strelastog korena / tuzno se susi
i opada / no¢ni mraz.
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pesnika, koji su i dalje pisali u starim stilovima. BaSo sve viSe poCinje da piSe haiku
oslanjaju¢i se na vlastito iskustvo nego na kinesku i japansku knjizevnost. ,,Budu¢i da je
poceo sve vise da se oslanja na vlastito iskustvo, morao je da zrtvuje elemente kao $to su
dovitljivost, igra reci, iznenadujuci efekti.” (Ueda: 1982:50). Za BaSoa, poezija vise nije
razonoda, ve¢ stvaralastvo u pravom smislu reci.
K TR S 726D 505 DR
Aki o hete
¢o mo nameru ja

kiku no cuju

Prolazi jesen
leptir pije rosu

sa hrizanteme.

Pesma je napisana 1685. ili 1688. godine. Veruje se da je ujesen leptir star i slab, a
da pijenje rose sa hrizanteme donosi dug zivot. Posto je hrizantema simbol vecnosti, pesma
moze da se tumaci i metaforicki: oslabela dusa (jesenji leptir) pije rosu (simbol Cistote) da
bi dostigla vecnost — zapravo, dusa se, da bi dostigla ve¢nost, mora okrenuti vrlinama posto
jedino procis¢enoj dusi moze biti omogucen vecni Zivot: ,,Ispraznjenost, smirenost, bistrina,
tiSina, nedelanje, oni predstavljaju nivo Neba 1 zemlje, suStinu Puta 1 njegove Vrline.”
(Cuang Ce: 2001:124)
sna. Iako se u njima mozda ne moze utvrditi direktan uticaj Cuang Cea i njegove filosofije,
jasno je da su i taoisticki filosof i haiku majstor delili istu fascinaciju vezanu za znacenje i
simboliku sna. Tako je u slede¢oj Basoovoj pesmi ocigledan uticaj taoistickog shvatanja
sna, zapravo zivota i materijalnog kao prolaznog i iluzornog.

B LEOFEAENS LN
Fudi no juki
Rosei ga jume o

cukase tari
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Fudi pod snegom —
Rosei pravi svet

u snu.

Ovaj haiku BasSo je napisao 1678. godine, kada mu je bilo 34 godine. U njoj poredi
svez, beli sneg na planini Fudi sa srebrnom planinom koju je Rosei video u svom snu.
Rosei je japansko ¢itanje imena kineskog uéenjaka Lu Senga (713-741), aktera kineske
legende iz perioda dinastije Tang (618-907). Legenda govori o mladom ucenjaku koji, uz
pomo¢ svestenika Lu Venga (Lu Dongbin) — jednog od osam besmrtnika, dozivljava
probudenje. Pri¢a po¢inje jedne veferi, u prestonici Handana — Dzaou. Lu Seng ulazi u
krému i seda za sto pored jednog starca, koji strpljivo slusa Lu Sengov lament nad svojom
nesre¢nom sudbinom, posto je viSe puta padao na ispitu za drzavnu sluzbu. SveStenik
savetuje mladic¢a da se odrekne svojih Zelja za sticanjem slave i uspeha i da se posveti
prou¢avanju taoa, ili Puta. Ali, Lu Seng to odbija. Tako, dok ¢ekaju da im provri jelo od
prosa, starac daje mladi¢u jastuk na kome je ovaj trenutno zaspao. U zivopisnom snu, Lu
Seng vidi sebe kako kona¢no polaze drzavni ispit, postaje vladin zvaniénik, sti¢e veliko
bogatstvo i zZeni se prelepom devojkom. Na vrhuncu svoje karijere, iznenada je optuzen za
korupciju 1 osuden na smrt. Onda, u dramati¢nom preokretu, car ponisStava lazne optuzbe i
izdaje naredbu da mu se postedi Zivot. Godine su prolazile, Lu Seng postaje poznat i
postovan po svojim drZzavnim i vojnim talentima, i njegova porodica uziva sigurnost slave i
bogatstva. Onda, u 81. godini, umire od teSke bolesti. Gledaju¢i ¢itav svoj Zivot u snu, Lu
Seng se budi i shvata da proso pored njega jo§ uvek nije ni provrilo. Stari svestenik ga je
pogledao i, s osmehom na licu, rekao: ,,Covekov Zivot je ba§ poput sna, zar ne?” Lu Seng
tada shvata da njegov sagovornik nije obi¢an svestenik, ve¢ jedan od osam besmrtnika, te
se odrie svetovnih ambicija, postaje uenik Lu Dongbina, i kre¢e u svoju potragu za
Putem.

Takode, bitno je i1 kako je slika planine Fudi uticala na svest Japanaca. Kao najvisa
planina u Japanu (zapravo vulkan), od davnina je uzivala divljenje Japanaca 1 bila opisana
u brojnim pesmama. Vremenom ¢e postati i mesto hodoc¢asc¢a, pa ¢e svaki Japanac, barem

jednom u zivotu, Zeleti da se popne na ovu planinu, a postala je (doduse tek u zadnjih 150
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godina) i jedan od osnovnih simbola Japana, po kojem ¢e ova zemlja biti prepoznatljiva u
svetu. Fudi tako postaje, u svesti Japanaca, vremenu nepodlozna tvrdava, simbol
postojanosti i uzviSenosti. lako se na njoj i danas nalazi SintoistiCko svetiliSte Asama, u
jednom periodu (9. i 10. vek) planina Fudi se ¢ak izjednacavala sa taoistickom svetom
planinom Horai (na ostrvu Horai na kome Zive besmrtnici): ,,U svakom sluc¢aju, Fudi je
¢vrsto uklopljena u taoisticku sliku sveta gde sticanje besmrtnosti predstavlja najvazniji cilj
adepta, koji postaje uzor za druge.” (Mes&erjakov: 2011:21)*

Tako ovaj Basoov haiku prenosi (taoisticku) ideju prolaznosti i nestvarnosti
materijalnog, ideju ispraznosti slave i bogatstva, kao i relativnosti vremena: Lu Seng je u
snu proziveo 50 godina, a na javi voda za proso jo$ nije bila ni provrila — tako je i Covekov
¢itav zivot samo tren u poredenju sa vecnoscu: ,,Evo Coveka iz Srednjeg kraljevstva; niti je
jin, niti je jang; zivi izmedu neba 1 zemlje. Samo kratko vreme on ¢e biti Covek, a onda ¢e
se vratiti Pretku. Gledajte na njega sa stanovista Iskona i njegov Zivot je tek spoj dahova
(nebeskog 1 individualnog ¢ia). 1 to, da li umre mlad ili zivi do duboke starosti su dve
sudbine, koje jedva da se razlikuju — re¢ je o nekoliko trenutaka, moglo bi se re¢i.” (Cuang
Ce: 2001:205)

B 2 2T O il S 2R D FLAL
Mo¢i o jume ni
ori musubu Sida no

kusa makura.

Sanjah kola¢ od pirinca
ukraSen papratima

na jastuku od trave.

Pesma je napisana 1682. godine. Kusamakura je jastuk ispunjen travom. Na njemu
su spavali vrlo siromasni ljudi koji nisu mogli sebi da priuste bolji jastuk. Medutim, jastuk

od trave je 1 metafora za putnika, koji najve¢i deo svog vremena provodi na putovanju.

* Vise o tome kako su Japanci menjali svoj pogled na planinu Fudi pogledati: Aleksandar Mei¢erjakov:
Planina Fudi — izmedu neba i zemlje, Logos-Liber, Beograd, 2011.
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Tako pesma opisuje i oskudicu — pesnik je na putovanju, mozda ve¢ dugo pre toga nije
pojeo neki ,,specijalitet”, pa sanja o kolacu od pirin¢a. Ipak, pesma nije sumorna — ne oseca
se ozlojadenost zbog oskudice, jer upravo taj kola¢ od pirinca predstavlja jednu (od
mnogih) stvari i Zelja kojih, onaj ko se prepustio slobodnom i lagodnom lutanju, treba da se
odrekne. Jastuk od trave ukazuje na putnika &ime se izrazava Cuang Ceova ideja
»slobodnog i lagodnog lutanja”, a budu¢i da je i BaSo smatrao da je i sam Zzivot jedno
putovanje, isti¢e se potreba za uvidanjem da je zivot prolazan, a svetovno nestvarno, te da
je potrebno predati se potrazi za vi§im i trajnijim naelima i vrednostima: ,,Covek sa
istinskom bistrinom 1 ¢istotom koji moze da ude u jednostavnost, koji moze da se vrati na
primitivca kroz mirovanje, daje telu prirodnost, prihvata svoj duh i tako luta svetom
svakodnevice...” (Cuang Ce: 2001:119)
Z2XDLBOELHESG L&

Jume jori mo
ucucu no taka zo

tanomoshiki.

I vise od onog u snu
ovaj jastreb

mi je stvaran.

Pesma je napisana 1687. godine, a BaSo je u pretekstu napisao: ,,Posetio sam
Tokokua, koji je jako tesko ziveo na rtu Irago. S vremena na vreme mogao sam cuti krik
jastreba.” Cuboi Tokoku (?-1690) je bio bogati trgovac pirinem, ali je bio osuden na
kaznu progonstva, pa se mlad povukao na skrovito mesto na rtu Irago. Zapravo, Baso je
sanjao svoj susret sa Tokokuom (jastrebom), ali sada, kada ga je zaista i sreo, deluje mu i
ucenika koji je Ziveo na dalekom rtu Irago — mestu koje je, inace, poznato po jastrebovima.
Ovu jaku zelju da vidi svog dragog ucenika, BaSo je izrazio slikom sna — zapravo, time $to

je dugo sanjao, Zeleo i zamisljao taj susret. U tom smislu Baso mesa san i javu, ali na kraju

190



ipak ,,budan” (na javi) uziva u susretu sa uc¢enikom ¢iji je i zivot poput sna — jer, buduci
prognan, zivi daleko i skriven od pogleda drugih.
Baso je iste godine napisao jos jednu pesmu za Tokokua:
JEOEDRATTTON LS Zili
Taka hitocu
micukete uresi

Irago zaki.

Sokola jednog
na svoju radost nadoh:
na rtu Irago.

(Prevod: Hirosi jamasaki-Vukelié, Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 97)

Posto ga je posebno voleo, Baso je prevalio viSe desetina kilometara da poseti
Tokokua. ,,Taj susret koji se spominje u Beleskama u putnom rancu je bio povod za ovu
pesmu.” (Stari ribnjak: 1996:97) Rt Irago je poznato mesto opevano u starim pesmama kao
svratiSte kobaca 1 jastrebova koji se ujesen sele na jug. ,,Baso je verovatno nasao jednog
koji se zadrzao malo duze, ostavljen od drugih, pa ga je odmah povezao sa sudbinom
voljenog ucenika.” (Stari ribnjak: 1996:97) Jastreb je tipicna ptica grabljivica hrabrog i
dostojanstvenog drzanja, verni pratilac samuraja u lovu, a u haikai pesnistvu se tretira kao
zimska ptica.

BICE TS HE LA DSE
Uma ni nete
zanmu cuki toSi

¢a no keburi.

Dremajuci na svom konju
sanjam daleki mesec —
miris ¢aja.

(Prevod: Dragan Milenkovié¢, Haiku — poetski cvet Japana, SJID Beograd-Tokio, Beograd, 2012, str. 70)
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Baso je pesmu napisao 1864. godine, a u pretekstu za nju je napisao: ,,Stigao sam u
Sajo-no-nakajamu i razbudio sam se iz dremeza kao Du Mu (803-852) u svojoj pesmi
Ranojutarnji odlazak®. Du Mu je bio kineski pesnik perioda Tang. BaSo upucuje na
njegovu pesmu: Sa spustenim bicem, verujem konju / kilometrima jasem bez glasa petla / U
Sumi utonuh u san / a rasani me lis¢e sto opada. (Barnhill: 2004:123)

U prevodu Dragana Milenkovica:

Zaspao na konju. Dok
sanjam, u daljini mesec,
i dim od kuvanja caja.

(Iz: Haiku — poetski cvet Japana, SID Beograd-Tokio, Beograd, 2012, str. 70)

Baso je spavao u nekom svratistu — krémi, ustao je u rano jutro, kao i svi putnici
koji smeraju da odu §to dalje, ali je vrlo brzo zadremao na konju. Onako pospan i sanjiv,
mesec pocinje da uzmice pred nadolaze¢im suncem. Ceo dozivljaj upotpunjuje dim vatre
na kojoj je za putnike skuvan i posluzen ¢aj. ,,Svi su usamljeni: poluzaspali Baso na konju,
konj, kréma koja se brzo prazni od posetilaca dok drugi putnici ne naidu, usamljeno je i
ognjiste koje viSe niko ne lozi, usamljen je i mesec, koji ¢e ubrzo nestati, da ustupi mesto
suncu.” (Milenkovi¢: 2012:70)

IRFECIT R EE 2 DA
Tako cubo ja
hakanai jume vo

nacu no cuki.

Kratak san sneva
hobotnica u ¢upu.
Letnji je mesec.

(Prevod: Hirosi jamasaki-Vukelié, Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 47)

Pesma je napisana 1688. godine, a kao poslednja je objavljena u zapisu ,,Zabeleske

iz ruksaka ” pod naslovom ,Nocenje u Akasiju”. Akasi je primorsko mesto poznato po
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lovu na hobotnice zemljanim ¢upom koji ribari postavljaju na dno mora. Zapravo, posto
hobotnica, kada se uplasi, voli da se sakrije na tamno mesto, ribari u vodu spustaju
nekoliko ¢upova nanizanih na konopcu, a izvlace ih na povrSinu kada u njih udu hobotnice.
,U starim vaka pesmama kratke letnje no¢i su sa Zaljenjem opevali plemici-ljubavnici, ali
ih je BaSo zamenio hobotnicom i tako postigao prefinjenu komiku.” (Stari ribnjak:
1996:47) Istovremeno, sudbina ulovljene hobotnice podseca na prolaznost Zivota, vecitu
temu japanske srednjovekovne poezije na koju se ugledao i Baso. I Devide veruje da je ovo
izrazito budisticko-religiozni haiku, i da se ¢ini da Baso kad god spominje snove misli na
ljudski Zivot, na iluziju ovog sveta, ali ,,da za njega iluzija ovog sveta ne znaci da je on u
bilo kojem smislu nestvaran, ve¢ naprotiv, kao za sv. Tomu Akvinskog, mnogo stvarniji
negoli se ¢ini.” (Devide: 1985:109)

Kratka letnja no¢ je uporedena sa kratkim Zivotom hobotnice koja je ulovljena u
éupu. Kratak san hobotnice moZe da aludira i na ratnike klana Heike,* koji su izgubili svoj
zivot nakon §to su kratko vreme boravili u Akasiju. S druge strane, hobotnica je usla u ¢up
i zadovoljna je svojim malim svetom, uziva u svom snu, ne nadajuci se da ¢e je mozda neki
ribar izvuci ujutro. I ¢ovek je u svom Zzivotu nalik na ovog opevanog snevaca, posto Zivi
zivot koji je kratak poput rose. Tako i kratak zivot hobotnice, kao i kratka letnja no¢
ukazuju na promenljivost i prolaznost. U pesmi se mozda moze osetiti i pesnikovo
sazaljenje 1 saosecanje za prevarenu hobotnicu. Budisticki uticaj u pesmi se ogleda u
izrazenoj kratkotrajnosti covekovog zivota, dok letnji mesec postaje Budin veliki Zakon
koji obasjava sva bi¢a. On sija nad njima, ali ith ne moze promeniti. ,,Ljudi se mogu spasiti
traganjem 1 sledenjem Zakona. Sa hobotnicom to nije slu¢aj: ona ne moze biti spasena,
samo je mozemo sazaljevati.” (Ueda: 1992:202) ,,Pesma odise idejom da je zivot ne samo
za hobotnicu, ve¢ i za ljudska bica, kratak poput letnjeg sna.” (Oseko 1990:107).

Na kraju drugog stiha, zadnja re¢ (o) ukazuje na to da je prethodna re¢ objekat
glagola. Ipak, glagol ,,videti” je izostavljen (poSto na Istoku osoba gleda san). Predmet

izostavljenog glagola je takode izostavljen. Mozda je to sdma hobotnica, koja sanja u zamci

* Klan Heike (ili Taira) je u istoriji Japana (od 9. do 12. veka) bio vodeéi samurajski klan. Pad ovog klana je
opisan u ¢uvenom japanskom epu Heike monogatari (Prica o klanu Heike), koji govori o borbi klana Heike
(Taira) sa klanom Minamoto (Gendi). U pitanju je Genpejski rat koji je okonan pomorskom bitkom kod
mesta Dan no Ura, kada je klan Heike porazen.
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u koju je usla. Mozda je to BaSo, koji razmislja u ribarskom brodi¢u pod svetlim letnjim
mesecom. Mozda je to i sam zivot. ,,Tu je Baso koji, zajedno sa ribarima, sedi u brodu
privezanom u zalivu Akasi i koji razmislja o hobotnici koja sanja (razmislja) u ¢upu. Ima li
iCega izvan tog sna?” (Aitken: 1995:172). Etkin veruje da je od svih bi¢a mozda najteze
poistovetiti se sa hobotnicom, ali da to BaSou ne predstavlja problem. On smatra da Baso
veoma suptilno iznosi osnovnu ideju 1 poruku pesme. ,,Ideja da hobotnica sanja, ili je ona
san, apsurdna je i zabavna, ali Baso tu ideju ne iznosi eksplicitno, ¢ime je pesma spasena
sentimentalnosti.” (Aitken: 1995:172)

U slede¢oj pesmi, Baso ponovo koristi sliku sna da ukaze na prolaznost
ovozemaljskog zivota, njegovu kratkotrajnost, promenljivost, ali i na iluziju ovoga sveta.
Pesma je zabeleZena u njegovom putopisu Uska staza ka dalekom severu, 1689. godine, na
starom bojiStu Hiraizumi. U pretekstu, Baso pise sledece:

,Slava tri generacije Fudivara*® iz Hiraizumoa raspriila se kao san. Ru$evine
njihove Velike kapije nalaze se tri kilometra od zamka. Na mestu gde je nekada stajala
gospodska ku¢a Hidehire, sada su polja, i samo je Planina zlatnog petla — vestacko brdo
koje je napravljeno na njegov zahtev — zadrzala svoj nekadasnji izgled. Prvo smo se uspeli
na Palatu na uzvisini, odakle smo mogli videti Kitagami — veliku reku koja tece od
Nembua. Reka Koromo okruzuje zamak Izumo Saburoa, a onda se uliva u veliku reku
ispod Palate na uzvisini. RuSevine iz vremena Jasuhire nalaze se sa druge strane brane
Koromo, kako se &ini da bi zastitile Nambu kapije od ulaska Ainua.*’ Jogicune se sa svojim
odabranim sledbenicima i slugama utvrdio u Palati na uzvisini, ali njegova slava se u trenu
pretvorila u divlju travu. ,,Zemlje mogu propasti, ali njihove reke i planine ostaju; kada
prole¢e dode u oronuli zamak, trava je ponovo zelena.”® Ovi stihovi su mi prolazili kroz
glavu dok sam sedeo na zemlji, sa bambusovim SeSirom odlozenim ispred sebe. Tu sam, ni

sam ne znam koliko dugo, sedeo placuéi.” (Baso: 2009:68-69)

* Fudivara no Kijohira (1056-1128), Motohira (datumi nepoznati) i Hidehira (?-1187). Oni su omoguéili
»zlatno doba severa®. Medutim, Hidehirin sin, Jasuhira (?-1189) borio se protiv rodenog brata Tadahire
(1167-1189) i ubio ga. Jasuhiru je ubio Minamoto no Joritomo (1147-1199), ¢ime se okoncalo ,,zlatno doba
severa“.

" Ainui: domoroci sa severa Japana.

*8 Citat je iz pesme kineskog pesnika Tu Fua (712-770), a u Japanu je postao poslovica.
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HERL 86 3 OB
Nacu kusa ja
cuvamonodomo ga

jume no ato.

Ta letnja trava:
tragovi pustih snova
silnih ratnika.

(Prevod: Hirosi jamasaki-Vukelié¢, Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 51)

Ovaj Basoov haiku je postao omiljen kod Japanaca zahvaljuju¢i iskazanoj misli o
prolaznosti ovozemljske slave. ,,Sest otvorenih samoglasnika a u izvornoj pesmi daje joj
toplinu i1 izvanredan ritam.” (Stari ribnjak: 1996:51) BasSo je 29. juna 1689. godine posetio
zamak Takada¢i koji je, u 12. veku, Fudivara Hidehira, gospodar provincije Mucu
(prefekture Aomori i Ivate) sagradio u Hiraizumou za Minamoto JoSicunea (1159-1189),
mladeg brata Soguna Joritomoa (1147-1199). Kada je Hidehira preminuo, njegov sin $alje
trupe da napadnu JoSicunea, i nakon Zestoke bitke, ubija njega i njegove sluge. lako je tada
na polju bilo na stotine leSeva palih vojnika, bitka se odigrala u dalekoj proslosti i sada
(zapravo u trenutku kada je BaSo pisao pesmu) se Cinila kao san. Tako je u pesmi lepo
opisan uspon i pad jednog ratnickog klana, ali i1 ljudskog Zivota, ispunjavajuci Citaoca
dubokim emocijama. Neko moze reci da je pesma mozda previSe jednostavna. Ipak, njena
veli¢ina nalazi se upravo u toj jednostavnosti, a Masaoka Siki smatra da pesma deluje
jednostavno zbog toga §to se odvojila od izvestacenog i priblizila prirodi. Prolaznost slave,
ispraznost blagostanja vide se u bujnoj letnjoj travi, koja raste u ,,stvarnom” svetu, ali u
sebi nosi snove palih ratnika. Ona povezuje svet snova davnog vremena sa stvarnim
svetom u kome su ti snovi netragom nestali. Baso stvara svoj poetski svet meSajuci svoje
emocije (izrazene u zadnja dva stiha) sa letnjom travom. Tako su u ovoj pesmi
suprotstavljeni budisticki pojmovi ,,nestalnosti” i ,trajnosti” — s jedne strane nestalnosti

ljudskog Zivota, stremljenja i napora i, s druge strane, trajnosti obnove zivota i prirode.
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Prema re¢ima haikai kriticara KoniSija, ,,po prvi put u istoriji haikaija predmet pesme
postaje ideja”. (Ueda: 1992:243)

Iako pesma moze delovati kao pesimisti¢na, budu¢i da istice ideju da na$ zivot, u
poredenju sa Prirodom, deluje si¢usno, krhko i kratkotrajno, Oseko samtra da ,,pesma
zapravo nije pesimisticna.” (Oseko: 1991:151) BaSo nije o€ajan i on veruje u ljudsku
prirodu bez obzira na njena ograni¢enja i covekovo neznanje. Ova vera se ispoljava ne
samo kroz osecaj za lepotu prirode, ve¢ i kroz toplo ljudsko srce. U velikoj meri ova pesma
opisuje njegovu knjizevnu teoriju fueki rjuko — ve€no 1 trenutno (nemenjajuce i krec¢uce).

Tako Baso u prirodi vidi vecnost kosmickog poretka. Za njega je trava ishod strasne
bitke u Hiraizumiju. Ta bitka je bila san ratnika, a trava na tom mestu raste kao rusevina
tog sna. Za Basoa je ovaj pojavni svet (pod uticajem Cuang Cea i filosofije taoizma) san,
preobrazaj jednog oblika u drugi.

Poslednja pesma koju je Baso napisao (tacnije izdiktirao svom uceniku) opisuje
unutras$nji prizor pesnika pred smrt:

FRIZIR A CEHIAREE 2 0T B 5
Tabi ni jande
Jume va kareno o

Kakemeguru

Bolestan na putu —
moji snovi oble¢u
svenulo polje.

(Prevod: Hiro$i Jamasaki-Vukeli¢, Stari ribnjak, Narodna knjiga, Beograd, 1996, str. 106)

Bago je pesmu napisao tri dana pred smrt, 8. oktobra 1694. godine.” Ugenik je
zabelezio 1 Sta mu je ucitelj izdiktirao uz pesmu:

,»Pred raskr§¢em zivota 1 smrti mozda nema smisla govoriti o haikuu. Ali, ve¢ sam
presao pedeset godina zivota stalno misle¢i na svoj pesnicki put. U snu sam leteo kroz

jutarnji oblak i veCernji dim, na javi sam bivao iznenaden pevom ptica na planini i u bari.

* Po lunarnom kalendaru. Zapravo ju je izdiktirao 25. novembra.
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Budino u&enje to uzima za greh kao opsesiju’’ i sada sam toga svestan. Od sada ¢u samo
misliti na to kako da zaboravim na haiku kome sam posvetio svoj zivot.” (Stari ribnjak:
1996:106) Iako je ovo bila Basoova poslednja pesma, za nju je rekao: ,,Ovo i jesu i nisu
moji stihovi pred smrt. U svakom slucaju, to su stihovi sugerirani mojom boles¢u. No,
misliti o takvoj stvari sada kada sam suocen sa velikim pitanjem Zivota 1 smrti, iako je to
umetnost kojoj sam posvetio Citav Zivot — moze se nazvati obmanom.” (Devide: 1985:134)

Pesnik je u grozni¢avom snu pred smrt video sebe kako tr¢i po zimskom polju.
»dnazna emocija je razbila pravilnu formu i stvorila viSak od jednog sloga u prvom stihu.”
(Stari ribnjak: 1996:106). Kao da je u pesniku oziveo onaj unutras$nji naboj koji je nametao
prekoracenje broja slogova u traganju za novim izrazom. Pusto i tuzno svenulo polje, bez
boje i oblika, bilo je i ostalo njegov estetski ideal. ,,Neprekidno putovanje po svenulom
polju — takav je bio sav BaSoov pesnicki zivot.” (Stari ribnjak: 1996:106)

U pesmi se ne oseca strah (od smrti), ve¢ mozda pre pesnikova tuga zbog njegove
opsednutosti poezijom, i nemogucénosti da pred smrt u potpunosti oslobodi svoj um svih
prianjanja. Ipak, pesma odiSe i nekom smirenoS¢u. Prema haikai kriticaru Higuéiju, ,,pesma
savrSeno pristaje kao zavrSna u Basoovoj karijeri, koji je celog svog zivota tragao za
estetskim nacelom sabi.” (Ueda: 1992:414) Sabi se Cesto prevodi kao jednostavno,
osamljeno, siromasno. Taj estetski ideal prisutan je u mnogim japanskim umetnostima na
koje je, izmedu ostalog, uticao i zen budizam. Tako nacelo sabija nalazimo u no drami,
¢ajnoj ceremoniji (gde ga, zajedno sa konceptom vabi, uvodi Sen no Rikju), bastovanstvu,
(sumi-e) slikarstvu, (haiku) poeziji, zapravo, u japanskim umetnostima na koje su uticali
taoizam i1 zen budizam. Sabi je direktno povezan sa taoistiCkim i zenistickim konceptom
praznine koja zapravo 1 stvara dozivljaj sabija — skromnost, jednostavnost, siromastvo, a
koja ¢e se, pre svega, ogledati i u ,,odsustvu” pokreta, reci, slikarskih poteza i sli¢no. U no

drami ideja praznine je, recimo vidljiva u svedenim pokretima, u cajnoj ceremoniji u

30 Zanimljiva je sliénost ovakvog BaSoovog stava sa zadnjim pasusem remek-dela japanske pustinjacke
knjizevnosti s podetka 13. veka — Zapisi iz kolibe od deset stopa, japanskog pustinjaka Kamo no Comeija: ,,I
sada, mesec mog zivota zaklonile su senke i sve blize sam ponoru kraja. Kada se uskoro suo¢im sa trima
putevima Onostranog, za ¢ime bih mogao da zalim? Zakon Bude nas uci da ne prianjamo za svet pojava, pa je
moja vezanost za ovu slamnatu kolibu neka vrsta greha, kao $to je i moja privrzenost ovom samotnjackom
ivotu mozda prepreka prosvetljenju. (Kamo no Comei, Zapisi iz kolibe od deset stopa — Hodoki, Odin,
Beograd, 2003, str. 34)
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otklanjanju svakog ukrasa koji narusava odredenu estetsku potrebu, u basStovanstvu u
posebnoj vrsti zen vrta (suvog — karesansui — vrta) koji je sacinjen samo od kamenja i
mahovine, u sumi-e slikarstvu u velikim belim povrSinama koje zapravo isticu poteze
Cetkice i u haiku poeziji pre svega u njenoj kratko¢i, gde pesnik ,,u samo 17 slogova mora
da izrazi Kosmicki Poredak, ustrojstvo Prirode, beskrajni prostor i beskrajno vreme i to
preko pojmova i ideje cveca, insekata, zvuka vode, svega Sto oko opaza.” (Osava: 2009:45)

Za sabi Devide kaze:

»l---] Sabi je jedan dozivljaj, osjecaj, gledanje za koje evropski jezici nemaju
adekvatan naziv pa ga prevode sa samoca, usamljenost, osama. Takav je prijevod i grub i
netoCan, prvenstveno stoga $to pojmovi samoce, usamljenosti redovno impliciraju nesto
nelagodno, tesko, zalosno, pusto ili su rezultrat bijega — §to sve sabi, openito uzevsi, nije.
Samoca sabi nije liSenost svega izvan nas samih. Naprotiv, u nekom smislu ona je
obuhvacanje svega u nama samima. U neku ruku sabi je poetski ekvivalent ili bar
predvorje nirvane, nirvane postignute u samsari, jo$ unutar ,.kruga umiranja i ponovnih
radanja”. Uz sabi nema niCeg ostro pojedinacnog Sto bi smetalo dozivljavanju punine
zivota, punine dozivljaja omogucene ispraznjavanjem balasta intencija, predodzbi i simbola.
Sabi smo nasli kad nema bljeska koji suzava spektar onoga Sto vidimo, kad nema krika koji
suzava spektar onoga Sto cujemo, kad nema udarca koji suzava spektar ponoga Sto
osjecamo i kad nema dedukcije koja suzava spektar onoga sto dozivljavamo u nasem duhu.
Sabi ¢emo naci u Setnji pod zvjezdanim nebom preko livade na kojoj nema staze; sabi
¢emo naci u paprati i mahovini Sume koja sa sviju strana dopire do horizonta, kad
zaboravimo puteljak kojim smo u nju zasli 1 kojim ¢emo se iz nje vratiti; sabi ¢emo naci u
sumraku na pustopolju kojim piri lahor tako lagano da se ne osjeca s koje strane dolazi ni
kojim smjerom odlazi. Kada smo sami u sabi, nitko nam ne nedostaje, kao $to onome koji
ne posjeduje nista niceg ne treba jer je sve njegovo.” (Devide: 1985:118-119)

Iako se obicno isti¢e uticaj zen budizma na shvatanje estetskog principa sabi, na Sta
ukazuje i navedeni citat Vladimira Devidea, ipak njegova zadnja reCenica koja ukratko
sazima ideju sabija, u svojoj paradoksalnosti ima neCeg taoistickog. Naime, taoisti su
(posebno Lao Ce i Cuang Ce) koristili upravo ove paradokse kada su opisivali tao, pa tako,

recimo, Cuang Ce kaze: ,,Ko moZe razumeti razlike koje su neizre¢ene, Put koji nije put?
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Ako neko moze to da razume, mozemo ga zvati Posudom Neba. Sipaj u nju i nikad se nece
napuniti, zahvataj iz nje 1 nikad se nece zasuSiti, a ipak ne zna odakle dolazi zaliha.”
(Cuang Ce: 2001:46) Bez namere da BaSoovo stvaralastvo odredimo kao zenisticko ili
taoisticko, iako je uticaj ova dva filosofska pravca mozda i podjednako prisutan u
njegovom delu, ose¢amo da je stari majstor tezio univerzalnim vrednostima koje su, inace,
zajednicke, ili slicne, za ova dva filosofska pravca. Basoova poslednja pesma, koju je
izdiktirao svom uceniku, na lep nacin predocava pesnika koji je Citavog zivota bio u potrazi.
Ne znamo da li je Baso pokusao da sledi Cuang Ceovo uputstvo: ,,Pusti da ti duh prebiva u
jednostavnosti, da luta; stopi ga sa prostranstvom, prati stvari takve kakve su 1 ne dopusti
sebi pristrasnost” (Cuang Ce: 2001:85), ali u svakom slucaju, veliki deo svog Zivota proveo
je na putovanjima, pokusavajuci da se stopi sa prirodom i tragajuci za istinskom 1 iskrenom
poezijom. Na kraju je majstor dosao do ideje lakoce — lakoce stila do koje se dolazi kroz
lako¢u zivljenja, poput leprSajuceg leptira. BaSoova poslednja pesma je jednostavna,
iskrena i neukrasena mozda upravo zbog toga Sto izrazava ¢oveka koji predoseca svoju
skoru smrt i koji se oseca gresnim zbog svoje vezanosti za poeziju kojoj je posvetio Zivot.
Mozda je upravo ta spoznaja oslobodila pesnikov duh da slobodno otputuje u vecnost. Ipak,
iako je bolest mozda nametnula ogranicenja njegovom telu, nije njegovom duhu i snovima,
koji su slobodni da lutaju 1 dodu do ¢itaoca udaljenog vise vekova i hiljade kilometara,

mozda ga nadahnjujuéi da i on krene u svoju potragu za lakocom Zzivljenja.
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9. ZAKLJUCAK

Pesnicki oblik haiku postao je svojevrstan fenomen. Naime, on je ,,probio” okvire
Japana 1 raSirio se celim svetom — piSe se u gotovo svim zemljama i na gotovo svim
svetskim jezicima. lako su mnoge japanske umetnosti izvorno primile uticaj iz Kine, za
mnoge od njih, ukljuc¢ujuéi i haiku, mozemo re¢i da su autenti¢no japanske, posto ih je
japanski genije tokom vremena razvijao. Zapravo, haiku svoj procvat dozivljava u periodu
Tokugava (1600-1868), kada je Japan vise od 270 godina bio gotovo izolovan, pa njegovi
umetnici imaju moguénost da ,,doziraju” spoljasnje uticaje i dalje ih razvijaju na sebi
svojstven nacin. Upravo u ovom periodu stvara i Macuo BaSo, koji se smatra jednim od
onih koji su ovu pesni¢ku formu uzdigli na nivo visokoestetske umetnosti. U Japanu je
kineski uticaj primetan jo§ u 8. veku, ali ¢e on vremenom slabiti 1 ustupati mesto
autenticnom japanskom iskustvu. Ovo slabljenje kineskog uticaja vidljivo je u prvoj
pesnickoj antologiji iz 8. veka, Man'josu. Tako je intelektualna elita u Japanu dugo bila
prijem¢iva na kineski uticaj, koriste¢i se kineskim jezikom i sastavljajuci istorije i
objasnjenja budistickih teorija, dublja osecanja pesnika su ostala vezana za japanski jezik.
Jo$ od samih pocetaka, japanska poezija se drzala pesnicke forme od 5 karaktera u stihu.
Posebno je pesnicki oblik tanka (kratka pesma u kojoj su stihovi izrazeni u slogovnom
obrascu 5-7-5-7-7) najdublje povezan sa obi¢nim ljudima drevnog Japana i najstariji je
oblik lirske poezije, a njen slogovni obrazac ukazuje na Cinjenicu da je osnovni Cinilac
haikua duboko pohranjen u poetskim instinktima Japanaca, iako ¢e se kao forma
osamostaliti tek u 17. veku, dakle u periodu Tokugava. U japanskom pesnistvu je
zanimljivo smenjivanje ozbiljne i komi¢ne poezije. Naime, nasuprot prefinjenoj fanki javila
se komi¢na renga (ulancani stihovi), a kako je remga postajala ozbiljnija i prociS¢enija
(zaravo bliza tanki) pojavio se komicni haikai (kasnije haiku). Ovo ukazuje na to da je
haiku u pocetku oznac¢avao samo komicni stih kojim je trebalo ¢itaoca ili sluSaoca zabaviti
1 iznenaditi. Isklju¢ivo se svodeci na teme iz svakodnevnog zivota, koje su Cesto bile
prizemne, postace Cesto 1 vulgaran i trivijalan. lako su Macunaga Teitoku i NiSijama Soin
(predstavnici tada vode¢ih S$kola Teimon 1 Danrin), u velikoj meri pomogli

osamostaljivanju haikaija, Macuo BaSo (koji se obucavao u obe ove $kole) je bio taj koji ¢e
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vremenom uspeti da se od njih odvoji i u svojoj poeziji prevazide konflikt izmedu ozbiljne
renge 1 komicnog haikua, unose¢i u ovu najkracu pesnicku formu od svega 17 slogova
humor, ali i duboko religiozno shvatanje umetnosti i zivota. Prolaze¢i na svom pesni¢kom
putu kroz nekoliko faza: od podrazavanja tadasSnjih haiku Skola, upotrebe motiva iz
svakodnevnog zivota, igre reci, parodiranja klasike, preko uvodenja motiva jada i bede, do
ostvarivanja svog baSoovskog stila (koga karakteriSe uskladena forma, uzviSen pesnicki
jezik, duboka misaonost), vra¢anju tradicionalnim pesni¢kim formama odakle crpi ideje o
nepostojanosti sveta i lepoti usamljenicke tuge, pa sve do uspostavljanja stila karumi
(lakoc¢a), kojim je izrazavao ideju sjedinjavanja sa prirodom i vracanju prirodnosti. Pored
japanskih i kineskih pesnika, na BaSoa su uticala i dva filosofska pravca: taoizam (posebno
uéenje Cuang Cea) i zen budizam.

S obzirom na veliku razliitost u razmisljanju, kulturi i obi¢ajima, mnogi su
smatrali da su japanske umetnosti razumljive jedino Japancima, pa tako i da haiku poezija
treba da se piSe na japanskom jeziku. Ipak, da li je to tako? I u Srbiji ve¢ godinama (da li
da kazemo decenijama?) vlada veliko interesovanje za haiku. I ne samo za to da se o njemu
viSe sazna, nego da se on i piSe. Zanimljivo je da je dosta srpskih haidina dobijalo (i
nadamo se da ¢e tako nastaviti) nagrade koje dodeljuju japanski haiku ¢asopisi. To govori o
univerzalnosti 1 opstem duhu i poruci koju haiku treba da prenese, a koja je dostupna svima.
Jer, kao §to je From zakljucio svoju studiju o zen budizmu i psihoanalizi: ,,Zar bi takvo
razumevanje bilo mogucée da nije Cinjenice da je 'u svima nama Budina priroda', da su
¢ovek 1 postojanje univerzalne kategorije, a neposredno poimanje stvarnosti, budenje i
prosvetljenje — univerzalno iskustvo?”” (From: 1973:269)

Lafkadio Hern, koga i dan danas (vise od sto godina nakon njegove smrti) i sami
Japanci smatraju najboljim tumacem Japana, smatrao je da zapadnjacki narodi mogu
mnogo toga da nauce od japanskog: delikatnu savrSenost zanatstva, laganu snagu i
gracioznost predmeta, snagu ispoljenu da se ostvari najbolji rezultat sa Sto manje materijala,
shvatanje nepravilnosti kao estetske vrednosti, osecaj sklada ispoljen u nijansama i bojama...
Ukratko, Hern je smatrao da od Japana Zapad mnogo toga moZze nauciti ne samo po pitanju

umetnosti 1 estetike, ve¢ 1 ekonomicnosti i upotrebljivosti.
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Hern takode navodi da nas (u japanskoj kulturi i nacinu zivota) mozda najvise
privlaci jednostavnost, koja, pak, nije jednostavnost varvarstva. Isti¢e da je u Japanu
(krajem 19. kada je Hern u njemu ziveo) ,,svako Skolovan, svako zna da lepo govori i piSe,
da sroc¢i pesmu, uctivo se ponasa; da su svugde prisutni Cisto¢a i dobar ukus; da je enterijer
svetao 1 Cist, da se svakodnevno upotrebljavaju tople kupke.” (Hern: 2012:16) Ova
jednostavnost o kojoj je pisao Hern, pronasla je svoj izraz i u japanskoj haiku poeziji, ali i u
raznim drugim umetnostima na koje su uticali taoizam i zen budizam, koji, kao ucenja, i
nalazu prirodnost koja se, izmedu ostalog, ispoljava kroz jednostavnost. Ipak,
najjednostavnije stvari je najteZe i dosti¢i. lako jednostavnost podrazumeva neposrednost,
nevinost, ispraznjenost od suviSnog emotivnog i intelektualnog tereta, u pitanju nije decja,
ve¢ detinja jednostavnost koja se, kao $to su i taoisti smatrali, dostize napornim radom na
samome sebi. U tom smislu, jednostavnost, nevinost, nepatvorenost su univerzalni kvaliteti
koji se ne mogu vezati ni za jedan filosofski pravac. Detinja nevinost i nepatvorenost su
upravo univerzalne — osobene su za svako dete, bez obzira na kom podneblju zivi i kojim
jezikom govori. One oznacavaju stanje i pogled na zivot i svet koje dete ima pre nego Sto
njegova sredina poc¢ne da utice na njega, da ga oblikuje i menja. S druge strane, umetnik
pokusava da se svesno vrati na ovaj nivo deteta, da se prepusti stvaralackoj sili (koja izvire
iz taoa), neopterecen i nesputan nagradom i kaznom, pohvalom ili osudom.

Videli smo da je i Macuo Baso prosao kroz nekoliko faza na svom razvojnom putu
kao pesnik, dok kona¢no nije dosao do stila karumi — lakoc¢a. U ideji lako¢e BaSo je
integrisao ¢itavo svoje iskustvo, kao i uticaje koje je primao od Cuang Cea i zen budizma.
Prvo, on je bio pesnik koji je poStovao tradiciju i koji se ugledao na dela poznatih
prethodnika, ali koji je tragao i za novinom i promenom. To je osnova njegove teorije fueki
rjuko — nemenjajuce i krecuce. Drugo, u svoje pesme je uneo ozbiljnost i uzvisenost, ali je
pri tome pisao jednostavnim jezikom i koristio teme iz svakodnevnog Zivota, ¢ime je haiku
u stvari ostao narodski, ali je zadrzao ideale 1 uzviSenost dvorske poezije. U tom smislu je
povezao ,,visoko” 1 ,,nisko. Trec¢e, trudio se da bude posmatra¢ — iako se nije u potpunosti
osamio i povukao iz sveta, trudio se da se ne vezuje za materijalno i svetovno. S te strane,
iz ovog stava je proiziSao njegov pogled na zivot i smrt (koji je u velikoj meri taoisticki 1

zen budisticki) — zapravo, pokusSao je da zauzme poziciju koja bi mu omogudila da
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sagledava zivot i smrt sa strane, sa mesta ,,gde se nadilaze oba” (Ueda:1965). Baso je
takode pokuSavao da raspozna lepotu u svakoj kreaciji univerzuma. Medutim, ovo
prepoznavanje je bilo posebne vrste: bila je to spontana, intuitivna percepcija koja je
moguca jedino kada se posmatrac poistoveti sa prirodnim objektom ili energijom koja struji
tim objektom (ili, kao §to bi rekao Cuang Ce — kada sagledava urodenu prirodu predmeta).
Otuda BaSoova ideja ,,povratku prirodi/prirodnom”.

Upravo zbog svoje kratkoce, haiku ne dozvoljava pesniku da objasnjava, opisuje ili
donosi zakljucke — dakle, ideja, razmisljanje ili ose¢anje ne mogu da se u potpunosti izraze
u 17 slogova. Upravo to i odgovara haiku pesniku koji izbegava sistematsko izlaganje ideje
ili emocije. Stoga, on mora da depersonalizuje (ili da ,,obezli¢i”) svoju emociju, ako je ima,
kroz objekat u prirodi. Na taj nacin se on poistovecuje sa objektom svoje paznje.

Baso je verovao da zivot postoji poSto postoji i smrt; ali i da smrt postoji stoga §to
postoji zivot — zivot je znacajan koliko 1 smrt. I njegove ideje o poeziji proizilaze iz
ovakvog stava prema zivotu. Tako estetska nacela sabi 1 vabi omogucavaju ¢oveku da
prevazide svoja jaka, preterana osecanja i stekne smirenost uma; oni mu pomazu da zivi u
ovom svetu nadilaze¢i ga. ,,Lakoca” je koncept kroz koji Covek prepoznaje pravu vrednost
obi¢nog nacina Zivota, uci nas kako da izdrzimo teSkoce sa osmehom, i da saoseCamo sa
drugima.

Basoova ideja lakoce nije bila samo estetski princip, ve¢ i zivotni stav. Dakle, nije
se odnosila samo na lakoc¢u pisanja i izrazavanje kroz stih, ve¢ i na lakocu s kojom covek
zivi dok se, poput leptira, prepusta promenama sudbine/vetra, uzivaju¢i u tome §to jeste i u
samom letu — tacnije Zivotu koji €ini sustinu samog putovanja.

Tako nam je analiza BaSoovih pesama u kojima se pojavljuje slika leptira ili sna (ili
oba zajedno) potvrdila uticaj Cuang Ceove misli na poetiku Macuo Basoa — taénije,
njegovog shvatanja jave kao sna i potrebe za velikim budenjem, a leptira kao nestalnosti
postojanja, ali i lakoc¢e zivljenja. Komparativnom i konkluzivhom metodom smo utvrdili
estetska nadela koja je BaSo, a pod uticajem Cuang Ceove misli, utisnuo i sjedinio u
klju¢nom pojmu njegove estetike — lako¢i (karumi): od estetskih ideala sabi i vabi, preko
ideje vrac¢anja prirodi, slobodnog i1 lagodnog lutanja, smirenosti, praznine, zaborava samoga

sebe, spajanja subjekta i objekta.
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Postavljajuci temelje svoje poezije na takvim univerzalnim nacelima i vrednostima,
Baso je promenio znacenje pojma karumi (koji je oznacavo neSto neozbiljno i olako)
izjednacavajuci ga sa lako¢om koja izvire iz smirenog uma i Cistog srca, a ispoljava se kroz
lakoc¢u stiha 1 zZivljenja. Stoga Basoova poezija potvrduje ovog velikana pera ne samo kao
umetnika stiha, ve¢ 1 umetnika zivljenja. U svakom slucaju, njegovi stihovi, 1 tri veka

nakon smrti njithovog autora, i danas nadahnjuju ljubitelje haiku poezije Sirom sveta.
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11. PRILOG 1 - GRADA

Na japanskom:

Acuki hi o umi ni iretari mogami gava & & H Z V2 ANLT2 D 5 )1

Aki o hete ¢o mo nameru ja kiku no cuju Fk & #% THE S 726D 5 0% DFZ
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Asa cuju ni jogorete suzusii uri no doro FA#E (2 L T Ty LR D 4=
Basoba o hasira ni kaken io no cuki B fEZE A F1: (2R IT A FED H

Curigane ni tomarite hikaru hotaru kana #)#(Z 1L &£ D Tt 58072
Curigane ni tomarite nemuru ko¢o kana #J$#(Z 1E ¥ ¥ Tiade 2 HHED 70
Ciru hana ja ko¢o no jume hjakunenme BX{E-CHAME DB F4E H

Co mo kite su o suu kiku no namasu kana 18 #, >k Tl & % 535 O gk

Co no ha no ikutabi kojuru hei no jane B DU < 7= WD 5 3R D B AR
Co no tobu bakari nonaka no hikage kana ¥ DFESIE 0 B rh oD H BER

Co tori no $iranu hana ari aki no sora ¢ 5D %0 5 ¥4t & 0 Fk o> 22

Co¢o no jumedi ja do ni majou ran MEMEDE LI IZHK D B A

Fudi no juki Rosei ga jume o cukase tari & =D HEJEAENE ZZL)HET2D
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Ika uri no koe megiravasi hototogisu [SHRFED = £ X 5 1L LALF

Ikiteiru bakarizo vare to ke$i no hana A2 TW X0 220 o & T LoAE
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Jume jori mo ucucu no taka zo tanomoshiki £ LV HEOEZFEL L =
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Katararenu judono ni nurasu tomoto kana i © AL¥G BT 82 & T2
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Na srpskom:

Bela hrizantema — oko ne susrece ni trunku prasine.

Bolestan na putu — moji snovi oble¢u svenulo polje.

Cak se i magla posu tadkicama u ovoj godini Tigra.

Cisteéi dvriite zaboravio na sneg — metla.

Coveku koji kaze: ,,Deca su dosadna®, cvece ne cveta.

Da li je crnoglavka preuzela gracioznu dusu usnule vrbe?
Dodi i pogledaj! Obuci svoju dinbe odoru za razgledanje cveca.
Dremajuci na svom konju sanjam daleki mesec — miris Caja.
Dudovi bez cveca — oni su leptirovo pustinjacko vino.

Fudi pod snegom — Rosei pravi svet u snu.

Glas prodavca lignji ne razlikuje se od kukavicinog!

Godisnje spremanje kuce — svoju policu kaci stolar.

Gorak je led $to pacovu iz kanala utoljava zed.

Hajdemo do trgovaca da prodamo sneg sa mog bambusovog SeSira.
I leptir dode da proba sir¢etnu salatu od cvetova hrizanteme.

I viSe od onog u snu ovaj jastreb mi je stvaran.

Jesenji vetar kroz otvor na kliznim vratima — prolamajuci glas.
Jutarnjom rosom zamazana i sveza — blatnjava dinja.

Kakva svezina — mlad mesecev srp nad planinom Haguro.
Kakva tigina! Cak usamljeniji od Sume — jesen na ovoj plazi.
Kaluder, kao i ladolez, usmeren je ka smrti. Bor — zakon Bude.
Kisakata — pokisli cvetovi mimoze, poput usnule Seisi.
Komiéni stih i ova ledena bura — mora da li¢im na Cikusaija.
Kratak san sneva hobotnica u ¢upu. Letnji je mesec.

Krila leptira koliko puta zamahnuse iznad pokrovljenog zida?
Leptirov san — mora da je izgubio svoj put.

Lis¢e banane visi nad stubovima — mesec u mojoj kolibi!
Minu godina, ja i dalje s SeSirom i sandalama.

Miris hrizantema — u Nari, mnoge drevne Bude.

Mirisna orhideja: u leptirova krila svoj miris upija.

Mraci se more, jedva su beli krici divljih pataka.

Na gorskoj stazi Nesto me ocarava: ta ljubicica.

Na hramovskom zvonu smestio se i ¢vrsto zaspao — leptir

Na hramovskom zvonu smestio se i svetluca — svitac.

Na suvoj grani $¢ucurio se gavran. Jesenji sumrak.

Na vetru leptir se premesta na stablu vrbe.

Ne mogu govoriti o planini Judono, ali rukavi su mi nakvaseni suzama.

Ne posta leptir, a jesen na izmaku — ta gusenica.

O skoroj smrti nikakav znak ne daje — raspevani cvrcéak.

Od gledanja cvetova treSnje — bol u vratu!

Pitacu za haikai Kine ovog leprSajuceg leptira.

Planinski potok — i kamenje kao da peva pod tresnjevim cvetom.
Pokraj puta je cvet sleza — obrsti ga to moje kljuse.
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Pokusava da se ugleda na putnkovo srce — cvetovi pasanije.

Pravi pocetak poezije — pesma sadenja pirinca na dalekom severu.

Probudi se! Probudi! I budi mi prijatelj uspavani leptiru.
Prolazi jesen leptir pije rosu sa hrizanteme

Prole¢na kiSa curi niz osinjak s krova §to prokis$njava.

Ptici 1 leptiru nepoznat je cvet — jesenje nebo.

Rasuti cvetovi: leptirov san — stotinu godina u trenu.

Samo let leptirov na osun¢anom polju Sto senku stvara.
Samoca — viseci sa eksera skakavac.

Sanjah kola¢ od pirin¢a ukrasen papratima na jastuku od trave.
SneZno jutro — sam Zvacem suvog lososa.

Sokola jednog na svoju radost nadoh: na rtu Irago.

Stara dama tre$nja procvala — se¢anje na minule godine.
Stari hrast stoji ne obaziru¢i se na lepotu rascvetane treSnje
Studena bura kroz kedrove duva ostreci stene!

Sta li je pauée! Kakvim li glasom pla¢es? Jesenji vetar.

Ta letnja trava: tragovi pustih snova silnih ratnika.

Ti si leptir a ja snevajuce srce Cuang Cea.

U basti u belini procvala — kamelija.

U kasno vece lopov poseti moj dom — kraj godine.

U noéi, tiho crv na mesecini ulazi u kesten.

Uvele krizanteme — odavna, njih sedamnaest, moja je zrtva.
Virnulo sunce u zapah cveta §ljive. Planinska staza.

Vrelu plotnu kao da dodiruju — gipke grane vrbe.

Za beli mak leptir trga svoja krila — kao oprostaj.
Znatizeljan zaustavi se na nemirisnoj travi — leptir.

Zarko sunce uliva se u okean sa rekom Mogami.

Zelim da jedem! — insekt plage.

Ziv —to je sve; ja i cvetovi maka.
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11. PRILOG 2 - POJMOVNIK

Avgustin, Hiponski, sveti (354-430), glavni hris¢anski filosof i teolog i klju¢na figura u
prelasku sa paganske na specifi¢no hris¢ansku filosofiju.

Banka, iR, elegija

Basoan, ©iFERE, Bananina koliba, naziv je dobila po drvetu banane koju je BaSo posadio
ispred kolibe. Zbog nje ¢e susedi poceti kolibu da nazivaju ,,Bananina koliba", a pesnika
Majstor BaSo. Taj nadimak ¢e se svideti BaSou koji ¢e od tada poceti da ga koristi kao
pseudonim.

Bunka Sureisu, SCIEF5BELE | jedna od tri antologije koje su u ranom IX veku bile
sastavljene na carev nalog; kolekcija kineskih pesama koja je ukljucivala i japansku (vaka)
poeziju.

Ciceron, Marko Tulije (106-43 g.p.n.e), rimski govornik i drzavnik; nastojao da promovise
jedinstvo filosofije i retorike.

Cuang Ce, taoisticki mudrac (oko 369-286 g.p.n.e.). Zajedno sa Lao Ceom se smatra
osnivacem filosofskog taoizma. U njegovom ucenju, pored osnovnih taoistickih pojmova
Taoa (puta) i tea (vrline), Cuang Ce govori o ,,neremeéuéem” delanju, vu-veiju, harmoniji i
slobodi koji se mogu posti¢i spontanim pracenjem sopstvene prirode i slicno. Njegove misli
1 ideje su umnogome uticale na pesnicki put i ideale Macuo BaSoa.

Coka, 3, dugatka pesma, koja varira u slogovnom obrascu od 5 i 7 slogova, ali se
zavrSava sa 7 slogova. Jedna od retkih japanskih poetskih formi koja nije unapred odredena
slogovnom duzinom.

Danrin skola, ##K. $kola Nisijame Soina, koji je isticao komi¢nost haikua.

Dicu, 3%, supstanca, istinito; BaSo je koristio ovaj termin da ozna¢i sustinu tretiranog
objekta.

Fueki rjuko, ~ 5,117, nemenjajue i kreéuée; termin koji je BaSo koristio da oznadi
potrebu haikua za stalnom promenom dok zadrzava trajne osnovne principe i1 kvalitete koji
se ne menjaju.

Fueki. “~%), nemenjajuce; vidi fueki rjuko.
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Fuga no makoto. JANEDFK, iskrenost poezije za koju se zalagao Ba$o smatrajuéi je
suStinskom u ¢injenju haikua trajnom umetnoscu.

Fuga no mi¢i, JAMEDIE, put elegancije.

Fuga. JAXE, u Sirem smislu oznacava eleganciju i prefinjenost, a re¢ se koristi i da
posebno oznaci poetsku umetnost.

Fukjo, JEJE, poetska ekscentri¢nost; osobina koju je cenio BaSo oznaCavajuéi preko nje
ideju ili osobu koja toliko hrabro razbija konvencionalne norme da onima sa strane deluje
cudno.

Furabo, JAifEY;, nadimak koji je BaSo skovao od tri reci: fu (vetar), ra (tanka svila) i bo
(svestenik, decak) ¢ime se stvara slika koja se lako cepa i izbegava svetovne vrednosti, i
voljno se predaje sili prirode, vetru. Ova tri kvaliteta nalikuju drvetu banane (baSo) po

¢ijem je nazivu BaSo dobio nadimak.

Furju, J&Ji, elegantna nekonvencionalnost; u Basoovoj poeziji se odnosi na odbacivanje
svetovnih vrednosti traze¢i lepotu u zZivotu ili mentalitetu koji je odvojen od svetovnih briga
1 posvecen umetnosti.

Gugen (kin. yuyuan), 8 =, alegorija, parabola, odnosi se na opéti stil pisanja Cuang Cea.
Hafiz, Hafez (1325/26—1389/1390), persijski pesnik i mistik.

Haibun, proza napisana u duhu haikua.

Haigon, 'S, haiku reéi koje su bile zabranjene u ozbiljnoj, klasi¢noj vaka poeziji; proste
reci, kolokvijalizmi, kineske reci i budisticki termini.

2

Haikai no renga. #EE O H K, ulandani komiéni stihovi koji su bili popularni medu
aristokratijom iz Muromaci perioda (1333-1573).

Haikai, fJF##, izvorno se koristio da odredi komiéni stih u niski komiénih stihova (haikai
no renga).

Haikaisi, JEF5ET, struénjaci za pisanje haikua koji su se pojavili u XVI veku.

Haiku, fJEF], autonomni stihovi od 17 slogova koji vode poreklo od pocetnih stihova

ulancane pesme (renga); najkraca poetska forma.

Hajasi Razan, konfucijanski savetnik Tokugave Iejasua.
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Hanka, FCHR, najéesée se pojavljuje u antologiji Man'josu, vaka pesma koja se nalazi na
kraju dugacke pesme, coke, nosila je poruku pesme.

Heraklit iz Efesa, umro posle 480.g.p.n.e. Najvise se pamti po doktrini ,proticanja” svih
stvari 1 poznatoj reCenici da ne mozemo dva puta stupiti u istu reku. Njegova ideja
»proticanja” u velikoj meri nalikuje na Lao Ceovu ideju ,,preokretanje je kretanje Taoa” —
zapravo, da je sve u stalnoj promeni.

Hi. 3E, pogresno.

Hitorigoto, Onicurino delo u kome izlaze svoju ideju makoto.

Hokku. &%), podetni stihovi ulandane pesme (renga). Kasnije su se osamostalili pod
nazivom haiku.

Hon-i, znacenje.

Honkadori, aluzija.

Hui Neng, Sesti patrijarh ¢an (zen) budizma.

Ibn Arabi, (1165-1240) je bio srednjovekovni arapski filosof, sufi mistik 1 pesnik iz Al-
Andaluza. Ostao je ponajvise upamcen po svom ontoloskom ucenju o jedinstvu bica (ar.
Wahdat-ul-Wujood), ljubavnoj poeziji i zastupanju jednakosti svih religija.

Jakazu haikai. KILAEFE, takmicenje koje se praktikovalo u Danrin $koli, kada je
takmicari za Sto krace vreme trebalo da sastave $to viSe stihova. Sam termin u prevodu
znaci brojanje haikai strela, a naziv je dobio po tradicionalnom takmicenju u strelicarstvu
kada je strelicari trebalo da pogode metu sa Sto vise strela u toku jednog dana.

Jang Cu, taoisticki filosof &ije se uéenje zasniv na uvazavanju Zivota i postovanju sopstva.
On nastoji da Zivot oCuva i zastiti ga. Zbog njegove ideje da ne bi Zrtvovao ni dlaku s glave,
¢ak ni kada bi tom postupkom spasao svet, neki su njegovu filosofiju okarakterisali kao
ekstremno egoistiC¢kom ili hedonisti¢kom.

Josa Buson, (1716-1784), vode¢i haiku pesnik nakon Macuo Basoa, a postao je, kao veliki
poklonik Basoovog rada, voda pokreta ,,Vra¢anje Basou*.

Kaifuso, 1#JE\j#, prva drzavna antologija lirske poezije sastavljena nekih trideset godina

pre antologije Man'josu (751), a sadrzi 120 kineskih pesama.
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Kakinomoto no Hitomaro., HiZA< Nk =, dvorjanin iz druge polovine VII veka koji je
profesionalno vezbao poeziju i smatrao pesnistvo svojom profesijom. Istaknuti pesnik ¢ijih
se 450 vaka 1 20 ¢oka pesama nalazi u antologiji Man'josu.

Kandaku . PA %L, dokolica i mir, estetski ideal za koji se zalagao BaSo. Oznacava
odbacivanje svetovnih vrednosti i traZzenje lepote u opustenoj i bezbriznoj dokolici kao i to
da se sustinski mir nalazi u harmoni¢nom spoju prirode i poetskog uma.

Karl Gustav Jung, (1875-1961), Svajcarski psihoanaliti¢ar, izmedu ostalog dao znacajan
doprinos tumacenju snova.

Karumi, 7%, lakoca, stil koji je BaSo ostvario u poslednje dve godine svog Zivota; on je
kruna njegovog rada naglasavajuéi prirodnost i spontanost (stvaranja).

Katauta, SR, stihovi u formi pitanja i odgovora na kojima se zasnivaju stare, rane
japanske pesme; uglavnom se sastoji iz tri dela oblikovana i rasporedena u slogovnom
obrascu 5-7-7 ili 5-7-5.

Keikokusu, #&[E4E, jedna od tri antologije koje su u ranom IX veku bile sastavljene na
carev nalog, kolekcija kineskih pesama koja je ukljucivala i japansku (vaka) poeziju.

Ki no Curajuki, #CE Z, slavni pesnik pod &ijim je nadzorom sastavljena zbirka pesama

Kokinsu, 1 ¢iji se predgovor iz ove antologije smatra prvim japanskim traktatom o estetici

pesnistva.

Ki. &, energija, prvobitna sila; BaSo je koristio ovaj termin da oznaci prirodno stanje ili
spontano delanje pesni¢kog uma.

Kigo, 757, sezonska re€, nosilac je senzibiliteta haiku pesme i svrstava je u odredeno
godisnje doba.

Kin'josu, 4WE%E, pesnicka antologija iz 1127. godine u kojoj se prvi put pojavljuje novi
zanr, ulanCana pesma, ili renga.

Kiredi, Y)7, znak prekida u haiku pesmi kojim se haiku razlikovao od duZe poetske
forme vaka (5-7-5-7-7). Moze do¢i iza prvog ili drugog, kao i usred drugog ili tre¢eg stiha,

lome¢i pesmu na dva dela i ¢ine¢i njenu strukturu slozenom.
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Kjo. &, praznina; BaSo je koristio ovaj termin da ozna¢i osnovno stanje umetnicke
koncepcije.

Kjoka, FEiK, komiéna poezija, komi¢na vaka, za razliku od haikua (haikaija) koji je bio
komicna renga.

Kjoken, 35, ekscentri¢no i nekonvencionalno.

Kjoku, 3¥/], ekscentri¢ni ulancani stih, odnosi se na haiku (haikai) nasuprot klasi¢nom
ulan¢anom stihu.

Kjudi, |HE&E, zapis prica i dogadaja koji su se odigravali na dvoru s kraja VII veka; pored
dela Teiki veruje se da se na njemu zasnivaju anali Kodiki 1 Nihonsoki.

Kobajasi Issa, (1763-1827), ¢uveni haiku pesnik koji je za Zivota napisao preko 20.000
haikua. Prilikom pisanja pesama koristio je lokalni dijalekat, a pesme mu odiSu de¢jom
jednostavnoscu. Junaci njegovih pesama su Cesto mala svorenja: insekti, Zabe, puzevi...
Kodiki, 1570, Zabeleske o cinjenicama iz proslosti; najstarija poznata hronika drevnog
Japana i njegovih mitova stvaranja, sastavljena 712. godine.

Kokinsu, 545 %, Zbirka nekadasnjih i skorasnjih pesama, prva zvani¢na antologija koja
se na zahtev cara Daigoa 905. godine sastavila kao nastavak antologije Manjosu.

Kokoro, >, Srce, um, dusa, duh, namera, ideja ili misao. U japanskoj poetici se termin
koristi da oznaci poetsku ideju, osec¢anje ili pesnikovu nameru.

Kotoba, F ¥, re¢, jezik; termin se u japanskoj poetici odnosi na poetski izraz.

Kudo Tanemici, (1507-1594), dvorski pesnik kod koga je Macunaga Teitoku ucio poeziju;
u svoje vreme bio je poznat kao ¢uvar autenti¢ne pesnicke tradicije.

Kusa avase, F.7, doslovno odmeravanje trave; igra iz IX veka na kojoj su se takmicari
nadmetali ¢ija je vlat trave bila duza; po ugledu na ovo takmiCenje otpoCete da se
odrzavaju uta avase ili pesnicka nadmetanja, okupljanja.

Kusari renga, #{H#HK, ulan¢ani stih ili dugatka renga koja je svoj vrhunac dostigla za

vreme ¢uvenog renga majstora Sogija.
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Lao Ce, doslovno ,,stari majstor™; po predanju ziveo je u 6.v.p.n.e. Jedan je od trojice
osnivaca filosofskog taoizma.Autor je dela Tao te ding (ili Dao de ding) — ,,Knjiga o Putu i
njegovoj vrlini.

Macunaga Eisu, otac Macunage Teitokua (osnivaca Skole Teimon). Bio je profesionalni
renga pesnik.

Macunaga Teitoku, F~7K 18 (1571-1653), vaka, renga i haiku pesnik iz ranog Edo
perioda, ucenjak klasi¢ne japanske knjizevnosti koji je postavio temelje haikuu
obezbeduju¢i mu pravila kompozicije 1 priblizavajuc¢i ga obi¢nim ljudima.

Macuo Baso, TAREFE (1644-1694), haiku majstor iz Edo perioda, jedan od najveéih
haiku pesnika koji je podigao haiku na najvisi umetnicki nivo.

Majstor Ekhart, Ekehart fon Hohajm (1260-1328), nemacki teolog, filosof i mistik.
Njegovo ucenje temelji se na vecnosti ljudske duSe, o jednosti bi¢a izmedu Boga i duSe,
kao 1 postojanju razlike izmedu Boga 1 Bozanstva, u smislu nemanifestvanog i
manifestovanog Apsoluta. Njegovo ucenje cvrka osuduje kao jereticko.

Makoto, istina, iskrenost, vernost, realnost. Ideja na kojoj je insistirao Uedima Onicura
smatrajuc¢i haiku pesmom dobrom ako ima makoto.

Man'jogana, Ji A4, sistem znakova koji je imao utvrdeno fonetsko ¢itanje kineskih
ideograma a na kojima su napisane pesme iz antologije Manjosu. Kasnije se iz ovog pisma
razvilo japansko fonetsko pismo kana.

Man'josu, J3%4E, Zbirka deset hiljada listova, najstarija pesnicka antologija iz druge
polovine VIII veka.

Masaoka Siki. 1E[]1-# (1867-1902), veliki reformator tradicionalne japanske poezije,
koji je insistirao da se pocetni stihovi hokku potpuno osamostale pod nazivom haiku dajuci
samo njemu literalnu vrednost.

Mumjo(an), TEZJE, | bezimena koliba", nalazi se u mestu Ocu. Ba%o je toliko zavoleo
ovu kolibu da je zamolio u¢enike da ga u njoj sahrane.

Murasaki Sikibu

Musin, #E.[>, ne-um, stanje uma koje je potrebno da bi se ostvarilo jedno od nacela haikua

na koje je uticao zen, a to je spajanje subjekta i objekta.
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Naijo., W%, sadrzaj.

Ne avase, tR%, doslovno odmeravanje korenja; igra iz IX veka u kojoj su se takmicari
nadmetali ¢iji je iSCupani koren bio veci; iz ove igre ¢e kasnije nastati uta avase ili poetsko
nadmetanje, okupljanje.

Nihonsoki, HAZEAL, Istorija Japana, jedna od najstarijih zvani¢nih dela istorije Japana
saCinjena za potrebe spoljasnje politike 1 prezentacije tadasnje japanske vlasti; sastavljena
720. godine.

Nisijama Soin, V4 [LZ2[K (1605-1682), haiku majstor iz Edo perioda i osniva¢ Danrin
Skole haikua.

Oda Nobunaga, (1534-1582) japanski vojskovoda koji je otpoceo ujedinjenje Japana, $to je,
ipak, moralo da sac¢eka dolazak Tokugave Iejasua.

Otomo Jakamodi, KPEEZFFF, imao je najvise udela u odabiru pesama za prvu antologiju
japanske poezije Man'josu.

Renga, 3H.EK, ulan¢ana pesma, na poetskim okupljanjima pesnici su se takmicili u nizanju
rengi uz pratnju muzike; sastoji se od 17 ili 14 slogova u stihu.

Ricurjo, f£4%, kazneni i administrativni zakoni kojima se vodila japanska vlada krajem
VII veka, po ugledu na zakone tadasnje Tang Kine.

Rjounsu, MZ24E, jedna od tri antologije koje su u ranom IX veku bile sastavljene na carev
nalog, kolekcija kineskih pesama koja je ukljucivala i japansku (vaka) poeziju.

Rjuko., ¥itAT, kreduée, menjajuce; vidi fueki rjuko.

Rumi, persijski islamski filosof, teolog, pravnik, pesnik i sufi mistik iz 13. veka. Smatra se
jednim od najvecih mistickih pjesnika islama, koji je pisao na perzijskom jeziku. Ime Rumi
dobio je zbog toga Sto je zivot proveo u Rumu (Rumski sultanat), danasnja srednja
Anadolija, a Mevlana na farsiju znaci ,,nas vodi¢” ili ,,na$ gospodar".

Sabi, = TF, termin vodi poreklo od re¢i koja oznafava usamljeno, mirno, osamljeno;
estetski je i poetski ideal koji su negovali pesnici Heian perioda i srednjovekovne japanske
knjizevnosti. Lepota i poetska dubina se trazi u usamljenosti i mirno¢i. Baso se zalagao za
primenu ovog principa kroz naglasavanje dubokog mira, smirenosti i opustenog, lagodnog

zivota koji se dostizu kroz harmoni¢no spajanje prirode i poetskog uma.
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Sabisi, L\, usamljeno, tuzno, osamljeno.

Sama. #FE, stil

Sedoka . JiE 8 #K, naizmeni¢na pesma u slogovnom obrascu 5-7-7/5-7-7; obi¢no se
povezuje sa pesmama iz pre Man'josu i Man'josu perioda.

Sei Sinagon, (966-1017) japanska spisateljica i dvorska dama u sluzbi carice Teisi
(Sadako) oko 1000. godine, sredinom perioda Heian. Najpoznatija je po svom dnevniku
,.Zapisi pred san” (jap. Makura no sosi, (FL 5. 7).

Sjang-ko, na jap. sokoku (F84ll), ciklus razaranja pet elemenata: vatra topi metal, metal sece
drvo, drvo razbija zemlju, zemlja upija vodu i voda gasi vatru.

Sjang-Seng, na. jap. soso (fH4F), ciklus stvaranja pet elemenata: vatra stvara zemlju, zemlja
stvara metal, metal stvara vodu, voda stvara drvo, a drvo stvara vatru.

Sogi, 7% (1421-1502), zen monah, majstor renge i Cuveni ucenjak iz Muromaci perioda.
Somonka, FHREIFK, ljubavne pesme.

Sugata. %, individualni stil ili krajnji efekat pesme.

Sinkokinsu, #Hri4%E, Nova zbirka starih i novih pesama, sastavljena 1205. godine.

Sizen mui, [ 3RMEZy, prirodnost i ne-delanje, taoisti¢ko na¢elo koje se moze pronaci i kod
Cuang Cea. Ideja koju je usvojio i Macuo Baso.

Sizen. H %X, priroda, prirodnost; oznadava i spontanost, ostavljanje stvari onakvim kakve
jesu.

Sizuka, 7>, mirno, tiho, neaktivno.

Sofi, FEJE., pesnicki stil Macuo BaSoa; haiku se ne koristi samo kao igra re¢i veé kao
nacin lirske poezije 1 ostvarenja (osamostaljivanja) prva tri stiha renge.

Sojoju. HIE %, ideja lagodnog lutanja, taoisticko nadelo koje se trudio da primeni i
Macuo Baso.

Ta chueh, Cuang Ceov termin za ,,veliko budenje®, pod kojim je podrazumevao budenje iz

sna-jave.

Ta meng, Cuang Ceov termin za ,,veliki san” pod kojim je podrazumevao javu.
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Tanka, %i%K, danas se kao termin Cesto zamenjuje sa vaka (japanska poezija), ali izvorno
oznacava kratku pesmu u slogovnom obrascu 5-7-5-7-7.

Tao (dao), doslovno ,,Put", jedan od najvaznijih pojmova u taoizmu. On je sveobuhvatni
prvi princip koji lezi u osnovi svekolike pojavnosti.

Taoizam, filosofski taoizam kao proizvod kineske misli i kulture sa dvojicom najznacajnijih
predstavnika, Lao Ceom i Cuang Ceom, predstavlja mistitko uéenje koje je usredsredeno
na pojmove Tao, odnosno put i vu vei, ili ne-delanje, odnosno nenamerno delanje. Kao
filosofski pravac, umnogome je uticao na poetiku Macuo Basoa.

Te, (ili de) — doslovno, ,,0dlika, vrlina, mo¢, snaga”; delatna snaga Taoa, nacin na koji se u
svim stvarima manifestuju osobine i1 zakonitosti koje svaka stvar prima od Taoa i na
osnovu njih postaje ono §to jeste.

Teiki, 77, delo genealogije carske porodice; jedno od dva dela za koje se veruje da se na
njima zasnivaju Kodiki 1 NihonSoki.

Teimon Skola, EF9, $kola Macunage Teitokua koja je isticala upotrebu haigona (haikai
reci) 1 pravila kompozicije koja se zasnivaju na klasi¢nom stihu.

Tenko, KT, delanje nebesa, koristi se da se opiSe vrhovna vrednost umetni¢kog stvaranja,
posebno prirodnog kvaliteta dela.

Tenrai . K #&, doslovno gvirenje nebesa, u Cuang Ceu se koristi kao metafora za
spontanost delanja Taoa, a kasnije se u knjizevnosti termin koristio da opise prirodne i
spontane izraze.

Tensuiso, zbirka sastavljena 1644. godine iz rukopisa Macunage Teitokua, a to je uradio
njegov ucenik Kaedei Rjotoku (1589-1679). Jedna je od najcitanijih knjiga o sastavljanju
haikaija iako nikada nije bila odStampana. Mozda zbog toga Sto je ciklulisala medu
Teitokuovim krugom ucenika.

Tojotomi Hidejosi, (1536-1598) Covek iz naroda koji je postao vladar Japana. Bio u sluzbi
Ode Nobunage, ali zahvaljuju¢i inteligenciji i hrabrosti od obi¢nog sluge se brzo uspinje do
vojskovode. Od cara dobija titulu faiko (regent).

Tokugava Iejasu, (1542-1616) bio je saveznik i ode Nobunage i Tojotomi Hidejosija. Posle

HidejoSijeve smrti postaje jedan od regenata, ali tri godine nakon Cuvene bitke na polju
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Sekigahara (1600) proglasio se za Soguna. Vladavina porodice Tokugava donela je Japanu
dug period mira. Tokugava Soguni vladali su iz grada Edo (danasnji Tokio), kojeg je Iejasu
podigao severno od careve prestonice Kjota.

Toma Akvinski, (oko 1225-1274), u njegovom celokupnom delu izrazena je njegova teznja
da odbrani ,,naturalisticko” ili aristotelovsko hri§¢anstvo.

Tosei, PE#, Basoov nadimak iz ranijeg perioda u znacenju Zelena breskva.

Uedima Onicura, (1661-1738), smatraju ga zasluznim (pored Macuo Basoa) za
uspostavljanje haikaija kao znacajne knjizevne forme.

Uta avase, #XE, pesnicka takmicenja, ili pesnicka okupljanja koja su pocela da se
praktikuju u IX veku; pesnici bi pisali pesme na odredenu temu a onda su one bile
uporedivane i ocenjivane.

Vabi, T}, estetski i moralni princip koji pronalazi lepotu u ,,neuglednim” stvarima i trazi
duhovnu i pesnicku dubinu u skromnom, jednostavnhom zivotu. Baso ga je isticao kao
poetski ideal.

Vaka, ¥R, japanska poezija, danas se Cesto zamenjuje terminom fanka, ali je termin vaka
sveobuhvatniji ukljucujuci u sebe i tanku i druge forme japanske poezije.

Vakiku, prate¢i stihovi, deo pesnicke forme renga gde pocCasni gost skupa pise pocetne
stihove (hokku) u slogovnom obrascu 5-7-5, a nakon njega domacin pise pratece stihove u
slogovnom obrascu 7-7.

Vasure, ‘=L, doslovno ,zaboraviti”, u taoizmu ozna¢ava zaboravljanje na svetovno i
ostvarenje mentalnog stanja koje moze dosti¢i Tao. BaSo je koristio ovaj pojam u smislu
zaboravljanja na samoga sebe, §to omogucava stapanje sa objektom o kome se peva, kao i
na zaboravljanje svetovnih briga §to je osnovni naCin da se proizvede istinska, iskrena
umetnost.

Vu sjing, jap. gogjo. 14T, pet elemenata, ili pet pokretata: voda, vatra, zemlja, metal i
drvo.

Vu vei, ne-delanje, taoisticki koncept zapravo prirodnog delanja i sledenja toka prirode.

Yu, jednostavnost i nevinost kojom su taoisti opisivali detinju, nepatvorenu jednostavnost.

Ze, J&,ispravno.
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Zen, meSavina filosofija tri razli¢ite kulture: tipicno japanski nacin zivota koji odrazava i
misticizam Indije, ljubav kineskih taoista prema prirodnosti i spontanosti, kao i dosledni
pragmatizam konfucijanskog uma. Na haiku i poetiku Macuo BasSoa zen budizam je uticao
na nekoliko njihovih bitnih karakteristika kao S§to su bezvremenost i beskonacnost;
jednostavnost; sugestija; sadasnji trenutak i stapanje subjekta i objekta. Na kineskom — can.
Zoka (kin. zaohua), 7E1t., tok prirode, doslovno ,,stvoriti i preobraziti", klju¢ni termin kod
Cuang Cea kojim se odreduje delanje taoa, prirodni put na kome se svi fenomeni stvaraju i
preobrazavaju. U knjizevnosti se odnosilo na prirodnost i spontanost kreativnog procesa,
Sto je koristio 1 Baso u svojoj poeziji.

Zoka, #EiR, zbirka raznolikih pesama, jedna od tri kategorije na koje su se mogle podeliti

pesme iz antologije Man josu.
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