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Nina Petek

Predgovor

Polnost praznine: budizem med podobo in izkustvom

Rdeca nit tematskega bloka pricujoce Stevilke revije Ars & Humanitas, kot je zgo-
voren Ze njegov naslov »Polnost praznine: budizem med podobo in izkustvom, je
praznina, temeljna idejna podstat celotnega budizma, Ze vse od njegovih zacetkov,
ki jih je ob uvidu v nestalnost vsega zivecega vztrajno gradil utemeljitelj tradicije
Siddhartha Gavtama Buddha (ok. 560—480 pr. n. st.). Po njegovi smrti, ko se je bu-
dizem v svojem plodnem razvoju razvejal na Stevilne tokove in Sole, tudi izven meja
Indije, je praznina privzela raznolike podobe, te pa druzi njena bistvena lastnost, ki
se pretaka skozi vsa miselna obzorja tradicije, in je povsem nasprotna obicajnemu
razumevanju praznine kot negativitete v smislu breztemeljnega in brezplodnega nica.
V budizmu, zlasti v lu¢i nauka o minljivosti in tesni medsebojni povezanosti vsega
zivecega, je praznina namre¢ opredeljena kot dinamicna totaliteta bivajocega. Eden
od pomenov sanskrtskega izraza za praznino, sinyatd, je odsotnost, ki se nanasa na
odsotnost sleherne stalnosti, medtem ko drug pomen pojasnjuje samo naravo te od-
sotnosti kot (vse)prisotnosti. To na videz protislovno opredelitev pa osmisli etimolo-
gija izraza Sinyata, izpeljanega iz sanskrtskega glagolskega korena svi-, ki pomeni
»rasti«, »vecati se«, »nabrekniti«. Slednji pomen dodatno poglobi pripona -za, ki v
sanskrtu oznacuje totalnost, kar ilustrira naravo praznine, ki ni prazna, ampak je pre-
napolnjena z neizmernim, nedoumljivim preobiljem bivajocega. To preobilje, prosto
stalnosti, hierarhij, vrednostnih lestvic in kakr$nihkoli omejitev, pa se veca in raste z
vselej porajajo¢imi se, preminjajocimi in na novo nastajajo¢imi pojavi. Tako budistic-
na praznina ni zanikanje sveta in zivljenja, ampak afirmacija vseh njegovih pojavnih
oblik, pulzirajo¢a unija, ki v sebi spaja brezmejno raznolikost. Je nekaj, kar je prisotno
v vsem, privzema mnogovrstne podobe ter se izreka na najrazlicnejSe nacine, a se
nikoli ne more dokonéno izreci, saj se, v svojem vselej spreminjajocem se znacaju kot
temeljni lastnosti vsega zivecega, izmika sleherni dokonéni, Se tako dovrSeni formi
jezikovnega izraza.

Drobec te vecplastne celovitosti in njenih raznoterih izraznih podob, ki naposled
poniknejo v nepojmovnem izkustvu praznine, usvojenem prek meditacije, v budizmu
opredeljenem kot vrhovno spoznanje, presegajoce sleherno teoretiziranje, je zaobjet v
vsebinsko raznolikih prispevkih tematskega bloka, ki razpravljajo o Stevilnih vidikih
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praznine v budisti¢nih tokovih in $olah Indije, Kitajske, Japonske in Tibeta. Tako je,
povsem nepredvidljivo in nenaértovano, nastala priujoca »zgodba« o budisti¢ni pra-
znini, grajena iz $tirith »poglavij«, ki sledijo idejno-zgodovinskemu okviru, zacensi v
Indiji, dezeli izvora budizma, od koder se je razsiril na Kitajsko in s tem v nase drugo
poglavje, ki mu sledi tretji del, posveéen budizmu na Japonskem, nakar se blok zakljuéi
s tibetansko vejo budizma vajrayana. Kljub majhnosti nasega akademskega prostora pa
nabor prispevkov prica o plodnem delu slovenskih raziskovalk in raziskovalcev, ki se
ukvarjajo s Stevilnimi $olami budizma ter s tem raznolikimi teoreti¢nimi in izkustvenimi
vidiki praznine. Njihova dognanja, med drugim prepletena tudi s premisleki o sre¢eva-
njih z grsko filozofijo, kitajskim daoizmom, konfucijanstvom in nekaterimi zahodnimi
miselnimi tokovi, pa dopolnjujeta tudi prispevka dveh tujih avtorjev.

Prvi del tematskega bloka tako sega v Cas zivljenja Siddharthe Gavtame in zgo-
dnjega oblikovanja budizma, pri ¢emer Nina Petek in Franci Zore v ¢lanku »Buddha
in Piron: od praznine staliS¢ do polnosti bivanja« razpravljata o filozofski metodi
Buddhe, ki jo je prevzel od staroindijskih skeptikov in ki je navdihnila tudi grskega
filozofa Pirona. Njuna, do nekaterih uveljavljenih filozofskih resnic skepti¢na drza,
nedogmatska soterioloska praksa filozofiranja, ki presega konvencionalne nacine spo-
znavanja in vescino izpiljene argumentacije ter na novo osmislja samo vlogo filozo-
fije kot nacina spokojnega bivanja, pa je vplivala tudi na tokove, ki so se oblikovali
po Buddhovi smrti, e posebej na Solo budizma mahayana, poznano kot madhyama-
ka. Tej se v prispevku »Koncept praznine i popratni koncepti u filozofijskoj analizi
madhyamake« (»Koncept praznine in z njim povezani koncepti v filozofski analizi
madhyamake«) posve¢a Goran Kardas, zlasti z ozirom na ontoloske in epistemoloske
vidike praznine v lu¢i razmerja med konvencionalno in absolutno resnico. Madhya-
maka je v nekaj desetletjih po dokon¢ni ustalitvi z utemeljiteljem NagardZzuno (ok.
150-250 n. $t.) dozivela velik razcvet na podroc¢ju budisti¢ne logike in epistemologije
z najbolj vplivnima predstavnikoma Dignago (ok. 480540 n. §t.) in Dharmakirtijem
(ok. 600-670 n. st.). V takratnih filozofskih krogih je bila Se posebej odmevna Di-
gnagova semanti¢na teorija izkljuéitve (skrt. apoha), s katero so budisti¢ni filozofi
poskusali razresiti vprasanje statusa univerzalij, o le-tej pa v prispevku »The Concept
of Exclusion (4poha) in Buddhist Philosophy« (»Koncept izkljucitve (apoha) v budi-
sticni filozofiji«) razpravlja Jiti Holba.

Budizem je po nekaj desetletjih od svojih zacetkov v Indiji dosegel tudi druge
dezele Azije, med prvimi Kitajsko v 1. stoletju n. §t., pri cemer so kitajski modreci
prepoznali Stevilne idejne sorodnosti med tujim miselnim sistemom in avtohtono fi-
lozofsko tradicijo daoizma. Nekatere ontoloske, eti¢ne in soterioloSke segmente, ki
druzijo obe filozofiji, daoizem in budizem, zlasti vejo mahayana, v prispevku »Pra-
znina, etika, nihilizem: budizem mahayana in klasi¢ni daoizeme, s katerim se za¢ne
drugi del tematskega bloka, predstavi Sebastijan Pesec, ki na osnovi prikaza njunih
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ontoloskih predpostavk opozori tudi na nekatera izkrivljena razumevanja izhodis¢
obeh sistemov kot nihilisti¢nih. Medtem ko se omenjeni prispevek posveca primerja-
vam izbranih naukov budizma in daoizma, pa ¢lanek Jane S. Rosker »Chan ali zen?
Izvor in transformacija Bodhidharmove Sole meditacije« razpravlja o Soli kitajskega
budizma, poznani kot chan, ki je nastala kot svojevrstna sinteza budizma, daoizma
in posameznih segmentov konfucijanstva. Avtorica analizo idejnih temeljev avto-
htonega sistema kitajskega budizma podpre tudi z orisom njegovega zgodovinskega
razvoja, v teku katerega je formiranje chana spremljal tudi razvoj drugih budisti¢nih
$ol. Budizem se je namre¢ vse od svojega prihoda na Kitajsko globoko zakoreninil v
duhovna obzorja dezele in skozi zgodovinska obdobja privzemal raznolike izraze. Jan
Vrhovski v prispevku »Buddhist Realism for Modern Times: Intellectual-Historical
Readings into Dharma Master Taixu’s Essays on Realism« (»Budisti¢ni realizem za
moderne ¢ase: idejno-zgodovinska branja esejev Mojstra dharme Taixuja o realiz-
mu«) svojo razpravo umesti v republikansko obdobje ter analizira glavne znacilnosti
Taixujevega (1890-1947) razumevanja t. i. znanstvenega budizma, hkrati pa predsta-
vi tudi Taixujevo kriticno obravnavo tokov moderne filozofije na Kitajskem, vkljuéno
z Russllovim »novim realizmom« in materializmom. Budizem je na Kitajsko torej
dospel neposredno iz dezele svojega izvora, Japonsko pa je dosegel prek korejskih
in kitajskih odposlancev v 6. stol. n. $t. Tudi razvoj budizma v Dezeli vzhajajocega
sonca je zaznamovan z dinami¢nim procesom formiranja Stevilnih Sol, med drugim
tudi budizma zen, ki izhaja iz idejnih osnov kitajske Sole chan. Filozofska izhodisca
klasi¢nega zena so vplivala na sodobnejSe Sole na Japonskem, pri ¢emer je, tudi za-
voljo svojskega dialoga z nekaterimi tokovi zahodne filozofije, Se posebej zanimiva
kjotska Sola (jap. Kyoto-gakuha), med vidnejSimi predstavniki katere sta filozofa Ni-
shida Kitard in Hisamatsu Shin’ichi. Clanek Tare Peternell »Prostor absolutne ni¢no-
sti: priblizevanje k (ne-)sebstvu v Nishidovi filozofiji«, ki zacne tretji del tematskega
bloka, razpravlja o osrednjih naukih filozofskega sistema Nishide, tj. ¢istem izkustvu,
bashoju in absolutni ni¢nosti, ter osvetli tudi problematiko individualnega jaza v od-
nosu do sveta, nacine odpravljanja vrzeli med subjektom in objektom ter pot, ki vodi k
njuni uniji, v kateri pa oba pola, kljub vzajemni povezanosti, ohranita svoje posebno-
sti. Clanek Janka Lozarja »Heidegger in Hisamatsu. Na poti k vzajemni drugosti« pa
prinasa razmislek o neki drugi vrsti vzajemnosti, namre¢ evropske in japonske misli.
Avtor razpravlja o sre¢evanjih med fenomenologijo Martina Heideggra in budisti¢éno
mislijo Hisamatsuja Shin’ichija, natan¢neje med Hisamatsujevim pojmovanjem nica
in Heideggrovo resnico biti, pri ¢emer pa obe filozofiji v pretanjenem dialogu druga
drugi dopuscata avtonomijo in v tem posebnem priblizevanju razkrivata svojo lastno
enkratnost. Ko se je budizem zen uveljavil na Zahodu, je bil delezen Stevilnih inter-
pretacij, nekatere od njih pa v prispevku »Beyond Elimination and Construction: Zen,
Symbolism, and the Perennialist School« (»Onkraj eliminacije in konstrukcije: zen,
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simbolizem in perenialisti¢na $ola«) predstavita Adnan Sivi¢ in Sebastjan Voros. Av-
torja podata nekatere najpomembnejSe ugovore proti eliminativizmu in konstruktiviz-
mu ter oriSeta drugacno razumevanje odnosa med budisti¢no prakso in razsvetljenjem
na osnovi perenialisticne tradicije in fenomenolosko utemeljene ideje simbola. Le-ta
zduzuje lastnosti zena v enotno tradicijo, hkrati pa kaze onkraj njih kot znak necesa
neizrekljivega, doumljivega zgolj v budistiéni praksi.

K meditacijski praksi je Se posebej izrazito usmerjena tradicija, o kateri razpravlja
zadnji prispevek, ki zapolnjuje Cetrti del tematskega bloka — stoji sam zase, samotno,
povsem v duhu nazorov Sole, o kateri tece beseda. Namre¢ na skrajnem robu druzbe-
nih in kulturnih obzorij, konvencionalnih religijskih izrazov in uveljavljenih filozofskih
diskurzov, kjer se giblje vse od svojih zacetkov, tradicija budisti¢nih pus¢avnikov in
puscavnic (skrt. yogi, yogini), ki izhaja iz budizma vajrayana, zadnje faze diferenciacije
budizma na tri temeljne veje, Se danes kleno neguje izkustveno sréiko budizma prek
izvajanja kompleksnih meditacijskih tehnik. Nina Petek in Jan Ciglenecki v prispevku
»Budizem v himalajskih pus¢avah: tradicija jogijev in jogini v Zangskarju« tako oriseta
nekatere vidike sodobne tradicije budistiénega puscavnistva, ki se na obmoc¢ju zveznega
teoritorija Ladakh v predelu indijske Himalaje ohranja vse od 11. stoletja dalje. Tradici-
ja, ki Se danes stavi zgolj na neposredno, nepojmovno izkustvo praznine, onstran studija
skladovnice besedil, saj le-to edino vodi k osvoboditvi od vseh navezanosti in tegob v
blazeno spokojnost bivanja, poziva k iskanju praznine v tem svetu — v tem umu, v tem
telesu, v tem zivljenju, saj — kdaj vendarle, ¢e ne zdaj?

Tistega, ki neguje vednost o Praznini,
ne radostijo svetne stvari, saj so brez bistev.
Dobicek ga ne navdusuje, izguba ga ne zalosti.
Slava ga ne zaslepi in ni ga sram Sibkosti.
Prezir se mu ne upira in hvala mu ne godi.
Uzitek ga ne veseli, bolest ga ne vznemirja.
Kogar ne mikajo stvari sveta, pozna Praznino;
in tisti, ki neguje vednost o Praznini,
ne cuti ne naklonjenosti ne odpora.
Ve, da to, kar mu je drago, je le Praznina —
in jo motri kot tako.

Iz besedila Dharmasamgitisiitra (prev. Nina Petek)
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Nina Petek

Foreword

The Fullness of Emptiness: Buddhism between Image
and Experience

The cohesive thread of the present thematic section of Ars & Humanitas, as its title
“The Fullness of Emptiness: Buddhism between Image and Experience” indicates, is
emptiness. This is the fundamental concept of Buddhism as a whole, since its begin-
nings, which the founder of the tradition, Siddhartha Gautama Buddha (c. 560—480 BC),
steadily built upon with his insight into the impermanence of all living things. Since
his death, as Buddhism diversified into many streams and schools, even beyond the
borders of India, emptiness has taken on a variety of images, all united by its essential
feature, which runs through all the varied expressions of the tradition, quite contrary
to the common understanding of emptiness as negativity in the sense of a meaningless
and fruitless nothingness. In Buddhism, especially in the light of the doctrine of transi-
ence and the close interconnectedness of all living things, emptiness is defined as the
dynamic totality of being. One meaning of the Sanskrit term for emptiness, sinyatd, is
absence, referring to the absence of any permanence, while another meaning explains
the very nature of this absence as (all)-presence. This apparent contradictory definition
is made clear by the etymology of sinyata, derived from the Sanskrit verb root svi-,
meaning “to grow”, “to increase”, “to swell”. This meaning is further deepened by the
suffix -#@, which in Sanskrit denotes totality, illustrating the nature of emptiness, which
is not empty but overflowing with an immeasurable, unfathomable abundance of being.
This overabundance, free from permanence, hierarchies, value scales and any kind of
limitation, grows and grows with the ever-emerging, ever-transforming and ever-new
becoming phenomena. Thus Buddhist emptiness is not a negation of the world and life,
but an affirmation of all its manifested forms, a pulsating union that brings together their
infinite diversity. It is something that is present in everything, takes on many forms and
expresses itself in the most varied ways, but can never be fully expressed, because, in its
ever-changing character as the fundamental characteristic of all living things, it eludes
any definitive — however sophisticated — form of linguistic expression.

A fragment of this multifaceted totality and its manifold expressive images, which
ultimately find their expression in the non-conceptual experience of emptiness acquired
through meditation, which in Buddhism is defined as the supreme realization transcend-
ing all theorizing, is captured in the thematically diverse contributions of the thematic
section, which discuss the many facets of emptiness in Buddhist currents and schools
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in India, China, Japan and Tibet. Thus, quite unpredictably and unexpectedly, the pre-
sent “story” of Buddhist emptiness emerged, built from four “chapters” following the
conceptual-historical framework, starting in India, the land of origin of Buddhism, from
where it spread to China, and thus to our second chapter, followed by a third section
on Buddhism in Japan, before concluding with the fourth section, Tibetan branch of
Vajrayana Buddhism. Despite the smallness of our academic sphere, the range of con-
tributions testifies to the fruitful work of Slovenian scholars working on the many fields
of Buddhism and thus on the diverse theoretical and experiential aspects of emptiness.
Their findings, also intertwined with reflections on encounters with Greek philosophy,
Chinese Daoism, Confucianism and some streams of Western thought, are complement-
ed by contributions from two foreign authors.

The first part of the thematic section thus dates back to the life of Siddhartha Gau-
tama and the early formation of Buddhism, with Nina Petek and Franci Zore discussing
the philosophical method of the Buddha, which he adopted from the ancient Indian
sceptics and which also inspired the Greek philosopher Pyrrho, in their article “Buddha
and Pyrrho: from the Emptiness of Views to the Fullness of Being”. The Buddha’s and
Pyrrho’s sceptical attitude towards some established philosophical truths, their non-dog-
matic soteriological practice of philosophizing, which goes beyond conventional ways
of knowing and the skill of sophisticated argumentation, which rethinks the very role
of philosophy as a way of peaceful existence, also influenced the currents that formed
after the Buddha’s death, in particular the Mahayana school of Buddhism, known as the
Madhyamaka. Goran Kardas focuses on this school in his paper “The Concept of Empti-
ness and Accompanying Concepts in the Philosophical Analysis of Madhyamaka”, in
particular with regard to the ontological and epistemological aspects of emptiness in the
light of the relation between conventional and absolute truth. Within a few decades of
its final establishment with its founder Nagarjuna (c. 150-250 CE), the Madhyamaka
experienced a great flowering in the field of Buddhist logic and epistemology, with its
most influential philosophers being Dignaga (c. 480540 CE) and Dharmakirti (c. 600—
670 CE). Dignaga’s semantic theory of exclusion (Skrt. apoha), with which Buddhist
philosophers tried to resolve the question of the status of universals, was particularly
prominent in philosophical circles at that time, and this is discussed by Jifi Holba in his
paper “The Concept of Exclusion (4poha) in Buddhist Philosophy™.

Within a few decades of its beginnings in India, Buddhism had reached other coun-
tries in Asia, among the first of which was China in the 1* century CE, and the Chinese
sages recognized the many conceptual affinities between the foreign system of thought
and the indigenous philosophical tradition of Daoism. Some ontological, ethical and
soteriological segments that unite the two philosophies, Daoism and Buddhism, espe-
cially the Mahayana branch of the latter, are discussed in the paper “Emptiness, Ethics,
Nihilism. Mahayana Buddhism and Classical Daoism”, with which the second part of
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the thematic section begins. This work is presented by Sebastijan Pesec, who, on the
basis of a presentation of the two philosophies ontological assumptions, also points to
some distorted understandings of both systems as nihilistic. While the aforementioned
paper focuses on comparisons of selected teachings of Buddhism and Daoism, Jana S.
Rosker’s article “Chan or Zen? The Origin and Transformation of the Bodhidharma
School of Meditation” presents the school of Chinese Buddhism known as Chan, which
emerged as a unique synthesis of Buddhism, Daoism and particular segments of Con-
fucianism. The author supports the analysis of the ideological foundations of the indig-
enous system of Chinese Buddhism with an outline of its historical development, in the
course of which the formation of Chan was accompanied by the emergence of other
schools. Since its arrival in China, Buddhism has been deeply rooted in Chinese spiritu-
al horizons and has taken on diverse expressions throughout different historical periods.
Jan Vrhovski, in his paper “Buddhist Realism for Modern Times: Intellectual-Historical
Readings into Dharma Master Taixu’s Essays on Realism”, situates the discussion in the
Republican Era and presents the main features of Taixu’s (1890—1947) understanding of
realism. In the article he also analyses Taixu’s critical accounts of modern philosophical
currents in contemporary China, including Russell’s “New Realism” and materialism.
While Buddhism came to China directly from its land of origin, it reached Japan
through Korean and Chinese emissaries in the 6™ century CE. The development of Bud-
dhism in the Land of the Rising Sun has also been marked by the dynamic process of the
formation of a number of schools, including Zen Buddhism, which has its roots in the
philosophical foundations of the Chinese Chan school. The philosophical foundations
of classical Zen have also influenced more recent schools in Japan, among which, also
because of its dialogue with some currents of Western philosophy, the Kydto School
(Jap. Kyoto-gakuha) is of particular interest, whose most prominent philosophers in-
clude Nishida Kitard and Hisamatsu Shin’ichi. Tara Peternell’s paper “The Place of
Absolute Nothingness: Approaching the (Non-)Self in Nishida’s Thought”, which be-
gins the third part of the thematic section, discusses the central doctrines of Nishida’s
philosophical system, i.e. pure experience, basho and absolute nothingness. This paper
also sheds light on the problem of the individual self in relation to the world, the ways
of bridging the gap between subject and object, and the path leading to their union, in
which both poles, despite their mutual interconnectedness, retain their particularities.
Janko Lozar’s article “Heidegger and Hisamatsu. On the Way to Mutual Alterity” of-
fers a reflection on another kind of mutuality, that of European and Japanese thought.
The author discusses the encounters between the phenomenology of Martin Heidegger
and the Buddhist thought of Hisamatsu Shin’ichi, and more specifically between Hisa-
matsu’s concept of nothingness and Heidegger’s truth of being, as in a subtle dialogue
both philosophies allow each other autonomy and thus reveal their own uniqueness in
this special convergence. Zen Buddhism has been the subject of many interpretations
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since it was first introduced in the West, some of which are presented by Adnan Sivi¢
and Sebastjan Voros in their paper “Beyond Elimination and Construction: Zen, Sym-
bolism, and the Perennialist School”. The authors present some of the most important
objections to eliminativism and constructivism, and outline a different understanding
of the relation between Buddhist practice and enlightenment based on the perennialist
tradition and the phenomenologically grounded idea of the symbol. In this context, the
symbol gathers the particularities of Zen into a unified tradition, while pointing beyond
them as a sign of something ineffable, comprehensible only in Buddhist practice.

The tradition presented in the last paper, which is a part of the fourth chapter of
the thematic section, is especially strongly oriented towards meditation as a prac-
tice — it stands on its own, alone, entirely in the spirit of the views of tradition itself.
At the edge of socio-cultural horizons, conventional religious expressions and es-
tablished philosophical discourses, where it has been since its beginnings, the tradi-
tion of Buddhist hermits and hermitesses (Skrt. yogi, yogini), which has its roots in
Vajrayana Buddhism, the last phase of the differentiation of Buddhism into three fun-
damental branches, cultivates the experiential heart of Buddhism through the practice
of complex meditation techniques, which still continues today. Nina Petek and Jan
Ciglenecki, in the paper “Buddhism in the Himalayan deserts: the Tradition of Yogis
and Yoginis in Zangskar”, thus outline some aspects of the contemporary expression
of the Buddhist eremitic tradition, which has been preserved in the Union Territory
of Ladakh in the Indian Himalayas since the 11" century. This tradition, which relies
solely on the direct, non-conceptual experience of emptiness, beyond the study of a
stack of texts, since this alone leads to liberation from all attachments and afflictions
into the blissful tranquillity of being, appeals for a search for emptiness in this world
— in this mind, in this body, in this life. Because — if not now, then when?

He who maintains the doctrine of Emptiness
is not allured by the things of the world, because they have no basis.
He is not excited by gain or dejected by loss.

Fame does not dazzle him and infamy does not shame him.
Scorn does not repel him, praise does not attract him.
Pleasure does not please him, pain does not trouble him.

He who is not allured by the things of the world knows Emptiness,
and one who maintains the doctrine of Emptiness
has neither likes nor dislikes.

What he likes he knows to be only Emptiness —
and sees it as such.

From Dharmasamgitisitra (transl. by Cecil Bendall)
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Buddha in Piron: od praznine stalis¢ do polnosti
bivanja’

1 Uvod

Medtem ko je vecina $tudij o budizmu in starogr§skem skepticizmu zastavljena kot
primerjava filozofskih nazorov budistov in starogr§kega skeptika Pirona ter poznejsih
mislecev, kot sta denimo Nagardzuna (skrt. Nagarjuna) in Sekst Empirik, pa je v pri-
¢ujoci prispevek ze v sam zacetek poglavja, ki sledi uvodu, vklju¢ena tudi osvetlitev
filozofskih nazorov staroindijskih skeptikov, ki so v tovrstnih raziskavah vecinoma
spregledani in so nasploh predmet le redkih obravnav.? Izjemna pomembnost pred-
vsem njihove filozofske metode namre¢ ti¢i v tem, da je, kljub Stevilnim kritikam so-
¢asnih filozofskih $ol v Indiji, zaznamovala celoten razvoj budizma; na osnovi le-te je
namre¢ Siddhartha Gavtama Buddha (skrt. Siddhartha Gautama Buddha, pal. Siddh-
attha Gotama Buddha) osnoval lastno metodolosko pozicijo, ki se je uveljavila tudi
v poznej$ih tokovih tradicije. V tretjem poglavju prispevek na kratko orise okolis¢ine
prihoda grskega filozofa Pirona v Indijo v 4. stol. pr. n. §t., kjer se je pouéeval pri golih
asketih in na temelju njihovih nazorov dokonéno izoblikoval svojo filozofsko drzo
brez filozofskega nauka (gr. dogma). Poleg radikalnih skeptikov in drugih asketov se
je zlasti v Taksili, prestolnici takratnega indo-grskega kraljestva Gandhara, srediscu
budisti¢nega ucéenja, sreceval z budisti, nazori katerih so mu bili, kot je razvidno iz
opisov njegove drze, silno blizu; budisti so namre¢ metodo skeptikov na novo osmilili
v svojih lastnih filozofskih obzorjih, pri ¢emer so, v nasprotju z radikalnejSo strujo
skepticizma, zagovarjali moznost spoznanja, ki pa ni pojmovno, ampak izhaja iz iz-
kustvene preiskave pojavov v svetu in se zavoljo vselej spreminjajocega se znacaja
sveta izmika sleherni zamejitvi v tezo. Tovrstno idejo je zagovarjal tudi Piron, zato se

1 Clanek je nastal v okviru raziskovalnega programa »Filozofske raziskave« (P6-0252), ki ga financira
ARRS, Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike Slovenije.

2 Razlog za spregledanost staroindijskih skeptikov je med drugim brez dvoma tudi odsotnost besedil;
le-teh najstarejsi predstavniki skepticizma niso mnozi¢no ustvarjali, pescica tekstov, ki pa se je ven-
darle oblikovala v njihovih krogih, je bila zavoljo »hereti¢nosti« in »brezplodnosti« njihovega nauka
uniena s strani pripadnikov drugih Sol. Fragmenti njihovih nazorov so posejani po besedilih drugih
sistemov indijske filozofije.

BY SA DOI:10.4312/ars.16.2.13-33
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Cetrto poglavje posveti primerjavi Buddhove in Pironove metode ter njenim soteriolo-
skim dimenzijam, v kontekstu budizma tudi z ozirom na poznej$i razvoj nauka v Soli
madhjamaka (skrt. madhyamaka), pri cemer pa na zacetku utemelji same ontoloske
predpostavke Buddhe in Pirona, na osnovi katerih sta utemeljevala svojo epistemo-
logijo. V okviru razprave o Pironu na kratko oriSe v §tudijah ve¢inoma spregledane
vidike njegovih ze do dolo¢ene mere izdelanih nazorov, ki izhajajo iz Demokritovega
atomizma. V zadnjem poglavju so predstavljeni izsledki strnjeni v kratek premislek o
moznostih spoznanja in predvsem o moznostih same filozofije v okviru tokov skep-
ticizma, ki ni dejavnost snovanja tehtnih in veljavnih propozicij, ampak v prvi vrsti
predvsem nov nacin osmisljanja bivanja.

Oris nedogmatske soterioloske prakse filozofiranja skeptikov, budistov in Piro-
na je osnovan na izboru odlomkov iz izvirnih besedilih tradicije budizma, predvsem
iz Tipitake (pal. Tipitaka, skrt. Tripitaka), zbirke najzgodnejsih besedil, v kateri so
zbrani nauki Gavtame, ki jih je posredoval svojim uc¢encem, Nagardzunovem delu
Temeljni verzi o srednji poti (skrt. Milamadhyamakakarika) in izbranih pri¢evanjih o
Pironu, pri cemer se opirava predvsem na delo biografa starogrskih filozofov Diogena
Laertskega Zivijenja in misli znamenitih filozofov (3. stol. pr. n. §t.), ki je pri zbiranju
biografskih zapisov izhajal iz starej$ih ohranjenih virov.?

2 Rojstvo skepticizma v Indiji, filozofije izmikajo¢ih se
jegulj, v krogih potujocih asketov in vplivi na budizem

So menihi, nekateri asketi in brahmani,
ki so izmuzljive jegulje.

Ko jih povprasas o tej ali oni temi,

se zatekajo k dvoumnim trditvam

in se pri tem zvijajo po tleh kot jegulje.

Brahmajalasutta, 2.23*

3 »Sam Piron v resnici ni zapustil nobenega [teksta, op. a.], so jih pa veliko zapustili njegovi tovarisi Ti-
mon, Ajnezidem, Numenij, Navzifan in drugi.« (Diogen Laertski, IX.102; v nadaljevanju DL). Diogen
pogosto omenja zlasti Timona, ki je skupaj z zeno potoval k Pironu v Elido (DL, IX.109) in je filozofa
ter njegove nazore opisoval v tevilnih pesmih. Denimo Ajnezidem iz Knososa je spisal »osem knjig
Pironovih razprav« (DL, IX.116), Sekst Empirik pa »deset knjig o skeptikih in druge odli¢ne spise.«
(DL, IX.116) Eno od najpomembnejsih del o Pironu in njegovi filozofiji je Aristoklov sicer izgubljeni
tekst O filozofiji (1. stol. n. §t.), ki izhaja predvsem iz Timonovih pri¢evanj, Aristoklova dognanja pa
deloma povzema in navaja tudi rimski $kof Evzebij Cezarejski v delu Praeparatio Evangelica (Priprava
na evangelij) iz 4. stol. n. st.

4 V: Dighanikaya, 1.
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Prvi tokovi skepticizma’® so v ¢asu formiranja filozofskih sistemov v Indiji nekaj
stoletij pr. n. §t. bistveno zaznamovali takratna vecplastna duhovna obzorja in s
svojimi drznimi idejami preizpraSevali ustaljene metode filozofiranja in neizpod-
bitne trditve, ki jih postavljamo o svetu. V okviru hindujskih filozofskih sistemov,
poznanih pod imenom darSana (skrt. darsana, tudi astika), so se v okviru Sole
nyaya, ki se je ukvarjala z logiko in epistemologijo, oblikovali nauk o sredstvih,
ki vodijo do pravilnega spoznanja (skrt. pramana), ter izdelana pravila argumen-
tacije in filozofske diskusije, ki so jim sledili vsi hindujski filozofski tokovi. Dve
temeljni pravili, ki sta veljali za predpogoja sodelovanja v debati, sta bili natancno
poznavanje stali$¢ filozofske Sole, ki ji je pripadal nasprotnik v diskusiji, in predo-
citev lastne teze. Tovrstno univerzalno strukturo filozofske debate, ki je pomenila
okvir akademskega filozofiranja in ni dopuscala izjem, so spodkopavali pripadni-
ki nehindujskih $ol, ve¢inoma potujoci asketi (skrt. sSramana), ki so bili naperjeni
predvsem proti sami ideji darSane (tj. izdelano stalisée, perspektiva; izp. iz skrt. gl.
korena drs-, »videti, uvideti, spoznati«, tudi sploSen izraz za filozofijo), po kateri
so bile poimenovane hindujske Sole, kar odslikava njihovo temeljno prizadevanje,
namre¢ nujnost oblikovanja jasnih tez in veljavnih argumentov na osnovi ustreznih
spoznavnih metod kot srzi filozofije. Med nehindujske tokove, tj. skupine potujocih
asketov, ki bi jih lahko oznacili kot »antidarSane, se je poleg budizma, dzainizma
in Sole determinizma (skrt. @jivika) uvrscala tudi Sola skepticizma-materializma

5 Prvi zametki skepticizma v Indiji imajo svoje izvore ze v Vedah, najstarejsih besedilih, ki so nastala
na indijski podcelini (ok. 1500 pr. n. §t.). Obstoj skeptikov v najzgodnejsem obdobju indijske filozofi-
je najverjetneje potrjuje ena od rgvedskih himn (Rgveda, VII1.89), v kateri ne le da je pod vprasaj po-
stavljen obstoj boga Indre, o katerem se v Vedah sicer ni dvomilo, saj je zasedal sam prestol v panteo-
nu vedskih bozanstev, ampak je ta celo nedvoumno zanikan, kar je za tovrstna besedila precej drzno:
»Eni in drugi pravijo: Ni Indre.« Poznejsi filozofi, denimo Silanka iz 9. stoletja, je v komentarju Sitra-
krtangavrtti na dzainisticno delo Siyagada zacetnike Sole skepticizma-materializma carvaka umestil
v vedsko obdobje, na osnovi ¢esar lahko sklenemo, da so doloceni tokovi skepticizma obstajali ze v
tem Casu in preizpraSevali vedske nauke, ki so veljali za brezpogojno resni¢ne. Tudi Kumarila Bhatta,
predstavnik Sole mimamsa iz 7. stoletja, v delu Slokavartika zapise, da so pripadniki 3ole carvaka
zanikali predvsem postulate vedske filozofije. Koller kot zametke skepticizma navaja tudi druge pes-
mi, denimo himno Ndasadiyasiikta (Rgveda, X.129), eno najskrivnostnejsih in najbolj spekulativnih
vedskih himn, v kateri izstopa zlasti dvom glede moznosti spoznanja o izvoru univerzuma (1977,
161). Pri tem dodaja, da tovrstni dvom presega zgolj ¢udenje ob premisljevanju o nedoumljivem
stvarstvu, ampak lahko prepoznamo tudi pozicijo epistemoloskega skepticizma, ki je podprt z idejo
o vprasljivosti zmoznosti ¢lovekovega uma odgovoriti na dolo¢ena vprasanja. Nezadostnost nacinov
spoznavanja, ki so zamejeni zgolj na teoreti¢ne premisleke, kar je tudi eden od temeljev poznejse Sole
skepticizma in budizma, je denimo nakazana v vedskih filozofskih spisih upaniSadah (skrt. upanisad),
v katerih je bila izpostavljena misel, da vrhovna duhovna entiteta (skrt. atman, brahman) ne more biti
spoznana prek uveljavljenih sredstev spoznavanja, ki se nanasajo na empiri¢ni svet in so povezana s
pojmovnim misljenjem, pri ¢emer je bil poudarjen pomen nediskurzivnega intuitivnega znanja. Dej-
stvo je, da so omenjeni zametki pomembno vplivali na izdelana stali§¢a v poznejSem razvoju nazorov
skepticizma v obzorjih hindujskih in nehindujskih $ol, ki pa so kulminirala v dodelan idejni sistem v
t. 1. klasi¢nem obdobju indijskega skepticizma (med 200 n. §t. in 1300 n. §t.) s tremi glavnimi »stebri«
oz. predstavniki na ¢elu, ki so Nagardzuna (skepticizem v budizmu), Jayarasi Bhatta (Sola radikalnega
skepticizma) in Sri Harsa (skepticizem v $oli advaita vedanta). O tem glej podrobneje $tudijo Mills,
2018.
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(skrt. carvaka, tudi lokdayata), pri ¢emer so bili Se zlasti pripadniki slednje s svojim
radikalnim zavracanjem ideje o nujnosti oblikovanja dokonénih tez mnogokrat ob-
sojeni rusilnosti, nihilizma in breznamenske provokativne drze, ki s samo filozofijo
nima ni¢ opraviti.

Za predhodnika Sole skepticizma-materializma v Indiji, ki sta predstavljala
velik izziv uveljavljenim epistemoloskim in metafizicnim predpostavkam tiste-
ga Casa, veljata asketa iz 6. stol. pr. n. §t., Sandzaja Belatthiputta (pal. Sarijaya
Belatthiputta, skrt. Sarijaya Vairatiputra), utemeljitelj Sole radikalnega skepticiz-
ma, poznane pod imenom ajiiana, in Adzita Kesakambali (pal. 4jita Kesakamball,
skrt. 4jita Kesakambal?), predhodnik Sole materializma carvaka. Bila sta sodobnika
utemeljiteljev drugih neortodoksnih tokov, tj. Makkhalija Gosale (pal. Makkha-
li Gosala, bhs.® Maskarin Gosala, $ola determinizma), Mahavire (skrt. Mahavira,
dzainizem) in Siddharthe Gavtame Buddhe. Omenjena misleca pa nista predstavlja-
la izziva zgolj filozofskim idejam dar$an, ampak tudi drugim asketskim tokovom;
celo slednji so ju oznacevali za heretika, saj sta zanikala moznost kakr§negakoli go-
tovega spoznanja, izrazito odklonilen odnos do njiju pa je izpri¢an v dzainisti¢nih
in zlasti budisti¢nih tekstih, saj sama nista ustvarjala besedil. V Tipitaki so Buddh-
ovi sodobniki skeptiki-materialisti, ki so se gibali v krogu SandZzaje Belatthiputte,
opisani kot izmuzljive, izmikajoce se jegulje (pal. amaravikkhepika). Buddha jih je
ucencem predstavil kot topoglavce, ki niso zeleli podati nobenega stali§¢a in so na
vprasanja odgovarjali denimo takole: »Ne re¢em tega, ne reCem onega. Ne recem,
da je to kako drugace. Ne re¢em, da ni. In ne zanikam, da ni.« (Brahmajalasutta,
2.24) In pa:

Ce me vprasate, ali obstaja drug svet, bi, &e bi tako mislil, dejal, da ni drugega
sveta. Ampak tega ne pravim. Niti ne zatrjujem ¢esa drugega. Ne pravim, da
ga ni, in ne pravim, da to ni res. [...] Ali tathagata’ po smrti obstaja? Ali po
smrti ne obstaja? Ali po smrti obstaja in ne obstaja hkrati? Ali po smrti niti
obstaja niti ne obstaja hkrati? Ce bi tako mislil, bi to tudi zatrdil. In ne re¢em,
da ni tako. To so $tirje nacini, kako se asketi in brahmani, izmuzljive jegulje,
zatekajo k izmikajo¢im se trditvam. (Brahmajalasutta, 2.27, 28)

Podobni primeri izrekanja so izpri¢ani tudi v drugih tekstih, v katerih Siddhartha kon-
kretno omenja Sandzajo Belatthiputto:

6  lIzraz, zapisan v hibridnem budisticnem sanskrtu, tj. sanskrtu s primesmi palija, ki je znacilen pred-
vsem za zgodnja besedila $ol budizma mahayana.

7 Skrt., pal. tathagata, »dokon¢no idoc«, tj. osvobojeni, torej tisti, ki je dosegel parinirvano (skrt. pari-
nirvana, pal. parinibbana), blazeno stanje onkraj zivljenja in smrti, ki sledi nirvani (skrt. nirvana, pal.
nibbana), tj. prebujenju, osvoboditvi od vseh navezanosti, ki jo je mogoce doseci v ¢asu Zivljenja.
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Sandzaja Belatthiputta je dejal: »Ce me vprasas: Ali je drug svet?, bi potrdil,
Ce bi tako mislil. A ne mislim tako. Ne recem, da je tako, in ne reCem drugace.
Ne re¢em, da ga ni. Ce me vpragas: Ali ni drugega sveta? ... Oboje? ... Niti
oboje? ... Ali je rezultat dobrih in slabih dejanj? ... Ali ni? ... Oboje? ... Niti
oboje? Ali tathagata po smrti obstaja? Ali ne obstaja? ... Oboje? ... Niti oboje?
... Ne re¢em, da ne.« (Samannaphalasutta, 32)3

Tovrsten nacin izrekanja so budisti oznacili kot jalov in povsem neprimeren, kot »ne-
umnost izmikajoCih se jegulj« (Brahmajalasutta, 2.27), pri ¢emer pa je Se posebej
zanimivo, kot je razvidno iz drugih besedil Tipitake, da je metodo »nevarnih hereti-
kov, ki jo je Siddhartha opredelil kot povsem neustrezno, naposled prevzel tudi sam.
Budizem, ki je gromko zavracal filozofska stali$ca, ki izhajajo iz vedskih filozofskih
spisov upanisad in so jih posvojile vse hindujske $ole, je svojo nedogmatsko pozicijo,
tj. metafizicni in epistemoloski skepticizem, utemeljeval na metodah »neumnih he-
reti¢nih jegulj«, kar je izpi¢ano denimo v spodnjem odlomku, ki kaze na zmedenost
ucencev ob tovrstnem Buddhovem nacinu izrekanja:

Ko je bil ugleden Malunkyaputta sam v meditaciji, so v njegovem umu vzni-
knile naslednje misli: »Ti pogledi Blazenega so nejasni, so potrjeni in hkrati
zavrnjeni, namre¢: ,Svet je veCen in svet ni vecen®, ,Svet je konéen® in ,Svet
je neskoncen‘, ,Dusa je isto kot telo® in ,Dusa je ena stvar, telo druga‘, ,Po
smrti tathagata obstaja‘, ,Po smrti tathagata ne obstaja‘, ,Po smrti tathagata
hkrati obstaja in ne obstaja‘ in ,Po smrti tathagata niti obstaja niti ne obstaja
hkrati. « (Cialamalunkyasutta, 427)°

Tako lahko poleg ostre kritike skeptikov v zbirki najzgodnejsih besedil budizma za-
sledimo tudi sistematizacijo njihovega nauka in nadgraditev v eno od temeljnih metod
budizma. V nacinu izrekanja SandZzaje in samega Buddhe prepoznamo znameniti vzorec
stirih izjav, ki so v tradiciji budizma poznane kot tetralema (skrt. catuskoti),' tj. stiricle-
ni logi¢ni agrument, ki je tudi ena temeljnih metod v Soli madhjamaka budisti¢ne veje
mahdyana, in tudi v sistemu radikalnega skepticizma iz 9. stoletja, predstavnik katerega
je Dzajarasi Bhatta (skrt. Jayarasi Bhatta). Denimo Nagardzuna, eden od najbolj zna-
nih predstavnikov madhjamake, se v svojih besedilih s tezami intrigantno poigrava, pri
¢emer se posluzuje metode reductio ad absurdum, s katero pokaze, da je vsaka teza ne
le v kontradikciji z nasprotno izjavo, ampak tudi sama s sabo.

8  V:Dighanikaya, 2.

9  V: Majjhimanikaya, 2.2.63.

10 (1) A, (2) A, 3) AA—A, (4) 7(A —A). Torej denimo: 1. A je; 2. A ni; 3. A hkrati je in A hkrati ni; 4.
niti A hkrati je in A hkrati ni.
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Pri tem se poraja bistveno vprasanje, cemu je Siddhartha, kljub temu da je prevzel
metodo skeptikov, vztrajal, da je njihov pristop brezploden in celo nevaren. Nevarnost
je videl predvsem v tem, da so skeptiki na orisan nacin odgovarjali na vsa vprasanja in
so se metode posluzevali tudi za izrekanje o dejstvih, ki so absolutno veljavna in jih ni
treba dokazovati (npr. neizpodbitna dejstva o svetu, kot sta zakon karme in nestalnost),
hkrati pa je bil zaskrbljen tudi zavoljo njihove ravnodusnosti glede jasnega opredelje-
vanja necesa kot dobrega ali slabega, kar bi utegnilo povzrociti kolaps temeljnih eti¢nih
vrednot. Skeptiki so bili torej znani po tem, da so se izogibali posredovanju katego-
ricnih odgovorov na vprasanja, ki zadevajo vsa filozofska podrocja, saj so izhajali iz
stalis¢a — edinega, ki so ga zares imeli —, da stvari pojavnega sveta nikoli ne moremo
zares spoznati, zato nam preostane zgolj, da se s tem dejstvom nasega obstoja preprosto
sprijaznimo. Buddha pa je njihovo metodo zamejil na doloceno skupino vprasanj, na
katera ni mogoce podati dokon¢nih odgovorov (pal. avyakata, skrt. avyakrta), in sicer
na vprasanja, ki se nanasajo na neobstojeCe (npr. obstoj nespremenljivih in neminljivih
entitet), vprasanja, ki so nerelevantna in ne vodijo do cilja sleherne filozofije, tj. do
prenchanja trpljenja (npr. vprasanje o zacetku ¢asa lahko ostane neodgovorjeno, saj ni
bistveno za doseganje vrhovnega cilja bivanja), in vprasanja, katerih odgovori ti¢ijo v
nepojmovnem, izkustvenem in jih ni mo¢ izraziti z besedami (npr. kot je nacin bivanja
tathagate, tj. stanje parinirvane). Poleg tega so budisti nasprotno od skeptikov zagovar-
jali stalie, da resni¢no spoznanje je mogoce, vendar spoznanje tiste vrste, ki presega
diskurzivno; ko vse pojmovno ponikne, nastopi uzrtje takSnosti, sveta, kot resni¢no je,
in tako je Siddhartha z metodo skeptikov oznanjal nov nacin filozofiranja in pozival
k negovanju druga¢ne vrste znanja, ki presega dovrSene teoreticne premisleke in ima
odresujoce ucinke, kar je navdihnilo tudi grskega misleca Pirona.

3 Pironovo sre¢anje golih asketov v Indiji

Stari Piron, le kako si in kje ti nasel izhod, da
suzenj ti nisi ne mnenjem in ne praznoglavim sofistom,
zlomil okove da vsake prevare si, slepih prepric¢anj?

Timon, v: Diogen Laertski, IX.65

Za takratna filozofska obzorja v Indiji silno drzna misel skeptikov in budistov je torej
ocarala tudi nekatere grke filozofe, ki so skupaj z Aleksandrom Velikim!! leta 327

11 Prihod Aleksandra Velikega v Indijo je v zgodovinskih knjigah in drugih pricevanjih izrpno doku-
mentiran. Ko je Aleksander leta 334 pr. n. st. krenil iz takratne makedonske prestolnice Pela z vojsko,
ki je $tela 36.000 moz, je po nizu zmagovitih vojaskih podvigov in porazu Perzijcev leta 327 pr. n. St.
osvojil tudi pokrajine Baktrijo, Sogdiano in Gandharo, kjer je v druzbi indijskih modrecev vsaj pet let
prezivel tudi Piron (Halkias, 2020, 87, 88).
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pr. n. $t. — slednje predstavlja prelomnico v plodovitih filozofskih stikih med Indijci in
Grki — potovali v Indijo, med katerimi je Se posebej znan Piron iz Elide (ok. 365/360—
275/270 pr. n. §t.). Pirona, slikarja in pesnika, pozneje enega najuglednejsih filozofov
na Aleksandrovem dvoru — poleg indijskega asketa Kalana'? iz gandharske prestolnice
Taksila, ki je pouceval Grke —, je, kot navajajo pric¢evanja, pot v Indijo vodila zavoljo
Anaksarha iz Abdere, ki ga je spremljal povsod. V dezeli je Piron »prisel v stik tudi
z gimnosofisti in magi«'® (DL, IX.61) in na temeljih njihovih idej dokonéno osnoval
svojo filozofsko drzo. Diogen te drze ne opise kot rusilne, temveé popolnoma naspro-
tno: »Zdi se, da se je zaradi tega zacel ukvarjati s filozofijo kar se le da plemenito,
kot trdi Aksanij iz Abdere, s tem ko je uvedel nacelo nespoznavnosti (akatalepsia) in
zadrzanja sodbe (epoché).« (DL, IX.61)

V nizanju drobcev iz Pironovega zivljenja Laertski skepticizem Pironovega kova
opredeli takole: skeptik, kakrSen je bil Piron, ni tisti, ki vse izpodbija in dvomi o
vsem, ampak tisti, ki vselej preiskuje (gr. sképtesthai), a nikoli ne najde (DL, 1X.70).
Pri tem Diogen, podobno kot tudi Sekst Empirik (2. stol. n. $t.), najslavnejsi teoretik
starogrskega skepticizma, opozori na razliko med dogmatiki, ki oznanjajo, da so se
dokopali do resni¢ne narave stvari, akademskimi skeptiki, ki dogmati¢no zatrjujejo,
da je resni¢ni znacaj stvari povsem nespoznaven, in skeptiki Pironovega kova, ki »ni-
koli ne najdejo«. Pri tem pa odsotnost kon¢nega cilja ne implicira odsotnosti moznosti
spoznanja, ampak odslikava Pironov filozofski pristop, izhajajo¢ iz izogibanja kakr-
$nimkoli dogmam in oblikovanju kategori¢nih odgovorov, namrec tudi lastnega stali-
$¢a, da dokoncne teze ni mogoce podati. Piron je postal splosno znan kot modrec, ki
zdravi dogmatizem, kar izhaja iz njegove kritike dogmatikov: »Skeptiki so dogmatike
prikazovali kot nespamentne. To, kar je namre¢ izpeljano iz hipoteze, ni preiskovanje,
ampak domnevanje. S tak$nim premislekom pa se lahko zagovarja celo tisto, kar je
nemogoce.« (DL, IX.91)

Podobno kot najzgodnejsi tokovi skepticizma v Indiji in zgodnji budizem se je
tudi Pironova »$ola skepticizma«'* oblikovala onkraj zidov akademske filozofije.

12 Kalan (Kalanés, ok.398-323 pr. n. st.), indijski gimnosofist, je spremljal Aleksandra Velikega, na
koncu pa se je pred njim in njegovo vojsko samozazgal. Strabon v zvezi s tem predaja Megastenove
besede, da samomor »ni bil nauk (dogma) med filozofi«, ko navaja razlicne razloge za samomor, pa
poudari, da »se v ogenj vrzejo ognjevitezi, kot je bil denimo Kalan, ki je bil nebrzdan ¢lovek pa suzenj
pri Aleksandrovih omizjih« (Strabon 15.2.68; glej Beckwith, 2015, 58).

13 Gr. gymnosophistai, »goli filozofi, modreci«. Izraz magi se najverjetneje nanasa na iranske pripadnike
zoroastrizma. Imena gimnosofistov, pri katerih se je pouceval Piron, razen Kalana, sicer niso znana,
glede na podrobne opise njihovih filozofskih nazorov in kraje, kjer so se srecevali, pa lahko sklenemo,
da so bili predstavniki Sole radikalnega skepticizma in zlasti budizma. Z budisti, kot Ze receno, naj bi
se Piron srecal v gandharski Taksili, takrat centru budisti¢nega ucenja (Halkias, 2015, 164).

14 Po povratku v Gr¢ijo je s svojim pristopom do filozofije, ki je postala tudi nacin njegovega zivljenja,
navdusil Stevilne ucence iz Elide, ki so negovali sorodne nazore, le-ti pa so pozneje postali znani pod
skupnim imenom pironizem, ¢etudi bi se sicer Piron — brez dvoma tudi Buddha —, v skladu s svojo
izhodiS¢no pozicijo, upiral tovrstni opredelitvi, namre¢ »-izmu, ki se zdi zgolj kot nova dogmati¢na
pozicija.
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Predstavniki akademskega skepticizma stare Gréije's — ta se je formiral v okvirih Pla-
tonove Akademije in se je zgledoval po Sokratu — so v zvezi z dogmati¢nimi trditva-
mi sicer negovali podobno stalis¢e kot Piron in njegovi nasledniki, pri ¢emer pa so
pironisti radikalneje stremeli k osvobajanju od vseh dogem, kar vodi do spokojnega
bivanja (Kuzminski, 2007, 483). In prav v tej drzi se odslikava plemenitost filozofi-
je, ki jo opisuje Diogen, namre¢ filozofije kot prakse nenehnega raziskovanja, nikoli
dokonc¢nega procesa, ki se ne zapira v slonokoscene stolpe nedotakljivih prepricanj
— torej filozofije kot avtonomne dejavnosti, ki vodi k drugaénemu osmisljanju bivanja.

4 O Buddhovi in Pironovi »metodi nemetode« ter ciljih
svetnega in duhovnega bivanja

4.1 Nestalnost pojavnega in varljivost éutov

Vec vreden je en dan ¢loveka,
ki pozna minljivost vseh stvari,
kot sto let nevedneza,

ki ne pozna minljivosti.

Dhammapada, VI11.14

Siddhartha Gavtama Buddha je svoje nazore osnoval na zanikanju nekaterih temeljnih
idej vedske in upanisadske filozofije, ki so jih sicer prevzele hindujske filozofske Sole,
pri ¢emer velja omeniti zlasti zanikanje obstoja vrhovne, neminljive duhovne entitete
(skrt. atman, brahman). Namre¢ celoten svet, vklju¢no s ¢lovekom, je, kot je prek preta-
njene izkustvene preiskave narave pojavov dognal Buddha, zaznamovan z minljivostjo,
odsotnostjo sleherne stalnosti. Na ontoloski predpostavki o vselej spreminjajoéem se
znacaju vseh segmentov pojavnega je utemeljeval tudi svojo epistemolosko pozicijo o
nezmoznosti oblikovanja neizpodbitnih staliS¢ o ¢emerkoli, pri cemer se je posluzeval
poprej orisane metode skeptikov, ki jo je opredelil kot edini primeren nacin izrekanja
o svetu, o katerem se je zavoljo njegove nestalnosti nemogoce dokoncno izreci. Kot je
prazna, tj. nestalna, narava sveta, so posledi¢no prazne, v tem smislu nezadostne, tudi
trditve, ki se nanasajo nanjo. Vsa stalis¢a, ki jih oblikujemo, ne morejo izérpno opisati
segmentov pojavnega, so zgolj relativna, slednje pa je slikovito ponazorjeno v paraboli

16 tako kot se vsak od slepcev

o slonu in slepcih iz besedila Pathamananadtitthiyasutta:
dotakne enega slonjega uda in na osnovi slednjega oblikuje prepricanje o tem, kaksen je

slon, na soroden nacin v svetu postopa nevedni ¢lovek, ki pozna zgolj eno perspektivo

15 Zacetnik starogrskega akademskega skepticizma je bil Arkezilaj (3. stol. pr. n. §t.), med bolj poznani-
mi sta denimo $e Karnead in Filon iz Larise.
16 Pathamananatitthiyasutta, 54; Udana, 6.4, v: Khuddakanikaya.
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sveta in jo razglasa za univerzalno resnico. Pri tem je Siddhartha Cesto opozarjal, da
imajo levji delez »zaslug« pri mnoZenju enostranskih in izkrivljenih prepri¢anj o svetu
tudi Cuti, ki z raznimi odtenki »obarvajo« sicer brezbarvno sliko sveta, ki je zavoljo
minljivega znacaja prost kakrsnihkoli doloCujocih in trajnih lastnosti.

Budisti¢ni ontologiji minljivosti in posledi¢no nezadostnosti sleherne trditve o
svetu je sorodno tudi Pironovo pojmovanje znacaja sveta kot niza nestalnih in med-
sebojno pogojenih pojavov. Na osnovi ohranjenih pricevanj o Pironu, predvsem fra-
gmentov Aristokla iz Mesene (1. stol. n. §t.), lahko sklenemo, da je tovrstno razu-
mevanje pojavnosti negoval ze pred sre¢anjem z indijskimi asketi. Do neke mere Ze
izdelano nedogmati¢no drzo, ki temelji na zanikanju kakr$nihkoli kriterijev za resni-
co, je podedoval od Anaksarha (Aristokles, 7.27), ki je svojo epistemolosko pozicijo
utemeljil na Demokritovem atomizmu ter njegovi ideji o vprasljivosti verodostojnosti
in zanesljivosti neposrednih ¢utnih zaznav.!” Vse lastnosti, ki jih pripisujemo stvarem,
izhajajo iz razvrstitve, oblike in lege atomov, medtem ko nasi vtisi o stvareh nimajo
ni¢ opraviti z njihovo resni¢no naravo. Tako, denimo, ne obstaja barva na sebi: »De-
mokrit (trdi), da po naravi nobena (stvar) nima barve.« (Demokrit, Diels-Kranz (DK)
68 A 125) Isto zatrdi glede okusa, ko pravi da se »,isti [okus] ne zdi vsem enak*. Ni¢
namre¢ ne preprecuje, da bi bilo to, kar je za nas sladko, za neka druga ziva (bitja)
grenko, podobno pa (velja) tudi za druge (okuse)« (DK 68 A 130); okus tako ni niti
sladek niti grenak (DK 68 A 134). Atomske spojitve oz. skupki (gr. pragmata), plod
zdruzevanja posamiénosti, so osnova nasega izkustva, tj. predstav (gr. phantasia),
tovrstne kombinacije elementov, ki so neposredni predmet ¢lovekove zaznave, pa so
obarvane z zaznavanjem nasih ¢utov in jim ne ustreza ni¢ v svetu; resni¢ni so zgolj
atomski skupki, ki se nenehno spreminjajo in so prosti kakr$nihkoli lastnosti.'®

Tako so po Demokritu in Pironu ¢uti opredeljeni kot tisti, ki vztrajno zapeljujejo
um in ga zamegljujejo,” kar poslediéno vodi do mnozice izkrivljenih prepri¢anj o
svetu, pri ¢emer pa vsak vztraja pri svojem:

17 Tudi Diogen Laertski navaja, da je Piron poleg Homerja najveckrat omenjal Demokrita, kar kaze na
vpliv njegove misli na Pironove nazore. (DL, IX.67)

18  Pri tem sta se Piron in Buddha izogibala tudi opredeljevanju necesa kot dobrega in slabega po svoji
naravi, denimo: »Po naravi ni ni¢ dobro ali zlo. Ce je namreé nekaj po naravi dobro ali slabo, mora
biti dobro ali slabo za vse enako [...]. Vendar ni¢ ni dobro ali slabo skupno za vse ljudi, torej ni ni¢ po
naravi dobro ali zlo. [...] Torej je dobro po naravi nespoznavno.« (DL, IX.101) Nekateri so v slednjem
prepoznali nevarnost odsotnosti kakr$nihkoli eti¢nih meril, kar je indijskim skeptikom ocital tudi sam
Buddha, pri ¢emer pa je to idejo nerazlikovanja umescal v podrocje ontologije, ne pa v etiko, kjer
veljajo dolocena splosna merila, ki jih velja upostevati. Enako drzo so glede tega zavzemali tudi pi-
ronisti: »In ko dogmatiki trdijo, da bo skeptik zivel tako, da se ne bo izognil razkosati lastnega oceta,
¢e bi mu bilo to ukazano, skeptiki odgovarjajo, da se zadrzi sodbo glede dogmati¢nih vprasanj, ne pa
tudi sodbe glede vprasanj vsakdanjega zivljenja in tega, na kar je treba paziti, tako da doloceno stvar
izberemo ali se ji izognemo tudi v skladu z navado in upostevajo¢ zakone.« (DL, IX.108)

19 Tako v opisu Pironove drze tudi Diogen Laertski: »Zaznave so varljive, razum pa je neslozen sam s
seboj.« (DL, IX.95)
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Kdor je torej, pravijo, o neéem ¢utnozaznavnem ali umljivem trdno prepri-
¢an, mora pred tem ugotoviti, kakSna so mnenja o tem; nekateri so namre¢
ovrgli ena, drugi pa druga. Vendar je treba po drugi strani stvari presojati ali
s pomocjo ¢utnozaznavnega ali s pomocjo umljivega, oboje pa je sporno. In
Ce zaradi spora v misljenjih ne gre verjeti nikomur, bo odpravljeno merilo, po
katerem se zdi, da je vse natan¢no doloéeno, in bomo vse imeli za enakovre-
dno. (DL, 1X.92, 93)

Sorodna misel je zastopana tudi v zgodnjem budisticnem atomizmu, zlasti v Solah
sarvastivada in sautrantika, ki pa atomom, v nasprotju s hindujsko Solo atomizma
vaisesika, ne pripisujeta statusa najmanjSih neminljivih nedeljivih delcev, ampak
jih opredelita kot drobce z netrajnim obstojem, ki v procesu medsebojnega pove-
zovanja tvorijo materialne predmete pojavnega sveta, osnove nasega neposrednega
izkustva, ki so, zavoljo nestalne narave atomov, prav tako propadljivi (Ronkin,
2011, 57-58). Resni¢nost atomov torej zaznamuje nenchna sprememba, pro-
ces vznikanja in minevanja pa je vpet v mehanizem soodvisnega nastajanja (pal.
paticcasamuppada, skrt. pratityasamutpada), ki ustvarja kontinuiteto miselnega
procesa in nasega izkusanja pojavnosti ter s tem iluzijo o trajnosti stvari, ki jih ato-
mi tvorijo. Raznolikosti stvari sicer ne gre zanikati, a v poslednjem smislu so vse
enake, saj so zaznamovane z minljivostjo, poleg tega pa zgolj njihove kombinacije
zdruzevanja ustvarjajo vtis trajnosti. To idejo je zagovarjal tudi Piron, saj je v Indi-
jo dospel z ze izdelanim staliS¢em atomizma, le-tega pa je ob sre¢anju z budisti Se
dodatno poglobil, namre¢, »Ceprav se stvari zdijo tak$ne in drugacne, pa v naravi
niso taksne, ampak se tak$ne samo zdijo.« (DL, IX.77) Pri tem gre za omenjeno
nacelo nespoznavnosti (akatalepsia), ki je sorodno Buddhovim vprasanjem, na ka-
tera ni mogoce podati dokonénih odgovorov (pal. avyakata, skrt. avyakrta). Tako
je Pironov nauk, ki ga Kuzminski (2021, 14) opise kot sintezo Demokritovega
atomizma in budisti¢nega fenomenalizma ter ga opredeli kot najsijajnejsi dosezek
filozofa, »nekaksno belezenje pojavov« (DL, 1X.78), pri ¢emer raziskuje predvsem
nasprotja vidikov v preiskovanju in nazadnje izpodbija prepri¢anja o njih.

Pri procesu zaznavanja pa se ¢lovek vzivlja v vsako od zaznav, ¢emur sledijo
mentalna stanja bodisi privla¢nosti bodisi odpora, s tem pa se, Se posebej v primeru
prijetnih obcutenj, na slednje tudi navezuje. Problem cutov, kot je izpostavljeno
v budizmu in kot v fragmentih o Pironu poudarja tudi Aristokles (7.4), je, poleg
tega, da vodijo do napa¢nih spoznanj, tudi v tem, da v ¢loveku vzbujajo zeljo in
s tem mocno navezanost na stvari, ki so minljive. Tako je cilj budisticne medita-
cije »obladovanje misli, obvladovanje ¢utov« (Dhammapada, XXV .2), enakodu-
$no opazovanje zaznav in mentalnih stanj ter mehanizma njihovega porajanja in
preminevanja, cilj tega procesa pa je stanje, v katerem se ¢lovek nobene zaznave
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niti spremljajo¢ega obc¢utja ne oklepa in ju ne poskusa niti zadrzati niti zavrniti.
Slednje vodi do uvida v nestalnost vseh porajajo¢ih mentalnih vsebin in hkrati do
opuscanja slehernega nauka. Zgolj lucidni um, prost ¢utnih vtisov, brez razliko-
vanj, se tako na minljive stvari ne navezuje in hkrati ne kopici stalis¢ o njih, ampak
jih, nasprotno, opusca. Procesu opuscanja kakr$nihkoli opredelitev v kontekstu
budizma predhodi praksa oci§¢enja uma vseh primesi ¢utnih vtisov, kar je eden
od vrhovnih ciljev budisti¢ne meditacije, ki prek pozornega opazovanja mentalnih
zaznav in pripadajocih jim obcutenj razkrinkava njihovo iluzornost.

4.2  Molk modrecev: zadrzanje sodbe (gr. epoché) in praznina
stali¢ (skrt. $Gnyata)

Nicesar ne opredeljujemo.
Diogen Laertski, [X.74

1z besedil zgodnjega budizma lahko razberemo poziv k opuscanju ne zgolj razno-
likih stalis¢ o svetu, ampak celo Buddhovega nauka (pal. dhamma, skrt. dharma)
samega. V slednjem se ne kaze dvom v dhammo, ampak nevarnost dogmatskega
oklepanja sicer nedogmatsko zastavljenega Buddhovega nauka o minljivosti. Na-
vsezadnje tudi dhamma, posredovana z jezikom, spada v obmocje diskurzivnega
in se giblje v mejah relativne, konvencionalne resnice (skrt. samvrtisatya). Re-
sni¢na srz dhamme pa korenini v izkustvu, nepojmovnem spoznanju, v budizmu
mahdydna poimenovanem kot absolutna resnica (skrt. paramarthasatya), do katere
pa je mo¢ dospeti zgolj prek opuscanja vseh staliS¢ (skrt. drsti) in prek praktic-
nih, nepojmovnih vidikov filozofiranja — meditacije. Pomembnost izkustvenega
doumetja dhamme in nevarnost njenega razumevanja zgolj v teoriji je Siddhartha
ilustriral prek navajanja Stevilnih prispodob, med katerimi je Se posebej znana pri-
spodoba o vodni kaci,” iz katere lahko izlu§¢imo zamisel, da je napacen pristop k
razumevanju dhamme kot poskus ujeti nevarno vodno kaco, ki pa jo namesto za
rep pograbimo za glavo, posledica tega pa je, da nas ugrizne. To, kar je Siddhartha
posredoval v jeziku, je treba doumeti v lastnem izkustvu, sicer je brez sleherne
vrednosti:

20 V: Alagaddipamasutta, 10-12, Majjhimanikdya, 22. Znana je denimo tudi prispodoba o splavu (4/a-
gaddiipamasutta, 13—14, Majjhimanikaya, 22), s katero Buddha svoje u¢ence poduci, da je dhamma
kot splav — zgolj za preckanje, ne za obdrzanje. Tistega, ki se oklepa dhamme zgolj v teoriji, opise kot
Cloveka, ki zeli obdrzati splav tudi po tem, ko je Ze preckal reko. Razumevanje nauka v teoriji je prva
stopnja na poti, ki vodi do vrhovnega spoznanja, a je nevarno ostati dogmati¢no navezan na nauk sam,
slednjega mora bistveno dopolniti tudi izkustveni vidik, inherentni del katerega je opusc¢anje vseh
pogledov.
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Nauki, ki niso bili prouceni z lucidnim umom, so sprejeti brez globljega razu-
mevanja. Nekateri Studirajo dhammo z namenom kritiziranja drugih in z na-
menom navajanja, zato ne dosezejo dobrega rezultata, ki je namen, zavoljo
katerega naj bi bila dhamma prouc¢evana. Mojih naukov niso razumeli na pravi
nacin, kar vodi do $kode in trpljenja za dolgo Casa. (4lagaddipamasutta, 10)

Orisano srz resni¢nega razumevanja dhamme je Ze v zgodnjem budizmu spremljala
misel o tem, da dhamma ne sme postati stalis¢e, ki ga v nasprotju z vsemi drugimi
oznanjamo kot edinega veljavnega. Na pasti postavljanja lastnih stalis¢ na pogoriséu
drugih pa je Se posebej gromko opozarjala Sola madhjamaka z glavnim predstavnikom
Nagardzuno (2. stol. n. §t.) na ¢elu. V lu¢i nauka o praznini (skrt. sinyata), tj. odso-
tnosti stalnosti, trajnih entitet in inherentnih lastnosti, torej ¢esarkoli, kar bi prestajalo
spremembo, in hkrati o praznini kot odsotnosti izdelanih staliS¢ o svetu, ki je prazen,
je Nagardzuna v delu Temeljni verzi o srednji poti (skrt. Millamadhyamakakarika, v
nadaljevanju MMK) poudarjal, da mora dekonstrukceiji vseh stalis¢ o svetu nujno sle-
diti tudi dekonstrukcija svojega lastnega stalis¢a: namrec teza, da je vsako staliSée za-
voljo vselej spreminjajocega se znacaja sveta nekonsistentno, je prav tako zgolj teza.
Praznina ni filozofska teorija in ni prizori$¢e za vznik novih spekulacij, ampak kraj za
rojstvo nove filozofije, ki ni ujeta v formo diskurzivnega izraza. Slednje Nagardzuna
opise kot bistvo samega budizma: »Priklanjam se Gautami, ki ga je navdalo samo
socutje, da je uéil resniéni nauk zavoljo opustitve vseh nazorov.« (MMK, 27.30) Pri
tem nevarnost zreduciranja dhamme in praznine na tezo primerja z ugrizom kace, v
slogu omenjene prispodobe iz zgodnjega budizma: » Tako kot kaca, ki smo jo napac¢no
prijeli, ali urok, ki smo ga napacno izvedli, je tudi napacno razumevanje praznine za
topoumneza pogubno.« (MMK, 24.11) Z oblikovanjem lastne teze namre¢ pristane-
mo na drugem konceptualnem polju, za novimi teoreti¢nimi zidovi, ki zastirajo pravi
pogled in onemogocajo resni¢no spoznanje. Smisel Buddhove dhamme kot konven-
cionalne resnice, posredovane v jeziku, je torej njeno preseganje, je obrat k nepoj-
movnemu spoznanju, in tako Nagardzuna poziva k opustitvi tetraleme, vseh Stirih
alternativ izrekanja — celo negacije (in negacije negacije); slednjo sicer opredeli kot
jezikovno sredstvo par excellence in protistrup za ego, ki pa je kot jezikovno sredstvo
tudi sama nezadostna. Onkraj Stirih izjav ostane zgolj »prazno stalisCe, tj. tiSina, za-
drzanje sodbe, »metoda nemetode, ki ji sledi izkustvena metoda, tj. meditacija, ki je
temeljni pogoj moznosti vrthovnega doumetja in v kateri vse besede poniknejo v tiSini
ter Sele tako dobijo svoj pravi pomen.

Tovrstno metodo neizrekanja oz. nepostavljanja lastne teze, ki bi jo lahko poime-
novali »metoda nemetode, je prek srecevanj z indijskimi modreci prevzel tudi Piron.
V tradiciji je znana kot zadrzanje sodbe (gr. epoché), Diogen pa jo v splo§nem opisu
skeptikov njegovega kova predstavi takole:
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Resni¢no so skeptiki nenehno rusili dogme razli¢nih filozofskih Sol, sami pa
se niso dogmati¢no izrekali. In to do te tocke, da so sami izpostavljali dogme
drugih in jih podrobno razlagali, ne da bi kaj opredeljevali, niti tega samega
ne. Celo tako, da so zavracali neopredeljevanje, saj bi z besedami kot »Nice-
sar ne opredeljujemox, v tem primeru nekaj opredeljevali. (DL, 1X.74)

Pri tem je Se posebej pomemben vidik neopredeljevanja, tj. neposredovanja lastne
teze, in sicer tudi teze o tem, da teze ni mogoce postaviti: »S tem ko torej re¢emo
,Nicesar ne opredeljujemo’, ne opredeljujemo niti tega samega.« (DL, IX.103) Nevar-
nost, ki kot senca spremlja tezo, da v spreminjajo¢em se svetu ni mogoce oblikovati
definitivnih trditev, se, kot sva nakazala Ze v kontekstu budizma, namre¢ skriva v tej
tezi sami — e so vse teze nezadostne, je potemtakem nezadostna tudi teza, da so vse
teze nezadostne. Pri tem Diogen omeni kritike dogmatikov, ¢e$ da skeptiki trditev
pravzaprav sploh ne odpravljajo, ampak jih celo Se okrepijo (DL, 1X.77), namrec s
tem, da postavijo svoje lastne:

Dogmatiki skeptikom ugovarjajo in pravijo, da skeptiki razumsko dojema-
jo in postavljajo dogmati¢ne nauke. V trenutku namrec, ko se zdi, da nekaj
ovrzejo, nekaj dojemajo in s tem sprejemajo. In v istem trenutku potrjujejo
in dogmatizirajo. Ko namre¢ pravijo »NiCesar ne opredeljujemo« in »Vsaka
trditev ima nasprotno«, prav to tudi opredeljujejo in postavljajo dogmati¢ne
trditve. (DL, 1X.102)

Diogen pri tem dodaja, da so besede skeptikom sluzile zgolj kot pomagalo, saj si-
cer ne bi bilo mogoce ovreci trditev, niso pa se izrekali v dogmaticnem pomenu
afirmativne trditve, temvec¢ v razlagalnem (DL, 1X.102), kar lahko pripiSemo tudi
nacinu izrekanja Buddhe in Nagardzune. Tovrstnih zank izrekanja, kot je razvidno
iz pricevanj Laertskega, se je dobro zavedal tudi Piron sam. Prek stalis¢a, da je treba
»trditi, da je bodisi vse resni¢no bodisi da je vse lazno« (DL, 1X.92), je prisel do
spoznanja, da tudi v »samemu izreku ,Vsaka trditev ima nasprotno® lezi nasproti
druga trditev, ki se potem, ko izni¢i druge, obrne okrog in izni¢i samo sebe, tako
kot odvajala, ki povzrocajo izloCanje snovi in se naposled izlo¢ijo tudi sama ter se
unicijo.« (DL, IX.76) Zato

odpravljajo celo sam izrek »Ni¢ ni bolj to kakor ono«; kakor namre¢ pre-
vidnost ni¢ bolj je kot ni, tako tudi »Ni¢ bolj to kakor ono« ni¢ bolj je kot ni.
Kot pravi Timon v Pitonu, pomeni namre¢ ta izrek »ne opredeljevati nicesar,
ampak se vzdrzati sodbe«. Izrek »Vsaka trditev ima nasprotno« prav tako
napeljuje k zadrzanju sodbe [...]. (DL, IX.76)
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Pironov premik od navajanja nasprotnih trditev k posluzevanju metode zadrzanja sodbe,
onkraj vseh opozicij, afirmacije in negacije, v kateri nicesar ne potrjujemo ali zavraca-
mo, je Diogen opisal takole: » Trdil je, da ni nic niti lepo ali grdo niti pravi¢no ali krivic-
no. Na enak nacin je trdil tudi, da ni¢ ne obstaja v resnici, ampak je ¢lovekovo delovanje
utemeljeno na dogovoru in navadi; nobena stvar ni namre¢ bolj to kakor ono.« (DL,
IX.61) Metoda zadrzanja sodbe je torej metoda, ki sledi preseganju slehernih dihotomij,
zavrnitvi pozitivnega in negativnega dogmatizma, saj je vse, o cemer imamo doloc¢ena
prepricanja, zgolj konvencija, arbitrarni dogovor, ki ne odslikava narave stvari taksnih,
kot resni¢no so. Tudi po nauku budizma »nobena stvar ni namre¢ bolj to kakor ono,
vse stvari so si identi¢ne v svoji praznini, brezbarven tok minljivega sveta se v svoji
polnosti ne more dokoncno izre¢i v nobenem staliS¢u. Praznina je brez lastnosti, nima
trajne vsebine, ampak je fluidna vsebina totalitete bivanja, ki je kot taka neizrekljiva.

Metoda zadrZanja sodbe tako za sabo puséa niz vprasanj, ki ostajajo odprta, ven-
dar ne za nove, ustreznejSe odgovore, temve¢ za izkustvo, ki ga je nemogoce zamejiti
v filozofsko tezo, in tako od konceptualnega (pal. paparica) odpira pot k resni¢nemu
spoznanju (pal. nippaparica). Pri tem velja poudariti, da cilj orisane Buddhove, Na-
gardzunove in Pironove metode ni zmaga v filozofski debati, tj. z lastnim (ne)argu-
mentom poraziti nasprotnika, ali izogniti se njenim lastnim aporijam, denimo parado-
ksu laznivca, ter nasprotniku pokazati vzdrznost lastne pozicije, ampak je njena srz v
odresujocih uc¢inkih. Nepostavljanje lastnih dogem namreé¢ vodi do spokojnega biva-
nja in ima bistveno soteriolosko dimenzijo: sprostitev od dogem je sprostitev od sle-
herne bole¢ine. Zadrzanje sodbe in praznina vseh stali$é, tudi svojega lastnega, vodi
do »tiSine modrecev« (skrt. mauna, pal. mona), ali kot pravi Candrakirti: »Za tiste z
globokim uvidom je vrhovna resnica stanje ti$ine.«*' Slednje je sorodno grikemu poj-
mu aphasia (»brez govora«), osuplemu molku, ki sledi osvoboditvi od vseh dogem,
le-ta pa vodi tudi v osvoboditev od vseh drugih navezanosti. Odresujo¢nost »metode
nemetode«, ki opusca tudi samo sebe, kot odvajalo, ki se naposled tudi samo izniéi,
je bila v obeh miselnih tokovih velikokrat nakazana tudi prek Stevilnih prispodob o
bolezni in ozdravitvi: kovanje novih dogem na pogoriscu starih je bilo opredeljeno kot
bolezensko stanje: »Zmagovalci ucijo, da je praznina opustitev vseh nazorov. Tisti, ki
iz nje naredijo nazor, pa veljajo za ,neozdravljive‘.« (MMK, 13.8)

4.3  Na kraju boletine, v zavetju spokojne blaZenosti bivanja
(gr. ataraxia, skrt. nirvana)

Ugasnitev vsega spoznavanja in popredmetenja
vodi v blazenost.

Nagardzuna, Milamadhyamakakarika, 25.24

21 Povzeto po: Huntington, 2003, 78.
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Ze Siddhartha Gavtama je Gesto poudarjal, da konec konceptualnega mnozZenja speku-
lativnih stali$¢ in kopi¢enja znanja (pal. paparica) vodi do konca neugodnih stanj, tj.
prepiranja, oporekanja, obtozevanj, obrekovanj in napa¢nega govora ter navsezadnje
tistega, kar je najpomembnejse — do konca navezanosti in odpora (Madhupindikasutta,
8).22 Opisana metoda kot temeljni nacin filozofiranja torej vodi k vrhovnemu spozna-
nju, neposrednemu uvidu, ki je neizrekljiv in je stvar dozivetja, hkrati pa tudi k prese-
ganju trpljenja, eliminaciji sleherne bolecine, nevsecnosti (pal. dukkha, gr. taraché) in
s tem do spokojnega in blaZenega bivanja (pal. nibbana, skrt. nirvana, gr. ataraxia),
ki pa nima ni¢ opraviti z zadovoljstvom, izhajajo¢im iz posedovanja bodisi snovnih
bodisi nesnovnih stvari, ampak ravno nasprotno — je sre¢nost zaradi osvobojenosti
od navezanosti na karkoli. Vrhovni cilj metode skeptikov je sorodno opisal tudi Dio-
gen: »Z izrekom ,Ni¢ ne opredeljujemo* kazejo svoje uravnotezeno stanje duha« (DL,
IX.74); »Skeptiki pravijo, da je cilj zadrzanje sodbe, ki mu kot senca sledi nevzne-
mirjenost (ataraxia).« (DL, IX.108) Buddha in Stevilni njegovi nasledniki, prav tako
tudi Piron — Sekst Empirik, denimo, ga opise kot moza »brezvetrne spokojnosti« (Ad-
versus Mathematicos, 1.141) —, pa tega ideala niso zgolj oznanjali, ampak so ga tudi
ziveli. Le s svojim dejanskim zgledom so namre¢ pokazali, kako se v sami zivljenjski
praksi kaze tovrstna filozofija, kar je v primeru Pirona slikovito orisal Laertski:

[...] ko so bili njegovi sopotniki na ladji v skrbeh zaradi nevihte, je on ostal
miren in trdnega duha, pokazal je na prasi¢ka na ladji, ki je Se naprej jedel,
in rekel, da mora moder moz ohraniti tak§no nevznemirjenost (DL, 1X.68);
Menda je celo prasi¢a umival s popolno ravnodusnostjo (DL, IX.66); Pravijo
tudi, da ni niti trenil z obrvmi, ko so mu na neko rano dajali jedka zdravila, jo
rezali in izzigali. (DL, 1X.66)

Sprostitev vseh navezanosti in s tem blazena vedrina bivanja torej ne pomenita, da
nas v zivljenju ni¢ ve¢ ne more doleteti, ampak da ohranimo spokojnost in nevzne-
mirjenost sprico vseh nepredvidljivih pripetljajev, ki jih Zivljenje prinasa: »Po tem se
je ravnal v zivljenju, tako da se ni ni¢emur umikal in se ni ni¢esar pazil, ampak se je
soocil z vsem, bodisi da so bili to vozovi, prepadi in psi bodisi druge tak$ne nevar-
nosti, ne da bi to prepuscal ¢utom.« (DL, 1X.62) Tudi v budizmu lahko v $tevilnih
opisih zivljenja Siddharthe prepoznamo afirmacijo Zivljenja v vseh njegovih oblikah,
pri Cemer pa je pomembno ostati »ves pozoren in poln jasnih misli« (Milindapariha,
11.20). Stevilne $ole budizma, po zgledu Zivljenja Siddharthe, pa so poudarjale, da do

22 V: Majjhimanikaya, 18.

23V poznejsem razvoju tokov skepticizma v Indiji, zlastni v obdobju radikalnega skepticizma v 9. sto-
letju, predstavnik katerega je Dzajarasi Bhatta, je tovrstna blazenost dobila malce drugac¢ne konotaci-
je, namre¢ hedonisti¢ne; Dzajarasi je zanikal vsakr$no moznost spoznanja in tako pozival k opus¢anju
slehernega tovrstnega prizadevanja, s tem pa k neobremenjenemu uzivanju zZivljenja tukaj in zdaj.
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tovrstnega nacina zivljenja pripelje vsaj dolocen delez bivanja v samoti. V nekate-
rih besedilih iz Tipitake, denimo v tekstu Dhammapada, je izpric¢an ideal samotnega
bivanja brez veéjih stikov s posvetnim, kar omogoc¢a doseganje visjih duhovnih spo-
znanj in vodi do premoscanja navezanosti ter s tem trpljenja: »Bhikkhu, ki je odSel
v samoten kraj, / mirnih, ¢istih misli, brez strasti, / uziva res nadzemsko radost, / ko
spozna resnico vseh stvari.« (Dhammapada, XXV.14)

Pomembnost tovrstnega na¢ina zivljenja se kaze tudi v tekstu Khaggavisanasutta®
v veckrat zapisanem pozivu »zivi v samoti kakor nosorog«, v nekaterih drugih bese-
dilih palijskega korpusa pa je izprican modifican ideal osame, ki je zaznamovan z
idejo o srednji poti, namre¢ da popolnoma samoten nacin Zivljenja ne vodi vselej do
duhovnega napredka ali kultivacije vrlin. O tem je Siddhartha svoje u¢ence poducéil na
osnovi stevilnih primerov, denimo da lahko nekdo zivi dalec¢ stran od vrveza svetnega,
a ostaja zvezan z nizjimi, mesenimi zeljami in nevrlostjo. Ideal samotnega zivljenja,
dalec¢ stran od akademskih prepirov, ucenjaske neCimrnosti ter zahtev, pri¢akovanj
in vzorcev SirSega okolja, pa prepoznamo tudi pri Pironu, v ¢emer se, tako Diogen,
zrcali vpliv indijskih asketov: »Umikal se je iz druzbe, Zivel v samoti in se le redko
kazal domacim. To je pocel zato, ker je slisal nekega Indijca o€itati Anaksarhu, da ne
bo nikogar naucil, kako biti dober, dokler se hodi poklanjat kraljevim dvorom.« (DL,
IX.63) Vsaj dolocen delez negovanja tovrstnega nacina zivljenja na novo osmislja
tudi sam povratek v zivljenje v druzbi in nasploh bivanje samo.

5 O moznosti filozofije onkraij filozofije: ob njenem koncu
in na novem zacetku

Piron, v kontekstu budizma pa predvsem Nagardzuna, sta bila velikokrat delezna
ocitkov glede nevzdrznosti njune pozicije, namre¢ brez slehernega oprijemljivega
nauka, s tem pa nihilizma, negacije filozofije in celo odpravljanja samega zivljenja
(DL, IX.103). Pri tovrstnih pomislekih je pomembno predvsem odgovoriti na vpra-
Sanje, kaj filozofija sploh pomeni. Umetelno oblikovanje argumentov in Sopirjenje z
»diskurzivnimi miSicami«? V primeru Buddhe, Nagardzune in Pirona dale¢ od tega,
pri ¢emer pa njihovih nazorov ne moremo preprosto opredeliti kot rusilnega napada
na sleherno misljenje, ampak gre v prvi vrsti za pretanjeno preizpraSevanje obce
sprejetih vzorcev filozofiranja. Slednje, kot kazejo Stevilne prispodobe o bolezni
in ozdravitvi, razkriva tudi bistvo resni¢ne filozofije in njene metode, ki zdravi ko-
gnitivne in ¢ustvene bolezni, izhajajoce iz oklepanja stvari v svetu in svojih lastnih
stalisc.

24 Khaggavisanasutta, Uragavagga, Suttanipata, 1.3, v: Khuddakanikaya. »Govor o nosorogu«; bese-
dilo je poimenovano po izjemno redkih, danes ogrozenih nosorogih (lat. Rhinoceros unicornis), ki
zivijo na severu Indije in v Nepalu ter se od drugih predstavnikov svoje vrste razlikujejo po samotnem
nacinu zivljenja, hkrati pa tudi po tem, da imajo samo en rog.

28



NiNA PETeK, FRANCI ZORE / BUDDHA IN PIRON: OD PRAZNINE STALISC DO POLNOSTI BIVANJA

V prispevku sva na osnovi prikaza izbranih segmentov metode budistov in Pirona
ter analogij med njima pokazala, da tovrstni skepticizem ni skepti¢en do moznosti
spoznanja nasploh, ampak zgolj do spoznanja, do katerega vodijo utrjene poti argu-
mentov in obicajna spoznavna sredstva: o vrhovni resnici se namre¢ ni mogoce izreci,
saj ima vsebino, ki ni ulovljiva v nedrja jezikovnega izraza, ampak zahteva premik od
védenja k videnju, v izkustvo, kjer se razodene najgloblje bistvo sveta, namre¢ sveta,
kakrs$en zares je. Ta pa je — v skladu z Buddhovim in Pironovim skepticizmom glede
metafizi¢nega kot necesa, kar je presezno v smislu, da ontolosko absolutno presega
svet pojavov — svet vznikajo¢ih in preminevajocih pojavov brez sleherne trajnosti,
v katerem pa je prisotna vsa preseznost, ki jo sicer tako vztrajno i§¢emo nekje dalec¢
onkraj. S tem ¢loveka postavljata v osredje neposredne danosti bivanja, kar vodi do
povsem drugih dimenzij afirmacije zivljenja. Ta vrhovni uvid pa ni zgolj filozofski
spoznavni dosezek, ampak je, kar je najpomembneje, hkrati tudi odresujoc.

Skepticizem je tako obrat od slehernega dogmatizma, za katerim je poleg Stevilnih
predhodnih miselnih sistemov resno »obolel« tudi dobrsen del sodobne filozofije (Gar-
field, 1990, 288), hkrati pa spodkopava tudi rusilni nihilizem in apati¢ni relativizem ter
tako ob izni¢enju slehernih pojmovnih zidov in ontoloskih hierarhij med drugim vzpo-
stavlja tudi prostor za harmoniéno sobivanje in novo etiko, izhajajoco iz predpostavke o
enakosti in s tem enakovrednosti vsega bivajocega. Skepticizem do filozofije, kot se je
definirila skozi predhodne filozofske tokove — in seveda tudi $tevilne, ki so sledili —, na-
mre¢ kot sistema, ki ne dopusca izjem izven nepredusnih vzorcev diskurzivnega izraza,
odpira pot k filozofiji, ki po pretresu vseh stalis¢ naposled izniéi tudi samo sebe. V tem
smislu je skepticizem metoda dekonstrukcije, ki vzpostavlja prostor za konstruktivno
filozofijo, ki postane pretanjena kontemplacija bivanja s terapevtskimi razseznostmi,
pri ¢emer pa ne moremo govoriti o koncu sleherne filozofije, ampak o njenem novem
zaCetku, ki svojega cilja nima v teoretiénem, temvec v soterioloskem.

Zato se na samem koncu, v slogu mislecev, o katerih je tekla beseda, spodobi,
da zaklju¢imo z edino primerno mislijo, ki je zastavljena tako, da razveljavlja tisto, o
cemer se izreka, hkrati s tem pa tudi samo sebe — s filozofijo brez filozofije, budizmom
brez Buddhe in budizma in pironizmu brez Pirona in pironizma. Je lahko katera teza
Se bolj odresujoca?

»Buda ni nikjer nikoli u¢il nobenega nauka.«
Nagardzuna, Mialamadhyamakakarika, 25.24
»Piron ni odkril skepticizma in tudi ni imel nobenega nauka.«

Diogen Laertski, 1X.70
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Buddha in Piron: od praznine stalis¢ do polnosti bivanja

Kljuéne besede: skepticizem, budizem, Piron, zadrzanje sodbe, praznina, osvoboditev

Prispevek predstavi nekatere segmente dveh izrazov sorodnega nacina filozofskega
misljenja, tj. skepticizma v zgodnji filozofski misli Indije s posebnim poudarkom na
budizmu in starogrskega skepticizma, predstavnik katerega je Piron iz Elide, ki je svo-
jo drzo osnoval prek srecevanj z nauki asketov v Indiji, kamor je potoval v ¢asu osva-
jalskih pohodov Aleksandra Velikega v 4. stol. pr. n. §t. Posebno pozornost namenja
metodi Buddhovega in Pironovega skepticizma, ki temelji na pretresu uveljavljenih
dogem in poleg prikaza njihove nekonsistentnosti problematizira tudi samo naveza-
nost na stalis¢a, kar v obeh tokovih predstavlja ne zgolj stranpot od resnice, ampak
tudi glavni vir ¢lovekovega trpljenja. Njun poziv k opuscanju slehernih stalis¢, ki se
odslikava v metodi zadrzanja sodbe, ne razveljavlja moznosti spoznanja sploh, ampak
zgolj konvencionalne naéine spoznavanja, in vodi do resni¢nega, nepojmovnega do-
umetja, s tem pa do sprostitve slehernih navezanosti in spokojnega bivanja. Tako se
v lu¢i tovrstnega nacina filozofiranja glede na predhodne miselne tokove prevrednoti
tudi sama vloga filozofije kot veséine izpiljene argumentacije — le-ta namre¢ postane
dejavnost, ki se z obmo¢ja diskurzivnega pomakne v izkustvo, k praksi avtonomnega
misljenja, nezamejenega z dogmami, ki samo filozofijo preobraza v nacin zivljenja.
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Buddha and Pyrrho: From the Emptiness of Views
to the Fullness of Being

Keywords: scepticism, Buddhism, Pyrrho, suspension of judgment, emptiness,
liberation

The paper presents some segments of two expressions of a related mode of phi-
losophical thought, i.e. scepticism in the early philosophical thought of India, with
special emphasis on Buddhism, and ancient Greek scepticism, as represented by Pyr-
rhon of Elis, who established his position through his encounters with the teachings of
the ascetics in India, where he travelled during the conquests of Alexander the Great
in the 4™ century BC. It pays particular attention to the method of scepticism of the
Buddha and of Pyrrho, which is based on a shaking up of established dogmas and,
in addition to showing their inconsistency, also problematizes the very attachment to
positions which, in both philosophical schools, represents not only straying from the
truth, but also the main source of human suffering. Their appeal for the abandonment
of all views, reflected in the method of suspension of judgement, does not invalidate
the possibility of knowledge in general, but only conventional ways of knowing, and
leads to a true, non-conceptual understanding, and so to the release of all attachments
and a peaceful being. Thus, in the light of this way of philosophizing, the very role
of philosophy as a skill of sophisticated argumentation is re-evaluated in relation to
previous currents of thought — it becomes an activity that moves from the realm of the
discursive to the experiential, to the practice of autonomous thinking, unconstrained
by dogmas, which transforms philosophy itself into a way of life.
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Goran Karda$
Sveudiliste u Zagrebu

Koncept praznine i popratni koncepti u filozofijskoj analizi
madhyamake

1 Uvod

Mahayanski buddhizam, a posebno jedna od njegovih glavnih filozofskih skola,
madhyamaka, bila je poznata po kontroverznoj i univerzalnoj tvrdnji da su sve stvari
prazne (sarvabhava/sarvadharma-sinya). Ta tvrdnja po prvi puta se eksplicitno po-
javljuje u tzv. prajiiaparamitskim sitrama, najstarijim mahayanskim siatrama, doc¢im
se po prvi put filozofski elaborira u djelima buddhistickog filozofa Nagarjune (2.-3.
st. pr. n. e.), a kasnije sistematski u djelima njegovih indijskih nastavljaca i komenta-
tora (prije svih Buddhapalita, Bhaviveka, Candrakirti i Prajiakaramati). Postavlja se
pitanje: Koje je znacenje, ili bolje kazano, u kojem je kontekstu ta tvrdnja iskazana?
Ili jo$ preciznije: Je li tvrdnja o sveopcoj praznini (sinyatd) svih stvari iskazana u
ontoloskom kontekstu u smislu da je temeljna (ontoloska) karakteristika (laksana)
svih stvari ta da su one »prazne po sebi«? Ili tu tvrdnju treba shvatiti u epistemolos-
kom kontekstu u smislu da stvari treba motriti (razumijevati) kao prazne, Sto god i
kakve god one bile? Ili je, pak, ta tvrdnja, kao i njezina obrana, sredi$nji dio jedne Sire
»hermeneuticke« strategije koja je uvedena u filozofski diskurs radi pobijanja suprot-
nih filozofskih pozicija koje zagovaraju, na primjer, razli¢ite inacice supstancijaliz-
ma? Utoliko bi koncept praznine imao tek jednu »parazitirajucu« logicko-semanticku
funkciju analitickog razgradivanja suprotnih pozicija, a sam termin »praznina« status
jednog tehnickog ili »meta«-termina i nista vise od toga.

U prvom slucaju, ukoliko je tvrdnja o sveopéoj praznini jedna ontoloska tvrd-
nja, onda ovdje po svemu sude¢i imamo posla s jednom negativhom ontologijom
koju je racionalni um sklon izjednaciti s pozicijom da nista ne postoji, buduci da
su stvari »po sebi« liSene bilo kakvih odreduju¢ih karakteristika. Slon, stablo, neki
mentalni fenomen, itd., ne posjeduju nikakve specificne karakteristike koje bi ih
utemeljile, otuda ih se ontoloski ne moze niti razlikovati, pa stoga slon, stablo,
neki mentalni fenomen, itd., ne mogu niti postojati kao »nesto«. U drugom i tre¢em
sluc¢aju, praznina se ne pojavljuje kao termin s primarnom referencijom; ona ne
iskazuje nista u pogledu ontoloske prirode stvari, nego je jedino u funkciji »signa-
liziranja« povoljnoga smjera u kojem bi se epistemoloski ili diskurzivno trebalo
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odnositi prema stvarima u najopcenitijem smislu s kona¢nim ciljem kultiviranja
onih mentalnih stanja koja su nuzna pretpostavka za ostvarenje ciljeva buddhistic¢-
ke prakse (dokidanje patnje, »postizanja« nirvane i sl.). To bi epistemolosko-se-
manticko ponasanje (»pod vidom praznine«) bilo stoga prvenstveno instrumentalno
validirano, a tek sekundarno potvrdeno kao neko podudaranje teorije i dostupnih
¢injenica svijeta poradi koherentnosti (neproturje¢nosti) sustava, ali bez presezanja
u podruéje objektivne ontologije.

2 Recepcija teorije praznine u klasiénoj indijskoj

buddhisti¢koj i nebuddhisti¢koj filozofiji

Karakteristi¢no je da je teorija madhyamake o sveop¢oj praznini bez iznimke krajnje
negativno evaluirana od strane onodobnih indijskih filozofskih sustava, kako buddh-
isti¢kih tako i ne-buddhistickih. O tome svjedoce i krajnje oskudni i gotovo usputni
filozofski osvrti na tu »poziciju« u sac¢uvanim djelima onodobne mainstream buddh-
isticke filozofije (filozofija abhidharme). Ono $§to je zajednicko svim tim letimi¢nim
osvrtima jest uvjerenje da teorija praznine nije niSta drugo nego jedna nihilisticka
pozicija i da je zapravo svediva na negativno-ontolosku tvrdnju »niSta ne postoji«.
Dapace, neki buddhisticki filozofi su cak bili uvjerenja da je ta pozicija ili tvrdnja
krajnje anti-buddhistic¢ka i da kao takva nije niti vrijedna osvrta.

Tako, na primjer, u devetom poglavlju Abhidharmakosabhdsye (dalje u tekstu:
AKB), Vasubandhu (4-5. st.) optuzuje one buddhiste (»personalistiCku« skolu vatsi-
putriya) koji zagovaraju egzistenciju »osobe« (pudgala), kao 1 one buddhiste koji
»drze da niSta ne postoji« (sarvandstitagraha), da uvode »herezu« u Buddhino uce-
nje. To su pogresne doktrine koje ne vode oslobodenju (moksabhavadosa) (AKB,
472.13—14). Yasomitra u svome komentaru (vyakhya) na ovo mjesto (4bhidhar-
makosavyakhya, 710.31f.), potonje eksplicitno identificira sa Skolom madhyamaka
(madhyamakacitta). Vjerojatno najveéi filozof iz ranobuddhisticke skole sarvastiva-
da-vabhdasika, Sarnghabhadra (5. st.), u svome djelu Nyayanusara spominje one koji
»pod carstvom iskrivljene slike drze da su sve dharme liSene vlastite prirode i da
je ¢ak 1 sadasnja (trenutacna) egzistencija stvari iluzorna i pogres$na.«' Jedno drugo
djelo neimenovanoga autora iz ove buddhisticke filozofske skole, i otprilike iz istoga
razdoblja, Abhidharmadipa (strofa 299 i pripadajuc¢i komentar, vrtti), kritizira one
»zagovaratelje praznine« (Sinyatd-vadinah) koji drze da »nista ne postoji« (sarvam
nasti) u bilo kojem od tri vremenska razdoblja, nazivajuéi ih »onima koji su na pozici-
ji ponistenja« (vainasika) i »zagovarateljima praznine veze (izmedu uzroka i uc¢inka)
(ayogasinyatavadin).«?

1 Usp. de la Vallée-Poussin (1937, 89).
2 Usp. Jaini (1977, 123).
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Nista bolja situacija nije bila niti s recepcijom teorije praznine madhyamake u
okviru njima doktrinarno puno blize mahayanske buddhisticke Skole yogacara. U
poglavlju »Tattvartha« djela Bodhisattvabhumi, koje se pripisuje slavnomu uéitelju
buddhisticke skole yogacara Asangi (5. st.), govoreéi o buddhistima koji su »otpa-
li« od buddhisti¢koga sustava (dharmavinaya), autor navodi i one (oCito madhya-
maku) koji

negiraju zbiljsku stvar (vastu), koja postoji u apsolutnom smislu (paramart-
hasadbhiita), sa (svojom) neiskazivom prirodom (nirabhilapyatmaka), koja
je egzistencijalna (»utemeljujuéa«) osnova (uzrok) za konceptualno (pojmov-
no, verbalno) oznaéavanje (prajiiaptivad animittadhisthanam) i osnova-po-
drska za konceptualno (pojmovno, verbalno) oznacavanje (prajiiaptivad ani-
mittasannisrayam), (tvrde¢i) da »nista ne postoji na bilo koji nacin« (sarvena
sarvam nasti). (Bodhisattvabhiimi, Tattvartha, 5.3.1)

Autor tumaci da, ako se negira sama zbiljska osnova stvari (vastumatra), npr. tvar
(ripadharma), onda neée postojati ni stvarnost (tattva) niti koncept (verbalna oznaka,
prajiiapti) same stvarnosti. Tako je npr. koncept (verbalna oznaka) »¢ovjek« smislen
i mogu¢ jedino zato jer ima zbiljsku osnovu ili Jocus u tvarno-mentalnim »nakupi-
nama« (skandha). Ako te nakupine ne postoje onda je koncept »Covjek« lisen svake
zbiljske (egzistencijalne) osnove (nirvastuka). Drugim rije¢ima, ako objektivna os-
nova »konceptualizacije« (imenovanja) ne postoji, onda neée postojati ni sama kon-
ceptualizacija (imenovanje) jer je liSena svake objektivne podrske (niradhisthana)
(ibid., 5.3.3).

Autor, nadalje, tim buddhistima pripisuje tvrdnju da je cijela stvarnost nista drugo
do li »puki koncept (ime)« (prajiiaptimatra), koji ni na koji nacin ne postoji, zato jer ne
postoji nikakva zbiljska osnova stvari (vastumatra) koja bi sluzila kao egzistencijalni
uvjet za imenovanje (konceptualizaciju). Na taj nacin, ti buddhisti zapravo odbacuju
(apavadita) 1 stvarnost i konceptualno oznacavanje, jer drugoga nema bez prvoga.
Oni su, stoga, poznati kao »najekstremniji (,temeljni‘) nihilisti« (pradhana-nastika)
i kao takve ih mudri (brahmacarin) trebaju izbjegavati i ne upustati se u raspravu s
njima, a i svjetovnjake (loka), koji ih slijede, zadesit ¢e nevolje (ibid., 5.3.4-5).

Asanga, dakle, premda sofisticiranije od filozofa abhidharme, u osnovi tvrdi isto
$to i oni. U€enje o praznini madhyamake istovjetno je (neodrzivoj) poziciji da nista
ne postoji (nihilizam), ni konvencionalno (»konceptualno«, prajiapti) niti apsolut-
no (tattva, vastu), jer koliko god nasi koncepti »o« svijetu zastiru taj isti svijet ka-
kav jest (u ¢emu se slazu i madhyamaka i Asanga), oni moraju imati svoju realnu

3 Poglavlje se navodi prema izdanju i paginaciji: Takahashi (2005, 85-117).
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egzistencijalnu bazu (»semanticki uvjet«) u tom istom svijetu, jer ¢e inace njihov
status biti jednak statusu pukih iluzija; koncept »osobe« bit ¢e jednako iluzoran i »ne-
referentan« kao i npr. fantasti¢na bica iz nasih snova i halucinacija, $to je nedopustivo.

Ne-buddhisticki (»brahmanisticki«) indijski filozofi u svojim su osvrtima na po-
ziciju madhyamake takoder isticali da ona implicira ontoloski nihilizam, odnosno
neodrzivu poziciju da nista ne postoji. Potom su uglavnom izvodili mnogobrojne lo-
gicko-semanticke paradokse i apsurde koji prirodno izranjaju iz pozicije »niSta ne
postoji«. Kao logicki »najistanCanijeg« predstavnika ove strategije svodenja teorije
praznine na ontolosku tvrdnju »niSta ne postoji«, a potom i njezine logi¢ko-seman-
ticke »razgradnje«, mozemo navesti Uddyotakaru (6.—7 st. n. e.), velikog filozofa iz
tradicije brahmanisticke logi¢ko-epistemoloske Skole nyaya:

Tvrdnja »sve je nepostojece« je posve proturjecna (vyahata). Zasto je pro-
turje¢na? Ponajprije zbog toga jer se (svaka stvar) opravdava (utemeljuje,
utpatti) ili neopravdava (ne utemeljuje, anutpatti) putem instrumenata is-
pravne spoznaje (pramana), pa se onaj koji tvrdi da je sve nepostojece nalazi
u problemu (paryanuyojya). Ako iskaze tu tvrdnju, onda proturje¢i samome
sebi; ako je ne iskaze, onda nije utemeljio svoju stvar (artha, tj. tvrdnju), zato
jer ne postoje instrumenti spoznaje. (Nadalje), »sve je nepostojece« je (neka)
recenica (vakya). Ako je stvar (tvrdnja) koja se ovdje zeli iskazati postignuta
(pratipadyate), onda se opet pojavljuje proturjecje kao i (netom) prije. Ako
nije postignuta, puko izgovaranje glasova je besmisleno (anarthaka). (Nada-
lje), ako su i govornik (»ucitelj«, pratipadayitr) i slusatelj (pratipattr) rece-
nice »sve je nepostojece« zamijeceni (kao postojeci), onda se opet pojavljuje
proturjecje kao i prije. (Nadalje), ako postoji razlika u znacenju (arthabheda)
izmedu reéenica »sve je nepostojeCe« 1 »sve je postojece«, javlja se (opet)
proturjecje. Ako, pak, ne postoji, razlika je besmislena. Tako, §to se vise ispi-
tuje (vicarthate) tvrdnja o univerzalnom nepostojanju (sarvabhavavada), to
se vise ona pokazuje liSenom bilo kakvog opravdanja. (Nyayavarttika, kom.
na Nyayasitru, 4.1.37)*

Svi razlozi koje navodi Uddyotakara protiv univerzalne tvrdnje da je sve nepostojece,
u osnovi se svode na prigovor da, ako je tome tako, onda nema naéina da se sama tvrd-
nja opravda, upravo zato jer je univerzalno-negativna. Svaki eventualni razlog koji bi
se naveo u prilog tvrdnji, nepovratno bi urusio saimu tvrdnju, tj. objelodanio bi njezinu
proturjecnost. Ako se, pak, nikakav razlog (ontoloski, epistemoloski ili semanticki) ne
navede, onda je sima tvrdnja besmislena i ne kazuje nista.

4 lzdanje teksta: Nyaya-Varttikam: A Gloss on Vastyayana’s Commentary of the Nyaya Aphorisms (ur.
Dvivedin, V. P.), Delhi 1986, str. 7-16.
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Upravo je nevjerojatna ¢injenica da su od mnogobrojnih moguéih interpretaci-
ja teorije praznine madhyamake na onodobnoj indijskoj filozofijskoj sceni inzistirali
upravo na onoj koja je najmanje plauzibilna, naime objektivno-ontoloskoj koja svoj-
stvo »biti prazan« poistovjecuje sa svojstvom »biti nepostojeci« naprosto. No, kako
¢emo pokusati pokazati u nastavku rukovodeci se prije svega mjerodavnom izvornom
literaturom, praznina za madhyamaku nije oznaka za neegzistenciju naprosto nego je
prije oznaka za opc¢u uvjetovanost svih fenomena (idampratyayata), sto je zapravo
sredi$nje Buddhino ucenje (pratityasamutpada, »su-nastajanje u ovisnosti«). »Biti
prazan« naprosto oznacuje ¢injenicu uvjetovanog nastajanja, Sto dalje implicira da
ono nastalo ili »postoje¢e« ne posjeduje »vlastitu prirodu« (svabhava, svalaksana),
buduc¢i da je nastalo po uzrocima i uvjetima koji, opet, »po sebi« ne posjeduju nikakvu
vlastitu prirodu jer su i sami »pozicionirani« u sustavu sveopc¢e uvjetovanosti, jedna-
ko kao Sto ni elementarne (atomske i subatomske) Cestice prema kvantnoj mehanici
nisu nista »po sebi« prije nego udu u interakciju s drugim cesticama. Tek u toj inte-
rakciji moguce je govoriti o takvim i takvim svojstvima pojedinih Cestica i opcenito
o njihovoj »egzistenciji«. To je jedino »teorijsko« pozicioniranje praznine u sustavu
madhyamake, do¢im su svi ostali aspekti te teorije, kako ¢emo vidjeti, u funkciji obje-
lodanjivanja specificnih epistemoloskih »postavljanja« u kontekstu op¢ih buddhistic-
kih, prije svega kontemplativnih praksi ili, pak, sluze, u filozofskom diskursu, kao
¢vrsta potpora za logi¢ku »razgradnju« suprotstavljenih supstancijalisti¢kih pozicija®
kao i za odrzanje koherentnosti samoga sustava (semanti¢ko-logicki aspekt praznine).

Prije nego se sistematski posvetimo nekim od tih aspekata teorije praznine, valja-
lo bi prethodno, barem u glavnim crtama, izloziti to uéenje kako se ono po prvi puta
pojavilo u tzv. prajiiaparamitskim sitrama koje predstavljaju doktrinarno polaziste za
filozofski sustav madhyamake, pocevsi s Nagarjunom.

2.1 Inauguracija koncepta praznine u prajiidparamitskim sdtrama

Prajiiaparamitske sitre (»Sitre o Savrsenstvu Mudrosti«, otp. 2—1. st. pr. n. e.
naovamo) nisu filozofske rasprave u sistemskom smislu rijeci. One, prema Con-
zeu, koji se posvetio njihovom temeljitom istrazivanju, ne razvijaju svoja ucenja
putem filozofske argumentacije nego se posve oslanjaju na (dogmaticke) tvrdnje

5 Formalno-logicki, madhyamaka izvodi »nezeljene konzekvence« (prasanga, reductio ad absurdum)
iz svake moguce propozicije za Ciji se subjekt pomislja da predstavlja neku ontolosku (metafizicku)
¢injenicu (koja postoji po vlastitoj prirodi), ne nudeéi, pri tome, nikakvu vlastitu (protu-) propoziciju.
U tu svrhu, ve¢ od Nagarjune, madhyamaka upreze nekoliko karakteristi¢nih i, u njegovo vrijeme, uo-
bicajenih obrazaca rezoniranja (argumentiranja), putem kojih »rastemeljuje« validnost tretiranih pro-
pozicija. Na mnogim mjestima, na primjer, Nagarjuna pokazuje da protivnikovi razlozi ili opravdanja
u pogledu utemeljenja odredenih fenomena ili procesa okoncavaju u bekona¢nom regresu (anavastha,
»neutemeljen«, »nerijesen«), to ¢e reci, da opravdanje (razlog) za neku propoziciju trazi podrsku dru-
gog opravdanja (razloga) za propoziciju, i tako u nedogled.
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ili iskaze.® Ono §to je razvidno iz tih tvrdnji ili iskaza jest da 1. te sutre posve
odbacuju abhidharmicku analizu zbilje u smislu dharmicke teorije kao (jedinog)
metodoloskog oruda za razvijanje i kultiviranje buddhistickoga »puta proc¢is¢enja«
i spoznaje.” U tom pogledu one posebno odbacuju koncept vlastite ili inherentne
prirode dharmi (svabhavadharma) i namjesto njega postuliraju koncept ili ideju
»praznine« (sinyatd) svih dharmi (sarvadharmasinya); 2. te su tvrdnje ili iska-
zi dani iz perspektive »probudenog« (Buddha, bodhisattva) kao najmjerodavniji
(jezi¢no moguci) iskazi o svijetu. No, buduci da je iskustvo svijeta probudenog
u principu neiskazivo (anirvacaniya), jedna od Cestih strategija »pouéavanja« u
tim tekstovima je prihvacanje uzajamno proturjeénih i(li) paradoskalnih iskaza
kao »najboljih objasnjenja«.® Mi ¢emo u nastavku iznijeti i prodiskutirati neke od
tih karakteristiénih prajiaparamitskih tvrdnji ili iskaza koje su posve promijenile
smjer i tip diskursa sistemske buddhistic¢ke filozofije u Indiji a i Sire.’
Prajiiaparamitske siutre eksplicitno izri¢u da dharme ne posjeduju vlastitu pri-
rodu pa otuda (u supstancijalnom smislu) ne postoje jer, »$to ne posjeduje vlastitu
prirodu ne postoji«.'® Vlastita (inherentna) priroda bi bilo nesto nepromjenjivo ili

6  Conze (1953, 117).

7 Usp. Abhidharmakosa, 1.3. »Budu¢i da, osim (analitickog) istrazivanja dharmi (dharmanam pravi-
cayam) nema drugog pristupa (metode, abhyupdaya) za umirenje (mentalnih) ,uklijeStenja’ — a upravo
zbog (tih) ,uklijeStenja’ bica lutaju oceanom egzistencije — kaze se da ju je (tj. abhidharmu) UCitelj (tj.
Buddha) izlozio.« Prajiaparamita posebno istice da, premda je Buddha govorio o dharmama, on nije
nikada »definirao karakteristike (laksana) i znacenja (artha) dharmi« kao §to Cini filozofija abhidhar-
me: »Upravo je analiza karakteristika i znacenja dharmi ono §to se naziva ucenjem abhidharme«; usp.
Lamotte, The Treatise on the Great Virtue of Wisdom of Nagarjuna, vol. 2, 835-836. U najosnovnijim
crtama, teorija o dharmama Kkoja je razvijena u okviru ranobuddhisticke »skolastike« (tzv. filozofi-
ja abhidharme) polazi od pretpostavke da se cjelokupna (mentalno-tvarna) zbiljnost da reducirati
na njezine temeljne konstituense, dharme, koje, premda netrajne (anitya), jedine posjeduju »vlastitu
prirodu« (svabhava) u smislu da ni¢im drugim nisu uvjetovane doli samima sobom u svojoj prirodi.
Za ve¢inu ranobuddhistickih skola (npr. theravada, sautrantika) »vlastita priroda« dharmi nije nista
drugo nego njezina intrizi¢na kauzalna djelotvornost, do¢im su neke skole, poput sarvastivada-vai-
bhasika, povukle radikalnu ontolosku konzekvencu ovoga ucenja u smislu da su dharme po svojoj
prirodi neke atemporalne supstancije (dravya) »po sebi«, do¢im se njihova kauzalna djelotvornost
javlja tek naknadno, kada su »upletene« u kauzalnu mrezu uzroka, uvjeta i u¢inaka. Gotovo je sigurno
da je madhyamaka ispred sebe imala dharmicku teoriju sarvastivada-vaibhdasike s obzirom na njezin
veliki utjecaj u buddhistickim filozofskim krugovima. U svakom slucaju, sve §to se ne odnosi na tu
najelementarniju ili »supstancijalnu« razinu zbiljnosti (dravyasat) ne posjeduje vlastitu prirodu i u
strogom smislu posjeduje jedino konceptualnu zbiljnost (prajiaptisat).

8  Conze (1978, 7-8). Ovako sazima poruku Prajiaparamitskih sitri: »Tisuce redaka Prajiiaparamite
mogu se sumirati u sljedece dvije recenice: 1) valja stremiti Bodhisattvi (onomu koji je na putu da po-
stane Buddha), tj. bicu koje je zadovoljno s ni¢im manjim nego sve-znanjem koje je postignuto putem
savrSenstva mudrosti za dobrobit sviju bi¢a; 2) ne postoji takva stvar kao §to je Bodhisattva ili kao §to
je sve-znanje ili kao $to je ‘bice’ ili kao $to je savrSenstvo mudrosti ili kao $to je postignuée. Prihvatiti
te obje proturjecne Cinjenice znaci biti savrSen.«

9  Pojava tih satri i opéenito »nove« mahayanske buddhisticke filozofije niposto nije znacila i odumi-
ranje ili nestanak filozofije abhidharme. Dapace, proci ¢e jo$ nekoliko stoljeca prije nego se ta nova
buddhisticka filozofija ne etablira kao relevantna na indijskoj filozofskoj sceni. Do pune afirmacije
mahayanske buddhisticke filozofije (barem prajiiaparamitskog nadahnuca), medutim, do¢i ¢e tek na
Tibetu u znatno kasnijim razdobljima.

10 Pasicavimsatisahasrika Prajiiaparamitd, nav. prema Conze (1953, 122), op. cit.
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neizmjenjivo (aviparitatd) u bicu koje bi to bi¢e odredivalo kao specifi¢no bic¢e u
svim moguc¢im mijenama i preinakama. No budu¢i da kauzalna djelotvornost zahva-
¢a cjelinu dharme, jasno je da ne moze postojati njezina nepromjenjiva i neizmje-
njiva vlastita priroda: »Ne postoji vlastita priroda dharme koja (bi bila) u kauzalnoj
relaciji zbog ¢injenice njezina uvjetovanog nastanka.«'' U kontekstu kauzaliteta,
prajiiaparamita posebno isti¢e ¢injenicu da su uvjeti 1 uéinci prazni zato jer su
»neodredeni« (aniyata) sto je direktna posljedica ¢injenice meduovisnosti svih fe-
nomena (anyonyapeksa):

Npr. otac i sin. Utoliko $to je roden od oca, on se naziva »sinome; utoliko
Sto je proizveo sina, on se naziva »ocem« ... Nadalje, (mozebitni) konac¢ni
(pascima) uzroci i uvjeti su liSeni podrske (aprartisthita). Tako planine, rije-
ke, stable i kategorije bi¢a poc¢ivaju na zemlji, zemlja pociva na vodi ... Ako
ne postoji uporisna tocka na pocetku, ne postoji uporisna tocka ni na kraju.
Otuda mi znamo da su sve dharme apsolutno prazne.'?

Ako, nadalje, ne postoji vlastita priroda dharmi, onda ne postoji niti (supstancijalna)
predmetna podrska ili »semanticki uvjet« za aplikaciju odgovarajucih izraza i iskaza
u pogledu dharmi: »Dharme su puke rijeCi« (namadheyamatra).'” Konkretnije i eks-
planatornije: »Dharme u kojima bic¢a traze pogresnu podrsku jesu imena i znakovi
(nama-nimitta); one nisu, one su zamisljene (parikalpita), umjetne (krtrima), slucajne
(agantuka) oznake/rije¢i (namadheya) koje su primetnute na ono $to je prisutno.«
(Satasahasrika Prajiiaparamita, LXIV)™ Iza tih rije¢i nema nikakve zbiljnosti, pa se
»Bice probudenja« (bodhisattva) »ne korijeni/kuéi« (nivisate) u njima (ibid.). Ove
kvalifikacije, naravno, proizlaze ukoliko se dharme zamislja pod vidom vlastite (in-
herentne) prirode (svabhava).

Prajiiaparamitske sutre obiluju paradoksalnim pa i proturjecnim iskazima. Tako
se na jednome mjestu kaze da dharme, koje su bez obiljezja (alaksana), imaju samo
jedno obiljezje (ekalaksana), naime da nemaju obiljezja (alaksana) (Satasahasrika,
LIX)." Drugdje se kaze da dharme imaju jedno te isto obiljeZje, naime to da su prazne
(Sanya) (Astasahasrika Prajiiaparamita, VII1.192).'° »Praznina svih dharmi« (sar-
vadharmasinyata) tako postaje sredisnjim u¢enjem prajiiaparamite. U kojem smislu

11 Panicavimsatisahasrika Prajiaparamita, nav. prema izdanju Dutt, N., ParicavimSatisahasrika
Prajiiaparamita, Calcutta 1934, str. 197.

12 Lamotte (1976, 1717).

13 Npr. Astasahasrika Prajiiaparamita, 1.16, 25; nav. prema izdanju Vaidya.

14 Fol. 456a, nav. prema Conze (1953, 122), op. cit.

15  Fol. 343b; nav. prema Conze, op. cit.

16  Usp. takoder slijedeée iskaze: »Sto je vlastitita priroda jest ne-vlastita priroda (asvabhava)«; »§to je
praksa (carya) jest ne-praksa«; »apsolutna misao (atyanta-citta) koja je liSena preinaka (avikara) i
diskriminiranja (avikalpana) i kojoj valja teziti jest ne-misao (acitta)«; Conze (1953, 127), op. cit.
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su dharme »prazne«, koji su filozofski argumenti u prilog te »teze« i $to to zapra-
vo znaci osim indikacije ¢injenice odsutnosti vlastite prirode (nihsvabhavadharma),
predmet je istrazivanja mahayanske buddhisticke filozofske skole madhyamaka kojoj
se sada posvecujemo.

3 Filozofijska elaboracija teorije praznine

SredisSnja je filozofijska preokupacija Skole madhyamaka, dakle, utemeljenje
teze o praznini svih stvari. S metodologijske strane ta se teza, medutim, ne bra-
ni neovisnim ili pozitivnim argumentima, nego dekonstrukcijom svih ondasnjih
relevantnih (doksickih) filozofskih teza, prije svega, premda ne isklju¢ivo, onih
iz tradicije buddhisticke filozofije abhidharme. Konkretno, madhyamaka nastoji
pokazati da se nikakvi fenomeni (stvari, bi¢a, procesi, itd.) i relacije medu njima,
odnosno hipoteze ili propozicije temeljene na njima ne mogu utemeljiti ukoliko
se ovi shvacaju pod vidom vlastite prirode (svabhava), odnosno kao objektivno
postojeci (sat). 1z svake hipoteze ili propozicije koja uzima svoj subjekt (ili subjek-
te) kao objektivno postojece madhyamaka izvodi nepozeljne odnosno destruktivne
konzekvence koje povratno urusavaju validnost i odrzivost polaziSne hipoteze ili
propozicije. Pri tome se ne postavlja nikakva vlastita protupropozicija. Prema ka-
snijoj terminologiji ta se negativna metoda naziva »iskaz (nepozeljne) konzekven-
ce (prasanga-vakya)«, dok se dokaz pogresnosti protivnikove teze naziva »dokaz
(nepozeljne) konzekvence« (prasanga-sadhana).'” Tako je tema glavnoga Naga-
rjuninog djela, Millamadhyamakakarika (dalje u tekstu: MMK), upravo pobijanje
svih klju¢nih kategorija filozofije abhidharme (teorija uvjetovanja tj. kauzalitet,
epistemoloske osnove spoznaje, kretanje/promjena, itd.), odnosno ukazivanje na
nemogucénost njihovog utemeljenja ukoliko ih se promatra pod vidom vlastite pri-
rode (svabhava). Stjece se dojam da Nagarjuna Zeli pokazati da ni jedna od (na-
izgled buddhistickih) »pozicija« propozicije ne moze utemeljiti osnovni sadrzaj o
kojemu se raspravlja (pratyaya, ayatana, dhatu itd.) zato §to su inherentno pro-
turjec¢ne samima sebi.

Sto se ti¢e »doktrine« (siddhanta) madhyamake, ona se pored teorije praznine
sredisti oko druge dvije klju¢ne koncepcije, teorije o »dvije istine« (satyadvaya) i
teorije o »su-nastajanju u ovisnosti« (pratityasamutpdada), kao i njima pridruzenih ek-
splanatornih koncepata. Sve te koncepcije proizlaze jedna iz druge, uzajamno se ute-
meljuju, »obdrzavaju« i pretpostavljaju jedna drugu i u konacnoj analizi, kako ¢emo
vidjeti, zapravo se svode jedna na drugu. Stoga ¢emo prethodno reci nesto o te dvije
koncepcije u sustavu madhyamake bez kojih je nemoguce razumjeti i uopce situirati
njezin koncept praznine.

17 Usp. Schayer (2001, 99); usp. takoder bilj. 5 ovoga rada.
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3.1 Teorija o dvije istine madhyamake

Opc¢e buddhisticka teorija o dvije istine (satyadvaya) ima svoje jasno podrijetlo u Budd-
hinom razlikovanju izmedu dva tipa svojih govora (diskursa) — nitartha ili govora s
direktnim znacenjem i neyartha ili govora s indirektnim znacenjem cije pravo (istinsko)
znacenje tek treba izvesti. U prvu skupinu govora spadaju oni u kojima se govori na na-
¢in »primjeren stvarnosti« (yathabhiitam), kada se upotrebljava »precizna« terminolo-
gija, npr. paricaskandha-updadana (»pet sastavnica prianjanja«), do¢im u drugu skupinu
spadaju oni govori koji su metaforicki ili opcenito koji su u skladu s konvencionalnim
nacinima izrazavanja, npr. »covjek«. Iz te se distinkcije kasnije (u razdoblju filozofije
abhidharme) razvila teorija o dvije istine — apsolutnoj (paramartha-satya) i »konvenci-
onalnoj« ili »prikrivajuéoj« (samvrti-satya). Prema »konzervativnoj« ranobuddhistickoj
Skoli theravada, ta distinkcija niposto ne implicira da je npr. apsolutna istina (ili ucenje)
nadmo¢nija konvencionalnoj ili da prva objelodanjuje neko zbiljsko stanje stvari docim
ga druga radikalno »prikriva«. Kroz oba se Buddhina ucenja ili »istine« moze dospjeti
do »izvrsnosti« (visesa), tj, znanja. Dapace, »bilo da upotrebljavaju konvencionalni ili
apsolutni govor, oni (Buddhe ili probudeni) govore ono Sto je istinito, u skladu s priro-
dom (€injenicno) i $to nije pogresno« (Kathavatthu-atthakatha).'

Filozofski najutjecajnija $kola ranoga buddhizma, sarvastivada, odnosno jed-
na njezina grana, vaibhdasika, napravila je korak dalje u pravcu radikalne ontoloske
distinkcije izmedu te dvije istine. Konvencionalni i apsolutni iskaz ili istina zapravo
referiraju na dva osnovna tipa egzistencije (sat, »ono §to jest«) — konvencionalno eg-
zistirajuée (samvrtisat) 1 apsolutno egzistirajuée (paramarthasat) stvari. Buddhisticki
filozof Vasubandhu (5. st.) ovako odreduje razliku izmedu ta dva tipa egzistencije:

Ako svijest (ili »ideja«, buddhi) o nekoj (stvari) ne (operira) nakon §to je ta
(stvar fizicki) rastavljena (razbijena) ili je putem misljenja reducirana (dosl.
»izmjestena«) na neku drugu (stvar), onda (ta stvar) ima konvencionalnu eg-
zistenciju, poput vréa ili vode. Ostale (stvari) imaju apsolutnu egzistenciju.
(Abhidharmakosa, 6.4)

Vr¢ ovdje predstavlja primjer fizi¢ki reducirane stvari koja se moze razbiti na dijelove,
a ovi na jo$ elementarnije dijelove poput atoma. Voda je pak primjer stvari koja se ne
moze fizicki reducirati na elementarnije oblike, ali se moze mentalno »razgraditi« ili
svesti na npr. okus, boju i sl. U oba slucaja svijest o tim predmetima vise ne funkcionira
buduc¢i da su reducirani na jednostavnije egzistente (saf). Utoliko oni posjeduju konven-
cionalnu egzistenciju. Ti i slicni predmeti imaju konvencionalna imena (samvrtisamjia)
koja su dana na temelju konvencionalne upotrebe (samvrtivasat). Vaibhasika, jednako

18  Izdanje JPTS (1889, 34).
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kao i theravada, smatra da to nisu iluzorna imena dana iluzornim predmetima, sve dok
se ima na umu da ti predmeti ne egzistiraju (i nisu imenovani) u apsolutnom smislu:
»Onaj koji kazuje ,postoji vr¢* 1 ,postoji voda“® — govori istinito i ne govori pogresno; ti
(iskazi) su konvencionalno istiniti« (AKB, kom. na Abhidharmakosa, 6.4).

S druge strane, ako svijest o nekom predmetu opstaje (tadbuddhirbhavati) i nakon
Sto se razbije ili mentalno svede (reducira) na druge predmete, onda taj predmet ima
apsolutnu egzistenciju (paramarthasat). Na primjer iako se tvarni oblik (ripa) moze
rastaviti na atome (paramanu) te se mogu putem misljenja iskljuciti njegova svoj-
stva poput okusa i sl., svejedno preostaje ideja (ili svijest) o vlastitoj prirodi tvarnoga
oblika (rapasya svabhavabuddhirbhavati). Isto je i s npr. osjecajem (vedana). Buduci
da su ti predmeti apsolutno egzistentni, oni su apsolutna istina (etat paramarthena
bhavat paramarthasatyamiti) (AKB, ibid.).

Madhyamaka radikalno reinterpretira to naslijedeno buddhisti¢ko ucenje o dvije
istine i direktno ga povezuje s ucenjem o praznini svih stvari. Cijela pri¢a zapocinje
s MMK (24.8-10) koje predstavljaju svojevrsni odgovor na prigovor oponenta, o¢ito
buddhistickog realista (sarvastivada-vaibhasika), da »ako je sve ovo prazno (yadi
sanyam idam sarvam) onda ne postoji ni nastajanje ni nestajanje; iz toga proizlazi
ne-postojanje Cetiriju (buddhistickih) plemenitih istina« (MMK, 24.1). Candrakirti u
svome komentaru Prasannapada (dalje u tekstu: PP) tumaci da oponent uzima kvali-
fikaciju »biti prazan« istozna¢nom s predikatom »ne postoji«:

Ako je sve ovo prazno, onda to (bilo koje) koje je prazno ne postoji (nasti),
i zato jer ne postoji (to) ne nastaje niti nestaje, kao u slucaju sina neplodne
zene. Stoga uopce ne postoji nastajanje i nestajanje stvari. Iz njihove neegzi-
stencije proizlazi nepostojanje Cetiriju plemenitih istina za (vas), zagovornike
praznine (sanyavadin). (PP, kom. na MMK, 24.1)

Na sve te prigovore Nagarjuna odgovara oponentu sljedeée: »Mi (medutim) kazemo
da vi ne shvadate svrhu (prayojana ucenja) praznine (Sinyatd), prazninu (samu) i
znacenje (artha) praznine. Time ste samo muceni.« (MMK, 24.7) Interpretaciju ove
vazne strofe za razumijevanje koncepta praznine poduzet ¢emo nesto kasnije. U sa-
dasnjem kontekstu je vazno da prema Candrakirtiju nerazumijevanje koncepta prazni-
ne, u smislu poistovjeéivanja toga koncepta s nepostojanjem (ili nebi¢em, abhava),
proizlazi iz nerazumijevanja distinkcije izmedu dvije istine:

A tko nas kritizira (upalambham karoti) na nac¢in kako je reéeno (da je sianyata
isto §to i abhava)? Onaj koji ne zna (ne razumije) neiskrivljenu (ispravnu)
distinkciju izmedu dvije istine (satyadvaya) kako je poucavana u iskazima
Buddhe ... Stoga, ucitelj (Nagarjuna) ... kaze (PP, kom. na MMK, 24.7):
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Poucavanje nauka Buddha temelji se na dvije istine: konvencionalnoj istini
svjetovnjaka/puka (lokasamvrtisatya) i istini (iz perspektive) apsolutnog (pa-
ramarthas). (MMK, 24.8)

Candrakirti daje tri tumacenja termina samvrti: u smislu »prekrivanja« (varana) is-
tinske prirode (fattva) svih stvari (padartha); u smislu uzajamnog pojavljivanja (ovi-
snost jedne stvari o drugoj, anyonyasamasraya); u smislu konvencije (lingvistickog
»znaka«, samketa), tj. konvencionalne upotrebe svjetovanjaka (lokavyavahara).
Prema prvome tumacenju termina, podruéje samvrti, koje je ujedno podrucje kon-
vencionalne istine svjetovnjaka, s obzirom na apsolutno (paramarthatas), jest neisti-
na koja konstituira ili je predmet »ne-znanja« (@j7iiana). Ono (jedino) Sto konstituira i
utemeljuje podrucje samvrti jest sustav uvjetovanja (drugo tumacenje). Mi o nekom
A znamo jedino zato jer je u odnosu s nekim B, itd. I ne samo to. Prema Candrakirtiju,
sustav ili ¢injenica uvjetovanja je jedini naéin utemeljenja ili »logickog« opravdanja
(upapatti) stvari, predmeta ili procesa na podrucju konvencionalnog (samvrti):

Stoga je (Nagarjuna) rekao da jedino oslanjanjem na svjetovnu upotrebu
(laukika) koja je pogresna (»defektna«, viparydsa) i jedino prihvaéanjem
puke ¢injenice uvjetovanosti (idampratyayatamatra) (mogu se) utemeljiti
(prasiddhi) konvencionalne stvari (samvrta-padartha) koje su puke kon-
ceptualne tvorbe (kalpana) poput vode u fatamorgani, i na ni koji drugi nacin
(se ne mogu utemeljiti). (PP, kom. na MMK, 8.11)

I konacno: taj konvencionalni vlastiti oblik konvencionalnih stvari nije nista dru-
go nego »konvencionalno su-nastajanje u ovisnosti« (samvrta-pratityasamutpada)
koje nije nastalo putem neke inherentne (vlastite) prirode (svabhavenanutpannatva)
(PP, ibid.). Tre¢e znacenje samvrti koje izvodi Candrakirti jest lingivisticki »znak«
(samketa) odnosno »konvencionalna upotreba (ili prakse) svjetovnjaka« (lokavya-
vahara). 1z daljnjega tumacenja prilicno je jasno da termin samketa ukazuje na »do-
govornu jezi¢nu praksu« u pogledu oznacavanja stvari »tamo vani«, odnosno na od-
nos izmedu jezika i svijeta ali i jezika i spoznaje toga svijeta. Nase (konvencionalno)
razumijevanje svijeta temelji se na binarnom modelu relacija poput »subjekt-objekt«,
»supstancija-atribut«, »uzrok-u¢inak« i sl., koje se oc¢ituju kao iskaz i iskazano (rijec i
njezina referencija/znacenje), spoznaja i predmet spoznaje, itd. To je opéi (konceptu-
alni) okvir unutar kojega zajednica »svjetovnjaka« organizira iskustvo, prakti¢no dje-
luje, spoznaje, uspostavlja moralna nacela, sustav vrijednosti, odreduju $to je istinito
i lazno, itd. No, to je podrucje samvrti ¢ija wistina« (samvrtisatya) »vrijedi« samo za
to podrucje, do¢im se iz perspektive apsolutnog pokazuje kao neistina i izraz je fun-
damentalnog neznanja (ajiiana).
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S druge strane, sve navedene konvencionalne upotrebe ili prakse nisu adekvatne u
kontekstu apsolutne istine (paramarthasatya) odnosno istinske zbilje (tattva'®).?’ Koja
je onda karakteristika zbilje? Prema Candrakirtiju:

Potpuno (sarvatha) ponistenje (pariksaya) (koncepata) »ja« (ahamkara)
i »posjedovanja ja« (mamakara) s obzirom na unutarnje (adhyatmika) i
vanjsko (bahya) putem bezostatnog ne-zahvacanja (anupalambha) unutar-
njih i vanjskih stvari (vastu), to je ovdje ($to mi razumijevamo pod) zbiljom
(tattva). (PP, kom. na MMK, 18, uvod)

Konvencionalne upotrebe u kontekstu paramarthe nisu moguce zato jer se »onag,
paradoksalno, »zahvaéa putem ne-zahvacanja«. O kakvom je to¢no »epistemolos-
kom procesu« rije¢, objasnjava MMK (18.7): »Kada domena (predmeta) svijesti
(cittagocara) prestane, ono imenovano (§to treba imenovati, predmet imenovanja,
abhidhatavya) (takoder) prestaje. Priroda stvari (dharmata) niti nastaje niti nestaje,
poput nirvane.«

Candrakirti u komentaru istice slijedece:

Kada bi postojala neka (zbiljska) stvar (vastu), onda bi se ona, kao predmet
imenovanja (abhidhatavya), mogla poucavati. Kada je, medutim, predmet
imenovanja obustavljen, i kada ne postoji (vise) predmet (visaya) (kao pred-
met) iskaza (govora, vac), onda Buddha vise nema $to poucavati (desyate).
(PP, kom. na MMK, 18.7)

Ispada tako da Buddha prema madhyamaki nije dao nikakvu apsolutnu deskripciju
stvarnosti, ve¢ 1 zato jer je poucavao putem jezika koji spada (zajedno sa svojim
znacenjima) u podruéje konvencionalnog (samvrti). Ne postoji »specijalan« jezik
koji direktno pogada i iskazuje apsolutnu zbilju (tattva). Stoga se Buddhino uéenje
u madhyamaki, kao i u mahayanskom buddhizmu opc¢enito, shvaéa instrumental-
no, kao posebno »vjesto sredstvo« (upayakausalya) koje treba poluciti odredene
»mentalne« uéinke u onih kojima je u¢enje upuceno.?! Jednako kao $to je funkcija
lijeka lijecenje bolesti i izvan te funkcije lijek nema nikakvu vrijednost (ili svrhu)
po sebi.

19 Tattva, dosl. »tostvo«, najcesci je sinonim za termin paramartha.

20 »ler te konvencionalne upotrebe (vvavahara) nisu moguce iz perspektive paramarthe (apsolutnog)«,
PP, kom. na MMK, 24.8.

21 Usp. PP, kom. na MMK, 18.8: »Jer Buddhe nisu izgovorile ni jednu rije¢ koja nema prirodu sredstva
(upayabhiita) za prodiranje u besmrtnu (vje¢nu) zbiljnost (tattvamrta).«
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Apsolutno se, dakle, moze iskazati ili, bolje re¢i, indicirati, jedino putem kon-
vencionalnog? tako da »mu« se jezi¢no imputiraju odredene karakteristike koje u
konvencionalnoj upotrebi »signaliziraju« da je u pitanju nesto §to nadilazi konvencio-
nalno razumijevanje zbilje.”> Premda su sve imputirane karakteristike zattve u MMK,
18.9 (ne-ovisna o drugome, utihnula, neproliferirana putem proliferacija, ne-kon-
ceptualna, ne-diferencirana) iskazane u skladu s konvencionalnom upotrebom (termi-
na), one se zapravo ne zati¢u pridruzene ni jednom poznatom ili iskusivom fenomenu
na podrucju konvencionalnog. Sve $to spoznajemo i $to uopée mozemo spoznati ima
upravo suprotne karakteristike od navedenih.

Stoga ¢e Candrakirti otvoreno reé¢i da je apsolutno (paramartha) ili apsolutna
istina ni$ta drugo nego »Sutnja Plemenitih« (aryanam tiasnimbhavah).** To, naravno,
ne znaci da su Plemeniti (probudeni) postali nijemi, nego da su prestali generirati
opsesivno pristajanje uz predmete svijesti i njihova znac¢enja kao da imaju neku on-
toloski (intrinzi¢no) fundiranu osnovu. I upravo zato jer je predmet imenovanja obu-
stavljen, dolazi ujedno i do obustave jezicno-mentalnih »proliferacija« (praparica) »u
praznini«.?

3.1.1 »Su-nastajanje u ovisnosti« (pratityasamutpada) u sustavu
madhyamake

Podruc¢je konvencionalnog ili »konvencionalne svijesti« sa svojim epistemolos-
ko-jezi¢nim praksama tako neizbjezno generira konceptualizaciju (kalpana) ili
»proliferaciju« (prapaiica) zbilje 1 zastire uvid u njezinu istinsku prirodu (zattva,
paramartha). S druge strane, konvencionalna forma nasih epistemolosko-jezic-
nih praksi jedino je orude koje imamo na raspolaganju u komunikaciji sa stvar-
nos¢u. Postavlja se pitanje: Kako ta oruda »podesiti« tako da prestanu generirati
konceptualizaciju i proliferaciju zbilje i otvore (umjesto da zastiru) prodor u nju?
Odgovor za madhyamaku je jednostavan i jednoznacan: Postaviti se na epistemo-
losko-jezi¢nu poziciju koju je Buddha imenovao kao »su-nastajanje u ovisnosti«
(pratityasamutpada).

22 Usp. MMK, 24.10: »Bez oslanjanja na konvencionalno, apsolutno se ne poucava; bez razumijevanja
apsolutnog, nirvana se ne postize.«

23 Taj proces »imputiranja« termina i znacenja valja neprestano imati na umu jer u suprotnome se stjece
zbunjujuéi dojam da Candrakirti i madhyamaka opcenito ponekad »apodikticki« definiraju apsolutnu
zbilju kao da je ona primarni referent iskaza (semanticki realizam), kao npr. u slucaju iskaza: »Sve
stvari su liSene vlastite prirode, liSene razluCujuce karakteristike i prazne: to je apsolutna istina«; ko-
mentar na Madhyamakavatara, 6.80 (Madhyamakavatarabhasya, 178.1-4); nav. prema Huntington,
op. cit., str. 247 (bilj. 109).

24 Stoga MMK, 18.7ab (»kada predmet svijesti prestane, ono imenovano takoder prestaje«), prema
Candrakirtiju, daje epistemoloski opis »u skladu s (apsolutnom) zbiljom«, nivrttamabhidhatavyam
nivrtte cittagocare — tatra tattvatah iti vakyasesah, PP, ibid.

25 PP, ibid.
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Pratityasamutpada je prema madhyamaki jedina primjerena »definicija« stvari i
ujedno najprikladnija epistemoloska perspektiva motrenja i analiziranja stvari u po-
drucju konvencionalnog. Taj koncept indicira naj¢is¢i moguci okvir za razumijeva-
nje i sagledavanje podruc¢ja konvencionalnog i jedino analiza vodena tim konceptom
moze dekonstruirati konceptualne tvorbe (imputacije, proliferacije, itd.) u pogledu
stvarnosti. On otuda predstavlja i jedine ljestve koje su nam na raspolaganju u uspi-
njanju prema zrenju zbilje kakva jest.

Op¢a ideja pratityasamutpade, kako ju je postavio Buddha, krajnje je jednostavna
u svojoj formulaciji: »po bivanju ovoga, ono biva« (asmin sati idam hoti); »po ne-biva-
nju ovoga, ono ne-biva« (asmin asati idam na hoti). Tu ¢injenicu ili »osnovu« (dhatu)
Buddha dalje karakterizira, za njega priliéno neuobicajenim, apstraktnim terminima
kao $to su dhammatthitata (»stabilnost/postavljenost fenomena«), dhammaniyamata
(»poredak/poslozenost fenomena«) i idappaccayata (dosl. »ta-uvjetovanost«, speci-
fiéna uvjetovanost). Fenomeni jesu fenomeni jedino kao uvjetovani fenomeni. No,
pratityasamutpada nije nikakvo ontolosko nacelo koje karakterizira fenomene, nego,
upravo suprotno, uvjetovanost fenomena izranja iz same prirode fenomena (dhar-
mata). Biti uvjetovan i biti fenomen je jedno te isto.

Nema sumnje da je pratityasamutpada sredisnja os Buddhinog ucenja oko koje
se isprepli¢u sva njegova ostala u¢enja i koja strukturira i sam tip njegovog diskursa.?
Doista, stje¢e se dojam da je to uéenje zapravo jedini objektivni sadrzaj njegovog
probudenja. Dok se sva ostala njegova u¢enja mogu okarakterizirati kao »vjesta sred-
stva« (upaya-kausalya) za eliminiranje patnje (duhkha), te utoliko kao instrumentalna
i pragmaticna, pratityasamutpdada se razotkriva kao nesto $to je Buddha »otkrio«, a ne
samo »vjesto« formulirao. Kona¢no, na nekoliko mjesta u Kanonu Buddha poistovje-
¢uje dharmu (ovdje vjerojatno u znaCenju istine?’) s pratityasamutpadom: »Onaj koji
vidi su-nastajanje u ovisnosti vidi istinu (dharma); onaj koji vidi istinu, vidi su-nasta-
janje u ovisnosti.« (Majjhima-nikaya, 1.190—191)

U razdoblju filozofije abhidharme ideja pratityasamutpade kao sredi$nje Buddh-
ino ucenje je nekako pala u drugi plan i bila je zamijenjena elaboriranim, upravo sko-
lastickim uéenjem o uzrocima i uvjetima (hetu-pratyaya) koji vladaju medu elemen-
tarnim konstituensima zbilje (dharmama). Tako palijski komentari »komentiraju«
gornji Buddhin iskaz naprosto poistovjecujuéi termin pratityasamutpada s terminom
pratyaya (uvjet), a ono $to je su-nastalo u ovisnosti s elementarnim konstituensima
zbilje: »Onaj koji vidi su-nastajanje u ovisnosti (paticcasamuppada), vidi uvjete; onaj

26  Usp. Moliyaphaggunasutta, Samyutta-nikaya, 2.1.2.2: »’Tko, Postovani, zudi (dosl. ,prianja’, upa-
diyati)?” — ,To pitanje nije prikladno postavljeno,” rece Blagoslovljeni (Buddha). Da sam ja rekao
,(netko) zudi’, onda bi pitanje ,tko, Postovani, zudi?” bilo prikladno postavljeno. Ali ja ne kazem tako.
Mene, tako ne govoredi, tko bi pitao — ,Postovani, po kojem uvjetu zudnja (nastaje)?” — To (bi bilo)
pitanje prikladno postavljeno.«

27  Usp. Gethin (2004, 518).
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koji vidi elementarne konstituense zbilje (dhamma), taj (zapravo) vidi u su-ovisnosti
nastale (paticcasamuppanna) elementarne konstituense zbilje (dhamma).«*®

Nasuprot filozofiji abhidharme, pratityasamutpada ponovo zauzima sredi$-
nje mjesto kod Nagarjune i opéenito Skole madhyamaka. Dapace, sam naziv $kole
(madhyamaka, »srednji put«) sugerira srediSnju vaznost toga termina za filozofiju
skole, budu¢i da je srednji put kod Buddhe istoznacan s pratityasamutpadom. »Funk-
cija« toga koncepta je za madhyamaku dvojaka: S jedne strane, kako smo veé natu-
knuli, on predstavlja jedino moguée utemeljenje stvari u podruéju konvencionalnog
koje ne zastire stvarnost »kakva jest«. Svi ostali (metafizicki) pokusaji utemeljenja
generiraju »konceptualna umnazanja« koja iskrivljavaju podrué¢je konvencionalnog,
dovode do silnih proturje¢ja u razumijevanju, pa zrenje (apsolutne) zbilje postaje
nemogucée buduci da se »apsolutno doseze jedino putem konvencionalnog« (MMK,
24.10).% Cinjenica op¢e uvjetovanosti iskljuéuje moguénost da stvari posjeduju vla-
stitu prirodu buduci da se »oslanjaju« (apeksa) jedna na drugu:

Utemeljenje konvencionalnog (podrucja, samvrti) putem puke (opée) uvjeto-
vanosti (idampratyayatamatra) je prihvaceno (od strane madhyamake) ... Jer
kada se puka (opéa) uvjetovanost prihvati, zahvaljujuéi uzajamnoj ovisnosti
(oslanjanju, apeksa) uzroka i uéinka (hetuphalayoranyonyapeksa), nema ute-
meljenja koje implicira vlastitu prirodu (svabhava). (PP, ibid.)

S druge strane, tko na taj nac¢in motri podrucje konvencionalnog, taj je na putu pro-
budenja zato jer zbilja motrena pod vidom pratityasamutpade utisava konceptualna
umnazanja (praparica) objelodanjujuéi sebe samu takvom kakva jest (tattva):

I buduéi da (konceptualno) umnazanje (praparica) karakterizirano kao pred-
met imenovanja (abhidheya) itd., u cijelosti prestaje (uparama) za Plemenite
(Probudene, arya) kada motre su-nastajanje u ovisnosti (pratityasamutpada)
kako doista jest (yathavasthita), to su-nastajanje u ovisnosti se naziva »utisa-
vanje umnazanja« (praparnicopasama, u smislu) da je u njemu (su-nastajanju
u ovisnosti) stiSavanje (raznih vrsta konceptualnih) umnazanja. I zato jer je
(su-nastajanje u ovisnosti) posve liSeno nevolja radanja, starenja, umiranja,
itd., zahvaljuju¢i prestanku (nivreti) konvencionalnih upotreba (vyavahara,

28  Paparicasiidant, komentar na Majjhima-nikayu, 11.230.

29  Candrakirti u komentaru na ovu slavnu strofu isti¢e da konvencionalno postaje sredstvo za posti-
zanje apsolutnog jedino ako se konvencionalno prihvati »takvo kakvo jest«, o€ito kao (puki) sus-
tav uvjetovanja liSen bilo kakve (konceptualne) analize: »Stoga, buduci da je sredstvo (upaya) za
postizanje nirvane, podrucje konvencionalnog (samvrti) treba nuzno prihvatiti kako stoji (kakvo jest,
yathavasthita), kao §to se (prihvaca) vr¢ od strane onoga koji zeli (piti) vodu.« (PP, kom. na MMK,
24.10)
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poput) znanja i predmeta znanja, utoliko Sto se svijest i mentalni faktori (ci-
ttacaitta) ne pojavljuju u njemu, ono (su-nastajanje u ovisnosti) je (krajnja)
dobrobit (siva). (Ibid.)

3.1.2  Praznina kao krovna konvencija

Motriti stvari (kako unutarnje tako i vanjske) pod vidom uvjetovanosti (i samo uvjeto-
vanosti) istovjetno je motrenju stvari kao »praznih« (sinya). Jedino ta epistemoloska
»perspektiva«, kako smo vidjeli, dokida konceptualna umnazanja koja prijece uvid u
»tostvo« (fattva) stvari. Stoga su u analizi madhyamake pratityasamutpada (odnosno
idampratyayata) i praznina (sinyata), dodajmo ovdje, i nirvana, posve koekstenzivni
termini. Sva tri termina, koja zapravo iz razliitih kutova analize indiciraju specifi¢nu
epistemolosku praksu i/ili postignuce, eksplicite sugeriraju da je »utiSavanje (jezi¢nih
i mentalnih) umnazanja« (praparica) i konceptualizacija (kalpana) stvarnosti konac¢na
svrha »filozofskoga« projekta madhyamake 1 da u tome smislu predstavljaju »krov-
ne« konvencije i sidriste sustava.’® Koekstenziju tih termina eksplicite potvrduju i ovi
Candrakirtijevi iskazi:

Otuda, praznina se poucava u svrhu stiavanja jezi¢nih i mentalnih umnazanja
(praparicopasama) bez ostatka. Posljedicno, svrha (prayojana) praznine jest
stiSavanje svih jezi¢nih i mentalnih umnazanja. (PP, kom. na MMK, 24.7)

Tako se praznina naziva nirvanom zato jer posjeduje karakteristiku obustave
(nivrtti = nirvana) svih jezi¢no-mentalnih umnazanja (praparica). (PP, kom.
na MMK, 24.13)

Mi, medutim, ne tvrdimo da je znaCenje praznine neegzistencija (abhava).
Sto je onda (znagenje praznine)? Znacenje (praznine) je su-nastajanje u ovi-
snosti (pratityasamutpada). (PP, kom. na MMK, 24.13)

Posve je ocito, dakle, da termin i koncept praznine u sustavu madhyamake nema-
ju nikakve ontoloske konotacije u smislu da referiraju na neko »bic¢e« (bhava) ili

30 Valja ovdje naglasiti da se na razini misljenja (»filozofije« madhyamake) to postignuée »brani«
isklju¢ivo na negativan nacin, tako $to se izvode nepozeljne konzekvence ili implikacije iz svih
gledista koja pretpostavljaju neki oblik supstancijalizma, bilo »globalnog« (monizam), bilo onoga
koji zagovara stvarnu (»ontolosku«) egzistenciju pojedinacnih stvari koje god one bile. Sustavna i
racionalna dekonstrukcija svih tih »doksickih« gledista tako osigurava teorijsku koherentnost sustava.
S druge strane, stvarna epistemoloska praksa ponistavanja tih glediSta koja generiraju konceptual-
izacije stvarnosti »u iskustvu« moguca je jedino ustrajnom primjenom adekvatnih kontemplativnih
postupaka, koji su, dakako, izvan dosega puke teorije, pa tako i one madhyamake. Analiza madhya-
make tek ukazuje na smjer u kojem bi se ta praksa trebala odvijati.
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»ne-bice« (abhava). Ukoliko bi ih se promatralo na taj nacin, onda praznina, jednako
kao i ne-praznina »ne postoje«. Candrakirti posebno isti¢e nemoguénost »operiranja«
koncepta »praznina« u horizontu ontologije:

Kada bi nesto imenom »praznina« postojalo, onda bi postojala vlastita pri-
roda stvari temeljena na tome (praznini). Tome, medutim, nije tako. U tome
smislu, budu¢i da je prihvaceno da se opca karakteristika svih stvari naziva
prazninom zato jer ne postoji stvar koja je ne-prazna, ne-praznina ne postoji.
Nadalje, ako ne-prazne stvari ne postoje, i ne-praznina ne postoji, onda neka
bude utvrdeno i to da zbog odsutnosti relacije sa suprotnim (ne-praznim), pra-
znina takoder ne postoji, poput vijenca nebeskog cvijeéa (primjer fiktivnog
entiteta). I ako praznina ne postoji, onda ni predmeti koji se temelje na njoj ne
postoje. To je utemeljeno i liseno (svake) sumnje. (PP, kom. na MMK, 13.7)

Drugim rijeCima, termin »praznina« nema nikakvu »povlastenu« semantiku, niti je
termin koji referira na neki primarni set ¢injenica. On se prije moze shvatiti kao »me-
tatermin« koji u filozofskom sustavu madhyamake vr$i odredenu funkciju i usmjerava
njezinu analizu. On otuda spada u kategoriju »konvencionalnog iskaza« koji nesto
komunicira ili »signalizira«: »'Prazan' ne treba govoriti jer bi se inace (impliciralo
nesto) ne-prazno, oboje, ni jedno ni drugo; tako (‘prazan’, 'ne-prazan', itd.) je re¢eno
jedino u svrhu konvencionalnog iskaza (oznacavanja) (prajiiapti).« (MMK, 22.11)

U silno vaznom komentaru na ovu strofu Candrakirti istice, s jedne strane kon-
ceptualnu (a ne ontolosku) narav termina »praznina« (ili svojstva »biti prazan«), a s
druge, njegovu prakti¢nu i pragmati¢nu funkciju u sustavu:

Sve to (prazan, ne-prazan, itd.) nije nesto Sto mi govorimo (zagovaramo).
Medutim, ako se (tako) ne iskaze, znalci nisu u stanju razumjeti vlastitu
prirodu (svabhava) kakva jest (vathavadavasthita). Stoga, oslanjajuci se na
konvencionalnu istinu (vyavaharasatya), putem (konceptualnog) pripisiva-
nja (imputiranja, aropatas), mi kazemo »prazan« (sinya), imajuéi u vidu
konvencionalnu upotrebu (vyavaharartha), prilagodavajuéi se ljudima koje
valja pouciti (vineyajananurodha); i takoder kazemo »ne-prazan«, »prazan i
ne-prazan« i »ni prazan ni ne-prazan«. (PP, kom. na MMK, 22.11)

S tim u vezi, madhyamaka konzekventno istice da »teorija praznine« nije nikakvo (me-
tafizicko) »glediste« (drsti). Upravo suprotno, ona je prestanak ili istakanje« (nihsa-
rana) svih gledista (MMK, 13.8), ukljucujuéi i gledista »praznine« (kao neke stvari,
bica). Oni, pak, koji prianjaju uz prazninu kao nego glediste, proglaseni su »neizljeci-
vima« (babhasire, MMK, ibid.). Tu ideju madhyamaka pregnatno izrazava konceptom
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»praznine praznine« (sunyatasiunyatd) koja upozorava na opasnost od »reificiranja«
praznine: »Praznina onoga $to se naziva prazninom smatra se prazninom praznine i pra-
znina je poucavana (kao takva) u svrhu obustave konceptualnog zahvaéanja (shvacanja)
(praznine) kao neke (ontoloske) stvari (bi¢a, bhava).« (Madhyamakavatara, 6.186)

Madhyamaka tako eksplicitno otklanja mogucnost ontoloskog razumijevanja pra-
znine, pa je otuda sam termin liSen bilo kakve »primarne« (ontoloske) referencije u
smislu da referira na neko stanje stvari »tamo vani«. Preostaje kao relevantno jedino
»epistemolosko« tumacenje u smislu da teorija praznine ima za cilj potaknuti jedno
posebno razumijevanje i motrenje stvarnosti koje je liSeno konceptualizacija i »kon-
ceptualnog umnazanja« ili proliferiranja (praparica). Drugim rije¢ima, razumijevanja
koje posve nadilazi i ponistava dihotomiju bic¢e-nebice ili egzistencija-neegzistenci-
ja u njezinim razli¢itim i mnogobrojnim inac¢icama, jednako kao i spoznajno-lingvi-
sticke dihotomije kao $to su spoznaja-predmet spoznaje, iskaz-predmet iskaza, itd.
Sve te dihotomije pretpostavljaju jedno supstancijalisti¢ko glediste na stvarnost koje
madhyamaka sazimlje putem koncepta »vlastita (inherentna) priroda« (svabhava)
koji je glavna meta njezine kritike i koji u sebi sabire cjelinu konceptualizirajuéih i
proliferirajucih tendencija uma. Otuda je »svrha« (prayojana) poucavanja praznine
upravo »stiSavanje« (upasama) svih (jezi¢nih i mentalnih) proliferacija (praparica).
(PP, kom. na MMK, 24.7) To stiSavanje nije niSta drugo nego nirvana:

Ovdje, nirvana je ne-djelovanje (apravrtti), stiSavanje svih osnova (za pri-
mjenu jezika) koje su (temelj za) jezi¢no-mentalna umnazanja. Upravo se to
stiSavanje, zato jer ima prirodu umirenja svijeta (prakrti), naziva dobrobit.
StiSavanje umnazanja je (takoder) dobrobit zbog obustave govora i obustave
misljenja ... Ili, ona (nirvana) je stiSavanje umnazanja, dobrobit, zato jer
prestankom (ne-zahvacanjem) predmeta znanja prestaje i znanje (samo). (PP,
kom. na MMK, 25. 24)

Znacenje (artha), pak, praznine nije ni$ta drugo nego pratityasamutpada (»su-nasta-
janje u ovisnosti«), ¢injenica sveopcée uvjetovanosti svih fenomena koju je »otkrio«
jos Buddha:

Ono $to je nastalo putem uvjeta (pratyaya) doista je ne-nastalo; ne posto-
ji njegovo nastajanje na nacin vlastite prirode (u intrinzicnom smislu, sva-
bhavatas). Ono §to je ovisno u uvjetima naziva se praznim. Onaj koji zna
(razumije) prazninu taj je budan (paZzljiv, apramatta). Znacenje termina
pratityasamutpada (»su-nastajanje u ovisnosti«) je tako znacenje termina
»praznina, do¢im znacenje termina »ne-bi¢e« (abhava) nije znacenje termina
praznina. (PP, kom. na MMK, 24.7)
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Ispada, tako, da su »su-nastajanje u ovisnosti« (pratityasamutpada) 1 »praznina«
(sunyata) (»meta-«) konceptualna (i »epistemoloska«) »sredstva« (usp. upaya) koja
u domeni (filozofijskih) analiza i iskaza o svijetu, a u horizontu specifi¢cnog razumi-
jevanja distinkcije izmedu dviju istina (satyadvaya), obavljaju funkciju »¢is¢enja«
uma ili misljenja od taloga konceptualnih umnazanja (kalpana, prapaiica) ili jezic-
no-mentalnih »pripisivanja« (adhyaropa, samaropa). Ta umnazanja i (konceptualna)
pripisivanja u konacnici rezultiraju ukupnoscu nasih svjetonazora, vjerovanja, sustava
vrijednost, filozofija, religija, itd., koji se svi temelje, prema madhyamaki, na mislje-
nju koje je »podjarmljeno« (metafizickim) konceptom »vlastite prirode« (svabhava),
najéesée u formi »sebstva« (atman). Jednom kada, i ako, se taj talog odstrani, zbilja
(tattva, paramartha) »prosijava« (paridipaka) takva kakva jest (vathavasthita, yatha-
bhiita). Stoga »nirvana« ili »probudenje« konvencionalno oznacuju epistemolosko
stanje posvemasnje liSenosti bilo kakvih konceptualizacija (pripisivanja, »umnaza-
nja«) stvarnosti. MozZemo, zapravo, re¢i da je apsolutna zbilja, prema madhyamaki,
isto Sto i konvencionalna zbilja »minus« konceptualizacija potonje. No, ta »ne-kon-
ceptualizirana zbilja« vise nije i ne moze biti »predmet« nikakvih (direktnih) iskaza i
analiza, ukljucujuéi, naravno, i onih koje iskazuju Nagarjuna i madhyamaka, upravo
zato jer se one nuzno kreéu podruc¢jem konvencionalnog.
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Koncept praznine i popratni koncepti u filozofijskoj analizi
madhyamake

Kljuéne rije€i: dvije istine, madhyamaka, praznina, Nagarjuna, su-nastajanje u
ovisnosti

Clanak analizira koncept praznine (sinyata) buddhisticke mahayanske skole madhya-
maka. Uvodno se postavljaju neka nacelna pitanja u pogledu moguéeg znacenja toga
koncepta kao i moguceg konteksta unutar kojega bi taj koncept trebalo sagledava-
ti. Potom se prelazi na evaluaciju i recepciju teorije praznine u okviru nekih klasic-
nih sustava indijske buddhisti¢ke i ne-buddhisticke filozofije koje su odreda sve bile
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negativne, poistovjeéujuci koncept praznine s konceptom neegzistencije (abhava).
Kako se, historijski, mahayanski koncept praznine po prvi puta pojavljuje u tzv.
prajiiaparamitskim sitrama, dio rada posvecéen je analizi toga koncepta u tim teksto-
vima koji se, tradicionalno, smatraju izvornim nadahnuéem filozofije madhyamake.
Dapace, filozofija madhyamake predstavlja upravo sustavnu filozofijsku elaboraciju
tih tekstova, prije svega koncepta praznine. SrediSnji dio ¢lanka obuhvaca analizu
toga koncepta u sustavu madhyamake pri ¢emu se, prethodno i ukratko, daje op¢i me-
todoloski i doktrinarni okvir unutar kojih se kreée filozofijsko misljenje madhyamake.
Potom se predstavljaju i analiziraju dvije kljuéne koncepcije madhyamake bez ko-
jih je nemoguce pristupiti razumijevanju koncepta praznine — koncepcija dviju istina
(satyadvaya) 1 koncepcija »su-nastajanja u ovisnosti« (pratityasamutpada). U kontek-
stu tih dviju koncepcija, koncept praznine madhyamake se konaéno situira u horizontu
jednog specifiénog semantickog i epistemoloskog razumijevanja stvarnosti (iskustva)
koji je posve lisen bilo kakvih ontoloskih konotacija.

The Concept of Emptiness and Accompanying Concepts in the
Philosophical Analysis of Madhyamaka

Keywords: two truths, Madhyamaka, emptiness, Nagarjuna, co-arising in dependence

The article analyses the concept of emptiness (Sinyatd) of the Buddhist Mahayana
school Madhyamaka. By way of introduction, some fundamental questions are asked
regarding the possible meaning of that concept as well as the possible context within
which that concept should be viewed. The article then moves on to the evaluation and
reception of the theory of emptiness within some classical systems of Indian Buddhist
and non-Buddhist philosophy, which were all negative, identifying the concept of
emptiness with the concept of non-existence (abhava). As, historically, the Mahayana
concept of emptiness appears for the first time in the so-called Prajiiaparamitasiitras,
part of the article is devoted to the analysis of this concept in those texts, which are
traditionally considered the original inspiration of the Madhyamaka philosophy. In
fact, the Madhyamaka philosophy represents precisely the systematic philosophical
claboration of those texts, primarily of the concept of emptiness as it appears there.
The central part of the article comprises the analysis of this concept in the Madh-
yamaka system, with a brief account on the general methodological and doctrinal
framework within which Madhyamaka philosophical thinking operates. Then two key
philosophical conceptions of Madhyamaka are presented and analysed, without which
it is impossible to understand the concept of emptiness — the conception of two truths
(satyadvaya) and the conception of “co-arising in dependence” (pratityasamutpada).
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In the context of these two conceptions, the concept of emptiness of Madhyamaka is
finally situated in the horizon of a specific semantic and epistemological understand-
ing of reality (experience) that is completely devoid of any ontological connotations.

Koncept praznine in z njim povezani koncepti v filozofski analizi
madhyamake

Kljuéne besede: dve resnici, madhyamaka, praznina, Nagarjuna, soodvisno nastajanje

Clanek analizira koncept praznine (Sinyatd) v $oli madhyamaka, ki spada v vejo
budizma mahayana. Uvodoma si zastavi nekaj temeljnih vprasanj v zvezi z moznimi
pomeni tega koncepta in kontekstom njegove obravnave. Nato preide na vrednote-
nje in recepcijo teorije praznine v nekaterih klasi¢nih sistemih indijske budisti¢ne in
nebudisticne filozofije, ki so gojili negativen, tj. odklonilen odnos do pojma prazni-
ne, saj so ga enacili z neobstojem (abhava). Ker se, zgodovinsko gledano, mahajan-
ski koncept praznine prvi¢ pojavi v zbirki budisti¢nih tekstov, znanih pod imenom
Prajiiaparamitasiitra, je del ¢lanka posveéen analizi praznine v teh besedilih. Ta
so bila temeljni navdih za filozofijo Sole madhyamaka, ki predstavlja sistemati¢no
filozofsko dodelavo nauka suter, predvsem koncepta praznine. Osrednji del ¢lanka
se posveca analizi praznine v sistemu Sole madhyamaka z orisom splo$nega meto-
doloskega in doktrinarnega okvira, znotraj katerega se giblje njena filozofska misel.
V nadaljevanju sta predstavljena in analizirana dva klju¢na filozofska nauka Sole
madhyamaka, brez katerih praznine ni mogoce razumeti, namre¢ nauk o dveh resni-
cah (satyadvaya) in soodvisnem nastajanju (pratityasamutpada). V kontekstu teh
dveh idejnih temeljev ¢lanek nauk o praznini v Soli madhyamaka umesti v horizont
specificnega semanti¢nega in epistemoloskega razumevanja resni¢nosti (izkustva),
ki je prost kakrsnihkoli ontoloskih predpostavk.
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The Concept of Exclusion (Apoha) in Buddhist
Philosophy

Hence we succeed in avoiding
all notice of universals as such,
until the study of philosophy
forces them upon our attention.

Bertrand Russell, Problems of Philosophy'

The Indian Buddhist philosopher Dignaga (c. 480-540), his more famous follower
Dharmakirti (c. 600-670), along with others, all reject the existence of universals
(samanya), which are posited as real by the Indian metaphysical realists. In the view
of these metaphysical realists, a real universal is a being that is one (eka) and eter-
nal (nitya). Universals, as indivisible and indestructible, are simultaneously present
in many different things by virtue of their “inherence” or “necessary relationship”
(samavaya) between the universal and the particular, in which the same universal (for
example, the universal of the colour blue) is found as its instance (Matilal, 1986, 384).

This position, which is nonetheless problematic in many respects, raises interest-
ing and very important philosophical questions, which Buddhists pose to those who
advocate it. How can there be one indivisible universal that is simultaneously present
in all particulars at once?*> How can this eternal and indestructible universal exist if
the particulars in which it inheres cease to exist? How could the universal concept of
“cowness” (gotva) still exist if all cows became extinct? Is a universal identical or
distinct from the particulars that instantiate it? It is these and similar questions con-
cerning the existence of universals (samanya) and wholes (avayavin) that have long

1 Russell (2008, 44).

2 An almost identical problem was faced by medieval ultra-realism, which was based on the position
that something that is common in things must correspond to general concepts. This is why ultra-real-
ism claimed that there was a kind of “common nature” (Lat. natura communis) in Plato and Socrates,
for example, so that we could speak of them in terms of the general concept of “man”. This expresses
what this Socrates is and in what ways he coincides (for example) with Plato or Aristotle. The ques-
tion is, however, how one and the same entity can be both particular and universal at the same time,
when this “common nature”, according to the ultra-realists, really exists as a general concept, and is
therefore only one and the same in all the particulars that fall under it.
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been the subject of one of the most bitter debates between Buddhists and the Indian
orthodox schools, which is the focus of this article.

It is important to mention that these sophisticated philosophical disputes that con-
cerned metaphysics, epistemology and semantics lasted about six hundred (!) years in
India, and that they are sometimes almost remarkably similar to the debates between
medieval realists and nominalists about the problem of universals. It is a strong argu-
ment for the thesis that despite all cultural, social and many other differences there is
in the end only one anthropos.

The editors of a very important and interesting book on the doctrine of apoha
(apohavdda), by which Buddhist nominalists respond to the strong metaphysical real-
ism of the classical Indian schools, characterize it as follows:

The apoha theory is first and foremost an approach to the problem of univer-
sals — the problem of the one over many. That problem is one of explaining
how it is possible that when we see a pot, to think of it as a pot and call it by
the name “pot,” a name that applies to many other particular pots. What is the
one thing, being-a-pot, that this particular shares with many other particulars?
Is there really such a thing in the world, over and above particular pots, or is
it just a mental construct of some sort? To hold the first alternative is to be a
realist about universals, to hold the second is to be a nominalist. The apoha
theory is a distinctive Buddhist approach to being a nominalist. (Chakrabarti,
Siderits, 2011, 1)

According to Chakrabarti and Siderits, the Buddhist nominalist theory apoha has no
parallel in any Western philosophical tradition, and in this sense it represents an ori-
ginal contribution to the problem of universals (ibid., 14). However, Western philo-
sophers certainly dealt with similar matters, much as they did with double negation
and so on. For example, Anicius Manlius Severinus Boethius (c. 475/477-5267) uses

EEINT3

the terms “nothing,” “non-man” and so on, where the contentless term “non-man”
only refers to the fact that we use this word to denote everything that is non-human.
Saint Augustine (354—430) uses the term “nothing” to denote the state of the human
mind which expects something that is not there. On the other hand, it is true that these
things have never been a major theme in dealing with the question of universals, but
nevertheless similar considerations do appear in Western thought.

The fundamental problem in the debate between the Buddhist nominalists and
the adherents of metaphysical realism lay in the different conceptions of particulars
and their different semantic roles (as expressed in contemporary philosophical lan-
guage). In order to explain the semantics of general concepts, the universals have to
necessarily and really exist according to the Nyaya-Vaisesika, Mimamsa and other
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realist schools.®* The Buddhists, however, tended to avoid accepting the real exist-
ence of universals in their ontology and epistemology, and therefore attempted to
clarify the issue nominalistically with recourse to the theory of apoha, first posited by
Dignaga, and which had to be further elaborated or directly reformulated by his suc-
cessor Dharmakirti on the basis of serious objections from its opponents. The theory
of apoha then became one of the most fundamental and characteristic components of
Buddhist philosophy in India, which besides the theory of meaning also covered other
important philosophical topics.

Based on the theory of apoha, Buddhist nominalists attempt to refute the view
of the Indian metaphysical realists, according to whom abstract entities like univer-
sals, concepts, properties and so on have a real existence. The Buddhist nominalists,
by contrast, maintained that only particulars were real, while the abstract entities of
the realists were fictional entities, mental concepts created by our minds — a kind of
pseudo-self that ultimately does not exist. However, as Tillemans notes, this does not
mean that the Buddhist nominalists regarded universals as mere (empty) sounds (Lat.
flatus vocis), a pun or famous term known from the medieval disputes about univer-
sals, by means of which the realist Anselm caricatured the position of the nominalist
Roscelinus (c. 1050—c. 1121), despite the fact that he most probably did not actually
hold this view. The Buddhists reject abstract beings and attempt to explain their “ex-
istence” as mere absences of differences, though in their view these absences too, like
all absences, are unreal (Tillemans, 1999, 3-4).

For Indian realists, on the other hand, absence or non-existence (abhava) is quite
real, and constitutes the last of the seven “categories” (padartha; lit. “meaning of the
word”), in which reality can be expressed according to the metaphysical and substan-
tive ontology of the Nyaya-Vaisesika schools. These categories encompass the whole
of reality, including objects, subjects and thought processes, thereby answering the
basic ontological question “What is?”” The categories are: (1) substances (dravya),*
(2) properties (guna), (3) motions (karman), (4) universals (samanya), (5) inherences
(samavaya), (6) differences (visesa), and (7) absences (abhava).

If we take for example a white cow standing alone in a field at this moment,
swinging its tail, the substance (dravya) means this particular cow, the colour white
denotes its quality (guna) and the swinging tail expresses its movement (karman). The
universal (samanya) is then its cowness (gotva), that which is common to all cows and
makes a cow what a cow is. The inherence (samavaya) is the state of “being in”, i.e.

CERNY3

what we mean when we say “the colour white”, “cowness” or “swagger”. Difference

3 For recent collections of incisive and important articles on Indian philosophical traditions see Ganeri
(2017) and Bilimoria and Rayner (2018).

4 According to the Nyaya school, the term dravya, which is usually translated as substance, thing, ob-
ject, refers to a specific individual being, i.e. a cow, a pot etc.
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(visesa) is then its being, i.e. that which indirectly distinguishes this cow from an-
other cow, that which for instance distinguishes Strachena from Berushka. Absence
(abhava) means the non-existence of a goat which was in the field before the cow, but
is no longer present because it has gone somewhere else.’

According to the Nyaya-Vaisesika schools, knowledge (pramiti) and the use of
words (Sabda-vyavahara) refer to reality, and thus prove the existence of objects.
Therefore, knowable and verbally expressible categories actually exist, and are not
mere names, linguistic fictions, or conceptual constructs, as their Buddhist opponents
believe (Bhaduri, 1975, 3-6). Because the categories are ultimately completely in-
dependent of all thought that refers to them, they cannot be understood in Kantian
terms as “products” of our minds, arising from pure reason. The Nyaya-Vaisesika
schools argue that even if there were no minds that could perceive these categories,
they would still exist in an ontological sense, and not merely in a logical sense as logi-
cal statements. According to Bhaduri, however, the categories are not strictly onto-
logical, since whereas the Vaisesika school is concerned with the knowledge of reality
in all its aspects, i.e. ontology, the Nyaya school focuses mainly on the problem of
knowledge and its relation to reality, i.e. epistemology (ibid., 2—4).

Just as Aristotle’s doctrine of categories has profoundly influenced the discourse
of Western philosophy, the same applied in the case of the Nyaya-Vaisesika schools,
whose own doctrine of categories has been so important in Indian philosophy that
even Buddhists have used its concepts of substance, universals, and the like in oral
discussions or written texts, even though they have very consistently denied their real
existence and full ontological status by means of various arguments (Dreyfus, 1997,
53-54).

k% x

Let us now turn to apoha itself and its semantics. This concept is based on a double
negation in which generic terms like “cow” or “pot” refer to anything that is not a
“non-cow” or “non-pot”. According to Siderits, Buddhist nominalists have taken the
view that by means of apoha they can characterize all particular cows and pots, which
belong to classes of cows or pots, without having to acknowledge the existence of
the properties or sets of properties attributed to members of each class. In doing so,
they are responding to the semantics of the Indian metaphysical realists, according to
whom the meaning of the terms “cow” or “pot” is based on the universals of “cow-
-ness” or “pot-ness” that are inherently and eternally present in all particular cows
or pots. In this original and highly elaborate manner, Buddhist nominalists have at-
tempted to confront the fundamental problem of all nominalist positions, which is the

5 This example is taken from Siderits (2007, 86).
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question of how to explain the use of generic terms while at the same time claiming
that the universal does not exist and only particulars are real (Siderits, 1991, 93).

The issue of general concepts or universals (Lat. universale) is among the eternal
questions of philosophy. As Ross (1999) states, the problem of the existence of uni-
versals is that while the objects of our experience are particular and concrete, most of
the things we know or the objects of our thought are, on the contrary, general, abstract
and common to us all. For example, we have white eggs, white houses, and other
white things, but the abstract general whiteness as such appears in our experience only
as a property of these particulars, which we cannot even imagine without the accom-
paniment of other properties, such as vastness. The same is true of numbers, geomet-
ric shapes, or equations, which are quite independent of our immediate experience.

Are universals mere names (Lat. universalia sunt nomina tantum), which do not
really exist, as some medieval nominalists thought, or are they real (Lat. universalia
sunt realia), as some medieval realists argued to the contrary? But whereas the me-
dieval dispute between the various forms of nominalism and realism was almost ex-
clusively a problem of the status of universals, the modern classification is a dispute
about whether there is a reality that is independent of our languages and conceptual
schemes. So-called (metaphysical) realists admit this fact and use it to explain the
similarity of particular things or relations involving identical properties. On the other
hand, anti-realists — with whom, in addition to the Western nominalists and conceptu-
alists we can also include the Buddhist philosophers Dignaga and Dharmakirti — claim
that all ontological, epistemological and semantic problems concerning the similar-
ity of particulars or the identity of their properties can be solved within conceptual
frameworks that suffice with the mere existence of particulars. However, according to
realists these questions cannot be explained without postulating abstract entities. The
above division is, of course, only approximate, since the views of the two camps take
very different forms and versions. The same is true for Indian realists and Buddhist
nominalists, although in this case I think both camps are more coherent after all. On
the other hand, even among Buddhists we find so-called “moderate” realists, as in the
most influential Gelug school of Tibetan Buddhism, according to whom at least some
universals are real entities (Tib. dngos po).

According to the Buddhist nominalists, particulars are ineffable and can only be
perceived. Because of their inexpressibility and momentariness (ksanikatva), they
cannot be the object of thought, language, or judgement, which involves conceptu-
alization. In contrast, universals, as mere mental constructs, are indeed expressible,
but unlike particulars they do not have the capacity to produce an effect (artha-kriya)
and thus they cannot be the object of direct perception (pratyaksa), which is a caus-
ally based process. However, since universals can be expressed, they can be the direct
object of language or thought, but they cannot change (Dunne, 2004, 91, 145).
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However, Buddhist epistemologists, by virtue of their nominalist conception and
their strict separation of universals from particulars, ran into a serious problem when
attempting to provide a successful explanation of the distinction between language
and conceptual thought on the one hand and particulars on the other. Since Dignaga
and Dharmakirti did not accept the view of the real existence of universals, they had
to face the question concerning the basis upon which language actually rests when
words do not directly designate actual objects or concrete particulars. For particulars
are, according to Dignaga, infinitely many (@nantya), and thus there may be a confu-
sion (vyabhicara) in their designation.

An absolutely fundamental difference between particulars (svalaksana) and uni-
versals (samanyalaksana), according to Dharmakirti, consists in the fact that par-
ticulars are capable of producing an effect (artha-kriya-samarthya), being somewhat
erroneously referred to as substances (dravya), even though they are momentary,
causally contingent events. In contrast, universals do not have causal efficacy, since
they are mere fictitious constructs and ultimately do not exist. Particulars are quite
concrete, and do not have the same appearance (asadrsa). They are not objects of
words (sabdasyavisaya), and are graspable without any dependence on verbal con-
ventions. On the other hand, universals are incapable of causing an effect because
they are objects of words, and therefore cannot be grasped except on the basis of other
factors such as verbal conventions and so on (Hattori, 1968, 80). Conceptual abstrac-
tions arise due to the (binary) distinction (vikalpa) of our minds, so that according to
Buddhists there can be no real connection between words and real, existing, external
things, as is held to be the case, for example, by the Indian metaphysical realists of the
Nyaya-Vaisesika schools and others.

According to Dignaga and Dharmakirti, the way in which particulars exist in
themselves is indescribable (avyapadesya). This view is problematic, however, be-
cause we have to use words in ordinary everyday life. How else are we to navigate and
communicate properly? Why do Buddhist epistemologists claim that our language
and thought cannot correctly describe particular things?

Tillemans (2020) argues that there are two reasons for this. The first is that gram-
matical elements — such as subject and predicate, signifier and signified — do not have
ontological properties to match. This is because the particulars are wholes, so that for
them one cannot distinguish the properties (dharma) from their bearer (dharmin). The
distinction between them is only conceptual, and is made by the words that denote the
substances (dravya) and their properties. But there is no real difference in the actual
objects to which the words refer. According to Dharmakirti, all the practical and lin-
guistic conventions (vyavahara) concerning inference (anumana) and inferred things
(anumeya) arise from the distinction between the bearers of properties (dharmin)
and the properties (dharma) that depend on our thinking (buddhi). However, the
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conventions themselves do not depend on this distinction, whether or not it actually
exists outside of the mind (Steinkellner, 1971, 199-200).

The second reason why particulars are indescribable is the aforementioned feature
of universals, which Buddhist nominalists regard as mere fictions, since terms like
“cow” do not possess adequate bases for us to apply words to them (pravrttinimitta,
lit. “causes for the application of [words]”). Particular cows are not, according to
Dignaga, a natural species united by common, essential qualities, as claimed by the
Nyaya-Vaisesika schools, according to whom universals — like real entities — inher-
ently exist in particular substances (dravya). For example, the universality of “cow-
ness” inherently exists in particular cows/substances, which are identified as a species
on the basis of shared characteristics such as hooves, head, tail and so on (Tillemans,
2020).

Buddhist nominalists argue that terms such as “cow” cannot be used to explain
their relationship with these species, because there is an absolute inconsistency be-
tween the representations of external reality as grasped by our thought and language,
and what is on the other side. Therefore, they reject the metaphysical realist thesis of a
world that exists independently of us and that can be captured or “represented” (to use
contemporary philosophical terminology) by our thought or language.

As Tillemans writes, it was not difficult for Buddhist epistemologists to point
out the absurd consequences of the conception of universals as real entities, which
was postulated by the strong metaphysical realists of the Nyaya-Vaisesika schools.
However, the Buddhists themselves were faced with another serious problem: How
are we to explain that language refers to real things when, according to them, only
particulars, which are momentary and indescribable by words (avyapadesya), really
exist? How are we to bridge the gap that separates language and thought from the real
world (ibid.), since in the view of Buddhist epistemologists there is “a sharp distinc-
tion between the real particulars that make up the world and the general concepts we
employ in thinking and talking about them” (Chakrabarti, Siderits, 2011, 27). On the
basis of this radical dichotomy or dualism of “schema-content”, as Davidson termed
this problem in Western philosophy, for Dignaga and others the serious and trouble-
some question arises of how to coherently and successfully overcome the dichotomy
“conceptual schema — perceptual content” or “language and thought — world” in their
conception of universals and particulars.

As noted above, another important reason why particulars cannot be the objects
of words and why they cannot be firmly associated with them is that, according to
the Buddhist epistemologists who have adopted the old Buddhist view, particulars
only have a momentariness existence (ksanikatva). What exactly does this mean?
According to the Buddhist non-substantial model, which has been variously accepted
by all the Buddhist schools, there are no permanent, unchanging entities in the form
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of selves (atman), substances, essences, forms, and universals. Buddhism regards all
existence as fleeting and impermanent (anitya), because it is constantly changing. A
fundamental feature of reality — both within us and in the external world — is that there
is a constant process of change, be it physical or mental, crude or subtle. According
to Buddhist teachings, our lived and “objective” world is ultimately a causally con-
tingent flow of transitory events, so-called dharmas. This flow is sometimes likened
to a sequence of cinematic images on a movie screen that appear to be completely
identical, but in fact are not.

Dharmakirti writes that things, properties, and so on can occupy only one place
in time and space. “Nothing real can span, or be present in, several distinct objects
over different times and places, and possess the many natures of the various particu-
lars” (Tillemans, 2020). Dharmakirti denies both the existence of so-called “horizon-
tal universals” (tiryaglaksana), such as the colour blue, existing in multiple things at
the same time, and so-called “vertical universals” (#rdhvatalaksana), which exist as
permanent substances in time in numerically identical singularities, such as the “So-
cratic” in Socrates. “It is only series of qualitatively similar moments that constitute
what we customarily take to be enduring objects, but there is actually nothing that
remains numerically the same for more than one instant” (ibid.).

Dignaga “establishes the theory of the two means of cognition on the basis of a
radical distinction between the two kinds of objects — the particular (svalaksana) and
the universal (samanyalaksana)” (Hattori, 1968, 12). This difference between particu-
lars and universals is viewed similarly by the British philosopher Bertrand Russell. In
Russell’s view, this dualism is absolutely fundamental and cannot be overcome in any
way (1911-1912). Dignaga’s distinction raises highly fundamental questions: How
are we to explain the relationship between radically different particulars and univer-
sals? Can such strongly separated entities relate to each other at all? If so, how, for
example, do words relate to objects? How do words denote objects if they are mere
constructs or abstractions of our minds, not something actually existing? How do
Buddhist epistemologists intend to bridge the gap or resolve the relationship between
real existence and our constructs? These are precisely the questions that Dignaga and
his followers sought to address with recourse to apoha, i.c. by means of a negative
definition. Hattori writes that according to Dignaga:

[...] a word indicates an object merely through the exclusion of other objects
(anyapoha, anyavyavrtti). For example, the word “cow” simply means that
the object is not a “non-cow.” As such, a word cannot denote anything real,
whether it be an individual (vyakti), a universal (jati), or any other thing.
The apprehension of an object by means of the exclusion of other objects is
nothing but an inference. (1968, 12—13)
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A very important interpretation of the theory of apoha was recently presented by
Tillemans, according to whom we can distinguish two ways in which this theory tries
to bridge the gap between the real world, i.e. particulars, and the general concepts
we use when we talk about or think about things. These are the so-called “top-down”
approach, i.e. the descriptive approach (Dignaga), and the “bottom-up” approach, i.e.
the causal approach (Dharmakirti) (Tillemans, 2011, 53-58). While Dignaga uses
linguistic and ideational double negation to arrive at particular things that lack any
suggestion of universality or shared real nature, Dharmakirti, by contrast, attempts to
bridge the schema-content gap by using causally efficacious particulars that create a
certain similarity, on the basis of which general concepts are then formed (Chakrabar-
ti, Siderits, 2011, 27).

According to Tillemans, Dignaga’s top-down approach is based on a sophisti-
cated use of logical operators, so that by means of negation, or “the exclusion of what
is different” (anyapoha), we can arrive at particulars, which are otherwise ineffable,
without having to concede the existence of universals. “On a top-down approach the
apoha would behave like a property, sense, or a meaning, which belongs to the con-
ceptual scheme, but nonetheless qualifies and thus serves to pick out the real particu-
lars in the world” (Tillemans, 2011, 53). In this way the gap between the world of
particulars and the world of our thinking is bridged. By means of double negation,
i.e. by excluding everything that is not blue, we can recognize a particular blue thing
without having to accept the existence of a universal called “blue”.

When we compare these two approaches, we can say that even if both are very
well founded Dharmakirti’s causal theory is after all better immune to the objections
of their opponents, because causality is a strong instrument that can be used relatively
simply to connect the particulars with our concepts. And I think that medieval nomi-
nalists would agree if they knew Dharmakirti!

In Chapter 5 of the Pramanasamuccaya, Dignaga sharply criticizes the view of
other thinkers that verbal expressions denote an objective reality that is independent
of our thought and language. According to his doctrine of the exclusion of the other
(anyapoha), words cannot directly refer to any such reality or real being. Their func-
tion is merely exclusionary or distinguishing, since things as such appear to our direct
perception as indivisible units which have aspects or properties (amsa; lit. “parts™)
such as height, weight, shape, and colour. These may be conceptually distinguishable,
but the object as a whole cannot be described or named by a single verbal expression.
A word can only express one aspect or characteristic of a perceived object, and thus
distinguish it from other objects. For example, the word “cow” directly distinguishes
the perceived object from all “non-cows” and expresses a particular property of that
object, but does not express its other properties, such as height, weight, and colour.
Dignaga states that
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a word refers to that portion of the object which is differentiated from other
things. Since the object itself is an indivisible entity, the portion for which a
word stands is nothing other than the product of a mental construction. It is
a concept formed through the mental process of anyapoha [excluding of the
other], and as such is devoid of objective reality. (Hattori, 2000, 137)

Dignaga’s top-down approach is characterized by Tillemans as follows: “Apoha, the non-
-non-X expressed by the word, would enable us to pick up particulars in that the property
would apply to thing simply because of its logical feature of double negation and not beca-
use it is a positive feature that would be present in the particulars themselves” (2011, 54).

However, Dignaga’s theory of apoha has been sharply criticized. The strong-
est attack was made by the realist orthodox Brahmanical school of Parvamimamsa,
especially by its chief proponent Kumarila Bhatta (who flourished around 660 CE).
The main reason for his criticism was Dignaga’s conception of language as conven-
tion (vyavahara), which undermined the authority and absolute validity of the ancient
Vedic texts, i.e. the position advocated by the Mimamsa. Kumarila presents three very
strong arguments against the theory of apoha, specifically that it is (1) counterintui-
tive, (2) circular, and (3) unhelpful.

(1) It is counterintuitive because it “contradicts our intuition that the meaning of
a positive word is positive” (Dreyfus, 1997, 215). We cannot ascribe any negative
meaning to positive predicates, because according to Kumarila anything that should
have any semantic value of expression must be a real entity. And since all exclusions
or negations are not real entities, being mere empty terms, how can we distinguish
them from one another? Kumarila provides the example of a fictional fat man in a
doorway who cannot be distinguished from another fictional fat man in a doorway
who is bald. He argues that “only those negations make sense which have something
positive to deny. Since all descriptions capture only negations, this theory, ironically,
strips our negations of all meaning, since there is nothing left to deny” (Chakrabarti,
Siderits, 2011, 13).

(2) Dignaga’s argument concerning apoha is circular because in order to know
one X (e.g. a cow), we must exclude all non-X (i.e. all non-cows). But knowledge
occurs only through exclusion, so that knowledge of all non-X (i.e. non-cows) must
contain within itself knowledge of all non-non-X, i.e. everything that is not a non-
cow. However, according to Kumatrila this knowledge is essentially nothing else than
the knowledge of X, i.e. the cow (Dreyfus, 1997, 215). Simply put, knowledge of the
cow depends on our understanding of what is not the cow. But this understanding is
already dependent on our knowledge of the cow, which means that we encounter the
problem of interdependence (anyonyasamsraya), what Kumarila refers to as the prob-
lem of begging the question (Lat. petitio principii).
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(3) The uselessness of Dignaga’s theory of apoha according to Kumarila can
be seen in the fact that the meaning of a sentence (vakyartha) is an intuitive insight
(pratibha), as Dignaga himself asserts in the Pramanasamuccaya (V.46—47). Kumarila
argues that if the objects of words are explained by negation, then why does Dignaga
suddenly speak of intuitive insight? On the other hand, if intuitive insight plays a sub-
stantial role, what is the point of all negation by virtue of apoha? (Ibid.) Therefore,
according to Kumarila, Dignaga’s theory of apoha is useless or superfluous.

Dignaga’s second most important critic was Uddyotakara (c. 6" century CE), a
philosopher of the Nyaya school, who raised a large number of highly sophisticated
objections to the theory of apoha. He also accused Dignaga of circular reasoning,
which is one of the most serious objections to his theory: If apoha is mere negation,
how can we negate something without first giving it some positive content on the basis
of which the negation could be meaningful and lead to some primordial knowledge?
In the Nyayavarttika (331.19-332.3) Uddyotakara states that the primary knowledge
of the meaning of a word arises when it actually exists, i.e. when it is contained in
the terms of affirmation. And if the meaning of a word actually exists, then one who
knows it can also negate it. In this way negation can indeed be established. But how
can one negate something if one did not know the meaning of the word before? (Pind,
2016, 297) If the meaning of “cow” is the negation or exclusion of all “non-cows”,
how can we actually identify a cow if we do not already know what a cow is?!

Since the criticism of Dignaga’s doctrine of apoha was very powerful and con-
vincing, his Buddhist followers had to respond in its defence. The first to do so was
Dharmakirti, an extremely important and influential figure in the history of Buddhist
philosophy, who nevertheless reworked the doctrine of apoha quite extensively. Not-
withstanding the fact that many philosophical problems could be found in Dignaga’s
theory of apoha, and their solution was often at the centre of controversy even among
Buddhist philosophers, this theory nevertheless became one of the main pillars of
Buddhist epistemology. However, it was only Dharmakirti’s version of the apoha that
provided the basis not only for its further development but also for debates between
Buddhists and their opponents or among Buddhists themselves. It is very interesting
to note that Dharmakirti did not provide direct answers to the criticisms of apoha, but
employed various counterarguments, such as “you too” (fu quoque in Latin), which in
turn accused the Indian realists of circular argumentation.

Dreyfus argues that as far as the existence of abstract entities is concerned,
Dharmakirti adopts a slightly different position from Western nominalists such as
Ockham, Goodman, Sellars, or Quine, according to whom universals are a kind of
convenient means of describing or categorizing the objects of the world we experi-
ence, but do not exist in themselves. According to Dharmakirti, by contrast, universals
(samanyalaksana) have a conventional existence, on the basis of which they serve as
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useful fictional conceptual constructs (kalpana) that our minds construct in know-
ing and describing the world. Thus, unlike some Western philosophers who “often
describe the process of formation of universals as an abstraction, Dharmakirti char-
acterizes it as a process of construction” (Dreyfus, 1997, 133). In Dharmakirti’s con-
structivist epistemological project, universals are not part of the structure of the world,
nor do they have any extramental reality. But neither are they purely subjective, a
priori constructs that we would relate to reality without having any objective reasons
for doing so, since universals are constructed on the basis of experiencing similarities
(sarapa, sadrsya) and relate to our linguistic expressions (ibid., 132-134).

Tillemans states that in Dharmakirti one can find the “causal theory of qualities”,
according to which particulars (svalaksana) have powers (sakti) or abilities (yogyata)
on the basis of which they can produce effects when, under causally opportune cir-
cumstances, their “complete connection” (samagri) with other qualities occurs. It is
not the case, however, that particulars represent some kind of Leibnizian monads,
possessing or containing separately existing qualities or powers. Thus — according
to Tillemans (2020) — Dharmakirti and others can be described as adherents of the
contemporary trope theory because they argue that “the powers/properties that make
up particulars are themselves particular entities, differing according to each location
in space and time.”®

Tillemans further argues that Dharmakirti’s bottom-up causal approach to bridg-
ing the distinction between particulars and universals better withstands the objections
of Kumarila and Uddyotakara than Dignaga’s double negation. On the basis of the
causal chain of “things — perception — thought — verbal expressions”, verbal expres-
sions are relatively easily associated with things without the need to posit the exist-
ence of universals as the Indian realists did, or to apply Dignaga’s notion of apoha.
According to Dharmakirti’s version of the “theory of causal reference”, which is not
limited to referring to proper names but also attempts to explain causal relations with
types of things, the connection of linguistic expressions with the external world is
based on perception, which is not arbitrary because it is “fixed” by particular things
(ibid.).

According to Dharmakirti’s Pramanavarttika, the whole causal chain can be ex-
plained in this way:

6  According to Western trope nominalism, which seeks to avoid postulating abstract entities such as
mathematical statements or universals, there are some abstract particulars or tropes. A trope is an in-
stance of some property or relation, such as the sweetness of this apple or Abelard’s love for Heloise.
Tropes are ontological particulars, not universals. That is, Abelard’s love is not a participation in any
universality of love, but a singular manifestation of his love. Individual things are then bundles of
tropes. For example, an apple “contains” the trope of the red, the trope of the shape of the apple, the
trope of sweetness etc. Trope theory attempts to explain the similarities in our world by postulating
qualitatively identical but numerically distinct individual tropes (Bacon, 2018). The same can be said
also about Dharmakirti and other Buddhist philosophers.

70



Jiki Howsa / THE CoNCEPT OF EXCLUSION [APOHA) IN BUDDHIST PHILOSOPHY

Jones sees particular blue things and they cause perceptual images (akara)
in his mind; these images (and often other factors, like longstanding habits)
cause him to make the “same judgment” (ekapratyavamarsa), “This is blue”,
a judgment to which appears an apoha, i.c., a generic representation of non-
-non-blue. Because the particular perceptual images all have the same effect
in leading to the same judgment “This is blue”, they all therefore share a key
causal power and are grouped together. The judgments and resulting use of
words are Dharmakirti about blue things, and not red things, precisely beca-
use there is a causal chain from blue particulars and there isn’t one from red
particulars. (Tillemans, 2020)

Thus, by means of the causal chain, Dharmakirti connects individual things with
words and creates different sets of existences, which in the example given have the
colour blue, without having to use the generic “blue” in doing so.

Tillemans points out an interesting problem concerning the fact that all particular
things (svalaksana), according to Dharmakirti, have a power or faculty (sakti) by vir-
tue of which they can produce identical effects. But does this not mean that this sakti,
on the basis of which the same effect is created and which all the particulars share
together, is actually a universal (samanya)? “How can Dharmakirti claim that particu-
lars have the same faculty when at the same time he claims that they have no com-
mon universal feature?” asks Dharmakirti’s imaginary opponent. To this Dharmakirti
replies that if we mean that this same power is a universal, then of course this is not
true, because powers as such are themselves particulars which are distinct from one
another. To this he gives the famous example that many herbs have the ability or
power (sakti) — either collectively or individually — to cure a fever. But this does not
depend on any common universal, because the herbs differ from each other in kind
and each species has the ability or power to cure fever in a different way. This means
that, for example, linden has a different healing ability than elderflower. When con-
sidered all together, however, we may nevertheless say that “they are remedies for
fever”, because they are a cause producing an identical effect, i.e. the reduction of
fever (Tillemans, 2020; Siderits, 2007, 221-223).

Let us finally consider the question which, according to Dunne, a realist opponent
of Dharmakirti who postulates the existence of universals might ask: “If there is no
ultimately real universal instantiated in all its instances, how the can the concept of
‘fire’ have any relation to the particulars that we call ‘fire’?” (2004, 133—134). In or-
der to answer this question without postulating real universals, Dharmakirti converts
mental contents, i.e. “universals” of distribution or distributed beings (e.g. blue, fire)
into their negations (non-non-blue, non-non-fire), since the latter, being non-existent,
can neither be identical to nor distinct from their instantiations. In this way he wishes
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to prevent, among other things, the scenario that one might consider this distribution
or these distributed beings to be metaphysically existing beings or universals, i.e. the
ultimate reality (ibid., 136).

k% %

The Buddhist theory of exclusion/exclusion of the other (apoha/anyapoha) originated
in India in the 6" century CE as a Buddhist response to the question of the existence of
universals, within the context of a very sharp philosophical dispute between Buddhist
nominalists and their opponents. While Buddhists from their nominalist position re-
cognized only particulars as real, and universals as merely fictional, mental concepts,
for their realist opponents universals were real, indivisible and indestructible entities
that inherently existed in particulars as instances of them.

Both parties to the dispute, which had been played out on Indian soil for several
hundred years, were forced to answer serious objections from their opponents. The
Buddhists, for example, were faced with the question of how to account for their use
of general terms, while at the same time they claimed that universals did not exist and
only momentary particulars were real. Hence Dignaga posited the semantic theory
of apoha, which is based on a double negation, where, for example, the generic term
“cow” refers to everything that is not a “non-cow”. Through apoha it is possible
define the cow as a particular without adopting the semantics of the realists, accord-
ing to whom the term “cow” is based on the generic “cowness” that is inherently and
eternally contained in all particular cows.

Dignaga’s theory of exclusion (apoha) answers the question “What is meaning
(artha)?” For Dignaga and others, the meaning of a word was merely a mental con-
struct (vikalpa), and therefore could not directly refer to or be in accordance with
something, as its essential quality or function was the exclusion of what is other
(anyapoha). Numerous sophisticated and powerful objections were raised against
Dignaga’s theory of apoha by its opponents, the most important of which was the
objection that it represented a circular argument.

Whereas Dignaga used logical operators in the form of double negation to describe
particulars that lacked any semblance of universal or shared real nature, Dharmakirti
sought to bridge the problematic distinction “language and thought — real world” by
using causally efficacious particulars in order to create a certain similarity, on the basis
of which we create “universals”. On the basis of the causal chain of “things — percep-
tion — thought — words”, words are associated with things without us having to accept
the existence of universals as the Indian realists did, or needing to apply Dignaga’s de-
scriptive notion of apoha. For Dharmakirti, universals have a conventional existence,
whereby they serve as useful, fictional conceptual constructs (vikalpa) that our minds
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create as we come to know the world. Universals are therefore not part of the structure
of the world, but conversely neither are they purely subjective a priori constructs cre-
ated by our minds. After Dharmakirti, then, the theory of the apophatic became one
of the most fundamental and characteristic parts of Buddhist philosophy in India, as it
covers other important philosophical topics besides the theory of meaning.

To conclude, it is my conviction that Buddhist philosophy can be highly useful
and interesting for Western philosophers, or historians of philosophy in general. The
same may be true for the theory of apoha. Although it’s likely that even the most
accomplished theory of apoha would not offer a clear-cut solution to the problem of
universals, the proposed Buddhist solutions can provide us with an interesting and
inspiring guide on the path of philosophical thought, or that of Wittgenstein’s famous
fly finding its way out of the glass bottle.
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The Concept of Exclusion (Apoha) in Buddhist Philosophy

Keywords: apoha, metaphysical realism, nominalism, particulars, universals

This article critically examines the Buddhist semantic theory of apoha (lit. “exclusi-
on”), by means of which Buddhist nominalists have attempted to resolve the question
of the status of universals (samanya) and abstract entities in disputes with their oppo-
nents, who were metaphysical realists. The concept of apoha is methodologically
based on a double negation, in which the generic term X refers to all the entities that
are not non-X. Through the exclusion of everything that is not a cow it is possible to
refer to a particular cow without accepting the existence of the universal term “cow”.

Koncept izkljuéitve (apoha) v budisti¢ni filozofiji
Kljucne besede: apoha, metafizi¢ni realizem, nominalizem, partikularije, univerzalije

Clanek obravnava budistiéno semanti¢no teorijo apoha (dob. »izkjuditev«), s katero
so budisti¢ni nominalisti poskusali razresiti vpraSanje statusa univerzalij (samanya)
in abstraktnih entitet v sporih s svojimi nasprotniki, tj. metafizi¢nimi realisti. Koncept
apoha metodolosko temelji na dvojni negaciji, pri kateri se generi¢ni izraz X nanasa
na vse entitete, ki niso ne-X. Prek tovrstne metode izklju¢itve denimo vsega, kar ni
krava, se je mogoce sklicevati na dolo¢eno kravo, ne da bi pri tem sprejeli obstoj uni-
verzalnega pojma »krava«.
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Sebastijan Pesec

Praznina, etika, nihilizem: budizem mahayana in
klasiéni daoizem'

Ob raziskovanju ontoloSkega pojmovanja praznine in iz nje izhajajocega pojma svo-
bode v soterioloskem in eti¢nem oziru v budizmu mahajana (mahdyana) in klasi¢nem
daoizmu, se bomo srecali z dvema pogostima pomislekoma oz. o¢itkoma, ki sta jih ti
dve tradiciji delezni s strani evropske filozofske tradicije. Prvi se nanasa na vprasanje
nelocljive prepletenosti filozofije in religije pri obeh tradicijah in posledi¢no nepri-
znavanje budizma in daoizma za filozofiji. Termin klasi¢ni daoizem je sicer precej
jasen; pri tem imamo v mislih daoisti¢na klasika, tj. Laozija in Zhuangzija, pri katerih
govorimo o filozofskem (daojia) in ne religijskem daoizmu (daojiao). Kako pa je s
to lo¢nico pri mahajanskem budizmu? Slednje je Ze precej SirSa in bolj heterogena
oznaka, ki zajema Stevilne bolj ali manj razli¢ne Sole in tradicije, v pricujo¢em ¢lanku
pa se bomo osredotocili predvsem na Nagardzuno (skrt. Nagarjuna; 2. stol. n. $t.) in
Solo madhjamaka (madhyamaka).

Pri obeh tradicijah, tako pri klasi¢nem daoizmu kot mahajanskem budizmu, lah-
ko naletimo na vpraSanje razlo¢evanja med filozofijo in religijo, seveda ¢e smo pri
tem potopljeni v vrednostni in pojmovni okvir evropske religijsko-filozofske tradicije
in med drugim posedujemo tudi nereflektirano predpostavko o tem, da se filozofi-
ja primarno ukvarja s teorijo, religija pa s prakso. Klasi¢ni daoizem in mahajanski
budizem, ne glede na to, ali nanju gledamo kot na religijo, filozofijo ali kot preplet
obojega, se v veliki meri osredotoCata na znanje kako (aplikativno, performativno, ne-
prenosljivo znanje, nasprotno znanju da, ki je fakti¢no, propozicijsko in prenosljivo),
cilj obeh tradicij pa je zelo »prakti¢en«, natanéneje soterioloski in eti¢ni, ki pa nikakor
ni dosegljiv samo na teoretski ravni.

Predlagam, da na tem mestu na filozofijo in religijo pogledamo s perspektive sim-
bolnih form.? Skozi to perspektivo namre¢ ni prav ni¢ nenavadnega, ¢e sta obe med
seboj prepleteni (tako kot sta lahko prepleteni filozofija in umetnost ali filozofija in
znanost), poleg tega pa imata obe isti cilj. Ali ni cilj simbolnih form pravzaprav vedno

1 Prispevek je nastal v okviru interdisciplinarnega doktorskega $tudijskega programa »Humanistika in
druzboslovje«, sofinanciranega s strani Ministrstva RS za izobrazevanje, znanost in $port.

2 A nikakor ne zato, ker bi obravnavani tradiciji potrebovali opravicilo in potrditev s strani teorije sim-
bolnih form, ki je nastala v evropski filozofski tradiciji, namre¢ da bi ju lahko enakovredno postavili
ob bok evropski filozofiji. Menim, da taksne vrste apologije ali validacije ne potrebujeta.

BY SA DOI:10.4312/ars.16.2.77-89
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soteriologki?® Ce to drzi, se lahko simbolne forme stalno prepletajo in podpirajo pri
doseganju tega cilja, hkrati pa morajo biti, ¢e naj bodo kakorkoli uspesne v svoji so-
terioloski funkciji, na nek naéin vedno bolj ali manj prakti¢no usmerjene (res je sicer,
da lahko tudi golo teoretsko razmisljanje v nekaterih primerih doseze ta soterioloski
cilj). V taksni perspektivi ne bi smeli imeti nobenih tezav s prepletenostjo filozofskih
in religijskih, teoreti¢nih in prakti¢nih elementov v budizmu in (klasi¢nem) daoizmu.

Toda religija se kljub temu razlikuje od filozofije in v vsaj enem kljuénem oziru
lahko stojita ne le na nasprotnih bregovih, temve¢ lahko postaneta celo dva sovrazna
tabora: dvom in dogma sta namrec¢ izkljuujoci se nasprotji. A vsaj zaradi dveh razlo-
gov lahko re¢emo, da mahajanski budizem, predvsem pa Sola madhjamaka, in klasi¢ni
daoizem ne izhajata iz dogem: 1. sam termin je nastal v evropski filozofsko-religijski
tradiciji, poleg tega pa je vezan predvsem na religije, osrednji element oz. zahteva
katerih je vera, ki pa je budizmu in daoizmu tuja; 2. Siddhartha Gavtama Buddha
(Siddhartha Gautama Buddha) je jasno uéil, da ni¢ v njegovem nauku ni zapovedana
dogma, v katero bi moral kdorkoli brezpogojno verjeti, jo sprejemati brez dvoma in
ne preverjati njene veljavnosti, pri daoizmu pa se sreCamo z Zhuangzijevo perspekti-
vi¢nostjo, ki relativizira vse zakolicene trditve, tudi svoje lastne, in dvomi v ustaljene
druzbeno sprejete norme jezika, vrednot, etike itd. V resen ugovor temu so sicer lahko
Stevilni primeri institucionalizacije mahajanskega budizma, za katere tezko recemo,
da ne vsebujejo dogem; podobno pa je tudi pri institucionaliziranem daoizmu, toda ta
pomemben ugovor bomo le na kratko obravnavali ob koncu ¢lanka.

k% %

Preidimo na pojmovanje praznine (skrt. Sinyata) v mahajanskem budizmu, pri Ce-
mer se bomo opirali predvsem na interpretacijo Nagardzune. Praznina je temeljna
znacilnost fenomenalnega sveta, saj je vsaka stvar, vsak pojav v sebi prazen in
nima samolastne esence ali inherentnega obstoja samega po sebi, neodvisnega od
cesarkoli. Ker so vsi pojavi minljivi in ker je vsaka stvar dolocljiva zgolj v relaciji
do druge stvari — vse stvari so vpete v mehanizem soodvisnega nastajanja (skrt.
pratityasamutpdda) —, je prava narava stvari prazna. Vsako imenovanje, definiranje
in izoliranje stvari oz. pojavov (vsaka stvar je pravzaprav pojav, saj ni nespremen-
ljiva, stalna in izolirana) je zgolj konvencionalno, vedno se vr$i z nekega vidika,
vedno znotraj relacije. To pa ne pomeni, da pojavi ne obstajajo ali da je svet iluzija
— iluzijo ustvarja ¢loveski um, ko definira stvari (in seveda sebe) kot nekaj samola-
stnega, kot neodvisno obstojece.

3 Simbolne forme imajo soterioloski cilj, ¢e jih npr. razumemo skozi prizmo diafori¢ne teorije (Oslaj,
2004), kjer so pojmovane kot poskusi zaceliti diaforo, tj. razliko med sabo in svetom, ki jo zaradi to-
talne refleksivnosti zavesti obcuti ¢lovek.
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»V svetu ni stvari, ki bi imela intrinzi¢no naravo, svabhavo (svabhava), ali po-
sebne lastnosti, ki bi jo lo¢ile od vsega preostalega zivecega, in tako so tudi skandhe
in dharme v poslednjem smislu prazne, saj se vselej spreminjajo.« (Petek, 2022, 154)
Mahajanski budizem gre tako $e korak dlje od budizma theravada (theravada) in »gra-
dnikom realnosti«, dharmam (dharma) in skandham (skandha), odvzame substancial-
nost. Seveda pojmovanje praznine ne pomeni, da kot absolutno substanco opredelimo
praznino kot nekaj obstojecega, torej kot nekaj, kar bi imelo inherentno naravo oz. ne-
spremenljivo bistvo. Praznina je negacija, je odstranitev vseh nakopicenih predikatov
in brzdanje vsakega instinkta substancializacije, ki jih pojavom nalaga ¢loveski um v
spregi s svojim jezikom oz. slovnico (Garfield, 2001, 49). Da dojamemo praznino, je
treba priti do stanja, v katerem »presezemo ontologijo substance in lastnosti, dvojnost
subjekta in objekta, zavezanost k neodvisnemu obstoju predmetov misljenja kot tudi
misljenja samega. Vstopimo v pogled na realnost kot soodvisno podrocje relacijskih
stvari brez esence.« (Ibid., 65)

Tudi praznina sama tako ne more postati predmet misljenja, saj ni predmet, hkrati
pa ne more biti pozitiven opis sveta oz. karakterizacija narave stvari — kajti narave
stvari ni (ibid., 49). Ce bi praznina obstajala, bi tako stvari imele intrinzi¢no naravo,
toda te nimajo:

»[...] praznina sama, namesto da bi obstajala kot absolutna realnost onkraj re-
lativnega — kot resni¢no bivajoce v nasprotju z iluzijo —, ni ni¢ vec kot prazni-
na konvencionalnih pojavov. Kot taka je tudi sama soodvisno nastala, je zgolj
konvencionalno obstojeca in zato prazna inherentnega obstoja.« (Ibid., 51)

Pojem praznine je zgolj pomagalo na poti budisticne kultivacije (pomagalo, ki ga mo-
ramo odvre¢i, ko presezemo konvencionalno raven), sredstvo, ki odstrani konstrukte
cloveskega uma glede narave stvari. Ker so vse stvari v svetu prazne — ne obstaja prav
nicesar, kar ne bi bilo prazno —, je pravzaprav nesmiselno govoriti o praznini. Denimo
v mahajanskem besedilu Ratnakitasiitra je zapisano: »Stvari niso prazne zaradi pra-
znine; biti stvar pomeni biti prazen.« (I/bid., 63)

Madhjamaka je iz predhodnih mahajanskih besedil, t. i. suter (sitra), prevze-
la nauk o dveh resnicah — konvencionalni (skrt. samvrtisatya) in absolutni (skrt.
paramarthasatya). Na ze omenjeni konvencionalni ravni lahko govorimo o praznini,
jo opisujemo in skusamo razumeti po poti sklepanja. Na absolutni ravni — lahko bi
rekli na ravni znanja kako —, pa lahko praznino dojamemo zgolj izkustveno* (a ne

4 »Brezpogojna resnica pa se razkriva skozi kultivacijo pradznje (prajiia), vrhovne nekonceptualne
modrosti onkraj logi¢no-diskurzivne metodologije, jezikovnih konvencij, teoretskih konstruktov; je
uzrtje takS$nosti (tathata), izkustveno razumevanje narave pojavnega sveta, praznine onkraj slehernih
dualnosti, ki odpira pot k nirvani.« (Petek, 2022, 156)
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relacijsko — kot subjekt, ki spozna in dojame objekt). Praznina je torej zgolj nega-
cijsko pomagalo, odstranjevalec napacne interpretacije sveta, »purgativ« nasih jezi-
kovno-mentalnih navad in »dieteti¢ni« pripomocek, ki iznicuje navezanosti na stvari.
Kot taksno jo tezko razumemo kot religijsko predpostavljeno resnico, o kateri se ne
dvomi. Praznina torej nikakor ni dogma; Nagardzuna gre Se celo tako dale¢, da pravi,
da ni niti nazor oz. stali§¢e o naravi stvari: »Zmagovalci ucijo, da je praznina opu-
stitev vseh nazorov. Tisti, ki iz nje naredijo nazor, pa veljajo za ,neozdravljive‘.«
(Milamadhyamakakarika, 13.8)

Praznina tako ni ontoloska predpostavka, ni pozitivna trditev o cemerkoli® (to je
zgolj na konvencionalni ravni), je pogoj vseh potencialnih moznosti in pogoj svobo-
de, je moznost odresitve od napacnih ¢loveskih predpostavk o svetu.® Pot do njenega
razumevanja pa je, kot smo ze povedali, polna raznih metod in zacasnih predpostavk,
ki so resni¢nemu doumetju nasprotne in jih je zato treba ob pravem ¢asu odvreéi.
Toda tu se nam lahko zaCenjajo zastavljati vprasanja o Sirini svobode (v povezavi z
na zacetku odprtim vprasanjem razmerja med postavljenimi resnicami in dvomom),
do katere prispemo s pomocjo raznih metod. Na eni strani imamo pojem praznine, ki
odstranjuje vse napacne ¢loveske interpretacije in cementiranja realnosti v substanci-
alnost, na drugi pa navidezno protislovje — denimo §tiri plemenite resnice, ki so temelj
budisti¢nega nauka in iz katerih posledi¢no izhaja tudi tocno dolocen cilj budizma, ki
je osvoboditev iz krogotoka ponovnih rojstev, sansare (samsara). Ali gre za arbitrarno
postavljen cilj, ki je nasproten soterioloski funkciji? Namrec€, ¢e nas mahajanski nauk
o praznini osvobaja vseh (teoretskih) pozicij in (prakti¢nih) usmeritev, zakaj nam Se
vedno ponuja en specificen cilj? In ali ne pomeni osvoboditev iz sansare konec vseh
potencialnih moZznosti praznine in konec svobode? Ali ne gre tu za nihilisticno iskanje
nica, ki pokoplje svobodo? S slednjim vprasanjem ze odgovarjamo na drugo pogosto
obtozbo budizma s strani nepoznavalcev, ukoreninjeno predvsem v pojmovne tirnice
in vrednostne okvire evropske filozofske tradicije, namre¢ na obtozbo nihilizma.

Odgovor na to vprasanje je preprost in kompleksen hkrati: ta specifi¢ni »cilj« bu-
dizma tudi sam ni ni¢ drugega kot spoznanje in izkustvo praznine. Ni odresitev iz tega
sveta, ni stremljenje ne k boljSemu svetu brez trpljenja ne k nicu; prek uvida v prazni-
no vseh stvari sta namre¢ tudi sansara in nirvana (nirvana) prazni in se med seboj ne
razlikujeta po neki lastni intrinzi¢ni naravi. Ta cilj, ki je cilj zgolj konvencionalno (ne
smemo si ga zeleti ali sovraziti njegovega nasprotja), je ze vselej tu. Vse stvari imajo
namre¢ Buddhovo naravo — ki seveda ni nikakrSna stalna, esencialna narava, temve¢

5 Garfield (2001, 9) filozofijo Nagardzune primerja s skepticizmom evropske tradicije, ki napada in za-
vrne obe skrajni ontoloski dogmi, tj. reifikacijsko (npr. stvari imajo inherenten obstoj) in nihilisticno
(npr. stvari ne obstajajo), ter se ne postavi na nobeno pozicijo in ne oblikuje lastne dogme.

6  Zanimivo korelacijo z budisti¢no ontologijo najdemo v sodobni fiziki (npr. kvantna prepletenost, efekt
opazovalca (Damdul, 2019), teorija strun itd.), toda slednja je seveda pozitivisticna znanost, pravza-
prav povsem nasprotna soterioloski metodologiji negacije, ki vodi do spoznanja mahajanske praznine.
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zgolj minljivost, praznina: » [...] biti v sansari, torej biti vpet v mehanizem ponovnih
rojstev in smrti, pomeni videti svet kot skupek lo¢enih in avtonomnih entitet, ki so
polne, tj. trdne, nespremenljive, biti v nirvani pa pomeni videti stvari prazne.« (Petek,
2022, 164) Nirvana tako ni ni¢ zunajsvetnega, prav nasprotno: je najgloblja potopitev
v realnost tega sveta. »Nirvana je namre¢ stanje nemisljenja na ravni pojmov, dokon¢-
no razgaljenje stvari, je uzrtje, ki vodi do osvobojenosti od prav vsega.« (Ibid., 162)

Mabhajanski budizem vpelje pomembno novost — ideal bodhisattve (bodhisattva),
razsvetljenega buddhe, ki se vrne v krogotok ponovnih rojstev in smrti, da bi vsem
¢uteéim bitjem pomagal doseéi nirvano.” V razumevanju nirvane kot tosvetnega bi-
vanja mahajanski budizem torej vzpostavi enac¢aj med nirvano in sansaro — pri tem
lahko re¢emo, da bodhisattva ne gre nikamor izven sansare in se ne vrne nazaj vanjo.
Nirvana je stanje bivanja tu in zdaj,® brez zapustitve tega sveta. »Je uvid, ki je odre-
Sujoc, in je nov nacin bivanja v sansari.« (/bid., 164) Kaj pa, ko nastopi fizicna smrt?
Se takrat bitje kon¢no osvobodi od ponovnih rojstev, ali se kljub temu rodi na novo, le
da kot razsvetljeno, v nirvani bivajo¢e? Noben od teh odgovorov ne more biti pravi,
in sicer zaradi ve¢ razlogov: 1. niCesar ni, kar bi se lahko ponovno rodilo, ni namre¢
inherentne narave, ki bi prestajala spremembe; 2. ni¢esar ni, od ¢esar bi se morali
osvoboditi; 3. ni kraja onkraj, kamor bi lahko odsli. Osvoboditev od sansare ni potreb-
na in zazelena, saj ta ni ni¢ slabega, sansara je nirvana. Na tej konvencionalni ravni z
omejenostjo jezika ne moremo propozicijsko razloziti, kaj se »zgodi« z razsvetljenim,
toda vemo, da ne gre niti za skrajnost esencializma (oz. reifikacije) niti za skrajnost
nihilizma, ampak za srednjo pot med substancializmom in popolnim izni¢enjem. Ma-
hajanski budizem na osnovi tak§nega razumevanje ni ne religija z danimi resnicami ne
nihilisti¢na filozofija. Je tosvetna in bivanje potrjujo¢a simbolna forma.’

Tudi $tiri plemenite resnice — resnica o neprijetnosti bivanja, resnica o izvoru
neprijetnosti, resnica o prenehanju neprijetnosti in resnica o poti, ki vodi v preneha-
nje neprijetnosti — so v mahajani (denimo v besedilu Prajiaparamitahrdayasitra)
zanikane kot absolutne, ve¢ne in esencialne, postavljene so na raven konvencionalne
resnice (ibid., 161). Te konvencionalne resnice pa so relevantne zgolj s perspektive Se
ne povsem razsvetljenega bitja, torej tistega, ki jih razume zgolj v teoriji, a jih Se ni

7V mahajanskem budizmu vodijo k odresitvi iz sansare tri poti: »[...] namera po dokon¢ni zapustitvi
cikli¢nega obstoja, prizadevanje k dosegi razsvetljenja zaradi dobrobiti drugih in pravilen pogled na
praznino.« (da Silva, 1996, 815, 816) Najboljsa je druga pot, pot soCutja in dela za dobrobit vseh zivih
bitij, tj. pot bodhisattve.

8  »[...] za budista Sole chan bi bilo iluzorno, da i§¢e nirvano ali budstvo; iskanje tega (kot slepa naveza-
nost) bi dejansko oviralo prizadevanje. Razsvetljenega pogleda na resni¢nost torej ni mogoce pridobiti
s posebnimi vajami, npr. z meditacijo, temve¢ skozi pozornost v sedanjem trenutku, torej v bivanju
tukaj in zdaj (vklju¢no z vso njegovo obicajnostjo).« (Pohl, 2016, 46)

9  Ostaja sicer Se vpraSanje, ali je samo verovanje v cikli¢na rojstva dogma. V podrobnosti na tem mestu
ne moremo iti, splosneje pa lahko re¢emo, da je ta nauk v budizmu mahajana umescen v red konven-
cionalne resnice, s staliS¢a absolutne resnice se namre¢ ni¢ ne rojeva in ni¢ ne umira, pri cemer pa ta
proces ni zanikan, vendar je predstavljen kot tak, ki ga ni mogoc¢e popolnoma iz¢rpno ubesediti.
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izkusil skozi meditacijsko prakso, s ¢imer, kot je veckrat izpostavil tudi sam Buddha,
ostaja vpet v trpljenje (pal. dukkha, skrt. duhkha). Zivljenje kot tako, samo po sebi, ni
trpljenje, trpece postane le zavoljo napacnega razumevanja sebe in sveta in posledi¢no
zaradi delovanja, ki izhaja iz tega.

V tem kratkem orisu pojmovanja praznine smo mahajanski budizem veckrat po-
skusali otresti obtozbe nihilizma, a kaj vec¢ o tem tu zal ne moremo eksplicirati, kot
si tudi ne moremo privosciti prostora za naStevanje vseh argumentov, zakaj naj bi bil
nihilizem (v smislu protizivljenjskosti in preferiranja nica onkraj tega sveta) sploh
nekaj slabega. Navedimo zgolj enega, ki se ti¢e nase teme: takSen nihilisti¢ni budizem
bi pomenil zanikanje tega sveta (kakrSenkoli Ze je), osiromasenje polja svobode in
potencialnih moznosti, ki jih prinasa nauk o praznini, s tem pa bi sledilo tudi mo¢no
osiromasenje v etiénem oziru. TakSen ontoloski nihilizem lahko vodi do nihilizma
moci in odgovornosti. Kot smo povedali, praznina ne vodi k ni¢u, ampak je pogoj
moznosti vseh postajanj in je s tem tudi temelj budisti¢ne etike, ki je do vseh bitij
socutna nepristransko, v vsej njihovi raznolikosti in spremenljivosti.

Zelo pomemben element v etiki mahajanskega budizma je namre¢ vzivetje v vsa-
ko bitje in s tem ugotavljanje ter upostevanje njihovih specifi¢nih potreb (ki se seveda
spreminjajo), za to pa je potrebna domisljija: »Domisljija je temeljna v procesu me-
ditacije o socutju. Subjektu omogoca, da se postavi na mesto drugih Cutecih bitij in
s tega polozaja pridobi novo razumevanje realnosti. Omogoca vpogled v situacijo,
trpljenje in misli drugega bitja.« (da Silva, 1996, 821)

Moralni akter v mahajanski etiki tako ne vsiljuje svojih moralnih kriterijev
moralnemu prejemniku (ko govorimo o moralnem akterju (subjekt) in prejemni-
ku (objekt), govorimo seveda v konvencionalnem jeziku), razen mogoce v smislu
poskusa posredovanja nauka o kakrs$nikoli navezanosti kot slabi. Tako mu denimo
ne pomaga pri povecevanju dolocene navezanosti — ¢eprav si moralni prejemnik to
morebiti zeli in mu to po njegovem mnenju prinasa sreco —, temve¢ mu skusa po-
magati pri premagovanju te navezanosti in pri osvoboditvi od trpljenja, ki je rezultat
navezanosti.'?

Etika, ki izhaja iz mahajanskega pojmovanja praznine, vzpostavlja Sirok moralni
krog, ki ne izkljucuje in ne preferira, pozorna je na razlike med bitji in uposteva nji-
hove spremenljive potrebe, pozorna je na mnogotere povezave med bitji (soodvisno
nastajanje), s ¢cimer $e bolj poglobi svojo eti¢no senzibilnost, in pozorna je tudi na bolj
(¢asovno in krajevno) oddaljene posledice svojih dejanj: »Konsekvencionalisti¢ne te-
orije, ki jih Zelim podati kot modele mahajanske etike, so univerzalisti¢ne: v obzir
vzamejo posledice za vsa Cuteca bitja skozi celotno prihodnjo zgodovino vesolja.«
(Goodman, 2008, 17)

10V mahajanski etiki je namre¢ vrlina pomembnejsa od sre¢e (Goodman, 2008, 26).
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k% k

Sedaj se bomo na kratko dotaknili primerjave pojmovanja praznine v ontologiji kla-
sicnega daoizma, za most do tja pa nam bo koristil sledeci opis praznine v maha-
janskem budizmu:

[...] praznina ni ni¢ drugega kot totaliteta pojavnega sveta — torej ne le da so
meje sveta meje praznine, ampak so tudi meje praznine meje sveta in pred-
metov v njem. Praznina je svetu torej imanentna, pri tem pa je tudi praznina
zgolj svet sam in ga ne transcendira. [...] Kot lastnost ni locena od objekta,
ampak je nekaj, kar ga bistveno konstituira, hkrati pa ima praznina svoj po-
men le takrat, ko je v odnosu s pojavnim svetom.« (Petek, 2022, 160)

Ena izmed poant tega bogatega opisa praznine v mahajani je v strogem ontoloSkem
nedualizmu." Slednjemu je podobna tudi daoisti¢na ontologija;'? po strogo ontolosko
nedualisti¢ni interpretaciji namre¢ lahko re¢emo, da dao™ ne obstaja kot nekaj prese-
znega svetu, temvecd je le beseda za opis procesualnosti sveta. Procesi oz. postajanja pa
S0 pravzaprav vse, so totaliteta sveta, so dao. Lahko re¢emo, da je dao sestevek vseh
postajanj v svetu: »Dao je tako proces sveta samega.« (Hall in drugi, 1998, 245) Je
beseda, ki povzema »pot« vsakega pojava ali bitja (bitja pa so pravzaprav pojavi, saj so
vedno v postajanju, nikoli nespremenljivi in izolirani, nikoli mirujoci, vedno »na poti«).

Ce ob poskusu razumevanja daoisti¢ne nedualisti¢ne ontologije dao prevajamo
denimo kot Pot, dao izgubi svoj poseben presezni znacaj in ga lahko razumemo pre-
prosto kot pot doseganja zirana vsakega pojava. Ziran prevajamo kot »samo-sebstvo-
-vanje«; gre za najmanjSo enoto daoisticne ontologije (in etike), ki oznaéuje proce-
sualnost in spremenljivost vsake stvari ali bitja. Vsako bitje oz. pojav (vsaka stvar
ali bitje je pravzaprav pojav) je v nenehnem postajanju in prihajanju k sebi, nikoli
kon¢anem dosegovanju svoje lastne narave, dokler seveda transformacija stvari enega
zirana ne spremeni v drugega — mejo pa je nemogoce doloditi, saj obstaja zgolj v sferi
cloveskega jezika, definicij in vrednoten;.

11 Kot odgovor lahko slisimo Zhuangzija: » Velik prostor je prav primeren za to, da se v njem skrije nekaj
majhnega, obstaja pa moznost, da se izgubi. Ce pa je svet skrit v svetu, se ne more izgubiti.« (Zhuangzi,
VI, 2004)

12V klasi¢nem daoizmu lahko sicer najdemo dva tokova oz. ontoloski interpretaciji, eno strogo nedua-
listi¢no (vecina nauka Zhuangzija in dobr$en del naukov Laozija) in drugo malo manj (predvsem pri
Laoziju); pri slednjem $e vedno ne gre za ontoloski dualizem, kjer bi bil dao pojmovan kot substanca,
je pa kljub temu dojet kot nekaj preseznega. Seveda pa tudi v mahajanskem budizmu najdemo po-
dobne manj nedualisti¢ne interpretacije, kjer npr. praznina iz negacije postane pozitivna ontoloska
lastnost (Dargyay, 1990, 85).

13 Kitajska beseda dao se po predlogu slovenskih sinologov sklanja tako, da ohranja vse glasove pi-
smenke . Konénica -ao je en glas, ki se v pomanjkanju ustreznih &rk v latinici pise z dvema ¢rkama.
Sklanjatev daa pa je pravzaprav zavajajoca, ker v skoraj vseh sklonih izbrise razliko med kitajskima
besedama dao in da.
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Dao je tako oznaka, ki poimenuje skupek ziranov v svetu: celoto vseh postajanj,
seStevek vseh premen, in kot tak je zgolj jezikovni pripomocek za opis sveta, podobno
kot praznina v mahajanskem budizmu. »Dao je kot metafizi¢na realnost ali kozmolo-
ski izvor preprosto ni¢ (wu), ne praznina kot nekaj primarnega ali substancialnega, ne
ne-bit kot bit, temve¢ zgolj ni.« (Shang, v: Chai, 2014, 665) Dao je pri Laoziju (XI.)
celo metafori¢no primerjan s praznino v vsakdanjem ¢loveskem okolju, ki daje bistvo
neki stvari, npr. bistvo vrat in oken, skratka vseh stvari, je ravno v njihovi praznini.
Zaradi tega, ker je dao zgolj praznina, lahko obstajajo vse stvari — v tem smislu dao
omogoca vse zirane (in jih kot metafiziéno poéelo ne upravlja), da lahko neovirano
zasijejo na njegovem praznem ozadju.'

Tudi procesualnost, nestalnost in medsebojno vplivanje (zaradi neizoliranosti
vseh elementov bivajo¢ega) ziranov v daoizmu najde sorodnost s procesualnostjo,
nestalnostjo in neizoliranostjo dharm v mahajanski ontologiji, pri ¢emer pa daoizem
ne daje tak$nega poudarka na neobstoju intrinzi¢ne narave kot mahajanski budizem.
Vsak ziran ima svojo naravo, sicer minljivo, spremenljivo, zac¢asno in dolo¢ljivo
samo umetno z jezikom (nekaj je lahko veliko ali malo, tu ali tam, res ali ne, dolgozi-
vo ali kratkotrajno, odvisno od perspektive (Zhuangzi, I, 2004)), toda glavni poudarek
daoisti¢ne onto-etike je ravno skrb za ohranitev vsakega posamiénega zirana.

Pri tem gre za uposStevanje in pozornost na razlike med posameznimi zirani (kar je
dobro za enega, ni nujno dobro za drugega), na njihovo spremenljivost (kar je enkrat
dobro za nekoga, ni nujno vedno dobro zanj) in medsebojno vplivanje (storiti dobro
nekomu lahko povzroci zlo tretjemu). V tej luci lahko razumemo tudi pojem wuwei
(nedelovanje ali nehoteno delovanje), ki je hkrati ontolosko dolocilo daota/Poti, se
pravi skupka vseh ziranov — »Vecni dao nicesar ne nacrtuje in vendar vse dokonca«
(Laozi, XXXVII) —, in hkrati eti¢no vodilo za ljudi, ki smo izvrzeni iz wuweijevskega
modusa daota/Poti in se moramo k temu modusu (paradoksalno — truda polni) po poti
kultivacije vrniti. Wuwei napotuje k upostevanju vsakega posameznega zirana, kar
posledi¢no zahteva nedelovanje ali nehoteno delovanje, ki ne skoduje, ne spreminja,
ne vsiljuje svoje volje, svojih preferenc in meril, temve¢ ohranja ziran vsake entitete.'®

14 Sledeci Pohlov opis pojmovanja praznine pri Nagardzuni bi lahko mirne vesti uporabili tudi za kon-
tekst daoisti¢ne ontologije: »Vendar ,prazno‘ ne pomeni, da svet ne obstaja, temve¢ da ni¢ ne obstaja
samo po sebi, da je ves obstoj mogoce pripisati samo nestanovitni interakciji in medsebojni poveza-
nosti med dejavniki obstoja. Z drugimi besedami, ni¢ nima trajnosti same po sebi in ni¢ ni ,substanci-
alnega‘, na kar se lahko opiramo. Na koncu tako ta nauk privzame lebdeco pozicijo med afirmacijo in
negacijo sveta; to je ,srednja pot* (kit. zhongdao H'iH) med temi binarnimi pozicijami.« (Pohl, 2016,
40) Toda s popravkom, da gre tu zgolj za ze omenjeno srednjo pot med reifikacijo in nihilizmom in ne
med afirmacijo in negacijo. Dojemanje praznine pri obeh tradicijah, kot jo razvijamo tu, pomeni ravno
najvec¢jo mozno afirmacijo vseh postajanj v svetu.

15 »[...] Laozi oznanja enako pragmati¢no sporocilo, kar se tice moralnosti v smislu, da se nobeno
predpostavljeno in fiksno moralno pravilo ali princip ne razumeta kot dokon¢na absolutna moralna
avtoriteta, ampak se namesto tega pozornost preusmeri na lastno moralno izku$njo moralnega agensa,
ki se odziva na zahteve v konkretnih situacijah.« (Mou, 2001, 168)
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»[Orgljanje Nebes] [p]iha skozi vseh deset tiso¢ razlik, dopuséajoc¢ vsaki, da gre
svojo pot. Ker pa vsaka izbere svojo lastno, kak$no identiteto ima lahko njihov po-
vzrocevalec?« (Zhuangzi, 11, 2008) V Zhuangzijevem citatu je sicer govora o Nebu
(tian — Nebo), ne o daotu, toda kljub temu lahko nauk te misli — da poleg stvari ne ob-
staja posebna substanca z lastno identiteto — prenesemo tudi na pojem daota (v Zhu-
angziju sta pojma dao in tian ob¢asno medsebojno zamenljiva). Poleg tega pa nam ta
izjava kaze $e na to, da zirani stvari niso predeterminirani oz. da ne posedujejo nekega
predpostavljenega potenciala, neke inherentne esence, ki ¢aka, da se ob primernih
pogojih uresni¢i. Tudi tu se daoisti¢na in mahajanska ontologija stikata, namre¢ v
pripoznavanju neobstoja intrinzi¢ne narave pojavov; obe sta pozorni na opazovanje
njihove spremenljivosti in nestalnosti, toda mahajanski budizem daje veliko ve¢ pou-
darka na dovrsitvi te kultivacijske poti osvobajanja in se izogiba govoru o kakr$nikoli
dolocljivi naravi, medtem ko daoizem pri tem ni tako radikalen.

Vidimo, da imata tako daoisti¢na kot mahajanska etika visoko razvito eti¢no sen-
zibilnost in sta pozorni na razlike med bitji, upostevata njihovo spremenljivost, nepo-
novljivost, hkrati pa tudi edinstvenost moralnih situacij, pri ¢emer sta pozorni tudi na
mnogotere medsebojne vplive med posameznimi bitji ali skupinami bitij. [z praznine
kot pogoja vseh raznolikih moznosti bivanja izhaja budisti¢na etika, ki je pozorna na
vse te raznolikosti. Enako iz daoisticne ontologije raznolikosti perspektiv in ziranov
izhaja etika razlik (Huang, 2010). Eti¢na senzibilnost mahajanskega budizma in da-
oizma je nepristranska, vsa bitja, bliznja in daljna, prijateljska ali sovrazna, obrav-
nava enako, edina razlika med tradicijama je v obravnavi samega moralnega akterja
— bodhisattva iz so¢utja do drugih Zrtvuje svojo nirvano in svojo dobrobit, daoisti¢ni
modrec pa tudi svoj ziran jemlje kot enakovreden vsem ostalim in tako ne Skoduje
sebi zaradi drugih (toda Se vedno zaradi svojega preobilja veé daje drugim in veé¢ daje
tistim, ki imajo manj (Laozi, LXXVII)).

k% x

V ¢lanku sem osvetlil nekatere vidike velikega potenciala mahajanske in daoistic-
ne etike, ki izhaja iz nenihilisti¢ne interpretacije pojmovanja praznine. Nihilizem
v ontologiji obeh tradicij smo zavrnili, obtozbi nihilizma v etiki in soteriologiji
pa moramo zadati Se en udarec. Tokrat na pomo¢ ne bomo poklicali katerega od
vélikih teoretikov nihilizma, temve¢ antropologa. James George Frazer je namre¢
razvil tristopenjsko razumevanje razvoja cloveske manipulacije okolja. Te stopnje
so: magija, religija in znanost (Bennett, 1996, 39). Zanimivo je, da sta si magija in
znanost med seboj enaki v tem, da je center moci, ki manipulira z okoljem (ne glede
na realno uspesnost tega manipuliranja), v ¢loveku, religija pa tega postavlja izven
¢loveka, v bogove, kar jo v tem oziru dela nihilisti¢no (v smislu nihilizma mo¢i in
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odgovornosti). Ta definicija religije pa je evrocentri¢na in o€itno ne zajema budiz-
ma in daoizma, in ravno v tem je prednost obeh filozofij/religij. Tako mahajanski
budizem kot klasi¢ni daoizem center moci postavljata v ¢loveka: ¢lovek je s svojo
mocjo, sposobnostjo in trudom sam odgovoren za doseganje svoje odresitve in za
svoj odnos do drugih, kar v tem oziru dela obe tradiciji nenihilisti¢ni, hkrati pa ima-
ta s tem kot simbolni formi vecji potencial za uspe$nost doseganja svojega cilja.'t

Toda tu bi se pravo raziskovanje Sele zacelo. Spet se moramo vrniti na zacetek
¢lanka. Moramo si priznati, da prihaja pri praksi institucionalizacije tradicij budiz-
ma in daoizma do velikih regresij pri postavljanju centra moci in odgovornosti. Ali
ni res, da se veliko budistov in daoistov zanasa na ¢ascenje in priprosnje k Buddhi,
Laoziju, bogovom, duhovom itd., s ¢imer zapadejo v nihilizem mo¢i in odgovor-
nosti (s tem hkrati sledijo tudi dolo¢enim zakoli¢enim dogmam)?'’ To ni vzviSena
kritika, temve¢ dejstvo, ki poraja pomembna vprasanja. Denimo: kje so vzroki za
nastanek teh regresij? Zakaj je ta nevarnost tako velika in zakaj tako pogosta tudi pri
veliki ve€ini drugih tradicij? Ali nosi glavno »krivdo« za to ravno institucionaliza-
cija in odmik od pristnega stika z izvornim nedogmati¢nim ucenjem? Ali gre zgol]
za naso univerzalno ¢lovesko Sibkost, ki ji najprej podlezejo tisti, ki skuSajo ujeti
zivost simbolne forme in jo nato zapreti v institucionalne okvire (npr. zaradi zelje
po nadzoru in nezmoznosti dopusc¢anja drugacnih pogledov), nato pa Se tisti, ki ne
zmorejo ali nocejo slediti naporni poti lastne kultivacije in raje sledijo uhojeni poti
pod zunanjim vodstvom, kateremu prepustijo pomemben del svoje odgovornosti in
mo¢i? Bi lahko rekli, da imamo tu namesto Faustovega arhetipskega problema pro-
daje duse hudi¢u obrnjen problem, namre¢ problem prodaje duse bogovom?

A tudi to nista nikakr$na zadovoljiva odgovora, kve¢jemu povoda za Se vec
vprasanj o natan¢nejsi definiciji omenjene »§ibkosti« in vzrokih zanjo. Vse to pa so
vsekakor izjemno relevantna vprasanja, ¢e verjamemo v pomembnost same uspe-
$nosti simbolnih form, kot sta denimo filozofija in religija. Soteriologija in etika,
bodisi filozofska bodisi religijska, morata skozi prizmo svoje prakti¢ne uspesnosti
vzeti v resen obzir ravno ta problem, tj. problem nihilizma odgovornost in moci,
hkrati s tem pa tudi problem kongruentnosti med teorijo in prakso. Mahajanski
budizem in klasi¢ni daoizem nam pri tej tematiki lahko ponudita obilo relevantne
SNovi.

16 Moramo pa si priznati, da ¢e nanju tudi v praksi gledamo tako funkcionalistiéno, kot ju opisujem v tem
¢lanku, gremo potem malodane proti njunemu ucenju o nenavezanosti in nehotenem delovanju.

17  Te priprosnje in ¢aS¢enje sicer nimajo istega statusa in vloge kot molitev v abrahamskih religijah, kjer
gre za Se vecjo odpoved lastni moci in odgovornosti.
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Praznina, etika, nihilizem: budizem mahayana in klasicni
daoizem

Kljué¢ne besede: budizem mahayana, klasi¢ni daoizem, praznina, svoboda, nihilizem

V ¢lanku bom orisal nekatere ontoloske lastnosti budizma mahayana in klasi¢nega
daoizma, s posebnim ozirom na pojmovanje praznine. Ta ontoloski koncept ima v
obeh tradicijah pomembne eti¢ne in soterioloske implikacije, ki jih bom na kratko
predstavil in jih med seboj primerjal ter navedel nekatere podobnosti in razlike med
obema tradicijama. Med eksplikacijo teh tem se bosta pojavili dodatni vprasanji, ki se
nanaSata na precej pogosta predsodka, izhajajoca zlasti iz evropske filozofske tradici-
je. Prvi ocita budizmu in daoizmu, da sta filozofsko manjvredna zaradi neloéljivega
prepletanja filozofije in religije ter tudi teorije in prakse. To prepletanje bom zago-
varjal skozi optiko razumevanja mahajanskega budizma in klasi¢nega daoizma kot
simbolnih form. Drugi o€itek se nanaSa na nihilizem, natan¢neje na nihilizem moci
in odgovornosti. Mahajanski budizem in klasi¢ni daoizem bom najprej zagovarjal na
ontoloski, nato pa $e na soteriolosko-eti¢ni ravni ter pokazal njun nenihilisti¢ni znacaj
in nenihilisti¢éne moznosti interpretacije.

Emptiness, Ethics, Nihilism: Mahayana Buddhism and Classical
Daoism

Keywords: Mahayana Buddhism, classical Daoism, emptiness, freedom, nihilism

In this article I will outline some of the ontological features of Mahdayana Buddhism
and classical Daoism, namely the concept of emptiness. This ontological concept has
important ethical and soteriological implications in both traditions. I will talk about
them briefly and compare them with each other, stating some similarities and diff-
erences between both traditions. In this context two additional questions will arise,
questions that concern two quite common prejudices stemming especially from Eu-
ropean philosophical tradition. The first is accusing Buddhism and Daoism of being
philosophically inferior due to the inseparable intertwining of philosophy and reli-
gion, and also theory and practice. I will defend this intertwining through the lens of
understanding of Mahayana Buddhism and classical Daoism as symbolic forms. The
second accusation concerns nihilism, more precisely nihilism with regard to power
and responsibility. I will defend Mahayana Buddhism and classical Daoism first on
the ontological level and then on the soteriologico-ethical level, and show their non-
-nihilistic character and non-nihilistic possibilities of interpretation.
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Chan ali zen? Izvor in transformacija Bodhidharmove
sole meditacije’

1 Uvod

Ko je budizem od 2. stol. pr. n. §t. naprej postopoma prodiral na Kitajsko, je pri tem
§lo v glavnem za $olo mahajana (mahayana).? Zato je za predmet pric¢ujoce raziskave
mahajanska $ola pomembnejSa od budizma theravada (theravada),’ kajti v tej obliki se
je budizem razsiril na ve¢ino podrocij Vzhodne Azije, vkljucno s Kitajsko. Eden od ra-
zlogov za lazje sprejemanje njenega nauka je morda v tem, da velja mahajanska Sola za
bolj »socialno«. Ta »socialna komponenta« naj bi ustrezala tradicionalnim druzbenim
ustrojem Vzhodne Azije, kjer naj bi bila druzba pomembnejsa od posameznika. Budi-
zem theravada oz. hinajana (hinayana) se je namre¢ osredotocal predvsem na osebno
razsvetljenje posameznika. Sele mahajanska $ola je v svoj nauk med drugim uvedla
pojem bodhisattve (skrt. bodhisattva, kit. puti F42), svetnika, ki se potem, ko doseze
razsvetljenje, ne umakne v nirvano (nirvana), temve¢ se »prostovoljno« odloéi za po-
novno rojstvo, torej za ponovno vrnitev v svet trpljenja, tj. sansare (samsara), ker zeli
— preden se sam za vselej odresi — do odresitve pomagati tudi vsem drugim sobitjem.

Svoj prvi in najvecji razcvet je budizem na Kitajskem dozivel v 4. stol. n. §t. Ta
za kitajsko miselnost sprva tuja doktrina se je v »Cesarstvu Sredine« uveljavila zlasti
v okviru naslednjih desetih Sol:

1 Prispevek je nastal s podporo ARRS (Javne agencije za raziskovalno dejavnost Republike Sloveni-
je) iz drzavnega proracuna v okviru raziskovalnega programa »Azijski jeziki in kulture« (P6-0243)
ter v okviru raziskovalnega projekta »Humanizem v transkulturni perspektivi: Evropa in Kitajska«
(N6-0161).

2 Indijski budizem se je v 2. stol. pr. n. §t. razcepil v dve Soli, ki sta poslej znani kot Sola velikega voza
(skrt. mahayana, kit. da sheng KI€) in malega voza (skrt. hinayana, kit. xiao sheng /) 3€) voza.
Severna, tj. mahajanska $ola, je znana tudi pod imenom »sanskrtski budizem, saj je njen besedilni
korpus ve¢inoma zapisan v sanskrtu, medtem ko so se pripadniki in pripadnice juznega budizma v
glavnem posluzevali jezika pali.

3 Zadnja Sola je starejSa in ortodoksnejsa: pripadniki in pripadnice te Sole se sami seveda ne istovetijo
s Solo malega voza (to ime je namre¢ plod mahajanske Sole in ima slabsalni prizvok), temve¢ se ime-
nujejo Sola »stare poti« (theravada). Podobno kot chan (oz. zen) je tudi ta Sola v sodobnem ¢asu na
Zahodu postala precej priljubljena, predvsem dolo¢en segment njenih meditacijskih tehnik. Tako npr.
na Zahodu precej priljubljena meditacijska tehnika ¢ujecnosti izvira prav iz vsebinskih osnov thera-
vadske Sole (glej Ditrich, 2016, 199).
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Ju she zong &7 5% (sarvdstivdda)'
Cheng shi zong &% (sautrantika);
Fa xiang zong 1:AH5% (madhyamayana),

bl

San lun zong =% (madhyamaka, $ola, katere glavni predstavnik je

Nagarjuna);

5. Hua yan zong 75 5% (Sola, ki izhaja iz naukov besedila Avatamsakasiitra
(Sutra girlande))

6. Tian tai zong KESE (Sola, ki izhaja iz naukov besedila
Saddharmapundarikasitra (Lotosova sutra))

7. Lii zong 5% (vinaya);

8. Jing tuzong FPL5E (éola buddhe Amithabe);

9. Zhen yan zong E. 7 5 (3ola tantre oz. mantre);

10. Chan zong #8855 (dhyana).

V Tibetu, ki je bil v tistem ¢asu samostojen in ni sodil h kitajski drzavi, se je
razsirila Sola tantre (tantra) oz. mantre (mantra), tj. Zhen yan zong (»Sola resni¢ne
besede«), znana tudi pod imenom Mi zong % 5% (»Sola misterija«), ki je predstavljala
osnovo, iz katere se je pozneje razvil tibetanski lamaizem.

Od teh 3ol oz. usmeritev sta se po drugem ve¢jem pregonu budistov leta 845* —
bolj iz politi¢nih kot iz vsebinskih razlogov — ohranili zlasti dve, namre¢ t. i. »Sola
Ciste dezele« (Jingtu zong ) in »3ola budizma chan« (Chan zong). Obe omenjeni
struji sta Stevilne politicno diktirane pogrome, ki so bili usodni za vecino drugih
budisti¢nih Sol na Kitajskem, preziveli zaradi postulatov avtohtonosti in samoza-
dostnosti svojih templjev. Njun meniski stan se je v veliki meri prezivljal sam in
ni kopicil neobdavcljivega bogastva v obliki daril svojih vernikov. Zato ti dve Soli
kitajski drzavi in njenemu birokratskemu aparatu nista predstavljali vecje ekonom-
ske nevarnosti (Rosker, 2010, 207). Ker sta nauka ole Ciste deZele in $ole budizma
chan iz zgoraj omenjenih razlogov postali najvplivnejsi dejavnik, ki je poslej na
podro¢ju budisti¢ne miselnosti sooblikoval razvoj kitajske filozofije, so njune vse-
binske osnove merodajno oblikovale tudi nadaljnji razvoj kitajske filozofije in Sirse
miselnosti. Prav zato tudi nikakor ni slucaj, da sta pozneje — po procesu Siritve ki-
tajskega budizma na preostala obmocja Vzhodne Azije — postali izjemno pomembni
tudi na Japonskem® in v Koreji.

V novejsi zgodovini sta se obe struji — ne zgolj na Kitajskem, temvec tudi na Ja-
ponskem in drugod v §irsi Vzhodni Aziji — pogosto zdruzevali v istih templjih. Razlog

4 Kitajski dvor je budizem veckrat preganjal, Cetudi ne iz religijskih, ampak predvsem zaradi ekonom-
skih razlogov. Za podrobnejse podatke o teh pregonih glej Rosker (2010, 111-123) in Sharf (2002,
283).

5 Na Japonskem se imeni teh dveh $ol izgovarjata na podoben, vendar kljub temu razlicen nacin: kot
omenjeno, je Sola chan na Japonskem znana pod imenom zen, Sola Jingtu pa kot $ola Jodo.
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za to naj bi bilo dejstvo, da so meditacijske tehnike $ole Ciste deZele enostavnejse,
medtem ko zahteva razumevanje budizma chan vec poglobljenosti in intelektualne
osvescenosti. Zato so lahko z zdruzitvijo obeh posamicni templji zadovoljili religio-
zne potrebe obojih (Mao, 2013, 59-60). Preden se bomo podrobneje posvetili prikazu
izvora, razvoja in vsebinskih posebnosti Sole budizma chan, si bomo torej na kratko
ogledali znagilnosti $ole Ciste deZele.

2 Ekskurz: $ola Ciste dezele (Jingtu zong)
Sola je poimenovana po raju Buddhe Amithabe (Buddha Amithaba). V simbol-

wJingtu«. Zato je znana tudi pod imenom amidizem (4dmituofo zong 5[ FE 3 55%).
Njen nauk izvira iz Indije, na Kitajskem pa ga je razgiril menih Hui Yuan 25jE
(333-416). Sola Ciste dezele je $e danes zelo razsirjena na Tajvanu, v Singapurju
in Hongkongu, po postopnem ponovnem toleriranju »verske svobode« v 80. letih
20. stoletja pa je tudi v Ljudski republiki Kitajski do neke mere dozivela ponovni
razcvet. Njen nauk ima z izvornim, najstarejSim budizmom bore malo skupnega;
na mesto prvega znanega Buddhe, ki je bil zgodovinska osebnost, je Sola postavi-
la pet oltarnih vrst, od katerih vsaka Steje po tri svetnike. Prvi od njih vselej sodi
k buddham meditacije (dhyani Buddha), drugi k bodhisattvam meditacije (dhyani
bodhisattva), tretji pa je Buddha v ¢loveski podobi in naj bi ponazarjal Buddhovo
naravo, ki je skrita v vsakem bitju.

Po nauku 3ole Ciste deZele naj bi bila globoka vera osnovni predpogoj za preboj
sansari¢nega kroga ponovnih rojstev in smrti. Na osnovi taksne, povsem nekriticne
vere naj bi bilo za odreSitev (seveda poleg eti¢no neoporecnega zivljenja) dovolj ze
¢im bolj pogosto recitiranje Amithabovega imena, zlasti pa frazo »Namo Amituo fo
A SRR S BE B « (»Precastiti Buddha Amithaba«). Cim bolj pogosto in &im bolj osre-
dotoceno bodo pripadniki in pripadnice tega nauka v zamaknjeni gorecnosti osredo-
toceno ponavljali to frazo, tem vecja naj bi bila verjetnost, da se bodo v naslednjem
zivljenju rodili iz lotosovega cveta v Amithabovem raju, osvobojeni vsega gotja in
trpljenja tuzemskega bivanja. Zato se ta Sola ponekod imenuje tudi »$ola lotosovega
cveta« (Lian zong T4 55%).

Filozofska osnova njenega nauka je relativizem, ki ne zanika niti subjektivnega
niti objektivnega obstoja, vendar filozofija kot taka pri tej Soli ni posebno pomembna,
kajti na Kitajskem se je razvila v popularno religijo, ki je s svojimi, na recitacijah te-
melje¢imi meditacijskimi tehnikami in — najverjetneje — laznimi upi o moznosti odre-
Sitve v onstranstvu mnozicam preprostega ljudstva dolga stoletja pomagala prenaSati
njihov ni¢ kaj zavidanja vreden tuzemski polozaj. Tisti amidisti, ki so razpolagali s
privilegijem izobrazbe, pa tega rajskega sveta seveda kljub vsemu niso razumeli v
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dobesednem smislu, temve¢ so ga dojemali na simbolni ravni kot splo$no prispodobo
za budisti¢no odreSitev iz sansari¢nega trpljenja. Najpomembnejsa besedila te Sole,
tj. sutre (sitra), ki so pozneje do dolocene mere vplivala na eticne in kozmogonic-
ne vidike tradicionalne kitajske epistemologije, so Amithabavyihasitra (»Sutra ne-

v

[SURUR

wu liang shou jing B B 348 «).

Seveda pa nas v okviru priujocega ¢lanka ta Sola zanima predvsem zaradi nje-
nega pogostega sobivanja s Solo budizma chan, ki ga najdemo tako na Kitajskem
kot tudi na Japonskem in v S§irsi regiji Vzhodne Azije oz. siniskega kulturnega
prostora. Ta $ola se poleg tega pogosto povezuje s hipotezo, po kateri naj bi bila
vera v raj Ciste deZele temeljna lastnost kitajskega budizma nasploh, ne glede na
doktrinarno ali institucionalno pripadnost posameznika. Vendar je ta hipoteza kon-
troverzna in zato nikakor ne zelim namigovati na to, da naj bi se kitajski budisticni
kleriki strinjali glede vseh podrobnosti tega vprasanja. Kitajske budisti¢ne Studije
so bile od vsega zacetka polne neskon¢nih polemik o skoraj vseh vidikih naukov
in praks 3ole Ciste deZele. Pri zastavljanju vse bolj sofisticiranih in nejasnih stali§¢
glede ponavljajocih se doktrinarnih vprasanj, npr. glede ontoloskega statusa Ami-
thabe in njegove Ciste deZele ali najuéinkovitejie metode meditacijskih recitacij,
so si posamezni eksegeti prizadevali razCistiti vprasanja o tem, katera doktrina je
»pravoverna« in v nasprotju z napa¢nimi pogledi njihovih tekmecev. Mnogi razi-
skovalci menijo, da se je ta kontroverza izkazala za posebej zapeljivo ravno zato,
ker je bila vsem udelezencem pri teh debatah skupna ena znacilnost, namre¢ nji-
hova nenehna fascinacija in teznja po Amithabovi dezeli lahkotnosti in blazenosti
(Sharf, 2002, 324). Sama nisem prepricana, ali to drzi: ¢etudi je vecina Sol kitajske-
ga budizma v svojih idejah o moznosti preboja oz. izhoda iz sansari¢nega trpljenja
dejansko vkljuéevala podobo tovrstnih paradizev, je namre¢ ravno budizem chan
v tem pogledu dejansko precej drugacen. V okviru tega ¢lanka zaradi prostorskih
omejitev ne bomo mogli dokonéno razéistiti tega problema, kljub temu pa opis
njenih temeljnih znacilnosti, ki sledi v nadaljevanju, predstavlja prvi korak na poti
k odgovoru na tovrstna vprasanja, zlasti pa tudi prvi korak na poti k zavrnitvi pre-
vladujocega predsodka o tem, da je ta budisti¢na Sola po svojem izvoru japonska.
V resnici pa se je na Japonsko razsirila Sele veliko pozneje, namre¢ v 12. stoletju,
ko jo je po svojem obisku Kitajske na Japonskem predstavil in razsiril budistiéni
menih Mydan Eisai. V naslednjih poglavjih si bomo torej ogledali nastanek, razvoj
in vsebinske posebnosti Sole budizma chan.
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3 lzvor in zgodovinsko ozadje $ole budizma chan
(Chan zong)

Ceprav je ta $ola kitajskega izvora, jo torej na Zahodu ve¢inoma poznamo pod poja-
ponc¢enim imenom zen. Vsekakor je bil vpliv chana na nadaljnji razvoj tradicionalne
kitajske miselnosti izjemno mocan, zato si bomo njegov filozofski sistem nekoliko
podrobneje ogledali. To meditacijsko Solo je na zadetku 6. stoletja ustanovil 28. pa-
triarh mahajanskega budizma Bodhidharma, ki je v tistem ¢asu priromal iz Indije na
Kitajsko. Studij svetih suter je bil po njegovem mnenju odveg, saj je za doseganje raz-
svetljenja zadoSCalo spoznavanje lastne narave in uvid v temeljno strukturo zavesti.
S tovrstnim uvidom naj bi bilo mozno pridobiti resni¢no znanje ter postati Buddha,
tj. prebujeni. Bodhidharma (Bodhidharma) je zato razvil specificne metode meditacij,
ki naj bi v procesu notranje osredotocenosti na praznino in odsotnost misli privedle
do modrosti (prajiia). Cetudi se je teorija meditacij uéencem posredovala ustno, pa
so se vse do danasnjega dne ohranile tudi zbirke izrekov znanih mojstrov meditaci-
je (dhyana). Ta teorija je bila za intelektualno bolje podkovane menihe tisto, kar je
amidizem pomenil za ljudstvo. Kot izpostavlja Forke (1934, 194), je njen pomen za
kitajsko in japonsko miselnost ter duhovnost neprecenljive vrednosti.

Cetudi je namre¢ eden temeljnih postulatov $ole nemoznost pisnega posredovanja
kakrsnihkoli relevantnih vsebin, in ¢eprav zaradi tega Sola odklanja nabiranje znanja
iz besedil ter literature, vklju¢no z ucenjem in pisanjem budisticnih suter, je filozofija
chana tvorila sistemski okvir za nadaljnji razvoj marsikatere od klasi¢nih kitajskih,
zlasti daoisti¢nih epistemoloskih izhodis¢. Metoda posredovanja, kakrsno zagovarja
filozofija chana, lahko poteka zgolj na individualni ravni in ostaja tako v dolo¢enem
smislu zasebna stvar ucitelja (uéiteljice) in uc¢enke (ucenca). Edini pisni viri, ki jih je
ta Sola zapustila poznej$im generacijam, so tako imenovani Javni akti (Gong an A
‘%),% v katerih so opisane biografije znanih mojstrov chana, zlasti pa njihovi pogovori
Z ucenci.

Ceprav ime chan izvira iz staroindijskega budizma, saj predstavlja prevod termi-
na dhyana, ki oznacuje stanje osredotocenega zavedanja ob hkratni odsotnosti misli
ter Custev v meditaciji, je filozofski sistem chana pravzaprav sinizirana veja budistic-
nega nauka, ki se je od 6. stoletja dalje na Kitajskem razvijala dokaj avtohtono. Chan
naj bi — po vecini strokovnih virov — nastal kot specificno kitajska sinteza budisti¢nih,
daoisti¢nih in konfucijanskih elementov. Pri tem velja izpostaviti, da je neposredna
povezava chana z izvornim budizmom in daoizmom veliko tesnejsa in bolj celovita
kot njegov odnos s konfucijanstvom. Zato se bomo v pricujo¢em ¢lanku, ki obravnava
predvsem vprasanja o kitajskem izvoru budizma chan, osredotocili zlasti na njegovo
inherentno povezavo z daoisti¢no filozofijo in njegove meditacijske prakse.

6  Jap. Koan.
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Vedeti moramo namre¢, da gre pri konfucijanskih elementih, ki so vsebovani v
chanu, ve¢inoma zgolj za temeljne paradigme konfucijanstva v najsirSem pogledu, ka-
mor sodita, denimo, paradigma procesne filozofije in princip samokultivacije. Kar se
tice vsebinske srzi konfucijanstva, torej same konfucijanske etike, pa se nauk chana
in sistem konfucijanskega razmisljanja med seboj mocno razlikujeta. In ne samo to: v
marsikaterem pogledu so si osnovna izhodi$¢a obeh naukov nasprotna.

Prvic, eticni postulati, ki tvorijo vsebinsko srz socialno-teoretsko orientiranega
konfucijanstva, so v sistemu filozofije chan povsem postranskega pomena. Drugi¢
pa deklarativno neposredna in protiintelektualna filozofija chana popolnoma negira
osrednji konfucijanski koncept formalne avtoritete, temeljece na hierarhicnem ustroju
celotne stvarnosti, tako druzbene kot tudi kozmic¢ne. Chan izhaja iz postulata nedelji-
vosti in enovitosti vsega bivajofega. Bistvo njegove spoznavne metode je, podobno
kot v filozofskem daoizmu, prav v dojetju tovrstne ontoloske celote. Medtem ko je v
konfucijanstvu kljuénega pomena ideja o nevprasljivi avtoriteti UcCitelja kot poosebi-
tvi posredovanja »pravilnih« eticnih vrednot, brez katerih ni mogoce doseci harmo-
nije ¢lovekovega bivanja v naravi in druzbi, mojstri chana vselej poudarjajo svojo
nemoznost posredovanja kakr$nihkoli spoznavnih vsebin. Njihova vloga je omejena
kve¢jemu na poucevanje meditacijskih tehnik, kajti epistemoloske vsebine kot take
nujno ostajajo predmet individualnih, radikalno intimnih duhovnih izkustev samih
ucencev in ucenk (prim. Rosker, 2010).

Zato tudi Javnih aktov, omenjenega kulturnega izrocila chanovske Sole, ne gre
razumevati kot neke vrste uébenikov, v katerih naj bi bila razlozena teoretska oz.
vsebinska izhodis¢a Sole. Ta porocila, ki vsebujejo zivljenjepise znanih mojstrov, nji-
hove izreke in dialoge z udenci, véasih pa tudi vprasanja, poznana kot »huatou &g 5«
(»osnova ali zacetek jezika«), se obicajno — zlasti na Zahodu — berejo tako, kot da bi
vsebovali neke vrste skrita sporocila, ki naj bi v sebi nosila semena nekaksne chano-
vske »resnice«. Vendar imajo zgodbe v teh porodilih ve¢inoma zgolj zgodovinsko
vrednost. Tako poskusa bralstvo teh zanimivih in nenavadnih dialogov chanovskih
mojstrov z ucenci, ki v — ¢esto navidezno nesmiselni — izmenjavi mnenj dozivijo
hipno razsvetljenje, iz njih izlus¢iti nekaksen skrivni poduk, ki naj bi se skrival v navi-
dezno nelogi¢nem ustroju dialoga. Sporocila tovrstnih zgodb seveda ni mozno dojeti
prek logicne analize, poleg tega pa tudi medvrsti¢no branje pomenov, ki naj bi se
skrivali onkraj logi¢ne urejenosti jezika, pri tem ostaja brezplodno. Te zgodbe namre¢
enostavno nimajo poante, v kateri bi se skrival kakrSenkoli recept za doseganje raz-
svetljenja. Vsi izvirni dialogi so namre¢ zgolj dokumentacija razmerja med uciteljem
in u¢encem, ki je vselej zelo osebno in zato pogojeno z individualnimi posebnost-
mi obeh udelezenih, vklju¢no s posebnostmi Casa, prostora in preostalih okoli§¢in,
v katerih se dani dialog odvija. Ceprav mnogi med njimi na prvi pogled vsebujejo
jasen moralni ali vsebinski »napotek«, le-tega ne gre razumevati v smislu splosno
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veljavnega pedagoskega postulata. Spoznanje, za kakr$nega si prizadeva Sola chan,
namre¢ kljub vsemu ni razumsko dojemljivo. Podobno lahko vrednotimo tudi medita-
cijska vprasanja vrste huatou. Ko u¢enec dovolj dolgo meditira v iskanju odgovora na
eno od takih vprasanj, bo dozivel (ne zgolj razumel) odgovor in s tem razsvetljenje. In
vendar je resni¢ni odgovor na tovrstno temeljno vprasanje pri vsakem posamezniku
drugacen, saj se njegova individualna osebnost razlikuje od vseh preostalih.

Kot primer navedimo enega najbolj znanih dialogov iz Javnih aktov, namre¢ med
prvim patriarhom Sole chan, Bodhidharmo (kit. Da mo ), in njegovim nasledni-
kom Hui Kejem Z1]:

Potem ko je Hui Ke skupaj s svojim mojstrom nekaj let vztrajno meditiral, ne
da bi na svoji poti do razsvetljenja opazil kakrSenkoli napredek, se je obrnil
na Bodhidharmo z naslednjim vprasanjem:

— Mojster! Cetudi vsak dan vztrajno meditiram, ne morem umiriti svojega
srca. Prosim, povejte mi, kaj naj naredim, da se bo moje srce umirilo!

— Torej je v tvojem srcu nemir?

— Tako je. Poskusal sem uporabiti najrazliénejse metode, pa vendar mi svoje-
ga srca nikakor ne uspe pomiriti.

— Ce je pa tako, potlej izvledi svoje srce in mi ga izro¢i: pomagal ti bom, da
ga umiris.

— 7?77 Svojega srca vendar ne morem prijeti ... Kako naj ga vam izro¢im?

— Ker je srce nekaj neoprijemljivega in nedotakljivega, tudi ne more$ govoriti
o srcu, ki ga ni mogoce umiriti ... No, kot vidi§, sem tvoje srce ze umiril.

Po tem, ko je dosegel razsvetljenje, je Hui Ke nasledil svojega mojstra Bodhidharmo
in postal drugi patriarh budizma chan (prim. Haruhiko, 1993, 52).

Kot ze omenjeno, je bil Bodhidharma 28. patriarh indijskega budizma, na Ki-
tajskem pa je postal utemeljitelj in s tem prvi patriarh nove veje siniziranega chana.
Omenjeni ucenec Hui Ke je postal Bodhidharmov naslednik, torej drugi patriarh
chana. Temu so sledili e $tirje patriarhi; zadnji je bil nepismeni drvar Hui Neng £%
fit in po njem je bila znotraj libertarnega chana odpravljena $e zadnja avtoritativna
institucija, ki se je kazala v polozaju patriarhov in njihove oblasti. S poslednjim
patriarhom se je Sola v 7. stoletju, torej v obdobju dinastije Tang (618-907), raz-
cepila v dve struji; predstavnik severne Sole, ki je zagovarjala koncept vztrajne,
kontinuirane in hierarhi¢no zasnovane prakse, je bil Hui Nengov tekmec Shen Xiu
#1175, medtem ko je Hui Neng kot Sesti in tudi zadnji patriarh zagovarjal strujo, ki
jo je ustanovil sam in je postala znana kot juzna Sola chana. Slednja ni temeljila
zgolj na meditacijski praksi, temve¢ tudi na filozofskih spekulacijah (prim. Forke,
1934, 194). Poleg tega je Hui Neng E ftuvedel nov koncept hipnega razsvetljenja.
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Razlika med pristopoma $ol pride precej jasno do izraza v dveh Stirivrstiénicah, ki
sta ju sestavila oba omenjena meniha, potem ko je njun mojster, peti patriarh chana
Hong Ren 547, naznanil, da bo njegov polozaj nasledil tisti menih, ki bo v kratki
pesniski obliki najbolje predstavil bistvo chana. Oglejmo si torej zgodbo o nastanku
obeh pesmi (in s tem o nastanku severne in juzne $Sole), kakr$na je posredovana v
predgovoru k Oltarni sutri Sestega patriarha (Liu Zu Tangjing 7~ tH1E£%), ki opisu-
je Hui Nengovo zivljenje in delo.

4 Sesti patriarh Hui Neng in razcep na severno in juzno
$olo budizma chan

Glede na Hui Nengovo avtobiografijo, ki naj bi jo pozneje zapisal v svojem najpo-
membnejSem delu Oltarna sutra Sestega patriarha (Liu Zu Tangjing 7~ tHIEES), je
bil Hui Nengov oce iz Fanyanga, od koder je bil v Hui Nengovem rosnem otrostvu
izgnan s polozaja v vladi in je umrl kot mladeni¢. Hui Neng in njegova mati sta
pristala v revscini, preselila sta se v Nanhai, kjer je Hui Neng prodajal drva, da je
prezivljal svojo druzino. Nekega dne je Hui Neng dostavil drva v kupcevo trgo-
vino, kjer je srecal meniha, ki je recitiral Diamantno sutro (skrt. Vajracchedika-
prajiiaparamitasiitra, kit. Jin gang jing “M|#.) Po njegovem izro€ilu naj bi se
Hui Nengu odprl um in naj bi nenadoma razumel vsebino menihovih recitacij, ¢im
je zaslisal besede te svete sutre. Povprasal je o razlogu za recitiranje Diamantne
sutre in menih je izjavil, da prihaja iz samostana v okrozju Huangmei v provinci Qi,
kjer je zivel peti patriarh chana in tam predajal nauke svojim u¢encem. Menih naj
bi nato Hui Nengu predlagal, naj se tudi sam sreca s tem petim patriarhom chana
po imenu Hong Ren.

Zatem ko je nepismeni, neuki in neverujoc¢i drvar sredi svojega dela nenadoma
dozivel razsvetljenje, se je odlocil, da bo postal budisticni menih; pot ga je torej vodila
v Hong Renov samostan, kjer so mu Se isti dan dodelili delo. Hui Neng se je zacudil,
ker mu niso obrili glave, vendar mu je ucenec, ki mu je razkazoval delovno mesto,
pojasnil, da Se zdale¢ nima te pravice, kajti zaenkrat je sprejet zgolj kot izvajalec
moral poganjati mlin na nozni pogon in zmleti riz za tiso¢ oseb. Delo je bilo fizi¢no
izjemno naporno in hkrati zelo enoli¢no, vendar je bilo za Hui Nenga nenehno, ce-
lodnevno vrtenje mlinskega kamna neke vrste meditacija. Tako so minevali dnevi,
tedni in meseci. Nekega dne je Hui Neng opazil, da so vsi ucenci zbrani na dvoriscu
templja, Ceprav je bil ¢as za fizi¢na opravila. Na njegovo vprasanje, zakaj ne delajo,
so odvrnili, da mora vsak od njih svoje obcutenje oz. dojemanje chana zapisati v
Stirivrsti¢ni pesmi. Temu, ki bo napisal najboljSo pesem, torej taksno, ki bo dejansko

7 Pricujoce poglavje je povzetek Hui Nengove biografije, kot je zapisana v tej sutri.
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posredovala srz Buddhovega nauka in njegove metode, bo mojster prepustil insignije,
ki simbolno predstavljajo polozaj in funkcijo patriarha budizma chan. Ucenec, ki bo
napisal zadovoljivo pesem, bo torej postal naslednik mojstra Hong Rena in Sesti pa-
triarh budizma chan.

Vsi menihi so napenjali moZgane in na vse pretege razmisljali, Hui Neng pa jim
je svetoval, naj pri tem ne uporabljajo samo svojih mozganov. Ce bodo pesem napi-
sali samo s pomoc¢jo svojega razuma, je dodal, potem zagotovo ne bo prava. Pesem,
kakrsno Zeli mojster, mora biti rojena iz dozivetja Buddhove narave, ki zaznamuje
sleherno zivo bitje. Menihi so se ¢udili, od kod navadnemu mlinarju tako globoko-
umne besede. Sicer pa nobeden od njih ni dvomil o tem, da bo najboljSo pesem napisal
mojstrov najbolj nadarjeni u¢enec Shen Xiu #1175, ki je neuradno Ze dlje ¢asa veljal za
Hong Renovega naslednika. Zares so lahko ze kmalu zatem vsi ob¢udovali Stirivrstic-
nico, ki jo je Shen Xiu napisal na samostanski zid, glasila pa se je takole:

5 0 E IR,

O i Y B 2

Iy IRy B # 4,

) A8 A B R

Drevo razsvetljenja — to je telo,
duh gladko in jasno zrcalo,
nezno pobrisi ga vsak dan lepo,
da ne bi prahu se nabralo.

Hui Neng je poprosil enega od menihov, naj mu prebere pesem. Potem je povedal,
da se je tudi sam pravkar spomnil StirivrstiCnice in zaprosil meniha, naj jo namesto
njega napise na zid, saj je bil sam nepismen. Menih mu je ustregel, ceprav ni bil pre-
prican, ali se poleg pesmi najznamenitejSega ucenca sploh spodobi napisati §e pesem
navadnega, neizobrazenega fiziénega delavca. Hui Nengova pesem se je glasila tako:

AR A,

iR WINEI =2

A AR — 1),

i Jig 45 BE 1R

V osnovi svetega drevesa ni.
Zrcalo jasno nima povrsine.

V resnici sploh ni bivanja stvari,
le kje nabirajo prahu se usedline?®

8  Prevod obeh pesmi je pripravila avtorica prispevka.
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Drugi menihi niso vedeli, ali je Hui Nengova pesem pravzaprav dobra ali popolnoma
neumna. Medtem se je na dvori$¢u pojavil mojster Hong Ren. Ogledal si je obe $ti-
rivrstiCnici, nato pa se je brez besed vrnil v svoje prostore. Menihi so bili prepricani,
da je pesem fizicnega delavca nesramna in je mojstra uzalila in razjezila. Razmisljali
so o tem, da Ce nicesar ne bi bilo, potlej bi bili tudi njihov $tudij in vse naporne me-
ditacije zaman. Nato so se razsli in vsak od njih se je posvetil svojim vsakodnevnim
opravilom (Xu, 1996, 55-89).

Sredi no¢i je mojster Hong Ren presenetil Hui Nenga in ga zbudil iz globokega
sna. Povedal mu je, da je prav on izbran za Sestega patriarha budizma chan in mu predal
vse simbole, ki jih morajo ti vodje posedovati. Potem mu je svetoval, naj takoj zapusti
samostan, kajti njegov tekmec mu bo poskusal ta polozaj odvzeti in si prilastiti njegove
simbole. Hui Neng se je ravnal po uciteljevih napotkih; po tem, ko je skrivaj zapustil
samostan, nekaj let ni nastopal oz. deloval kot uéitelj. Cez vrsto let je zatel nauke chana
siriti med ljudi juzne Kitajske, zato velja za ustanovitelja juzne Sole chana, znane tudi
kot »$ola nenadnega razsvetljenja«. Eden od njegovih uéencev je bil tudi japonski me-
nih Dosho &/, ki je po svojem povratku v domovino tam utemeljil japonsko razli¢ico
budizma chan, znano pod imenom zen.

Posebnosti Hui Nengove inacice chana kot metode hipnega razsvetljenja se kazejo
predvsem v popolnem zanikanju ideje sebstva kot samosvoje biti ali kot tiste entitete, ki
naj bi posedovala moznosti lastnih, torej individualnih ali subjektivnih mentalnih aktiv-
nosti. A po drugi strani filozofija chana ne zanika sebstva kot takega oz. sebstva v celoti,
saj ne zanika procesa znanja (zlasti v smislu samospoznavanja). To, kar je v tem procesu
odsotno, je torej zgolj »lastnik« pridobljenega znanja. Kot izpostavlja Ule (2016, 81),
je srz te ideje zajeta v Stevilnih chanovskih paradoksih in Javnih aktih, ki govorijo o
sebstvu in spoznanju. Podobno kot daoisti¢na tudi chanovska spoznavna metoda temelji
na objektivizaciji introspekcije ter zlasti na ideji o iluzornosti ustaljenih prepricanj in o
praznini vsega obstojecega.

5 Teoretska izhodiséa sinizacije

Kot receno, gre pri chanu torej za sinizirano vejo mahajanskega budizma,’ ki vklju-
cuje veliko elementov klasi¢ne kitajske miselnosti pa tudi klasicnega konfucijanstva,
¢etudi je pogosto v nasprotju z deontolosko konfucijansko etiko. Poleg tega je osno-
van tudi na logi¢nih nacelih in izhodis¢ih, ki jih je v 3. stol. pr. n. §t. razvil najpo-
membnejsi predstavnik Sole imen (oz. nominalistov, Ming jia % %%) in klasik kitajske
spoznavne teorije Gongsun Long Af4#E. A brez dvoma je za sinizacijo budisti¢ne

9  PoizrocCilu naj bi zametki chana nastali ze v stari Indiji, ko je Buddha dvignil roZo in se je njegov uce-
nec Mahakasyapa nasmehnil, saj je, prek videnja roze, na ta nacin dosegel hipno razsvetljenje. S tem
nasmehom naj bi namre¢ nakazal, da je razumel brezbesedno in neizrekljivo bistvo dharme (dharma),
tj. Buddhovega nauka.
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miselnosti — zlasti na vsebinski ravni — najpomembne;jsi prispevek daoisti¢ne filozofi-
je. Zato bi sinizacijo izvornega nauka pravzaprav lahko poimenovali tudi »daoizacija«
budisti¢ne miselnosti, saj si konkretnega procesa $iritve in sprejemanja budizma na
Kitajskem ne moremo predstavljati brez uvajanja doloc¢enih daoisti¢nih elementov, ki
so sicer v nekoliko spremenjeni obliki in ¢esto zgolj posredno, a vendarle bistveno,
prispevali k razumevanju budizma na Kitajskem.

Ze sami termini klasi¢nega daoizma so v tem procesu igrali precej odlo¢ilno vlo-
go. Budisti¢na filozofija, ki je nastala v druga¢nih zgodovinskih in kulturnih okoli$¢i-
nah, je sprva predstavljala »tujek« v miselnosti tradicionalne Kitajske. Izvorni indijski
koncepti, ki so bili plod te »druga¢ne« miselnosti, so bili zato Kitajcem sprva precej
tuji. Prav daoisti¢ni pojmi, tj. vsebinski (npr. pojem praznine)'® in metodoloski (npr.
koncept negacije), so pri tem tvorili nekaksen pomenski most, na podlagi katerega je
bilo dolocene budisti¢ne ideje, ki so bile sprva precej tuje in tezko razumljive, mogoce
priblizati kitajski kulturi oz. tradicionalnemu kitajskemu izroc¢ilu. Seveda je to po dru-
gi strani vplivalo tudi na specificne spremembe v razvoju same budisti¢ne miselnosti.

V splosnem sicer velja, da gredo najveéje zasluge za osnovanje omenjene sinteze
izvorne indijske in tradicionalne kitajske miselnosti Sestemu patriarhu budizma chan,
Hui Nengu, ki je nedvomno tisti mojster, ki je miselnost siniziranega (oz. »daoizira-
nega«) budizma chan izpopolnil in zaokrozil v nov, celovit teoretski sistem. Ce se
ob tem ozremo na konkretno zgodovinsko kontinuiteto tega procesa, pa vendarle ne
moremo mimo dejstva, da Hui Neng seveda ni bil edini ali prvi mojster chana, ki je v
svoj nauk vkljuceval daoisti¢ne elemente. Ta proces sintetiziranja obeh miselnosti se
je zacel ze veliko prej, namrec s prvim patriarhom kitajskega budizma chan, Bodhi-
dharmo (Da mo) (prim. Rosker, 2010, 123), in njegovim ucencem, Hui Kejem. Za
njima se je zvrstila nepregledna mnozica budisticnih mojstrov, ki so — vsak po svoje
— prispevali k sinizaciji 0z. »daoizaciji« budizma.

Ce si poblize ogledamo proces izoblikovanja tega novega sistema, bomo opazili,
da Hui Neng tako reko¢ nikoli ni konkretno omenjal klasikov tradicionalne kitajske
filozofije. Kljub temu pa je svoj miselni sistem med drugim izgrajeval s pomocjo
dolocenih idej, ki jih v indijskem budizmu ne najdemo, so pa osrednji koncepti kla-
si¢nega daoizma in konfucijanstva. Pri tem ne gre toliko za formalne zakonitosti, po
katerih lahko te klasike prepoznamo, ampak prej za vsebinske prvine, ki tvorijo srz
posebnosti Hui Nengovega nauka.

Xu (1996, 217) je mnenja, da bi lahko trdili tudi, da je osnovna duhovna narav-
nanost Hui Nengovega sistema chana zelo blizu tistemu specificnemu duhu, ki veje

10 Kljub kljuénemu pomenu poznavanja in razumevanja same ideje praznine (Sinyatd) za moznost si-
nizacije budizma, pa moramo vedeti, da se pojem praznine v klasiénem daoizmu (xu i) precej raz-
likuje od pojma praznine v kitajskem budizmu (kong %¥). Za podrobnejio razlago teh razlik glej
Rosker, 2016. Vendar pa je daoisti¢ni pojem odsotnosti nadvse pomemben tako v kitajskem chanu kot
tudi v japonskem zenu (glej npr. Hashi, 2016b, 97).
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iz Laozijevih in Zhuangzijevih del. Nepismeni Hui Neng se nikoli ni mogel posebej
obsirno seznaniti z vsemi klasicnimi deli mahajanskega budizma, a mu je kljub temu
uspelo ustvariti miselni sistem, ki je to vejo budizma privedel do novega, poglobljene-
ga in hkrati v sebi zakljucenega vrhunca. Isto velja za daoizem: Hui Neng ni konkre-
tno $tudiral del daoisti¢nih klasikov, ker pa so ti klasiki v njegovem Casu predstavljali
eno od osrednjih kulturnih dediséin tedanje Kitajske, je moral v procesu svoje socia-
lizacije spoznati osnovne daoisti¢ne koncepte ter njihovo temeljno duhovno naravna-
nost. Ti koncepti so bili Hui Nengu torej blizu, ¢etudi jih ni konkretno prepoznal kot
plod neke dolocene filozofske Sole oz. miselnosti.

Koncepte, h kakr$nim sodita pojem praznine in neizrekljive »poti« (dao &), so
torej tradicionalnemu kitajskemu nacinu dojemanja in interpretacije lahko priblizale
tudi kompleksne budisti¢ne ideje, kakr$na je denimo ideja iluzornosti obstojecega ali
ideja ne-biti. Tako je dao, katerega materializacija in celovitost tvori prazacetek in
hkrati kon¢no stopnjo vsakrSnega obstojeCega stanja, v klasi¢ni daoisti¢ni miselnosti
tisti osrednji objekt, h kateremu vse tezi in h kateremu se vse vraca. Prav celovita
in vseobsezna afirmacija obstoja tega objekta oz. cilja pa je tista, ki sama po sebi
vkljucuje tudi obstoj vseobsezne negacije, ki omejuje pojavnost istega, Ze vnaprej
dolo¢enega objekta oz. cilja. Cilj te negacije ni v zanikanju bistva substance, temve¢
nasprotno — v zanikanju negativnega bistva materializacije daota. Prvobitne, izvor-
ne, torej resni¢ne lastnosti, ki tezijo k vrnitvi h konkretni, materializirani substanci,
morajo prebiti te elemente negacije, in tako prihaja do procesa negiranja negacije. Ta
teoretski sklop je ze znotraj sistema klasicnega daoizma nudil konkretne pogoje in
metodo za uresnicitev regresije iz materializacij k resni¢énemu (dejanskemu) stanju,
kar pomeni zdruzitev kozmicnih in subjektivnih dejavnikov.

HAENIE, 2 HPraB I AR B A S RIAE RS i) i Sk, T2
FEPr I B A S B S T i iE N — 88, RAG— R h e, m
HZBRE AR AR SRS T S aB A A BRI E
BRARE B VE. SRR, MLAE A8 ARG I AR YL, AR A A PR AR A1,
HoR B MR 2 EoR A A ARS8 J 10 Je A, X9 ORr

11  Daoizem je osnovan na nesubstancialisti¢ni ontologiji praznine, ki je prezeta z ve¢nim, dinami¢nim
krogotokom daota kot ustvarjalnega pranacela, ki kontinuirano ustvarja vse obstojece in hkrati pred-
stavlja tisto (metafori¢no) pot, ki nas privede do uvida v poslednjo naravo kozmosa. Ta se zrcali tudi
v notranjosti vsakega posameznika in posameznice, oz. je z njo strukturno povezana. Enota ¢loveka
in narave oz. celotnega vesoljstva se nam zato lahko prikaze le v primeru, ¢e izvajamo ne-delovanje
(wu wei), kar pomeni, da ne delujemo v nasprotju z ve¢nim krogotokom daota. Ne-delovanje, ki vodi
do daoisti¢ne oblike »razsvetljenja, torej do uvida v lastno povezanost s celoto bivajocega in v pre-
poznanje odsotnosti sebstva kot individualne entitete, ki bi bila lo¢ena od te celovitosti, je pogojeno
z dojetjem praznine kot temeljne ontoloske predpostavke vsega, kar obstaja. Zato lahko v osnovah
ne-delovanja vidimo tudi posebno vrsto meditacije, ki se je v daoizmu pogosto prakticirala tudi po
konkretnih meditacijskih metodah, h kakr$nim sodita, denimo, metodi postenja sréne zavesti (xinzhai
i02%%) in sedenja v pozabi (zuowang M%) (Sernelj, 2017, 271).
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Kot vemo, je temeljna lastnost metafizicne substance klasicnega daoizma
narava praznine, odsotnosti, ni¢a, ki najde svoj izraz na ravni absolutnega
v obliki zdruzenja »poti« (dao) in ¢loveka oz. v obliki izenacitve ¢loveskih
in kozmiénih dejavnikov (tian ren heyi X N4 —). Poleg tega pridobi ta
absolutna bit v specifi¢ni daoisti¢ni kategoriji narave (ziran H #X) lastnost
transcendence in brezmejne celote. Po drugi strani pa se tisto, kar doloca
transcendenco, brezmejno celovitost in identiteto absolutne substance, torej
njen osnovni princip, na ravni absolutnega kaze prav skozi njeno znacilnost
prazne odsotnosti ali nica (xuwu %), ki je izenaden z globino (xuandong
ZM). (Xu, 1996, 217)

Ce poskusamo zaobjeti bistvo klasi¢ne daoistiéne miselnosti, tj. posplositi oz. ab-
strahirati temelj njenega idejnega sistema, pridemo do koncepta negacije in hkrati do
koncepta izenacitve ¢loveskih in kozmicnih dejavnikov oz. subjektivne zavesti ter
objektivno obstojecega sveta.

Osrednjega pomena za razvoj siniziranega budizma je pri tem iznicenje vseh afir-
macij, ki kljub nedorecenosti posamic¢nih konceptov tvori metodolosko jedro klasic-
ne daoisticne dialektike. Vsaka afirmacija je pri tem dojeta kot zaprta definicija, kot
tako budistiéni kot tudi daoisti¢ni filozofiji, je v nacelu radikalne odprtosti, ki tvo-
11 osnovni pogoj za prebijanje determinacij zavesti. Preseganje teh omejenosti pa je
konéni cilj, h kateremu tezita tako budisticna metoda dvojne negacije kot tudi kom-
plementarna dialektika daoisti¢nih klasikov. Razlika med obema sistemoma prihaja
do izraza v okviru kvalitativne analize: medtem ko nam pomenski ustroj budisti¢nih
negacij narekuje zanikanje obeh polov bipolarne dialektike (tako X kot tudi ne-X), pa
pri klasiénih daoisti¢nih konceptih odsotnosti (wu ) in pozabe (wang %) stvarnosti
ne gre za negacijo vsega v absolutnem smislu, temve¢ zgolj za negacijo trdovratne na-
vezanosti na objekte realno obstojece stvarnosti prek pozabe dojemanja, ki vkljucuje
tudi zelje, ki so plod navezanosti. Tu gre za specifi¢en koncept klasi¢nega daoizma, ki
Se vedno predstavlja izraz protofilozofske miselnosti tradicionalne Kitajske.

Klasi¢ni daoisti so na osnovi moisti¢nih (Mo jia 5257 ) in Gongsun Longovih 2214
#E epistemologkih izhodis¢ poskusali razviti metodo negacije skrajnih bipolarnih kon-
ceptualnih polov (zunanjosti in notranjosti), ki naj bi bila v nasprotju s konceptom dao
J&. To je negacija znotraj dualne strukture, ki konec koncev zopet privede do vse prese-
gajocega stanja absolutnega. To stanje pa je hkrati stanje, ki izhaja iz neke medsebojno-
sti 0z. vzajemnosti. Specifika tradicionalne, tj. klasi¢ne kitajske miselnosti, ki ne zmore
udejanjiti absolutne negacije, torej tudi tukaj ostaja Se naprej vidna (Rosker, 2010, 84).
Ker pri tem ne gre toliko za vsebinsko kot za metodolosko problematiko, pa se ta razlika
seveda ne izraza samo ob posami¢nih vprasanjih, temve¢ je univerzalne narave.
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Kot smo nakazali v prej$njih poglavjih, klasicna kitajska filozofija dao, torej
»pot«, vidi kot nekaj prvobitnega, izvornega oz. naravnega procesno dinamiko, ki ni
nastala in ni bila ustvarjena, zato presega ¢asovno in prostorsko determiniranost vsega
¢loveskega, vkljucno z zavestjo. VsakrSen poskus razumskega ali ¢utnega zaznava-
nja te »poti«, vsakrSen poskus dejavnega vplivanja nanjo nas oddaljuje od (njenc)
resnicne narave, ki je v sebi zakljucena, enostavna in Cista. Vztrajanje ¢loveka pri
navezanosti na stvarnost je v klasi¢nem daoizmu pogojeno z vztrajanjem ¢loveka pri
navezanosti na samega sebe. To je navezanost na pojavno obliko telesa in determina-
cije »laznega« oz. »majhnega jaza« (jia wo 3K, xiao wo 7N3K). Potem ko radikalno
presezejo vse omejene oblike, ves prah obicajnega sveta in vse lazne lo¢nice med
¢lovekom in njegovim sebstvom, lahko daoisti spro$¢eno zalebdijo v prostoru vseob-
sezne enote cloveka in sveta. V taksnem videnju (resni¢nega) sebstva lahko uzremo
izraz stagnacije klasi¢ne daoisticne miselnosti. Budisti¢ni teoretiki so v primerjavi s
tem konceptualnim ustrojem precej radikalnejsi: metoda budisti¢ne dvojne negacije
se ne ustavlja ob ideji pozitivne in zadovoljujoée celovitosti, pa naj bo ta Se tako ne-
izrekljiva: to je metoda, ki izni€i vse logiéno dane moznosti, ne pa zgolj posami¢nih
entitet znotraj njihovega obstoja.

Tudi klasi¢ni daoisti¢ni koncept »sebstva, ki pokoplje svoj jaz«, ostaja ujet v
isto zanko. Z njim se daoisti¢ni filozofi poskusajo dokopati do odsotnosti dojemanja,
odsotnosti duha in s tem do odsotnosti stvarnosti. Premisa te odsotnosti je zanikanje
»trmastega vztrajanja« pri navezanosti. Sele »pokopani jaz« zmore to navezanost,
vkljuéno z vsemi zeljami, ki iz njega izhajajo, zanikati tako odzunaj kot tudi odzno-
traj. Prav ta »pokopani jaz« pa je v tem kontekstu znova viden kot »resni¢no sebstvo,
torej »resniéni« oz. »véliki jaz« (zhen wo E.3K, da wo K3FK). Osrednji cilj daoisti¢nih
metod je prav v dozivetju bistva tega sebstva, ki predstavlja holisticno bivanje enosti
z brezmejnim vesoljstvom in daotom. Budisti¢no izni¢enje vseh konceptov s pomocjo
metode dvojne negacije pa naj bi vodilo do globljega prepoznavanja narave praznine
in s tem do dojetja tistega, kar bi — seveda ne brez dolocenih pomislekov — lahko ime-
novali »budisti¢ni vidik resnice«.

Vendar velja pri tem opozoriti na dejstvo, da je metoda negacije znotraj kom-
plementarne dialekti¢ne strukture tudi v samem daoizmu dozivela doloCen razvoj.
Medtem ko ostaja Laozijev relativizem enote v nasprotjih ujet v spone konceptualnih
struktur, ki nujno privedejo do afirmacije absolutnosti, je Ze v delu drugega daoistic¢-
nega klasika, Zhuangzija, mogoce opaziti nedvoumno teznjo po preseganju tega v
sebi zakljucenega konceptualnega ustroja in po iskanju transcendence v radikalnej-
Sem izni¢enju biti. Tako beremo v njegovem istoimenskem delu:

FIRAEAR, D, AN, ASME, e, Tl R E A,
I JE
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Znati pozabiti (na razlikovanje med) resni¢nim in neresni¢nim ustreza duhu;
biti stanoviten v sebi in ne slepo slediti zunanjemu ustreza zivljenju v druzbi;
zaceti pri ustreznem in priti do tja, kjer prav ni¢ ve¢ ni neustrezno — to pomeni
pozabiti na ustrezanje ustreznosti. (Zhuangzi 2022, Wai pian, Da sheng, 13)

Ce si poblize ogledamo vso serijo pozab, ki po Zhuangziju privedejo do neobreme-
njenega, lebdece svobodnega stanja »popotovanja brez cilja« (Xiaoyao you 18IE}),
tj. bivanja v sozvocju s sebstvom, ¢e se poskusamo vziveti v to radikalno miselnost
pozabe,

T B0 AT BB RN P AT LA, EFEPTIE SR HAR, M — P BRIk . i
THEE M GURAE R E A TN T E 2 RIS

[...] bomo v njej dejansko zadutili pridih izni¢enja vseh navezanosti, vklju¢no
z vsemi zeljami in cilji. Vse to ze spominja na brezmejno ¢istino chanovskih
misli. V tem pogledu lahko re¢emo, da se je Zhuangzi v svojih teorijah poza-
bljenja ze priblizal preseganju omejenosti klasiénih daoisti¢nih konceptual-
nih struktur. (Xu, 1996, 220-221)

Kljub temu tudi Zhuangzijevo delo v tem pogledu ostaja nedoreceno. Absolutnost
ostaja vidna in zazelena tudi v njegovem »Klasiku juznih cvetov« (Nan hua zhen jing
B EAX). V njegovih fragmentih radikalizirane »pozabe« (wang =) lahko sicer
uzremo prebliske necesa novega in zametke transcendence. Vendar se to izhodisce v
popolnosti udejanji Sele v diskurzih sinizirane Sole budizma chan.

6 Zakljugek

Chan (jap. zen) budizem torej vsebuje Stevilne elemente klasi¢nega kitajskega dao-
izma, delno pa tudi konfucijanstva in klasi¢nih metodoloskih izhodis¢ starokitajske
semanticne logike,' ki so klju¢ni za izoblikovanje njegovih temeljnih znacilnosti. S
kriticno predstavitvijo teh klju¢nih in temeljnih elementov, ki so merodajno vplivali
na nastanek in razvoj te izjemno zanimive veje budizma, sem Zelela ovreci pri nas
zelo razsirjen predsodek o tem, da gre za vrsto budizma, ki je izvorno japonska.
Nastanek in utrditev tega predsodka pa sta seveda razumljiva, saj sta rezultat de-
dis¢ine obdobja, v katerem je Japonska predstavljala osrednji most med Vzhodno
Azijo in Evropo oz. Zahodom nasploh. Japonska, ki se je modernizirala (in v veliki
meri tudi »pozahodila«) mnogo ¢asa pred Kitajsko, je zato predstavljala pomembno
sticno tocko, ki je Zahodu olajsala spoznavanje vzhodnoazijskih idejnih tradicij in

12 Hashi (20164, 95) izpostavlja, da so predstavniki kjotske Sole (jap. Kyoto-gakuha), predvsem Nishida
Kitard, ta tip logike pozneje poimenovali z izrazom »logika zavesti («0» D F ¥ )«.



JANA'S. Rosker / CHAN ALl ZEN2 |ZVOR IN TRANSFORMACIA BODHIDHARMOVE SOLE MEDITACIE

praks. Le-te pa so bile v tistem ¢asu, tj. predvsem v 19. in na zaéetku 20. stoletja, v
sredi$¢u idejnih interesov Zahoda glede vzhodnoazijskih religij in miselnosti. Kolo-
nialna ekspanzija in utrjevanje kolonialne premoci je hkrati s Stevilnimi olajsavami
potovanj in medkulturnimi komunikacijami povzrocila izjemno intenzivno $irjenje
idej in praks, s katerimi se je Zahod seznanil ob srecanjih s tujimi dezelami, zlasti
z Azijo. Ta proces ni odmeval le v $irsi akademski stroki, temve¢ je odjeknil tudi v
$ir§ih evro-ameriskih druzbah. Tako imenovane »vzhodne verske tradicije« so ta-
krat za mnoge na Zahodu postale prostor raziskovanja in tudi moznost pobega pred
izzivi, ki jih prinasajo procesi modernizacije ter instrumentalne racionalnosti (Ve-
seli¢, 2021, 260). Kar se ti¢e chana kot posebne veje siniziranega budizma, so se te
druzbe z njim — iz v prispevku nakazanih razlogov — seznanile prek Japonske, torej
v obliki budizma zen. Dedis¢ina tega posrednega prenosa je tudi pri nas $e vedno
7iva, zato morda ni odve¢, da raz¢istimo osnove in izvor nauka budizma chan kot
takega. Brez temeljite sinizacije budizma nastanek chana ne bi bil mogo¢, §e manj
pa poznejsi razvoj zena, ki se je na Japonskem razvijal na njegovi osnovi. Zato je
tudi razumevanje daoizma kot filozofskega temelja tovrstne sinizacije pomembno
za razumevanje chana (0z. zena).

Kot smo videli v gornjih poglavjih, je daoisti¢ni doprinos k sinizaciji budisticne
miselnosti zlasti v tem, da so klasiki daoizma v tradicionalno kitajsko izroé¢ilo vnesli
duh posebne praznine, ki ni povezana z negacijo substance, temve¢ zgolj z odso-
tnostjo substanéne biti. Zal zaradi omejitve prostora v okviru tega ¢lanka ne morem
prikazati pomena, ki ga je za razvoj chana (zena) imel tudi sam koncept imanentne
transcendence, znacilen tako za daoizem kot tudi za konfucijanstvo. Ideja o odso-
tnosti sebstva, katere ne gre enaditi z negacijo le-tega, pa je v budizem chan (zen)
vnesla tisto slutnjo notranje svobode, ki je za zahodni svet morda eden najprivlac-
nejsih vidikov tega nauka. Opevanje svobodne naravnosti, ki naj sledi zgolj poti
lastnega duha, »lebdenje sebstva, ki naj bo prilagojeno zgolj samo sebi, je budizmu
nudilo nove, ¢eprav nedorecene razvojne moznosti, na katerih so poznejsi teoretiki
siniziranega budizma — in predvsem menihi ter nune budizma chan — lahko razvijali
in izpopolnjevali svoje metodoloske koncepte. Zato je pomembno vedeti, da je bil
tudi poznejsi japonski budizem zen izvorno osnovan na sintezi siniziranega budiz-
ma s konfucijanstvom in predvsem klasi¢nim kitajskim daoizmom.
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Chan ali zen? Izvor in transformacija Bodhidharmove sole
meditacije

Kljuc¢ne besede: chan, zen, Bodhidharma, kitajski budizem, japonski budizem, $ola
budisti¢ne meditacije

Sola budisti¢ne meditacije, ki predstavlja transformacijo Bodhidharmovih naukov in
ki je tipiCna za teorije in prakse vzhodnoazijskega budizma, je na Zahodu znana pod
pojaponcenim imenom zen. Le malo ljudi se zaveda dejstva, da gre pri tej Soli za
specifi¢no vrsto kitajskega budizma, ki se izvorno imenuje chan #. Ker pa se ta pi-
smenka v japons¢ini izgovarja kot zen, se je japonski prevod imena te Sole udomacil
v Evropi 19. stoletja, ko je v procesu kolonializacije in modernizacije Vzhodne Azije
Japonska predstavljala most med Evropo in vzhodnoazijsko regijo. Medtem ko se
je ta meditacijska Sola na Kitajskem osnovala in razvijala od 6. stoletja dalje, segajo
korenine pojaponcenega chana, ki se je na Japonskem razvil pod imenom zen, Sele v
12. stoletje, ko ga je po svojem obisku Kitajske na Japonskem predstavil in razsiril bu-
disti¢ni menih My®dan Eisai. Pricujoci ¢lanek namerava zapolniti to vrzel v evropskem
poznavanju vzhodnoazijskega budizma in popraviti napa¢ne predstave o izvoru in na-
ravi omenjene budisti¢ne Sole. V ta namen na kratko predstavi zgodovino kitajskega
budizma chan ter razlozi njegov nastanek in razvoj, ki je osnovan na sintezi budizma,
daoizma in izvornega konfucijanstva.

Chan or Zen? The Origin and Transformation of the Bodhidharma
School of Meditation

Keywords: Chan, Zen, Bodhidharma, Chinese Buddhism, Japanese Buddhism, the
school of Buddhist meditation

The distinct school of Buddhist meditation, which is a modification of the teachings
of Bodhidharma and is typical of the theories and practices of East Asian Buddhi-
sm, is known in the West by the Japanized name of Zen Buddhism. Few know that
this school is actually a particular form of Chinese Buddhism, originally called Chan
#. However, since the character # is pronounced Zen in Japanese, the Japanese
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translation of the name of this school became established in Europe in the 19" cen-
tury, when Japan was a bridge between Europe and the East Asian region during the
colonization and modernization of East Asia. While this school of meditation was
established and developed in China from the 6" century onward, the roots of the Ja-
panized Chan, which developed in Japan under the name Zen, only date back to the
12" century, when the Buddhist monk My®an Eisai introduced and spread it in Japan
after his visit to China. This article aims to fill this gap in European knowledge about
East Asian Buddhism and to correct misconceptions about the origin and nature of
the Buddhist school in question. To this end, it briefly presents the history of Chinese
Chan Buddhism and explains its origin and development, which is based on a synthe-
sis of Buddhism, Daoism and original Confucianism.
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Buddhist Realism for Modern Times: Intellectual-
-Historical Readings into Dharma Master Taixu’s Essays
on Realism’

1 Prologue

This paper discusses one of the important conceptual segments in the thought of Dhar-
ma Master Taixu (A FE AT, original name Lii Peilin = 553k, 1890-1947), the found-
ing father of the revival of Yogacara philosophy in Republican China (1912—-1949).
As the leading figure behind the institutionalization of Buddhist studies in the 1920s
and 1930s, and the author of influential concepts and theories of modernization of
Buddhism, such as “humanistic Buddhism” (renjian Fojiao N[ #0), Taixu’s ideas
left a lasting imprint on the development of lay Buddhism in post-Republican Era
Taiwan, and established the role of Buddhism within the broader context of the mod-
ernization of the Chinese intellectual world and its encounters with Western scientific
objectivity and humanism. The present work focuses mostly on Taixu’s writings from
the late 1920s and early 1930s, the crucial years of his intellectual maturation, which
directly preceded the establishment of his ideas in the Chinese intellectual world of
the 1930s.2 More specifically, the present study will focus on Taixu’s series of papers
entitled “Realism” (Xianshi zhuyi ¥1 & F %) from the aforementioned period, with
the aim of shedding new light on the notions of “reality” and the value of scientific
knowledge in the seminal period of modernization in Chinese Buddhism.

1 The author acknowledges financial support from the Slovenian Research Agency (ARRS) in the fra-
mework of research project N6-0161 (complementary scheme) “Humanism in Intercultural Perspec-
tive: Europe and China”. I would also like to express my deepest gratitude to the editor of this special
issue, Assistant Professor Nina Petek, Ph.D., for her invaluable assistance in bringing this article to
the present form.

2 According to Goodell (2008, 81-82), the years between 1920 and 1928 represented the latter half of
the second period of Taixu’s theoretical and intellectual development, which lasted from 1914 up
to 1928. This second period was characterized by the establishment of a theoretical basis to Taixu’s
philosophy, a revival of the Buddhist movement, and “Buddhist seminary creation” (The Wuchang
Buddhist Institute) (ibid., 81). Following this period of theoretical formation, the third period was de-
fined predominantly by Taixu’s focus on the reorganization or founding of the new Chinese Buddhist
monastic community or samgha (sengjia f1lll) and the institutionalization of modernized Buddhist
studies and the propagation of their new lay doctrine in China (ibid., 82).
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This article represents a sequel to my more extensive study on Taixu’s thought
entitled “The Subject’s Guide to the Realms of Karma — Notes on Reading the Work
of Dharma Master Taixu”, which will be published in the Buddhist Studies Review.
Complementing this comparatively more in-depth account of the Buddhist founda-
tions of Taixu’s project of “humanistic Buddhism” and his attempt to integrate sci-
ence into his version of Buddhism for the masses, in this paper I shall primarily focus
on the intellectual-historical background, characteristics and value of Taixu’s notion
of Buddhist “realism”. By presenting a comprehensive and concise overview of el-
ementary features of Taixu’s “realism”, in the following discussion I will try to cast
some new light on the confluence of Buddhist logic and epistemology, Chinese cultur-
al elements, and certain popular currents of scientific thought in Taixu’s philosophical
system. Secondarily, the intellectual-historical investigation of the mentioned corre-
lations and multiplicity of influences will aim at highlighting the complexity of such
intellectual phenomena as Taixu’s “humanistic Buddhism” or scientization of Buddh-
ism in the context of Chinese modernization. Since, due to the limitation of space,
this study will not be able to offer a broader introduction to Taixu’s life and work, for
more information on these aspects the interested reader can consult works like Des-
sein (2020), Goodell (2008), Hammerstrom (2015), Pittman (2001), and Vrhovski
(2023, forthcoming).

2 A Balancing Act of Defining the “Real”

Taixu’s preoccupation with scientific realism goes back to the seminal years of his
fascination with modern Western science. However, the period in which his endeav-
ours to align Yogacara with modern scientific objectivity grew into a concrete no-
tion of “realism”, taking over a central place within his intellectual arsenal, can be
traced back to an article published in 1926 and titled “The True Meaning of Mahayana
Buddhadharma — Realistic and Progressivist” (Dacheng Fofa de zhenyi — xianshi
zhuyi de — jingjin zhuyi de KIFEML I HE—IN T E RN Fh 1 3= 22 1).
While 1926 was an important year for the notion of “realism” in Chinese philo-
sophical discourse,® Taixu’s terminological choice, namely the expression xianshi
zhuyi BiH F 3, seemingly distinguishes his “realism” from the mainstream terms
shizailun B 1E 5 and weishilun ME 2 5, which gained ground in the Chinese academ-
ic discourse towards the end of the 1920s. As a matter of fact, the expression xianshi

3 While around the year 1924/1925 New Realism gained presence in Chinese philosophical circles,
in 1926, Feng Youlan # & i, a current professor of Chinese philosophy at Yenching University in
Beijing published his book Philosophy of Life (Rensheng zhexue N'E¥#:), in which he sets out to
advocate a “new philosophy of life” based on New Realism. In the years immediately following the
publication of Feng’s book, New Realism took ground first at the Philosophy Department of Yenching
University, and later also those at Tsinghua and Peking Universities.
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zhuyi was more commonly used in relation to literary realism, while in philosophical
terms the same term was used almost exclusively by its critics, generally coming from
more “conservative” or “traditionalist” circles. Since Taixu seems to have been rela-
tively well acquainted with the content-related dimensions of Russell’s presence in
the Chinese intellectual world, as well as the current state of debate in Chinese philo-
sophical circles, his choice of words might have been intentional. In Chinese Buddh-
ist terminology, the word xianshi ¥ & means “reality”, implying the phenomenal
character of the notion of real, that is, what appears as actually existing. This brings us
the outer semiotic level of Taixu’s notions of “reality” (xianshi) in its corresponding
theory of “realism” (xianshi zhuyi). Another important reason for his terminological
choice might have been related to the proximity of weishilun " & (philosophical
realism) to weishilun Wi, namely the Buddhist term for “Consciousness-Only
philosophy”, a branch of Yogacara school of Buddhist philosophy, which he himself
passionately advocated.

If the choice of the very terminology for “realism” already contained a strong
Buddhist colouration, then what about his conception of realism in the sense in which
it could parallel Western scientism and objectivism? Did Taixu present a new, origi-
nal solution for bridging the effectiveness of formal science with, as it were, “mental-
ism” (weishilun WEiHiER) Yogacara epistemology? As it turns out, Taixu used a simi-
lar approach in conceptualizing Buddhist “realism” as he did in coining the very term
designating it. His approach rested on the traditional Chinese notion of the semiotic
correspondence of written language to the cosmological or ontological structure of
the world. Based on similar relational foundations as the well-known Confucian ideal
of “correct names” or “rectification of names” (zhengming 1E44), Taixu’s solution
was to seek the structure of reality as a whole in the binary term yuzhou F ', com-
monly treated as equal to the Western (as technical term common to most European
languages) term “universe”.

Thus, Taixu chose yuzhou as a term incorporating both main dimensions of real-
ity and combining them into one coherent whole, as the reality was supposed to ap-
pear to us. Aside from taking the Chinese binary synthetic category yuzhou as being
directly reflective of the nature of reality, Taixu explicitly asserted that “reality is
the universe”. Now, although this is not clear at first sight, the above two aspects are
essentially different. While the traditional Chinese notion of the “universe” had only
represented one approach towards viewing or describing the totality of reality, the
world as a whole, Taixu’s assertion was more exclusive, implying that either physical
reality or our cognition is tantamount to the appearance that is yuzhou:

Having facts, while not having boundaries and a centre is called yu . Hav-
ing changes and appearances, yet not having beginning or an end, is called
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zhou . When we thus use names, numbers, mind and thought to portray
yu F*, we are therefore speaking about points, lines, planes and bodies, the
word is about above and below, about the vertical and the horizontal, calling
it space (kongjian 7= [#]). But yu is not points, lines, planes and bodies, it is
without above and below, verticals and horizontals, it is not space. Because
we use names, numbers, mind and thought to portray yu F, we speak about
seconds and minutes, we speak about past, present and future, calling it time
(shijian W##]). But zhou is not seconds and minutes, it has got no past, pre-
sent and future, and it is not time. A part of the universe (yuzhou F-i) is
called the world (shijie 1 5%). The world (shijie) is not the full name of the
universe, that is, the totality of human life (rensheng A ‘£), which is referred
to as the universe (yuzhou). But human life is not a name corresponding to
the universe. How is the universe nothing else but reality? And how is reality
nothing else but the universe? (Taixu, 1928a, 1)

Of course, as a Buddhist, Taixu could not avoid assuming the reality of some other
crucial categories beside the universe. However, what merits more attention is his
distinction between the world, human life (rensheng), and the universe as three main
domains, which, from the epistemic point of view, would all have to fall within this-
worldliness. This rather dense categorization, which he seems to be struggling with,
was probably an outcome of his ambitious attempt to bring together Chinese terms,
underpinned by a notion of a positivist conceptual correspondence, with elementary
Buddhist concepts. Hence, the term yuzhou was in part an ontological category and
in part a mentalist conception owing to his attempts to fit Buddhist concepts into
traditional Chinese categories. In the case of the term yuzhou, Taixu saw consistency
with what he knew to be the Buddhist system of ideas — here, I am alluding to the
immense diversity of Buddhist schools in East Asia — in the “complementary” distinc-
tion between ten ages (shishi 1 1t) and ten realms (shijie 1 5t). In turn, he called the
totality of the horizontal ages, the “great cosmic eave” or dayu ‘K5, and the totality
of the vertical realms the “eternal cosmic rafter” or yongzhou 7K i (ibid.). Together,
the greater scope of yuzhou meant

not regarding the [particular] facts, but regard each phenomenon (shi 5¥)
within continuous change is called yuzhou. Regarding the yongzhou within
dayu is called reality (xianshi). But not naming it yuzhou, the universe of the
real will be discussed as a spatial body (fangti /7#%) and a period of time
(shike %)) or as a world, which does not correspond in meaning to the hu-
man life, and thus easily commit mistakes. For this reason, we shall discard it
and not use it here. (/bid., 1-2)
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The difference between the world, universe, human life, and reality is therefore not
substantial, if by substance we mean existence independent of human perception and
sensation. Above all, what is denoted by reality in Taixu’s realism is a matter of
perspective or view (guan ¥ — terminologically similar to the Sanskrit term darsana
(“seeing”), yet probably with different semiotic connotations). Perspective in turn
frames or defines the sequence in which the constitutive dimensionality of yu-zhou
FH and shi-jie 15 (note the hyphen as a marker of dual relation) are manifested
within perception and cognition. But is this a form of cognitivist or ontological rela-
tivism? For a follower of Yogacara the answer would involve both options, yet in a
particular sequence and observed from the perspective of yuzhou and given that the
subject is familiar with the main tenets of Buddhist epistemology (the nature of mind)
and cosmology (the developmental possibilities of the mind’s form’s being). In this
regard, yuzhouguan F-H i (view on the universe) is a form of perspective superior
to that of xianshiguan i E ¥ (view on reality), while at the same time these are not
mutually exclusive when it comes to their object and the objective dimensions of the
perspective as such. Their difference resides — and this can be regarded as a feature of
not only Chinese Buddhism — in the act of perceiving, which depends on the relation
between the subject and the sphere of its thought (xiang 48). Whereas the nature and
form of this relation is not to be taken for granted, but to be thoroughly reflected on
within the intellectual setting of Taixu’s time and its traditional background(s).
While yuzhouguan as a perspective was more comprehensive or even essential
than “realism”, Taixu’s apophatic definition of realism did not stop at this stage, but
had to consider, as it were, an existential realm which is characteristic to Buddhist
epistemology (the end of the process of the mind’s enlightenment), namely the so-
called dharmadhatu or the “realm of dharma”.* Beyond doubt, the disambiguation
between the “real” (xianshi) and “the realm of dharma” (fajie 15 5%) was pivotal for
the epistemic dimensions of Taixu’s Buddhisation of modern scientific objectiv-
ity. Because, when it came to epistemology, Taixu was a follower and advocate of
the Mind-Only philosophy (Weishilun M), his understanding of dharma was
adopted from the Cheng Weishilun liaoyi deng F&MEGkGm | #E/E, an interpretation

4 Sometimes, the term dharmadhatu is also translated as the “realm of the real”. However, this is not
a literal translation but more an interpretative gloss of its philosophical meaning. See, for example,
Mario D’ Amato’s use of the term in D’ Amato (2009, 43). What is important to understand here is that
the nature of such realms or worlds is given different interpretations in different schools and lineages
of Buddhism. The same is true for the concept of dharma in the first place — its meanings range from
cosmic laws to phenomena, to the Buddhist teaching (as rules/principles to accord with in practice of
Buddhism). Apart from dharmadhatu in the Larnkavatarasitra, the idea of a “real world” is also given
in the term buddhaksetra, a term often translated in plural as “buddha-lands” (note the reference to
Buddhahood and not the historical Buddha), but which would probably most correctly be translated
as the “buddha-fields”. An important feature of such realm of existence, however, is being beyond the
effable (cf. Kalupahana, 1992, 178—180), a form of awareness incoherent with the realism as probably
spoken about by Taixu.
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of Mind-Only composed by Huizhao £/, the second patriarch of the Chinese Chan
school (Chanzong f#55%), and from Tang Dynasty Yogdcara master Kuiji’s 2% text
Cheng Weishilun shuji JSMEFSEmIAFC. Both authors were Buddhist monastics close
to Xuanzang % #&, the translator of the text Twenty Verses on the Consciousness-Only
(Vimsatikavijiiaptimatratasiddhi, Weishilun ershi ME5% —15) and other works by
the Peshawari monk and logician Vasubandhu. Both Chinese commentary from the
Tang Dynasty explain the word fa i% or dharma as guichi Wi ¥¥, where gui ¥l means
“standards” or “rules” (guifan /L&) that can liberate sentient beings, and chi ¥,
which means “preserving” or “maintaining” (renchi {T-¥), that is not renouncing the
sva(bhava)laksana, the conception of uniqueness, individuality or self-characteristics
(zixiang E #H).° This original definition was rendered by Taixu into “fa wei guichi
Jfangui, ta jie renchi renchi zixing IERBWURF R, AhARAEHRR B %7, namely “dharma
is the rules of regulation and maintenance, which explains (jie fif#)° one’s maintenance
of self-nature (zixing H1%)” (Taixu, 1928a, 2).

Regardless of whether Taixu was misunderstanding or reinterpreting the Chinese
Yogdcara scriptures from the Tang Dynasty, what is of major importance for our dis-
cussion is the intellectual impact of his thought on one side and its internal structure
on the other. While the first needs no further support in research, the latter is still rath-
er problematic. In our case, such an instance can also be found in relation to Taixu’s
notion of dharmadhatu (fajie). If, on the one hand, his rendering of the definition of
dharma somewhat differed from the text of Chinese Yogdacara tradition, the further
formulation conveys a different image: “If were either to add or to remove [any of] its
rules, then there is confusion and error. If we change or get rid of its maintenance, then
there is perishing” (ibid.). Here, Taixu evidently reverts to what might be regarded as
Huizhao’s thought. Dharma is the law (fa 7%) of understanding and the principles of
correct existence. This is the, as it were, “mentalist” formula of Mind-Only, which at
the same time is very close to the traditional Chinese conception of the unity or com-
plementarity of, for example, spheres of knowing (zAi %) and acting (xing 17), and
so on. More importantly, what is hereby meant by the realism of dharmadhatu is that
it denotes the nature of mind in the first place, and existential realm as its causal out-
come. Here, it is naturally not our interest to review the tenets of Mind-Only thought
in Taixu, but rather its underlying conceptual bases, which are not to be taken for
granted and carelessly dismissed as just another example of Yogdcara. Instead, the

5 This is Huizhao’s definition: “Fa wei guichi [...] gui wei guifan ke shengwu jie. Chi we renchi bushe
ziviang. AR HURE. [.] WUAELEETT AR . FEREAEREANE H A See Huizhao, 1988, Scroll 1,
0675a29-30.

6  This is a very problematic part, since in Buddhist texts jie f# can mean “eliminating”, “solving”, “re-
lieving”, and “liberating”, as well as “understanding”. Here, the translation of Huizhao’s definition
might come in very useful: “[...] gui constitutes the rules that can liberate the living beings. Chi is
called maintaining, the unwillingness to let go of the conception of self” (my italics).
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argument advanced here emphasizes the necessity of current and broader Chinese
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intellectual discourse in evaluating Taixu’s “scientific Buddhism”. By this very token,
it is of an immense importance to put Taixu’s idea of fajie under further theoretical
scrutiny. The questions we must hereby pose are as follows: What is meant by the
“realism” of fajie? How is such a “realm” related to the human existence and Taixu’s
humanism? Or, in other words, how is fajie real for the individual and society?’

With regard to the meaning of jie 5% and fajie % 5%, Taixu indicates as follows:

Jie 3t is called the totality of parts (zongfeng #41). The totality includes the
utmost absence (zhiwu 2 ), and parts divide the utmost complete being
(giongyou %5 4). Because the totality includes the utmost absence, it includes
both being absence and being, while the being is inexhaustible (wujin 7).
Including parts that divide the utmost complete being, it therefore divides
entire being and sets the ends (jing #%) of absence, while absence contains all
divisions. All dharmas can be spoken about in terms of the name (ming %)
comprehensive embracing (zongbao #841), while all names (ming) spoken
about by means of separating into parts (fenxi 43-#/7) can hardly instruct (xuan
‘5 even one single dharma. If it were not for dharmic laws (fagui 1%:1), one
would not be able to investigate their differences, and if it were not for the
totality of jie, one would not be able to grasp their common identity (fongtong
JH[F]%). If it were not for the maintaining of dharma (fachi 1%:¥¥), one would
not be able to illuminate their perpetual becoming. Were it not for the divi-
sions of dharma (fafen i%77), one would not be able to know their degenera-
tion. Therefore, the realm of dharma (fajie) is the totality of all dharmas and
does not refer to any single dharma as such. [...] and [each of] all dharmas
are absorbed and established within one dharma. [...] This is the six con-
ceptions (laksana) of totality, separation, identity, difference, becoming, and
degeneration as the fundamental meaning of the name fajie. Without the six
conceptions of the dharma realm, one would not be able to gaze (guan) the
real (xianshi), without the real (xianshi) one would not be able to gaze (guan)
the six conceptions of the dharma realm. Dharma realm is the real, and the
real is dharma realm. But, by referring only to the name (ming) reality (xi-
anshi) without speaking about the dharma realm (fajie), the real meaning of
dharma realm remains hidden, and the name reality (xianshi) has also other
meanings [...], which is why we are able to interpret the meaning of the name
“reality” (xianshi) only by speaking about reality (xianshi). (Taixu, 1928a, 2)

7  The last question is particularly important, since it alludes to a certain notion of “collectiveness” in
Chinese Buddhist concepts, such as karma etc. See Vrhovski (2023, forthcoming).
8  Otherwise also glossed as a verb “to collude” or “come together”.
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Aside from Taixu’s apparent focus on the patterns of language, the above excerpt
also reveals to us the manner of his engagement with the overlapping of the, so to
say, states-views (cognition as being) of the “real” and “dharma realm”. While fa
% and jie Jt appear to be complementary in constituting a realm of awareness and
a state of being, Taixu seems to propose a similar relation between xianshi as the
real and fajie as the dharma realm of true awareness and self-realization (because at
this point the self - either zixiang [ #H or zixing 11k — is still clung to). Yet, at the
same time, reality is still different and not completely synonymous with the dharma
realm, which led Taixu to reiterate the zhengming paradigm, that only xianshi can
be adequately used to refer to “reality”.

Due to its relative coherence with the realm of dharma, Taixu’s Buddhist real-
ism is also endowed with the “non-ism” (wuzhiyi &3 3%) of Buddha’s teaching.
Akin to Buddhist dharma the above-described “real” (xianshi) is also consonant
or even identical with what is in this way (zhen shi ruci 2 U1t). Being syn-
onymous with what is thus existing, the real is further independent of whether it
is known or spoken about, as well as the way it is known or spoken about (ibid.).
Since an adherence to the “genuine suchness” (zhen shi ruci) of existence is the
joint characteristic of Buddha-dharma (as teaching), it is beyond all “-isms”,
where one aspect of existence is stressed above all other. Similarly, the Buddhist
realist view is a “non-ism”, inclined neither to pragmatism, deism, idealism, ma-
terialism, or pragmatism, nor only toward the scientific or philosophical (Taixu,
1928a, 3).

3 On the Elementary Logical and Epistemic Method(s) of
Realism

The entire system of Taixu’s Buddhist “realism” appeared in more than thirty separate
essays, published in the Haichao yin journal between 1928 and 1931. Each of these
papers focused on a particular aspect of his “realism”, from logic and language, down
to astronomy, optics, acoustics, and so on. Here, we shall only take a look into the
epistemological and methodological foundations of his system of realism, which were
outlined in the first of his long essays in 1928.

The foundational theory of his realism was aimed at addressing two main as-
pects: one was the so-called, practical logic (shili L) of the known reality, and the
other was the relationship between the capacity to know (nengzhi HE%1) and what is
known (suozhi FIT/1). The first part of the foundational theory, which was devoted to
the “method which enables us to know reality”, encompassed altogether nine essays,
each covering one methodological domain: (1) the true and false of perception and
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inference (xian-bi zhen-si FiLLEALL);® (2) a general theory of mathematics (suanxue
5% an earlier term for the entire mathematics; Taixu, 1928b); (3) a general theory
of propositions (shengming %, a term which actually means “assertions”; Taixu,
1928c¢); (4) establishing and eliminating truth and falseness (lipo zhensi A HEALL;
Taixu, 1928d); (5) true and false reasoning from perception (xian zhen-si liang ¥ &
Ll#E; Taixu, 1928e); (6) inference based on what is heard and methodological criti-
cism (wenliang yu fangfa zhi pingpan & B 77752 5FH; Taixu, 1928f) and so on.
A relatively consistent series of essays stopped with the November issue of the Hai-
chao yin. The reason was that all these papers were almost certainly prewritten, and
thus composed before Taixu embarked upon his journey to the West in 1928. From
the intellectual-historical perspective, this represents an important fact, because dur-
ing his stay in Europe and the United States Taixu was significantly exposed to the
contemporary Western thought, and on numerous occasions had the chance to debate
with some of the leading American, British, French, and German philosophers, in-
cluding Bertrand Russell.!’ His encounters with modern Western New Realism in its
native environment expanded Taixu’s perspective and caused him to engage in his
own polemics with what he collectively called “the new thought” (xin sixiang Hi /&
#£). Consequently, upon his return to China he gave a series of lectures entitled “Bud-
dhism and New Thought” (Foxue yu xin sixiang #5087 l48) in which he also
presented his own views on the relationship between Buddhism and New Realism
(see Taixu, 1931).

Hence, when it comes to the above-listed series of methodological writings
on the foundations of Buddhist “realism” it is far from surprising to discover that
most of its main pillars of thought were founded on Buddhist logic. Thus were, for
instance, points (3) to (6). What this meant was that Taixu was mostly striving to
introduce the multiple-graded causal syllogism from hetuvidya or yinmingxue [*| B
. The basic concepts and syllogistic formulae from yinmingxue were supported

9  These were terms taken from Buddhist logic: xian-bi HiL refer to xianliang Bife: and biliang Lt iz,
of which the first is the Chinese translation of the Sanskrit term pratyaksa or perception as a form of
knowing derived from manifest phenomena, while the second corresponds to the word anumana, a
term for inference in the Buddhist Ahetuvidya. The opposition zhen-si on the other hand is similar to
“true” and “false” in Western traditional logic, with one major distinction, namely that the word si
8L, which would correspond to false, contains a strong Buddhist phenomenological connotation. Si
namely means only “to resemble” the genuine truth or being “falsely thus”. In Chinese Buddhist lan-
guage, the term s7 is used to mean both Sanskrit words pratibhasa (resembling) as well as abhasa (not
being thus), meaning a refutation or false assertion in logic.

10 A report from 1929 states that a two-hour long discussion between Taixu and Russell took place in
October 1928: “On October 14, 1928, Master Taixu, accompanied with Dr. Margouli¢s and me, has
arrived from Paris to London. Two days later, he visited Chinese ambassador to the United Kingdom
Chen Zhisan. At that time, Cai Yuapei (Cai Jiemin %¢ [) wrote Russell a letter introducing Taixu
[...]” (Chen, 1929, 1). Eventually, Taixu and Russell met on November 2 for a two-hour conversation
over tea. Although the topic and content of conversation merits our closer attention, here it shall suf-
fice to say that it revolved around the relationship between science and Buddhism in modern “world”
(shijie 1 5%) Buddhism — shijie Fojiao 5 % is a term used personally by Taixu.
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by epistemological tenets from Yogacara. Undoubtedly the most interesting part of
his exposition resided in the first three points, which — aside from trying to convey
the impression that Western logic (luoji # i) forms an integral part of his theory
of “propositions” and true and false reasoning (biliang L&) — apportion a pivotal
role also to mathematics. This, in particular, ought to be regarded as one of the vital
tokens by which Taixu conceptualized and communicated his thought’s modernity
or even objectivity. Moreover, the integration of such notions of objectivity into
the very centre of his philosophical system reveals the very impact of the intel-
lectual developments on Taixu’s conception of the value of Buddhism itself. The
possibility should, therefore, be allowed that Taixu’s realism was as much a case
of the modernization of Buddhism as it was an endeavour to “Buddhisize” global
modernity. This very fact can be recognized not only in Taixu’s integration of “New
Realist objectivity” into the methodological foundations of his philosophy, but also,
for example, in the manner in which he dealt with Buddhist epistemological tenets
as well. In this regard he was more or less emulating the “methodological” or “ana-
lytical” approaches from modern logic and mathematics. Additionally, in point six
he investigated the empirical value of the category “inference from what one has
heard” to be true, or wenliang [l 5, an idea which is not only pertinent to the trans-
mission of Buddhist dharma — since most sutras start with the words evam maya
Srutam, “thus have I heard” (in Chinese rushi wo wen 172 [H) — but in key fields
is tantamount to very idea of knowledge acquired through learning in general (aside
from what has been written/read).

On the method of knowing the true by rational inference and analysis (liang &)
of sense-data and other perceived features of reality, Taixu made the following gen-
eral remarks:

What we today say to be real, must first have been recognized in reality. To
be able to speak about knowing reality requires having a method of know-
ing within the real. Therefore, we shall start by discussing the tools of true
and false inferential reasoning used in acquiring knowledge from percep-
tion and reasoning. The first [type] of tools is the measure of shapes and
numbers (xing-shu JZ%7), while the second are the words and sentences of
linguistic expression. [...] It is, therefore, in accord with an order that we
speak about numbers and quantity when making judgments about reality
[...]. Being aware about [the real], consists in breaking away from its false
appearances (si) and establishing oneself within what is true (zhen). [...]
Then the doctrines inherited from antiquity should also contribute to our
awareness of it. They can be used as the basis and repository of knowledge
about [reality]. But we ought to critically examine and distinguish its truth
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from what is wrong in them. [...] comparing modern and ancient methods
of knowing. [...] But this method capable of knowing is at the same time
[something] that is known (suozhi). In all that is known about reality is that
knowledge of what cannot be known, knowing that absence (wu) is not
known. (Taixu, 1928a, 3-4)

The above excerpt gives a concise presentation of Taixu’s undertaking in this con-
text. It conveys his commitment to a genuinely neutral (in the sense of “non-ism”
approach towards harnessing knowledge about “reality”, as discussed in the previ-
ous chapter. However, as a leading personality in the ranks of Chinese Buddhist
clergy, it was not Taixu’s intention to apply the same level of neutrality to his, so
to say, metatheoretical “domain of dharma” as Buddhist teaching about the nature
of cognition, awareness, and ultimate realization. For a Buddhist, the knowledge
attainable about “reality” is not tantamount to one’s realization of dharma, neither
in the form of attainment nor realization as its incarnation. From a reversed direc-
tion of approach, through this prism we are able to further understand the nature
of overlapping and essential difference between “reality” (xianshi) and the “realm
of dharma” (fajie). Since in Buddhist epistemology, the ultimate or total reality is
attainable in one or another form, this also implies an essential categorization of
cognition as such. We could probably speak about differences, which go beyond the
nuances of form and formlessness or existence and absence of constituents of an
essentially empty reality. As Taixu also aptly elaborated on in one of his chapters,
one such separating factor resides in the phenomenological categorization of what
is perceived (xiang # as laksana), which in Yogacdra’s epistemology is informed
by the long tradition of Buddhist logic, and also includes a distinction reminiscent
of Western concepts of individuals and universals. The main difference being that,
while the term gongxiang J:4H or “common characteristics” (samanya) would in-
deed vaguely correspond to a certain notion of universals, at the individual level
the term zixiang H # is centred strongly around the unit of the sentient self. The
external phenomenal world of objects bearing such characteristics (jingxiang 5%
#H) is primarily also the object of acquisition of “knowledge” about reality. At the
same time, however, this still makes up a segment of dharma and is as such also
conducive to higher forms of awareness (in Buddhist terms of expression, it serves
as a “raft”). In one of the above-listed papers, Taixu also provided the following
diagram depicting such dependencies in knowledge-formation (1928f, 14):
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Names and sentences that are able of
explaining (neng quan mingyan RERE
% 5) —i.e. language (yu 75).
A. Known world of phenom- i . o .
ena (suozhi jingxiang FiFiE Explained pr.actlcal Prlnmples/loglc
dharma ). (shili F¥) —i.e. meaning (yi 7%).
(fa i%)
B. Knowable consciousness
(neng zhi zhishi REENZETR)
— i.e. consciousness (shi ),
which distinguish between
knowledge by inference and
perception, and attained by
reasoning and not by reason-
ing.

What falls within the domain of knowing is thus inherently divided into the
phenomenal reality, which is describable by means of language or formal expres-
sion, while the deeper or higher levels of dharma are attainable through spheres of
consciousness (ski @), which spreads beyond the reach of inference (feiliang IF1E).
Here, Taixu is again both following and adapting the “patterns” of Chinese “names”
(ming %). The word zhishi 5, which is used above as a term denoting one of the
highest forms of consciousness, is thus homonymous with the term zhishi H15i, the
general modern expression for “knowledge”. Although as a term the former had been
borrowed from a specific theoretical context, Taixu also used it in parallel to the mod-
ern concept of knowledge. In fact, Taixu even went on to advance his own etymologi-
cal/semiotic classification of the stages of knowledge of dharma (ibid., 16):

Shi G (consciousness)  an animal vulgar emotions
Shizhi i humanity Religion
(consciousness-wisdom) superman (chaoren 8 \) Philosophy
science
Zhishi %5 minor sage (xiaosheng /NEE)  small vehicle (xiaocheng /M)

(wisdom-consciousness) major sage (dasheng KE)  large vehicle (dacheng KIE)

Zhi % (wisdom) the Buddha
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If we take a closer look at the four stages of “knowing” on the left side, the persistent
presence of shi ik or “consciousness” at the initial three stage is what can be regarded as
the explicit mark of the “consciousness-only” character of Taixu’s hierarchical stratifica-
tion of knowledge. Moreover, in the process of cognition, it is exactly this element of con-
sciousness that is gradually eliminated through zAi %, a form of “wisdom-knowledge”.
The key feature of the above classification resides in the transition from shizhi to zhishi,
where the this-worldly aspects of human knowledge about reality, such as philosophy and
science, are all left behind within the “wisdom-consciousness” revolution. On the other
hand, the category of science is bound tightly to the category of “superman”, an individual
with higher awareness about “reality”, who has not yet made the inversive turn into the
wisdom about the nature of “consciousness” (shi #) itself. This stage lies within the ex-
ternally unreachable domain of dharma, which takes over as a “person” takes an inward
turn towards “wisdom of one’s consciousness” and enters the first one of the “vehicles”
of Buddhist dharma, namely the Hinayana. Although the knowledge-related products of
the animal to superman stages are preconditions for subsequent advancement, they are all
forms of “consciousness” about reality, which are left behind at the higher levels of the
human path towards Buddhahood or enlightenment. In spite of the several gaps which
ensue within such progress towards wisdom, the continuity of the path is guaranteed in the
intermediate subsistence of the realm of dharma (fajie). What has been described here is
further elaborated on in the following diagrams created by Taixu (ibid., 22):

MBS
=5

(RS I BY B0 T )

(B RS RTREN SR

Figure 1
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The diagram shows the classification of “worldly teaching” (shishuo tt7R) in
terms of four types of dharma, which also shows the transition to “Buddha’s teaching”
(Foshuo 5%). The latter is most closely tied to the dharma of pure wisdom (jingzhifa
HE) and less closely related to lower two dharmas of rational knowledge (lizhi ¥
1) and religious contemplation. For our inquiry into Taixu’s realism it is important
to recognize that the above-depicted transition still takes place within the realm of
worldly existence. In other words, the above diagram depicts the relations between a
subject of cognition and the outer reality, a domain of human life (rensheng) within
the universe (yuzhou). Again, the only possible separation from this worldly existence
is via the dharma-realm, which “epistemologically” or “phenomenologically” over-
laps with Taixu’s notion of “reality” (xianshi). These two continuous yet dissimilar
spheres constitute the pivotal nexus of human ascension towards the stage of “super-
supermanhood” (chaochaoren #Ei# N), which in Taixu’s terminology describes the
stages from “minor sagehood” to “Buddhahood”. Such an evolutionary trajectory is

depicted in Figure 2 below (ibid.):
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In contrast with Figure 1, Figure 2 depicts the division of “dharma expounded by
the Buddha” into what is “truly thus” (zhenru H.4) and what is illusory (huanhua %]
1£) not within but rather as the universe (yuzhou). The lower left side of the diagram
contains the classification of knowledge and scientific disciplines, which emerge con-
currently with one’s progression towards Buddhahood. What is interesting is that at
the level of the “super-superman” science and philosophy, for example, evolve into
faxiangxue 5AH5: and faxingxue 155, respectively. While the learning of faxiang
7240 means essentially the learning of the essential nature of dharmas or different
phenomena, the term faxing %14 or “dharma nature” (dharmata) could be described
to mean the inherent, true nature of the cognizing mind.

4 The Western Experience and New Realism(s)

As we mentioned above, Taixu’s views experienced some minor shifts and changes
after his visit to Europe and the United States. Of special interest to us are those aspect
of the new intellectual ferment within Taixu’s intellectual field that pertained to the
notion of “realism”. Important clues can be distilled already from his conversations
with Russell in 1928, in which both men almost immediately started by addressing
Russell’s interest in Buddhism and the question of the proximity of the Englishman’s
thought to Taixu’s Buddhism. When Russell inquired about this, Taixu responded:

It has got much in common with Buddhism. When you maintain that “we
are only able to know that there exist several scattered and inter-related par-
ticulars (teti 7#%), while [we do not] assume that there exists one whole,
which is composed of this multitude of particulars, or one whole universe that
would embrace everything. We further only recognize that there exist several
different truths and no single, absolute truth, enveloping everything.” This
has got much in common with the dharma of continuity of life and death in
Buddhism. Where it is not maintained that therefore there exist one “eternal
self” composed of several dharmas or any such whole entity, but we instead
speak about the true appearance (zhenxiang H.AH) of individual dharmas,
maintaining that one dharma cannot enwrap all truths. (Chen, 1929, 2)

The words set out above confirm what we could only have guessed about from Taixu’s
previous writings, namely that he understood his “realism” as being profoundly in
line with Russell’s “New Realism”. When he was devising his new Buddhist realism
(xianshi zhuyi), Taixu was thus very much hoping to connect Yogacara epistemology
and the yinming science of logic, not only with the Western systematized scientific
knowledge, but, more directly, with the notion of realism which was in circulation in
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the contemporary Chinese intellectual discourse and gained extra prominence in the
newly shaped circle of Chinese “New Realists”. Moreover, Chen Qibo’s report about
Taixu’s conversations with Russell reveals the — albeit probably not so profound —
involvement of Zhang Shenfu 5 H1)ff in presenting this important contact between
Russell and Chinese Buddhism to Chinese readers (ibid., 1). His role or influence
with regard to his propagation of Russell’s New Realism on Taixu would not have
been so surprising at all. First of all, in the mid-1920s Zhang was still the main propo-
nent and popularizer of Russell’s thought in China. His intellectual renown increased
around 1928, when he translated Wittgenstein’s Tractatus Logico-Philosophicus and
joined a group of philosophers in Beijing in the formation of a school of New Realism
and mathematical logic at the Private Yenching University, and later also at Tsing-
hua University in Beijing. Moreover, in his Reflections T !, which started to appear
around the time of Taixu’s first papers on realism, Zhang described Russell’s, and
consequently also his own idea of realism, in the following manner:

“Humanity” and “the scientific method”; I believe these are the two most
precious things. Among the things which in recent years have most often
reappeared in my mind or resounded [came up] from my throat, were in par-
ticular the following four ideas: analysis (fenxi 74T, I formerly especially
preferred to use the word jiexi fBAT), pluralism (duoyuan % JG), objectivism
(keguan ZZ#1) and realism (gieshi V] &). If we combine the last two, we can
obtain the fashionable notion called “materialism” (weiwu MEY)). Also, as
was explained by Russell, the person who most understood these things, the
key characteristic of hat is generally referred to as “the theory of realism”,
which emerged as a result of many different aspects at the beginning of the
20" century, was the belief that the method [should] reside in analysis and
cosmology in pluralism. Because of that, I am most opposed to the ideas of
“everything or nothing” and anthropomorphism (renhua sixiang A4t EAR)
as disseminated by the literati. (Zhang, 2005, 53—4)

What is even more important is that, back in the year 1920, when Zhang was intro-
ducing Russell not only to his close circle of scholars, which also included one of the
most important contributors to the Yogacara-revival in the 1920s, Liang Shuming %2
W, he — Zhang — had already established a direct link between Russell’s realism and
Buddhist epistemology. Aside from stressing the centrality of the notion of continuum
within Russell’s philosophy, he directly compared the latter’s cosmological view to
the notion of “storehouse-consciousness” (alaiyeshi FIHEHNGH, Skrt. alayavijiana)
from the Consciousness-Only school of Buddhism (see Zhang, 1920). Thus, possible
influences on Taixu’s understanding of Russell’s realism become a bit more apparent.
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In one way or another, his views on Western realism underwent further changes in
the late 1920s, when Taixu acquired more direct, first-hand experience with modern
Western scholars and their thought. As has been mentioned above, new horizons with-
in Taixu’s notion of realism became apparent, amongst other places, in his lectures
on “Buddhism and New Thought” (Foxue yu xin sixiang #5137 B 48), in which
he addressed both the modern notion of knowledge (zhishi %i#) as well as the na-
ture and content of Russell’s New Realism (Xin shizai lun Fi' & {E5f). Thus, in 1931,
Taixu made the following conclusions about Russell’s New Realism, the essence of
which he recognized in its standpoint of “neutral monism”:

[...] Russell considers individuality (gexing flil£) to be empty, while not
thinking the same about events (shiging F+1#%). In the teaching of Mahdayana
Buddhism, the events are empty as well, which is why these two teachings
are not of the same type. In the twelve-part canon of the Hinayana there at
least exist a part, which considers humans as empty and dharma as not emp-
ty. This is quite close to what Russell is teaching. His theories represent one
of the newest thoughts in the philosophical world and it is so closely related
to the truth of Buddha-dharma. This is something, which all the materialist
of the last century could not achieve. (Taixu, 1931, 7)

The above excerpt once again contains some striking information, not only about
Taixu’s worldview, but even more about his positioning within the Chinese intellec-
tual currents of the day. Moreover, it reveals something even more striking, namely a
persistent positive attitude towards Russell’s New Realism coming from the foremost
representative of Buddhist modernization in China. Although in the early 1930s the
Chinese discourse on dialectical materialism had already started to shift decisively
towards the dogmatism of Soviet Marxism, the memory of Russell’s association with
the Chinese socialist movement was still quite strong. It is however necessary to re-
mark that, in the debates on dialectical and formal logic from the early 1930s, the
“official” proponents of mathematical logic and New Realism took a stand against
dialectical materialism, which could have made a general impression that Russell was
considered an adversary of the materialist movement in China (cf. Vrhovski, 2021).
Nonetheless, what is of the greatest value to us is that all these historical facts, help
us pinpoint more exactly Taixu’s notion of “realism” in the said period. It helps us
understand that, while Taixu would choose to contend against a materialist notion of
reality, he would very much see himself in line with the so-called “scientist” New
Realism of Bertrand Russell and the entire system of objectivity it related to (modern
physics, “analytic” psychology etc.). Furthermore, as was clearly shown in the pre-
vious chapter, Taixu in fact used Russell’s closeness to Hinayana in support of his
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hierarchical classification of consciousness-knowledge-wisdom. By the same token,
in his new knowledge about New Realism Taixu found confirmation that Mahdyana
and the types of awareness attained by his “super-superman” — major sage and Bud-
dha — followed in direct, logical succession to his idea of scientific realism. This is
extremely important for our understanding of modern Chinese intellectual history,
since it reveals the profoundly positive impact and long-term significance of Russel-
lian worldview, even on such traditional segments of Chinese thought as Buddhism.

5 Epilogue

As an intellectual-historical study, the aim of the above chapters was to provide a
general outline of Taixu’s thought on realism, with a degree of profoundness which
would suffice for us to draw major lines and connections between Taixu’s thought on
the one hand and a broader intellectual background on the other. Consequently, in the
concluding lines of this study we can only make correspondingly general observations
about the main features of “realism” in Taixu’s thought in the focal period.

Now, the first and perhaps also most important conclusion to the above study is
that Taixu’s entire undertaking of creating Buddhist “realism” must have been derived
from the contemporary Chinese philosophical discourse. What I mean by this is that
his recognition of the idea of “realism” as a quite universal token of modern objective-
ness was undoubtedly derived from the above-mentioned discourse. Moreover, Taixu
did not decide to rest his modern Buddhisized theory of knowledge on just any notion
of “realism”, but rather on a “realism” which at that time was closely associated with
Bertrand Russell and his impact on the formation of Chinese academic philosophy in
the 1920s. This is a crucial finding, since it offers additional insights into the overall
status and position of Russell’s philosophy and its correlated “system of objectivity”
(comprised of physical sciences — modern relativistic physics and quantum mechan-
ics — along with mathematical logic, behaviorism, socialism etc.) within the Chinese
intellectual world. Since especially the late 1920s represent a period of time in which
the presence and status of, for example, New Realism or mathematical logic were not
too clearly attested, Taixu’s thought offers some invaluable clues about such issues.
What is even more interesting for a scholar of modern Chinese Buddhism is the in-
tricate webs of intellectual influence behind Taixu’s ambitious syncretism of modern
science and Buddhist epistemology. What becomes clear to us in the end is that Taixu,
as the leading figure of Chinese clerical as well as lay Buddhism at the time, saw Bud-
dhism as inherently coherent with a Russellian type of scientific objectivism. This
fact is incredibly interesting because as an intellectual phenomenon it predates similar
such (and at least more significant) associations, in both the East and West by several
decades. It further lays the foundations for Buddhist modernism, which took roots in
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the entire Sinosphere (i.e. the sphere of Chinese cultural influence) in the decades fol-
lowing Taixu’s death in 1947.

Secondly, when it comes to the manner and ideational approach which Taixu
used in laying the foundations of his “realism”, it is important to note that these in-
cluded not only Buddhist sources (the Consciousness-Only tradition, Buddhist logic
etc.) but also, and to a considerable degree, Chinese traditional concepts and contem-
porary intellectual modernity. The semiotic and conceptual basis of his “realism” are
especially apparent with regard to his “rectification” (zheng 1L) of the “name” (ming
%) “reality” (xianshi) in the first place. This includes a consistent application of bi-
nary/synthetical cosmological concepts such as yuzhou F-Hi (“the universe”), shijie
5 (“world”), and ultimately also xianshi 31 £ for “reality”. Nevertheless, as dem-
onstrated in the second chapter of this study, Taixu’s vision of Buddhist “realism” did
rest on the idea of Buddhist “epistemology” as the superstructure of universal knowl-
edge and awareness of the nature of “reality”. His “Consciousness-Only” approach to
the nature of knowledge led him to create a hierarchy of “consciousness-awareness”
and “wisdom-awareness” about the manifest reality, in which the inward turn of the
mind (xin (3, citta) and its ultimate self-awareness constitutes a stage which is not en-
tirely transcendent of knowledge about reality, but follows directly from it. Buddha’s
realization is thus not a complete renunciation of the lower levels of dharma, but an
awareness which springs out of lower levels of consciousness (s/7) about the external
manifestations of the collective mind(s) throughout ages (on the plurality of karma
and causality see Vrhovski, 2023, forthcoming). This is a very important feature per-
tinent to Taixu’s attempt at creating a “collectivist Buddhist vehicle” or a greater
Mahayana as a social movement, which would embrace all strata of Chinese society
and facilitate the intellectual-scientific evolution of the Chinese state. That this project
was probably meant to stand in opposition to the growing Communist movement is
entirely clear from Taixu’s later writings, while his early (late 1910s and early 1920s)
work still bears the profound imprint of his fascination with a certain type of Western
“socialism”. But it needs to the emphasized here that the early notions of “socialism”
which circulated in the Chinese intellectual world in the period considered here were
still rather universalist, and usually related to the same worldview which Taixu later
identified in Russell’s New Realism.

Finally, everything that was pointed out above should serve as an important re-
minder of the complexity of the intellectual historiography of Chinese modernization.
It should serve as an indication that categories and concepts we use to analyze, for
example, the “history of modern Chinese Buddhism”, should not be taken for granted.
Moreover, such broad intellectual spheres as “modern Chinese Buddhism” ought to be
primarily analyzed and treated within a broader intellectual framework from the time,
including the personal and inter-personal levels, relevant cultural backgrounds, and so
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on. Although it may be reasonable to assume that, at least at the pragmatic or utilitar-
ian level, diachronic discussions of Buddhist philosophy ought not the be impeded by
an excessive regard for intellectual history, it needs to be emphasized that by omitting
the latter one should also be aware of the methodological limitations which thus arise
in relation to making inferences, drawing identities, or distinguishing concepts across
philosophical systems. What I mean by “limitations” pertains largely to the use of
reference when it comes to ascribing certain ideas to individuals, schools, traditions or
cultures. In short it is the intellectual-historical background which enables us to make
such references with greater precision, and makes it possible to make more general
inferences about them. While, on the other hand, efforts at seeking meaning or use in
these concepts and categories should always be methodologically cautious, recogniz-
ing the personal, utilitarian, and relativistic or even inadvertently absolutistic nature
of such still very significant undertakings.
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Buddhist Realism for Modern Times: Intellectual-Historical
Readings into Dharma Master Taixu’s Essays on Realism

Keywords: Buddhism, modern science, realism, Republican China, Taixu

In the early 1930s, when the project of scientific modernization was in full swing in
Chinese Buddhist circles, Dharma Master Taixu wrote a series of essays on “Realism”
(Xianshi zhuyi 318 F 3, 1928-1931). These represent one of the profoundest series
of writings documenting his understanding of the link between science and Buddhist
epistemology/ontology, and consequently also on the role of his notion of scientific
Buddhism for modern times. Aside from his meditations on the relationship between
science and Buddhism, in this important series of essays Taixu also provided his more
or less critical accounts on modern philosophical currents in contemporary China,
including Russell’s “New Realism” and materialism.
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This paper aims to provide a concise reading of the above-mentioned writings by
Taixu, in order to cast some new light on the understanding of Western modern phi-
losophy in Chinese Buddhist modernism of the Republican Era, on the one hand, and
to highlight the main theoretical features of Taixu’s notion of scientific Buddhism, on
the other. Aside from that, I also aim to present some new insights into the otherwise
overlooked aspects of the broader intellectual sphere of Chinese Buddhism of the
Republican Era. As regards the broader historical and intellectual context of Taixu’s
writings, the analysis provided in this article will be regarded within the framework
constructed in my forthcoming article on Taixu’s philosophy in the journal Buddhist
Studies Review.

Budisti¢ni realizem za moderne ¢ase: idejno-zgodovinska branja
esejev Mojstra dharme Taixuja o realizmu

Kljuéne besede: budizem, moderna znanost, realizem, republikansko obdobje Kitaj-
ske, Taixu

V zgodnjih 30. letih 20. stoletja, ko je bil projekt znanstvene modernizacije v bu-
disti¢nih krogih v polnem razmahu, je Mojster dharme Taixu spisal serijo esejev o
wrealizmu« (Xianshi zhuyi, 1928—1931). Ti eseji predstavljajo eno izmed globljih se-
r1j spisov, ki pri¢ajo o njegovem razumevanju povezav med znanostjo in budisticno
epistemologijo/ontologijo, s tem pa posledi¢no pricajo tudi o vlogi njegovega pojmo-
vanja znanstvenega budizma za moderne ¢ase. Poleg njegovih premislekov o zgoraj
omenjenem odnosu med znanostjo in budizmom je v tej pomembni seriji spisov Taixu
prav tako podal svoje, bolj ali manj kriticne, obravnave tokov moderne filozofije na
Kitajskem, vklju¢no z Russllovim »novim realizmom« in materializmom.

Ta Clanek poskuSa podati zgoS¢eno branje izbranih Taixujevih del, in sicer z
namenom osvetliti pojmovanje moderne zahodne filozofije v okviru kitajskega bu-
disticnega modernizma v republikanskem obdobju ter glavne teoretske znacilnosti
Taixujevega razumevanja t. i. znanstvenega budizma. Prek prouc¢evanja gradiva bom
dospel do novih vpogledov v sicer popolnoma spregledane vidike SirSe idejne sfere ki-
tajskega budizma iz republikanskega obdobja, kar pa se tice SirSega zgodovinskega in
idejnega konteksta Taixujevih del, pa bo analiza, ki jo podajam v tem ¢lanku, obrav-
navana v okviru mojega prihajajocega ¢lanka o Taixujevi filozofiji, ki bo objavljen v
reviji Buddhist Studies Review.
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Tara Peternell

Prostor absolutne ni¢nosti: priblizevanije k (ne-)sebstvu
v Nishidovi filozofiji

1 Pric¢etki

Nad njim se son¢na lu¢ razzarja,
pod njim je morje v dalj in Sir.
A jadro si zeli viharja,

kot da v viharju bil bi mir!

Mihail Jurjevi¢ Lermontov, Jadro'

Lermontov v sklepnem delu svoje pesmi Jadro pred nas slikovito in kontrastno posta-
vi dokaj nerazumljiv, na prvi pogled povsem kaotic¢en zakljucek, ki deluje razumljivo
zgolj na obskurni, metafori¢ni ravni. Jadro prvotno pluje po mirnem morju, pozneje se
znajde v neurju, slednji¢ pa je postavljeno v dihotomijo med celotno paleto nasprotij,
kot sta svetlo in temno, ki se ultimativno izpeljujejo v dinami¢no igro in naposled
ugledajo resitev in izpolnitev v aktu zdruzitve v nezdruzenosti. Iz prvih dveh verzov
veje milina tople svetlobe, ki v stiku z vodo doprinese k imenitnemu, um ocis¢u-
jocemu pogledu; pricamo odprtosti brezdanjega starodavnega morja, kot bi se poet
posebe;j trudil, da pricara najbolj miren prizor, previdno izbran izmed vseh preostalih
moznosti. A vendar — zakaj ob taks$ni milini zacutimo oboje: izpolnitev in hkrati tako
mocan prevevajo¢ obcutek neizpolnjenosti, kot da ni bilo vse izre¢eno?

Tako lepa harmoni¢na celota naj ne bi terjala nikakrSne dopolnitve tak$na, kot
je, ujeta v popolnem trenutku in ovekovecena. A jadro terja pomoc vetra, da bi plulo
in se prebijalo skozi vihar, znova in znova, da se lahko vnovi¢ povrne v stanje tega
spokoja, saj brez enega ne more biti drugega. Nenadoma se vse skupaj ne kaze vec za
tako kontrastno — pesnik postavi mesto miru naravnost znotraj samega viharja. Sedaj
sta oba vseprisotna, Se vedno ohranjata vse svoje prvotne lastnosti, a vendar nastopata
kot prej nezdruzljiva, sedaj nerazdruzljiva dela celote. Vihar postane spokoj in spokoj

1 Lermontov (1963, 16).
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vihar. Vihar in mir postaneta jadro, medtem ko jadro ni ne zgolj eno ne drugo, ampak
oboje. Povedano drugace — na pric¢etku pricamo navidezno popolnoma nezdruzljivim
protivjem; sonce sicer lahko razzarja morje, vendar z njim nikoli ne prispe v pomesa-
nje, in v prostoru med zrakom in vodo se pred nasimi o¢mi riSe razmejujo¢ horizont,
navidezna ravna meja. Da bi dospeli do prave zdruzitve, je terjan napor naravne sile
— mogocen vihar, v katerem se zrak, voda, lu¢, morje povezejo v mir.

Filozofija Nishide Kitargja se pri¢ne v srediscu viharja, medtem ko se ga mnostvo
mislecev prikrito boji in si ga nikakor ne Zeli izzvati. V tem morju, v katerega smo bili
nehote vrzeni, smo se zeleli okleniti neéesa, ¢esarkoli. Namesto da bi pluli z valovi,
smo priceli prestevati in poimenovati zvezde ter neumorno iskali pot ven in onkraj.
Poimenovane zvezde so pricele tvoriti ozvezdja, sonce oznacevati naso lego, in prav
zares smo se sc¢asoma zasidrali na kopno. Vendar smo se s temi dejanji povsem iztr-
gali iz primordialnega morja z izostankom nase Zelje v povratek v divjino viharja, si
krojili svet po svoji meri in v tem dodobra pozabili, kaj pomeni pluti. Ta svet je za
nas sCasoma postal pred-izkusenjska enigma, s konceptualizacijo smo spoznali, da
med subjektom in objektom veje neznosna vrzel, da je nekaj vnanje in drugo notranje,
in tako zaceli bolestno osmisljati svoj obstoj v njem, ustvarili smo neStevno mnogo
zapletenih konceptov ter zacutili neizpolnjenost v svoji krojeni harmonic¢nosti v obliki
razkola med sabo in svetom. Tu se pojavi Nishida in za¢ne s preizpraSevanjem vsch
nasih predpostavk in okvirov misli s plemenito zeljo, da bi nam ponudil pot za resitev
iz lastnih okovov.

Pojmi, s katerimi filozof razpolaga, so izjemno zvezani in se medsebojno do-
polnjujejo, ali bolje — prvi se sprozi in preostali mu skoraj samoumevno sledijo kot
plaz, v nizu. Zato se najprej velja pomuditi pri primarnemu sprozitelju, ki v njegovem
zivljenjskem delu neumorno plete rdeco nit, k pricetku katere se Nishida v svojem
pisanju neomajno poskusa povrniti.?

2 Cisto izkustvo

V svojem delu Razprava o dobrem [ D HJf 57 iz leta 1911 Nishida prvi¢ uvede kon-
cept Cistega, ali kakor mu tudi pravi, neposrednega izkustva, nad katerim se prvotno
navdusi po prebiranju del Williama Jamesa. Ze v prvem odstavku imenitno povzame
njegovo srz, ko pravi:

Izkusiti pomeni spoznati dejstva takSna, kakrSna so, vedeti v skladu z dejstvi
prek popolne odpovedi svojim lastnim fabrikacijam. Tisto, s ¢imer po navadi

2 Nishida ¢isto izkustvo na ve¢ mestih opredeljuje kot temelj svojih raziskav. Njegov ucenec Keiji
Nishitani je v delu o ucitelju dodatno orisal ta sentiment: »S temeljem je menil oboje; tocko pricetka,
iz katere so se razvile njegove nadaljnje ideje, in tocko, h kateri se vsak dodatni razvoj, tako na pod-
ro¢ju njegovih individualnih idej kot v njegovi misli kot celoti, vraca.« (Nishitani, 2016, 107)
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mislimo spoznanje, je razvrednoteno z nekaksno vrsto misli, zatorej ko re¢em
Cisto, to pofenjam z ozirom na stanje izkustva taks$nega, kakr$no je, brez
kakrs$nihkoli pridatkov namerne diskriminacije. Trenutek ugledanja barve ali
sliSanja zvoka, denimo, predhaja misli o tem, katere barve ali kakSnega zvoka
nekaj je. V tem pogledu je Cisto izkustvo identi¢no z neposrednim izkustvom.
Ko nekdo neposredno izkusi sebi-lastno stanje zavesti, tu Se ni prisotnega
subjekta ali objekta, in spoznanje ter njegov objekt sta popolnoma zedinjena.
To je najbolj ¢isti tip izkustva.? (Nishida, 1990, 3—4)

Kot je bilo nakazano v uvodnem delu, Nishida Ze v svoji prvi postavki ne dela nikakr-
$nih razlikovanj in razmejitev med subjektom in objektom, kar je klju¢nega pomena
za nadaljnji razvoj njegove filozofije, Se posebno za razvoj njegove poznejse topolo-
gije. »Delo bi bilo najbolje karakterizirano kot sistemati¢na razprava o temah etike in
morale, ki temelji na ontologiji neposredno izkusenih dejstev.« (Nakajima, 2022, 1)

Cisto izkustvo je eno, kompleksno in se venomer odvija v sedanjem ¢asu. To, da
se vselej odvija v sedanjosti, je zamisljeno tako, saj takrat, ko izrekamo preteklost ali
prihodnost, to dejanje vsakié in brez izjeme po¢nemo v sedanjosti. Gre torej za nekak-
Sen »vecni sedaj«, trenutek, ki pa mu je sicer dopuscena potencialna razpotegnjenost
v Casu v obliki naravnega toka sosledja dogodkov, ki ne vsebuje nikakr$nega raz-
misljanja ali kakr$nekoli konceptualizacije. Primeri, s katerimi bi se dalo ponazoriti
tovrstno sosledje dogodkov, so v Nishidovem pisanju najveckrat predstavljeni prek
opisovanja raznoraznih likov, ki so tehniko svojih ves¢in izpopolnili do te mere, da so
svojo vlogo zmozni do stopnje popolnosti odigrati brez vsakr$nih, najsibo notranjih
ali zunanjih posegov v izvajano dejanje. To pa so sposobni na taksen nacin storiti rav-
no zaradi tega, ker so popolnoma odmislili vse nauceno in mu odprli pot v pozabo ter
prestopili breg, podajajo¢ se v stanje enosti, s tem pa obenem doziveli Cisto izkustvo v
sosledju dogodkov. Kljub temu pa je, poudarja Nishida, tovrstno izkustvo utemeljeno
v popolnem zavedanju subjekta o svojih dejanjih. Med drugim je neomejeno s ¢asom
in prostorom, kar pomeni, da vsakega izmed posameznikov lahko doleti prav v vsaki
¢ina, kako ga priklicati. V svoji preprostosti, oz. ¢istosti, si v tem beznem hipu skozi
svoj princip enotnosti lasti zmoznost, da izgrajuje in razodeva vso celoto dejanskosti
— teza, ki bo kmalu dopolnjena v okviru njegove teorije prostora.

V njem se sreCujejo vsi materialni in duhovni fenomeni, njegova drza pa je v tem
zelo posebno zastavljenem filozofiranju drza, lahko bi dejali, a priorija vseh a priorijev.

3 Vse citirane odlomke iz navedenih bibliografskih enot, z izjemo besedil Maje Mil¢inski, Lermonto-
va in Bashojevega haikuja o zabi sem prevedla iz angleskega jezika. Nishidova besedila v izvornem
jeziku so dostopna v njegovih obseznih zbranih delih Nishida Kitaro Zenshii (NKZ), ki jih je izdala
zalozba Iwanami Shoten.
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Postavljen vanjo tako predhaja tudi eksistenco sdmo, kot se opredeli Nishida v svojem
pisanju ob poudarjanju, da ¢isto izkustvo predhaja razlikovanju med reémi in sebstvom,
zakaj vsa izkustva, ki jih dozivlja sebstvo, obstajajo zgolj kot selektivno odtujeni fra-
gmenti unije, ki je tisto vrhovno — ¢isto: »Mnogo let sem se trudil razloziti vse reci
na podlagi Cistega izkustva kot edine mozne dejanskosti [...]; scasoma sem dognal, da
ne gre za to, da izkustvo obstaja zato, ker obstaja posameznik, ampak da posameznik
obstaja dolgujo¢ temu, da obstaja izkustvo.« (Carter, 2013, 26) Iz tega odseka postane
razvidno, da zanj tak$no izkustvo sega prek meja posameznika samega.

V odnosu do Cistega izkustva Nishida opredeli tudi Cisto zavest, ki obstaja pred
vsako lo¢itvijo na subjekt in objekt in je ravno ta, ki veze svet s sebstvom. Zaznano in
zaznavajoci sta v njej eno in tvorita predpogoj celote vednosti o svetu. Nishida pravi, da
se zavest kaj hitro zaplete v tvorjenje sodb v svojem premlevanju o spominih preteklosti
ali v razmiljanju o trenutnem dogajanju. Ce zapade v to past, se odrede svoji &istosti
tako v izkustvenem kot v zavestnem smislu. Pristno ¢isto izkustvo namre¢ nima nikakr-
$ne pridanosti kompleksnega pomena in se nahaja zgolj v »sedaju«; je prisotna zavest
o pojavih — taksnih, kot so. Zavest o celokupnosti vsega je vedno zavest o in v trenutku
njenega nahajanja; ¢e dejavno razmisljamo o tem, »sedaj« nemudoma izpuhti.

Dokler zavest ohranja striktno enotnost, ne glede na njeno naravo, je Cisto iz-
kustvo: to je preprosto dejstvo. A ko je unija prelomljena in zavest v »sedaju«
vstopi v relacijo z drugimi zavestmi in tvori pomene ter sodbe [...], se stanje
Cistega izkustva razdre in razblini. (Nishida, 1990, 9)

Najbolj osnovna vrsta zavesti, Cista zavest, se torej zrcali sama znotraj sebe, tako da
ni nobene razlike med zrcalom in tem, kar je odsevano. Vse to v nas bojda poraja
zanimanje za to, v kaksno vlogo je v sklopu te teoretske zastavitve postavljen nag
svet. S tem se tudi priblizamo prvim oc¢itkom, ki jih s strani svojih sodobnikov prejme
Nishida. Gledano zgolj s plati Cistega izkustva, se svet nahaja v polozaju, ki ni polozaj
pred menoj, ampak v meni, saj se v prvi vrsti Sele prek tega lahko vzpostavi kot vse-
prezemajoca enost. Vsekakor se je treba uriti v vaji kroznosti s pri¢etkom v tem, da
mu vedno znova vdihujemo kontekst in pridajamo koncepte, vendar je to treba poceti
zgolj zavoljo tega, da ga naposled ponovno dekonstruiramo do temeljev, do tocke
izpraznitve.

Cez leco &istega izkustva, ki v ranem obdobju avtorja $e v precejsnji meri temelji
na zavesti, gre na svet zatorej gledati kot na nekaj popolnoma nekonsistentnega. Kot o
njem zapise Mil¢inski: »Clovekovo bivanje ima zanj zna¢aj akcije: bistveno je delo-
vati v svetu, ne pa spoznavati dejanskosti tak$ne, kot je, brez vsakr$nega sodelovanja

4 »Ko je Nishidov pogled pridobil na svoji konkretnosti, je scasoma preusmeril svojo osredotocenost
stran od delovanja zavesti k historiénemu svetu kot celoti.« (Heisig, 2011, 646)
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miselnega delovanja.« (2013b, 175) Posledi¢no se ne smemo nikakor pustiti navezati na
verigo konceptov in prepricanj, ki si jo spletemo po volji, saj se s tem oddaljujemo od
pravega uvida v stvarnost, ki je preprosta dejanskost sveta tak$nega, kakrsen je, podan
v edini mozni obliki na podlagi izkustva. Za dodatno ponazoritev tega, kako priblizno
utegne taks$no izkustvo izgledati, si oglejmo enega izmed bolj znanih haikujev, ki ga je
zapisal Matsuo Bashd in bo sluzil kot zelo lep pripomocek za nadaljnje razumevanje:

starodavni ribnik/ s
Zaba sko¢i notri/ EERROIA ©
zvok vode/ KD E

Ze po prvem branju si, skozi svoje predhodne predstave, ni tezko ustvariti poljubne slike
okolja in vzdusja, kamor je vpeto dogajanje, v katerega smo pahnjeni s pesnikove strani.
Prvotno mirujo¢emu, nepremi¢nemu stanju v drugi vrstici sledi nepri¢akovano dejanje,
ki zaradi svoje nenadnosti preusmeri naso pozornost in jo napoti na eno specifiéno toc-
ko — subjekt zabe, ki se nahaja v postopku izvrSevanja dejanja. Tisto najpoglavitnejse
pa se prigodi v samem zakljucku, ki ne pove ni¢ drugega kakor ... zvok vode [7K D #1].
Ali, reCeno Se preprosteje — cof, ki nas povsem oddalji in popelje stran od ribnika, za-
megljujo¢ celotno dogajanje, ki je do njega vodilo. Naposled se nahajamo v trenutku, v
stanju, v katerem sliSimo zvok, ki je odpihnil sleherno pomembnost tega, kar mu je bilo
predhajalo. V njem nehote odmislimo oboje — tako ribnik kot zabo in njen skok ter vso
okolico nasploh. Ko vse to izgine, nastopi trenutek Cistega izkustva.

3 Kriza jezika

Leta 1950 je Martin Heidegger podal predavanje z naslovom Govorica govori. Ne-
koliko prej je bilo govora o Nishidovem podvigu zajeti in poskusiti opredeliti pojem
Cistega izkustva taksSnega, kot se nam nenapovedano, ni¢ hudega slute¢im, pokaze v
vsej svoji veli€ini, in izkazalo se je, da je to prva, kljucna postavka njegove filozofije,
ki jo zagovarja. Heidegger se morda neposredno ne ukvarja s to strukturo, vendar se
dozdeva, da je v dolocenih pogledih v svojem poznem, jezik raziskujocem obdobju
precej blizu Nishidi, a ne nujno obratno.’ Pri njegovem podvigu sicer ne gre za cilj

5 Vsekakor pa moramo biti pri tovrstnih primerjavah in izpeljavah vselej previdni. Pri Nishidi in Heideggru
ter drugih predstavnikih kjotske Sole gre namre¢ za povsem razlicne miselne in metodoloske okvire,
Cetudi ti avtorji delujejo izjemno prikladno za nagle primerjave. V sodobnem diskurzu sta avtorja ¢esto
primerjana kot osebi s podobno mislijo, ali pa sta prehitro postavljena na dva kontrastna pola, a temu
ni tako. Heideggrov primarni cilj, ki ga zasleduje v svojem zivljenju, je razbremenitev spon metafizike,
ki izhaja iz grske filozofije. Zaradi ujetosti vanjo postane mislec ontoloske diference in eksistencialov,
kljub temu pa ostane zaprt v spone konceptualizacije, kot mu pozneje o€itajo poststrukturalisti, medtem
ko Nishida nima te namembnosti in konceptualizacijo celo zavraca ter se ne navezuje na to misel, 0z.
govori o popolnoma drugi problematiki in paradigmah. Pricujoce poglavje je menjeno kot povezava v
ohlapnem smislu, ki sluzi esejisticnemu toku ¢lanka in ne implicira stapljanja misli.
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izgraditi celoten pojavni svet na podlagi Cistega izkustva; bolj kot to se mu za pereco
problematiko postavlja vprasanje, kako ga ubesediti. V sklepnem delu omenjenega
predavanja se pojavi zelo zanimiva misel, ki se ponuja kot dober prehod v tisto, kar
pozneje postane osrednji del Nishidove filozofije. Morda bi morala priceti v obratni
smeri, saj to¢no ob istem ¢asu, ko Heidegger Sele izda delo Bit in cas, Nishida leta
1927 Ze objavi prvi esej, v katerem naslovi koncept basho, ki nas bo zanimal pred-
vsem v naslednjem poglavju prispevka. Nishidovo ime se je izven meja Japonske
sicer prvi¢ pojavilo v nemskih akademskih krogih v zgodnjem 20. stoletju, ko »so
Stevilni japonski filozofi, vkljucujo¢ njegove bivse Studente, kot je Miki Kiyoshi, in
kolege, kot je Tanabe Hajime, Studirali z Rickertom, Husserlom in Heideggrom ter so
nemskim profesorjem predvidoma porocali o Nishidovi misli.« (Maraldo, 2022, 117)

Uvodoma bi bilo dobro kar najbolje razjasniti, kaj se je v tistem ¢asu odvija-
lo v Evropi — izhodis¢e pricujoce problematike v evropskem prostoru je docela
preprosto in ni se tezko strinjati z dejstvom, da je v prvi vrsti zares utemeljeno.
Predstavljajmo si svoj ustaljeni vsakdan in naSe udejstvovanje v govorici v toku
le-tega; povecini bo Slo za skoraj popolno pasivnost, v kateri ni vsebovan faktor
kaksnega kljuénega napora in napetega razmisljanja za izrekanje trditev, in obratno,
nudenje odgovorov na tisto, kar je bilo vprasano. A vendar se nemalokrat utegne
zgoditi, da smo v dolocenih, predvsem nepric¢akovanih situacijah, sooceni s trenutki
(morda bolje povedano s trenutkom), ki nikakor ne sovpadajo s to sliko — dozdeva
se namreé, kot da izvirajo iz nekega povsem druga¢nega sveta kot tistega, na otip
roke dosegljivega — prepogosto se dogodi, da ob tem obnemimo, saj nam vsak po-
noven poskus vpeljati jih v vsakdanji na¢in govora spodleti. Obvisijo v zraku, kot
nek tujek. Lahko bi dejali, da omenjeno tiSino dolgujemo nesposobnosti jezika, ki
ne dopusca zdruzitve tega ¢udnega v okvir vsakdanjega, kar se na zunaj pokazuje
kot zelo neprijetna zagata, in tako nastane nov uvid v koncepcijo jezika kot izolira-
nega od globljega pomena reci. Pojavi se prepad, prek katerega ne moremo zgraditi
mostu, da bi ga preéili, ker nimamo pravega orodja, saj se ta prepad nahaja med
trenutkom razodetja pomena oz. tistega, kar je Cisto izkustvo samo, v katerem se
v nepojasnljivem sunku razodeva in osmisljuje ves svet, in med trenutkom nezmo-
znosti ubeseditve pomena v okviru jezika, s katerim razpolagamo nasploh. V tem
prepadu se znajde Heidegger pa tudi Stevilni drugi sodobniki.

Nishida verjetno s tem sploh ne bi imel nikakr$nih tezav, saj smo pri njem prica
povzdigovanju tovrstnih trenutkov »neubesedljivega«, v katerih se zanj ne odslikava
nikakrSen prepad; prej kot o prepadu bi lahko v sklopu njegovega razmisljanja govo-
rili o uteleSenju popolnosti, o nujnem povratku k izvorni preprostosti, ki posameznika
poveze s celotnim kozmosom v tiSanju in uniji, ki se manifestira v ni¢nosti. Njegov
zakljucek bi bil verjetno veliko bolj blizu Adornovemu, ki v opredeljevanju do jezika
v svoji negativni dialektiki namerno konstantno ohranja to razdaljo med ubesedljivim
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in neubesedljivim (Cistim izkustvom), saj meni, da se v tem skriva potencial ubese-
ditvenega elementa, da deluje kot nekaksna kritika konceptov. Ko je tem posebnim
trenutkom dovoljeno, da govorijo sami zase in s tem ohranjajo svoj pravi smisel,
lahko iz tega nastane pravo dialekticno gibanje, ki zna voditi v transformacijo kon-
ceptov. Po Adornu se mora filozof pri opravljanju svojega dela vselej zavedati, da je
smisel ravno v uporabi konceptov,® in sicer zavoljo tega, da bi odpecatili in na plan
priklicali ta izmuzljiv izkuSenjski moment, ki ga ni mogoce izraziti v obliki Se enega
izmed premnogih konceptov, kar pa oba trenutka imenitno ohranja v stanju medseboj-
ne napetosti. Ob tem ne smemo pozabiti, da je najvecjega pomena reflektirati tovrstne
trenutke, kar bi lepo sovpadalo z Nishidovo izrecno potrebo po povratku, po odpe-
Catenju trenutka Cistega izkustva in ponovnem izgrajevanju konceptov, ki pa se mora
na koncu izpeljati v razgraditev, ki vodi nazaj, prav tja v pricetek, v neubesedljivo.
Omenjeni prepad je zgolj zavedanje misljenja, da ne zadosca, to pa je za Adorna ravno
pogoj kriti¢ne misli kot tak$ne, in izjemno mikavna je ideja pustiti neubesedljivemu,
da tece kot reka v gibanju, ki se je ne da zajeti in ki zdrsne iz prijema takoj, ko pridemo
v hapti¢ni stik z njo.

Zakaj neki torej Heidegger? Adorno resni¢no pociva v najbolj ustreznem sosklad-
ju z Nishido, ko je govora o ¢istem izkustvu samem, a Heideggrov prispevek o krizi
jezika je v nekem drugem pogledu in odseku vseeno izjemno pomemben za nadaljnji
uvid v tisto, kar sledi v nadaljevanju. Da bi nas dodatno napotil, kako se u¢inkovito
lotevati problematike neubesedljivega, se Heidegger posluzi pojma raz-lo¢enja, ki ga
bom na nekaterih delih preprosteje poimenovala kot nekaksno sredino. Tu se filozof
opre na dihotomijo med svetom in reémi, ki zanj ne bivajo tesno drug poleg druge-
ga, ampak prehajajo drug k drugemu. Omenjena sredina pa si lasti izvrsitveno vlogo
zedinjanja te nasprotujoce si dvojice. Poudariti je treba, da pri Heideggru tu ne gre
za dokoncanje v stapljanju ali sintezi. V nasprotja zdruzujoci sredini antipoda kljub
vsemu nastopata kot dva dela, docela lo¢ena, ostajajo¢ taksna, kot primarno sta — v tej
lo¢enosti pa se nahaja njuno bistvo.’

Ko raz-locenje zbira svet in rei v ubranost bole¢ine notrine, poziva to dvo-
jico v njeno bistvo. Raz-lo¢enje je poziv, iz katerega je najprej poklicano
sleherno pozivanje, ki tako pripada pozivu. Poziv raz-lo¢enja je v sebi vedno
ze zbral vse pozivanje. Vase zbrano klicanje, ki v klicanju zbira k sebi, je
zvonjenje kot zvonjava. (Heidegger, 1995, 25)

6  Velja omeniti, da je Adorno zZe vselej ujet v konceptualizacijo, tako kot Heidegger. Zanj je izkusen;j-
ski trenutek ni¢nosti zgolj tocka vzpostavljanja novih konceptov in pomenov, medtem ko pri Nishidi
govorimo o spoju subjekta in objekta v Cistem izkustvu in pozneje v prostoru (basho), uniji, ki se
nemudoma razblini, ko poskusamo tvoriti koncepte ali pridajati pomene.

7  Heidegger se tu sprasuje po bistvu govorice taksne, kakr$na je, torej govorice kot govorice.



TARA PETERNELL / PROSTOR ABSOLUTNE NICNOSTI: PRIBLIZEVANJE K (NE-)SEBSWU v NISHIDOVI FILOZOF)!

Bistvo dvojice, ki je loCenje, iz sebe razprostira nekaksno sredino, ki zdruzuje eno
in drugo in na ta zelo poseben nacin deluje kot zdruzitev v nezdruZenosti. Sredina ni
ni¢ drugega kot, nekoliko ohlapno povedano, dimenzija ali topos [t6m0¢], v katerem
se nahajajo svet in reci in kjer se obenem nahaja njihovo bistvo. V jeziku nemalo-
krat pride do izraza nekaj, kar ni tisto, o ¢emer tece nasa beseda. To enaci s kralje-
stvom tiine, v kateri se identificirata ti dve nasprotji. [zvorni klic k pozivu sredine
na plano, pravi, je tisto prisotno pozivanje, v katerem se nahaja bistvo govorjenja.
Sredina vodi v pomiritev vsega s tem, da v soskladje postavi svet in reci, dvojico, ki
se medsebojno spravlja v tiSino. To ni kak$no brezglasje, ni nepremic¢nost, omejena
na oglasanje; sredina je v tem pogledu kot tisina, ker je glavni uravnavajoci del
stabilne vezi med svetom in re¢mi. Heidegger torej prispe do nekaks$ne razresitve,
ki si vzame za temeljno postavko, da nase besede, ali bolje, govorica kot govorica,
lahko prispe v odzivnost v tovrstnih trenutkih, v katerih se nasSe izkustvo razodeva
kot pomensko eno, Ceprav se nikoli ne izvrsi v tej enosti prek kakrsnekoli popolne
zdruzitve. Cisto govorjeno ali &isto izkustvo se zanj nenadoma pokazuje kot filozof-
ska nuja po ubeseditvi neubesedljivega. Raz-lo¢enje kot eno in topos po Heideggru
avtonomni nasprotji svet in re¢i postavlja v odzivnost in harmonijo drugega z dru-
gim. Kljub temu da Nishida naj ne bi bil nikoli v neposrednem stiku z njim, ali da bi
se posebno zanimal za njegovo delo, tu obstaja neka neizpodbitna podobnost s tem,
kar leta 1927 sam oznaci za basho.

4 Basho ali prostor absolutne ni¢nosti

Beseda basho [35JJT] v svoji osnovi preprosto pomeni prostor oziroma kraj, veckrat pa
se prevaja tudi kot zopos [t6mog].* Navedeni pismenki napeljujeta tudi na pomen polja,
kar je nadvse pomembno, saj se v vzhodnoazijskih filozofijah pojem tesno navezuje na
razumevanje postavke resni¢nosti oz. dejanskosti. Pojem basho prvi¢ postane sredis¢ni
koncept Nishidove misli med letoma 1926 in 1927, ko ga v navezavi na (absolutno)
ni¢nost razdela v delu From the Acting to the Seeing, v katerem je med drugim tudi esej
z naslovom Basho, kar se ze Steje kot uvod v srednje obdobje njegovega filozofskega
ustvarjanja. Cisto izkustvo, ki ga je do tedaj zastopal, se je na kar nekaj postojankah
izkazalo za nezadostno utemeljeno, zato je dolgo Casa prezivel ob iskanju nacina, da bi
lahko ustrezno nadaljeval svoje pisanje, ne da bi se temu vidiku moral izrecno odreci.
Navsezadnje je v toku svojega zivljenja veckrat poudaril, da bi rad nasel pot nazaj k

8  V svojem Eseju o prostoru (Basho) se Nishida ze v prvi opredelitvi prostora distancira od lahkotnega
enacenja z grskimi koncepti: »Ce sklenemo, da bomo mislili v navezavi na dejanja, vzemajo¢ sebstvo
kot ¢isto unijo dejanj, mora obstajati, dokler je sebstvo misljeno v opoziciji do nesebstva, nekaj, kar za-
objema opozicijo med sebstvom in nesebstvom v sebi in naredi mozno vzpostavitev fenomenov zavesti
v sebi. Slede¢ besedam Platonovega Timaja bom za hrambo idej v tem smislu oklical za basho [prostor;
yopa, choral. S tem seveda ne impliciram, da je to, kar imenujem basho, isto kot Platonov prostor.«
(Nishida, 2012, 50)
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¢istemu izkustvu kot podlagi. Tako kot pri ¢istem izkustvu tudi v teoriji bashoja zago-
varja nelo¢enost subjekta in objekta:

Stvarnost je bit in obenem ni¢nost; je bit-in-nicnost; obenem je subjektivna
in objektivna, noeti¢na in noematicna. Stvarnost je unija subjektivnosti in
objektivnosti in je torej samo-identi¢nost absolutnega protislovja. Ali bolje,
ni tako, da bi (locene sfere) subjektivnosti in objektivnosti prisle do zdruzitve
in bi naenkrat imeli stvarnost. Opozicija subjektivnosti in objektivnosti mora
biti, nasprotno, misljena znotraj dinami¢no dialekticne stvarnosti, ki je samo-
-determinirajoca. (Davis, 2019)

Da bi dodatno osvetlili zgornjo navedbo, se moramo najprej pomuditi pri osnovni
opredelitvi prostora, kot si ga predstavlja. Tako kot se morajo vsi dogodki odvijati
na nekem kraju, mora imeti posledi¢no vse bivajo¢e nahajalis¢e na nekem kraju. Bi-
vajoce vedno obstaja v odnosu do drugega in vsak odnos potrebuje nek tretji, potr-
jujo¢ in zdruzilni ¢len, ki ga bomo postavili za kraj, na katerem se vrsi ta odnosnost,
saj mora biti tudi odnos postavljen nekam. Tretjega izmed ¢lenov lahko razumemo
kot krajevni kontekst, v katerem se objekti nahajajo v medsebojnem odnosu drug do
drugega, a vendar — ta kontekst, v katerega ho¢emo postaviti bivajoce, $e ne presega
krajevnosti; pravimo mu basho bivajo¢ega, v odnosu do katerega je vzpostavljen
basho relativne ni¢nosti. V prvih dveh smo se sposobni zavedati in locevati med
dolocenimi lastnostmi, kot je denimo rdeca, opojno diseca divja vrtnica v naravi, ki
nas obkroza. Pridane lastnosti pridejo v teh prostorih do zdruzitve v nasi percepciji,
o njih smo sposobni delati sodbe in jih postavljati v odnos z drugimi partikularnimi
re¢mi in njihovimi lastnostmi. Vendar pa ni dovolj, da v omenjenih dveh prostorih
subjekti in objekti zgolj prehajajo in dozivljajo spremembe v srecanju raznolikih la-
stnosti, temvec¢ bi moral obstajati nekakSen nacin, prek katerega bi lahko vse vselej
vzniknilo v Zivljenje kot tudi preminilo v smrti. Torej — ne i§¢emo zgolj nekaksnega
prostora za delo intuicije in sodb, smo v iskanju prostora nastajanja in minevanja.
Ni dovolj, da ostanemo pri obi¢ajnih zastavitvah prostora, da bi omogo¢ili odvijanje
tak$nega procesa, zato se Nishida odlo¢i za vpeljavo bashoja absolutne ni¢nosti
[ % 1 D 355 7]

Skoraj celotna tradicija evropske kontinentalne filozofije je od venomer grabila
za prisvajanjem koncepta biti kot tiste vthovne podlage za vse resni¢no in se gnala za
resnico, medtem ko je zgodovina azijskih filozofij in religij v zajetni meri popisana
s kompleksnim konceptom praznine.® Ce bi absolutni ni¢nosti odvzeli pridevnisko

9  Pojem praznine se pojavlja v mnostvu razli¢nih $ol filozofije v Vzhodni Aziji. Postavka ni izklju¢no ve-
zana na zajetno Stevilo raznolikih budisti¢nih $ol, temve¢ zaseda osrednjo vlogo tudi v klasi¢nih filozo-
fijah moizma, daoizma, konfucijanstva, nominalizma itd., in je Se vedno aktualna v danasnjem diskurzu.
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oznako absolutnega, posploseno, ne bi povedala kaj drugega kot tega, da pokazuje
na neko pravo dejanskost, ki se skriva za uvidom, katerega nahajalisée je onkraj ube-
sedljivega, kar bi verjetno popolnoma zados$calo, vendar je ravno zaradi omenjenega
pridevnika treba nujno postati pri razlagi koncepta in pogledati, kaj je tisto, kar jo dela
za absolutno. Nishida predvideva, da mora, ¢e Cisto izkustvo predhaja razmejitvi med
subjektom in objektom, biti ta dvojica izklesana iz necesa, kar $e ni izklesano. O tem
se ne da govoriti neposredno, tega ne moremo odkriti zgolj s pomocjo uporabe zazna-
ve, zato mu pravi basho absolutne ni¢nosti, ki tu deluje kot potencial za formulacijo
dejanskosti, iz katere objektivno sebstvo le lahko nekako abstrahiramo. Predstavlja
in kaze se kot zavedanje brez tistega, ki se zaveda, torej tak$no zavedanje, znotraj
katerega spoznavajoc€i in spoznano $e nista razlo¢ena, kar naposled vodi v zavest, ki
je kozmicna, zaradi dopustitve vzniknjenja zdruzitve nasprotij.

Njegova atipi¢na vrsta nicnosti je na prvi pogled izjemno kompleksna in deluje
skoraj hermeti¢no. Nastopa kot brezobli¢na oblika, ki zaobjema vse bivajoce, vendar se
v tem obnasa na tak naéin, da bivajo¢emu pusti, da ohranja svoj princip posebnosti. Ne
gre za neko nepremicnost, ampak obenem predstavlja epistemoloski vir zavesti in onto-
loski izvor bitij, in ni zgolj tisto, kar negibno odseva, ampak hkrati deluje kot ustvarjalni
princip. Sicer ima vlogo tega, kar presega vse, a je hkrati tudi gradnik vsega. Prostor
absolutne ni¢nosti ni popolna sinteza nasprotij, ampak nekaksna unija v napetosti dveh
silnic, s tem pa njuna identiteta. To bi lahko drugacée povedali z logiko sklepanja soku-hi
[BP4E], ki nekoliko poenostavljeno poteka takole: A je A. A ni A, torej A je A. Nekaj
torej je nekaj drugega, kot je to samo, vendar vseeno ostaja sebi-lastno.'” Basho je ti-
sti Clen, ki z moc¢jo absolutne ni¢nosti zdruzuje ta dva ¢lena, medtem ko iz njega tudi
izvirata. Za Nishido mora dejanski absolut celostno zaobjeti ¢lena, bolj kot dopustiti,
da bivata v popolni protivnosti, vendar pa ob tem $e vedno dopustiti, da se med njima
odvijejo avtonomne relacije. Zgolj filozofija prostora absolutne ni¢nosti razpolaga s tak-
$nim orodjem, da lahko upravici opredelitev absolutnega in obenem ostaja odgovorna
avtonomiji in medsebojni relaciji obeh delov. Zavedanje absolutne ni¢nosti mora biti
kot »videno brez tistega, ki vrsi gledanje, ali »spoznano brez spoznavajocega«. Ker ni
nicesar, kar bi torej bilo v vlogi tistega, ki odseva, je basho kot zrcalo, ki zrcali zrcalo
samo, kot sebstvo, ki reflektira samo sebe znotraj sebe.

Basho je vse prej kot bit — je ni¢nost. A ta ni¢nost biti ne nasprotuje; basho je njun
povezovalni ¢len, ki spaja njuno raznolikost in jo naredi za eno, z ohranitvijo avto-
nomnosti obeh. Res je, da basho, predstavljen kot absolutna ni¢nost, ze sam po sebi
domnevno zanika bit, vendar pa je tako, da se v tej opoziciji Se vedno riSe vrsta biti, ki
je prisotna — basho se da zajeti zgolj in samo kot basho. Prostor absolutne ni¢nosti ni

10 »Da je ona sama, re¢ terja svoj neobstoj; to, kar je, je zgolj v odnosu do tega, kar negira njeno iden-
titeto. Samoidentiteta ne more biti naivno vpoklicana v obstoj, temve¢ je afirmirana Sele v odnosu do
negacije.« (Krummel, 2015, 43)
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zgolj katerakoli ni¢nost, saj, kot povedano, vsebuje element bivajoc¢ega, to razliko pa
je sposoben preseci, saj je v njem vsebovan njemu samemu lasten element protivnega.
To nas privede do razmisljanja o tem, kaj to¢no se v prostoru dogaja s sebstvom. Vse
se za¢ne v zvezanosti dvojice subjekta in objekta, ki prevlada nad dihotomijo. Znotraj
tega odvijanja, ki je poskus pribliZzevanja pravemu sebstvu, je treba priti do konénega
uvida, ki je to, da moje sebstvo ni enako substanci, ampak bashoju samemu — to je
dejanska narava sveta. Transcendirati samega sebe pomeni narediti povratek k sebi in
s tem postati resni¢no sebstvo. V govoru o bashoju torej vedno operiramo z naslednji-
mi tremi postavkami:

1. bivajoce je determinirano s svojo umescenostjo v basho;
2. pomen bivajofega se spreminja s spremembo bashoja;
3. basho je popolna ni¢nost glede na predmete, ki se nahajajo v njem.
(Wargo, 2005, 96)

5 Posameznik in svet znotraj Nishidove topologije

Razdelali smo pojma, Cisto izkustvo in basho; znotraj prvega svet obstaja na popolnoma
individualni ravni posameznika, ki ga prek posluzevanja vecne izgradnje in razgradnje
mece predse po svoji volji in si jemlje povratek k prvotnemu preprostemu kot porok za
ponovni pricetek s tem ciklicnim pocetjem. Znotraj drugega se nahaja pojasnilo o nasem
sebstvu, ki vznikne iz uvida v absolutno ni¢nost, ter to sebstvo in obenem nesebstvo
poveze s celoto sveta. Vendar tu Se vedno ostane nek ne dovolj podrobno naslovljen
ostanek, v katerega je potreben dodaten vpogled zavoljo obstoja obeh; to sta odnos in
komunikacija z drugimi, z menoj in zgodovinskim svetom — videli bomo, da v tem raz-
misleku Nishida do pojasnila ponovno prispe znotraj svoje prostorske teorije.

V bashoju na nek nacin »postanemo re¢ sama«, to je enost, ki jo dosezemo
prek negacije samega sebe, z izpraznitvijo sebstva in njegovo konéno ugasnitvijo.
Postaviti se moramo v stanje tistega, ki gleda na taksen nacin, kot da je sam to, kar
je gledano, zgolj tako se imata subjekt in objekt moznost zediniti v eni zavesti. Po
stari vzhodnoazijski miselnosti imajo vsa bitja in reci prirojeno vsebovan nekaksen
duh oz. sréno zavest, ki je zdruzitev racionalne kognicije in empiri¢ne zaznave
[0»], ki ji mora biti izkazano ustrezno spostovanje. Ves pojavni svet je prepleten
in v tej prepletenosti med vsem obstaja globoka neubesedljiva povezava.!' Ce bi,

11 Zgolj kot zanimivost: ko je Japonska v 6. stoletju prevzela budisticno filozofijo iz Kitajske, se je ta
zelo lepo spojila z Ze poprej obstojecim Sintoizmom, predvsem zaradi nacina, kako je ta dojemal vse-
kapelicami, ki Castijo kamije, bozanstva v njihovih najrazli¢nejsih oblikah, od lokalnih razli¢ic, gora,
dreves, slapov, rizevih polj, pa vse do sil, ki naj bi delovale v $irSem, celo nacionalnem obsegu.« (Mil-
¢inski, 2013a, 371-372)
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denimo, postavili ¢loveka in vrtnico drug nasproti drugega, bi v bashoju nastopila
drug ob drugem, saj se v tem posebnem prostoru dogodi najbolj osebno srecanje z
vsem, kar je, v njem se namre¢ udejanjita kot eno. Cetudi vseeno ostajata loena,
¢e ne drugade, ze na fiziéno opazni ravni, sta Se vedno celota. Prav tako kot ¢lovek
omogoca zivljenje vrtnici, vrtnica to pocenja obratno, na taksen nacin pa celoku-
pnost sveta preveva popolnoma vse — ko postanemo eno z vrtnico, posledi¢no po-
stanemo eno tudi s celotnim kozmosom. Ampak to ni dovolj za pojasnilo delovanja
intersubjektivnosti v sklopu njegove teorije, zato se Nishida tega loti na nekoliko
drugacen nacin.

Pri¢ne tako, da izpostavi dve sferi odnosa do drugega — prvo kot sfero samega
sebe in drugo kot sfero intersubjektivnosti, kar je nekako podobno razdelitvi na
notranje in vnanje, vendar vseeno dovolj drugaéno, da se ne gre omejevati in zvajati
na to. Tista, ki ima za opraviti s samo seboj, se opiSe kot obmoc¢je mene, v katerem
sem, denimo, sposobna prepoznati to, da se spominjam necesa, kar je minilo, ali da
si lastim zmoznost preprostega zavedanja tega, da razmisljam. Kar se ti¢e drugega,
torej tistega, ki ima svoje nahajali$¢e v drugi sferi, pa je zgodba rahlo druga¢na. V
odnosu do drugega nimam sposobnosti opisanega zavedanja ali prepoznave, razen
v primeru, da mi je to neposredno dano na znanje v neki vrsti izraza, kot je pisana
beseda ali govorjeno, posredovano s strani drugega, kar nas dela za zelo negotove v
odnosu z njim, venomer v zmedenosti in nevednosti o njegovih miselnih vsebinah.
Morda bi bilo smiselno, da bi se podali v iskanje necesa tretjega, kar bi omogocilo
prenos neposrednega med enim in drugim ter preé¢ilo mejo med mano in drugim,
vendar bi se to kaj hitro izkazalo za precej zapleteno. Vendar pa se odnosi med seboj
in drugim morajo navsezadnje nekje odvijati, to je, najbolj prikladno povedano, v
nekak$nem prostoru. Basho je torej nekaj, kar zajame to dvojico in ji poi§ée naha-
jalis¢e. Ceprav je ta dvojica Ze privzeta v medsebojno nasprotujoéi si relaciji, pa v
njej vedno obstaja vrsta prvotne zvezanosti, ki se odvija v posredovanju. Posrednik,
ki ga Nishida tu predlaga, pa je »zgodovinski« materialni svet, ki naj bi nastal ravno
kot proizvod protivja — v svoji osnovi svet teles, ki omogoca interakcijo med njimi
na podlagi raznoraznih telesnih fenomenov. 1z odnosa med sferama sebstva in dru-
gega se porodi materialni svet, ki ima vlogo posredujocega med enim in drugim,
protivji pa si primarno delita nekaj skupnega — to je prostor, ki ju zdruzuje. Nasle-
dnja komponenta, ki nam umanjka za izgraditev celotne slike, pa je ¢as, v katerega
moramo vpeti obe sferi.

V primerjavi z Aristotelovo definicijo ¢asa v Fiziki, kjer postavi znameniti
zgled za njegovo vsesplosno dojemanje na svetovni ravni, smo v okviru vzhodno-
azijskih filozofij prica precej druga¢nim pojmovanjem koncepta. Aristotel ¢as poj-
muje kot nekaksno Stevilo; le-to je pogoj, da postane izmerljiv. To prikaze tako, da
ga umesti na linearno ¢rto, premico, ki jo lahko poljubno razmejujemo na dolo¢ene
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tocke. Na takSen nacin bosta tocki A in B odigrali vlogo razmejitvenih delov in ga
s tem umestili v odrejen prostor ter mu nadeli umetno trajanje zavoljo te razme-
jitve. Ti dve neznanki lahko poljubno poimenujemo, vendar je vse, kar se nahaja
pred A, nekakSen »prej«, medtem ko je vse, kar sledi B, »potems, tisto vmesno
pa »sedaj«, torej dogajanje, ki se v ¢asu vrsi toéno v tem pri¢ujocem hipu. Tako
lahko govorimo tudi o zgodovinskem ¢asu, ki se odvija v bolj obSirnem razponu,
zacen$i v pricetku naSega obstoja.'? Nishidov pogled na ¢as se ne bo skladal s to
opredelitvijo. Njegovo dojemanje ¢asa temelji na drugacni ideji, ki je najbolj ti-
pi¢no prisotna v delu japonskega meniha Dogena iz 13. stoletja. V njegovi zbirki
95 esejev Shobogenzo je tudi nek posebno zanimiv esej z naslovom Uji. V njem
avtor vso teorijo ¢asa zvede na koncept, ki je »veéni sedaj«. Ce posameznik Zivi v
»sedaj«, ne interpretira sveta pred seboj, vendar ga preprosto neposredno izkusa.
V vsakem »sedaj« je vsebovano vse, v njem ni¢ ne premine, skozi to spoznanje
pa se manifestira neposredna taks$nost univerzuma. V sferi notranjega v enotnosti
bivata jaz vCerajSnjega dne in jaz danaS$njega dne, in sicer na nacin, da ze takrat,
ko govorim, ne morem mimo dejstva, da govor o preteklem in prihodnjem vr§im v
to¢no dolo¢enem trenutku sedanjosti, zato se tudi moje sebstvo v notranjem casu
zvede na sedaj; potemtakem mora tudi v sferi drugega obstajati enotnost, ¢e naj
med njima obstaja krajevna povezava.

V sferi drugega se odnos med njegovim danes in jutri nahaja v bashoju, v
katerem na nek poseben nacin zasede vlogo posrednika ¢asa. Govora je o takSnem
¢asu, ki postavlja prostor, in je po svoji oznaki potemtakem prostorski. Samega
sebe zrcali in se udejanja kot »vecni sedaj« in v tem obnaSanju ¢asovno opredeli
prostor ter zajame vse drugo, kar se znotraj tega prostora nahaja. Ponovno smo
prica napetosti med dvojim, tokrat med notranjim in zunanjim ¢asom, tisto, kar iz
njega vznikne, pa je odnos med mano in drugim, medtem ko je ta odnos tisto, iz
Cesar se, kot poprej nakazano, oblikuje svet. Ta povezava je omogocena s strani
tega, da je svet postavljen znotraj prostorskega kraja, ta prostorski kraj pa ni nié¢
drugega kot obravnavani basho. Tako Nishida vanj privede intersubjektivnost in
nasploh vse. Basho je tisto, kar zdruzuje popolnoma vse, vse postavlja v isto oko-
lje, saj je edino, kar ima potencial ve¢nega nastajanja in umiranja, pri ¢emer si
pomaga s svojo neizpodbitno osnovo, absolutno ni¢nostjo, absolutna nicnost pa je,
dokon¢no, basho vsega.

12 Najsibo le-ta pogojen s kulturnim, verskim ali civilizacijskim vzniknjenjem.
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Prostor absolutne ni¢nosti: priblizevanje k (ne-)sebstvu v
Nishidovi filozofiji

Kljuéne besede: basho, absolutna ni¢nost, sebstvo, Nishida Kitaro, kjotska Sola

Clanek bo v ospredje obravnave postavil nekaj temeljnih, vseprisotnih in ponavlja-
joc¢ih se motivov v filozofiji predstavnika kjotske Sole, Nishide Kitaroja. Ti motivi
so bili nenehno podvrzeni predelavi s strani avtorja skozi celotno trajanje njegove-
ga zivljenja. Pri tem se bom pretezno osredotocila na zgodnje in srednje obdobje
njegovega pisanja, v katerem prvotno opredeli pojme, kot so Cisto izkustvo, basho
[3% 7] in absolutna ni¢nost, ki bodo okvirno razdelani v mojem pisanju v namen
obravnave problematike individualnega jaza in dejanskega sebstva v odnosu do sveta.
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Tema obravnave prispe do vrhunca napetosti v Nishidovi zastavitvi bashoja, ki stre-
mi k odpravi vrzeli med subjektom in objektom, torej k njuni neprebojni zdruzitvi v
enost navkljub njuni druga¢nosti, a vseeno omogocujoc¢, da v svoji skupnosti ohrani-
ta individualno avtonomnost. To pocetje bi na konéni tocki morda utegnilo poroditi
zmoznost za odkritje tistega, kar se razkriva v uvidu v naravo sveta, za katero bom
poskusila pokazati, kako se zrcali prek Nishidove absolutne ni¢nosti.

The Place of Absolute Nothingness: Approaching the (Non-)Self in
Nishida’s Thought

Keywords: basho, absolute nothingness, self, Nishida Kitaro, the Kyoto school

This present article will introduce some of the prevailing, ever-present and recurrent
motifs in the thought of the main representative of the Kyoto School, Nishida Kitard.
These motifs often changed throughout the author’s creative life. I will mostly focus
on the early and middle period of his writing, during which he introduced terms such
as pure experience, basho [3% 7] and absolute nothingness. I will further expand on
these in my writing, with the aim of discussing the problematic of the individual self
and real self in their relation to the world. My research then comes to its climax in
introducing Nishida’s theory of basho, which strives to erase the dichotomy between
subject and object, giving privilege to their oneness as opposed to their difference,
their unity enabling them to both keep their individual autonomy. This could perhaps
offer the possibility of unravelling that which lies in the core of the real nature of the
world. I shall then attempt to explain how this nature is reflected in Nishida’s theory
of absolute nothingness.
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Martin Heidegger in Hisamatsu Shin’ichi. Totalno presenetljivo sorodna misleca. Oba
rojena leta 1889, ¢asovno samo tri mesece, prostorsko pa tako reko¢ pol sveta nara-
zen. Heidegger v Nemc¢iji, Hisamatsu na Japonskem. Pric¢ujoci ¢lanek bo spregovoril
o neki nenavadni duhovni sorodnosti dveh mislecev, za katera je meontic¢no breztalje
predstavljalo glavni vir za vnovi¢no osmislitev zivljenja in resitev za v nihilizem za-
padli zahodni in vzhodni svet.? Seveda obe poti, polni ovinkov in tudi stranpoti, nista
identi¢ni. Kot bomo videli, vsaka pelje po svojem poboc¢ju duhovnosti, da bi — nam, ki
prihajamo po raziskovalnih poteh za njima — na nenavaden nacin plodno osvetljevala
pot drugega misleca. A pojdimo pocasi. Zacnimo z njuno razgibano zivljenjsko in
akademsko potjo.

1 O dveh Zivljenjskih in akademskih poteh

Heidegger se je rodil v konservativnem katoliskem podezelskem mestecu v Nemciji.
Njegov oce je bil cerkovnik v cerkvi, ki je stala 50 metrov stran od hise. Od samega
zacetka mu je bil namenjen poklic duhovnika. Kot mladi moz svoja prva akademska
besedila objavlja v katoliSkem ¢asopisu Akademiker in v recenzijah knjig opozarja
na nevarnosti modernizma ter zagovarja ve¢no modrost katoliske tradicije. Zaradi
zdravstvenih razlogov $tudij za katoliskega duhovnika opusti in se loti $tudija mate-
matike in naravoslovnih znanosti ter pozneje filozofije. Prvo uéiteljsko sluzbo nastopi
na katedri za katolisko filozofijo na Univerzi v Freiburgu, kjer dozivi prvo veliko
razocaranje, saj si ne uspe zagotoviti stalne sluzbe.

Pri tridesetih, v ¢asu krsta prvega otroka, se Heidegger odreée katoliski veri, da bi
se osredotocil na krS¢anstvo in metafiziko kot tako. S tem se filozofsko odvrne od Ciste
husserlovske fenomenologije k neCemu, kar sam poimenuje hermenevtika fakticitete, in
od dogmaticne teologije k teologiji Nove zaveze. Loti se obsirnih raziskav fakticnega
zivljenjskega izkustva novozavezne skupnosti (njihovega izkustva ¢asa), da bi vnovié¢
obudil avtenti¢no krs¢ansko izkustvo, ¢e omenimo njegovo Studijo Fenomenologija

1 Clanek je nastal v okviru raziskovalnega programa »Filozofske raziskave« (P6-0252), ki ga financira
ARRS, Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike Slovenije.

2 Na Slovenskem je o Hisamatsuju in Heideggru pisal Tine Hribar, ki je v slovens$¢ino prevedel in s
spremno besedo pospremil dve besedili Hisamatsuja Satori in Polnost nica (1995).

BY SA DOI:10.4312/ars.16.2.151-163
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religioznega zivljenja. Socasno z odkrivanjem faktiénega kr§Canskega zivljenja Heide-
gger raziskuje Aristotela z ambicijo, da se prebije skozi aristotelovske pojme, ki dolo-
¢ajo poznejso filozofijo, in odkrije njihov izvor v anti¢nem grskem fakticnem Zivljenju.

Bit in ¢as, véliki prvenec nemskega fenomenologa, je tako delo, ki predstavlja
vnoviéno privzetje Aristotela na eni in novozaveznega Pavla na drugi strani. Tu zaen-
krat ni namigov, da je grska eksistenca bolj prvobitna od krs¢anske eksistence. Obe
sta namre¢ eksistencielna ideala. Ce je zagel kot katolik in &e po letu 1917 vodi Ziva-
hen dialog z liberalnimi protestantskimi teologi, pa po letu 1928 v Freiburgu zacne z
odlo¢nim nasprotovanjem kr§¢anstvu nasploh, $e posebej katolistvu. Osebno naj bi se
oklical za ateista, njegovo filozofsko delo izgubi nevtralnost. V tridesetih in Stiride-
setih letih misli, da je kr$¢anstvo dekadentni odpad od prvobitnega grikega izkustva.
Grsko zdaj pomeni zgodnje grsko, Platon in Aristotel predstavljata zacetek metafizic-
ne pozabe biti. Heidegger zdaj odlo¢no zagovarja stalis¢e, da obstaja eksistencialna
razlika, in ne ve¢ razlika med eksistencialnim in eksistencielnim, med pristnim filo-
zofskim vprasevanjem in religiozno vero. Vernik nima strasti — ali dovolj postenosti
—, da bi se podal v brezno vprasljivosti biti. Naslednji odskok od svoje lastne poti je
mogoce detektirati v Heideggrovem privzetju pesnistva, predvsem prek filozofskega
spoprijema s Holderlinom, s katerim skus$a razviti alternativo metafiziki, v katero sta
ujeti tako filozofija kot teologija (Caputo, 1993).

Hisamatsu je odrascal v konservativni budisti¢ni druzini v prefekturi Gifu v osre-
dnjem predelu Japonske. V avtobiografskem zapisu se je opisal kot stanovitnega mla-
dega vernika, ki se je v prihodnosti videl v vlogi religiozne osebe in ne znanstvenika
(Masao, 1981). Ko se je v srednji $oli srecal z resnej$o znanostjo, se je v njem prebudil
racionalni, kriti¢ni duh, zaradi ¢esar se je po $tirih letih rasto¢ih dvomov in vedno bolj
neizprosnih preizprasevanj njegova poprej diamantna vera dokon¢no sesula v prah
(Hisamatsu, 1985).> Toliko bolj ga je zacela privladiti filozofija, saj se je lahko od
klasi¢nega verskega izogibanja vsaki dvomljivosti preusmeril k racionalnemu spra-
Sevanju in dvomljenju. Zato je v akademsko zivljenje vstopil odlo¢no osredotocen
na filozofijo, ki jo je $tudiral na Univerzi v Kjotu.* V osmih letih univerzitetnega
Studija se je polagoma, tudi prek intenzivnega uc¢enja nemséine, podrobno seznanil
z zahodno filozofijo. Veliko raje je prebiral filozofske avtorje (tudi Windelbandovo
Zgodovino filozofije) kot obvezna ¢tiva s predavanj. Kot je mogoce razbrati iz njego-
vih avtobiografskih zapisov, je na njem dale¢ najgloblji pecat pustil Nishida Kitaro,
takrat izredni profesor, pri katerem je poslusal predavanja iz etike in pozneje iz filozo-
fije religije. Nishidova predavanja mladega humanista niso prepricala zgolj o globini

3 Clanek je z manj§imi dodatnimi popravki objavljen na spletni strani zenbudisti¢nega zdruzenja FAS,
http://www.fas.x0.com/writings/hisamatsu/memoriesofmysutsudent.html.

4 Hisamatsu je plodno sodeloval tudi v filozofskem gibanju, znanem pod imenom kjotska Sola (jap.
Kyoto-gakuha), ki sta ga leta 1912 v okviru Univerze v Kjotu ustanovila Nishida Kitard in njegov
naslednik Tanabe Hajime.
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njegovih filozofskih uvidov, ampak so pricala tudi o njegovem hkratnem globokem
religioznem izkustvu. S tem so se Hisamatsuju s $e vecjo silnostjo vrnile zagate in
tezave glede odnosa spoznanja in vere, hkrati pa so mu Nishidovi pogledi odprli o¢i
za drugacen filozofski pristop k fenomenu religioznosti.

V osmih letih $tudija filozofije »se je navadil gibanja misli od partikularnega k
univerzalnemu, od nebistvenega k bistvenemu« (ibid., 28). Toda problemi, ki jih je
postavil na stran pred Studijem, so se zdaj, tik pred zaklju¢kom, vrnili v akutni obliki.
Eksistencialna kriza je dosegla vrhunec. To lahko razberemo iz tega, da mu za odziv
ali zagovor sicer oddane univerzitetne diplome ni bilo niti najmanj mar (Ives, 2010,
219). Kot je zapisal pozneje: »Naj bo filozofsko spoznanje Se tako globoumno, ¢e je
zgolj objektivno, si z njim ne morem v ni¢emer pomagati pri reSevanju subjektivnih
tezav« (ibid., 32). Zato se je, tudi po nasvetih Nishide, ki je bil sicer v skrbeh zaradi
njegovega zakljucevanja Studija, odlocil stopiti na pot budizma zen. Svojo oéitno pre-
lomno tocko v zivljenju je Hisamatsu opisal takole (o sebi piSe v tretji osebi):

Ko je zapuscal tako imenovano teisticno religijo in obupaval nad filozofijo
objektivne vednosti, je izbral pot, ki ni samo pot »religije« ali »filozofije«.
To, kar je izbral, je moralo biti aktivno subjektivna vednost, subjektivno ak-
tivna vednost. Zato je izbral zen. (Ibid., 34)

Leta 1915 se je tako pridruzil zenovskemu mojstru Ikegamiju Shosanu v svetiséu
My®dshin-ji v Kjotu. Prebujenje oz. razsvetljenje naj bi dosegel v slabem mesecu dni.
S tem naj bi, kot piSe sam, presegel teocentriéno heteronomnost vere iz rane mladosti
na eni in antropocentriéni, avtonomni razum akademskega ¢asa na drugi strani, ter
enkrat za vselej prestopil v praznino brezobli¢nega sebstva. Preostanek zivljenja je
Hisamatsu posvetil filozofskemu in nefilozofskemu osvetljevanju satorija, samopre-
bujenja. Nastopil je dolgo in uspesno akademsko kariero na podroc¢ju proucevanja
filozofije in religijskih Studij na Univerzi v Kjotu. Med letoma 1957 in 1958 je odpo-
toval v Evropo in Zdruzene drzave Amerike, kjer je predaval na Univerzi v Harvardu,
in se v tem ¢asu sestal z mnogimi vidnejSimi evropskimi misleci, med drugim s Pau-
lom Tillichom, Rudolfom Bultmannom, Carlom Jungom in Martinom Heideggrom.
Napisal je stevilne knjige, med katerimi sta dve, Polnost nica (o bistvu zena) in Satori
— 0 postmoderni podobi cloveka, prevedeni v slovens¢ino.

2 Na poti k njuni vzajemnosti

Ze hitra primerjava njunega (akademskega) Zivljenja pokaze, da sta oba kazala izra-
zito nagnjenje k samostojni, ¢e ne ze kar svojeglavi poti v razumevanju bistva filozo-
firanja in religioznosti, ter ves Cas izstopala iz prevladujoc¢ih paradigem, vztrajajo¢ v
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neéem, esar ni mogode ujeti v obstoje¢e druzbene ali miselne vzorce. Ce kaj, nista
znala slediti ali posnemati, pa Ceprav sta vztrajno zajemala iz tradicije. Oba sta se
distancirala od prevladujoce resnice religije, i8¢o¢ izvornejSo religioznost, oba sta
brskala po sijajnem jedru uveljavljeno racionalisti¢no filozofskega, iS¢o¢ izvornejso
misel od moderno metafiziénega, humanistiénega samorazumevanja.

Heidegger se je v svojem burnem in vsebinsko izjemno raznolikem filozofiranju
med drugim intenzivno ukvarjal tudi z azijsko mislijo. Tako kot se je na drugi strani z
zahodno miselno zapuscino intenzivno ukvarjal tudi Hisamatsu. Razlog za to »daljno-
sezno« akademsko radovednost pri Heideggru pa je poleg sicer$nje zelje po splosnejsi
razgledanosti mogoce zamejiti v precej specificen okvir. Nobena uganka ni, da je lastno
filozofsko izroc€ilo vztrajno izpostavljal kritiki in premnogim vidnim filozofom evrop-
ske preteklosti ocital zapadanje v samoumevnost ali nemisljenje biti, zaklenjenost v
metafiziko oz. zaprtost ontologije prek teologije v ontoteologijo. Prav tako ni nobena
uganka, da je alternativo zgodovini evropske metafizike kot filozofije identitete neu-
morno iskal pri starogrskih, predplatonskih mislecih, ki naj bi po Heideggru $e premogli
izvorno odprtost do odprtosti biti, preden se je ta sklenila v primat bivajo¢ega kot sprege
zgolj e bivajo¢ega nasploh in najvisjega bivajocega.’ Pri iskanju alternativne misli, ki
bi znala misliti drugaée kot moderna evropska misel, ki je vedno bolj zapadala v prevla-
do biti kot postavja oz. prevlado tehnike, pa je Heidegger prisluhnil tudi vzhodni misli.
Maja 1958 je tako imel Heidegger — kako pripravno za pricujoci ¢lanek — skupen semi-
nar s Hisamatsujem, ki je tega leta potoval po Ameriki in Evropi ter v tistem trenutku
gostoval v Freiburgu. Kratek zapis protokola seminarja, ki je preveden v slovens¢ino, je
v tem oziru dovolj zgovoren. Pogovor se osredotoca na bistvene razseznosti umetnosti
in prvo vprasanje, ki ga Heidegger zastavi sogovorniku, s trmasto odlo¢nostjo nekoga,
ki ve, za kaj mu gre, sprasuje po bistveno japonskem imenu za umetnost, ki je starejse
od iz moderne zahodne estetike prevzetega izraza:

Seminar bi zaceli z vprasanjem, kako to, cemur pravimo vzhodnoazijska
umetnost, razume samo sebe. Cisto konkretno bi vpragali, predpostavljajo¢
razli¢nosti vzhodnoazijskega sveta, ali v njem sploh lahko govorimo — v
nasem pomenu — o umetnosti in umetninah. Obstaja na Japonskem ime za
»umetnost«? (Heidegger, Hisamatsu, 2002, 5)

Drzo odlo¢nega in specifiéno fokusiranega sprasevalca je Heidegger zavzel ob raz-
liénih priloznostih. Ob srecanju s Tezuko Tomiom (sogovornikom iz »Pogovora iz
govorice«, ki je v tekstu imenovan s splosnim izrazom Japonec) leta 1953 je zastavil

5 Okljucnosti prav te filozofske ambicije prica Stevilnost knjig, v katerih se Heidegger trmasto vraca k
nemetafizi¢nosti predplatonskega ali predsokratskega, in zato nemodernega oz. postmodernega. Glej
med drugim Heidegger, M., 1971, 1979, 1988, 1995a, 1995b, 2003.
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vprasanje, ki je po namenu isto, le da se osredotoca na drugo pomensko polje. Vztraj-
no in s skrbno pozornostjo pri sogovornikih is¢e besede, ki bi, podobno kot zanj sta-
rogrske, predplatonske filozofske besede, nemara doprinesle k preobratu metafizi¢ne
filozofske resnice, tudi govorice: »Kaj razume japonski svet z govorico? Ce vprasam
$e previdneje: imate v svojem jeziku besedo za to, kar mi imenujemo govorica? Ce ne,
kako izkuSate to, kar se pri nas imenuje govorica?« (Heidegger, 1995a, 117)°

V igri je bilo historicisticno niveliziranje in relativiziranje pojmov, ki je po Hei-
deggru znacilno za zahodno novovesko, moderno, racionalisti¢no filozofijo. Ta je an-
ticne filozofske pojme razlagala brez zgodovinskega cuta, s tem pa je filozofijo starih
brez preostanka »subsumirala« pod svojo resnico subjektivnega idealizma. Oc¢itku
zmotnega, filozofske senzibiliziranosti nevrednega poobcenja lastnega partikularnega
filozofskega sistema, poveznjenega ¢ez celotno zgodovino evropske duhovne zgodo-
vine, se ni izognil niti véliki Hegel (Heidegger, 1990). O senzibiliziranosti Heideggra
za ta problem v kontekstu razgovora z Japoncem prica tudi naslednje Heideggrovo
vprasanje: »Zdaj pa se dotikate spornega vprasanja, ki sem ga z grofom Kukijem’
pogosto pretresal, namre¢ vprasanja, ali se je vzhodnim Azijcem res potrebno in upra-
viceno gnati za evropskimi pojmovnimi sistemi« (1995a, 88).

Heidegger je stopil Se korak dlje: moderna Evropa ni le izgubila ¢uta za zgodovin-
sko drugacnost lastnih zacetkov v evropski antiki, vélikih pojmovnih zacetkov, ki jih
je vztrajno preoblacila v svojo pojmovnost, pac pa je isto pocela tudi z duhovnimi tra-
dicijami Daljnega vzhoda, in sicer s svojimi prevodi daoisti¢nih in budisti¢nih spisov.
Heidegger je namre¢ bral prevode Richarda Wilhelma, protestantskega misionarja na
Kitajskem, ki je prevedel Laozijev Dao de jing in Zhuangzijevo delo Klasik Dezele
Jjuzne roze (Lin, 2008, 322). Pri tem pomenljivo, in ostro, pravi:

Evropsko misljenje grozi, da postane planetarno, tako da nam sodobni Indij-
ci, Kitajci in Japonci po navadi posredujejo svoja izkustva le z nasim evrop-
skim na¢inom misljenja. Tako se tu in tam vse pomesa v strasno godljo, da ne
more$ ve¢ vedeti, ali ima$ opraviti z anticnimi Indijci ali angleski empiristi, z
Lao Zijem ali kantovcem. (Heidegger, 2005, 145)

Ce je Heidegger (tudi) na Vzhodu iskal alternativo evropski moderni prevladi posle-
dnje epohe metafizike kot vsesplosne razpolozljivosti biti in resnice v absolutizaciji

6  Ceprav v knjigi objavljeni razgovor med Heideggrom in Japoncem, kot prepri¢ljivo ugotavljajo raz-
li¢ni raziskovalci, v veliki meri odstopa od dejanskega pogovora (Heidegger ga je v veliki meri pri-
lagodil svojim ambicijam), pa pricujo¢i razgovor $e vedno mirno stoji visoko na piedestalu enega
najvelicastnejsih zgledov artikulacije kocljivega stika med daljnima si, pa vendar ocitno tudi blizn-
jima duhovnima tradicijama Zahoda in Vzhoda. To priznanje tudi precej zmanjsa mo¢ oc€itku, da je
Heidegger svoje filozofsko besedisce ¢rpal tudi iz nemskih prevodov daoisti¢nih besedil in besedil
budizma zen (May, 1989).

7  Kuki Shoizd, profesor filozofije na Univerzi v Kjotu, znan po delu Struktura ikija (jap. Iki no kozo).
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subjektivnosti, je Hisamatsu na »daljnem zahodu« iskal najprej alternativo verski re-
snici domacega okolja in jo pripravno nasel v evropski racionalisti¢ni misli, s katero
se je spoznaval tekom $tudija.® Kot ze reeno, moderna evropska filozofija raciona-
listiénega kova ga je pustila globoko nezado$éenega, obenem pa ga je s svojo va-
sezagledanostjo oz. vztrajnim izpostavljanjem Ciste racionalne avtonomije, iztrgane
iz vseh zgodovinskih, nacionalnih ali civilizacijskih kontekstov, grobo odvezala od
domacega izrocila. Zato lahko bolje razumemo, zakaj je Hisamatsuju moral Heide-
gger, ki so ga v Kjotu zaceli budno spremljati ze zelo zgodaj (Hribar, 1995, 68),
zveneti tako zelo prepri¢ljivo. Heideggrovo pisanje, njegovo neumorno vracanje v
predmoderno, predsrednjevesko filozofiranje kot véliki zacetek filozofije, ki nazaduje
v srednji in novi vek, je bilo Hisamatsuju pisano na kozo.

Heidegger v vzhodni misli iS¢e alternativo za prevlado tehnike, alternativo skraj-
nemu subjektivizmu na Zahodu (in o€itno tudi Vzhodu). Od tod vsebinska hvaleznost
praznine in nica, ki kliceta v pozorno odprtost mimo racionalno razumljenega uma in
volje in ki ju ravno z reprezentiranjem ali izzivanjem na razpolago najbolj zgresimo.
Na drugi strani pa Japonci, ki so ze precej ¢asa evropeizirani — in ta evropeizacija
prinese prevlado metafizicne paradigme racionalizma —, ne znajo ve¢ misliti svoje
praznine in nic¢a. To jim preprecuje prav prevzeta evropska znanstvena paradigma. In
zato potrebujejo Heideggra, da se lahko povrnejo k sebi (Svigaris, 2014). Precej zivo
si v tem oziru lahko predstavljamo, kako je moral na Hisamatsuja u¢inkovati Heide-
ggrov tekst »Kaj je metafizika«, v katerem govori o potrebi po misljenju nica, ki ga
evropska znanost in filozofija ne znata ve¢ misliti (Heidegger, 1967, 96).

Oba, Heidegger in Hisamatsu, se drug z drugim vracata k izvornejSemu sebi. Ta
»drug z drugim« je seveda prostor, ki ga ni mogoce enostavno imenovati za skupnega.
Skupno neminljivo so bile neizsanjane filozofske sanje evropskih spekulativnih idea-
listov. Obenem lahko tudi razumemo, zakaj Hisamatsu v Saforiju i$¢e samoprebudi-
tveno podobo Cloveka, ki naj preseze klasi¢no zahodno in po prihodu na Vzhod tudi
vzhodno humanisti¢no, nihilisti¢no in teisticno podobo ¢loveka. Kot se mu silovito
zapiSe v zakljucku:

Prisel je ¢as, ko moramo zavreci srednjevesko teonomijo in heteronomijo,
se prebuditi v avtonomijo, obenem pa ne glede na to, da iz njega izvirajo
¢udovite naprave modernega sveta, zavrniti tudi slepi optimizem modernega
humanisti¢nega naéina biti. Prisel je ¢as, da odpravimo kompleks globokega
pesimizma nihilisti¢nega nacina biti, se resimo iz tega kompleksa nastalega

8  Japonska je univerzitetni prostor za evropsko filozofijo odprla leta 1868. Sprva so na fakultetah pre-
davali evropski profesorji iz Nemcije in Zdruzenih drzav Amerike. Najboljsi Studenti so po koncani
diplomi iz filozofije, potem ko so obvladali tudi nemski in angleski jezik, odsli nadalje Studirat na
Zahod, da bi jih po kon¢anem Studiju doma ¢akala profesura (van der Braak, 2019, 636).
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teisti¢no odvisnostnega nacina biti v pred-moderni heteronomnosti in se pre-
budimo v absolutno avtonomnost samoprebuditvenega naéina biti. Sele tedaj
bodo izginile ¢lovekove velike aporije, veéno zivljenje se bo znova rodilo,
usodna blokiranost modernega humanizma se bo sama od sebe obrnila in
nasli bomo izhod, ki nas bo vodil v ¢as po moderni, v postmoderno dobo.
(Hisamatsu, 1995, 58)

Kako zelo domace, kako zelo evropsko se berejo te vrstice. Prepri¢ljivo postane
tudi naslednje: Heideggrova filozofska zgodba o predprostoru bivajocega, o ne-
navadno izmuzljivi resnici biti, ki je glede na bivajoce ni¢, zgodba, ki je resno
obrac¢unala z moderno racionalisticno tradicijo in njeno nedopustno pozabo biti
in se po resnico biti vracala k starim, k najstarejSemu izroc¢ilu Evrope, k predpla-
tonskim Grkom, je Hisamatsuja nedvomno krepko spodbudila, da se je Se toliko
bolj suvereno vrnil k lastnemu izrocilu. In Hisamatsu je skozi svoje celotno zrelo
ustvarjanje skrbno, vztrajno, neumorno prisluskoval in se interpretativno zaganjal
nazaj — podobno kot Heidegger k predsokratikom — k izro¢ilu budizma, natanc¢neje
budizma zen.

Hribar je v slovenski prostor ze hvalezno prestavil bolj strogo filozofskega, se
pravi fenomenoloskega Hisamatsuja, zato velja na tem mestu na kratko osvetliti dru-
gega, zenbudistinega Hisamatsuja. V akademskem prostoru Ze precej ¢asa glasno
odzvanjajo Hisamatsujeve interpretacije zapisov kitajskega mojstra budizma chan
Yixuana Linjija (jap. Rinzai Gigen) iz 9. stoletja, ki jih je mogoce brati v angleskem
prevodu (Hisamatsu, 2002; Kirchner, 2009). Za Hisamatsuja so bili Linjijevi zapisi
(Linji lu) po pri¢evanju enega od njegovih uc¢encev najboljse besedilo budizma chan
oz. poznejse japonske razli¢ice zen (Hisamatsu, 2002, xvii). Knjiga Hisamatsujevih
govorov, interpretacij budistiénega besedila je nastala po zapiskih slusateljev, ki so
poslusali njegova predavanja o Linjiju in samoprebujenju v zenovskem samostanu na
osmih srecanjih, posvecenih Linjiju, med letoma 1962 in 1964, ko je bil Hisamatsu
ze v sedemdesetih letih. V njih lahko beremo o Linjijevi poti samoprebujenja, ki je
pospremljena s Hisamatsujevo skrbno razlago, ki pa — v skladu z naukom budizma zen
— noce ostati na ravni izgotovljene objektivne razlage, saj se mora vsak, ki mu je do
prebujenja, osvoboditi vsake razlage, nauka, priucene poti, in seveda tudi Hisamatsuja
in Linjija, in »¢e v nas ostane samo en njegov element, nismo samotno osvobojeni ali
neodvisni, niti nismo resni¢no sebstvo v svobodi, ki presega vse stvari« (ibid., 6). Sa-
moprebujeni postane oseba brez statusa, to se pravi resni¢na oseba, »ki ni ne zgoraj ne
spodaj, ne levo ne desno; ni ne pretekla ne sedanja ne prihodnja« (ibid., 30). Ne slediti
ne Linjiju ne Hisamatsuju, in konec koncev tudi Buddhi ne, pa navsezadnje pomeni,
da budizem zen s tem vabi v nenadnost skoka v sam vir svobode, v brezobli¢nost
sebstva, in zato govori o vertikalni transcendenci (ibid., 139).
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Ce od Hisamatsujeve razlage, ki noce biti razlaga, preidemo k Linjijevim be-
sedam, se Se polneje naselimo v blizino nauka budizma zen in tudi v bliZzino razu-
mevanja, od kod vzajemno navdu$enje in silna akademska radovednost Heideggra
in Hisamatsuja. Linjijevi zapisi so polni zgodb in prilik, skozi pripovedovanje pa v
ospredje ves Cas prihajajo namigi o prebujenju na, re¢eno zavestno pretenciozno, po-
ljano neskritosti biti, ki kli¢e po naravnanosti na »nekaj«, kar predhodi bivajo¢emu
kot takemu. V 18. poglavju zapisov najdemo enega najsilovitej$ih govorov o potrebi
po opustitvi vsake identitete in identifikacije, po odvrnitvi od uveljavljenih resnic, od
stvari oz. bivajo¢ega nasploh:

Ce i3&ete uvid v dharmo, naj vas ne zavedejo pogledi drugih. Karkoli srecate,
od zunaj ali od znotraj, takoj posekajte. Ce sredate buddho, posekajte buddho,
&e sredate patriarha, posekajte patriarha ... Ce srecate stare, posekajte starse
in boste osvobojeni ... Ce se ne oklepate stvari, greste svobodno po poti. [...]
Povem vam, da ni buddhe, ni dharme, ni¢ za vaditi, ni¢, kar naj bi razsvetlilo.
Kaj pa sploh isc¢ete na visokih poteh in stranpoteh? Slepci! Glavo si posta-
vljate na glavo, ki jo ze imate. Kaj pa vam sploh manjka? (Kirchner, 2009,
22)

3 Zakljueek

Japonska »predmetafizi¢na« misel Heideggru spregovarja enako zavezujoce kot mi-
sel Heraklita. Osvobodi se odvisnosti od stvari in ljudi, odvrni se od bivajocega in
se zaobrni, prebudi se v biti, tako da se lahko vrnes k bivajotemu — v biti. Cesa se
lahko, pretenciozno in anahronisti¢no re¢eno, Heidegger Se nauci pri Hisamatsuju?
Hisamatsu v tretjem govoru o Linjiju, ki ga pomenljivo naslovi »V Budovem nauku
ni ni¢ posebnega«, spregovori o sami naravi prebujenja in pravi, da »ko se prebudi-
mo, ugotovimo, da prebujeno stanje ni ni¢ posebnega ali nenavadnega« (Hisamatsu,
2002, 17). Se ved, »ko se prebudimo, ugotovimo, da v tem ni ni¢ skrivnostnega.
Nasa budnost je nekaj najbolj obicajnega in dejstvenega. In ta obicajnost je resni¢no
sebstvo« (ibid.). Tu bi se lahko Heidegger otresel kierkegaardovske ekskluzivistic¢-
ne drze genija/posamicnika, ki izstopa iz povpre¢ja neovedenih mnozic. Prebujeno
sebstvo je namre¢ brez ranga, statusa, polozaja. Zato pri Hisamatsuju in njegovem
samoprebujenju ni prostora za avtenti¢no ali neavtenticno eksistenco, kakor tudi za
zapadanje ne.

In ¢esa se lahko Hisamatsu $e¢ nau¢i pri Heideggru? Ceprav Hisamatsu v po-
sluSnosti Linjiju govori o resnicnem sebstvu, ki presega vse dihotomije, se mu na
ve¢ mestih v misel in izreko prikrade prilastek absolutnosti. Resni¢no sebstvo je ab-
solutno sebstvo, samoprebujeni subjekt je absolutni subjekt itn. (Hisamatsu, 1995,
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56-57). Heidegger se je, v nasprotju s fenomenologom/uciteljem Husserlom, dokon¢-
no distanciral od vsake absolutnosti. Tudi absolutno je $¢ vedno nasprotje relativne-
ga. Ce brezobli¢no sebstvo brez statusa ali poloZaja v brezkrajnem kraju praznine
samoprebujeno stoji v breztalju, mar ne drzi, da tu odpadeta tudi vsaka relativnost in
absolutnost?

In na koncu, neizogibno: &esa se lahko od obeh $e nau¢im jaz sam? Ce prisluh-
nem Hisamatsuju, ali Linjiju, v prebujenosti ni prostora ne za Linjija, ne za Hisamat-
suja, ne za Heideggra. Pot ni nikoli pot nekoga drugega. In ¢e prisluhnem Heideggru,
vsi pojmi, vse klju¢ne filozofske besede nikoli niso v Skatlico zapakirani vsebinski
sklopi dovrsenih pomenov, povezani v nasebni smisel, ki naj jih tuhtajoci preprosto
prevzame. Pojmi in najvisje filozofske besede so prej namigi, indici, strokovno re¢eno
formalne naznacitve, ki klicejo po vsebinski izpolnitvi vsakega posameznega filozo-
firajoCega, vsakokratne tubiti.

Cesa se torej lahko nau¢im od obeh? Morda tega, da je pot od bivajotega k biti
samo nali¢je veliGastnej$e poti od biti k bivajoéemu? Ce je ugotovitev, da praznine,
polnosti ni¢a in srca ni mogoce zajeti v besede ali pojme, tenkoCutna, pa je treba Se
vedno nameniti ni¢ manj tenkocutno pozornost temu, kako izrekati to neizrekljivost.
Legitimno vprasanje je namrec, ali bi do tega uvida sploh lahko prisli, ¢e ne bi vselej
ze bili bitja govorice. Ne bi pa prezirljivo izni¢eval pomena drugosti, ki se drzi nasega
rekanja in ki se ga ne da v celoti pouziti v rekanje.

Ni¢ Hisamatsuja in bit Heideggra sta eni, in to kako velicastni, od poti mislje-
nja. Druga, enako Castitljiva, je pot Casa. Kjer se prav tako ne more$ oklepati zgolj
bivajocega Casa. Ko ne gre ne za sekundo, ne minuto, ne uro, ne dan in ne leto, ne
za prej, ne za pozneje, ne za zdaj, ne za trenutek, ne za vecnost, ne za vceraj in ne za
jutri, ne za preteklost in ne za prihodnost. Pa¢ pa za Casenje, odtekanje, pomujanje
in pritekanje, ki mu trenutek, v€eraj, danes, jutri in vecnost pripadajo. Obstaja tudi
tretja, enako castitljiva pot: pot prostora. Kaj pa morda Cetrta pot? Pot mimo vseh treh
zgolj naznacenih poti? Morda pot vzgibanosti? Vznikanje in ponikanje, nastajanje
in preminevanje sta neke vrste gibanje kot preobrazanje. Pot biti je tako pot gibanja.
Pritekanje in odtekanje Casa sta tudi neke vrste gibanje. Pot ¢asa je tako pot gibanja.
Priblizevanje kot odstiranje blizine in oddaljevanje kot odstiranje daljave sta neke vr-
ste gibanje. Pot prostora je tako pot gibanja. Kaj pa je ta pot gibanja, ko ne mislim ve¢
biti, Casa in prostora in Se toliko manj bivajocega? In tudi gibanja ne? Zgane se bit,
zgane se ¢as in zgane se prostor. Zganjenost biti, ¢asa in prostora, mimo bivajocega.
Kaj pa ¢e gre zares mimo bivajocega, tudi mimo mene samega v moji samostojnosti
in svobodnosti od ¢esarkoli Ze --- zganjenost? Samo ¢e v zganjenosti sliSim globino
in plitvino vzgibanosti, gibanja, lahko slisim, kaj mi govori. Kot bi dejal Heidegger:
bistvo govorice ni dvojec oblike in vsebine, ni oznacevalec, oznacenec ali referent,
pac pa --- govorjenje.
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Ne eno mnogega. Ne ena govorica za mno$tvo govoric, ki morajo vse, zahodne
in vzhodne, govoriti eno, pa¢ pa ubranost mnogega. Ubranost govoric Heideggra in
Hisamatsuja v to skupno. To skupno je najizmuzljivejse. Najspodrsljivejse. Da bi se
govorica v tem skupnem obdrzala pokonci, mora obstati, obmolkniti. Kdaj pa kdaj pa
se tudi po skrajno zdrsljivem drzno zagnati naprej. In v¢asih ji celo uspe, da se poma-
kne naprej brez padca: morda pa bi se to skupno le rado imenovalo ubrana zganjenost.
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Heidegger in Hisamatsu. Na poti k vzajemni drugosti

Kljué¢ne besede: Heidegger, Hisamatsu, bit, ni¢, drugost

Clanek prinasa vnovi¢en razmislek o nenavadni vzajemnosti evropske in japonske
misli, ki se je zgodila Heideggrovi fenomenologiji in japonski, kjotski budisti¢ni misli
Shin’ichija Hisamatsuja. Odgovor na vprasanje, zakaj je Heidegger vzbudil tak$no
zanimanje pri japonskem mislecu, je tudi odgovor na vprasanje, kaj je tisto, s ¢imer je
Heidegger tako nenavadno izstopil iz evropske filozofske tradicije. Ce drzi, da je ja-
ponski misli odpiranje za evropsko filozofijo pomagalo, da doseze svoje lastno bistvo,
vsekakor drzi tudi obratno: tisto izmuzljivo nenavadno budisti¢ne misli (vsaj) evrop-
skim fenomenologom pomaga jasneje razbrati Heideggrovo resnico biti. Fenomeno-
logija resnice biti zgolj v okviru evropske filozofije se lahko izgublja v repetitivno ne-
gativnih opredelitvah, ko mora vedno znova dokazovati in kazati, da osredotocenost
na zgolj bivajoce ne zadosca in da bit ni nikoli isto kot bivajoce. S to negativno potjo
pa ostaja v primezu primata bivajoCega. Zato bi lahko dejali, da Hisamatsu s svojo
mislijo o ni¢u Heideggrovo resnico biti spros¢a v njenem bistvu kot njenem zjasnje-
nju mimo odpravljanja, ukinjanja, zanikanja bivajo¢ega. Heideggru je bilo jasno, da
evropska in japonska misel nikoli ne bosta stopili druga drugi za hrbet v ¢isto ocitnost
resnice drugega. Se ve¢ — da je taka ambicija v osnovi zgre$ena. Drugi je tisti, ki naj
ostane drugi ravno zato, da me razkriva v moji lastni enkratnosti. Enigmati¢nost dru-
gega je tista, ki pomaga k vecji, boljsi razjasnitvi mene samega. Zahod in Vzhod v
tem oziru — to je tudi osnovna ambicija pri¢ujocega ¢lanka — ne prinasata vzajemnosti
kot istosti, pa¢ pa vzajemno drugost, ki vzpodbuja rast lastnega. Ce torej evropska
pot pelje od bivajocega k biti, je — po trkih z japonskim polnim ni¢em — evropska pot
pravzaprav Se toliko bolj pot od biti k bivajo¢emu.
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Heidegger and Hisamatsu. On the Way to Mutual Alterity

Keywords: Heidegger, Hisamatsu, being, nothingness, alterity

The article is a renewed discussion on the unusual mutuality of European and Japa-
nese thought to be found in the phenomenology of Martin Heidegger and the Kyoto
Buddhist thought of Shin’ichi Hisamatsu. The answer to the question as to why Hei-
degger aroused such intense curiosity in the Japanese thinker provides a further an-
swer to the question of what in Heidegger’s thought made him stand out from the
European philosophical tradition. If it is true that — by opening up to European philos-
ophy — Japanese thought has managed to reach its own essence, then the same could
be said of the European tradition: the elusive and particularly unusual elements within
the Buddhist thought have helped (at least, but not only) European phenomenologists
to a clearer reading of Heidegger’s truth of being. The phenomenology of the truth,
understood within the framework of European philosophy, can keep losing its grip
through repetitive negative determinations by having to demonstrate, again and again,
that relating solely to entities proves insufficient, and that being can never be identical
with an entity. This negative path remains firmly in the grip of entities. We could thus
say that Hisamatsu, with his thinking of nothingness, sets Heidegger’s truth of being
free in its essence as its unconcealment, without having to resort to the abolition,
exclusion and denial of essence. Heidegger saw clearly that European and Japanese
thought could not have stepped behind each other’s backs into the pure obviousness
of the truth of the other. Furthermore, he found such an ambition wrong in its very
essence. The Other is the one who is to remain the Other exactly in order to reveal
myself in my uniqueness. Actually, it is the enigma of the Other that helps encourage
one to reach a fuller clarification of oneself. In this respect, and this is the basic ambi-
tion of this article, the West and East do not and should not bring about the space of
mutuality as identity, but rather that of mutual alterity, and alterity which encourages
the growth of one‘s ownness. If it is true that the European path leads from entities to
being, then — after touching upon the Japanese fullness of nothingness — then it should
be even more true that the European path actually leads from being to entities.
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1 Introduction

The Bhagavan has said,

“From the night I attained perfect enlightenment

until the night I enter nirvana, between the two,

I do not speak, nor have I spoken, nor will I speak a single word,
for not speaking is how a buddha speaks [NEf & fhER].”

Lankavatarasiitra, T.16.670.0498¢17; Pine, 2012, 175>

In this paper, we tackle a highly contentious issue in Zen, namely the relationship
between enlightenment, understood as safori or “seeing one’s nature” (Bodhidharma,
1989, 11), on the one hand, and the linguistic and socio-cultural means that consti-
tute the path that leads to enlightenment on the other. More specifically, we outline
a novel answer to the question of whether (and, if so, in what way) enlightenment
is transcendent in relation to the path leading to it. This question is not merely an
exegetical one, but has important consequences for our understanding of the nature
of Zen Buddhism, for if enlightenment is completely dependent on particular socio-
cultural conditions — for instance those that form the milieu of a typical Zen monastery
— then there can be nothing universal about it (i.c., it becomes impossible to speak of
a “trans-confessional core” in Zen). This latter issue itself, namely that of universal-
ism, is, of course, beyond the scope of the present discussion.’ The question is rather

1 Co-first authorship statement: both authors contributed equally to this work. The paper is a result of the
work within the research program “Philosophical Investigations” (P6-0252), financed by ARRS, the
Slovenian Research Agency.

2 We will be referencing Red Pine’s translation of the Lankavatarasitra throughout; a reference to
Gunabhadra’s Chinese text from the Taishd Tripitaka will also be given, but the volume and text
numbers will be omitted in all further occurrences.

3 See Voros (2013, 23-102).

BY SA DOI:10.4312/ars.16.2.165-178



ADNAN SWIC, SEBASTIAN VEROS / BEYOND EUMINATION AND CONSTRUCTION:
ZEN, SYMBOLISM, AND THE PERENINIALIST SCHOOL

whether such an interpretation of Zen is possible given the role that is played by con-
crete (linguistic and non-linguistic) practices.

In the first two sections, we will present an (apparent) dichotomy between two
radically different ways of approaching this question: the (phenomenologically) elimi-
nativist view, which understands enlightenment as pure experience radically inde-
pendent of social and linguistic conditioning, i.e., a radical elimination of conceptual-
ity, and the constructivist view, which takes safori — along with all other aspects of
the Zen Path — to be “a unique and impressive cultural achievement particular to East
Asian societies” (Wright, 1992, 117, our emphasis). Finally, in the third and fourth
sections, we will present some of the key difficulties inherent in these two accounts
and attempt to sketch out a different understanding of enlightenment, a via media
between the Scylla of unconditioned experience and the Charybdis of culturally deter-
mined practice, drawing on the notion of symbolism as it was developed by thinkers in
the perennialist school (R. Guénon, F. Schuon and A. K. Coomaraswamy).

2 Dropping off body and (discursive) mind?

Although the eliminativist view that will be discussed here emerged in the 20" cen-
tury, it also finds support in some of the foundational texts of Zen. To illustrate this,
let us look at two classical examples that are often cited in support of the eliminativist
interpretation. In a famous declaration, most likely from the early Tang Dynasty, Zen
is characterized as “a special transmission outside the scripture [...], not depending
upon the letter, but pointing directly to one’s Mind” (Suzuki, 1938, 48). Similarly, in
Bodhidharma’s Bloodstream Sermon, we read:

Even if you explain thousands of sutras and shastras, unless you see your
own nature yours is the teaching of a mortal, not a buddha. The true Way is
sublime. It can’t be expressed in language. Of what use are scriptures? But
someone who sees his own nature finds the Way, even if he can’t read a word.
Someone who sees his nature is a buddha. And [...] a buddha can’t be found
in words or anywhere in the Twelvefold Canon. (Bodhidharma, 1989, 29)

If these and similar admonitions to avoid “the nets and snares of words” are taken seri-
ously (Dogen, 2007a, 10), one is left with the impression that enlightenment entails
eliminating discursivity so as to gain an immediate access to reality. Linguistic catego-
ries, as well as all other types of socio-cultural conditioning, would thus form a veil that
must be removed if we are to see reality for what it is. This view was taken up by many
early Western interpreters of Buddhism in general and Zen in particular, especially those
in (psycho)therapeutical communities (see Harrington et al., 2013; Taylor, 2000). Erich
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Fromm, for instance, sees Zen satori as a breaking away, or ultimate liberation, from
the various forms of enculturation, which, since they are the end result of the process of
repression, restrict our everyday reality to only “those feelings that can pass through the
social filter of language, logic and meaning” (Fromm et al., 1971, 162).

The eliminativist approach presupposes that conceptuality, often understood in a
rather broad and loose sense, can be separated from a non-conceptual “core” of “pure
experience”. In Fromm’s view, for instance, enlightenment is “the direct, non-reflec-
tive [unreflektiert] understanding of reality, without affective contamination or con-
ceptual elaboration”, a kind of “repetition of the pre-intellectual, direct understanding
of the child, but on a higher level” (ibid., 171). Clearly, the main emphasis here is on
the removal or elimination of conceptuality, which seems to be but a restatement of
the Zen emphasis on the famous “backward step”, or the turning of the mind inward,
as famously expressed in Dogen’s canonical text Fukanzazengi (Dogen, 2007b, 363).4

Despite its seemingly uncontroversial nature, this interpretation rests on a highly
tenuous presupposition about the relationship between experience and conceptual-
ity. As Wright points out, the eliminativist account takes for granted the so-called
“instrumental theory of language” — “the belief that language is an avoidable and op-
tional element in human experience” (Wright, 1992, 114). In other words, for Fromm
and other eliminativists, human cognition is conceived of as a stratified or layered
cognition, in which the layer of pure experience — pure observation, sensation, etc. —
is, somehow, superimposed by the socio-culturally mediated conceptual structures.
While these can be extremely useful from a pragmatic perspective, e.g., by helping us
manoeuvre through the innumerable complexities of our natural and social surround-
ings, they are also existentially and ontologically misleading — and principally so — as
they necessarily introduce simplifications, delimitations, and thus distortions into the
unified meshwork of pristine, mute experience.

This stratified view of cognition, made popular by the empiricist tradition, has a
certain intuitive appeal. On closer inspection, however, it proves to be philosophically
suspect for at least three reasons. To begin with, it seems to introduce a yawning,
perhaps even unbridgeable gap between the two cognitive layers: if perception and
cognition, experience and conceptualization, are so disparate, it is difficult to see what
ties them together. Secondly, and relatedly, the status of intellection — as an activity
utilizing concepts, etc. — seems contingent and secondary, which is profoundly at odds
with the prominence it plays in both our everyday and professional lives. Thirdly, and
most importantly for our purposes, this conception seems to be unable to account for
the transcendent nature of satori. That is, even if we accept, provisionally, the idea

4 While Dogen’s Soto school does differ from other Zen traditions in its concrete forms of practice (al-
though the difference is primarily one of emphasis), we can still take it as representative with regard
to its understanding of language and enlightenment (Vords, 2013, 446—461).
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that satori is similar to, as Fromm puts it, “the pre-intellectual, direct understanding
of the child”, how are we to explain the last part of Fromm’s statement: “[...] but on
a higher level” (Fromm et al., 1971, 171). What higher level? Are we to posit yet
another — third — level beyond the level of conceptualization? But if so, why call it
pre-reflective? Surely, something is amiss here.

3 Enlightenment constructed?

This criticism of Fromm’s presuppositions regarding the relationship between concep-
tuality and experience has played an important role in later discussions. As Wright, a
key figure in the debate, continues: “Feelings, like thoughts, are shaped and moulded
by the language that we have (instrumentally) taken merely to ‘express’ them [...],
‘cerebration’ and ‘affection’ are not independent domains that can be so easily juxta-
posed” (Wright, 1992, 115). From his perspective, Fromm not only “eliminates what
is valuable and interesting in cultural studies” but also “fails to understand Zen en-
lightenment as a unique and impressive cultural achievement particular to East Asian
societies” (ibid., 117, our emphasis).

Wright’s alternative account starts from the notion that human perception is al-
ways shaped by linguistic categories, i.e., that there is, and can be, no “pre-linguistic,
objective ‘given’” (ibid., 118). By highlighting the interdependence of perception, lan-
guage, and thought, he thus arrives at a view diametrically opposed to that of Fromm.
In a particularly telling passage, he writes: “Because he is a perfect instantiation of
the cultural ideal, the Zen master can be understood to be ‘relatively more’ determined
and shaped by the Zen community’s linguistically articulated image of excellence”
(ibid., 123, our emphasis). Thus, what is at stake here is not the phenomenologico-
hermeneutical thesis on the fundamental inseparability of language and perception,
which Wright takes from a specific reading of Heidegger — this, after all, only con-
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cerns our ordinary, non-enlightened experience, and even Dogen would be happy to
concede that here we remain entangled in the “nets and snares of words” — but his ex-
tension of this view to both the pursuit of enlightenment and enlightenment itself. For
Wright, then, neither is the Zen path a specific way of fulfilling a pre-existing motiva-
tion for spiritual realization (perhaps stemming from a kind of existential dismay or
disillusionment inherent in the human condition, referred to in Sanskrit as samvega),
nor is enlightenment a specific mode of its appeasement. Rather, both the pull towards
and the very attainment of enlightenment are the result of a culturally specific fram-
ing, which functions primarily through the imitation of role models — Zen monks who
embody specific social norms (ibid., 125). Enlightenment, then, is constructed all the
way down.

Much could be said about the way Wright understands the concrete Zen practices
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in light of this interpretation (e.g., the surprising view that koans merely serve to
prove linguistic determinism (ibid., 127)), but for our purposes, the following points
are of utmost importance: in his view, the aspiration and path towards, as well as
the attainment of, enlightenment is: (1) linguistically and conceptually conditioned,
hence (2) unique to a particular milieu, and (3) attainable only through a long process
of training, where this training is taken to consist primarily in a kind of “linguistic
shaping” (ibid., 131).

How does this view square with the textual sources? Zen texts are, as Wright
himself agrees (ibid., 129), replete with references to enlightenment as transcend-
ing language; however, he is quick to add that these references function merely as
ironic statements (insofar as they involve “speaking against speaking”) aimed primar-
ily against reflection (as typified in more scholarly branches of the Buddhist tradi-
tion), rather than as explicit statements about enlightenment that should be taken at
face value (ibid., 130). However, there is a curious paradox at work here. Namely,
it would seem that the constructivist argument hinges on reinterpreting the textual
sources in light of a particular (post)ymodern understanding of language so as to fit
enlightenment into its own conceptual box, which is precisely the sort of hermeneutic
transgression that Wright accuses Fromm of committing (see ibid., 115). But even
more importantly, while this view rightly criticizes the naive universalism of the
eliminativist approach — the idea that individual linguistic and practical forms of any
given tradition are just so many pragmatically useful, but ultimately arbitrary, ways
of approaching the trans-cultural domain of pure experience — it does so only at the
cost of permanently enclosing the Zen tradition within itself. In other words: if Zen
is, in fact, determined by a particular language and culture, then what are we to we
make of the flourishing of Zen in the West in recent decades (see e.g., van der Braak,
2020; Ford, 2006; Wallace, 2003)? Perhaps even more importantly, given that cultural
and linguistic practices also change over much smaller temporal and geographical
distances, is it even feasible to talk of a unified Zen tradition in China and Japan — or,
for that matter, in a rural temple and a bustling head monastery in the same region?

If these questions never seem to appear as problems to Zen practitioners them-
selves, and if a deeper mutual understanding between Zen and other traditions, both
Buddhist and non-Buddhist, is not only possible, but even seen by notable practition-
ers as fruitful (e.g., Suzuki, 2002), then this is because the concrete historical forms
(doctrines, language, iconography, etc.) are never understood as being exhaustive
of the dynamic essence of the tradition. This, moreover, is not a Western romantic
and orientalist interpretation of Zen, but rather a view repeatedly stressed in Zen’s
foundational scriptures. Thus, in the Lankavatara even the notions of existence and
rebirth — two central pillars of Buddhist philosophy — are portrayed as skilful means,
i.e., pragmatic tools whose only purpose is to lead the practitioner to the other shore
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(0494a10-23; Pine, 2012, 139—41). Once there, all teachings fall by the wayside, for
language is of no help where subject and object no longer arise (0497b02; Pine, 2012,
163; Dogen, 2007b, 5-6).

4 Practice and transcendence

It would seem, then, that our discussion has come full circle and we are ultimately
forced to accept that, despite all its theoretical shortcomings, eliminativism is nev-
ertheless correct. However, there are at least two good reasons why this conclusion
might be premature. First, while it is true that eliminativism doesn’t present enlight-
enment as a linguistic and cultural construct (and hence attempts to keep enlightened
experience outside of the realm of conceptual description), it is no less true that it
remains committed to a very particular view of what enlightenment consists in, name-
ly the elimination of conceptual elaboration of pre-reflective experience. This, how-
ever, is likewise contradicted by the foundational texts of Zen, for they are emphatic
that nirvana is “not the destruction of anything” (0504c05; Pine, 2012, 209; see also
Dogen, 2007b, 129). In this sense, Wright’s charge of imposing modern notions on
an ancient tradition still holds true for eliminativism (although arguably less so than
for his own brand of constructivism): when interpretative push comes to hermeneutic
shove, theoretical commitments are given priority over faithfulness to the tradition
itself.

Secondly, and crucially, eliminativism can’t clarify the relationship between con-
crete practices and the “end” they lead to (taking the latter term in a very provisional
sense). In other words: if enlightenment is merely the elimination of certain habitual
mental tendencies, then there is no reason why the same goal couldn’t be accom-
plished, say, by the administration of psychoactive drugs or even direct brain stimula-
tion (which helps explain why eliminativism has been so popular among scientists
studying meditation). That is, the specifics of the path are, fundamentally, irrelevant.
Thus, if constructivism ends up reducing the end to the means, eliminativism in turn
reduces the means to a mere contingency, an inevitable nuisance.

What is needed, then, is a mental framework that would allow us to understand
both the critical role played by socio-culturally conditioned practice, such that the
relationship between practice and realization isn’t arbitrary, and the radically trans-
cendent nature of realization itself. In what follows, we would like to tentatively ex-
plore one such framework, which so far has been unfortunately largely neglected in
contemporary scholarship on Zen, as well as in contemporary philosophy of religion

5 Note that this denial applies especially to the destruction of mental faculties or “views” (). In a
different section of the Lankavatara, the view that nirvana consists in the destruction of hindrances
is criticized in more depth and explicitly identified with a type of nihilism (499a11-b21; Pine, 2012,
177-179).
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in general, namely the rich tradition of perennialism, as it was laid out in the works of
René Guénon, Frithjof Schuon, Ananda Kentish Coomaraswamy, and others. While
reasonably well-known in some fields of research, primarily that of Islamic philoso-
phy (e.g., Nasr, 1989), perennialists remain little-known in Buddhist studies, with
only a few notable exceptions (e.g., Suzuki, 2002, 9-10), despite the fact that some of
the perennialists wrote extensively on Buddhism (e.g., Coomaraswamy, 1916; 2011;
Schuon, 2018) and much more extensively on the Vedic tradition in the context of
which Buddhism arose (e.g., Guénon, 2001a; 2001b; Schuon, 1959; Coomaraswamy,
1933).

Briefly put, the perennialists hold that while traditions differ in their exoteric as-
pect (which is said to include everything from language to concrete practices), they
are ultimately unified in their esoteric aspect (Smith, 1984, xii). The latter refers to the
apprehension of the Absolute,® a sphere that Guénon terms metaphysics. This concept
can be misleading, however, insofar as it can be easily misunderstood for a system of
propositions about the nature of reality, which is far from the case in this context. In
Guénon’s words: “Knowledge belonging to the universal order of necessity lies beyond
all the distinctions that condition the knowledge of individual things, of which that be-
tween subject and object is a general and basic type” (2001a, 75).

Metaphysics is thus inexpressible “with” language, for language always assumes
the subject-object distinction, which is precisely what metaphysics, in this specific
understanding, is said to overcome. However, it can be expressed “in-and-through”
language, whereby the dynamics of language — its perpetual unfoldment, mutation,
and self-transcendence — engenders the birth of the said distinction, its origin and
source. We are dealing, then, not with a system of propositional knowledge, but rather
with what Dogen terms practice-realization (1475, shusho) (T2580), where these two
aspects are inextricably linked: “When one speaks of the means of attaining meta-
physical knowledge, it is evident that such means can only be one and the same thing
as knowledge itself, in which subject and object are essentially unified; this amounts
to saying that the means in question, if indeed it is permissible to describe it by that
word, cannot in any way resemble the exercise of a discursive faculty such as individ-
ual human reason” (Guénon, 2001a, 75). Or, in the language of Zen, “not depending
upon the letter, but pointing directly to one’s Mind” (Suzuki, 1938: 48).

Perennialists concur with eliminativists that, being ineffable, metaphysics can
only be pointed at by statements, doctrines, and other means, all of which are by defi-
nition inadequate, but nevertheless necessary as a starting point, “an aid toward under-
standing that which in itself remains inexpressible” (Guénon, 2001a, 75). However,

6  This term is used very often in perennialist texts, but it doesn’t entail any sort of objectivization of
metaphysical realization. What is in question here is beyond what can properly be subsumed under
Being, let alone any narrower determination (Guénon, 2001d, 10; 2001c¢).
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and this is where the two strands part ways, this pointing must not be understood as an
arbitrary reference to a wholly separate realm — say, the realm of pristine experience
— whereby the pointing would be completely severed from that which is pointed at.
No: linguistic, cultural, and other aspects are no less characteristic of human experi-
ence as are, say, sensations or affects. Thus, in line with constructivists, perennialists
argue that it is in-and-through the very act of pointing — through the seeming vagaries
of different socio-cultural practices — that the Absolute actualizes itself. Where they
disagree with constructivists, however, is in their belief that this Absolute cannot be
exhausted by the peculiarities of any and all networks of pointings. The Absolute is
not, and cannot be, exhausted, because these pointings themselves are caught up in the
process of the unfoldment, and therefore never static or ultimate, but rather always, so
to speak, pointing beyond themselves.

Taking this approach has three main advantages. First, it allows us to avoid the
two extreme poles of modernist thought: demonization versus fetishization of language.
Both focus on language as a static system of established meanings, and neither pay
enough attention to the origins and modulations of those meanings. That is, instead of
removing structures (eliminativism) or adding structures (constructivism), the most im-
portant aspect is the process of structuration itself — the birth of wholes, the manifesta-
tion of forms, in the vibrant framework of linguistic acts. Second, it gives us a new and
fruitful understanding of the relationship between concrete doctrines and practices on
the one hand, and their soteriological aim on the other. In a certain sense, one may say, as
eliminativists do, that the end (the Absolute) is always already “here”, but is “overlaid”
by language, culture, etc. However, this can only be properly understood if the particular
“here” — the particular socio-cultural setting in which I am situated — is recognized, by
myself, precisely as an aspect of the Absolute — as that which, in its unique way, allows
one of its facets to manifest itself and thus can be said to symbolize the Absolute. Third,
it makes intelligible the unity of a particular tradition (e.g., Zen in different cultural con-
texts), as well as the unity of different religious traditions (e.g., in Suzuki, 2002).” The
latter two points will be elaborated in more detail in the next section.

5 Enlightenment symbolized

We have noted that, for perennialists, doctrines and practices symbolize enlighten-
ment, i.e., the “order” of the Absolute. How are we to understand this? Since a de-
tailed account of religious symbolism is beyond the scope of this article, we will, in
what follows, focus on merely two aspects which are particularly important for our

7  While perennialists do hold that all traditions are merely different paths leading to the same peak, a
view that we agree with (see Vords, 2013), all that is said here in the context of Zen still holds even
if one rejects this assumption.
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purposes. Both of these draw on the original meaning of the word “symbol”, namely:
symbol as “that which throws or casts together” and symbol as a “token” or a “sign”.
The crucial point is that what determines the symbol as a symbol is its capacity to
bring together linguistic, practical, etc., means of a given socio-cultural context (a
given “tradition”), but to do so in a way that allows for this context to meaningfully
break through and reorganize itself. That is to say, a symbol is fundamentally a cast-
ing together of existing expressive means, whereby a new structure gets instantiated,
in the light of which these expressive means acquire a completely novel orientation,
dynamism, and significance. The birth of this new structure — the moment of its origi-
nary emergence — is a glimpse, however temporary or provisional, into one of the
aspects of the Absolute (see e.g., Guénon, 2001d, 118ft.).

Two things are important here. On the one hand, because different traditions
constitute different integrated wholes — with different expressive means available to
them — symbols are, by necessity, concrete and particular (Schuon, 1984, 18). In their
bringing together of the expressive means available in a given milieu, they need to be
mindful of the expressive particularities of the milieu if they are to truly make sense
(literally: constitute, or bring forth, a genuinely new domain of significance). The
particularities of a certain symbolic expression are thus not contingent and redundant;
they are, so to speak, the “flesh” of the symbol, its capacity to consume us and nourish
our linguistic sensibilities.

On the other hand, while being firmly embedded into the framework of existing
expressive means, symbols use these means in a way that allows them to fold back on,
and thus break away from, themselves (ibid., 67). That is, they create a “crack” or a
“hollow” in the fabric of a context —an “axis” around which meaningful structures can
(re)order themselves. The symbol as a “sign” of the Absolute is thus both within and
beyond language, it is, we might say, a temporary resting place of language in the pro-
cess of its structuration. This is overlooked both by those who seek its meaning solely
in that which is beyond it (eliminativists) and by those who seek its meaning solely
in that which is within it (constructivists). The former overlook the “casting together”
aspect of the symbol, the latter its function as a “sign” or a “token”.

This understanding of symbolism opens up an interesting middle way between
eliminativism and constructivism. On the one hand, there is no question of reducing
realization to the culturally and linguistically conditioned practices that lead to it; but,
on the other, it is likewise impossible to speak of liberation apart from the specific
tradition in which it is rooted. Esoterism and exoterism are inseparable: the former
without the latter becomes a fruitless search for “end without means [...], spirit with-
out letter” (Smith, 1984, xxiv), while exoteric forms without an esoteric nucleus are
reduced to nothing but “their most external elements, namely, literalism and senti-
mentality” (Schuon, 1984, 10).
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Symbols, which constitute the exoteric part of a tradition, are thus neither causes
nor reasons for enlightenment, or the esoteric parts of that self-same tradition. For if
they were causes, then a mere exposure to a symbol or a mere detection of it (without
any comprehension) would result in a specific state or reaction: if one studies this and
does that, then enlightenment will follow (Voros, 2019, 89). If, on the other hand, they
were reasons, it should be possible to attain enlightenment through voluntary mental
effort — in other words, we could simply reason ourselves into enlightenment. Instead,
they can perhaps be best conceptualized as what in the phenomenological tradition is
called motivation (Merleau-Ponty, 2002, 301).

Motives, unlike causes, act through their significance, i.e., they are not merely
factual juxtapositions, but something that has to be apprehended. However, this sig-
nificance, unlike the significance associated with reasons, is not a matter of clearly
articulated ideas (explicit actualities), but a matter of tacit significances (implicit pos-
sibilities) (ibid.). There is, then, a meaningful (not arbitrary or mechanistic) relation-
ship between the symbol and the symbolized, yet one that has to do not with explicit
chains of reasoning, but rather with what we might call “existentially transformative
gropings” (Vords, 2019; 2021). In other words, symbols function as motives — as
beckonings or solicitations — that invite us not to passively (automatically) react to
what is given or to actively manipulate the already constituted meanings, but to trans-
form our mode of being — our ordinary manner of existence — so as to be able to realize
what a given symbol points to. In this sense, symbols are not so much prereflective
or prerational, but rather what Guénon calls suprarational (Guénon, 2001a, 75), for
they point above the structures of meaning and reasoning that are deemed meaningful
within a given context.

It is this pre- or suprarational nature of motivation that provides us with an un-
derstanding of how Zen, with its decidedly non-scholarly and at times iconoclastic
attitude, is no less a complete tradition and integral whole — a “spiritual organism”
(Schuon, 1984, 108) — even if one completely eschews all study of scripture, as some
more radical Zen teachers would doubtless recommend. Zen is not “universal mysti-
cism”, a royal road to what we imagine to be “pure experience”, bereft of traditional
context, because “symbolic” cannot be identified with “propositional” or “textual”.
The seemingly humble enso, the cosmic mudra, the lotus position, the “turning word”
of a koan, or even the unexpected strike of a staff: these symbols point to liberation no
less completely than the most diligent study of the Twelvefold Canon, for they “pre-
cede knowing and seeing”, as thinking and discrimination fall by the wayside (Ddgen,
2007b, 365). Nothing about these expedient means is arbitrary, and yet this isn’t to say
that enlightenment is exclusive — let alone reducible — to a particular historical form:
when the realm of discriminatory thinking, subject and object, is left behind for that
which is wholly beyond expression, how could there be any talk of individuality?
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6 Conclusion

In contemporary Western approaches to Zen, two radical views have become domi-
nant: eliminativism, which understands enlightenment as the cutting off of a particular
mental habit, accomplished by arbitrary means, and constructivism, which imprisons
liberation into nothing more than the exercise of certain linguistic and cultural con-
ventions. We have presented the key difficulties inherent in both views before trying
to sketch out an alternative, drawing on the largely neglected work of perennialist
thinkers and a phenomenologically informed notion of symbolism and motivation.
By taking the idea of the symbol in its double meaning, namely as that which “casts
together” the culturally conditioned particularities of Zen into a unified tradition, and
yet points beyond them as a “sign” of something that itself transcends all description,
we can do justice both to the crucial role played by concrete practices and to the trans-
cendent nature of their soteriological end.

In this manner, we can avoid the pitfall of either severing the end from the means
or reducing the former to the latter — where both hermeneutical transgressions serve
only to fit Zen neatly into our own preconceived conceptual boxes. If we wish to
take Zen (or perennialism) seriously, then we must acknowledge that anything like an
exhaustive explanation of enlightenment is, and must remain, out of the question. At
best, what we can approach is an understanding of what the act of pointing at enlight-
enment involves, while cautiously avoiding any tendency to mistake the explanation
for what is explained, the (admittedly crude) map for the ineffable landscape, the
conditioned for the ultimate. To return to the very beginning, “not speaking is how a
buddha speaks”, and thus “if we want to attain the matter of the ineffable, we should
practice the matter of the ineffable at once” (Ddgen, 2007b, 363).

References

Bodhidharma, The Zen Teaching of Bodhidharma, San Francisco 1989.

Braak, A. van der, Reimagining Zen in a Secular Age, Leiden 2020.

Coomaraswamy, A. K., Buddha and the Gospel of Buddhism, New York 1916.

Coomaraswamy, A. K., 4 New Approach to the Vedas, London 1933.

Coomaraswamy, A. K., Hinduism and Buddhism, Mountain View CA 2011.

Dogen, Shobogenzo, Mt. Shasta 2007a.

Dogen, Shobogenzo: The True Dharma-Eye Treasury, Volume I, Berkeley 2007b.

Ford, J. 1., Zen master who? A guide to the people and stories of Zen, Boston 2006.

Fromm, E. et al., Zen-Buddhismus und Psychoanalyse, Frankfurt am Main 1971.

Guénon, R., Introduction to the Study of the Hindu Doctrines, Hillsdale, New York 2001a.

Guénon, R., Man and His Becoming According to the Vedanta, Hillsdale, New York
2001b.



ADNAN SWIC, SEBASTIAN VEROS / BEYOND EUMINATION AND CONSTRUCTION:
ZEN, SYMBOLISM, AND THE PERENINIALIST SCHOOL

Guénon, R., The Multiple States of the Being, Hillsdale, New York 2001c.

Guénon, R., The Symbolism of the Cross, Hillsdale, New York 2001d.

Harrington, A. et al., Mindfulness meditation: Frames and choices, American Psy-
chologist, 2013, pp. 1-27.

Merleau-Ponty, M., Phenomenology of Perception, London & New York 2002.

Nasr, S. H., Knowledge and the Sacred, New York 1989.

Red Pine, The Lankavatara Sutra: Translation and Commentary, Berkeley 2012.

Schuon, F., Language of the Self, Madras 1959.

Schuon, F., The Transcendent Unity of Religions, Wheaton 1984.

Schuon, F., Treasures of Buddhism, Bloomington 2018.

Smith, H., Introduction to the Revised Edition, in: Schuon, F., The Transcendent Uni-
ty of Religions. Wheaton 1984, pp. ix—xxxviii.

Suzuki, D. T., Zen Buddhism, Monumenta Nipponica 1 (1), 1938, pp. 48-57.

Suzuki, D. T., Mysticism: Christian and Buddhist, London & New York 2002.

Taylor, E., Shadow Culture: Psychology and Spirituality in America, Berkeley 2000.

Voros, S., Podobe neupodobljivega: (nevro)znanost, fenomenologija, mistika, Lju-
bljana 2013.

Vords, S., Embodying the Non-Dual: A Phenomenological Perspective on Shikan-
taza, Journal of Consciousness Studies 26 (7-8), 2019, pp. 70-94.

Voros, S., All Is Burning: Buddhist Mindfulness as Radical Reflection, Religions 12
(12), 2021.

Wallace, B. A. (ed.), Buddhism and Science: Breaking new ground, New York 2003.

Wright, D., Rethinking Transcendence: The Role of Language in Zen Experience,
Philosophy East and West 42 (1), 1992, pp. 113-138.

Beyond Elimination and Construction:
Zen, Symbolism, and the Perennialist School

Keywords: Zen, enlightenment, perennialism, constructivism, symbolism,
transcendence

As Zen took root in the West over the past century, there emerged a number of dif-
fering interpretations of one of its key facets, namely the question of the relationship
between language and enlightenment. The two camps which came to garner the most
attention in philosophical circles are eliminativism, which understands enlightenment
as the cutting off of linguistic and socio-cultural categories, accomplished by arbitrary
means, and constructivism, which identifies satori with the exercise of certain linguis-
tic and cultural conventions. In the present paper, we first lay out some of the most
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important criticisms of these two positions, arguing that the two accounts fall into the
error of either demonizing or fetishizing language, respectively, before outlining a
different approach to the relationship between practice and realization, drawing on the
largely neglected work of perennialist thinkers and a phenomenologically informed
notion of symbolism. By taking the idea of the symbol in its double meaning, namely
as that which “casts together” the culturally conditioned particularities of Zen into
a unified tradition, and yet points beyond them as a “sign” of something that itself
transcends all description, we propose an interpretation that can do justice both to
the crucial role played by concrete practices and to the transcendent nature of their
soteriological “end”.

Onkraj eliminacije in konstrukcije:
zen, simbolizem in perenialisticna Sola

Kljuéne besede: zen, razsvetljenje, perenializem, konstruktivizem, simbolizem,
transcendenca

Ko se je zen budizem v prej$njem stoletju zlagoma uveljavil na Zahodu, je prislo
do razvoja vrste razli¢nih interpretacij ene od njegovih temeljnih znacilnosti, namre¢
svojstvenega odnosa med jezikom in razsvetljenjem. Dva pristopa, ki sta bila ob tem
delezna najve¢ pozornosti na filozofskem podrocju, sta eliminativizem, ki razsvetlje-
nje razume kot odstranitev jezikovnih in druzbeno-kulturnih kategorij, in konstruk-
tivizem, Ki satori istoveti z uteCenimi jezikovnimi praksami in kulturnimi konvenci-
jami. V ¢lanku bova najprej predstavila najpomembnej$e ugovore proti omenjenima
stalis¢ema, pri Cemer bova trdila, da obe interpretaciji privedeta do demonizacije oz.
fetiSizacije jezika, in nato predstavila oris drugacnega razumevanja odnosa med pra-
kso in razsvetljenjem na podlagi ve¢inoma zapostavljene perenialisti¢ne tradicije in
fenomenolosko utemeljenega pojma simbolizma. Ce idejo simbola razumemo v nje-
nem dvojnem pomenu, tj. kot tisto, kar »mece skupaj« kulturno pogojene partikular-
nosti zena v enotno tradicijo, hkrati pa kaze onstran njih kot »znak« necesa neizreklji-
vega, lahko utemeljimo tako klju¢no vlogo konkretnih praks kot tudi transcendentno
naravo njihovega soterioloskega »cilja«.
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Budizem v himalajskih pusc¢avah: tradicija jogijev in
jogini v Zangskarju'

1 Uvod

Tradicija budistiénega meni$tva in puscavnistva na obmocju zveznega teritorija La-
dakh v predelu indijske Himalaje se v zadnjih desetletjih nezadrzno spreminja. Zaradi
ogrozenosti razliénih vidikov kulturne, duhovne in materialne dedis¢ine, ki so po-
sledica hitrega razvoja infrastrukture, modernizacije, turizma in razli¢nih negativnih
vplivov globalizacije, smo v letih 2016, 2018, 2019 in 2022 opravili raziskave razlic-
nih vidikov pus¢avnistva neko¢ in danes.

Proucevanje Zive tradicije budisti¢énega puscavnistva v Ladakhu, ki poteka pod
okriljem Instituta za Studije meni$tva in kontemplativne znanosti, temelji na pogovo-
rih s puséavniki in pus¢avnicami, menihi, nunami, lokalnimi poznavalci kulturne in
duhovne dedisc¢ine Ladakha ter domacini iz lokalnih skupnosti. Te se dopolnjujejo z
raziskavami zgodovinskih kronik in primarnih filozofsko-religijskih besedil budizma,
na katerih tradicija puscavnistva Se danes sloni. Vzporedno s tem se posve¢amo tudi
dokumentaciji propadajoc¢ih samostanov in meditacijskih votlin na SirSem obmocju
Ladakha ter popisovanju nesnovne dedis¢ine, kot so religijski festivali, obredja, du-
hovne prakse ipd.

Zavoljo pocasnih, a vztrajnih in neizogibnih sprememb, smo se v okviru ome-
njenih raziskav v letih 2019 in 2022 osredotocili zlasti na preiskavo puscavniske tra-
dicije v Zangskarju. V ¢lanku bova tako predstavila kratek zgodovinski oris prihoda
budizma v Ladakh in formiranje tradicije budisti¢nega pus¢avnistva na tem obmocju,

1 Clanek je nastal v okviru raziskovalnega programa »Filozofske raziskave« (P6-0252), ki ga financira
ARRS, Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike Slovenije, in raziskovalnega projekta
Contemplative Traditions and Psychotherapy, ki poteka pod okriljem raziskovalnega programa »New
Horizon for Science and Religion in Central and Eastern Europe«, John Templeton Foundation, The
Ian Ramsey Centre for Science and Religion, University of Oxford. Izbrane preliminarne rezultate ra-
ziskav sva v referatu z naslovom » The Yogis of Himalayan Deserts: The Living Tradition of Buddhist
Eremitism in Zangskar« predstavila na mednarodnem znanstvenem kongresu XIX" Congress of the
International Association of Buddhist Studies v organizaciji IABS (International Association of Budd-
hist Studies), ki je potekal avgusta 2022 v Juzni Koreji (Seoul National University). Za vso dragoceno
pomoc¢ pri raziskovalnem terenskem delu se zahvaljujeva Shabirju Ahmadu Sofiju in lamam iz gompe
Stagrimo v Zangskarju.
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s posebnim poudarkom na Zangskarju, ter osvetlila nekatere vidike sodobne tradicije
jogijev in jogini v dolini.

2 Puséavnistvo v budizmu vadzrajana

Za budisti¢nega puscavnika oz. puscavnico sta se v veji budizma vadzrajana (skrt.
vajrayana, tib. dorje tekpa), ki se je oblikovala v Tibetu, uveljavila termina jogi
oz. jogini (skrt. yogi,® yogint, tib. naljorpa, tudi tsampa, ritropa). V Ladakhu in
Zangskarju je za jogije in jogini v rabi tudi skupen izraz v ladas¢ini, namre¢ tsams-
pa. Omenjeni termini oznacujejo nekoga, ki izvaja meditacijske prakse v osami, in
sicer v samotis$¢ih visoko v himalajskih gorovjih, ve¢inoma v votlinicah ali majh-
nih skromnih kocah (Petek, 2022, 268). Odmaknjeni, a kljub temu lazje dostopni
kot puscavniSka samotiS¢a so tudi vadzrajanski samostani, na kar kaze ze samo
poimenovanje gompa (tudi tib. génpa, skrt. aranya), ki pomeni »odmaknjen kraj,
obmocje« (ibid.).

Za zacetnika puscavnisSke tradicije v budizmu vadzrajana velja Tilopa (skrt.
Tilopa; 988-1069), véliki mahasiddha,® ki je svoje skrivno znanje o tantri¢nih budi-
sti¢nih praksah predal svojemu ucencu Naropi (skrt. Naropa, 1016-1100). Glede na
podatke iz Naropove hagiografije* je veljal za enega najvidnejSih in najbolj uéenih
modrecev svojega Casa; Studiral je budizem v Ka$mirju in na znameniti univerzi Na-
landa v dezeli Magadha (danasnji Bihar), kjer je pozneje tudi pouceval. Bil je odlicen
poznavalec naukov in besedil budizma theravada (skrt., pal. theravada), mahajana
(skrt. mahayana) in tantricnega izrocila. Za njegovo duhovno pot je bilo prelomno
srecanje z mojstrom Tilopo leta 1057, po katerem se je zacel intenzivneje posvecati
meditacijskim praksam. Tilopa mu je razkril nauk, znan kot »Sest dharm oz. jog« (tib.
chos drug),’ ki so Se danes temeljne prakse vadzrajanskega budisti¢nega puscavni-
Stva. Prek predanega izvajanja teh meditacijskih tehnik je Naropa dosegel vrhovni
uvid v praznino (skrt. siinyata, tib. tongpa nyi) in s tem osvoboditev, nirvano (skrt.
nirvana, tib. nya ngen lé dé pa).

Tilopa in Naropa tako veljata za zaCetnika puscavnistva kot neodvisne in nein-
stitucionalizirane oblike budizma, saj sta osnovala njegove vsebinske in strukturne
temelje, tj. prenos skrivnega tantricnega nauka z ucitelja na uc¢enca prek obreda ini-
ciacije, kar je Se danes znacilnost te tradicije. Po zgledu Tilope je tudi Naropa postal

2 Soroden izrazu jogi je tudi sanskrtski izraz jogin (skrt. yogin), ki pa oznacuje mojstra v hindujski jogi.
Pri tem velja poudariti, da so budisti¢ni jogiji v repertoar svojih praks vkljucevali tudi posamezne
segmente hindujske hathajoge (skrt. hathayoga) (Petek, 2022, 268).

3 Skrt. mahasiddha. 1zraz oznaCuje modreca, izurjenega v razlicnih tantricnih meditacijskih praksah,
prek katerih dosega stevilne duhovne in fiziéne mo¢i.

4 Glej npr. 1Liii v: The Life and Teaching of Naropa (prev. Guenther, H. V.), Oxford 1974.

5 Vtibetanskem izro¢ilu so znane tudi po imenu »Naropovih Sest dharm oz. jog« (tib. na ro'‘i chos
drug).
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ucitelj, s ¢imer se je zacel kontinuiran proces posredovanja znanja in izkusenj, ki traja
vse do danes. Naropa je nauk tako predal svojemu u¢encu Marpi (1012—-1097), prve-
mu tibetanskemu predstavniku tradicije, ki ga izro€ilo opisuje kot vélikega mojstra v
tantri¢nih praksah.

Pod njegovim urjenjem se je v tantriénih meditacijskih tehnikah izmojstril
Milarepa (1052—1135), sicer izjemno kontroverzna oseba, o ¢emer prica njegova
zivljenjska zgodba, predstavljena v hagiografiji iz 15. stoletja, ki je nastala izpod
peresa jogija TsangnyOna Heruke.® Po smrti oCeta je skrb zanj in njegovo mater
prevzel stric, ki jima je povzroéil veliko gorja. Zaradi tega se je Milarepovo mater
polastila zelja po mascevanju, ki jo je uresnicil kar sin sam in s ¢rno magijo po-
bil sorodnike, ki so mu prizadejali boleCine. Nenadoma se je zavedel neizogibnih
posledic svojih dejanj, zato je zacel mrzli¢no iskati primernega ucitelja, ki bi mu
razkril nacine izni¢enja slabe karme (skrt. karma, tib. /é). Pot ga je vodila do Mar-
pe, ki mu je s svojim neizprosnim in rigoroznim pristopom pokazal pot ociscenja
vseh neugodnih posledic preteklih dejanj. Po urjenju v Stevilnih praksah ga je Mar-
pa napotil visoko v gore, kjer je Milarepa nadaljeval z izvajanjem meditacijskih
tehnik. Nirvano je dosegel v ¢asu svojega zivljenja, kar predstavlja kljucen obrat
od izhodis¢ne ideje zgodnjega budizma o postopnem doseganju osvoboditve, ki se
razteza skozi ve¢ zivljenj.” Milarepa je tako postal zgled najbolj izurjenega jogija
in je pritegnil Stevilne puscavnike, da so sledili njegovi poti, velikega slovesa pa
ne uziva le v tradiciji jogijev, ampak velja za vrhovnega tantricnega mojstra v va-
dzrajanskem budizmu sploh. Poleg tega njegova zivljenjska zgodba implicira, da
je pot, ki jo je prehodil sam, sicer silno tezavna, a dostopna tudi tistim, ki so poprej
ziveli skrajno izprijeno. S predanim izvajanjem tantri¢nih meditacijskih tehnik je
namre¢ mogoce v ¢asu le enega zivljenja izniéiti vse posledice nekrepostnih pre-
teklih dejanj.

Postopna institucionalizacija tradicije jogijev se je zacela z Milarepovim uéen-
cem Gampopo, ki je nauk o meditacijskih praksah vkljucil v menisko strukturo reda
kadam (Powers, 2007, 403), ki sta ga v 11. stoletju ustanovila bengalski budisti¢ni
mojster Atisa (skrt. Atisa) in njegov tibetanski Student Dromtén. Gampopa je od-
lo¢itev, da postane menih, sprejel v svojih zgodnjih dvajsetih letih po smrti zene
in otrok. Predano se je posvecal Studiju besedil, neko¢ pa je slisal o skrivnostnem

6  Hagiografije (tib. namthar) znamenitih jogijev, kar $e zlasti velja za Milarepovo (glej Tsangnyon
Heruka, The Life of Milarepa, London 2010), imajo v tradiciji $e danes izjemno pomembno vlogo, saj
jogijem in menihom, pa tudi laikom, sluzijo kot nekaksen priro¢nik za uresni¢evanje idealov budizma
v svojem zivljenju ter predstavljajo navdih za odlocitev za zivljenje jogija. Nekatere hagiografije,
sicer zapisane v prozi, sestojijo tudi iz meditacijskih pesmi (tib. mgur), ki opevajo razne vtise in medi-
tacijska izkustva, in so tako sluzile kot dostopen nacin podajanja kompleksnega duhovnega nauka
naj$ir§sim mnozicam (Petek, 2022, 274).

7 Moznost osvoboditve v enem samem zivljenju prek izvajanja skrivnih meditacijskih praks je znacil-
nost tantri¢nih hindujskih in budisti¢nih sistemov.
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jogiju Milarepi, ki se ga je odlocil obiskati. Ko je Gampopa prispel na kraj, kjer
je Milarepa meditiral, mu je ta ponudil lobanjo, do vrha napolnjeno z alkoholno
pijaco iz je¢mena (tib. chang). Gampopa je ponujeno zavrnil, saj bi s tem prekrsil
menisko zaobljubo o striktnem izogibanju uzivanja alkoholnih pija¢.® A Milarepa
je vztrajal in mu nato celo ukazal, naj popije opojno tekoc¢ino, kar je Gampopa
naposled le storil. To simbolno dejanje velja za zacetek sinteze puscavniskih praks
in meniSkega reda, hkrati pa predstavlja tudi umik od navezanosti na kakrsnekoli
religijske zapovedi (Petek, 2022, 361). Te v budisti¢ni tradiciji sicer prispevajo k
odresenju iz sansare (skrt. samsara, tib. khorwa), krogotoka ponovnih rojstev in
smrti, s perspektive neodvisnih pus¢avnikov pa so razumljene tudi kot prepreka pri
doseganju osvoboditve, saj lahko Buddhov nauk in meniska pravila postanejo pred-
met negativne navezanosti in posledi¢no uklenjenosti v trpljenje (ibid.). Gampopa
je naposled od Milarepe prejel tantriéno iniciacijo in predano izvajal psihofizi¢ne
tehnike v skladu z njegovimi napotki.

Gampopa se je po vecletnem urjenju poslovil od Milarepe in se vrnil v samo-
stan reda kadam, kjer je tantri¢ni nauk predstavil svojim u¢encem (Powers, 2007,
404). S tem se je zacela integracija samotnih tantri¢nih praks v menisko strukturo,
na osnovi ¢esar se je postopoma oblikoval meniski red kagyu, kar v tibetans¢ini
pomeni »ustni prenos« oz. »$ola ustnega prenosa«. Sola kot temelj duhovnega na-
predka opredeljuje meditacijske prakse, ki so pomembnejse od Studija filozofskih
besedil. Kot nakazuje tudi njeno ime, $ola sledi nac¢inu prenosa nauka z ucitelja na
ucenca, kar izhaja ze od mahasiddhe Tilope. V svojevrstni sintezi tantri¢nih izrocil
puscavnikov in meniske strukture, ki med drugim omogoca sistemati¢no ohranja-
nje naukov predhodnih mojstrov, pa ti¢i eden od razlogov, da kagyu velja za eno od
najbolj kompleksnih in dinamiénih $ol v budizmu vadzrajana (ibid., 405). Vzpo-
redno z vpeljavo tantriénih praks v menisko strukturo se je puscavnistvo ohrani-
lo tudi kot povsem neodvisna tradicija jogijev, ki po zgledu Milarepe negujejo
avtenti¢no jedro najsvobodnejse oblike duhovnega zivljenja in osvobajanja (Petek,
2022, 369).

Red kagyu se je pozneje razvejal v Stevilne Sole in podsSole, med katerimi je tudi
drukpa kagyu. Njen zacetnik je tibetanski mojster Tsangpa Gyaré Yeshe Dorje (1161—
1211), po smrti ¢etrtega mojstra reda Peme Karpa (1527-1592) pa se je Sola, znana
tudi kot red »zmajskih jogijev«,’ razcepila na severno (tibetansko) in juzno (butansko)
vejo, ki sta se ustalili tudi v Ladakhu, kratek oris njunega razvoja pa sledi v petem
poglavju tega prispevka.

8  Glej 8. poglavje »Srecanje z gurujem, v: Stewart, J. M., The Life of Gampopa. The Incomparable
Dharma Lord of Tibet, Ithaca, New York 1995.
9  lzraz druk namre¢ v tibetans¢ini pomeni zmaj.
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3 Zacetki budizma v Ladakhu

Po izrocilu naj bi se budizem v Ladakh prvi¢ razsiril iz Kasmirja. Pri tem je imel
klju¢no vlogo kralj Asoka (skrt. 4soka; 304 pr. n. §t.—232 pr. n. §t.), ki je po spreobrni-
tvi iz neusmiljenega tirana v predanega budista postal klju¢na osebnost pri razsirjanju
budizma po ve¢jem delu Indije in tudi izven njenih meja (Keilhauer, Keilhauer 1985,
24). V casu vladanja Mavrijskemu kraljestvu (ok. 268 pr. n. §t.—232 pr. n. §t.), ki je — z
izjemo skrajnega juga podceline — obsegalo skoraj celotno podrocje danasnje Indije,
je Asoka svoje misijonarje napotil v Kasmir ze v ¢asu tretjega budistiénega koncila
v 3. stol. pr. n. §t. v Pataliputri, in tako naj bi prek Kasmirja budizem dosegel tudi
Ladakh. Med vladavino kralja Kaniske (skrt. Kaniska) med letoma 127 in 150 n. $t.,
ko je bila dinastija Kusan na vrhuncu svojega razcveta, je klju¢no prelomnico pred-
stavljal Cetrti budisti¢ni koncil, ki je potekal v KaSmirju in na katerem se je dokon¢no
formiral budizem mahajana.'®

Prvi vplivi iz Tibeta, kjer se je od 7. stoletja dalje zacel uveljavljati budizem,'
so Ladakh dosegli v poznem 8. stoletju. Med letoma 618 in 650 je centralnemu
Tibetu vladal kralj Songsten Gampo, ki je bil budizmu silno naklonjen, za njego-
vo dokonéno uveljavitev pa sta zasluzna Padmasambhava (skrt. Padmasambhava),
znan kot Guru Rinpoche (tib., »drag, dragoceni Guru«), in vladar Trisong Detsen,
ki je v ¢asu svoje vladavine med letoma 704 in 755 poskrbel za dokon¢no ustalitev
budizma (Petek 2022, 248). Padmasambhava, ki mu pripisujejo zasluge za razcvet
budizma tudi v Butanu in Nepalu, k ¢emur je prispeval predvsem s tem, da je pre-
magal in si s tem podredil duhove avtohtone tibetanske Samanske religije bdn, naj
bi v 8. stoletju obiskal tudi Ladakh. Votline, kjer naj bi meditiral, v dezeli Se danes
veljajo za najsvetejSe kraje.

Temeljni vir za proucevanje zgodovine Ladakha, med drugim tudi zgodovine bu-
dizma na tem obmod&ju, so Ladaske kronike (tib. La dwags rgyal rabs), ki so nastajale
tekom 17. stoletja v ¢asu ladaske dinastije Namgyal. Kronike zajemajo zgodovino od
prvega ladaskega kraljestva Maryul (930-1460), ki ga je ustanovil Lhachen Palgyi-
gon (Petech, 1977, 17), potomec ene od tibetanskih dinastij, znan kot »oc¢e Ladakha«,
do konca dinastije Namgyal (1460-1842). O zgodovini budizma v Ladakhu pred 10.
stoletjem obstajajo zgolj skope pisne omembe, medtem ko so zanesljivi arheoloski
dokazi iz tega Casa zelo redki. Zgodnejse sledi indijskega budizma so izpriCane pred-
vsem v obliki podob buddh, izklesanih v skale. Kralj Lalitaditja Muktapida (skrt.

10 Ka$mir je s Cetrtim budisti¢nim koncilom postal glavno sredis¢e budizma v Indiji, kar je, ob sobivan-
ju z nekaterimi hindujskimi filozofsko-religijskimi sistemi, zlasti Sivaizmom in drugimi tantri¢nimi
tradicijami, trajalo vse do 11. stoletja. Cetrti koncil budizma theravada pa je leta 29. pr. n. §t. potekal
na Srilanki; v tem &asu so bila besedila iz palijske zbirke, tj. korpus najzgodnejsih budisti¢nih besedil,
prvi¢ zapisana na palmove liste (Petek, Ciglenecki, 2019, 25).

11 Casod 7. do 9. stoletja je poznan kot prva faza razsirjanja budizma v Tibetu, druga faza pa sega v Cas
med 10. in zgodnjim 13. stoletjem (Petek, 2022, 243).
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Lalitaditya Muktapida), ki je v 8. stoletju vladal dinastiji Karkota na obmoc¢ju Ka-
$mirja, je v severne predele Indije vabil Stevilne umetnike in obrtnike, ki so gradili sa-
mostane in templje ter so domnevno tudi avtorji skalnih reliefov na obmoc¢ju Ladakha
(Snellgrove, Skorupski, 1979, 6). Iz tega obdobja so tako ohranjene v skalo izklesane
tathagate' v vasici Shey, kip bodhisattve Majtreje, ki je danes del gompe Mulbekh na
obmodju Kargila, v kamen izklesani podobi bodhisattev Majtreje in Avalokite$vare'
v vasici Dras in kamniti relief Buddhe in bodhisattev v Padumu ter v okolici gomp
Sani, Stongde, Karsha in Mune. V §tevilnih $tudijah obstajajo tudi omembe, da je iz
tega zgodnejSega obdobja tudi stupa (skrt. stipa, tib. chioten) Kanika v zangskarski
vasici Sani, vendar za to ni zanesljivih dokazov.

Kamniti relief tathagat v ladaski vasici Shey (Foto: Jan Ciglenecki)

12 Skrt. tathagata, »tisti, ki je dokon¢no odsel, tj. se osvobodil, dosegel nirvano oz. blazeno stanje po
poslednji smrti, parinirvano (skrt. parinirvana, pal. parinibbana).

13 Skrt. bodhisattva, oznaka za osvobojenega, ki se odpove parinirvani in se po smrti vrne na svet z na-
menom odre$evanja drugih zivih bitij; skrt. Maitreya, Avalokitesvara.
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Kamniti relief bodhisattev v Padumu (Foto: Jan Ciglenecki)
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Panorama ladaske doline Zangskar (Foto: Jan Ciglenecki)

S formiranjem prvega ladaskega kraljestva Maryul, ki sega v obdobje drugega
raz§irjanja budizma v Himalaji med 10. in 13. stoletjem, se je zacelo intenzivno
utrjevanje budizma v Ladakhu. Pri tem je imel pomembno vlogo tudi Yeshe O,
vladar kraljestva Guge v zahodnem Tibetu, ki je leta 975 v Kasmir poslal skupino
Studentov-menihov, da bi se tam ucili budisti¢ni nauk. Med njimi je bil tudi Rinchen
Zangpo (958-1055 n. §t.), pozneje znan kot Véliki prevajalec, ki je v Kasmirju in
drugih predelih Indije pod vodstvom 75 indijskih modrecev $tudiral sanskrt in bu-
distiéno filozofijo, nakar ga je, po povratku v Tibet, Yeshe O s skupino 15 ucéencev
ponovno poslal v Kasmir (Snellgrove, Skorupski, 1980, 91, 94). Rinchen Zangpo je
sanskrtska besedila prevajal v tibetans¢ino, po izro€ilu pa je zasluzen tudi za usta-
novitev 108 samostanov na obmocju Ladakha in Tibeta (ibid., 95), med katerimi je
najstarej$a znamenita ladaska gompa Alchi. S tem se je v Ladakhu zacela bogata
meniSka tradicija, ki se vse od ustanovitve prvih samostanov dalje neprekinjeno
ohranja vse do danes.
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4 Zacetki budizma v Zangskarju

Odroc¢na ladaska pokrajina Zangskar,' ki je skrita v zavetju visokih, tezko prehodnih
gorovij in prelazov, je Se danes eno najmanj raziskanih predelov indijske Himalaje.
administrativnem sredi$¢u regije, na severu gorska veriga Zangskar in na jugu Veliki
himalajski greben. Zahteven gorski teren z najvisjo goro Kamet (7756 metrov), pre-
preden z nenaseljenimi prostranstvi, kanjoni ter hudourniskimi in ledeniskimi rekami,
je od nekdaj onemogocal lahke prehode med dolino in zunanjim svetom. Izoliranost
tega podrocja je botrovala tudi k neprekinjenemu ohranjanju izvorne tradicije budi-
sti¢nega puscavniStva, od njenih zacetkov vse do danes.

Oddaljena od glavnih trgovskih poti je bila dolina Zangskar v 17. in 18. stoletju za
popotnike in raziskovalce z Zahoda, ki so odkrivali nepoznana podrocja Zahodne Hima-
laje, vecinoma nezanimiva (Snellgrove, Skorupski, 1980, ix). Izjema v tem pogledu je
bil pionir raziskovanja tibetanske kulture in jezika, madzarski filolog in orientalist San-
dor Csoma de Koérds (1784—-1842), ki je v Zangskar iz Leha pripotoval junija 1823 in v
dolini ostal 16 mesecev (ibid.). V ¢asu bivanja v zangskarskem kraljestvu Zangla, danes

14 Zangskar pomeni »beli baker«, ime pa se nanasa na nahajalisce bakra (tib. zangs) na tem obmocju.
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majhni vasici na severovzhodu doline, se je de Koros ucil tibetanski jezik in budisti¢no
filozofijo pri lami Sangyeju Phuntsogu, ki je bil tesno povezan tako s kraljevsko druzino
v Zangli kot tudi s kraljem Paduma. Sangye Phuntsog, mojster v budisti¢ni filozofiji,
tibetanski astrologiji in tradicionalni tibetanski medicini amchi, je izhajal iz generacije
menihov iz samostana Dzongkhul in bil u¢enec lame Kunge Cholega, naslednika bu-
tanskega mojstra Ngawanga Tseringa, ki je imel klju¢no vlogo pri razcvetu tradicije
jogijev v Zangskarju pa tudi na SirSem obmocju Ladakha (Crook, Low, 2007, 183). De
Kérdsevo bivanje v Zangli je bilo vsekakor prelomno, saj je v tem ¢asu zacel pripravljati
prvi tibetansko-angleski slovar in slovnico tibetanskega jezika, zaradi cesar je Zangskar
neloéljivo povezan z zacetki oblikovanja tibetologije kot znanstvene discipline.

Sandor Csoma de Koros, oce tibetologije
(Vir: Wikimedia Commons, javna last)



NiNna PETEK, JaN CIGLENECKI / BUDIZEM V HIMALAJSKIH PUSCAVAH: TRADICIA JOGIEV IN JOGINI V ZANGSKARJU

Palaca-gompa v vasici Zangla, kjer je Sandor Csoma de Ko6rs snoval prvi

tibetansko-angleski slovar (Foto: Jan Ciglenecki)
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Budizem je v Zangskar, tako kot v druge predele Ladakha, dospel v 7. ali 8. stoletju
(Dargyay, 1988, 124, 125), sicer pa je o zgodovini budizma v dolini, v primerjavi z
drugimi predeli Ladakha, na voljo relativno malo zanesljivih podatkov. Zgodovinske
kronike Zangskarja v nasprotju z ladaskimi namre¢ sestojijo iz kratkih in splo$nih infor-
macij, kronika kraljev Zangle pa podaja zgolj natan¢ne opise kraljevskih rodov, medtem
ko so o sami zgodovini budizma na tem obmocju $e najbolj zgovorna zgodovinska dela
o Kasmirju in nekateri viri tibetanskih budisticnih mojstrov, kot sta denimo Butoén Rin-
chen Drup (11. stoletje) in Pema Karpo (16. stoletje) (Snellgrove, Skorupski, 1980, 9).

Kot ze omenjeno v tretjem poglavju prispevka, so na obmocju Ladakha, Se pred
vplivi tibetanske kulture in pozneje vadzrajanske veje budizma, izpri¢ane zgodnejse
sledi indijskega budizma, predvsem v obliki skalnih reliefov podob buddh in bodhi-
sattev. Po nekaterih virih naj bi bila iz zgodnjega, tj. predtibetanskega obdobja, tudi
stupa Kanika v samostanu Sani, danes najbolj cenjen budisti¢ni spomenik v Zangskar-
ju, vendar za to ni trdnih dokazov. Zgrajena naj bi bila v ¢asu kusanskega kralja Kani-
ske v 2. stol. n. §t., a obstajajo zanesljivejsa pricevanja, da so stupo zgradili Kasmirci.
Zangskar je bi bil pred prihodom Tibetancev namre¢ pod politicno in vojasko upravo
Kasmirja (Kronike Zangskarja, 1926, 156), poleg tega pa tudi napisi na stupi, ki sesto-
jijo iz navedkov iz zbirke redovniskih pravil Vinajapitake (skrt., pal. Vinayapitaka),
tantri¢nih besedil in hagiografij Padmasambhave in Narope ter drugih znanih jogijev,
gotovo niso nastali pred 11. stoletjem (Snellgrove, Skorupski, 1980, 9).

Posebej pomemben dogodek za zgodovino budizma v Zangskarju, deloma za-
vit v legendo, pa sega v 8. stoletje in je, podobno kot za zgodovino celotnega La-
dakha in drugih himalajskih dezel, povezan s prihodom legendarnega budisti¢nega
mojstra Padmasambhave, o ¢emer prica najstarejsi ohranjeni dokument o zgodovini
Zangskarja z naslovom Hbo yig, znan tudi kot Knjiga Phugtala (Francke, 1926, 151).

5 Zacetki puséavniske tradicije in $ole drukpa kagyu v
Ladakhu in Zangskarju

Za najpomembnejsi dogodek za razvoj tradicije pus€avniStva v Zangskarju, pa tudi
v drugih predelih Ladakha, velja prihod kaSmirskega mahasiddhe Narope, ki je v 11.
stoletju meditiral na krajih, kjer danes stojita zangskarski gompi Sani in Dzongkhul.
Njegova prisotnost v Zangskarju je privabljala Stevilne jogije in jogini s SirSega obmo-
¢ja Ladakha, drugih predelov Indije in tudi izven njenih meja. Tako so tudi na drugih
obmocjih Ladakha, kjer naj bi Naropa meditiral, pozneje nastala samoti$¢a in gompe,
denimo Lamayuru, ki Se danes veljajo za svete kraje.

Zacetki institucionalizirane oblike puscavnisStva, tj. oblikovanje Sole drukpa ka-
gyu v Ladakhu in Zangskarju, segajo v 16. stoletje, v ¢as ladaskega kralja Jamyanga
Namgyala, ki je dezeli vladal med letoma 1595 in 1616 (Namgyal, 2018, 74). Njegova
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druzina je vzpostavila tesne vezi s tibetanskim duhovnim vodjo Sole drukpa kagyu,
Pemo Karpom (1527-1592). V zgodnjem 17. stoletju se je tibetanska Sola drukpa ka-
gyu zaradi spora glede vprasanja, kdo je resni¢na reinkarnacija Peme Karpa, razcepila
v dve veji. Vecina je kot resni¢nega naslednika oznanjala mojstra Pagsama Wang-
moja (1593-1653), manjsa skupina pa Ngawanga Namgyala (1594-1651), meniha
iz gompe Ralung na zahodu Tibeta. Zaradi majhne podpore se je Ngawang Namgyal
preselil na obmocje juznega Tibeta, kjer je ustanovil novo drzavo Butan, standardizi-
ral jezik, osnoval zakone, formiral vlado in s tem poenotil Stevilna plemena, razkro-
pljena po dezeli (ibid., 75). Leta 1642 je ustanovil samostan Tashi Chodzong in s tem
tudi uradno ustoli¢il svojo $olo, ki je znana kot butanska juzna Sola drukpa kagyu,
poimenovana /ho ‘brug, ter tako postal prvi butanski Zhabdrung, »véliki lama«. V
zacetnem obdobju po razcepu Sole so ladaski kralji bolj ali manj v enaki meri podpi-
rali obe Soli, severno tibetansko (byang ‘brug) in juzno butansko vejo (lho ‘brug) sole
drukpa kagyu. Bolj naklonjen severni veji je bil menih Taktsang Repa Ngawang Gyat-
so (1574-1651), ustanovitelj ladaskih gomp Hemis, Chemrey in Wanla ter duhovni
ucitelj ladaskega kralja Senggeja Namgyala, ki je vladal med letoma 1616 in 1642. V
Ladakh pa so mnozi¢no potovali tudi butanski u¢enjaki in tako je Se pred omenjenimi
meniskimi institucijami, leta 1580, butanski mojster Chosje Modzin ustanovil gompo
Stakna, ki je pripadala juzni butanski veji. Gompe juzne butanske Sole v Zangskarju,
ustanovljene v 17. stoletju, ki $e danes veljajo za glavna sredi$¢a institucionalizirane
in hkrati neodvisne puséavniske tradicije, so vse do danes povezane z gompo Stakna.

Gompa Stakna, ki je zaradi oblike hriba, na katerem stoji, znana tudi kot » Tigrov

nos« (Foto: Jan Ciglenecki)
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A kljub duhovni in politi¢ni naklonjenosti, ki jo je uzivala tibetanska veja Sole drukpa
kagyu, je bilo v tem ¢asu sobivanje med obema tokovoma, pa tudi drugimi $olami, re-
lativno stabilno (Snellgrove, Skorupski, 1980, 14). To se je korenito spremenilo v ¢asu
vladanja Deldana Namgyala (1642—1694), ki je podpiral Butan v vojni s Tibetom, kar
je vodilo do $tevilnih neljubih posledic za Ladakh, med drugim tudi do tibetansko-
-ladaske vojne (1679-1684). Na tem mestu velja izpostaviti predvsem Namgyalovo
vladavino kot kljucno tocko v tesnih ne le politi¢nih, ampak tudi duhovnih vezeh med
Ladakhom, Zangskarjem in Butanom. Deldan Namgyal, duhovno povezan z butansko
vejo lho ‘brug, je s politiéno potezo, ko se je postavil na stran Butana, skusal omejiti
tudi Sirjenje danes najbolj razsirjene Sole gelug" in s tem zagotoviti prevlado Sole
drukpa kagyu. Tako se je Sola v Ladakhu in zlasti Zangskarju ohranila vse do danes,
Zivi pa sta ostali tudi politi¢na in duhovna vez med Ladakhom in Butanom. Na SirSem
obmocju Ladakha sta danes zastopani tako severna kot juzna veja Sole drukpa kagyu,
medtem ko se je v Zangskarju, med drugim tudi zavoljo tesnih vezi z gompo Stakna
in njenim vodjo iz 19. stoletja, Stakno Rinpochejem, ustalila le juzna veja lho ‘brug.

6 Tradicija pus¢avnistva in glavna jogijska sredis¢a v
Zangskarju danes

Vsi zangskarski jogiji Se danes pripadajo butanski juzni Soli /ho ‘brug, zaCetnik katere
je omenjeni butanski mojster Ngawang Namgyal. S Solo so povezane Stiri zangskarske
gompe, tj. Bardan, Dzongkhul, Sani in Stagrimo, vse ustanovljene v 17. stoletju, po-
membnem ¢asu utrjevanja butanske veje Sole drukpa kagyu, in Se danes veljajo za glav-
na jogijska sredis¢a v dolini. Gompe Bardan, Dzongkhul in Stagrimo so od 19. stoletja
dalje pod upravo gompe Stakna v Ladakhu, kar je povezano odlocitvijo Gulaba Singha,
takratnega vladarja Dzammuja, ki je glavnega meniha gompe Stakna, Stakno Rinpo-
cheja, imenoval za ladaskega vodjo zangskarskih gomp (Crook, Low, 2007, 165, 166).

Poleg jogijev se v Zangskarju ohranja tudi tradicija jogini, ki pripadajo Soli Shangpa
kagyu' (»ustno izro¢ilo moZza iz Shanga«), znani kot skrivna veja Sole kagyu. Ta ima svoje
korenine v naukih ka$mirske jogini Nigume, sodobnice Narope,'” in jogini Sukhasiddhi
(skrt. Sukhasiddhi, tudi Sukhada, Sukha), ki je Tilopi razkrila dve od Sestih dharm, tj. jogo
barda (vimesnega stanja med smrtjo in ponovnim rojstvom) in jogo prenosa zavesti. Za
ustanovitelja Sole velja Khyungpo Naljor Tsultrim Goénpo (ok. 1050-1140), ucenec obeh
jogini (Harding, 2022, 31). Na obmocju Zangskarja, nedale¢ od gompe Sani, je Zenski

15 Najmlajsi red v budizmu vadzrajana, ki ga je v 15. stoletju ustanovil Je Tsongkhapa Lobzang Drakpa
(1357-1419).

16  Sola je ime dobila po regiji Shang, kjer je Khyungpo Naljor Tsultrim Gonpo leta 1021 ustanovil prvi
samostan (Harding, 2022, 31).

17  Po zapisih v hagiografijah in drugih izro¢ilih naj bi bila jogini Niguma Naropova zena, preden sta se od-
lo¢ila za duhovno pot, medtem ko nekateri viri navajajo, da naj bi bila njegova sestra (Petek, 2022, 273).
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samostan, ki pripada $oli drukpa kagyu, s katerim pa jogini, kot so nas seznanile same, niso
neposredno povezane, vendar s tamkaj$njimi nunami negujejo stike z obasnimi obiski.

Jogini v svoji hisi (Foto: Nina Petek)
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V nadaljevanju sledi kratek oris zgodovinskega in duhovnega pomena gomp Bardan,
Dzongkhul, Sani in Stagrimo za tradicijo jogijev ter osvetlitev njihove vloge v zangs-
karSkem in nasploh ladaskem puséavnistvu danes. Za glavnega pobudnika ustanavlja-
nja gomp na obmocju Zangskarja, ki pripadajo butanski Soli /4o ‘brug, velja znameniti
zangskarski jogi Ngawang Tsering (1657—-1734), inkarnacija butanskega mojstra Nga-
wanga Namgyala, rojen v vasici Ating, nedale¢ od gompe Dzongkhul. Ze kot otrok je
prejel stevilne nauke od potujocih jogijev, ki so meditirali v Zangskarju, ko pa je dopol-
nil trinajst let, je, skupaj s svojim bratom, postal menih v gompi Bardan (Maurer, 2015,
92, 99). Ko je odrasel, je veliko potoval po Indiji in drugih himalajskih dezelah (Snell-
grove, Skorupski, 1980, 57), ve€ino zivljenja pa je prezivel v okolici gompe Dzongkhul.
Gompa Bardan, kjer je Ngawang Tsering prebil svoja mladostniska leta, se nahaja
v slikoviti dolini ob reki Lungnak priblizno dvanajst kilometrov juzno od Paduma in
iz daljave deluje kot nedostopna trdnjava. V 17. stoletju jo je ustanovil Deva Gyatso
(ibid., 57), sin takratnega kralja Paduma. O nastanku gompe govori legenda, ki med
menihi in jogiji v Zangskarju krozi Se danes. Neko¢ naj bi lami Barawa vrana izma-
knila baklo in jo odvrgla na mogo¢ni skali nad deroco reko, kar je sluzilo kot napotek,
naj se na tem kraju zgradi gompa. V gompi danes domuje jogi Stobgay, ki se je po dol-
gih letih samotnih umikov nastanil v celici znotraj samostana, meditira pa v naravi ali
okoliskih samotis¢ih, kjer meditacije obcasno izvajajo tudi drugi zangskarski jogiji.

Kipec Ngawanga Tseringa (levo) v Naropovi votlini v gompi Dzongkhul
(Foto: Nina Petek)
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Jogi Stobgay v svoji celici v gompi Bardan (Foto: Jan Ciglenecki)
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Samotisce v okolici gompe Bardan (Foto: Nina Petek)

Med najbolj prikladnimi kraji za samotne meditacije ne le v Zangskarju, ampak tudi
na SirSem obmocju Ladakha, je gompa Dzongkhul, in sicer ze vse od ¢asov, ko je v
okolici, kjer se je pred tem zadrzeval mahasiddha Naropa, meditiral Ngawang Tse-
ring. Ta je imel neko¢ videnje, da mora okoli dveh votlin, kjer je meditiral Naropa,
zrasti gompa (Crook, Low, 2007, 183). Ngawang Tsering, ki je v svojem Zzivljenju
predano sledil zgledu Narope in Milarepe (Maurer, 2015, 92), je tako postal pobudnik
gradnje gomp na svetih krajih, povezanih z Naropo. Poleg Dzongkhula je zasluzen
tudi za gradnjo gompe Sani, za kar je poskrbel tako, da je Stevilne menihe iz Zangs-
karja posiljal v okoliske regije s proSnjami za donacije, s katerimi so bile financirane
gradnje (Crook, Low, 2007, 165). Zaradi tega je Se danes visoko cenjen med jogiji,
menihi in domacini.

Pot do gompe Dzongkhul iz vasice Ating, rojstnega kraja Ngawanga Tseringa,
vodi po Siroki soteski, ki se iz doline Stod v zahodnem delu Zangskarja vzpenja proti
visokemu gorskemu grebenu na jugu. Gompa, ki se razteza pod strmim previsom, je
bila zgrajena okoli votline, kjer naj bi meditiral Naropa. V votlini, po¢rneli od dima, v
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kateri je med drugim tudi izvir svete vode, se nahaja skala z odtisom stopala vélikega
jogija, kar prica o njegovi prisotnosti v enem od najpomembnejsih samotis¢ v Lada-
khu. Na strmem skalnatem poboc¢ju nad gompo je druga Naropova votlina, kjer se
danes, po pri¢evanju zangskarskih jogijev, v najbolj zahtevnih meditacijskih tehnikah
urijo jogiji s celotnega obmocja Ladakha. Jogiji gompo Dzongkhul obiscejo tudi v
¢asu festivala Dzongkhul Huchot, ki poteka na Sestnajsti ali sedemnajsti dan Cetrtega
lunarnega meseca (tib. saga) po tibetanskem koledarju (v drugem ali tretjem tednu
junija). Festival se odvija v vzdu$ju tihih, samotnih meditacij, brez buénih skupnih
obredij in tantricnih plesov v maskah ter mnozi¢nih obiskov domacinov, kar je sicer
znacilno za bolj poznani festival, ki poteka pod okriljem gompe Sani. Danes v celici,
ki je del gompe Dzongkhul, stalno biva jogi Tashi, meditacijske prakse pa izvaja v
omenjenem samotis¢u nad gompo in v okoliski naravi.
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Gompa Dzongkhul v divji naravi zangskarske doline Stod
(Foto: Jan Ciglenecki)



NiNna PETEK, JaN CIGLENECKI / BUDIZEM V HIMALAJSKIH PUSCAVAH: TRADICIA JOGIEV IN JOGINI V ZANGSKARJU

Naropova votlina v strmem skalovju nad gompo Dzongkhul
(Foto: Jan Ciglenecki)

V nasprotju z drugimi gompami v Zangskarju, ki so locirane na strmih skalnatih po-
bodjih, stoji gompa Sani, za gradnjo katere je prav tako zasluzen Ngawang Tsering,
na ravnici v istoimenski vasici tik ob glavni cesti, le slabih deset kilometrov zahodno
od Paduma. Samostanski kompleks z dvema majhnima templjema na notranjem dvo-
ri§¢u je z vseh strani obdan z obzidjem. Na kraju, kjer stoji eden od templjev, naj bi po
pricevanju Stevilnih izro€il v 11. stoletju meditiral Naropa in tako SirSe obmocje okoli
pozneje zgrajene gompe zaznamoval s svojo duhovno mocjo.
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Gompa Sani (Foto: Jan Ciglenecki)

Okolica gompe, ki predstavlja nekaksen duhovni in geografski center pokrajine, je
posejana s Stevilnimi svetimi kraji, visoko cenjenimi tudi s strani domacinov. V ne-
posredni blizini templja, kjer je meditiral mahasiddha, je znamenita stupa Kanika,
zunaj kompleksa pa kamnite skulpture, med njimi tudi bodhisattva Majtreja. Zraven
se nahaja pokopalisce, po izroc¢ilu domovanje dakini (skrt. dakini, tib. khandroma),
zenskih bozanstev, ki izvajajo daritve v ogenj, kjer so se pozneje Stevilni jogiji urili
v no¢nih meditacijskih praksah, zlasti v kontemplaciji o smrti. Nasproti gompe, cez
cesto, je tudi sveto jezero, sredi katerega je kip Padmasambhave na lotosovem cvetu.
Okolico gompe Sani naj bi namre¢ Se pred Naropo, v poznem 8. stoletju, obiskal
Padmasambhava, ki je premagal zle duhove bdna in jih spreobrnil v budizem, kraj pa
prerosko razglasil za »srecno pokopalisce« (ibid., 164).

Na gori, znani kot »Hrib draguljev« (tib. Norbu ri) ali »Pokopaliski hrib« (ibid.),
ki se nahaja na severni strani nasproti gompe, je v strme skalne previse iz lomljivega
kamenja umescena votlina, kjer naj bi Padmasambhava meditiral pet let. Po priceva-
nju menihov iz gompe Sani je votlina znana kot »Gurujevo samotisce«, imenujejo pa
jo tudi Zong Bao ali Nyima Ozer."® Danes je preurejena v majhno koco, ki jo jogiji
obcasno $e vedno uporabljajo za pudze (skrt. pizja), tj. skupna obredja in molitve.

18 Nyima Ozer (1124-1192) je eden od prvih budistiénih terténov, odkriteljev skrivnih tantriénih
besedil, ki so jih stari modreci namenoma skrili za prihodnje generacije u¢encev (Samuel, 2012, 178).
Je tudi avtor hagiografije Padmasambhave.
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Sveto jezero blizu gompe Sani s kipom Padmasambhave v daljavi
(Foto: Jan Ciglenecki)

Gompa Sani ima v tradiciji budisti¢nega puséavnistva ne zgolj v Zangskarju, ampak
tudi na SirSem obmocdju Ladakha, zelo pomembno vlogo. Danes se namre¢ v gompi
zangskarski jogiji srecujejo na skupnih pudzah, ve¢inoma pozimi, obcasno tudi julija in
avgusta. V gompi v ¢asu med petnajstim in dvajsetim dnem Sestega lunarnega meseca
(chuto) po tibetanskem koledarju (v prvem ali drugem tednu avgusta) poteka tudi vsa-
koletni festival Naro Nasjal, ki je posvecen Naropi. Na njem se zberejo jogiji iz Zangs-
karja in drugih predelov Ladakha, ki se na skupnih pudzah srecajo ze nekaj dni pred
zaCetkom dogodka.' Pestro dogajanje, ki poleg jogijev, jogini, menihov in nun privabi
tudi mnozice domacinov, je v nasprotju z omenjenim festivalom v gompi Dzongkhul
spleteno iz bucnih tantricnih plesov v maskah ter skupnih obredij in meditacij. Sani
je tako nekaksen center srecevanj pusCavnikov in obeleZzevanja pomembnih praznikov
v tradiciji, medtem ko v okolico gomp Bardan in Dzongkhul jogiji odhajajo zlasti na
samotne meditacije.

Gompa Stagrimo, ki stoji na gri¢u, znanem kot » Tigri¢in hrib«, jugozahodno od Pa-
duma, je dom slavnih zangskarskih jogijev ze vse od ¢asov, ko jo je v 17. stoletju ustanovil
budisti¢ni mojster Dorje Dzinpa, rojen v Padumu, kamor so iz tibetanske regije Kham

19 Ko zangskarski jogiji, pa tudi drugi ladaski puscavniki, obiscejo festival Naro Nasjal ali kateri drug
pomemben religijski dogodek, se oblecejo v belo haljo. Bela barva je namre¢ simbol budisti¢nih
puscavnikov; predstavlja zmago nad sansaro in Cistost uma, kar jogiji dosegajo prek izvajanja medi-
tacijskih praks v osami (Turek, 2013, 20).
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Votlina Zong Bao (Nyima Ozer), kjer je meditiral Padmasambhava
(Foto: Jan Ciglenecki)

priromali njegovi starsi. Danes v gompi ne biva noben jogi, a jo pogosto obiskujejo pu-
$¢avniki iz Ladakha in Dharamsale, ki meditirajo v gorskih samotis¢ih v njeni okolici.
Menihi v gompi skrbno ¢uvajo pisna pri¢evanja in predmete legendarnih jogi-
jev, med katerimi je najbolj znan Sonam Konsum - Gonpo, ki je umrl leta 2006 v
starosti 92 let. Lame v Stagrimu ga opisujejo kot vrhovni vzor jogijev. V idilicnem
okolju gompe so meditirali tudi drugi legendarni zangskarski jogiji, ki veljajo za
vélike duhovne avtoritete v dolini, njihova zivljenja pa za jogije in menihe Se danes
predstavljajo navdihujo¢ zgled duhovne poti. Poleg Gonpa je v okolici Stagrima
meditiral tudi njegov sodobnik, jogi Nochung Tse. Po pripovedovanju menihov v
Stagrimu sta bila oba jogija znana po svoji izurjenosti v meditacijah mahamudra®
in tummo,*' ki sta ju izvajala na gori nad gompo. Imela sta skupnega guruja, lamo

20 Skrt. mahamudra, tib. chag chen, »véliki pecat«, je oznaka za vrhovno stanje uma in meditacijsko prak-
s0, ki vodi do uvida v praznino, tj. nestalno naravo vseh pojavov in s tem enakost vsega obstojecega.

21 Ena od $estih dharm oz. jog, ki prek izvajanja nekaterih psihofiziénih praks vodi do proizvajanja to-
plote v telesu. Jogiji v Zangskarju to prakso $e posebej pogosto izvajajo pozimi, saj jim, poleg dose-
ganja fizi¢nih in duhovnih mo¢i, omogoca tudi prezivetje mrzlih himalajskih zim. Kot so nas seznanili
jogiji v Zangskarju, jo pozimi izvajajo tudi kot skupinsko meditacijsko tehniko ob svetem jezeru Tso
Moriri v ladaski regiji Changthang, kjer temperature dosezejo tudi minus 40 stopinj Celzija.
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Jogi Ratan v eni od izb gompe Sani v ¢asu festivala Naro Nasjal
(Foto: Nina Petek)
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Norbuja, ki se je v razli¢nih meditacijskih tehnikah izuril v vzhodnem Tibetu, na-
kar je prebival v Lahaulu v zvezni drzavi Himacal Prades, naposled pa v gompi
Dzongkhul in zangskar$ki vasi Shilla.?? Njegov sodobnik, lama Thubten, je prav
tako meditiral v okolici Stagrima, oba pa sta bila u¢enca legendarnega jogija Sakje
Srija (tib. in skrt. Drubwang Sakya Sri, 1853-1919), tibetanskega jogija in vélikega
mojstra v dzogchenu® in mahamudri.

Menihi v gompi in svojih celicah hranijo slike legendarnih jogijev ter pripovedujejo
zgodbe o njihovih zivljenjih in meditacijskih praksah. Na fotografiji, ki jo lama Tse-
ring Motup hrani v svoji celici, je znameniti jogi Nochung Tse
(Foto: Nina Petek)

22 Vas Shilla s samotno in divjo okolisko naravo je bila v tem ¢asu pomemben kraj, kjer so se zbirali
zangskarski jogiji.

23 Dob. »vélika popolnost«; oznaka za filozofsko in meditacijsko tradicijo, ki temelji na prepletu Stevil-
nih tehnik, katerih cilj je doseci Cisto stanje uma, brez primesi pojmovnega.
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Gompe Bardan, Dzongkhul, Sani in Stagrimo so torej vse od ustanovitve v 17.
stoletju pa do danes pomembna sredi$ca tradicije budisticnega puscavnistva v Zangs-
karju. Medtem ko je gompa Sani center srecevanj jogijev, skupnih meditacij, obredij
in festivalov, sta gompi Dzongkhul in Bardan namenjeni predvsem samotnim duhov-
nim praksam jogijev, danes pa v njunih celicah stalno prebivata dva jogija. Gompa
Stagrimo je znana kot kraj, kjer so se v preteklosti zadrzevali legendarni zangskarski
jogiji, zato gorska samotisc¢a v njeni okolici $e vedno obiskujejo puscavniki iz SirSega
obmocja Ladakha in Dharamsale.

7 Med samoto in udelezenostjo v razli¢nih plasteh
druzbenega

Med terenskim delom na obmocju Zangskarja nas je med drugim zanimalo tudi,
ali so jogiji danes povsem loc¢eni od druzbe ali so vkljuceni v doloCene segmente
religioznega zivljenja domacinov. Zgodovinsko gledano se dinamika tega odnosa
izrisuje Ze pri samih zacetkih vadzrajanskega puscavnistva. Tilopa in Naropa, prva
jogija te tradicije, sta v stremljenju k doseganju nirvane vecino svojega zivljenja
prebila v samotnih meditacijah, medtem ko se je Milarepa, najvidnejsi predstavnik
budisti¢nih jogijev, obCasno vracal v druzbo, in tako po tej plati uteleSa paradoks
puscavnikovega bivanja. Uvide, ki jih je dosegel pri izvajanju duhovnih tehnik v
osami, je namre¢ prevedel v posvetni, tuzemski nauk, s katerim je seznanjal la-
ike. Se danes se njegov lik in Zivljenjska zgodba med ljudstvom ohranjata prek
njegove hagiografije in tako ostaja nekaksen vezni ¢len med skrivnostnim svetom
puscavnika in SirSo skupnostjo. V tem pogledu so pomembne tudi priljubljene zbir-
ke Milarepovih meditacijskih pesmi (tib. mgur), ki so jih recitirali in peli potujoci
pripovedovalci zgodb, da bi ljudi opominjali na pomembnost dobrih, »belih« (tib.
dkar) dejanj, ki vodijo v boljse bivanje v tem in naslednjem Zzivljenju. Hagiografija
in pesmi so zapisane v preprostem jeziku, blizu govorjenemu, poleg tega pa se obi-
¢ajnim ljudem priblizajo tudi s svojo odkritosrénostjo, spontanostjo, slikovitostjo in
zivahnostjo, ¢eprav govorijo o zapletenih filozofskih resnicah budizma in vrhovnih
meditacijskih uvidih.

Milarepa pa je bil znan tudi po tem, da je prek svojih duhovnih praks v osami
pridobil §tevilne moc¢i in nadnaravne sposobnosti, ki jih je, ko je prisel v druzbo, pred
ljudmi tudi demonstriral in s tem privabljal nove sledilce. S temi mo¢mi je omilil
Skodljive sile in duhove narave, ki so nadlegovali skupnost, in tako so ljudje zaceli
verovati, da ima od pusScavnika korist celotna druzba. Lokalna skupnost je jogiju v
zameno priskrbela vse potrebno za dolga obdobja osame visoko v gorah. Puscavnik je
tako na nek nacin odvisen od sveta, iz katerega se je umaknil.
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Nasi pogovori z jogiji v Zangskarju so potrdili, da so kljub navidezni druzbeni
inerciji aktivni ¢lani druzbe in na ta nacin sledijo zgledu Milarepe. Po pri¢evanju do-
macinov so jogiji med ljudmi po vsej dolini zelo spoStovani. Poucujejo jih Buddhov
nauk, tj. dharmo (skrt. dharma, tib. ché), poleg tega pa verjamejo, da uspesno prema-
gujejo ¢rno magijo in demone, ki obsedejo ljudi. V njih vidijo mojstre v tradicionalni
medicini amchi, zato jogiji redno obiskujejo njihove domove in skrbijo za ustrezno
zdravljenje. V tem se odslikava tudi vrhovni eti¢ni ideal mahajanskega budizma, tj.
socutje (skrt. karuna, tib. nyingjé), ki se kaze v jogijevi nesebicni in brezpogojni po-
moci vsem Cutecim bitjem.

Na podro¢ju Zangskarja je vec¢ja dosegljivost jogijev med drugim posledica spre-
memb, ki jih v druzbeno Zivljenje prinasa vse vecja dostopnost interneta. Danes tako
reko¢ vsi jogiji, ki smo jih srecali, uporabljajo mobilne telefone, ki jim sluzijo za
komunikacijo z domacini, ¢e slednji potrebujejo njihovo pomoc, poleg tega pa tako
ostajajo v stikih tudi s svojimi ucitelji. Njihove telefonske Stevilke so nam pogosto
posredovali lokalni lame in za sre¢anja v njihovih samoti$¢ih smo se dogovorili prek
aplikacije za pogovore WhatsApp. A kljub tem spremembam puscavniska tradicija
$e vedno ohranja izvorno ezoteri¢no jedro nauka, ki za neposvecene praviloma ostaja
nedostopno in ga je mogoce posredovati le prek odnosa med gurujem in ucencem.
Jogiji iz Zangskarja ostajajo ucitelji mlajSim generacijam jogijev in tako ohranjanjo
kontinuiteto starodavnega izroéila.

Posebej zanimiv je primer »druzine« omenjenih §tirih jogini iz Sole Shangpa ka-
gyu, ki zivijo v hisi nedale¢ od centra Paduma, tako reko¢ v sredisc¢u druzbenega
zivljenja. Jogini, danes stare med 60 in 90 let, so se 45 let skupaj urile v raznih medita-
cijskih praksah v Butanu, v starosti pa so se vrnile v svoj rojstni kraj. Med domacini so
dobro poznane in jih ti pogosto obiskujejo. K njim dnevno prihajajo na skodelico ¢aja,
pogovor, nasvet in u¢enje Buddhove dharme. Tako kot jogiji so tudi jogini mojstrice v
medicini amchi, prav tako pa so uéiteljice mladim jogijem in jogini.

Nase proucevanje zive tradicije jogijev in jogini v Zangskarju je zgolj kamenéek
v mozaiku raziskav puscavnistva v Ladakhu. V prihodnjih letih nameravamo razi-
skave razsiriti na druga obmocja Ladakha in indijske Himalaje, kot sta dolini Spiti in
Lahaul v indijski zvezni drzavi Himadal Prades. Prav tako nas zanimajo analogije v
drugih himalajskih drzavah, tj. Butanu, Nepalu in Tibetu, s ¢imer se bo postopoma
izrisal SirSi vzorec sodobnih izrazov puscavnistva, njegovega pomena v budisti¢ni
druzbi 21. stoletja in vloge pri ohranjanju temeljnih idej same budisti¢ne tradicije.
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Budizem v himalajskih puséavah: tradicija jogijev in jogini v
Zangskarju

Kljuéne besede: vajrayana, budisticno puscavnistvo, yogi, yogini, drukpa kagyu,
Zangskar

Clanek predstavi nekatere vidike sodobnega pus¢avnistva v budizmu vajrayana v
samotni dolini Zangskar na obmocju zveznega teritorija Ladakh v predelu indijske
Himalaje, kjer se neprekinjeno ohranja ze vse od 11. stoletja dalje, ko je tamkaj$nje
kraje obiskal legendarni budisti¢ni mojster Naropa. Kratkemu zgodovinskemu orisu
prihoda budizma v Ladakh sledi osvetlitev zacetkov tradicije budistiénih puscavni-
kov, tj. jogijev in jogini (yogi, yogini), iz katere se je pozneje formirala Sola drukpa
kagyu. V nadaljevanju prikaze okolis¢ine ustalitve njene juzne butanske veje (lho
‘brug) v Zangskarju, k ¢emur je prispeval zlasti zangskarski mojster Ngawang Tsering
iz 17. stoletja, ki mu pripisujejo tudi zasluge za ustanovitev nekaterih meniskih insti-
tucij butanske veje na tem obmodju. Na osnovi izsledkov, pridobljenih tekom naSega
terenskega dela v dolini, prispevek predstavi pomen $tirih meniskih institucij (Bardan,
Dzongkhul, Sani in Stagrimo) za tradicijo puscavnis$tva danes, hkrati pa orise tudi
vlogo jogijev in jogini v lokalnih skupnostih. Ti Se danes sledijo zgledu Milarepe,
prvega puséavnika, ki je poleg bivanja v samoti negoval tudi vezi z druzbo in s tem
uresni¢eval vrhovni budisti¢ni eti¢ni ideal socutja.

Buddhism in the Himalayan Deserts: The Tradition of Yogis and
Yoginis in Zangskar

Keywords: Vajrayana, Buddhist eremitism, yogi, yogini, drukpa kagyu, Zangskar

This paper presents some aspects of the contemporary Vajrayana Buddhist eremitic
tradition in the secluded Zangskar valley in the Union Territory of Ladakh (Indi-
an Himalayas), where it has been continuously preserved since the 11% century. A
brief historical sketch of the arrival of Buddhism in Ladakh is followed by an outline
of the origins of the Buddhist eremitic tradition of yogis and yoginis (yogi, vogini),
from which the drukpa kagyu school was later formed. It further presents the circum-
stances of the establishment of its southern Bhutanese branch (/40 ‘brug) in Zangskar,
which was founded by the 17" century Zangskari master Ngawang Tsering, who is
also credited with establishing some of the monastic institutions of the Bhutanese
branch in the area. Based on the findings of our research in the valley, the paper
presents the importance of four monastic institutions (Bardan, Dzongkhul, Sani and
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Stagrimo) for the eremitic tradition today, and outlines the role of yogis and yoginis in
the local communities. These individuals are still following the example of Milarepa,
the first yogi, who, in addition to living in solitude, cultivated ties with society and
thus embodied the supreme Buddhist ethical ideal of compassion.
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Processing of Centre-embedded and Right-branching
Relative Clauses in Slovenian

1 Introduction*

The processing of relative clauses (RC) has been a reoccurring topic of interest in the
last five decades of psycholinguistic research. Throughout this time, one of the most
important issues of this line of research has been the difficulty of processing of centre-
embedded relative clauses' (CE-RC; e.g., The girl who is drinking the water hugged
the mother.), which is often addressed through the comparison to the processing of
right-branching relative clauses (RB-RC; e.g., The girl hugged the mother who is
holding a flower.). This issue is so well documented that it has led to several theories
which aim towards explaining the difficulties in the processing complexity of CE-RC.
However, most of the evidence these theories are based on comes from English. In
the current paper we introduce a study that focuses on this aspect, and which provides
evidence from Slovenian that was previously largely lacking.

1.1 Processing of centre-embedded and right-branching relative
clauses

When it comes to the differences in the processing of CE-RC and RB-RC, the decades
of research have led to a current consensus that CE-RC are much harder to understand
than RB-RC, which typically results in longer reading times of such structures and/
or accuracy of the participant’s performance (in terms of, for example responses to
comprehension questions, sentence recall).

So far, this finding has been confirmed both in auditory and visual modality,
in a number of different paradigms, e.g., an auditory sentence comprehension task
(Blaubergs and Braine, 1974), free recall of auditorily presented sentences (Miller
and Isard, 1964), phoneme monitoring task (Foss, 1969; Hakes and Cairns, 1970),
written sentence comprehension task (Freedle and Craun, 1970; Blumenthal, 1966),

*  The current research was supported by ARRS grant J6-1806 awarded to Christina Manouilidou.
1 Two other terms are also used to label this type of relative clause: (1) self-embedded and (2) nested
relative clause.
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combination of free reading of printed sentences and listening of auditorily presented
sentences (Stolz, 1967), and self-paced reading paradigm (Gibson et al., 2005).

Importantly, this difference is also observed when the two structures contain the
same words in the same thematic roles. This suggests that the observed complexity dif-
ferences between the two cannot be assigned to the difference in the lexical or contextual
information, but rather to the difference in the amount of computational resources need-
ed to successfully process them (Gibson et al., 2005). While different proposals have
been made as to what affects the processing complexity of embedded relative clauses
(e.g., the interruption hypothesis? of Miller and Chomsky (1963), and see also Gibson et
al. (2005) for a short overview of several proposals), one of the most influential ones is
the so called dependency locality theory (DLT) (Gibson, 2000). According to DLT, the
processing complexity of embedded structures depends on the distance or locality be-
tween the two dependents that are being integrated (Gibson, 1998; Gibson et al., 2005),
where a larger distance introduces a heavier computational load. For example, compare
the distance between the verb hugged and its dependent (D) in the following sentences,
where 1a is an example of a CE-RC and 1b of an RB-RC:

la. The girl (D) who is drinking the water hugged the mother.
1b. The girl (D) hugged the mother who is holding a flower.

More recently, the theory has been expanded to include two key components that con-
tribute to the cost of the syntactic operations in humans: storage cost, quantified by the
number of the incoming words or the number of predictions about the incoming words
as the sentence is processed, and integration cost, representing the memory load as the
incoming word is being integrated with the previously processed syntactic represen-
tation, which is sensitive to the distance between the dependent and its head (Gibson,
2000). Importantly, this theory is thought to be language-independent (Gibson, 1998,
2000), but most empirical evidence for it comes from English. However, in order to
make proposals about any language processing factors, one needs to examine if the
previously observed effects are in fact a result of language processing in general, or a
result of characteristics of specific language (Reid and Marslen-Wilson, 2000; Frost,
2012). While some evidence is also emerging in other languages — see, for example,
Gibson and Wu (2013) for Chinese, Babyonyshev and Gibson (1999) for Japanese,
Grillo and Costa (2014) for Italian, Lovric (2003) for Croatian — Slovenian remains
largely under-investigated in this regard.

2 Miller’s interruption hypothesis (Miller and Chomsky, 1963) suggests that each nested structure
(such as CE-RC) interrupts the sequential order of the clause in which it is embedded, in turn inter-
rupting the processing of the main clause between the verb and its dependent — which is not the case
in an RB-RC, where the clauses appear in a sequential order.
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1.2 Previous findings from the Slovenian language

While relative clauses in Slovenian are well-described in the field of linguis-
tics (e.g., Cazinki¢, 2000; Cvetko Oresnik and Oresnik, 2009; Gabrovsek, 2019;
Gabrovsek and Zele, 2019; Sovre, 1939; Toporisi¢, 2004), there is to the best of
our knowledge only one study on this topic in the field of psycholinguistics (Pavli¢
and Stepanov, 2020). The latter very recently investigated the difference between
processing of CE-RC and RB-CR in a self-paced reading experiment. As the au-
thors themselves pointed out, their results revealed an unexpected pattern — in
contrast to previous research in other languages, the observed reading times were
longer in RB-RC than in CE-RC (see Table 1 for example sentences from Pavli¢
and Stepanov, 2020).

Table 1: Examples of a centre-embedded relative clause (CE-RC) and right-
branching relative clause (RB-RC) as they appear in Pavli¢ and Stepanov (2020).

CE-RC Policist, ki je oviral motorista na odstavnem pasu, je prezrl taksista.

The policeman who was blocking the motorcyclist in the emergency
lane overlooked the taxi driver.

RB-RC Policist je prezrl taksista, ki je oviral motorist na odstavnem pasu.

The policeman overlooked the taxi driver who was blocking the
motorcyclist in the emergency lane.

The same pattern unexpectedly also emerged in the accuracy of the participant’s
responses to comprehension questions — the accuracy was lower in response to
questions about sentences with RB-RC compared to the ones with CE-RC. The
authors comment that this unexpected result could be due to the ambiguity which
results from the availability of a competitive parse based on the pseudo-relative
structure, a phenomenon that has previously been reported in Italian (Grillo and
Costa, 2014). In other words, when both the subject and the object have an iden-
tical gender and number (see Table 1 and Table 2 a. for example as it appears in
Pavli¢ and Stepanov (2020)), this leads to a temporary ambiguity which results in
later resolution and consequently longer reading times when the relative clause
is right-branching rather than an unambiguous centre-embedded structure (Pavli¢
and Stepanov, 2020).
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Table 2: Examples of relative clauses in which subject (“policist”, in a., and “tisti
policist”, in b.) and object (“taksista”, in both a. and b.) have different cases, but
dentical gender and number (i.e., masculine, singular), as they appear in Pavli¢ and
Stepanov (2020). Note: text in italics denotes the relative clause, while text in boldm
denotes the subject/object that can be interpreted as the agent of the relative clause.

a.  Policist je prezrl taksista, ki je oviral motorista na odstavnem pasu.

The policeman overlooked the taxi driver who was blocking the motorcyclist
in the emergency lane.

b.  Tisti policist je prezrl taksista, ki je oviral motorista na odstavnem pasu.

That policeman overlooked the taxi driver who was blocking the
motorcyclist in the emergency lane.

However, as Pavli¢ and Stepanov (2020) point out, it intuitively seems that this kind
of pseudo-relative structure is not possible in Slovenian (i.e., in the given example —
see Table 2 a. for example — a sentence interpretation where the policeman is the one
blocking the motorcyclist in the emergency lane rather than the taxi driver) does not
readily become available to a native Slovenian speaker. However, if the determiner
tisti, “that” is added at the beginning of the main clause (see Table 2 b. for example),
the alternative interpretation becomes possible. The authors thus conclude that the
pseudo-relative structure in Slovenian might be possible, leading to a temporary am-
biguity in their sentences — which is resolved by the principle of late closure (Frazier
and Fodor, 1978), and leads to longer reading times of the RB-RC. While this inter-
pretation is of course plausible, the authors themselves pointed out that more research
in Slovenian in needed before any firmer conclusions could be made.

1.3  Self-paced reading task and its drawbacks

It should be noted that the evidence from Pavli¢ and Stepanov (2020) comes from a
self-paced reading (SPR) task. While this is a well-established and commonly used
paradigm, which was first introduced in the early 1980s (Just et al., 1982) and has
been widely used ever since, it also differs from the natural reading experience of a
skilled reader in a number of ways. In the SPR paradigm, the individual words of a
given sentence are presented one by one in the middle of a screen, while the partici-
pants are allowed to control the presentation duration of each word by pressing a but-
ton when they are ready to move on from the currently read word to the next word of
the sentence (thus, reading is seen as self-paced). The rationale behind this paradigm
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is that the latencies of the button presses, which serve as a proxy to reading times
of a given word, depend on the properties of that word and correlate with the online
processing during reading (Just et al., 1982). However, this kind of experimental setup
presents an unnatural reading experience, which could potentially have uncontrolled
effects on the observed effects. The most important difference between SPR and natu-
ral reading is that in the SPR paradigms the reader has no other choice but to read
each word, from the first word of the sentence to the last one, in their sequential order.
This differs importantly from the normal reading process, during which the reader
freely determines not only how long each word will be read, but also which word
will be given the attention next. This is important, as we now know that we typically
do not read in a strictly serial manner (Marjanovic¢ et al., 2022): we tend to focus our
attention on some words more than once, while others do not receive our immedi-
ate attention at all (i.e., are skipped), we frequently return back to previously read
words in a sentence, and, to a certain extent, we prepossess upcoming words in our
parafoveal vision (see e.g., Dimigen et al., 2011; Metzner et al., 2017; Degno et al.,
2019; Rayner and Reichle, 2010; Snell et al., 2018). All this is of course not possible
in an SPR task, and could have uncontrolled effects on the reading process observed
in such paradigms. Moreover, button presses are much slower than the natural eye
movements that occur when reading (Just et al., 1982), which is particularly important
when dealing with reaction times.

This has very recently also been established in direct relation to the processing
of relative clauses. Roland et al. (2021) investigated the difference in processing
times of full NP (e.g., The artist that avoided the painter exhibited statues in the art
gallery.) and pronominal relative clauses (e.g., The artist that avoided me exhibited
statues in the art gallery.) in a typical SPR paradigm, compared to a natural reading
paradigm, where the same sentences were displayed in their full length while the
reading processes and times were tracked via an eye tracker. Their study confirmed
that the results obtained with an SPR task cannot be directly compared to those
obtained in a task that allows natural reading. The main issue with self-paced read-
ing is the fact that the difficulties the reader experiences at a given point (at a given
word) in the sentence inevitably affect the reading times of the following words in
the sentence, which is known as a spillover effect (e.g., Mitchell, 2018; Rayner,
1998; Reichle and Drieghe, 2015; Roland et al., 2021). The reading times of the
individual words of the sentence are thus less informative than it might seem, since
it is impossible to disentangle all the effects that are contributing to the times of
the button presses. As the authors suggest, more attention should be given to this
fact when interpreting the results of self-paced reading times and more caution is
in order before any firm conclusions can be made based on such data (Roland et al.,
2021).
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This could be particularly important in light of the above described DLT theory
(Gibson, 1998, 2000), since the theory’s key component, which is thought to be sensi-
tive to the distance between the dependent and its head, is represented by the memory
load of the integration of the incoming word. And compared to the memory load
during natural reading, this is surely affected differently when the reader is forced to
focus their attention on each individual word in a serial manner, without the option of
returning to the previously read parts of the text, or — in short — when the reader is not
allowed to read naturally.

Given the lack of evidence from Slovenian, our study thus offers a much needed
addition to the only previous related study in this language, which provided evidence
from the SPR paradigm. Here, we complement this insofar largely unaddressed line
of research in Slovenian by presenting a more natural reading task —a sentence-picture
matching task (see section 2.3 — Design and Procedure below for more details).

2 Methods
2.1 Participants

Ninety-seven native Slovenian speakers (F=78) took part in the study. They were all
either first year undergraduate (N=82) or first year master’s degree students (N=15).
Their mean age was 20.66 (range=18-44). They all grew up in a monolingual en-
vironment and had normal or corrected-to-normal vision. They all provided online
informed consent to take part in the study, and received course credit in exchange for
their time.

2.2  Materials

The stimulus set was based on 120 unique sentences in Slovenian, where N=60 were
CE-RC and N=60 RB-RC. Three examples of both types of sentences are provided
in Table 3 below.
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Table 3: Three examples of centre-embedded relative clauses (CE-RC) and right-
branching relative clauses (RB-RC), as they appear in the experiment.

CE-RC 1. Deklica, ki drzi roZo, je objela mamo.

The girl who is holding a flower hugged the mother.

2. Decek, ki drzi lopar, je poljubil oceta.

The boy who is holding a racket kissed the father.

3. Policist, ki nosi torbo, je pozdravil gasilca.

The policeman who is carrying a bag said hello to the
fireman.

RB-RC 1. Deklica je objela mamo, ki drzi rozo.

The girl hugged the mother who is holding a flower.

2. Decek je poljubil oceta, ki drzi lopar.

The boy kissed the father who is holding a racket.

3. Gasilec je pozdravil policista, ki nosi torbo.

The fireman said hello to the policeman who is
carrying a bag.

As fillers, the same number of sentences with different sentence structures were used,
such as simple subject-verb-object sentences (Deklica je objela mamo./The girl hu-
gged the mother.), object-verb-subject sentences (Mamo je objela deklica./The mother
(O) hugged the girl (S).), and wh-sentences (“ko-sentences”; Deklica je drzala rozo,
ko je objela mamo./The girl was holding a flower when she hugged the mother.). As
can be observed in the given examples, the same words in the same thematic roles
were used across all sentence categories, in order to avoid the possibility that any po-
tentially observed differences could be assigned to differences in lexical or contextual
information.

2.3  Design and Procedure

The participants were presented with a sentence-picture matching task, in which they
were instructed to press one of three buttons as quickly as possible, denoting which
one of the three pictures best described the sentence presented to them. The three
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pictures were presented horizontally on the upper half of the screen, while the senten-
ce was presented underneath the pictures in the middle of the bottom half of the screen
(see Figure 1 for a screenshot of one trial in the experiment).

Deklica, ki bere knjigo, je pozdravila zdravnico.

Figure 1: Screenshot of a trial in the experiment.

A keyboard was used to collect the participant’s responses. The experiment was run
online, using the OSWeb extension for OpenSesame (Mathot et al., 2012) to create the
experiment, which was uploaded on the server and distributed to participants via JA-
TOS (Lange et al., 2015), a system for managing online experiments. The experiment
would only run on a computer (and not on tablet or smartphone), and all participants
were instructed to access the experiment using the Google Chrome browser.

At the beginning of the experiment, the participants underwent a short practice
session with four trials so they could familiarize themselves with the task before the
start of the actual experiment. During the practice session they received feedback on
the correctness of their responses (i.e., a green circle appeared on the screen after the
trial if their response was correct, and a red one if their response was wrong). This
feedback was not given to them during the main part of the experiment. The trial time-
line was as follows. A fixation cross appeared in the middle of the screen for 250ms,
followed by a presentation of the three pictures and a sentence. The participants had
up to 12,000ms to provide their response before the new trial began. Every 20 trials
the participants were allowed to take a break. The total testing time was approxi-
mately 1h.
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2.4 Data analysis

Each participant’s individual performance was checked to make sure their overall ac-
curacy exceeded 50%, indicating they performed the task properly and did not just re-
spond by chance without actually reading the displayed sentences. Further, individual
response times were checked — trials with extreme reaction times (below 1s and above
7.5s) were removed from the further analysis (this corresponds to 4% of the data). We
additionally removed from the further analysis four participants who performed the
task more than once.

Accuracy and response times (RT) in correct trials were analysed through gen-
eralized linear mixed-effects modelling, using the R (R Development Core Team,
2008), RStudio (RStudio Team, 2020), and its package Ime4 (Bates et al., 2015).
Response times and error data were modelled as a function of relative clause position
(centre-embedded vs. right-branching), with subjects and items as crossed random
intercepts. Significant effects were checked for their dependence on outliers following
Baayen (2008): models were re—run after excluding data points whose standardized
residuals were larger than 2.5 in absolute value (1.88% of outliers were removed).
Only those effects that remained significant after the removal of outliers are reported
as significant.

2.5 Results

All participants responded correctly to at least 85% of the trials (overall mean=95%,
SD=.21), which suggests that they performed the task appropriately and understood
the sentences very well.

The overall descriptive statistics for the variables that we considered in the analy-
sis are reported in Table 4.

Table 4: Means (and standard deviations) across conditions. Statistics are reported
in % (accuracy) and ms (response times), and are based on naggregated data. Note:
Response times are reported for correct trials only.

Condition Accuracy Response time

Centre-embedded relative clause (CE-RC) 94 (.23) 4,523.13 (1,290.03)
Right-branching relative clause (RB-RC) 96 (.18)  3,920.14 (1,144.79)

We observe a significant effect of relative clause position in the reaction times of the
correct trials (y? = 41.82, t = —6.52, p < .001), indicating that the participants were
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slower when dealing with CE-RC (ART=693ms). Similarly, we also observe a signi-
ficant effect of the relative clause position in the error data (y’ =8.15,z=2.85, p =
.004), indicating that the participants were more accurate when dealing with RB-RC.
The model predictions are illustrated in Figure 2.
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Figure 2: LMM estimates for (A) response time of correct responses and (B) accu-
racy. Error bars represent 95% Cls. Note: CentreEmbedded - Centre-embedded rela-
tive clause, RightBranching - Right-branching relative clause.

3 Discussion

Our results are in line with the current consensus that CE-RC are harder to process
then RB-RC. While this is not too surprising, we believe it adds important evidence
to the study of a so far largely under-investigated language. This is particularly im-
portant in light of the DLT theory described above (Gibson, 2000), which has been
claimed to be language independent, but empirical work supporting this claim across
the world’s many languages, including Slovenian, is still lacking.

Interestingly, our results are not in line with the findings reported in Pavli¢ and
Stepanov (2020), where the opposite pattern was recorded, i.e., longer reading times
and lower accuracy were observed with RB-RC, compared to CE-RC. While the au-
thors themselves pointed out this pattern was not expected, they suggest the possible
reason for it might be a temporary ambiguity which results from the availability of a
competitive parse. This phenomenon could potentially emerge when both the subject
and the object have an identical gender and number, leading to a later resolution when
the relative clause is right branching, while, on the other hand, this kind of ambiguity
does not emerge with centre-embedded structures. While this explanation is of course
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plausible, the authors themselves point out that it intuitively seems that this alternative
parse does not readily become available to a native Slovenian reader (i.e., most native
speakers of this language would reject the alternative as a plausible option), indicating
a need for further research before any conclusions can be made.

While the present study was not designed with the aim of comparing the results
with those of Pavli¢ and Stepanov (2020), the two experiments do share an important
aspect — in both, the stimuli sentences include the subject and object of identical gen-
der and number. Thus, the above-described temporary ambiguity could also emerge
in the stimuli set used in the present study, if the alternative parse does in fact get
activated. While determining whether this is actually possible in Slovenian is beyond
the scope of this paper, the present results nevertheless indicate that even if the tem-
porary ambiguity does emerge it does not necessarily make RB-RC more difficult to
process then CE-RC.

The difference in the observed results between the two studies may perhaps be
due to the different paradigms that were used. While Pavli¢ and Stepanov (2020)
introduced an SPR task, the present study made use of a sentence-picture matching
task, which enabled the participants to read naturally during the experiment, while
the observed results reflect their judgment after the reading process. Importantly, a
very recent study (Roland et al., 2021) investigated exactly this issue in relation to
the processing of RC and reported that introducing an SPR task does indeed affect the
observed results, which should thus be considered with caution. In short, not allowing
the participants to read naturally has an effect on the results that we might not be able
to predict or account for.

4 Conclusion

The aim of the present study was to provide evidence from Slovenian with regard
to the processing differences between CE-RC and RB-RC, something that is so far
mostly lacking in the literature. These differences have been one of the main topics in
the last few decades of psycholinguistic research, and the results of numerous studies
have led to the consensus that CE-RC are harder to process than RB-RC. This typically
results in longer reading times and/or lower accuracy of the participant’s performance
when dealing with CE-RC compared to dealing with RB-RC. While this evidence is
so consistent across different paradigms and languages that it has led to the develop-
ment of several theories, evidence from Slovenian is still scarce at this point — there
is, to the best of our knowledge, only one other study that very recently investigated
this issue (Pavli¢ and Stepanov, 2020). While this study added important evidence to
the topic, it yielded unexpected results which are not in line with the above described
consensus, indicating a pressing need for further research in Slovenian.
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In the present study, we introduced a sentence-picture matching reading task in
which the participants read sentences that were displayed on the screen in their en-
tirety, enabling natural reading. Our results reveal longer reading times and lower
accuracy when the participants were dealing with CE-RC compared to RB-RC, indi-
cating that the former were harder for the participants to process. Importantly, these
results are in line with the current consensus that CE-RC are harder to process then
RB-RC, which has up to now not been reported for Slovenian.

We thus believe the current study provides an important piece of evidence about
the processing of centre-embedded and right-branching relative clauses in Slovenian,
a language that to date still largely lacks empirical work on the processing of relative
clauses.
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Processing of Centre-embedded and Right-branching Relative
Clauses in Slovenian

Keywords: processing of relative clauses, centre-embedded relative clauses, right-
branching relative clauses, sentence-picture matching task

The current consensus in the literature of processing of relative clauses states that

centre-embedded relative clauses introduce a heavy computational load. While this
is well-established, most evidence for it comes from English, while the empirical
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evidence from many other languages is still lacking. Here, we try to fill this gap by
researching the differences in the processing times of centre-embedded and right-
branching relative clauses in Slovenian. We report results from a sentence-picture
matching task, in which we observe longer reaction times and lower accuracy when
the participants are dealing with centre-embedded relative clauses, compared to right-
branching ones. This result provides important evidence in a so far largely under-in-
vestigated language, contributing to the theoretical claim that the difficulties observed
in the processing of centre-embedded relative clauses are language-independent.

Procesiranje oziralnih odvisnikov s sredinsko in desno
vstavljenimi strukturami v slovens¢ini

Kljuéne besede: procesiranje oziralnih odvisnikov, oziralni odvisniki s sredinsko
vstavljeno strukturo, oziralni odvisniki z desno vstavljeno strukturo, naloga povezo-
vanja stavka in slike

V literaturi o procesiranju oziralnih odvisnikov trenutno obstaja soglasje, da procesi-
ranje sredinsko vstavljenih oziralnih odvisnikov predstavlja veliko kognitivno obre-
menitev. Ceprav je to mnenje uveljavljeno, vedina dokazov prihaja iz angles¢ine,
medtem ko empiri¢nih dokazov iz Stevilnih drugih jezikov $e vedno nimamo. V pricu-
joci studiji skuSamo to vrzel zapolniti z raziskavo razlik v ¢asu procesiranja sredinsko
in desno vstavljenih oziralnih odvisnikov v slovens¢ini. Navajamo rezultate iz naloge
povezovanja stavka in slike. Pri njej smo zabelezili daljsi reakcijski ¢as in niZjo na-
tanCnost udelezencev pri procesiranju sredinsko vstavljenih oziralnih odvisnikov v
primerjavi s tistimi, vstavljenimi desno. Raziskava prinasa pomembne podatke za do-
slej skoraj neraziskan jezik in tako prispeva k teoreti¢ni predpostavki, da je tezavnost
obdelave sredinsko vstavljenih oziralnih odvisnikov neodvisna od jezika.
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Samomor in Cankarjev roman Martin Kacur

Kljub visoki stopnji samomorilnosti pri nas je samomor v Sloveniji Se vedno tabu
tema in tako redko izrazen izven medicinskega konteksta. Da bi lazje razumeli sa-
momorilno nagnjenje v romanu Martin Kacur in hkrati tudi v ostalih Cankarjevih
romanih, bom najprej osvetlila stalis¢e do samomora skozi zgodovino, nato ga bom
poskusila klasificirati in pokazati na zaskrbljujo¢ porast samomora v danasnji druzbi,
doma in po svetu. Usmeritev raziskovalne perspektive na samomor mi bo tudi poma-
gala izstopiti iz »ideoloske razlage« romana, saj se podobno kot Denis Poniz (2006, 9)
zavedam, da so Cankarja ideolosko razlagale politi¢ne smeri, stranke ali gibanja, ide-
olosko branje pa je vgrajeno celo v tradicionalno slovensko literarno zgodovino. To
je pomembno predvsem za analizo Martina Kacurja, saj so se pri interpretacijah tega
romana izoblikovala tri' ob¢a mesta, okrog katerih so kritiki in raziskovalci osnovali
svoja branja: mnozica, vprasanje zenske krivde (poroka) in razlog Kacurjevega propa-
da, ki se kaze kot temeljno osis¢e ideoloskih borb (Tomazin, 2016, 304).

Filozofija je dvojnost odnosa do samomora izoblikovala ze v anti¢nih Casih.
Medtem ko v Platonovem? Fajdonu, v pogovoru Kebesa in Sokrata, beremo obsod-
bo samomora, pa stoiki nasprotno menijo, da je samomor najvisji izraz svobode in
kreposti, ¢e nam objektivne okolis¢ine ne omogocajo ve¢ ziveti v skladu s svojimi
ideali. Samomor jasno obsodi Sele Avgustin v delu De Civitate Dei, ko samomorilca
izenaci z morilcem — takSno eti¢no vrednotenje je potem na zahodu obveljalo vse do
razsvetljenstva. Od njegove obsodbe dalje se samomor negativno vrednoti tudi v ume-
tnosti: Dante je na primer samomorilce vtaknil v sedmi krog pekla, nize kot heretike
in morilce. Sele Voltaire je v Filozofskem besednjaku pokazal, da lahko samomor
obravnavamo drugace, ne le z vidika moralnega vrednotenja; pred njim pa je ze Mon-
taigne zagovarjal nacelo, da ni tatvina, ¢e kdo samemu sebi ukrade denar, in prav tako
ne moremo govoriti o umoru, ¢e si kdo sam vzame zivljenje.

1 V preteklosti so ta roman okrog treh osi$¢ na razliéne nacine izrazali: Kobal, Robida, Glonar, Ter-
seglav, Merhar, Ziherl, Cankar, Bor$nik, Kraigher, Kamenik, Kos, Moravec, Slodnjak, Plamenac,
Martinovié, Pirjevec, Kermauner, Bernik, Avsenik Nabergoj ...

2 Platon v Fajdonu zapise, da je filozofija vaja za smrt, filozofirati pa pomeni, da se pripravljas na smrt.
Chartigvili (2017, 80) to trditev uporabi za filozofsko vpradanje: Ali ni prav to razlog, da je med filo-
zofi (Ce jih primerjamo z razli¢nimi umetniki) najmanj samomorilcev?
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O pravici do lastne smrti, ki je bila Ze od zacetka zanikana (do Avgustina je sicer
veljalo dvojno razumevanje samomora), je torej razglabljalo veliko filozofov: Kant ga
je presojal kot prestopek proti moralnosti in samomorilce (Concise Routledge, 2000,
871) ovrednotil kot tiste, ki degradirajo humanost s tem, ko sebe ovrednotijo kot stvar,
ne pa osebo. V skladu s tem so samomorilce obsojali in izloc¢ali iz (dostojnih) obre-
in celo sramotili njihova trupla, tako da so jim sekali roke ali jih sezigali. Tako je bil
v preteklosti® za nase prednike (Mil¢inski, 1985, 12) zelo krut zakon Jozefa II. (1787),
ki je zapovedal, da je treba samomoril¢evo truplo pokopati izven pokopalisca, in za ta
posel dolo¢il konjederca.

Ce je $e Hegel menil, da se ¢lovek ne more dvigniti nadse in si nato soditi sam, je
samomor za svobodno smrt (Freitod) razglasil Sele Schopenhauer (Bajt, 2007, 279).
Koncept smrti ima namre¢ v Schopenhauerjevi metafiziki poseben pomen, saj je po
njegovo cilj in namen zivljenja. Kljub pesimizmu Schopenhauerjev odnos do samomora
uteleSa nedoslednost, saj ga filozof po eni strani zavraca kot nevredno potrditev volje do
zivljenja tistih, ki Zelijo pobegniti, po drugi strani pa ga odobrava takrat, ko je individu-
alna volja do Zivljenja tako popolnoma obvladana, da ¢lovek zavraca tudi najosnovnej$o
zeljo po prehrani in s tem preide v neobstoj oziroma popolno odpoved individualne
volje. V tem smislu je edini na¢in samouniéenja, ki se Schopenhauerju (Dale, 2000, 43)
zdi filozofsko sprejemljiv, smrt asketskega svetnika zaradi iz/stradanja.

Kljub Schopenhauerjevi filozofski strpnosti do samomora je bil Sele Nietzsche ti-
sti filozof, ki je z dokonéno razglasitvijo smrti Boga omogocil filozofsko upravic¢enje
samomora: v ¢asu brez Boga je namre¢ vse dovoljeno, tudi samomor, ki postane izraz
¢lovekove svobode v svetu ¢loveko-boga. V poglavju O svobodni smrti v svoji knjigi
Tako je govoril Zaratustra pise o tem, da mora biti clovek »svoboden za smrt in svobo-
den v smrti«. Vzporedno z Nietzschejem se je s smrtjo poglobljeno ukvarjal tudi Freud.
Ta psihoanalitik (Valeti¢, 2009, 278) je spoznal, da v vsakem ¢loveku, in ne le v kulturi,
obstaja zelo mocna sila, ki ga vlece na dno, v brezno, k ni¢u, ki pomeni tudi zaton vsega
dobrega. V knjigi Onstran nacela ugodja je razli¢na nacela zdruzil v dve veliki skupini:
zivljenjski nagon in nagon smirti, ki so ju kasnejsi psihologi razlagali kot Eros in Tanatos.
NajznamenitejSa sodobna misel o samomoru je prav gotovo Camusova misel o samomo-
ru v absurdnem svetu, ki je rezultat vecstoletnih filozofskih razglabljanj (Bajt, 2007, 279)
o pravici do lastne smrti. Albert Camus namre¢ svoj znani esej Mit o Sizifu (1942) zacne
s trditvijo, da obstaja en sam zares resen filozofski problem: to je samomor.

Da bom lazje razlozila, kaksni so vzroki za samomor v zivljenju in knjizevnosti,
bom v nadaljevanju na kratko predstavila nekaj vrst samomorov in razlogov zanje.

3 Pomemben dokument, ki kaze nestrpno stalis¢e do samomora, je freska v cerkvi v Crngrobu (15.
stoletje), saj vrsto hudodelcev vodi prav samomorilec, ¢lovek, ki se je z nozem zabodel v prsa (Mil-
¢inski 1985, 215).
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Zacenjam z najbolj uveljavljeno delitvijo samomora, ki jo je vpeljal Durkheim,* ute-
meljitelj suicidologije. Ta lo¢i tri tipe samomora: egoisti¢ni ali sebi¢ni ter altruisti¢ni
in anomic¢ni. Po njegovo (Durkheim, 2002, 69) je najbolj razsirjen sebi¢ni samomor,
ki ga oznacujeta depresivno in apati¢no stanje, povzroc¢eno zaradi pretirane individua-
cije. Ker posameznik samega sebe in svojo vrednost prezivo ob¢uti, hoce biti samemu
sebi namen. In ker mu ta cilj ni dovolj, v pobitosti in dolgocasju prestaja zivljenje, ki
se mu zdi nesmiselno; v to vrsto samomora so vkljuceni tudi literarni umetniki, prav
tako visoko izobrazeni intelektualci.

V nasprotju s sebi¢nim samomorom je altruistiéni samomor zrtvovanje samega sebe
za neko skupno stvar. Altruisti¢ni samomor je torej posledica premalo razvite individualne
zavesti, pogost v fanati¢nih (verskih) skupnostih ali totalitarnih rezimih; v obeh primerih
se lahko pojavijo celo mnozi¢ni samomori. Poleg sebi¢nega in altruistiénega samomora
Durkheim razlaga tudi anomi¢ni samomor, ki ga pojasni glede na razmere oziroma pogoje
izpeljave samomora: od obeh se razlikuje po tem, da nastopi v posebnem druzbenem sta-
nju. Charti$vili (2017, 122) ta tip samomora razlaga kot mnoZi¢ni pojav v obdobju vegjih
socialnih pretresov, in to ne samo negativnih, ampak tudi pozitivnih, saj je anomija stanje
dezorganizacije zaradi hitrih sprememb druzbenega in premozenjskega statusa.

Tako kot Durkheim tudi Chartigvili (2017, 108) deli samomore na tri,’ seveda
drugaéne, kategorije: krotki, katarzi¢ni in logi¢ni samomor. Ceprav so samomori, ki
jih analizira, prisotni pretezno v delih Dostojevskega, bi njegovo klasifikacijo lah-
ko prenesli tudi na ostala literarna dela svetovne knjizevnosti ali celo na realne sa-
momore. Krotki samomor vzbuja v bralcu celo paleto Custev, tj. zalost, soCutje in
jezo, usmerjeno na mucitelje zrtve. Ker tovrstni samomorilci niso sami krivi za svo-
je nesrece, se jih v pripovedih ne obsoja. Tako je na primer Svidrigajlov, ki posili
petnajstletno gluhonemo deklico, pravi »krivec«, ne pa mladoletna samomorilka, saj
je s tem dejanjem prisilil dekle, da naredi samomor — pripovedovalec ali sam avtor
Dostojevski na ve¢ mestih ponavljata, da samomor krotkih ni upor Bogu. Omenjeni
Svidrigajlov spada v drugo vrsto samomorilcev — katarzi¢ni samomorilci. Ti so obi-
¢ajno gresni in se zaradi svojih madezev odlo¢ijo za pogumen samomor: Svidrigajlov
je slepar in izsiljevalec, celo posiljevalec, a ko izpusti nemo¢no Avdotjo, se cudezno
preobrazi in preracunljivo »odstrani«.

4 Durkheim je odgovornost za samomor pripisal druzbi, Freud (ali bolje njegovi privrzenci) pa nezaved-
nemu (Chartigvili, 2017, 128).

5 Tipologij samomora je seveda $e znatno ve¢, Delvaille (2007, 273) na primer razlikuje tri oblike sa-
momora: nehoteni, nezavedni in namerni samomor, od katerih je najbolj razsirjen namerni samomor z
nacrtovanjem lastne smrti z razli¢nimi sredstvi, tj. s plinom, uspavali, revolverjem, obeSenjem ali uto-
pitvijo kot najpogostejsimi na¢ini. Medtem ko nehoteni samomor ni v celoti odvisen od nas, povezan
je z zunanjimi okolis¢inami, ki so najpogosteje nepredvidljive, a smo jih kljub vsemu sami izbrali, ne
da bi se dejansko zavedali nevarnosti (na primer avtomobilska ali letalska nesreca, utopitev ali padec v
hribih), je nezavedni samomor redkejsi. Zadnji tip samomora izhaja namre¢ iz porusenega duSevnega
ravnovesja, npr. odmerek LSD je nekatere pripeljal do tega, da so skocili skozi okno, ¢eprav se niso
nameravali ubiti.
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Tretji tip samomora, logi¢ni ali nihilisticni samomor, se je kasneje v samomorilni
praksi (Chartigvili, 2017, 113-116) uveljavil kot »pretehtan samomor«. V teh ljudeh
pripovedovalec Dostojevskega ali celo sam avtor prepoznavata glavno nevarnost za
¢lovestvo, ki je izgubilo vero v Boga. Logi¢ni samomor, ki se ga je Dostojevski sis-
tematiéno lotil zaradi »epidemije samomora« (Chartigvili, 2017, 115) v 70. letih 19.
stoletja v Rusiji,’ je prikazan kot posledica nihilizma. Ta se zdi Dostojevskemu (Char-
tisvili, 2017, 117) velika nevarnost za duSo in razum, saj je Cisti proizvod ¢loveske
prevzetnosti.

Razli¢ne tipologije in kategorije samomora izpostavljajo Stevilne vzroke ali ra-
zloge za tovrstno smrt, zdruzene v psihopatoloske, sociopatoloske in socioekonom-
ske dejavnike, ki dolo¢ajo Slovence za narod z visokim koli¢nikom samomorilnosti
na svetu; po nekaterih lestvicah smo na devetem mestu (Bajt, 2007, 280). Se bolj
zaskrbljujo¢’ pa je podatek, da je bila Slovenija leta 2006 v Evropski skupnosti kar
druga po samomorilnosti (Valeti¢, 2009, 20), potem pa je koli¢nik samomorilnosti
zacel rahlo padati, v zadnjem ¢asu pa spet rasti pri mladoletnih osebah. Povprec-
na starost slovenskega samomorilca je 50 let. Najveckrat je to locen, manj izobra-
zen moski® (veliko je nekvalificiranih delavcev) z razvito nagnjenostjo k alkoholu,
najpogostejSa smrt pri nas je obeSanje. Pri pregledu razli¢nih statistik se veckrat
zastavlja tudi splo$no vprasanje: ali je za tako visok koli¢nik samomorilnosti kriv
slovenski nacionalni znacaj? Miléinski (1985, 220) pravilno ugotavlja, da je pojem
narodni (socialni) znacaj problematicen, s ¢imer se strinjam tudi sama, saj je vsak
samomor individualni pojav, v katerem se prepletajo bioloski, psiholoski in socio-
loski dejavniki.

Dejstvo, da je samomor individualni pojav, v katerem se prepletajo razlicni de-
javniki, je uposteval tudi Ivan Cankar (1876—1918) v romanu Martin Kacur (1906), v
katerem moramo smrt naslovnega lika premisliti z razliénih perspektiv. Sele tako jo
bomo lahko uzrli kot samomor, saj je bila doslej ve¢inoma obravnavana le kot tragi¢na

6  Veliki roman o ruski mescanski druzbi 19. stoletja, ki je v celoti zaznamovan s samomorom, je Ana
Karenina (Avril, 2013, 165). Tolstoj ga je napisal v najburnejsih letih svojega zivljenja, ko je bil
tudi sam naklonjen samomoru, zaradi Cesar je bila njegova druzina zaskrbljena, tako da so pred njim
skrivali vrvi, sam pa je odhajal na lov samo s psi, brez puske. Idejo o Aninem samomoru je dobil na
majhni Zelezniski postaji blizu svoje posesti, kjer je videl Zensko, ki je skocila pod vlak. Tudi Ana se
v dolo¢enem trenutku spomni, da je na dan srecanja z Vronskim videla povozeno truplo, in takrat se
tudi domisli svojega samomora.

7 Najbolj zaskrbljujoce pa je dejstvo, da v Sloveniji e nismo sprejeli Nacionalnega programa preprece-
vanja samomora, ki bi ob uvedbi — ¢e upostevamo Stevilne mednarodne zglede (Valeti¢, 2009, 21) — v
desetih letih izvajanja uspel resiti ve¢ kot 100 zivljenj na leto.

8  Prevlada moskega spola v samomoru se imenuje spolni paradoks samomorilnega obnaSanja (gender
paradox of suicidal behaviour): zenske imajo vi§jo raven samomorilne misli ali obnasanja, Ceprav je
ve€ja samomorilnost znacilna za moske (De Leo, Postuvan, 2020, 76). Raziskave v tem kontekstu
kazejo, da je z naklonjenostjo samomoru povezana »tradicionalna moskost«; saj so prav tradicionalni
moski negativno nastrojeni do priznavanja lastnih problemov ali iskanja zdravstvene pomo¢i in zato
veckrat naredijo samomor.
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posledica Kacurjevega pijancevanja. Izrazati smrt z razli¢nih perspektiv pravzaprav
pomeni upostevati zgodbene in pripovedne znake, ki napovedujejo poseben zlom Ka-
Curjevega idealizma. Na zgodbeni ravni je namre¢ Kacur predstavnik idealisti¢nih
likov,’ ki se spopadajo z nihilizmom in pragmatizmom okolice, na pripovedni pa je
smrt pomembna kategorija Cankarjevih romanov in hkrati tudi posebne poetike na za-
cetku 20. stoletja. Pri branju sem se izognila klasi¢ni binarni dvojici optimizem-pesi-
mizem, ki je zapolnjevala osnovni obrazec mita (Tomazin 2016: 303), zato tudi nisem
temeljila na razliki med idealizmom in nihilizmom, pa¢ pa sem izpostavila prehajanje
med tremi fazami filozofskega razpolozenja: idealizem-nihilizem-fatalizem. Hkrati je
Kacur na zacetku res idealist, a kot razgledani intelektualec tudi pesimisti¢ni optimist
(naslednik Schopenhauerjeve filozofije) in nihilist (pod vplivom Nietzschejeve misli),
torej kali za preobrazbo in celo propad vsebuje Ze sam.

Kacurjev idealizem se na zgodbeni ravni kaze kot zmes splosno eti¢ne in so-
cialisticne misli, od katerih je prva filozofsko opredeljena s Schopenhauerjevo eti-
ko socutja in Nietzschejevo idejo moralnega perspektivizma, druga pa z eti¢nim,
reformatorskim in znanstvenim socializmom (ve¢ o socializmu v mojem ¢élanku
Socializem in socialna empatija v Cankarjevem romanu Na klancu). Ker je prva
oznaka literarne osebe v romanu prav socutje, zaCenjam razlago s Schopenhauer-
jevo filozofijo, ki je vplivala na Cankarjevo ustvarjanje na pomembnih podro¢jih.
Schopenhauerjeva etika socutja namre¢ predvideva, da je socutje zmoznost poi-
stovetenja ljudi z drugimi ter deljenje njihovega trpljenja in veselja. V nasprotju s
Kantom, ki meni, da je temelj nase etike racionalnost, je Schopenhauer preprican,
da je pomembnejse socutje.

To je temu filozofu edini pravi moralni impulz (Concise Routledge Encyclopedia
of Philosophy 2000: 80), ki ga je razumel kot redko kakovost, saj so ¢loveska bitja
po njegovo bitja volje in po naravi zelo egoisticna — prav zato je socutje razloceval-
na poteza tistih, ki veljajo za individualce. Po Schopenhauerju (Mammadova 2015)
obstajajo namrec¢ trije temeljni vzvodi ¢loveskega vedenja, to so egoizem, zloba in
socutje. Medtem ko se egoizem ukvarja s sabo in skrbi za lastno dobrobit, si zloba
zeli gorja drugih in se v tej svoji zelji lahko razvije do skrajne krutosti; le socutje zeli
dobro drugim in se lahko dvigne do plemenitosti in velikodusnosti. Posebno obcutlji-
vost do ponizanih in razzaljenih, temeljeo na socutju, bi danes imenovali empatija,
tj. zmoznost globljega razumevanja ljudi ter vpogleda v strukturo neenakosti in razlik.
Model socialne empatije (Segal 2011) ponuja namre¢ okvir za u¢inkovitejse socialno
delovanje in omogocanje socialnih in ekonomskih pravic za vse ljudi.

9  Lik Kacurja lahko razumemo kot predhodnika Jermana, le da prvi kaze polozaj uciteljstva na koncu
19. stoletja, drugi pa na zacetku 20. stoletja, po zmagi klerikalne stranke. Medtem ko je bilo avtorju
veckrat ocitano, da je prevec kritiziral pedagoski poklic, je Erjavec v reviji Demokracija (Moravec,
1970, 313-314) pisal o tem, da je prav Cankar dobro poznal slovenskega ucitelja in njegovo krizevo
pot in je zato cenil njegov neskaljeni idealizem, ki je bil lasten vec¢ini u€iteljstva tudi v najtezjih ¢asih.
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Martin Kacur Ze na zacCetku romana izraza etiko socutja kot preplet Schopen-
hauerjeve filozofije in socializma. Kot socialist'’ je namre¢ prepri¢an, da je treba
ljudi izobrazevati in jih s pomocjo znanja dvigniti iz materialnega in duhovnega
ubostva, kar je tudi osnovno vodilo t. i. reformiranega socializma, ki zagovarja
stalis¢e postopnih socialnih reform. Tako v pogovoru z zdravnikom, razocaranim
narodnjakom in fatalistom, vneto zagovarja kulturo, ki je skupno ime za rast posa-
meznika in naroda: »Vsa, vsa nesreca, kolikor smo jo doziveli, izvira iz ene lazi:
da nimamo kulture. Da torej nismo vredni stopiti med druge narode in da moramo
pobirati ostanke, ko so drugi pojedli ocvirke in tropine in vse mastne zgance! — Kaj
je zategadelj treba? Treba je pokazati, da imamo kulturo! Zdaj smo Sele povedali,
da smo; odslej pa je treba pripovedovati, kaj smo. [...] In danes vidim: kaksen je ta
narod, ki sem pripravljen, da darujem zivljenje zanj? — Tak bo ta narod, kakor ga
bos napravil — toliko bo vedel, kolikor ga bo$ naucil! — tako si mislim. In zato ni
moja dolznost, temve¢ moje zivljenje je, da tako storim, kakor mislim.« (Cankar,
1970, 39-40).

Poleg etike socutja oziroma socialne empatije in socialistiCnih prepricanj je za
Kacurjev idealizem pomemben tudi odsev Nietzschejeve filozofije, predvsem njegova
zahteva po nujnosti moralnega perspektivizma. Njegov koncept moralnega pluraliz-
ma (Stankovi¢ Pejnovi¢, 2014, 82—-84) temelji namre¢ na ve¢ moznostih morale in na
emocijah, ki jih ne razume kot razdor ali motilce v razvoju, ampak kot temelj morale.
Tako kot v Nietzschejevi filozofiji je tudi v Cankarjevi publicisti¢no-literarni misli
pomembno srce'! kot sinonim za ¢ustva (Zupan Sosi¢, 2020, 275), saj je v slovenski
knjizevnosti prav Cankar tisti umetnik, ki se je najbolj sistemati¢no ukvarjal s ustvi
in se tudi v tem romanu ni sramoval poudarjati njihove zivljenjske pomembnosti. Zato
Kacur iskreno izraza svoja Custva, ¢eprav bi bilo zanj ugodnejse, da bi skrival nega-
tivne emocije in poskusal politicno korektno in manipulativno, zdravnik to imenuje
Sarlatansko, prepri¢ati ljudi v odresilno mo¢ napredka.

Pri svojem ¢ustvenem ravnanju uposteva ucitelj tri stopnje filozofskega preprica-
nja oziroma razpolozenja, prek katerih prestopamo z zgodbene na pripovedno raven.
To so idealizem, nihilizem in fatalizem, razporejeni v nenehno dialosko razmerje, saj
vse tri ravni zivljenjskega nazora z nenehno konfliktnostjo ustvarjajo dinamic¢no, bo-
lje receno kar dramsko strukturo, prav tako tudi kompozicijsko in idejno naéelo celo-
tnega romana, ki ga poganja naprej stalni konflikt med iluzijo in deziluzijo. Roman ni

10 Socialisti¢no prepri¢anje o pomenu kolektivne povezanosti je na vec krajih tesno speto s Kristusovim
altruizmom, oba pa sta umetelno vtkana v simbolisticno poetiko hrepenenja: »Kaj bi bil jaz, ¢e bi ne
bilo v meni velikega hrepenenja, da koristim drugim, da jim darujem to malo, kar imam?« (Cankar,
1970, 30)

11 Srce je zelo pogosta beseda v tem romanu (pojavi se kar 201-krat): veckrat se pojavlja v metaforicnem
kontekstu (npr. kaniti blato v srce). Za Kacurjev samomor je pomembna izjava: »Odtrgal se mu je kos
srca« (Cankar, 1970, 147), kar pomeni, da smrti sina Lojzeta ne bo mogel kar tako preboleti.

234



ALojzija ZupAN SOSIC / SAMOMOR IN CANKARJEY ROMAN MARTING KACUR

dramsko komponiran triptih samo zaradi trojnosti filozofske oziroma Zivljenjske per-
spektive, pac pa tudi zaradi prostorske trodelnosti in trovrstnosti predstavljene oblasti.

Dosledna kompozicijska trodelnost spominja na formulo Presernovega pesnjenja,
ki ga je Cankar zelo spostoval in celo znal na pamet vecino njegovih pesmi. Boris Pa-
ternu (1994: 65) s shemo treh zaporednih pozicijskih ¢lenov: up-brezup-vztrajanje (ob
resignaciji) razlaga trajnejSo formulo Presernovega zivljenjskega nazora v nekaterih
pesnitvah. Ce torej to formulo prenesemo na obravnavani roman, lahko ugotovimo,
da je up oznacevalec idealizma ali SirSega vitalisticnega nazora, brezup nihilizma in
vztrajanje resigniranega fatalizma. Trodelnost lahko, poleg filozofsko-idejne plasti,
zasledujemo tudi na kompozicijski'? ravni, saj je romaneskno dogajanje postavljeno v
tri kraje Kacurjevega sluzbovanja: Laze, Blatni dol in Zapolje.

Ce je v Lazah Kadur $e idealist s kan&kom nihilistiéne slutnje, je v Blatnem dolu
pretezno resignirani nihilist, v Zapolju pa predvsem prestraseni fatalist, ki se skoraj
sramuje svoje idealisticno-reformatorske, nekateri jo imenujejo celo revolucionarne
preteklosti. Seveda zivljenjepis idealista ni nemotivirana Martinova levitev iz ideali-
sta v fatalista, pa¢ pa postopna in utemeljena preobrazba nadobudnega ucitelja, ki ze
kot idealist in donkihotska figura skriva v sebi kali nihilizma in fatalizma. Trodelnost
zivljenjskega nazora in dogajalnega prostora je u¢inkovito povezana tudi s trovrstno-
stjo oblasti, saj je v vsakem novem kraju sistemati¢no opisano Kacurjevo srecanje
z zupanom, zupnikom in naduciteljem. Trodelna je tudi Kacurjeva slutnja smrti, ki
se za¢ne napovedovati ravno na tej Zivljenjski postaji: ob prihodu v Blatni dol pove
krémar Kacurju, da se je prej$nji uéitelj obesil. Ta novica je prvo kazalo samomo-
rilne slutnje, saj Kacur nenavadno hitro razume, zakaj je njegov predhodnik naredil
samomor, zvecer pa ga ta preganja v morecih sanjah. Drugi¢ je samomorilna slutnja
jasno prisotna v Zupanovem zuganju proti shodom, saj je na enem od teh oblezal tudi
revolucionarni kovac, s preklano glavo. Za tretjo raven trodelnosti slutnje smrti bi
lahko pristeli Jerinov razjarjeni ocitek, naj se Kacur raje obesi, ¢e misli ziveti tako
hlapcevsko, sebi in drugim v sramoto.

Vendar celotno breme druzbene deziluzije $e ni dovolj za Kacurjevo odlocitev za
smrt; sprozi jo Sele Lojzetova smrt. Kacurjeva tragika puntarja (Moravec, 1970, 278),
ki se je prezgodaj rodil, s simboli¢nim iskateljstvom hlapca Jerneja in satiri¢no don-
kihotsko podobo, se na tem mestu zdruzi s tragiko o¢etovske ljubezni. Od treh otrok
je ravno Lojze Kacurju najljubsi in v intenzivnem ukvarjanju z njim lahko prepozna-
mo redek motiv slovenske knjizevnosti, tj. ocetovsko ljubezen: noben roman prej ne
posveti toliko pozornosti ofetovski in sinovski ljubezni. Lojze je edini ¢lovek, ki ga
ima res rad, Kacur pa njega, zato ga Lojzetova nesre¢na smrt prikraj$a za Se edino
ljubezen. Smrt ljubezni in zato tesnobno obcutje tujosti — v tem romanu je to konec

12 Izidor Cankar (Moravec, 1970, 283) je roman oznacil za »najbolje zgrajeno, najbolj plasti¢no, stilno
popolno, miselno in oblikovno najenotneje zasnovano, najboljSo povest.«
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ljubezni do napredka in sina — tudi v ostalih Cankarjevih romanih sprozi misel na smrt
ali njeno konkretno uresnicitev.

Tako zaradi trojne tujosti: tujost do domovine, umetnosti in dela ter Zenske in dru-
zine naredi samomor Pavle Slivar v prvem Cankarjevem romanu Tujci (Zupan Sosi¢,
2020, 94). Tina v romanu Hisa Marije Pomocnice, ki je pravzaprav pripoved o smrti,
naredi samomor zaradi lastne in druzbene bolezni (a jo zdravniki Se pravi ¢as resijo),
Milan in Milena pa se v istoimenskem romanu ubijeta zaradi novo/romanti¢nega raz-
kola med jazom in svetom. Zaradi propadlih ambicij posku$a narediti samomor tudi
Mate v romanu Kriz na gori, a ga po logiki simbolisti¢ne povezanosti dveh dus odresi
Hanca, ko zacuti njegovo samomorilno nagnjenje. Simbolisti¢ni simbol skovikanja
sove in opis Juditine Zelje po samomoru je prisoten Se na koncu romana Gospa Ju-
dit, tako da lahko sklenem z ugotovitvijo, da so Cankarjevi liki kar v petih romanih
(od desetih) izpeljali samomor, medtem ko so v treh poglobljeno razmisljali o njem.
Tovrstna romaneskna naravnanost oznacuje Cankarja kot predstavnika (slovenske)
moderne," ki je najveckrat vkljucil samomor v svoje romane.

Pogostost smrti v Cankarjevem ustvarjanju ni samo posledica posebnega mo-
tivnega izbora, ampak tudi njegove poetike, natancneje prepleta realisticne in sim-
bolisti¢ne govorice, oplemenitenega z drobci dekadence, impresionizma in nove ro-
mantike, na katero je delno vplivala (avstrijska) moderna. Stefanek Simonek (Ceh
Steger, 2004, 63), dunajski slovenist, je na ve¢ mestih opozoril na nekatere sorodnosti
v pripovedih Cankarja, Hofmannsthala in Schnitzlerja, ki se kazejo predvsem ob po-
gosti tematizaciji smrti in umiranja. William Johnston (Landwehr, 1997, 13) je glede
dunajskih impresionistov ugotavljal, da jim smrt ponuja vrhovnega zapovedovalca,
ko simbolizira latentno vsebino zivljenja — nezavedno in emocije —, ki jih besede ne
morejo ubesediti. To, kar je inovativno pri tematizaciji smrti v Cankarjevem ustvarja-
nju, je posebna povezava erosa in tanatosa, dveh osrednjih gibal v evropski umetnosti
tistega Casa, ki se na podoben nacin odraza tudi v knjizevnosti Schnitzlerja. Tudi Sch-
nitzlerjevo prepletanje ljubezni in smrti ne odseva samo Liebestod'* motiva (Landwe-
hr, 1997, 14), priljubljenega v neoromanti¢nih delih, ampak odzvanja splosno nacelo
zacetka 20. stoletja, tj. »preobremenjenost s smrtjo«.

13 Celo v kontekstu modernega in sodobnega slovenskega romana je Cankar izstopajoci avtor, saj se s
samomorom tudi danes ukvarja le pesc¢ica avtorjev. Samomor je prisoten v naslednjih sodobnih slo-
venskih romanih: Da me je strah (M. Krese), Sonce zahaja v Celju (E. Kovac), Jaz sam (S. Sosi¢),
Igranje (S. Hrastelj), Objemi norosti (B. Mozeti¢), Bazen (N. Suki¢). Paternu (2001, 210) zapiSe, da
samomor kot neposreden, do kraja izpeljan motiv, prodre v nase pesnistvo s Simonom Jenkom (Pe-
sem obupanca, Obupanec, 1856), Ceprav je motivika schopenhauerjanske resignacije ali samomora v
njegovem pesnistvu samo tenka in obrobna plast. Bolj o€itno je motiv zasidral Stritar v romanu Zorin
(1870), a je Zorinovo dejanje bolj nakazano kot prikazano, pisatelj pa se je v sklepnem delu romana
distanciral od svojega junaka, saj v didaktiénem Dostavku celo svari mladino pred posnemanjem
Zorina.

14 Liebestod je naslov zadnjega Wagnerjevega glasbenega dela. Ko ga uporabljamo kot literarni ter-
min, se nanasa na temo eroti¢ne smrti, ki pomeni (hkratno) uzitje ljubezni in smrti dveh ljubimcev.
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Za tragicni propad ali smrt altruisti¢nih likov, v nasem primeru idealista Kacurja,
torej ni zasluzna samo tematizacija nesreénih likov, ampak posebna poetika, ki je
na zacetku 20. stoletja smrti namenila posebno pozornost. Najbrz bi lahko omenjeni
zgodbeni in pripovedni motivaciji smrti pristeli tudi Cankarjevo posebno iskrenost,
ki ni hotela mizati pred slovenskimi problemi — eden od njih je bil Ze takrat visoka
samomorilnost — in lastno razmi$ljanje'’> o samomoru. V podobni poetiki, prepletu
ve¢ smeri in oblik, se je smrti v istem ¢asu poglobljeno posvecala tudi Zofka Kveder,
saj je samomor ena najpogostejSih resitev, h kateri se zatekajo njeni liki. Veliko Zensk
v njenih delih (na primer Sasa v Studentkah, Eva v Evi, star§a v drami Ljubezen) ne
premore dovolj ljubezni do zivljenja, kar pisateljica (Fuzir, 2009, 186) natan¢no in
bolece prikazuje z analizo motivacije za nastanek nevzdrznih zivljenjskih situacij,
kot so ujetost v zakon, nezazelena nosecnost, izguba partnerja ali otroka in socialna
stiska. Tako kot Cankar je tudi Kveder (Fuzir, 2009, 187) z natan¢nim prikazovanjem
grdih plati zivljenja izrekla ostro sodbo oziroma kritiko takratne druzbe in se z vsemi
moc¢mi lotila razbijanja vzorcev na podro¢ju spolnosti in samomorov.

Z razlago zgodbene in pripovedne naklonjenosti smrti, tj. s povezavo motiva smr-
ti in idealisti¢nega lika ter poetoloskih znadilnosti (avstrijske) moderne, sem najbrz
ze potrdila, da Kacurjeva smrt na cesti ni zgolj naklju¢na, temve¢ prostovoljna. Pri
upostevanju realisticne (postopen propad Kacurja) in simbolisti¢ne poetike (slutenj-
ska logika simbolov) naj za dokaz samomora uporabim $e omenjene klasifikacije, po
katerih je Kacurjev samomor subtilna povezava egoisti¢nega ali sebi¢nega in logic-
nega ali nihilisti¢nega ter krotkega in nezavednega samomora. Povezava prvih dveh,
egoisti¢nega in logi¢nega, filozofsko utemelji Kacurjevo odlocitev, medtem ko pre-
plet nehotenega in krotkega vpliva na bralno empatijo, s pomocjo katere ucitelja ne
obsojamo, ampak ga poskusamo razumeti.

Egoisti¢ni ali sebi¢ni samomor prepoznamo po depresivnem in apati¢nem stanju,
povzrocenem zaradi pretirane individuacije (Durkheim, 2002, 69), v kateri Kacurju
ni ve¢ do tega, da bi obstajal, ker se ne drzi edine vezi, ki ga povezuje z dejanskostjo,
tj. z druzbo. Poleg izgube zaupanja v mo¢ napredka se mu zgodi Se smrt najljubsega
otroka, zato ne ¢uti ve¢ nobene pripadnosti zivljenju. Egoisti¢ni samomor se na tej
tocki tesno povezuje z znacilnostmi logicnega oziroma nihilisticnega samomora v
obliki zloma Kacurjevega idealizma in razra$¢anja nihilizma, ki se je ze prej po tiho

15 Cankar je na nekaj mestih omenjal samomor kot resitev iz nevzdrznih razmer: naj omenim samo dve
pismi, ki ju je pisal bratu Karlu in bratrancu Izidorju. Prvo je 53. pismo (1900), v katerem piSe bratu,
da bi se rad izkopal iz dolgoCasnega, duhomornega stanja: »Zdaj se ne zanimam za €isto nobeno re¢ in
to ni prijetno. Ako bo to trajalo predolgo, mi ne bo ostalo druzega, kot da sam storim konec svojemu
zivljenju« (Cankar, 1970, 69). Drugo pismo je devet let starej$e in v njem bratrancu razlaga, da se zibl-
je med vrvjo in pistolo ter da bi rad umrl: »Morda pojdem v Sarajevo, kdo ve! Rajsi bi Sel v Pariz, pa
ne morem. In najrajsi, ¢e bi blamaze ne bilo, v ,,obljubljeno dezelo“!« (Cankar, 1974, 176). Jensterle
- Dolezal (2008) poudarja, da so podobe smrti najbolj tesno zlite s slutnjo lastne smrti v Podobah iz
sanj (1917, 96), kjer je smrt postala obsesivna tema.
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oglasalo iz vitalistiéne odprtosti. Ce bi se Kacur prilagodil druzbenim normam, bi se
moral odpovedati svojim na¢elom in mi$ljenju, s tem pa ne bi bil ve¢ idealist — o¢itno
drzi nacelo, da vsak »pravi« idealist propade.

Da gre v tem romanu res za t. i. nihilisti¢ni samomor, kazejo tudi zadnje Kacur-
jeve besede, ki izpostavljajo svobodo: Nietzsche v poglavju O svobodni smrti svoje
knjige Tako je govoril Zaratustra pise o tem, da mora biti ¢lovek »svoboden za smrt
in svoboden v smrti«. Logi¢ni oziroma nihilisticni samomor lahko potrdim tudi s
Freudovo tezo o prevladi nagona smrti nad nagonom zivljenja. Edino, kar je Kacurja
na koncu $e vezalo na zivljenje, je bila oCetovska ljubezen, in ko je ta dozivela od-
lo¢ilni udarec, se je nagon smrti manifestiral skozi agresijo, obrnjeno navznoter, kar
obicajno rezultira v samoposkodbi ali samomoru. Ker njegova namera ni jasno izraze-
na in se na samomor ne pripravlja klasi¢no, bi lahko njegov samomor soc¢asno oznacili
tudi kot delno nehoteni samomor, ki je obi¢ajno povezan z zunanjimi okolis¢inami.
Te so najpogosteje nepredvidljive (Delvaille, 2007, 273), a smo jih kljub vsemu sami
izbrali, ne da bi se dejansko zavedali nevarnosti (Kacur pade na cesti).

Poleg lastnosti nehotenega samomora pa vzbujajo najve¢ empatije ravno znacil-
nosti krotkega samomora, saj deluje Kacur v kontekstu etike socutja in socialisti¢ne
logike oziroma socialne empatije kot Zrtev sistema in donkihotska figura. V tem smi-
slu Chartigvili (2017, 108) meni, da tovrstni samomorilci niso »sami« krivi za svoje
nesrece, zato se jih v pripovedih ne obsoja. Neobsojajoco perspektivo pa poleg znacil-
nosti Zrtve ponuja ze sam preplet ve¢ vrst samomora, hkrati pa tudi izpiljena pripoved,
estetska zmes realisticne in simbolistine govorice, stkane iz liriziranih, esejiziranih
in scenariziranih odlomkov. Kakovostna pripoved ne omogoc¢a samo spoznati zivlje-
njepis nekega idealista, ampak tudi naslutiti Stevilne konotacije smrti v tem romanu,
ki se gibljejo od simbolistiCno-spiritualisticnih do emocionalno-filozofskih sugestij.
Ivan Cankar je s posebno tematizacijo smrti, predvsem pa z motivom samomora, tudi
v romanu Martin Kacur odprl pot sodobnim teznjam v svoji poetiki, z inovativno
miselno strukturo pa potrdil svoje filozofske kompetence.
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Samomor in Cankarjev roman Martin Kacur

Kljuéne besede: Schopenhauerjeva etika socutja, Nietzschejeva ideja svobodne smr-
ti, socialna empatija, roman kot triptih, Kac¢urjev samomor

Samomor je v Sloveniji kljub visoki stopnji samomorilnosti $e vedno tabu tema, zato
sem se mu natan¢neje posvetila v pregledu filozofskih stalis¢ in klasifikacij prosto-
voljne smrti. V interpretativno-analiti¢ni raziskavi sem Kacurjevo smrt v Cankarje-
vem romanu Martin Kacur utemeljila kot samomor, ki sem ga premislila z razlicnih
perspektiv. Upostevala sem Schopenhauerjevo filozofsko strpnost do samomora skozi
etiko socutja, Nietzschejevo upravicenje samomora kot izraza ¢lovekove svobode v
svetu, Freudovo razlago povezave nagona smrti in zivljenja ter tri stopnje filozofskega
prepricanja oziroma razpolozenja. To so idealizem, nihilizem in fatalizem, razporeje-
ni v nenehno dialosko razmerje, prek katerih prestopamo z zgodbene na pripovedno
raven. Pri uposStevanju realisticne (postopen propad Kacurja) in simbolisti¢ne (slu-
tenjska logika simbolov) poetike sem za dokaz samomora uporabila razli¢ne klasifi-
kacije, po katerih je Kacurjev samomor subtilna povezava egoisti¢nega ali sebi¢nega
in logi¢nega ali nihilisticnega ter krotkega in nezavednega samomora. Medtem ko
povezava egoisti¢nega in logi¢nega filozofsko utemelji Kacurjevo odlocitev, vpliva
preplet nehotenega in krotkega samomora na bralno empatijo. Z njeno pomocjo tra-
gi¢nega propada altruistiénega Kacurja, podobnega veéini Cankarjevih glavnih likov,
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ne poskusamo razumeti samo skozi tematizacijo nesrecnega idealista, ampak tudi s
posebno poetiko (avstrijske) moderne, ki je na zaéetku 20. stoletja smrti namenila
posebno pozornost.

Suicide and Cankar’s novel Martin Kacur

Keywords: Schopenhauer’s ethics of compassion, Nietzsche’s idea of »free death,
social empathy, novel as a triptych, Kacur’s suicide

Suicide is still a taboo topic in Slovenia, despite the high rate of suicide, so I focused
on it in more detail in the review of philosophical positions and classifications of vol-
untary death. In the interpretative-analytical research, I justified Kacur‘s death in Can-
kar’s novel Martin Kacur as a suicide, which I considered from different perspectives.
I took into account Schopenhauer’s philosophical tolerance of suicide through the
ethics of compassion, Nietzsche’s justification of suicide as an expression of human
freedom in the world, Freud’s explanation of the link between the instinct of death
and life, and three levels of philosophical belief or mood. These are idealism, nihil-
ism and fatalism, arranged in a constant dialogic relationship, through which we pass
from the story to the narrative level. Taking into account realistic (the gradual decline
of Kacur) and symbolist poetics (the hallucinatory logic of symbols), I used different
classifications to prove suicide, according to which Kacur’s suicide is a subtle combi-
nation of egoistic or selfish and logical or nihilistic and meek and unconscious suicide.
While the connection between the egoistic and the logical suicide philosophically
justifies Kacur’s decision, the combination of involuntary and meek suicide affects the
reader’s empathy. With her help, we try not to understand the tragic downfall of the
altruistic Kacur, similar to most of Cankar’s main characters, only through the thema-
tization of the unfortunate idealist, but also through the special poetics of (Austrian)
modernity, which paid special attention to death at the beginning of the 20th century.
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