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Androgina téls un pseidohomoseksualisms musdienu
Japanas popularas kultiiras fenomena — yaoi mangas

The Image of Androgyny and Pseudo-Homosexuality in
the Yaoi Manga Phenomenon of Japanese Contemporary
Popular Culture

Olga Antononoka
Latvijas Universitates Moderno valodu fakultate
Visvalza iela 4a, Riga, LV-1050
e-pasts: aoishu@gmail.com

Sai raksta ir aplikota androgina téla loma Japanas popularaja kultira, detalizéti iedzilinoties
yaoi mangas (Boys’ Love comic) fenomena. Yaoi manga izmanto virieSu idealiz&to
homoseksualo attiecibu ideju, kaut arT tas mérkauditorija ir jaunas sievietes. Lai izskaidrotu $o
fenomenu, ir izvirzitas dazadas teorijas. Darba mérkis ir analiz&t galvenas no tam, akcentgjot
ideju par perfektu Iidzvertigu attiecibu idealu un uzsverot, kada nozime ir dzimuma lomu
parkapsanai yaoi mangas.

Atslegvardi: androgins, Japanas populara kultiira, idealizétas homoseksualas attiecibas.

Vards ,,androgins” nozimé ‘virsieva’, tas ir jédziens, ko mingjis Platons dialoga
,,Dzires”, apzim&jot vienu bitni, kam ir divi kermeni. Platona dialoga minéti tris
dazadi androgina tipi: virietis-sieviete, virietis-virietis un sieviete-sieviete. Sis biitnes
ir perfektas un tapéc tik stipras, ka no tam baidas pat dievi; tas ir idealas butnes
un vienlaikus idealas milestibas simbols. So biitpu pilniba un laime padarja tas tik
stipras, ka tas iedvesa bailes pat dievos, kas sadalija androgina kermeni divas bitn&s,
izm@tajot tas pa visu pasauli un izdz&Sot to atminas par otro pusi. Kop$ ta laika
virieSi un sievietes spiesti meklet savu otro pusi, lai atkal kltitu par vienotu, idealu
un stipru baitni. Misdienas, kad §a jédziena nozime ir mainijusies un ar legendu
atceras tikai dazi, ar terminu ,,androgins” apzimé vai nu medicinisku anomaliju,
vai arT misdienas popularo tendenci slépt savu Tsto dzimumu, adapt€jot pret€jam
dzimumam raksturigu uzvedibu un argjas pazimes, pieméram, kosmétiku, apgerbu
vai Zestus. Misdienas Japanas popularas kultiiras diskursa sastopamie androgina
teli loti biezi ir raditi, pamatojoties uz idealizéta virieSa t€la izp&ti un savdabigu
pseidohomoseksualitati, kas ir domata sievieSu auditorijai. Japana nav vieniga valsts,
kur $adas idejas un teli ir ieinteres€jusi sieviesu auditoriju. Par kliSeju jau ir kluvis
viedoklis, ka viendzimuma milestiba balstas uz abu partneru perfektu savstarpgju
izpratni, kas heteroseksualam parim gratak sasniedzama dazadu psihologisku
iemeslu dé]. Arpus Latvijas §1 ideja ir tikusi ekspluatéta jau krietnu laiku. Varétu
nosaukt tadus autorus ka, pieméram, Mari Reno, péc kuras trilogijas ir uznemta
Olivera Stouna skandaloza filma ,,Aleksandrs”. Reno darbiem netrukst vésturiska
pamatojuma, bet tajos skaidri redzama vel€Sanas izskaistinat varonu raksturus.
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Aukstasinigs iekarotajs taja atainots ka romantisks milétajs, daudz lielaka uzmaniba
pieversta varonu attiecibam, nevis kauju aprakstiem utt. Var pieminét art Popiju Z.
Braitu, kuras romani kliist aizvien popularaki art Krievija, un Annu Raisu (,,Vampiru
hronikas™). Sie darbi ne vienm@r ir izteikti homoerotiski, kaut arT zinamu zemtekstu
var saskatit. Pieméram, varona partap$anu par vampiru Raisas ,,Vampiru hronikas”
var interpretét ari ka geja coming out simbolisku atainojumu. Pie tadiem autoriem,
iesp&jams, vargtu pieskaitit arT Johannu Sinisalo, kuras romans ,,Pirms saulrieta nav
lauts” publicéts izdevnieciba ,,At€na”. Latvija ,,At€nas” apgada iznakusi arT jaunas
autores gramata, kas izraisTja divéjadu reakciju no kritiku puses. Ta ir Ilzes Jansones
gramata ,,Vinpus stikla”, kura aplikota viendzimuma milestiba ka idealas milestibas
forma.

Ir daudz pieméru, ka $adas gramatas kliist par bestselleriem, jo tas uzruna to
sievieSu dv@seles, kas tiecas péc izskaistinatas, izsmalcinatas milestibas. Geju
attiecibas $ados darbos tiek paraditas vairak vai mazak idealiz€ti, noklusgjot dazus
ne parak pievilcigus aspektus un Ipasi necensoties atspogulot realitati. Iesp&jams, ta
ir galvena atskiriba no, pieméram, Patricijas Nelas Vorenas darbiem, vina jau atzita
par vienu no labakajam geju literatiiras autorém. Tatad var apgalvot, ka savdabiga
pseidohomoseksualisma ideja pamazam iekaro sievieSu uzmanibu visa pasaulé, bet
laikam tikai Japana miisdienas ta ir kluvusi tik populara un tiek loti komercializ&ta.

Kaut gan miuisdienas androgina t€ls joprojam saistas ar virieSu homoseksualismu,
izradas, ka tas ir kluvis par aktualu tematu Japanas sievieSu subkultiira, izveidojot
savdabigu pseidohomoseksualisma fenomenu. Jauzsver, ka homoseksualisma statuss
misdienu Japana ir lidzigs ta statusam vairakuma Rietumvalstu, kur neoficialo
iecietibu neatbalsta legala aizsardziba. Tomér kops$ Otra pasaules kara Sai problémai
nav tikusi pieversta uzmaniba likumdosana. JapiezZimé, ka sievieSu homoseksualismu
likumdos$ana nekad nav regul&jusi. Tomé&r Japana pastav zinama spriedze, ko atzZimé
vairaki homoseksuali, kuri jiit zinamu brivibas trikumu un neiedroSinas atklati atzit
savu homoseksualitati, it Ipasi darbavietas.!

Iziesana atklatiba daudziem homoseksualiem nozim&tu konfrontaciju ar
sabiedriba piepemtam vértibam un dzivesveidu, kas tiek atzits par normalu. Miisdienas
homoseksualisms Japana lielakoties asocijas ar pargerbsanos (transvestismu) vai
transseksualismu, tadél ka plassazinas Iidzeklos homoseksuali parasti tick paraditi ka
virie$i, kas pargerbjas par sievietém un uzvedas sieviskigi, respektivi, tiek uzskatits,
ka homoseksualisms ir veléSanas partapt cita dzimuma.

A1l t. s. yaoi manga — IpaSs japanu komiksu zanrs, kas ir versts uz jauno
sievieSu auditoriju, veicina tadu homoseksualu uztveri, jo homoseksualas attiecibas
taja izskaistinati att€lotas ka androginu bitgu jeb “skaisto puisu” (binan, bishonen)
attiecibas. Homoseksualie viriesi dazreiz uztver yaoi mangu diezgan negativi, jo ta
parada viendzimuma attiecibas starp skaistam, idealam bttném un tadgjadi laupa
pasparliecibu daziem homoseksualiem, kas neatbilst §im t€lam. Turklat Sie komiksi
izraisa pastiprinatu sieviesu interesi par homoseksualu subkultiiru, precizak, par tas
Tpatngjakiem aspektiem. lesp&jams, Sis fenomens ir saistits ar t. s. gay boom, kas
Japana sakas 20. gs. 90. gados. Sai laika paradijas neskaitamas publikacijas, kas
propongja ideju, ka homoseksualie viriesi kardinali atSkiras no heteroseksualiem,
tapec var klit par sievietes labako draugu un pat partneri ta saucamaja “draugu
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lauliba”. Sievietétm paredz@tos plassazinas lidzeklos homoseksualisms tika
atspogulots ne visai realistiski, tom&r ar simpatijam. Savukart informacijas avotos,
kas bija domati plasakai auditorijai, domingja ironija un humors. Homoseksuali tika
att€loti ka viriesi, kas mégina uzvesties ka sievietes, bet viniem tas neizdodas. Tatad,
neraugoties uz to, ka par homoseksualismu runa diezgan daudz, cilveki, kas iesaistas
viendzimuma attiecibas, gandriz nekad netiek paraditi ka normali cilveki, kas dzivo
parastu dzivi un strada parasta darbavietd. Tomér Japana nav tadu argumentu pret
homoseksualismu, ar kuriem parasti operé konservativas grupas Rietumos. Proti,
netieck minéts, ka homoseksualisms apdraud@tu kristietibu, sabiedribu un gimeni.
Japana cilveki biezi vien nevar argumentgt, kas tieSi homoseksualisma ir nepareizi.

Cross-dressing (pargerbSanas, transvestisms) ir méginajums radit virieSa vai
sievietes t€lu, pamatojoties uz sabiedriba pienemtiem pricksstatiem par sieviskibu vai
viriskibu. Tatad var apgalvot, ka noteicosas ir sabiedribas morales diktétas normas
un aizspriedumi. Respektivi, virietis, kas gerbjas sievietes dranas, rada télu, kas biitu
sabiedriski atpazistams ka sieviete. Piem&ram, sava laika Kabuki aktieri, kuru amplua
bija sievieSu lomas (onnagata), radija idealu sievietes t€lu, ko nevargja piedavat
neviena sieviete. Un sievietes atdarinaja So viriesu raditus t€lus ka paraugu.

Masdienas dzive klust arvien droSaka un ar ideala virieSa t€ls plaSsazinas
lidzeklos mainas. Mangas, gramatas, filmas, mizikas industrija — visos masu
informacijas Iidzeklos, kas ir domati sievieSu auditorijai, stipros, skarbos, viri$kigos
samurajus ir nomainijusas efemeras biitnes, slaidi, skaisti un smalkjiitigi jaunekli.

Misdienas par androginitates ideala paterétajam Japana uzskata sievietes,
pareizak sakot, jaunas meitenes (shdjo). Shojo ir termins, kas apzimé jaunu meiteni,
sievieti laika no pubertates lidz laulibai, tatad butni, kas ,,vél-nav-sieviete”.? Tas ir
meitenes, kas tikko sak apzinaties savu seksualitati un macas ar to sadzivot. 20. gs.
80. gados §1s jaunas meitenes kluva par galvenajam popularas kultiiras patérétajam,
taCu vismaz desmit gadus pirms tam tika atzitas par butiski svarigu popularas
kultiras patérétaju segmentu. Vinam paredz&ti visdazadakie produkti — manga,
gramatas, miizika, zimolu preces u. tml. Tie tiek pateréti, veidojot noteiktam idealam
atbilstigu shojo telu.® Visos plassazinas lidzeklos, kas domati shgjo auditorijai, var
atrast androginus varonus — gan sievietes, gan viriesus.

Shojo manga apskata meitenes psihi, izp&ta vinas sapnus laika starp b&rnibu un
sievietes dzivi, palidzot meitenem radit savu pasauli, kas sagatavo vinas parejai no
platoniskas uz seksualo dzivi picauguso pasaulé. Maksliniece Hagio Moto (Hagio
Moto) norada, ka savus darbus rada, cenzdamas palidzet meitenei Saja parejas
perioda. Viena no galvenajam meitenu mangas t€mam ir izlauSanas no ieprieks
paredzamam dzimuma lomam, tap&c varoniem nereti piemit psihologiska un dazZreiz
pat vizuala androginitate. ST androginitate Jauj meitenei kliit stiprai, un daZreiz vina
patieSam spélé varona lomu, pieméram, bruniniecka lomu Tedzukas Osamu (7ezuka
Osamu) darba Ribon no Kishi (,,Bruninieks ar lenti”), ko uzskata par pirmo meitenu
mangu.

20. gs. 70. gados uz mangas skatuves paradijas t. s. 49 Gang (jauno sievieSu-
makslinie¢u grupa, nosaukta péc vinu kop&ja dzimsanas gada), kas zim& dazus no
visietekmigakajiem un iespaidigakajiem shdjo mangas darbiem. 1972. un 1973. gada
Ikeda Rjoko (Zkeda Ryoko) manga Berusaiyu no Bara (,,Versalas Roze”) izraisTja
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sensaciju. Ikeda Rjoko sagrauj ierasto strikti noteikto lappuSu noformg&umu un
panelu izvietojumu, vinas zZim&jumi pariet viens otra, paneli ir Skietami haotiski,
tacu patiesiba logiski izvietoti lappus€. Galvena varone ir jauna sieviete, kurai dots
virie$a vards Oskars, vina tikusi audzinata ka virietis un pirms revoliicijas kltst par
oficieri Francijas galma. Vinas Tstais dzimums ir zinams, bet vinu akcept€ un pat iecel
par Marijas Antuanetes personigo miesassargu. Oskars ir neapSaubami ambivalents
tels, kura saplist gan virieSa, gan sievietes IpasSibas. Pienemts uzskatit, ka Berusaiyu
no Bara ir pirma manga ar homoerotisku zemtekstu.* Tomér, uzmanigi analiz&jot o
70.—80. gadu meitenu mangu, redzams, ka ta tomér diezgan stipri atskiras no misdienu
shojo mangas. Darbos, kas izveidoja shdjo zanru, personazi parasti ir loti stilizéti un
izsmalcinati skaisti, stastijums dazreiz loti krasi izce] jaunibu. Miusdienas meitenu
mangas ir mainijusas un kluvusas vairak pieskanotas Japanas realitatei. Varones ne
vienmer ir skaistas, dazreiz pat pasvitroti vienkarSas, respektivi, akcentéts netiek
skaistums, bet gan noteiktas rakstura Ipasibas, pieme&ram, jaukums un milums. Stasta
varone ir parasta meitene ar parastam problémam, kaut arT dazreiz vinai gadas noklut
neparastas situacijas. Labs piemérs ir visai populara Ai Jadzavas (4i Yazawa) manga
Kagen no Tsuki (,,Nepilns Méness”). Péc §Ts mangas motiviem nesen tika uzpemta
filma, kura vienu no lomam spélé ar1 popularais rokmiizikas dziedatajs HYDE.
Jadzavas varone ir parasta meitene, kurai ir vai nu divains, spokains pieltidzgjs, vai
arT 1sts, reals puisis, kas kveli cinas par vinas milestibu. Galu gala vina tomer izvélas
parastu laimi, lemjot Sarmanto spoku miizigai vientulibai.’

Japiebilst, ka miisdienu populara literatiira Japana ir tiesi saistita ar mangas
industriju. Mangas tick zim&tas péc popularu romanu motiviem vai otradi — péc
mangas motiviem tiek rakstitas gramatas. Pieméram, Bananas Josimoto (Banana
Yoshimoto) dailrad€ stils un sizeta izklasts, kas akcent€ vizualas detalas, tik loti
atgadina mangu, ka stastijumu varétu viegli parveidot par mangu. Dazi populari
romani tiek ilustréti ar mangas stila Zim&jumiem, kas nereti ir noformé&ti ka mangas
lapas — ar runas burbuliem un panelu izkartojumu.

Shojo auditorijai domatajos darbos paustas idejas parada meitenes trauslas
psihes pasauli, vinas partap$anu no masas un drauga par sievieti un miloto. Ipasi
svarigs ir virie$a t€ls, tas parasti ir loti androgins un ambivalents, taja apvienotas
divas dabas. Lasitaja var pienemt tadu viriesa t€lu, kas ir 11dzigs vipai, un velak tas
palidzgs vinai adaptgties ar realaja virieSu pasaulé vai arT palidzes uz neilgu laiku
izklat no tas. Turklat shdjo mangu lasa arT gados vecdkas sievietes. STs sievietes no
mangas sagaida palidzibu, kas lautu izrauties no ikdienas rutinas un uz mirkli noklut
fantazijas pasaulé, kur apspiestas jitas rod savdabigu kompensaciju. Sis viriesa
tels shojo kultiira sastopams visdazadakajas variacijas gan mangas un romanos
par jaukam meiteném un lielu milestibu, gan arT yaoi mangas. Sava gramata The
Beautiful Boy G. Grira apskata jauna, skaista puisa telu Rietumu maksla un puisa
skaistuma atziSanu defing $adi:

“Vairakums cilveku bez jautajumiem pienem, ka sievietes tiek
uztvertas ka seksualie objekti, uz vinam vispirms skatds ka uz
kermeni, kura primarais pienakums ir piesaistit virieSa uzmanibu.
Kaut art ta ir taisniba, taisniba ir ari fakts, ka sievietes taja pasa
laika ir programmétas uz neveiksmi vipu pienakumad piesaistit
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uzmanibu, jo puisSiem tas izdodas labak. Tas nav labas zinas
virieSiem, jo puisis ir puisis tikai neilgu laiku. Vipam jabit
spejigam uz seksualo reakciju, bet vél nav jabiit pietiekami vecam,
lai skittos. [..] Makslinieki, gan heteroseksuali, gan geji, vienmér
ir to zindjusi, vismaz lidz devippadsmitajam gadsimtam. Sievietes
art to zinaja un zina joprojam. Gan meitenes, gan vecmaminas ir
jutigas pret puisu islaicigo pievilcibu, mazak jiitigas ir sievietes,
kas meklé tevu savam bérnam.%”

Yaoi ir viens no meitenu mangas (shdjo manga) zanriem, kura galvena t€éma ir
puiSu viendzimuma milestibas ataino$ana. Termins yaoi, ar ko tagad (galvenokart
rietumnieku p&tjjumos) meédz apzimét visas mangas ar homoerotisku sizetu, paradijas
70. gadu beigas ka vards, kas apzim€ja popularu puiSu mangu dojinshi parodijas.
Tam biezi vien bija homoerotisks saturs. Yaoi ir akronims no japanu vardiem Yama
nashi, ochi nashi, imi nashi (nav kulminacijas, nav biitibas, nav jégas). Varétu
apgalvot, ka tieSi yaoi déjinshi veicinaja yaoi originalas mangas straujo attistibu,
ar savu popularitati pieradot, ka §im zanram bus pietiekami liela auditorija, bet
masdienas tiek uzskatits, ka originala manga tomér ir izplatitaka neka yaoi dojinshi,
jo ta piedava praktiski to pasu, bet meistaribas Itmenis ir augstaks. Miisdienas ik
meénesi iznak vairak neka 100 originalo yaoi mangu periodisko izdevumu.

Yaoi manga ka 1pass zanrs izveidojas 20. gs. 70. gados, precizak — 1974. gada,
kad tika publicéta makslinieces Hagio Moto manga T6ma no shinzé (,,Tomasa
sirds”). Lai arT §1 ideja visizteiksmigak tika izmantota Takemijas Keiko (Takemiya
Keiko) darba Kaze to Ki no Uta (,,V&a un koku dziesma”), kas pirmo reizi tika
publicéts 1976. gada, pastav uzskats, ka Kaze to Ki no Uta bija pirma manga, kas
tiesam atspoguloja milestibu un homoseksualas attiecibas starp jauniem puiSiem, jo
Hagio Moto manga tiek runats par milestibu starp jauniem puiSiem, bet §is jutas ta
arT netiek piepilditas fiziski. Pati Kaze to Ki no Uta mangas autore Takemija stastija
par to, ka vinai nacas cinities, lai vinas darbs tiktu publicéts meitenu Zurnala Shéjo
Comic, kas iznaca reizi nedela, tomer p&c publikacijas milzigajiem panakumiem §1
manga tika parpublicéta vel ilgus gadus, ta ievedot puiSu viendzimuma milestibas
zanru meitenu komiksos.”

Pirmas mangas, kas atainoja puiSu milestibu, parasti bija garas, vairakos
s€jumos, ar rlpigi izstradatu sizetu un biezi vien ar tragiskam beigam. No pasa
sakuma $ajas mangas paradijas ar1 “gultas ainas”, demonstr&jot ne tikai milestibas
platonisko pievilcibu, bet arT fizisko milestibu.® Tom@r tas netika uzskatitas par
pornografiskam, jo vél pavisam nesen netika att€loti dzimumorgani, turklat stilizéto
gultas ainu mérkis bija nevis pieverst uzmanibu dzimumaktam, bet akcent&t savas
seksualitates pienemsanu, izskirSanos starp milestibu un draudzibu. Ari veids, ka
§1s ainas tika zimétas, parada to simbolisko nozimi: pukes, savijusies koku zari,
iedvesmotas sejas, savijuSies pirksti un tamlidzigi. Estétika (tanbi), ko pat varétu
nosaukt par dekadenci, iemiléSanos skaistuma — tie bija termini, ko izmantoja
70. gadu makslinieces, kas radija puiSu milestibas stastus. Ari Japanas cenzira
pielava §1 zanra mangu public€Sanu, jo Japana par pornografiskiem tiek uzskatiti tikai
genitaliju atainojumi, bet nav aizlieguma demonstrét seksuali ierosinosu uzvedibu
un majienus, kas biezi vien paradas arT plassazinas lidzeklos.
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Toméer, par spiti izteiktam homoerotismam, gan profesionalu, gan amatieru
makslinieku zZim&tajos komiksos par homoseksualismu var runat tikai nosactti, jo to
galvenos varonus, kas tiek déveti par bishonen (skaistiem jaunekliem), par virieSiem
nosaukt biitu griiti. Vini ir skaistas bezdzimuma biitnes, kas vairak atgadina vispargja
skaistuma simbolus, nevis buitnes, kas pieder pie konkréta dzimuma.’ Yaoi fenomens
demonstré jaunu androgina t€lu. Bishonen ir androgins vai hermafrodits nevis fiziska,
bet dvéseliska aspekta. Yaoi teli parsvara ir gandriz sieviskigi skaisti, lai arT biezi vien
viniem piemit liels fizisks speks, arT sava uzvediba un izskata vini ir izsmalcinati
lidz dekadencei. Vini ir ideala viriesa vai pat ideala cilvéka téli sievietes skatfjuma.
Bishonen ir sastavdala, bez kuras patiesiba neiztiek neviena meitenu manga, turklat
interesanti atzimét, ka pédgja laika paradas ar loti daudz mangu, kuras péc sizeta
domatas vairak puisu auditorijai un kuru varoni atskiras no bishonen varbat tikai ar
uzvedibas modeli. Nav brinums, ka §1s mangas kluvusas tik popularas arl meitenu
vidl — meitenes varbit tik liela mera nepiesaista sizZets, kas ir balstits uz nemitigam
ciam ar launumu, bet atraktivie personazi, kurus péc tam var atainot amatieru yaoi
mangas vai cita fanu dailrades zanra.

Savukart yaoi mangas bishonen ir konstanta vertiba, kas kluvusi par visatpa-
Zistamako yaoi vaibstu. Sie puisi var izskatities dazadi atkariba no makslinieces
gaumes — viniem var piemist gan bezdzimuma skaistums ka agrinajas yaoi mangas,
piem&ram, Takemijas darba “V&ja un koku dziesma” vai miisdienigajas Oki Mamijas
(Oki Mamiya) mangas, viniem var biit arT diezgan izteikta muskulattira ka Kadzumas
Kodakas (Kazuma Kodaka) varoniem, vini var biit izsmalcinati “viriskigas”
Minekuras Kazujas (Minekura Kazuya) aukstasinigie slepkavas no Wild Adapter.
Vini var izskatities vairak vai mazak sieviskigi, bet vienalga att€lo androginu idealu,
kas biezi izpauzas ta saucamaja uke t€la, kur t€lam raksturiga ari diezgan sieviskiga
uzvediba un ievainojamiba, kas heteroseksualaja literatira vairak asocijas ar
sievieti.

Ka jau minéts, Takemija Keiko, kas radija pirmo tipisko yaoi stastu, pieversas
Sai t8mai ne tikai platoniska [TmenT, bet arT izpéta tas fizisko aspektu:

“Ar puisu milestibas palidzibu ir iespejams paradit 5o divéjado
personibu, kas ir gan viriesu, gan sieviesu, un pastav katrd no
mums. Puisi spele abu dzimumu lomas, lai izskaidrotu saistibu,
kas pastav starp milestibu un seksu. Ja saistiba starp milestibu
un seksu ir atainota ar virieSa un sievietes milestibu, ir griti
uzsvert dzimumu. Bet ir viegli parrundt So problému bez jebkadiem
dzimuma ierobezojumiem, balstoties uz puisu milu. Viriesa un
sievietes milestibas gadijuma ir griti runat par diveéjadu personibu,
jo pastav tada realitate ka bérna dzimSana péc milestibas
piepildijuma.”"’

Parasti, neskatoties uz abu galveno varonu relativo androginitati, yaoi manga
atainotais paris paredz aktivo un pasivo partneri. Aktivais — seme (seme, no darbibas
varda W 5 [¥ & 5] — ‘brukt virsi, uzbrukt’), pasivais — uke (uke, no darbibas
varda %2 VF 5 [ 9 W} 5] — ‘sapemt, paciest’). STs lomas nav vienmér strikti nodalitas,
bet vairakuma gadijumu tas ir nojauSamas. Dazreiz Skietami pasivais uke doming
mentala Itment, tadgjadi pieradot savu spéku par ,.lielo un stipro” seme. Skaistajiem
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un mazak skaistajiem puisiem ir jabiit viena vecuma kategorija — ap 20 gadu. Parasti
seme ir vecaks un vina vecuma robeza ir ap 30 gadu, jo vinam tomér ir jabit skaistam.
Ir arT izpe€mumi, kad wuke ir vecaks, bet parasti vins izskatas jaunaks, un vina milotais
ir loti parsteigts, kad uzzina sava partnera isto vecumu. Zemaka vecuma robeza ir
ap 16 gadu, visbiezak tie ir 17-18 gadi, tacu ir iznémumi, piem&éram, 14 gadi, jo $is
vecums jau paredz puisa seksualo aktivitati, bet vins vel ir saglabajis Tsto androgina
pievilcibu. So vecumu sava laika bieZi izmantoja t. s. Bildungsroman, jo tas ir
laiks, kad berns tikai atklaj savu seksualitati. ArT yaoi mangu sizeti nereti balstas
uz tas izpéti. Saja vecuma zéns sak saprast, ka tomér ir atkiriba starp draudzibu un
milestibu. Un tagad vinam ir japienem, ka vin$ pret savu draugu izturas citadi, neka
bija domajis. Miisdienas tada manga dazreiz jau robezojas ar ta saucamo shétakon
mangu. Shotakon vairakuma gadijumu ta ir pornografiska manga, kas ataino vecaku
cilvéku intimas attiecibas ar maziem (dazreiz pat ar 5—7 gadus veciem) z&niem vai
seksualas attiecibas starp maziem z€niem, par spiti visiem fiziologijas un morales
likumiem. Pastavot zinamai Iidzibai ar shotakon, arl yaoi dazreiz izpelnas ne visai
glaimojosas atsauksmes ka pedofilijas atainojums.

Ir daudz teoriju, kas mégina paskaidrot yaoi fenomena pievilcibu un vispar —
kapéc kaut kas tads vartu paradities, jo no pirma acu uzmetiena doma, ka
heteroseksualas sievietes ar aizrautibu lasis par pseidogeju attiecibam, varétu likties
absurda. Zemteksts mangas par puiSu milestibu norada, ka $1 milestiba ir paraka par
heteroseksualo milestibu. Sis apgalvojums vargja rasties tadel, ka japanu sievietém
bija apzinata un neapzinata parlieciba par sieviesu apspiestibu Japana, jo ar laulibu
viss romantiskais beidzas un sieviete kltst par sievu, mati un majsaimnieci. Bishonen
piemit v&l viena sievietes skatljuma svariga TpasSiba — vini ir Sp&jigi saprast otra jutas,
cienit viens otru ka lidzvertigu, milét ka sev lidzvertigu. Neskatoties uz seme/uke
sistému, arT seksuali §STm b@itn€m nav noteiktu lomu, vini tas izvélas pasi. Bishoneni
ir speciali raditi, lai sasniegtu idealiz€ti romantisko milestibas idealu, kas nav
saistits ar laulibas realijam. Virietis patriarhala sabiedriba ir brivaks, p&c §Ts brivibas
sievietes tiecas gadsimtiem, pieradot savu lidztiesigumu kaut vai fantazijas sfera.
Lai ar yaoi mangas atainotas attiecibas parasti saistas ar pazistamam dihotomijam,
piemé&ram, vajs/stiprs, aktivs/pasivs, v€ss/miloss utt., tomer lomas biezi tiek sadalitas
pilnigi negaiditi.!

Gandriz visus yaoi stastus raksturo Ipatngjs maigums, neskatoties uz dazreiz
parspilétam un pat vardarbigam seksa ainam.'? Japiemin ari yaoi zim&juma elegance,
ta arT ir saprotama, jo makslinieces nevar pétit cilvéka kermena skaistumu, ja tas
ir slikti uzziméts. Yaoi sizeti sastopami visdazadakajos kontekstos. Tas var but
piedzivojumu, zinatniskas fantastikas Zzanrs vai parastais ikdienas stasting, varonu
attiecibu kulminacija ir milestibas atziSana, tas var izpausties vardos, majienos vai
pirmaja skiipsta, ka tas parasti notiek shonen-ai mangas, vai ar ziediem izpuskotas
gultas aina, ka parasti notiek yaoi mangas. Stastam var biit izcils sizets, bet agri vai vélu
tas parasti klist par vairak vai mazak izsmalcinatam dekoracijam varonu attiecibas,
kaut arT originali siZets ir neatnemama mangas dala. Ir daudz paskaidrojumu, ko fani
sniedz, kad viniem prasa, kas vinus piesaista yaoi, bet visvairak tiek atkartots, ka
vini to lasa, jo tas ir ,,jautri”. Daudzi stasti nav izteikti seksuali, bet, ta ka romantiska
milestiba tomé@r saistas arT ar intimam attiecibam, yaoi ir art daudz gultas ainu. Tomer
atSkiriba no pornografiskas produkcijas yaoi péta jiitas, nevis att€lo seksualo aktu.
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Dazi uzskata, ka pusaugu meitenes yaoi saskata iesp&ju saprast un pienemt savu
seksualitati, no malas vérojot attiecibas, kas nav saistitas ar vinu realitati. Zaklina
Berndta sava gramata Phaenomen Manga: Comic-Kultur in Japan raksta, ka Sis
mangas virziens, kas ataino puiSu milestibu, kura tomér ir tik talu no homoseksualo
attiecibu realitates, ir devis jaunu brivibu neierobezotam meitenu un sieviesu
fantazijam. Yaoi manga varbiit palidz samierinaties ar laulibas realijam, pieméram,
romantiskas milas beigam. Ir izvel&ts virieSu, nevis sievieSu paris, jo sieviete tomer
redz virieti ka savu potencialo partneri, dazreiz asoci€jot sevi ar vienu no varoniem
vai pat ar abiem — izt€lojoties sevi gan domin&josa, gan padeviga partnera loma."
Ne jau vienmer sieviete iejiitas kada varonu ada, kad lasa mangu vai pati zZimég.
Dazas médz apgalvot, ka vinas vairak piesaista vara par Siem varoniem, kas abi ir
virie$i.!* Jebkura gadijuma sieviete izbauda kontroli par situaciju. Tas ir oti svarigi,
ja par vienu no yaoi paradiSanas iemesliem, ja ne par pasu galveno iemeslu, mes
pienemam sievietes vajuma sajiitu virieSa prieksa. Ta var but ne tikai personiski
pardzivota sajlita, bet arT pati ideja, kas iemajo sievietes zemapzina, tade] arT 51 ideja
par kontroli par virie$a kermeni $kiet tik pievilciga. Ipasi krasi tas izpauZas siZetos,
kas izp&ta dominances un vardarbibas problému.

Seit saknojas v&l viens aizspriedums, kas saistits ar yaoi, proti, tiek izteiktas
bazas, ka sieviete var pievérsties viendzimuma attiecibam, ja aizrautigi lasa yaoi
un sak uzskatit, ka $T mila ir paraka par heteroseksualam attiecibam. Tadas paSas
raizes kadreiz tika paustas sakara ar Takaradzukas teatra arkartigo popularitati. Dazi
yaoi fani tiesam ir homoseksualas sievietes, §1s mangas lasa arT dazi geji, kaut vinu
atticksme ir diezgan ambivalenta. Tom&r tas nenozimé, ka sieviete saks intereséties
par sava dzimuma partnerém, ja izlasis yaoi mangu. Dazi homoseksuali viriesi,
kas atklajusi sev yaoi, ir parsteigti, cik tur viss ir ,,nepareizi”, ,,ne ta, ka dzive”.
Tacu homoseksualas literatiiras rakstnieki nepiemin to, ka vinu darbus var izlasit
sieviete, kurai patik yaoi, un pateikt, ka TUR viss ir nepareizi. Parak reali, skarbi, ar
sikumiem, kas varétu likties gluzi neestétiski.'’

Par pieaugusam sievietém, kas lasa yaoi mangu, dazreiz tiek izteikti ne visai
glaimojosi spriedumi, interpret€jot vinu tiecksmi p&c yaoi milas ka nesp&ju pienemt
un izbaudit savu seksualitati. Tom&r nedrikst arT aizmirst teorijas, ka yaoi mangas
ir tieSi pretjais, proti, perfekta sievietes seksualitates izpausme, vinas tieksme péc
romantiskas un vienlidzigas milestibas.

Yaoi mangas T1patniba, ko biezi piemin, bet reti paskaidro, ir vardar-
biba — gan fiziski, gan ari psihologiski pardzivojumi. Tomér ipatngji smalkais un
idealizétais sadomazohisms, kas raksturigs yaoi mangam, saknojas nevis misdienu
sadomazohisma praksg, bet varonu attiecibas. lespgjams, ka vardarbibas estetizacija
lauj sievietei giit zinamu kompensaciju par tieSu vai idejisku varmacibu pret sevi,
jo sieviete no laika gala tika uzskatita par pasivo seksualo objektu. Tatad, redzot
virieti pasiva stavokli, vina izjiit savdabigu gandarfjumu, ka izteicas kada yaoi fane:
»hedaudz vojerisma un nedaudz atriebibas”.'® Vairakums pétnieku piekrit $adam
izskaidrojumam. Tatad yaoi piesaista sievieSu auditoriju, pateicoties viriskibas
privilégijas lausanai: viriesa, nevis sievietes kermenis tiek paradits ka pasivs, inerts
un tadgjadi pievilcigs objekts.!”
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Vel viens gluzi logisks paskaidrojums, kas ir mazak saistits ar psihologiju, —
daudzas gramatas, filmas u. c. varonim ir japarvar daudz fizisko un moralo skerslu,
lai attistTtu sevi, padarTtu sevi labaku un stipraku. Yaoi p&ta milestibu un seksualitati,
visos yaoi stastos tiek paradits, ka varonis tiek gala ar izvaroSanu vai kadu citu
varmacibu, galu gala parvarot So traumu. Tikai retos gadijumos vinam tas neizdodas.
Tadgjadi varmaciba ir viens no Itidzekliem, ka paradit varona attistibu.

Yaoi mangas bishonen ir ideals cilveks, kas apvieno un sintezg virieSa un sievietes
dabu. Stiliz&ts bishonen ir izsmalcinats un loti maksliniecisks, bet tas tikai pastiprina
vina pievilcibu, jo vins ir ideals un var izveidot idealas attiecibas, neblidams saistits
ar dzimuma lomam, $ada androgina biitne var tas mainit un lauzt un rast milestibu,
kas balstas uz savstarp&ju sapratni un cienu.

Androgina téli yaoi mangas ieklaujas savdabiga psihologiskas kompensacijas
mehanisma, turklat tiem ir ari komerciala nozime. Respektivi, sievietes tos
pieprasa un plassazinas lidzekli tos piegada, tacu velreiz nepiecieSams uzsveért, ka
androgina t€li piesaista auditoriju galvenokart tapec, ka piedava iesp&ju izlauzties
no ierastajiem dzimuma lomu standartiem, parvarét rutinu vai klit par starpniekiem
starp realu virieSu/sievie$u pasauli un meitenes sapnu pasauli. Tiesa, adaptacijas un
eskeipisma aspekti ir tik ciesi savijusies, ka dazreiz griiti tos atskirt, turklat katrs no
Siem fenomeniem ir saistits ar potencialam briesmam tiktal iegrimt sapnu pasaulg,
ka draud risks zaudgt saikni ar realitati.
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Summary

This article examines the role of androgyny image in Japanese popular culture through detailed
analysis of the yaoi manga (or Boy’s Love Comic) phenomenon. The yaoi manga makes
use of the idea of idealized homosexual relationship between two male partners, although
the target audience are young women. Various theories have been advanced to explain the
phenomenon. This work attempts to examine and analyze the main ones, emphasizing the idea
that the yaoi mangas deal with the imagined possibility of perfectly equal relationship and
various ways of breaking gender roles.

Keywords: androgyny, manga, Japanese popular culture, idealized homosexual relationship.
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Indija makslas nebija strikti atSkirtas cita no citas, tade] arhitektiira, t€lnieciba un gleznieciba
bija ciesi saistitas ar miiziku, deju un literaturu, turklat visu to pamata bija religija un filozofija.
Salidzinajuma ar t€lniecibu Indijas gleznieciba nav tik plasi pazistama, tacu ar tas mantojums
ir ieveérojams pasaules makslas vesturg.

Atslegvardi: rasa, bhava, Adzantas kompleksa sienu gleznojumi, Mogulu miniattra.

Milzigaja Indijas makslas okeana varétu viegli noslikt, ja vien nepastaveétu
dalfjums makslas veidos, ka arT v&sture, kas lauj izveéleties aprakstam Sauraku nozari
un minét tikai atseviskus virzienus vai makslinickus, lai gan arT tas nepasarga no
liela informacijas apjoma nepilnigas izp&tes.

Rungjot par Indijas makslu, prata nak galvenokart krasnie un jutekliskie
telniecibas darbi, tomér interesanta ir ar gleznieciba, lai gan taja izmantotie
materiali vairak paklauti laika graujosajai iedarbibai, un 1 iemesla dél hindu gariga
autoritate Orobindo Ghoss So makslas veidu uzskatija par mazak ietekmigu neka
deja vai t€lnieciba.! Taja pasa laika vin$ noradija, ka glezniecibai ir raksturigs
dvéseles kustigums atskiriba no t€lniecibas statiskas miuzibas. To nosaka makslas
darba radiSanai izmantotic materiali — krasas un otas, Iinijas un laukumi, kas rada
iesp&ju veidot elastigas un pliistosas formas.

Orobindo arT uzsvéra, ka indieSu makslas motivacija (vin$ teikto attiecinaja
uz seno hindu makslu) ir dzilakas patiesibas izp&te (31 patiesiba atrodas aiz argjam
formam) un ka tas mérkis ir parveidot argjo skaistumu pacilata garigd emocija.
Vin$ uzskatija, ka Rietumu maksla fiziskais doming€ par garigo un Iidziba dabai
vienmer ir redzamas pasaules transkripcija ar izmainam, kas rodas no materiala
ierobezojumiem, bet Indijas makslinicka darba tap$anas process norisinas pretéja
virziena — no gariga redz&juma uz fizisko, glezna paradot dveseli caur dzivi, jo dzive
ir tikai gara izpausme, bet makslas uzdevums ir skaidrot So intuitivo atklasmi ar
dzives un dabas formu palidzibu.

Makslas Indija tradicionali netika strikti sadalitas, tade] arhitektira, t€lnieciba un
gleznieciba ir ciesi saistitas ar literatiiru, miziku un deju, turklat tas visas iespgjams
izprast, tikai nemot véra Indijas religijas, filozofiju un vésturi, jo tas noteica makslu
attistibu. Tostarp liela nozime bija miizikai un dejai, kas apliecinaja saistibu ar miizigo
kustibu — hindu uzskatu par ciklisko dzives atkartoSanos dazadas kombinacijas. Bet
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ikvienam makslas darbam cilveks ir javirza uz Cetru dzives mérku sasniegSanu —
dharmas, arthas, kamas un moksas istenoSanu.?

Makslas teorijas jautajumi Indija tika aplukoti galvenokart traktatos par valodu,
literatliru, dzeju, un estetika ir ciesi saistita ar filozofiju un valodas teoriju. Tomér
makslu ciesas saistibas d&] Silpa-sastras® izteiktie ieteikumi darbu radiSanai attiecinami
uz visiem makslas veidiem. Uzsverot religijas nozimi, Silpa-Sastras tostarp noradits,
ka nav japieludz atteli, kuriem ir cilvéka kermena proporcijas, jo kermenis ir
mainigs un ar laiku paklauts sairSanai, turpretl p&c ikonometrijas likumiem izveidots
att€ls ir mizigs un nav paklauts laikam. TeorStiskajos traktatos min&ti arT sesi
makslas elementi (Sadanga), kuri nepiecieSami makslas darba: ripabheda — formas
izskirSana, pramana — proporcionalitate, bhava — emocija, lavanja — skaistuma
mekl&jums, sadrisja — patiesibas forma un tas nojausma, varnikabhanga — krasu
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harmonija. Miisdienas tos sauc par kompozicijas elementiem un tiesi tos analizg,
vertgjot makslas darbus.

Indiesu gariguma pétijjumi ir bezgaligi, un ir daudz ari estétisko kategoriju
skaidrojo8o jédzienu — tie ir sarezgiti, tomer interesanti un parliecinosi.

Makslas radito izjiitu rasu un bhavu doktrina balstas pienémuma, ka visi
makslinieki rada vienas un tas paSas rasas dazadas kombinacijas un visi skatitaji
tas pazist un uz tam vienadi reagg, t. i., makslinieks (dzejnieks, gleznotajs, dejotajs)
izv€las kadu no rasam, bet skatitajs reag€ ar bhavu®. Pastav viedoklis, ka dvésele
zemapzinas [imenT satur pieredzi un atminas par ieprieks¢jo pardzimsanu un maksla
sp&j atdzivinat $1s atminas. Tas nozimgé, ka tie, kas bauda makslu, saskaras ar savu
atmanu ta attistibas procesa.

Bhava (esiba, stavoklis) ir jtu izpausme, kas var blit gaistoSa un Tslaiciga vai
picaugosa un pastaviga, to nodroSina makslas izteiksmes lidzekli (teatra izrad@s tas
ir dekoracijas, kostimi, aktieru mimika u. c.). Pakapeniski bagatinot un pastiprinot
pamatpardzivojumu, no bhavas veidojas rasa bez tamas un radzas.’ lkdienas
notikumi var izraisit prieku vai sapes, bet makslas rosinatas emocijas (arT bailes vai
dusmas) rada tikai apbrinu un patiku, jo tas ir parakas par dzives norisém.

Sads skaidrojums ir loti vienkarSots, bet Natjasastra® (3.—4. gs.) visas bhavas
(milestiba, jautriba, skumjas, dusmas, energiskums, $ausmas, ricbums, izbrins) apzimé
tos emocionalos stavoklus, kuriem atbilst rasas — “maksligas emocijas” (erotika,
komisms, lidzjitiba, niknums, varoniba, pretigums, apbrina), ko rada scenografijas
lidzekli. Astonas bhdavas bija “noturigas” un vél ap 30 bija “parejosas”, un, protams,
katrai bija sava krasa un “aizbildnis”. Noteikta bhava lidz ar maksliniecisko
pastiprinajumu rada atbilstoSu rasu, turklat bhava nepastav bez rasas, un otradi, jo
tas palidz atklat vienai otru.

Jautajums par bhavu un rasu attiecibam nodarbinaja daudzus domatajus — dazi
uzskatija, ka rasas ir tikai bhavas imitacija, citi bija parliecinati, ka rasas ir tas pasas
bhavas, tikai niansetas, bet vel kadi noradija — ja tas ta bitu, tad riigtums par Ramas
SkirSanos ar Situ (epa Ramajana sizets) rastos ar1 skatitajos, ta¢u ta nenotiek, tadel
var secinat, ka bhavu un rasu attiecibas ir sarezgitakas neka vienkarsi “izteiktais” un
“neizteiktais”.

Literatiiras teorétikis Anandavardana (ap 9. gs.) ieviesa dhvani (no sanskrita —
‘atskana’) jédzienu. Saskana ar to dzejas estétisko biitibu un baudu no dzejas darbiem
sniedz nevis t€li, ko rada vardu tie$as nozimes (vacja — ‘izteiktais’), bet asociacijas
un prieksstati, ko rada Sie teli (pratijama — ‘tas, kas ir domats’). “Dzeju, kura vards
ta visparpienemto nozimi padara par sekularu un rosina iecer€tu nozimi, gudrie ir
nosaukusi par dhvani jeb rosinoSu dzeju.”” Tas pilniba attiecinams uz vizualo makslu,
jo katra darba mérkis ir radit noskanu, t. i., ko vairak par fizisko esamibu.

Vel viens jedziens ir pratibha — iztele (tacu stingru normu ietvaros), intuitiva
apjegsme, atklasme vai radosa intuicija. Sis jédziens vedina domat par kaut ko
personigu, tomér indieSu maksliniekam nenaca prata paust individualo pardzivojumu
vai pieversties laicigas dzives norisém, jo vinam bija jaieveéro jau izstradatie kanoni
un principi, lai iesaistitos pasaules miizigaja ritma.
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Laika gaita est€tisko kategoriju nozime mainijas. Sakotngji primara bija noteiktu
sizetu att€loSana un sekosana izstradatajiem kanoniem (kermenu proporcijas, pozas
u. c.), bet velak pakapeniski pieauga laicigajai sabiedribai aktudlo jautajumu atte-
losana (ipasi pirms neatkaribas atgliSanas 1947. gada), ka armT makslinieciskas
individualitates mekl€jumi, kas veicingja aizieSanu no senajam tradicijam un
tuvinasanos Eiropas glezniecibai.

Gleznieciba Indija nekluva par vadoSo makslu, un traktatos tai atvéléta pedéja
vieta. Iesp&jams tapec, ka ta nav tik plasi pieejama ka t€lnieciba, kas att€loja ritualo
deju epizodes un bagatigi rotaja templu eksterjerus un interjerus. Tomér sava nozime
glezniecibai bija — tika dekorétas maju sienas, atteli tika raditi arT uz koka plaksném
un auduma, turklat tas tika uzskatits par augstako kastu cilvéku cienigu nodarbi.

Indijas glezniecibas posmus iesp&jams dalit detaliz&ti, nemot véra vesturiskos
notikumus,® vai vienkar$oti — trijos periodos, nemot véra izplatitakas tehnikas —
agrinais (sienu gleznojumi jeb freskas, lai gan precizak tas biitu saukt par secco,
jo tika gleznots uz sausa apmetuma), viduslaiku (miniatiiras) un misdienu periods
(freskas, miniattiras un stajgleznieciba’®).

Neatkarigi no posmu sadalijuma par glez-
niecibas aizsakumiem Indija varétu uzskatit orna-
mentus uz mala priekSmetiem no Mohendzodaro
un Harapas (3. g. t—2. g. t. sakums p. m. &.)
civilizacijas.

Saskana ar pétijjumiem jau 1. g. t. p. m. €.
tika veidoti stajglezniecibas darbi — uz auduma
vai koka plaksném gleznoti attéli tika izkarti uz
teatra skatuves, bet Radzastanas mitu stastitaji
lastja savus darbus, tinot tistoklus, kur bija
att€lotas dievibas un epu varoni.

Spilgti gleznieciskas meistaribas apliecinajumi ir Adzantas templu kompleksa
(3. gs. p. m. &—7. gs. m. &.) iekStelpas, kas parklatas ar monumentaliem glezno-
jumiem — sizetiem no budistu sacerétajam dzatakam un ari ar ikdienas sizetu
att€lojumiem. ASokas valdiSanas laika (3. gs. p. m. &.) budisms kluva par valsts
religiju un lidz ar stipu celtniecibu attistijas sanghas miteklu — viharu — bave, ipasi
m. €. sakuma, kad theravadi méginaja nodalit sanghu no sekularas dzives, apgalvojot,
ka galvenais ir meditacija un atteik$anas no laiciga.

Adzantas geografiskais izvietojums bija loti érts mukiem savu pastavigo klosteru
izveidei. Seit ir meditacijam un lig§anam nepiecieSsamais miers un klusums, tadu
taja pasa laika Adzanta atrodas pietiekami tuvu tirdzniecibas celiem caur Dekanu, lai
nodrosinatu nepartrauktu svétcelnieku un ziedojumu plismu.

Adzantas komplekss ir 29 klinfTs izcirstas alas (pieci templi — viharas un 24 muku
istabas — Caitijas), kuras savieno plata eja. Kvadratisko viharu sanos ir ejas, kas atdalitas
ar kolonnam. Uzplaukuma laika kompleksa dzivoja vairak neka 200 miiku, ka arT daudzi
t€lnieki, gleznotaji un stradnieki, kas bija nodarbinati svétnicu biive un dekorésana. Budists
svétcelnieks no Kinas Sjuans Dzans, kur§ apmekIgja Adzantu 7. gs. pirmaja pus€, rakstija,
ka “Saja klosterT ir liels templis, kura ir Budas att€ls akment, uz sienam uzgleznoti Budas
dzives notikumi — no atmoS$anas lidz aizie$anai. Viss lielais un mazais $eit ir att€lots.”'
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Sienu un griestu gleznojumi;
griestu fragments (ala Nr. 1)

AvalokiteSvara
(ala Nr. 1)

Portrets (ala Nr. 17)

Buda ar sievu un delu
(ala Nr. 17)

Nagu princese (ala Nr. 19)
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525. g.

DZahangirs ar siifijiem, ap 1627. g. SahdZahans, ap 1622. g.
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Kompleksa sienu, griestu un kolonnu gleznojumi ir sava veida Senas Indijas
enciklopédija, kura att€lotie sizeti ir loti daudzveidigi — visi sabiedribas slani, svetie
un grécigie, prieks un b&das, milestiba un naids, turklat daudz erotikas, kas daziem
specialistiem rada Saubas par to, vai tiesam visus attélus radijusi vientulnieki, muaki,
kuri liedza sev pasauligas izpriecas. Tomer citi eksperti uzsver, ka Indija tika pozitivi
uztvertas visas dzives un attiecibu izpausmes, turklat lielaka dala makslinieku nebija
budisti, bet hinduisti, kuri tika piepemti So pasiitijumu izpildei. Tade] Adzantas
gleznojumi ir tik daudzveidigi un ar optimistisku noskanu, lai gan saskana ar Budas
macibu dzive ir cieSanas.

8. gs. komplekss tika pamests un aizmirsts (Elloras pieaugosas popularitates
vai hinduisma nostiprinasanas dél). To atklaja 1819. gada britu virsnicku grupa, kas
devas tigeru medibas pie Vagoras un nejausi ieraudzija ejas, kas veda klinsu iekSieng.
Tomér kompleksa izpéte sakas péc britu arheologa Dzeimsa Férgusona (1808—1886)
1843. gada iesniegta zinojuma ar alu aprakstiem Karaliskajai Azijas biedribai.
Vins$ veérsa uzmanibu, ka komplekss klimata un dazadu “interesentu” aktivitasu dél
var izzust, tade] ir javeic pasakumi ta saglabasanai un izp&tei. Pe&c Dz. Feérgusona
zinojuma britu East-Indian Company nosttija uz Adzantu virsnieku Robertu Dzilu
(1804-1879), kuram uzdeva pétit un kopét gleznojumus. Ta¢u pirmie m&ginajumi
piefiksét So atklajumu bija neveiksmigi un pat radija uzskatu, ka vieta ir saistita ar
kadu mistisku lastu.

No 1849. 1idz 1855. gadam, neraugoties uz slimibam un dazadiem sarezgTjumiem,
R. Dzils sagatavoja ap 30 sienas gleznojumu kopiju uz auduma. Tacu 1866. gada,
kad vairakums kopiju bija nogadatas izstadei Kristala pili Londona, tur izc€las
ugunsgreks un visi R. Dzila darbi sadega. Sads liktenis piemeklgja arf gleznojumus,
kurus 19. gs. 70. gados bija kop&jusi maksliniecku grupa no Mumbeai (tag. Bombeja)
un kuri tika nosititi uz Viktorijas un Alberta muzeju Londona. ArT restaurgjot radas
grutibas — 20. gs. 20. gados italu specialisti atjaunoja dazus gleznojumus, tacu vinu
izmantota laka ar laiku saplaisaja, tadgjadi nodarot lielu kaitgjumu.

Pastav legenda, ka Seit vienmér bijusas alas, arT tad, kad Azijas teritorija bijusi
iek$gja jira un tas vidi — sala, 11dz kurai nebija iesp&jams nokliit un uz kuras dzivoja
“dieva deli”, kas nodeva cilveékiem zinasanas par dabu un pasauli. Talajos mitiskajos
laikos Indija pastavéjuSas misteriju skolas un to priesteri zinajusi par pazemes ejam,
pa kuram vargja noklit uz brinumaino salu. STs slepends ejas esot savienojusas salu
ar visam zemém, un viena no tam vedusi uz Adzantu.

Adzantas kompleksa eksterjers un interjers ir pilns ar t€lniecibas darbiem,
akmens grebumiem un daudzfigiiru dinamiskiem gleznojumiem, kas klaj visu
laukumu — sienas, griestus un pat kolonnas. Gleznojumi ir saglabajusies aptuveni
pusotra metra augstuma no gridas (upes krastu nogruvumu dél @idens iekluva alas,
tadel apmetums un gleznojums uz ta pilniba nokrita, bet augstak gleznojumus bojaja
siksparni). Griestu dekorativajos ornamentos ir ziedi, augi un dzivnieki. Viena no
alam ziedu ornamentu noslédz 23 pilu attéli, kuras ir dazadas un neatkartojas. Visiem
gleznojumiem raksturigs virtuozs zim&jums ar labu izpratni par formu, perspektivu,
ka arT nians@ta gaisména un krasu izvéle.

Adzantas gleznojumi ir diezgan labi saglabajusies, jo tika izstradata sienas
sagatavosanas tehnika — sakotngji siena tika izlidzinata, tad grunt@ta (ar mala, smilSu
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un sasmalcinatas koksnes vai akmens maisijumu) un parklata ar baltu apmetni.
Gleznots tika uz sausa vai mitra apmetuma — ar melnu vai sarkanu okeru tika
iezZimétas kompozicijas kontlras, kas tika parklatas ar peléku vai sarkana okera
gruntgjumu, un tad laukumi tika iekrasoti ar ta saucamajam “zemes krasam” (okeri,
umbru, terru u. ¢.), kuras bija vietgjas izcelsmes, un “importéto” lapis lazulli (zila).
Krasu izveli noteica attéls, pieméram, dievi un valdnieki tika att€loti gaisaki, un
makslinieki nevairjas lietot pastozus akcentus, lai panaktu telpiskuma un spiduma
efektu — rotaslietas it ka spid tumsa, jo ir veidotas no daudziem maziem punktiem.
Udent §kistosas krasvielas tika atjauktas ar [Tmi, un ar tam tika gleznots galvenokart
uz sausa apmetuma, tadejadi Sie gleznojumi tehnikas zina ir tuvaki temperai, nevis
freskai.

Gaismas avots bija e]las lampas un saule, kuru “virzija” uz alam, atstarojot to ar
metaliskiem spoguliem un Gdens virsmu (Sim mérkim argjos pagalmus piepildija ar
tdeni). Ar laiku tika pilnveidota virsmas gruntéSanas tehnika un virsma tika puléta
dazreiz arT péc gleznoSanas.

Pirmaja no 29 alam att€lotais bodhisatva Padmapani (AvalokiteSvara) ar
lotosu tribhangas (“ar t11s izliekumiem’) poza un bodhisatva VadZrapani (“zibens
turétajs”) uz pretgjas sienas rada apgarota miera sajutu un att€lo mahajanas budisma
aspektus — Iidzjutibu un spéku —, ko pastiprina t€liem izveletas krasas — siltakas
Avalokite$vara un vésakas Vadzrapani.

Gleznojumi raditi vairaku gadsimtu gaita, tomér tie ir ieturti vienota stila un
atSkiribas nav meklgjamas tehnika, bet att€los. Pieméram, hinajanas budisti (pret&ji
mahajanai) izvairijas gleznot Budu ka cilvéku, bet att€loja vinu ar simbolu palidzibu
(zirgs — Budas atteikSanas no sevis vai Bodhas koks — apgaismibas simbols),
pieméram, viena no gleznojumiem att€lots valdnieks ar savu svitu, kas dodas pie
Bodhas koka.

Lidz ar daudzajiem Budas dzives gleznieciskajiem aprakstiem, ieskaitot
notikumus pirms apgaismibas, tika gleznoti dazadi cilvéki daudzveidigas dzives
situacijas un noskanas ar 1pasi skrupulozi att€lotam rotaslietam — gan tadg], ka tas ir
vizuali pievilcigas un apliecina labklajibas limeni, gan ari tadél, ka apg€rbam attélos
bija otrskiriga nozime. Sada attéla piemérs ir glezna uz kolonnas, kura attélota apsara
(pavedinosa zemo debesu skaistule) ar krasnu kaklarotu, rokasspradzi un auskariem.
Vinas sejas izteiksme un poza nemaz nelidzinas 1&€nigajam AvalokiteSvaram, vina
uzmanigi veéro notiekoSo un neapSaubami apzinas savu vertibu. Viegli erotisko
attélu piemérs ir “Valdnieks ar sievu” (ala Nr. 17). Sai attéla intimo gaisotni rada
ikdienisks, tacu maigs un viegls apskaviens, ka arT para mierigas sejas izteiksmes un
pozas. Lai gan attélotas figliras ir statiskas, kompozicija saglabajas iek$¢ja kustiba,
liekot domat, ka $is ir tikai gaistoSs bridis, kas, novérSot skatienu, jau bis mainijies.

Slavinot Adzantas gleznojumus, Orobindo norada, ka tiem raksturigas droSas un
parliecinosas Iinijas, kas uzsver siluetu un padara loti izteiksmigas roku kustibas un
kermenu pagriezienus."

Indijas tradicionalas glezniecibas otra grandioza Skautne ir miniatiiras, kuru
uzplaukums saistams ar Mugalu (Mogolu) laiku (11.-16. gs.), lai gan, protams, tas
bija zinamas arT agrak.
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Pirmas miniatiras paradijas Indija 7. gs., un tas bija aptuveni 8x6 cm lielas,
kosas un dekorativas kompozicijas, kas ilustrgja budisma tekstus, ka arT epus un
pastaveja tikai ziemelaustrumu un ziemelrietumu rajonos.

Miniatiiras tika gleznotas uz auduma, kas izstiepts starp divam bambusa niijam,
ka arT uz koka paneliem un palmu lapam (papirs Indija paradijas 12. gs.). Liclakas
skolas bija Pali (765-1175), Rietumindijas (10.—13. gs.) ar centriem Gudzarata,
Radzastana un Malva. Miniatiru sizeti bija galvenokart Kalpasitras'? un Puranu®
ilustracijas. Tika gleznotas arT laicigas dzives un literatiiras ilustracijas — piemeéram,
Bilhanas (11.—12. gs.) liriskajai poémai Caurapancasika (“Cauras 50 panti”), kas
stasta par princeses Campavati un kada dzejnieka milestibu, radot pamatu krasnu un
izteiksmigu attélu izveidei. STs miniatiiras kliist dekorativas, tajas vairs nav Adzantas
gleznojumu niansétas gaisménas, telpiskuma un daudzveidigo noskanu — cilveki
(tapat ka dzivnieki, dabas un arhitektras elementi) ir stilizéti, attéloti profila, un
tiem nav izteiktas “individualitates”. Tomer, neraugoties uz izteiktu stilizaciju un
dekorativitati, $ajas miniatiras saglabajas daudzfigiiru kompozicijas un makslinieckam
pat izdodas panakt to dinamiskumu (pieméram, Bhagavatpuranas ilustracija
“Krisna Dzamnas up@” — ar diagonalu kompoziciju), lai gan licla dala kustibas paliek
skatitaja iztele.

1526. gada Centralazijas valdnieks no Timuridu dzimtas Baburs (1483-1530)
nodibinaja Mugalu valsti Indija un lidz ar imperatoru, kur§ augsti vert€ja makslas,
paradijas galma makslinieki, kuri ietekm&ja vietgjos hindu gleznotajus. Miniattras
attistibu Ipasi veicindja vinpa d€ls Humajins (1508-1556), kur§ uzaicinaja divus
persiesu miniatiiras meistarus Miru Saidu AlT no Tabrizas un Abu as-Samadu no
Sirazas un 1555. gada nodibinaja darbnicu, kuru vadija mingtie makslinieki. Stlaika
miniatiram ir raksturiga persieSu stila dominance — izstieptas sejas proporcijas
¥ pagrieziena.

Akbars (1542-1605), nakot pie varas (1556), istenoja vairakas reformas, tostarp
centas laulibu cela nostiprinat saikni ar spécigajiem Radzastanas valdniekiem un
aristokratiju. Sis izmainas skara ari RadZastanas miniatiiras skolas attistibu, taja
izveidojas stili, kas at§kiras no musulmanu miniattras.

Akbars lielu uzmanibu pievérsa makslam, augstu vért§ja sava vecteva
memuarus, pat lika tos iztulkot persieSu valoda (no dzagatajie$su valodas'‘) un
ilustrét. Vins ar uzskatija par nepiecieSamu izveidot savas valdiSanas aprakstu,
un no 1590. lidz 1595. gadam Abu al-Dazls sarakstija divas Akbara valdiSanas
hronikas. Tika veidotas miniatiiru meistardarbnicas dzejas, vestures un zinatnisko
darbu ilustrésanai, bet makslinieki saka specializeties atsevisku elementu skrupuloza
attélosana (ainava, térpi, arhitektiira u. c.). Siem darbiem ir raksturiga perspektivas
likumu neievérosana un vairaku horizontalo planu izvietosana citam virs cita — centra
bija “galvenais sizets”, virs un zem ta — dekorativie elementi vai mazak svarigas
personas. Imperatora galma maksliniekiem tika atlauts parkapt vienu no musulmanu
makslas principiem un att€lot realos cilvékus. Tas veicinaja portreta attistibu. No
sizetiem popularakie bija imperatora daudzveidiga dzive (medibas, galma pasakumi,
diskusijas ar stfijiem, portreti), ka arT augu motivi un ainavas, turklat Saja laika
mazinajas persiesu makslinieku ietekme un makslas darbu uzdevums bija apliecinat
Mugalu varas nostiprinasanos. Viens no spilgtakajiem $ilaika glezniecibas piem&riem
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ir ilustracijas Hamza-name (1562), kura ir vairak neka 1400 attelu, un taja tiek
att€loti praviesa Muhammada tévoca emira Hamzas varondarbi.

Sakot ar Dzahangira valdiSanas laiku (1605-1627), kluva populara miniatiiru
albumu veido3ana (makslinieku, ramju meistaru, kaligrafu kopdarbs). Sajos darbos
ir mazak ilustraciju literatiirai, bet vairak darbaru (sanaksmju imperatora galma),
daudzfigliru kompoziciju un sievieSu portretu. Viena no imperatoru oficialo
portretu raksturigajam atskirtbam no Persijas 17. gs. miniatiram ir vairaku veidu
nimbi ap galvu. Sakotngji (atbilstosi musulmanu tradicijai) tie ir uguns oreoli, kas
tika gleznoti, lai kompozicija neparprotami noraditu uz pravieti. Velak nimbs tika
veidots ka gaismas aplis un kluva izsmalcinataks — zelta linija ar vai bez nelieliem
stariem, aplis ar skaidru konttiru un iekrasotu iekSdalu (zalu, dzeltenu, baltu), turklat
ar laiku ta izmérs pieauga. Dazi p&tnieki norada, ka nimbs paradijas tikai Dzahangira
laika, bet miniaturas Akbar-name tas tika piegleznots velak, jo ar gaismu un sauli
saistitie epiteti bija veltiti visiem imperatoriem, “kuru stari ir aptverusi Austrumu un
Rietumu valdijumus”.”® Tad&jadi miniatiira ar makslas lidzekliem att€lo valdnieka
varas sakralizacijas procesu, kas sakas Akbara laika un ko liela méra noteica
ickSpolitiskais stavoklis Indija. Proti, valsts bija etniski un religiski loti daudzveidiga,
turklat musulmanu valdisanu un attiecibas sabiedriba ietekm&a ari sareZgijumi
siifiju bralibas. Akbara laika vado$a nozime bija Cisti bralibas Seihiem, kuri bija
lojali pret citam tictbam, bet Naksbandiju braliba neatbalstija Akbara reformas
(t. sk. visu privilegiju atcelSanu musulmaniem). Ta bitu mazaka probléma, ja
Naksbandiju braliba nebiitu ilgstosi saistita ar Timuridiem un tai iepriek§ nebitu
liela ietekme uz valsts varu, lai cinitos par “ticibas tiribu”. DZahangirs nevelgjas, lai
palielinatos nemieri, un apstiprinaja Cisti bralibas nozimi, ko apliecina miniatiiras ar
imperatora un siifiju diskusijam.

Aurangzeba valdiSanas laika (1658—1707) miniatiras paradijas vairak kauju
att€lu, kas skaidrojams ar vina plaso karadarbibu (t. sk. cinu pret maratham), kuras dg]
impérija zaudgja lielus lidzeklus un kura neapSaubami negativi ietekmgja makslu —
tika slégtas meistardarbnicas un sakas Mugalu glezniecibas skolas izzuSana, kam
“pielika punktu” persieSu valdnicka Nadirsaha un AhmadSaha Abdali uzbrukumi
(1739. un 1759. g.). Galma makslinieki parcélas no Deli pie provincu valdniekiem,
kur 1idz ar to attistijas citas miniatiiras skolas.

Radzastanas miniatiira (17.-19. gs.) apvieno vairakus stilus — Mevaras, Bundi,
Malvas, Bikanera, KiSangarhas. Sis skolas literarais “pamats” ir Gitagovinda
(“Dziesma par Krisnu”), ka arT valdnieku, vinu sievu attéloSana un Zanra scénas.

Mevaras skolai (17. gs. sakums — 19. gs. beigas) raksturigas kosas krasas un
pieaugosa ainavas dominance — cilvéku figliras it ka “izplast” ainavas, kas ir loti
daudzveidigas un piesatinatas. IpaSa uzmaniba tika pievérsta medibu, ka ar galma un
sievu attelosanai, veidojot daudzfigiiru kompozicijas ar izteiktiem un daudzveidigiem
personaziem.

Malvas skola (17. gs. sakums — 18. gs.) piedzivo divus posmus: pirmaja
makslinieki veido tradicionalas ilustracijas Ramdajanai ar stilizétiem kalniem, pilim,
ornamentétiem augiem, bet otraja kompozicijas klist sarezgitakas un par “literaro
pamatu” klast Ragamalas (“Melodiju kopa™) sizeti, kas ir raksturigi arT Bundi un
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Kota skolai (17. gs. — 18. gs. beigas), kura tiek uzsverti foni — radzputu un Mughalu
pilis, ka arT idealizeti valdnieku portreti.

Dzodpiiras un Bikaneras skola (Rietumradzastanas apg.) bija pastaviga Mughalu
miniatiiras ietekmé, un S$is skolas galvena raksturiga Tpasiba ir fona dekorativas
debesis, t. sk. daudzajos riipigi gleznotajos portretos, ka ari Krisnas un Radhas
milas randinos, kas norisinas uz nianséti un izjusti att€lotajiem vakara dabas foniem.
Viens no §is skolas piemériem ir Radha, kur piesatinatas sarkanigas debesis veido
uzmanibas centru un Iidzsvaro bagatigi ornament&to interjeru un arl sievietes mieru
un skumjas.

Dekanas valdnieku galmos miniatira (16.—-18. gs.) plauka, pasi Ahmad-
nagara, Bidzapura, Golkonda un Haiderabada, kur, pateicoties kontaktiem ar Goa
(ar portugaliem), bija vérojama Eiropas glezniecibas ietekme. Ta saskatama ari
Pahari skola (Rietumu Himalaji, 17.—19. gs.), kas apvienoja dazus stilus, no kuriem
vecakais ir Basoli un jaunakais Kangras (18. gs. beigas —19. gs. pirma puse). Indijas
miniatiru kompozicijai raksturigs kustigums, ko panak, veidojot uzmanibas centru
nevis pa vidu attélam, bet pie malam — piem&ram, miniatiira “Briezi cikstas”. Saja
darba I1dzigi Mughalu miniatiram izveidoti tris horizontalie plani viens virs otra
(briezi, koks, debesis), tacu ievérota perspektiva un galvenie notikumi “norisinas”
pie darba apaksgjas malas, bet cinas dramatismu pastiprina kosas krasas un izteikta
gaismeéna.

19. gs. otraja pusé Kali templa apkartné Kalkuta attistijas kalighata stils —
nelieli satiriski akvareli-suveniri — hinduisma dievu un cilvéku ikdienas attéli,
kurus gleznoja nezinami makslinieki, lai iztirgotu daudzajiem svétcelniekiem. ST
gleznieciba ietekmégja bengalu skolas maksliniekus un Dzamint Raju (1887-1974) —
naivisma parstavi Indijas gleznieciba.

Kalighatas glezniecibas ietekm@ veidojas “c€la mezona” tels, kas biitu pretstats
“sabojatajai civilizacijai”. Ideju par “c€lo mezoni” iemiesoja santali (cilSu laudis).'®
Santalu sieviesu t€lu idealizéja bengalu skola, un Rabindranata Tagores universitate
Santiniketona santali bija tiribas simbols. Pievérianas tautas makslai ka lidzeklim
cipai pret kolonialo varu kluva par nozimigu makslas aspektu, tomér, neraugoties
uz idealizaciju, profesionalu makslinieku un tautas makslinieku mijiedarbiba bija
loti nosacita. Nondolals Bosu (1883—1966, viens no Santiniketonas pasniedzgjiem)
pieversas lauku tradicionalajai makslai, mudinot studentus uz tieSo dabas vEroSanu
un glezno$anu no dabas.

Dzamini Rajs savos darbos ari idealiz€ja parastos cilvékus. Vin§ pabeidza
Kalkutas makslas skolu un dailrades sakumposma pieversas nacionalas
izteiksmibas meklgjumiem, izméginot daudzus stilus, t. sk. impresionismu un
Kinas akvarelglezniecibu. Uzskatot, ka patiesi nacionala maksla nevar tikt radita
ar arvalstis razotam krasam, vin$ atteicas no ellas krasam un izmantoja vietgjos
organiskos pigmentus, bet vélak noliedza kalighata nozimi, sakot, ka ta esot
parak tuva urbanistiskajai un kolonialajai Kalkutai. Vin$ arT savdabigi atteicas
no individualisma (kas esot raksturigs kolonialajai makslai), neliekot parakstu uz
gleznam, tacu piedaloties grupu izstades.

Pretgji Eiropas akade@misma parstavim Radza Ravi Varmam (1848-1906)
Bengales maksliniekus ietekm@ja nacionalas atbrivosanas idejas, un 20. gs. sakuma
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vini izveidoja ta saucamo bengalu skolu, méginot atjaunot klasiskas tradicijas un
izveidot jaunu indieSu makslu, kas paustu nacionalos idealus un biitu informé&ta
par pasaules makslas norisem. Saja laika pasaulé popularakais makslas stils bija
kubisms, un Indija pirmais §1 virziena atklajéjs bija Gogonendronats Tagore
(1867—-1938, vina bralis Abanindranats arT bija makslinieks), kur§ 1917. gada kluva
pazistams ar satiriskajam litografijam. No 19. gs. otras puses Bengalé karikatiira
kluva par popularako makslas un literatiiras virzienu, lai atmaskotu pastavoso morali
un norises sabiedriba.

Pateicoties Rabindranata Tagores (18611941, Abanindranata un Gogonendronata
teévoca) centieniem, 1922. gada decembrT Kalkuta notika Bauhaus'” makslinieku, t. sk.
Paula KIg un Vasilija Kandinska, darbu izstade. Tadgjadi indieSu makslinickiem bija
iespgja iepazit vl vienu Eiropa aktualu makslas virzienu, bet par svarigam makslas
temam kluva dzives modernizacija, industrializacija un nacionala pasnoteiksanas.

Rabindranats Tagore neapSaubami ir viens no slavenakajiem indieSiem, un viena
no vina darbibas jomam bija gleznieciba, ar kuru vin$ saka nodarboties 65 gadu
vecuma. Vina darbu pirma izstade notika 1930. gada Parize, un kritiki vina darbos
saskatTja lidzibas ar sirrealistu automatismu (pilniga prata izslegsanu), jo R. Tagore
savos darbos eksperimentgja ar zim&jumiem tekstos (bengalu rakstiba pati par sevi
ir dekorativa) un to pludinasanu, kas nodrosinaja ierobezotu krasu tonalitati. Tomér
specialisti norada, ka R. Tagores darbos nav neka no Indijai raksturiga, vina darbi
radas nejausi, un tie ir tuvaki Eiropas makslai.!s

Makbula Fidas Huseina (dz. 1915. g.), Saida Haidera Razas (dz. 1922. g.),
Fransisa Niutona Suzas (1924-2002) un citu makslinieku apvieniba “Progresivo
makslinieku grupa” (PMGQ) tika izveidota 1947. gada Mumbai. F. N. Suza, bijusais
komunists, kurs izpelnijas policijas uzmanibu, izstadot sava kaila kermena frontalu
att€lu, uzrakstija deklaraciju, kura uzsvéra, ka makslinieki vélas virzities uz prieksu
(pro gredere), un noliedza citu indieSu makslinieku ietekmi, nosaucot R. Tagori par
“pasapséstu introvertu” un DZ. Raju — par “parak sarezgitu”, bet par&jos — par parak
sentimentaliem. So grupu pirmais ievéroja Mulks Radzs Ananda, makslas kritikis un
rakstnieks, kur§ piedalijas PMG pirmas izstades rikosana 1948. gada. P&c astoniem
gadiem grupa izira, daudzi dalibnieki aizbrauca uz Eiropu (S. H. Raza devas uz
Parizi, F. N. Suza — uz Londonu), bet M. F. Huseins (vinu sauc par “Indijas Pikaso™)
palika Indija un joprojam izraisa skandalozas diskusijas, gleznojot hindu dievus
parak erotiska skatfjuma.

Par M. F. Huseina 90. gados gleznotajiem darbiem, kuros kaili att€loti hindu
dievi (Sarasvati, Durga u. c.), sabiedriba izc€las lielas diskusijas, radikalie hinduisti
pat ielauzas makslinieka majas un iznicindja dazus darbus, lai gan Sajos att€los ir
tikai nelielas “atblazmas” no slaveno t€lniecibas darbu erotikas.

lespgjams, ka Sadu negativu attieksmi izraisfja tas, ka M. F. Huseins ir
musulmanis un vina darbos biezi paradas pilniba apgerbti musulmani un kaili
hinduisti. Dazi laikraksti makslinieku pat sauc par “hindu nid&ju”. Pérn vinam
tika izvirzita apstidziba ticibas un ciepas aizskarSana, bet daudzo protestu dél
maksliniekam nacas publiski atvainoties par darbu Bharatmata (“Mate Indija”), kura
att€lota kaila sieviete virs Indijas kartes ar Statu nosaukumiem uz dazadam kermena
dalam un kurs izraisTja vislielako sasutumu.
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Pedgjos gadu desmitos pieaug tirgus attiecibu nozime un maksla nepiecieSami
atpazistami sizeti, kas veicina abstraktu un dekorativu kompoziciju popularitates
augSanu, lai gan tas neliedz individualas izteiksmes meklgjumus, ka arl jaunu
tehniku izmantoSanu un politiski svarigu notikumu att€losanu. 70. gados Barodas
Universitates Makslas katedra (izveidota 1949. gada, sadarbojas ar makslas koledzu
Londona) un §is augstskolas laikraksts FVrisik (“Skorpions™) kritiz€ja nefigurativo
makslu, noradot, ka ta veérte stilu augstak par saturu. 80. gadu sakuma Mumbai
un Delhi notika izstade “Vieta cilvékiem”. Tas dalibnieki atteicas no nefigurativas
makslas un tiecas mazinat atSkiribu starp makslinieku un amatnieku, veidojot
instalacijas.

Patlaban makslas dzive Indija ir loti aktiva — darbojas daudz muzeju un galeriju,
makslas skolu, makslinieki piedalas vietéjas un starptautiskas izstades. Turklat
makslas darbi nepaliek bez sabiedribas uzmanibas (ka jau mingtaja gadijuma ar
M. F. Huseinu), un tas liecina, ka glezniecibas nozime neziid, ta ir aktuala un tas
attistiba turpinas.

Indijas gleznieciba piedzivoja spozus periodus pagatng, ta lidzvertigi ieklaujas
misdienu makslas noris@s, saglabajot savdabigumu un interesi par saviem
“indiskiem” sizetiem, un jacer, ka nakotng tas atpazistamiba pasaulé pieaugs.
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Summary

This article gives an insight into Indian traditional painting, which is less known than the
erotic sculptures of the temples. In Indian mind the arts were not regarded separately, so
architecture, sculpture, and painting melted with music, dance, and literature, and they could
be understood only on the basis of religion and philosophy.

Indian painting falls into three parts according to the technique used — wall paintings or frescoes
(which, strictly speaking, are no frescoes as they were painted on dry base), miniatures,
and ecasel painting. During Mughal rule miniatures flourished, even though they took their
beginnings in Buddist manuscripts. In post-Mughal period local miniature schools developed,
best known being Rajasthani, Deckhan, and Pahari. Miniature continued to develop until the
late 19 century when kalighat style came into being in the region of Kali temple in Calcutta.
Progressive Artists’ Group was organized in 1947, after gaining independence from the British
rule. Eight years later the group fell apart as its members moved to Europe. But one of them,
Makbul Fida Husain (he is called the “Indian Picasso”), stayed in India, and he still continues
to cause scandals by painting nude Hindu deities.

Lately market relationships took the leading role, so the paintings need recognizable plots and
decorative properties. However, Indian painting retains its individual search, and artistic life
continues to develop actively.

Indian painting has gone through glorious periods in the past, it takes its deserved place in
contemporary world and hopefully its characteristic traits will develop and its recognizability
in the world will grow.

Keywords: bhava, rasa, Mughal miniature, Ajanta temple.
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Tanizaki Junichird’s novel “Kagi” (1956, Latvian transl. by Ilze Paegle,
“Atsléga”)! was serialized in the magazine “Chiio koron” in 1956 and immediately
attracted public attention. The blunt portrayal of a middle-aged college professor’s
sexual life stirred discussions about the moral and limits of literature’. Even
prominent critics of the time were inclined to pay attention rather to the novel’s
provocative contents than anything else’, thus creating the basis and, simultaneously,
certain limits for its interpretation. As it had been the case with other Tanizaki’s
works, sex and marriage in “Kagi” were seen as the novel’s main themes and points
of interest for a long time and accordingly treated in the essays of both Japanese and
Western critics®.

It could hardly be called a bias, since Tanizaki has always been interested in
Eros and vita sexualis. Nevertheless, even if most of his novels seem to concentrate
on bizarre sadomasochistic relationships, a thorough analysis also discloses more
abstract ideas. Ito Ken has argued that: “Tanizaki heroes relationship with the
feminine is marked by nothing less than the attempt to call into being culture itself, to
possess an alternative world that satisfies fantasy.”” The creative zeal that explodes
in the more or less twisted relationships often portrayed in Tanizaki’s novels can be
compared to the author’s attempt to create fictional worlds that would be compatible
or even superior to the reality itself. Indeed, Tanizaki’s novels can also be read as
attempts to inquire what creation and/or reading of literary texts could mean. In this



38 ORIENTALISTIKA

paper, we shall propose a reading of “Kagi” that concentrates on this interpretation
and puts the novel into a wider context of Tanizaki’s works; thus, we will be able
to focus our attention less on the bizarre relationships of the novel’s characters and
more on the problem of how fictional reality of a literary text could penetrate its
author’s and/or reader’s life.

It must be duly emphasized that for Tanizaki, fiction is never a mere simulacrum
of reality. As Tanizaki himself points out in one of his articles written during his
famous discussion with Akutagawa Rytnosuke (Shosetsu suji ronso, 1927)°, he
would not struggle to describe any reality or search for facts, or look for them in
another author’s works — he prefers ‘lies’ (uso) and something ‘warped’ (hinekureta
mono)’. It might be somehow dubious whether or not such works belong to serious
literature; however, when Tanizaki argues that his works are not mere manifestations
of his rather eccentric tastes (shumi) but expressions of something deeper®, he seems
to have found a way to maintain the balance between seriousness and entertainment
in literature — as well as between fictional reality and reality of life. For Tanizaki,
literary works are alternative worlds that must be carefully constructed to challenge
and mock the reality of life. What is more, for him, these worlds are equally valid,;
therefore, literature and life must be not only compatible but even interchangeable,
they must be able to affect each other in quite a literal sense.

Shortly before or around the time Shosetsu suji ronsé was carried out, Tanizaki
seems to have become increasingly aware of the exciting possibilities the reflexive
link between literature and life could offer. Suzuki Tomi emphasizes that at the end
of the 1920s, Tanizaki was overcome by desire “to create a self-sufficient world of
dream and beauty in which the questions of morality and relevance to reality will
be temporarily suspended™. The sovereign, self-sufficient character the literature
had assumed also meant that in Tanizaki’s works, there was no longer any clearly
distinguishable borderline between fiction and reality. Apparently Tanizaki did not
try to search for a criterion that could serve as the means of discerning the reality
of life and the reality of literature since he was obviously more interested in what
effects the real and fictional worlds could have on each other. He seems to have
asked what happened if the borderline between fiction and reality were thoroughly
erased, what happened if the reality of literature were taken for the reality of life? It
is true that literature can offer a refuge in an alternative world of fantasy, but perhaps
literature is not only a temporary escape from the dullness of everyday life but also
a powerful means that could penetrate and transform it.

Indeed, in quite a few stories and novels written after 1927 and before 1956, i.c.,
during the three decades that are usually considered the middle period of Tanizaki’s
career'®, he would take pains to undermine the seemingly absolute difference between
the reality of literature and the reality of life. In many of his novels Tanizaki uses
certain techniques that show his experimental zeal and fascination with the idea of
compatibility and even interchangeability of literature and life. Let us take a closer
look at the structure of some works written around this time.

“Manji” (1928, Engl. transl. by Hibbett, H.: “Quicksand”) as well as “Shunkinsho”

(1933, Engl. transl. by Hibbett, H.: “The Portrait of Shunkin”) and “Bushiiko
hiwa” (1931, Engl. transl. by. Chambers, A.: “The Secret History of the Lord of
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Musashi”)!! consist largely of loose arrangements of confessions, letters, accounts,
etc. The narrators claim to have collected a large amount of various documents in
order to tell the reader about something that has happened a long time ago. It is
quite obvious that entirely fictional works are presented in disguise of documental
prose. Of course, this technique is not new, but normally it is used to show certain
events or the characters’ life stories from several different perspectives in order
to disclose the “truth”. However, in Tanizaki’s novels, it is not truth at all or not
only the “truth” about the protagonists’ lives that matters. Furthermore, the author
succeeds in achieving a highly ironic effect if we consider that what is discussed
and told the reader with a great aplomb is mainly juicy details of their bizarre sexual
life. Were Sonoko, Shunkin, or the lord of Musashi real persons, their life stories
could perhaps attract journalists’, historians’, or psychologists’ interest. As they are
entirely fictional characters, this ‘truth’ seems rather meaningless or we may suspect
something behind the playfulness of Tanizaki’s tone. If we take seriously Tanizaki’s
claim that in his works he tries to express something deeper, not merely follow his
every whim in order to entertain the readership, these absurd stories must also have
a different meaning.

It must be duly emphasized that the mock seriousness of Tanizaki’s novels
is very different from, e.g., the solemn air created by the polyphony of voices in
Akutagawa’s “Yabu no naka” (Latv. transl. Kattai, E.: “Bambusa biezokni”)'.
Similar to Tanizaki’s novels, the Akutagawa’s story is modelled after non-fictional
prose and consists of accounts of one event by various persons. Nevertheless,
although both writers employ similar techniques, the messages and meanings of
their stories are entirely different. “Yabu no naka” makes the reader believe that a
text or assortment of texts cannot perhaps disclose any absolute truth, but they can
give a general notion what the reality of life is like. In Tanizaki’s novels, the models
of non-fictional prose are used to undermine the common belief that literary texts
should truthfully capture the reality of life. Instead, the verisimilitude of life in a
novel is at first carefully constructed and then so thoroughly ridiculed that nobody
can take it seriously. Tanizaki’s stories are bizarre, unbelievable, absurd, and quite
obviously set in a world that exists apart from everyday life, since for him it is this
status of the alternative reality literature can acquire, not its similarity to life that
matters. Therefore, both “Shunkinsho” and “Bushiitko hiwa” can be read as metatexts
that demonstrate how fictional universes come into being, how fictional life stories
emerge from the interplay of various texts, so that in the end they seem to be as real
as any “true” story might be.

Of course, Tanizaki is well aware that the alternative reality of literature is not
entirely self-sufficient. It has to be created and evoked by someone, i.e., a literary
text has to be written and read. Indeed, the general notion of the compatibility of the
reality of fiction and reality of life evokes the motif of the creative subject; in some
of his stories, Tanizaki tries to explore the reflexive link that might exist between the
author or reader of a literary text and the text itself. Already the heroes of “Yoshino
kuzu” (1931, Engl. transl. by Chambers, A.: “Arrowroot”)"? live in a textual universe
where the reality of fiction and reality of life are indiscernibly mingled. Perhaps the
best illustration of the essential compatibility of the fictional reality and reality of life
is Tanizaki’s “Ashikari” (1932), a beautiful paraphrase on mugen No, i. e., the type
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of NO drama commonly known as drama about dreams and visions. Literary texts
in this story function like magical incantations that can transform the reality and
transport the protagonist to the mysterious world of legends, dreams, and visions.
Various poetic and historical texts that the learned narrator of “Ashikari” remembers
and recites literally call into being a world of enchanting beauty, represented by
another text, a story told by a mysterious stranger. At the moment the stranger’s
story is completed, he vanishes without trace, and the narrator as well as the reader
of the novel are both left wondering whether or not all what had happened was a
dream or vision.

However, the notion of a reflexive link that could exist between an author/ reader
and a literary text, which emerges in Tanizaki’s middle period, is not yet intertwined
with the motif of the creative subject versus passive object that culminates into a
destructive, subversive relationship in some of his later works. “Yoshino kuzu” and
“Ashikari” are both dreamlike stories that elevate literature to the status of alternative
reality, but they lack the sharp, ironically tinted analysis of the creator’s relationship
to his creation that is found in some earlier and also later works of Tanizaki. Starting
perhaps with “Shisei” (1910), Tanizaki has often told and re-told the same archetypal
story about the creator who finds himself at the mercy of his own creation. Especially
“Chijin no ai” (1924, Latv. transl. by Paegle, 1.: “Naomi”)"* explores the creator-
creation’s relationship and quite successfully discloses its multi-layered meaning.
The active creative power is usually represented by the figure of the male protagonist,
who succeeds in transforming a passive material, represented by the female heroine,
only to be enslaved by his creation and experience a series of bizarre transformations
and humiliations. The message of these stories is clear if somewhat didactic: what
is created or transformed might gravely affect the creator’s life since the creative
subject rarely encounters an absolutely inert object and thus cannot possibly foresee
all the consequences; however, in “Chijin no ai”” we do not find many motifs of the
role of texts and/or images in establishing such a power-relationship. Similarly, after
completion of this novel the motif of the creator-creation’s relationship retreats into
background for a while.

In Tanizaki’s middle period novels, we find countless ruminations about the
complex relationship that exists between an author and text, but the authors do not
assume the familiar airs of sovereign, omnipotent creators. The authors/readers are
either unconscious of their role as creators or they feel awesome reverence toward
the special status of fictional reality. Therefore, in almost all stories where this motif
is employed, those who call the fictional universe into being as creators or evoke it
as readers experience quite a positive effect on their lives. E.g., in “Yoshino kuzu”,
a young man under the influence of legends and historical texts creates first an
image of his poetic longing and then imposes it on a real woman — at the end he is
happily married to her. The confused protagonist of “Bushitko hiwa” whose creative
powers and knowledge of literature are rather limited can nevertheless enjoy rare
moments of happiness when he manages to recreate a particular situation he has
once encountered, i.e., when he actually participates in a play of his own creation.
The mysterious stranger in “Ashikari”, who appears after a literary text is recited,
lingers in this world for a longer while sufficient to tell another story.
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In some of these novels, e.g., in “Ashikari”, there are submissive heroes and
cruel mistresses who seem quite similar to the protagonists in “Chijin no ai”, but, as a
rule, their creator-creation’s relationships are not extensively portrayed and analysed.
There are also power-relationships that work out rather well, such as O-Hisa’s and the
old man’s relationship in “Tade kuu mushi” (Engl.transl. by Seidensticker, E.: “Some
Prefer Nettles”)'%; or similar relationships that are constructed and mediated by texts
and images, such as Sonoko’s relationship to her lesbian lover Mitsu in “Manji”.
O-Hisa is practically created by her aristocratic lover and even becomes indiscernible
from his favorite doll, but she seems to be perfectly happy with her role. Mitsu in
“Tade kuu mushi” is portrayed by Sonoko in image of the boddhisattva Kannon and
evoked in countless love letters; i.e., she is dominated and symbolically re-created
by her lover. Ironically, Sonoko’s efforts gradually achieve an unexpected effect, that
is, Mitsu actually becomes the image of a powerful and cruel goddess quite different
from the merciful Kannon. As Suzuki Tomi has observed, semi-fictional stories that
Sonoko creates not only transform her life that gradually becomes the product of
these stories'®, at the end they virtually destroy her. Tanizaki’s notion that creation of
alternative worlds that promise to fulfill one’s fantasies and desires is by no means
an innocent and safe pastime already emerges in “Manji”. It seems that Tanizaki
himself became so fascinated with the opportunities fictional worlds could open that,
for a while, he did not venture to explore the dark, dangerous, and grotesque aspects
of fictional reality. Of course, it is only a speculation, but whatever the reason, it is
obvious that Tanizaki did not thoroughly explore the uncanny power a literary text
may acquire upon its author/reader till this motif was employed in “Kagi” (1956),
the last novel of his middle period.

“Kagi” consists of two diaries that are presented in parallel sequences. The two
protagonists, a middle-aged professor and his beautiful wife Ikuko, maintain that they
have started writing diaries mainly to express their most intimate feelings. However,
soon enough it becomes clear that both diarists are secretly reading each other’s
diary and are quite certain that the other indulges in the same voyeuristic practice.
Under the influence of their communication via diaries, the protagonists soon find
themselves involved in a dangerous game of subversion and domination, their lives
gradually change, and at the end nothing remains as it was before they ventured to
explore their inner selves and learn about the partner’s secrets and desires.

The novel’s unusual structure has been a favorite subject of critical analyses
ever since the scandal incited by its provocative contents calmed down. Japanese
critics are rather unanimous pointing out that, firstly, the novel is modelled after
diary fiction and epistolary novel, and secondly, it quite obviously violates important
conventions of these genres. Both diaries in “Kagi” are not written as private
journals, they presuppose a reader; therefore, the novel explores what functions the
diaries may have, why they are written, and how they can be used. Already Mori
J5ji has observed that in “Kagi”, the protagonists’ diaries serve mainly as the means
of communication'”, similarly, Shinoda Koichiro, Oura Yasusuke, and Ito Ken point
out that the diaries can hardly be considered private journals; they rather are letters
the protagonists write to each other, so “Kagi” resembles more epistolary novel than
diary fiction'®. On the other hand, the protagonists never admit that they write their
diaries for each other, or secretly read what the other has written; i.e., the novel lacks
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the openness of communication that is characteristic of epistolary novel. However,
reading “Kagi”, we gradually become convinced that the mixture of genres and
violation of their conventions is quite necessary in order to disclose some important
themes and ideas.

First of all, the protagonists in “Kagi” need rather unusual means of
communication since they want to exchange opinions about their sexual life —
something they would never speak about openly. In order to express themselves, they
need to pretend that such exchange of opinions never takes place. Unfortunately, one
could not possibly deny reading other’s letters and at the same time keep writing
replies to them. On the other hand, it is perfectly possible to deny reading another
person’s diary and write one’s own for this person to read — provided that both
are willing to play the same hide-and-seek game. If everything is properly kept in
secret and pretences are maintained, the protagonists need not be embarrassed either
as writers or readers of their diaries. This tacit understanding already creates the
atmosphere of secrets and lies that will dominate their life. The paradox is that the
very denial of the act of reading makes possible the protagonists’ communication via
reading and writing.

Furthermore, the diaries of the protagonists’ of “Kagi” do not demonstrate
naive efforts to explore the inner reality of self or capture the outer reality of the
world they live in. They consist of careful arrangements of fragments that depict
selected events and feelings. What is more, every single fragment as well as the
whole arrangement of entries in each diary is composed with a certain reader in
mind. Both protagonists write texts that first of all must fulfill certain functions. As
mentioned above, these texts are the means of communication, but they can as well
be used as tools of manipulation. Writing diaries, the protagonists exchange opinions
and try to persuade each other to act in a certain way. The texts they create are used
to exert influence, to subjugate another person, and make him or her fulfill one’s
wishes. There are different ways how to achieve these goals, but they invariably
have something to do with the specific character of literary texts and roles their
authors/readers can assume. Thus, the literary character of the protagonists’ diaries
acquires a meaning of paramount importance.

Having proved that one’s diary could be used both as the means of communication
and the tool of manipulation, the diarists start to construct their texts so that they
would serve their needs. We can argue that the success of manipulation via the
diaries in “Kagi” largely depends on the diarists’ ability to recognize the essentially
fictional character of the texts both of them write. Knowing but never admitting that
what they write is not the whole truth, the diarists tacitly agree to live in a universe
of secrets and lies, in a universe of fictional reality par excellence. On the first glance
these lies might seem innocent, transparent, and even necessary as they make the
communication possible. Nevertheless, the basic assumption of diarists’ sincerity as
well as credibility of what they write and read is already undermined. The question
is whether or not the diarists themselves realize this loss of innocence and sincerity,
whether or not they know how to use fictional lies in their power games.

As already mentioned, it is possible to argue that the diarists in “Kagi” display
quite different attitudes to creation and interpretation of literary texts as well as
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the roles of author/reader. The nameless husband sees himself as an author who
creates literary texts that might be fictional to a certain extent, i.e., he may include
elements of fantasy in his diary but maintain a strong link with the reality of life.
He emphasizes his sincerity and actually believes that he gives a truthful description
of reality®. Thus, he is portrayed as an author who believes in the value of sincerity
and would not recognize the presence of ‘lies’ in the entries of his diary, hence, the
essentially literary character of it. We cannot help but wonder if Tanizaki has not
used another opportunity to ridicule the basic assumption of countless writers of
‘pure literature’ (jun-bungaku) or the so-called I-novel (shi-shosetsu)*. The husband
in “Kagi” admits that writing and reading a literary text not only capture the reality
but also might transform it, changing the lives of the creators and interpreters of the
text. He actually expects that reading what he has written would transform his wife
according to the phantom image of his fantasies. Therefore, we may argue that the
husband exaggerates his role as the author, seeking sovereign control upon both the
text he has written and its reader, since the reader is expected to interpret the text in
accordance with the author’s intentions and wishes. His wife Ikuko is supposed to be
the perfect reader who understands and dutifully carries out everything her husband
has indirectly asked for in his diary.

Tkuko is allowed to use her fantasy and her powers of deception, she is even
asked to do so, but all her deceptions and lies must be transparent. Even as a writer
she is expected to produce something that supplements the vision of reality already
encompassed in the text of the husband’s diary. There is nothing in her diary that
would make him suspect that these assumptions are wrong and at first, it seems that
the husband’s scheme works. Everything testifies that he is the only author with
sovereign rights to create texts that describe the reality of life and thus control it.
Reading the novel, we learn that his wife obediently plays the role of the perfect
reader and gradually becomes the alluring temptress he has yearned for. Already in
the very first entry of his diary, the husband wrote that he would like to speak openly
about his desires and idiosyncrasies, hoping that his wife would take it into account
and their sexual life would acquire previously unknown dimensions. The wife, who
has obviously read this entry, promptly responds with similar candour, and soon
enough both already describe the long-desired changes in their sexual life. Writing
and secret reading of the diaries seem to immensely improve the communication
between the protagonists. They not only write but supposedly also act in an almost
perfect union. More precisely, Ikuko seems to react exactly in the way her husband
wants her to. She obeys his every whim even if we learn from her diary that she is
often embarrassed, disgusted, and ashamed of what happens to her.

Indeed, Ikuko’s almost total compliance, so clearly exposed in her diary, creates
the illusion that she is not only the perfect reader but in a way also the creation of
her husband or, more precisely, creation of his diary. Ito argues that she is nothing
more than a character in the story written by her husband; therefore, even writing
about herself in her diary, she merely recreates the image of herself created by her
husband?'. Ito maintains that the situation does not change even when Ikuko starts
to acquire quite dangerous powers — such a transformation might be just what her
husband wants, since he is willing to risk anything in his pursuit of pleasure?. In
this context, it is interesting to note that most critics express dissatisfaction with the
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wife’s confession when she finally reveals that she has done everything to induce
her husband’s collapse and death. They either argue that this confession destroys the
novel’s fine tuning and transforms it into a cheap detective story®, or hold an opinion
that Ikuko’s readiness to ruin her husband merely means that she is consequent in
her compliance to the husband’s secret wishes*.

Of course, this interpretation gives an excellent opportunity to reflect upon Eros
and Thanatos, but the inevitable conclusion would be that “Kagi” just reproduces
Tanizaki’s favorite motif of creator-creation’s relationship that is so familiar since
“Chijin no ai”: the male protagonist creates a dangerous temptress, is enslaved
and finally destroyed by her. “Kagi” introduces some new ideas in regard to the
process of creation of a dangerous temptress that is mediated by acts of writing and
reading literary texts, but on the whole it does not alter the archetypical view that
masculinity represents the active, creative power while femininity is characterized
by passivity and submissiveness. Even if the woman seems to triumph over the
man, she is nothing but his creation and a mere character in his story. However,
such interpretation is too simplified. We might take Ikuko’s confession seriously and
ask whether her readily displayed lack of distinct individuality, her compliance and
docility has not been just part of a clever game. Ikuko is hardly a person without
individual features. In the novel she is given a name — a symbolic designation of
distinctive individuality — while her husband’s name remains unknown. Even if she
were passive and submissive, she could use the characteristics of her femininity to
trick the partner.

Indeed, soon enough it turns out that Ikuko’s husband makes two fatal mistakes
as an author who believes in his own and everybody else’s sincerity and truthfulness.
He is convinced that a sincere and truthful description is the most powerful means of
control over the reality; furthermore, he does not realize that Tkuko’s understanding
of the nature of writing and therefore her means of manipulation and control might
be quite different. We must take into consideration that as a reader, Ikuko can
interpret her husband’s diary quite independently, and, as a diarist, she could play
a similar role of a genuinely creative author. Of course, she always expresses the
willingness to be the perfect reader of her husband’s texts and accepts the image
of herself that he has constructed. From her diary as well as from her husband’s
diary, we learn that she obediently acts according to his expectations. The illusion
that it is Ikuko’s readily displayed submissiveness that enables the couple to enjoy
almost perfect understanding is also upheld by the form and style of their diaries.
Many critics have noticed that even if the protagonists’ masculinity/femininity is
emphasized by the usage of hiragana/katakana script in the respective diaries, those
diaries do not seem to possess features that would characterize two independent
individualities®. In Oura’s opinion, the diaries of the husband and wife show little
of the usual distinctions of male/female speech; thus, they create the impression
that both diaries were written by one person, i.e., by the man. Without the visual
difference hiragana/katakana script provides (as in a translation), it is impossible
to tell whose diary it is?®. This illusion of uniformity and unanimity is so powerful
that critics often speak about the protagonists’ total interdependence and loss of
individuality?’. However, interdependent relationship does not necessarily exclude
individuality. Ideally, it would sooner mean a continuous process of communication
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where individuals constantly create, improve, and recreate themselves. However, it
is not the case in “Kagi”; here communication is portrayed as a struggle for power,
dominance, and control, as a never-ending process of manipulation. I would argue
that both protagonists in “Kagi” do possess distinct individualities, but neither
of them can acknowledge the other person’s right to be a personality. Banal as it
might sound, the culprit is rather the husband who seeks almost total control and
unconsciously invites his wife to do the same; however, gradually she begins to
resist and even usurps control. Careful examination of Ikuko’s diary shows how
she learns to use reading and writing to escape her husband’s control and acquires
previously unknown powers — quite unexpectedly for herself. Writing fictional ‘lies’
gradually becomes a shrewd means to manipulate her husband and since her tactics
are subtler, they also are more successful.

Unlike her husband, Ikuko is aware that sincerity and truthfulness is not
necessarily the main prerequisites if one desires to achieve certain effect upon the
reader of a certain text. Even a literary or, as it is the case with the diary, a literarized
text may considerably influence its reader — provided that it is skillfully written. Soon
enough Ikuko starts writing diary entries where lies and inventions are mingled with
truthful depictions of reality. Moreover, even doing so, she maintains that sincerity
and truthfulness are her highest values. In her diary Ikuko pretends to be the echo and
the mirror image of her husband while she is actually playing her own game — and
quite successfully. Ikuko employs the metaphorical as well as the quite literal nudity
to convince her husband that she is willing to be the perfect reader, the object of his
creative zeal. Even if he becomes suspicious, there is nothing that would prove she
is actually scheming, in addition, he wants to believe in her sincerity. Ikuko plays
the role of an author who does not believe in the myth of sincerity and does not care
for truthful depiction of reality. She has discovered the power of fictional ‘lies’ and
does not hesitate to use it to her advantage. To a certain extent, we may argue that
she becomes Tanizaki’s voice and advocates his ideas.

Of course, the readers of the novel have no proof except Ikuko’s diary, more
precisely, its last entries, to learn how successful her strategy of deception actually
was. The grotesquely macabre story about the husband’s collapse and death and
Ikuko’s final confession might as well be thoroughly fictional. The readers of
“Kagi” are left in a precarious position since they have no key, no criterion of truth
whatsoever except the two diaries. There is no omniscient narrator, no commentary,
nothing except the parallel texts of the diaries. Nevertheless, this absence of the
final proof whether or not Ikuko has finally told the truth does not alter much. If she
tells the truth, her story proves that fictional ‘lies’ can be used as powerful means of
manipulation and control. If the tale about her husband’s grotesque death is entirely
fictional, she has at least created an interesting story and thus proved her ability to
be a creative author.

The very idea that writing and reading of literary texts can be consciously used
as tools that offer previously unknown possibilities of manipulation and control in
a certain sense degrades the status and function of literature. We have seen that in
some previous Tanizaki’s novels, e.g., “Ashikari”, “Yoshino kuzu”, “Manji” literary
texts acquire mysterious power that allows them to penetrate and transform the
reality of life. At first glance the fictional reality of literature in “Kagi” seems to
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lose this self-sufficient character and sovereign power. Literary text becomes just
something that is created in order to use it as a tool. On the other hand, “Kagi”
focuses on something that is almost absent in Tanizaki’s previous novels, namely, on
the roles of author and reader in the process of creation and/or interpretation of texts.
Tanizaki is skillful in showing that in the beginning the author/reader-interpreter has
sovereign power upon the text, but gradually it becomes clear that there must be a
certain balance of power between the creator and his creation, between the author/
reader and text.

The protagonists in “Kagi” cannot possibly foresee all the consequences when
they start writing their diaries and embark on their power game. The husband
and wife both believe that they use the diaries as tools to achieve certain goals,
but at the end the texts they have created start playing quite unexpected roles in
their lives. Ikuko and her husband write their texts, but at the same time they are
‘written’ by those texts — i.e., transformed to the extent that at the end they can be
seen as the creations of their diaries. It is significant that only the efforts of Tkuko are
rewarding as she is the one who understands the nature of writing as Tanizaki does,
i.e., she values fictional ‘lies’. The nameless husband, who believes in sincerity and
truthfulness and tries to control everything and everybody, invites his own death.
It can be viewed as the punishment not only for his hubris as a creator but also
for his lack of playfulness. In contrast, Ikuko, who does not care for sincerity and
truthfulness, discovers the playful and uncanny character of fictional ‘lies’ and thus
manages to escape from the role of the perfect reader initially assigned to her. As
an author who has learned to use to her advantage the wide range of opportunities
offered by fictional ‘lies’, she ceases to be a mere character in the rather banal tale
her husband has written and ventures to create her own story, full of mischief and
malice. The almost uncanny freedom she gains at the end of the novel is a perfect
symbol of artistic freedom that defies any conventions, any narrow boundaries and
celebrates the creative power of writing.

At the end I would like to emphasize once more that similarly to the earlier
“Chijin no ai”, Tanizaki’s “Kagi” should be viewed in the context of debate that
questions the nature of literature. In a way, “Kagi” is the continuation and result of
the debate about literature initially carried out already in 1927 in Shosetsu suji ronsa.
“Kagi” shows that for Tanizaki, literature is something almost almighty, capable of
shaping and reshaping life. Reading and writing literary texts are acts of creation, in
which the text can create and transform its reader/writer as much as the reader/writer
can shape and reshape the text. Therefore, the declaration of author’s sincerity and
truthfulness can only narrow the horizon, and more often than not it leads to creation
of works that would be better left unwritten. Tanizaki believes that what is flat, dull,
and hypocritical can hardly have the right to exist, but literature which does not
avoid fictional ‘lies’ creates alternative reality of almost unlimited opportunities.
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Vairakos Dzjuni¢ird Tanidzaki romanos dokumentalas prozas modeli tiek izmantoti, lai grautu
japanu Es-romanam (shi-shosetsu) jeb “tirajai literatrai” (jun-bungaku) raksturigo prieksstatu,
ka literaram tekstam precizi jaatspogulo realitate. Savas estgtiskas idejas, kas krasi atSkiras
no §a novirziena parstavju prieksstatiem, Tanidzaki aizstav diskusija ar Rjiinoski Akutagavu,
kura abi rakstnieki apspriez romana biitibu un nozimi (Shosetsu suji ronso). Konkrétaku
izpausmi $is idejas gust arf Tanidzaki vidgja un velina perioda darbos. Romans “Atsléga”,
kas publicéts 1956. gada un pieder pie Tanidzaki pedgjiem darbiem, nereti ticis interpretéts
ka paveca laulata para seksualas dzives ironiska analize, tacu to iesp&jams lasit arT ka autora
méginajumu Tstenot savas idejas par literara teksta radiSanas un interpretacijas nozimi.



Zur Struktur eines songzeitlichen Gedichtzyklus
des Jiang Kui

Sun dinastijas dzejnieka Dzjan Kuj (ap. 1155 — ap. 1221)
dzeju cikla struktiras problemas (ca. 1155 — ca. 1221)

Frank Kraushaar
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Dieser Aufsatz ist die Fortsetzung jahrelang wiederholter Lektiire und Bearbeitung eines bis
heute nahezu unbeachteten Zyklus des fiir seine ,,Lieder* (c7) einschldgig bekannten Jiang Kui
(ca. 1155 —ca. 1221). Derselbe Text war Gegenstand der Magisterarbeit gewesen, die ich 1995
abschloss und spéter zu einer Dissertation iiber das gesamte Werk des Dichters ausweitete,
in der auch dem Zyklus Platz eingerdumt wurde. Auf dem Deutschen Orientalistentag 2004
in Halle nahm ich nochmals die Gelegenheit wahr, einige der Gedanken, die mir beim
Wiederlesen der fiinfzehn Gedichte im Antiken Stil unaufhérlich kamen - als habe ich ein
neues Werk entdeckt. Seitdem beschéftigte mich vorwiegend der Charakter von Landschaften
und die Bezeichnung des Verborgenen in den Werken individueller Dichter der Tang und
Song. Dariiber wurde mir klar, wie originell und eindrucksvoll die zyklische Komposition
Jiang Kuis auch in dieser Hinsicht erscheint, sodass ich den Plan zu einer lingeren Studie
fasste, deren Grundgedanke hier vorldufig formuliert und erldutert wurde: der Zyklus als
ibergreifende Gesamtform, die die dichterische Sprache aus ihrer Gewohnheit 16st und eine
neuartige Dynamik der Beschreibung von Landschaft und individueller Erfahrung entwickelt.
Der Aufsatz beginnt mit einem ersten Teil, der eine vergleichende Unterscheidung des Zyklus
von anderen Gedichtgruppierungen trifft. In den folgenden Teilen zeigen Interpretationen
einiger ausgewihlter Texte, wie in den Gedichten die andeutende (suggestive) Kraft der Bilder
mit einer Dramatik, die sich aus den wechselnden Stimmungen der Gedichte entwickelt,
kombiniert wird. So entsteht eine reichhaltige und erfrischende poetische Sprache, deren Typ
in der klassischen Lyrik Chinas selten vorkommt.

Schlagworte: China, Chinesische Lyrik, Song-Dynastie, Jiang Kui.

Der Zyklus als lyrische Gesamtform zwischen Folge und Buch

Unter den lyrischen Ausdrucksformen verspricht der Zyklus Vielfalt, Wechsel
und Geschlossenheit in- und auflerhalb der Form der Einzeltexte. Er ist eine
Gesamtform, an die hohere Anspriiche gestellt werden als etwa an die lockere
Gedichtfolge, die in der Regel das Ergebnis einer zeitlichen Schaffensphase ist, so,
wie etwa die “Buckower Elegien” im Spatwerk des Bertold Brecht oder auch die in
burtnicas (“Heftchen®) nach Monaten datierten und damit chronologisch eingeteilten
Gedichte des Ojars Vacietis, die einen Grofiteil von dessen lyrischem Gesamtwerk
ausmachen, aber im Ganzen und nach auflen hin nur durch die zeitliche Folge,
nicht gemal einer inhaltlich-formalen Struktur aneinander gebunden erscheinen.
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Zugleich ist der lyrische Zyklus auch weniger anspruchsvoll als das lyrische Buch,
die komplexeste und auch die kiihnste unter den Gesamtformen innerhalb der
lyrischen Gattung. Nicht sehr viele Dichter haben sich daran versucht, doch unter
den Groflen der Moderne wurde diese Form — vielleicht auch in Konkurrenz zur
literarisch stark aufgewerteten Prosaform des Romans — mehrfach gewdhlt, etwa
von Charles Baudelaire mit “Les Fleurs du Mal* oder von Ezra Pound mit den
“Cantos” oder auch von Stefan George mit dem “Buch der hingenden Gérten*. Fiir
die moderne und zuvor fiir die européische Dichtung nahm und nimmt der Zyklus
eine Position zwischen der gelassen unbestimmten Gedichtfolge und den weit
umfassenden, geistigen Horizonten des lyrischen Buches ein. Diese Position ergibt
sich in der Regel aus der Wahl eines bestimmten Motives, die auch eine inhaltliche
Orientierung vorgibt. Besonders deutlich und einfach erkennbar ist das bei Zyklen
mit religioser Motivik, wie etwa dem “Marienleben” Rainer Maria Rilkes, doch
gilt es nicht weniger flir weltliche Dichtungen, die mitunter der konzentrierten
“lyrischen* Knappheit der Einzeltexte iiber einen auf den zyklischen Rahmen
gespannten Erzdhlfaden zusitzliche Ausdehnung verleihen, wie in Wilhelm Miillers
“Winterreise™.

Auch in der modernen chinesischen Lyrik hat sich der Zyklus im Sinne der
Konzentration auf ein bewusst gewihltes Motiv durchgesetzt; ein in der westlichen
Forschungsliteratur mehrfach diskutiertes Beispiel hierfiir wire Yang Lians (geb.
1955) Zyklus “Yi*, dessen Struktur bildendes Motiv die Verbindung der subjektiven
Erfahrung des Dichters mit der literarischen und kosmologischen Tradition Chinas
ist. Dieser Zyklus besteht aus insgesamt 64 Gedichten - entsprechend den 64
Hexagrammen des “Buches der Wandlungen® (“I Ging®) -, die poetischen Bilder
spielen auf die Fiinf Elemente (wu xing) der entsprechenden Elementenlehre an, die
ein Bestandteil der traditionellen kosmologisch-wahrsagerischen Deutungsverfahren
ist. Dazu zwei Zitate aus spdteren Stellungnahmen des Dichters:

“Seit 1982 dachte ich iiber ein langes Gedicht nach, das durch eine Reihe von
sprachlichen Experimenten aufs Neue eine Welt schaffen wiirde. Es wére etwas
ganz Neues, weil es sich auf das besondere Empfinden eines modernen Dichters
stiitzen wiirde, und weil die Tiefe dieses Empfindens mit dem Kern der chinesischen
Tradition verbunden wire. ...

“Die vier Kapitel des ,Yi’ sind als ein Ganzes miteinander verbunden. Jedes
Kapitel hat eine eigene Struktur, sprachliche Form und Inhalt. Auf einer tieferen
Ebene miteinander verkniipft, bilden sie mental einen konzentrischen Kreis. Die
Erfahrung des Dichters wird auf verschiedenen Ebenen entfaltet, doch sie laufen alle
auf den gleichen Mittelpunkt hinaus: die menschliche Existenz.*!

Die Ubersetzerin der zitierten Textstellen bemerkt in ihrer Abhandlung zur
Poetik des wihrend der 90er Jahre im Westen oft diskutierten chinesischen Dichters,
dass dieser die zyklische Form offenbar nicht verwende, um, wie er an anderer
Stelle behauptet, die dichterische Sprache konzentrisch zu biindeln und damit die
Texte insgesamt verstehbarer zu machen: “Allein der strukturelle Aufbau des ganzen
Zyklus, der eine Verzweigung verschiedener Ebenen ergeben soll, erweckt im
Gegenteil den Eindruck, dass eine Komplexitét hier ganz bewusst geschaffen wird.*
Ohne im speziellen auf das traditionelle Gliederungsmuster dieses modernen Werkes
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einzugehen, ldsst sich nun bemerken, dass die zyklische Form hier offenbar ganz
im Sinne einer gegenwartsgebundenen chinesischen Poetik gewahlt wurde, ndmlich
mit dem Ziel, ein neues und von modernen Einfliissen durchdrungenes, subjektives
Weltbild mit traditionellen Sprach- und Denkformen zu verbinden. Aus der
Perspektive des Dichters, der in seiner Jugend die Arbeits- und Umerziehungslager
der Kulturrevolution durchmachte, zeigt sich die Tradition als Teil der eigenen
Gebrochenheit und der Zyklus als kiinstlerisches Verfahren, jene allméhlich zu
iiberwinden.

Derartige Folgerungen erscheinen selbst dem westlichen Leser relativ
nahe liegend, da er zumindest die Grunderfahrung des kulturellen Bruches mit
Traditionen mit seinem chinesischen Gegeniiber teilt: das 20. Jahrhundert hat viele
zuvor ausgereifte Kulturgemeinschaften zerstort und zugleich tun sich schon die
Konturen zukiinftiger hervor. Dagegen zichen sich aus den traditionellen Formen
die vormals wie selbstverstindlich angenommenen Bindungen und Wertmuster
immer weiter zuriick. Dass wir heute von Europa aus klassische chinesische Lyrik
interpretieren, wére ganz und gar undenkbar und wahrscheinlich interesselos, wenn
nicht ein bestindiger Reiz zum Vergleich locken wiirde. Denn letzterer verspricht —
und gewihrt auch oft — den Schwebezustand oder das Aquilibrium welches
charakteristisch fiir den intellektuellen Genuss des modernen Menschen am “offenen
Kunstwerk* ist. Die Interpretation hat sich langst zu einer der modernen Kunst- und
Erkenntnisformen entwickelt — und als solche findet sie hier Anwendung, um die
Beziehung zu einer fiir die klassische Lyrik Chinas eher ausgefallen Form, dem
Zyklus, an einem ebenfalls ausgefallenen Beispiel, ndmlich Jiang Kuis (ca. 1155 —
ca. 1221) “Gedichte tiber einstige Reisen® (Xi you shi) heraus zu arbeiten.

Jiang Kuis Zyklus “Gedichte iiber einstige Reisen (Xi you shi)
und die poetische Gewohnheit

Die klassische Lyrik Chinas kennt, trotz ihrer hervorragenden Stellung unter
den literarischen Gattungen, kaum lyrische Gesamtformen. Vom lyrischen Buch
lasst sich, wenn tliberhaupt, dann nur im Sinne von Anthologien reden. Es existiert
als Sammlung und damit nicht als das Werk eines Dichters, sondern als das eines
Herausgebers, selbst wenn dieser, wie es seit dem 11. Jahrhundert {iblicher wurde,
der Dichter selbst war. Gedichtfolgen lassen sich etwas Ofter konstatieren, doch
bleiben sie zumeist durch literarisch-gesellige Konventionen bedingt. Dazu gehdren
lyrische Folgen mehrere Autoren, die nach bestimmten Trinkritualen im Wechsel
dichteten oder die so genannten “verbundenen Verse* (lian ju), Gedichte, die, oft
mit gegenseitiger Ubernahme der Reimworte oder des Reimklanges, unter Freunden
gewechselt wurden. Sehr selten ist der Zyklus, der ohne geselligen Anlass und als
Werk eines einzelnen Autors von diesem mit Hilfe der Variation eines gewéhlten
Motives und durch die Verflechtung der Varianten als Gesamtform lyrischer
Einzelwerke geschaffen wurde.

In einem gewissen Sinn bleibt Dichtung immer von der Allgemeingiiltigkeit
gewihlter Motive abhingig. Wenn es sich bei Yang Lians Zyklus “Yi“ um die
Gegenwart einer gebrochenen Tradition im subjektiven Bewusstsein des modernen
(chinesischen) Menschen handelt, so sehen derartige Motive im zwdlften Jahrhundert
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anders aus. Im Folgenden wird deshalb zunéchst einmal niher auf das von Jiang Kui
gewdhlte Motiv eingegangen, um spéter die Grundziige der, wie ich meine, fiir die
Zeit und ihr Umfeld sehr komplexen Struktur des Zyklus zu erkléren.

Den insgesamt flinfzehn Texten, die der Zyklus enthalt, ist ein Vorwort beigefiigt,
durch das die in der klassischen Lyrik traditionell vorausgesetzte Autorenbezogenheit
lyrischer Texte zusdtzlich bekréftigt wird. Der Leser wird ausdriicklich daran erinnert,
dass es sich anschliefend um eine Selbstbespiegelung des lyrischen Ichs aus grofer
zeitlicher Distanz handelt:

“In jungen Jahren war ich, Jiang Kui, eine arme Waise, ruhe- und ziellos
zwischen Stromen und dem Erdboden hin- und her gehastet. Erst viel spiter sicherte
ich mir einen friedlichen Ort. Nun will ich mir an einem sorglosen Herbsttag das in
Erinnerung rufen, was mir wihrend einstiger Reisen Erfreuliches und Schreckliches
widerfuhr und es in Fiinf-Silben-Versen im Alten Stil besingen. Was ich aber so
zur Zeit vor mir ausgebreitet und betrachtet habe, um selbst iiber mein Leben zu
urteilen, reicht nicht aus, um als Dichtung ernst genommen zu werden.?

Hinter der Fassade eines in der damaligen literarischen Kultur verbreiteten
Topos lasst Jiang Kui zugleich ein personliches Motiv durchblicken. Um beides zu
unterscheiden mochte ich einen Vergleich mit zwei lyrischen Texten bekannter Tang-
Dichter anstellen, in denen ebenfalls der Topos der einstigen, lingst vergangenen
und weit zuriickliegenden Reisen (xi you), zu dem auch die Erinnerung an die Nihe
nunmehr verstreuter Jugendfreunde und eine gewisse romantische Wehmut gehoren,
aufgegriffen wird, widhrend das Motiv der Dichtungen jeweils ein anderes ist.
Zunichst ein Reisegedicht des Meng Haoran (689-740), der in diesem Text die Reisen
aus entfernten Tagen mit dem Namen der Stadt Yangzhou, einer damals reichen
und mondédnen Handelsmetropole am Kaiserkanal zwischen den Fliissen Huai und
Yangzi verbindet. Dieser Zusammenklang resultiert in der fiir den Topos einschligig
bekannten und erwarteten Wirkung beim Leser: die heutige raumliche Entfernung
von Yangzhou und die zeitliche Distanz in der personlichen Erinnerung an die dort
gekannten Jugendfreunde verstidrken das Gefiihl der Einsamkeit und des Verkannt-
und Vergessenseins, das hier den eigentlichen Anlass zu einer ausdrucksvollen, aber
zugleich auch dichterisch-konventionellen lyrischen Klage gibt:

Ubernachtend am Ulmenbhiitten-Fluss schreibe ich Freunden
von friiher nach Guangling

Ich hére die Affen, aus diisteren Bergen klagend,

Des nachts auf den kiihlen, schwérzlichen Wellen hinjagend.
Der Wind seufzt durch das Laub an beiden Uferhdngen.

Ein Boot, im Mondschein allein die Waise tragend...

In Jiande ist ja meine Heimat nicht und spricht man hier

Von Yangzhou, denke ich an Reisen aus entfernten Tagen.

Schon wieder finden meine Trdnen ihre beiden Bahnen —

Es hat mich weit, an den Westrand des Ostmeers verschlagen!



Frank Kraushaar. Zur Struktur eines songzeitlichen Gedichtzyklus des Jiang Kui 53

Die Deutung der Textaussage im Sinne einer lyrischen Klage, die vor allem an
Freunde und Bekannte in Rang und Amt, an héhere Wiirdentrager oder vielleicht
an den Kaiser selbst gerichtet war, um eine gewisse Isolation des Dichters zu
durchbrechen und ihm zu einem Karrieresprung zu verhelfen, ist nicht zwingend, hat
aber doch einiges fiir sich. In Wahrheit werden in den Versen 5-6 zwei Topoi parallel
gegeneinander gefiihrt: die verlorene Heimat (wu tu) und die firiiheren Reisen (jiu
you) einer vergangenen Jugendzeit. Beide evozieren lediglich eine Stimmung, die
einen Gefiihlsausbruch im letzten Verspaar vorbereitet. Dieser steht, wie der Text
als Ganzes, irgendwo zwischen adressierter Schicksalsklage, der man noch weitere
personliche Absichten unterstellen mag oder nicht und literarischer Konvention, die
virtuos gehandhabt wird und zudem noch, dank eines feinen personlichen Stilgefiihls,
sich selbst iibersteigt.

Der nunmehr folgende Text des Du Mu scheint sich dagegen vollkommen in der
Stimmung aufzuldsen, die bereits die Benennung des Topos im Titel evoziert:

Eingedenk einstiger Reisen

Zehn Jahre wie verweht jenseits von Schnur und Elle.
Ich setzte mir den Becher vor, ich sprach mir dabei zu!
Herbstberg, Friihlingsregen, Plitze zum Sdumen, Singen,

An Jiangnans Klostertiirmen, jedem, lehnte ich in Ruh’.

Obwohl hier der Topos des einstigen und ziellosen Reisens (also der Jugend)
benutzt wird, um die Person riickblickend zum &uflerlich haltlosen Herumtreiber
zu stilisieren, leuchtet gegen Ende des Textes iiberraschend Ruhe auf. Statt einer
Selbstkritik, die die konfuzianische Moral demjenigem, der seine MafBlosigkeit -
Jenseits von Schnur und Elle — in der Jugend bekennt, zweifellos abverlangt, wird
hier eine Selbstverklarung betrieben, die den spateren legenddren Ruhm des Dichters
und auch die Kritik vieler Literaten an seiner moralischen Haltung zu begriinden
half. Doch auch hier zielt der Text darauf ab, durch meisterliche Wortbeherrschung
iiber dem Sockel des Topos ein personliches Werk als Stimmungsbild von hoher
Suggestionskraft zu errichten. Diese Intention war im alten China sehr vielen
Dichtern eigen. Die poetische Sprache wirkt naturgegeben stark suggestiv und auf
das poetische Bild hin, doch kann eine Differenzierung auf verschiedene Ebenen,
einschlieBlich derjenigen einer kritischen Selbstreflexion des eigenen Weltbildes und
der eigenen Sprache dabei entweder gewollt oder nicht gewollt sein. In den beiden
vorangegangenen Beispielen war letztere offenbar nicht gewollt und in diesem Sinne
sind sie ebenso reprisentativ fiir einen Grofteil der klassischen Lyrik des alten
China.

Jiang Kuis Vorwort macht zu Beginn klar, dass der Blick in die zeitliche (und
rdumliche) Weite — die Gedichte lokalisieren im Anschluss alle Handlungen in der
Umgebung der Jugendheimat des Dichters und damit fern den Gegenden Jiangnans,
in denen Jiang Kui etwa von seinem dreifligsten Jahr an bis zum Tod lebte — auch
der Blick in eine andere Welt und Wahrnehmung ist. Vergleichen wir die im Vorwort
erkldrte Grundeinstellung der Perspektive mit denen der beiden vorhin zitierten
Gedichte, fallt vor allem ein Unterschied auf: das Element der Ruhe befindet sich bei
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Jiang Kui nicht auf Seiten der Erinnerung, ist also nicht im geschlossenen Bild einer
romantischen Jugend, das, gegeniiber einer abweisend-unheimlichen Gegenwart (wie
bei Meng Haoran), sentimentale Wehmut evoziert, gebannt, sondern kennzeichnet
die Gegenwart, aus der sich der gealterte Autor “an einem sorglosen Herbsttag™
auf Fritheres besinnt. Die Bilder der Erinnerung erscheinen dagegen, “ruh- und
ziellos zwischen Stromen und dem Erdboden®, vollkommen unromantisch und
keineswegs verklart. Zusammen mit der abschlieBenden Bemerkung, die fiinfzehn
lyrischen Texte dienten eigentlich nur dem prosaischen Zweck, “selbst iiber mein
Leben zu urteilen” und geniigten daher nicht, “um als Dichtung ernst genommen zu
werden®, konnte das Vorwort zu einem Werk, das mit einer eindeutigen Referenz auf
den bekannten, klangvollen Topos der “einstigen Reisen® iiberschrieben ist, kaum
irritierender formuliert sein.-

Zumindest eines wird aber aus diesem Vorwort klar: der Autor unternimmt den
bewussten Versuch, die Erinnerungen an ein ruhe- und haltloses, also gefahrdetes
Leben an eine duflere Perspektive zu kniipfen, die die Gefadhrdung einddmmt. Und:
er lasst den Zweifel am Gelingen dieses Versuches zumindest rhetorisch zu. Beides -
der Versuch der bewussten Zuordnung der Vergangenheit auf die Gegenwart wie auch
die erklarte Unterordnung des Zieles, iiberhaupt als Dichter anerkannt zu werden —
sind fiir die damalige Zeit, die lyrische Dichtung noch vorwiegend als Selbstausdruck
einer moralisch exemplarischen Personlichkeit verstand, ungewohnliche Anldsse zum
Dichten. Die Struktur des Zyklus, die nun anschlieBend mit Hilfe der Ubersetzung
und Interpretation ausgewdhlter Texte erklart wird, lasst erkennen, dass in ihr ein
hohes Niveau poetischer Selbstreflexion sowohl die kritische Ich-Betrachtung als
auch das eigenwillige Uberschreiten sprachlicher Konventionalitit ermoglicht.

Die Struktur des Zyklus

Die Gedichte sind mit einer dramatischen Dynamik aufgeladen, die nur
voriibergehend unterbrochen wird. Dennoch fiihrt keine der hier in den Vordergrund
gerlickten Handlungen an ein erkennbares Ziel. Dem passiv erleidenden Subjekt
entspricht eine kennzeichnende Bewegung, die sich in der Mehrzahl der Texte
wiederholt: der Hohepunkt einer mit dramatischer Spannung geladenen und
in gewisser Weise von Beginn an inszeniert wirkenden Handlung wird passiv
tiberschritten, das lyrische Ich driftet oder gelangt darauf hin unversehens in ein
Abseits, wo es wie von selbst zu sich kommt. Diese Bewegung spielt der Zyklus nun
in den verschiedensten Varianten durch, wobei die Kombination der Basiselemente
chinesischer Landschaftsdichtung (und Literatenmalerei) — Gewisser und Gebirge
— verschiedene Handlungsformen — Bootsfahrt, Bergwanderung, Ritt zu Pferde —
bedingt. Bootsfahrten {iberwiegen zu Beginn und am Ende des Zyklus, wéhrend
Wanderungen durch heilige Gebirge sich, mit Ausnahme des letzten Gedichtes,
ganz auf die Mitte konzentrieren. Ein einzelnes Gedicht (Nr. 12), von dem spéter
die Rede sein wird, bezeichnet einen wilden Ritt durch “Schnee und Wind“, der
sich, vom Ufer eines Huai-Zuflusses ausgehend, in der leeren Weite der winterlichen
Stromebene verirrt. Insgesamt wirkt sich das Massive, Statische des Berges in
den umfangreicheren, relativ ruhigeren Gedichten iiber Bergwanderungen im
Kontrast zur Beweglichkeit des Wassers in den kiirzeren und durch sporadische
Umschwiinge der Handlung stirker gekennzeichneten Fluss- und Seegedichten
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auf die Gesamtgestalt des Zyklus aus. Zwischen den Zeilen liest man unschwer
heraus, dass die Fahrnisse der von den Wogen des Sturmes oder der Stromschnellen
aufgewiihlten Wasseroberflichen unsicher bewegte Zeitldufte andeuten, wiahrend
andererseits die ruhende, schwer zu durchdringende Tiefe der Gebirgstiler und
Wolken {iberragende Berggipfel die abenteuerliche Suche des geistigen Lebens
erahnen lassen. Diese suggestive Bildsprache war an sich nichts Neues, sondern
ging bereits auf die Tradition der “Lieder von Chu* (Chuci; 3. Jahrhundert v.u.Z.
— 2. Jahrhundert n.u.Z.) zurtick. Dagegen ist mir die Kombination der Bildelemente
nicht allein in den Einzeltexten sondern auch zur Komposition einer iibergreifenden,
zyklischen Ordnung in der chinesischen Literatur vor Jiang Kui bislang nirgends
bekannt geworden.

Das erste Gedicht fiirht direkt in die geographische Mitte des in den folgenden
Texten durchmessenen Raumes und zugleich auf jenen schmalen Grat zwischen
spiritueller (Natur-) Erfahrung und der erniichternden Einsamkeit, zu der das Ich im
Folgenden durch die duBleren Gewalten wiederholt gedrangt wird:

Gedicht 1

Der Dongting-See durchmisst achthundert li:
Ein Jadebecken, ganz mit Quecksilber gefiillt!
Gewaltiges Fiinffarbenrad —

Der Regenbogen, jih, mit seinem Spiegelbild.
Ich durchquere ihn in einem Boote,

Vor lauter Glanz die Seele angsterfiillt!

Vom Huangling-Schrein brach ich am Morgen auf —
Zum See des Roten Sandes kam ich in den Abendstunden.
Ich frage, welchen Ort hab’ich

In diesen sechsunddreiflig Buchten wohl gefunden?
Soweit ich schaute nahm das griine Schilf kein Ende.
Der Mond, wie eine Kerze hell, dariiber stand.

In allen Buchten sah ich keines Menschen Haus,

Bis meine Nachtruh’ich an Schilfes Grenze fand.

Die Anspielung auf ein Leitmotiv der “Lieder von Chu®, ndmlich auf die
Jenseitsreise des hof- und heimatfliichtigen Dichters Qu Yuan (340 — 278), durch
die dieser den Widerspriichen, die ihm sein weltliches Dasein zutiefst verleiden, zu

entgehen hofft, ist hier durch die so genannte “Morgen-Abend-Formel“* inmitten des
Gedichtes gewihrt. Diese Stilfigur diente Qu Yuan und dessen Epigonen innerhalb
der Struktur ihrer balladendhnlichen Liedtexte als Kennzeichnung des Beginns einer
Reise des Ichs auf der Suche nach der Gottheit bzw. deren paradiesischer Heimat. In
der Ubersetzung sind die Verse, die diese Figur enthalten, nicht willkiirlich hinter einer
Zasur platziert, die der chinesische Text in der traditionellen Druckweise, die ganz
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auf derartige Einteilungen verzichtet, nicht enthélt. Die ersten sechs Verse evozieren
nur das Bild einer ddmonisch-schonen Naturszene, vor der ein vereinzelt in sein
ebenso begleiterloses Boot platziertes Ich angsterfiillt erschauert — anders: die Furcht
vor dem Goéttlichen, das als Regenbogen - ein gewaltiges Fiinffarbenrad — iber der
unermessliche Weite der Seefldche droht, ist der Auftaktakkord des Zyklus. In den
darauf folgenden acht Versen, die mit der genannten, formelartigen Konstruktion
beginnen, scheint diese Furcht schon beinahe vergessen. Zwischen dem Aufbruch
vom heiligen Ort am Schrein des mythischen Gottkaisers Shun bis zum Ende der
Fahrt irgendwo im Niemandsland am schilfigen Seeufer entspinnt sich kein Drama,
wird keine Verheiflung erfiillt, nicht einmal Schiffbruch erlitten. Angst und Schrecken
der gottlichen Macht, von denen sich die gro3e Spannung des Auftaktes nahrt, sind
in der Einsamkeit zwischen Mond- und (eingebildetem) Kerzenlicht vergangen: die
Dichtung fiihrt in die Ernlichterung.

Im Gegensatz zu Qu Yuan, dem chinesischen Prototypen eines tragischen Helden,
befindet sich Jiang Kuis lyrisches Ich an keiner Stelle der zyklischen Handlung auf
einer leidenschaftlichen Jenseitssuche, auch wenn die Furcht vor den gottlichen
Michten und der Schrecken vor den ddmonischen fiir dauernde starke Bewegtheit
sorgen. Bei aller Dramatik der sich immer wiederholenden Beinahe-Katastrophen
vermisst man allmdhlich einen geschichtlichen Rahmen, durch den Ausgangs-
und Zielpunkte der Reisen erkennbar wiirden. Statt der Suche als Reisemotiv und
gleichzeitiger Voraussetzung fiir jedweden tragischen Ausgang stoft man von
Text zu Text wiederholt auf das fast zufdllige Entkommen aus einer der vielen
Gefahren und auf das wunschlose Verschnaufen an irgendeinem bedeutungslosen
Ufer- oder Wegrand. Trotz abenteuerlicher Anstrengungen und wiederholtem
Sturz in die Einsamkeit des wieder einmal Enttduschten zieht nirgendwo die finale
Lebensmiidigkeit auf, aus der sich Qu Yuan in seinen legendéren tragischen Freitod
gibt. Mitten in all den unverkennbaren Reminiszenzen, mit denen die Tradition der
Chuci-Dichtung bekréftigt wird, erklért sich von selbst, dass hier nicht von der Tragik
des Schicksals, sondern von seiner Ironie die Rede ist. Damit entspricht Jiang Kui
zunéchst nur einem oft hervorgehobenen Grundzug der Song-Dichtung zur ironischen
Weltbetrachtung, in der sich die nétige stilistische Abwandlung vom ethischen Pathos
und von der immer mehr tiberladenen Tragik fritherer lyrischer Epochen — besonders
der hohen und mittleren Tang-Dichtung — manifestierte.” Doch wéhrend sich die feine
Ironie nicht selten, wie etwa bei Su Shi (1037 — 1101) oder Huang Tingjian (1045 —
1105), in philosophischer Selbsreflexion manifestierte, erfindet Jiang Kui den Zyklus
als lyrische Gesamtform, die durch die Kombination imagistischer mit narrativen
Elementen eine eigene ironische Farbung der dichterischen Sprache erlaubt.

Nachdem wir dem Ich und seinen mitunter erwéhnten, anonymen ‘“zwei,
drei Begleitern® zu Land iiber manchen Berg sowie iiber etliche Fliisse und Seen
im Norden der heutigen Provinz Hunan gefolgt sind und dabei wechselnd heilige
Stitten und leere Ufer, von geisterhaften Wogen bespiilte Hohlen, Palastruinen und
im hohen Gebirge entlegene Kloster, durch deren offene Fenster die Wolken ein-
und ausziehen passiert haben, ohne dabei Menschen zu begegnen, deren Bedeutung
iiber die den Schiftbriichigen auf das Ufer ziehende Hand oder das gastfreundliche
Plaudern am abendlichen Herdfeuer hinausginge, befinden wir uns zu Beginn des
zwolften Gedichtes auf einmal inmitten einer weiten Ebene und deutlich auerhalb
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des geographischen Radius der {ibrigen Handlungen. Hier werden wir, durch eine
Schopfung bizarrer Bilder, die in der Spannung zwischen Traum und Trunkenheit
vibrieren, mit dem politischen Trauma der Zeit konfrontiert: die militdrische
Ubermacht der nérdlichen Jin-Dynastie, deren proto-mandschurische Herrscher
bereits 1127 Nordchina bis an die Huai-Grenze erobert und damit die Einheit der
“Groflen Song-Dynastie” zerschlagen hatten. Seitdem war die Huai-Linie eine
Art “17. Breitengrad” in der dauerhaften und beiderseits erfolglosen militdrischen
Auseinandersetzung zwischen zwei Kaiserreichen, deren jedes nach Innen eine
ausschliefliche Herrschaftslegitimation reklamierte, nach Auflen jedoch die Existenz
des anderen als Kriegsgegner oder als Verhandlungspartner zu akzeptieren hatte. Fiir
die politisch-literarischen Kreise, in denen sich auch Jiang Kui zeitlebens bewegte
wirkte sich dieser Zustand als moralisch-intellektuelle Dauerkrise aus, die zur Zeit
der Entstehung des Zyklus um das Jahr 1200 einen Hohepunkt erreichte, der im
Debakel des Angriffskrieges von 1206-07 kulminierte. Es ist wahrscheinlich, dass
dieser Krieg mit seinen innenpolitischen Vorbereitungen und Folgen (Intrigen,
Verfolgungen, Verbannungen und Hinrichtungen politisch Beteiligter) in einem
Zusammenhang mit dem folgenden Gedichttext steht:

Gedicht 12

Rund um den Hao-Steg ist nirgends ein Berg,
Hiigel verflachen im einsamen Land.

Ich hiille mich tief'in den warmen Pelz

Und trinke tapfer und frei aus dem Stand!
Mit dem stolzen Mut furchtloser Helden,
Auf'in den Sattel, durch Schneefall gerannt!!
So geht’s im Galopp gegen den Wind,

Erst streift nur Graupel wie feiner Sand...

Doch plotzlich pustet der Wind grofie Stiicke
Zu einem Haufen wirbelnder Ziegel.

Wider den Anprall muss ich mich biicken,
Fest im Armel die Strippen der Ziigel.

Als ob mich rundherum Pfeile spicken...

Schreiend und rasend reifst mich der Biigel!

Da trug mich die Kraft des Rausches nicht mehr,
Musste ein Becher doch meilenweit reichen.

Ich trockne die Kleider am Binsenfeuer

Und lass’ unter Fremden ein Weilchen verstreichen.
Geh’ hin und such wo immer du willst:

Helden sind leider selten im Reiche.
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Der Text stellt den heutigen Leser vor eine Grenzerfahrung im mehrfachen
Sinn. Ahnlich vorangegangenen Texten des Zyklus wird das Ich durch eine
schicksalhafte Lage, der es ganz ausgeliefert zu sein scheint, an den Rand seiner
eigenen Krifte getrieben. Die Inszenierung der Handlung — ein wilder Ritt bei
gleichzeitigem ziigellosem Trinken — fiihrt liber die Grenze zwischen Rauschekstase
und erniichterter Selbstbetrachtung; selbst die Begrenztheit der Alkoholmenge
lasst sich als “Grenzerfahrung® mit bewusst ironischem Beigeschmack bemerken.
Gehen wir noch tiefer in die Feinheiten, dann erweist sich auch der Graupel als
meteorologisches Grenzphdnomen zwischen Regen und Schnee, das wiederum in
der bildlichen Sprache des Gedichtes an Sand grenzt — eine deutliche Anspielung
auf das Subgenre der “Grenzkriegsdichtung®, in dem etliche Dichter der Tang und
fritherer, ausgedehnter Dynastien die Hirte, Sinnlosigkeit und Heimatsehnsucht
auf militdrischen Expeditionen in die Wiisten nordwestlich des chinesischen
Hauptsiedlungsraumes besangen. Die Lokalisierung der Handlung schlieBlich
riickt nichts in deutlichere Ndhe als die damals beriichtigte “Demarkationslinie®
zwischen Nord und Siid, den Huai Fluss, in den der Hao bereits nach kurzem Lauf
einmiindet.

Eine derart subtile Anhdufung und bildliche Verkniipfung politischer,
psychologischer, meteorologischer Grenzen ldsst noch vom heutigen Standpunkt
aus das Daseinsritsel erahnen, vor dem eine in politischen und psychologischen
Krisen heftig bewegte Zeit vergehen musste, deren begabte Zeugen, wie Jiang
Kui, allerdings iiber ein sprachliches Instrumentarium verfiigten, das es erlaubte,
die Vielfalt der Erfahrungsschichten in komplexen Formen und weitgehend befreit
von der Gebundenheit an das Konkrete der politischen oder moralischen Aussage
dichterisch zu gestalten.

Wie in den meisten vorangegangenen Texten folgen auch in diesem auf den
Kollaps der Handlung noch ein paar Zeilen, in denen resigniert gelassene Reflexion
das Ich vom Untergang absondert. Einer Welt, die in sich zerrissen scheint —
rettungslos — entschliipft gleichsam ein weiteres Dasein, das beinahe unberiihrt, ganz
sicher aber unverletzt und scheinbar gelassen iiberlebt und {iberdauert.

Bis hierhin hatte sich die Mehrzahl der Texte dieses Konzeptes zweier
Daseinsstufen bedient; nun wirkt es sich auf den Zyklus im Ganzen aus. Die von
nun an noch folgenden drei Gedichte gehdren als Einzeltexte eindeutig der konstant
ruhigen Stufe an, die gefahrlich dramatische erscheint auf einmal wie weg gebrochen.
Ist sie damit “tberwunden“? Folgt der Text des Zyklus insgesamt vielleicht doch
einem Ziel, das vielleicht als die Erhdhung des Kontemplativen iliber das Aktive
erkennbar wire und damit nicht mehr weit entfernt schiene vom poetischen Ausdruck
einer religiosen Lehre (ein religidses Grundmotiv wiirde die Lesbarkeit des Zyklus
damit radikal konkretisieren und zugleich einschrinken)? Derartige Fragen konnen,
so meine ich, verneint werden. Denn auch das nicht mehr den Schicksalsméchten
ausgelieferte, sondern jetzt ruhig sich selbst betrachtende Ich ist noch in Bewegung
und auch diese Bewegung fiihrt nach wie vor zum Selbstwiderruf — als ob das Ende
den jeweiligen Beginn einer Reise in Frage stelle. Am deutlichsten wird das in
Gedicht 13, das eine Wasser- und vielleicht Pilgerfahrt zum Lushan-Gebirge, einem
buddhistischen Heiligtum, beschreibt und dabei die Morgen-Abend-Formel aus
Gedicht 1 rezitiert:
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Gedicht 13

Seit kurzem liegt Hukou zuriick,

Noch nicht ist die Bucht des Kometen erreicht.
Und einige Tage weiter im Boot,

Doch Tag fiir Tag bleibt der Lushan in Sicht.
Der Lushan verdeckt den Himmel halb,

Die Fiinf-Alten-Gipfel kront eine Wolkenschicht.
Am Morgen vergoldet die Kluften und Schriinde,
Am Abend das Purpur im Felsen erlischt.

Ein Wasserfall da, von der halben Héhe,

Der auf das Haar einer Seidenbahn glich.

Und plotzlich: der Lushan war nicht mehr sichtbar —

Regen und Wolken im Diesseits gemischt.

Dem aufmerksamen Leser diirfte nicht entgangen sein, dass die Ubersetzung
gegen Ende einen Tempuswechsel von der Gegenwarts- in eine Vergangenheitsform
vornimmt. Derartiges ldsst sich anhand der grammatikalischen Struktur eines
Textes im klassischen Chinesisch nur selten nachweisen. Dennoch wurde der
Wechsel im Deutschen nicht etwa vorgenommen, um damit der Ubersetzung ein
bendtigtes Reimwort (statt “gleicht™ nun “glich®) zu schenken, sondern mit Blick
auf das Gedicht selbst. Die anschlieBend expressis verbis enthaltene Plotzlichkeit
des Umschwunges — in der Atmosphire, im Bewusstsein — wird somit vorweg
genommen. Dadurch entzieht sich der Handlung jene Abruptheit des Umschwunges,
die das fast ausschlieBliche gemeinsame Kennzeichen der meisten vorangegangenen
war (mit Ausnahme des hier nicht angefiihrten Gedichtes 4). Das Hinschwinden
dieser RegelméaBigkeit wirkt allerdings innerhalb des Zyklus wiederum plotzlich. Die
ekstatischen Zerrbilder von Gedicht 12, die nichts als eine gedridngte Konzentration
ihrer Vorgénger in elf Gedichten waren, haben sich in einer vollkommen
gegensitzlichen Atmosphdre aufgelost. In dieser gelangt der Zyklus durch noch
zwei weitere Gedichte an sein Ende, an dem das Ich endlich einen im Gebirge
verborgen lebenden “Greis um weilen Kleid®, also einen in ein geistiges Privatleben
zuriickgezogenen Literaten trifft, der ihm allerdings auch wiederum nicht sehr viel
mehr als die eigene Unvollkommenheit lehrt. Gleichwohl fiihrt diese einzige wirklich
personliche Begegnung des Reisenden zu einem harmonischen Schlussakkord des
Zyklus. Die Enttduschung, das Ziel verfehlt zu haben, ist dem Bewusstsein vertraut
geworden, sie gehdrt zum Moment der Wiederholung innerhalb eines geistigen
Prozesses, mit dem Sinn und Verankerung des menschlichen Daseins in der Welt
hier poetisch beschrieben werden.

Sowohl zeitpolitische als auch religios-philosophische Elemente sind in den
Text des Zyklus gestreut, doch dieser entwickelt sich weder im Sinn eines religiésen
Konzeptes noch im Dienst einer politischen Aussage. In spiirbarem Abstand zu
poetischen Konventionen erreicht der Zyklus als lyrische Gesamtform bei Jiang Kui
einen beachtlich hohen Grad individueller kiinstlerischer Innovation, der seinerzeit
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ansonsten bestenfalls in den “Literatenliedern® (c7) angestrebt wurde. An ausgefallenen
Beispielen wie diesen zeigt sich das kreative Potential der von Konventionen und
pragmatischer Zweckgerichtetheit ansonsten stark durchdrungenen chinesischen
Literatursprache heute besonders deutlich. Unter den Werknachldssen hunderter, oft
kaum bekannter Dichter liegen daher nach wie vor reichliche Anreize fiir moderne
literarische Ubersetzungen in westliche Sprachen und fiir literaturwissenschaftliche
Interpretationen bereit.
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Kopsavilkums

Sis raksts ir nu jau gadiem ilga darba pie Dzjana Kuja (Jiang Kui apm. 1155-1221) misdienas
teju aizmirsta dzejolu cikla “Dzejoli par kadreiz&jiem celojumiem® (Xi you shi) turpinajums.
Sis teksts bija mana magistra darba (tas tika pabeigts 1995. gada) galvena téma, kuru es vélak
plasak izversu sava disertacija, kas bija veltita dzejnieka dailradei. Vacu orientalistu diena
Halle 2004. gada es v&lreiz izmantoju iesp&ju izklastit dazas domas, kas mani, parlasot $os
piecpadsmit dzejolus antika stila (gu shi), uzrundja arvien no jauna — it ka es biutu atklajis
pavisam jaunu darbu. Kops$ §1 briza mani parsvara nodarbina ainavu (shan-shui) raksturs un
prieksstatu par apslépto (yin) att€lojums atsevisku dzejnieku darbos, kas dzejojusi Tan un Sun
dinastiju laika. Lasot $o liriku, man no jauna kluva skaidrs, cik originala un iespaidiga ari
Saja zina ir Dzjana Kuja cikliska kompozicija. Tas pamudindja mani izstradat planu talakam,
ilgstosakam $1 teksta studijam, kuru pamatdoma Seit tieck formuléta un skaidrota: cikls ka
visaptveroSa kopforma (Gesamtform), kas atbrivo dzejisko valodu no tas ieraduma un attista
jauna veida ainavas un individualas pieredzes aprakstu dinamiku.

Raksta pirmaja dala, salidzinot ciklu ar citiem tekstiem, tas tiek izdalits no par&jiem dzejolu
grup&jumiem. Turpinajuma izvél&tu varsmu interpretacija ataino, ka t€lojuma sugestivais speks
dzejolos tiek kombin&ts ar dramatismu, kas izriet no dzejolu mainigas noskanas. Tadgjadi
rodas bagata un atsvaidzino$a poétiska valoda, kada Kinas klasiskaja lirika ir reti sastopama.

Atslégvardi: Kina, kiniesu literattra, lirika, Sun dinastija, Jiang Kui.
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Diese Untersuchung beschiftigt sich mit Yang Lian, einem Dichter der so genannten
Menglong-Gruppe, die wihrend der achtziger Jahre in China als vorldufig letzte Avantgarde
der literarischen Erneuerung auftrat. Der Ausdruck Menglong stand dabei fiir “obskur®,
“zwielichtig® und wurde sowohl von Mitgliedern und Anhidngern der Gruppe als auch von deren
erklirten Gegnern, die meistens die von der kommunistischen Partei genehmigte und geforderte
literarische Asthetik vertraten, auf den hermetischen Charakter der lyrischen Texte bezogen.
Die Menglong-Dichter waren vor allem auf der Suche nach wirksamen Ausdrucksformen in
der zeitgendssischen Dichtung vor dem Hintergrund einer gesellschaftlichen und politischen
Umwandlung, die nach der Kulturrevolution die ersten liberalisierenden Tendenzen gestattete.
Im Mittelpunkt stand dabei die Idee der Verbildlichung — dem poetischen Bild (image) als
kiinstlerischem Verfahren muss der Vorrang gegeniiber zweckgerichteter Mitteilung, Lob
oder Kritik gelassen werden, wodurch sich meist mehrere Bedeutungsebenen und zahlreiche
Interpretationsmoglichkeiten erdffnen. Dazu werden Parallelen zu eher unorthodoxen
Vertretern der traditionellen Dichtung gezogen, um den neuen dichterischen Ausdruck zu
legitimieren.

Yang hat einen bedeutetenden Teil seines Werkes der Reflexion iiber lyrische Sprache
gewidmet. Dem Chinesischen misst er eine besondere Eignung zur Entfaltung lyrischer
Formen bei, die er ebenfalls aus den Wurzeln der klassischen Schriftsprache ableitet. In der
Auseinandersetzung mit Modernisten wie Ezra Pound und T.S. Eliot trachtet er nach einem
eigenen Standpunkt, von dem aus er gleichzeitig die Spezifitdt der modernen chinesischen Lyrik
gegeniiber westlichen Vorbildern und auch ihr noch unsicheres Verhéltnis zur gebrochenen
Tradition zu begreifen sucht. Auf dieses Unternehmen will der Aufsatz aus dem nunmehrigen
Abstand ein kritisches Licht werfen, in dem die Notwendigkeit und die Schwierigkeit, eine
einmal mit Gewalt zerschlagene Tradition in das Leben zuriick zu holen, klar werden.

Schlagworte: China — Lyrik — Post-Maoismus — Obskure Dichtung — Yang Lian.

Das Ende der Kulturrevolution im Jahr 1976 stellte sowohl fiir die Gesellschaft,
als auch fiir die Literatur Chinas einen interessanten Wendepunkt dar, dessen Dynamik
noch immer zahlreiche Untersuchungen hervorbringt. Der immer grofler werdende
zeitliche Abstand zu den verschiedenen Stromungen der Literatur jener Zeit schaftt
giinstige Voraussetzungen fiir eine systematische Einordnung in die chinesische
Literaturgeschichte. Dafiir sprechen die zahlreichen Untersuchungen zur Menglong-
Lyrik (menglongshi EERf)!, welche in den achtziger Jahren die dichterische
Szene in China dominierte. Die Niederschlagung der Demokratiebewegung im
Juni 1989 bedeutete das Ende fiir diese lyrische Stromung; eine Vielzahl ihrer
Vertreter, wie Bei Dao b5, Jiang He YLi], Duo Duo 2%  und Yang Lian #
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1%, verlieBen China und leben seither im Exil. GroBe Aufmerksamkeit wurde ihnen
von Offentlichkeit und Medien nach dem Massaker auf dem Tiananmen-Platz
geschenkt, zahlreiche Ubersetzungen ihrer Lyrik sind nun im Westen erschienen,
die sie zu den bekanntesten chinesischen Dichtern der Gegenwart werden lie3. Der
folgende Aufsatz ist im Rahmen der Magisterarbeit ,,Essays von Yang Lian (1955);
Zur theoretischen Fundierung des Dichtens im gegenwértigen China“ entstanden.
Dabei wird hier ein wichtiger Aspekt der Lyriktheorie Yangs - Traditionsbewusstsein
des Dichters — herausgegriffen und dessen Rolle im kiinstlerischen Schaffen der
Lyriker vor dem Hintergrund der literarischen Diskussion der damaligen Zeit
untersucht. In der neueren chinesischen Literaturgeschichte hat Yang Lian den
Namen eines ,,Traditionalisten” gewonnen. Die Hinwendung des Autors zum Thema
der Tradition erklért sich unter anderem mit dem theoretischen Hintergrund der
Menglong-Bewegung, und innerhalb derer sein frithes Schaffen der achtziger Jahre
zu betrachten ist.

Hans Peter Hoffmann in seiner akribischen Untersuchung zur Menglong-
Lyrik kommt zum Ergebnis, dass sie sowohl unter anderem in den Traditionen der
chinesischen Klassik steht. Seine Erkenntnis fullt auf einer sorgfiltigen Beobachtung
der Menglong-Kontroverse in der chinesischen Literaturszene der achtziger Jahre,
in der verschiedene Positionen und Haltungen der neuen Stromung untersucht
werden. Einerseits decken sie eine grundsdtzliche Ablehnung einer Verbindung zur
traditionellen Dichtung aus dem Lager der Menglong-Gegner auf, die eine Meinung
der orthodoxen Literaturkritik vertreten. Einer ihrer zentralen Vorwiirfe an die
Menglong-Lyrik war die Beeinflussung durch den westlichen Modernismus. Die
Befiirworter suchten andererseits die neue lyrische Stromung durch die klassische
Tradition zu legitimieren, wobei sie den Einfluss des westlichen Modernismus nicht
leugneten. Eine besondere Verwandtschaft zur Menglong-Lyrik wurde der Dichtung
Li Hes 2= (790-816) und der Li Shangyins Z=RBE (813-816) zugesprochen, die
sowohl auf die &sthetische Funktion der Sprache, als auch auf die Mehrdeutigkeit
der inhaltlichen Interpretationen dieser Lyrik zuriickgefiihrt wurde.?

Fiir ein Hin-und Hergerissensein (zwischen eigener Tradition und den Tendenzen
der westlichen Lyrik) in der theoretischen Zielsetzung der jungen Menglong-Gruppe
spricht z.B. das “Menglong Manifest* von Hong Huang mit dem Titel “Die neue
Dichtung — ein Wendepunkt?**®. Demzufolge darf die Neue Lyrik nicht nur auf eine
Nachahmung der literarischen Tendenzen des Westens reduziert werden, sondern sie
muss aus der traditionellen chinesischen Dichtung lernen:

Wir sollten die bildliche Tradition der chinesischen Dichtung
wieder aufleben lassen, was Hulme* “visuelle, konkrete Sprache
nannte* und dufere Logik und Syntax als die einzige Quelle
des Iyrischen Schaffens bekdimpfen. ...Wir sollten die vielen
Bedeutungsebenen, die Vieldeutigkeit wieder aufleben lassen, was
ein Teil der Tradition der klassischen poetischen Sprache ist. ...
Wir miissen die suggestive Kraft aufleben lassen, die traditionell
mit dem chinesischen Konzept der Lyrik assoziiert wird. Dieses
mag mit der zeitgenossischen westlichen Lyrik itibereinstimmen.
Doch dies ist sicherlich keine Anbetung und keine Unterwerfung
vor ausldndischen Dingen.’

Dieser Text bietet ein Beispiel fiir die Hinwendung der neuen Lyriker zur
Tradition, mit dem Ziel, neue poetische Ausdrucksmittel zu finden. Besondere
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Qualitdten der klassischen Lyrik werden hier betont, die ihre dauerhafte Grofle
ausmachen. Im Mittelpunkt steht dabei das traditionelle kiinstlerische Verfahren
der Bildlichkeit, das mehrdimensionale Interpretationen erlaubt. Hong Huang weist
darauf hin, dass, was die traditionellen Elemente der neuen Lyrik betrifft, es dabei
nicht um eine Ubernahme der Prosodie der klassischen Dichtung ankommt, sondern
es sollen Bilder geschaffen werden, die mehrere Bedeutungsebenen beinhalten und
dadurch uneingeschrankte Interpretationsmoglichkeiten erdffnen. Diese Eigenschaft
der traditionellen Dichtung stellt laut Hong Huang den Kern des poetischen Konzeptes
dar. Demzufolge sollen an erster Stelle nicht die formalen Elemente wie z.B. die
prosodischen Regeln ibernommen werden, sondern die Idee der Verbildlichung — das
poetische Bild (engl. image) wird im Mittelpunkt als neue Tendenz présentiert, was
genau die frither verleugnete und gefiirchtete Mehrdeutigkeit der Gedanken schaffen
soll. Dadurch soll die suggestive Kraft der Dichtung, die in den letzten Jahrzehnten
verloren gegangen war, zuriick gewonnen werden. Interessanterweise werden den
groBen Namen der klassischen Dichtung wie Du Fu f1:Hj (712-770) oder Ouyang
Xiu BB (1007-1072) die des Imagismus gegeniibergestellt - Hulme, Whitman
(1819-1892), Pound (1885-1972). Weiter heilit es:

Das grofiartige Erbe der dstlichen klassischen Malerei, Drama
und Dichtung hat die modernen Kiinste des Westens beeinflusst.
Gleichermafien kénnen wir durch das Beispiel der modernen
Kiinste der westlichen Welt den wahren Wert unserer eigenen
kiinstlerischen Tradition besser verstehen.®

Hier kommt ein beliebtes Thema mancher chinesischen Autoren zur Sprache,
nimlich, der Einfluss Chinas auf die moderne Lyrik Englands und Amerikas, auf die
damals am Anfang des letzten Jahrhunderts entstehende Stilrichtung des Imagismus.
Diese von Ezra Pound gegriindete Stilrichtung war durch Abwendung von der
konventionellen Tradition und von neuem Formstreben gekennzeichnet.” Eines ihrer
zentralen stilistischen Verfahren, das auf dem Bild als erschlieBender Grundmetapher
fuBt, verdankt seinen Ursprung der klassischen chinesischen Dichtung. In der
Kontroverse der Menglong-Lyrik wird auf diesen Zusammenhang gerne hingewiesen,
um den Vorwiirfen wegen der fremden Einfliisse entgegenzutreten. Denn aus dem
Hinweis auf die Verbindung Pounds zu China ginge hervor, dass die eigentliche
Quelle des Imagismus die traditionelle Lyrik Chinas ist. Dadurch wird die eigene
lyrische Tradition zum Vorbild der neuen Menglong-Dichtung in China. Auch in
einigen Aufsdtzen der Menglong-Lyriker finden sich Namen der Imagisten wie
Whitman oder Pound, was wenn nicht auf einen Einfluss deutet, so doch sicherlich
fiir eine Auseinandersetzung mit ihren Ideen spricht.

Als die herausragende Botschaft des Manifests tritt der Wunsch in den
Vordergrund, sowohl die Gedanken der Modernisten zu absorbieren, als auch sich
zu bestimmten Elementen der traditionellen Dichtung zu bekennen. Dieser Griff in
die Schatztruhe der dichterischen Vergangenheit Chinas und die Bewunderung der
Tendenzen des westlichen Imagismus sollen idealerweise miteinander kombiniert
werden, um eine “neue Dichtung der neuen chinesischen Generation*® zu schaffen.

Das Thema der Tradition nahm also in der literarischen Debatte Ende der
siebziger und Anfang der achtziger Jahre in China eine wichtige Stellung ein.
Dies resultierte aus dem gemilderten politischen Klima nach dem Untergang der
Viererbande, welches den Dichtern neue Moglichkeiten des Ausdrucks und damit
auch der Inhalte eroffnete. Die Lyrik der damaligen Zeit, obwohl nach neuen
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kiinstlerischen Verfahren suchend, blieb jedoch der Politik verhaftet,’ da die
Bewiltigung der Vergangenheit (Kulturrevolution) immer noch den bedeutendsten
Gegenstand der Dichtung darstellte. Die Vorwiirfe des Anti-Traditionalismus aus den
Reihen der orthodoxen Kritikern intensivierten nur die Beschéftigung der Literaten
sowohl mit der unmittelbaren Vergangenheit, als auch ihre Auseinandersetzung mit
der Tradition generell.

Mit seinem Aufsatz ,,Tradition und wir (Chuantong yu women &4 53A])
von 1983 involviert sich Yang Lian in diese damals aktuelle Debatte.!” In seiner
pathetischen Ausdrucksweise dhnelt der Aufsatz einem Manifest, und auch inhaltlich
wird hier ein gemeinsamer Anhaltspunkt sichtbar, ndmlich, mit dem Gedanken Hong
Huangs von der ,,Vereinbarung der Tradition mit dem Inhalt des modernen Lebens.*!!
Yang Lian teilt in seinem Aufsatz weder die Haltung des Antitraditionalismus, noch
stimmt er einer tiberméfBigen Nachahmung der westlichen Einfliisse zu, die einen
seiner Meinung nach zum ,,unbeholfenen Gefangenen der anderen Tradition macht.*
Des Weiteren enthiille eine nur dulerliche Zuneigung zur Tradition ihre wahre Grofie
nicht. Vielmehr sicht er die Zukunft des kreativen Dichtens in einer Verschmelzung
der beiden Elemente. Auf die rhetorische Frage ,,was ist das, was wir heute aufbauen
miissen®, folgt die Antwort:

Wir miissen eine neue Synthese durchfiihren Die Macht und
das innere Leben der Dichtung stammen aus der Ansammlung
der komplexen Erfahrungen der Menschheit. Die Fortsetzung der
lyrischen Tradition soll nur aufgrund der organischen Aufnahme
solcher Werke eine Wandlung gewinnen, welche voll und ganz
innovativen Gehalt innehaben."?

Dabei sollen die “Dinge aus der Geschichte®, die uns ansprechen, aufs Neue
entdeckt, “ausgegraben* und etabliert werden. “Aus den verworren komplexen
Quellen muss der “innere Kern“ herauskristallisiert werden, der bis heute noch
machtvoll und lebendig® sei. Yang Lians Suche nach der Kreativitdt des Dichters
filhrt ihn in die chinesische Vergangenheit. Yang sucht nach der Tradition, die
fiir den Leser seines Textes schwer definierbar erscheint. Er sieht die Tradition
als etwas, das auf eine besondere Weise flir das Empfinden, das Denken und den
Ausdruck eines Menschen bestimmend ist. Fiir ihn ist sie etwas, was “wir in jedem
kreativen Schaffensprozess eines Kunstwerkes befolgen. Demnach will Yang Lian
die Kreativitit eines Kiinstlers in der direkten Verbindung mit der Tradition sehen.
Er glaubt:

dass kein kreatives Schaffen eines Menschen die
Tradition, der er sich zugehorig fiihlt, verrdt. Entweder bewusst
oder unbewusst, jeder Kiinstler ist in seiner individuellen
Ausformung® (danyuan moshi Y.IuH3) mehr oder weniger mit
den “innewohnenden Faktoren* (neizai yinsu WTEKZ) seiner
Tradition durchtrdnkt. Das ist die Voraussetzung seiner eigenen
Existenz. Die Tradition sollte als eine Folge der individuellen
Ausformungen erfasst werden, die untereinander unabhdngig,
Jjedoch von den immanenten Faktoren durchdrungen ist."

Zwei Begriffe erscheinen Yang Lian wichtig, mit Hilfe derer er die Frage
der Tradition untersuchen will: die “inneren Faktoren“ und die “individuelle
Ausformung.”“ Mit dem Begriff der “inneren Faktoren® sollen die Elemente
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der Tradition verstanden werden, die ‘“nach dem Ablegen der rein &ufBeren
Merkmale der Tradition nach wie vor die Tradition konstituieren.” Der Begriff
des “individuellen Beitrags® deutet dagegen auf die “Stilrichtungen in der Kunst,
in denen die unterschiedlichsten Faktoren verschmolzen sind, die sich aus dem
Beitrag der verschiedenen Epochen und verschiedener Autoren ergeben.” Mit dieser
Begriffsklarung legt Yang Lian zwei zentrale Elemente seines Traditionskonzeptes
dar. Die inneren Faktoren der Tradition, die einerseits fiir das gesamte geistige
Erbe der Vergangenheit Chinas stehen konnen, und andererseits die individuelle
Ausformung eines jeden Einzelnen, die sich direkt auf die Kiinstlerpersonlichkeit
selbst bezieht. Damit schafft Yang Lian die Gegeniiberstellung der Tradition und des
Kiinstlers, in der die gegenseitige Einflussnahme zu einer Existenzvoraussetzung der
beiden wird. Denn die Tradition, wie oben definiert, wird von Yang Lian als eine
Folge der “individuellen Ausformungen® gesehen, das heif3t, sie benotigt das kreative
Schaffen der Individuen. Ein Kiinstler dagegen ist auf Kreativitit angewiesen, die,
seiner Meinung nach, ohne die Tradition undenkbar ist.

Wie seine Kollegen aus der Menglong-Bewegung ist auch Yang Lian darum
bemiiht, neue Richtlinien der modernen chinesischen Lyrik zu finden. Neben dem
Traditionsbewusstsein eines Dichters fordert Yang, einen “kritischen Geist zu
entwickeln, vor allem sich selbst gegentiber:

Das Leben eines Dichters sollte ein Leben der eigenen
Selbst-Erneuerung sein, ein Leben ohne Angst davor, das alte
Gleichgewicht zu zerstoren, und ein Leben mit einem andauernden
Streben nach einem neuen Gleichgewicht auf einer héheren Ebene.
“Der kritische Geist* ist die Voraussetzung der Schopfung, “die
Selbst-Erneuerung *“ ist die Notwendigkeit der Kreativitdt.

Auf diese Weise betont er die Individualitit des Kiinstlers und verweist zugleich
auf die unentbehrliche Priasenz der “individuellen Ausformung®. Der Kiinstler sollte
auf den Prozess seiner eigenen Entwicklung achten, ohne den eine Kreativitdt
nicht moglich sein kann. Die Kritikfahigkeit soll helfen, das eigene kiinstlerische
Schaffen zu priifen, um eine Selbst-Wiederholung zu verhindern, was fiir Yang Lian
ein sehr wichtiger Aspekt der Kreativitét ist. In einem spiteren Interview betont
er, sich in seinen Werken noch nie wiederholt zu haben'® - dies erscheint durchaus
fragwiirdig - was die Annahme bestétigt, dass eine Wiederholung in der Kunst, laut
seiner Selbsterneuerungs-Gedanken, einem literarischen Versagen gleich kéme.
Die Gedanken der Kreativitdt und der Selbsterneuerung sind ebenfalls vor dem
Hintergrund der erklédrten Bedeutung der Tradition zu sehen, was auch seine Worte
am Schluss des Aufsatzes belegen:

Tradition, ist eine immerwdihrende Gegenwart. Sie zu
missachten, hiefle sich selbst missachten; die “inneren Faktoren*
zu erschlieffen und sie mit unserer Dichtung verschmelzen zu
lassen, die Tradition mit unserem Schaffen zu bereichern, damit
die Poesie selbst ihr lyrisches Gemiit und Macht erlangt - Dies soll
zum Ausgangspunkt unserer Kreativitdt und unserer Kritik werden.
In jedem Zeitalter sucht sich die Tradition einige Dichter aus, die
sie kennzeichnen und symbolisieren. In der Tat, wir sind uns dieser
Ehre bewusst geworden."’
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Als Aufgabe, ja als Mission eines Kiinstlers, sieht hier Yang Lian die
Aufrechterhaltung der Bindung zu den “innewohnenden Elementen der Tradition.
Die individuellen, inneren Merkmale einer kiinstlerischen Personlichkeit sollen in
einer ununterbrochenen Wechselwirkung zu den Elementen der Tradition stehen.
Eine weitere Aussage spricht dafiir, dass die Kunst auf die Haupttendenz ausgerichtet
sei, “die zwangsldufig gleichzeitig das Individuum und die gesamte Tradition
verkorpert.“!* Zusammengefasst schaffen die Gedanken Yangs ecine Vorstellung
von einem Kreislauf der verschiedenen Elemente, die in einer dynamischen
Wechselwirkung zu einander stehen.

K. H. Pohl verweist in seinem Vorwort zu Yang Lians Gedichtband “Pilgerfahrt*
auf einen Einfluss T. S. Eliots in seiner Suche nach der Tradition." Tatsdchlich sind
hier gewisse Parallelen zu Eliots Theorie der Tradition?® zu entdecken. Insbesondere
kann hier der Vergleich zu seinem Begrift des Geschichtsbewusstseins (historical
sense) im Essay vom Jahr 1919 “Tradition und individuelle Begabung™ gezogen
werden. Eliot schreibt:

Zu ihr gehdrt in erster Linie das Bewusstsein fiir die
Geschichte, das wir nahezu unerldisslich nennen kénnen fiir jeden,
der iiber sein 25. Lebensjahr hinaus noch ein Dichter sein mochte;
und zum Geschichtsbewusstsein gehért eine Wahrnehmung nicht
nur vom Voriibersein der Vergangenheit, sondern auch von ihrer
Gegenwidrtigkeit; Bewusstsein fiir die Geschichte zwingt einen
zu einem Schreiben nicht nur mit der eigenen Generation in den
Knochen, sondern mit einem Gefiihl dafiir, dass die gesamte
Literatur Europas von Homer an und darin die gesamte Literatur
seines eigenen Landes eine gleichzeitige Existenz hat und sich in eine
simultane Ordnung zusammenfiigt. Dieses Geschichtsbewusstsein,
welches ein Bewusstsein ist des Zeitlosen und des Zeitlichen sowie
des Zeitlosen und des Zeitlichen zusammen, ist das, was einen
traditionellen Schrifisteller ausmacht. Und es ist gleichzeitig das,
was einen Schriftsteller am schérfsten sich bewusst sein ldsst seines
Ortes und seiner Zeit, seiner eigenen Gleichzeitigkeit.*!

Das Geschichtsbewusstsein Eliots ist mit einer “simultanen Ordnung”
verbunden, in der der Dichter gezwungen ist, die ganze literarische Tradition Europas
wahrzunehmen und zu einem Teil dieser Ordnung zu werden. Yang Lians Begriff
des ,,Empfindens der Geschichte* (lishi gan JJj 52J) beinhaltet dhnliche Gedanken:

Die Tradition zu betonen heifst das “Empfinden der Geschichte
zu betonen. Auch wenn diese Maxime schon seit langem bekannt
ist, in einer kreativen Weise ist sie leider noch nicht im vollen Mafle
zur Geltung gekommen. Betont man eine klare Erkenntnis dessen,
welche unterschiedlichen Elemente beibehalten oder aufgehoben
miissen, so bedeutet es eigentlich die “Gegenwart* zu betonen.*

Yang misst der Tradition gleichermaflen viel Bedeutung zu und sieht sie als
Voraussetzung fiir das kiinstlerische Schaffen. Unterschiede ergeben sich jedoch in der
Auffassung von der Rolle des Dichters. Yang, wie oben gezeigt, legt groBen Wert auf
die Individualitdt des Dichters, auf die ,,individuelle Ausformung® jedes einzelnen in
der Wechselwirkung mit Tradition. Fiir Eliot dagegen findet eine ,,Selbst-Opferung®,
ein kontinuierliches Ausloschen der Personlichkeit in der Relation zur Tradition
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statt.”* Es muss von einem Dichter verlangt werden, dass er sein Bewusstsein fiir die
Geschichte entwickelt oder erlangt, dabei wird aber seine Personlichkeit gegeniiber
der GroBe der Tradition bis zum duBersten relativiert, bis sie bedeutungslos wird:
»Was da geschicht ist eine stdndige Preisgabe seiner selbst wie er im Augenblick
ist an etwas, das wertvoller ist. Das Voranschreiten eines Kiinstlers ist eine stindige
Selbst- Opferung, ein stdndiges Ausloschen der Personlichkeit.“** Eliot in diesem
Essay bringt seine Uberzeugung zum Ausdruck, dass der Dichter nicht die eigene
Personlichkeit ausdrucken sollte, sondern iiber ein bestimmtes Medium Eindriicke
und Erfahrungen erzeugen sollte, die fiir das Leben des konkreten Dichters, des
Autors moglicherweise gar keine Rolle spielen. In diesem Sinne hat auch das
individuelle Entdecken der Tradition, wie Yang es betont, keine Bedeutung fiir das
kiinstlerische Schaffen.

Der Einblick in den Aufsatz , Tradition und wir® sollte die Anfangsphase
der Auseinandersetzung Yang Lians mit der Tradition schildern. Der hymnische
Charakter des Aufsatzes und besonders der Schlusssatz, in dem Yang sich die
Rolle des Auserwihlten zuweist, der die Tradition zu vertreten hat, sprechen dafiir,
dass er die Bezeichnung eines traditionellen Dichters, die ihm zugewiesen wurde,
als angemessen ansieht. Die Traditionsbezogenheit seiner Lyriktheorie bildet die
wichtigste Grundlage fiir seine weiteren Gedanken und Konzepte, die in seinen
spater im Exil geschriebenen Essays vorgestellt werden, da er seine Kreativitét in
einem Abhéngigkeitsverhéltnis zur Tradition sieht.

Eine Begriffsklédrung scheint nicht die eigentliche Intention des Aufsatzes
,Iradition und Wir“ zu sein, viel mehr kann dieser Text als ein Selbstausdruck
betrachtet werden, der seine pro-traditionelle Haltung bezeugen soll. Der pathetische
Ton, der eine appellative Wirkung auf den Leser ausiibt, sowie die Uberladenheit an
rhetorischen Ausdriicken schwinden in den folgenden Jahren im Ausland. Das Thema
der Tradition bleibt aber in seinen weiteren Essays unumgénglich. Dieses kann mit
einem neuen Leben in der Fremde, einem Wechsel des vertrauten Kulturkreises erklart
werden. Die Distanz zur Heimat, zur eigenen Tradition zwingen geradezu, das Thema
in einem neuen Licht zu betrachten und es mit anderen, neuen Themen zu verbinden.
Ein reprisentatives Beispiel ist der 14 Jahre spéter geschriebene Essay ,,Konzentrische
Kreise* (tong xin yuan [F].00[7). Hier greift Yang das Thema der Tradition wieder
auf und ordnet es den wichtigsten Fragen des zwanzigsten Jahrhunderts zu.”” Der
Themenkreis der Tradition und der Moderne wird fiir ihn zu einem der zentralen
Fragestellungen der zeitgendssischen chinesischen Lyrik. Ein besonderes Empfinden
(tebie ganshou ¥55)J%5%) und Verstindnis der Tradition soll fiir jeden einzelnen
als Voraussetzung zum Erfassen des ,,Modernen* werden. Hier stellt sich die Frage,
was das fiir ein ,,besonderes Empfinden® ist, was Yang Lian meint, und wie er sein
Versténdnis der Tradition in der Fremde zum Ausdruck bringt.

Um dem Leser eine Vorstellung von diesem Empfinden zu vermitteln, schildert
Yang seinen Lesern eine poetische Episode aus seiner Vergangenheit als Beispiel.
Sie erzdhlt von seiner Erfahrung wihrend der Kulturrevolution, als er aufs Land
geschickt wurde und auf dem Friedhof als Bestatter arbeitete. Diese Geschichte
aus seinem Leben muss zu einem seiner wichtigsten Erlebnisse gezédhlt werden, da
sie vom ihm in seinen Essays sehr oft als eine einzigartige Offenbarung dargestellt
wird, durch die sich sein ,,besonderes Empfinden* fiir die Tradition erschlieBen lasst.
Wihrend seines Einsatzes als Bestatter in der Kulturrevolution erfuhr Yang von
anderen Jugendlichen aus den umliegenden Dorfern, dass sie auf die gleiche Weise
wie er die Begrabnisriten ausfithren. Diese bestehen unter anderen darin, dass die
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Toten mit den Kopfen Richtung Westen beerdigt werden. Dieses Phidnomen hétte er
merkwiirdig gefunden, doch ging er dem nicht weiter nach. Spater, im Jahr 1980, als
er Xi'an und die neolithische Ausgrabungsstitte Banpo f-}besuchte, las er zufillig
in einem Reisefiihrer einige Zeilen, die ihn zutiefst erschiitterten. Er erfuhr bei der
Lektiire, dass die damals beobachteten Begridbnisriten seit bereits sechstausend
Jahren bestehen, da sie von Generation zu Generation weiter gegeben werden. Diese
unerwartete Erklarung kommt einer Offenbarung gleich, in der die Vergangenheit
des eigenen Landes und Volkes, die eigene Zugehdrigkeit zu ihnen, urplétzlich dem
Dichter ins Bewusstsein dringen. Der Friedhof wird dabei zu einem Ort, an dem die
Gegenwart durch den Tod zur Vergangenheit wird. Die Griaber bewahren nicht nur
die menschlichen Uberreste, sondern auch die Schiitze der gesamten chinesischen
Zivilisation, die im Laufe der Geschichte entstanden sind. Yang als Bestatter fiihlt
sich an diesem Prozess der Wandlung unmittelbar beteiligt, so dass die Fragen nach
der eigenen Identitit und Befindlichkeit aufs neue gestellt werden.

Die Geschichte hat ihn durch die Uberlieferung der Begribnisriten eingeholt,
indem er sich die selbst die Frage stellt, ob er die Sdrge mit den Toten trigt, oder
ob das die Toten sind die symbolisch fiir die gesamte Vergangenheit stehen und ihn
selbst tragen. Diese entscheidende Erfahrung wéhrend der Kulturrevolution stellt
eine unvermeidliche Begegnung mit den traditionellen Bestattungssitten und dem
Phianomen des Sterbens dar, was zur Formulierung des Begriffes der ,,lebendigen
Tradition* (huo chuantong 515 4%) beigetragen hat. Diese Vorstellung beinhaltet eine
Gegenwirtigkeit der Tradition in jedem einzelnen Menschen heute. Sie hat jedoch
nicht nur mit den duflerlich sichtbaren Elementen der Tradition, wie in diesem Fall
den Bestattungssitten, zu tun. Die ,,lebendige Tradition*, die ein Eigenleben weiter
im Inneren eines jeden Menschen fiihrt, gleicht eher einem Gefiihl, das aus dem
Geschichtsbewusstsein entsteht, welches die lange Vergangenheit Chinas umfasst
und der eigenen Identifizierung mit seinem Volk ermdglicht. Der Moment, als Yang
das Gerdusch in den Sérgen wahrnahm, hat fiir ihn eine direkte Verbindung von
seiner eigenen Personlichkeit, seinem Selbst, zu der Vergangenheit und der Tradition
hergestellt. Da diese Erzdhlung in kaum einem seiner Essays fehlt, ist die Bedeutung
dieses konkreten Ereignisses fiir Yang nicht zu unterschétzen. So meint er, dass er
das Gerdusch der Totenschiddel wihrend seiner Arbeit als Bestatter nicht auf die oben
beschriebene Weise wahrgenommen hétte, wiirde das ,,Banpo® fiir ihn nur ein Wort,
eine alte Legende (Mythos) bedeuten.”® Die innere Verbindung, die er aus diesem
konkreten Zufall verspiirt, unterstreicht den emotionalen Aspekt seiner Auffassung
von Tradition, sie deutet auf ein Gefiihl hin.

Fiir Yang riickt somit die Individualitidt des Dichters in den Vordergrund und
gewinnt immer mehr an Bedeutung in der Auseinandersetzung mit der Tradition. Es
ist das Selbst des Dichters, was in dem Werk zum Vorschein kommt. Sobald er aus
dem Inneren heraus mit seinem Schreiben die ,,Befindlichkeit* (chujing Ab5%) des
Menschen beriihrt, wird er selbst zu einer ,,lebendigen, kleinen Tradition®. In diesem
Sinne sagt Yang: ,,auf diese Weise befinden sich Qu Yuan, Li Bo, Cao Xueqin und
,.die fiinftausend Jahre* nur auBerhalb meines Inneren: Sie sind das Vergangene, aber
nicht die Gegenwart, sie sind das Wissen, aber nicht das Denken.“?* Die Aufgabe fiir
den Dichter besteht also darin, die Vergangenheit zu verinnerlichen und sie nicht
nur durch die duBere Erscheinung der Tradition zu beschreiben. Daher bedeuten in
diesem Fall die konkreten Namen nichts mehr. Vielmehr ist es ihr geistiger Beitrag,
der fortwéhrend auf die nachfolgenden Generationen Einfluss ausiibt. Das sind
gemilB Yangs Terminologie die ,,inneren Faktoren® (neizai yinsu) der Tradition,
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die auf dem ersten Blick nicht duBerlich sichtbar sind, aber einen wichtigen Teil
in der Gesamtheit der Tradition ausmachen. Genauso verhilt es sich mit einem
Dichter heute, der durch seinen individuellen Beitrag oder seiner ,,individuellen
Ausformung®, was den ,,inneren Faktor der Tradition bildet, um Yangs Worte zu
benutzen, zu einer , kleinen Tradition® wird:

“«

Die Heimat, Muttersprache, Tradition — wir glauben “a
priori” dem untergeordnet zu sein, aber im Grunde genommen
sind sie gerade uns untergeordnet. Ein Dichter “sucht nicht nach
den Wurzeln®, er selbst ist der Ursprung, eine Quelle, ein Banpo
Mensch, der beim Streicheln der Erde eine Schwingung findet.
Und ein Gedicht, auch wenn es auf dem Computer geschrieben ist,
entspricht nichtsdestotrotz dem Steinzeitalter der Kultur*°

Damit erklért sich seine Auffassung vom Dichter, wonach der Dichter keiner ist,
der nach den Wurzeln sucht, sondern er selbst ist der Ausgangspunkt dieser Suche.
Ohne ihn kann die Tradition nicht am Leben erhalten bleiben, denn sie muss durch
das Individuum heute reflektiert werden und mittels weiterer individuellen Beitrage
erhalten werden.

Aus dem Erlebnis auf dem Friedhof ist auch das Gedicht ,Letztes Geleit*3!
(Songzang xinglie 1%%¢47%1) entstanden, in dem jede Zeile nur aus einer Frage
besteht. Der abschlieBende Abschnitt des Essays ,,Konzentrische Kreise™ enthilt
eine Anspielung auf dieses Gedicht. Darin heif3t es, dass es keine Antwort darauf
gébe, wie die Tradition erneut entdeckt werden muss. Der Weg zu dieser Entdeckung
soll fiir jeden einzigartig und individuell sein. Daher kann eine ,,Antwort* nur durch
weiteres Befragen erfolgen.’? Mit diesem Gedicht zeigt Yang Lian wieder die Treue
zu seinem Vorbild Qu Yuan, den er in seinen Essays zum Dichterideal erhoben hat.*
Das Qu Yuan zugeschriebenes Gedicht , Himmelsfragen* (Tianwen X[7])*, das
ebenso nur aus Fragen besteht, diente Yang wohl als Inspirationsquelle. AuB3er dieser
duBleren Form gibt es jedoch keinerlei inhaltliche oder stilistische Gemeinsamkeit.
Wenn wir aber David Hawkes Vermutung Glauben schenken diirfen, wonach es sich
bei Qu Yuans Gedicht nicht um Fragen handelt, die nach einer Antwort verlangen,
wirkt diese von Yang geschaffene Parallele unglaubwiirdig.*® Hawks vertritt ndmlich,
die Meinung, dass der Autor des Gedichtes*® die Antwort auf seine Fragen in den
meisten Fillen wusste, und damit erfiillten sie gar nicht die Absicht, eine Antwort
zu bekommen. Er duflert die Vermutung, dass die Fragen, ,.keine normalen Fragen
waren, sondern Ritsel”, die moglicherweise mit einer Absicht der Unterhaltung
geschrieben wurden.*” Insofern ist Yangs These von ,,Fragen* als eine Art ,,Antwort*
als Beispiel sehr schwer greifbar, da tiberhaupt keine Klarheit darin besteht, worauf
diese ,,Antwort* erwartet wird.

In seinem Essay ,,Tradition und wir stellt Yang Lian den Begriff der ,, Tradition*
konsequent dem der ,,Gegenwart™ gegeniiber, wobei er betont, dass die beide Begriffe
nicht als Gegensitze, sondern als sich komplimentierende Elemente zu betrachten
sind. Seit dem Exil erweitert Yang Lian das Themenspektrum in seinen Schriften, in
dem er den Begriff des ,,Modernen® in seine Uberlegungen einbezieht. Obwohl noch
etwas episodisch, wird in ,,Konzentrischen Kreisen* die Frage nach der Moderne und
was als etwas Modernes zu gelten hat aufgeworfen.*® Yang schafft hier eine weitere
Gegeniiberstellung —Tradition und Moderne, die seiner Auffassung nach, genauso
wie Gegenwart und Vergangenheit, sich gegenseitig ergénzen. Aus diesem Essay
wird dem Leser nicht ganz klar, wie Yang den Begriff der ,,Moderne* definiert. Wir
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erfahren nur, dass Yang Tradition als Voraussetzung dafiir sicht. Weiter argumentiert
er, dass etwas ,heute”, also in der Gegenwart zu verfassen, nicht bedeute, etwas
»Modernes® zu schreiben.’* Daraus wird klar, dass das Moderne als Begriff fiir
Yang keinen zeitlichen Rahmen umfasst. Um néher an die Bedeutung des Modernen
in Yangs Auffassung zu gelangen, hilft seine Erkldrung im Essay ,, Das Meer des
Odysseus “, wo er den Aspekt der Zeitlosigkeit anspricht:

Moderne heifit ja keineswegs ‘jetzt“, genauso wie Tradition
nicht mit Vergangenheit gleichzusetzen ist. Es geht hier nicht um
Vorstellungen von Zeit, sondern um die unterschiedlichen Ebenen
des Denkens: Diese Begriffe stehen nicht im Gegensatz zueinander,
sondern bedingen einander und schlieffen einander ein. Eine
lebendige und offene Tradition muss ganz natiirlich auf dem Ich
und damit auf das Moderne fufsen.*

Hier entsteht ein dhnlicher Kreis wie in seinem frithen Aufsatz “Tradition und
wir. Indem Yang die gegenseitige Bedingtheit der Elemente als Voraussetzung betont,
wird das Moderne dabei durch die Tradition definiert. Weiter greift Yang abermals
den individuellen Aspekt einer Person auf, das “Ich®, was hier einen Anhaltspunkt
zum Erfassen seiner Idee von dem, was als das Moderne bezeichnet werden soll.
Im Essay “Drei Symmetrien der zeitgenossischen chinesischen Dichtung “ tritt diese
Gegeniiberstellung als erstes Spiegelbild auf, dort heifit es:

Innerhalb einer aufs Neue entdeckten Tradition — das heifst,
eine “lebendige Tradition - muss das “Selbst " (eine Voraussetzung
der Modernitdt [xiandaixingtRAX1"%]) Fundament und Kraftquelle
bilden; und falls das geistige Horizont irgendeines Dichters die
Unvollstindigkeit und Flachheit vermeiden will, muss er die
Ebene, auf der er tief und wiederholt iiber die Tradition nachdenkt,
miteinbeziehen. Die Losung von der Verwirrung der “Gegensdtze*,
zweier Ausdriicke - der “Tradition* und des “Modernen * weist auf
dasselbe eigene Bewusstsein hin. Dieses bildet das erste Spiegelbild
der chinesischen zeitgenossischen Dichtung.*!

Hier wird Yang konkreter, indem er nicht nur von einer gegenseitigen Ergénzung
der beiden spricht, sondern auf einen wichtigen Untersuchungsgegenstand der Moderne
hinweist, ndmlich auf das ,,Selbst“. Oben wurde schon die Rolle der Individualitit des
Dichters im Zusammenhang mit der ,,individuellen Ausformung® einer Personlichkeit
innerhalb der Tradition ndher beleuchtet, hier wird das ,,Selbst im Denken Yangs
ebenso wie die Tradition zu einer weiteren Voraussetzung des Modernen.

Uber die “Moderne* diskutiert Yang auch in seinem Gespriach “Was hat uns das
Exil gebracht?“ mit Gao Xingjian im Jahre 1993. Die Umrisse seiner Uberlegungen
zur Moderne werden hier klarer, da der Begrift konkret auf den Bereich der Literatur
angewandt wird. Interessanterweise wird er hier nicht, wie in den iibrigen Essays, der
Tradition gegeniibergestellt. Die Suche nach den Fragestellungen der Moderne fiihrt
hier zur Diskussion von Inhalt und Form, was eng mit dem Problem des Strebens
nach dem “Neuen” verbunden ist. Sowohl Yang als auch Gao verurteilen hier generell
die dringende Suche nach neuen literarischen Formen, weil dabei ihrer Auffassung
nach die Fragen nach dem Inhalt vernachléssigt werden. Auf die Menglong-Bewegung
zuriickblickend finden sie aber solches Bestreben gerechtfertigt, da die Zwénge des
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sozialistischen Realismus den neuen Inhalten, denen die Menglong-Lyrik sich damals
verpflichtet sah, keine Ausdrucksmdglichkeit mehr baten. Im Laufe des Gespréchs
ergibt sich hieraus die Frage, ob die Moderne mit neuer Form gleichzusetzen sei,
was fiir Yang den Kern des Problems darstellt. Da Yang mehrmals in seinen Essays
die Abneigung dem “Neuen“ gegeniiber betont, ist die Antwort klar, dass es fir
die Moderne zu keinem Mafstab werden kann. Das “Neue® gleicht fiir Yang dem
Miill, der iiberall ist.*? In “Konzentrischen Kreisen* etwa ist es der Aberglaube des
zwanzigsten Jahrhunderts an die “Revolution der Form“.** Er vertraut dem ‘“Neuen‘
nicht, denn es bestehe aus dem Trugbild der “zeitlichen Illusion®.** Dem entgegen
setzt Yang die Vorstellung von “Tiefe®. Er glaubt, dass es zum Inneren eines Menschen
fithre. Im Gesprach kommen sie zum Ergebnis, dass eine weitere Kernfrage der
Moderne sich auf das “Selbst* eines Menschen bezieht.* Yang ist der Auffassung,
dass die Moderne etwas “Unverdnderliches zum Vorschein® bringt, etwas, das
mit grundlegenden Strukturen und Fragen der Menschheit zu tun hat, die in ihrem
inneren Wesen tiber Jahrtausende hinweg dhnlich sind, aber nur mit unterschiedlichen
Ausdrucksweisen verbunden waren. Dadurch verliert das “Neue™ mit seiner duferen
Form an Gewicht, und das “Selbst™ eines Menschen tritt in den Vordergrund, wo er
mit seiner “eigenen Art“ einen ganz individuellen literarischen Ausdruck schaffen soll,
der die Selbsterkenntnis eines jeden Autors fordert. Abschlieend fasst Yang Moderne
als “einen Begriff der geistigen Struktur* zusammen:

...Moderne ist kein Zeitbegriff, sondern ein Begriff geistiger
Struktur, ein Merkmal fiir eine Vertiefung des Denkens. Der Begriff
“modern* fiihrt leicht zu dem Missverstdndnis, er habe lediglich
eine zeitbezogene Bedeutung, so wie Vergangenheit, Gegenwart
und Zukunft; man hdlt die Moderne sehr leicht lediglich fiir einen
gewissen Abschnitt des Zeitfadens. Die Moderne hat auch natiirlich
diese Bedeutung, doch von der Struktur des menschlichen Geistes
her ist sie viel eher eine organische Schichtung: vom Menschen als
einem Paralipomenon zum Menschen als einem Subjekt und wieder
zum Zweifel der eigenen Stellung des Subjekts. Und heute ist es
sowelit, dass diese Art Fragestellung selbst angezweifelt wird.*

Fiir Yang ist also die Vorstellung von Moderne eine tiefere Ebene des Denkens,
die mit konkreten Inhalten verbunden ist. Sie impliziert diejenigen Fragen, die sich
auf das Selbst des Menschen und seiner Infragestellung richten. Demnach sind sie fiir
den Inhalt eines literarischen Werkes maf3gebend. Daraus lésst sich schlieBen, dass
fiir Yang “Moderne kein zeitlich bezogener Begriff ist. Er wird nicht gebraucht,
um eine Epoche oder eine bestimmte literarische Stromung zu bezeichnen, sondern
er steht fiir ein gewisses “etwas®, worin die Gegenwart und die Vergangenheit
ineinander verschmelzen. Also eine schwer fassbare, “geistige Struktur”, deren
Grundlage ein Traditionsbewusstsein voraussetzt.

Die theoretischen Uberlegungen des Dichtens sind in den Texten Yangs von
einer Gegentiberstellung der Tradition und Moderne durchdrungen. Die irrefiihrende
Auffassung von beiden als Gegensitze hofft er dadurch zu 16sen, indem er die
Tradition zu einer Voraussetzung im Leben jedes Dichters erhebt. Auffallig in der
gesamten, von Yang gefiihrten Diskussion ist die Tatsache, dass auf die Fragen der
Tradition wesentlich griindlicher eingegangen wird, wahrend der Begriff der Moderne
in den Hintergrund geriickt und oft von rhetorischen Ausdriicken verdeckt wird. Die
detaillierte Darlegung des eigenen Traditionsverstdndnisses bestdtigt andererseits
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das Bediirfnis, sich offen zu seiner kulturellen Zugehorigkeit zur Tradition Chinas zu
bekennen und daraus das Fundament der eigenen Lyriktheorie zu schaffen.
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Anmerkungen
! Im deutschen Sprachraum wird meistens die Bezeichnungen ,,obskur (Pohl), ,,hermetisch*
(Kubin, Keller) und ,,Menglong*, fiir die neue literarische Stromung verwendet. Hier wurde
in Anlehnung an die Definition Hoffmans, die Bezeichnung ,,Menglong® vorgezogen, deren
Begriffsfeld laut Hoffmann, ,,zwischen Uneigentlichem Sprechen in klassischen Tropen
und ,,Obskuritidt“ liege, (Hoffmann: 42.). Eine konkretere Zuordnung dieses Begriffes ist
jeweils von einer subjektiven Rezeption des Lesers und evtl. seiner politischen Haltung
abhédngig und damit als allgemeine Bezeichnung der gesamten Stromung einschrinkend.
Fur weitere Begriffsdiskussion sieche Hoffmann: 29-43. Die Untersuchungen zum Thema
Menglong-Lyrik sind duflerst zahlreich. Die wohl ausfiihrlichste im deutschen Sprachraum
stellt Hans Peter Hoffman vor: ,,Gu Cheng — Eine dekonstruktive Studie zur Menglong
Lyrik*; Eine Auswahl der Aufsdtze sowie ein ausfiihrliches chronologisches Verzeichnis
weiterer Aufsétze innerhalb der Menglong Kontroverse in den Jahren 1979—-1988 ist in: Yao
»Menglongshi lundzengji*“: 500-551 enthalten. Weitere Untersuchungen vgl. Tay “Obscure
Poetry: A Controversy in Post-Mao China”, in: Kinkley: 133-162; Van Crevel “Language
Shattered: Contemporary Chinese Poetry and Duoduo™: 71-91; Yeh “Light a Lamp in a
Rock: Experimental Poetry in Contemporary China”, in: Modern China: 379-409, Chen
“Misunderstanding Western Modernism*, in: Chen: 59-86; Haas “Tum a dzeja Kina“, in:
Karogs: 139-148.

2 Vgl. Golden/Minford: 119-137; vgl. auch Pohl 1993: 405-425; Pohl 1987: 14-21.

AuBler den Einfluss der klassischen traditionellen Lyrik auf die Menglong, verzeichnet
Hoffman noch einige Ansitze der chinesischen Lyrik nach 1919, insbesondere der Neuen
Mond-Gruppe, Hoffmann: 56; fiir die gesamte Diskussion siche: Hoffmann: 48-56.

Als die bekanntesten Gegner der Menglong-Lyrik sind zu erwdhnen Ai Qing, Cang Kejia
und Tian Jian. Zu den Befiirwortern wurden Xie Mian, Sun Shaozhen und Xu Jingya
gezdhlt. Mehr zum Ausbau der Positionen siche: Hoffman: 15-21.

Der Begriff ,,Modernismus®“ in der Menglong-Kontroverse scheint inhaltlich zwei
verschiedene Ebenen zu besitzen. Von dem politischen Charakter der Diskussion her
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betrachtet, verstehen die chinesischen Kritiker unter ,,Modernismus®, laut Steiger, ,,alle
zeitgenOssischen literarischen Schulen und Richtungen des Westens, die nicht dem
sozialistischen Realismus folgen und generell den Realismus ablehnen.” (Steiger 1984:
81). Damit werden hier in vereinfachter Weise alle am Ende des 19. Jh. (bis Anfang 20. Jh.)
entstandenen Stromungen in der Literatur und auch in der Philosophie impliziert. Sobald
die Debatten aber literaturwissenschaftliche Ziige annehmen, wird der ,,Modernismus*
auf die literarische Stilrichtung des ,,Imagismus“ differenziert, der zwischen 1912-1917
unter den anglo-amerikanischen Lyrikern dominierte. Zum Einfluss des Imagismus auf die
Menglong-Lyrik siehe: Tay: 133-156; Chen: 59-86., Yeh 1992: 389-391.

Hoffmann: 49-51; vgl. Minford 1983: 183.

Der chinesische Titel lautet ,,Xinshi - yi ge zhuanzhe ma?*“ CHif - —MFEHTL?). Die
Identitit des Autors ist unbekannt, dieser Text wurde in der dritten Menglong Ausgabe
der Jintian im Jahr 1980 unter dem Pseudonym Hong Huang (7t3i%) verdffentlicht. Hier
wir die englische Ubersetzung von John Minford und Zhu Zhiyu herangezogen in: Soong/
Minford 1984, 191-194.

T.E. Hulme (1886-1917) gilt als Wegbereiter fiir den Imagismus (Stilrichtung der anglo-
amerikanischen Lyrik um 1912-17).

Hong Huang: 193.

Hong Huang: 193.

Gero von Wilpert: 368. Laut Wilpert verlangten die Imagisten ,,groBtmdgliche Bildhaftigkeit
und Kiirze ohne epische oder gedankliche Elemente bei Verwendung der Umgangsprache,
unbedingte Sachnidhe zum behandelten Gegenstand, Vermeidung jedes fiir die Darstellung
nicht wesentlichen Wortes, Konzentration auf ein Bild als erschlieBende Grundmetapher,
Ersetzung des Metrums durch musikalischen Rhythmus als Ausdruck neuer Stimmungen
und unstrophische Form.“ Als Hauptvertreter gelten A. Lowell, H. Doolittle, D.H.
Lawrence, u.a. Einen starken Einfluss iibte die Stilrichtung auch auf T.S. Eliot aus.

Hong Huang: 194.

Dazu gibt es divergierende Ansichten, z.B. Pan Yuan, Pan Jie sehen die Ziele der Menglong-
Bewegung in Entpolitisierung und Antitraditionalismus: Pan/Pan: 195.

Dieser Aufsatz wurde im Sept. 1983 in der Zeitschrift Shanhua 1lif£in Guizhou
verdffentlicht. Eine englische Ubersetzung von Ginger Li findet sich in: Soong; Minford
1984: 69-73; sowie in: .Renditions 1983: 69-73.

Hong Huang: 194.

Yang 1998a: 153.

Die Ubersetzung des Begriffes wurde von K.-H. Pohl {ibernommen: Pohl 1993: 409.

Yang 1998a: 151; vgl. Pohl 1987: 15.

Yang 1998a: 154.

Yang 1998a: 215.

Yang 1998a: 155.

Yang 1998a: 154.

Pohl 1997: 15.

Eine eingehende Untersuchung von Eliots Theorie der Tradition bietet Sean Lucy in: ,,T.S.
Eliot and the Idea of Tradition®, 1960.

Eliot: 14

Yang 1998a: 152.

Yang 1998a: 167.

Yang 1998a: 200.
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» Ebenda.

3 Ebenda.

31 Deutsche Ubersetzung in: Pohl 1987: 40; Yang 1998b: 22.
32 Yang 1998a: 169.

3 Vgl. Pohl 1993.

34

In seinen Essays thematisiert Yang Lian in keiner Weise die zu bezweifelnde Autorschaft
der von ihm erwdhnten Gedichte aus dem ,,Chuci®.

3 Hawkes 1959: 45f.

36 Hawkes zweifelt die Autorschaft Qu Yuans an.
37 Hawkes: 46.

¥ Yang 1998a: 167.

¥ Yang 1998a: 167.

“ Yang 1997: 10.

' Yang 1998a: 190.

2 Yang/Gao: 28.

# Yang 1998a:169.

4 Yang 1998a: 183, vgl. Yang 1997: 15f.

4 Yang/Gao: 32.

4 Yang 1998: 330; vgl. Yang/Gao: 33.

Kopsavilkums

Tradicijas mekléjumi modernaja KinieSu lirikd un to atspogulojums Jana Lana
dzejas teorija

Kulttras revolicija Kinas Tautas Republika (1966-1976) iezimgja stagnacijas perioda
kulminaciju sabiedribas politiskaja un kultGras dzive. Tai sekojoSais ,,atmodas laiks”
septindesmito gadu beigas pavéra jaunas iesp&jas radosiem mekl&jumiem maksla un literatiira.
lerobezotas personiskas un makslinieciskas brivibas apstaklos pagridé bija radies jauns
virziens Kinas lirika — ,,tumsa dzeja” (menglongshi), kas astondesmitajos gados izraisija
karstas debates literatu un politiku aprindas. Ta parstavji meklgja jaunus makslinieciskas
izteiksmes lidzeklus, kas bija pretruna valdosa socialistiska redlisma literarajiem principiem.
Demokratijas apspieSana 1989. gada junija iezim&ja §Ts jaunas un lidz $im ietekmigakas
literaras kustibas beigu posmu modernaja kinieSu dzeja.

Jans Lans (1955) — bijusais ,,tumsais dzejnieks” — Sodien Rietumos ir kluvis par vienu
no slavenakajiem kinieSu autoriem. Kaut arT Jans galvenokart ir pazistms ka lirikis, viens
no vina iecienitakajiem Zanriem ir eseja, kura vin$ lielakoties pievérSas literatiiras teorijas
jautajumiem, Tpatn&ji un suveréni risinot misdienu kinieSu dzejas aktualakas problémas.

Sis raksts sasaucas ar manu magistra darbu ,.Jana Lana esejas; teordtiskas piezimes par
dzeju miisdienu Kmna” (,,Essays von Yang Lian (1955); Zur theoretischen Fundierung des
Dichtens im gegenwértigen China”). Magistra darbs bija veltits Jana Lana lirikas teorijai. Viens
no §Ts teorijas biitiskakajiem aspektiem ir tradicija, ko Jans savas esejas interpreté ka jebkura
radosa literara procesa prieksnoteikumu. ST téma raksta tiek apspriesta un kritiski komentéta,
ieskicgjot astondesmito gadu literaras dzives norises Kina un Rietumu modernisma tendences
knieSu lirika. Pétijums daudzgjada zina parada, cik nedrosi ir dzejnieka un tapat ari visas
»tumso liriku” paaudzes identitates mekl&jumi vinu acTs novarta atstatas tradicijas spogull.
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Japanese landscape painting (sansuiga) reached its peak of popularity during the 15" century
and was initially practiced by Zen monks in their monasteries. This paper takes a closer look
at a subgenre of Japanese landscape painting, i.e. study paintings (shosaizu). It is possible
to argue that landscapes depicted in study paintings did not show an actual place but rather
were created as embodiment of a Zen monk’s ideal dwelling place. Monochromatic landscape
represented and symbolized both the natural world and spiritual freedom, therefore it was
regarded as a very important component in the process of achieving enlightenment (satori).
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In a literal translation, the Japanese word for “landscape” [sansui; [1[[] consists
of two Chinese characters: “mountain(s)” [san] and “water” [sui]. Nearly 85 percent of
the territory of Japan is covered by mountains. It is not at all surprising that mountains
are one of the dominating motifs and highly symbolic images in Japanese landscape
paintings. Therefore, when Chinese Zen (or Chan) Buddhist monks introduced
the monochrome landscape painting style into Japan during the Kamakura period
[1185-1333], the ink landscape paintings became known as sansuiga [|'|”]<F1] -
“paintings of mountains and water”. This painting style reached its peak during the
Muromachi period [1333-1573], and especially during the fifteenth century, which is
famed as a period in Japan when various arts' that were initially practiced by Zen
monks in their monasteries in Kyoto and Kamakura gained recognition among the
military rulers of the time and flourished under their patronage. However, the motifs of
mountains and water were not the only ones in the symbolic variety that was revealed
in the monochrome landscape of the fifteenth century Japan. As Parker mentions,
all the characters that a spectator finds in a sansuiga come from Zen Buddhist sect
traditions, Confucianist and Taoist legends, Chinese nature lyrics and Japanese poetic
tradition as well as from the traditional Mahayana Buddhist art.

The usual painting format in the fifteenth century Japan was a hanging scroll of a
vertical composition depicting three planes of depth. There was a foreground of water
with relatively sharply defined rocks in the lower quarter of the picture. The middle
ground often showed a little hut along with a cottage nestling among mountains with
a pine tree, bamboo, and plum tree enclosing the hut. The accompanying narrow
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mountain path or small footbridge depicts the tiny figure of a literati sage who lives
in the mountain hut. The background is dominated by a central mountain.

At the end of the fourteenth century and the beginning of the fifteenth century
among the monks-painters and the military aristocracy of the Ashikaga shogunate,
shigajiku [ﬁ?ﬂiﬁl] —“poem and painting scrolls” — gained popularity and appreciation.
Shigajiku were hanging scrolls, usually of a vertical format, which consisted of two
parts. The upper part was filled with poetical inscriptions, completed by several,
sometimes even twenty or thirty, Zen sect monks. The lower part contained an ink
painting — in most cases it was a monochromatic landscape painting. As Parker
points out, these poem and painting scrolls as art objects integrate “a visual, painted
image of the natural landscape with the companion arts of calligraphy, poetry, and
prose composition”.?

At the beginning of the fifteenth century, principally two types of shigajiku
developed and gained recognition among the monks-painters who lived in the
bustling Zen monasteries of Kyoto. The first type was the poem and painting scroll
which served as a remembrance gift; a testimony of comradeship that friends and
fellows gave to a monk who left one Zen monastery for another. The landscape
depicted in the scroll was imaginary, and the written lyrics very often were a Chinese
poem or allusion to some famous Chinese poetical work. The shigajiku itself served
as a reminder and testimony to the friendship and comradeship between the Zen
monk who was leaving for another temple and the Zen priests who stayed at their
monastery.*

The other type of shigajiku painting served as a sign of support, friendship, and
encouragement to a Zen monk inside a monastery. The poem and painting scrolls of
this kind were often called shosaizu [Z|#[*1] — “study paintings”, “study pictures”.
A study — shosai — was a place or a room where a Zen monk dedicated himself to his
religious practices, meditations, and studies of scriptures. A study could be a little
hut in the mountains (so often depicted in the monochrome landscapes) where, away
from social activities and duties, a hermit-monk lived; it could also be a separate
room in a large, busy Zen temple — a room where a monk living in the particular

monastery could devote himself to studies and meditations.’

It is necessary to mention that at the beginning of the fifteenth century, the Zen
monasteries in Kyoto were bustling and noisy, and the Zen monks living there had
to perform different administrative duties while putting aside their spiritual strivings.
Most monks wanted to devote themselves to their religious practices and get away
from their administrative duties, but were rarely able to do it. Therefore, the monks
in the metropolitan Zen monasteries gave to their little study rooms inside the
temple names which revealed their ideals and longing for peace. As Parker sharply
points out, the tendency to depict the monk’s study in the monochrome landscape
became popular. The actual study (that is, the room within the walls of the lively
monastery) was not painted as shosaizu, but as the ideal one — the little hut among
natural surroundings where a monk who had attained enlightenment and inner peace
lived.® Of course, the study rooms inside of a large temple complex in Kyoto were
completely different from the ones depicted in the ink landscapes, but the symbolic
linkage was very strong. Though involved in the process differently, both of them
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were abodes related to the individual’s movement toward the revelation of truth, the
understanding of Buddha’s nature and attaining enlightenment.

In addition, Shimada draws our attention to another aspect of shosaizu: a Zen
monk usually kept the painting of the ideal dwelling inside of his actual study
room. Therefore, shosaizu was a “study painting” also in the direct sense, as it was
physically placed in a monk’s study room, in front of his eyes.’

Shosaizu in its image is far from the real landscape. As Shimada stresses, if
a spectator wants to find the corresponding landscape and building as depicted in
a shosaizu within a certain country or place, he will be disappointed.® Such, as it
may seem at first glance, illogicality regarding the monk’s actual study room and
its surroundings can be noticed in the greatest part of shosaizu painted in the first
half of the fifteenth century. It is important to understand that the monks-painters
who created the landscapes were not of the opinion that they should depict a real
landscape, albeit in China or Japan; the contemporary spectators of the poem and
painting scrolls did not expect to see a specific scene and place either.” Their thoughts
were “above” the relationship between the image and the actual reality. Therefore,
this study which could be located wherever and whenever, study which was outside
the frames of reality was called kokoro-no-shosai [‘= D2 #] — “a study of mind”
or “a study in mind” — a study which finds itself in a monk’s mind, his heart, not
in a specific place. It was not a place where a monk’s body lodged, but where his
mind and thoughts resided. Therefore, the term “a study of mind” included several
aspects: it was a place in a monk’s mind, and simultaneously a place where the
monk’s mind was dwelling.

Hereby, the symbolism of shosaizu — the depiction of a study — is revealed:
shosaizu was not an ink landscape which showed an actual place. It was a painting
which embodied a Zen monk’s ideal dwelling place where his mind and thoughts
resided. It is also important to remember that a Zen monk’s thoughts were engaged
in the process of reaching satori [f# 1)] — the Buddhist enlightenment.'® Shosai —
which in the original meaning is a study in the middle of nature, not behind the walls
of a big monastery — was considered to be a place where a sage came in search of his
spiritual quests, where he reached satori and stayed to live an enlightened life. So
we can come to the conclusion that if shosaizu depicts a place where enlightenment
can be achieved, it can symbolize both the ideal dwelling place of a Zen monk and
his spiritual strivings to reach enlightenment.

As Parker explains, Zen monks of the fifteenth century, interpreting the natural
landscape in the context of the lively and bustling lifestyle of the capital, stress the
religious value and spiritual influence of the landscape on their daily lives. At the
beginning of the fifteenth century, the idea of the natural landscape as the place
for religious practices and self-development is already well established, in addition,
natural world has always played a very significant role in Japanese culture. It was
important in the context of the meditative practices of Buddhism, syncretic shugendo
pilgrimages, the nature worship of the Shintd tradition, Japanese poetic tradition, and
other cultural phenomena." Besides, the monks (and, of course, the contemporary
aristocracy) of the fifteenth century Japan perceived the natural world not in the
strict frames of Zen Buddhist sect, but in a syncretic and open manner.'?
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One of the main themes Zen monks explored when interpreting their relationship
to the natural world was the “hermit at court” or “hermit at the marketplace.” This
idea originally comes from Sung Dynasty China [960—1279]."* It solved one of the
problems related to the supposed contradiction between the reality of life in a strictly
organized monastery and the ideal life of living in a secluded little hut among the
mountains and waters as symbolized by the scenes depicted in the monochromatic
landscape. Grounded in the “hermit at court” thought, a Zen monk could redeem
himself from the reproach of not following the established ideals. According to it,
although his body was located and functioned in a bustling, tense environment, his
mind was at peace — secluded in mountains. Even more, the ability to attain inner
freedom of enlightenment while living in the bustle of a large temple complex with
strict social rules could be valued even more highly than reaching satori while being
alone in the mountains.'* Therefore, the monochromatic landscape, which represented
and symbolized the natural world and the spiritual freedom gained in it, was a very
important component in the process of achieving enlightenment. It was particularly
important for a devoted monk, who resided in a Zen monastery of the capital; who
perceived a mountain retreat as the ideal dwelling place for reaching satori.

Monks of the fifteenth century Japan valued monochrome landscapes very highly.
Placing one or more of them in his study room, a monk could mentally experience
the purity, power, and spiritually inspiring qualities of nature, while physically
living in the mundane world next to the liveliest streets of the capital. “Attaining
in mind” was the main technique for perceiving a monochromatic landscape. It
meant submerging oneself into the monochrome landscape while looking at it and
then “attaining in mind” the natural landscape, finding oneself in the middle of it
and reaching enlightenment there, in spite of the fact that behind the walls of the
study a most intensive social life takes place. Explaining this idea, Parker refers to
some fifteenth century Japanese monk who had rhetorically asked: “Where in human
society can we not make our hut?” thus suggesting that there is no place where a Zen
monk could not be active in his practice, in his strivings for satori."

Not knowing the Buddhist theory about the non-dualistic nature of illusion and
truth, at first sight the monochrome landscape may seem like something “artificial”
and unreal. At the same time, it represents the “real” existent world. When the
difference between the “unreal” (in this case, a landscape painting, or in some other
case, for example, a miniature garden) and the “real” has disappeared in a monk’s
mind, he has reached a condition, a state of mind when he understands that the “real”
and the “unreal” are not opposites, but exist in a close, non-dualistic relationship with
each other. When a person has understood it, he has reached the Buddhist “eternal
truth”, enlightenment, where there is no more difference between the illusory and
the real, as in the very essence they are combined into one, they create one and, after
all, are one.

The Zen monks of the fifteenth century Japan, particularly those in the capital,
understood that the natural landscape hence the ink landscape are not spheres to
study only in those moments when administrative duties were not calling them. They
realized that nature and landscape — both natural and monochrome — were significant
in the process of understanding their own identity and goals. The landscape paintings
helped the Zen monks to comprehend such concepts as “the world” and “oneself”,
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“reality” and “illusion”, and accept their mutual relationship. These “study paintings”
were a great example in the process of realization that a landscape created by an
artist (“illusion”) is also a natural landscape, therefore real; at the same time the
“real” landscape is insubstantial. Perceiving the ink landscape as something illusive
(created by a painter’s brush) and at the same time real (that is, symbolizing the
natural landscape and not only depicting its outer form), Japanese Zen monks
avoided idyllic worship of nature and its elements. They did not venerate the natural
landscape itself, but perceived it as a way to comprehend the non-duality of “reality”
and “illusion” — to attain enlightenment. If the ink painting which symbolized the
natural landscape was illusive, then the natural landscape itself was not real — the
supposed opposites did not exist anymore in a Zen monk’s mind. The same way
the putative opposites did not exist considering the lifestyle of a Zen monk in the
fifteenth century Kyoto: a monk in the bustling capital, following the “hermit at
court” concept, could attain safori as a sage could in his little hut nestled in the
mountains. The monk, physically being in the middle of different social activities
but in his mind dissociating from them, was striving for enlightenment looking at
the landscape on his study’s wall — at the painting that represented and symbolized a
dwelling place of a sage, a wise man who had already reached satori and understood
the eternal truth, the non-duality and oneness of everything existent.

If one takes a closer and more specific look at the topic, such an important
religious practice as wandering in the mountains can be named an example of
the way to enlightenment. This practice in its direct sense actually involved an
unenlightened monk who wandered from one famous mountain to another in order
to find a religious teacher who would help free him of his doubts and perhaps even
provide stimulation to experience a sudden enlightenment.'® The wise man, the one
who had already attained enlightenment was also wandering among mountains, free
from the attachment to things, free from the obligations of the profane world, living
in the middle of the sacred nature. Taking a short step back into the thirteenth century
Japan, it is interesting to find that Zen master Dogen [ﬁﬁ , 1200—-1253], the founder
of the S6td [E[H[FJ] sect in Japan and one of the most significant figures in Japanese
religious thought of the thirteenth century, made references to wandering in the
mountains and enlightenment reached there.!” Ddgen was not famous as a poet, but
in one of his fanka'® poems he talks about suddenly achieved enlightenment, while
walking distant mountain paths: he walks deep into the mountains and, coming back
to his little mountain hut, understands that he has reached satori.”” In this regard, it
is interesting that Ddgen points to attaining enlightenment when arriving back home
from wandering in the mountains. It may mean that the original enlightenment had
already existed (as the “original” home existed), even if it was not attained before.
Therefore, enlightenment is always existent and an individual exists inside it, but to
understand this truth he symbolically has to walk a certain road (the mountain paths).
Not only is this road the path to enlightenment, but it is enlightenment itself.

Following the Ddgen’s example and associating his ideas®® with the fifteenth
century landscape painting, the spectator can understand what the concept of
“wandering in mountains” may mean; not only a physical strolling deep into the
mountains but also the spiritual search of enlightenment in a person’s mind. From
this aspect, a monochrome landscape painting may also be perceived as a “road”,
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and looking at it can be understood as spiritual wandering in order to attain the
enlightenment. Hence, “wandering in the mountains” was an important concept not
only for a sage physically living in a mountain hut or a monk looking for the right
master but also for a Zen priest in the fifteenth century temple complex: walking
his “road” while looking at the monochrome landscape painting on his study wall.
Thinking in terms of the non-dualistic nature of the “natural” and the “artificial”,
the “real” and the “illusive”, both physical strolling and spiritual “wandering in the
mountains” appear as “real” while looking at a landscape painting. The physical
roving in mountains may seem to be walking in the “real” world, and the looking for
the “road” in a monochrome landscape may seem to be “illusive”, but both practices
may help to attain the Buddhist enlightenment, thus showing the non-duality of
everything that exists.
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2 Tanka poems created by Ddgen may be interesting and contain significant meanings,
but, of course, the most important of his writings was his life-work Shobogenzéo (I Ff
). In this writing, Ddgen also refers to the natural landscape, for example, saying that
the mountains and rivers are the contemporary manifestations of the words said by the
ancient Buddhas. He also urges the reader to reconsider the real relationship between a
human and nature, not to perceive the human world and nature as opposites. — Parker, J.
D. Zen Buddhist Landscape Arts of Early Muromachi Japan (1336-1573). New York: State
University of New York Press, 1999, pp. 137.

Kopsavilkums

Cilveks un daba 15. gs. Japanas monohromaja ainavu glezniectba

15. gs. Japana ainavu gleznieciba (sansuiga) bija viens no popularakajiem makslas veidiem,
ko lidztekus daudziem citiem saka praktizét liclako Dzen budistu klosteru miki. Saja raksta
apliikots viens no monohromas ainavas paveidiem, t. s. studijas gleznojums (shosaizu). Var
apgalvot, ka ainavas studiju gleznojumos neattélo realas vietas, bet drizak rada Dzen miika vai
vientulnieka majokla idealtelu. Proti, monohromais gleznojums reprezenté un simbolizeé ka
dabas ainavu, ta arT vientulnieka gara brivibu un tadgjadi ir uzskatams par svarigu komponentu,
tiecoties sasniegt apgaismibu (satori).
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J. Ratcingers (pavests Benedikts XVI), uzaicinot musulmanus uz teologisku diskusiju, kuras
centra bija varmacibas izpratne un tas nesavienojamiba ar grieku filozofijas ieskatiem par
pratu (logoss) un kura notika 2006. gada 12. septembr1 Régensburgas Universitate, izraisija
naidigu politisku reakciju islama pasaul€. Notikusais liecina, ka kristiga un islama civilizacija
nav spgjigas uz dialogu paradigmatisku atskiribu d€]. Eiropas civilizacijas paradigmatiska
sastavdala ir kritiski vesturiska metode, kas neatbilst sakralajam islama vestures redz&jumam.
Islama nav notikusi zinatniskas vestures noskir$anas no religiskas véstures. Tas krasi ierobezo
véstures norisu adekvatu izpratni abas dialoga pusés.

Atslegvardi: J. Ratcingers, civilizaciju dialogs, islams un kristietiba, vesture islama, varmaciba
islama, varmaciba kristietiba, religijas uzspiesana.

Kops Romas pavests Benedikts XVI 2006. gada 12. septembri ar savu
uzstasanos Régensburgas Universitaté saniknoja pasaules musulmanus, So rindu
autoram nav gadijies atrast nopietnu zinatnisku analizi par notikuSo. Analitiskais
materials, kas paradijas pirmaja laika p&c notikusa, aprobezojas ar avizu recenzijam
un parmetumiem, ka Romas pontifiks nav némis véra sava amata diplomatiskas
robezas, lai atlautos politiski nekorektus izteikumus sava Régensburgas runa. Bija
aizradfjumi, ka Vatikans nebija gaidijis tik v&trainu reakciju, bija raksti par to, ka
Benedikts XVI ir nolémis uzsakt stingraku politiku pret musulmaniem neka vina
priekstecis Janis Pavils II. Datums bija zZimigs — ta bija reakcija uz 2001. gada
11. septembra terora akta piekto gadadienu. Islama pasaule reaggja ar saSutumu.

Patiesiba bitu bijis jaruna par civilizaciju dialoga robezam. Bez $aubam, Romas
pirma priestera amats ir politisks jo vairak tapéc, ka vins$ ir Vatikana valsts monarhs,
ka arT pusotra miljarda lielas kristigo kopienas galvenais runasvirs un ietekmigaka
persona. Tai pasa laika Eiropa jeb judeokristianiska kultiira ikvienam ir skaidrs, ka
Romas pavests ir arT profesors teologs ar tiesibam ka savas nozares zinatniekam brivi
spriest un analiz&t savu petfjumu priekSmetu ar visu to zinatnisko instrumentariju,
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kas atbilst attiecigai nozarei. Sos prieksstatus neuztver pasaules islama civilizacijas
dala. Diemz€l man neizdevas atrast izteiktu izpratni par So nostadni islama teologu
vai zinatnieku rakstos.

Profesora Ratcingera referats bija drizak atsevisku, sava starpa saistitu t&zu
savirkngjums neka izversts un siki dokumentéts referats, kadu parasti piepemts
prasit no jauna zinatnieka, kas aizstav disertaciju. Tomér vina piedavatas tézes ir
skaidras specialistam, jo vairakums J. Ratcingera apgalvojumu islama p&tniekiem ir
pietickami pazistami ka visparpienemti zinatnes fakti. Zinot islama, ka ar1 kristigas
teologijas vestures ainu, veidojas diezgan skaidra J. Ratcingera uzskatu kopaina.
Bez saubam, taja nav neka naidiga islamam, ja neskaita judeokristianiskas tradicijas
kritikas brivibu, kas tiek versta vienadi ka pret pasas kristietibas svétajiem tekstiem
un dogmatiem, ta arT pret citiem pétniecibas objektiem.

Lai izprastu starpcivilizaciju dialoga specifiku, no sakuma ieliikosimies
J. Ratcingera teiktaja, veidojot kontekstus starp tézveida apgalvojumiem. Kristietiba,
kas ir veidojusies uz jidu un hell€nistiskas kultiiras robezam, uztur poziciju, ka Dievs
un saprats (logoss) ir nedalami. Pieméram, nav atbilstigi sapratam ar iebaidiSanu
piespiest pienemt ticibu, jo ticiba ir dvéseles sféra. Ta ieksgji var ticibu nepienemt,
kaut arT argji cilveéks var paklauties spaidiem. Agrinas — Mekas — siiras ir apgalvojums,
ka “ticiba nav piespieSanas” (Q. 2:256). Tacu vélaka perioda — Medinas — siiras
ir atrodami spriedumi par dzihadu ta militaras formas. Citiem vardiem, runa ir par
religisku piespieSanu jeb religijas varmacigu uzspieSanu iekarotam tautam (to skaita
pasiem arabiem).

NepiecieSams atzimét, ka Mekas sras ir tapusas laikmeta, kad Muhammads bija
vienkarss jaunas religijas sludinatajs, toties Medinas siiras — perioda, kad Pravietis
jau bija Medinas valsts valdnieks un karavadonis.! J. Ratcingeru Seit interesé
jautajums par to, kadas attiecibas ir varmaciba un ticiba. ST probléma nav jauna, un
ta ir pastav&jusi jau 14. gs. beigas, kad musulmanu ieckarotaji macas virsti Bizantijai
vai, pareizak, tam, kas bija palicis no plasas Austrumromas impgrijas. Ka vésturisks
liecinieks ir palikusi Bizantijas imperatora Manuela II Paleologa dialogs ar kadu
macitu persieSu tautibas musulmani. J. Ratcingers cit€ Manuela II Paleologa frazi,
kas tik ]oti saniknoja pasaules musulmanus: “Saki, ko jaunu ir atnesis Muhammads,
un més ieraudzisim tikai launumu un necilvécibu, pieméram, vina sludinatas ticibas
izplatiSanu ar zobenu.””

J. Ratcingers sava uzruna R&gensburgas Universitaté, kura, starp citu, pats
agrakos gados bija stradajis, aizstavéja viedokli, ka Dieva uztvere neviena no
religijam nevar&tu bt savienojama ar cilvéka racionala saprata noraidisanu vai
ar apgalvojumiem, ka Dieva saprats nekada veida nesakrit ar cilvécisko. Vina
pienémums tatad ir, ka islamam, Iidzigi ka tas ir klasiskaja kristietiba, vajadz&tu
balstities uz vesela saprata argumentiem, nevis uz ta dévéto voluntarisma teologiju,
kuru savulaik izveidoja Duns Skots un vipa skolas parstavji. Arl islamam §1
teologiskas domasanas paradigma nav gajusi secen, un J. Ratcingers piemingja
Ibn Hazmu. P&dgjais uzskatija, ka Dievs ir transcendentals cilvékam tik liela méra,
ka nekas nelieck Dievam darit cilvékam zinamu patiesibu.® AtteikSanas no grieku
mantojuma vélakos laikmetos turpina attistities citas kristietibas teologijas skolas.
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Atkapsanas no kristietibas pirmo gadsimtu helléniskas sint€zes ir norisinajusies
trijos etapos: pirmais bija saistits ar 16. gs. reformaciju, kad kristietibu méginaja
nodalit no “sveskermena” — gricku filozofijas. Imanuels Kants, kas turpinaja So
domasanas tradiciju, aizgaja Iidz reformatoru idejas absurda robezai: vins novietoja
ticibu “praktiska prata” lauka, kas nozimé&ja ticibas noSkirS§anu no ontologijas un
dzives realitates ka tadas. Otrs periods $aja attistibas procesa iestajas ar Adolfa fon
Harnaka liberalo teologiju. Liberala teologija, sekojot Bléza Paskala idejai noSkirt
filozofu Dievu no Abrahama, Izaka un Jekaba Dieva, liikoja attirit kristietibu no
tadiem filozofiskiem un teologiskiem elementiem ka Sv. Trisvieniba un Kristus
dieviskiba. Pie viena teologija tiek izslégta no zinatnes ka tada, kas nav verificgjama
ar matematiski empiriskiem panémieniem. No S$ejienes cilveéks ar savu morali
étisko koordinasu sisttemu tiek minimizéts, tas neskaitas zinatniskas uzmanibas un
pétisanas verts. TreSaja atkapSanas perioda uzskatija, ka helleéniska sint€ze nav nekas
cits ka kristietibas inkulturacija. No ta izriet, ka ir nepiecieSams atrast kristietibas
pirmvariantu, kas ar vienadiem panakumiem varétu savienoties ar jebkuram citam
kultoram. J. Ratcingers atbild, ka Jauna Deriba rakstita griekiski un tas jau pats par
sevi apliecina grieku garu kristietiba. Jaunaja Deriba attiecibas ticibas un cilvéka
saprata starpa ir pasas ticibas integrala sastavdala.

Modernas pasaules etoss ir paklauSanas patiesibai. Tomér ne vienmér cilveki
atceras, ka pec izcelsmes tas ir kristietibas gars, kas tiek lietots izkroplota un izmainita
veida. Rietumos ir izplatita parlieciba, ka tikai pozitivisks saprats un filozofija,
kas uz ta buvéta, ir ticama. Religija Sai konteksta tiek atzita par subkultiiru. No ta
izriet pilnigi skaidri, ka starpcivilizaciju dialogs nav iesp&jams (ja sekojam Arnolda
Toinbija teorijai, ka religijas ir civilizaciju kods). J. Ratcingers, ka redzam, aicinaja
islama teologus uz diskusiju par Sodienas karstako tematu — varmacibu, kadu to
redz katra no divam konfront&joSajam religijam un attiecigi — civilizacijam. Ne velti
savas t€zes prof. J. Ratcingers darTja zinamas plasakai publikai viena no vecakajam
Vacijas universitatem.

Islama sabiedriba J. Ratcingera akadeémisko diskursu uztvéra no pilnigi citam
pozicijam. Ratcingers netika uztverts ne ka profesors un intelektualis, bet gan ka
“kristigais kalifs”, kas ar Praviesa nozakasanu liko izraisit “krusta karu” pret islama
pasauli. Ar savu “asimetriskumu” reakcija liela méra atgadinaja notikumus péc tam,
kad danu avize publicgja Muhammada karikatiiras. Musulmani prasija Danijas valsts
pirmo personu atvainoS$anos un nekadi nevargja saprast to, ka Rietumu demokratija
pirma valsts amatpersona nav ‘“nacijas tevs”, kas atbild par katru savas valsts
pilsoni.

Otrs iemesls ir $ads. Rietumu zinatne (un teologija nav iznémums) principa
nepazist “aizliegtas zonas”, kuras biitu aizliegts p&tit no kritiskam pozicijam, turpreti
islams paredz priekSmetu virkni, kuru nedrikst kritiski pétit. Aizliegto t€mu skaita
ir pravietis Muhammads. Ja kristietibas dibinataja kritiskas ievirzes biografijas
kops D. F. Strausa (Strauss) “Jezus dzives” (1835) jau parsniedz simtu, tad jebkuri
meginajumi veésturisko Muhammada figiiru salidzinat ar citu religiju dibinatajiem
izraisa vetrainus protestus, ieskaitot prasibu pardros$nieku sodit ar navi.

G. F. fon Grinebaums, analizgjot vardu umma, raksta $adi. So vardu jau lietoja
pirmsislama dzejnieks Nabira religiskas kopienas nozimé. Islama véstures gaita tas
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paradijas aprité vienlaikus ar vardu hidzra un apzim&ja musulmanu kopienu. No §1
lietvarda izveidoto 1pasibas vardu ummi, kas atbilda latinu gentilis (‘dzimtas’, ‘ciltij
piederigs’), lietoja kopa ar Muhammada vardu, lai apzimétu vinu ka “[arabu] cilts
pravieti”. Musdienu musulmanu dogmatika §im vardam ir pieskirusi citu nozimi
(‘vienkar3ai tautai piederigs’), kas atbilst latinu incultus (‘rupjs’, ‘meZonigs’). Sada
nomaina bija nepiecieSama, lai glorificétu Muhammadu ka ne ar ko nesalidzinamu
zinasanu nesgju nevis arabu ciltim, kas daudzmaz atbilstu vésturiskai patiesibai, bet
gan visai pasaulei. STs nozimes mainas uzdevums ir nepielaut kritiskas teologijas
un tekstologijas attistibu, kada pastav kristietiba.* Citiem vardiem — ja vésturiska
analize (Tpasi — strukturala analize) atvasina pétama perioda ieksgjas likumsakaribas
no agraka sabiedribas attistibas perioda (piem&ram, agrina islama periodu no
pirmsislama Arabijas v@stures), islama doma noskir abus periodus, liekot saprast,
ka pecislama periods ir principiali cits, pilnigi nesaistits ar ieprieksgjo. Proti, islama
vesture tiek atvasinata no idealistiski tvertas Atklasmes, Korana jeb Muhammada
pasludinajuma, nevis no empirikas.

Vertgjot islama teologiju kopuma, fon Grinebaums raksta: “Korana teologija
pec savas iedarbibas ir Iidziga po€zijai, kas rosina iztéli ar retoriska rakstura
pieradijjumiem.” Min&ta pogtiska tradicija saknojas pirmsislama senatng: “Arabu
stils vienmér ir bijis raksturigs ar passlavinasanu; pirmsislama dzejnieki nekad
nekautrgjas bez ierobezojumiem sajisminaties par sevi.”® Ka redzam, publiskaja
sfera doming retoriska, nevis analitiska pieeja.® Raksturigi, ka dazas dienas péc
J. Ratcingera referata Egiptes islama zinatnieku asociacijas galva Jisufs al-Karadavi
(Sheikh Yusuf al-Qaradawi) zinatniska dialoga vieta, ko vajadzétu sagaidit no
“zinatnieku asociacijas” parstavja, referentu nosodija un pieprasija paskaidrojumus:
“M@s prasam no augsta priestera atvainoSanos islama tautu prieksa par to, ka vins
atlavas aizvainot vinu religiju, Pravieti, ticibu, Sariatu bez jebkada pamata.””

Velak ar atklatu vEstuli pie pavesta versas simts islama ticibas autoritates no visas
pasaules.® Véstule satur tekstologisku islama miermilibas apologiju, tiek noraidits
termins “svétais kar$” (ka Korana neesoss)’, ka ari ta veésturiskums (pretstata tam, ko
apliecina islama ideologijas vésture). Varmaciga religijas uzspieSana un iekarojumi
tur ir attéloti ka politiskas dzives realijas, kuram nav nekada sakara ar islama religiju.
Turklat tiek nokluséta fundamentala islama nostadne, proti, ka ticiba un politika
islama ir neSkirami jédzieni. (Tiesa gan, stifisms reinterprete dzihadu ka “ieksgju”
garigu cipu ar netikumiem, bet visa islama vesture ir bagata ar nezeligu cmu pret
stfismu, kas neatbilst Muhammada propong&tajai normai). Evangglija narativs par to,
ka Jezus izdzina tirgotajus un naudas mainitajus no Jeruzalemes templa, musulmanu
oponenti pasniedz ka varmacibas sludinasanu kristietiba. Turpat ir piekabinata JEzus
fraze: “Nedomajiet, ka es esmu nacis mieru atnest virs zemes; es neesmu nacis atnest
mieru, bet zobenu.” (Mt.10.34)!° V&stules patoss, bez Saubam, ir J. Ratcingera t&Zu
“noraidijums”, nevis dialogs.

Vestures zinatne, kadu to pazistam, ir judeokristianiskas rakstu tradicijas
mantiniece. levérojamais krievu sanskritologs V. S. Semencovs savas publiskajas
runas biezi atkartoja, ka pirma véstures gramata ir Bibele. Viena no Bibeles
paradigmatiskajam Tpasibam ir kritiska pieeja judu tautas vesturei, kur tautas un
valdnieku riciba tiek kritiski vértéta bauslibas gaisma. No Sejienes — vélaka vestures
zinatnes kritiska metode. Kaut arT islams ir parpémis no judeokristianiskas tradicijas



88 ORIENTALISTIKA

daudz narativu un kultisku realiju, tomér kritiska teksta pétnieciska tradicija ir
palikusi arpus ta sist€mas. Fon Grinebaums Sai sakara atzimé: “Ta ka viss vesture
notikusSais tika pienemts ka nepiecieSamiba p&dgja instance jeb dieviskas gribas
un harismatiskas kopienas bitibas realizacija, pie jebkuras politiskas koncepcijas
izstrades vésture ieguva tipologisku formu, kas dzima no pagatnes analizes.
Praksg ta bija kalifata ideja.”!! Tatad runa bija par islama valsts ideju, kas izaug
no dieviskas gribas, nevis no vésturiskiem, socialiem, ekonomiskiem vai citiem
objektiviem sabiedribas priekSnoteikumiem. Lidziga gara spriez krievu “Klasiska
islama enciklopédijas” autors K. Korolovs: “ .. islama tradicija, atskiriba no kristigas,
nepazist citu vesturi ka tikai sakralo: visi notikumi cilvéces vesturg — sakot ar pasaules
radianu un beidzot ar P&dgjo tiesu, musulmaniem ir sakralas jégas pilna. Sai zina
islams atskiras no citam pasaules raligijam: ka kristietiba, ta jo vairak budisms pielauj
sakralas un sekularas vestures paral€lu eksistenci, tacu islams kategoriski noraida
pedgjo. Tiesi Sis apstaklis veicinaja islama noskirSanos, ka arT ta bitibas neizpratni
no daudzu pétnieku puses.”'> Rezumgjot més redzam, ka kristietibas historiografiska
tradicija ir “atverta”, ta vispirms nozimé atvertibu kritiskai analizei, turpretl islama
historiografija ir “slégta”, ar to saprotot ideologiski iepriek§ determinétu véstures
norisu izpratni.'

“Atklatas vestules” gnozeologiska dala tomér satur interesantu apgalvojumu, kas
no principiala viedokla opong J. Ratcingera “griekiskajai kristietibas dalai”. Ta skan
$adi: “Dihotomija “saprats” un “ticiba” tada veida islama doma nepastav. Drizak
musulmani apzinas cilvéka intelekta ierobezotibu, atzistot zinasanu hierarhiju [..]
Islama intelektuala tradicija censas izvairities no divam gal&jibam: viena no tam ir
analitiska prata atziSana par augstako instanci un otra — cilvéka prata sp&ju noraidiSana
tur, kur runa ir par esamibas robezjautajumiem.” Talak seko vieta no Korana 41:53:
“Mgs (pa)radisim tiem Miisu zZimes apvarsnos un vinos pasos lai tiem kliitu skaidrs,
ka tas — patiesiba.”'* S vieta, bez $aubam, nedod pamatu apgalvojumam, ka islama
nekad nav pastavéjusi voluntarisma teologija un ka voluntarismam islama arT Sodien
nebitu teologiska pamata.'
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Misu vidé $ada pieeja nav Sok&josa: padomju véstures koncepcija arl bija ideologiski
determingta. Zinama méra tas attiecinams arT uz agraku laikmetu — to v&sturi, kuru bija
ierosinajis romantisms literatira, filozofija, teologija. “Skaisto pasaku” par tautas pagatni
vésturnieki likoja apaudzet ar vesturiskiem faktiem, to objektivizgjot, ieckams A. Toinbijs
neiestajas par patiesibu vésturiskas mitologijas vieta.

“M@s (pa)radisim tiem* Miisu zimes apvar$nos** un vinos pasos lai tiem klttu skaidrs***,
ka tas**** — patiesiba” (* Mekas bezdievjiem // **arpus tiem, argja pasaule // *** vai:
kamér tiem nebts kluvis skaidrs //**** Muhammadam nosititais jeb vipa sanemta
atklasme). J. ESota tulkojums un komentars.

IS Open Letter ... p. 27-28.

Summary

The Pope Benedict’s XVI Islam controversy arose from a lecture delivered on 12 September
2006 by the Pope (J. Ratzinger) at the University of Regensburg in Germany. The lecture
received much condemnation from Muslim political and religious authorities. They registered
their protest against what they said was an insulting mischaracterization of Islam. In part of
his explication, he referred to a specific aspect of Islam that is irrational, namely the practice
of forced conversion. His point in detail here was that, generally speaking, in Christianity, God
is understood to act in accordance with reason, while in Islam, God’s absolute transcendence
means that “God is not bound even by his own word,” and can act in ways contrary to reason,
including self-contradiction. At the end of his lecture, the Pope said, “It is to the great /ogos,
to this breadth of reason, that we invite our partners in the dialogue of cultures.” The dialogue
never happened. The reason for the failure is basic difference in Christian and Islamic traditions
of scholarly thinking. One of the crucial obstacles to the dialogue is different approach to
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history. Christianity presumes that the secular history not necessarily coincides with the holy
history. Islamic point of view differs, saying that there is only one history — the holy history of
Islam predestined by God. To make dialogue possible, scientific grounds should be found.

Keywords: J. Ratzinger, dialogue of civilizations, Islam and Christianity, Islamic history,
violence and Islam, violence and Christianity, religious enforcement.
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Saja raksta tiek aplikota viena no islamistu organizacijam — Hizb al-Tahrir al-Islami
(turpmak — HT), tas rasanas vesture un ideologija. HT radas Palestina, un tas sakotngja
darbiba bija saistita ar Tuvo Austrumu regionu, bet vélak HT tika aizliegta, un musdienas ta
darbojas Eiropa ar savu centru Lielbritanija. HT organizacijas ideologija ar tas pamatméerki —
islama valsts jeb Kalifata izveidoSanu — piesaista daudzus Eiropas otras un tresas paaudzes
musulmanus, ka arT tos, kas parggjusi islama. Kaut ari HT oficiali nav atzita par teroristisku
organizaciju, tomér teologiski HT ir heterodoksala un tas ideologija pieskaitama pie radikala
salafisma islama interpretacijas.

Atslégvardi: Hizb al-Tahrir, ideologija, islams, islamisms, Kalifats, Takiddins Al-Nabhani.

Hizb al-Tahrir raSanas vésture un darbiba

Islamistu kustibas radas péc Otomanu Kalifata sabruksanas 1924. gada ka
reakcija uz straujam izmainam musulmanu sabiedriba, tas modernizaciju 19. un
20. gadsimta un Rietumu ietekmi. Atbildi uz jauna laika problémam islamisma
teorétiki meklgja islama religija. Pirms 1924. gada islama pasaulé nebija neka
lidziga miisdienu politiskajam partijam. Islama organizacija ,,Musulmanu Braliba”
(Al-Tkhwan al-Muslimin) tika dibinata 1928. gada, 1937. gada Al-Maududi publicgja
savu gramatu Al-Jihad fil-Islam, un 1941. gada tika izveidota Jamaat-i-Islami.
Savukart Hizb al-Tahrir al-Islami tika dibinata 1952. gada.

Radikala islama organizacijas kluva pazistamas, kad tas saka Tstenot savus
mérkus ar terorismu un politisku vardarbibu. Mazak pazistamas ir tas, kas pickopj
nevis aktivu darbibu, bet ideologisko cinu. No tam visnozimigaka misdienas
ir Eiropa aktiva Hizb al-Tahrir al-Islami jeb Islama atbrivosanas partija,! kas ir
transnacionala sunnitu radikala islamisma organizacija. HT ir viena no kustibam,
kas radas Tuvo Austrumu regiona, bet paslaik atklati darbojas Eiropas teritorija un
aktivi izplata savu macibu. Ta ir vieniga radikala islamisma organizacija, kas legali
darbojas Lielbritanija. Tas locekli Eiropa parstav visatrak augoso musulmanu, ipasi
jaunieSu musulmanu, kopienu.

Takiddins Al-Nabhani un Hizb al-Tahrir

Hizb al-Tahrir partija ir dibinata 1952. gada® Palestina, Jeruzalemé. Tas dibinatajs
ir palestinietis Seihs Muhammeds Takiddins Al-Nabhani (1909—-1979), kas bija islama
zinatnieks (‘alim), islama jurists (fagih) un tiesnesis (gadi). Vins dzimis 1909. gada
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Idzzimas ciemata Haifas apgabala. Vina tevs bija islama jurisprudences pé&tnieks un
stradaja par Islama Likuma skolotaju. Savukart vina vectevs seihs Jisufs al-Nabhani
bija pazistams rakstnieks, kas uzturgja sakarus ar Otomanu imperijas amatpersonam
un stradaja par tiesnesi vairakos Otomanu valsts apgabalos. Al-Nabhani kops b&rnibas
bija $o divu cilveku ietekméts, un vina pasaules uzskatu liela méra iespaidoja islama
jurisprudence ar talaika politiskajam problémam. Al-Nabhani sanéma tradicionalo
pamatizglitibu un 1928. gada iestajas autoritativaja Al-Azharas Universitaté Kaira.
Pec studiju beigSanas Cetrus gadus velak vin$ atgriezas Haifa, kur saka stradat
Izglitibas ministrija par islama jurisprudences pasniedz&ju. 1948. gada Al-Nabhani
parvacas uz Beirtitu un tika iecelts amata Jeruzalemes Bait al-Magdis Apelacijas tiesa.
Al-Nabhani sistematiski uzturéja sakarus ar pazinam un kol€giem gan sava valsti,
gan Egipte, sadarbojoties ar ,,Musulmanu Bralibu”, lai veicinatu islama politiskas
partijas izveidosanu. Skiet, ka taja perioda Al-Nabhani bija neatkarigi uzskati par
partijas dibinasanu. Sakotngji Al-Nabhani bija saistits ar arabu nacionalistiem, Tpasi
ar Bath grupu un ‘Ibrat Filastin.® Stradajot Jeruzalemé divus gadus pirms Hizb al-
Tahrir partijas nodibinasanas, Al-Nabhani saistijas ar jauno palestiniesu intelektualu
grupu, kas pauda nacionalistiskus uzskatus. ST grupa publicgja ikdienas avizi
Ba'th, no kuras ta aizguva savu nosaukumu. Avizes galvena vests ir aicinajums péc
revolucionaram parmainam arabu pasaul€, visu arabu valstu apvienosanas. Ba th
ticgja, ka vieniga iesp&ja Palestinas atbrivosanai ir arabu vienotiba. Al-Nabhani tapat
ka Egiptes islamistu intelektualis un ,,Musulmanu Bralibas” ideologs Saidu Kutbu
no sakuma bija nacionalistiski orientSts. Abi bija aizravusies ar nacionalismu un
arabismu, bet vélak vini vilas savos idealos un radikali mainijas vinu uzskati. Citas
lidzigas grupas, kuras Al-Nabhani iesaistijas, bija ideologiski dzili sekularas, tajas
islams bija tikai arabu kultiiras sastavdala. Pretstata tam Al-Nabhani raksturo arabu
vesti ka islamu, piebilstot, ka arabu nacionalisms ir rekonstrugjams tikai tad, kad tiks
atjaunots islams. V&lak Al-Nabhani kadu laiku bija doc@tajs Jordana, Omanas Islama
universitate. Vins turpinaja kontaktgties ar tiesnesiem, zinatniekiem un prominentam
personam, piedavajot izveidot islama politisko partiju. Dazi pétnieki apgalvo, ka $aja
perioda vina notika bitiskas parmainas islama izpratng.*

Kaut arT saskana ar dazu droSibas dienestu zinojumiem Hizb al-Tahrir tika
dibinata 1951. gada un ne agrak, citi uzskata, ka tas notika 1952. gada. P&dgjais
datums minéts arT ick$jos partijas avotos. Tomér oficiali par partijas dibinasanas
gadu tiek uzskatits 1953. gads. Saja laika Al-Nabhani stradaja Ibrahimiyya skola
Jeruzalemé. Vin$ kopa ar saviem kolégiem Asadu, Razabu Bajudu al-Tamimi un
Abdu al-Kadimu Zallumu neformalas sanaksmés Jeruzalemé un Hebrona centas
parliecinat citus, ka nepiecieSsams izveidot islamisku politisko partiju. No sakuma
vini reprezent€ja savu organizaciju ka religisku apvienibu, kuras mérkis ir stiprinat
islama bralibas jutas cilvékos. Kaut ar1 dazi autori apgalvo, ka Al-Nabhani kluva
akttvs ,,Musulmanu Bralibas” loceklis, bet vélak sakara ar domstarpibam to atstaja,
Hizb al-Tahrir iek$gjie avoti to noliedz.> Tomér daudzus “Musulmanu Bralibas”
loceklus piesaistija jaunizveidota partija, kas sakuma saucas Nabhaniyya. Formalais
lagums Hizb al-Tahrir dibinasanai tika iesniegts Ammanas provinces gubernatoram
1952. gada 17. novembri, bet partiju neregistréja. Oficiali Hizb al-Tahrir tika
registréta tikai 1953. gada janvara beigas. Péc Hizb al-Tahrir dibinasanas Al-Nabhani
publicgja vairakas gramatas un organizgja manifestacijas Jordana, Sirija un Libana,
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lai vairotu savu politisko nozimi. Halids Hasans, viens no Palestinas Atbrivosanas
organizacijas militaras frakcijas Fatah dibinatajiem, tapat ka ,Islama dzihada”
garigais Iideris Seihs Asads al-Tamimi bija arT viens no Hizb al-Tahrir izveidotajiem.
HT pasreizgjo lideru personibas nav zinamas.®

Ievérojamakie Al-Nabhani darbi ir ,,Palestinas glabsana” (Ingadh Filastin, 1950),
Hlslama sisttma”(Nidham al-Islam, 1953), ,,ValdiSanas sistéma islama” (Nidham
al-hukm fil Islam, 1953), ,Islama sociala sisttma” (Mafahim Siyasiyya li-Hizb
al-Tahrir, 1953), ,Islams un valdiSanas principi” (Al-Islam wa usul al- hukm,
1953). Péc Al-Nabhani naves 1977. gada par partijas vaditaju kluva cits Palestinas
islama ticibas skolotajs un Al-Azharas Universitates bijusais profesors Seihs Abduls
Kadims Zallums. Vins vadija HT organizaciju piecpadsmit gadus Iidz pat savai navei
2003. gada aprilt. Tagad HT vada Seihs Ata Abu Al-Rista (Sheikh Ata Abu Al-Rishta),
kura laika HT ir kluvusi agresivaka. Pieméram, péc 2001. gada 11. septembra terorakta
HT pazinoja, ka ,,ASV un Lielbritanija ir pieteikusi karu islamam un musulmaniem”,
tadel visi musulmani atrodas ,karastavokli”, kura dzihads pret amerikaniem un
judiem ir passaprotams.” Daudzi veésturnieki uzskata HT par ,,Musulmanu Bralibas”
frakciju. Sis viedoklis pamatojas uz faktu, ka daudzi HT locekli, to skaita arT pats
Al-Nabhani, ir nakusi no ,,Musulmanu Bralibas” aprindam, un vini uzskatija to par
parak konservativu, apsiidzot vinu sadarbiba ar valdo$o rezimu.*

Hizb al-Tahrir bija talaika politiska partija, kuras ideologija bija islams un
mérkis — islama dzivesveida atsakSana. Neskatoties uz tas vajasanu atseviskos
regionos, partija darbojas Tuvajos Austrumos, Afrika, Azija un pedgja laika, klistot par
starptautisku organizaciju, ASV un Eiropa. Nabhani rakstos jlitamas raizes par arabu
musulmanu valstim, kas atrodas Rietumu ietekm@. Vina pamatmérkis bija apvienot
tas viena Kalifata, kur varétu atsakt islama dzivesveidu. Ta ka arabu zemes atradas
sekularo politisko reZimu vara, Nabhani §1s valstis pieskaitija pie Rietumu pasaules,
nosaucot tas par ,neticibas zemi” (dar al-kufr) un to liderus par neticigajiem, kas
nespg&j valdit saskana ar Dieva atklasmi. Lai gaztu to neislamiskas politiskas sisteémas,
vips izplatija alternativas politiskas idejas, kas bija atvasinatas no islama ideologijas,
un aicinaja istenot intelektualo revoliiciju, kas vestu pie politiskas revoliicijas,
lai transform&tu sabiedribas galvenas institlicijas. Jaunais kalifs izveidotu dar
al-islam, ieviedot Sariatu ar religiskas propagandas (da 'wah) un svéta kara (jihad)
palidzibu. STs partijas darbibas stratégija balstas uz praviesa Mekkas perioda modeli,
praviesa biografiju (Sira). Nabhani neticibu (kufi’) sauc par galveno ideologisko
izaicinagjumu, kas prasa islama ideju ievieSanu. Otomanu impéerijas sagrausana,
arabu nacionalo valstu izveidoSana un Izraglas valsts dibinaSana, vipaprat, ir
novedusi pie ummas nespé&jas padarit islamu par domingjoso spéku sabiedriba un
valstl. Bet atskiriba no citam Palestinas izcelsmes islamistu organizacijam Hizb
al-Tahrir neuzskata Palestinas problému par galveno sava ideologija, kaut arf zinams,
ka Izraglas nodibinasana 1948. gada kluva par iemeslu Nabhani partijas izveidosanai
1952. gada. Pagajusa gadsimta 80. gados HT atzari tika izveidoti vairakas Eiropas
valstis, tadas ka Vacija, Austrija, kur HT darbojas galvenokart musulmanu
viesstradnieku un studentu vidi, izplatot arpus mosejam zurnalu A/-Khilafa. Pirma
Eiropas valsts, kas aizliedza HT darbibu, bija Vacija, kas 2003. gada janvari HT
darbibu apturgja tas antisemitiskas propagandas dél. Masdienas HT aktivi darbojas
Lielbritanija un Danija.
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Hizb al-Tahrir struktiira

HT partijas organizatoriskai struktiirai ir piramidas forma ar administrativajiem
organiem tris atseviskos Itmenos. Tas hierarhijas pasa virsotng ir centraliz&ta Vadibas
komiteja (lajnat al-giyada), savukart apaksa — provinces organizacijas vietgja [tmeni.
Provinces Itment ir provinces komiteja (lajnat al-wilaya), kamer viet§ja liment ir
divas vienibas: vietja komiteja (al-lajna al-mahaliyya) un macibu pulcins (halga,
burtiski — ‘loks”).” Sakari vienibu starpa tiek uzturéti tikai vertikali, un tas dara
partijas struktiiru vienotu un homogénu. HT darbibas sfera ir ,,provinces”, kas tiek
domatas ka nakotnes islama valsts pamats. Islama termina wilaya pienemsSana ir
svariga tapec, ka tas ir vésturiskas islama valsts administrativais termins. HT vadibas
komitejas priekSgala atrodas augstakais Iideris amirs (amir), kas sakotngji atradas
Jeruzalemg, bet vélak Beirita. Provinces komiteju veido pieci lidz desmit locekli,
kurus vada mu ‘tamad. Pilsétu centru vietéjas komitejas vada naqib. Savukart macibu
pulcinus, kas sastav no pieciem locekliem, vada mushrif. Macibu pulcins ir maza
vieniba, kuru veido jaunvervétie locekli, kas intensivi studé HT ideologiju kada cita
pieredz&jusa locekla uzraudziba veiksmigai ideologiskai apstradei. Macibu pulcina
dalibnieki parasti satickas vienreiz nedéla vienu gadu, lai studStu galvenokart
Al-Nabhani literatliru, ari tadus darbus ka ,Islama sistéma”, kas iepazistina ar
Nabhani piedavato islama valsts uzbtvi, ,,Hizb al-Tahrir koncepti” un ,,Partijas
struktiira”. Literatiras apguves process ir $ads: kads no locekliem nolasa fragmentu,
pec tam kads cits to komentg, izraisot diskusijas. Macibu pulcins jeb loks (halga) ir
macibu panémiens, kas parnemts no tradicionala islama. Macibu pulcina galvenais
ir tas, ka $ie jaunie locekli pulcEjas ap garigo vaditaju, lai definétas idejas ieviestu
jaunajos pratos talakai pardomasanai un attiecigai analizei.'’

Hizb al-Tahrir ideologija

HT ir dibinata ka atbilde uz Korana aicinajumu: ,,Lai jlsu starpa izveidojas
grupa, kas aicina pie laba un pavél, kas ir pareizs, un aizliedz to, kas ir launs; un tie
ir veiksmigie.”"!

Al-Nabhani savas organizacijas apzimé&Sanai lieto partijas jeédzienu (hizb, no
darbibas varda hazaba ‘pieslieties’, ‘nostaties kada puse’), kas ir aizgiits no Korana.
Taja tas paradas ka patieso musulmanu grupa jeb Allaha partija (hizb’ allah),"?
un parasti ta ir pretstatita Satana partijai (hizb al-shaitan). Atskiriba no koraniska
lietojuma Nabhani sava defingjuma uzsver §1 jédziena politisko raksturu (hizb siyasi).
Agrina islama literatiira partijas jédziens tiek lietots negativa nozime, jo islama ir
aizliegts veidot grupgjumus.

HT ir pieskaitama pie islama radikalajam religiski politiskajam kustibam,
kuras raksturo vairaki pamatprincipi. Pirmkart, tam raksturigs strikts monoteisms
(tawhid), Dieva suverenitates pienems$ana (hakimiyyah), tas nozimg, ka religijas
principi ir saistiti ar valsts parvaldi, padarot valdisanu par funkciju, kad cilveki tiek
subordinéti Dievam. Atskiriba no par¢jam islamistu kustibam HT neievéro abstraktu
Dieva suverenitates principu, iebilstot, ka islams pats par sevi ir skaidra un dieviski
ordingta politiska sistéma. Saja sistéma valdnieka vietd ir islama likums, nevis islama
kopiena (umma). HT skatijjuma cilvéku vara ir Tstenojama tikai kalifa iecelSanas
procesa. HT uzskata cipu par Kalifata atjauno$anu par visu musulmanu religisku
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pienakumu. Saskapa ar HT dievisko likumu adopteSana ir kalifa kompetencé un
nevar biit nekadas varas nodaliSanas starp dievisko un laicigo. HT orientacija uz
socialpolitisko idealu ir lidziga vahabitu praksei.

Otrkart, islamistu kustibas raksturo tas, ka tas izprot ignorances (jahiliyyah)
jédzienu un ta lietosanu. Sis jédziens parasti tick saprasts ka pirmsislama nezinas un
neticibas stavoklis Arabija. Lai pamatotu savu cipu pret politisko rezimu, islamistu
ideologi par dzahiliju sauc visas tas sistemas, kas nebalstas uz Dieva likumu. Atskirtba
no viniem Al-Nabhani sava maciba pilnigi izvairas no diskusijas par dzahiliju.

Treskart, islamistu doktrina ir svarigs takfira princips (fakfir), kad viens
musulmanis apstidz otru musulmani neticiba (kufr), nosaucot vinu par neticigo
(kafir). Islamisti bija tie, kas ieviesa dihotomiju musulmanu sabiedriba, noskirot
ticigos (muslimun) no neticigajiem (kafirun). Par kafir var klat ne tikai tie, kas aiziet
no islama, bet arT tie, kas izpilda visus piecus ,,islama pilarus”, bet neatbalsta radikalo
islama izpratni. HT attieciba uz takfiru ir mérenaka neka vairakums citu islamistu
kustibu, jo atSkir politisko sistemu neticibu no atsevisku to cilvéku neticibas, kuri
HT izpratng var palikt ticigi musulmani, dzivojot neticiga sabiedriba.

Ceturtkart, islamisti ir pret jebkuriem jauninajumiem (bid’a) un, ignorgjot
velako religisko skolu tradiciju, atbalsta brivu teksta interpretaciju (ijtihad, burtiski
‘piepiile’). Prasiba péc aktivas sabiedribas attiriSanas un cipa pret jauninajumiem
nak no hanbalitu teologijas, kas ir pretruna ar islama tradiciju. Saskana ar HT
musulmanu umma ir atteikusies no islama intelektuala pamata. Ta saka uztvert
islamu ka ritualu kopumu un vesturisku mantojumu bez jebkada sakara ar pasreiz€jo
dzivi.® Par $adas situacijas iemesliem HT min arabu valodas ignoré$anu, svesu
filosofiju ietekmi uz musulmaniem, 19. gs. politisko invaziju. HT uzstajas pret brivas
teksta interpretacijas jeb idztihada aizmirSanu, jo tas dotu iespEju risinat jaunas
problémas. Saskana ar HT islamam ir tie$s sakars ar dzivi, jo tas risina cilvéka
problémas. Islams liek prieksa dzives gudribu; un Korana un Sunnas teksti klust
par juridisku avotu, kas ir interpret€jams gan burtiski, gan ar idztihadu. HT uzsver
idztihada nozimi, jo tas dod iesp&ju islamam risinat problémas jebkura laikmeta.
Mudztahidam (mujtahid) Saja gadijjuma sava interpretacija ir jaatsaucas uz Koranu
(Qur’an), Sunnu (Sunnah), islama zinatnieku vienpratibu (ijma’a) un spriedumiem
péc analogijas (giyas), citadi interpretétajs var sajaukt savu personigo uzskatu ar
Hukm Shar’ai (likumdevg&ja runa). Idztihads ir defingjams ka mehanisms, ar kuru
Hukm Shar’ai klust sasniedzams. Saskana ar HT atteikSanas no idztihada 9. gadsimta
ir viens no islama ummas pagrimuma iemesliem.!*

Al-Nabhani sava teologija ir ietekmgjies, pirmkart, no mutazilitu teologijas un
vinu oponentiem, asaritu kustibas, kuru parstav Al-Asari,'> un, otrkart, no salafisma,
kuru parstav Ahmads Ibn Hanbals'® un vélak Saids Kutbs.

Al-Nabhani ir parp€mis no mutazilitu teologijas $adus pamatprincipus:

1. Prata izmantoana ticibas (iman) izpratngé un Sariata likumu (ahkam
shari’ah) lietoana."” Saskana ar Al-Nabhani Sariats ir racionali un
logiski izskaidrojams. Al-Nabhani uzsver: pirms ticam, jaatrod racionali
pieradijumi ticibai.
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2. Cilveka brivas gribas uzsversana un Dieva gribas un liktena noliegSana
(al-gadaa’ wa al-qadar).'® Cilveks ir pilniba atbildigs par savu ricibu, un
launums ir cilveka radits.

3. Ticiba tam, ka Korans ir Allaha radits, ka ta ir Allaha atklasme, nevis
Allaha tiesa runa."

4. HT Iidzigi agrina islama ,racionalistiem” mutazilitiem atzist tikai
autoritativos hadisus (ahadith mutawatir) un noliedz vairakus Praviesa
izteikumus, kas nak no nedroSiem hadisiem (ahadith da’if).>° HT atzist
mutawatir hadisu izmanto$anu tikai atsevikos gadijumos Sariata.
Al-Nabhani raksta, ka tie hadisi, kas nav mutawatir, ir spekulativi savas
noradés un nav noteikti.?!

5. HT konsekventi noraida sadus islama pamatprincipus, kuru liecibas ir
atrodamas neautentiskos hadisos: ticiba uz aizkapa sodu (adhab al-gabr),
pecnaves tiesu, ticibu uz Praviesa parakumu par visiem praviesiem; HT
noliedz visus Praviesa brinumus, iznemot Koranu; noliedz tiltu par elles
ugunim (al-sirat), PravieSa diki (al-hawdh), darbu svarus (al-mizan),
AugsamcelSanas dienas aprakstu, ieskaitot taja arT Korana stastu par to;
Praviesa uzkapSanu debests (Miraj), zimes pirms P&dgjas tiesas dienas:
praviesa Isas nolaiSanos, Dadzala (Dajal) paradisanos.

6. Mutaziliti sevi sauca par ahl al-tawhid wa al-’adl un centas, lai pargjie
ummas locekli sekotu tikai viniem. HT tapat ka vini nepienem dazadas
juridiskas skolas, uzskatot sevi par vienigi pareizo autoritati.

7. Ka zinams, mutazilitu dogmatika balstijas uz filosofiskajam debatém un
diskusijam. HT tapat ka mutaziliti izplata savu macibu diskusijas ar lauzu
masam, macibu iestades, lekcijas, seminaros, ar skrejlapam, gramatas un
zurnalos, ka arf interneta. Sis islama un HT ideologijas izplatianas veids
ir lidzigs mutazilitu praksei agrina islama vésturg.

HT apstidz neticiba nemusulmanu valdibas (pasludina takfir), bet ne pasus
musulmanus, jo uzkata, ka tos ir iesp&jams pieverst islamam ar sludinasanu (da 'wah).
Tada veida HT censSas reislamizét sabiedribu, nelietojot politisko cinu. Vésturiski
pirma kustiba, kas saka cinities pret valdniekiem, bija agrina islama haridZitu
(khawarij) sekta un velak salafitu kustibas. HT v&las gazt arabu valdibas, bet islama
ir aizliegts pretoties pastavosai varai, turpreti Korana ir priekSrakstita absoliita
paklauSanas valdibai.?> Tadgjadi HT novirzas no tradicionalas islama interpretacijas.
Sacel$anas pret pastavoSo varu, ne visu hadisu pienems$ana, kas nozimé ari islama
vairakuma pamatprincipu noliegSanu, liecina, ka HT ticibas sistema (‘agidah)
atSkiras no lielakas dalas musulmanu (akl al- sunnah) ticibas (‘agidah).

Nabhani nostada islama civilizaciju iepreretim Rietumu pasaulei, ta sekmgjot
civilizaciju sadursmi. Civilizacijas jeédzienu (hadarah) vin$ noSkir no materialas
labklajibas jedziena (madaniyyah). Vins raksta, ka musulmani nevar pienemt Rietumu
civilizaciju, jo ta veidota uz religijas un valsts separacijas principiem, kas ir svesi
islamam.”® HT nosauc Rietumu pasauli par neticigo (kuffar) pasauli, par ,,islama
ienaidniekiem”, apgalvojot, ka tie saka aptraipit islamu ar jédzieniem (to skaita ir tadi
jédzieni ka terorisms, fundamentalisms, ekstrémisms®'), kas islamam ir sve$i. Sava
literatiira HT, cenSoties izskaidrot Sos konceptus, demonstré, ka tie apdraud islama
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ummu, kuras mérkis ir padarit islamu par globalu ideologiju un politisku sistému.
Pieméram, pieminot terorismu (irhab), tiek apgalvots, ka ir aizspriedumaini uzskatit
musulmanus par teroristiem, jo Korans sankcioné $o darbibu.”® Visdrizak, islams
un Rietumi neatrodas civilizaciju konflikta, sadursmes stavokli. Konfliktu censas
radit tie islama pasaules parstavji (ari Al-Nabhani), kas sapno nomainit pastavoso
pasaules iekartu ar utopisku pasaules halifatu. HT skatas uz globalizaciju ka uz labu
iesp&ju no jauna izveidot musulmanu ummu uz tiri religiskiem pamatiem, nevis p&c
nacionala principa vai ta, ka religija ir atdalita no kultras un politikas.?

Dalu Nabhani rakstu veltita antisemitisma té€mai, un sava retorika HT ir
neiecietiga joprojam. Visticamak, ka HT antisemitisms izpauzas nevis ka reakcija
uz Izraglas un Palestinas konfliktu, ka teritorialais konflikts, bet gan ka v&sturiska,
eksistenciala sadursme starp ebrejiem un arabiem.

Attieciba uz starpreligiju dialogu HT apgalvo, ka ta ir islamam sve$a ideja.”’
Musulmaniem ir pavéléts aicinat nemusulmanus pienemt islamu, pametot neticibu
(kufi), nevis aicinat uz starpreligiju dialogu. Rietumi, kas sauc uz dialogu, saredz
islama ienaidnieku.”® HT uzskata, ka Rietumi sauc uz religiju dialogu, atrodoties
naidiguma pozicija un biidami naidigi noskanoti pret islamu. Saja sakara tiek
piemingtas visas darbibas, kas vérstas pret islamu: krusta kari, musulmanu padzisana
no Spanijas, Kalifata valsts sagrauSana, Izraglas valsts dibinasana Palestina un islama
kustibu sauksana par terorismu un ekstrémismu. HT secina, ka galvenais neticigas
Rietumu pasaules mérkis $aja religiju un civilizaciju (hadharah) dialoga ir nepielaut,
ka islams top par visaptverosu sistému.?

HT formul€ tadus jautajumus ka Kalifata dibinaSana, Allaha varas ievieSana,
kalifa iecelSana (vin$ dotu zverestu (bai’a) uz Korana un Sunnas), neticigo (kufr)
varas sagrausana un islama likumu ievieSana; musulmanu zemju padariSana par
islama zemém, musulmanu sabiedribas parveidoSana par islama sabiedribu, islama
vests izplatiSana gan miera cela, gan ar dzihadu (jihad). Kadé] Nabhani uzskata,
ka nepiecieSsamas §is izmainas? Musulmanu, galvenokart arabu regionu, zemes
parvalda neticigo likumi un sistémas, iznemot dazus — tadus ka laulibas, skir§anas,
mantosanas un aizbildniecibas likumi. Visi tie tiek Istenoti ar speciali izveidotu tiesu
(mahkamah shari’ah). Tadgjadi musulmani dzivo neticigo realitaté, nevis islama
realitate. Saskana ar Sariata (Shari’ah) terminologiju islama zeme (dar al-islam)
ir teritorija, kur valda islama likumi un kur dro§ibu (aman) garanté islams. Tas
nozimé, ka musulmani tiek aizsargati gan iekSzeme, gan arzemes, pat ja vairakums
iedzivotaju nav musulmani. Savukart neticigo zeme (dar al-kufi) ir teritorija, kur
valda neticigo likumi un kura nav islama garantétas drosibas, pat ja vairakums
iedzivotaju ir musulmani. ST izpratne ir pemta no Suleimana Bin Buraidas hadisa,®
un tas norada uz to, ka musulmaniem ir jaemigré no neislama zemes, kliistot par
emigrantiem (muhajirin),’' lai pilniba bauditu ticigo sabiedribas tiesibas.

Savas socialajas reformas HT aprobezojas ar teokratiskam normam. Ta seko
PravieSa piem@ram islama valsts dibinaSana un teokratisko normu lietoSana valsti
un sabiedriba.’? HT secina, ka musulmanu zemes un sabiedribu nevar uzskatit par
islama teritoriju (dar al-islam), tad€] partija koncentréjas uz darbu — uz neticigas
(dzahilijas) sabiedribas parveidoSanu par islama sabiedribu — lidzigi Muhammedam,
kad vin$ Meku pievérsa islamam. HT galvenas direktivas ir izplatit islamu atbilstosi
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Korana pavélei: ,,Un tad izveidosies no jums kopiena, kas aicinas pie laba un
pareiza (ma’aruf), neatlaujot launo (munkar).”> HT paklaujas Allaha pavélei, kas
uzliek pienakumu (fard) musulmaniem darboties saskana ar islama normam islama
ievieSanai. Partija, pienemot dieviskas normas ka vienigo pamatu savai darbibai un
saviem uzskatiem par dazadam ideologijam, ta noskir atlauto (ialal) no aizliegta
(haram). Visi citi uzskati, sistémas, ideologijas, religijas ir neticiba (kufr), un islams
ir vieniga pareiza ideologija. HT pieskaita pie neticigajiem (kuffar) gan citu religiju
piederigos, gan citu ideologiju piekritéjus, ka ari visus valdniekus, kas ievéro neticigo
(kufr) principus. HT mérkis ir izjaukt neticigo parvaldes sist€mas un ieviest islama
likumus (ahkam).** Kad realitate ir pretruna ar islamu, islamu nevar interpretét
atbilstosi realitatei, bet var mainit realitati. Kalifata koncepts ka musulmanu
vienotibas un islama universalisma simbols ir kluvis par HT visraksturigako iezimi.
Interesanti, ka vahabisms, pec kura pieméra Hizb al-Tahrir ir veidots, noliedz
Kalifata ideju, kuru Hizb al-Tahrir vélas no jauna izveidot.>

Hizb al-Tahrir Kalifata parvaldes teorija

1953. gada Al-Nabhani publicgja detaliz€tu islama valsts konstiticiju (dustur),
kas lidzinas ,,Musulmanu Bralibas” teorétiku piedavatajiem modeliem.** Nabhani
Kalifata (khilafah) jedzienu defingja ka totalu visu musulmanu valdiSanu, lai ieviestu
Sariatu un izplatitu islama vésti pasaulé. Pretstata citiem misdienu islamisma
teoretikiem, kas uzsver to, ka termins ,,Kalifats” nenorada uz specifisku valdiSanas
formu, kas biitu tikai vé&sturiskas islama valsts simbols, Al-Nabhani turpret
aicina pie autentiskas islama valsts, pie viduslaiku Abasidu Kalifata atjaunosanas.
Vesturiska islama valsts ir piepémusi likumus, kas attiecas uz tas politisko un
administrativo vienotibu tikai idztihada veicinaSanai, savukart Al-Nabhani uzskata,
ka idztihada praktizésana, nevis Saridta ievieSana ir nopietns apdraud&jums taglid
jautajumiem. Valsts saskana ar Al-Nabhani ir islama batiska dala, jo ta ir Korana
un Sunnas prieksrakstita. Islama valsts arhetipiska paradigma Iidzinas Praviesa
Muhammeda dzives pieméram. Al-Nabhani veido savu islama valsts paradigmu,
pamatojoties uz klasiskajam sunnitu islama juridiskajam teorijam.’’ Islamiska
valdiba balstas uz fundamentala principa. Saskana ar to vara ir pieskirta pasai ticigo
musulmanu kopienai. Al-Nabhani piebilst, ka islama varas koncepcija pieprasa, lai
umma delegétu varu tikai kalifam. Vin$ uzsver vésturisku liguma zvérestu (bai’ah)
ka Korana prieksrakstitu metodi kalifa izvélei.*® Zverests pats par sevi ir kolektivs
religisks pienakums, tas attiecas uz visiem musulmaniem, tiem ir jabat lidzdaligiem
kalifa iecelSana.

Kalifatu parvalda Cetras amatpersonas: Kkalifs (khalifah), delegéts paligs
(mu’awin), valdnieks (wali), parvaldnieks, majors (a 'mil).>° Kalifata varas sistéma ir
balstita uz Cetriem principiem:

1. Augstaka vara pieder Sariatam, nevis tautai. Tada veida tiek uzsvérta
Allaha suverenitate (hakimiyyah).

2. Vara pieder ummai, ticigo kopienai.
3. Kalifa iecelSana ir visu musulmanu pienakums (fard kifayah).
4. Tikai kalifam ir pilnvaras pienemt Sariata likumus (ahkam shari’ah).
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Islama valstij ir $adas varas institficijas:
1. Kalifs (khalifa).
. Deleggtie paligi (mu’awin al-tafwid).
. Izpildvaras paligi (mu 'awin al-tanfidh).
. Dzihada emirs (amir al-jihad).
. Provincu parvaldnieki (wulah).
. Tiesnesi (qadah).
. Ummas padome (Majlis al-Ummah).

0 3 N L A~ W

. Valsts iecirkni (masalih al-dawlah).*°

Par vienu no musulmanu sabiedribas pagrimuma iemesliem Al-Nabhani min
arabu valodas pameSanu novarta. Tas notika Tpasi mam]uku valdiSanas laika, kad
tika ierobezots idztihada lietojums, kam nepiecieSamas loti labas arabu valodas
zinasanas, un ta vieta tika priekSrakstita sekoSana iepricks$€jo islama juristu
velak atjaunoja Kalifatu, bet neieviesa islamu. Tie parnéma Rietumu institicijas un
likumus un nodrosinaja sevi ar fatvam, lai legitimétu Rietumu aizguvumus, lidz ar to
parkapjot islama principus. Nespgja saprast, ka Rietumu idejas nav savienojamas ar
islamu, noveda pie islama modernistu centieniem integrét Rietumu kulttru islama un
pie Rietumu kultiras imperialisma.* Par intelektuala pagrimuma zimi Al-Nabhani
min to, ka ulemi islama likumus pasniedz ka abstraktu un hipotétisku disciplinu:
vini sniedz tadu islama interpretaciju, kas pielago to situacijai, vini interprete
islamu, nevis maina sabiedribu, ievieSot islama standartus. Nenosaucot varda
ieprieksgjas grupas un kustibas, Al-Nabhani verSas pret tam ar kritiku, apgalvojot,
ka skolu dibinasana, moseju cel$ana, nodarbosanas ar labdaribu padara tas par
labdaribas organizacijam bez politiskiem mérkiem. Citi grup&umi cenSas morali
»attirit” sabiedribu ar spredikiem, lekcijam, publikacijam, bet tie cie§ neveiksmi, jo
saskana ar Al-Nabhani viedokli socialas reformas ir iesp&jamas tikai ar vispargjam
sabiedribas izmainam, nevis mainot cilvéku morali. Vinaprat, no jauna ieviest islamu
nav iesp&ams ar moseju celsanu.®

HT uzskata, ka musulmanu pratus savilpoja un ietekméja divi notikumi —
Kalifata sabruks$ana un Izraglas valsts dibinasana, kas sekmgja dazadu islamisku un
neislamisku kustibu rasanos.* HT secina, ka galvenie islama ummas jautajumi ir
islama ievieSana, islama vests izplatiSana (da 'wah) gan miera cela, gan ar dzihadu.
HT ar savam metodém seko Praviesa piem&ram. Ta ir kolektiva, nevis individuala
darbiba. HT kritize visas islama nepolitiskas vai religiskas organizacijas, kas publicé
islama literatliru vai aicina ieveérot labo (ma rouf) un noraidit launo (munkar), jo tas
nespgj risinat galvenas musulmanu problémas. HT kritiz€ tadas islama izglitojosas
iestades ka Al-Azhara, Al-Zaitina, Al-Nadzafa, kas maca islamu ka teorétisku un
akadémisku, nevis praktisku dzivesveidu. HT izvirzija no jauna Kalifata radiSanas
ideju, izveidojot tr1s stadijas, bet neizstradaja konkrétu planu par ta atrasanas vietu.
Tadgjadi, cenSoties apiet geografisko un nacionalo jautajumu, HT Kalifata ideja nav

vesturiskas institiicijas atjaunosanas ideja, bet gan ,,deteritorializéta fantazija”.*
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Kalifs (khalifa) ir Kalifata valsts galva, tas parvaldnieks. Vin$ nav karalis vai
diktators, bet izvelets lideris, kam varas autoritate dota ar specialu valdiSanas ligumu
(bai’ah). Valdnieks nedrikst izdot likumus, kas nav pamatoti Sariata. Kalifats nav
teokratija, un kalifs taja nav lidzigs pavestam. Sariata visaptvero3a sistéma ietver
sevi politiskas, socialas, ekonomiskas, arlietu un juridiskas lietas. Kalifats nav
impérija, un taja nacionalismam un rasu diskriminacijai nav vietas. Par kalifu var
kltt jebkuras tautibas un rases parstavis, ka ar1 jebkuras islama juridiskas skolas
(madhab) piekritgjs.*® Kalifats nav lidzigs republikai, jo ta ir balstita uz demokratiju,
kur augstaka vara pieder tautai. Tas nozimé, ka cilvékiem ir tiesibas izdot likumus
un mainit konstitiiciju. Augstaka vara islama pieder Sariatam un nevienam citam.
Kalifats nav totalitara valsts, un taja ikviens tas pilsonis var brivi izpaust savus
viedok]us. Kalifats neapspiez nemusulmanu minoritates. Nemusulmani (dhimmi) ir
valsts aizsargati un nav spiesti mainit savu religiju. Sieviettém Kalifata ir tiesibas
uz bagatibu, IpaSuma tiesibas, tiesibas uz laulibu un skirSanos, ka arT tiesibas bt
sociali aktivam un ienemt sabiedriba noteiktu vietu.*” Saskana ar Al-Nabhani ieteikto
kartibu sievietém galvena ir mates un sievas loma. Sabiedriba viriesi un sievietes ir
savstarpgji atdaliti. Sievietém ir tas paSas tiesibas un pienakumi, kadi ir virieSiem,
iznemot atseviskus gadijumus, kas ir Sariata prieksrakstiti.* Sievietem ir jaievéro
specialas apgérba valkaSanas normas, bet aizsegt seju musulmanu sievietém nav
obligati.*

Al-Nabhani Kalifata valsts teorija un politiskais diskurss reprezente specifisko
savienojumu starp islama reformismu un islama radikalismu. Islama reformisms
tika parstavets ar Dzamaletdinu Al-Afgani, Muhammedu Abdu, Hasanu Al-Bannu.
Reformatori centas izveidot tiltu starp Eiropas parakumu un islama kultiru. Sis
mérkis izpaudds nemitigaja méginajuma samierinat islamu ar misdienu pasauli,
lai islams pienemtu Rietumu standartus. Al-Nabhani noraidija $adu filosofisko
orientaciju, un tas ari nosaka vina islama koncepciju. Islams vinam ir paSpietickams
un neatkartojams, un, vipaprat, nav iesp&jams parveidot islama konceptus un
institicijas Rietumu kategoriju formas. Vin$ noraidija Rietumu civilizacijas
apologetiku, kas veido islama reformas intelektualo tradiciju, un postul&ja kontrastu
starp islamu un Rietumu civilizaciju. Al-Nabhani uzsvéra fundamentalo dihotomiju
starp islamu un neticibu (kufr).

Atskiriba no ,,Musulmanu Bralibas”, kuras ideologija galvenais bija Sariata
ievieSana sabiedribas dzive, HT ideologija galvenais ir Kalifata izveidoSana, un bez
ta nekada islamiska kartiba nav iesp&jama. Ja Al-Nabhani nevargja pat iedomaties
islama likumu Tsteno$anu neislama valsti, tad ,,Musulmanu Braliba” saredz&ja Sariata
ievieSanu ka pirmo soli islama valsts izveidoSana.”® HT ar ,,Musulmanu Bralibu”
vieno tas, ka abas kustibas defingja problémas, kas skar musulmanu sabiedribu,
un centas atrast to risingjumus.’’ Taja pasa laika abas kustibas atSkiras ar veidu, ka
reflektét §7s problémas.”Musulmanu Braliba” uzstaj uz pakapenisku Sariata ieviesanu
un sabiedribas islamizaciju, kamér HT uzsver islama valsts izveidoSanu un tikai p&c
tam islama likumu ievieSanu.

Nabhani uzskata, ka likumi jaizzina no Korana un Sunnas, ka arT dedukcijas
procesa jeb ar idztihadu. Idztihads jeb briva tekstu interpretacija islama valsti ir
kolektivs pienakums (fard kifayah). Al-Nabhani Kalifata konstitucija ir teikts, ka
katram musulmanim ir tiesibas uz idztihadu.*? Citadi idztihada prombitne, vinaprat,
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paralizé Sariatu, padarot neiesp&jamu jauno problému risina$anu. Nabhani uzsver, ka
tagad idztihada ,,varti ir vala”, un, ja idztihads kltst par ummas kolektivo pienakumu,
katrs musulmanis ir potenciali sp&jigs pats risinat savas personigas problémas,
lietojot savu Sariata interpretaciju. Vipaprat, ir svarigi, lai musulmanu sabiedriba
bitu tie, kas veic idztihadu (mujtahidun), un seviski tie, kas veic neierobezoto
idztihadu (mujtahid mutlaq). Saskana ar Nabhani tiesi idztihada ,,vartu slégsana”
9. gadsimta, islama juridisko skolu izveidoSana un ieprieks€jo ulemu ( ‘ulama)
viedoklu imitesana (taglid) noveda islama sabiedribu lidz pagrimumam. Tos ulemus,

kas ir pret idztihadu un atbalsta taglid, Nabhani sauc par ,,ummas postu”.>

Islama jurisprudences divi pamatavoti ir Korans (Qur’an) un Sunna (Sunnah).
Al-Nabhani par treSo avotu pienem PravieSa Iidzgaitnicku vienpratibu (ijma
‘al-sahaba) un spriedumus péc analogijas (giyas). Lidzigi zahiritiem un hanbalitiem
Al-Nabhani uzsver, ka tikai Muhammeda lidzgaitnieku vienpratiba var tikt pienemta
par likumu avotu. Vin$ atbalsta striktu analogijas sprieduma procedaru, kurai
jabiit pamatotai tikai ar islama tekstiem. Vinaprat, tikai Korana un Sunna noraditie
gadTjumi var biit par ta pamatu, [1dz ar to vin$ noraida racionalos gadijumus ( ‘illa
‘aqliyya). Konsekventi Nabhani noliedza pienemt ,,kaut ka labvéliga iegtisanas un
kaut ka kaitiga noveérSanas” (jalb al-masalih wa dara’al-mafasid) galvenos principus.
Al-Nabhani noraidija ari citus tradicionalas islama jurisprudences principus,
piem&ram, uzmanibas lietoSanas principu (istihsan vai maslaha al-mursala) un
paraduma (‘urf vai ‘ada) principu, kam bija svariga nozime Sariata izveidosana.*

Al-Nabhani dar al-islam un dar al-kufr definéSana uzsver islama varu un
musulmanu drosibu, kas ir Tstenojama ar to varu (sultan). Misdienu musulmanu
zemes ir dar al-kufr, jo tas neparvalda islams. HT uzskata, ka visa pasaule tagad ir
Hheticibas zeme” dar al-kufr. Attieciba uz dzihadu (jihad) Al-Nabhani apgalvo: ir
nepatiesi runat, ka dzihads ir tikai aizstavés$anas kar$.% Tas, vinaprat, apmelo islamu
un Koranu un ir pretruna ar dzihada realitati, jo PravieSa dzives laikd musulmani
uzsaka karus pret neticigajiem (kuffar), pienemot tos par islama izplatiSanas metodi.
Al-Nabhani cité Korana dzihada stiras (sirat Anfal un surat Taubah), lai attaisnotu
dzihada praktizéSanu.>

HT ideologiju un teologiju dazreiz aizglst citas radikala islamisma grupas.
Kameér tas uzsver, ka vinu religiska interpretacija ir vieniga pareiza vai ir parnemtas
tikai ar vienu specifisku problému, HT orient&jas uz plasaku mérki, proti, musulmanu
apvienoSanu, un uzsver globalas problémas, kas skar civilizaciju sadursmes jautajumu.
Citas islamistu organizacijas, atsaucoties uz HT un biezi izmantojot tas konceptus un
literatiiru, tad€jadi saredz HT nevis ka sancensi, bet ka savu sabiedroto. HT mérkis ir
visu musulmanu apvienosana, Rietumu iespaida mazinasana uz musulmanu zemém,
dzihada sludinasana pret Izra€lu, islama valsts (Kalifata) atjaunoSana un islama
likumu (Sariata) ievie$ana sabiedriba. HT ideologiju, no vienas puses, raksturo
aizguvumi no herétiskam islama filosofiski teologiskam skolam, no otras puses,
islama leksikas izmantoSana saskana ar salafitu islama traktgjumu. Islama doktrinu
savdabiga interpretacija un organizacijas globalais raksturs padara HT par kustibu,
kas atSkiras no pargjam 20. gadsimta islamistu kustibam, kuras c€lusas Tuvajos
Austrumos.
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Atsauces un piezimes

1

Ir dazadas HT nosaukuma variacijas, pieméram, Hizbul Tahrir, Hizbut Tahrir, Hizb-ut
Tahrir, bet Saja raksta lietots nosaukums Hizb-al Tahrir al-Islami.

Kaut gan dazi apgalvo, ka HT ir dibinata 1951. vai 1953. gada, saskana ar pasas organizacijas
avotiem tas notika 1952. gada. Sk. Suha Taji-Farouki, 4 Fundamental Quest Hizb al-Tahrir
and the Search for the Islamic Caliphate (London: Grey Seal, 1996), 5.

Mateen Siddiqui. The Doctrine of Hizb ut-Tahrir. In: The Challenge of Hizb ut- Tahrir:
Deciphering and Combating Radical Islamist Ideology. Conference Report. Ed. Zeyno
Baran. The Nixon Center, September 2004: 1.

Suha, Taji-Farouki, op. cit., 3.

Ibid., 5.

Ibid., 6.

HT ideologija ilgi tika saistita ar antisemitismu, cit€jot Korana fragmentus un izraujot tos
no konteksta, lai pamatotu, ka musulmaniem ir pienakums ,,sagraut judu identitati”. Sk.
Baran, Zayno. Fighting the War of Ideas. In: Foreign Affairs, Nov/Dec 2005, vol. 84, Issue
6: 70.

Mateen Siddiqui, op. cit., 3.

Suha Taji-Farouki. A Fundamental Quest Hizb al-Tahrir and the Search for the Islamic
Caliphate, op. cit., 115.

1bid., 126.

Korans (3: 104).

Korans (58: 22).

The Relevance of Islam Today. Available: http://www.khilafah.com/kcom/islamic-thoughts/
islamic-thoughts/the-relevance-of-islam-today.html.

Ibid.

Imams Abuls Hasans Al-Asari (873-935) bija Irakas islama teologs, viens no dievbijigajiem
priek$gajgjiem (al-salaf al-salihin), kas lielako dzives dalu pavadija Bagdade. Lidz 40
gadu vecumam vin$ bija mutazilitu (mu tazili) skolas sekotajs, vélak dibindja savu asaritu
(ash’ari) kustibu. Sava teologija vins lictoja sengrieku un Indijas filosofiskos principus,
bija grieku atomisma ietekméts. VEélak vin$ saka polemizét ar bijusajiem kolégiem
mutazilitiem.

Ahmads Ibns Hanbals (780-855) islama teologs, hanbalitu juridiskas skolas pamatlicgjs.
Atskirtba no citam skolam ta vieniga radija savu teologiju (hanafitu skola parpéma
teologiju no maturidu skolas, Safiitu un malikitu skolas — no aSaritu doktrinas). Savu
teologisko tehniku Ibns Hanbals izveidoja nevis no kodoficétas juridiskas literaturas (figh),
bet pamatojoties uz Koranu un hadisu. Teologiska koncepcija, kas pieder Ibn Hanbalam, ir
ideja par mazigo un neradito Korana tekstu. Hanbaliti palika minoritates stavokli, kamér
Muhammeds Abdels Vahabs izveidoja savu kustibu, lai attiritu islama monoteismu (tawhid)
no pirmsislama ticgjumiem un vélaka laika uzslanojumiem.

Taqiuddin Al-Nabahani. 4 Warm Call from Hizb ut-Tahrir to the Muslims (London:
Al-Khilafah Publications, 1962), 47.

Ibid., 14.

Ibid., 33.

Hadisu autentiskuma krit€rijs ir nepartraukta stastitaju virkne (isnad), tad hadiss tiek
uzskatits par autentisku (saik) un labu (hasan). Sadu hadisu arf sauc par “secibas” hadisu
(hadith mutawatir). Ja hadisa stastitaju “kéde” ir parrauta vai tam ir tikai viens (ahad)

T AL

stastitajs, hadiss ir “vaj$s” (da’if) un neautentisks (ahad hadith). Par autoritativajiem
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autentisko hadisu krajumiem uzskata Sahih Al-Bukhari un Sahih Muslim. Islama ir pienemti
gan autentiskie, gan neautentiskie hadisi.

Taqiuddin Al-Nabahani. A Warm Call from Hizb ut-Tahrir to the Muslims, op. cit., 51.
Korans (4: 59), (4: 155).
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Publications, 2002), 81.

Dangerous Concepts to attack Islam and Consolidate the Western Culture (London:
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Ibid., 17.
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The Methodology of Hizb ut- Tahrir for Change, op. cit., 6.

Dar al-muhajirin bija islama zeme Praviesa laika.

Allahs lika musulmaniem sekot dieviskam normam un Praviesa piem&ram (Korans 3:32).
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Summary

The research paper “Hizb al-Tahrir al-Islami: the History of Rise and Ideology” focuses on
the history of rise, development, and ideology of the Islamist movement “Islamic Liberation
Party” (Hizb al-Tahrir al-Islami). 1t was founded in 1952 by Palestinian Islamic lawyer Taqi
al-Din al-Nabhani, and soon became the fastest-growing radical Islamic movement in the
Middle East and now in the West. Today Hizb al- Tahrir’s radical ideas, such as the foundation
of an Islamic State (Caliphate), the implementation of the Sharia rules in society, the waging
of jihad against Jews and Israelis, attract many young Muslims and new converts in the West.
Analyzing the doctrine of the movement, the author shows it as a heterodoxy and a deviation
from the mainstream Islam.
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Sai raksta apskatits viens no galvenajiem budisma jédzieniem “atbrivoSanas”. P&tijums
pamatojas uz kiieSu un tibetieSu valodas avotiem — uz Mahajanas budisma siitram, kas
tulkotas no sanskrita. Par pamatu nemti Cetri kinieSu vardi (jie #%, two Y, du %, du V%)
un tris tibetieSu vardi (grol, sgrol, thar), kurus visbiezak lieto §1 jédziena apzim&Sanai un
kuri teor&tiski atbilst sanskrita vardam moksha. Pirmaja nodala att€loti “atbrivosanas” dazadie
aspekti un pakapes. Otraja nodala skaidrotas kinieSu un tibetieSu vardu nozimes un lietojums.
Tresaja nodala jédziens “atbrivoSanas” paradits salidzinajuma ar citiem nozimé tuviem
budisma jédzieniem (nirvana, paramita, nave, apgaismiba, tukSums).

Atslegvardi: budisms, kinieSu valoda, literatiira, leksikografija.

1. Jedziena visparéja nozime

Atbrivosanas jédzienam budisma maciba ir vairakas nozimes un pakapes. Varda
tieSaja nozimé ta var but atbrivoSanas no konkrétiem kavekliem un SkerSliem.
Parnestaja nozimée to izprot ka negativu paradibu un nevélamu 1pasibu parvarésanu.
Sada veida cilveks gist fiziska kermena neatkaribu, domu vai gara brivibu.

Ar vardu “atbrivosanas” budisma apzimé ari ikdiena lietojamus prickSmetus un
ikdieniskas darbibas, pieméram, budistu &dienu, miku apgérbu, klostera celibata
likumus u. tml. Seit vards “atbrivoanas” pievienots tikai ka dekorativs apzimétajs
un Tsteniba runa ir par citiem budisma jédzieniem un aspektiem.

KinieSu budisma kanona Taiso Tripitaka atrodamas vairakas sttras, kuru
virsrakstos paradas vards “atbrivoSanas”, piemeram, Jietuo jie jing HEIRTYAE
(Atbrivosanas bauslu sitra) Jietuo dao lun #l55FiSi (Traktats par atbrivosanas
celu). Tomér So rakstu un siitru saturs ir Joti atSkirigs un to galvena ideja ne vienmér
ir atbrivoSanas. Tadgjadi izriet $ads secinajums: ja tas, ko cilveks dara, ir saskana ar
budisma macibas principiem un mérki, tad gandriz katru labu 1pasibu, budistu prakses
vingrinajumu vai labu darbu var apzimét ar vardu “atbrivo$anas” un interpretét ka

celu uz galigo atbrivoSanos.

Atbrivosanas var but visaptveros$a un ieklaut sevi veselu procesu ar daudzam
pakapem. No cita aspekta skatoties, atbrivoSanas var arT biit tikai viena atseviska
faze cilvéka garigas attistibas procesa. Atbrivosanas procesu var ilustrét ka budistu
prakses celu uz galamérki — nirvanu.! Att€los paraditi un nosaukti posmi, kuros
iesp&jams atbrivosanas process.
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1) Attistibas cel$ samsaras® pasaulé nirvana
(bez sakuma)
2) Parvertibas moments nirvana
(mirkla faze)
3) Merkis (= nirvana)
(bezgaliba) nirvana
4) Viss cels
(bez sakuma un beigam) nirvana

Pirmaja gadijuma atbrivosanas cel$ ir budisma macibas prakse ikdieniskaja
dzive, kuras rezultats ir nirvana. Otraja gadijuma tas ir parvertibas (apgaismibas)
mirklis, kas sasaista ikdieni§ko pasauli ar nirvanu. Sie atbrivo$anas mirkli var sekot
cits citam gara parvertibu k&de. Tresaja gadijuma atbrivosanas ir gan parvertibas faze,
gan nirvana. Ceturtaja gadijuma atbrivosanas ir universala kvalitate bez iesakuma un
nobeiguma. Ta apzimé gan pasauligo celu uz galamérki, gan parvértibu fazi, gan ari
galamerki jeb nirvanu.

Varda tie$aja nozimé atbrivosanas vislabak atbilst otrajai fazei. S faze attélo
atbrivoSanos no pasauligas realitates, un ta ietver sevi tikai konkr@to parvertibas
momentu visminimalako darbibas vienibu visisakaja laika vieniba. Parveértibas
mirklis ir garigs process, kura subjektivos priekSstatus par paradibam nomaina
trascendentals un visaptveross redzesloks bez saistibam un robezam. Lai parvertibas
mirklT patieSam iegiitu atbrivoSanos, ir loti svariga pozitiva paradibu uztvere. Jau
kop$ dzims$anas cilvéks ir sasaistits ar ilGziju pasauli. Tikai vipa paSa pasaules
uztvere nosaka, vai §T saistiba turpina eksistet vai ar1 izbeidzas. Cilvéka pasaules
uztvere un reakcija uz pasauligajam paradibam un realitatém var biit dazada. Seit
min&Su tikai Cetras iesp&jas, bet var bt vél vairakas citas uztveres pakapes:?

1. Cilveks priecajas par pasaules paradibam. Toméer, ja kaut kas izmainas
un §Ts izmainas nesaskan ar vipa priekSstatiem un ceribam, rodas
neapmierinatiba. Tadgjadi cilveks ir atkarigs no saviem prieksstatiem un
ceribam.

2. Cilveks priecajas par pasaules paradibam. Vins lauj tam attistities un rit&t
savu gaitu. Ja notiek izmainas vai rodas kaut kas jauns, vins ir spgjigs STs
izmainas pienemt un tas uztvert pozitivi.

3. Cilveks nepriecajas par pasaules paradibam. Vinam ir griiti sev izvirzit
pozitivu mérki un sekot jelkuriem noteikumiem. Negaiditas situacijas
ir nettkamas un sadusmo. Gudribas un Iidzjitibas prakse saskana ar
budisma principiem tad&jadi tiek apgritinata.

4. Cilveékam viss ir vienalga, jo vin$ visas pasaules paradibas uzskata par
iluzoram un relativam.

Pirmaja un tresaja gadijuma cilvéka dzive ir pilna ciesanu, nelaimju, skumju un
negativu domu, jo katra negaidita parmaina var tikt uztverta ka zaud&jums un izraisit
pesimismu. Ceturtaja gadijuma nerodas tiesa atkariba, ne cieSanas, ne arT prieks.
Tomér $ada gara stavoklt cilveéks neapzinas ari Isteno realitati, jo pats atrodas iluziju
vara un vinam neeksisté nekadas vertibas. AtdoSanas vinam ir svesa, un vin$ nevar
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pilnigi lauties ne sev, ne citiem. Tikai otraja gadijuma atspogulojas patiesi pozitiva
gara attistiba. Cilveks spgj priecaties par paradibam, tai pasa laika nesasaistot sevi ar
tam. Sis prieks ilgst miizigi un neatkarigi no pasauligajam parvertibam:

“Baltie makoni peld Surp un turp, bet zalie kalni nekustas
nekad. ™

ST atbrivosanas raksturojama ar prieku, pasapzinu, skistibu un pastavibu.

Svarigs atbrivoSanas aspekts ir atbrivosanas pasa spékiem un atbrivoSana ar citu
palidzibu jeb aktiva un pasiva atbrivoana. Sis aspekts iezimé galveno atikiribu starp
agrina budisma filozofiju un v€lako Mahajanas budismu. Veco budistu maciba (skt.
sthavira) pazina tikai aktivo atbrivosanos, t. i., atbrivosanos pasa spekiem:

“Cilvékam piemit speja atbrivot pasam sevi no visam atkaribam
ar pasa centibu un gudribu [..]. Ja budhu vispar var dévét par
“glabéju”, tad tikai tai zina, ka vins atklaja un paradija celu uz
atbrivosanos. Bet sis cels katram jaiet pasam. Cilveka glabsana ir
atkariga tikai no vina pasa patiesibas atklasmes un nevis no dieva
vai kdda cita aréja spéka augstsirdigas labvelibas.”

Mahajanas budisms turpretim uzsver ticibu bodhisatvu® glabjosajam spekam,
kas rodas no lidzjiitibas, bodhisatvas solfjuma un magiskajam sp&jam. ST doma ir
1pasi izversta garaja Budhas Amitabhas Sitra. Viens no mika Dharmakaras (kur$
velak tapa par Budhu Amitabhu) bodhisatvas solfjumiem skan sadi:

“[Kad] es jau buisu sasniedzis apgaismibu, [tad lai] neskaitamas
dzivas biitnes no neskaitamam sferam [..], kuras izdzird manu vardu,
attista apgaismibas garu, stada labo darbu saknes un no visas sirds
vélas iedzimt (Skistaja budhas zeme), visas bez iznémuma nokliist
budhas zemé. Lai vipas visas sasniedz visaugstako apgaismibu.””

No vienas puses, aktiva un pasiva atbrivosanas veido pretstatus. No otras puses,
Sie pretstati izziid galigas realitates priek$a. Absollitaja un galigaja briviba nav
pretstatu, jo Seit vairs neeksisté subjekta un objekta attiecibas:

“Kas vai kurs tiek glabts? Nekas un neviens. Neviens, kas ir Seit,
nevar tikt aizvests pari uz turieni. Neviens art nekad netiek glabts,
jo “tas, kurs izskir starp sevi un citiem, vél joprojam atrodas
karmas® ietekmé” un tadé] netiek glabts.””

2. Atbrivosanas jedziens kinieSu un tibetieSu valoda

2.1. KinieSu vardi <jie> %, <tuo> i, <du> "%, <du> ¥

Budistu stitras, kas tulkotas no sanskrita kiniesu valoda, atbrivosanas jédzienam
visbiezak izmanto &etrus hieroglifus: <jie>i#%, <tuo>'ffl, <du>"¥ un <du>V%. Tie var
tikt lietoti atseviski, savstarpgjas kombinacijas vai arT kopa ar citiem hieroglifiem.
Hieroglifs <jie> ## ir ideogramma un sastav no $adiem radikaliem: | <jiao> rags,
4 <niu> bullis, <~ <you> roka; kopsumma veido nozimi ‘ar rokam nopemt bullim
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ragus’. 3. gs. p. m. &., kad tika veikta rakstibas reforma, roku aizstaja ar radikali
<dao> ~’ nazis. Tadgjadi hieroglifs ieguva nedaudz citadaku nozimi: ‘ar nazi sadalit
liellopu’.

Pirmo reizi KkinieSu tradicionalaja literatira hieroglifs /&% sastopams

gramata Jidzjin," kur ar to skaidrota 40. heksagramma ==. Tas veido pretstatu
39. heksagrammai == ar nozimi <jian> 7 (‘kaveklis’)."!

Hieroglifs <tuo> it ir fonoideogramma, un ta sakotngja nozime ir ‘atdalit no
kauliem miesu’. Kreisais radikalis *| <rou> (pilna forma [4]) nosaka varda nozimi,
bet labajam radikalim 5 <dui> ir tikai fonétiska vértiba. Hieroglifs pirmo reizi
sastopams gramata Sidzjin'? ar nozimi ‘dikdienigs, slinks’." Kada cita vieta $aja pasa
gramata tas tiek divreiz atkartots un veido binomu ar nozimi ‘mierigi, 1énam’."

Hieroglifs <du> ", ir ideogramma un sastav no §adam dalam: "~ <guang>
parsegs, | <nian> divdesmit, ~ <you> roka. Nozimi var interpretét §adi: parvaldit
daudzus cilvékus, kuri dzivo zem viena jumta.'” Atvasinataja nozimé ir ari cits
skaidrojums: kontrolét vai labi valdit par savam jutam. Konfucianisma maciba $is
vards tiek asoci€ts ar mérenibu, paskontroli, likumu un normam. Pirmo reizi tas
pieminéts gramata Sidzjin ar nozimi ‘mérit, mérs, izvertet, skaitit, pardomat’.'s

Hieroglifs % ir fonoideogramma ar nozimi ‘Skérsot upi vai kadu citu odeni’.
Hieroglifa kreisas puses radikalis parada saisinato “f< idens formu, un laba puse
norada izrunu <du>. Sakotn&ji KkinieSu literatiira §1 hieroglifa vieta lietoja <du>
% (bez idens radikala). Velak tam pievienoja iidens radikali, lai vardu nozimes
varétu skaidrak izgkirt. Pirmo reizi vards <du > V% lietots véstures gramata Sidzji'’
ta pamatnozimé ‘Skérsot upi’.'® Ar $o pasu nozimi $ai gramata lietots arT hieroglifs
<du> " (bez iidens radikala)."” No ta izriet fakts, ka taja laika abam zZimém vél nebija
strikti nodalitas funkcijas un $aja nozimé abi hieroglifi vargja viens otru aizstat.

Binoms <jietuo> A2l budistu rakstos parasti tiek lietots ka kinieSu ekvivalents
vardam “atbrivosanas”. KinieSu literattira tas lietots gan tieSaja, gan parnestaja nozime
vairakas konotacijas: atbrivot(ies) no cietuma, no k&dem, no naves, no garigiem
skersliem, no iltzijam. Budisma §is vards pamata tiek saistits ar atbrivoSanos no
pardzim$anu apla, no cieSanu okeana vai no ilizijam. Teorétiski ar vardu <jietuo>
Hel apzimé pasreiz&ja momenta notiekoSu procesu. Ja ir runa par galarezultatu,
t. i., atbrivotibas stavokli jeb brivibu, bitu pareizi lietot frazi <jietuochu> FE{5i%y
(burtiski: atbrivoSanas vieta).? Tomér praktiski sttras $T atSkiriba netiek nemta véra
un vardu <jietuo> ##4fi lieto abas nozimés. Pirmo reizi §is vardu savienojums lietots
véstures gramata Sidzji, 122. nodala (Kuli liezhuan / E%ﬁ[ﬁ[]@):

“Nins Cens bija notiesdts uz navi un [apcietinats]. Vins domdja, ka
vins vairs nekad negiis [ierédna godu]. Péc tam vins atbrivojas no
[kakla kedes], izzagas pari robezai un devas uz majam.”'

Atbrivosanas jeédzienam Seit ir divéjada nozime: 1) atbrivot(ies) no vazam un
2) izvairities no naves. Otra nozime ir loti [idziga ka velak budisma, tikai ar to
atskiribu, ka Nins Cens izbég no naves, lai turpinatu dzivi, bet budisma ideals ir
izb&gt gan no naves, gan ari no dzives. Turklat Sidzji sastopams ari vards, kura abi
hieroglifi samainiti vietam: <tuojie> il## ar nozimi ‘nonemt un atraisit’.”
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2.2. TibetieSu vardi <grol>, <sgrol>, <thar>

Vardi <grol> un <sgrol> parasti apraksta atbrivoSanas procesu, atbrivoSanas
pakapes vai atseviSkus aspektus. <Thar> atspogulo vai nu garastavokli meditacijas
laika, vai arT absoliito atbrivosanos. <sGrol> ir transitivs vards un tiek parasti lietots
ar nozimi ‘atbrivot, atbrivosana’. Tas par priekSnoteikumu izvirza argju speku. Vards
<grol> dazreiz sastopams ka pretstats vardam <bcings> (sasaistit) un lidz ar to atklaj
atbrivosanos dualo paradibu fona, kura balstas uz relativajam sakaribam. Vards
<thar> norada tie$i uz nirvanu bez jelkadiem pretstatiem un prieck$noteikumiem.

Vardi <thar> un <grol> var apzimét ari literaru stilu. Tos pievieno gramatu
virsrakstiem ar §adam nozimém:

<rang-grol> — burtiski: ‘dabiska briviba’,’ pasapzina’, ‘gara vai domu briviba’.
Gramatas nosaukuma beigas uzsver darba svarigumu un norada, ka gramatas saturs
ir Joti svarigs gara attistiba un religiskaja praksg;

<mdud-dgrol> — burtiski: ‘atraisit mezglus vai saites’. Gramatas nosaukuma
beigas Sis ir standarta izteiciens klasisko tekstu komentariem un skaidrojumiem, kuri
it ka atraisa nezinasanas mezglus;

<rnam-thar> — burtiski: ‘pilniga atbrivosanas’jeb ‘pilniga briviba’. Gramatas
beigas norada, ka aprakstita kada izcila un svéta budistu skolotaja dzive, vins$ devis
loti lielu ieguldijumu macibas izplatisana un palidz&jis visam dzivajam batném.
Visas §is izcilas personibas darbibas (lfigSanas, sv@tcelojumi, studijas, meditacija
utt.) tiek uzskatitas par svétam, un tas visada zina ved uz galigo atbrivosanos.

Vardi <grol> un <thar> piemin&ti jau atseviskos rakstos pirms budisma
vispargjas izplatiSanas Tibeta. No 7. gs., kad Tibeta tika izgudrota rakstiba, paraléli
ienako$ajiem budistu rakstiem radas ari cita satura rakstiski darbi, pieméram, zvanu
un stélu ieraksti, folkloras un religiski stastijumi, administrativa, hronologiska
un politiska satura dokumenti.® Sajos tekstos vards <thar> lietots apmé&ram tris
reizes biezak neka <grol> un visbiezak religioza nozimeé, pieméram, paregojumos
un zilgjumos. <Grol> turpretim nav $adas nozimes, tas lictots parsvara tekstos ar
sadzivisku saturu. Vards <sgrol> atrodams tikai budistu tekstos, tas norada, ka $is
vards veidojies velak un, iesp&jams, atvasinats no senaka varda <grol>.

3. Atbrivosanas jedziena saistiba ar citiem budisma jedzieniem

Jédziens “atbrivosanas® budisma tekstos ir loti ciesi saistits ar Cetriem citiem |oti
svarigiem jédzieniem: paramita, nave, nirvana un apgaismiba. A1 tad, kad $ie vardi
teksta nav tieSi pieminéti, ir jitama zemteksta klatbfitne. Tadgl Sai nodala tiks dots
1ss apskats par So jédzienu savstarp&jam sakaribam un nozimeém.

3.1. Atbrivo$anas un paramita

Lielaka dala religiju prasa no cilvéka tikai ticibu un atdoSanos augstakajam
spekam. Budisms turpretim uzsver individa nozimi un par priekSnosacijumu
izvirza cilvéka personibas riipigu attistibu un radikalu parveidoanu. Sim procesam
nepiecieSama Tpasa gara kvalitate. Lai to ieglitu, ir Joti svarigi attistit seSas TpaSibas
jeb sesas t. s. “pilnibas” (skt. paramita). Tulkojuma no sanskrita Sis vards nozimé
‘(aktivitates), kuras ved uz otru (krastu)’. Dazi autori tas tulko arT ka ‘braukSanas
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makslas’ vai ‘atbrivojosas darbibas’®. Sis ipaSibas veido pamatu visai budisma
praksei un nosaka cilveka attistibas virzienu. Tas ir neiztriikstoSs starpposms cela uz
atbrivosanos, un bez $Tm pilnibam patiesa atbrivosanas nav iespgjama.

Tabula ir uzskaititas visas seSas paramitas. Turklat Seit salidzinati vairaki kinieSu
tekstu varianti, kur var redz&t sanskrita jédzienu kinisko tulkojumu izmainas laika
gaita. So vardu tulkojums tibetie$u valoda ir homogéns lielakaja dala tekstu, tapec
Seit paradas tikai viens variants. Fon&tiskam salidzinajumam doti arT sanskrita vardi.
Izskaidrojuma noliikos vardi tulkoti arT latviesu valoda. KinieSu vardi nemti no
Bodhisatvas desmit pakapju sitras teksta tris variantiem. Vardi sanskrita nak no

Kristofa Klaines vairakvalodu budisma vardnicas.?

Skt. shat-paramita; kin. liu boluomiduo 5% %, liudu ~ % ;
tib. pha-rol-tu-phyin-pa drug.

sanskrits gng;‘)l; f;ng;jgs gng:jfg (l;l(;'g‘;a)lm tib. val. latv. val.
dana tan 1% tanna f§#} | bushi J|%% | bushi Jjj#5 | sbyin-pa ziedojumi
$ila shi F ! shiluo " 15 | chijie £§75 | chijie £§75 | tshul-khrims | bau§lu ievérosana
kshanti | chanti 54 | chanti 5. | anren 4% | renru 2U% bzod-pa pacietiba
virya | biliya F45 2] | biliya f450 70 | jingjin £ | jingjin B3 | brtson- ‘grus gribas speks
dhyana chanj! Channa %[ | jinglii ??'Sfﬁ ding a\l__ bsam-gtan meditacija
prajiia bore &, bore &, bore 4%, | zhihui §§%F |  shes-rab gudriba

Apskatot tabulu, var secinat, ka agrinaja tulkosanas faze Kina deva prieksroku
transliteracijai, kas lielaka vai mazaka mera atbilda sanskrita vardu fon&tikai. Velak
praktiz&ja burtisku tulkojumu mérkvaloda. TibetieSu valoda turpretim vienmér tika
izmantots burtiskais tulkojums. Kiniesu valoda Sie dazadie tulkojumi atstaja iespaidu
arT uz jédzienu saturu un tekstu izpratni. Pieméram, piektas pilnibas tulkojumus
<chan> jlfl (‘meditét’, skt. dhyana), <jinglii> E??f&ﬁ (‘nosverti pardomat”) un <ding>
£ (‘koncentréties’) iesp&jams skaidrot Joti dazadi.

Stitru tekstos atbrivosanas visbiezak tiek saistita ar otro un sesto pilnibu (bauslu
ievérosanu un gudribu). Bausli budisma, pirmkart, asoci€jas ar pareizu valodu,
pareiziem darbiem un pareizu dzivesveidu. Gudriba ietver pareizu izpratni un pareizu
parliecibu. Ta palidz garam giit jaunu perspektivu un ved to pie patiesas un istenas
pasaules uztveres. Tadgjadi atbrivosanas Seit norit divos aspektos:

1. Atbrivosanas no maldigiem uzskatiem par kermeni un garu.
2. Atbrivosanas ka gudribas un pilnibas iemantosana.

Bauslu ievéros$ana var attickties gan uz celibata zvérestu miku sabiedriba, gan
arT uz pasauligajiem cilvékiem, kas nedzivo klosterT, bet ievéro zinamus budistu
likumus. Cela uz galigo atbrivosanos visiem sekotajiem vispirms jaatbrivojas
no sliktiem ieradumiem un jaattista pozitivas rakstura ipa$ibas.’’ Tapéc kinieSu
valoda izteiciena <chijie> f? (‘bauslu ieverosana’) vieta nereti izmanto art vardu
<jiedu> f?@, kam var bit divéjada nozime: 1) ‘bausli un méreniba’, 2) ‘bausli un
atbrivo$anas’. Budistu maciba ir ari jédziens “personigas atbrivoSanas bauslis”.*? Sis
ir Tpass solijums, ko var izpildit gan miki, gan arT pasauligie cilveki.
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Tai pasa laika noteikti japatur prata arT gudriba un tas divi aspekti — relativais
un absolitais. Relativa gudriba uzkrajas Iidz ar zinasanam par pasauli un cilvékiem
konvenciju un sakaribu ramjos. Absoliita gudriba spgj ieraudzit paradibu un dzivo
biitnu patieso garu miizibas perspektiva.® ST gudriba ar abiem tas aspektiem ir
nepiecieSama, lai sasniegtu pozitivu rezultatu, jo tikai jauna un pozitiva dzives
uztvere ved pie Tstas atbrivoSanas.

3.2. Atbrivo$anas un nave

Budisma meérkis nav tikai atbrivosanas no dzives, no kermena, no apzinas vai
no materijas vien. Arl tad, kad cilvéks ir atmetis §is saistibas, vin$ dazreiz tik un
ta paliek cieSanu apli. Izskirosa nozime budisma ir apzinas parvertibai. Cilvékam
jaatbrivo sava apzina un kermenis no ilGizijam, nezinas un cieSanam. Tai pasa laika
var rasties Saubas, vai cilvéka dzive un kermenis pasi par sevi nav iliiziju un cieSanu
celoni. Tapéc dazas budisma skolas uzskata, ka jaatbrivojas ne tikai no iltizijam un
cie§anam, bet vienlaikus arT jaatmet kermenis un jaaiziet arpus dzives un naves. Sai
gadijuma atbrivosSanas noris gan fiziska, gan ar1 gariga plaksné un ka priek$noteikums
ir fiziska nave.*

Tacu lielaka dala budistu tiecas p&c atbrivoSanas no nepilnigas, ciesanu pilnas
pasaules caur nematerialu navi, kura var ar1 neblt saistita ar kermena fizisko
izbeigianos. Sai procesa mirst pasauliga uztvere un apzina un tiek radita jauna,
transcendentala apzina. ST nave un gara pardzim$ana var norisinaties arl pirms
cilvéka fiziskas naves.®

Jau agrinaja budisma bija pazistams tads jédziens ka “atbrivoSanas vienas dzives
laika“. Tacu toreiz tas v&l nebija Tpasi izplatits. Tikai Mahajanas budisma $o ideju
izversa plasak, atbrivoSanos pielidzinot apgaismibai, ko iegiist meditgjot. Atbrivotais
jeb apgaismotais cilveks (saukts par bodhisatvu) turpina savu pasauligo dzivi pilniga
gariga saskana ar absoliito Tstenibu.

“Budistu izpratne par atbrivosanos liek garam atraisities no
atkaribas. .. Kad gars ir brivs no visa veida nosacitibas, [..] tam
vairs nevar piedevét kadu identitati.

Cilveks, kurs sada veida atbrivojies jau dzives laika, var p&c fiziskas naves aiziet
no dzim3anas-naves apja un sasniegt nirvanu. Sadas naves apzimgjumam budisma
izmanto vardus <miedu> ¥, un <yuanji> [Eilifly. Parasti tie attiecinami uz miikiem
vai izciliem budisma skolotajiem. Parasta pasauliga cilvéka nave budistu rakstos tiek
apziméta ar vardiem <si> J=vai <zu> % , kurus (atskiriba no abiem iepriek3&jiem)
lieto arT kinieSu sarunvaloda. No ta izriet secinajums, ka jédzieni, ar kuriem navi
nosauc, parada atSkiribas garigaja un kvalitativaja aspekta:

+ siwang j=t (parasta nave, arT sarunvaloda);

e duzu  Z (izcilas personibas nave, literara val.);

* yuanji B (mika vai mikenes nave);

e miedu &% (budistu skolotaja nave, Iidzinas nirvanai).

3.3. Atbrivo$anas un nirvana

Loti biezi atbrivosanos izprot ka sinonTmu nirvanai:
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“Vel viens vards [budistu] galamérkim ir “nirvana” un “vimukti”,
kas nozimeé ,briviba’. Nirvanu vislabak var izteikt ar vardu
“atbrivosanas” .”

Skaidrojot nirvanu ka vienu no Cetriem zimogiem¥, ari to var nosaukt par
atbrivosanos:

“Tikai nirvana ir atbrivosands [thar-pa], kuras prieks ir nemainigs,
td ir sakotnéjais miers, kur vairs nebango traucéjoso garastavokju
vifpi.%®

Sais divos pieméros definicijas nav parak precizas, jo, pirmkart, skaidri netiek
iz8kirti jédzieni ‘“atbrivosanas” un “briviba”, kuriem ir dazadas konotacijas, un,
otrkart, “nirvana“ tiek pielidzinata Siem abiem jédzieniem, kas ne vienmer atbilst
patiesibai.

Atbrivosanas procesu nosaka atbrivojamais objekts (jeb individs), atbrivotajs
(objekts jeb subjekts), kavekli, SkérSli un atbrivoSanas metode. Atbrivo$anas
priek$nosacijums ir nebriviba un iliizija, kas veido tai tieSu pretstatu. Ar1 briviba ir
dualas pasaules jédziens, kuram bez sava pretstata nav jégas. Cilveks var atbrivoties
tikai tad, ja pirms tam vins$ bijis saistits. Nirvana turpretim pastav mizigi, neatkarigi
no iliizijam un nebrivibas. Ka neitrals stavoklis ta nesaistas ne ar vienu no ieprieks
minétajam premisam. Atseviskos gadijumos brivibu vai atbrivotibas stavokli var
interpretét ka nirvanu. Atbrivosanas tad biitu atkaribas atmesanas process un nirvana
tas rezultats, stavoklis bez atkaribas.

Loti biezi nokliSanu nirvana salidzina ar upes $kérsosanu:

“Kolidz otrs krasts sasniegts, laiva ir jaatstaj un jaaizmirst.”

Sis salidzindjums loti skaidri iezimé atskiribu starp jédzieniem “atbrivo§anas* un
“nirvana“. Brauciens pari upei laiva ir ka atbrivosanas. Sim procesam nepieciesami
laiva un braucgjs. Otrs krasts Sai gadijuma ir pielidzinams nirvanai (jeb brivibai).
Tur visi ieprieks izmantotie paliglidzekli un metodes zaudé savu nozimi. Nirvanu
sasniedzot, tie radttu tikai kaveklus.

Nirvana ir konstants stavoklis absoliitaja realitate, un lidz ar to taja nav ne formu,
ne domu, ne arT priekSnosacijumu. AtbrivoSanas turpretim norisinas konkreta vieta
un laika un ir atkariga no katra cilvéka dabas noteiktajiem ierobezojumiem, pasa
gribasspeka un ar1 no apkartgjiem faktoriem. Ta ir process, kur$ saistits ar formam
un domam.

Arf kinieSu un tibetieSu valodas ekvivalenti nirvanai nav vienlidzigi ar jédzienu
“atbrivosanas”. KinieSu valoda ir divi izteicieni, ko lieto, lai apzim&tu nirvanu.
Vards <mie> V= burtiska tulkojuma nozimé ‘izdzést’, un ar to apzimé nirvanu,
skatoties caur pasauligas realitates prizmu. Gars vienmér piekeras relativam pasaules
paradibam. Cilveku reakcija uz §$Tm mainigajam realitatém darbojas ka degviela, kas
uztur dzives ritumu. Kad iestajas nirvana, §is degvielas razoSanas process izbeidzas.

Tapec nirvanu salidzina arT ar sveces nodz€Sanu vai arl uguns izdzE€Sanu
ar Udeni.* Tomer izdz&Sana vien neatklaj patieso nirvanas pilnibu, jo ta nav ne
eksistences izbeigSana, ne arT vienaldziba:
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“Nirvana nozimé aktivu ‘“‘izdzéSanu”, ka tiek nodzéesta svece, ka
gudriba izdzes cilveka kaislibu liesmas [..]. Nirvana ir pastaviga
esamiba mierd un laime [..]. Budisti netiecas tikai pec izbeigsanas
vien, bet gan péc miziga un pec nemirstigd. ‘!

Otrais Kkinie$u vards <niepan> Jf/#% ir fongtiskais aizguvums no sanskrita
nirvanas. Ar So vardu apzimé galamerki absoliitaja realitaté, kura vairs nav
pretstatu jédziena. TibetieSu valoda nirvanu apzimé ka <mya-ngan-’das> (‘izgajis
aiz cieSanam’). Vajadzibas gadijuma to var ari paplasinat — <yong-su mya-ngan las
*das> (‘mizigi izgajis aiz ciesanam’). Sadi apzZimé, pieméram, arT Budhas Sakjamuni
navi.

Sanskrita jédziens <nirvana> ir c€lies no darbibas varda divdabja formas un

sastav no §adam vienibam: #
* nis: prom no, ara no,
* va: gaiss, véjs; okeans, iidens;
* na: (divdabja formas galotne).

Anglu valoda ir vairakas iesp€jas, ka tulkot o jédzienu: *

(n.) blowing out, extinction, disappearance; liberation, eternal bliss, joy,
satisfaction;
(a.) extinguished, set (sun), liberated, blessed.

Latiniskaja tulkojuma figuré vards <extinctio> (‘izzusana’). Velak ta vieta tika
lietots vards <liberatio> (‘atbrivosanas, briviba’). Otra Vatikana koncila pazinojuma
(1962) “Par baznicas atticksmi pret nekristigajam religijam* ar vardu “atbrivos$anas”
apziméja budisma augstako merki:

“Dazdadas budisma tradicijas atzist mainigas pasaules radikalu
nepilnibu un mdca celu, pa kuru cilvéki ar dievbijigu un uzticibas
pilnu pratu var sasniegt pilnigu atbrivoSanas stavokli.

Lai paraditu nirvanas pozitivos aspektus, budistu tekstos tiek izmantoti dazadi
gleznaini izteicieni, piemé&ram, patvérums, miera osta, klusums, visaugstakais,
labsajiitas mitne, ciesanu beigas, nesatricinamiba, nemirstiba, pastaviba, otrais
krasts u. ¢.¥ Ari “atbrivoSanas” ir viens no §iem gleznainajiem apzimgjumiem. Tatad
nirvanu var vienmér apzimét ka atbrivosanos, bet ne jau katra atbrivo$anas obligati
ieved nirvana. Ir daudz un dazada veida atbrivoSanas, un tas ne vienmér uzreiz
rezultgjas absoliitaja galamerki.

Attieciba uz atbrivoSanas pakap&m var izdalit divus nirvanas veidus: nirvanu ar
atlikumu un nirvanu bez atlikuma:

“Kamér arhats*® vel joprojam dzivo, tam ir kermenis, kas kalpo
ka mitne vina agrako darbibu un garigo sarpu izraisita cieSanu
uzkrajumam. St iemesla dé] <nirvanu> dévé par [nirvanu] ar
atlikumu. Kad vins nomirst un uzturas tikai mentalaja kerment, no
cieSanu krajuma nepaliek ne mazako pedu. Tadeél Sis stavoklis ir
zinams ka <nirvana> bez atlikuma.”
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Sos divus nirvanas veidus var asocict ar diviem citiem jédzieniem: pirmo ar
“atbrivosSanos $aja dzive” (skt. jivan-mukti) un otro ar “atbrivo$anos p&c naves”
(skt. videha-mukti). Aplikojot §1s norises detalizétak, var izdalit cetras fazes:
1) atbrivosanas no veélmju virzitam iekarém; 2) nirvana ar atlikumu jeb atbrivotibas
stavoklis, kad iekares ir novérstas, bet saistiba ar kermeni un ar pasa raditas karmas
sekam joprojam eksist€; 3) atbrivoSanas no kermena un no pasSa raditas karmas
sekam; 4) nirvana bez atlikuma.

Pirmaja un treSaja faz€ norisinas aktivs atbrivosanas process. Otraja faz€ viena
veida atbrivosanas ir noslégusies, kamer otra vel stav prieksa. Ceturtaja fazg vards
“atbrivosanas® jau ir kluvis lieks un bezjédzigs. Apgalvojumi attieciba uz nirvanu,
pieméram, “Es esmu atbrivojies no visiem Skérsliem un kavekliem” vai: “Kads
[resp. atbrivotais vai brivais] ir iegajis nirvana”, nav pareizi, jo $eit vairs nepastav
subjekta un objekta attiecibas. Tadg] var tikai teikt, ka nirvana “iestajas”.*

Ka metaforu nirvanai un atbrivoanai var minét saullektu un tumsas izzusanu. Sis
divas paradibas ir ]oti griiti vienu no otras atdalit, jo tas ir pretstati un nosaka viena
otru. Tumsas izzuSanu varetu interpretét ka atbrivoSanos no kavekliem. Saullektu
var€tu interpretét ka atbrivosanos un ieieSanu nirvana. Tomeér Siem abiem faktiem,
tumsas izzuSanai un saullektam, nav tieSas saistibas ar to, ka spid saule. Tie ir tikai
vietas un laika ierobezojumu nosacita cilvéku pasaules uztvere. Tapat ari nirvanai
nav nekadas saistibas ar kaveéklu novérSanu un atbrivosanos. Ta pastav vienmér un
miiZzigi neatkarigi no ta, ka cilveki to uztver un vai vini to apzinas vai ne, sasniedz
vai ne. Kavekli un atbrivosanas no tiem eksistg tikai cilvéka prata. Turklat jautajums
par sauli un saullektu klust aktuals tikai tad, ja cilveéks apzinas, ka atrodas tumsa, vai
ja pastav iesp€ja saules gaismu zaudét. Kad spid saule un pie debesim nav neviena
makonisa, jautajumi par saullektu un tumsas izzuSanu praktiski ir beznozimigi.

3.4. AtbrivoSanas un apgaismiba

Mahajanas budisti apzimé Hinajanas macibu ka atbrivosanos un Mahajanas
macibu ka apgaismibu.® Ar atbrivoSanos Seit tiek saprasta “izzipa, ka patibas
nav”% 81 izzina palidz atteikties no pasauligas realitates un ar navi sasniegt nirvanu.
Apgaismiba turpretim tiek saistita ar izzinu un ar gudribu:

“Ja jautd par apgaismibu, tad ta ir kops ilga laika uzkratas
zinasanas par zindsanam. Ja rund par atbrivosanos, tad ta ir
attistisands un nirvanas sasniegsana.”!

Loti skaidri §1 atSkiriba redzama kinieSu hieroglifos, kur apgaismibu apzimé
ar <jiewu>#25 un atbrivosanos ar <jietuo>##fil. Abi vardi sakas ar vienu un to
pasu hieroglifu <jie>##, kas nozimg ‘atraisities’. Apgaismibas otrais hieroglifs ietver
sevi radikala sirds jeb gars -~ saisindgjumu, turpretim atbrivo$anas otraja hieroglifa
paradita miesa[| *.

Agrinais budisms galveno uzsvaru lika uz nirvanas sasniegSanu un budhas
statusa iegliSanu. Mah@janas budisma ka centrala t€éma izverSas apgaismiba. Par
galveno t€lu kltist bodhisatva ka persona, kura iemantojusi pilnigi skaidras gudribas
esenci. Bodhisatva nav budha un neuzturas nirvana, kaut ar7 vinu no nirvanas $kir
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tikai vairs viena dzive un nave. Bodhisatva darbojas cilvéku pasaulé uz zemes, jo
vins ir devis solfjumu atbrivot visas dzivas biitnes.

Atbrivosanos var izprast gan ka apgaismibu, gan ar1 ka nirvanu. Pirmaja gadijuma
cilveks vel ir saistits ar pasauli, kaut arT vinam ir absoluitas brivibas garantija. Turklat
ving tiecas uz célu mérki — atbrivot visas dzivas bitnes no cieSanam. ST ir Gtiska
un gariga atbrivoSanas varda visplasakaja nozimé. Otraja gadijuma atbrivoSanas
attiecas tikai uz vienu konkrétu individu, kur$ trascendenté pasauligo dzivi un navi
un sasniedz nirvanu, kamer citi vél joprojam paliek nebriviba.

Apgaismiba reti kad ir galiga. Ta sevl ietver daudzas pakapes un fazes. Var
pat apgalvot, ka cilvéka dzive sastav no daudzam mazakam apgaismibam, kuru
kopsumma rodas patiesa gudriba. Arl absoliita atbrivosanas budistu izpratné nav
tikai atraisiSanas vien, bet gan visos gadijumos balstas uz morales un viedibas
sasniegSanu. Tap&c apgaismibu var uzskatit ka atbrivosanas vienu pakapi, kad caur
&tiku, morali un gudribu par gudribu tiek pilnigots viedums.

Jédziens “apgaismiba” radies no sanskrita varda <bodhi>, kas norada uz “gaiso
un pilnigo gudribu jeb viedumu un isteno patiesibas izzipu”. Ir arT apzim&ums
<bodhicitta> (‘apgaismotais prats’), kurs, izzinot absoliito patiesibu, ved uz budhas
esamibu. Vards <buddha> nozimé ‘apzinajies’ jeb ‘vieds’. Budha ir ieguvis patieso
viedumu un ir brivs no visam eksistences formam. Vards <buddhi> norada uz logisku
domasanas sp&ju un gara sp&ju attistit un saglabat sevi konceptus un prieksstatus par
patieso realitati.”

Turklat budistu sttras iz8kir arT visaugstako apgaismibu, ko sanskrita dévé par
<anuttara-samyak-sambodhi>.>* KinieSu valoda $is jédziens var tikt atspogulots gan
ar varda fongtisko transkripciju <a’nouduoluo sanmiao sanputi> [ 5 25— 5 =
F 4t gan arT burtisko tulkojumu <wushang zhengdeng zhengjue> 7. F1-3" -5
(r‘bez augsas / visas pakapes / patiesa izpratne’). TibetieSu valoda ir tikai tulkotais
apzim&jums <bla-na med-pa yang-dag-par rdzogs-pa’i byang-chub-pa> (‘bez augsas
/ pilniba pilnigota / apgaismiba’). Tas, kur$ sasniedzis So visaugstako apgaismojuma
formu, tiek dévets par “pilniba apgaismoto” (skt. samyak-sambuddha) un atskiras
no arhata™ un no pratjekabudhas. So tris budisma adeptu Tstenota prakse ir atskiriga,
jo vini seko dazadiem religiskas dzives idealiem. Skatoties no Mahajanas budistu
viedok]a, pilniba apgaismota t€ls ir visaugstakais ideals.®

3.5. Atbrivo$anas un tukSums

Atbrivosanas ka galamérkis var tikt pielidzinata arT tukSumam, ar ko apzimé
ierobezojumu un kaveéklu neesamibu. Noliegums un nolieguma noliegums caurvij
visu budisma filozofiju:

AT . o . . _
Nezinasanas izskausanu galigas realitates sfera sauc par

atbrivosanos [..]. Tuksuma realitate, kura ar gudribas pretspéku

izdzés visas kaisltbas un nezinasanas, ir [..] atbrivosanas.”’

Sads tuksums ir pildits ar Tsteno gudribu un lidzinas budhas esamibai.

A1 tradicionalaja KkinieSu un tibetiesu kulttra noliegums ir izveidojies par
filozofisku principu. Piemé&ram, kinieSu jédziens <wu> = (‘nebiit’) bija pazistams
jau filozofa un domataja Laodzi laika (apm. 6. gs. p. m. &.). Tapat ari Tibeta
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religiskas diskusijas vards <med> ar to pasu nozimi figuré ka viena no galvenajam
pamattézeém. Skietami negativa izteiksme pieskir teikumiem ipasu formu arpus laika
un vietas robezam. Bet pati par sevi $T negacija ir tikai pieturas punkts patiesas
realitates apstiprinajumam.

Eiropiesu valodas noliegums gramatiski tiek veidots Iidzigi, tikai ta saturs un
ietverta konotacija ir citadi. Apgalvojums, ka kaut kas neeksisté vai kaut ka nav,
rada iespaidu, ka kaut ka trikst, kaut kas ir nepilnigs vai pat beznozimigs. Lai $o
parpratumu noverstu, manuprat, butu lietderigi izteicienus “n&”, “nav” vai “tukss”,
aizstat, piemeram, ar frazi “brivs no”, kurai eiropiesu valodas ir pozitiva un apstiprinosa
nokrasa.

Atsauces un piezimes

' Sk. skaidrojumu nodala 3.3.

Ilaziju pasaule, kas balstas uz pardzim$anas-naves ciklu un c€lonu-seku kédi.

Sekojosie punkti dal&ji péc Shi Guangzong, 55.-80. Ipp.

Shi Guangzong, 78. lpp.

5 Brandon (red.), 72. Ipp.

Burtiski no sanskrita: apgaismota biitne. Cilveki, kas pasauligas dzives laika guvusi
apgaismibu un atbrivo$anos, bet devusi solfjumu neaiziet no §is pasaules tik ilgi, kamér
nebiis atbrivotas visas pargjas butnes.

7 TI12n0363 p0319c14-17.
Célonu un seku kéde, kur visam darbibam ir rezultats.
° Brandon (red.), 78. Ipp.

zilgjumi un paregojumi. Atseviskas tas dalas, iesp&jams, radusas 11.— 8. gs. p. m. &.
" Vairak par §Tm heksagrammam sk. Legge (1882), 144. lpp., Wilhelm (1967), 153. lpp. un
Blofeld, 165. lpp.
Burtiska tulkojuma: Dziesmu [vai dzejoju] gramata. Tautasdziesmu un citu dziesmu un
dzejolu krajums, kas dalgji nak no 9.-5. gs. p. m. &.
13 Sk. Yu Hang, 186. Ipp. un Legge (1960), Book of Poetry, 765. Ipp.
4 Sk. Yu Hang: Guofeng BVi': Shaonan ’FJ,FH Ye you sijun [5F [3-5¢ (Mao 23).
Sk. De Francis (red.): ~but rokas, 1| (divdesmit) visi iedzivotaji, ©~ maja: parvaldit,
kontrolét. Sk. arT Xu Shen.
!¢ Piem., Shijing Fa% dzejolos Xiaoya ‘| 7%: Xiaomin zhi shi *| § V {t: Qiaoyan =57 (Mao
198), Daya 7% Wen wang zhi shi ¥ = V. Huang Yi E1% (Mao 241). Sk. arT Yu Hang
un Legge (1960), Book of Poetry, 712. Ipp.
Burtiska tulkojuma: Pieraksti par vésturi. Viens no pirmajiem darbiem, kas vél Sodien ir
vispopularakais véstures darbs. Autors — Sima Qian ﬁjﬁ%, 2.-1.gs. p. m. &
18 Sk. Sima Qian, 8. s§j., 2573. un 2579. Ipp.
Sima Qian, 8. s§j., 2613. Ipp.
% Sk. Eitel, 201. Ipp.
Sima Qian, 3135. Ipp. un Watson, 2. sgj., 424. Ipp.
Sima Qian, 8. sgj., 2580. lpp.
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Sk. Gaftney, 4. lpp.un Takeuchi (red.) tekstu krajumu.

Sk. Torakazu (tulk.), Kegon, 22. nod.

Sk. Seegers (2004), 105. lpp.

Sk. Kleine [et al].

Sk. Buddhabhadra (tulk.), TO9n0278 p0561b26 un talak.

Sk. Sikshananda (tulk.), T10n0279 p196b28 un talak.

Sk. Siladharma (tulk.), T10n0287 p556b21 un talak.

Sk. Kleine [et al].

Sk. Bsteh (red.), 81. Ipp.

Kin. <bie jietuo jie> |17, tib. <so-sor-thar>.

Sk. Nyadahl, 26. Ipp.

Sk. Lhiindub Sopa, 94. Ipp.

Sk. Bsteh (red.), 38. lpp.

Bsteh (red.), 76. Ipp.

Bsteh (red.), 37. Ipp. un Lad, 51. 1pp. un 80. Ipp.
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Zusammenfassung

Der Aufsatz erortert einen der buddhistischen Hauptbegriffen ,,Befreiung”. Die Grundlage
der Arbeit bilden vier chinesische Worter (jie #%, tuo i, du &, du ¥%) und drei tibetische
Worter (grol, sgrol, thar), die am héufigsten fiir diesen Begriff eingesetzt werden und die
theoretisch dem Sanskrit-Wort ,,moksha” entsprechen. Um die Bedeutungen und Aspekte
des Begriffes festzustellen, sind mehrere aus dem Sanskrit {ibersetzten Texte der Mahayana-
Sttras untersucht worden. Von einer allgemeinen Betrachtung des Begriffes im Mahayana-
Buddhismus am Anfang des Textes wird weiter auf einzelne Aspekte und Stufen der
Befreiung eingegangen. Ebenso werden die entsprechenden chinesischen und tibetischen
Aquivalente, ihre Bedeutungen und ihr Sprachgebrauch analysiert worden. Der letzte Teil des
Aufsatzes betrachtet den Begriff ,,Befreiung” im Zusammenhang mit anderen buddhistischen
Hauptbegriffen, denen er in der Bedeutung nahe kommt. Hier werden die gegenseitigen
Wechselbeziechungen von der Befreiung einerseits und von Nirwana, Vollkommenheiten, Tod,
Erleuchtung und Leerheit andererseits dargestellt.

Schlagworte: Buddhismus, chinesische Sprache, Literatur, Lexikographie.
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Abstract

The article is presented in the field of comparative religious anthropology. The research
concerns the soteriological motifs in the Orthodox Christian and Tibetan hagiographic
narratives. Religious anthropology is always soteriologically oriented. Hagiography, in turn,
demonstrates how the soteriological models work in practice. To put it differently, hagiography
is a genuine storehouse of patterns of perfect religious conduct. In this article, we have tried to
analyze the way religious conduct is influenced by certain religious doctrines conditioned, in
turn, by historical and cultural environment. At the same time, a phenomenological approach
to religion makes the search for the common essence of religions possible.

Keywords: Tibetan Buddhism, hagiography, Orthodox Christian tradition, soteriology,
comparative religion.

This article is presented in the field of comparative religious anthropology.
Comparativism and anthropology are two vital dimensions of the contemporary
theology and religious studies. Today, when different Eastern religions come to the
West, Christian theology is not any longer self-sufficient. Christian theology cannot
ignore religious values suggested by Eastern religions. In turn, the spiritual values
suggested by Christianity have to be reviewed in an inter-religious context.! For this
reason comparativism is so important.

On the other hand, Christian theology experiences the so called “anthropological
shift”?, which is necessary in the present situation of spiritual vacuum. This
anthropological shift is intended to restore and revive theology from within, insisting
on genuine human values. Comparative religious anthropology provides a completely
new theological look at the classical Christian doctrines and values and at the status
of Christianity in the context of other religions.

The main thesis which is going to be defended in this article is the following:
religious experience determines religious doctrine and vice versa. In particular,
religious doctrine is an endeavour to describe religious experience’; nevertheless, we
are all born and brought up in a certain historical and cultural environment — as Erich
Fromm points out, we all perceive reality through different social filters (notional
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apparatus, logic, and taboo) inherited from our parents.* Therefore, certain religious
ideas possessed by an individual from childhood give shape to their religious
experience and determine their religious conduct. Thus, religious experience and
religious doctrine are inseparable and interdependent.

Any religion proposes its doctrine of man which, in turn, entails certain models
of religious conduct. These models are not a mere speculation. Adherents of
different religious traditions always try to live according to certain rules which are
derived from anthropological ideas. Inside any major religious tradition, there are
persons whose religious conduct has been perfect enough to acquire the status of
“saints”. Hagiography is a subject inside theology exploring biographies of saints
and the phenomenon of sanctity as such. Hence, hagiography is a storchouse of
examples of perfect religious conduct. To put it differently, hagiography embodies
the anthropological models suggested by a religious tradition.

The core of any religion is soteriology or the doctrine of salvation. Religion
is a complicated system which is supposed to work for the man’s benefit. Religion
is a means of salvation. Hence, religious anthropology is always soteriologically
oriented. Hagiography, in turn, demonstrates how these soteriological models work
in practice. In other words, hagiography is built on an experientially soteriological
basis.

The two religious traditions which are going to be compared are Orthodox
Christianity and Tibetan Buddhism. Mahayana Buddhism and Christianity may be
classified as monistic® and theistic religions, respectively. The monistic world view
presupposes the oneness of all things. The ultimate reality emanates producing
phenomena and man is not exclusion. He also is the same ultimate reality in his
innermost being. If so, man is able to communicate with the ultimate only in the
process of introspection or meditation (Skt. dhyana), which results in a complete
destruction of personality and union with the ultimate. This sort of experience is
qualified as knowledge because man acquires some sort of gnosis of himself and
reality. This return to the totality of things is fully a result of human effort. Any kind
of divine support is completely excluded in monism.

In Mahayana Buddhism, Buddha plays the role of the undifferentiated ultimate
reality. Besides, it is common knowledge that Tibetan Buddhism incorporates the
religious ideas of the indigenous Tibetan religion Bon. According to this religion, the
phenomenal world comes into being from the so called Primordial Basis (Tib. gzhi,
the equivalent of ultimate reality). The Primordial Basis manifests as light which
produces five colours, i.e., the essence of the five elements. These primal elements
interact and the gross elements appear, constituting the material dimension and the
physical body of the human being.®

So, the task of a Tibetan Buddhist is to go against the current, namely,
against emanation and return to the totality of all things — gzhi. Not only human
consciousness but also the gross elements of the physical body dissolve in its
essence, namely, in the five colored lights and then in the Primordial Light — gzhi.
This process represents regression as a result of a certain state of consciousness
when the dichotomous conceptualization is abolished and the body is analyzed as
the derivative of the Primordial Basis.
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Innumerable Tibetan hagiographic narratives confirm the idea of such regression.
The alleged phenomenon of the dissolution (re-absorption) of the physical body in
colored light is denoted in Tibet as the “Rainbow Body” (Tib. ja’ lus). Tibetans
believe that it is enough to become aware of the wholeness of all things and the
relative character of a personality to achieve the soteriological goal, namely, the
state of “rainbow body”, liberation from reincarnation. I will mention here one
such narrative written down by Sogyal Rinpoche about “a yogin in secret”, Sonam
Namgyal, who died in 1952 in the East of Tibet. Many people witnessed the
experience of attaining the state of the “Rainbow Body” by Sonam Namgyal. Our
hero was a very common and modest man who travelled much, carving mantras
and sacred texts on stones. In his youth he was a hunter and he used to listen to the
teachings of some great master. Not long before his death, people saw him leaving
for the mountains, where he sat doing nothing but looking ahead. Nobody knew what
he was and what he was doing. He liked to compose his own songs and sing them
instead of the traditional ones. Some time later he fell ill. When his health became
very poor, his family decided to send for lamas and doctors. Sonam’s son told him
that it was now important to remember all the teachings, but Sonam said smiling, “I
have forgotten all of them. There is nothing worth remembering. Everything around
us is a mere illusion. Nevertheless, I am convinced that everything will be fine.” He
died at the age of 79, but before he passed away, he asked people not to touch his
body after his death for a week. When he died, his family wrapped up his dead body
and asked the lamas to start the practice’. The body was placed in a small room.
Soon the people could not help noticing that the body of Sonam, who was a tall man,
had become smaller in its size, and around the house they could see some unusual
iridescent light. When on the sixth day they peeped in the room, they saw that the
body was continuously diminishing. The cremation ceremony was set on the eighth
day. But when the cemetery people, who came to take the dead body, unwrapped it,
they saw nothing but his nails and hair.® One of the most recent events of “Rainbow
Body” took place in the province of Kham in Eastern Tibet in 1998.

The theistic world view, on the contrary, deals with the ultimate Other which
lies beyond us. The ultimate Other is a divine Person who has created the world
in an act of will. If this is true, His revelation to man depends only on His will.
Located outside human beings, God cannot be discovered in the process of psychic
introspection. He requires a Mediator in order to be revealed. In Christianity this role
is played by Jesus Christ who is the only path to the Father. In this context the idea
of the Divine Grace comes into being. If revelation and salvation depend on God’s
will, man can never participate in the Divine without mediation of the divine grace.
And, if grace does its work, it is enough for man to seek only God’s grace. This is
the source of devotion called bhakti in Hinduism and agape in Christianity. The path
of grace when man and God cooperate is of the same value as the introversive path
of Gnostics. These two paths are just two alternative ways to the Ultimate®.

The soteriological goal in Christianity is denoted as deification (Gr. théosis).
Hesychasm (Greek mysticism) inside the Orthodox tradition, which deals mainly
with the experience of the Divine Light, elaborates a unique teaching of deification
as participation in the Divine life. Notably, a deified human being is united with
God at the level of the Uncreated Divine Energies and not at the level of the
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Divine Substance. Man becomes God, at the same time his physical substance and
his personality remain. In this way, the classical theistic scheme is not neglected.
According to it, union with God never means merging with God. Personality must
remain, because if it does not there will be nobody who continues to love. Here the
relationship between subject and object is important.

One more aspect of Christian soteriology is the eschatological one. Here we deal
with the notion of linear time and postponed salvation. Complete theosis is possible
only after parousia (Gr.) or the second coming of Christ. At present, only a partial
salvation is possible. Only the souls of saints are deified whereas the body needs to
wait for resurrection which, in turn, will take place only after parousia. Resurrection
in regard to the saints means that the bodies of the saints will become subtle and
luminous.

What does that contribute to the Orthodox hagiography? Many bodies of the
deceased saints allegedly become incorruptible. This is a preliminary phase before
the body is deified.!* Sometimes the bodies are subject to decay; however, the bones

remain yellow and produce an odorous chrism, as it happened, for instance, in
Athos."

It is rather curious that there are six very unusual narratives in the whole corpus
of the Orthodox hagiography. These are events of unexplained disappearance of
the bodies of Christian saints after their death, which are little commented on by
the Orthodox theologians. Usually the explanation is reduced to a short formula,
“the body was hidden by God”. Sometimes it is stated that people were not worthy
of burying the saint, or that his/her disappearance after death means that the body
actually exists somewhere but is hidden by God because of the humble request of
the saint not to glorify him pronouncedly until the parousia.

According to the Orthodox tradition, St. Mary, the Mother of God, ascended
to Heaven with her body and soul united. The narrative is an obvious borrowing
from the apocryphal Gospel of the Assumption of the Virgin under the title “The
Discourse of St. John the Divine Concerning the Falling Asleep of the Holy Mother
of God”'2. The event of the resurrection of the Virgin’s body depends on the idea of
her sinlessness. The Assumption is dogmatically asserted by the Catholic Church and
is also accepted by the Orthodox Church as a certain aspect of the tradition. Mary’s
case is considered to be an exclusion of the principle of the postponed resurrection
of the body."

Other saints whose bodies have allegedly disappeared are St. John, the disciple
of Jesus!, St. Irina from Ephesus (the 1st century)'®, St. Dula, a monk from Egypt'¢,
St. Theoktista (T 881, Poros Island)!’, Anthony of the Caves (of Kiev, T 1073)'3, and
St. Cosmas of Zograph, the ascetic of Bulgaria (1 1323)".

If the biographies are believed to be authentic, the bodies of the saints, except
for the unclear case of St. Anthony, seem to be absorbed. In the case of St. Dula his
clothes remain, as it was also the case after the Resurrection of Jesus. The alleged
fact that St. Irina’s dead body disappeared three days later, also resembles the passage
from the Gospel. The same three days are mentioned in the story of the assumption
of the Mother of God.
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The above mentioned narratives which are not in strict accordance with
the Christian idea of the postponed Resurrection become a bridge between two
completely different religious traditions. From the descriptive point of view, the
above mentioned stories and the Tibetan narratives about the phenomenon of the
“Rainbow Body” are rather similar. In spite of the different anthropological schemes,
the two hagiographic traditions deal with the absorption of body and a few other
common features, for instance, the so called “secondary mystical phenomena” that
often accompany the moment of death of the saints and that are various photic
apparitions, fragrant odours, and heavenly sounds.

However, common features, including the reabsorption of the body, do not mean
that the anthropological models are ignored here. In the case of Tibetans the body just
dissolves whereas the liberated spiritual part of man becomes one with the cosmic
Buddha. On the other hand, according to the Christian anthropology, the personality
remains forever; the body does not dissolve, it resurrects and becomes subtle.

Nevertheless, the schemes are never so strict when incarnated in the alive
body of religious experience. The agapeic religiosity goes always together with the
gnostic. Christian deification without gnosis is impossible whereas Tibetan religiosity
includes agapeic elements. A deified person of the Christian East completely loses
his individual psychic features in order to become one with God. In Tibet, in turn,
the phenomenon of sprul sku® is rather important — sprul sku are the reincarnated
masters of the past. They are liberated beings who agree to reincarnate again for the
benefit of sentient beings.

Hence we can conclude that gnosis and agape are two religious instincts of man
which cannot be separated. They both are represented in our psyche. They cooperate
and are interrelated in a religious tradition. Different “proportions” of the two
religious instincts in various religious traditions build their anthropological doctrines
and determine their religious conduct. Just as the two anthropological schemes
cannot be completely separated, the different models of religious conduct also are
one and the same aspiration towards the Ultimate.
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cave, they found only the veil of the Saint Virgin, while Her body had gone. Thus, they
became witnesses to the miraculous Assumption of Mary’s body into Heaven. (Ckazanus
0 3emnoul dcuznu Ilpeceamoti boeopoouywvl ¢ uznodceHuem npopoyecmeu npoodpa306aHull,
omHocsauuxcs Kk Hetl, yuenusi Llepkeu o Heil, uyoec u 4y0OmE0pHbIX UKOH €5, HA OCHOBAHUU
Ceswennozco Iucanus, ceudemenvcme Cs. Omyes u yeprognvix npedanuil. Mocksa: Turo-
murorpadus . Edpumosa, 1904, cc. 184-202.)

Hacmonvnas knuea ceswennocayscumens, 1. 2. — Mecayecnos. Mocksa, 1978, c. 124.
Accompanied by a large number of Christians, she went into the mountains near Ephesus.
Then she made a sign of the cross, went into the cave, and asked the people to close
the entrance of the cave with a large stone. On the next day the people opened the cave
but did not find the body of the saint. (Hacmonvras knuea ceéawennocayscumens, 1. 3. —
Mecayecnos. Mocksa, 1979, c. 278.)

The dead body of Dula was locked up in a church until the arrival of the abbot and the
brothers of the neighboring monastery. When the church was unlocked, the body was
no longer there, only the clothes and the shoes were left. The biographer motivates the
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disappearance of the relics in a very simple manner: the brothers were not worthy of

burying the saint. (Ibid., cc. 441-442.)

Theoktista lived on the non-inhabited Poros Island alone in a forgotten Church of St. Mary

for 35 years. Hunters found her a short time before her death and burried her on the same

island. The body disappeared from the grave. (Hacmonvnas xkuuea cesujeHHoOCTysHCUmMENs,

T. 2. — Mecsiyecnos, cc. 259-260.)

18 He was buried in his cave after his death. Allegedly nobody has managed to see or touch
his body for the bright light and natural disasters like fire or water have not allowed people
to take the body. (Hacmonvnas kuuea ceswennociyscumens, 1. 3. — Mecayecnos, c. 550;
. 1. Ilporomonos, O nemnenuu ceésamuvix mowe, c. 37.)

19 St. Cosmas was a monk living in the desert not far from Athos. Before his death, Jesus
Christ came to him in a vision and said that at the end of Cosmas’ life Satan and his angels
would torture him. Three days after the foretold torture the saint took Holy Communion
and died. He was buried in his cave, and during the burial many animals and birds glorified
his death with their presence and howls. Forty days later the monks opened the cave
to take the body to the monastery, but the relics had disappeared. (Hacmononas ruuea
ceauennocayxcumens, T. 2. — Mecayecnos, c. 105.)

3

20 Sprul sku equivalent in Sanskrit is nirmanakaya (the body of incarnation).

Kopsavilkums

Raksta izmantota komparativas religijas antropologijas metode. P&tjjuma objekts ir
soteriologiskas tendences pareizticigas kristietibas un Tibetas budisma hagiografiskajos
aprakstos. Religijas antropologija ir soteriologiski orientéta, kamér hagiografija ir $o
soteriologisko ideju iemiesojums praksé. Citiem vardiem, hagiografija ir religiskas uzvedibas
paraugu kratuve. Saja Tsaja pétijuma méginats analizét, kada veida kultirvésturiski nosacitas
religiskas doktrinas ietekmé religiskas uzvedibas paradigmas, ka ari méginats atrast dazadu
religisko tradiciju kopsaucgju, par izejas punktu padarot fenomenologisko pieeju religijas
zinatng.

Atslegvardi: Tibetas budisms, hagiografija, pareizticiba, soteriologija, komparativa religiju
zinatne.
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Lai gan Sena Kina ir geografiski izol&ta no pargjiem pasaules civilizaciju centriem, kinieSu
etnoss attistljas nehomogeéna vidé. Kinas civilizacija ar tas vesturiski kulturalo centru
Dzeltenas upes vidustecé robezojas ar tautam, kuram bija dazadas vésturiskas attistibas
pakapes un cits saimnieciskas darbibas tips (pieméram, nomadisms), tas piedergja citam
valodu saim&m. Avoti liecina, ka senie kiniesi sevi pretnostatija ,,barbariem”. ST raksta autors
izgaismo kinieSu atticksmi pret kaimintautam caur dazadu cilSu nosaukumu prizmu. Tas k]st
iesp&jams, pateicoties kinieSu hieroglifiskas rakstu valodas Tpatnibam, kur vardi ir att€loti
nevis ar burtiem, bet ar ideogrammam.

Atslégvardi: etnonims, Kina, hieroglifs, cilts.

ST raksta autora mérkis nav izgaismot etniski geografiskas zinasanas Senaja Kina,
nedz ar izklastit to cilSu genézes vesturi, kas apdzivoja Kinas teritoriju senajos laikos.
Mans uzdevums ir ar hieroglifos pausto domasanas veidu rekonstruét prieksstatu
par tam zem@m un tautam, kas ielenca Vidusvalsts teritoriju. Sim pétijumam ir
starpdisciplinars raksturs, un taja parklajas divas zinatnpu nozares — filologijas un
etnografijas zinatne. Tomér $ada darba nav iesp&jams nepieminét tas zemes, kuras
senlaikos apdzivoja nekinieSu ciltis. Tapéc ir jazina vésturiska geografija.

KinieSu apdzivota teritorija senajos laikos nebija tik plasa, kada ta ir miisdienas.
Par senkiniesu civilizacijas teritorijas kodolu var uzskatit Huanhe vidusteci ar tas
centru musdienu Henanas provincé. SenkinieSu etnosa apdzivotas teritorijas sauca
par zhongyuan ("FJR) jeb Viduslidzenumu. Tajas ietilpa tadas miisdienu provinces ka
Henana, Sanduna, Hebejas dienvidala, Sansji, Dzjansji ziemeldala, Anhuja, Saansji.
Bet zemes, kas neietilpa zhongyuan teritorija, bija stepes, kas ziemelos pargaja
tuksnesos un rietumos kalnos. STm zem&m bija ne tikai cita ainava, tas bija arT citas
kultoras pasaule. Un, jo talak tas atradas no kinieSu pasaules centra, jo barbariskakas
tas $kita kinie$u acis. Spriezot péc pirma kiniesu folkloras krajuma ,,Sidzjin” (2%
jeb ,,.Dzejas kanona”, kas tapis 11.—7. gs., tauta nekinieSu zemes sauca par gui fang

EEl |

(877) jeb velna pusi, bet A. Stukina tulkojuma — par ,,démoniskajam valstim”.

Senaja laikmeta ir iesp&jams izskirt divus Kinas centriskuma iemeslus. Pirmkart,
ta bija ilglaiciga izolacija no citu seno civilizaciju centriem, tas dél izveidojas kiniesu
parakuma sajita, kas kluva par kinieSu nacionalas identitates komponentu. Otrkart,
Viduslidzenuma iedzivotaji objektivi atradas augstaka vesturiskas attistibas stadija
neka stepju periferijas iemTttnieki.
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Pirms kerties pie §T raksta praktiskas dalas, nepieciesams izdarit v&l dazas
piezimes. Ir zinams, ka, tulkojot sve$valodu terminus kinieSu valoda, tiek lietoti divi
varda tulkoSanas principi, proti, varda nozimes princips un transliteracijas princips.
Tulkojot nozimi, tiek uzsveérta varda jéga, tacu vienlaikus tiek ignoréta varda
fonétiska struktiira. Otraja — transliteracijas jeb transkripcijas — metodg tick uzsveérta
tulkojama varda fongtika. ST raksta autors uzskata, ka Senaja Kina, Tpasi etnonimu
tulkoSanas gadijuma, domingja pirmais princips. Un otradi — jo tuvak misdienam,
jo vairak ir pamanama tendence atdarinat varda skangjumu, piem&ram, miisdienu
valstu nosaukumos, iznemot [H (Meiguo) jeb ‘briniskiga valsts, ASV’.

Lai bitu skaidraks kinieSu tautas prieksstats par barbariem vai tiem, kas nepieder
huaxia ({7 k) kategorijai, jaapliko lietoto simbolu semantika. D. Dzjina (J. Ching),
mana skatfjuma, pareizi atzim&ja, ka hieroglifiem vai to komponentiem, kas tiek
lietoti ,,Cetru barbaru debespus$u” nosaukumos, nereti ir pazemojoss raksturs.> Tada
veida par izpetes objektu kliist lieterattira atrodamie nehanu (jeb nekiniesu) cilsu
etnonimi. Mas interese hieroglifi vai to komponenti, ar kuriem apzimé dzivniekus un
kukainus. Tadgjadi etnonimus iesp&jams sistematizet ne tikai pec vesturiskas cilsu
raSanas vai pec cilSu piederibas pie valodu saimém un etniskam grupam, bet arT péc
komponentiem, kuri apzimé dazadas dzivnieku sugas.

Etnonimu animalisma simbolisms

Viens no izplatitakajiem etnonimiem, ko sastopam senkinieSu literatira, ir
3K (di). Di ciltis ir pat pieminétas filozofiskaja traktatd ,,Mendzi” (i T),’ ka ari
daudzos citos avotos. Vesturnieki di cilSu paradiSanos uz senkinieSu vestures
horizonta datg ar 7. gadsimtu pr. Kr. Hieroglifs, kas apzim& Senkinas ziemelrietumos
dzivojusas di ciltis, sastav no diviem komponentiem, viens no tiem ir ,,suns”.
Kinie$u valodas hieroglifa atsléga ,,suns” (4 — quan), kas atrodas hieroglifa kreisaja
puse, parasti tiek izmantota vardos, kuri apzimé plésigu zvéru un majdzivnieku
nosaukumus. Pieméram , J& (lang) ‘vilks’, I\ (hu) ‘lapsa’, 4 (wei) ‘ezis’, J& (zhu)
‘cika’. Ka redzam, tiesi kreisais komponents parasti veido hieroglifa nozimi.

Vienas no senakajam ciltim, kas tika pieminétas avotos, bija it (xianyun),
dazreiz apzimétas ar ar JE3k (xunyun). Xianyun tika minéta kanona ,,Sidzjin” (jeb
,Dzejas kanons”) ,,mazajas odas”.* Kinas tradicionala historiografija identifice tas ar
sjunnu (Eiropa vini ir pazistami ka hunni) tautas sené¢iem (protams, ir acimredzama
vardu fonétiska saistiba), kuri paradijas vestures aréna 3. gs. pr. Kr. Ka redzam abu
hieroglifu gadijuma, kreisa puse norada uz saistibu ar kadu dzivnieku. Interesanti, ka
hieroglifs % (xian) apzZime sunu §kirni ar garu purnu.

¥t (liao jeb lao) ciltis Tanu dinastijas laika tika lokalizétas Kinas dienvidos
(musdienu Guansji provincg). Saskana ar veiktajiem pétfjumiem tas ir kopigs
nosaukums daudzam dienvidu etniskajam grupam. To pierada arT avoti, kas tapusi 7.
gs. pec Kr. un kur tas tieck minéts sakara ar soda karagajieniem pret lao ciltim.’ Ka
redzam, hieroglifa kreisais komponents ir radikalis ,,suns” (4 ) un vards tiek tulkots
ka ‘medibas nakts laika’.

Radikalis ,,suns” (4 ) ir sastopams etnonimd % (yao), kas, iespgjams, ir
miisdienu dienvidu F§EE (miao-yao) tautu senci, kuri dzivo galvenokart Guidzou,
Junnanas un Si¢uanas provincé. Pec M. Krjukova domam, pirmie etnonima %% (yao)
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piemingjumi sastopami Sunu (%) dinastijas hronikas imperatora Lidzuna (Lizong,
1225-1264) valdisanas laika.® Hieroglifs #% (yao) tika lietots arT ka otrs nosaukums
tapira (35 mo) apzimesanai.” Ir vérts atzimét, ka tapiru apdzivotais aredls tolaik skara
Kinas dienvidu provinces Sicuanu un Jupnanu. Jaatzimé ari, ka etnonima ¥% (yao)
pasreiz ,,suna” elementa nav un ta vieta ir ielikts elements - (vai= yu). Tas liecina
par tradicionalas etnonimu pazemojoso elementu lietoSanas sist€émas degradaciju.

Kinie$u etnontms mongolu valoda rundjo$u oiratu cildu apziméSanai bija JR 4]
(weila), tas dzivojo rietumu Mongolija. Oirati dzivoja kalnu taigd Sajanu gréda.®
Vini tika piemingti ,,Juansi” hronika ka naimanu sabiedrotie kauja ar Cingishana
karaspeku 1205. gada.” Hieroglifam & (wei), neskatoties uz kreisaja pusé esoSo
,»suna” komponentu, nav tam atbilstoSas nozimes. Viens no iesp&jamiem §1 varda
tulkojumiem var biit ‘nepieklajigs’, ‘nearistokratiskas izcelsmes cilvéks’. Tomer
§T hieroglifa etimologija ir saistita ar skanam, ko izdve§ suns, proti, ar rieSanu,
vaukgkesanu.'® Interesanti, ka taja pas$a ,,Juansi” oiratu ciltis tiek sauktas par ¥} 75|
(wo yi la) péc to labpratigas apvienoSanas ar mongoliem 1208. gada.!

Viena no rong (3%) cilsu apak3grupam bija KX (quanrong), kas iegaja Kinas
vesture tapeéc, ka izbeidza Rietumu Dzou periodu (11. gs. vidus — 721. g. pr. Kr.),
proti: ,,uzbruka DZou (J# — valsts, kur atradas valdnieka galvena mitne — aut. piez.)
un nogalindja You-wan (W41 — pédéjais Rietumu DZou valdnieks — aut. piez.)."
Vinu teritorija bija tas zemes, kas atradas ziemelos no senas firsta valsts Qi (Gt),
kuras savukart atradas misdienu Sandunas provinces teritorija. Tas nosaukuma
pirmais vards ir ,,suns” R (quan), un tam nav citas nozimes. Hieroglifs ,,suns”
paradas etnonima KN 3 (quanyi), kas minéts ,,Véstures pierakstu” (3ic ,,Sidzji”, 2.
gs. pr. Kr.) 32. nodala sakara ar zhou cilSu vadoni Wen-wan (11. gs. pr. Kr.). ,,Wen-
wan uzbruka Chong un Mixu (3 — neliela firsta valsts miisdienu Gansu provinces
teritorijd — aut. piez.) valstim, quanyi (K32) ciltim.”® R. Vjatkins uzskata, ka
quanyi ir viens no rietumu rong atzariem, kurus sauca ari par jau minétajiem K2,
(quanrong).

Japiever§ uzmaniba etnonimam 5 (tujue). Tiesi ta kinieSu transkripcija skan
sentjurku klejotdju cilSu apvienibas nosaukums. Centrdlaja Azija dibinata valsts
Tjurku kaganats (522-745) tolaik bija galvena sancense Kinas imp&rijam — Suju (Fg,
589-618.) un Tanu (J#, 618-907) dinastijai. Hieroglifs 5¢ (tu) tiek lietots galvenokart
ar nozimi ‘peksni’ (54K, turan). Toméer ir vérts pieversties 1 hieroglifa etimologijai.
,Suns” K (quan), kas atrodas zem ,alas” 7 (xue) saskani ar ,,SenkinieSu
hieroglifu vardnicu” nozimé ‘suns, kas peksni izskréja no savas alas’.!* Tesp&jams,
$ads hieroglifa traktgjums ir skaidrojams ar peksnpiem klejotaju uzbrukumiem, kas
raksturo to kaujas taktiku.

Cits gadijums ir viena no ziemelu ciltim3fi (mo), kas reti ir sastopama ,,Véstures
pierakstos”, pieméram, ,,Sidzji” 27. nodala. Hieroglifam 5{i (mo daZreiz rakstits
ka %%), kas tiek lietots §is tautas apzimeSanai, ir divi lasfjumi. Pirmais lasijums ir
he ar nozimi ‘jenots’, savukart otrs lasTjuma variants ir ieprick§ minétas mo cilts
nosaukums. Senaja hieroglifika hieroglifa Z (zhi) kreisais elements, noziméja
‘kukainis bez kajam’." Savienojuma hieroglifa atslégaZ (zhi) atrodas ka kreisais
komponents vardos, kas ir saistiti ar plésigo zvéru nosaukumiem, piemé&ram,
%] (bao) ‘leopards’, 511 (diao) ‘sabulis’, 34 (chai) ‘Sakalis’. Ir viegli pamanit, ka
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§is tautas lokalizacija Kinas ziemelu regiona sakrit ar jenota apdzivoto teritoriju
ziemelaustrumu regiona.

Tekstos tiek minéta K4§ (date) cilts. Actmredzot ta bija viens no rietumu
rong cilSu atzariem. Avotos ta mingta sakara ar Cjinu valsts valdnieka Wen-gong
karagajienu (8. gs. pr. Kr.).'® Miisdienu kinie$u valoda hieroglifs 4 (te) tiek lietots
galvenokart ar nozimi ‘Ipass’ (', tebie). Tom@r senajos laikos $is hieroglifs apziméja
versi, kas vecaks par diviem gadiem.!” Uz saistibu ar majdzivniekiem norada
hieroglifa kreisais komponents “f* (niu) ‘vérsis’. Ka zinams, 2* (niu) komponents
hieroglifu kreisaja pusg ir saistits ar majdzivniekiem un lopiem, piem&ram , 4# (jian)
‘varsis’, Hili (gu) ‘bullis’.

Rietumu ciltim JE (giang), kas apdzivoja misdienu Sicuanas un Cjinhajas
provinci, par hieroglifa pamatu ir = (yang) ‘aita’ vai ‘jers’. Dazreiz literatiira tas art
sauc par 92 (xigiang) jeb ,rietumu giang”. Neapsaubami, bez pazemojosa rakstura
nosaukuma tiek uzsvérta $o cilsu pamatnodarbosanas, proti, lopkopiba. Qiang ciltis
tiek min&tas jau pirmajos Kinas civilizacijas rakstu avotos — uzrakstos uz ziléSanas
kauliem (F1'E 3, jiaguwen), kas attiecas uz Sanu (7) dinastijas periodu (17.—11. gs.
pr. Kr.). Spriezot p&c Siem uzrakstiem, senajiem kinieSiem giang ciltis bija diezgan
nopietns ienaidnieks. Zinams, ka péc veiksmigas kaujas KkinieSi vinus upurgja
dieviem.'®

Hieroglifs ,,aita” (3£) veido kreiso elementu etnonima } (jie). Jie bija viena no
piecam ciltim, kas paradijas Kinas véstur€ 4. gs. péc Kr., bet to vadonis Ski Le kluva
par dibinataju ,,barbaru” Velinas Dzao dinastijas Kinas teritorija. Jie ka neatkariga
cilts saka veidoties, atdaloties no sjunnu klejotajiem. Spriezot p&c avotiem, etnonims
,jie” tika atvasinats no vietas nosaukuma, kur uzturgjas sjunnu cilts.' M. Krjukovs
pieskaita to pie ciltim, kas naca no Centralas Azijas. Patie§am, to paraZas krasi
atSkiras no kaimintautam, pieméram, eksistéja miruso sadedzinasanas jeb kremacijas
rituals.?® Hieroglifam ¥ (jie) bez cilts apzZim&juma ir ar cita nozZime — Senaja Kina
tas tika lictots kastréta auna apziméSanai. Hieroglifs # (jie) tiek lietots viena no
sjunnu tautas cilts nosaukumiem. ,,Dzjinsu” hronikas autors uzskaita devinpadsmit
sjunnu ciltis, vienu no tam sauc JJ ¥ (lijie).”'

B (lirong) cilts tiek minéta ,,Vestures pierakstos” bendzji sadala, kur tiek
runats, ka $ai ciltij ir ,,dazadu spalvas krasu aulotaji”.** R. Vjatkins uzskata, ka tas
senlaikos dzivoja blakus DZou (senkinie$u valsts) Saansji provincg.* Pirma hieroglifa
grafisko pamatu veido Y (ma) ,,zirgs”, kas ir saistits ar cilts nodarboSanos, proti,
zirgu audz&Sanu. Hii (1i) apZimé zirgu, kas ir tikai melna krasa.

Atsléga ,,zirgs” sastopama viend no dienvidu cildu nosaukumiem %% (fuoyue),
kas tiek mingts ,,V@stures pierakstu” 113. nodala. Saja etnonima var novérot alogismu,
jo Senas Kinas dienvidos tolaik neparzinaja zirgu audzesanu. Saskana ar senktnieSu
valodas vardnicu hieroglifs % (luo) apziméja baltas nokrasas zirgu ar melnu asti.>*
Kiniesu v@sturnieks Lindzjan Min min vél vienu dienvidu cilti % (luoyue) no ik
(yue) cilsu saimes, kas, péc vinpa domam, dzivoja musdienu Vjetnamas teritorija.>
Toméer iesp&jams, ka divi iepriek§ minétie etnonimi bija ekvivalenti. Hieroglifs
#E (Iuo) ir arT saistits ar zirgu audze$anas tmu un nozimé melnu zirgu ar baltam
krépém. Tome@r etnonimiem ar ,,zirga” komponentu acimredzot nebija pazemojosa
rakstura tapec, ka Senaja Kina zirgs vienmér tika cienits. Turklat hieroglifs ,,zirgs”
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(Xy-ma) ir vairakuma misdienu valstu nosaukumu komponents, pieméram, Malazija

(5K 75 F), Makedonija (% i), Malta (5 H-Ath).

Entomologiskais simbols

Nakamo apaksgrupu veido etnonimi, kas kaut kada meéra ir saistiti ar vardu
komponentiem, kuri apzimé kukainus. Kopibas vards, kas apzimé dienvidu cilti %5
(man), ir minéts pasos agrinajos kinie$u avotos, pieméram, ,,Sansu” (jeb ,, Augstaka
gramata”) ,,Jao kanona” 26 Dazreiz literatiira lieto terminu P4 25 (nanman), kas nozimé
‘dienvidu man’, noradot uz tas geografisko atrasanas vietu. Apaksgjais hieroglifa
elements tiek lietots kinieSu valoda dazadu kukainu H (chong) apzim@Sanai,
pieméram, I (wen) ‘ods’, ¥ (vi) ‘skudra’. Interesanti, ka hieroglifs 78 (man) tika
lietots arT vélakaja perioda. Piem@ram, Kinas dienvidu cilts #i"#5 (mangman), kas
dzivojusi miusdienu Junnanas provincg, péc kinieSu p&tnicku domam, ir miisdienu
IR (daizu) vai AR (bulanczu) senéi”” WE28 (mangman) tautas raSanas Kinas
vesturé ir attiecinama uz Tanu dinastijas valdisanas laiku (618-907). Tomér hieroglifs
5 (man) ne vienmér tika lietots saistiba ar dienvidu cilttm. Vienu no ciltim, kas
dzivoja rietumu Mongolijas teritorija pirms Cingishana impgrijas rasanas, sauca /j
75 (naiman) — naimani.

Etnonims % (shu) ir sastopams ,,Augstakaja gramata” (,,Sansu”),®® ka ari
,Vestures pierakstu” 4. nodala, kas satur analogisku fragmentu. Tas attiecas uz 11.
gs. pr. Kr., kad zhou cildu vadonis Wu-wang (i\,F) uzstajas ar runu pirms slavenas
kaujas pie Muje (44} — kaujas vieta, kur tika nogalinats pedgjais Sanu dinastijas
valdnieks). % (shu) Seit ir zhou sabiedroto cilu loma. ,,Yong, shu (%)), giang (3
ciltis, kuras m@s jau mingjam misu pétijuma), mou, wei, lu, peng un pu, paceliet
savus sképus,” ta skan §is teksta fragments.” Janjao Kup, cit§jot So fragmentu, lieto
vardu zu (J&& — tautiba) attieciba uz astoniem uzskaititajiem etnonimiem.*® Turpmak
etnonims shu nozimé firsta valsti musdienu SiCuanas provinces teritorija, kuru
apdzivoja dazadas nekinie$u tautas. Hieroglifs %j (shu) parddas senaja literatiira
(piem@ram, traktata ,,Han fei-dzi” 3. gs. pr. Kr.) un nozimé taurena kapuru).*!

Entomologiska simbolika ir [#] (min) ciltij, kuras hieroglifa centrd atrodas
kukaina zime!{ (chong), kas iespiesta vartos. Par to ir piemingts ,,Sidzji” 113.
nodala.?* Par min cilts lokalizaciju uzskata miisdienu Fudzjanas provinces teritoriju.
2. gs. pr. Kr., viena laika ar Nanyue (Fgj%), dibinaja Minyue ([iJ#%) valsti Kinas
dienvidos. Jaatzime, ka §im hieroglifam ir arT otrs lasijums, proti, wen. Hieroglifa
otraja lasTjuma [# hieroglifs ir sinonims vardam ,,ods” (). Tatad Kinas dienvidos
blakus divam iepriek§ min&tajim tautam dzivoja daudz dazadu cilsu % (yue)
saimju.

No ciltim, kas vésturé radusas velak, var minét klejotaju cilti 4 (ruanruan
jeb misdienu izruna ruru). Eiropas literattira to parasti dévé par zuzaniem. Tas
varas apogejs iekrit 5. gs., kad ,,stepés no Hingana kalnu grédas Iidz Altajam valdija
zuzanu hans Shelun”3 1idzigi ka iepriek§ minétajam ciltim, hieroglifa formas
pamatu veido kukaina zime H! (chong). Ifii (ruan) nozZimé tarpu, kas rapo un lokas.
Kiiesu pétnieks Cjudzju Run sava rakstd mingja Sis cilts nosaukuma sinonimu —
W (rouruan)* . Hieroglifs I (rou) arf ir saistits ar kukainiem, proti, ar zemesvézu
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dzimtu. Misdienas kinieSu v@sturnieki $1s tautas apziméSanai lieto neitralakus

hieroglifus — FX (rouran).

Etnonimu ornitologiska tematika

Starp etnontmiem iesp&jams izskirt to cilSu apaksgrupu, kuru nosaukumi ir saistiti
ar putnu apzZimg&jumiem vai putnu tematiku, pieméram, tada ir legendara cilts 452
(niaoyi). Tas pirmais hieroglifs nozimé putnu, otrs ir visparigs termins visu austrumu
barbaru apzim&Sanai. Citos avotos tos sauc par & % (daoyi). R. Vjatkins, atsaucoties
uz Kang-xi (Cjinu dinastijas imperators) vardnicu, uzskata, ka abos gadijumos Sis
etnonims ir lasams ka daoyi,”” kas $aja gadijuma nemaina ,,putna” (%) hieroglifa
nozimi. Cilts %3 (niaoyi) ir mingta ,,Véstures pierakstu” 2. nodala: ,, [..] valdnieks
Yu (B), mitologiskas dinastijas Sja () dibinatajs, apskatfja savus Ipasumus, un
apskates laika %73 (niaoyi jeb daoyi) cildu parstaviji pienesa vinam apgérbus no
dzivnieku adam.”¢ Tomér jautajums par §s cilts dzivesvietu paliek atklats.

Uiguru tautu, kas miisdienas dzivo Sjindzjanas Uiguras autonomaja rajona Kinas
rietumos, sauc 4k /K i §i
griiti apgalvot, kad tiesi uiguri pirmoreiz paradas kinieSu avotos, bet Uiguru kaganata
izveidoganas laika (745. g. pec Kr.) tos devéja par [FIH#Y (huihu jeb huigu). #5 (hu)
nozimeé plésigu putnu no piekiinu dzimtas. Uz sakaru ar putniem norada komponents
(%), kas atrodas hieroglifa labaja pusg.

Pirmas iepriek$ minétas tautas apzimesanai bija ekvivalents etnonims JX (di). Ma
CanSou uzskata, ka ar hieroglifu #2 (i), kas ari ir sastopams avotos, ,,apzZimeja vienu
un to pasu tautu”.’’ Hieroglifs apzimgja vienu fazanu paveidu ar garu asti. Trijiem
nakamajiem etnontmiem kopigais elements ir hieroglifs & (wu) ‘krauklis’, ‘varna’.
»Vestures pierakstos” mingtas klejotaju ciltis (wusun), kas apdzivoja Septinupi
un TianSanu. 176. g. pirms Kr. tas sagistijis un paverdzingjis sjunnu karaspeks.*®
Ar otru etnontmu 45 (wuhuan) apzZimé cilti, kas dzivoja Kinas zieme]austrumu
regiona (Iek$gjas Mongolijas austrumos) Hanu impgrijas laika. Uhuani pieskaitami
pie senam mongolu ciltim, kas atdalijas no klejotaju savienibas donghu (Z:1]), kad
tos sakava sjunni 3. gs. pr. Kr. Dala béglu no donghu apmetas pie Uhuanu kalna, no
kurienes arT radas to cilts nosaukums.

B (wuti) cilts ir piemingta Dzjinsu hronika. Saja nosaukuma abi hieroglifi
ir saistiti ar putnu tematiku. Pirmais ir®% (wu) — ‘krauklis’, otrs hieroglifs % (¢)
var tikt lictots ka putnu raditas skanas, proti, ‘dziedasana, vidzinasana, ¢ivinasana’.
ST cilts tiek piemingta 5. gs. sakuma sakara ar Mengsun (Ziemelu Lianu dinastijas
valdnieks, S§T dinastija atradas Kinas rietumos) karagajienu. Avotos rakstits:
» [..] izbraucot uz rietumiem, uz Tiaotiao, Mengsun sttija Fuen, kam bija karavadona
tituls, un ta karaspeks bija paraks par visiem citiem, lai peksni uzbruktu barbaru
klejotajiem biha un wuti ar 30 tikstoSiem jatnieku priekSgala.” Spriest par §is cilts
lokalizaciju palidz jau iepriek§ mingta teritorija, proti, Tiaotiao. V. Taskins raksta, ka
Tiaotiao ir Hanu (dinastijas) apgabala Panhe vidiene, un §1 apgabala galvena pilséta
atrodas rietumos no misdienu pilsétas Jundanas Gansu province.*' Pilséta Jun¢ana
(7K &) atrodas §is provinces centralaja dala. Tomer centieni mekl&t negativu nozimi
trijos iepriekS minétos nosaukumos var biit bezjédzigi. Skanu wu misdienu valstu
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geografiskajos nosaukumos (pieméram, Urugvaja, Ukraina) kinieSi transkribé ar
hieroglifu & (wu).

Pamatojoties uz izklastito materialu, var izdarit $adus secinajumus. Izpétito
etnonimu semantikai ir pazemojoss raksturs. Etnonimu hieroglifi vairakos gadijumos
netiesi ir saistiti ar zoologijas tematiku un dazreiz tiesi norada uz konkr&tu dzivnieku
vai putnu. Senie Kiniesi identificgja kaiminu ciltis ar dzivniekiem, kuri mita Kinas
impgrijas periférija. Zimigi ir senkinieSu vésturnieka Ban Gu (1. gs. péc Kr.) uzskati,
ka barbariem ir ,cilvéku sejas un plésigu zveru sirdis”, ka arT ,,gudrs valdnieks
izturas pret barbariem ka pret plésigiem zvériem”.*> Var apgalvot, ka animalistiskos
elementus etnontmos nevar uzskatit par sakritibu. Kas attiecas uz pasiem kinieSiem,
tad, ka raksta D. Dzjina, Senas Kinas centralas dalas iedzivotaji 11dzigi sengriekiem
uzskatija sevi par vienigiem civilizetajiem cilvékiem pasaulg, kurus ielenc barbari.*
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Summary

Chinese names of neighbour ethnicities (ethnonyms) are based on Chinese characters or their
sub-parts which were used to refer to animals, birds, and insects. The fact that ethnonyms are
linked to the fauna subjects is not a mere coincidence. Ethnonyms are dealing with animalistic
theme, and they are not fortuitous. This paper shows that these patterns were already used
in the early years of the Chinese civilization, continued to be in use during the Middle Ages
and almost disappeared from use in the Modern Times. In addition, the author of the paper
suggests that the assignment of derogatory proper names to neighbouring nations by the
Chinese was based on the Chinese view of sinocentrism, which appeared during early years
of the Chinese civilization.

Keywords: China, ethnonyms, hieroglyphs, tribes.
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Kopsavilkums

Raksta apskatita taisniguma jédziena interpretacija siifisma (islama misticisma), konkrétak —
divu izcilako stifisma domataju Dzelal ad-Dina Rami (1207-1273) un Muhji ad-Dina Ibn al-
‘Arabt (1165-1240) darbos. Riim1 saista taisnigumu ar harmoniju un skaistumu, traktgjot to
ka reiz€ &tisku un estétisku fenomenu (kurs var tikt ne vien paklauts logiskai analizei, bet ari
estetiski izbaudits). Ja uztveram taisnigumu ka Iidzsvaru un harmoniju, tad jaatzist, ka tas
atrodas lietu dabas pamata. Savukart pec Ibn al-‘Arabl domam biit taisnigam nozimé ieradit
katrai lietai tai atbilstoSu vietu. Tadgjadi, lai cilvéks var€tu bit taisnigs, vinam vispirms jabit
zinoSam (proti, jazina, ko prasa katra konkréta lieta un kas tai pienakas). Pazit lietas savukart
nozimé pazit to ,,nostiprinatas substances” (a jan sabita) (lietu pirmt€lus, kas fikséti Dieva
zinasana).

The notion of justice in Arabic and Persian is commonly conveyed by the word
‘adl' (or its derivative ‘adala®). As a substantive, ‘adl means ‘justice’; as an adjective
(which applies both to live beings and things), it means ‘rectilinear, just, well-
balanced’. Hence, ‘adl must, by necessity, refer to a well-balanced state of affairs,
which is achieved by putting everything in its proper place. An antonym to ‘ad! is
zulm (‘injustice’). Literally, it signifies something “not in its right place”.

Among the early schools of Islamic thought, these were definitely the
Mu‘tazilites who were most concerned with the issue of justice. This concern found
its expression even in the self-attributed name of the school: as it is well known, they
called themselves “the people of justice and unification” (ahl al-‘adl wa ’lI-tawhid)
or sometimes just “the people of justice” (ahl al-‘adl). But what exactly did the
Mu‘tazila mean by justice?

According to the Mu‘tazilites, man is the creator of his own acts via contingent
power (qudra), which God has given to him. Since man has the freedom to choose
either good or evil, he is responsible for his choice. On his turn, God is obliged
to reward or punish man according to his deeds. This principle of the necessary
justice of God, in fact, means that while man enjoys freedom of choice in his acts,
God does not enjoy such freedom in reward and punishment. In conformity with the
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Mu‘tazilite tenets, God is compelled to reward man for his good acts and to punish
him for the evil ones.

In Ash‘arism, regarding the issue of freedom of choice, two different trends —
radical and moderate — can be distinguished. The radical trend tends to deny
man’s freedom of choice altogether, thus professing sheer determinism. The
moderate trend treats man’s choice as the occasion (sabab) for God to cause an
action, corresponding to that choice. The moderate Ash‘arites put forward the so-
called theory of acquisition (kasb). According to it, man’s actions are created by
God and man only acquires (kasaba) them. Hence, man possesses some derived
power/potency to act, which, however, can create nothing without the aid of God’s
original power. In either case, God is the creator of human acts, while man is only
their receiving subject or acquisitor. Nevertheless, God attributes these acts to man,
thus making him responsible for something which he was compelled to do by God
Himself. This looks like a blatant injustice, which is, however, mitigated by another
Ash‘arite postulate —contrary to the Mu‘tazilite tenets, God is under no obligation
to punish man for his wrongdoings. If He wishes, He can pardon the wrongdoer,
or pretend not to notice his misdeeds. Thus, Ash‘arite God is the supreme ruler (an
absolute monarch), who is not accountable to anyone. Usually, He acts according to
a certain pattern (habit). However, He is not obliged to follow it and can deviate from
it at any given moment, according to His will or whim. God’s being just/execution
of justice, in accordance with the Ash‘arite teachings, must be taken exactly as His
habit (sunnat Allah) — the usual (but not the only possible) way in which things
occur.

I shall now discuss the treatment of the issue of justice in the thought of two
outstanding Sufi thinkers — Jalal al-Din Rumi and Muhyi al-Din Ibn al-‘Arabi —
attempting to draw some parallels between Rumi and the Ash‘arites and Ibn al-
‘Arabi and the Mu‘tazilites.

Rumi’s “Mathnawi” (“[The Book of] Couplets with Hidden Meaning”) —
perhaps the most significant Sufi book composed in Persian and often named “the
Persian Qur’an” — contains a good number of symbolic tales, which deal with the
issue of justice. I shall briefly discuss two of them — the tale of the lion and the hare
(Mathnawi, 1. 900—1372) and the tale of the Prince of Bukhara and his minister/
trustee (wakil) (I11: 3686-3699; 3789-3921; 4377-4420; 4601-4624; 4664-4749).

The lion, which relies on his own efforts (jahd) to provide himself with food
(and thus follows the principle “From you — striving, from me — blessing”), has a
habit to hunt in the forest. Every day he roams around in search of prey and kills the
first animal he meets in order to satisfy his hunger. Other animals (which are much
weaker than he, therefore, cannot resist him (except by cunning)) have no choice
but to trust in God and hope for His help. After long and difficult negotiations, an
agreement is reached between the lion and other animals that, from now on, every
day one animal will be sent to the lion as his daily ration. In turn, the lion agrees not
to harm other inhabitants of the forest, as long as the agreement is duly observed.
(That is, he, though unwillingly, agrees to change striving/acquisition (kasb) to trust
(tawakkul).)
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Everything goes on as agreed until one day the hare’s turn comes. He manages
to cheat the lion by telling him that another lion, who challenges his authority, has
appeared in the forest. The hare then takes the lion to a deep well and shows him his
own reflection on the water, telling the lion it is his rival who dwells in the depth of
the well. The cheated lion jumps into the well and is drowned, and the inhabitants of
the forest are relieved of the tyrant.

It is evident that at least one level or dimension of the tale deals with justice
because we learn from it that a tyrant and oppressor is, sooner or later, punished
and the oppressed are liberated from his yoke. It is in the nature of things to tend to
return to the state of rest (sukiin) and equilibrium (i tidal). For Rumi, to be just and to
exercise justice means to establish harmony in every aspect, thus creating something
that is not only morally impeccable but also aesthetically enjoyable. Hence, justice is
inseparable from beauty — or rather, it is just another name for the latter.

Another conclusion we draw from the tale is that, strictly speaking, it is not in
power of a human being (or any other creature) to achieve perfect justice. Justice
cannot be achieved by means of our own efforts in principle. It is only God who
can restore justice; our actions can serve as preparatory causes (asbhab) at best, or
channels through which God exercises His justice and manifests His beauty.

The fate of the lion shows us that the (alleged) God’s promise: “From you —
striving, from me — blessing” is not always fulfilled, especially when striving
manifests itself as oppression of other creatures. In turn, those who place their trust
in God are never deceived though the deliverance may come later than expected.
Hence, justice is achieved not through human actions and decisions, but through
trust in God (tawakkul ‘alda Allah).

The second tale is rather poor in events. The minister of the ruler of Bukhara
was accused of certain grave wrongdoings. Fearing the punishment, he ran away
and spent some ten years in exile. His longing for the prince (there appears to have
been a kind of lover-beloved relationship between them) grew stronger and stronger,
though, until it became unbearable. Then the minister decided to return to Bukhara
in order to have a glance at the prince and then come what may. Upon seeing the
prince, he fainted and remained unconscious for a long time while the prince was
trying to restore him to life. Slowly, his limbs began to move — and there the story
ends.

Love is greater than justice and overcomes it — thus, perhaps, the moral of the
story can be summarized. It is pointless to try to treat the relationship between a
lover and beloved in terms of justice and injustice. On the part of the lover, it is rude
and impolite to even mention the very word of justice in the presence of the beloved.
As for the beloved, he/she is never expected to be just to the lover. On the contrary,
he/she is expected to either torture the lover without a good cause or forgive him/
her his wrongdoings completely (as the prince of Bukhara forgives everything to his
minister).

Now, if we assume that Rumi means by the “ruler of Bukhara” none other than
God, the tale can be read as the account of the episode of the love affair between
God and one of His chosen friends.? In this account, God presents Himself as an
absolute monarch whose only law is his own will/wish and who is not accountable
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for his actions to anyone (“He shall not be questioned as to what He does” (21:23)*).
One will notice that such image of God is peculiar to Ash‘arism and alien to
Mu‘tazilism.

A few words must be said here about the concept of friendship (walaya) with
God. According to certain Sufi beliefs (definitely shared by Rumi and his circle),
there is always a certain number of God’s friends (awliya’) present on the Earth,
who benefit from a special relationship with God (which is, to a degree, similar
to the “patron-client” relationship that existed in the ancient Rome and in the pre-
Islamic Arabia). A famous hadith qudst says, “My friends are [hidden] under my
robe”. In practical terms, this means that God has singled out from mankind a
special group of favourites, whose blameworthy deeds He changes into/makes them
look like praiseworthy ones. In turn, the friends (or clients) of God are expected to
support His cause in whatever circumstances and at whatever cost.

It is important to mention here the fact that God’s friends may have no
achievement of their own at all: God’s special favours are shown to them simply
because God happens to be their patron. In His capacity of patron, He is obliged to
protect His clients, regardless of whether they are righteous or sinners. The belief in
such kind of patronage seems to reflect the well-established mechanism of mutual
support that existed in the pre-Islamic tribal Arab society.

To sum up, Rumi’s treatment of justice is not free from certain contradictions. He
associates justice with harmony and beauty and seems to treat it as both moral and
aesthetical phenomenon — i.e., as an affair that can be not only mentally considered
and reflected upon but also experienced through witnessing (mushahada) and tasting
(dhawq). As far as justice means equilibrium and harmony, it constitutes the very
nature of things. If, however, justice is understood as one’s right to receive his
proper share (reward) without an undue delay, in certain cases Rumi appears to treat
demand for such justice as bad manners (biadabi). He seems to believe that between
friends and lovers, justice is replaced with love and mutual devotion. Although Rumi
dismisses certain tenets of the Ash‘arite theology (in particular, their teaching on
acquisition (kasb)), his God is Ash‘arite God — an absolute monarch, who does what
he wants and is not accountable for what he is doing. It is not incumbent upon Him
to reward the righteous and punish the wrongdoers: although this is His habit (sunna
or ‘ada) to do so in the majority of cases, He is under no obligation to follow it.
Moreover, Rumi seems to be certain that He does not follow it in respect to His
chosen friends (or clients) (awliya’).

Muhy al-Din Ibn al-*Arabi discusses the issue of justice in a number of passages
in the Futuhat al-Makkiyya (e.g., I: 389; 1I: 163, 435, 463, 480; III: 106, 163°) and
in several other works, in particular, in the sixth chapter of the Kitab al-tadbirat al-
ilahiyya fi islah mamlakat al-insaniyya (“Measures, Taken by God Concerning the
Improvement of the Human Kingdom™)® and the eighth chapter of the Kitab tajj al-
tarajim (“The Crown of Explanations”).”

As W. Chittick aptly remarks, for Ibn al-‘Arabi, justice means “to put everything
in its proper place”.® It is evident that in order to do so one must first come to know
the proper place of each thing. To do this, in turn, one must know its fixed entity
(‘ayn thabita) — the image of this or that particular thing that exists or rather, is fixed
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in God’s knowledge. Is it possible in principle? Ibn al-‘Arabi answers that not to its
full extent. Therefore, both knowledge and justice in their absolute (non-delimited)
sense pertain only to God (the Real). However, perfect Knowers (‘urafa’) see the
things (i.e., their entities) a/most such as the Real Himself sees them during the
Real’s essential self-disclosure (at-tajalli al-dhati) to them — a mere instant, like
a flash of lightning, when the bounds and delimitations of their own fixed entities
are lifted (or almost lifted). Therefore, they are also able to do them justice — or
at least, to be almost just to them. The class of Knowers, which is closest to the
perfect ones, see the fixed entities of things vaguely and less distinctly because their
spiritual sight is impaired by the delimitations of their own entities that are only
partially removed through the Real’s self-disclosures by its names and acts. Each
following class sees/ perceives the fixed entities more vaguely and vaguely because
their own entities become more and more delimited in respect to the higher levels.
The so-called “common people” — those who are entirely immersed in the natural
world and seek only sensual pleasures — see almost nothing. Hence, they cannot do
justice to most things — in fact, to anything — because they perceive them extremely
obscurely and indistinctly. Precisely due to this imperfection of the spiritual sight
they attempt to change things in such a way that would suite their imperfect and
distorted conceptions of good and justice. In turn, the perfect Knowers — those who
see things as they really are — do not try to change them in any way because they
believe that the current state of affairs, whether it seems just or unjust in respect
to someone, is demanded by the essential preparednesses (isti ‘dadat dhatiyya) of
the things. Any attempt of interference and exercise of aspiration (himma) will only
aggravate and worsen the situation.’

By doing so — i.e., by not interfering in the state of affairs and not attempting to
change it — the Knower (Gnostic) ( ‘arif) follows the Real, which never attempts to
change the entities, fixed in its knowledge, because it is impossible by definition: if
one knows X to be a rogue, he cannot change the content of his knowledge and come
to know X as an honest man. The Real manifests and existentiates these entities
or properly speaking, their rulings and properties (ahkam) exactly as they are.
Therefore, the Real is like a mirror of them. But it is not an unpolished or otherwise
faulty mirror, which distorts the image of the reflected object; on the contrary, the
Real is the most perfect and an extremely well polished mirror, which reflects the
image of the thing as it really is. In the case of the Real, therefore, knowledge ( i/m),
action (‘amal), and justice (‘adl) is one and the same thing. It is a/most the same
thing in case of perfect Knowers. The less perfect the Knowers, the wider the gap
between knowledge and justice and action and justice becomes.

Ibn al-‘Arabi’s teaching on the fixed entities, as it is well known, represents a
further development of the Mu‘tazilites!® theory of “non-existents” (ma ‘dumat). 1
would like to argue that Ibn al-‘Arabi was influenced by the Mu‘tazilite teaching
on justice, namely, by their postulate that it is incumbent upon God to reward the
virtuous and to punish the sinners because in both cases (the Mu‘tazilites and Ibn
al-‘Arabi) the justice exercised by God is a passive and negative one: it is a kind of
justice that manifests itself as non-interference.

On the basis of the above discourse and provided evidence, it can be stated that
in their treatment of the issue of justice Rumi and Ibn al-‘Arabi followed different
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trends of Islamic thought. Rumi’s approach can be described as based mostly on
Ash‘arite tenets while Ibn al-‘Arabi seems to rely on certain Mu‘tazilite principles.
Alternatively, focussing on different levels of reality as well as different audiences
can perhaps explain the difference between their approaches.

Endnotes
' In numismatics ‘adl means “of full weight”; this word is stamped on coins to show that
they have the right weight and are current (‘adli).

2 ‘Adala describes the state of a person who obeys the moral and religious law.

3 Another possibility is to interpret the tale as an account of the development of relationship
between spiritual master (shaykh or murshid) and his disciple (murid). In Sufism, it is not
possible for a spiritual disciple to change his master as long as the latter is alive, unless,
for certain reasons, the master himself hands his disciple over to another spiritual teacher.
Hence, if a disciple has left his master for whatever reason and he wants to succeed in his
spiritual perfection, he has no choice but to return to the master and ask his forgiveness.
(Importantly, the ruler is called “the breast/ heart of the world” (sadr-e jahan). This is an
old habit of the Sufis to name their masters “kings” and “princes”, which surely has to be
understood in a spiritual sense.)

* The Koran, translated by A. J. Arberry, 5" Edition, Oxford: Oxford University Press 1998,

p. 324.

I give the pagination of the standard Bulaq edition (reprinted many times by different

publishers) because there is no complete modern edition of the Futuhat as yet.

¢ Ibn ‘Arabi, Rasa’il, ed. Sa‘id ‘Abd al-Fattam, Beirut Al-Intisharat al-Arabi 2002, vol. 2,
pp. 342-343.

7 Tbn ‘Arabi, Rasa’il, vol. 5, p. 37.

8 William C. Chittick, The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-‘Arabi’s Metaphysics of

Imagination, New York: SUNY Press 1989, p. 174.

Rumi seems to take the same stance in certain cases. I have dealt with one of them —

namely, the tale of Daquqi (Mathnavi, vol. 3, verses 1878-2305) — in my paper “In Quest

for the Abdal: Reflections upon the Tale of Daquqt in Rim1’s Mathnawi” (forthcoming in

the Proceedings of the Conference “Meetings with Rumi” (Istanbul, 17 Dec 2005)).

10 Perhaps the first Mu‘tazilite thinker who argued that non-existents are things was Abu
Ya‘kub al-Shahham from Basra (lived in the 3"/ 9™ century).

Summary

The article deals with the Sufi interpretation of the notion of justice as represented in the
works of two most eminent Sufi thinkers — Jalal al-Din Rumi (1207-1273) and Muhy al-Din
Ibn al-‘Arabi (1165-1240). Rumi associates justice with harmony and beauty and seems to
treat it as both moral and aesthetical phenomenon — i.e., as something that can be not only
mentally considered and reflected upon but also experienced through witnessing and tasting.
As far as justice means equilibrium and harmony, it constitutes the very nature of things. For
Ibn al-‘Arabi, in turn, to exercise justice means to put everything in its proper place. It is
evident that in order to do so one must first come to know the proper place of each thing. To
do this, one must know its fixed entity — the image of this or that particular thing that exists
in God’s knowledge.
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Sis teémas aktualitati nosaka miisdienu sabiedriski politiska situdcija pasaulé. Viens no
nozimigakajiem §1s problémas jautajumiem, kas rodas par dzihada izpratni Eiropa un pasaule
Sodien, ir: kapéc ta izpratne musulmanu umma ir atskiriga un ko islams iegtist, dazadi trakt&jot
vardu “dzihads”. Iesp&jams, ka nevis islams, bet islamisms brivi interpreté dzihada izpratni,
izmantojot to savos ekstrémisma nolikos. Tapéc nepiecieSams apskatit §1 jédziena dazadas
interpretacijas vai trakt€jumus, strikti atdalot jédzienu un to definiciju robezas (piemé&ram,
dzihads un dzihadisms, islams un islamisms, tradicionalais, fundamentalais, politiskais
(precizak, politiz&tais) islams utt.).

Atslegvardi: dzihads, Korans, gazavats, faths.

Vardu “dzihads” Eiropa pienemts tulkot ka ‘sv&tais kars’, kuru musulmani
ved pret neticigajiem (neticigie ir visi nemusulmani'). Lai pareizi saprastu varda
“dzihads” nozimi, jaapluko §1 varda etimologija. Vards dZihad ir c€lies no arabu
valodas darbibas varda dZahada, kas nozimé ‘censties’, ‘puléties’ vai ‘cinities’.
Jeédzienu “puléties” vai “cinities” islama var attiecinat uz Korana pavélu izpildisanu,
pieklajigu un dievbijigu uzvedibu, cipu ar savam sliktajam tiecksmém vai uz karu ar
ienaidnieku. Ieverojot §T varda dazadas nozimes, ir strikti janorada tas sferas, kuras
tiek izmantots S1s jédziens.

Vardi “kar§” un “svéts”, kuri funkcioné varda “dzihads” tulkojuma Eiropa,
arabu valoda ir harb un mugaddas. Raugoties uz burtisku izteiciena “svétais kar§”
tulkojumu, var pamanit, ka taja nav varda dzihad. P&c ieprieks teikta rodas jauta-
jums — cik pareizi ir tulkot vardu “dzihads” tik vienpusigi ka ‘svétais kar§’ pret
visiem neticigajiem, nenemot vera citas ta nozimes. Lai atbildetu uz So jautajumu,
jazina, ka izteiciens, kas pauz sveta kara ideju islama (“svetais kar$ ticibas/Dieva
cela”), arabu valoda skan dZihadu fi sabil al-din/(Allah).

Vispirms ir japieveérSas dzihada izpratnes vesturei, proti, vesturiskajiem dzihada
raSanas pirmsakumiem un priekSnoteikumiem. Karu pétniecibai ir plaSs izpétes
lauks, kas ietver sevi vésturisku, fenomenologisku, tiesisku, taktisku un psihologisku
pieeju, ka ar1 politisko zinatni, starptautiskas attiecibas, €tiku, religijas p&tniecibu,
antropologiju u. c.® Noteikt, ka radies dzihads v&sturiski jédzieniska plana, ir grats
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uzdevums, jo objektivai un korektai pieejai janem veéra visas iepriek§ minétas
sferas.

Dzihada institiits umma paradijas neilgi pirms Muhammeda. Uzbrukumi, lai
sagrabtu laupijumu (gazavat/gazw), bija izplatita paradiba pirmsislama perioda
starpcilSu attiecibas. Pastav viedoklis, ka pirmos musulmanu uzbrukumus, kurus
veica Muhammeds no Medinas pret saviem pretiniekiem, sauca par gazavat. Vélak
ar gazavatu saka apzimét musulmanu reidus pret neticigajiem, musulmanu pasaulei
karojot un konfrontgjoties ar apkartgjo vidi.

Eksistg vel viens jeédziens — fath (‘atklasana’, ‘iekaroSana’, ‘uzvara’), kuru vieni
noskir no gazavata, bet otri fath un gazavat uztver ka sinonimus®. Fath norada
uz jaunu zemju iekaroS$anu, lai izplatitu islamu®. Faths ir brunotas iekaro$anas
argja fiziska forma, turpreti dzihads ir saistits arT ar garigo sferu. Turpinot attistit
$o ideju, jaatzimé, ka, péc R. Petera domam, Muhammeda parcelSanas no Mekas
uz Medinu 622. gada bija iz§kiro$a musulmanu un neticigo attiecibas’. 622. gada
dazi no vina sekotajiem, it seviski tie, kuri emigréja kopa ar vinu no Mekas, saka
piedalities uzbrukumos. Iesp€jams, lai ierosinatu citus pievienoties viniem, Korana
tiek runats par “karu Dieva cela”. Eksisté arT pretgjs viedoklis, ka Muhammedam bija
japieruna Medinas iedzivotaji, kuriem parmeta nevéléSanos piedalities kara (Korans
2:212-213 “Paveleéta jums cina, bet ta ir neciesama jums. Varbit jiis neciesat kaut
ko, bet tas jums ir labums; varbiit jius milat kaut ko, bet tas jums ir Jaunums — tiesam,
Allahs zina, bet jis nezinat!”)?. Dazi uzskata, ka Muhammeds veicindjis uzbrukumus
karavanam’, kas devas uz Meku vai no Mekas. Vin$ bija dzili parliecinats, ka
Mekas tirdzniecibas intereses ir talaika socialo nelaimju avots un traucé religiskai
reformai'®. No $iem trim viedokliem patiesibai tuvaks $kiet pirmais un otrais, kaut
zinams logikas grauds ir ari treSaja. Pirmais pienémums var but iesp&jams tapéc, ka
Korana ka visa islama pamata ir doti specifiski pieméri, kadas situacijas ir jauzbrik.
Tap&c musulmanu vadoni vargja lietot Dieva vardu (ka to dazreiz traktg cilveki, lai
iegiitu iesp&ju slépties aiz ta), motivgjot cinities pret nemusulmaniem. Japiebilst,
ka taja laika un vidé uzbrukumi bija visparpiepemta lieta''. Otrais pienémums ari
balstas uz Korana tekstu — Muhammedam, atsaucoties uz Dieva vardu, bija japieruna
cinai citi. P&c biitibas pirmo un otro pienémumu var salidzinat, jo abi balstas uz
Koranu. Tresais pienémums atkrit, jo pats Muhammeds nodarbojas ar tirdzniecibu
un, biidams talantigs uznéméjs, nevargja nesaprast, ka, partraucot karavanu kustibu,
musulmani var saskarties ar finansialam un religiskam problémam. Tirdznieciba
ien@ma svarigu vietu ne tikai valsts ekonomika, bet art cilvéku informacijas apmaina.
Ar tirdzniecibas palidzibu nemusulmani vargja iepazities ar islamu vai nodot talak
zinas par jauno religiju. B. Tibi raksta, ka islama izplatiSanas ar kara un tirdzniecibas
palidzibu bija musulmanu ekspansijas forma'?, tapéc karavanu kustibas partrauk$ana
biitu nelogiska riciba no Muhammeda puses, jo tad batu cietusi islama izplatiSanas.
Te jaatzimé svarigs Muhammeda jaunievedums. Vin$ aizliedza uzbrukumus
musulmanu kopiena®. Muhammeds arT nostiprindja principiali jaunus politiskas
organizacijas pamatus. Ta ir solidara uzstasanas pret argjiem ienaidniekiem un
visu ummas loceklu aizsardziba, noziedznicku atbildibas personalizacija, atpemot
dzimtas aizsardzibu; dzimtu cipu aizliegums'. Muhammeds ar savu likumu palidzibu
savienoja valsts varas instititu ar religisko dzivi. Tas deva un dod iesp&ju islamam
lidz pat masdienam palikt par religiju, kurai ir stipras pozicijas pasaulé.
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Savas darbibas sakumposma Muhammeds rekomendgja neiet uz tieSu
konfrontaciju ar paganiem (Korans 15:94 “Sadali tacu, ka tev paveléts, un
noversies no politeistiem”). Elku pielidzgji bija jamégina pierunat pariet ista ticiba
ar parliecinasanas palidzibu (Korans 16:126 “Sauc uz Dieva celu ar gudribu un
ar labu vardu un stridies ar viniem, kas ir labak! Tiesam, tavs Dievs — Vins labak
pazist tos, kuri ir nogajusi no Vina cela, un Vins labak zina tos, kuri iet pa taisno
celu!”). Tom&r Medinas perioda (p&c hidzras'®), kad notika uzbrukumi no mekie$u
puses, kars tika sankcionéts (Korans 22:39—40 “Ir atlauts tiem, ar kuriem cinds par
to, ka vini ir apvainotie... Tiesam, Allahs var palidzet viniem”; Korans 2:190 “Un
cinieties Allaha celda ar tiem, kuri cinas ar jums, bet neparkapiet. Tiesam, Allahs
nemil parkapéjus!”)'°. Var secinat, ka pirmais Muhammeda solis kareiviga dzihada
koncepcijas formulésana musulmanu umma tika izdarits péc vina bégsanas uz Jasribu
(Medinu), kad musulmaniem bija jaaizstav sevi. Sada veida pravietis: 1) aizliedza
cinities musulmaniem sava starpa, ar $o aizliegumu noradot uz “sveSiniekiem”,
kas nepieder ummai (no ta laika redzams ka dzihada institits sak modificties; ta
izpratné paradas ari kareivigas konfrontacijas ideja ar citu religiju parstavjiem),
2) vadija uzbrukumus, motivgjot tos ar religiskas reformas neiesp&jamibu bez kara.
Sada veida var aplikot dzihadu ka Iidzekli, ar kura palidzibu tika risinati religiski,
teritoriali un ekonomiski jautajumi.

Svariga nozime dzihada tapSanas vesturé bija vairakiem kariem, p&c kuriem
var izsekot dzihada vesturiskas evoliicijas posmus. Tie notika starp medinieSiem
(ar Muhammedu prieksgala) un mekieSiem. Piem&ram, pirmo veiksmigo medinieSu
uzbrukumu karavanai 624. gada, lai laupitu,'’ var saukt par gazavatu. Sis uzbrukums
izraisijja kauju pie Badras, jo Muhammedu iedro$inaja ieprieksgja uzvara un
laupijums. Talak sekoja kauja pie Uhudas, kura bija ka atmaksa medinieSiem no Abi
Sufjana par bojagajusajiem cipa pie Badras. Muhammeda pavéle Uhudas kaujas
dalibniekiem vajat Abt Sufjanu'® ir uzbrukuma dzihads.

Jedziens “svetais kar$” ir eiropiesu izgudrojums'®. Viduslaiku Eiropas “taisniga
kara” teorija balstas uz religisku attaisnoSanu, kas bija ideologiska un iesaknota
religiskas doktrinas M. Hairetdinovs skaidro: “Nebiitu korekti tulkot “dzZihadu”
ka ‘svetais kars’, jo Sis jédziens tika ieviests lidz ar krustnesiem Palestinas
iekaroSanas laika.”® Janem véra, ka eiropiesi pilniba neparvaldija arabu valodu un
nepazina islamu, tadé] musulmanu kareivigo konfliktu skaidroja no savas religijas,
mentalitates un kara idealu viedokla, nenemot véra, ka So jédzienu trakt€ musulmani,
un neiedzilinoties musulmanu teologija. Dzihada jédzienu pielidzinasanu jédzienam
“svetais kar$” noraida arT R. Peters. Vin$ raksta, ka vardu “dzihads” var lietot ari
religiska konteksta ar nozimi: 1) cinities ar savam tieksm&m, 2) censties uzlabot
sabiedribu, 3) cinities, lai izplatitu islamu, noradot, ka saskana ar Koranu “Sauc
uz Dieva celu ar gudribu un labu pazinojumu un stridies ar viniem laba celd”
(Korans 16:125). Pedgjais var but miera pasakums — valodas dzihads vai rokas
dzihads, bet, lietojot speku — zobena dzihads: “Un cinieties ar vipiem, kameér vairs
nebiis kardinajuma un visa religija piederés Allaham (Korans 2:193). Un, ja vini
noturesies, nebiis naida, iznemot pret neticigajiem.” Tadgjadi gan M. Hairetdinovs,
gan R. Peters apliecina aplamu vai nepilnigu jédziena tulkoSanu no eiropiesu
puses, un tas izraisa vienpusigu un nepareizu pieeju Sai t€mai. Ja arT pienemam,
ka dzihada pielidzinasana sv&tajam karam ieviesas lidz ar krustneSiem (ielikojoties
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Korana siiras, var skaidri redz&t dzihada jeédziena vairakus paveidus, ka ar1 ta dazadu
lietojumu, kas eksistéja jau laika posma no 610. Iidz 632. gadam??), nevar pilniba
piekrist M. Hairetdinovam, jo vairakas dzihada jédziena izpratnes bija musulmanu
umma jau Korana laika (daudz agrak par krustnesiem).

Runajot par dzihada pielidzinaSanas pamatotibu svétajam karam, var secinat,
ka dzihadu nevar pielidzinat svétajam karam ta plasas nozimes dé|*. Te japiekrit
R. Fajerstounam, tomér japreciz€, ka, lai ar nevar pielidzinat dzihada institiitu
svetajam karam, tas ir pielidzinams vienai no dzihada gradacijam. Primari $§is
jédziens radas gan ka jaunas religijas izdzivo$anas mehanisms saméra naidiga vidg,
kura uzbrukumi bija normala paradiba, gan ka morales mehanisms. Tomér jaatceras,
ka primara gazavata/dzihada nozime bija laupijuma iegiiSana bez jebkadam
religiskajam motivacijam. Turpmak dzihada institlts attistijas, paplasinajas un kluva
elastigs religijas nepiecie$amibas, dzives apstaklu un vairaku mazhabu interpretaciju
del.

Korana teksts ir visa pamats islama tapat ka citi Svétie Raksti, pieme&ram, Tanah
judiem vai Bibele (Veca Deriba un Jauna Deriba) kristieSiem. Tomér pastav liela
atSkiriba judu, kristieSu un musulmanu Svéto Rakstu uztvere, kas ir atkariga no
Muhammeda musulmanu sabiedribas izpratnes. Jaatceras, ka Muhammeds redzgja
stu ticigo draudzi (millu) nekonkréti, ka tas radiSana nevar€ja notikt bez valsts
izveidoSanas®. Citiem vardiem sakot, musulmanu valsts parvaldes forma netiek
dalita sekulara un religiska forma ka, pieméram, Eiropa (valsts un baznica) vai
citas nemusulmanu valstis (Turcija var biit izne@mums). Tap&c var pienemt, ka Svéto
Rakstu uztveres citadiba ir sakotngji ietverta musulmanu valsts uzbiive, kas ir ciesi
saistita ar stingru religijas instittitu.

Te nedaudz japakavéjas pie jédziena harb nozimes. Jedzieni kital (‘cina’) un
harb (‘kar$’) ir atrodami koraniskaja un postkoraniskaja religiozaja literattira®® un
tiek trakteti ka ‘karojosais’. Jedzienam harb bija arT vispariga kara jédziena nozime,
kura attiecinama uz religiski nesankcion&tu karu. JEdziens kital”’, un seviski kital
Dieva cela, faktiski ir dZihada sinonims®. Tadgjadi var secinat, ka jeédzienu harb
nevar pielidzinat jedzienam “dzihads”. Jedzienu harb lieto, runajot par karu, kur§
nav musulmanu valsts pasludinats kar§ par religiju (te ir jamin, ka kar$ ir musulmanu
valsts, nevis individuals ticigo pienakums,” sankcionéts kars), bet bija saistits ar
sadzives lietam. Nemot véra iepriek§ minéto, var pienemt, ka jédzienu harb, runajot
par karu (iekaroSanu), var lietot konteksta ar jédzienu fath, jo abi vairak skar karu ta
materiala, nevis gariga izpratné.

Japievérsas dzihada jédziena saturam un citiem biatiskiem jautdjumiem,
kuri ir svarigi ta trakt§juma. Te ir apliikojami vairaki problémas izpétes aspekti:
1) problematika un uzbtve, 2) islama un musulmanu attiecibu veésture, kas ir
saistita ar:

a) nemusulmaniem,
b) “Gramatas laudis” (judiem un kristieSiem).

Visi Korana komentetaji atzist, ka Korans satur “skaidrus un saprotamus” ajatus
(muhkam) un ‘“neskaidrus un nesaprotamus” ajatus (mutaSabih). Interpretacijas
eksiste tiesi tapec, lai provocgtu ticigo Saubas®. Tomer politiskais islams?! nepielauj
un neatzist nekadu Korana komentéSanu. Korana ir pienemts izdalit Mekas un
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Medinas stiras®?, kuram ir at8kirigs raksturs. Mekas stiras dalas 3 periodos. Pirmaja
perioda (610.-615. g.) doming eshatologiskas témas un Pastaras dienas témas. Siiras
ir 1sas, lidzigas buramvardiem un lastiem, kas verstas pret ienaidniekiem. Otra
perioda stiras (615.—619. g.) ir mierigakas — galvena téma ir ticiba vienam Dievam.
Tresa perioda siiras (619.—622. g.) stasta par pravieSiem, kurus Dievs siitijis tautam.
Medinas siiras (622.—632. g.) ir vairak monotonas, mierigas, tajas tiek reglamentéta
musulmanu ummas sociala un politiska dzive. Medinas siiru tapSanas perioda
saasindjas attiecibas ar judiem un notika dogmatikas norobezosanas no kristietibas,
ka arT nostiprinajas “Gramatas lauzu” (Ansar al-Kitab vai Ahl al-Kitab) statuss.
Paradijas tahrif koncepcijas, kuras ir noradits, ka judi un kristiesi esot izkroplojusi
Svéto Rakstu tekstus un Abrahama religiju®.

Attieksmi pret nemusulmaniem skaidri var redzet Korana 60:8-9: “Neaizliedz
jums Allahs darit labo un taisnibu tiem, kuri nekaro ar jums religijas deél... .
Aizliedz jums Allahs draudzeties ar tiem, kuri karo ar jums religijas dej... .**
Ajati runa par taisnigumu un labveligu atticksmi pret nemusulmaniem, kuri nekaro
pret musulmaniem. IpaSa attiecksme musulmapiem bija pret “Gramatas laudim”
(Korans 42:13: “Religija, kura Dievs jums deva to, ko deva Noasam, to, ko més
devam Muhammedam atklasmé, to, ko pavélejam més Ibrahimam, Miisam un Isam,
sacidams: “leverojiet religiju un nesadalieties™; Korans 2:136: “Sakiet: “Ticam
mes Allaham un tam, kas tika dots mums un kas tika dots Ibrahimam, Ismailam,
Ishakam , Jakubam un ciltim, tam, kas tika davinats Misam un Isam un kas tika
davindts praviesiem no vinu Dieva™”; Korans 29:46: “Ja jiis stridaties ar “Gramatas
laudim”, tad dodiet viniem labakus pieradijumus. Un nestridieties ar tiem, kuri
uzvedas piedauzigi. Sakiet. “Noticejam mes tam, kas tika dots mums un kas tika
dots jums. Musu Dievs un jisu Dievs ir viens, un nododamies mes Vinam™; Korans
5:5: “Ir atlauts jums “Gramatas Jauzu” édiens, un jisu édiens ir atlauts vipiem. Ir
atlauts jums precéties ar skistam sievietem, kuras noticéja, un ar Skistam sievietém,
kuram tika doti Svetie Raksti jiusu prieksa”; 5:82: “Tu neapsaubami parliecindsies,
ka visdraudzigakie pret ticigajiem ir tie, kas runa: “Tiesam, kristiesi mes esam.” Tas
ir tapéc, ka vinu starpd ir miki, kuri nav augstpratigi”)®. Seit ir vairakas patnibas —
gan musulmani, gan “Gramatas laudis” drikst &st viens otra &dienu. Toties precéties
drikst tikai musulmani ar nemusulmanietem (tapec, ka sieviete dzivo tur, kur vinas
virs, un dzemdé bérnus, kuri péc islama pieder téva religijai), tatu nemusulmani ar
musulmanietém precéties nedrikst. Stira 5:82 apgalvo (1 stira ir no Medinas perioda®®,
kad Muhammedam sakas problémas ar Arabijas valstu judiem), ka musulmaniem
tuvaki ir kristie$i, nevis judi. Tad€jadi var secinat, ka sveSinieku (nemusulmanu vai
“Gramatas lauzu”) agresivitate pret musulmaniem izraisis nekavéjosu speka atbildes
reakciju.

Korana un hadisu® tekstu saturs par dzihadu ir daudzpusigs, dazreiz pat
pretrunigs, un tas ir likumsakarigi, jo katru dzihada izpratni veidoja konkr&ti
musulmanu draudzes un Muhammeda dzives nosacijumi dazados to darbibas
posmos. Tiesi tas dod gandriz neierobezotu dzihada trakt€juma brivibu un parada
islama attiecksmi pret karu un mieru®®. Divas tre$dalas pieméru, kur sastopams
darbibas vards dzahada vai ta atvasinajumi, Korana tas nozimé karu. Ka tika miné&ts
ieprieks, biezi vien dzihada darbiba ir saistita ar frazi “Dieva cela” fi sabil Allah®; §
fraze nozimé dzihada darbibu ka Dieva valstibas stiprina$anu uz zemes*.
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Noradijumi par karu Korana ir atskirigi un atspogulo konkrétus Muhammeda
darbibas nosacijumus mekieSu un medinieSu dzives posmos*. Péc vairakiem
dzihada paveidiem var novérot ta pakapenisku evoliiciju no miermiliga (ar
starpposmu — piespiesto/uzspiesto dzihadu) lidz kareivigam dzihadam. Savukart
Dzihada enciklopédija doti divi dzihada pamatveidi — uzbriikoSais un aizstavosais
dzihads (Korans aicindja musulmanus piedalities uzbrikosa dzihada. Ja So svarigo
pienakumu musulmani ignor€, vini tiek paklauti aizstavosajam dzihadam)*, bet nav
sniegts o dzihada pamatveidu sikaks dalfjums.

A. Sagadejevs izskir $adus dzihada paveidus, kuri atrodami Korana:

1) miera dzZihads — dzihads, kas dod prieksroku risinat politiskus stridus
miera cela®, nenonakot konfrontacija ar politeistiem* (Muhammeds savas
sakotngjas sludinasanas pierunaja citas tautas ar mierigiem lidzekliem),

2) pasaizsardzibas dzihads - dzihads, kas ir atlauts ar noteiktiem
nosacTjumiem (kad jauna religija tika apdraudéta, tad radas jauna atklasme
(“Ir atlauts tiem, ar kuriem cindas par to, ka vini tika apvainoti. Tiesam,
Allahs var palidzét vipiem” Korans 22:40-41))%,

3) uzbrukums neticigajiem ar nosacijumu, lai kar§ neiekristu sv€tajos
méneSos*®, (Seit jaatzimé viena avota zipa, proti, ka Muhammeds
piedalijas uzbrukuma karavanai svétaja radzaba*’. Al-Vakidi*® $o notikumu
skaidro ta, ka uzbrukums notika radzaba pedg€ja diena un musulmaniem
atlika vai nu parkapt mieru svétaja ménesi, vai arT laut karavanai noklait
Mekas harama, kur tai vairs nedrikst&ja pieskarties. Citi avoti liecina,
ka uzbrukums notika radzaba un ieprieksgja meénesSa (dzumada II) mija.
Japiemin, ka arT turpmak Muhammeds neatturgjas no karadarbibam
radzaba®),

4) zobena dzihads — dzihads, kas mudina musulmanus karot ar neticigajiem
bez Ipasiem nosacijumiem. Sakuma zobena dzihads tika vérsts pret
Arabijas elku pielidzgjiem. Vietas Korana, kur tiek runats par “karu
Dieva cela”, nozZimé cinpu par jaunas monoteistiskas religijas raSanos
Arabija. Ta ir dzihada jédziena evolicija sakotngja islama*.

Islama sakumposma dzihads radas ka pasaizsardziba un cipa par islama
izplatiSanos®', un tam bija svariga nozime jaunas religijas pirmaja gadsimta’.

Ar lielu varbttibu var apgalvot, ka Mekas stiru laika radas miera (un, iespgjams,
pasaizsardzibas) dzihads. Mekas perioda siiras dzihads drizak tiek apliikots ka piiles
dvéseles glab$ana*®® neka cina par pievérSanos ticibai’, pieméram, Korans 29:6 (“Tie,
kas piepiilas, vini piepiilas sevis de|. TieSam, Alldham nav vajadzigas pasaules!”™).
Tomeér Medinas siiru laika ir zobena dzihads, Korans 2:190-193 (“Un cinieties Allaha
cela ar tiem, kuri cinas pret jums... Un nogaliniet vinus, kur satiksiet... Un cinieties
ar viniem, kamér nebiis vairs kardinajuma...”); Korans 9:41 (“Stajieties vieglie un
smagie un cinieties ar saviem ipasumiem un ar savam dvéselem Allaha cela...\”)%.

Japiemin Korana stiras un ajati, kur runats par lielo un mazo dzihadu®®: 1) dzihads
“Dieva cela”, kas pelna apbalvojumu (Korans 2:218; 3:142; 4:95; 5:35 un 5:54; 8:72,
74-75; 9:19 un 9:24); 2) aicinajums cipai (Korans 9:41, 9:73; 22:78; 66:9); 3) cinas
pavéle (Korans 2:190 (siira, kurai piemit agresivas cinas raksturs (Korans 2:194)%7);
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Korans 2:244; 4:95; 8:39; 9:13, 9:29 un 9:36; 9:123; 22:39; 47:4)%; 4) pavéle cinities
par islama valsti bez jebkadiem ierobezojumiem (Korans 9:5)%.

Korans (Korans 4:95; 8:74) neruna par karu pret neticigajiem. Ajatos tiek
runats par citu cilvéku garigo un materialo atbalstu, par kuru cilvéki sapems
balvu. Cinas pavéles (Korans 2:190—193 un 2:194; 9:5) stiras un ajatos ir skaidras
norades, ka neticigie ir jaizdzen no vinu dzivesvietam un janogalina tie, kas cinas
pret musulmaniem, ka arf ir jasit, jaaplenc politeisti un jaiegiist vinu TpaSums.
Sie panti ir aicinajums mazajam dzihadam, un tajos var ieraudzit dzihada idejas
relativu evoliiciju. Nemot véra A. Zuravska rakstito, ka pirmas stiras ir vélinas, tas ir
agresivakas neka turpmakas siiras.

Ta ka petjjuma téma vairak ir saistita ar kareivigo dzihadu, japieversas tuvak
zobena dzihadam.

No brunota uzbrukuma viedokla izskir seSus dzihada veidus:

» pret Allaha pretiniekiem (pret tiem, kas apdraud ummas eksistenci un
vaja musulmanus, ka arT pret paganiem),

* pret tiem, kas mégina parkapt robezu neaizskaramibu,

* pret ticibas atkrit€jiem (ka viltus pravietis Musailima®),

» pret uzurpatoru (al-bagi),

 pret laupitajiem,

* pret monoteistiem-nemusulmaniem, kas atsakas maksat dzizju®'.

Jaatzimé, ka Allaha pretinieki islamistu acis® ir nemusulmani (to skaita ari
eiropiesi un sifiji-musulmanu mistiki).

Gan vésture, gan cilvéciskais faktors (pieméram, fakihu viedokli) ienesa savas
korekcijas dzihada jédziena izpratngé. Sakuma Muhammeds ka ummas galva sanéma
no Dieva musulmanu draudzes dzives situacijam piemeérotas atklasmes. Ar laiku citas
dzihada nozimes paradijas Sunna, un vélak, izmantojot ieprieksgjo gadu pieredzi, tas
paradijas fikha.

Tatad sakotngji var novérot, ka dzihads bija nepiecieSams izdzivoSanas
lidzeklis vide, kas ir naidiga musulmanu ummai. Ar laiku, biezi parverSoties par
varas iegiiSanas lidzekli, $ads dzihads saka kompromitét pasu islamu. Peédgjo gadu
notikumi pasaul€, pieméram, uzbrukums Dvinu torniem ASV (11.09.2001.), skolénu
un skolotaju sagtstiSana Beslana (01.09.2004.) u. c., apstiprina So apgalvojumu.

Atsauces un piezimes

! Jaatzimé, ka teroristi sludina dzihadu arT pret saviem ticibas braliem, kuri, péc vipu domam,
ir atkritusi no Tsta islama.

2 R. Peters. Jihad /| The Encyclopedia of Religion. Vol. 8., ed. by M. Eliade. Macmillan
Publishing Company, New—York, 1987, p. 88.

3 R. Firestone. Jihad. The Origin of Holy War in Islam. New—York, Oxford: Oxford
University Press, 1999, p. 14.

4 H. Xnanos. Hcaamckas konyenyust muponopsiorka. Mocksa: MexayHapoaHbie OTHOIICHHS,
2003, c. 75.
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. Tubn. SIBnsercs m UcnaM MOJUTHIECKON penurueii? Bo3aMOKHOCTh MEXPETHUTHO3HOTO
IUTIOpalii3Ma B YCIIOBHSX LUBHIJIM30BAaHHOTO KoH(pukTa // HempukxocHOBeHHBIH 3arac,
Ne 6/26, c. 44.

H. Xnaunos. Acramckas xonyenyus muponopsaoka. Mocksa: Mexnynapoaasie OTHOLICHUS,
2003, c. 75 (autors atzimé, ka ir vairaki I1dzigi jédzieni (ka gazavats un faths), kuri ietver
sevl vienu no dzihada nozime&m, bet kurus nevar pilniba pielidzinat dzihadam).

R. Peters. Jihad /| The Encyclopedia of Religion, p. 89 (péc Muhammeda b&gsanas
uz Medinu notika sadaliSanas musulmagu umma, paganos, kas dzivoja Meka, un
nemusulmanos-monoteistos).

B. Bapronba. Pabomer no ucmopuu uciama u apabcerkozo xamugama. Mocksa: BoctouHast
Jlureparypa, PAH, 2002, c. 401.

Ka Dieva sitnis vargja veicinat uzbrukumus? Atbildi dod O. BolSakovs sava gramata
O. BombmakoB. Ucmopus xamupama. Hcnam 6 Apasuu 570-633. Mocksa: BocrouHas
Jlureparypa, PAH, 2002, c. 95 (Muhammeda praviesa reputacija vargja stipri ciest no ta, ka
vinam nav redlu uzvaru, tapéc vin$ ne tikai veicinaja uzbrukumus, bet arT pats tos vadija).
H. Xnauos. Hcramckas konyenyus muponopsioka. Mocksa: MexnyHapoaabie OTHOIICHUS,
2003, c. 76.

St piengmuma logika ir ietverta pamatojuma, ka cilvékiem Allahs atlauj uzbrukt. Var
pienemt, ka laupijums netika uztverts miisdienu izpratné ka kaut kas apkaunojoss, bet gan
otradi — ka drosmiga uzvediba.

. Tubu. SBnsiercs in UciaM MOJUTUYCCKON penurueii? Bo3aMOKHOCTh MEKPEITUTHO3HOTO
IUTIOpAJIM3Ma B YCIIOBHSIX ILMBMIIN30BaHHOTO KoH(ukTa // HenpukxocHoBeHHbIH 3arac,
Ne 6/26, c. 47.

H. Xnanos. Hcaamcrasn konyenyus muponopadxa. Mocksa: MexayHapoaasie OTHOIICHHS,
2003, c. 76.

O. bomsmaxoB. Ucmopusa xamugpama. Hcnam 6 Apasuu 570-633. Mocksa: Bocrounas
Jlureparypa, PAH, 2002, c. 94.

Hidzra — Muhammeda b&gSana no Mekas uz Jasribu (Medinu) 622. gada; hidzra ir arT
musulmanu gadu skaitiSana.

H. XKnanos. Hcramcras konyenyus muponopsaoxa. Mocksa: MexayHaponable OTHOILICHHUS,
2003, c. 78.

O. bonpmaxoB. Mcmopus xarugpama. Hcnam 6 Apasuu 570—633. Mocksa: Bocrounas
Jlureparypa, PAH, 2002, c. 95.

O. BombmakoB. Mcmopus xamupama. Hcnam 6 Apasuu 570-633. Mocksa: BocrouHas
Jlureparypa, PAH, 2002, c. 116.

Hairetdinovs u. c. saka, ka tiesi krustnesi/eiropiesi ieviesa jédzienu “svétais kar$”. Jaatceras
karagdjiena ideologija, lai pareizi sasprastu, kap&c vini pieméroja o jédzienu musulmanu
dzihadam. Krustnesi gaja uz Jeruzalemi, lai atbrivotu kristieSu pasaules svétvietu — Kunga
kapu, un tas viniem bija svétais karagajiens/pienakums (Sis karagajiens neizb&gami
parvertas par sadursmi un karu ar vietgjiem iedzivotajiem).

M. Xaiipetaunos. [{enu u cnocobwul oxcuxada. Huxuuit Hosropon: HUM Maxunyp, 2005,
c. 8.

R. Peters. Jihad // The Encyclopedia of Religion. 88, 89.

Ka jau tika mingts, saskana ar A. Zuravska darbu (4. JKypascruii. Mcnam), Korans sastadits
no Mekas un Medinas stiram. Mekas siiras tika uzrakstitas apm. no 610. lidz 622. gadam un
Medinas siiras — no 622. 1idz 632. gadam. Kas attiecas uz krustagajieniem, tad, pamatojoties
uz J. Lortcu (4. Jlopmy. Hcemopus yepreu, paccmompennas 6 ceasi ¢ ucmopueii uoe.
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T. 1, Mockea: Xpucmuanckasa Poccus, 1999, 346, 347), ir zinams, ka krustnesu karagajieni
uz Palestinu notika no 11. gs. lidz 13. gs.

R. Firestone. Jihdd. The Origin of Holy War in Islam, p. 18 (autors raksta, ka ne tikai
valodas, sirds un rokas dzihadu, bet arT zobena dzihadu nevar gluzi pamatoti pielidzinat
svetajam karam).

O. bonpmaxoB. Mcmopus xamughama. Hcnam 6 Apasuu 570—633. Mocksa: Boctounas
Jlureparypa, PAH, 2002, c. 135-136.

Koraniskais periods ir VII gs., postkoraniskais periods — VIII gs.

X. bapanoB. bonvwioil apabcko-pycckuti crnoéapb. 2 ToM. Mocksa: Pycckuit SI3bIK,
9 wmspmanme, 2000, c. 621, 622 (skaidro, ka vards gital nozimé ‘mérdét’, ‘nogalinat’,
’iznicinat’, ‘sodit ar navi’, ‘slaktét’, (‘cinities’, ‘karot’)).

R. Firestone. Jihad. The Origin of Holy War in Islam, p. 18.

JI. B. C. Ban nen bepr. Ocnosnvie nauana mycynvmanckoeo npaea. Mocksa: Haramnuc,
2005, c. 210.

M. Bopmanc. Tpaguius uciama Buepa M cerofgs // XpHCTHAHCTBO, MyJaW3M, HCIaM.
Bepnoctb u otkpeitocts. Pen. XK. lope. Mocksa: bubneiicko-borocinosckuii MHCTUTYT CB.
an. Annpes, 2004. c. 86, 87.

Uzreiz jaatzimé, ka vardkopa “politiskais islams” nav gluzi pareiza. Islama religija netiek
nodalita no politikas. Tapéc politika ir islama dabiska sastavdala, un tas ir politiz&ts jau
péc savas biitibas. Mana darba konteksta pareizak biitu izmantot jeédzienu “politiskais
islamisms”. Runajot par §T jédziena lietojuma aplamibu, jaatzimé, ka nepareizi biitu teikt
“musulmanu dzihads”, jo dzihads ir cipas forma un piemit tikai islamam.

Suras tiek izvietotas nevis hronologiska seciba, bet otradi. Tadgjadi vélakas siras
nonaca lielakoties Korana sakuma un agrinas — beigas. Muhammeds savas sludinaSanas
sakumposma runaja Joti 1si, lakoniski, bet velak, jau uzturoties Medina, vins mainija savu
runas stilu un runa bija garaka (sk. A. JKypasckuit. Xpucmuane u mycynomane. Ilpobnemer
oJuanoea. Xpecmomamus. Mocksa: bubnelicko-borocnosckuit Mucturyt cB. an. Auzpes,
2000, c. 28; par Korana siiru sastadisanu var lasit: R. Firestone. Jihad. The Origin of Holy
War in Islam, p. 49).

A. Kypasckuit. Hcnam. c. 28, 29, 30 (tahrif — Dieva pavélu izkroploSana vai neieveéroSana.
Ar jedzienu “Gramatas cilveéki” ir domati judi, kristie$i un sabiesi (jeb arabu valoda
al-sabiin), kuri 1idz ar jidiem un kristieSiem tiek minéti Korana (2:62, 5:69, 22:17) ka
“Gramatas laudis”, kas ir noskirti no paganiem un Dieva apbalvoti. Visticamak, ka Korans
sadi sauc Mezopotamijas mandieSus jeb sv. Jana kristieSus. VIII-XI gs. musulmanu
autori par sabieSiem uzskatja gnosticismam tuvu stavo$o Haranas draudzi. Ari pret
zoroastrieSiem Korana pausta labvéliba (sk. A. Xypasckuii. Xpucmuane u mycyrvmarne.
Ipobremuvt ouanoea. Xpecmomamus. Mocksa: bubnericko-borocnosckuit MHCTHTYT CB. arr.
Amnppes, 2000, c. 341. Sikak par sabiesiem sk.: A. XXypasckuii. Xpucmuare u mycyivmare.
Ipobremvt ouanoea. Xpecmomamus. Mocksa: bubnericko-borocnosckuit MHCTHTYT CB. arr.
Amnppes, 2000, c. 308, 315, 316).

10. Kapmayn. Jozeonennoe u sanpewénnoe 6 ucname. MockBa: Ymma, 2 u3m., 2005,
c. 312.

Ibid., c. 312, 313.

Kopan. Ilepeon U. KpaukoBckoro. Munck: Cnapstckuit [1yTts, 2002, c. 511 (tiek noraditi
stiru tapSanas laiki).

Hadisi — praviesa izteicieni, kuri tika apliecinati ar lieciniekiem.

A. Caraznees. [oicuxao // Hayka n Penuruns. Ne 6, 1989, c. 18.
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R. Peters. Jihad // The Encyclopedia of Religion, p. 89 (R. Peters min divus vardus, kuri
tiek lietoti Korana ar nozimi ‘kar§’, ‘kauja’: 1) dzahada, 2) gatala. Pec bitibas tie atspogulo
musulmanu draudzes rasanos. Abi vardi gandriz netiek lietoti Mekas stiras, atklajot, ka
musulmaniem tika noradits pacietigi izciest neticigo agresivo uzvedibu. Parsvara sadi teksti
ir sastopami Medinas stras).

R. Firestone. Jihad. The Origin of Holy War in Islam, p. 17 (tiesi fraze fi sabil Allah ir
terorisma atsl€ga, terora uzbrukumus veic islamisti miisdienas).

W. Tubn. SIBnsercs nu ucinaM MOJUTUYECKON penurueir? BosMoKHOCTE MEXPETUTHO3HOTO
IUTIOpai3Ma B YCIIOBHSAX LUBHJIM30BAaHHOTO KoH(pukTa // HempuxocHoBeHHBIH 3amac,
Ne 6/26, c. 44.

Encyclopaedia of Jihad. Vol. 1, Ed. by R. K. Pruthi. New—Delhi: Anmol Publication PVT,
2002, p. 58, 59.

A. Carazees. /orcuxao // Hayka u Penurust. Ne 6, 1989, c. 18.

W. Tubn. SBnsiercst a1 nciaM HOMUTHUECKON pesturueii? Bo3aMoXHOCTh MEXPEITUTHO3HOTO
IUTIOpAJIM3Ma B YCIIOBHSIX LMBHIN30BaHHOTO KoH(uukra // HenpukocHoBeHHbIH 3arac,
Ne 6/26, c. 44.

A. Caragnees. [orcuxao // Hayka n Penurns. Ne 6, 1989, c. 18.

H. XKnanos.. Hcramcras konyenyus muponopsioxa. Mocksa: MexayHaponabie OTHOIIICHHUS,
2003, c. 75.

O. bonbmakoB. Ucmopusi xarugpama. HUcnam ¢ Apasuu 570—633. Mocksa: Bocrounas
Jlureparypa, PAH, 2002, c. 96.

Al-Vakidi, musulmanu hronists (dzimis VIII gs. beigas — IX gs. sakuma).

O. bonpmakoB. HMcmopus xarugpama. Hcnam 6 Apasuu 570—633. Mocksa: Bocrounas
Jlureparypa, PAH, 2002, c. 96.

A. Caragnees. /[orcuxao // Hayka u Penmurus. Ne 6, 1989, c. 18.

H. Xnaunos. Acramckas xonyenyus muponopsoxka. Mocksa: Mexnynapoaasie OTHOLICHUS,
2003, c. 75.

B. Bapronba. Pa6omer no ucmopuu uciama u apabekoeo xaiugama. Mocksa: Bocrounast
Jlurepatypa, PAH, 2002, c. 100 (pieci islama pilari: 1) al-Sahada — apliecinajums vienigajam
Dievam, 2) al-salat — 5 lagsSanas, 3) zakat — Z€lastibas davana, 4) al-saum — gavénis un
5) hadz — svétcelojums uz Meku).

Gariga dzihada izpratne ir sastopama stfisma, sk.. X. Tubu. Aensemcs au ucnam
nOAUMU4ECKOl penueuei? Bo3MOMCHOCIb MeNCPenueuosHo20 NIpaIusMa 8 YCl08UsaX
YUBUIU308AHHO20 KOHGIuKma, c. 44.

H. XKnanoB. Hcramckas konyenyus muponopsioka. Mocksa: MexayHapoanbie OTHOILICHUS,
2003, c. 77.

Nemot véra, ka siiras nav sastaditas péc hronologijas, péc to rakstura, var orient&jos$i noteikt,
uz kadu periodu tas attiecas, lai gan biezi péc konteksta precizi nevar noteikt, kuram laikam
pieder viena vai otra siira.

A. Zuravskis (Kypasckuii. Henam. c. 93) raksta, ka fakihi (musulmanu juristi) paplaginaja
dzihada jédzienu, ietverot taja liela un maza dzihada gradacijas, bet (Acram kraccuueckuil.
Onyurnoneous. Cocm. K. Koponées, c. 345) apgalvo, ka saskana ar hadisiem pravietis
Muhammeds atSkira mazo un lielo dzihadu. Ar mazo dzihadu Muhammeds saprata tiesi
zobena dzihadu un ar lielo — cilvéka paspilnveidosanos, t. i., sirds un valodas dzihadu.

R. Firestone. Jihad. The Origin of Holy War in Islam, p. 48.

P. Bemn, Y. M. Yorr. Kopanucmuka. Beedenue. Mocksa, Cankr-ITerepOypr: dums, 2005,
c. 226227 (autors turpina dzihdda lietojuma sarakstu, tom@r uz pétfjuma t€mu pargjie
piemeri neattiecas, un tap&c netiek apliikoti $adi piemeri: 4) cinas svétajos meénesos (Korans
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2:217; 9:36); 5) nevelesanas cinities (Korans 2:246; 4:77); 6) kritusie par ticibu (Korans
2:154; 3:157; 47:5); 7) ticigo parakums (Korans 8:65)).
% R. Firestone. Jihad. The Origin of Holy War in Islam, p. 48.
% Abt Sumama Muslima bin Kabir bin Habib jeb musulmanu avotos pazemojosi dévétais
Musailima. Musailima bija Muhammeda idejiskais pretinieks. Vina sludinasanas darbibas
precizs laiks nav zinams. Tom&r O. BolSakovs sava gramata (O. Boavwakos. Hcmopus
Xanugpama) atzimg, ka péc daziem datiem par vinu zindja jau Meka un Medina 1idz hidzrai
ka par Rahmana (viens no Allaha vardiem, kas nozimé ‘Z€lastigais’) pravieti. Ka var noprast,
Musailima nebija musulmanis, bet bija monoteistiskas macibas pravietis. Musailimas valsts
bija Austrumu Jamama.
H. XKnanos. Hcramckas konyenyus muponopsoxa. Mocksa: MexayHaponasie OTHOLLICHHUS,
2003, c. 77 (dzizja — dvéseles nodoklis no monoteistiem-nemusulmaniem, kas dzivoja
musulmanu valstT).

6

62 Jautajumu par zobena dZihada izpausmi jeb dzihadismu, kas piemit islamistiem misdienas

(no 1979. gada lidz musdienam), skatit autores magistra darba.

Zusammenfassung

In dieser Arbeit wird die “iibliche® europdische Bedeutung des Wortes Jihad beschrieben.
Dabei wird auf die Synonyme dieses Wortes eingegangen: Gazavat und Fatch. Es werden
Parallele zwischen den oben genannten Wortern und dem “heiligen Krieg” gezogen. Die
Arbeit betrachtet die historische Konnotation des Jikad wihrend der koranischen Periode und
die Evolution des Jihad.

Schlagworte: Jihad, Koran, Gazavat, Fatch.
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Raksta analizéta Gudribas gramata aizsakta helleniskas filosofijas un judaiskas tradicijas
sint€ze. Aizgiistot Epikiira dievu nemirstibas pamatojumu un attiecinot to uz cilvéka nemirstibu,
Pseudosalomons atrisina jidu domataju izvirzito jautajumu par universala taisniguma principa
un individualas retribiicijas divergenci. Ar sorita palidzibu Pseudosalomons identificé gudribas
milestibu ar celu, kas ved uz individualo neiznicibu. No stoikiem aizgiito izpratni par pneumu
Pseudosalomons identific€ ar personificétu Dieva gudribu, liekot pamatus vélakajai izpratnei
par Kristu ka muzigo gudribu.

Atsléegvardi: gudriba, pneuma, nemirstiba, neizniciba, Gudribas gramata, Pseudosalomons,
Epikdrs, stoicisms, sorfts.

Pardomas par cilvéka neiznicibu saksim ar grieku filosofu vidi satura zina
nebiit ne originalo Epik@ira aicinajumu rap&ties par dvéseles veselibu, meklgjot
gudribu!, un, no otras puses, Skietami parsteidzo$o, proti, Epikiira macibai tik tuvo?
Pseudosalomona apgalvojumu, ka bauda rodama, milot gudribu:

Mnte véog Tig OV HeMAET® @Lhocogelv, uf  Jauns bidams, neviens lai nekavéjas meklét

T YEPOV DIAPY®V KOTMAT® GLLOGOPMV. gudribu, vecs kladams, — nepagurst gudribas
oVte Yap dopog obdelg Eotiv obte mapwpog mekl&jumos. Jo nevienam nav par agru, nedz
pOG 1O KaTd WYuyny byleivov vélu bt veselam dvéselg.?
Epikars, Vestule Menoikejam.
dBevaoie otiv év ovyyevely codlug nemirstiba — biit rados gudribai,
kel év dLile adthc tépPig ayodn tas milestiba — lieliska bauda.*
Pseudosalomons,

Gudribas gramata 8,17b-18a.

Helleniskas filosofijas un jiidaiskas tradicijas sinteze

Vispirms pieversisimies Pseudosalomona Gudribas gramatas jeb Salamana
Gudribas gramatas izcelsmei, it TpaSi helléniskas® kultdrvides — galvenokart
stoiku, bet arT epikiirieSu un neliela méra pitagorieSsu — ietekmei gramatas
tapSana. Noskaidrosim, ko isti no Epikira ir vai nav aizguvis Pseudosalomons, un
parliecinasimies par §is gramatas nozimi Jaunas Deribas filosofiskas bazes izveidg.

Helléniskaja kultirvidé gudribas milestibai, proti, filosofijai, bija izcila
nozime, kaut arT pasi filosofi nereti lauzija galvu, taujajot, kas 1sti ir gudriba — vai ta
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ir dziveszina vai kas cits.® Agrinajai judu tradicijai, kura domingja Dieva atklasme,
ko svétrakstitaji ietérpa gan mitologiska, gan juridiska, gan kultiski liturgiska, gan
pravietiska, gan sapienciala forma, filososofiskais pasaules skatfjums bija visai
svess, lai gan atseviski religiski filosofiskie elementi ir ietverti daudzu svétrakstitaju
darbos.

Kristigas kultiiras, tatad arT miisdienu Eiropas judeokristigas kultiiras, pamata ir
gan jiidaiska, gan helléniska tradicija. So divu tradiciju sintéze Tstenojusies vairakos
posmos — dazados laikmetos, kad no judaiskas, bet vél jo vairak no helléniski
filosofiskas, tradicijas jidu un kristieSu domataji ir smé&lusies, aizguvusi un aizgistot
nereti transform&jusi gan filosofiskus jeédzienus, gan izpratni par pasauli. Helleniskas
tradicijas elementi veidoja pamatus jaunam pasaules skatljumam. VElak, attistoties
kristigajam pasaules skatljumam, Tpasa nozime ir bijusi dazadiem filosofijas
virzieniem, kas izradijusies aktuali kada noteikta laikmeta. Veidojot judaiski
kristigas atklasmes un helléniskas tradicijas sint€zi, Hiponas biskapa sv. Augustina
laika judeokristigaja sistema tika ieklauta, piem@ram, sokratiska filosofija, savukart
sholastiska laikmeta domataji (sv. Alberts Lielais, sv. Akvinas Toms u. c.) liela méra
pamatojas uz Aristotela filosofiju. Rodas jautajums, kur un kad isti ir mekl&jamas
saknes, aizsakums, mé&ginajums apvienot §is divas tradicijas — hellénisko un
judaisko? Kad helléniskas filosofijas elementi kluva par sava laika judaiskas un
kristigas tradicijas sastavdalu? V&l vairak — kad Sie elementi kluva par Sv&tajos
Rakstos fiksetas Atklasmes sastavdalu?

Lai cik nozimigs biitu Aleksandrijas Origena vai Hiponas Augustina devums,
Sie domataji tacu bija tikai Rakstu skaidrotaji, interpretétaji, kristigie filosofi un
eksegeti. Kaut arT augstu vertéti, vinu darbi netika ieklauti sakralaja teksta, bet,
piem&ram, Apustulu darbos ir ietverts Aténu Aeropaga teiktas runas atstastijums —
Pavils uzrunaja epikirieSus un stoikus (Ap. d 17). Tacu Pavils ar savu Tso, trim
jautajumiem veltito runu (Dievs ka tiesnesis; cilvéka neizniciba p&c naves; pécnaves
atalgojums saskanpa ar taisniguma principu) nebiit nebija pirmais, kas mé&ginaja
apvienot hellénisko un judaisko pasaulskatljumu. Arl apustula Japa izpratne par
Kristu ka muzigo logosu, miizigo gudribu, ar kuru pasaule radita, nav tapusi bez
ieprieks&jas bibliski filosofiskas bazes: vina teologija turpina attistit tradiciju, kura
jau bija sapludis judaiskais un helléniski filosofiskais pasaules skatfjums.

Ne Toms, ne Augustins, ne Pavils, ne Janis neveica tik lielu apvérsumu
judaiskas un helléniskas tradicijas sintéze ka jidu domatajs, kas dzivoja hellenisma
centra, Aleksandrija, apm@ram trisdesmit gadus pirms Kristus dzimsSanas. Tiesi
Gudribas gramatas autors nodroSindja nepiecieSamos prieksnoteikumus logosa
jédziena izmantosanai kristigaja teologija. Parzinadams gan judaisko tradiciju, gan
helleniskas filosofijas stravojumus, Gudribas gramatas autors radija nebijusu sintézi,
kura izmantoja grieku filosofiskos jédzienus, terminologiju un logiku. Batu aplami
raksturot So sintézi ka sinkrétisku. Pseudosalomons ka brivs domatajs apvienoja
Vecas Deribas mentalitati, monoteismu un pasaules izpratni ar stoiku, pitagoriesu un
epikiriesu filosofisko bagatibu.

No kopgjas hellenisko filosofu jédzienu kratuves Pseudosalomons aizgiist:
* ideju par Dievu ka pasaules pirmcéloni, visa veidotaju, ka arT pasaules
grandiozitaté un skaistuma balstito secinajumu par Dieva esamibu’ (13,1-5);
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* daudzus specifiskus filosofiskus terminus: t& kaid — ‘labais’, ‘skais-tais’®
(4,12; 10,8), dLravBpwmog — ‘filantrops™ (1,6; 7,23; 12,19), edepyetikde —
‘labveligums’ (7,23), kevodotla — ‘tukSa iedoma’!® (14,14), pioofevier —
‘naids pret sveSiniekiem’!" (19,13);

e pozitivu vert§jumu par sabiedribas atzitam vértibam — varu, bagatibu,
zinasanam, veselibu, skaistumu, bet vispirmam kartam — par gudriba, ko
autors uzskata par pargjo vértibu avotu'? (7,8-12);

* literaro formu — Gudribas gramatas centralo dalu — veido slavinajums
(gudribas enkomijs), kas pilniba atbilst griecku un latipu enkomiju
tradicijai;

o Cetru pamattikumu uzskaitijumu' (8,7);

* pasaules elementu harmoniju, ko meklgja gan pitagoriesi, gan stoiki,
proti, salidzinajumu ar mizikas instrumentu skangjumu (Gudr 19,18);

* no Mesenes Euhémera (4.-3. gs. pr. Kr.) un vipa ideju parnémgjiem
vismaz dal&ji aizgiito elkdievibas skaidrojumu: dievi sakotngji bijusi izcili
valdnieki un nopelniem bagatas personas, kuram tauta paudusi atzinibu,
celot votivtemlus un slejot skulpturalus atveidus (14,15-20);

 sirdsapzinas nozimes vértgjumu'* (17,11), méginot definét bailes ar
filosofisku jédzienu palidzibu'® (17,8-13);

* pamatojoties uz stoiku filosofiju, Pseudosalomons lika pamatus logosa
jédziena izmanto$anai vélakaja kristigaja teologija. Pseudosalomona
skatfjuma gudriba ,,it visu caurauz” (7,24). Ka stoiku logoss vai pneuma
dzivina Visumu, ta Pseudosalomona Dieva gars ,,piepilda zemi” (1,7),
un gudriba ka Dieva ,,nemirstigais gars ir it visa” (12,1), ,,esot viena —
spgj visu, sevi nemainoties — visu atjauno” (7,27). Pat ja stoiku maciba ir
principiali atSkiriga (dievisSkums piemit Visumam un klGst ar to identisks),
nevaram nepamantit, ka vismaz terminologijas zina Pseudosalomons seko
stoiku tradicijai. ArT stoiki lieto terminu UAn &popdoc — ‘bezveidigais’,
lai raksturotu sakotngjo haosu (11,17), ka art apredzibas jeb providences
jédzienu mpévora (14,3; 17,2), ko stoiki uzskatija par Visuma harmonijas
finalo principu, Visuma harmonijas avotu. Savukart uz Siem jeédzieniem
bazeto un teksta ietverto ideju zina Pseudosalomona Gudribas gramata
ir Vecas Deribas augstakais filosofiskas domas lidojums,'® bez ta kristigas
atklasmes skaidrojums Jaunaja Derba, loti iesp&jams, biitu ieguvis krietni
citadaku formu."”

No Epikiira dabas filosofijas (dveseles izniciga rakstura)
atvasinata hédonisma un netaisnibas kritika Pseudosalomona
Gudribas gramata

Runajot par Gudribas gramatu, dazkart médz minét, ka svétrakstitajs kritize
Epikiiru. Sis apgalvojums ir loti neprecizs. Lasot nekrietna apologisko runu (Gudr 2),
parliecinamies, ka sv&trakstitajs, iesp&jams, tik tieSam kritizé démokritiskos
elementus, kas $aja runa dal&ji parveidota veida parpemti no Epikiira dabas filosofijas
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un pauZ materialistisko dv@seles izpratni, kas ir Epikira &tikas pamata.'® So Epikiira
filosofijas bazi Gudribas gramatas autors ietver vardos, kas, skanot no nekrietna
mutes, nav zaudgjusi savu aktualitati arT miisdienas.

2.1  Tsaun skumja ir miisu dzive,

nav dziedinams, miizam beidzoties, cilveks,

nav zinams neviens no miruso valstibas atlaists,"
2.2 jo nejausibas dé] més piedzimstam,

ka nebijusi reiz blsim:

vien dimi — musu dvasa,

dzirksts, sirdij sitoties, — domas;
2.3 tam izplénot, kermenis parvérsas pelnos

un dvesele iz8kist ka netverams gaiss.

No Sis filosofiskas bazes izrietoSie nekrietna secinajumi, vismaz sakuma, skiet
visai logiski:

2.4 Laika rituma tiks aizmirsts masu vards,
miusu darbus neatmingsies neviens,
ka makoni bez peédam paies musu dzive
un izkl1dts ka migla,
ko saules stari vaja, saules svelme spiez.

2.5 Masu laiks aizslid garam ka €na,
misu dzives gals ir neatsaucams,
aizzimogots, neatgriezas neviens.

Ne jau pamatojuma, proti, ne uzskata dgl, cilvéks ir iznicigs, Pseudosalomons
runatdju sauc par nekrietno®® (1,16; 2,21). Jautajums par cilvéka likteni p&c
naves — cilvéka iznicigumu vai neiznicigumu — ir bijis aktuals visos laikos. Jadu
domataji bija piedavajusi dazadus risinajumus. Lidzigi Epikiiram izteicies arT Vecas
Deribas Pulcétajs (Kohelets), kas, tapat ka Gudribas gramatas autors, mégina izzinat
gudribu (1,17) un, tapat ka Gudribas gramatas autors, izmanto literaru panémienu
rakstit senas un 1pasi respektEjamas personas, $aja gadijuma — Jeruzalemes kénina
Salamana varda (1,1). Gan Pulcétaja gudrais Salomons, gan Pseudosalomona
nekrietnais priek$plana izvirza no D€mokrita macibas atvasinato un savulaik Epikiira
izmantoto nepiecieSamibas un gadijuma principu, un Ipasi — nenovérsamo iznicibu:

Cilvékberniem un lopiem iznakums viens — ka §is mirst, ta tas mirst, viena dvasa
tiem visiem, un cilvéks nav paraks par lopu, jo viss — tikai dvesma! ... visi nak no
pisliem un atgriezas pislos. (Pulc 3,19-20). [...] Tikai laiks un gadijums valda par
viniem visiem... (Pulc 9,11)?!

Pulcétajs nav nosodits par apgalvojumu, ka ar navi viss beidzas. Savukart
Gudribas gramatd Pseudosalomona nekrietnais, kas ar ir parliecinats par dvéseles
iznicibu un visu notikumu gadijuma raksturu, tiek nosodits nevis savu spriedumu
filosofiskas bazes dgl, bet gan aplamo &tisko secinajumu dél. Nekrietna apologija
uzskatama par dalu no filosofiskas diskusijas, kas turpindja risinaties judu vida
(saduceji pret farizejiem), neskatoties uz deuterokanonisko Makabiesu gramatu
autora iebildém, kuras pausta ticiba, ka cilvéku gaida augS$amcel$anas (2. mak
7,9.11.14.23.29 u. c.). Makabiesu gramatu autora apgalvojums ir ftiri religisks, jo
nav sniegts pamatojums, ir tikai ceriba, v€lme, ticiba, turpretim Pseudosalomons ir
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pirmais Vecas Deribas autors, kas piedava filosofisku skatljumu jautajuma par cilvéka
nemirstibu. Vina Gudribas gramata att€lotais nekrietnais izpelnas nosodijumu ar
savu démokritiskaja dveéseles izpratné balstito aicinajumu neapvalditi baudit dzivi un
it ipasi ar dieviska taisniguma principa noraidijumu:

2.6 Tad nu Surp — izbaudisim eso$os labumus,
ka jaunibu steigsim radito izmantot!

2.7 Pildisim sevi ar dargako vinu un smarzam,
pavasara ziedam nelausim aizslidét garam!
2.8 Vainagosim sevi roZzu pumpuriem, pirms tie novitusi!
2.9  Lai tadas plavas nav, kur nebiitu més dzirojusi®,
lai visur zimes liecina par misu liksmi,
jo ta ir misu dala, misu mantojums!
2.10  Apspiedisim taisnigu nabago,
atraitni nesaudzeésim,
nenemsim sirmgalvi vera!
2.11  Turpretim musu speks
lai top par likumu un taisnigumu,
jo nelietderigs, izradas, ir nespeks.

Nekrietna aicinajums ir pilniga pretruna ar Epikiira macibu, jo, ka zinams, gricku
domatajs noraidija hédonisko saukli tvert un izbaudit dzivi. Epikiirs apgalvoja, ka
dzive ir jabauda vien tiktal, cik baudas trikums sagada cieSanas:

tdte yap Ndovig yxpeiav Exopev, dtav &k Kad baudas trikums mums sagada cieSanas,
00 un mapeivol Tty fdoviyy Gryduev tad un tikai tad, mes jitam vajadzibu p&c
baudas.”

Kas tad ir bauda péc Epikiira domam?

réyopev HdovIy ... 10 pfte Glyelv katd Ar baudu més saprotam sapju neesamibu
oo UNTE TOPATTECHUL KOTA YOXNV kermenT un satraukuma neesamibu dvésele.?

Ar Siem vardiem Epikirs raksturo savu idealu, ataraksiju — dvéseles rimtumu,
nebaidisanos no naves un ciesanam. Ka redzam, Epikrs ir ask&tiskaks par Pulcétaju,
kas saskana ar judaisko tradiciju aicina baudit dzivi:

&d savu maizi ar prieku, dzer liksma prata savu vinu, ... lai tavas dranas
vienmér ir baltas un svaidama ella tev uz galvas! Baudi dzivi ar sievieti, kuru
tu mili... jo ta ir tava dala (Pulc 9,8-9).

Vienlaikus vin$ skubina bities taisniga tiesne$a Dieva, nosoda nekrietnumu un
netaisnibu, kuru redz plaukstam un zelam zem saules.

Tade] apgalvot, ka Pseudosalomons nosoda Epikiiru, ir tikpat aplami ka apgalvot,
ka vin$ nosoda kanonisko autoru — judaisko Pulcétaju. Turklat Pseudosalomons
nepiedeveé hedonisko skatijumu Epikiiram. Pseudosalomona nekrietnais nemin grieku
filosofa vardu — vins$ tikai izmanto ta filosofiskos argumentus, lai, tos saasinot, ka
bija ierasts filosofiskajas diskusijas,” liktu no nekrietna mutes atskanét heédoniskiem,
pret taisniguma principu verstiem, bet tauta populariem secinajumiem.
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Epikiira argumentu izmantoSana: neizniciba un nemirstiba

No Epikiira Pseudosalomona nekrietnais nav aizguvis hedonisma principu. Gluzi
otradi, no Epikiira Pseudosalomons ir aizguvis argumentus vai principus, lai — pilnigi
pret&ji grieku filosofam — pamatotu individualas dv&seles neiznicibu.

Vispirms janoskaidro iemesls, kadel Pseudosalomons censas pamatot dvéseles
neiznicibu? lemesls ir vienkarss — jidaiskaja tradicija nebija rasta pietickama atbilde,
ka apvienot absoliita taisniguma principu ar empirisko atzinu, ka dzives laika ne
vienm@r uzvar taisnigums: netaisnie ta¢u plaukst un zel, turpretim taisnigais nereti
cie$, mirst jauns, bez berniem. Ka Pulcétajs teica: “Es esmu redzgjis ... gan taisno
ejam boja sava taisnuma dél, gan nekrietno pastavam sava launuma del” (7,15).

Dvéseles neizniciba, atlidziba pec naves — to visu Pseudosalomons tglaini
apraksta dialoga, ko Gudribas gramatd risina nekrietnais un taisnigais. Saja dialoga
ir ietverta atbilde gan Pulcétaja, gan Ijaba filosofiskajiem jautdjumiem, nespé&jot
izskaidrot Dieva taisniguma principa Skietamo neistenosanos cilveka iznicibas
un gadijuma principa priek$a. Ja judaisma ietvaros pagaidam pietika ar religiski
motivetu taisniguma principu ieveroSanu, helléniskajai pasaulei, kurai vismaz
dalgji Gudribas gramata bija adreseta, bija jaatrisina actim redzama pretruna starp
dieviska taisniguma principu un empiriski noveroto, Skietami neatgriezenisko
netaisnibu. Dv@seles neizniciba un atlidziba p&c naves problému atrisina, bet
helléniskajai pasaules izpratnei bija nepiecieSams filosofisks cilvéka neiznicibas
pamatojums. Sniedzot So pamatojumu, Pseudosalomons izmanto argumentaciju, ko
bija izstradajusi epikdriesi.

Epikiirs apgalvoja, ka dievi ir neiznicigi. To varam noprast, lasot Epikiira
Galveno atzinu pirmo atzinu:

To poaxdplov kol dedaptov odte abto Svetlaimigajam un neiznicigajam nav rapju
npdypoto Exel ovte GAAQ TmapEyet paSam, un tas nesagada rupes arT citiem.”

Vestule Menoikejam Epikiirs norada:

IIpdtov pev TOv Bedv (Dov deBuptov kol  Uzskatot, vispirmam kartam, Dievu par
pokdplov vopilov... neiznicigu un svétlaimigu butni...”’

So atzinu Epikirs uzskata (to pieprasa ari saviem sekotdjiem) par passaprotamu,
par pamatu filosofa atticksmei pret Dievu: no Dieva nav jabaidas, jo neizniciga un
svétlaimiga biitne nedaris sliktu nevienam un vél jo mazak cilvékam, kas atskiriba
no Dieva ir iznicigs un tomér lidzigs vinam — Iidzigs gan sava veidola, gan iesp&ja ar
-nemirstigu labumu” palidzibu atbrivoties no Iidzibas mirstigajam butném:

obbev yap Eotke OVT® (O (AV dvepwmog  Cilveks, kas dzivo nemirstigos labumos,
gV G0avdatolg ayadolc nelidzinas nevienai mirstigai batnei.”®

Epikiiram Dievs ir materiala vai gandriz materiala butne, ko, tapat ka visu
citu pasaulg, veido atomi. Turpretim Gudribas gramatas autoram gan Dievs, gan
dieviskas gudribas personifikacija ir absolits, it visu caurstravojoss gars — pneuma
(gudriba sak iegiit dieviskajai hipostazei raksturigus elementus, bet pagaidam
nesasniedz hipostazes Iimeni, kas raksturo trisvieniga Dieva izpratni kristigaja
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teologija). Raksturojot So garu, Pseudosalomons, protams, parsvara izmanto nevis
epikirie$u, bet stoiku jédzienus. Par to ir vienispratis visi pétnieki.? Turklat Epikiirs
nebija vienigais, kas aizstavéja dievu nemirstibu un sv&tlaimigumu. Stoiki nereti
uzskatija, ka Tsti nemirstigs ir tikai Zevs, turpretim pargjos dievus sagaida bojacja.
Daudzi stoiki noraidija dvéseles neiznicibas ideju.

Ar1 Pseudosalomons — tapat ka Epikiirs — uzskata, ka Dievs ir neiznicigs, jo
,heizniciba ir ta, kas [cilvékus] dara tuvus Dievam” (6,18). Pseudosalomons ir pirmais
jidu autors, kas Vecaja Deriba, proti, Svéto Rakstu grieku teksta — Septuaginta —
lieto jédzienu ddpOepoia — ‘neizniciba’. Tacu atSkiriba no Epikiira Pseudosalomons
attiecina to arT uz Dieva radito un Dievam Iidzigo cilveku:

Bed¢ éxTioer TOV GvBpwmov €m ddpBupoiy neiznicibai cilvéku ir radijis Dievs,
kol elicdva Thc 16lag didudtnrog émoinoer adtédy par savas dabas atspulgu darfjis (2,23).

Tacu, ka uzskatija grieki, jebkura kermeniska biitne ir mirstiga. ArT Epikiiram
atomi pajuk kur kurais, un tiesi §1 iemesla d€] ari cilvéka dvésele ir mirstiga. Te
saskaramies ar butisku jautajumu: ka gan Epikirs var uzskatit Dievu par materialu
bitni un vienlaikus apgalvot, ka materialais Dievs ir nemirstigs (d6avatdc)?*
Epikiiriesu skolas 1patniba skaidri izpauzas atbild€: atSkiriba no cilvéka dieviem
piemit sp&ja sanemt eksistenci bezgala ilgi, proti, dieviem piemit neizniciba.’’
Tas nozim& nevis to, ka dievu eksistencei nebtitu sakuma, bet gan to, ka tie spgj
turpinat savu ecksistenci bezgala ilgi. Pseudosalomons no epikiirieSiem aizgst
abus jédzienus: gan nemirstibu (46cvacic), gan neiznicibu (ddpOapoie). Atskiriba
no Epikiira Pseudosalomons Sos terminus attiecina nevis uz dieviem (kuriem
Pseudosalomons netic, jo, vinaprat, Dievs ir viens), bet gan uz cilvékiem. Turklat
Pseudosalomona izpratné neizniciba ir nevis abstrakta sp&ja vai Tpasiba, bet gan
Dieva providences (mpévoie — stoiku lietotais termins) iecerétais cilvéka liktenis,
vina mérkis: ,,Neiznicibai cilvéku ir radijis Dievs” (2,23a). P&c savas dabas cilveks
ir iznicigs un mirstigs, bet Dievs ir iecer€jis dalities ar cilvéku sava nemirstiba, tadgl
to ir darTjis ,,par savas dabas atspulgu” (2,23b).

Terminu ,,nemirstiba” (&6avaoie) Pseudosalomons attiecina gan uz neziidoSu
pieminu (fama imperitura), ko cilvéks iegst, pateicoties gudribai (8,13):

Ew 6L adtny dBavaciov pateicoties vinai, ar nemirstibu baisu apveltits
Kol prnMuny alwviov Tolg pet’ éue amoielin un palicgju vidi palik§su miiziga piemina,

gan uz individualo nemirstibu péc fiziskas naves (3,1-4):

dikalwy 8¢ Yuyal év yeipl Beod [...] taisnigo dvéseles ir Dieva rokas [...],
N EAmlc adtdv dBaveciog TANPNG pilna nemirstibas vinu ceriba.

Péc Pseudosalomona uzskatiem dzive nebeidzas lidz ar navi, ta turpinas ari
pec naves. Turklat ta nav dzive mitiska enu valstiba, kadu sastopam grieku mitos
vai jiidaiskaja Seola izpratn€, bet neizniciga un svétlaimes pilna dzive, ko bauda
taisnigie, nevis dievi ka Epikiiram. L1dz ar to Pseudosalomons atrisina ar1 jautajumu
par universalo taisniguma principu.
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Uzsverot tikumibas nozimi un sv&tlaimes atkaribu no radniecibas ar dievisko,
Pseudosalomons atkal ir daudz tuvaks stoikiem neka Epiktiram. Tacu no Epikiira
vin$ aizglst dieviskas neiznicibas ideju, ko attiecina uz mirstigo cilvéku, uz vina
dvéseli, kas ir sandmusi davana neiznicibu, — tiesi tapat ka Epikiirs uzskata, ka
neizniciba piemit dieviem, kas §is neiznicibas dé| ir nemirstigi. Lidz ar to jautajums
par dv@seles neiznicibu un nemirstibu Gudribas gramata ir atrisinats, izmantojot
Epikiira argumentaciju, ko Pseudosalomons ir radikali parveidojis.

Protams, vargtu jautat, vai tad Epikiirs nav aizguvis dv@seles nemirstibas ideju
no Platona? Atskiriba no Platona Pseudosalomons neuzskata, ka dvéselei pec savas
dabas piemit neizniciba, vina skatfjuma dvésele nav ,,dabiski nemirstiga”. Turklat
jaatceras, ka, runajot par dvéseles nemirstibu, Platons v&l ir ciesi saistits ar senajiem
grieku ticgjumiem un mitiem. Tadgel var drosi apgalvot, ka Pseudosalomona filosofijas
pamata nav Platona maciba nepastarpinata veida. Pseudosalomons neiznicibu uzskata
par davanu, ar ko cilvéku apvelta neiznicigais Dievs. Turklat So neiznicibas davanu
lidz ar miizigu svetlaimi sanem visi, kas dzivojusi taisnigi un tikumigi.

Logikas izmantoSana: sorits

Lai atbildétu uz jautajumum kads ir cels, kas ved uz nemirstibu, Pseudosalomons
izmanto antikaja retorika biezi lietotu, bet judaiskajai retorikai pagalam neraksturigu
logikas pan€mienu — soritu (cwpetltng Adyog). Tas ir polisilogisms, kam ir daudzas
(owpdg — ‘kaudze’) premisas un viens secindjums. Klasiskaja varianta soritu veido
spriedumu virkne: A ir B, B ir C, C ir D utt., tatad A ir D. Sorita pieméru — celu no
gudribas uz svétlaimibu — piedava, pieméram, stoiku sekotajs Seneka (ap 4. pr. Kr. —
65. pec Kr.):

Qui prudens est, et temperans est, Kas pratigs, tas ir savaldigs;

qui temperans est, est et constans, kas savaldigs, tas ir rakstura stingrs;

qui constans est, imperturbatus est, kas rakstura stingrs, tas ir brivs no afektiem;
qui imperturbatus est, sine tristitia est, kas ir brivs no afektiem, tas nepazist skumjas;
qui sine tristitia est, beatus est, kas nepazist skumjas, tas ir laimigs;

ergo prudens beatus est tatad pratigais ir laimigs

et prudentia ad beatam vitam satis est. un ar pratigumu vien pietiek laimigai dzivei.

Lai izvairitos no monotonas atkartojumu virknes, filosofi un literati biezi
vien izmantoja sinonimus. Lidzigi polisilogismi sastopami arT v€linaja tannaimu
literatiira: Hillela laikabiedri, MiSnas sastaditaji (1.-2. gs.), tapat ka pirms viniem
Pseudosalomons, $o sprieduma veidu aizguvusi no grieku un romiesu domatajiem.
Paraudzisimies, ka soritu izmanto Pseudosalomons, runajot par gudribu (6,17-20):

dpyn yop odThc N dAndeotdtn moLdetog Tas [gudribas] patiesais aizsakums — alkas
émBupio audzinasanai*® lauties,

dpovtic &¢ maLdelog dyammn péc audzinaSanas tiekties nozimé to milét,

Gyam 8¢ THPNOLC VoUWV aTAC mil&t nozimé tas likumus ievérot,

mpoooxn 8¢ vopwy Pefelwolg abbupotec paklausiba likumiem ir neiznicibas kila,

apBapote 8¢ €yyUg elval ToLel Beod neizniciba ir ta, kas dara tuvus Dievam;

émBupla dpo codblag dvdyel éml PaoLielow tatad tas ir alkas péc gudribas, kas ved augSup

uz valstibu
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Shematiski Pseudosalomona spriedumu virkni varam att€lot $adi:

gudribas pamats, aizsakums = alkas audzinasanai lauties

!
tiekSanas péc audzinasanas = milestiba
!
milestiba = [gudribas ieteikto] likumu ievéroSana
l

likumu ievérosana = neiznicibas garantija

neizniciba = ta, kas cilveéku dara Iidzigu (tuvu) Dievam [kas ir neiznicigs]

!

SECINAJUMS:
alkas péc gudribas (gudribas milestiba — sal. dpLAle. codplag — Gudr 8,18a) ved augSup uz valstibu

Runajot par gudribas aizsakumu, nav domata gudribas izcelsme. Par gudribas
dievisko dabu un izcelsmi Pseudosalomons vésti Gudribas gramatas nakamajas
nodalas. Seit ir runa par nepiecieSamajiem priek$noteikumiem un pamatu, lai
gudriba var@tu izpausties atseviSskas personas dzivé. AudzinaSana ietver gan
teorétiskas zinaSanas, gan $o zinaSanu lietojumu moralaja un religiskaja dzivé —
cilveka integralu attisttbu. Tadel ilgoties péc audzinaSanas nozimé ilgoties pec
gudribas (Sak 8,4-11). TiekSanas péc gudribas ir milestibas izpausme: tiecas péc
ta, ko mil. Milestiba ictver miléta objekta pienemsanu pilniba: tatad ari gudribas
priekSrakstu un likumu pienemsanu. VD gudriba ir nesaraujami saistita ar Likuma,
it Tpasi ar bauslu, ievéroSanu. Tacu ar likumiem Pseudosalomons Seit saprot ko
vairak. Ka Pseudosalomons norada, vina gramata ir rakstita ne vien judiem, kam ir
jaievero Likums, bet visas zemes valdniekiem (6,1.2.21). Tadg] Seit visdrizak ir runa
par sirdsapzinas likumiem, kas ir ierakstiti ikviena cilvéka sirdt (sal. Jer 31,31-33).
Likumu ievérosana nodrosina mérka sasniegSanu. Mérki cilvékam noteicis Dievs:
cilveka merkis ir neizniciba (sal. arT 2,23). Neizniciba lauj izvairities no muzigas
naves (nav runa par anihilaciju, bet miizigu atsSkirtibu no Dieva). Neizniciba tuvina
cilveku Dievam. Neizniciba ir stavoklis, kas vel nepiemtt cilvekam virs zemes. Virs
zemes cilveks var iegiit tikai neiznicibas garantiju.

Pseudosalomona teiktajam ir talejoSs skan&jums. Ar valstibu varam saprast
ari péc pardesmit gadiem Jézus sludinato Dieva valstibu (Beoirela T0D 0ecod). Arl
Pseudosalomona izmantotais termins éyyvg — ‘tuvu’ pilnd méra sasaucas ar JEzus
sacito (Lk 10,9): ,,JJums ir pietuvojusies (fyyiker) Dieva valstiba (Buoidele tod
Be0d).”

No otras puses, $aja sorita Pseudosalomons runa ne vien par neiznicibu, kas dara
tuvus Dievam, bet, iesp&jams, arT par stoikiem raksturigo ,,étisko” gudribas valstibu.
Ikvienu savu sekotaju gudriba dara par valdnieku sava valstiba. Gudrais ir vienigais
valdnieks, un vina valstiba ir gudriba.’* Te ir japiemin kristigais domatajs Origens,
kas Jana Kristitaja aicinajumu mainit domasanas veidu, ,,jo pietuvojusies ir debesu
valstiba” (Mt 3,2), skaidro ar nepiecieSamibu dzivot tikumigi:

EKGOTN Gpetn) obpavod Eott Buctreia, kai ikkatrs tikums [atseviski] ir debesu valstiba, un
naoot dpo pactieio visi tikumi kopa ir valstiba.’
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Lidzigs priekSstats par valstibu bija apustulim Pavilam, kas norada (Rom
14,17):

ob yap éotw 1) Paotielo tod Beod Ppdoic kel valstiba nav &Sana vai dzerSana, bet taisnigums
mooLe GAAL Siketoolvn kel elphym kol yepd — un miers un prieks Svétaja Gara.
&v mredpatt ayly

Ka mes parliecinajamies, deuterokanoniskaja Pseudosalomona Gudribas
gramata ir ietverti un transforméti hellénisko domataju priekSstati un atzinas.
Pseudosalomons uzskatams par izcilako pirmskristiga laika jidu domatdju, kura
veikums, kas tika ieklauts Septuaginta, bija nozimigs paraugs talakai helleéniskas
filosofijas un judeokristigas tradicijas sint€zei Jaunas Deribas svetrakstitaju darbos,
ka arT kristigas teologijas un &tikas talakai attistibai agrino kristigo teologu darbos.

Atsauces un piezimes
! Stoiki, piem., teica: ka kermenis paklauts iesnam vai caurejai, ta dvésele — sliktam
nosliecém.

Epikiirs macija, ka patiesa bauda ir rodama garigaja.

Autora tulkojums. Sal. Aijas Miskines tulk. Epikiirs. Véstule Menoikejam. Kentaurs XXI
(1997) 13. lpp., ka arT p&c raksta sagatavosSanas klaja nakusais Agneses Gailes un Aijas van
Hofas tulk. Epikirs. Vestules. Atzinas. Fragmenti, 89. 1pp.

Seit un taldk autora tulkojums. Sal. Sdlamana gudribas gramata (tulk. J. Priede). /
Deiterokanoniskas gramatas. Riga: LBB, 2005. 310. Ipp.

Deukaliona d@ls vai bralis Hellens (“EAAnv) bija tesalieSu cilts vadonis, ko senie autori
(Tukidids, Pindars, Hesiods) uzskatija par visu grieku (hellénu) ciltstévu. Savukart Zeva un
L&das meitas Helenas (‘EAév) tels, iesp&jams, ir saistits ar pirmsdoriesu laikmeta dievibu,
bet Iliadd un Odiseja vina ir Menelausa sieva, kuras dé| sakas Trojas kars. Nav atbalstama
padomju filologu aizsakta un joprojam dazu literaro redaktoru turpinata tradicija atbrivoties
no lidzskana / dubultojuma un patskanu pagarinajuma, atvasinot jedzienu helléniska kultira
no varda Helena (helenisms).

¢ Sal. T. Semane. Gudribu mekiéjot. Riga: Zinatne, 2003.

..Jjo tam, kas radits, piemit dizenums un daile, no ka var visa aizsacgju, visa raditaju
iepazit.

...nekrietnibas burviba vajina labo, un kaislibu virpulos sagriezas prats, kas nepazist launu
(4.11). Tik tiesam — tie, kas gudribai pagaja garam, ne vien pasi pazaudgja sp&ju pazit labo,
bet arT pasaulei par savu nepratu atstaja pieminu, lai neaizmirstos, ar ko tie pievilas (10,8).
...cilvéku milotdjs ir gudribas gars (1,16).

...tuk8as cilvéka iedomas d&] pasaulé ienakuSiem driz tiem [elkiem] paredzéts gals.
Masdienas biezi vien nepareizi lieto terminu ksenofobija (gr. ‘bailes no sve$niekiem’),
kas tapat ka daudzajos lidzigi darinatajos saliktenos, piem., hidrofobija, klaustrofobija,
norada uz bailém no kaut ka, piem., no tidens, noslégtas telpas u. tml. Ta vieta bitu jalieto
esoSais, jau antiko filosofu darbos un Gudribas gramata lietotais termins mizoksenija (gr.
‘svesinieku niSana’), kas tapat ka daudzos lidzigi darinatajos saliktenos, piem., mizantropija
(gr. ‘cilveéku niSana’) vai mizoginija (gr. ‘sieviesu niSana’), norada uz ieniSanu vai naidu.
... [gudribu] augstak vert&ju par scepteriem un troniem, salidzinot ar to, man bagatiba nebija
nekas. Nevienu dargakmeni, lai cik vértigu, tas vértu neatzinu, jo lidzas gudribai viss zelts —
tik vien ka sauja smil$u, ka dubli — sudrabs tas prieksa. Par veselibu un par skaistumu to
karstak iemil&ju, vél vairak neka gaismu vElgjos, jo pat nakti nemitas ta spulgot. Reizg ar
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gudribu nacis, man iekrita kI€pi viss labais, neizm&rojama bagatiba, kas vinai rokas, bet, ta
ka gudriba valda par labo, par visu liksmojos, nezinadams, ka vina to radijusi.

...tikumi — tie ir gudribas pulinu auglis: mérenibu (cwdpooivn) vina iemaca un apdomibu
(ppbvmotc), taisnigumu (Sikeroolvm) un drosmi (dvdpela), par tiem nekas nav dzivée
noderigaks cilvékiem. Platonam cetri tikumi formuléti nedaudz citadak: me&rs/méreniba
(wétpov), sapratigums (owppoovvn), taisnigums (Sikerootvn) un drosme (dvdpeie). Stoiki
S0 kodeksu precizg&ja. 1. gs. pr. Kr. termins owdpooivn bija ieguvis Sauraku nozimi —
‘méreniba’, ‘apvalditiba’, populara lietojuma — galvenokart ‘dzimumdzinas apvalditiba’,
ko uzskatija par sievietes pamattikumu. No otras puses — mérenibu jeb paSsavaldiSanos
uzskatfja par valdnieku pamattikumu. Tiesi to kristigaja laikmeta vElgjas redz&t biskapos
(1 Tim 3,2; Tit 1,8).

Tik loti glévs ir Jaunums, p&c pasa liecibas tiesats, un, sirdsapzinas maktu, aizvien to pavada
viss smagi nospiedosais.

...bailes jau nav nekas cits ka tikai prata sp&ju atteikSanas palidzet. Jo dzilak skarta spgja
ieprieks$ apjaust to, kas sagaidams, jo neizprotamaks Skiet c€lonis, kas mokam pamata.

Par Gudribas gramatas vietu kristigaja kanona vésturiskaja aspekta sk.: J. Priede.
Deuterokanoniskas gramatas (s. L) // Pasaules religiju enciklopédiska vardnica. 11. sgj.
Kristietiba. Red. L. G. Taivans. Riga: LU Akadémiskais apgads (iesniegts publicésanai).
Turpat, kur Gudribas gramatas autors, 2. gs. vélak dzivojusais Aleksandrijas Klements (ap
150-215) norada uz atSkirigo un kopigo stoiku filosofija un kristigaja teologija: ,,Stoiki
apgalvo, ka péc savas biitibas Dievs — un tapat ar dvésele — esot kermenis un gars. [...] ka
Dievs caurauzot Visuma substanci. Turpretim m&s vinu saucam par vienigo Raditaju — par
raditaju, kas ir radijis ar Logosu. Vini nav sapratusi, ka Gudribas gramata sacitais, proti,
pateicoties savai skaidribai, it visu caurauz”, ir teikts par Gudribu — vispirmo, ko Dievs ir
radijis” (Stromati V.14.89.2—4). (Autora tulk.)

A. Rubenis. Senas Griekijas kultira. Riga: Zvaigzne ABC, 1998, 329. lpp. S. Lasmane.
Rietumeiropas eétika no Sokrata lidz postmodernismam. Riga: Zvaigzne ABC, 1998,
37-38. lpp.

No miruso valstibas atlaists — cits iesp&jamais tulkojums: nav zinams neviens, kas atbrivotu
no miruso valstibas.

Akli sava launuma, tie $adi spriez un alojas (2,21).

Pulcétajs [U. Berzina tulkojums]. Riga: Zinatne, 2000.

Cits iesp&jamais tulkojums: /lai izslegts nav neviens no miisu dziru loka.

Epikirs. Veéstule Menoikejam. Autora tulk.

1bid.

Atcerésimies, piem., Cicerona parmetumus Epikiiram darba De natura deorum.

Autora izc€lums. Sal. Epikirs. Galvenas atzinas // Kentaurs XXI, 13 (1997), 9. lpp., kur
A. Miskines tulkojuma (,,svétlaimigajam un nemirstigajam”) nav ieverota butiska atskiriba
starp nemirstibu un neiznicibu. Atskiriba ir ievérota A. Gailes un A. van Hofas tulk. Epikiirs.
Vestules. Atzinas. Fragmenti, 100. 1pp.

Autora tulkojums un izc€lums. A. Miskines tulkojums neprecizs. Sal. Epikirs. Véstule
Menoikejam // Kentaurs XXI, 13 (1997), 13. Ipp. A. Gailes un A. van Hofas tulkojums —
daudz precizaks. Sal. Epikiirs. Vestules. Atzinas. Fragmenti, 89. lpp.

Epikirs. Véstule Menoikejam. Autora tulk.

Di Lella A. A. Sirach // The New Jerome Biblical Commentary. Ed. R. E. Brown —
J. A. Fitzmyer — R. Murphy, London: G. Chapman, 2 1989. p. 496-522; Gilbert M.,
Sagesse de Salomon // Supplément au “Dictionnaire de la Bible”. T. X1, Paris: Letouzey
et Ané, 1991. p. 58-119; C. Larcher C. Le Livre de la Sagesse, ou, La Sagesse de Salomon
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(EtB 3). T. II. Paris 1984; Scarpat G. Libro della Sapienza. Testo, traduzione, introduzione
e commento. Brescia: Paideia, 1989; Vilchez Lindez J., Sabiduria. Estella: Verbo divino,
1990; Winston D., The Wisdom of Solomon. A New Translation with Introduction and
Commentary (AB 43). New York: Doubleday, 1979 etc.
30 So nostadni kritizé, pieméram, Marks Tullijs Cicerons, De natura deorum, 61—64,
apgalvojot, ka maciba par atomiem ir mulkiga. Ja jau dievi veidoti no atomiem, tiem
jabiit mirstigiem. Tas biitu pretruna ar Epikiira uzskatiem par dievu nemirstibu. Savukart
patvaligajam izteicienam ,,gandriz materiali” neesot nekadas jeégas.
J. M. Reese, Hellenistic Influence on the Book of Wisdom and its Consequences. Rome:
PBI 1970, p. 65. L. Vilchez Lindez. Sapienza. Roma: Borla 1990, p. 110.
Seneca. Véstules 852, A. Feldhiina tulkojums. Sal. Liicijs Anngjs Seneka. Véstules
Lucilijam par étiku. Riga: Zinatne, 1996.
Jau Démokrits ir uzsveéris audzinasanas nozimi gudribas iegliSana: Neviens nesasniegs ne
makslu, ne gudribu, ja nemacisies.
3 Filons, De sobrietate, 56-57.
35 Origens, Mateja ev. komentars (ad loc.).

3
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Summary

The article treats the synthesis of the Hellenistic philosophy and Judaic tradition in the Book of
Wisdom. By applying Epicurean argumentation in favour of divine immortality to the human
immortality resulting from the gift of incorruptibility, Pseudo-Solomon provides his answer to
the Old Testament question about the divergence between the principles of universal justice
and individual retribution. By using sorites, Pseudo-Solomon identifies love of wisdom as
the way to individual incorruptibility. He identifies the stoic pneuma as the personification
of divine wisdom, thus paving the way towards later understanding of Christ as the eternal
wisdom of God.

Keywords: wisdom, pneuma, immortality, incorruptibility, Pseudo-Solomon, Wisdom of
Solomon, Epicurus, Stoicism, sorites.
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Austrumu religisko ideju popularizésana Rietumos ipasa nozime ir teosofiem, kas interpreté
hinduismu un budismu Rietumu ezotérisma gaisma. Papildinot H. Blavatskas macibu par
garigas sféras evoliciju ar jédzienu “energija”, Rérihi ir izveidojusi jaunu jogas variantu —
Agni jogu. Ta ka vini nav izstradajusi sistematiz&tu savas jogas metozu izklastu, raksts veltits
Agni jogas ideju apkopoSanai, kas var€tu rosinat hinduisma praktiz&tas jogas un misdienu
Rietumu pasaulé piekoptas jogas salidzinoSo analizi.

Atslégvardi: Agni joga, teosofija, Dziva &tika, jaunas religiskas kustibas.

Austrumu religisko ideju ienak$anu Rietumu pasaulg (to ir veicindjusi gan vacu
filosofi un romantiki, gan amerikanu transcendentalisti) 19. gs. beigas sekmé& ar1
teosofi, kas sava maciba ir ieklavusi ne vien spiritisma un okultisma, bet arT budisma
un hinduisma elementus. Ta ka Austrumu religijas teosofi interpreté Rietumu
ezoterisma gaisma,' Eiropa un Amerika ienak deformétas hinduisma un budisma
formas.

Deforméto Austrumu religisko ideju popularizésana Rietumos teosofija klst Tpasi
aktiva 20. gs. sakuma. Ta gtist milzigus panakumus, jo teosofija ir pirma internacionala
parareligiska forma, kas, apvienojot Rietumu un Austrumu garigo kultiiru, cer radit
vienotu un pilnigu pasaules spiritualitati. Tiesi $ada konteksta, aicinot veidot jaunu,
universalu kultiiru, Nikolajs Reérihs (1874—1947) ar savu dzivesbiedri Helénu Rérihu
(1879-1955) izveidoja, vinuprat, ipasu cilvéka transformacijas sistému — Agni jogu,
jo N. Rériha izpratné “iet kultoras celus” nozimé iet “garigas pilnigoSanas celus”.’
Uzskats, ka kultira “pirmam kartam majo cilvéku sirdis”,® sasniedza kulminaciju
ideja, ka universalas kultiiras veidoSanas process ir jasak ar cilvéka sirdi. Ta ka
“... attistita sirds vispirms nozimé paplasinatu apzinu™, — varam noprast, ka Reérihu
izveidotas Agni jogas macibas mérkis ir cilvéka transformacija.

Lai arT par Rérihu macibu ir pieejami plasi materiali, vinu izveidota joga nav
guvusi uzmanibu ne Rériha sekotajos, ne akadémisku p&tnieku aprindas. N. Reériha
vardu visbiezak saista ar kultiiras jdziena interpretaciju’, bet Rérihu macibu, kas tika
aizsakta ar apzim&jumu “Agni joga”, tagad dévé par Dzivo étiku. Veltot So rakstu
Rérihu jogas ideju apkoposanai, ir iecerts ne vien aizpildit So balto plankumu, bet
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arT rosinat citus pétijumus, kas bitu veltiti hinduisma praktizetas jogas un misdienu
Rietumu pasaulé piekoptas jogas salidzinosajai analizei.

1. Uguns joga

Interesgjoties par Talo Austrumu religijam, H. Rériha ir pamanijusi, ka “Ve&das
Agni® ir Uguns Dievs, vissenakais un visvairak godatais no visiem Indijas Dieviem.
Arl senajos Indijas rakstos, ko sauc par Puranam, vienas nodalas’ nosaukums
ir “Agni Purana™”.® Savukart N. Rérihs, atsaucoties uz trimarti® (“Indra, Agni
and Strja — gaiss, uguns un saule”?), uzsver, ka uguns ir viens no senakajiem
religiskajiem simboliem. Nonakt pie $ada secindjuma vigpam ir palidz&jusi paSa
verojumi, pieméram, Centralas Azijas ekspedicijas laika (1925-1928) N. Reérihs esot
pamanijis “viena no vissenakajiem druidu'' kultiiras pieminekliem talaja Mongolija
[..] akmens milza rokas liesmojosu kausu”.!? Atzimgjot, ka uguns simbols ir kopigs
visam pasaules religiskajam sistémam, krievu makslinieks secina, ka visdazadakajas
religijas tiek pielugta viena un ta pati dieviba, kas sevi cilvékam ir atklajusi ugunt:
“Tautas gudriba ierada Ugunij nozimigu vietu. Dievs nak pie tautas Uguni. Uguniga
stihija tika izraudzita ari par Augstako Tiesu.”” Talab gluzi likumsakarigi, ka,
izstradajot jaunu teosofijas variantu, par centralo simbolu Re&rihi izvélas uguni un
savu jogas sisttmu dévé par Agni jogu jeb Uguns jogu. Pazinojusi, ka “... visas
augstakajas izpausmés gars paradijas ka uguns vai liesma”,'"* H. R&riha uzdro§inas
pravietot pasaules religisko nakotni: “... garu godas ka svéto uguni”,’* —un N. Rérihs,

pilniba piekritot Sai domai, sludina “svéto uguns garu”.'¢

Janem vera, ka N. Rériha izpratné uguns parsniedz simbola robezas, t. i., vina
skatfjuma uguns ir transcendenta realitate: “Itin visa ir ta pati uguns: Agni Visvarenais
un visur eso$ais...”"” Transcendento uguni dév&jot par “nededzinoSo liesmu”,'
Reérihi sniedz liecibas par tas manifestacijam Tibeta. Piem&ram, N. R&rihs atminas:
“Mani uzmodinaja H. I. [Helénas Ivanovnas] kliedziens: “Uguns, uguns!” Atveru
acis, redzu H. I. siluetu uz Saudigas, zilganas liesmas fona. Pamazam uguns noplaka.
Izradas, kad H. 1. piegajusi pie gulvietas, pieskarusies segai, — uzsavusies zila liesma,
silta, bez smarzas. H. 1. m&ginajusi to apdzeést ar rokam, bet uguns degusi arvien
specigak, un tad vina man uzsaukusi. Uguns apdzisa tikpat pcksni ka bija sakusies,
neatstajot uz lietam nekadas pédas. Neaizmirstama ir §T Saudiga liesma, nededzino$a
un spoza. Visa telts bija izgaismota. Ka vienmér, saskaroties ar fenomeniem'?, tikai
péc tam mes var&jam apspriest §Is uguns neparastas iezimes.”?

Ta ka teltt verota uguns bijusi nededzinoS$a, Rérihi secina, ka ta bijusi
energija, — energija kltst par vinu jaunizveidotas teosofiskas sistémas atslégvardu.
Lai arT varétu skist, ka, izstradajot savu doktrinu, Rerihi ir pamatojusies uz saviem
verojumiem, nedrikst piemirst, ka vini ir uzticigi Helénas Blavatskas (1831-1891)
sekotdji. Lai arT nav dokumentalu pieradijumu, ka Nikolajs un Heléna Rérihi biitu
bijusi Teosofijas biedribas locekli, laika no 1916. lidz 1921. gadam tapusie gleznotaja
dzejoli*! neapSaubami liecina, ka autors ir H. Blavatskas doktrinas sekotajs. Savukart
H. Rériha ir tulkojusi krievu valoda H. Blavatskas The Secret Doctrine (,,Slepena
maciba”). # Labi parzinot teosofisko literatliru un atsaucoties uz H. Blavatskas
“Slepeno macibu”, H. Ré&riha pazino, ka “dieviba ir apslépta dziva (vai kustiga)
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Uguns, un §ts Neredzamas Klatbtitnes muzigie liecinieki ir Gaisma, Siltums un
Mitrums [..]"*

Lai atbildétu uz jautajumu, kapec H. Blavatska ir pievérsusi uzmanibu uguns
elementam, jaatceras, ka 1878. gada Teosofijas biedriba apvienojas ar Arya Samaj.
S11875. gada dibinata kustiba, ko vadija Dajananda Sarasvati (1824—1883), pickopa
ritualu, kas bija veltits uguns dievam Agni.** Lai arT Teosofijas biedribas sadarbiba
ar Arya Samaj nebija ilgstoa, tomer tai ir bijusi zinama ietekme H. Blavatskas
teosofiskas koncepcijas izveide. Varam secinat, ka ideju par energiju ka transcendentu
realitati Rerihi ir izkristaliz€jusi, pamatojoties uz H. Blavatskas “Slepeno macibu”,
bet vinu radita teosofiska sisteéma ir vert€jama ka Teosofijas biedribas dibinatajas
macibas jauns variants, kur centralais elements ir uguns/energija.

2. Agni jogas biedribas izveide

N. Rérihs uzskatija, ka tuvojas laika rituma kartgja cikla noslégums, proti,
gaidams jauns laikmets — “Liesmas Era”, “uguns laikmets”,*® par ko v&stot,
pirmkart, neierastds dabas paradibas. Uzskatot tas par augstakas varas zimeém,
N. Reérihs raksta: “Pe&dgjas zemestrices laika Italija daudzi laudis redz&ja debesis
liesmu méles. Virs Anglijas ir redz&ts uguns krusts. Vai ta ir manticiba? Varbut kads
ir saskatijis to, kas citos gadijumos paslid garam nepamanits?”’?’

Otrkart, jaunas €ras tuvosanos N. Reérihs censas pamatot, atsaucoties uz Talo
Austrumu religiskajiem tekstiem. Uzverot, ka VEdas un budistu sakralajos tekstos ir
noradits uguns energijas tuvo$anas laiks, N. Rérihs pazino: “Saskana ar §$Tm senajam
macibam miisu gadsimta Cetrdesmitic gadi buis kosmisko energiju un apzinas
paplasinasanas laikmets.”? N. Rerihs ir parliecinats, ka Visuma uguns vilni bts ipasi
stipri 20. gs. 40. gados, jo “... Zemes sferam tuvojas ugunigas energijas, lai attiritu
misu planétu no cilvéku noziegumu raditas smagas atmosféras, kas ieskauj Zemi”. >
Turklat §T uguns, kas tuvojas Zemei, “... ir viena, bet m&s zinam par melno uguni un
sudraboto uguni. Parzemes uguns un pazemes uguns ir radniecigas, bet talas savas
iedarbibas zina”.*® Citiem vardiem runajot, Rerihi uzskata, ka ugunij piemit divéja
daba: melna jeb pazemes uguns ir destruktiva energija, bet sudraba jeb parpasauliga
uguns ir rado$a energija. Ta ka laudis “var izsaukt visbriesmigakas destruktivas
energijas”,’' augstakas energijas, kas tuvojas Zemei, varot radit iznicinoSas
katastrofas. Talab Re&rihi uguns &ru uzskata par bistamu periodu, un, priecajoties par
cilveces “sapniem par Gaismas Majokliem”,*? uzsver nepiecieSamibu attirit domas
un sirdi un asimilét Visuma ugunis. P&c vinu uzskatiem, ir arkartigi svarigi sagaidit
uguns vilpus ar modru garu.

Lai veicinatu gara modribu,*® Reérihi sapulcina nelielu interesentu grupu, kas
nodarbojas ar “garigo disciplinu”.** Uz §1pirma interesentu pulcina pamata tiek dibinata
Agni jogas biedriba. Runajot par biedribas izveidi, janem véra Rerihu apgalvojums,
ka Teosofijas biedribu esot dibinajusi mahatmas® jeb skolotaji: “Mahatma K. H.
[Koot Hoomi] veltija daudz sp&ku teozofijas centra nodibinasanai [..]”*¢ VEl jo
vairak — Re@rihi aizstav ideju, ka Teosofijas biedribu vadijis mahatma: “Mahatma
K. H. piekrita vadit $adu biedribu, un ar H. Blavatskas, pulkveza G. Olkota, Dzedza
un vel vairaku personu atbalstu tika uzsakts Sis meginajums. Tas viss velak izvertas
par tagadgjo teozofu kustibu.”?’” Nemot véra $o kontekstu, top skaidrs H. Rérihas
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apgalvojums, ka arT Agni jogas biedriba tikusi dibinata pec mahatmas gribas: “Kops
noradijuma [autores pasvitrojums] par Jaunas Pasaules®® radianu apritgjusi jau
septini gadi...” Ta ka §1 H. Rérihas véstule ir rakstita 1932. gada 10. novembri,
varam I&st, ka [émums (,,rikojums”) dibinat jaunu biedribu ir sanemts 1925. gada.
Tatad pirma Agni jogas grupa ir izveidojusies 1925. gada beigas vai 1926. gada
sakuma.*

3. Agni jogas macibas teksti

Rérihu sekotaju grupa ir veidojusies no pirmajiem interesentiem, kas pulcgjas,
lai studétu 1924. gada publicto jauno “atklasmju” pirmo gramatu The Leaves from
Morya's Garden (,,Morijas darza lapas”). Apgalvojot, ka H. R&riha sanemot v&stis no
skolotaja Morijas, kas agrak sazinajies arT ar H. Blavatsku, Rerihi publicé Agni jogas
gramatu s€riju, ko 1938. gada noslédz Supermundane (,,Parpasauligais™). Lai izceltu
H. Rérihas lielos nopelnus, vina tiek déveta par Agni jogas mati, bet pati H. Reriha
sev piedeévé uguns nesgjas titulu: “Ta Apsléptas Uguns Kausa nesgja atnesis miisu
plangtai liesmainu $kistiSanu.”*! Reérihu doktrinas pararedemptivo raksturu atklaj
apgalvojums, ka “... Agni Jogas Mate nes cilvécei glabsanas kausu”.* Cerot, ka
nakotng cilvéce spés novertét vinas pasuzupuréSanos, H. Rériha ir parliecinata,
ka “... vipa atstas pierakstus, kas ieguls par Jaunas Pasaules slieksni”,* jo vina
pildot skolotaja rikojumu: “Pierakstiet ka dzives ieguldijumu Agni Jogas Mates
doto Izplatfjuma ugunu pieredzi. Pierakstiet ka dizu gara skolu Agni Jogas Mates
pieredzi.”*

Rérihu izpratngé “Domas dizena Uguns”® dava jaunas atklasmes, un ikviena
laikmeta tiek sanemta jauna philosophia perennis dala, respektivi, So laikmetu
raksturo Agni joga jeb Dzivas &tikas maciba. Arkartigi zimigi ir raksturots veids,
kada vestis tiekot sanemtas: “Izplatifjuma vads [autores pasvitrojums] ne vien
savieno ar vairakiem Skolotajiem, bet arT dod iesp&ju sanemt kosmiskas zinasanas.”*
Misdienas New Age (Jaunas @ras) vidé biezi lietotais jeédziens channel (kanals),
liecina, ka §Ts kustibas saknes ir mekl&jamas tiesi teosofija.

4. Agni jogas metodes

Veicot lauka pétijumu teosofu grupas, nacies secinat, ka Latvija musdienu
Rériha sekotaji nepickopj jogu. Iemesls ir visai vienkarSs: Rérihi nav izstradajusi
sistematizétu Agni jogas metozu izklastu. Tomér Agni jogas jeb Dzivas &tikas
gramatas atrodamas izkliedetas norades lauj secinat, ka Reérihu joga ir paredzeti tr1s
posmi: $kistiSanas, apzinas paplasinasana un uguniga transmutacija. Lai varétu veikt
So trTs posmu celu, Rerihi ir lietojusi vairakas metodes, par kuram liecina “Agni
Jogas Mates eksperiments”,*” proti, H. Rérihas subjektiva jogas pieredze, kuras
mérkis ir “iek$€jas Uguns pakapes sasniegSana”.*®

4.1. SkistiSanas

Atzimgjot, ka visas pasaules religiskajas sist€mas garigas dzives pamata ir domu,
vardu un darbu $kistiba, H. Rériha apgalvo, ka “tuvoSanas Gaismai prasa no mums
ne tikai moralu skaidribu, bet ari fizisku tirtbu”,* t. i., svarigs Agni jogas elements ir
kermena higiéna. Lai to ievérotu, Rerihi iesaka, pirmkart, attirit gaisu: “Vienmer ir
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lietderigi istaba turét nelielus skujkokus vai izsmidzinat sveku esences. Tadgjadi tiek
attirita atmosfera un izskaustas dazadas nevélamas butnes, kuru ir tik daudz cilvéeka
auras tuvuma. Sim noliikam labas ir ari piparmétras, kas esences veida izsmidzinatas
gaisa, tapat dazas esences lasites var iepilinat karsta tideni un nolikt to netalu no
galvgala.”?

Agni jogas sckotaji nedrikst lictot narkotikas, lai gan H. Rériha atzist, ka “... ir
tadu neizturamu sapju gadijumi, kad arstam nav citas izejas ka vienigi narkotikas”.>!
Kaut gan Rérihi ir kategoriski sava nostaja pret alkohola lietoSanu, tomér vini
pielauj, ka “... ir slimibas, kuru arsté$ana alkohols ir nepiecieSams”.”? Agni jogas
veicgjiem nav ieteikta galas lietoSana uztura, jo “... kara gars ienak cilveka kopa ar
asinu baribu, bet miera gars — kopa ar bezasins baribu”.® Lai arT priek$roka tiek dota
vegétarismam, ReErihi pielauj stipri noZavétas galas lietoSanu uztura, jo ta “... satur
daudz mazak kaitiga dzivnieku magnétisma neka miisu iekstelpas mitoso dzivnieku

aura”.>*

Nakamais Agni jogas solis ir mentala kermena attiriSana. Lai pieklitu
“... jogas istenajiem Sv&tumiem”,’® jaatbrivojas no visam zemes lietam. Talab
ir svarigi discipliné savas domas un jitas. Ka skaidro H. Rériha, disciplinét
domas nozimé “... macities ilgu laiku domat par vienu priekSmetu, ne uz mirkli
nenoversoties no ta”.> Savukart, lai disciplinétu jutas, tas ir “stingri jaiegrozo”.’’

Lai arf H. Rériha sludina stingru pasdisciplinu, vina nepieprasa atteikSanos no
seksualajam attiecibam. Vinas skatijuma miku pickoptajai dzivei celibata nav ipasas
vertibas, jo seksualas attiecibas ... nevar uzskatit par netiram, un tikai parmeribas
attieciba uz tam klust kaitigas, ardosas un nelikumigas”.>® Turklat H. Rériha skaidro:
“Dzimumenergija ir ietverts milzigs spéks, dzivotsp&jas un jaunrades pamats,
tapec atliek vienigi riipéties par tas lidzsvaroSanu un pareizu virzisanu, bet jebkura
maksliga nomaksana nav pielaujama.”’

Analizgjot Rerihu macibas tekstus, top skaidrs, ka $kistiSanos ir ieceréts stenot,
lai sekmétu iek$¢jo cilvéka atdzim§anu, kas ir galvenais ask&tisma priekSnosacijums.
Iepazinusies ar Vivekanandas gramatu Raja Yoga or Conquering the Internal Nature
(,,Radza joga jeb ieksgjas dabas iekarosana”), ari H. Re&riha uzsver, ka tikai pec
ieksgjas cilveka atdzimsanas ir pielaujami “mehaniskie vingrinajumi”.®
4.2. Apzinas parveide

Lai izprastu nakamo Agni jogas posmu, vispirms janem v&ra N. Rériha
uzskats par pasreiz€jo cilvéka apzinas stavokli. Apgalvojot, ka cilvéka apzina nav

“pavirzijusies uz priekSu ne par mata tiesu”,®' savus laikabiedrus N. R&rihs dévé par

“civilizétiem meZoniem”®, “zvériem”® utt. Vina izpratné cilvéce iet nevis evolicijas,
bet involicijas celu, jo “cilveki ir parstajusi apzinati domat”.** Makslinieks skaidro:
,--- daudzi misdienu jaunie$i vispirms uzmeklgjot avizé sporta un kino jaunumu
lappusi. Daudzi ar griittbam varot nosaukt visizcilakos filozofus, bet taja pasa laika
nekltidigi uzskaitot bokserus, cikstonus un filmu zvaigznes.”® N. Rériha bargas kritikas
objekts ir “vispirms pseidocivilizacija, péc tam pseidozinatne, pseidodraudzigums,
pseidociena un tad jau visa sastinguma atbaidoSais pseidocilveks”.%

Atgadinot, ka evoliicijas varda cilvécei ir pienakums nemitigi paaugstinat apzinas
limeni, N. Rérihs norada: “Nav nepiecieSamas Tpasas dargas laboratorijas, lai veidotu
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apzinu.”®’ Péc R&rihu domam, apzinas parveide norit pakapeniski: vispirms ir jaatver
apzina, tai seko apzinas paplasinasana, nakamais solis — apzinas padzilinasana un
visbeidzot — apzinas rafinéSana. Metodes, ko piedava Rerihi apzinas parveidei, ietver
vairakas tehnikas.

Ripgjoties par apzinas atvérsanu, N. Rerihs atgadina par krasu un skanu nozimi.
Vins uzsver: “... izt€le ir jaizkopj, lai ta spétu aizvest arpus Sodienas ietvariem.”®®
Makslinieka skatijuma apzinas paplasinasanu var nodro§inat, pienemot “macibu
par evoliiciju”, kas sniedz izpratni par pagaidam apsléptajiem smalkas energijas
likumiem. Zimiga ir H. Rérihas piezime par apzinas paplasinasanas robezam: “Esiet
gara valdnieki un paplasiniet savas domasanas ietvarus 1idz planetaram vérienam!”"
Nakamais solis — apzinas padzilinasana, tas stenoSanu Rérihi plano ar “vienotibas
izpratni, kas neSaubas, bet tiecas péc apgaismibas™!. Vardu sakot, padzilinata apzina
nevis vienkar$i uzkraj informaciju, bet tiecas péc visaugstaka. Savukart apzinas
rafinéSanu ir ieceréts panakt ar “pozitivo kultiiras skaistumu”,”? jo kulttrra, it Ipasi,
literatiira, maksla un zinatne, “rada So domas izsmalcinatibu — radoSo izt€li un sp&ju
samanit jaunu progresa vilni”.”® Tap&c N. Rérihs pazino, ka rafinéta apzina “... var
vienlidz labi izprast pagatni un nakotni”.™*

4.3. Transmutacija

Zimigi, ka p&c Rérihu uzskatiem visi kosmosa speki un energijas tiek atklatas
cilvécei tikai tad, kad ta ir akumul&jusi augstakas energijas. Tatad, ja cilvéce vélas
sapemt “sititos starus”” un “pietuvoties Augstakajai Apzinai”,’® tai jabut sp&jigai
uznemt un uzkrat Visuma uguni, t. i., Visuma uguni transformét savu zemako dabu.
Sai konteksta H. Rériha pazino, ka “miisu energiju transmutacija jeb parveidosana

par augstakajam ugunim tad arT ir miisu eksistences mérkis”.””

Agni jogas koncepcijas centra ir ideja par Uguns pasaules — augstaka gariguma
pasaules — sasniegSanu, atverot un transmut&jot septinus centrus.’”® Lai gan H. Rériha
apgalvoja, ka pastavot 49 Cakras,” “Agni joga” ir min&ts skaitlis 21, bet, ta ka
Rérihu teosofiskaja sisttma dominé 7, H. Rériha uzskaita septinas galvenas Cakras:
“1. Maladhara Kundalini atrodas pie mugurkaula pamatnes. 2. Svadisthana ¢akra —
vedera, starp mugurkaula pamatni un nabu. 3. Manipira cakra jeb saules pinums. 4.
Anahata ¢akra jeb kausa centrs. 5. Visudhi ¢akra jeb balsenes centrs. 6. Adzna ¢akra
jeb tresa acs. 7. Bramarandra ¢akra jeb pakausa zvana centrs.”® Tadgjadi Agni jogas
piedavatas ugunigas transmutacijas realizacija ir ieceréta septinos pakapienos —
“septinos Vartos”.*

H. Rérihas skatfjuma Mates spéks jeb Kundalint energija® snauz dzili jo dzili
cilveka, tapeéc Agni jogas galvenais uzdevums esot to pamodinat. Vitalo spcku jeb
psihisko energiju, kas “darbojas caur mugurkaula pamatnes centru”,** Rerihi cer
uzmodinat un vadit, izmantojot vairakus vingrinajumus:

1. Tenemot noteiktu kermena stavokli, “... nakas s€dét nemainiga poza”.%

2. Koncentrgjoties. Lai gan H. Reériha ir atzinusies: “Personiski man ir
pilnigi vienalga, uz ko skatities, lai iegiitu rezultatu,”® tomer vina uzsver,
ka “visnepiecieSamakais priekSnoteikums ir allaz domat par Augstako
Hierarhu”.%¢ H. Reériha iesaka “... koncentréties uz Lielo Veidolu, septinas
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reizes atkartot Vardu un domas ieskaut sevi necaurlaidigds gaismas
brunas”.®’

3. Saucot uguni. Par §1 vingrinajuma pickopSanu atrodamas liecibas
H. R&rihas vestulés: “Kad aizdedzam, teiksim, sveci, més Iidz ar to lickam
uz Zemes izpausties izplatijuma apsléptajai ugunij.”®® Turklat uguni no
kosmosa drikst saukt vienigi ar labu nodomu un labiem mérkiem un
saukSanai janotiek vienlaikus ar “laba vélgjumiem”. * Iesp€jams, ka laba
velgjumi ir izpaudusies Tpasa ligsana, jo, ka liecina H. Rériha: “Mums ir
dota lugSana: “Tev, Vadoni, kalpoju ar visu, vienmér un visur! Lai viss
mans cel$ ir paSaizliedzibas varondarbs.””*

Praktizjot Agni jogu, “atveras ari [..] nervu centri”.”! Pazinojot, ka vina
vienmg@r ir pret “personiskas pieredzes plasu reklamé$anu”,”? H. R&riha tomér dalas
sava centru atverSanas pieredzg, proti, centru atverSanas notiek tikai pec 30 gadu
vecuma® un to allaz pavada:

1. Lielas un mokosas sapes®, kas koncentr&jas saules pinuma. Sada gadijuma

par sapes remdinoSu lidzekli H. Rériha iesaka “nekavéjoties lietot sodu”.”

2. Asinspiediena paaugstinaSanas. Lai no ta izvairitos, H. R&riha pamaca:
“... atveroties centriem, jogi dodas augstu kalnos”.”

3. Gaisredziba. Dazadus krasu plankumus,” ko redzot jogi, H. Rériha skaidro
ka pravietiskas zimes: ... pavisam melnas un melnas ar gaismas malinu m&s esam
pieradusi uzskatit par draudigam zimém, kas biezi apdraud veselibu un liecina par
ienaidnieka klatbiitni. Dzeltenas bridina un aicina uz piesardzibu; sarkanas norada uz
spriedzi atmosféra, un var gaidit zemestrices un viesulvétras.””

4. Vizijas. H. Reriha apgalvo, ka, attistoties garigajai uztverei, var giit septinu
limenu vizijas, un augstaka ir “Skolotaja Veidols”.”” Vina atzime: “Protams, viss sakas
ar mentalo jeb garigo prieksstatu, kam jaklast iespgjami skaidrakam, un pec tam,
kad tas bus spilgti fiksEjies tresas acs loka, Jus var€siet to ieraudzit'® ar aizvértam
acim.”'®! Lai to sasniegtu, H. Rériha iesaka uzturét sevi nemitigu ugunigu tiek$anos
preti izveletajam telam.!”? Vipa skaidro: ‘“’Dzivas &tikas” gramatas ir domats
Skolotaja attels, kuru ikviens skolnieks glaba sava sirdi. [..] Bet istenibai pilniba
atbilstosa attéla nevienam nav. Masu asrama'® ir viens no vistuvak atbilsto$ajiem,
bet ar tas neatspogulo skaisto istenibu.”!%

Par to, kas tad 1sti ir R€rihu asrama t€ls, var noprast p&c P. Belikova skaidrojuma:
“Otraja nama stava atradas gluzi vai “vissvétakais” — visjaukaka un noslépumainaka
vieta. [..] No vestibila m&s ienacam galvenaja zalg, kurai nebija logu un kur virs
kamina atradas apzeltita Budas skulptara [..]"%

Visbeidzot rodas jautajums, vai Rerihi ir piekopusi kadu ipaSu ritualu? Lai ar1
skaidru un neparprotamu atbildi nav iesp&jams sniegt, visai zimigs ir H. R&rihas
padoms Agni jogas piekop€jiem “... pulc@ties nelielas grupas noteikta laika, lai

sttitu Skolotajam savus labakos centienus”.'%
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5. Agni jogas “parakums”

Nosleéguma atliek atbildét uz jautajumu, kapec Rerihi ir centusies izstradat jaunu
jogas sisttmu? Atbilde ir mekl€jama H. Reérihas vestulés. 1934. gada 12. decembrt
vina raksta: “Atkinsona jeb joga Ramacarakas'”’ gramatas esmu lasijusi. Pirms liela
kara [Pirma pasaules kara] vina gramatas parpliidingja triicigo krievu tirgu jautajumos
par Austrumu filozofiju un visam tas psihofiziologiskajam skolam.”'® Ka liecina $1
véstule, jogas pasaulé H. Rérihu ir ievadijis amerikanu okultists. Tomér laika gaita
vinas attieksme pret V. V. Atkinsona darbiem ir mainfjusies: “Toreiz neka slikta es
tajas [Atkinsona jeb Ramacarakas gramatas] neatradu, bet mani tas neaizrava, jo
vienm@r dotu priekSroku tieSajiem avotiem.”'® 1935. gada 5. septembra veéstule
izskan vél asaka kritika: “... ta saucamais jogs Ramacaraka, lai gan bija viens no
Vivekanandas klausitajiem, tom&r nekad nav bijis jogs.”''° Visbeidzot H. Rériha
pazino: “... es vienmér izsaku noz€lu, ka tadi rakstnieki ka Ramacaraka, labi
aprakstidami dazas indusu jogas sistemas, taja pasa laika ar diletanta vieglpratibu
runa par to, cik viegli ir apgit visaugstakos Radza Jogas!!! sasniegumus.”!!?

Varam secinat, ka Agni jogu Rérihi izstrada, verSoties pret V. V. Atkinsona
jogas interpretaciju. Toméer, Skiet, ka tas nav vienigais iemesls. Uzsverot, ka ikviena
laikmeta Lielie Skolotaji izvelas tikai vienu vai divas personas, kam atklat macibas
nakamo pakapi, Rerihi pazino, ka tieSi vipiem esot uzticEta cilvEces talakajai
evolicijai bitiski nepiecieSsama doktrina, un kritiz€ gan citus teosofus, kas pretendé
uz H. Blavatskas garigo mantinieku titulu, gan V. V. Atkinsonu, kas ir ciesi saistits
ar New Thought kustibu.

Misdienas, kad jogas metodes tiek piedavatas un popularizétas gan inter-
nacionala (pieméram, sahadza joga), gan lokala méroga (pieméram, Klavdijas joga
Daugavpili), aizvien skaidrak iezimgjas tendence pielagot tradicionalo hindu jogu
Rietumu patérétajsabiedribai. Tiesi §1s pielagosanas dél Rietumos rodas arvien jauni
jogas veidi, kuru vidi ierindojama ari Rérihu izstradata Agni joga.

Atsauces un piezimes

! Cf. Rériha H. (1999) Budisma pamati. Riga: Vieda.

2 Rérihs N. (1998) Nesatricinamais. Riga: Vieda, 14.

> Ibid., 12.

4 Reériha H. (1998) Vestules. 1. sgj. Riga: Vieda, 460.

> Interpret€jot varda “kultira” morfologisko struktiru, N. Rérihs apgalvoja, ka jeédziens
“kultlira” radits sintezes cela: cult ‘pieliigsana’ esot Rietumu cilmes sakne, bet ur ‘gaisma’,
‘uguns’ — Austrumu cilmes sakne. Tadgjadi kultliras jeédzienu vins skaidroja ka gaismas
kultu vai, vel precizak, ka rado$as uguns pieliig§anu. Sikak sk. Stasulane A. (2005)
Theosophy and Culture: Nicholas Roerich. Roma: PUG.

¢ Agni ir “uguns dievs (cf. latiniski ignis) [lietuviski ugnis, latviski uguns], indo-iranu
izcelsmes dieviba, ko senatné pieliidza Centralas Azijas arieSu klejotaji” (Walker B. (1995)
Hindu World: An Encyclopedic Survey of Hinduism, 1 vol. New Delhi: Indus, 12. Seit un
turpmak autores tulkojums).

7 Mingtais apzim&jums ,,nodala” (véstul€s angliski — section, krieviski — omoer) lauj noprast,
ka H. Reériha §is zinas ir smélusies no sekundara avota, jo “Puranas” ir plasi sacer&jumi,
un “Agni Purana” ir nevis nodala, bet atsevisks, galvenokart dievam Brahma veltits,
sacergjums. (Sikak par “Puranam” un “Agni Puranas” fragmenta tulkojumu sk. Ivbulis V.
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(2003) Siva izdejo un sagrauj pasauli: levads tradicionalaja hindu doma. Riga: Zinatne,
38.-41.; 485.-486. Ipp.)

Rériha H. (1998) Vestules. 1. s€j. Riga: Vieda, 476 lpp. “Agni Puranu” mé&dz deévet arT par
Agneya Purana. (Cf. Walker B. (1995) Hindu World: An Encyclopedic Survey of Hinduism,
II vol. New Delhi: Indus, p. 256.)

Rériha trimirti visai maz atbilst tradicionalajai hindu izpratnei: frimirti veido Brahma,
Visnu un Siva.

Rérihs N. (1998) Altajs—Himalaji: Celojuma dienasgramata. Riga: Vieda, 89.

Ir visai griti identificét, ko krievu gleznotdjs ir uzlikojis par vissenako druidu kultiiras
pieminekli Mongolija, bet janem véra, ka Rérihu interpretacija druidi ir nevis keltu
priesteri, bet gan Atlantidas laikmeta zintnieki, kuru galvena priesteriene ,,druidu mate
sargdja zinibu no sagrozisanas”. (Dzivas Etikas Maciba. (1999) 11 sgj. Riga: Vieda, 66. Ipp.)
Druidi Mongolija — tas ir teosofiska mita elements. Izradas, ka mitdarinasanas tradicija nav
zudusi arhaiskaja pagatné: cilvéks vienmér ir radijis un radis mitus, jo to pamata ir sp&ja
lietot simbolus. Tas, ka miisdienas rodas arvien jauni miti, nav nekas parsteidzoss, jo tiesi
augsto tehnologiju pasaule ir simbolos domajosa pasaule. Varétu pat apgalvot, ka misdienu
cilvéks mit nevis dabiskaja pasaulg, bet gan mitologiskaja visuma. (Sk. Frye N. (1982) Tife
Great Code: The Bible and Literature, New York: Harcourt Brace Jovanovich, xviii.) ST
iemesla dé] musdienu religiju vesturnieki runa par nepartraukto mitdarinasanas tradiciju.
(Noll R. (1994) The Jung Cult: Origins of Charismatic Movement. Princeton: Princeton
University Press, 176.) Saja konteksta Rerihu macibu varam uzskatit par vel vienu S§is
tradicijas lappusi.

Rérihs N. (2001) Sambala. Riga: Vieda, 214.

Rérihs N. (1999) Ugunigais cietoksnis. Riga: Vieda, 172.

Rériha H. (1998) Véstules. 1. s§j. Riga: Vieda, 315.

Ibid., 400.

Cf. Rérihs N. (2001) Sambala. Riga: Vieda, 213.

Roerich N. (1931) Realm of Light. New York: Roerich Museum Press, 2.

Rériha H. (1998) Vestules. 1. s§j. Riga: Vieda, 40.

Ta ka pirms aizrausSanas ar teosofiju Re&rihi aktivi apmeklgja spiritistu seansus, vinu
maciba ir mantojusi ne vienu vien spiritisma jédzienu, tai skaita ar spiritistu izpratni par
fenomeniem.

Rérihs N. (1998) Altajs—Himalaji: Celojuma dienasgramata. Riga: Vieda, 112.

Cf. Pepux H. (1984) L{semor Mopuu: Cmuxomeopenusi u nosma. Mocksa: Xynox. JIuT.
Blavatsky H. P. (1888) Secret Doctrine, 1-11 vol. London: The Theosophical Publishing
Company.

Rériha H. (1998) Véstules. 1. s§j. Riga: Vieda, 564.

Cf. Walker B. (1995) Hindu World: An encyclopedic survey of Hinduism, 1 vol. New Delhi:
Indus, 271.

Roerich N. (1946) Himavat. Allahabad: Kitabistan, 122.

Tbid., 304.

Roerich N. (1931) Realm of Light. New York: Roerich Museum Press, 10.

Rérihs N. (2001) Sambala. Riga: Vieda, 215.

Rériha H. (1998) Vestules. 1. sgj. Riga: Vieda, 159.

Ibid., 180.

Roerich N. (1946) Himavat. Allahabad: Kitabistan, 318.

Roerich N. (1931) Realm of Light. New York: Roerich Museum Press, 3.
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Rérihu izpratné modinat garu nozimé pamodinat savas latentas energijas.

R@riha H. (1998) Veéstules. 1. s€j. Riga: Vieda, 184.

Mahatma (sanskr.) — ‘diza dvésele’. Indija jédzienu “mahatma” lieto ka pagodinajuma titulu
(Mahatma Gandijs), bet teosofi to saka izmantot ka sinonimu slepenas bralibas loceklu
apzim&jumam, t. i., Himalaju garigos skolotajus saka dévét par mahatmam. Laikam ritot,
H. Blavatska izstradaja $adu mahatmas definiciju: “Augstakas pakapes adepts. Cildena
butne, kas, guvusi varu par saviem zemakajiem principiem, dzivo tadgjadi bez “miesiska
cilvéka” ierobezojumiem. Mahatmam piemit zinaSanas un vara, kas atbilst tai evoliicijas
pakapei, ko vini sasniegusi.” (Blavatsky H. (1893) The Key to Theosophy, London: The
Theosophical Publishing Society, 1893, 228.)

Rériha H. (1998) Vestules. 1. s€j. Riga: Vieda, 397.

Ibid., 396.

Visai neskaidrais latvieSu valodas tulkojums ir tapis, izmantojot H. Rérihas v&stules
krieviski: “Co Bpemenu ykaszanuss 00 ocHoBanmu Hooro C. (autores pasvitrojums)
npouuto yxe cemb JeT...” ([Tucbma Enenvt Pepux, 1. Munck: Ilpame6, 1992, 126-127.)
Izmantojot Helénas Rérihas véstules anglu valoda, var noprast, ka te ir runa par jaunas
organizacijas dibinasanu: “From the time when it was indicated that the New Society
(autores pasvitrojums) should be established, seven years passed [..]” (Letters of Helena
Roerich 1929-1938, 1. New York: Agni Yoga Society, 1954, 131.)

Rériha H. (1998) Veéstules. 1. s€j. Riga: Vieda, 168.

Ar1 G. Dz. Meltons uzskata, ka “Agni jogas biedriba tika dibinata 20. gadu vidd”.
(Melton G. J. The Encyclopedia of American Religions. Detroit: Gale, 1988, 757.)

Dzivas Etikas Maciba. (1999) 11 sgj. Riga: Vieda, 273.

Ibid., 271.

Dzivas Etikas Maciba. (1999) 111 sgj. Riga: Vieda, 216.

Ibid., 223.

R@rihs N. (1999) Ugunigais cietoksnis. Riga: Vieda, 77.

Dzivas Etikas Maciba. (1999) 11 s&j. Riga: Vieda, 58.

Dzivas Etikas Maciba. (1999) 111 s&j. Riga: Vieda, 216.

Dzivas Etikas Maciba. (1999) 11 s&j. Riga: Vieda, 224.

R@riha H. (1998) Veéstules. 1. s¢j. Riga: Vieda, 98.

Ibid., 181-182.

Ibid., 580.

Tbid., 580.

Rérihs N. (1998) Nesatricinamais. Riga: Vieda, 282.

Ré@riha H. (1998) Vestules. 1. sgj. Riga: Vieda, 186. H. Rériha bridina, lai “... nekadi
dzivnieki netiek ielaisti dzivojamas istabas. Gulamistabas nedrikst atrasties pat putni. Viss
zemakais piesaista zemako”. (Rériha H. (1998) Vestules. 1. s&j. Riga: Vieda, 98.)

Ibid., 216.

Ibid., 119.

Ibid., 279.

Ibid., 498.

Ibid., 101.

Ibid., 476.

Rérihs N. (1998) Nesatricinamais. Riga: Vieda, 283.
Ibid., 13.

Ibid., 13.
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Ibid., 249.

Ibid., 7.

Rérihs N. (1999) Ugunigais cietoksnis. Riga: Vieda, 247.

Rérihs N. (1998) Nesatricinamais. Riga: Vieda, 290.

Rérihs N. (1999) Ugunigais cietoksnis. Riga: Vieda, 63.

N. R@rihs, (1998) Altajs—Himalaji: Celojuma dienasgramata. Riga: Vieda, 35.

Rériha H. (1998) Véstules. 1. sgj. Riga: Vieda, 98.

Rérihs N. (1946) Himavat. Allahabad: Kitabistan, 271.

Tbid., 246.

Rérihs N. (2001) Sambala. Riga: Vieda, 220.

Roerich N. (1931) Realm of Light. New York: Roerich Museum Press, 323.

Rériha H. (1998) Véstules. 1. sgj. Riga: Vieda, 98.

Ibid., 86.

Ibid., 421-422.

H. Rériha ir noradijusi, ka “... vienkarsa viena vai divu centru atvérSana noved tikai pie
zemaka psihisma un daudzgjada zipa ir bistama”. (Ibid., 492.)

Cf. Ibid., 491-492.

Ibid., 492.

Ibid., 232.

Ibid., 418.

Tbid., 375.

Tbid., 422.

Ibid., 440-441.

Ibid., 227.

Ibid., 348.

Ibid., 282.

Ibid., 283.

Ibid., 230.

Ibid., 453.

Ibid., 416.

H. Rériha apgalvoja, ka “visi centri tacu var sakt darboties tikai pé&c 30 gadu vecuma
sasniegSanas”, bet tie, kas “... jaunos gados pietuvojusies Dzives Macibai, atri nogura un
atkrita, sava cela sadiirusies ar pirmo Skersli. Bet tads cilveéks, kura dzive ir bijusi pilna
gritibu un kur§ izjutis Saubas un gara cinu, nostdjoties uz Gaismas Cela, var klfit par
uzticamu darbinieku”. (Ibid., 322.)

“Kad iedegas plausu centrs, pie katras kustibas ir negribot jakliedz.” (Ibid., 422.)

Tbid., 241.

Tbid., 476.

H. Rériha skaidro: “Lidztekus violetam [zvaigzniteém], zilam un sudrabotam var biit melnas
ar gaiSu malinu un vienkar$i melnas, ka ar dzeltenas un sarkanas.” ( Ibid., 505.)

Ibid., 505-506.

Ibid., 167.

H. R@riha skaidro: “Dazkart attélu iezZim&s mirdzosa linija, dazkart to veidos gaisma un
€nas bez skaidram linijam. Turklat daziem Att€ls sakuma vibré un kontiiras izplast. Bet
pakapensiki vibrésana pariet un Attéls nostabiliz&jas.” (Ibid., 168.)

191 Tbid., 167-168.
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192 T3 ka ikviens Agni jogas piekop&js drikst brivi izvéléties sekot savai sirdij tuvakajam télam,
R@rihi lauj izveleties arT kadu katolu sveto: “... ja Jums tik tuvs ir sv. Franciska briniskigais
tels, tad izvelieties vinu par savu Skolotaju.” (Ibid., 297.)

103 Transkribgjot latvie$u valoda, butu lietojams garais @ patskanis: aSrams.
1% Tbid., 289.

195 Bennkos, I1. @. (1978) “B T'mmanasx” // Pepux H. K.: JKuszne u meopuecmso. Mocksa:
N3o6pasutenbHoe uckyceTBo, 1978, 211.

19 Rériha H. (1998) Vestules. 1. s§j. Riga: Vieda, 430.

10720. gs. amerikanu okultists V. V. Atkinsons (1862—1932) aktivi populariz&ja jogu Rietumos,
savus sacergjumus piedévéjot indieSu mistikim Ramacarakam (1799 — apm. 1893). Lai
gan V. V. Atkinsons nebija vienigais, kas Rietumiem piedavaja ezotériskas hinduisma,
budisma un sikhisma interpretacijas, vina darbiba biitiski sekm&ja eksotiska orientalisma
nostiprinasanos Rietumos, kam, jaatzistas, ir zinams iespaids pat miisdienas.

108 Reriha H. (1998) Véstules. 1. s§j. Riga: Vieda, 415.

19 Tbid., 415.

10 Dzivas Etikas Maciba. (1999) 11 s§j. Riga: Vieda, 23.

' Radza joga bija visai populara teosofu aprindas, pieméram, ar to aizravas 1888. gada
H. Blavatskas dibinata Ezoteriska sekcija.

"2 Dzivas Etikas Maciba. (1999) 11 sgj. Riga: Vieda, 446.
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Summary

Theosophists have a particular role in the popularization of Eastern religious ideas: they
interpret Buddhism and Hinduism in the light of the Western Esotericism. The Roerichs have
created a new variant of Yoga by supplementing H. Blavatsky’s doctrine of spiritual evolution
with a key notion of energy. Nevertheless, the Roerichs did not elaborate a systematic and
detailed exposition of their Yoga methods. The article treats the ideas and methods of Agni
Yoga in a systematic way to prepare ground for a comparative analysis of the Yoga practices
in their original context of Hinduism and the Yoga by the Roerichs as practised in the Eastern-
oriented esoteric circles and theosophic subcultures of the Western world.

The publication has received research funding from the EC Sixth Framework Programme.
This article reflects only the authors’ views and the Community is not liable for any use that
may be made of the information contained therein.
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Raksta apliikotas latvieSu organizacijas Talajos Austrumos un to darbiba, lai atvieglotu
latvieSu civilo béglu stavokli. Bégli bija izklidusi Krievijas Talajos Austrumos, tadél galvenais
uzdevums bija tos savakt kopa un organizét transportu, kas tos nogadatu majas. Tas tika izdarits
ar Pirma pasaules kara sabiedroto palidzibu. Latviesi, kas nesp&ja aizbraukt 1920. gada, vargja
no $Tm organizacijam sanemt pases, kas bija derigas, lai atgrieztos pasu spekiem.

Atslegvardi: latviesu organizacijas, Talie Austrumi, patvérums.

Masu, latviesu, kopuma nemaz nav daudz, taCu mums piemit divains nikis —
licla skaita uzturéties visnegaiditakajas vietas. Par trimdas latvieSiem Amerika un
Australija ir dzirdets daudz, tatu nez vai daudzi ir iedomajusies, ka laika posma
starp Pirmo un Otro pasaules karu diezgan liela latvieSu kopiena ir bijusi arT tik
eksotiska zeme ka Kina.

Ir atrodams daudz rakstu un atminu krajumu par Troickas un Imantas pulku un
sarkanajiem strélniekiem, tacu diezgan maz tiek pieminéti citi latviesi, kas taja pasa
laika posma klida pa Talajiem Austrumiem vai ar1 bija tur apmetusies. Aprakstitaja
laika Talajos Austrumos uzturgjas daudz cilvéku, kas vélak ienéma svarigu vietu
neatkarigas Latvijas kultdra, politika un dzivé — tie bija gan vélakie brivvalsts
politiki, rakstnieki, vEsturnieki un folkloristi, arT v€lakie Otra pasaules kara brivibas
cipu vadoni. Konkrétas vestures lappuses ir parak spilgtas un savdabigas, lai tas
nepelniti aizmirstu.

Raksta pamata galvenokart ir arhiva dokumenti, ka art uz dazadu cilvéku atminu
stastos atrodami izteikumi par $o atminu autoru dzivi un darbibu Talajos Austrumos
laika posma no 1918 Iidz 1920. gadam.

Talajos Austrumos 20. gs. pirmajas divas dekad@s bija sakoncentrgjies
parsteidzosi daudz latviesu — Pirma pasaules kara begli, bijusie latviesu strélnieku
pulku kaujinieki, politiskie bégli, ka arT agrakie emigranti, galvenokart stradnieki un
inzenieri, kuri stradaja uz Kinas Austrumu dzelzcela linijas. Tacu vislielaka beglu
plisma sakas pec 1917. gada Oktobra apvérsuma Krievija. TikstoSiem latviesu,
kas b&got no kara bija nonakusi Krievija, béga velreiz — Soreiz no pilsonu kara un
komunisma. Sis cel§ aizveda vinus lidz Krievijas Talajiem Austrumiem un Kinai.
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1918. gada sakuma aktivakie latviesi, starp kuriem bija gan emigranti — Roberts
Valdmanis!, valodnieks un etnografs Péteris Smits?, Janis Mazpolis® —, gan ari
bégli, tadi ka politiskais béglis Voldemars Salnais* un atvalinatie virsnieki Janis
Kurelis® un Janis Ozols®, péc Krievijas Eiropas dalas parauga saka dibinat latvieSu
pa$nolemsanas sapulces, kas parauga Sibirijas un Uralu Latvie$u padomg. ST padome
aptvéra milzigas teritorijas — Kinu, Sibiriju un Japanu. Padomes galvenie uzdevumi
bija latviesu karaspéka organizgSana sabiedroto pasparn€ un b&glu repatriacija, kas
patiesiba nozimgja vienu un to pasu. Tas bija svarigs darbs; laika posma no 1918.
gada lidz 1919. gadam Vladivostoka vargja buit apmeram tikstotis latviesu’, Harbina
vismaz divtik. Pateicoties Sibirijas un Uralu LatvieSu padomes Centrala Biroja
darbibai, ar Troickas un Imantas pulku caur Vladivostoku Latvija atgriezas ap 2000
cilvéku. P&c tam kad abi pulki bija devusies majas, béglu straume paversas Kinas
virziena.

Saja darba tiek apskafitas latviesu kolonijas Talajos Austrumos, galvenokart
Vladivostoka, Harbina un Sanhaja. Lai gan politiska karte rada, ka §Ts pilsétas ir divu
dazadu valstu teritorija, tacu aplikojamaja laika posma “tresa lieka” pilséta, lai cik
divaini 8kistu, ir Sanhaja, nevis Vladivostoka. Vladivostoku un Harbinu kopa saistija
Kinas Austrumu dzelzcel$, milziga magistrale, ko 19. gadsimta beigas Kina Krievijai
atlava uzbuvet sava teritorija®. Lidz ar dzelzcela buvi 1sa laika radas jauna pilséta —
Harbina, kas savas lielas krievu iedzivotaju masas d&]° vairakas desmitgades palika
Krievijas ietekmes zona. Saja “baltgvardu midzent' lidz pat 1920. gada rudenim
Kina atzina cariskas Krievijas iecelto diplomatu un konsularo darbinieku tiesibas
parstavét un pastavét par savu pilsonu tiesibam''. Sie faktori noturgja Harbinu
Krievijas ietekmg, lai gan jauzsver, ka ta bija baltgvardu, nevis komunistu Krievija.

Stasts par Talo Austrumu latvieSsu politiskajam aktivitattm Latvijas, un
galvenokart latviesu béglu, laba sakas 1918. gada vasaras sakuma. Pasaules karam
(tolaik to vel nesauca par Pirmo pasaules karu) v&l neredzgja beigas. 1917. gada
apversums bija noticis; Krievija plosijas pilsonu kars. Pirma pasaules kara laika no
Latvijas beglu gaitas bija devusies vairak neka 400 000 cilvéku. Citi bija izcelojusi
vel pirmskara gados. Daudzi 1918. gada vasara atradas savos karapulkos kada no
Krievijas armijas dalam, ne viens vien latvieSu inteligences parstavis bija Péterburga,
pieméram, vélakos gados slavenais vésturnieks Arveds Svabe un brivvalsts politikis
Voldemars Salnais.

P&c lielinieku apversuma pilsonu kara frontes linija pardalija Krieviju divas
dalas, nelaujot tikstoSiem latvieSu atgriezties Latvija. 1918. gada 23. oktobr1
Zigfrids Meierovics zino Lielbritanijas arlietu ministram A. Dz. Belfuram (4Arthur
James Balfour): “Péc pedgjam zinam no Krievijas atrodo$amies latvieSu kareivjiem
apméram 1/10, respektivi, ap 2000 cilveku ir vel atkarigi no lielinieciskas Krievijas
un atrodas Lenina Krievijas dala, kamér parcjas 9/10 ir vai nu neitralas jeb kaujas
kopa ar sabiedrotiem Arhangelskas un Volgas front&s.”!?

Strélnieku stavokli Krievija komenté Troickas bataljona komandieris P&teris
Dardzans'*: “Péc 1917. gada oktobra revolicijas Krievija, kad varu parnéma
bolSeviki, veco latviesu strélnieku stavoklis bija neapskauzams. Dzimteni jau bija
okupg@jusi vaciesi un atgrieSanas turp bija saistita ar lielam gratibam un risku. [..]
Dala latviesu strélnieku palika savos pulkos, turpinaja kalpot lieliniekiem, vél jo
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seviski tadel, ka lielinieki mazajam tautam solija patstavibu. [..] Liela dala latviesu
str€lnieku un virsnieku tomér uzskatija par neiesp&jamu iet kopsoli ar bolsevikiem un
pirmaja izdevigaja bridi demobilizgjas, lai nebiitu jaturpina gaitas pulkos.”'* Latviesi
liela skaita karoja arT balto pusg, tacu vesturnieki uzsver, ka, iznemot virsniekus,
balto kustibai latviesi labpratigi nepieslgjas's.

Lidz 1917. gada 7. novembra apvérsumam vairakums latvieSu pieprasija tikai
politisku autonomiju, t. i., “Brivu Latviju briva Krievija”. Komunistiem nakot pie
varas, stavoklis mainijas. Dala latviesu, to skaita zinama dala Rigas pilsonibas, saka
orientéties uz Vaciju. LatvieSu strélnieki, kas cinfjas Sarkanas armijas rindas, arl
dala stradnieku un bezzemnieku, turpindja atbalstit Latvijas autonomiju Krievija,
bija arT Federalas Krievijas virziena piekritgji. Tacu vienlaikus saka ieskanéties
vairak un vairak balsu, kas pieprasija Latvijai pilnigu neatkaribu. Sie cilveki savos
planos vairdk orientgjas uz sabiedrotajiem.'® ST jauna nostaja datgjama apméram ar
1918. gada sakumu, turklat kluva arvien popularaka konkrétos politiskos apstaklos.
Pirmkart jau jamin, ka neatkaribas ideju veicinaja Brestlitovskas Iigums Lenina
solitas politiskas autonomijas vieta. Tacu lidz Talajiem Austrumiem zinas tik atri
nenonaca. Vladivostoka, Harbina un Sanhaja — $ajos lielakajos Latviesu centros —
valdija gandriz pilniga nezipa par notikumiem dzimteng.

Seit Tsti vieta biitu atsaukties uz Klava Lorenca'” atminam. Raksturodams Talajos
Austrumos dzivojo$o latvie$u nostaju 1917. gada, vins raksta: “Dzivodami talu prom
no dzimtenes un nesaskatidami iek$€jos un arpolitiskos apstaklus, kas noteica tur
sabiedriska darba un politiskas cinas virzienu, ka arT iespaidoja speku raksturu un
attiecibas, més nesapratam misu turienes draugu nostaju, stratégiju, vinu politiskos
mérkus un vadugunis. M@s tur§jamies joprojam pie vecajiem lozungiem: “Briva
Latvija briva Krievija”, ko arT Rainis propagandgja arzemgs. Patstavigas, neatkarigas
un brivas Latvijas republikas nodibinasanai més nevaréjam saskatit vésturiski
attaisnotajus motivus. Tap&c savas runas, rakstos un deklaracijas kritiski nostajamies
pret $o separatismu un negribgjam to piepemt.”®

1918. gada pavasari Péterburgas LatvieSu Pasnolemsanas savienibas' pagaidu
birojs laida klaja biletenu “Briva Latvija” (izstradajusi F. Cielens®, A. Kurcijs,
P. Saldavs)?', kuru, ka vélak sava zinojuma Arlietu ministrijai raksta Arveds Svabe?,
Vladivostoka sanéma tikai maija, “t. i., laika, kad lieliniecisma vilnis tikko bija
atvélies no Sibirijas uz Talajiem Austrumiem [..] Atvért te [Vladivostoka — L. S.]
Latvijas pasnolemSanas savienibas nodalu nebija ne mazakas iesp&jas. Tamdg] it
dabigi, ka pasnolemsanas ideja vispirms tika iznesta plasakas masas tur, kur jau
lielinieciskums bija likvidéts pa3a sakuma,” talak komente Svabe.?*

Kinas Austrumu dzelzcela atsavinaSanas josla ar visu Harbinu jau kops 1917.
gada vasaras bija kluvusi par pretlielinieku bufera joslu, ka arT par baltgvardu
“interverences placdarmu”®. 1917. gada pavasarT kinieSu armija péc sabiedroto —
japanu, anglu un franu — pieprasijuma, atbrunoja revolucionari noskanotas Kinas
Austrumu dzelzcela apsardzes dalas un iztrenkaja Harbinas krievu stradnieku
nodibinato padomi®. Tapéc tiesi Harbina, $aja krievu uzceltaja Kinas pilséta, 1918.
gada latviesi saka organiz@ties cipai par savu valsti. 16. jiinija tika nodibinata pirma
Latvijas Pasnolemsanas savienibas nodala.
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Nedaudz velak, 22. jilija?’, tika nodibinata savienibas Sanhajas nodala. Tas
izveidosanai tiesi $aja Kinas pilséta bija milziga nozime, jo Sanhaja no Vladivostokas
un Harbinas atSkiras ar to, ka $aja regiona krievu baltgvardiem nebija varas.
Vladivostoka, kura 1918. gada vasara vél bija Tautas padomes rokas, driz vien
nodibinajas Kol¢aka vara. Harbina, kinieSu generala un vietvalza Dzana Zuolina®
(F%{=57%) paklautiba esoSaja teritorija, baltgvardu politikai bija loti liela nozime. Un
toposa Krievijas Federacija negrasijas tapat vien dot mazajam tautam autonomiju.

Sanhaja savukart atradas anglu un frandu, tatad sabiedroto ietekmes sféra.
Informacijas pieejamibas zina pilséta bija krietni labaka stavoklt neka pargjie
Talo Austrumu latvie$u centri. Sanhaja, tolaik pasaulé viena no lielakajam un
dzivakajam ostam, informacijai pieejas netriika, bet tikmér Vladivostoku un Harbinu
no informacijas pieejas blokg&ja pilsonu kara fronte un cenztra. Piem&ram, par
Vladivostoku Péteris Smits véstulg raksta: “Se gan mums pienak kadas telegrammas
par Baltijas apstakliem, bet latviesi tiek vienreiz samainiti ar leiSiem, otrreiz ar
igauniem, ta ka neka isti nesaprotam.”? Cita sava véstulé vin$ $o informacijas badu
apraksta sikak: “Mg&s Seit gandriz neko nedzirdam ne par Eiropas Krieviju, ne par
Baltiju. Turklat viena telegramma runa preti otrai, nezinam ko ticét, ko neticéet. [..]
Telegrammas Se pienak loti maz un arzemju laikrakstus nosiita loti v€lu, tatad més
maz ko zinam, kas pasaulé notiek. To tiesu jo vairak tick izdomatas melu zinas,
kadas nu katram butu vairak pa pratam. Tados apstaklos ir griti ko spriest par
nakamibu.”*

Visspilgtako piemeru tam, kadu jucekli vargja radit informacijas truikums, un vél
jo vairak sagrozita informacija, ir aprakstijis A. Svabe. 1918. gada 11. decembri Talos
Austrumus parsalca zina — avizes rakstija, ka Riga 22. novembrT tikusi izsludinata
Livonijas Republika. ST informacija tika pamatota ar 30. novembra Reitera zinu
agenturas telegrammu?’'. “Livonijas” Republikas nosaukums vargja nozimét prieka
vesti — neatkaribu, tacu vairakumam latvieSu tas likas v@stam, ka piepildijies
launakais — pie varas Latvija ir vaciesi. Centralais Birojs bija spiests nekav€joties
lugt francus noskaidrot, vai gadijuma nav domata “Latvija”, vai to nav izsludinajusi
vacie$i un kas ir valdiba®.

“1918. gada maija meénesi, glabdamies no lieliniecku vajasanas, iebrauca
Sanhaja no Vladivostokas Latviesu strélnieku pulku virsnieki: pulkvedis J. Kurelis,
virsleitnanti J. Ozols un K. Upelnieks* un prapor$c¢iks H. Stire. Kamér izdevas atrast
kadu nodarboganos, vini apmetds pie manis,” raksta Sanhajas latviesu prieksstavis
Roberts Valdmanis*. Kurelim un Ozolam atrodoties Roberta Valdmana majas, radas
ideja — vajag organizét latvieSu strélnieku vienibas. “Misu augSmingtie virsnieki
[Kurelis, Ozols — L. S.] Sanhaja naca pie slédziena, ka latviesu strélnicku kara
vienibam jacelas no jauna un jastajas par jaunu pie T€vijas atsvabinasanas darba,”
atceras Valdmanis. “Braucot caur Sibiriju, misu virsnieki parliecindjusies, ka
Sibirijas apgabalos bija atklidusi pietiekoSs skaits strélnieku pulka bijusie dalibnieki,
un ipadi tamd€] pasakums solfja sekmes.”®® Jau 12. augusta Roberts Valdmanis
Sanhajas latviesu kolonijas varda raksta uz Harbinu: “Laikam poruc¢iks Ozols ar
nakoSo kugi brauks uz Vladivostoku [..] Vin$ brauks [..] speciala nolaka — latvieSu
strélnieku (rotu) atjaunoSanas — organizéSanas del.”® 28. augusta parstavji griezas
péc palidzibas pie frandu generalkonsula Sanhaja, kur§ priekslikumu atbalstija.
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20. septembrT leitnants Ozols izbrauca no Sanhajas uz Pekinu, kur vin$ uzsaka
sarunas ar Francijas un Krievijas siitni par latviesu militaras vienibas dibinasanu.

“Pa to starpu c¢ehi bija nogazusi Padomju valdibu Vladivostoka un tuvaka
apkartng, un Talie Austrumi kadus 3 ménesus bija nogriezti no Sibirijas. Ta it dabigi
nodibinajas ciess kontakts starp trim Talo Austrumu kolonijam — Sanhajas, Harbinas
un Vladivostokas — kur§ parvértas par cieSu organizatorisku vienibu, kad augusta
ieradas Vladivostoka uz pastavigu dzivi Harbinas delegats V. Salnais un septembri
Sanhajas delegats J. Ozols.”

Lai gan par jaundibinama Imantas pulka oficialo izveidoSanas mérki tika izvirzita
“cina ar vacieSiem krievu fronté kopa ar ¢ehu-slovaku armiju™®, tomér principa
Centrala Biroja noliiks bija organizet Sibirijas latviesu un Krievijas pilsonu kara
béglu atgriesanos Latvija. 1918. gada 7. novembri tika noslégts ligums ar franciem,
kuri uznémas pulka uzturéSanu un apbrunosanu.

Jau Cetras dienas velak, 11. novembri, Vacija atzina sevi par sakautu. Tacu tas
nebiit neatturgja Centralo padomi 28. decembrT ar francu atbalstu publicét jaunu
uzsaukumu Sibirijas latvieSiem iestaties form&amaja pulka®. Iemesls, kap&c péc
oficiali planota ienaidnieka sakaves latvieSiem lava turpinat darbu pie sava pulka
organizesanas, ir gluzi vienkarss — neskatoties uz visiem pasludinatajiem principiem,
Francija tom@r cergja, ka jaunizveidotas latvieSsu vienibas — Imantas un Troickas
pulku — var€s tomér mest kaujas pret komunistiem.*

Kara lietu emisari (no tiem redzamaka figiira bija Janis Ozols) pa visu Sibiriju
vervéja brivpratigos, lai gan dazadas vietdjas varas to negrib&ja pielaut. Sadai
rekrutéSanai bija milziga nozime. Tikai pateicoties Sim darbam, daudzi jo daudzi
latvie$i varja nonakt Vladivostoka. Spriezot péc latvieSsu generala Goppera
atminam, brivi izbraukt cauri dazadu atamanu kontrolétajam Krievijas Talo
Austrumu dalam nemaz nebija tik viegli. Bija nepieciesami dokumenti. Un kapteina
Ozola ka nacionalas armijas formétaja parakstitic dokumenti, ko vin$ izsniedza
brivpratigajiem, palidzgja str€lnickiem un bégliem nonakt pie pulka.*!

Par savu celu uz Vladivostoku 1918. gada rudeni Klavs Lorencs izsakas, ka
“brauciens bija mokosi griits. Talie Austrumi varijas pilsonkara liesmas. Varas mainija
cita citu. Dazadu atamanu rezimi, balstidamies uz Japanas okupacijas karaspeku
aizmuguré, naca ar neiedomajamu teroru, laupiSanam un slepkavibam. Apkart un
apkart siroja visadas bandas, kas terorizgja, laupija un Sava cilvékus pie mazakam
aizdomam. Ik uz sola vilcienos lauzas ieksa ar dazadiem apsgjiem uz rokas vietgjie
“varas viri”, parbaudidami dokumentus un personibu.”*?

Uzreiz japiebilst, ka ne visi tilin metas staties jaunform&jamos pulkos. Centrala
Biroja kara lietu emisars J. Ezergailis 1919. gada 28. janvari raksta savai organizacijai:
“Bija generalis Mezaks* un izteica savu noZ€lo$anu par to, ka vin$ nevar iestaties
latvieSu armija aiz ta iemesla, ka Latviesu Centralais Birojs nevarés vipam maksat
tadu algu, kadu piedava krievu valdiba.”*

Protams, butu velti iedomaties, ka atgriezties Latvija grib&ja ikviens Talajos
Austrumos sastopamais latvietis. Ta nekada zina nebija. Tie, kas tur dzivoja labi
un jau daudzus gadus (un tie galvenokart bija dazadi uznémgéji), vienkarsi nespéja
iedomaties savu dzivi Latvija. Seit biitu janosauc aldari Zilgalvji, minétais generalis
Mezaks, arT muitas eksperts un aktivs latviesu biroja darbinieks Eduards Zilgalvis®.
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Galu gala daudzi no agrakajiem emigrantiem, kas bija ieradusies Talajos Austrumos
labakas dzives mekl&jumos, tieam to ari bija atradusi. Nodibinoties béglu registracijas
nodalam, tika savakti dati par registrétajiem latviesiem, un A. Svabe, dzivodams
Vladivostoka, ir apkopojis interesantus datus: “Uz jautajumu, vai doma atgriezties
Latvija, atbildéts tieck galvenam kartam ar “ja”. Bet jo senak kolonists ir atstajis
Latviju, jo nenoteiktakas paliek atbildes: latviesi, kas atronas svesuma 10-15 gadu

EERNNT3

un ienem labu materialu stavokli, atbild ar “tikpat jau”, “tas v&l nav nospriezams”,
“uz brivu Latviju ja”, “pagaidam n&”, “varbiit, ja Latvijai biis pasnoteikSanas, bet ja
zem Vacijas, tad n&”, [..] “atkardjas no politiskiem apstakliem”* u. tml.”

Zurnals “Briva Latvija” 1919. gada marta rakstija: “Centrala Biroja bgglu
nodalai pienakusi vairaki pieprasijumi no Sibirijas kolonijam, kuri visi grozas ap
vienu jautajumu: kad mes varsim atgriezties Latvija? Uz So sapigo jautajumu
Centralais Birojs pagaidam var dot tikai vienu atbildi: kamér nav noslégts miers,
beglu evakuacija nevar iesakties. Caur Krieviju tamdel ne, ka divas frontes Skir
Sibiriju no Latvijas. Pa juru tamdgel ne, ka pagaidam vél nav atsvabinats vajadzigais
tonnazs, kas vel arvien tiek izlietots demobiliz€to armiju parvesanai, kara materialu
piegadasanai un okupacijas kara spéka sttiSanai uz dazadam icks$gjam un argjam
frontém, arT visas Eiropas apgadasanai ar partiku, kas tick siitita no Amerikas un
Kanadas.”

Ar kugiem Vladivostoku izdevas atstat tikai retajam. Tur bija nepiecieSami
dokumenti. Tapec loti daudzi latvieSu bégli cela uz Latviju vai nereti uz Ameriku
vai Australiju cerdja doties no Sanhajas. Sanhaja, pirmkart, jau bija daudz lielaka
osta, otrkart, tas kugi bija aiznemti ar tirdzniecibu, nevis kara lietam. Ka stasta
Janis Kurelis*: “[P&terburga, 1918. gada 28. februari — L. S.] es izbraucu ar saviem
3 biedriem uz taliem austrumiem cela uz Ameriku. Aizbraucis uz Vladivostoku,
dabiiju zinat, ka uz Ameriku krievu pavalstniekus nelaiz. Ta bij jamekIg cits cels.
Izvélgjamies braukt uz Australiju. Aizbraucu uz Kinas pilsétu Sanghaju, no turienes
nekur talak nelaida. Apméram pusgadu nodzivoju Kina un 22. oktobrT atgriezos
atpakal uz Vladivostoku.”

Ari Svabe, aprakstot savu izbrauk3anu no Vladivostokas uz Parizi, piemin
savdabigu epizodi: 1919. gada 6. septembri A. Svabe, J. Kurelis un Centrala Biroja
Juridiskas nodalas vaditajs rakstnieks E. Skipsna tika norikoti ka biroja oficiali
prieksstavji doties uz Parizes miera konferenci, lai tadgjadi paatrinatu Imantas
un Troickas pulka parveSanu dzimteng€. “IzbrauksSana uz arzem&m bija savienota
ar lielam griitibam,” talak turpina Svabe. “Krievu iestades prasija, lai iznemam
Krievijas arzemju pasi, bet més deklargjam, ka neuzskatam sevi vairs par Krievijas
pavalstniekiem un ka dokumentacijai pietiek ar C.B. [Centrdla Biroja — L. S.]
izdotam personas apliecibam latvie$u, anglu un francu valoda, kur miisu tautiesi bij
atziméti ka Latvijas republikas pilsoni. Kadu ménesi ieilga telegrafiska sazinasanas ar
Tokio, Parizi un Londonu, Iidz beidzot attiecigas valdibas deva rikojumu vizet C. B.
izdoto “latviesu pasi”. Tas bija diezgan noz€lojams papira gabals, bet izraibinats ar
japanu hieroglifiem un 3 Eiropas lielvalstu zimogiem — deva C. B. delegacijai legalu
iespgju Skersot visu Eiropu un atgriezties Riga. Vienigi krievi konsekventi atteicas to
atzit, kapec galu gala izbrauksanai no Vladivostokas bij jaiznem Krievijas arzemju
pase. Jau esot uz kuga, péc notikusas dokumentu kontroles atdevam $o pasi atpakal
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krievu policijai ka nevajadzigu dokumentu, par ko ta bij nepatitkami parsteigta un
aizvainota.”°

Kapéc no Sanhajas nelaida uz Ameriku un Australiju, ir daudzmaz skaidrs —
béglu tur jau ta bija parak daudz. Noklat Latvija gan, protams, ne pa taisnako
celu, bet ka matrozim braucot no ostas uz ostu, bitu bijis iespgjams, ja vien bitu
dokumenti. Liela osta darbu vienmér var atrast. Bet, “lai dabttu vietu uz kuga,”
ka stasta Zemgalietis®, “vajadz&ja uzradit kartigu arzemju pasi: ja tadas nebija,
tad neviens konsulats, caur kuriem notika lauzu pienemsana, neielaidas nekadas
sarunas.”? Seit palidzet vargja tikai Kinas atziti dokumenti.

Un atkal vérsim pie ragiem noléma kerties Sanhajas akfivists Roberts Valdmanis.
1919. gada 14. junija Omskas latviesu Nacionalas padomes varda vins H. E. Janam
Cenam® — Kinas valdibas ipadajam parstavim Sanhaja — aizrakstija, ka 1918.
gada 13. novembrT ir proklam&ta® un 11. novembrT no Lielbritanijas puses atzita
de facto jauna valsts — Latvija. Saja véstulé Valdmanis ladza Kinas pusi atzit Sanhajas
latvieSu Nacionalas padomes izdotos dokumentus, kad un ja tie tiks izdoti*.

Actmredzot lidzigu vestuli aptuveni taja pasa laika ir nosttijusi igauni, jo arhiva
blakus 1919. gada 28. augusta vestulei Valdmanim ir atrodama arT gandriz identiska
satura v@stule igaunu pusei. Abas $ajas vestules visbutiskaka dala skan sadi: “ Jusu
abu valstu cilveki, kas Sobrid ir apmetusies musu valsti, turpmak vairs netiks uzskattti
par krieviem, un uz viniem, ka uz to valstu pilsoniem, kas nav noslégusas ligumu ar
Kinu, tiks attiecinats miisu prezidenta 22. aprila mandats [..] Kas attiecas uz prasibu
[Sanhaja ievéletajiem — L. S.] parstavjiem [dot tiesibas oficiali — L. S.] aizsargat
savu tautieSu intereses, [Arlietu] Ministrija informg, ka tadas tiesibas viennozimigi
nevar tikt pieskirtas.”*

Lidz 1919. gada augustam latviesi Kina ka jau arzemnieki baudija eksteritorialas
tiesibas ka cariskas Krievijas pilsoni, lai gan cariska Krievija, ar kuru savulaik
noslégtie ligumi nodros$inaja §is tiesibas, vairs nepastavéja. Péc tam, kad kinieSu varas
iestades sanéma minétas igaunu un latvieSu vestules, sekoja negaidits paversiens —
tika oficiali pazinots, ka latviesi un igauni turpmak par Krievijas pavalstniekiem
vairs netiks uzskatiti un tiks padoti Kinas likumu jurisdikcijai®’. Sava 1920. gada
23. janvara véstulé Roberts Valdmanis raksta: “Kina nav vél tadu likumu, kuriem
eiropietis varétu padoties.’® Jau vairakus gadus Kina izstrada savus jaunos likumus,
bet nekadi rezultati [..] v&l nav Iidz Sim sasniegti. Ja mums, ka tas faktiski paslaik
arT ir, biitu japadodas Kinas prezidenta mandatam, tad reizé ar to m&s ari batu pilna
méra padoti kinieSu valsts ierédnu neaprobeZotai patvaribai.”® So patvaribu vidi
izceltas tr1s galvenas — korupcija, kukulnemsSana un kukulpieprasisana.

Harbinas un Vladivostokas nodalas asi kritiz€ja Valdmani par So it ka parsteidzigo
soli®, tacu kopuma fakts, ka kinieSu varas iestades beidza uzskatit latvieSus par
Krievijas pavalstniekiem, ir v@rtéjams pozitivi.

20. gadu pirmaja pusé beglu straume neapsika. Ta vairs nebija organizgta, Talo
Austrumu latviesi vairs netika organizéti pulkos, ari transports un &dinasana bija pasu
latviesu zina. Neskatoties uz 1920. gada noslégto Krievijas—Latvijas miera ligumu,
kurs, starp citu, paredzgja brivu latvieSu atgrieSanos, ja rodas tada véléSanas, tomer
komunistu organizacijas béglu atgrieSanos Latvija kavé&ja, cik sp&ja. Ve&sturnieks
A. Klive raksta: ““Cinas” numurs, kura konvencija [par béglu atgriesanos — L. S.] bija
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iespiesta, pazuda “pasta”, lasitajus nesasniedzis, vai ka par to zobojas pasi komunisti,
tika “begot nosauts”. [..] Talajos austrumos oficiala zina par iesp&ju latvieSiem
atgriezties majas nemaz nenonaca.”' Ir pilnigi skaidrs, ka daudzi baltgvardu armijas
latviesi, kopa ar savam kolcakiesu dalam aizb&gusi uz Kinu, nonaca vai nu Harbina,
vai Sanhaja.

Sajas pilsétas jau bija priek3a Latvijas parstavji. Lai gan viniem bija tikai Goda
konsula statuss, latviesu priek$stavji vargja izsniegt saviem tautieSiem dokumentus,
kas deva iesp&ju tikt pie Kinas valdibas atzitas vizas un nodroSindja atgrieSanos
majas.

Ne visi atgriezas. Palicgju dzives realijas sava atminu stasta “Zem desmit valstu
karogiem” spilgti apraksta bijusais harbinietis E. Katajs, tacu arT Sai dzivei pienaca
gals. 50. gadu vidi Padomju Savienibas un Kinas attiecibas saka krietni pasliktinaties
un konsulati neatlaidigi aicinaja Kina dzivojoSos atstat Kinu.®> ArT Talo Austrumu
latvieSu kopienas locekli izklida kur kurais.

Aktiva latvieSu darbiba Talajos Austrumos sakas strauji un savu kulminaciju
sasniedza jau ap 1920. gadu. Pilsonu kara frontei nogriezot majupcelu caur Krievijas
Eiropas dalu, béglu straume pavérsas Talo Austrumu virziena. Nozimigakie
latvieSu darbibas centri gluzi likumsakarigi izvietojas galvenajos transporta krust-
punktos — Vladivostoka, Harbina un Sanhaja. So tris pilsétu latviesu kopienam ciesi
sadarbojoties, izdevas paveikt milzigu darbu — nodros$inat iesp&ju atgriezties Latvija
tikstosiem latviesu.

LatvieSiem, lidzigi ka Spriditim, s$kiet, ir asinis mekl&t laimi citas zemgs, tapec
nav brinums, ka b&glu repatriacijas probléma latviesiem bija daudz lielaka neka,
piem@ram, lictuvieSiem vai somiem. Tomer, neskatoties uz daudzajiem kilometriem,
kas Skira Talajos Austrumos izkaisttos latvieSus, sadarbiba vinu starpa izradijas
parsteidzosi efektiva un asi kontrasteé ar to ierasto neizlémigumu, kas Sodien
raksturigs sabiedribai, pienemot pat vienkarsakos 1émumus.
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Summary

The paper deals with the Latvian organisations in the Far East, and the actions that were
carried out to relieve the situation of Latvian refugees of the Russian Civil War. The refugees
were scattered all over the Russian Far East, so the main task was to bring them together and
organize transport that would carry them home. This was done with the help of the Allies of
the First World War. Those Latvians who did not manage to leave in 1920 were able to obtain
passports from Latvian organisations, valid for returning home by their own means.

Keywords: Latvian organisations, the Russian Far East, refuge.



