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Budisti¢na ikonografija in simbolizem chana v Su

Shijevi pesmi »Sliki Wang Weijia in Wu Daozija«

Jan VRHOVSKI

Izvlecek

Clanek predstavlja vsebinsko analizo Su Shijeve (1037-1101) pesmi »Sliki Wang Weija
in Wu Daozija«. Eden izmed poglavitnih ciljev pri¢ujoce razprave je pokazati, da je
mogoce vsebino obravnavane pesmi, ki predstavlja avtorjevo kontemplacijo ob pogledu
na v naslovu pesmi imenovani slikarski deli, docela razumeti le, ¢e se seznanimo s sim-
boli¢no-aluzivnimi sporocilnimi vrednostmi pesmi kot celote. Pricujoci ¢lanek Zeli tudi
osvetliti vsebinska in vrednostna ozadja simbolov in aluzij v zgoraj imenovani pesmi, ki
izvirajo predvsem iz t. i. »budisti¢nega izro¢ila« in predstavljajo v osnovi ponazarjanje
motivov razsvetljenja in uteledenja razsvetljenega modreca v okviru imenovane ikono-
grafske tradicije.

Kljuéne besede: Su Shi, klasi¢na kitajska poezija, dinastija Song, budizem, simbolizem

Abstract

This article analyzes the content of Su Shi’s (1037-1101) poem “Paintings of Wang Wei
and Wu Daozi”. One of the main goals of this discussion is to show that in the case of
the above-mentioned poem the reader can obtain a more thorough understanding of it
as a whole only if they are acquainted with its allusive and symbolical levels. This article
further tries to shed some light on the background of these symbols and allusions, which
in our case originate from the so-called Chinese “Buddhist tradition(s)” (Chan, Caodong,
etc.) and basically pertain to the vocabulary or symbols by whose use the motives of the
enlightenment and the enlightened sage were depicted in the above-named tradition.

Keywords: Su Shi, classical Chinese poetry, Song dynasty, Buddhism, Buddhist symbolism
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Uvod

Pri¢ujoce besedilo predstavlja analizo Su Shijeve #f# (1037-1101) pesmi »Sli-
ki Wang Weija in Wu Daozija« (“Wang Wei Wu Daozi hua” T4t 518 1 &), ki
vsebuje budisti¢ne ikonografske poteze in metafore, s posebnim poudarkom na
pojmu razvestljenja v budisti¢nem izro¢ilu. Pesem se v osnovi nanasa na slikarski
deli pesnikov Wang Weija T4E (699-759) in Wu Daozija 181 (670-760?)

in predstavlja avtorjevo primerjavo njune simbolike in motivov.

Ker obe sliki — ki sta v primeru Sujeve pesmi prevedeni v besedno obliko —upo-
dabljata motiv razsvetljenja, ki izhaja iz budisti¢nega izrocila, sestoji poglavitno
gradivo, iz katerega ¢rpamo interpretativno podlago posameznih pomenskih
gradnikov vsebine pesmi, pretezno iz del kitajskega budisti¢nega kanona, tako
zgodnejsih mahayanskih suter, kakor tudi poznejsih del izrocila $ol kitajskega
budizma. Enega izmed glavnih virov, v katerem lahko opazujemo osnovne po-
teze jezika klasi¢ne kitajske poezije, predstavlja tudi obsiren korpus literature
iz dinastije Tang J# (618-907), ki je v ¢asu, ko je ustvarjal obravnavani pesnik,
imela velik pomen. Ker se nase videnje Su Shija osredoto¢a na njegovo budis-
ti¢no plat, iz imenovanega morja pesmi izstopajo zgolj nekateri pesniki, katerih
besedje in vsebina so prav tako v veliki meri budisti¢ni. S tem imamo v mislih
imena, kot so: Bai Juyi )& %) (772-846), Liu Zongyuan MIZZ 7T (773-819) in
Wang Wei £ 4k (699-759).

Enaizmed posebnosti pesnenja »besedne krajine« v dinastiji Song 4 (960-1279)
je vsekakor nacin, kako tako ustvarjeno pesem brati oz. kako jo pretvoriti ali
razumeti vecplastno. Kar se tice strategije, je mogoce kreniti v razli¢ne smeri
— izbrati ve¢ razli¢nih nacinov pristopanja. V spodnjem besedilu pa se bomo
osredotocili predvsem na uporabo aluzije in simboli¢ne vrednosti, skozi navedbo
katerih se bomo lazje prebili do »notranjih« pomenov avtorjeve pripovedi.

V navezavi na strategije pomena in uporabe simbolizma v pesniskem izrazanju
Ouyang Xiu EX[5 1% (1007-1072) leta 1050 zapise anekdoto, ki je izhajala iz
tedanje hermenevti¢ne razprave dveh novonastalih zdruzevalnih struj miselnost,
v kateri imenovani nastopa kot zastopnik neposrednosti pomena tradicionalne
literature. Anekdota oznac¢uje naravo izrazja klasi¢ne budisti¢ne poezije, govori
namre¢ o tem, da je neki lokalni nepridiprav Zelel dokazati, kako budisti¢ni
menihi niso domiselni v pisanju poezije. Da bi to dokazal, je devetim menihom
naro¢il, naj napisejo pesem, ki ne omenja gora, vode, vetra, oblakov, bambusa,
kamenja, roz, rastlin, snega, poledice, zvezd, meseca, ptic itd. Nato je vseh devet

menihov odlozilo Copice. (Hawes 2005, 43-4)
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Omenjena prispodoba kaze na to, da lahko brez zadrzkov (tudi s konfucianske-
ga stalidca) predpostavljamo obstoj enotnega jezika budisti¢ne poezije in sis-
tema jezika simbolov budisti¢nega slikarstva. Da lahko trditev prenesemo na
slikarstvo, se ni treba posebej poglabljati v slikarsko umetnost kot lo¢en diskurz.
O zatrjenem nas prepricuje dejstvo vsakrSnega srecevanja poezije in slikarstva v
dinastiji Song, bodisi v socialno-kriti¢ne namene ali s kontemplativno vsebino.
Posebno veljavo ima t. i. poezija Xiaoxiang 5, ki predstavlja poezijo izgona,
zdruzZeno z elementi kritike druzbe in pesnikovega pogleda vase. (Glej Murck
2000 in Shaw 1988) Razprava o pomenu pesniskega jezika ¢asovno ustreza raz-
pravam o novih fuzijah filozofske oz. drzavniske smeri, ki se postavlja nasproti
nanasanju na tradicijo in ostajanju pri izgrajenih temeljih preteklosti. V dinastiji
Song tako vidimo enega vedjih obratov v literarni hermenevtiki (Van Zoeren
1991, 87-9). Toda vzrok gorece razprave in nasprotovanj je dokaz za obstoj
nasprotja. Novost v hermenevti¢nih smereh zeli prekriti druga¢no branje, ki je
obstajalo do takrat. To je branje skozi prizmo dveh ali ve¢ formalnih nivojev
pesmi in dveh dusevno obarvanih odtenkov, ki se med seboj prepletata in hkrati
odstopata od formalnega reliefa (& yiin 7% yi) (Van Zoeren 1991, 162).

Izhajajo¢ iz predpostavke o zakljucenosti in urejenosti delovanja budisti¢ne-
ga metafori¢nega izrazja bomo v tem sestavku obravnavani pesmi obravnavali
onkraj spremljevalnih okvirov biografske ali zgodovinsko-propedeuticne narave,
ampak v tem smislu osamljeno, na nacin, kot deluje sama sporocilnost jezika.
Edini definicijski moment neposrednega in sekundarnega pomena so veje in
listje nasega narobe obrnjenega drevesa.

O tem, kako intenzivno in ali sploh obstajajo sekundarni, zakriti pomeni podob
ter besed in posledi¢no tudi razli¢ni pomensko-definicijski nivoji, nam govo-
rijo dogodki znotraj sveta literature in umetnosti v diskurzu. Ceprav nekateri
dvomijo v globino metafori¢nih pomenskih kopren, ki postanejo vidne skozi
veckratno in raznovrstno branje, nam prav dogodki iz zivljenja Su Shija govorijo
nasprotno. Brez izredne pomembnosti prav teh nivojev pesniskega jezika bi bil
najvedji literarno in filozofsko obarvan sodni proces dinastije nesmisel. Njegove
Hangzhovske pesmi (FJMiF) so bile eno izmed glavnih opredmetenj obtozb,
zaradi katerih so ga leta 1079 aretirali in mu sodili za nepokornost in naspro-
tovanje cesarju (Smith 2009, 358). Po stirimese¢nem procesu, ki so ga pozneje
imenovali tudi proces poezije vranje terase, je bil po priznanju, da njegove pesmi
vsebujejo prikrito ali deloma olepsano kritiko in blatenje cesarja, Su obtozen
velike nespostljivosti (da bujing KA. Predpisana kazen za ta nekonfucianski
delikatni prestopek je bila usmrtitev z obglavljenjem (Smith 2009, 358).
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Budisti¢na ikonografija in simbolizem chana v pesmi »Sliki Wang

Weijia in Wu Daozija«

Prevod in strukturna analiza pesmi

Su Shijevo pesem »Sliki Wang Weija in Wu Daozija« (“Wang Wei Wu Dao-
zi hua” F4E5RIE T ) (SSSJ 1, 108), katere vsebino imamo namen podrobneje
analizirati, smo prevedli na naslednji nacin:
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Kje je mo¢ videti Wujeve slike?
V templjih Pumen in Kaiyuan
V Kaiyuanu je vzhodna pagoda
Mojie! je tam pustil svoj pecat
ko gledam te mojstrovine

ni mojstra

ki bi se lahko primerjal z njima

V mogoc¢nosti in globini

kot kotaleci se morski valovi razlivajo v prostranost
z Wujevo roko veter in dez hitita

in prostor ki ga ¢opi¢ ne zapolni

1 Mojie je budisti¢ni nadimek Wang Weija. Pesmik ga je dobil oz. si ga je nadel po budisti¢nem

modrecu Vimalakirtiju, &igar ime se v kitajs€ini glasi Weimojie 4EEERE.



Asian Studies I1T (XIX), 2 (2015), pp. 163-196

167

qi napoji:

med mogo¢nima Sala drevesoma

v mavri¢nem Zaru sonc¢ni vzhod Zari
da izpopolnjeni o razsvetljenju govore
prebujeni stokajo v socutju

in nevedni stiskajo dlani v obupu
barbarski kralji

demonski vladarji

njih tisoci, milijoni

kot zelve se vrste v kolonah

in stegujejo vratove

da ujeli bi pogled

Mojie — po naravi pesnik

odet in ovencan s sladkimi zelmi
nocoj zrem njegove freske

Ciste in prodorne kot njegove pesmi:
Jetavana® menihi

kot ko$ceni Zerjavi

njihova srca kot ugasel pepel

nikoli ve¢ segreta

dve bambusovi gos¢i pred vrati
zasnezeni sklepi vezejo ledena stebla
na prepletenih vejah listje Sumi — nesteto
vsakega k njegovem viru

se lahko sledi

¢eprav mojster Wu
natanc¢nost in odli¢nost tke
kot rokodelec

Mojie presega svet podob
kot nesmrtni Zerjav
osvobojen kletke

v obeh mojstrih
nebeski duh kipi
a Weiju se lahko samo priklonim

brez besed?

Jetavana je eden izmed najslavnejsih samostanov v Indiji, v katerem je bival in u¢il Buda.

Vsi prevodi so delo avtorja.
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V pricujoci pesmi Su pozorno in enakomerno v primerjavo prepleta dva nivo-
ja: opisa obeh slik — kot je opazila tudi Beata Grant (1994, 53). Toda en vidik
prepletenosti in urejenosti ostane neviden tudi njenim ofem. Sama v pesmi vidi
predvsem stopnjevanje pripovedi, ki po njenih besedah (prav tam) temelji zgolj na
vizualnem efektu opisanega, in ne na kaksni globlji, »filozofski« strukturi. Zanjo je
to samo stopnjevanje pripovedi, ki strukturno temelji na opisu slike, sestavljenem
iz teoretskega in nato $e dejanskega orisa. Drugacen strukturni zorni kot pa pred
nasimi o¢mi razkrije smiselno oblikovano zrcalo iz verzov, ki na eleganten nacin
prepletajo pesnika in oba slikarja — opisovanje tako ni samo proces, ki se odvi-
ja med zunanjim objektom opisa in subjektom kot opisovalcem. Na tem mestu
bomo to strukturo, zgolj za potrebe tega besedila, poimenovali zrcalna pesem. Z.
zrcalnostjo imamo v mislih to, kako (po nasi predpostavki) razmerje med subjek-
tom in objektom »razume« pesnik. Odgovor na vprasanje, kaj natanko ta »drugi
zorni kot« je, pa predstavlja sekundarni namen tega ¢lanka in je podan v obliki
nasega branja obravnavane pesmi.

Formalna struktura pesmi

Vsebinsko lahko pesem razdelimo v tri osrednje celote:

a.) Uvod, ki govori o tem, kje so slike obeh umetnikov in kaj o vsebini, ki sledi,
meni Su.

b.) Dvodelni osrednji del, ki zrcali opisa obeh slik; tako njuno slikarsko tehniko
kakor tudi samo vsebino slik.

c.) Zakljucek, ki vsebuje pesnikovo oceno obeh avtorjev glede na to, kako njuno
delo dosega koprene resni¢nosti in jih nanasa na platno.

Simetri¢nost vsebine se razkrije s pogledom od verza do verza:

XXX X XXXXXEHA 1T BRI, AR (1)

XXXXX B XXXGHB EHFFRAWE, FHEHRDE ©
R RIEROIC SR, B )
oaOOaCOaaaRX ) o B AR E T a4 ()
XXXKXX XXXXX(5-5) HMERMATEE, Mg (5)
XXXXXXX XXXXXXXXX(59)

XXXKKXX XXXXXXX(7-7)

4 'Wu Daozi %1 (670-760?).
5  Wang Wei.
6 Pesnik.
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OOGOOOOGO 67 AR, RIS (1)

XXX XXX XK XXX XXX (7-7) SERE S, AR HS (2)
KXKXXKXXXX(5-5) MR 26 T3, OWERAER (3)
KXXXXKXXXXXXXX (7-7) FIRT =TT, FHETEHER 1)
BXXXXKXXXXGE5)A

JEEAEXXXXX XXX XXXX (7-7)B

EP.0.0.0.0.0.0.0.0.00.6000 (¢

V pesmi se vsebinski deli A, B in C (Wu Daozi %18, Wang Wei T4 in pesnik
sam (%)) pojavljajo v zaporedju A-B-C-A-B-A-B-C. Kot enoto smo vzeli par
verzov, ki tvorita celoto s tem, da se koncujeta na rimani zlog. Nekateri pari imajo
tudi medsebojno strukturno ujemanje, vendar ni vedno tako. Pesem je sestavljena
iz treh vrst rim:

a.) Yuan JG

b.) Hun o}

in

c.) HenJE

Navedene kategorije rim si v priro¢niku dinastije Song sledijo v dolo¢enem zapo-
redju (obravnavane tri vrste rim so tudi v tem ¢lanku navedene po tem zaporedju),
ki nadalje tudi predpostavlja logiko vsebinske uporabe rime.” Kombinacija rim v
pesmi je naslednja: a-b-c- a-b-c-c-a- c-c-c-b-a- c-a-a. Kot lahko vidimo, tudi
rime v pesmi sledijo, vsaj kolikor je mogoce, zaporedju, primerjavi in stopnjevanju,
ki se odvijajo skozi pesem.

V osredju imamo tako tudi formalno zrcalno podobo gradnikov opisov obeh slik. Je-
dro besedila oz. zrcalna slika dvajsetih verzov, ki predstavljajo sliki obeh umetnikov, se
po verzih ujema tudi po besednih vrstah in vsebinski strukturi verzov samih. Po tem
kopitu prvi verz prve slike ustreza prvemu verzu druge slike in s tem tudi razmerju
vsebinskega zrcaljenja. Dodati je treba tudi verjetnost, da se verza $t. 3 in 4 zamenjata
v zaporedju zrcaljenja, tako da se tretji zrcali s Cetrtim v naslednjem odseku.

Vsebinska analiza pesmi

Valovanje zavesti ob pogledu na delo Wu Daozija REF
V uvodnih besedah k sliki Wu Daozija Su poudari vrednost upodobitve, ki se

prek roke umetnika prelije na platno in za seboj pusca sled, ki postopoma prerasca

7 Stevilke 23,24 in 25 prvega zvezka knjige Song ben guangyun KA FE# (Chen 2002).
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v svet podob in idej. Podobe in ideje se povezujejo v zgodbo in na koncu svet,
ki valovi v notranjosti ¢loveka. Videno postaja notranje. Vzpostavlja se povezava
med podobami, svetom idej in gibanjem notranjega duhovnega telesa, ki s svojim
valovanjem iz ontoloske enotnosti ustvarjajo stvarno, drugaéno taksnost v meta-
morfozah. To valovanje ni oblika resni¢nosti, ki bi v svojih vzgibih dajala vzorec
epistemoloske veljave, ampak gibanje zavesti same podaja zavedanje narave sa-
mega zavedanja, ki ga ni mogoce izenaciti z nobenim dojetim konceptom ali ute-
lesenjem zaznane tvari. Projekcija metafore sveta besed, ki jih lahko izlus¢imo iz
verza 15 WY »/.. . /razliva se v prostranost kot kotaledi se valovi morja/.../«,
kazejo na dogajanje, ki ga dojemanje slike povzroca v notranjosti ¢loveka. Meta-
tora valujocega morja izvira iz Larnkavatara sutre. V imenovanem besedilu se skozi
navedeno metaforo zgodi prevoj iz predhodnih kanoni¢nih interpretacij zavesti v
tradiciji Hinayana. Pomembna mahayinska prevojna smernica je odprava prvotne
notranje necistosti vsakr$nega »giba« zavesti oz. vsega kar vznikne ali se oblikuje
znotraj domene cittadharme (obstoja zavesti). Vzgib, ki se je odcepil od osrednjega
miselnega debla prvotne budisti¢ne dogme, je pricel razvijati koncept »notranje
Cistega umac, ki ga je bilo v tkanju ontoloske mreZe nujno povezati z metafizi¢nim
ali ontoloskim konceptom Bude. Prvi val mahiyinske prevojne misli je oblikovala
tradicija Prajaaparamita, ki je v prvi vrsti poudarjala praznino vseh stvari. Oblike
so prazne, npr. preostale §tiri skandhe, med katerimi je tudi um. Oznacbi, kot sta
Cistost in necistost uma, sta v tem oziru popolnoma odvecni in v izpeljavi osrednje
misli tudi neobstojeci. Pozneje se je koncept Ciste zavesti ali Cistega uma ponovil
v obuditvi tradicije Tathagatagarbhe (maternica Bude). Druga¢na, vendar podobna
oblika stvaritve pozitivnega koncepta znotraj mahayane je vzniknila za ostanki
prvotne idealisticne misli $ole Yogdcira, po kateri se jedro zavesti imenuje a/aya-
vijfiana, »skladiscna zavest«, prostor skladis¢enja izkusenj vseh preteklih Zivljen;.
Znotraj kitajske mahayane je bilo veliko debate o tem, ali je taksna zavest enaka
Cisti naravi Bude ali ne, toda razli¢ne $ole se o navedenem vprasanju niso nikoli

strinjale (Lai 1979, 244).

Oba koncepta, ki v svojih definicijah pojmujeta kakovost in »sestavo« ¢lovekove
notranjosti, se zlijeta med vrsticami Lankdvatira sutre. V naslednjem koraku se
zasnova obstoja globlje podzavestne plasti jaza osnuje v mislih Samdhinirmocana
sutre (FRIRFERE Jie shenmi jing):®

B B ARG EL R AN B PL R AN BH v
— YR WG R 0 3 43R (T 16, 692a)

8 V kitajicino je prevedena $tirikrat. Najznamenitejsi prevod je Xuanzangova (X #£) razli¢ica iz sed-
mega stoletja nasega Stetja, na katero se nanasamo tudi v tem besedilu. Dobesedni prevod naslova
v slovenscino bi se glasil: Sutra razlage najglobljib skrivnosti.
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Adﬁnavijﬁﬁna (zavesti, ki se oprijema jaza) je zelo subtilna.
Zato o njej ne u¢im neumnih povpre¢nezev

Vsa semena vznikajo kot poplavljajoce brzice

(Ker) ljudje tako hlepijo po razlikovanju in napacnem
dojemanju samega sebe.

Podoba poplavljajocih brzic se metafori¢no nanasa na stanje razuma, ki se ne-
umno oklepa razlikovanja in napac¢ne zasnove sebstva (Lai 1979, 245). Podlago
obravnavane metafore ima tako Ze lepo pred o¢mi. Larnkavatira sutra jo nadalje
razvije v naslednjih mislih:

JEkakib i A, B SR AT ED,
A G AT, M I T A
HocfEfE G, A,
RO IER, H HEEH,
AFRAEARE ., WKEBIR,
LR, OMERAE A,
(T 16 (670), 484b)

Morje alayavijiane je nespremenljivo,
vetrovi svetov valovijo njegovo gladino,
da v valovanju vznikne mnogo zavesti,
ki kipijo skozi ponovna utelesenja.
Zeleno in rdece v vseh oblikah,
zadasto mleko in pesceni med,
neokusni sadovi Zivljenja mnozic.
Sonce in mesec

nista enaka niti neenaka

njunemu Zaru.

Sedem zavesti je kot morje v valovanju,
v skladju z njim v celoti um nastaja.

NerazdruZljivost vode in valov ostaja temeljni epistemoloski problem, ki lahko
buri duhove na poti iskanja resni¢nosti. Suzikijevo (1998, 171-3) razumevanje
sporocila obravnavane sutre, ki temelji na drugi razliici sutre (v odnosu do tiste,
ki jo uporabljamo za osnovo pricujole razprave), se kaze v njegovem prevajanju
naslednjega odseka besedila:

Kot valovi oceana vzvalovijo in se neprekinjeno pode v odvisnosti od
vetra, tako se tudi poplava alaye, povzrocena od vetrov individuacije, v
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neskon¢nost preliva z valovi razli¢nih zavesti (vijian)... V skladju z in-
teligenco in razlikovanjem nevednosti je alaya primerljiva z oceanom,ta
primerjava pa kaze na podobnost valov z dusevnim prevojem.’

Povezava med podobami oz. vidnimi lastnostmi pojavnega sveta, ki se udejanja na
gladini nase zavesti, in pomenom metafore o valovih in morju oz. vodni gladini je
torej jasna. Interpretativno je v okviru istega izraznega jezika popolno stanje mogoce
videti v mirovanju gladine ali v odsotnosti valov, kar ne pomeni odsotnosti necesa,
kar obstaja ali ne obstaja. Valovi so morje in ker je resni¢nost valov kot ideje ali
pojavnosti prazna, morje niso valovi. Ista miselna shema predpostavlja tudi prvotno
notranjo &istost narave uma samega. To misel pa v navezavi na isto metaforo dalje
oblikuje besedilo Razprave o prebujenju vere, ki istost kot lastnost ¢iste narave pove-
zuje z mokroto kot lastnostjo vode. Skozi te prispodobe lahko razumemo tudi smeri
razvoja chanovskih metafor ledu, zamrznjene reke ali jezera itd.

Sporocilo, ki ga podaja Sujeva oznaka lastnosti slikarskega dela, v neki meri raz-
kriva svoje misli, ki so zakrite v povoje aluzije. Poznavalec in ljubitelj Laznkavataire,
kot je bil tudi sam, povezave prav gotovo ne more spregledati. Ceprav je imeno-
vana sutra v tradiciji kitajskega budizma hkrati pomenila jasno in bles¢eco tocko
velikega pomena ter kalno morje, skozi katerega je skoraj nemogoce videti dno,
je Su veliko svojega razmisljanja in razglabljanja o globinah budisti¢nega nauka
posvetil prav najtezji izmed vseh oblik imenovane sutre. Problem besedila, ki ga
tukaj opisujemo kot kalno morje, skozi katerega oko kitajskega bralca tezko vidi,
je vtem, da je imenovano besedilo, morda tudi zaradi ¢asa, v katerem je bilo preve-
deno, zavito v tezko premostljive koprene metode ubeseditve in prevode ustnega
izrocila, in sicer neposredno iz stare indij$¢ine. Tukaj imamo v mislih drugi (po
vrsti) prevod sutre v kitajs¢ino iz leta 443 n. §t. »Avtor« imenovanega prevoda
je indijski mojster tripitaka Gunabhadra, sestavljajo pa jo §tiri knjige. Prevod je
pomemben zato, ker je verjetno ta razlicica prav tista, ki jo je Bodhidharma predal
svojemu uéencu Huikeju (ZX7J) in s tem nekako predstavlja tudi osnovo doktri-
ne budizma chan. Besedilo je izredno tezavno, ker je v kitaj¢ino prevedeno po
ustnem nareku. Medtem ko je Gunabhadra besedilo narekoval v stari indij$¢ini,
ga je menih po imenu Baoyun ([ Z) simultano prevajal v kitaji¢ino, tretji menih
(Huiguan %#5) pa je nato ustno interpretirani prevod tudi zapisal. V primerjavi
s poznejsimi, veliko bolj dodelanimi metodami prevajanja se je s tem nacinom
prav gotovo veliko izgubilo ali ostalo zakrito.!” Poglavitna tezavnost je stava, ki
v klasi¢ni kitajs¢ini, kar lahko vidimo skozi podrobno tipolosko in sintakti¢no

9 Izvornega besedila ne navajamo posebej, ker je to razlicica istega besedila, na katerega se navezuje-
mo zgoraj.

10  Dalje (o metodah prevajanja budisti¢nih besedil v poznejsih dinastijah) glej: Zaccheti 1996, 137-52.
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analizo besedil, nosi osrednjo vlogo pri oblikovanju pomena stavka. Kljub vsem
tezavnostim pa vidi Su v besedilu velik vir navdiha. Njegovo veliko zanimanje za
to sutro je razvidno tudi iz njegovega predgovora k Jinshan ban 1R (Tablice
z Zlate gore), izdaji druge, stiridelne, razlicice sutre. Tudi pozneje v njegovem
zivljenju naletimo na omembe o veliki vrednosti sutre, kjer v pismu prijate-
lju govori o tem, kako je za branjem sutre vstopil skozi vrata razsvetljenja itn.
(Grant 1994, 133). Njegovo zanimanje za sutro in njegovo gibanje med uéitelji
raznih budisti¢nih Sol je za nas na tem mestu velikega pomena, saj prihaja v ¢asu
njegovega Zivljenja do velikih razprtij in obsirnih debat v okviru chanovskih his
Caodong (H>%) in Linji (F&5 %), ki v dinastiji Song prevladata v imenovani
Soli budizma (Schiultter 2002, 109-47). Razprtije tako vkljucujejo tudi inter-
pretacije obeh osnovnih besedil, na katerih temeljijo njuna ucenja, namre¢ Lar
kavatare in Vajracchedike sutre.

Pomemben izsek iz Lankivatare, ki govori o dejstvu spoznavanja resnicnosti, je

naslednje besedilo (T 16 (671), 522¢):"

RE HRAWPTEERN, REBAtESG wE. Kin. #E
B, AEANWHG L) BR. KB AN mEs L

Ponovno, Mahamati, vsi drugi Sramane in Brahmani vidijo vse stvari
prazne lastne narave,'? kot lebdece oblake, kot krog, ki ga risejo ognjeni
zublji ali kot nebeske gradove Gandharv. (Vse stvari) so nenastale,” so
kot maya, odsev, mesec na vodi ali sen/.../

V nadaljevanju sutra govori o zavedanju bodhisattve, ki spozna resni¢no naravo
treh svetov in vseh fenomenov v njih. Zavedanje, da vse izvira iz uma in da je
vse um sam (ME(»), da Zivi Zivljenje brez podob ali onkraj podob. Njegovo stanje
je nenastalo oz. nerojeno, mogoce ga je samo izkusiti v sebi samem, v stanju po-
polnega nadzora vodne gladine uma. Prav to nasprotje bomo lahko videli, sicer
ovencano s posebno vsebinsko vrednostjo nadaljnjih chanovskih metafor, v Suje-
vem opisu Wang Weijevega dela.’* Dodati je treba, da fraza onkraj podob (xiang
wai %4}) v poeziji oznacuje tudi obstoj druge pomenske ravni podob, ki obi¢ajno
nosijo razkritje neke globlje resnice ali zgolj plasti, ki predstavlja drugo podobo

11V tem primeru navajamo tretji prevod sutre v kitaji¢ino (ok. 513), katerega avtor je mojster Bodhi-
ruci. Besedilo je v primerjavi s poprej$njim prevodom precej lazje razumljivo. Vsebina je, v nasprotju
z dosedanjo desetdelno delitvijo, razdeljena v deset knjig. Ta, tretja razli¢ica nosi v kitajs¢ini naslov
Ru Langjia jing NFilI%8, kar v osnovi povzema isti pomen kot je v izvirniku.

12 Po stind. razli¢ici (nirsvabhava): »/.../lastne substance/lastnega obstoja/.../«.

13 Stind. anutpida.

14 BEGERZIMESD...
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pak jasna, ve¢dimenzionalna projekcija kozmoloskega ustroja, katerega gradniki
(besede ali podobe) se zdruzeno povezujejo in dopolnjujejo v veliko sliko Zivljenja.
V tem smislu ne moremo govoriti o tem, da navedena fraza zgolj poziva ali prena-
$a prostor »dogajanja« k besedam ali mislim, ampak na nivo vi§jega zavedanja. V
budizmu chan se odsotnost podob, kot smo lahko videli zgoraj, $e posebej mo¢no
navezuje na stopnjo zavedanja oz. prebujenja ¢loveka in ¢e dopus¢amo moznost,
da ima pesem svoj metafori¢ni notranji tok misli osnovan okoli budisti¢ne misli,
potem lahko navedeno zrcaljenje slik razumemo prav v budisti¢cnem smislu, ki se
na neki nacin ne razlikuje povsem od preostalih.

Grantova (1994, 53) meni, da prvi del obravnavanega para verzov stoji v pri-
merjavi ali v nasprotju z verzom »odet in ovenéan s sladkimi zelmi« (ffl {38 75
%), ki oznacuje Wangovo slikarsko kakovost in njegovo naravo. Razmerje ena-
¢i z nasprotjem med mozato mocjo (Wu) in Zensko neznostjo (Wang). S tem
bi se bilo mogoce strinjati pod pogojem, da omenjeni lastnosti prepoznamo kot
razmerje med yinom [% in yangom [, ki ga lahko nato razsirimo na odnos med
delovanjem/gibanjem in mirovanjem. Slednje nasprotje pa bi lahko ustrezalo
nasprotju med valovanjem uma in hladnem onostranstvu besed ter podob. V smis-
lu chanovskih vrednot bi tako pred oémi povzdignili Wangovo delo, ki bi imelo za
pesnika poseben notranji u¢inek.

U= =

Verz »odet in ovenéan s sladkimi zelmi« (fil 1£5275 #%) naj bi bil povzet iz ene
izmed Wangovih pesmi, tako vsaj meni Grantova (1994, 53), toda avtorica ob tem
ne navaja vira oz. pesmi, iz katere naj bi bil verz povzet. Ce natan¢neje pregledamo
pesmi iz dinastije Tang, lahko ugotovimo, da se v navedeni obliki verz ne pojavlja,
po drugi strani pa so locene besede prisotne skoraj povsod, tako da o neposrednem
povzemanju ne moremo govoriti. Veliko primerneje je predpostavljati rabo sku-
pnega besedja, ki predpostavlja enotno pomensko shemo, v navezavi na dolo¢eno
izrazje. Pravzaprav niti med Wangovimi pesmimi ne najdemo to¢no istega verza.
S tega zornega kota se predpostavka o mozatosti in Zenskosti, ki ju predpostavlja
Grantova, zdi precej slabo osnovana. Pomenske vezi so veliko verjetneje v nave-
zavi na interpretacijo, ki v navedenih besedah vidi povezanost in Zivljenje v stiku
z naravo, v samotni oddaljenosti od umetnega sveta ljudi, polnega posvetnih ilu-
zij. Razumevanje umescenosti omenjene metafore se najlepse razodene ob verzih
naslednje Stirivrsti¢nice, ki je sicer globoko zaznamovala povezanost kitajskga tra-
dicionalnega slikarstva s poezijo, nastale pod peresom tangovskega pesnika Liu

Zongyuana WiZZ ot (LZY] VI, 1221):
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Tl S R4
L NBEP
RS
AR S

Ptice izginjajo za tiso¢imi gorami
na mnogih poteh izginjajo sledi
v samotnem colnu

starec s slamnikom iz lo¢ja
osamljen ribari na ledeni reki

Kaksna je torej povezava z nasim Wangom, ki biva odet v trave in ovencan z zel-
mi? Povezava med to pesmijo in zgornjim verzom, ki se navezuje na nekoga, ki
biva v naravi, lo¢en od ljudi in v neposrednem stiku s svojo resni¢no naravo, ki ga
objema odznotraj in skozi dotike narave same, je v vlogi oblacila oz. dejstvu biti
oblec¢en v neko substanco. Obleka je v povezavi s stanjem duha, vpletenega v toko-
ve kozmoloskega dogajanja. Stik telesa in identiteta predmeta ali vpliva, ki se nas
dotika ali preras¢a v del nas samih, ima enak pomen kot spajanje Bude z naravo v
stanju meditacije v prvi pesmi.’ Trave in zeli, ki obdajajo in obras¢ajo eremite gora
ali gozdov, pogosto sre¢amo v poetiénem izrazju Qu Yuana (Ji£ Jiil), Tao Qiana (F
7&) in Wang Weija (T4E). Sujeve besede prav gotovo tudi izhajajo iz tega ozadja.

Naslednji argument, ki govori proti domnevnemu nasprotovanju oz. razmerju
med Zenskostjo in mozatostjo, je ujemanje strukture obeh delov osredja pesmi.
Stavek, ki opisuje delo Wu Daozija kot resni¢no intenzivno ali mozato se namrec
nahaja v odnosu s stavkom, ki opisuje Wang Weija kot pesnika po naravi. Verz,
ki oznacuje dusevno stanje in Zivljenje Wang Weija, pa je v odnosu z valovanjem
vodne gladine, ki sledi Wujevim potezam ali upodobitvi slike odseka vesolja.

Prva slika nam je za obravnavo prve pesmi gotovo kar precej jasna. Toda velika
razlika, ki jo lahko vidimo v tej drugi upodobitvi Budovega razsvetljenja, lezi v
tem, da je upodobitev veliko bolj metafori¢na in s tem v globlji navezavi na idejni
ustroj, ki lezi pod nogami omenjenih podob. Tokrat opis Bude ni podan, opis
njegove poti do razsvetljenja prav tako manjka. Kljub temu lahko vidimo, kako
se ideja Bude jasno utelesa v podobi sonca, ki razsvetljuje vse ljudi enako. V tem
dejstvu lahko vidimo aluzijo na veliko $tevilo suter hkrati (na primer Lotosove sutre
itn.). Toda v veliko tesnejsi zvezi z dolo¢eno filozofsko podlago je opis treh vrst

15  Enako tudi pomen oblacil v monasti¢nih predpisih. Menihova oblacila so simbol askeze. Trije kosi,
ki sestavljajo menihovo obleko, predstavljajo tri dusevne strupe: pohlep, jezo in nevednost. Biti odet
v notranje ogrinjalo pomeni odstranitev telesnega Zelenja ali pohlepa, zgornje ogrinjalo je odprava
jeze ust in zunanje odstranitev nevednosti razuma. (Kieschnick 2004, 93)
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bitij, ki spremljajo pojav. Trodelnost stopenj zavedanja lahko najdemo v doktrini
Lotosove sutre in posledi¢no tudi Lankavatire, ki povzema filozofske metode Vaj-
racchedike, po drugi strani pa nadaljuje doktrino Lotosa. Razlika med Larnkavatiro
in doktrinami drugih suter je v glavnem v tem, da prva namesto treh stopenj v
procesu dekonstrukcije in rekonstrukcije ohranja in uporablja samo dve. V tem
oziru gre za novost, ki sloni na reinterpretaciji spoznavnega procesa do besed ali
konceptov. Podobne novosti v enakem oziru sta razvila tudi Vajracchedika in Na-
garjuna. V nasprotju s temi pa je Lotos govoril o nepokvarljivosti konceptov, od
Cesar se Lankdvatara oddaljuje z zanikanjem vrednosti vsakr$nih konceptov. Laz
ka je, tako kakor Lotos, podvrzena hierarhiji treh stopenj znanja, kot omenjamo
zgoraj, katerim prav tako ustrezajo tri stopnje bivanja. To so:

1. Stind. laukika (posvetno)

2. Stind. /okottara (nadnaravno)

in

3. Stind. lokottaratama (transcendentalno)

Transcendentalno znanje, ki ustreza tretji stopnji bivanja, je mogoce doseci s po-
mocjo poglobljenega preucevanja brez-podobja (nirabhise) ali brez-pojavnosti dhar-
me, dojemanjem neprenehanja in nenastajanja in uresnicenjem brez-substancnosti

v stopnji Tuthigate’® (Kalupahana 1992, 178-9).

Trodelnost razlikovanja ali tri spoznavne metode lahko zasledimo tudi v budizmu
Huayan (¥ i) (Grant 1994, 35), ki sledi uéenju Avatamsaka sutre,'” od koder tudi

ime $ole.

Prostor, kjer se odvija to Zarenje posledic Budovega razsvetljenja, je oznacen z alu-
zijo dveh mogo¢nih Sa/a dreves. (Glej FGDCD, 1134) Dogajanje je s tem, kakor

pri Wangovi sliki, postavljeno v zgodovinski samostanski gaj Jetavana.

Wang Weijev gaj nesmrtnih Zerjavov

Zerjav kot simbol razsvetljenega (budisticnega) modreca

Wangov odsev na zrcalu Sujeve dusevnosti nas popelje skozi vrata istega gaja, ki
v budisti¢ni literaturi predstavlja vrsto ikonografskega kraja vznika budizma in
prihoda kvantuma razsvetljenja v tostranstvo. Na tem mestu je treba poudariti, da
enotnost kraja dogajanja odpira moznost primerjave ali dodaja eno izmed ravni

16 Kit. Rulai 17K (»Tako prisel«), kar je eno izmed imen Bude.
17 Kit. KJ7 b3 B &8 Dafangguang fohuyan jing ali krajse ¥ 48 Huayan jing. Dobesedni prevod

naslova je Okrasena z rozami.
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ustrezanja, saj deluje kot vrsta plos¢adi, na kateri ovrednotimo dva aspekta Zivlje-
nja na poti proti razsvetljenju. Ko vstopimo skozi vrata gaja, postanejo nas osrednji
model vrednotenja poti do razsvetljenja budisti¢ni menihi, katerih dusevnost, iz~
razena tudi prek zunanjosti, je utemeljena z metaforo Zerjava in srca (uma), ki je
kot ugasel, hladen in siv pepel.

Zerjav je pogosto upodobljen in izrec¢en simbol nesmrtnika, modreca, ki je dosegel
izpopolnjenje svoje narave v tostranstvu. V budisti¢cnem smislu imamo v podobi
Zerjava tako podobo razsvetljenega meniha, ki se je izpopolnil na vseh nivojih
svoje dusevnosti ali zavesti. Kljub njegovi nadnaravnosti in nesmrtnosti je simbol
Zerjava precej tostranski, ta nebeska ptica je v metaforah in upodobitvah namrec¢
postavljena v simbolni odnos z dejstvom kletke, ki ga veze na tostranstvo in iz
katere se na koncu osvobodi in odleti v nebo. Njegov let proti oblakom je meta-
fora za prehod v idealno, popolno stanje nebeskega sveta. Prehod je osvoboditev
tostranskosti neciste narave. Kot smo Ze omenili, nosijo ptice v kitajski simbolni
tradiciji moc¢ne navezave na kozmologko resni¢nost, gibljejo se namre¢ skupaj s
silami narave, njihov medvrstni odnos pa predstavlja urejenost in dejansko tudi
kozmolosko veljavo druzbene hierarhije in razlik med vrstami ljudi. Velikokrat
je upodobljen sede¢ na visokem boru (song #2), kar v navezavi na simbolni po-
men drevesa tvori poseben ikonografski par (Brinker, Kanzawa in Leisinger 1996,
170). Bor se pogosto pojavlja tudi v povezavi z budisti¢nimi bodhisattvami, menihi
in patriarhi, kjer predstavlja eno izmed notranjih plemenitih dusevnih lastnostih
osebe, ob kateri stoji. Nasploh bor simbolizira dolgozivost oz. vztrajnost in stano-
vitnost v gojenju notranjih kvalitet (Williams 2006, 317). Prenesen v svet metafor
budizma chan in tiantai X 5 bor verjetno predstavlja dolgotrajnost cikla Zivljenj,
skozi katera se ohranja skladis¢na zavest. To jedro ¢lovekove narave in zavesti je
notranje izvorno disto, skozi premagovanje notranjih ovir in postopno doseganje
visjih stopenj zavesti pa dosega dolgozivo in nespremenjeno osvobajanje od sveta
iluzij. Vzdrznost in sledenje tehnikam meditacije in Budove dharme, ki razsvetlju-
je um, je enako vzdrznosti in neupogljivosti bora, ki ga vejejo vetrovi tostranstva,
iluzije, ki so dejansko vetrovi uma.

Zgoraj smo omenili, da Zerjav simbolizira nesmrtnika, nebesno bitje, kar je po-
mensko preneseno tudi na stopnjo zavesti, magicnosti ali razsvetljenja. Kitajska
mitologija nosi verovanje, ki govori o tem, da Zerjavi, ki dopolnijo Sesto let, pre-
nehajo jesti trdno hrano in samo $e pijejo (Williams 2006, 118-9). Jasno je, da je
njihova kos¢ena podoba uporabljena kot ena izmed vzporednih pojavnih lastnosti
tudi v Sujevi pesmi in morda precej razsirjena tudi v izrazju drugih pesnikov di-
nastij Tang in Song. Ce prenesemo pomensko sfero na metafizi¢no raven, starost
spremlja njen starostni videz zgolj simboli¢no, kot vzporedni znak iste pomen-
ske slike. Vendar, kot receno, starost je tukaj predvsem »neskonéno« odmerjeno
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¢asovno obdobje, skozi katero veje pot velike duse, izpopolnjene v lastni naravi in
modrosti.

Simbol Zerjava ali njegovo podobo, kakorkoli se odlo¢imo videti, je najobsirneje
in morda najpogosteje v svoji poeziji uporabljal tangovski pesnik Bai Juyi (&
51). (Glej Spring 1991, 8-18) Kot primer taksne pesmi, ki vkljucuje tudi preboj te
rajske ptice iz kletke tostranstva, kar lahko v primerih politi¢ne kritike razumemo
tudi v smislu preboja velikega talenta iz omejitev trenutnega polozaja brez modi,

lahko navedemo slednjo pesem (BJYJ, 658):

HAM B8, BELHE
AH R, RIS
IS ER SRS, A M 3
FoE R, AR A
F NG RE, HRE A
BB R R A IR IR AR A

HURRISAR JiE 2 227K B K
b URBE, CHREER

Po izvoru sem Zerjav

Z morja

neko¢ srecal gosta

iz JiangnanaJiangnan

Ganjen od tvoje skrbi

te spremil

po poteh Luoyanga

kjer malo je taksnih moje vrste
kjer le moja bela krila

sijejo belino

moje vedenje je od neba in plemenito
in moja belina

ni od dnevne kopeli

moj gospodar je resni¢no ljubec¢
a njegovo dvorisce

preozko zame

pomesan z jato pis¢ancev

se borim za hrano

ko leta beze

izgubljam svojo nrav

18  Pesem nosi naslov: »V imenu zerjava« {fX#3) (BJYJ, 658).
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moje domovanje v meglicah

le kje?

od njega lo¢en z vodami in oblaki
plast za plastjo (do visav)

Kdo ve kako je v kletki biti?
Sedemkrat sem perje menjal

ki dotika se neba.

Baijev prevoj v kozo tega nebeskega bitja kaze sicer na aspekt njegove utelesenosti
v Cloveskem delu sveta, kjer Zerjav predstavlja modreca oz. u¢enjaka z nebeskimi
lastnostmi, ki ga vezejo na prostore nad zemeljskim. Hrani se (kruh si sluzi) med
manjvrednimi od sebe, navadnimi koko$mi, ¢iste beline notranjosti ni v nobeni
osebi v njegovi okolici. Tukaj sicer naletimo na pomen, ki je v prvem koraku malce
oddaljen od nasega razumevanja. Prehaja namrec po poteh aluzije, ki nas popeljejo
do Zhuangzija (1) V poglavju »Tian yun« Kiff (»O gibanju neba«) Laozi (£
) odgovarja Kongziju (fL.7°):

RIEREOKE , RIRMIUTT S5, Wonr i, REE AR . K
CEEBR, TIEEC, ALERE. BTERTEEHA, FF5
BURTE), AR/ /REEAHWmTAE, SAHEmER. BE
ZHh, AU RE AERZE, AELLAE . (Zhuangzi 1991, 254)

Ce nam v o&i pade prah ali luicina, potem itiri strani pod nebom za
nas spremenijo svoj polozaj. Ce komarji in obadi predrejo naso kozo,
potem vso no¢ ne moremo zaspati. Toda ta bole¢ina ¢lovecnosti in pra-
vi¢nosti vznemirja moje misli in povzroca veliko zmedo. Ce bi ti, moj
ucenec, povzrocal, da ljudje ne bi izgubljali svoje naravne preprostosti in
bi posnemal veter v neomejenosti njegovega naravnega gibanja, bi obstal
v svojih naravnih lastnostih/.../ Zerjavu se ni treba vsak dan umivati, da
bi bil bel, in vrani vsak dan mazati ¢rno, da bi bila ¢rna. Naravnost njune
¢rnosti in beline ne ustvarja nobene osnove nasprotjem. Slava in hvala, ki
jo ljudje radi vidijo, jih ne naredita vedje, kot dejansko so.

Odlomek je vreden celostne navedbe, ki okoli iskane podobe Zerjava naplete veli-
ko drugih pomenskih nizov, dragocenih pomagal za razumevanje pomena podobe
v nasi pozornosti. Osredje razprave tece okoli problema stvarjenja ali verodostoj-
nosti razlike, ki v sebi nosi ontolosko vrednotenje narave posameznika. V Zhu-
angzijevem mnenju, ki govori iz ust Laozija, izboljSavi notranje preobrazbe po
principu kvalitativnega prehoda med »objektivnimi« stopnjami narave in taksnos-
ti stojijo nasproti naravni mehanizmi in dejstva stvarnosti. V oceh se lahko znajde
umazanija, po kateri dialekti¢na dolocila sveta dejansko razkrijejo svojo arbitrarno



180 JaN VRHOVSKI: BUDISTICNA IKONOGRAFIJA IN SIMBOLIZEM CHANA...

naravo. Domnevna pomanjkljivost je lastnost, ki sluzi spoznanju resni¢nosti. Dej-
stvo nade telesnosti nas naredi dovzetne ali nas poveze v doloceno razmerje s
stvarnostjo, ki znotraj nase dusevnosti ustvarja sekundarne posledice, taksne, ki
niso enake vzroku. Clovekova plemenitost ne izvira iz njegovega o¢is¢evanija, ker
pozunanjeno, zamisljeno ¢is¢enje ni v skladju z dejansko umazanostjo. Blizina
budizmu se riSe v potezah izpeljave oz. metode izpeljave ontoloske, logi¢no de-
finirane stvarnosti v razmerju do dusevnosti. V tem primeru nas o pomenu in
kakovosti Zerjava kot podobe, ki nastopa v tem spletu misli, pou¢i smisel in naslon
razprave. Ta razprava je namre¢ smiselna v naslonu na njeno nasprotje in pozitivna
v smislu vrste negacije svojega nasprotja, ki ga uporablja v svojem logi¢nem ustro-
ju. Zerjav je torej v druga¢nem smislu misljen kot gradacija niZjega, ¢rnega stanja.
Kvalitativna razmerja obstajajo povezana prek simboli¢nih in jezikovnih spletov
nagovorjene vsakdanjosti. Zivljenje simbola lahko biva v rabi, ki je popolnoma
neodvisna od aluzije, ob kateri vznika pomensko. Aluzija se lahko rabi delno. V
prenosu daoisti¢nih misli in sveta, ki lebdi za simboli, v svet budisticne misli se
lahko ohrani samo del slike. Baijev Zerjav je ujet v epistemolosko ali ontolosko
kletko posvetnega bivanja, ki je v nekaj stoletjih (morda ponovnih rojstev) pre-
sezena. Nacin, kako je presezena, nam razodene budisticno navezavo. V sedmih
menjavah perja lahko prepoznamo sedem stopenj bivanja, ki v stopnjevanju vodijo
proti zadnjemu vzponu v nebo, razsvetljenju (osma stopnja, ki ni stopnja). Osem
stopenj zavedanja in napredovanja proti razsvetljenju znotraj budisti¢ne misli smo
spoznali Ze v prvi pesmi. Povezava z menihi v Budovem vrtu je Zivljenje Zerjava
po sedmih stoletjih, po sedmih stopnjah zavedanja oz. rasti, ki jih prebrodijo v
tostranstvu. Takrat se (po mitoloskem izro¢ilu) Zerjavi prenehajo hraniti, od koder
tudi povezava med koscenostjo iz¢rpanih menihov.

Podobe z mislimi, ki jih navajamo zgoraj, se zdruzujejo tudi v budisti¢ni metafori
ali poimenovanju Aelin E3#K (zerjavova drevesa/gaj), ki je sinonim za Sa/a drevesa

v Jetavana vrtu (FXDCD 1925, 1911).

Siv pepel in ovelo drevo kot simbola notranjega umirjenja

Tudi metafora hladnega ali mrtvega pepela kaze na dvojno pomensko nanasanje, ki
vendarle izvira iz skupnega izvora. V. Zbranih delih Su Shija lahko beremo opombe,
ki ugotavljajo osnovno aluzijo metafore v povezavi z Zhuangzijem. Izbira temelji
na dejstvu, da je raba metafore verjetno najzgodnejsa v omenjenem besedilu. Zgo-
dnje budisti¢ne sutre, ki imajo veljavo znotraj kitajskega budizma, metaforo ali
podobo pepela navajajo zelo poredko. Morda v tem dejstvu prepoznavamo prevla-
dujoco tradicionalno kitajsko vsebinsko motivacijo metafore ali simbola pepela v
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svoji samostojni veljavi. Obstaja pa sicer tudi majhna ovira, ki se pojavlja v obliki
Surangama sutre, toda o tem ve¢ v nadaljevanju besedila.

Zhuangzijeva omemba imenovane besedne zveze je v sledeCem odseku besedila

(Qi wu lun):

F SR BB LA, ARINE, WIS HA . BT T
B, El: [0 fEF2 JERE e anfsA, 1ol o] stk -F-2 4
2k, B FEJLE . | (Zhuangzi 1991,17)

Ziqi iz Nanguoja je nagnjen naprej sedel na svojem stolu. Strmel je
navzgor proti nebu in umirjeno (globoko) dihal. Bil je v zamaknjenosti in
bilo je videti, kot da je izgubil zavedanje o tem, da je kdorkoli v njegovi
blizini. Ziyou iz Yanchenga, ki je stal pred njim, ga je ogovoril z nasle-
dnjimi besedami: »Ali je to mogoce? Ali lahko telo postane kot ovenelo
drevo in ali lahko um postane kot ugasel pepel? Se nikoli nisem videl, da
bi njegovo telo bilo nagnjeno naprej v taksni pozi."

Cvetenje budizma v kitajskem okolju po zelo naravni in samoumevni poti pozneje
povzame metafori¢ni zvezi »kot ovenelo drevo« (A1 7K) in »kot ugasel pepel« (41
HEIK). Njuna uporabnost je, verjetno tudi po zaslugi zgornjega besedila iz Zhuan-
gzija, osredotoena predvsem na opise stanja globoke meditacije. Pojavljata pa se
predvsem ali najpogosteje v chan-budisticnih besedilih, tako lai¢nih kot kleri¢nih,
kakor tudi v poeziji z budisti¢no ali daoisti¢no vsebino. V celotnem obdobju dina-
stije Song se omenjeni metafori¢ni zvezi pojavljata v povezavi s Caodong (A 55%)
vejo budizma chan oziroma s tehniko meditacije mozhao ERIE, ki je takrat stala v
osredju pozornosti debat med imenovano $olo in $olo Linji (i 7%) budizma chan.
Sola Caodong se je namre¢ v dinastiji Song imenovala tudi Gaomu sihui chan TR
LKA, v prevodu Chan posusenih dreves in ugaslega pepela (FGDCD: 852). De-
bata o tehniki meditacije obeh 3ol je bila v ospredju vsega doktrinskega dogajanja
znotraj chana dinastije Song. Ali je Su v svoji pesmi nagovarjal kak vsebinski odsek
te debate, je na tem mestu skorajda nemogoce reci. Vsekakor pa obstajajo, poleg
Lankavatara sutre, ki je temeljno delo, na katerega se naslanja tradicija Caodong,
tudi doloceni namigi v obliki meniske poezije, ki Sujevo izrazje ob Wang Weijevi
sliki priblizajo retoriki zagovornikov tehnike mozhao meditacije oz. meditacije zibe
razsvetlitve. Primere in izsek vsebine razprave bomo omenili na koncu tega odseka.

Zivljenjsko obdobje, ko ugasnejo vse ambicije in emocionalni naboj postopoma
poide, je zima nasega Zivljenja. Mirovanje in umik v nedejavno notranjost konec
jeseni, ko mraz pritiska in stopnice pred nasim dusevnim prebivalis¢em ledenijo

19 Moj prevod na tem mestu sledi opombam in komentarju k besedilu: Zhuangzi 1991, 18-9.
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vse do vrat prehoda nasega Zivljenja v drugi krog rojstva, morda visji krog zavesti.
Vsi ti elementi, skupaj z velikim §tevilom drugih, ki lepo dopolnjujejo Zivljenjsko
misel pesnika, se pojavljajo tudi v poeziji Bai Juyija. Tukaj ga velikokrat navajamo
kot primer poezije z obronki budisti¢ne misli.

A5 BT A A2
K TR L%
IR BB R
UK TS 5

Jutro je

V spokoju sedim na kamnu sredi paviljona
plamteci ogenj v peci se je spremenil v oglje
in moja ¢asa je ostala prazna

Mraz padel je

Kot gost ki ostane za zmeraj

Zaledeneli ribnik

Poledeneli bambus

in starec s sneznimi lasmi

Pesnikova smrt je kot gost, ki je v njegovo zivljenje prispel za zmeraj. Poleg
ugaslega ognja v njegovih prsih pesnik na koncu doda Se tri tocke opisa same-
ga sebe pred obli¢jem svojega minevanja. Gladina njegovega uma je zamrznje-
na (ribnik), njegovo votlo telo (bambus) obdaja hladno mirovanje, star je, bela
barva las je barva spokojne pokrajine pod zasnezeno preprogo prevladujocega
yina f]. Metaforo gladine uma oz. vodne gladine, ki je pomensko aplicirana na
epistemoloski teoretski okvir razprav mahdyinskih suter, smo Ze obravnavali in
utemeljevali s primeri poprej v besedilu. Toda v primerih pesmi vedno znova
prihajamo do drugac¢nega jezika in posebne stave metafor in simbolov v okvirju
enotne slike. Tukaj lahko lepo vidimo dopolnjevanje vseh teh pogosto rabljenih
budisti¢nih ali kar pesniskih simbolov.

V pozni jeseni Zivljenja pogasnejo svetilke, ki umu podajajo ostrino razumevanja
razlikovanja in ne-razlikovanja. To, Cemur re¢emo oster um, pocasi neha Zareti,
vendar to ne pomeni ugasnitev zavedanja. Dez Budovega razsvetljevanja ljudi, ki
pada iz njegovega telesa (oblak) na vse pod nebom, je njegova dharma, ki je blago-
dejna usesom in dusevnosti ¢loveka. Njegovo telo Se vedno greje ogenj, ki se po-
¢asi spreminja v tle¢i pepel in utrip pesnikovega verovanja v resnico dharme se e
vedno sklanja pred svojim notranjim Budo in ga Casti s priziganjem kadila. Taksno

20  »Gost zimskega paviljona« (%5 %) : BJYJ, III: 830.
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¢ascenje in verovanje navdajata njegovo telesno kletko s toploto. Bliza se obdobje
smrti, ko se skozi vrata bivanja in nebivanja najprej osuje listje, obarvano v barvah
tostranstva. Nov krog Zivljenja se pojavi na stopnicah vzpona proti razsvetljenju.
Prav to zgodbo lahko namre¢ vidimo v naslednji Baijevi pesmi, v kateri se prav
tako pojavi metafora pepela, ki tokrat e toplo Zari v tlenju svoje notranjosti:

Ve =R
LR
Bl JEE 8 1%
I 55 W 2
HRAE WK
AN AR HE
A 8 R

GE RTINS

Pozno jeseni

No¢i so ledeno hladne
V spokojni tisini

Sam starec bivam

Legel pozno zatem
ko je plamen v svetilki ugasnil
Zaspim v blagodejnem zvoku deznih kapelj

Pepel vso no¢ tli pod lon¢enim vréem
In ga greje

Gorece kadilo segreva kosaro in odeje...

Zora je jasna

Hladna

A jaz ne vstanem z lezi§¢a
Stopnice rdece Zzarijo

Od zamrznjenega padlega listja

Zgoraj smo omenili, da se v starejsih budisti¢nih sutrah in besedilih obravnavana
metafora ne pojavi skoraj nikoli. V zelo pomensko razgibani obliki pa se vendarle
pojavi v Sarangama sutri. Pri tem je treba dodati, da je vprasanje imenovane su-
tre izredno zanimivo in v skoraj vseh ozirih nedorec¢eno. Upraviceno se namrec¢

21  »Dremez jesenskega dezevnega vecera« {(FKFNAAR) : BJYJ, IL: 748.
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domneva, da sutra ni izvorno mahayansko besedilo, nastalo v Indiji, ampak da gre
za plagiat ali ponaredbo kitajskega izvora iz obdobja dinastije Tang.** Na to kazejo
Stevilna dejstva. V zgodnjih katalogih budisti¢nih del in razpravah na temo bu-
dizma je ni mogoce najti. Najdemo jo Sele v Katalogu budisticnih besedil iz obdobja
Kaiyuan (Kaiyuan shijiao lu B JTLREZLE%), kjer je prevod sutre pripisan menihu
Huaidiju %1, ta pa naj bi jo v letu 713 prevedel s pomo¢jo neimenovanega indij-
skega meniha (T 55 (2154), 669c¢). Staroindijski zapisi ne obstajajo, prav tako ne
obstajajo kaksni zgodnejsi zapisi v katerem drugem jeziku. Po naro¢ilu je bila sele
stoletja pozneje prevedena v klasi¢no tibetans¢ino.

Zagotovo je izredno zanimivo, da se nasa metafora, ki jo lahko zasledimo pred-
vsem v tradicionalnih kitajskih virih, pojavi prav v tej sutri, ki naj bi bila izum
kitajske fuzije mahdyanske doktrine v okrilju spojitve yogacira elementov, s teorijo
Tathagatagarbhe, ezoteri¢nega budizma in elementi Nagarjunove metode Stirikra-
tne negacije (stind. cazuskoti). Morda na tem mestu ni zgreseno zatrditi, da ti jezi-
kovni elementi in raba metafor ter simbolizma potrjujejo to domnevo.?

Vrata v novo stanje prebujenja: bambus in struktura drevesa kot metafori
duba

Vrata v budisti¢nem izrazju simbolizirajo prehod iz Zivljenja v Zivljenje, iz stopnje
zavedanja v naslednjo stopnjo. Pred vrati samostana Jetavana, ki ga slika Wang
Wei, namesto dveh Sa/i dreves ustrezno stojita dva bambusova grma. Bambus kot
simbol je rabljen tako pogosto in §iroko, da ni treba posvecati preve¢ prostora za
podajanje in utemeljevanje primerov rabe. V splo$ni rabi predstavlja bambus sim-
bol skromnosti kot vrline. Nekateri viri ga opisujejo tudi kot simbol starosti, saj so
njegovi listi in stebla vedno zeleni in nespremenljivi (Eberhard 1990, 29-30). Bu-
disti¢na misel, Se posebej chan, praznino bambusovega stebla povezuje z dosezkom
notranje praznine izpopolnjenega ¢loveka. Gre za praznino konceptov, idej, Zelja
itd. Zaledenelost bambusovih stebel v metaforo vkljuc¢i tudi stanje zavesti, kar
smo omenili Ze v interpretacijah simbolike vodne gladine. V slikarski umetnosti
chana se simbolizem bambusa razvije $e natanc¢neje. Cel predstavlja predvsem po-
kon¢nost in trdnost eti¢nih vrednost, medtem ko njegovo deblo predstavlja vrlini
iskrenost in postenost ter Cistost praznine notranjosti (Brinker, Kanzawa in Lei-

singer 1996, 185).
Verza A2 M ELEE B MEHL in —— B 0] FHJE ki smo ju prevedli:

22 Dalje glej: Hurvitz 1967 in Epstein 1976.
23 Omembe vredna odlomka sta: T' 19 (945), 110a in 146b.
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»na prepletenih vejah listje Sumi — nesteto
vsakega k njegovem viru

se lahko sledi,

opisujeta izredno slikarsko natan¢nost Wang Weija. Njihov pomen je torej dobese-
den in se nanasa predvsem na podobo slike. Grantova (1994, 54) v tej prispodobi
prepozna metafizicno resnico. Enoten vir vsakega izmed nestetih listov po njenem
mnenju kaZe na univerzalni princip (B /), ki je prisoten v sleherni pojavni obli-
ki enotnega bivanja. Dodaja pa tudi moznost, da omenjena prispodoba predstavlja
epistemoloski koncept shi shi wu ai S5 f&HE, ali ne-oviranje predmeta in predmeta.

Vse to je seveda mogoce. Toda po drugi strani je v okviru vpraganja nacina pomen-
ske rabe metafore nujno vedeti, kako je razlikovanje ali nerazlikovanje listja in vej
drevesa rabljeno v metafori tudi drugje v budisti¢nih razpravah.

Sami predpostavljamo, da gre za preprosto stopnjevanje delov drevesa (izvir (ko-
renine), deblo, veje in listje), ki predstavljajo hierarhijo gradnikov na poti do spoz-
nanja izvira, ta pa v sebi nosi pocelo narave vseh delov, ki poganjajo iz njega.
Prepletenost vej in listja je po tem klju¢u prispodoba za videnje stvarnosti s strani
uma v zablodi, ki ne pozna temeljnih nacel razlikovanja med gradniki navide-
zne stvarnosti. Ravna in jasna pot proti izvoru predstavlja neoviran vzpon proti
spoznanju vseh spoznanj in konéno do izpopolnitve modrosti. Pomenska vloga
bambusa v tej prispodobi je verjetno trditev, da na koncu, ko se prebijemo skozi
splet navidezne posameznosti, spoznamo notranjo praznino izvora samega. Skozi
svet se prebijamo s postopnim epistemoloskim in psiholoskim aparatom, ki na
koncu v hipu vstopi v praznino in nesmisel stopnjevane poti. Pot do razsvetljenja
je v tem oziru postopna in nenadna hkrati, to pa nas pripelje med drugim tudi do
Lankavatire in budizma Caodong, ki sledi omenjeni sutri (Kalupahana 1992, 182).

Zakljucek: Ve¢ nacinov razsvetljenja? — Su Shijeva pesem kot
meditacija na temo dveh tradicij doktrine o razsvetljenju

Sola tihega razsvetljenja, ki se je razvila znotraj chanovske $ole Caodong, je v najozjem
smislu neposredno nadaljevanje Lankdvatira-aspekta osnov budizma chan, ki jih je
vzpostavil Bodhidharma. Na »nasprotnem« bregu pa imamo gongan (A %€) aspekt,
razvit v $oli Linyi, ki izhaja iz logi¢ne metode Vajracchedike in osnuje svoj vpogled v
naravo sebstva na t. i. jezikovni metodi kontemplacije. Tako je vsaj videti na povrsju.
V dinastiji Song se imenovana nazora srecata v dveh $olah meditacije, ki izvirata iz
obeh tradicionalnih vej budizma chan na Kitajskem. Prvo smo Ze omenili, medtem
ko je tista, ki izhaja iz smeri Linji, nosila ime kanhua chan (%G i ff). Na tem mestu
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ga lahko poimenujemo tudi semioticni chan. Osebi v ospredju velike javne razpra-
ve v dinastiji Song sta bila Hongzhi 7% (1091-1157) Dahui K& (1089-1163)
(Schliitter 2002, 109-10). Toda osrednji zabelezeni zgodovinski dogodki, ki obrav-
navajo razpravo o pojmu in sredstvih razsvetljenja, se vsaj navidezno pojavljajo v
¢asu, ki sledi Zivljenju Su Shija. V razpravah gre pravzaprav bolj za napad pripadni-
kov Sole Linji na Solo meditacije tihega razsvetljenja kot obratno. Izpricana vsebina
tako obsega predvsem kritike Dahuija in nekaterih drugih pripadnikov iste Sole ter
pisna pricevanja o vsebini napadene tehnike meditacije.

Osrednja tema razprave je prav bistvo odnosa do razsvetljenja v obeh Solah. Dahui
kriti¢no ne obravnava samo imenovane $ole meditacije, ampak to $olo v okviru
celotne tradicije Caodong, ki po njegovem mnenju zanemarja koncept razsvetlje-
nja oz. osvoboditve (Schliitter 2002, 110). To sedenje v tisini (gingzuo iG*4) je po
njegovem mnenju namenjeno lai¢nim literatom, ki Zelijo v svojem polovicarskem
odnosu brez poglobljenega dela znotraj sebe kar na hitro dose¢i razsvetljenje. Nji-
hovo ukvarjanje je osredotocanje na stvari sekundarne narave ali, kot pove Dahui,
na /istje in veje.

V okviru budisti¢ne doktrine o naravi samega razsvetljenja gre dejansko za vpra-
Sanje razmerja med inkerentnim razsvetljenjem (benjue A5%1), ki ga vzpostavlja-
jo doktrinski zaletki chana in uresnicitvijo razsvetljenja (shijue #'2). Sola tikega
razsvetljenja ne ustvarja temeljne razlike med konceptoma oz. stopnjama bivanja.
Razsvetljenje je, v neposredni navezavi na tradicijo Lankivatire, razumljeno kot
izven besed in podob, vzniklo v brez-besedni tisini. Dahui poudarja, da nas resnica
prvega Bude udi o tem, da je treba najprej doseci razsvetljenje in da se spozna-
nje svoje lastne narave izvrsi za tem (Schlitter 2002, 114). Odnos do temeljnega
razsvetljenja pri tem ostaja enak v obeh $olah. Iz epistemoloskega stalis¢a tradicije
Lankavatire pa po drugi strani izhaja, da je sleherno razlikovanje med iluzijo in
razsvetljenjem iluzija. Slika podobe, ki se pojavi na zrcalu nase dusevnosti, razuma,
je neobstoje¢a v smislu razlike. Miselni, jezikovni in emocionalni odziv nanjo je
iluzija v svoji temeljni definiciji.

Meditacijska ali logi¢na metoda $ole Linji lezi v osredotocenju na osrednje fraze
(huatou 75 98) gongana (2~ %2), kar naj bi vodilo do prebojnega spoznanja in posle-
di¢no razsvetljenja (Schlitter 2002, 115).2

Kot primer izrazja in miselnega ustroja, ki najlep$e predstavlja srz Sole meditacije
tihega razsvetljenja, lahko navedemo Hongzhijevo (7 %) pesem Napis o tihem

24 Stalis¢e ni povsem toc¢no oz. je zastavljeno precej pomanjkljivo. Osnovne metode analize, povezane
z jezikom, kazejo precej $irsi sistem ali globljo interpretacijo pomena razclenitve gongana. Dalje o

semioti¢nih metodah v budizmu chan glej: Zong 2005, 548-602.



Asian Studies ITI (XIX), 2 (2015), pp. 163-196 187

razsvetljenju.”® lzrazi in metafori¢na sredstva, ki jih pesem uporablja, nam razkri-
vajo podobnost s Sujevo pesmijo, kontrast med slikami v omenjeni pesmi pa je v
prenesenem videnju zelo podoben kontrastu med $olama chan meditacije. Poglej-

mo si dobesedni prevod odseka te pesmi (T 48,100 a-b):

G S . WREEIAT. EERFEIHE . BEEEEIR,
$Mﬁmom¢kw EH RN, FINEIE,
MEMSRIRe . PRI EE. R ETE, K&K
#ﬁ?éom@%ﬁowﬁﬁ?owwm¢
WIEATAT . 1RIE S . BB E. BEMZAR.

V popolni tisini pozabis besede

Popolna jasnost vznikne pred teboj

Ko odseva si prostran

V tvojem telesu je nadnaravno

In bozansko razsvetljuje brez navezav

Da se v razsvetljenju vrnes k transcendentnemu-
Rosni mesec na zvezdni reki (rimska cesta)
Zasnezeni borovci oblac¢nih vrhov

V temi je svetlejse

Skrito je bolj vidno

Zerjav sanja o zimskih meglicah

Voda nosi oddaljeno jesen

Neskon¢ni veki so popolnoma prazni

Vse pojavnosti so popolnoma enake

V tisini se skriva transcendentno
Doseganje je pozabljeno v njeni razsvetlitvi
Kje biva transcendentno bivanje

Ki modro razbija temacnost?

Na poti tihega razsvetljenja

Lezijo korenine razveze od sveta iluzij

Do tod beremo, kaj se dogaja z naso notranjostjo v stanju meditacije. Pomeni
simbolov ali metafor so nam do tod Ze jasni, v medsebojni povezavi tvorijo mrezo
pripovedi, ki zajema vse ozire ravni zavedanja. Pomembneje je, da v pesmi nale-
timo na rabo metafore strukture drevesa v smislu ¢asovne razseznosti bivanja in
posledi¢no tudi stopenj zavesti oz. zavedanja, ki jim ¢lovek v svoji zaslepljenosti,
ko se pri¢ne prebujati, sledi v nasprotni smeri. Uvid se pri¢ne v razlikovanju listov

25 (ERIEEEY »Mozhao ming«.
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in vej. Znacilnost rasti bambusa je podzemna povezava vseh bilk in listov na njih z
enim velikim spletom korenik, ki izvirajo iz ene same. Struktura podzemnega dela
tako ni sama po sebi umevna, niti razvidna iz upodobitve bambusa. Morda je tukaj
meja, na katero naleti tisti, ki opazuje sliko. Potovanje se nadaljuje v »prostoruc
onkraj upodobljenega.

Dalje lahko beremo $e naslednje odseke pesmi (T 48, 100 a-b):
Bk, T,

Sto rek se steka v eno morje in tisoceri vrhovi stoje na obronku velike gore.

Besede ponovno pletejo mrezo, ki jo lahko dojemamo tudi pri strukturi drevesa.
Poleg logi¢ne izjave seva odsev metafore tudi dva aspekta nasega bivanja: dusevno
in telesno. Ob vrnitvi k prvi pesmi in metafori¢ni besedni zvezi Zada, ki vznika iz
gore, lahko prepoznamo pomensko vrednost, ki je poprej nismo. Zad, ki vznikne
iz gore, je izluscen prek vaje in ocisCevanja aspekta nase telesnosti, medtem ko
nosi lotos, ki poganja iz blata iluzije tega sveta, dusevno ali umsko aplikacijo (T

48,100 a-b):
RERFRIE, B2,

Ko je princip razsvetljujoce tiSine izpopolnjen, se lotosov cvet razpre in
nastopi prebujenje iz sanj.

Oznaka Chana ovenelih dreves in ugaslega pepela se nanasa tudi na kon¢no stopnjo
tihe meditacije, ko telesa postanejo prazna in se roke v mudri razsvetljenja poveze-
jo s praznino vesolja (T 48,100 a-b).

Iz stalis¢a nauka o razsvetljenju v tisini je prebojno razsvetljenje sekundarno, kot so

veje in listje (Schlutter 2002, 120).

Listje in veje literarnega in slikarskega izraza vesoljne poti so besede in podobe
(Hawes 2005, 11). Morda je Sujeva besedna pripoved, ki jo spremljamo v te
dveh verzih, obrnjena prav v to smer. Mozni metafori¢ni pomen omenjenih ver-
zov bi se lahko potemtakem navezoval tudi na jasnost Wangovega sporocila ali
jasnost simboli¢nega sestava slika, sekundarnega simbolnega pomena. Moznosti
je vsekakor vec.

Nasemu morju besed in vsebini chanske Sole Caodong lahko prispeva tudi sodob-
nik ter pripadnik Sole tibega razsvetljenja, Zhenxie Qingliao (JL&KIF ). Prek
njegovega izrazja na temo tibega razsvetljenja lahko povezemo frazo »kot ovenelo
drevo in ugasel pepel« z zgoraj obravnavanim odlomkom iz Zhuangzija. V delu

Zhenxie Qingliao chanshi yulu (EEE | HEATGESR)  (Zapis besed chanskega
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mojstra Zhenxie Qingliaota) najdemo preoblikovano obliko besedne zveze (X 71
(1426), 786b):

/. SRS ARTEIKS .../

/.../razum je kot ovenelo drevo in hladen pepel/.../

Povezava s prvimi stavki v Zhuangziju je v naslednjem odlomku (X 71 (1426), 784a):
/o IR RPEA R A . SRS —RER R ../

/.../biti kot otrok, ki ne razlikuje med vzhodom in zahodom ter ne raz-
lo¢i med jugom in severom, v tem trenutku pocivati na koncu vrat Sestih
korenov (Sestih ¢utov)/.../

Bambus ni postavljen pred vrata samostana kar tako. V stanju #ibega razsvetljenja,
ko sta um in telo ¢loveka oznacena z metaforicno frazo kot posuseno drevo in hladen
pepel, drevo namre¢ nima listov tostranstva ali podob in besed, njegove veje so gole
(Brinker, Kanzawa in Leisinger 1996, 58). Bambus pred vrati je simbol stanja, ki
je pogoj za vstop na naslednjo stopnjo zavesti ali poti proti razsvetljenju. Njego-
ve znacilnosti so oznaka za notranje stanje tistega, ki vstopa. Potrditev v okviru
tradicije Caodong najdemo na stevilnih mestih, v spisih uciteljev in menihov. Pri-
mer besed meniha Furong Daokaija (JE%ETEHE) (1043-1118) primerno ponazarja
nase misli (X 68 (1318), 382a):

NIBZ A€ NHESMTF. GKE R B5OLM. AIAE. EikH
.

Pot vstopa v dao je biti znotraj prazen in zunaj miren kot voda, bistra in
zamrznjena. Potem vse stvari (pojavi) jasno odsevajo druga drugo (na gla-
dini vode) in niso niti potopljene niti plavajoce. Vse dharme bodo taksne.

Prav tak je bambus z ivjem, snegom ali ledom na steblih: znotraj njega je praznina
in zunaj njega umirjenost zaledenele vode.

Pesem iztece svoj tok v postopnem stopnjevanju drugega verza v paru. V zakljuc-
ku, ki mu je namenjen ta prostor, spremljamo pesnikovo oceno, katere vsebino
smo nekako spoznali Ze poprej, v samem telesu pesmi. S preseganjem podob, kar
je v nekem smislu najvisji ideal chanovske poezije in slikarstva, Wang Wei v pesni-
kovih oc¢eh preseze realizem Wu Daozija, katerega mojstrsko posnemanje sveta
podob in mogoc¢na slikarska tehnika zgolj valovijo gladino uma. Ne nekem dru-
gem mestu Su o Wangovi poeziji in slikarstvu zapise: »V njegovih pesmih so slike
in v njegovih slikah pesmi.« (Xiao 1996, 73)
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Postskriptum

Ze v uvodu smo omenili, da osnovni namen pri¢ujodega sestavka ne lezi v
kakrsnikoli sintezi posameznih dejstev ali ugotovitev, ki smo jih uspesno ali
neuspesno pletli okoli obravnavanih pesmi. Osrednja ugotovitev, ki jo lahko do-
sezemo v tovrstnem branju pesmi, lahko v prvi vrsti lezi predvsem v opredelitvi
do dejstva obstoja ali neobstoja posebne pomenske sfere pesniskega jezika. Na-
slednja stopnja po tej lestvici izpeljave je ugotavljanje narave t. i. jezika budistic-
nih metafor. Oboje v nekem smislu lezi onkraj same vsebine posameznih pesmi
in se nanasa med drugim tudi na semioti¢ni ustroj jezika, ki je v dopolnjevanju
s kulturnim ozadjem, ki ga osmislja in predstavlja nekaksno platno ali sliko na
katerega rise ali prerisuje. Dejstvo obstoja omenjenih jezikovnih ravni in nara-
va njihovega delovanja je pred-predpostavka nasega dela, predstavlja namrec
osnovni pogoj ukvarjanja in vsebinskega poizvedovanja, kot je nase. Vsekakor pa
lahko zatrdimo, da smo tudi na nasi poti v obronkih neke zakljucene celostne
podobe, ki je tako kratki razpravi sicer nedosegljiva. Ta podoba vendarle govori
o obstoju dolo¢enih pomenskih ravni poeti¢nega jezika, med katerimi je mogoce
prehajati po dolocenih pravilih in z naslonom na dolo¢eno vsebinsko ozadje.
Simbol, ki med seboj zdruzuje metafori¢no in aluzivno, je sicer, ¢e ga jemljemo
posamezno, v neprestanem prehajanju med razli¢nimi podobami ali pomenski-
mi spleti, katerih pomen se ustali in razjasni samo v povezavi vseh elementov
izraza in izgradnje z vsemi. Pesem ali slika sta prav v tem smislu majhna podoba
makrokozmosa.

Kot receno ali videno, se nam je skozi proces poglobljenega branja prikazalo tudi
mnogo drugih, stranskih namigov ali »listov« nasega narobe obrnjenega drevesa.
Izmed pomembnejsih, tudi za interpretacijo ene izmed pesmi, je zagotovo pove-
zava med Sujevo retoriko in rabo jezika v razpravah Caodong $ole budizma chan.
Veliko sodobnih avtorjev, ki se ukvarjajo s tematiko budisti¢nega pesnistva v di-
nastijah Tang in Song, se namre¢ z neko posebno teznjo dotikajo problematike
chana in njegovega doktrinskega ozadja sorazmerno povréno. Metafore ali simbo-
li, odvisno od tega s katere strani jih obravnavamo, so velikokrat dojeti brez svoje
referen¢ne vrednosti in kontekstualnega ozadja. Prav tako je v veliki meri, kadar
gre za problematiko budizma v poeziji dinastije Song, zanemarjena posebna po-
vezava med svetom, ki ga tke slikarstvo v navezavi na poezijo. Velika izjema je po
nasem mnenju A. Murck, katere razprave v veliki meri upostevajo celovitost vseh
ravni misli in stvarjenja v dinastiji Song.

Z utemeljitvijo povezave med podobami, ki jih zasledimo v pesmi, lahko vse-
bino in ustrezen prikaz Budovega razsvetljenja povezemo z dolo¢enimi sutrami
ali miselnim ukvarjanjem doloc¢enega obdobja. Povezave v neki meri odpravljajo
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domnevno nedolo¢nost vsebinske vrednosti poezije ali jo v nekih ozirih zgolj
ozemljijo za nekaj trenutkov.

Problem predstavlja tudi dejstvo, da kratki prikaz domnevnega ozadja obravna-
vane pesmi seveda samodejno ne implicira obstoja §irSega telesa, ki predstavlja
posplo$en nacin izrazanja, prikazovanja ali branja. Mimo tega dejstva v tako ome-
jeni razpravi Zal ne moremo.

Na gladini sprotnih opazanj valujejo predvsem posamezne razlage ozadja simbo-
lov in umestitve metafor. Velikokrat so te prevladujoce budisti¢ne vsebine, toda
nasploh ne moremo govoriti o samo budisti¢nih metaforah, v obli¢ju lai¢ne, kakor
tudi budisti¢ne doktrinske veljave, tradicionalne misli in jezikovne rabe namre¢
ves Cas potekajo zlivanje, spajanje ter izposoja elementov iz vseh smernic imeno-
vane kulture. Daoisti¢ne simbolike v rabi ne moremo popolnoma lo¢iti od dao-
isti¢nih in konfucianskih. Sele »konstelacije« zvezd pomena nam lahko podajo
odlocilno razliko. Iz tega seveda izvzemamo budisti¢no terminologijo, ki je na
specifiCen nalin prevzeta iz staroindijskega jezika.

Te »konstelacije« tvorijo po eni strani ikonografske okvirje, ki jih obicajno najde-
mo v navezavi na zivljenja prvih zgodovinskih osebnosti v budisti¢nih linijah. Po
drugi strani pa v njih vidimo izreke logi¢nih in ontoloskih vsebin budisti¢nega
miselnega sistema. Povedano dobi svoj smisel v prepletu primarnega in sekun-
darnega pomena, na tak nacin kot metafore postajajo neposredno razumljene v
vsakodnevnem zivljenju.

Ko se ¢opi¢ potopi v ¢rnilo, Ze slika svoj pomen. Tudi ¢rnilo samo je univerzalna
ontologka entiteta, ki vklju¢ena v mikro-makro kozmologko sliko v svoji notran-
josti krije podobo v podobi, princip v principu. Je gradnik nenehno spreminjajoce
se hkratnosti dinamike vsega bivajocega. Toda pomen predmetnosti in njene not-
ranjosti, pa najsi bo ta $e tako posamicna, odpira skozi svojo specificnost vpogled v
univerzalnost zakonitosti in strukture sveta. Poteza copica je ideoloski ali realistic¢-
ni izraz poti same. Onkraj formalne manifestacije torej biva notranji onto-moralni
definicijskih ustroj, ki nosi svojo lastno materializacijo v nematerialnem (»metafi-
zi¢nem«) in na koncu tudi prestopa okvire svoje funkcijske aplikatibilnosti. To je
prostor, kjer se univerzalni nedeljivi princip ali pot srecata v svoji mnozi¢nosti in
enobitnosti. Komplementarna celota, ki v svojem spoznavnem procesu dovoljuje
pot navzven in navznoter, pa v svoji uteleseni, cloveski manifestacije potenciala in
dinamike vpliva, seveda mora imeti ustrezno regulativnost, ustroj sveta, ki vzdrzu-
je, ohranja, rojeva, spodbuja itd. Raj ti¢i v redu, ki ga v konfucianstvu, daoizmu in
budizmu pojmujemo kot vrste skladnost z resni¢nim, meta-formalnim in meta-
definicijskim v instancah, ki si sledijo druga za drugo. Popelje nas do harmonije
oz. vzopostavitve odnosnosti vpliva in delovanja zakonov vesolja.
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Seznam kratic
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Summary (Buddhist Iconography and Chan Symbolism in Su Shi’s Poem
“Paintings of Wang Wei and Wu Daozi™}

After having conducted a more thorough analysis of the poem “The paintings of
Wangwei and Wu Daozi” and having delved deeper into the background of con-
temporary Buddhist philosophy, the article’s leitmotif arrived at the point where
a conclusion could be induced, claiming that the above-named poem by Su Shi
represents his meditation on the two theories of enlightenment as debated by the
prevalent schools of Buddhism in the Song dynasty. Thus, for example, the sym-
bols and allusions used in the poem, such as: the notion of mind, expressed with
the use of symbols related to water and its phenomena, the symbol of the white
crane, the forest of the enlightened, the metaphor of the grey ash and the withered
tree, bamboo, stems and branches, etc., can be traced back to Buddhist sutras and
contemporary writings on Buddhist epistemology and metaphysics. Furthermore,
if the symbols and allusions are traced further, to the very texts or terminology
used by contemporary Buddhist laymen, clergy, or poets, we discover that they
generally either pertain to or originate in two lines of textual traditions: Lanka-
vatara and Vajracchedika. Finally, if we take into account that both of them have
made their presence in contemporary Buddhist controversies, we can see how the
poet’s meditation revolves around something beyond the mere aesthetic value of
the two paintings used in his poem. It is in the manner in which all the symbols,
allusions, and images are used in his poem, that the semiotic nature of the poem
is revealed. This is akin to Su Shi’s descriptive praise of Wang Wei’s paintings and
poems: “His poems contain paintings and his paintings poems”. This concatena-
tion of entelechies of vital notions in Buddhist philosophy of enlightenment—as
in the case of the above-named poem—represents the ultimate metaphor for the
epistemological continuity of modes and mindsets, of which a work of art, be it a
poem or a painting, is a most important reflection.



