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Kljuéne reci: Apstrakt
Ikju Sodun, U ovom radu sagledavamo moguénost drugacijeg, nadamo se
Japan savremenijeg i univerzalnijeg, razumevanja neortodoksnih

zen-budizam,

Delez,
transgresivnost

anpuaa 2025)

subverzivnih elemenata u pesnickom delu Ikju Soduna, japanskog zen-
monaha i pesnika (14-15. vek). Iako je poezija u izrazu zena i vekovima
klasicna kineska pre toga ve¢ obavljala vaZnu ulogu, a Ikju u naslednoj duhovnoj lozi zena
poezija, pretendovao na pravovernost i puno nasledno pravo, njegova poezija
asketizam, obiluje ,nekanonskim” motivima, koji, ¢ini se, svedo€e o heterodoksnoj
prirodi poetske interpretacije zena u njegovom stvaralastvu. U veéini
dosadasnjih, modernih tumacenja, ti se elementi pripisuju buntu protiv
hipokrizije klerikalnog establiSmenta. Ne pori¢uéi valjanost i takvog
razumevanja, u ovom radu razmatramo prirodu asketskoga podviga u
budizmu te predlaZemo alternativnu interpretaciju duhovnog i pesnickog
Ikjuovog dela na tragu savremene filosofije, pre svega one Zila Deleza.
Ka ishodu, argumentaciju vodimo u pravcu teze o pesniku postajanja,
koji svoj identitet povlaci iz etabliranih i predvidljivih znacenja te ostaje
skriven u virtualnome, odakle nastupa kao podviznik ,obrnutog puta”.
Njegova aktuelnost danas nije u postojanosti pesnickoga subjekta i
glasa, ve¢ u nepostojanosti i otporu reprezentovanju unutar svodljivih
identitetskih granica. (npummeno: 2. janyapa 2025; npuxsaheno: 15.
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Ovako formulisani naslov nagoveStava da u ovom tekstu polazimo od slede¢ih
pretpostavki: 1. iako poreklom kineski vid budizma, zen (kin. chan) ima i svoj
prepoznatljiv japanski karakter; 2. u konstruisanju i raspoznavanju tog identiteta
moguce je primeniti osobeni pristup koji bismo nazvali obrnutim asketizmom (jap.
gyakugyo); 3. i, na koncu, u gradenju japanskoga lica zena, tog negdanjeg poroda
kineske misli i indijskog budizma, vaznu ulogu imao je i jedan srednjovekovni
monah-pesnik, za €iju se licnost vezuju projave namerne ili spontane jurodivosti.
Ovo potonje, opet, sugeriSe slede¢u okolnost: osim toga Sto zen pokazuje teZnju
ka odstupanju od budistickog ,standarda” i konvencija, on svoje teze i uvide rado
iskazuje poetskim jezikom. Nijedna od ovih tvrdnji nije osobito nova, buduéi da
one predstavljaju opSta mesta i ve¢ uobicajene aspekte proucavanja zena. Ono Sto,
medutim, joS uvek izmice potpunijem razumevanju jeste, pre svega, stvarna uloga
monaha i pesnika Ikjua (—{R7=#l, 1394-1481) u istorijskom razvoju japanskoga
zena, a onda i ne manje vazno pitanje vrednosti njegovoga dela danas, kada je zen
ve¢ odavno deo globalizujué¢ih trendova u svetu, dok su u Japanu, s druge strane,
i njegova drustvena pozicija i knjiZevni ambijent nepovratno izmenjeni u odnosu
na srednjovekovnu paradigmu. U ovome radu baviéemo se poglavito ovim drugim
pitanjem, vodeni ubedenjem da bi, imajuéi u vidu ¢injenicu da zanimanje za Ikjua
kontinuirano traje, celishodno bilo predloziti savremeniji okvir za razumevanje
njegovoga pesnickog dela. To valja €initi poStuju¢i kontekst i implikacije zena
kao spiritualne i soterioloSke prakse, pri ¢emu je i metodoloski korisno i sustinski
moguce osloniti se na njegove potencijale da komunicira s metafizickim i ontoloskim
opredeljenjima postmodernoga Zapada.

Put od kineskih pocetaka i razvoja do japanskih vidova ovoga pravca u
budizmu proucava se kao sloZen druStveno-istorijski proces. Osobiti izazov u
njegovome prac¢enju predstavlja razumevanje teZnje zena ka radikalizovanju
ontoloskih i soterioloskih teza budizma, Sto se moZe manifestovati kao invertovanje
konvencionalne logike koja podrazumeva proporcionalan i strogo uzrocno-
posledican odnos izmedu ispravnoga napora i prosvetljenja kao izbavljenja iz patnji
egzistencije. Izrazitiji primeri ove teZnje javljaju se u Japanu s poznim srednjim
vekom, kada dozreva i osobena zen-budisticka kultura. Svoju prvu japansku sintezu
zen doZivljava upravo tada i u tome je periodu vidljiv i njegov dvojaki odnos prema
drustvenoj i politickoj realnosti: on se, s jedne strane, institucionalizuje i uestvuje u
produkciji drustveno-politic¢ki prihvatljivih vrednosti; istodobno, medutim, opstaju
i inherentni tokovi koji istrajavaju na nekonformizmu i zahtevaju odrzavanje
vitalnih potencijala zena kao duhovno-asketskoga puta sa ciljem u reSavanju
covekove nepovoljne ontoloske situacije. U oba ova slu€aja, a u skladu s tradicijama
i Kine i Japana, poetskome medijumu obrazovano monastvo pribegava kao sredstvu
saopstavanja liénih duhovnih aspiracija, iskustava i ideala. S druge strane, klasi¢na
kineska pesnicka forma ostaje i praksa od najviSega drustvenog prestiZa, te sredstvo
komunikacije medu u€enim svetom uopste.

Li¢nost koja na vrhuncu razvoja zena u Japanu saZima kljucne aspekte tog
fenomena, i svojom osobenom i posebno proZivljenom interpretacijom Zivljenja
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i podviga po zenu do danas pobuduje zanimanje, jeste upravo Ikju Sodun. Ziveéi
monaski od ranoga detinjstva u manastirima japanskoga rinzai' zena, Ikju se nasoj
paznji narocito preporucuje svojim poetskim delom, Zivopisnog spektra i snazno
individualizovanog glasa, no neretko paradoksalnih i kontradiktornih znacenja,
Cije razumevanje dodatno oteZava upotreba licnog idioma u primeni klasi¢ne
poetske forme. DoSavsi na svet u doba veé¢ precvale, premda svojim tradicijama
jos$ Zivo prisutne aristokratske kulture, u vremenu politi¢ki nestabilnom i na pragu
bespostednih ratovanja za prevlast medu samurajskim porodicama, a Sto ¢e biti i
razdoblje uzleta gradanskog staleZa i kulture, Ikju uporno postavlja pitanje koje bi
se i danas moglo postaviti: Sta je to autenti¢ni zen? No, postavlja ga gotovo u formi
zen koana* kako Ziveti dostojno zena, ako je glavni zadatak sledbenika da taj isti
zen unisti?

Kao §to se kaZe u jednoj enciklopedijskoj biografiji, Ikju svoj vek provodi gradedi,
svesno ili ne, nedto Sto ¢e se prepoznavati kao arhetip (Bowring, 2019) delatnoga zen-
ratnika, atlete, koji ne uZiva u samozadovoljstvu i raskosi privilegovanog svestenstva,
vec se krece gradskim Cetvrtima kao nevaljali i neposlusni duh zena.® Taj idealni zen,
koji se u poetizovanom kineskom diktumu poredi s plutaju¢im oblakom i vodenim
tokom - po dinamic¢nosti i odsustvu utvrdene forme - moZe opstajati samo dokle
tece, ponavljajuéi se u neponovljivosti i identifikujuéi se obnavljanjem razli¢itosti
u odnosu na sebe samoga. Ako je u novije vreme popularnost stekao koncept
simulakruma, Ikju to zacelo nije bio - bar ne u platonisticCkom smislu (nepotpune)
kopije modela. Doduse, u pozitivnome smislu simulakruma kao produktivnog ¢ina
Sto ruSi utvrdene modele (Clark, 2002: 59), Ikju - kakvoga ga znamo iz prica - jeste
upravo onaj koji se vecito vra¢a svaki put drugaciji, ogoréen svetom no opet izmiren
sa svojom sudbinom.

Svakako, ni prica o Ikjuu ne nastaje ex nihilo, pa nam tako biografski podaci
omogucavaju pra¢enje niza momenata sage o njemu. Popularna teorija o poreklu
kaZe da je bio nezakoniti sin cara Go-Komacua (#&/MAKE, 1377-1433), ali Zivot

1 Jedan od tri pravca japanskog zena. Njihove medusobne razlike nisu od veéeg znacaja za ovaj rad.

2 Koan (kin. gong’'an) oznacava zagonetne i, po pravilu, paradoksalne iskaze u zenu, kakvi najcesée nastaju
naknadnim izdvajanjem klju¢nih fragmenata iz dijalosko-majeutickih pouka izrecenih u susretima ucitelja iz
starine i njihovih sagovornika. Tradicionalno i prema konvenciji Zanra, ti susreti zavrSavaju se prosvetljenjem
sagovornika. Od 12. veka, naglasava se nadlogicka i dekontekstualizovana priroda koana kao lingvisticke
i psiholoske zagonetke, u koju se proni¢e ne diskurzivnom logikom ve¢ kontemplativnom obradom i
performativnim aktom kojim ucenik dokazuje da je celim svojim bi¢em razumeo i otelotvorio nadintelektualnu
sustinu budisti¢kog prosvetljenja.

3 Neposlusnos¢éu nazivamo njegov stav prema institucionalnome zenu, premda je Ikju duzno vreme proveo u
podvigu i krajnjoj poslunosti kod svojega ucitelja po imenu Kaso Sodon (¥ % 722, 1352-1428). Kaso je Ziveo u
kolibi kraj jezera Biva i bio je poznat po strogom isposnickom Zivotu, u ¢ijem je duhu rukovodio i svoje ucenike.
Prema Ikjuovoj biografiji, koju su sastavili njegovi u€enici, nije bilo mnogo onih koji su mogli slediti takav
duhovni program, dok je Ikju pokazao najve¢u meru pokornosti i trpljenja. Iako je iskazao punu poslusnost
duhovnom autoritetu, od biografa saznajemo i to da je odbio da primi ,potvrdu o prosvetljenju” (jap. inka) koju
mu je Kaso pripremio. Re€ je o nekoj vrsti diplome koju ucitelj u zenu dodeljuje uceniku, priznavajué¢i mu tako
ostvarenje glavnog duhovnog cilja - prosvetljenja (jap. satori). Poznato je da se ogorceno protivio formalizovanju
svakog autoriteta, no Ikju je dosledno odbijao i to da sam bude proizveden u takav status, biraju¢i tako put
doZivotnog stranstvovanja.
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mu poprima drugaciji tok nakon Sto majka s detetom biva prognana na obode
drustva usled politickih spletki. Ve¢ sa pet godina pocinje njegov Zivot u budistickim
hramovima prestonoga Kjota, kada se on, s jedne strane, obrazuje u klasi¢noj kineskoj
poeziji, Sto je tradicijom obavezuju¢i deo monaske obuke u zenu (Hori, 2010). S
druge strane, njegova duhovna glad ostaje neutoljena, a on rano uvida u kojoj su
meri medu monastvom prisutni takmicarski duh, tastina i slavoljublje. Biografija
Ikju o030 nenpu (—{KFI¥4E5E), pored samog pesnickoga dela i jedini neposredniji
izvor saznanja o njemu, nuzno sadrZi elemente hagiografskog doterivanja u izboru
i prikazivanju segmenata Zivota svojega junaka. Mi, medutim, nismo u obavezi da,
podrZavajuéi jedan narativ, uestvujemo u osveZavanju i diseminaciji legendarnih
kazivanja. Doduse, legenda je oZivela joS za njegovih dana, pa danas dostupni podaci,
kako nalazi Iidima Takajosi (fli/==% ), dovoljno recito govore o odnosu ucenika
prema liku i delu uéitelja, potvrduju¢i nam da su ve¢ oni koji su ga neposredno
poznavali posvedocili u prilog osobenosti podviga koji na sebe uzima: o¢uvanje zena
razaranjem okostalosti njegove forme (£ /5, 2024).

No, kako god bilo, nas cilj nije ni da odrzavamo tezu - zacelo ne i pogresnu - o
tome da su krajnosti Ikjuove interpretacije zena bile sredstvo kojim se on borio
protiv duhovne i intelektualne hipokrizije i uémalosti svojega doba. U svako vreme,
te bez obzira na stanje svesti i savesti drustvenih elita, postoji gotovo arhetipska -
ujedno ontoloSka i psiholoska — potreba za dekonstrukcijom kompromitovanih ili
dotrajalih vrednosti. U Japanu toga razdoblja, prirodno je bilo, naizgled, da takav
impuls potekne upravo iz zena, koji, medutim, dekonstruktivisticki diskurs odrZava
u svrhu konstruisanja sopstvene paradigme, a znatno rede ga koristi kao oruZje
drustvene kritike. U svakom slucaju, kult trikstera ili nevaljalca, ukoliko ga odredimo
kao onoga ko ,ne samo da je buntovnik protiv autoriteta, ve¢ je i onaj Sto krsi sve
zabrane da bi karikiranjem, humorom i kreativnim nevaljalstvima prosveéivao
umove” (Ma, 2018: 1), ima svoju tradiciju u Japanu, a Ikjuova li¢nost kao da se za tu
ulogu sama preporucivala.

Ukoliko ga, medutim, posmatramo isklju¢ivo u okvirima mita o kulturnom
heroju, sugerisala bi se njegova nedostupnost, a time i nerazumljivost te, nuzno,
neaktuelnost njegovoga dela unutar izmenjene semioticke paradigme. Pored
neizvesnog Ikjua koji u legendi uzrasta u kulturnog heroja, odnosno do simbola
otpora u modernim interpretacijama, istorijski se sa sigurno$éu mozZe potvrditi
postojanje jedino monaha i pesnika. Prema tome, ono $to svakako jeste mogucée
¢initi da bi se razumeo viSedimenzionalni ,fenomen Ikju” bilo bi iznalaZenje i
drugih interpretativnih modela koji omogucavaju alternativno tumacenje njegove
poetike u dijahronijskoj perspektivi, te medu razli¢itim sistemima znacenja. Kako
kaZe Jos de Mul, nase hermeneuticko iskustvo udaljene kulture deSava se, u osnovi,
na tri nacina: rekonstruktivno, kao teorijska rekonstrukcija univerzalnoga znanja s
ishodom u Sirenju sopstvenog horizonta (Diltaj); konstruktivno, koje podrazumeva
stapanje horizonata, naSega sopstvenog i stranog (Gadamer), pri ¢emu iskustvo
steceno interpretacijom poseduje i primenljivu vrednost; najzad, tu je i diseminacija
horizonata (Derida) — kao odustajanje od utvrdivanja jedinstvenog smisla (De Mul,
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2011). U ovome poslednjem slucaju, rec je o neprestanoj produkciji novih znacenja,
kao Sto se kaze u slede¢em: ,Svaki znak, lingvisticki ili nelingvisticki, govorni
ili pisani [...], kao manja ili veca celina moZe biti citiran, stavljen medu znake za
navodenje; na taj nacin on moze prekinuti vezu sa svakim zadatim kontekstom,
i zametnuti beskona¢no mnogo novih konteksta [..]” (De Mul, 2011: 644). Stavise,
kako primecuje de Mul, tu se ve¢ dovodi u pitanje i sam koncept horizonta, pa
se to stanoviSte ponegde smatra i ,anti-hermeneutickim” (De Mul, 2011: 644). U
slucaju Ikjuove poetike, tumacenje u kljucu koherentnosti smisla Cesto je oteZano
do nemoguénosti, pa je poZeljan izbor koji oslobada potrebe za razumevanjem
podredenim bilo svrhama zena bilo ocekivanjima konvencija pesnicke forme.

Susret s Ikjuovim pesnickim delom podrazumeva uplitanje u bar dve serije, tj.
dve distribucije dogadaja koje se prepli¢u i sa ¢ijim singularnostima valja rac¢unati:
to je nikad dovrSivi podvig zena, po sebi ve¢ bremenit logickim protivre¢nostima
i neocekivanos¢u semantickih konekcija, i idiosinkraticki poetski svet koji, istina,
emituje znacenja na frekvenciji tradicionalnog diskursa zena, no s njim ostaje u
napetom odnosu medusobne nesvodljivosti. Tradicionalno, taj kompleks tumaci
se kombinovanjem prvih dvaju medu prethodno navedenim hermeneutickim
modelima, dok ¢emo se u ovom radu zaloZiti za moguénost angaZovanja trecega,
koji dopuSta razgradnju tradicionalnih znacenja u korist otvorenijeg razumevanja.
Kao 8to smo ve¢ rekli, uobicajeno je da se antinomic¢nost Ikjuovog zena tumaci
kao bezmalo logi¢an odgovor na negativne tendencije razdoblja (rekonstruktivni
metod), odnosno kao glas ,viteza vere” budistickog tipa (konstruktivni metod), ¢ije
zanemarivanje etickih i drustvenih normi ne samo $to je opravdano i razumljivo,
nego je na njega moguce ugledati se i u danasnje vreme. Pri tome se, valjda opet
shodno naklonostima vremena, zaboravlja da delo ovog monaha, u skladu sa
srednjovekovnom paradigmom, treba posmatrati u sklopu njegove asketske prakse.
Zato je neophodno posegnuti za perspektivom kadrom da Ikjua sagleda iz ugla
antinomic¢nosti u srcu same askeze, jer i biografija i poezija svedoce o tome da on
jeste bio podviZznik, no jedinstvene vrste ¢ak i za sam zen s njegovom tradicijom
ekscentri¢nih i nekonformistickih karaktera.

Vodeni, dakle, potrebom novog razumevanja Ikjuovog etosa, okvir, za sada tek
uopsten, jednog drugacijeg sagledavanja postavljamo prema filosofiji imanencije
Zila Deleza, ra¢unajuéi prevashodno na njen potencijal da integrise Zivot i iskustvo,
tj. vitalno i empirijsko.* Nasuprot hijerarhijskoj organizaciji bi¢a s povlaséenim,
moénim subjektom u metafiziCkom odnosu prema transcendentnoj sustini, za
Deleza biée nije emanacija ve¢nih Ideja veé¢ se ,Zivot bilo koje individue mora

4 Pitanjem Delezovog odnosa prema zenu i dalekoisto¢noj misli uopste bavi se Zhang (2016), zatim Deleuze and
Buddhism (2016), i dr. Problem konceptualne samerljivosti u toj meri razli€itih filosofskih sistema kakvi su De-
lezova misao i zen-budizam upitnim €ini opravdanost bilo kakvog dovodenja u zajednicku ravan. U tom smislu
napominjemo da ni ovde ne pribegavamo metodu povrsnih analogija niti kona¢nih argumenata. Afinitet prema
taoizmu i zenu, medutim, da se prepoznati u Delezovom delu, a njihovo ucenje o meduprozimanju svega na
istome planu postojanja pojava u njihovoj takvosti (haecceity) bez veceg otpora moZe se posmatrati u kontekstu
Delezove geografije, koja ne pravi fundamentalnu razliku izmedu Zivoga i neZivog ve¢ izobrazava dinamiku sila
koje oblikuju celinu Zivota.
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ocenjivati kvalitativnim razlikama izmedu razli¢itih nacdina postojanja, koji se
mogu vrednovati isklju¢ivo u smislu toga §ta sam ja kadar da u¢inim” (Zukauskaite,
2015: 62). Umesto pretnje vrhovnim moralnim sudom, kriterijum kvaliteta li¢nosti
je dinamika afekata kao intenziteta, koji su potencijal za promene (Zukauskaite,
2015: 62). Primenjeno na Ikjua, autoritet i nadu on ne nalazi u spoljaSnjem,
objektivizovanom cilju, ve¢ je sav njegov svet proZet silama delatnim kroz poetski
jezik, ali na nacin mogu¢ tek nakon Sto se asketski oblikovana li¢nost, uklonivsi
svaki trag ego-konformizma, izloZi dejstvu sila s kojima u svakom trenutku iznova
stvara svet. Protokol i ishodi tog asketizma ne daju se predvideti i uklopiti u obrazac
uzornog kaludera. Na ovo je vaZno ukazivati i danas, kada i neki predstavnici
japanskoga zena smatraju da nema mesta za novu reevaluaciju izazova koji Ikju
predstavlja, i pored €injenice da se zen, kao i budizam uopSte u sekularizovanom
Japanu, danas bori za pravo na postojanje i svrhu. Zajedno s monahom Dogenom (
BT, 1200-1253), Ikju, i podviZnik i pesnik, nosilac je jedne identitetske paradigme
unutar japanskoga zena, na nacin da se sa svojim strogim i niSta manje slavnim
prethodnikom u izvesnome smislu ¢ak dopunjuje, buduéi da zajedno predstavljaju
dva izvora uvek dobrodoslog vitalistickog impulsa.

Ikju slovi za najpoznatiju zen-budisticku figuru sasvim osobene harizme u
Japanu (5, 2015: 4), a njegova neobi¢na slava pronela se i znatno van granica
prostora i vremena u kojem je Ziveo. Prati ga laskavi glas jurodivog kaludera koji
nije posegnuo za privilegijama koje je zen-budisticka elita sa svojom visokom
kulturom tada uZivala kod samurajske vlade. On se, takode, ne sme razumeti ni
kao nezadovoljni kritizer i osujeceni idealista u uslovima kada je zen, plaé¢ajuéi
danak svom drustvenom uticaju te ekonomskoj i kulturnoj moéi, navodno gubio
na verodostojnosti puta duhovnog uzrastanja i metafizickog spasenja. Ikju je vise
i od zastupnika povratka dogmi o ,izvornome zenu”, Sto mu se neretko pripisuje
u kontekstu razdoblja posuvrac¢enosti mnogih u monaskoj zajednici. On je asketa
obrnutoga nacina, naoruZan volSebnom mod¢i da gradi ono Sto razvaljuje, te je
sasvim opravdana zapitanost mnogih, pa i nasa: da li je zen uistinu iznedrio njega
ili je, pak, on taj koji je u Japanu stvorio zen novog tipa (J5, 2015: 8)?

Ikju na povrsinu izvodi manje vidljivo, takore¢i nezvani¢no lice onoga zena sto
Zivi od jurodivosti svojih legendarnih junaka, medu kojima su, u Kini, Budai (fi %%,
8-9 vek), Puhua (#1t, 8-9 vek) i Handan (%[, 9. vek). Kao da odgovara na zahtev
iz poznate zen-pouke, koja trazi ,iskorak u ambis praznine s vrha duge motke” (jap.
hyakushaku kanto)® - dakle mesta na kojemu se zavrSava konvencionalni put -
on se, nasuprot samozadovoljstvu i raskosi, predstavlja kao onaj koji, delezovski
kazano, putuje nomadski, ,neprestano umicué¢i kodu sedelackih naroda” (Zhang,
2016: 417). Za njega, naslede nije norma omedena razumskim pravilima i dogmom,
ve¢ potencijalnost koju valja neumorno aktualizovati, a zatim opet nanovo poricati.

5 U kineskim zbirkama koana, kao to su Jingde chuandenglu (FfE{=4T 8%, 1004) i Wumenguan (S, 1229),
javlja se i jedan u kome se kaZe se da postojano sedenje na vrhu duge motke ve¢ predstavlja veliko postignuce,
no to jos nije i najvisi stepen znanja - vece od toga je krenuti i korak dalje, kada se Covekovo istinsko bice otvara
i ostvaruje u svim pravcima vaseljene.
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Njegov je onaj zen Sto dobija uvek novi Zivot u konfiguracijama €ije je ¢voriste li¢no
on, no tek kao provodnik energija od Cijega je pot¢injavanja prethodno odustao.
Predelima mapiranim tradicijom zena Ikju prolazi iznova ih trasiraju¢i na nacine
koji se ne daju predvideti, otudujuéi poznato u neoc¢ekivano i sklapajué¢i nove saveze
i konfiguracije poznatih elemenata. Re¢i dobijaju osobena znacenja, a li¢nosti iz
tradicionalnoga konteksta dospevaju u neocekivane uloge. Sebe naziva ,slepim
magaretom” (jap. katsuro), Sto je ve¢ klasi¢ni zen trop koji se, u Ikjuovom idiomu, moZe
odnositi na onoga koji ne podleZe linearnoj logici prenosenja ucenja. PoniStavajuéi
zadate koordinate i lutajudi divljinom u grubim sandalama i sa Stapom u ruci, poput
glasa vapijuceg u pustinji, on trasira put zena koji nikuda ne vodi - i kojim se ne
moZe dvaput prodi.

Neophodno je na Ikjuov asketizam obrnutoga puta odgovoriti promisljanjem
askeze uopste, kao jedinstvene umetnosti oblikovanja tela i duha, no ¢iji rezultat
nuzno ostaje nevidljiv i samome delatniku. Jedino tu, na putu podviga, moZe se
susresti li¢nost koja nakon godina strogog isposnickog Zivljenja ostavlja poetski
trag o jo$ teZem pregnucu: da u predahu na putu od greha ka svetosti, kako je Ikju
samoga sebe odredio, Zivi po linijama bekstva, raskidajuéi veze koje mu pripadaju
po zavetu ucitelja a koji je duZan neprestano da krsi kako bi ga dosledno odrZao.
Pocev od ove tacke, ve¢ je iluzorno Ikjua smatrati doslednim pesnic¢kim subjektom -
umesto toga, on nam se ukazuje, kako primecuje JoSizava Kacuhiro (/5 E54A), kao
kakav mnogoliki buda AvalokiteSvara (75 7%, 2015: 5). I onda kada, naizgled, govori o
prosvetljenju, kao i onda kada je akter u eksplicitno erotskim pesmama koje, ve¢ kao
starac, posvec¢uje slepoj devojci Sin, pred nama stoji ne jedan Ikju nego sklop Zelje i
akcije, koji smenjivanjem izlaznih i ulaznih tacaka u istoj pesmi moZe poprimiti ¢as
lik zen-ucitelja iz stare Kine, €as se pojaviti u sadasnjosti kao zaljubljeni sanjar Sto
uziva u ve€nom prolec¢u ljubavi. Prosvetljenje i erotsko ne daju se razdvojiti: oboje
su manifestacija vitalne energije koja slobodno tece medu konceptima/slikama
postavljenim Cesto u jukstapoziciji izvan ocekivane hijerarhije znacenja.

Privilegovanju prosvetljenja kao transcendentnog u odnosu i na sam Zivot
zen se suprotstavlja buduéi da je on religija imanencije (Han, 2022). Sa Ikjuom
taj otpor dostiZe vrhunac, pa se na plan imanencije moZe projektovati, i tako
lakSe prihvatiti, i logika podviZnika Sto krSi sopstvena pravila. Pod imanencijom
podrazumevamo filosofski stav koji za relevantnu uzima istinu sadrzanu unutar
samodovoljnosti svakodnevnog poretka te drZzi izlisnim bilo kakvo prevazilaZenje
u pravcu ili u korist transcendencije. Ne¢emo ovde posebno razmatrati poznatu
tezu o tome da se kineska misao uopste, pa tako i zen-budisticka, najbolje moZe
razumeti upravo u pojmu imanencije. Ono sto za logosni um, koji od prosvetljenja
oCekuje prevazilaZenje i dostizanje istine viSeg reda, predstavlja aporiju i paradoks
Ikjuovog zena - paradoks podviZnika koji se prikrivanoj dekadenciji suprotstavlja
otvorenom - moZe se najbolje razumeti kao deSavanje na planu imanencije. 1z
te perspektive, umesto transcendentnih i nadredenih entiteta, kao §to su Budina
priroda ili prosvetljenje, i afirmacije odnosa izmedu takvih identitetski diskretnih
elemenata, fokus je na kapacitetu decentralizovanog asketskog subjekta da slobodno
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uspostavlja relacije medu njima. One u gusto spletenoj intertekstualnoj mreZzi
nastaju vibrirajuéi u Zivom odnosu prema i medu elementima knjizevne tradicije,
istorije i zen-budistickog korpusa. Bilo da su protagonisti pesama Zitelji budistickog
panteona, bilo da dolaze iz zen-budistickih Zitija i hronika, ili su pak kakva li¢nost
iz repertoara klasi¢ne knjizevnosti, od Ikjuove pesme ne treba ocekivati zen-pouku
ili zatvorenu misao. Njegova asketska teZnja ka ve€nome prebivanju u spokojstvu
budisticke nirvane ostvaruje se ve¢ sada, u dijalektici Zudnje koja se odrice svojega
cilja, da bi se, ostajuéi u imanenciji sadasnjega trenutka, uvek iznova i radosno
vrac¢ala ovome mucénom svetu.

Jedna od Ikjuovih pesama, pod naslovom ,Podvig u vreme mira” (A 1E T.8),
glasi ovako:

U nagoti i kako me volja Zivim - eto ti podviga!
Ju€e mudar, ve¢ danas glup;
Nebo mracno ili vedro - nek’ bude 8ta mora.
Evo me sad, natkrijem dlanom o¢i i gledam daleko.®
(F5 1, 2023: 147)

Ovde treba napomenuti da u pesmama na klasi¢nome kineskom jeziku najcesce
izostaje litna zamenica pa, prema tome, i pravi subjekt sa svojim atributima, a
gramaticko lice nista pouzdanije nije moguée utvrditi ni na osnovu glagolskih oblika.
Zbog toga svako prevodenje neminovno podrazumeva odredivanje i ucitavanje
tacke gledista, kao i niza drugih pripadajué¢ih odnosa. To, posledi¢no, ogranicava
iskaz na jedan odredeni pesnicki glas, a takvim personalizovanjem uvodi se i jaki
subjekt, eksplicitno iskazane volje i jasnih odnosa posedovanja. Ne mozemo tvrditi
da to prevodenje uvek nuzno i drasticno menja znacenje pesme, no ogranicavaju
se potencijalni smislovi jer se umesto dogadajnosti u fokus postavlja subjektivni
agens.” U ovoj konkretnoj pesmi, tako, imamo asketu, moZda ne nuzno u prvom licu,
koji svoj podvig skriva; svoje pojavno bi¢e on svodi na neznatnu meru, postajuéi
covek bez osobina i prakti¢no nevidljiv za druge. Kao Sto stoji i u naslovu pesme,
glavni junak ovde je sam podvig - ne i podviznik. Stanje nagote i prepustanje volji
neba znaci upravo slediti linije bekstva u nomadskom lutanju i u poslusnosti pred
menama nebeskih/zemaljskih prilika, u nepomi¢nom kretanju ka jo§ nepoznatom
nacinu postojanja. Aktualizacija unutradnjih kretanja u konkretnu figuru ¢oveka sto
stoji i svoju proSlost evocira u sadasnjosti, pogledavajuéi ve¢ i prema buduénosti, a
koja je izvesna jer su vremena mirna, tek je moguéi ishod. No, znamo da vremena
nisu bila nipoSto mirna, i to je indikator da ovakvu pesmu ne treba tumadciti kao tek
izraz spokojnog zadovoljstva konkretne osobe.

Ikjuove pesme nije mogucée razvrstati prema vremenu nastanka, no jedan
njegov stih, koji glasi ,Ludi oblak - ko ¢e razumeti ludilo kojim Zivi”, upozorava nas

6 Pesme s originala preveo autor rada.
7 U poetici klasicne kineske poezije, govori se o ,svetu bez ja”, u kojem ,objekti gledaju druge objekte pa se gubi
iz vida razlika izmedu 'ja’ i 'objekta™ (Liu, 1988: 125).
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da, bio prividno spokojan ili zaljubljen, njime uvek upravljaju zakoni nedohvatni
drugim ljudima. U toj ,mahnitosti” ishodiste je i njegovog asketizma, koji je instanca
ostvarivanja moguénostikoje dopusta budizam mahajane: uambivalentnosti izmedu
sledovanja konstruktivnim, osveStanim teZznjama ka svetosti i, s druge strane, volje
ka otvorenom suocavanju s potencijalima grednih strasti, ¢ija je transformacija -
dakle prihvatanje! — deo kreativnog procesa.

Kad govorimo o asketizmu u kontekstu elitne kulture pri zen-budistickim
manastirima tokom kasnijega srednjeg veka, dakle u Ikjuovo vreme, korisna je
Harfamova (Geoffrey G. Harpham) teza da je asketizam uvek tamo gde i kultura,
jer svaka kultura, koliko god bila materijalisticka ili hedonisticka, od svojih ¢lanova
iziskuje izvesno samoporicanje (Harpham, 1992: xi-xii). StaviSe, kaZe on, asketizam
kulturu niti sasvim porice niti je, pak, bezrezervno podstie — naprotiv, osmisljava
upravo opoziciju kulture i antikulture, budud¢i da i ,uznemiravajuéa, neodredena
¢eZnja prema predkulturnom, postkulturnom, antikulturnom i vankulturnom jeste
integralni deo iskustva kulture” (Harpham, 1992: xii). Harfam, dalje, slede¢i Vilijama
DZejmsa (William James, 1842-1910), potvrduje i naSe uverenje u pogledu toga da
fenomen asketizma ne pripada iskljucivo sistematskoj religiji, ve¢ je on svojevrsni
herojski ¢in dalekoseZznih implikacija, a takode i nac¢in Zivljenja koji uziva ,najvec¢u
punocu zivota” (Harpham, 1992: xiii) — punocu, dodali bismo, kao naglasenu
sposobnost afektivne razmene sa Zivotom. Intuitivna slutnja da ogranicavanje
prirode moZe biti i sredstvo njene afirmacije vrhuni u radosno paradoksalnom
DZejmsovom zakljucku da ,asketa otelovljuje metafizicku tajnu da onaj ko se hrani
smrcu, onom koja se sama hrani ljudima, poseduje Zivot u najvecoj i izvanrednoj
meri” (Harpham, 1992: xiii).

Nasuprot danas verovatno preovladuju¢emdoZivljaju asketizmakaoneprirodnog
i negativnog htenja usmerenog ka potiskivanju i obezvredivanju ljudske prirode,
gréki pisac Nikos Kazancakis (Nikog Kalavtlaxng, 1883-1957) opisuje askezu
intenzivnim metaforama vatre, sukoba i kretanja, te sveprozdirué¢e agonije kojom
se ljudsko biée upodobljava stihijama univerzuma, provodi kroz sebe Zivot sve od
najnizih oblika, preobraZava ga i uzvodi do boZanske stvarnosti (Dombrowski, 1998).
Toj je stvarnosti Covek pri¢astan kao saborac bozanstva, kao onaj koji opkoracuje
ambis stoje¢i nogama na zemlji medu zverima, dok se telom od grudi ka glavi proteZe
ka Kriku - Bogu ili Erosu univerzuma (Dombrowski, 1998). Asketa je i Kazancakisov
svetogorski podviZznik Makarije, koji se opisuje kao verujuc¢a dusa Sto zubima svoje
vere, poput ljudoZderske nemilosrdne zveri, proZdire vlastito telo. U filosofskom
sistemu ovoga pisca telo, medutim, nije apsolutna suprotnost dusi, bududi da se
ono transsupstancijalizacijom preobraZava u duh, a askeza se, kao i u antickom
sistemu veZbanja, sastoji u odrzavanju upravo tela vitalnim (Dombrowski, 1998:
184).2 Najvisi stepen ¢ovekovog podviga on opisuje na sledeéi nacin:

8 Smatra se da je hriS¢anska askeza neprijateljski nastrojena prema telu, no mozda je telo-skelet Kazancakisovog
podviZnika Makarija ve¢ oduhovljeno do granice nestajanja. U Zitiju svetog Antonija Atanasija Aleksandrijskog
stoji, naprotiv, kako ni najtezi podvig nije narusio svetiteljev izgled niti telesno zdravlje (Yntn, 2024: 15). Askeza
je vodena razumom, koji svime upravlja i sve dovodi u prirodnu ravnotezu (Hutu, 2024: 15).
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Ovaj najvisi stepen askeze zove se - TiSina. Ne zato Sto je njen sadrZaj neizrecivo
krajnje beznade ili krajnja radost ili nada. Ni zato Sto je to potpuna spoznaja,
koja ne prihvata da progovori, ili potpuno neznanje koje ne ume da govori.
TiSina znaci: Svako, kad zavrSi svoje sluZenje svim ovim podvizima, stiZe
konaéno na najvisi vrh napora - iznad svakog podviga, ne bori se, ne vice; ceo
zri tiho s Univerzumom, neunistivo, vecno.

Spojio se, srastao s Bezdanom, kao seme muskarca sa utrobom Zene.
(Kazancakis, 2021: 43-44)

Harfama i Kazancakisa navodimo da bismo naglasili jedan, ¢ini se, nedovoljno
prepoznati aspekt askeze - ne samo kao racionalne sistematske prakse ve¢ i kao
ambivalentnog pokreta koji, s jedne strane, sledi utvrdeni sistem veZzbi u cilju
somatizovanja poZeljnog, drugacijeg doZivljaja sopstva, no koji, buduéi u telu i sav
telesan, neprestano svedoci i o Zudnji za Zivotom, koja misti¢no sapostoji s teZnjom
ka dokoncanju tog istog Zivota. Bic¢e istodobno zZudi za svojom punoc¢om koliko i za
bezli¢noséu, za ostajanjem u granicama - no nista manje Zeled¢i i prolaz u predeo
izvan svake ogranicenosti. Kako kaZe Bataj (Georges Bataille, 1897-1962), ,Covekova
situacija fundamentalno je paradoksalna po tome Sto mi uestvujemo u obama
nastojanjima, te ose¢amo dvostruku nuznost i ekscesa i o€uvanja kao nerazreSivu
napetost. Prestupanje, stoga, u krajnjoj instanci nije nesto sto ¢inimo ve¢ nesto sto
mi jesmo [...]” (Sholtz, 2020: 208). Drugim re¢ima, ¢ovek i ¢uva i prekoracuje granice,
u ¢emu je i nuZnost i nemoguénost svake askeze.

U nekim tradicijama, kao Sto su srednjovekovna kabala ili zen, ozbiljno se racuna
upravo s tom hipernomicnosc¢u® kao prekoracenjem, no koja nije obiéno narusavanje
zakona/zapovesti ve¢ ,utopijski suviSak §to zamenjuje - i na taj nacin odrzava -
restriktivnost tog zakona” (Wolfson, 2021: 250). Volfson otvara komparatisticku
perspektivu od kabale prema zenu, koriste¢i metaforu puta, kada kaZe da onaj
»put kojim se put transcendira obezbeduje upravo uslove u kojima transcendirani
put uopste postoji” (Wolfson, 2021: 249). U obe tradicije, smatra on, sledbenik se
zapucéuje na stazu bez puta - poznati ga, to znaci razumeti da trasiranoga puta i
nema, Sto, u praksi, moZe znaciti askezu koja ne odbacuje zakon usled nemara ili
prezira prema njemu, vec¢ se ,izvrSava s intenzitetom Sto vodi van svih granica, dok
se te granice u samom ¢inu otpora upravo odrzavaju” (Wolfson, 2021: 249). Uzgred,
ono Sto u kabalistickoj tradiciji garantuje realnost postojanja iznad svake dvojnosti
jeste en sof, 3to je naziv za boZansko bié¢e pre svakog imenovanja i manifestovanja
u stvaranju.

U zenu, pak, metakoncept praznine obezbeduje odrZavanje u relativnosti kako
prosvetljenja tako i grehovnosti — prosvetljenje kao Budina priroda od rodenja je
prisutno, dok se greh ,realizuje” u meri u kojoj neostvareno ostaje prosvetljenje. Tu

9 ,Utvrdivanje zakona na temeljima koji prevazilaze zakon nazivam hipernomijskim utemeljenjem nomos-a. U
kabalisti¢kim tekstovima, kao Sto to nalazimo u drugim misti¢kim tradicijama, na vrhuncu kontemplativne
lestvice nalazi se beskonacno nistavilo pri ¢emu se suprotnosti vise ne daju razlikovati kao takve” (Wolfson,
2021: 248).
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postoji snazna teznja ka prakti¢nom prevazilazenju dihotomije greha i prosvetljenja,
te je gotovo nuZno da se ostvarivanje prosvetljenja kao praznog, doduse samo u
krajnjim sluc¢ajevima, moZze ispoljiti i kao prestupanje zapovesti. Ikju moralni aspekt
ontoloske drame prosvetljenja i greha transponuje u svojevrsno estetsko iskustvo
umetnosti Zivljenja, u sferu oslabljene formalne moralne komponente duhovnog
pregnuca, te usklikuje da je ,izvrsno i ono Sto izvrsno nije”. Pridevom ,izvrstan” ovde
prevodimo kulturolo3ki specifi¢an i jednoznacno neprevodiv pojam furju (jap. furyu),
koji se odnosi na ono Sto je elegantno, estetski istancano i sl, a kod Ikjua i viSe od
toga: neugledno, skromno, prosto — dakle u znacenju ¢ak suprotnom osnovnome,
pa sve do sasvim osobenog smisla kada on furju vezuje za erotski ¢in. Tako nastaje
novi tip eticko-estetskoga, blizak delezovskom poimanju, kojim se najvise dobro
meri sposobnoséu intenzivnog doZivljavanja afekata, Sto je vrlina ne duha koliko
tela osetljivog na dinamiku procesa kojima je izloZeno. Cak i ono, dakle, §to je za
svakodnevno iskustvo nepoZeljno i prezreno, u Ikjuovoj etici dobrodoslo je i korisno.
Moralno je Ziveti saobrazno nastrojenju duha znanome i kao amor fati, koje je volja
da se Zivi u dobrovoljnom izgnanstvu iz ,zone komfora”, uvek iznova vracéajuéi se
svojemu putu i to u afektivno angaZzovanom odnosu prema predmetnostima koje se
na tome putu susreéu.

Dok su danas u savremenome filosofsko-teoloskom diskursu i medu kulturama
ne samo moguca vec i neophodna terminoloska i konceptualna sameravanja ljudske
prakse uopste, patako i asketske, pitanje odnosa prema moralnome sistemu zapovesti
ipak zavisi i od ontologije, koja u budizmu na jedinstven nacin izrasta neposredno
iz praznine. Ipak, u onoj meri u kojoj je poredenje s mistickim tradicijama kabale
i hri§¢anstva moguéno, ono je ve¢ dovoljno da bi se izveo minimum zajednickih
pretpostavki u pogledu posledica prakti¢ne i eticke prirode u ¢inu krSenja moralnih
odredbi. MoZe se pretpostaviti da put intenzivnog upraznjavanja asketskoga napora
kroz ostvarivanje zakona vodi ka intenziviranju sila $to dramatizuju ¢in askeze na
nacine koji podstic¢u aktualizaciju neponovljivo individualnih konfiguracija.'° Koliko
asketska borba jeste otpor stihijama koje ometaju postizanje cilja, toliko se njome
pojacava i izloZenost odnosno izoStrava svesnost prema afektima 3to deluju Sirinom
psihofizickog kontinuuma. Buduéi da transgresivnost, pozovimo se opet na Bataja,
¢ini ono Sto Covek kao egzistencija u telu jeste, njegov ontoloski status, uprkos
naporu, nemoguce je konacno resiti dok god on prebiva telesno. Kako kaze Lindi
(FEH## X, 9. vek), najéuveniji ucitelj kineskoga ¢ana (zena), mudar ¢ovek nalazi

10 Kazancakis, tako, pise o ve¢ starijem svetogorskom monahu koji mu je, kao tada mladom posetiocu u manastiru,
poverio svoju najvecu tajnu. Monah je pricao o godinama svoga podviga, i ispovedio o¢ajanje nad besplodnoséu
toga truda, koje ga je nekada mucilo. Jednom prilikom, podlegao je iskuSenju i prekrsio svoje monaske zavete u
susretu sa Zenom. No, tek nakon pada je, navodno, iskusio i poznanje Bozjeg prisustva i staranja (Kazantzakis,
1965: 214-223). Ovo niposto ne moze biti univerzalno asketsko iskustvo, i o prirodi te epifanije bi se moglo
raspravljati, no istina je da niko drugi, do njega samoga, o tome ne bi ni mogao govoriti. Poznati japanski zen
monah i autor Gen’ju Sokju, objasnjavaju¢i pomenuti pojam furju, sugerise da se susret sa sublimnim, kako bi se
furju jo§ mogao shvatiti, dogada u trenutku intenzivne razmene osec¢anja s bilo kojim bi¢em u prirodi - podela na
Zivo i neZivo tu nije od znacaja (X4fi, 2008). VaZno je primetiti da se u tim trenucima mobiliSe najveci afektivni
potencijal, Sto rada strasti koje, premda nepoZeljne u budizmu, s druge strane jesu dinami¢na zona visokog
napona i kreativne interakcije sa svetom.
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se uvek na putu, iako svoj dom nikad ne ostavlja (ILIH, 2001: 43). Od svih ljudi,
asketa je ponajvisSe onaj koji putuje izmedu transcendencije i imanencije, pri ¢emu
je u svakoj tacki toga puta sadrZano ve¢ i njegovo dokoncanje. Ako transcendencija
ne samo da joj snishodi veé¢ se u imanenciji i ostvaruje - a na toj tezi zasniva se
i zen - onda je moguée zamisliti i Ikjuovu obrnutu askezu: kao put koji hodi za
podviznikom ne zaslugom njegove moralne beskompromisnosti, koliko spremnosti
na to da raspoloZive Zivotne sile angaZuje u prevladavanju ontoloSko-eticke izolacije
i nemodi.

Bernar For (Bernard Faure) smatra da ukupna tradicija budizma mahajane ve¢
podrazumeva neku vrstu krSenja pravila (Faure, 1998: 98). To moZe biti odstupanje od
tradicionalnih doktrinarno-filosofskih formulacija budizma, pa sve do prestupanja
discipline i zapovesti - a samo u krajnjem i najredem slucaju onih zapovesti kojima
se reguliSu pitanja seksualnosti. Veoma se retko licnostima iz panteona mahajane
dopusta prestupanje u tom najosetljivijem domenu, a onda kada se to i dogodi, ono
se uzima kao izuzetak i narocCiti vid samilosti i poZrtvovanja, ¢ime bi¢e u rangu
bodhisatve, tj. probudenoga, inicira proces prosvetljenja kod osoba koje jo3 uvek
poznaju iskljucivo jezik greha.!* Na duhovno usavrseno bi¢e grehovni otrov navodno
nema nikakvoga dejstva, buduéi da savrSeni blagorazumno koristi sva sredstva,
ukljuéujuéi i ,nedozvoljena’, ne bi li se zabludeli prizvao prosvetljenju.!* Uostalom,
napomenuli smo ve¢ da se i greh smatra sustinskim praznim, pa prosvetljena bica,
znajudi to, deluju bez karmickih posledica i vezivanja kako losim tako i svojim dobrim
delima. Pri tome, svakako, valja imati na umu to da ovakva logika niposto ne znaci
ohrabrivanje na prestupnistvo. Kada u budistickom spisu Vimalakirti sutra ¢itamo
da bodhisatva postiZe puno poznanje na putu prosvetljenja tako Sto upraznjava -
ne-put (jap. hido), onda to znaci, s jedne strane, da prosvetljenje nije tek posledica
odredenog uzroka, tj. stroge discipline odnosno bekstva od sveta u kontemplaciju.
Isto tako, duhovno usavrSavanje nije ni iskljucivo jednosmerni put, ve¢ pre postojanje
izmedu dva pola, grehovnosti i svetosti (imanencije i transcendencije), a koji se, u
budizmu, svode na jednu istu sustinu (jap. bonno soku bodai). Ukoliko znamo jo$
i to da se pomenuta sutra svrstava medu temeljne spise mahajane, tipa budizma
koji utemeljuje dostojanstvo lai¢kog budizma nasuprot formalizmu i, potencijalno,
hipokriziji te duhovnom monopolu monaske elite, onda se nasluc¢uje da taj ne-put
ne moze biti put dat jednom zasvagda kao verna replika nasledene tradicije, ve¢ ga
iznova mora ucrtavati onaj koji njime ide, neponovljivo ga ponavljajuci.

VaZan proizvod ove inverzije jeste pozitivno ukljuc¢ivanje dinamike ljudskih
strasti i afektivnosti u proces askeze, kao duhovnog preobraZaja i ontoloSkog
osveSéivanja. Kako poucava i jedan poznati koan, karmicki zakon uzroka i posledice
ne moZe se prenebregnuti - jer to povlaci ozbiljne posledice. U isto vreme, medutim,
karmu ne treba tumaciti ni kao neumitnu mehanicku kauzalnost, jer u tom sluc¢aju
prosvetljenje postaje funkcija straha od posledica i gubi svoju transcendentnu

11 Naravno, ovakvi kriterijumi deo su odgovarajucih hagiografskih zanrova i primenjuju se ne na li¢nosti iz
istorijskog vremena nego na osvestana bica viseg reda.

12 Iako medusobno sameravanje i svodenje jednoga na drugo nije moguce, prosvetljenje (jap. bodai) u budizmu
mahajane moglo bi se uporediti s pokajanjem (gré. petdvoia) u hriséanstvu.
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komponentu. Postoje opre¢na tumacenja povodom ovog pitanja, no pokazuje se
sklonost budizma mahajane uopste, pa tako i zena kao njegovog dela, ka tome da
transcendentnost prosvetljenja sac¢uva tako Sto ¢e Covekov energetski eksces reSavati
imanentisticki, tj. afirmacijom Zivota i njegovih tokova, izbegavajuéi krajnosti
predavanja neobuzdanim stihijama ali i iskljucivosti nirvane kao apsolutnog i ¢ak
nedostiznog cilja. Prosvetljenje nije otkrovenje Sto dolazi izvan granica svakodnevne
realnosti, vec¢ je aktualizacija viSeg kognitivno-afektivnog modusa bivstvovanja, koji
valja uvek negovati i koji je u dosluhu sa virtualnim, jo§ neostvarenim potencijalima
ugradenim u matricu individualnog postojanja.'®* U ovome smislu, Ikju kao monah
mogu¢ je jedino unutar paradigme budizma mahajane. I samo ime ,Ikju” znaci
,predah’” ili ,trenutak odmora”, a dobija ga od svojega ucitelja nakon Sto mu - uz
izveStaj o postignutom prosvetljenju - prinosi slede¢u pesmu: Od skverni greha /
na putu do cistote / ¢asak predaha; / To li ¢e kiSa - nek’ pada! / To li ¢e vetar — nek’
duval (AL, 2000: 77). Cini se da Ikju projavljuje smirenje putnika na putu
Cije je beskrajnosti i neizvesnosti sasvim svestan. Ucitelj Kaso priznaje autenti¢nost
njegove spoznaje, no Ikju odmah upraZznjava svoje mesto medu prosvetljenima i
stavlja se na raspolaganje prirodnom toku stvari, odbacujuéi gordu pomisao da se
prosvetljenjem put zavrsava.

Medu popularnim kaligrafskim temama u Japanu nalazi se i aforizam koji se
pripisuje upravo Ikjuu, a koji kaZe da je ,lako ué¢i medu Bude, a te§ko medu demone”.**
Bespredmetno je danas postavljati pitanje autenticnosti ove misli kao Ikjuove, jer
on ni ne moZe biti njen pravi, a svakako ne i jedini, autor. Naprotiv, ponajpre ¢e biti
da poreklo ovakve ideje, ili, bolje receno, autenti¢ni provodnik njenoga smisla, leZi
u kolektivnome, impersonalnom, koje neobuzdane tokove vitalnih sila oseca kao
deo zajednickog nasleda, u €ijoj distribuciji pojedinac ima tek svoj udeo, ali koji
mogu biti bezbedno zbrinuti samo u zajednici. Jedna takva zajednica dramatizovana
je, znatno posle Ikjuovog vremena, u njegovome navodnom susretu s kurtizanom
nezaboravnog imena - Paklena dama. Po rodenju nazvana OtoboSi, ona svoje
kasnije, zlokobno ime ne nosi zbog nekakve svoje necastive prirode ve¢ stoga to joj
je odeca bila oslikana prizorima paklenih muka, kao upozorenje i opomena, ali i u
znak secanja na stradanje i propast njene porodice.*® Iako ve¢ na putu prosvetljenja,
ona je i dalje obavljala svoj prezreni posao, a legenda kaZe da joj se Ikju, videvsi
njezinu lepotu, obratio pesmom: Slusah o tebi / a na pogled tek uzdrhtah -/ to li je
pakao (v. fIB%E, 2023).

Na to je strasna lepotica dodala drugi deo pesme: Pogibli svojoj idu / i svi u njeg’
padose (4, 2023). Ona upozorava da doéi u njenu blizinu, zbog gresnog posla kojim

13 U datom trenutku i neznanim povodom aktualizuju se virtualnosti koje se nesvesno nose, i nastaje
nova konfiguracija sveta. Prosvetljena osoba ne prihvata taj novi svet radujuci se dobitku i tugujuci
nad gubitkom, ve¢ se osposobljava za suspenziju licnih projekcija i povlacenje natrag u virtualnost,
odakle dalje aktivno ucestvuje u nadindividualnim stvaralackim procesima koji se ni na trenutak ne
zaustavljaju.

14 Jap. L5 A FBE5L#E A Tako se one ne mogu razumeti u istome kljuéu, ova misao paradoksalno$éu podseéa na
poznate reci ¢uvenog svetogorskog podviznika i duhovnika Siluana Atonskog, koji je davao sledeéi savet: ,Drzi
um svoj u Adu i ne ocajavaj”.

15 Veoma Cesto, u kuée za zabavu dospevale su devojke iz porodica tesko pogodenih siromastvom.
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se bavi, znaci hitati propasti. Poetski dijalog nastavlja se Ikjuovim odgovorom: Ovaj
Ikju / za telo svoje mnogo / ne drzi, znaj / Jednako prebivam / u gradu il’ pustinji, a na
kraju je poucava pesmom: U noc¢i mrkloj / kad Cuje se glas / gavrana nemog / omili mi
onaj Sto / usini me dok jos ne bih (JIl 42, 2023). Tematsko-motivski kompleks postojanja
pre rodenja vlastitih roditelja odnosno, u ovome slu€aju, roditeljevo oc€instvo jos
i pre sinovljevog rodenja Cest je u zenu i pojavljuje se u razli¢itim varijantama.
Prosvetljenje kao tema ove pesme ne objasSnjava se teleoloski, nego se demonstrira
imanentno kao oduvek prisutna stvarnost. Ona se intimno sazercava kao tajna
postojanja jos i pre fizickog rodenja, te prethodeéi podeli na li¢no i ne/bez-li¢no.
Nesto sli¢no je, u nama bliskome kulturnom kontekstu i neocekivano isto¢njacki,
izrazio i Ivo Andri¢ u Znakovima pored puta:

Mi ne Zivimo, nego mi smo Zivot. Li¢no postojanje kao i liéna smrt samo su
prolazne varke, dva trenutna talasa u okeanu pokreta koji se ocrtavaju oko nas.
[ u€ini mi se da sam sagledao koren nase misli o ve¢nom Zivotu i uskrsnucu.
Vecni Zivot je u saznanju da su sve naSe granice, sva stanja i promene samo
uobraZene i nasledene zablude, a uskrsnuce je u otkri¢u da nismo nikad Ziveli,
nego da, sa Zivotom, postojimo oduvek. (Andri¢, 2012: 153)

[z antropologije i psihologije budizma mahajane proistice i osobeno razumevanje
individualne subjektivnosti, a ono se mora uzeti u obzir u susretu s Ikjuovom
interpretacijom zena. Premda se o prosvetljenju u zenu neretko govori i jezikom
transcendencije, kao o susretu s viSom, ve€nom prirodom, pravo mesto deSavanja
tog susreta jeste sada-i-ovde kompleksa telo-duh, koji se u japanskome jeziku
moZe izraziti integriSué¢im pojmom kokoro, tj. srce. Veoma vazan pojam i u Ikjuovoj
poetici, kokoro se odnosi na celinu intelektualnih, afektivnih i duhovnih kapaciteta
- dakle na celinu li¢nosti sa atributima i funkcijama utelovljene subjektivnosti
(v. Knuukosuh, 2024). Govored¢i pribliznim analogijama, mogli bismo se posluZiti
slede¢im promisljanjem subjekta u kontekstu Delezove filosofije:

[Individualnu] ljudsku subjektivnost, na primer, ne treba zamisljati kao stabilnu,
racionalnu individuu, takvu koja doZivljava promene ostajuéi, nacelno, ista
osoba. Naprotiv, za Deleza, sopstvo se mora koncipirati kao sastav [assemblage]
sila u stalnoj promeni, tj. epifenomen koji nastaje slu¢ajnim susticanjem jezika,
organizama, drustava, ocekivanja, zakona itd. (Stagoll, 2010: 27).

Kao Sto vidimo, ma koliko se savremena misao i zen zasnivali na razli¢itim
pretpostavkama, oni, bududi da i prakti¢no i spekulativno ipak polaze od iskustva,
nisu uvek nuzno i u svemu suprotstavljeni, bar ne u toj meri da onemogucavaju
svaki vid uporednog promisljanja.

Sledeéi stih, takode pripisan Ikjuu, ilustruje to u kojoj meri subjektivnost koju
konstruise japanska paradigma na svoj nacin takode teZi nadlicnom i fluidnosti,
mada sama ne nastaje kao reakcija na tradiciju ¢vrste ontologije i metafizike biéa,
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kao 3to je to slu€aj na Zapadu: Kad kaZem srce / kakvu li to stvar / tako nazivam?
/ Huj vetra u borovima / crni trag na platnu. Bez obzira na pitanje pravog autora
ovog stiha - bio to Ikju ili ne — ovakav tradicionalni pesnicki izraz odstupa od
spekulativno-filosofskog diskursa Cije bi se teze mogle naknadno i sistematski
izlagati. I pored toga, izvesna bliskost sa savremenom percepcijom moZe se ipak
prepoznati i priznati. Za pesnika zena, subjektivnost je nadlicna kategorija, no
zato nista manje empirijski delatna; privremeno utelovljena, izliva se kroz ¢ula - a
buduéi, dakle, nadpersonalna, ona se, bar za kratki trenutak zamaha cetkice, moZe
javiti i kao apstraktni potpis vetra Sto iz kroSnje bora silazi na slikarsko platno.
Pesnik u tradiciji zena ne objasnjava ve¢ praktikuje strategiju subjektivnosti koja
se realizuje na planu imanencije poetskoga jezika, uvek u nekom odnosu s licnim
iskustvom. Ni Ikju poetski izraz, potrebno je to iznova naglasiti, ne podreduje
nedvosmisleno zen-budistickim znaenjima i svrhama, ve¢ pluta Sirokom pucinom
reci i iskustva, odazivajuéi se unutrasnjim intenzitetima njemu dostupnog sveta,
koji se povremeno zgudnjavaju u pesmu kao sklop heterogenih znacenja. On se
preteznim delom svojega vokabulara intertekstualno ukljucuje u postojece tradicije,
ali iza njegovoga pesnic¢kog projekta stoji praktikujuéa subjektivnost koja izmice
hijerarhijama znacenja. Umesto telesnosti koja se iscrpljuje u disciplini budisticke
kontemplacije, on kreira poetsko telo koje je ,afektivno, intenzivno i anarhisticko”
(Zukauskaité, 2015: 62) - ne artikulisani organizam ve¢ dinamic¢ko podrudje
smislova u konstelacijama i ekstenzijama nepredvidljivoga pravca i morfologije.
Kada Ikju, na primer, angazuje sliku intimnog ¢ina izmedu drevnoga bude i drvenog
hramovnog stuba, uspostavlja se transverzala Zelje izmedu Zivog i neZivog pola,
s erotskim asocijacijama kao svojevrsnim conatus-om, tj. vitalnom silom koja
zahteva suprotnosti da bi kretanje uopste bilo moguce. Ovo, medutim, nije alegorija
nekakvoga reproduktivnog dogadaja. U jednoj takvoj pesmi, pod naslovom ,Udovac”
(i£75), ta se intimna veza preseca kao ostrim sefivom a energija oslobodena iz
racionalno nemoguceg sakralnoga braka osveStanog Bude i osveStanog drveta
vraca se podvizniku lutalici koji teZi da postane niko i svako — anonimni saputnik
univerzuma (jap. motsugai no ichikanjin), van domasaja svakog nacela organizacije.

OdvaZimo li se na upotrebu jos$ jednoga specifi¢nog pojma, pesnik Ikju moZe
podsetiti na tip Sizofrenifara po Delezu i Gatariju, koji pruZa otpor efektivnom
kanalisanju Zelje bilo prema Sematizmu zdravog razuma, bilo u smislu povinovanja
drustvenim i klerikalnim mehanizmima kontrole. Samoga sebe proglasava
bezumnim i ludim, Sto se ne sme razumeti samo kao hiperbola ili kao, inace cest,
epitet uz imena zen-budistickih monaha. Ikju kritikuje hipokriziju duhovne sabracde,
no sam se ne zadrZzava unutar racionalizovanog sistema osveStanih vrednosti.
Ono Sto brani i §titi, on to i rusi, pokazuju¢i mestimicno doista vrstu Sizofrenog,
anarhi¢nog sklopa jezika i delovanja, no teSko mogucega bez odgovarajuce askeze
Sto u sebi kontrahuje oprecne sile negacije i afirmacije Zivota.

Otuda je metodoloSki korisno prikloniti se tezi o jedinstvu li¢nosti, poziva i
Zivotne filosofije kod coveka srednjeg veka (v. Hadot, 1995). Neophodno je iznova
promisljatiisamuasketsku praksu kao takvu, bududéi da se ,ne moZe nauciti umetnost
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Zivljenja techne tou biou bez askeze, koja se mora razumeti kao veZzbanje sebe [...]” (v.
Valantasis, 2008: 5-6). Izmedu diskursa o askezi i same askeze neminovno je prisutna
izvesna napetost, usled ¢ega se oni ¢ak medusobno potiru, no funkcionalno jedinstvo
moZe se uspostavljati na primeru prakse konkretnih li¢nosti. Tek uvaZavanjem
njegovog asketskog bi¢a moZemo izbeéi jalovo sablaZnjavanje delikatnim detaljima
Ikjuove biografije, koji do danas zbunjuju poslenike zena. Umesto sablazni, na taj
nacin mogu se bolje razumeti i izazovi i produktivni karakter asketskoga Zivljenja,
te tako ispravnije oceniti i uloga poezije u Ikjuovoj interpretaciji zena, narocito
kada ona odstupa od uobicajene svrhe. Nasuprot drugim uglednim li¢nostima iz
iste tradicije, kao to su Dogen, Muso (& #f4, 1275-1351) ili Hakuin ([ F2E4,
1686-1769), Ikju ne samo Sto nije ostavio nijedan diskurzivni spis koji bi se mogao
ugraditi u temelje moderne spiritualnosti i tako racionalizovati, ve¢ on ¢ak podriva
svaki pokuSaj da njegova Zivopisna li¢nost bude na sistematski nacin ukroéena i
upotrebljena.

[ pored percepcije zena kao budisti¢koga puta stroge discipline, potrebno je,
dakle, ukazati na to da najdugovecnije i najprivliacnije se¢anje na srednjovekovni
zen danas moZda jeste ono koje se odnosi upravo na Ikjua, i to u celini njegovog
asketsko-poetskog bi¢a. Biografiji se moZe verovati ili ne - po prirodi Zanra, ona
ne iziskuje tumacenje; ono, pak, sto nam se u dijalektici otkrivanja i skrivanja
poverava, zZudec¢i za razumevanjem, jeste njegovo poetsko delo. Jezgro tog dela
¢ine dve zbirke pesama,’® zapravo jedinih tekstova koji mu se sa sigurno$éu mogu
pripisati: Pesme ludog oblaka (Kyounshu/4£Z£%E) i Samoprekorni stihovi (Jikaishu/
H7%5)."” U njima su sadrZani stihovi na klasiénom kineskom jeziku. Pored ve¢
pomenute gramaticke i semanticke ambivalentnosti klasi¢ne poezije, Ikjuov
izraz odlikuje se joS i gustinom tkanja u kojemu se intertekstualna posezanja ka
mnogovekovnoj kineskoj knjiZevnoj tradiciji susre¢u i prepli¢u s licnim Ikjuovim
vektorima bremenitim znacenjskim kompleksima Cesto sasvim nerazumljivim
danasnjem ¢itaocu. Antologija Pesme ludog oblaka sadrZi brojne pesme u kojima se
projavljuje ono §to smo nazvali obrnutim asketizmom, a Sto predstavlja jedan nacin
hajdegerovskog ,prebivanja u svetu” ([...] dichterisch wohnet der Mensch [...]), koji za
Ikjua podrazumeva jednovremeno i odbacivanje i prihvatanje tog sveta. Gotovo da bi
se moglo kazati kako on prebiva doista pesnicki — buduéi da ovaj pesnik svoje fizicko
i duhovno prebivaliste seli i prikriva, ostavljajuci nas, sasvim dostojno pesnika, da
njegovo jedino sigurno boraviste na kraju opet potraZimo u reci.

16 Kad se govori o ,pesmi” u kontekstu zena, obi¢no se naizmeni¢no koriste nazivi kansi i gedu. Kansi je uobicajeni
japanski naziv za klasiénu kinesku poeziju, dok termin gedu potice od sanskritske re¢i gatha (,pesma’, ,stih’), i
odnosi se na pesmu religiozne budisticke sadrZine.

17 Osim poezije na kineskome, postoji korpus proznih tekstova u zanru propovednih narativa na japanskome
jeziku, tzv. kana hogo, koji se pripisuju Ikjuu i u kojima se on javlja kao junak anegdota 3to jetkim, te neretko
crnohumornim stilom i u jurodivom maniru upozoravaju gradane na ispraznost Zivota i svetskih zadovoljstava.
Upitno ostaje, medutim, to da li se bilo koji od njih sa sigurno$¢éu moze pripisati bas njemu. Na sumnju navodi
i to Sto se u kasnijim vekovima sli¢an narativ o Ikjuu jo$ prosirio, te on biva junakom i drugih anegdotskih
dogodovstina, ne vise isklju€ivo u sluzbi budisticke propovedi ve¢ se javljajuéi u liku kaludera, ¢esto de¢ackog
uzrasta, Sto svojom dovitljivoS¢éu dovodi u nepriliku gordost i glupost odraslih. Taj Ikju, poznat kao ,tonéi no
Tkju-san” (,nasa pametnica Ikju”) junak je mnogih crtanih filmova, stripova i prica, te jedan od omiljenih decjih
heroja u Japanu.


https://ja.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A2%E7%AA%93%E7%96%8E%E7%9F%B3
https://ja.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A2%E7%AA%93%E7%96%8E%E7%9F%B3
https://ja.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A2%E7%AA%93%E7%96%8E%E7%9F%B3
https://ja.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A2%E7%AA%93%E7%96%8E%E7%9F%B3
https://ja.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A2%E7%AA%93%E7%96%8E%E7%9F%B3
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Medu 1060 pesama, koliko ih sadrZi Kjounsu (5%, 2015: 101), nalazi se
znacajan broj onih kojima se Ikju naizgled otkriva u nekome od svojih mnogih lica.
No, u mnogome slucaju on kao da se pojavljuje ve¢ u proslosti, skrivajuéi se od
sadasnjosti, te nas ostavlja s utiskom da smo joS jednom zahvatili u prazno - i
ostali prevareni. U meduvremenu, pesnikov portret pohranjen je na drugo, sigurnije
mesto. Sledeéa pesma deluje upravo na takav nacin:

Mahniti ludak, po bezumlju ¢uven;

Pustim Zeljama veran, po ku¢ama bluda i krémama biva.
Nego, nade li se ko oStrouman med’ vama - de, kuSajte me!
Eno me na jugu, eno na severu - eno me na zapadu, eno na istoku.
(7575, 2023: 464)

Nemoguénost geografskog i fizickog lokalizovanja monaha-lutalice sugeriSe
nesvodljivost njegovog identiteta, pri ¢emu se prostornim koordinatama u
poslednjem stihu aludira na nepojmljivo ¢udovisne dimenzije dZinovske ptice iz
dela Cuang Ce (v. 75{#, 2023: 465). Naglasavanje eluzivnosti moZe se razumeti i
kao konvencionalni zenovski trop o neuhvatljivosti prave prirode, tj. prosvetljenja
(jap. honrai no menmoku). Tre¢i stih pretpostavlja polemickog sagovornika - iz
biografsko-istorijskog konteksta znamo da bi to mogla biti monaska zajednica
kojoj se on obraca izazivacki, sa zahtevom da ga ispitaju i, ako mogu, razotkriju
njegovo pravo lice. Ukoliko bi, medutim, Ikju na ovaj nacin retorickim sredstvima
tek ukazivao na nekakvu apstraktnu duhovnu sustinu univerzalnog bi¢a, onda on
ne bi odstupao od pristupa svojstvenog i mnogim drugim monasima-pesnicima
toga vremena i ne bismo mogli govoriti o idiosinkraticnosti njegove poezije i zena.
Promakao bi nam, takode, i vaZzan efekat njegove pesnicke re€i koji se manifestuje
kao diferencirajuca sila Sto ponavljanom realizacijom sopstvenog arhetipa iznova
rusi i gradi svoj kontroverzni identitet.'®

Ono Sto Ikjua ¢ini asketom obrnutoga puta jeste, pre svega, glasno i uporno
proklamovano prestupanje budistickih zaveta odlaZenjem na nedostojna mesta,
kao i eksplicitna eroti¢nost stihova o slepoj devojci Sin. Kako ucenici ne beleZe
ove momente u uciteljevom Zivotopisu, ni do danas nema saglasnosti po pitanju
fakticnosti tog egzibicionistickog ispovedanja poroc¢nosti. A poSto drugih dokaza u
prilog ili protiv Ikjuovog celomudrija nema, u njihovom odsustvu on sti¢e harizmu
onoga koji je smirenim prihvatanjem greSnosti — a koju ,transcendira” praktikujuéi
je bez podvojenosti — stekao kontroverznu slavu palog kaludera (jap. hakaiso). Ikju
Sodun je onaj koji odbija pokoravanje autoritetu - kao Sto odbija da i sam postane
autoritetom; on ne pot¢injava svoju volju ni liénim ambicijama niti konfiguracijama
Zudnji svoga vremena, bez obzira na to da li su one produkt struktura sekularnih ili
klerikalnih institucija.

18 Medijum ovog ponavljanja jeste i praksa da ugledni monasi ispisuju prigodan stih (jap. san) na sopstveni portret
(jap. chinso), nastao na molbu, odnosno prema porudzbini u¢enika i sledbenika. Medu japanskim uciteljima zena,
najvise je sa¢uvanih upravo portreta Ikjua, ukupno dvadeset i dva (J57%, 2015).
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Dosad naznacene glavne kontradiktornosti Ikjuove interpretacije zena, koje
zbunjuju svako razumevanje vodeno ocekivanjima biografske, logicke ili doktrinarne
koherentnosti,’® ugledni kriti¢ar Kato Sui¢i (JlIf%& —, 1919-2008) svodi na sledeée
parove suprotnosti: prosvetljenje/prestupanje; samouverenost/samoporicanje;
otSelnistvo/sarkazam; (kontemplativni) zen / (molitveni) budizam Ciste zemlje®® (v.
751, 2015: 152). Ove protivre¢nosti u nedoumicu naro€ito dovode um nespreman
da razume oprecnosti svojstvene monaskoj liénosti, koji je stoga sklon da tumacenje
podreduje moralnim i ideoloskim potrebama savremenog doba. Takvo je, na primer,
misljenje da su aspekti ,nemonaskog” ponasanja u Ikjuovom ispovedanju zena nista
drugo do knjiZevno sredstvo, tj. legitimni elementi fiktivnosti i stila - iza kojih stoji
zapravo viSe nego uzoran monah. Na suprotnom kraju su oni savremeni autori koji
u napetosti izmedu transgresivnosti i purizma identifikuju buntovnic¢ku li¢nost
koja taktickom jurodivoSc¢u razobliava drustvene i doktrinarne devijacije. U prvom
tumacenju, hermeneuticki krug se zatvara vra¢anjem pravovernosti znafenja samo
prividno odmetnutih u prestupnistvo. U drugome, pak, slucaju, Ikju se proslavlja
kao egzistencijalisticki heroj koji je osvojio slobodu da bude ono Sto jeste: istinski
samosvojna li¢nost koja se proZivljavanjem sopstvene moralne razvra¢enosti sluZi
kao krajnjim sredstvom razobli¢avanja mauvaise foi laznih ucitelja medu monasima
svojega vremena.

No, pored istorijsko-drustvene i egzistencijalisticke kritike i interpretacije, danas
imamo moguénost da Ikjuovo dobrovoljno izlaganje krajnostima ne svodimo prosto
na knjizevnu fikciju, odnosno na kontra-etiku afektirane jurodivosti $to gorkim
lekom i vlastitom Zrtvom izobli¢ava ono vece zlo, prema homeopatskom principu
da se sli¢no leci slicnim. Zen se jeste upraznjavao kao put strogog asketskog podviga
kojim je i Ikju hodio, barem u godinama potéinjenosti i posluSnosti ucitelju. Ipak,
nedovoljno bi bilo asketski Zivot u svemu redukovati isklju¢ivo na via negativa. Kao
Stopokazujusavremeni filosofi poput Bataja i Deleza, s rezidentnom transgresivnoséu
ljudske prirode i mnoStvenoS¢u planova koji konstituiSu pojedinaénu egzistenciju
mora se ozbiljno racunati, i to ne samo kao izvoristem grehovnosti ve¢ i kao
prilikom da se u projekat preobrazaja svakodnevne ego-svesti ukljuce vitalne sile
koje ljudsko postojanje odreduju u celini tela i duha. Ono Sto, ne bez duznog opreza
i uzdrZanosti, predlaZemo kao tacku dodira izmedu jedne struje savremene misli
i zena, te Ikjua opisanog kao enfant terrible $to se rada iz sopstvene poezije, jeste
razumevanje osetljivo na dinamiku ponavljanja kao diferencijacije i na relevantnost
virtualnosti u delezovskom smislu. Iako deo drugacije episteme i sa viSevekovne

19 Iako pojedini autori pretpostavljaju fiktivnost najradikalnijih elemenata Ikjuove poezije, moramo uzeti u obzir
to da klasi¢na kineska poezija pesmu tretira kao dokumentovani trag stvarnog iskustva (Owen, 1985: 15). Ovo
utoliko viSe vaZi za monahe-poete u tradiciji zena, kod kojih stihovani izraz u retorickoj i performativnoj funkciji
po pravilu izraZava iskustvo neke vrste.

20 Iako je takva podela tek uslovno opravdana, smatra se da je osnovna razlika budistickog pravca Ciste zemlje u
odnosu na zen ta da njegovi sledbenici nadu polazu u samilost oboZenih Buda i molitveno obraé¢anje njima, dok
zen slovi za u€enje koje zagovara ostvarenje duhovnog cilja sopstvenim naporom, prevashodno kontemplativnim
i intuitivnim putem. U Ikjuovoj biografiji zabeleZeno je da on u jednom periodu prolazi kroz duhovnu krizu
i, voden revoltom prema dekadenciji zen monastva, odlu¢uje da se pridruzi koli Ciste zemlje. Bez obzira na
sloZene istorijske okolnosti u tom smislu, nema dokaza o tome da je on zaista napustao redove zen-budistickog
monastva.
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distance, Ikju bi mogao €initi deo fronta protiv ,neprirodno” fiksiranih identiteta i
vladavine ontoloski prividno stabilizovanog subjekta a u prilog deteritorijalizaciji
ostvarenih i afirmisanju potencijalnih stanja.

Govoredi o istocnjackoj samokultivaciji kao vidu delezovske kontra-aktualizacije,
Margus Ot (Margus Ott) navodi znaaj otvaranja tela prema povezanostima
u eksperimentalnom modusu, da bi se otkrilo ,kako moje telo odgovara drugim
telima” (Ott, 2019: 319). Verujemo da su upravo pomenuta lkjuova estetika furju
i njegova reinterpretacija tog pojma Kkljuéna pristupna tacka za razumevanje
logike neutralizovanja podvojenosti, kakve prethodno definiSe Kato, i otvaranja
prema polju virtualnosti, neaktualizovanih potencijala, kao nacinu drugacijeg,
potpunijeg angazovanja u svetu. Onaj ko je bez otpora prozet estetikom furju, on
je u delezovskom smislu i eti€ki kompetentan, ve¢ i time $to je manje uslovljen
memorijskim formacijama konvencionalnog vremena, medu koje se moZe uvrstiti
i u proslosti dat zavet rigoroznog poStovanja zapovesti. Svaki ¢in poniStavanja
aktualizovane proSlosti - pa bila ta proSlost i ¢uvar neophodne moralnosti — a u
korist otvaranja prema budu¢nosti, jeste dakle i novo rodenje, Sto odgovara i cilju
askeze kao takve.

To rodenje, medutim, nije jos i konac¢ni cilj, koji nuZno uvek izmice, ve¢ je radanje
ve€no angazovanje u postajanju, tj. bivanju nekim drugim - ne u pseudo-novini
static¢ki zamisljenih identiteta, ve¢ u prelaznim oblicima simbiotickog saZivljavanja
razli¢itih elemenata. Retorika zena, a nju Ikju obilato koristi, podrzava takvu
slobodnu razmenu u kojoj gost i domacin naizmeniéno preuzimaju uloge, uzajamno
prolazeci kroz promene. Ni asketsko potiranje fiksacija sopstva tada nije ,misticko
bekstvo” (Ott, 2019: 320) iz sveta, koje nije ni moguée, ve¢ se odvija pozitivnim
nac¢inom iznalaZenja novih puteva upraznjavanja afektivne i preobraZavajuce
razmene s tim svetom. U tom fluidnom matriksu, ni Ikju viSe nije zen-pesnik, jer se
unutar konvencionalnog miljea zena ovaj jurodivi kaluder pojavljuje kao otelovljenje
tendencije razorne po budisticki transcendentni poredak, pritom naizgled poricuci
¢ak i samu asketsku volju. On, medutim, ne moZe biti smatran ni iskljuc¢ivo pesnikom
erotskih i drugih subverzivnih tema, buduéi da svetost i svetogrde pripadaju istoj
dimenziji otvorenih moguc¢nosti i u istoj su sluzbi poniStavanja izdvojenoga sopstva,
odnosno oZivljavanja kroz saobraZavanje talasima u moru Zivota koji je posvuda.
Ta odanost Zivotu u njegovoj ogoljenosti moze, dodusSe, biti prikrivena retorickim
sredstvima u duhu visoke kulture toga vremena, odnosno angaZzovanos¢u temama
spoljasnjeg plana, no to ne umanjuje ¢injenicu da njegov izraz nastaje na liniji
asketskog iskustva, te otuda u njemu smelost da u isti kontekst dovede i semanticki
energizuje prostorno-vremenski sasvim udaljene entitete.

Na tragu polulegendarnih ,osveéenih prestupnika™! iz budisticke tradicije,
Ikju se javlja kao istorijska li¢nost koja uspeva da oZivi konstelacije heterogenih
elemenata, ne povlaséujuéi isklju¢ivo znacenja inherentna zenu niti odrzavajuéi
identitetsku trajnost pesnickog subjekta. Jedina konstanta kod njega jeste ekonomija

21 Time mislimo na manifestacije jurodivosti medu budistickim li¢nostima, kakve su ve¢ pomenuti Puhua ili
Hansan u Kini - a u Japanu ponajvise upravo Ikju.
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Zudnje, zacelo iste one koja je vodila i njegova asketska pregnuca, no koja se nije dala
zavarati i ponistiti u iskustvu prosvetljenja. Kada se ucini da se njegov prestupnicki
duh viSe ne da zauzdati disciplinom zena, on, ne propustaju¢i da kriticki odmeri
duhovno licemerje, razobli¢ava poZudne porive u sebi samome. No, prvom zgodnom
prilikom Ikju opet vrsi reteritorijalizaciju puteva Zudnje, pohvaljujué¢i, na primer,
homoseksualnu praksu starijeg monaha ili ispovedajudi vlastitu privrZenost telesnoj
ljubavi, neumorno prkoseci obrascima poslusne duhovne rutine koji teZe da zude¢u
Zivotnu silu organizuju i neutraliSu je u kontrolisanim tokovima i nepovratno
aktualizovanim vidovima konvencionalnog monaskog Zivota.

Cini se da tradicionalno postoji tendencija marginalizovanja Ikjua u
razmatranjima glavnih tokova japanskog zena, zacelo otuda Sto se on percipira kao
liénostkoja istupaizsistema.Sdrugestrane, pojedinivodediintelektualciposleratnoga
perioda, kada se ve¢ kriticki razmislilo i o odgovornosti za ratnu avanturu i poraz
Japana, upravo iz istog tog razloga nalaze u njemu prototip ikonoklasti¢ne prirode
zena i arhetip egzistencijalistickog junaka koji je Ziveo svoju autenti¢nu slobodu.
U ovoj reevaluaciji, primecuje se ¢ak neka vrsta racionalistickog impulsa, narocito
kada se Ikju slavi kao srednjovekovni primer individualne slobode ostvarene protiv
rezimskog tradicionalizma. Pri tome se ne uzima dovoljno u obzir ¢injenica da je
on bio budisti€ki podviznik, koji svoju slobodu verovatno nije razumeo u smislu
savremenog demokratskog prava narazlicitost i individualnost. Ikju doZivotno ostaje
asketa, onaj koji stranstvuje na putu €iji se smisao ne iscrpljuje ni u drustvenoj kritici
niti pak u hedonistickoj samodovoljnosti, kako bi to, moZda, neke medu njegovim
pesmama mogle sugerisati. Pesnik na Putu zena - to je aspekt njegove li¢nosti koji
ima svoje korelative i drugde u dugoj istoriji filosofskog i poetskog nasleda Kine i
Japana. Medutim, da bi svet budistickog askete-pesnika ostao relevantan i danas,
neophodno je bilo ukazati na ¢injenicu da asketizam ne predstavlja nuzno potiranje i
negaciju Zivota, ve¢ moZe biti izoStravanje i radikalizovanje upravo Zudnje za Zivotom,
po cenu poniStavanja odviSe personalizovane subjektivnosti. Istinska punoca Zivota
podrazumeva izlaganje stalnom eksperimentu u sadejstvu sa silama koje taj Zivot
obrazuju - deluju¢i nevidljivo, no zato niSta manje stvaralacki u beskonacnom
mnostvu raznolikosti i uzajamnih prozimanja. Otuda i potreba da se iznova naglasi
imanentisticka teZnja zena, koja se ogleda u afirmisanju aktivnog odnosa prema
singularnostima Zivog i neZivog sveta podjednako - sve do potiranja ogranicenosti
ego-identiteta i sazZivljavanja sa Zivotom kojim nam se bic¢a pribliZavaju i pozivaju
na odgovor.

Ikju nije Sto i Kazancakisov asketa - boZanski saborac u kosmickoj drami
spasavanja i Boga i Coveka. No, u oba slu¢aja, nije re¢ o kvijetizmu i pasivnom
zamiranju, nego o strasnom i eticki odgovornom susretanju s dogadajima, to jest
o ¢inu kojim se Zivot intenzivira a stvari prestaju da budu objekat u vlasnistvu
subjekta. Umesto toga, covek odustaje od samovlasnosti gospodara nad stvarima
i stupa u tok ne li¢no ostvarenog ve¢ Zivota kao takvoga, onog koji se i bez ucedca
ljudske volje odvija izvan konvencionalne podele na unutarnje i spoljasnje. Ikju se
rada iz vlastitog asketskog napora i doZivotnog pesnickog, autopoetickog ogleda, ne
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bivaju¢i nikad obrascem i uzorom drugima. On odbija da oponasa druge i odlu¢no
obeshrabruje one koji ga prisvajaju. Ako smo ga postavili u temelje identiteta
japanskog zena, onda to nije stoga Sto je ostavio, kako bi se to reklo, nekakav
,neizbrisiv trag”. Naprotiv, Ikju postoji jedino kao vecita razlika u odnosu na samoga
sebe, kao stalna Zudnja za povratkom, no uvek nas suocava s fatalnom greskom u
pokusaju da ga zateknemo na istom mestu. U tom smislu, njegov je trag nemogucée
slediti. Ipak, ¢ak i onda kada moZda nije re¢ o neposrednom uticaju, neke druge
liénosti Japana na raskrs¢u zena i poezije, kao Sto su ¢uveni monah i pesnik Rjokan
(K%, 17587-1831) ili moderni pesnici haikua, Taneda Santoka (FfH (115K, 1882
1940) i Ozaki Hosai (IR #%, 1885-1926), mogu se takode smatrati svojevrsnim
izdancima Ikjuovog obrnutog asketizma.

Trajno zanimanje za njegovu poeziju dokazuje da se njen domet ne iscrpljuje
u poetici i u potrebama njegovog vremena, pa verujemo da ¢e buduca proucavanja
Ikjuovog stvaralastva pokazati da njegova aktuelnost leZi upravo u sposobnosti da
se obnavlja kao Sto se obnavlja i sam Zivot: manifestovanjem nevidljivih potencijala
skrivenih u naborima pesnikovog iskustva i singularnosti osebujnog jezika,
podstaknutih Zudnjom za ekspresijom i individuacijom. No, i ta spoznaja je moguca
tek pod jednim uslovom: da €italac i sam bude svojevrsni tragalac, dostojan izazova
koji se pred njega postavlja.
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Dalibor D. Kli¢kovi¢

Summary

REVERSE ASCETICISM OF THE ZEN MONK AND POET IKKYU AND
POETICAL IDENTITY OF THE JAPANESE ZEN

In this paper, we look for new ways to interpret an inclination towards numerous non-
orthodox and subversive elements in the poetry of Ikkyu Soju, a controversial medieval
Japanese Zen monk. Although poetry had been widely used in Zen circles for centuries
before, and despite Ikkyu’s valiant attitude regarding his own place as the heir to
his Chinese spiritual predecessors, his very poetry includes many “uncanonical” and
seemingly heterodox features. To date, most of them have been interpreted in the vein
of “Ikkyu the rebel” against the perceived hypocrisy of the Zen elite. Not intending to
dismiss such an understanding, we find it necessary to propose another approach as
well, in search of a point of view that integrates Ikkyu as both a poet and an ascetic.
We argue that “both Ikkyus” contribute to each other, making him a poet of becoming,
largely in alignment with certain basic tenets of Deleuze’s philosophy. Ultimately,
Ikkyu emerges as a follower of a reverse ascetic way, unremittingly subverting the
actualized and concealing himself in the virtual. He is not a poet by virtue of a strong
and convincing poetic voice, but a poet of impermanence, one who never let himself be
confined and thus reduced to any preestablished frame of identity.
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Ikkyu Soju, Japan, Zen Buddhism, ascesis, poetry, transgression
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