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1. UVOD: NATARAJA - DEFINIRANJE POJMA

Nataraja je jedan od vidova Sive — boga koji, od razdoblja puranskog brahmanizma'

do danas, u indijskoj religioznoj i filozofskoj misli predstavlja jedan od prikaza apsoluta.? Siva

! Purane su enciklopedijski priruénici vjerskog i svjetovnog znanja po kojima je nazvano drugo razdoblje brahmanizma -
puranski brahmanizam. Prvo razdoblje brahmanizma naziva se i vedizam — po svetim tekstovima koji ga obiljezavaju, Vedama.
Vede se smatraju bozanskom objavom koju su ¢uli vedski mudraci, rsji, te se tako naziva sruti — sluSanje. Purane, medutim,
nisu objava, ve¢ smyti— pamcenje ili predaja. Vedizam se datira otprilike izmedu sredine drugog tisuélje¢a pr.K. i sredine prvog
tisuéljeca pr.K., tj. od dolaska Arijaca na podrucje Pafjaba pa do rodenja Buddhe. Puranski brahmanizam pocinje oko polovice
prvog tisuclje¢a pr.K. a traje Citavo prvo tisucliece po K. (Jezi¢: Brahmanizam / Hinduizam u Istocne religije, str. 13.i 25.)

Vedizam je obiljezen zrtvom, anikoni¢noS¢u, zrtvenikom koji se gradi za odredenu zrtvu i potom obredno rusi, vjerom u
besmrtnost na onom svijetu (svijetu bogova) zbog koje se zrtva obi¢no i provodi, te naglasku na vaznost potomstva. Vedski
panteon broiji trideset i tri boga koji su nepotpuno antropomorfizirani; ovo mnostvo bogova nije politeizam, ve¢ kathenoteizam —
Stovanje svakog pojedinog boga kao najviSeg u trenu u kojem se slavi. Temeljni pojam Veda nije moc, ve¢ rfa — red, ustroj ili
pravda, kojega su bogovi Cuvari i provoditelji. (Jezi¢: Brahmanizam / Hinduizam u Istocne religije, str. 14.-21.)

Puranski brahmanizam obiljezen je pomakom od Zrtve k hramskom S$tovanju; Stovanje vedskih bogova opada, a na vrh se
panteona uzdizu bogovi koji su u ranim vedskim tekstovima (Rgveda) slabo spominju, iako se pod kraj vedizma ve¢ definiraju
kao aposlutni: Siva i Visnu. (npr. Siva u Svetdsvataropanisad (Kramrisch, Stella: Siva, u The Encyclopedia of Religion, str.
339.), Visnu u Mahanarayanopanisad (Knipe, David M.: Vishnu and avataras u Encyclopedia of India, str. 217.)) Prvi tekstovi
puranskog brahmanizma veliki su indijski epovi, Mahabharata (4.st. pr.K — 4.st. po K) i Ramayana (3.st. pr.K — 3.st. po K).
Vecina mitova i legendi koje opisuju purane ve¢ se nalaze u Mahabharati, koja je ep samo po obliku te u stvarnosti predstavlja
kompendij junacke poezije, mitova, narodnih legendi, brahmanistickog prava i sl. Najstarije purane poznajemo po zapisima koji
su poprimili poznat nam oblik izmedu 4. i 6. stolje¢a po K, za vladavine dinastije Gupta; broji ih se osamnaest i zajedno se
nazivaju Mahapurane (velike purane). Vec¢inom se mogu podijeliti na SivistiCke i visnuistiCke. Pored njih postoji i niz manjih
purana (upapurane) koje su se sastavljale sve do 10. stolje¢a. (Jezi¢: Brahmanizam / Hinduizam u Istocne religije, str. 25.-27.)

Trece razdoblje brahmanizma naziva se tantriCki brahmanizam - po tekstovima koji ga obiljezavaju, fantrama. Tantricki je
brahmanizam ranosrednjovjekovna sinteza brahmanizma koja je cvala izmedu 7. i 12. stolje¢a, iako su se tantre sastavljale ¢ak
do 18. stolje¢a. Tantrizam je u sustini brahmanisticka interpretacija puckih, mjesnih i domorodackih kultova i obi¢aja. Mnostvo
tantrickih sljedbi (i njihovih tekstova) moze se grubo podijeliti na Sivisticke, visnuisticke i $aktisticke. Saktizam kao vrhovnu silu
univerzuma poima boZicu, Sakti, koja stoji uz svog boga (Siva); Siva je pritom pasivni princip, vjeénost, a Sakti aktivni princip ili
vrijeme. (Jezi¢: Brahmanizam / Hinduizam u Istocne religjje, str. 41.-45.)

Cetvrto razdoblje brahmanizma naziva se mladi brahmanizam, hinduizam ili bhakti. Javlja se u 6. stoljeéu na dravidskom jugu
Indije, a pri kraju prvog tisucljeca Siri se na sjever gdje dozivljava procvat i daje oblik Stovanju boga kakvo je manje-viSe poznato
danas. Bhakti se moze podijeliti na nirgun-bhakti — predanost vrhovnom bi¢u bez svojstava, i sagun-bhakti - predanost
vrhovnom bogu sa svojstvima. U sagun-bhaktjju vrhovni bog i dalje je najéesée Siva ili Visnu (iako ¢e$ée kao Krsna, avatara
Visnuov koji se i sam poima kao apsolut), no pristup bogu znantno se mijenja: u bhaktju nije toliko vazno znanje (jiana) ni
djelovanje (karman) koliko Cista emotivna predanost izabranom osobnom bogu. Tekstovi bhaktijja nisu priruénici ve¢ mistiCna
poezija koja uglavnom govori o zanosu i ekstazi sjedinjenja s bogom ili tuzi zbog odvojenosti od njega. (Jezi¢: Brahmanizam /
Hinduizam u Istocne religije, str. 67.-73.)

Valja imati na umu da navedene granice, posebno vremenske, niposto nisu ¢vrste. UCenja jednog razdoblja ili sljedbe utjecala
su na druga u neprestanom dijalogu, Sto je i dovelo do mnoStva vidova bozanstava, mnostva inaCica mitova i legendi te
pretapanja obiljezja jednog boga u drugo. To ¢e biti vidljivo i u ovom radu: Natardja Cuva elemente svih navedenih razdoblja
brahmanizma, od elemenata mita preuzetih od vedskih bogova do predanosti bhaktja u himnama Nataraji.

2 Drugi su Visnu i Devi (Velika Bozica), ali ne i Brahma. Zimmer to objasnjava time Sto apsolut koji se u upanisadima naziva
brahmanom nije muskog ili Zzenskog roda, ve¢ srednjeg — Sto znaci da je bipolaran i da moze biti simboli¢ki prikazan kao
antropomorfizirano bozanstvo tek ako nosi paradoksalne atribute. Buduci da je Brahma stvoritelj te tako predstavlja tek jednu
stranu zivota, stranu kreacije, on ne moze posluziti toj ulozi; isto tako to ne mogu ni vedski bogovi prirode i r7e, kojima su svima

dodijeliena odredena ogranitena djelovanja. To mogu, tvrdi Zimmer, tek Siva, Visnu i Sakti kao boZica majka u svim svojim



je u isti mah imanentan i transcendentan, on je u svim stvarima i sve ih nadrasta. Opisuje se
s dvadeset i pet ili Sesnaest (ovisno o tradiciji) zaigranih manifestacija — /la-mdarti— i u sustini
prikazuje u pet vidova:3

- anugrahamdrti— dobro¢udna manifestacija

- samharamdrti— destruktivnha manifestacija

- bhiksatanamdrti - lutalica

- nrttamdrti— kralj plesa

- mahesvaramuarti— veliki gospodin, gospodar, bog

Siva nosi stotine imena i ima mnoge vidove.* Izmedu ostalog, on je Nate$vara,
gospodar plesa, ili Nataraja, kralj plesa, koji s Daksinamartijem dijeli mnoge osobine, kako
svog znadaja, tako i podrijetla. Ikonografski prikaz Sive kao gospodara plesa zove se
nrtyamdrti — plesni oblik. Nrtyamartji Sive mogu se naci po &itavoj Indiji, no na njenom se
jugu oblikovala danas mozda najpoznatija njegova inadica: Natardja.® Siva Nataraja

pokrovitelj je plesa, glazbe i natye & prema predaji, Siva je Bharati, legendarnom autoru

oblicima — jer samo oni koji nose i kreativne i destruktivhe osobine transcendiraju u sebi dualnost zZivota i stvaraju od suprotnosti
sklad. (Zimmer: Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, str. 124.)

3 Zimmer: Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, str. 126.

4 NajCeSce se prikazuje kao /iriga — §to je dhruva - njegov nepomi€an i ujedno temeljni oblik naspram kojeg su svi ostali oblici
sekundarni. (Zimmer, op.cit., str. 126.) Ognjeni /iriga iz mitova moze se shvatiti kao axis mundi ili kao munja (vajra) koja
oploduje zemlju i stvara Zivot — jer oganj se smatra Zivototvornim. (Zimmer, op.cit., str. 128.) Siva sa svojom druzicom Parvat /
Satf / Uma / Devi &ini dvojstvo Siva-Sakti koje se prikazuje i kao /iriga u yoni, a zajedno predstavlja majku i oca univerzuma. U
tom su obliku prva manifestacija apsoluta, pri €emu je /iiga muska energija koja se shvaca kao pasivna vjec¢nost, a yoni zenska
energija ili dinami¢nost vremena — no oboje nuzni i nerazdvojni, u sustini jedno. (Zimmer, op. cit., str. 135.)

Svi antropomorfni Sivini oblici su cala - pomiéni, u kretanju — zato §to se za vrijeme svetkovina nose u procesijama.
Antropomorfni Siva je Rudra, vedski gromovnik i strijelac; Ardhanari$vara, gospodin koji je napola Zena (zato $to u svom
androginom vidu spaja u sebi muski i Zenski princip); Pasupati, gospodar zvijeri (koje su zapravo ljudske duse); Sankara,
dobrotvor; Bhairava, strasni; Kalasamhara, unistitelj vremena (jer on stvara i uniStava svijet pojavnosti koji obitava u vremenu);
Gangadhara, koji podrzava Gangu (jer ju je po legendi pustio da proteCe kroz njegovu kosu kada je, spustajuci se s neba,
prijetila da Zestinom svog tijeka pomori Zivot na zemlji); Candrasekhara, bog s mjesecom u kosi; Somaskanda, otac Skandin i
gospodar Umin; Sikharesvara, gospodar vrhunca; (Zimmer: op. cit., str. 126.) Yogeévara, gospodar yoge; Kamesvara, gospodar
Zelie; (Brahmanda 4.14.18-21, prema O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part ll, str. 24.)
Lingodbhava, koji izvire iz /irige, zato $to rada sebe sama. (Zimmer: op. cit., str. 128.-129.) Kao ucitelj yoge, glazbe (vina) i
znanja uopce (fianag), dakle kao onaj koji prenosi uditeljima znanje sastri, u juzno indijskoj umjetnosti posebno je poznat kao
Daksinamrti. (Chakravarti: 7he Concept od Rudra-Siva through the Ages, str. 62.)

5 Chakravarti, op. cit., str. 63.

6 Natya je klasi¢no indijsko kazaliSte koje je svoj procvat dozivjelo u vrijeme dinastije Gupta (320.-550.) — dakle, u vrijeme
razvoja gradova i obrazovanog gradanskog sloja. lako je natya izumrla umjetnost, prema Natyasastri (prvom teorijskom djelu
koje se bavi kazaliStem i teorijom umjetnosti uopce, nastalom u prvim stolje¢ima nove ere) i prema sacuvanim dramskim
tekstovima moze se zamisliti kako je izgledala. Nafya je gesamtes kunstwerk, umjetnicki oblik koji spaja u sebi sve ostale
umjetnosti: dramski tekst, koji je knjizevno umjetni¢ko djelo, glazbu, ples, glumu, scenografiju i kostimografiju. | od pisca (kavi)i
od publike, kao i svih koji su bili dio izvedbe predstave, zahtijevala se visoka obrazovanost koja je uklju€ivala duboko

poznavanje jezika i umjetnosti. (Gonc-Moacanin: /zvedbena obiljeZja klasicnih kazalisnih oblika: grcka tragedijja — indjjska natya



Natyasastre, prenio znanje o svim ovim disciplinama i tako ustanovio umjetnic¢ku tradiciju u
Indiji. Natyasastra opisuje svaki pojedini oblik (midrti) Sive u plesu,” $to zajedno ¢&ini 108
karana ili plesnih figura. 108 karana prikazano na gopuri 8 hrama u Cidambaramu,
posvecenom Nataraji, ve¢inom je podudarno sa 108 karana opisanih u Natyasastri.° Prema
istom tekstu, postoje dvije temeljne vrste plesa: /asya, blag, zenski ples, i tandava, zestok,

muski ples. Siva se smatra majstorom oba oblika.

Do sad navedena obiljezja, medutim, teSko da znacajno suzavaju znacenje pojma
koji je jedno od imena Sive. Prema Zvelebilu, naslov Nataraja moze, kao prvo, oznagavati
jednostavno onoga koiji voli ples — i kao takav Siva se zove i Nate$a, Nate$vara, Nrtyapriya,
Nityanrtya, itd. Drugo, uze znacenje je zapravo epitet koji se izjednaCava s jasno definiranim
oblikom plesa karakteristi¢nim za juznu Indiju, posebno za Tamil-nadu: ananda-tandavu, ples

blazenstva — ili toénije, Sivu u dnanda-tandavi."
Ikonografski Zvelebil razlikuje tri tipa Nataraje :
1. bilo koji prikaz Nataraje, bez obzira na karanu
2. prikaz Nataraje u bhujarigatrasitai bhujarigaricita karani

3. kanonizirani Nataraja u dnanda-tandavi. U natpisima dinastije Cola on je Atavallan,
onaj koji se isti¢e u plesu — bog Cidambarama, ili Kittapperumanataikal, vrhovni bog

plesa.

Posljednje je znacenje ono kojem se obraéamo u daljnjem tekstu. Nataraja u ananda-
tandavi predstavlja kompleksan koncept koji zauzima posebno mjesto medu mnogim licima
Sive - ikonografski, mitolodki, kulturoloski i filozofski. Kult Natardje usredisten je u
Cidambaramu pored Pondicherryja u Tamil-naduu, njegov znacCaj opisan u himnama
tamilskih SivistiCkih pjesnika, njegov mit opisan na sanskrtu u Cidambaramahatmyi i u njenoj

kracoj inacici na tamilskom u Koyijpurani. 12

— japanski no, str. 99.-109.) Natya je, kada su tekstovi otkriveni zapadu, oduSevila Schillera i Goethea; posljednji je prema
prologu Kalidasine Sakuntale napisao prolog svog Fausta. (Gonc-Moadanin, op. cit., str. 157.-158.)

" Sivaramamurti: Nataraja in Art, Thought and Literature, str. 74.

8 Gopura — ureSene dveri hrama

o Chakravarti, op. cit., str. 63.

19 Zimmer: Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, str. 171.

1 zvelebil: Ananda-tandava of Siva — Sadanrttamirti, str. 6.

12 Rao: Elements of Hindu Iconography Vol I, str. 235.; Coomaraswamy: The Dance of Siva, u The Dance of Siva, str. 68. Koyil
na tamilskome znaci hram. Kada se koristi bez odredenog imena, podrazumijeva se da se misli na Cidambaram. O navedenim

tekstovima viSe ¢e rijeci biti kasnije.



Cilj je ovog rada pruziti $to Siru sliku razvoja i znaCaja Nataraje od Cidambarama na
podrucju ikonografije, mitologije, filozofije, religije i povijesti. Svako navedeno polje nosi
drugu razinu znacenja i ima svoj relativno nezavisan razvoj; svako se od polja na ovoj ili onoj
razini isprepli¢e sa svima ostalima. Ovaj je rad pokusSaj razvrstavanja tih polja i pronalaska

njihova izvora i znacenja.

Sto se ti¢e razloga izabiranja Nataraje kao teme rada, on je sasvim osobne prirode.
Od svih bogova brahmanizma Siva mi je uvijek plijenio najvise paZnje, mozda upravo zbog
svoje u-sebi-suprotne prirode koja zrcali kako ljudskost tako i univerzum. On ne moze biti
obuhvacen samo razumom, iako nas razum moze odvesti podaleko u tumacenju njegove
prirode i uloge u ljudskoj svijesti. Znacenje te uloge uvijek mi se iznova postavljalo prilikom
promatranja ikone Nataraje, meni osobno najliepSeg prikaza bozanstva u liku. Potraga za
znacenjem, Cini se, uvijek kre¢e od iste tocke, od ljepote koja privlaci oko i postavlja pitanja o
svrsi. | iako je pitanje svrhe ljepote staro koliko i povijest ljudske misli, i iako su odgovori na
njega razli€iti i nedokazivi — ono $to ljepota uvijek Cini je privlaci: odredena slika priviaci
odredeno oko i potom um iza oka postavlja pitanja. Neki su odgovori osobni i nepodijeljivi;
neki pripadaju onoj univerzalnoj, arhetipskoj razini znacenja koju ispreda mit i simbol i koju
filozofija kuSa prevesti u pojmove dostupne razumu. Upravo toliko moze se podijeliti i
prenijeti rijeCima — no potraga zavrSava, na neki nacin, upravo tamo gdje je i pocela, na
mjestu ljepote koja je nijema i gluha na pitanja. U na$oj kulturi kazu da je ljepota u oku
promatraca; ako je tako, tada nije ljepota objekta ta koja zapravo privlaci, ve¢ subjekt trazi
vlastitu ljepotu u zrcalu koje daje obecéanje najveceg razumijevanja vlastita odraza. Ono na
8to oko nailazi je oblik koji je nuzno ograni€en; ono $to nalazi iza oblika ograni¢eno je samo
sposobnosc¢u naseg shvacanja. Mozda je upravo u tome svrha ljepote: da iscrpi um i utiSa
pitanja, da ostane samo nijemi dijalog objekta i subjekta, ljepote i tragaCa za njome, i
napokon, da i taj dijalog utihne i ostane, kao Sto SivistiCki pjesnici predlazu, samo ples na

spaljivalistu srca.

Zato, iz postovanja prema slici i njenoj ljepoti, zapoc€injem potragu od ikone i idem
slijedom kojim me vodila: od povijesnog razvoja ikone i znacenja svakog elementa skulpture
Nataraje, preko himni Nataraji Sivistickih pjesnika do mita o Nataraji i razvoja kulta u

Cidambaramu.



2. IKONA
3.1.  IKONOGRAFSKA OBILJEZJA ANANDA-TANDAVE

Siva Nataraja jedna je od najpoznatijih ikona na svijetu. | prije no $to se zna&enje koje
prenosi razotkrilo zapadnoj kulturi prije gotovo stotinu godina, njena je neporeciva estetika
plijenila paznju, nagnavsi Rodina da o njoj napise ogled pun divljenja.’® U samoj je Indiji
nacinjeno viSe ikona Nataraje od bilo kog drugog boZanstva ili vida bozanstva, a danas
predstavlja redovan dio svadbenog poklona i ima svoje mjesto u gotovo svakom indijskom

domu.™

lkona Sive Natardje zauzima posebno mjesto u hramovima diljem juzne Indije.s
Prikaz Sive u &dnanda-tandavi kanoniziran je oko 10. stoljeéa na podrucju
Perumparrappuliyara i Tillaija ili Cidambarama, pod imenom Nataraja na sanskrtu te
Atavallan na tamilskom. lako je zapoceo je kao lokalni vjerski pokret, vrlo se brzo rasirio po

citavom jugu Indije.'®

Tragovi Sivina plesa u ikonografiji mogu se pratiti i do prije razdoblja viadavine
dinastije Gupta (320.-550.), no ovdje éemo u obzir uzeti samo one oblike Sive koji su zaista

vezani uz ananda-tandavu — $to znaci da nose sljedeéa nuzna i dovoljna obiljezja:'”

1. Apasmara-purusa ili Muyalakan - demon neznanja ili zaborava na &ijim ledima Siva

pleSe; u kanoniziranim oblicima leZi tako da gleda na Sivinu desnu stranu.

2. Desna noga lagano je savijena i pociva na Apasmari, lijeva je uzdignuta i okrenuta

prema desnoj u bhujarigatrasita-karani.

3. Kosa je u obliku jafamukute — vijori u divljem plesu, u zamrSenim uvojcima yogina,

ureSena cvijeéem, lubanjom, kobrom, polumjesecom i Gangom u liku poluzene-polurijeke.

4. Siva ima &etiri ruke: gornja desna drzi damaru ili tuti donja desna je u abhaya-

mudri, gornja lijeva drzi plamen (san. agni, ta. ariki, akkini), a donja lijeva je u gaja-hasti.

5. U desnom je uhu muska makara kundala, u lijevom obi¢na nausnica seoskih zena.

'3 Vidi Rodin: The Dance of Shiva
14 Thapar: /cons in Bronze, str. 86.
1 Rao, op. cit., str. 229.

16 Zvelebil, op. cit., str. 2.

m Zvelebil, op. cit., str. 7.-8.



6. Preko tijela nosi svetu uzicu, kao i uobicajen nakit: ogrlice, narukvice, nanogyvice.

7. Nosi svojstvene ukrase kao $to su pojas $to vijori oko struka i lanac sa zvonci¢em

oko desnog gleznja.
8. Oko vrata nosi zmiju, kao i jo$ jednu oko desne ruke.

9. Prabhamandala ili tiruvasi krug je plamenova $to raste iz lotosova podnozja. Ovaj

element ¢esto nedostaje u ranijim prikazima.

Ikonografski, Natarajin ples je parica-krtya-parama-ananda-tandava — dinamicki ples
najviseg blazenstva koji simbolizira pet djelovanja (o ¢emu ée se poblize govoriti kasnije).
Pojam fandava prvi se put spominje u Natyasastri gdje se ime plesa, fandava, tumaci time
$to mu je svjedogio, klasificirao ga i definirao jedan od Sivinih pratitelja imenom Tantu.'®
Etimoloski, ime je identi¢no tamilskoj rijeCi fanfavam, sto znacli skakanje, poskakivanje (iz
korjena fanfu - ta. skakati, preskakati, plesati). Ananda-tandava se ponekad naziva i
sadatandava — neprestani kozmiéki ples, i Gauritandava — jer mu svjedo&i Gauri-Sivakami

(Sivina bozica).!

Tehnicki i ikonografski, ananda-tandava je jedan od bhujariganatana — plesova Koji
uklju€uju zmiju. Obiljezen je stavom u kojem je jedna noga na tlu, dok je druga uzdignuta,
kao da uzmice od zmije. lako se ovaj stav kasnije Cesto izjednaCava s imenom plesa, izvorno
je rije¢ o tri razliCite karane opisane u Natyasastri: karana broj 24. pod nazivom
bhujarigatrasita, broj 25. pod nazivom bhujarigalalita, te broj 40. pod nazivom bhujarigaricita.
Prva i tre¢a karana odnose se na stav u kojem se plesac postavlja kao da se prepao zmije i

¢ini se nestabilnim.20

Najstariji prikaz ove karane je iz 7. st., u spiliskom hramu Pallava u Siyamangalamu,
sjeverni Arcot. Zvelebil smatra da je ovo proto-ananda-tandava: iako donekle nalikuje
kanonskom prikazu, nema Apasmare, ruka nije ispruzena preko tijela, umjesto plamena
nalazi se sjekira, itd. Sli¢ni se prikazi nalaze u Tafjavaru i na panelima Cidambarama — ali ni
jedan od njih nije prikaz ananda-tandave. Karana kojom se prikazuje ananda-tandava ne
nalazi se u Natyasastri nastaloj u prvim stolje¢ima nove ere, ve¢ je kanonizirana mnogo
kasnije, tek oko 10. stolje¢a. Tri gore spomenute karane iz Natyasastre po Zvelebilu se tako
trebaju shvatiti isklju€ivo kao karane iz kojih je stapanjem doSlo do ikonoloSko-ikonografskog

koncepta ananda-tandave. Formalno, ona je najpopularniji prikaz Nataraje i kao takva po

18 Natyasastra IV 263-264.
19 Zvelebil, op. cit., str. 2.-3.
2 Zvelebil, op. cit., str. 6.-7.



Zvelebilu predstavlja jedan od mogucih rezultata razvoja ove vrste plesa — ali ne i jedini.
Ideoloski, ananda-tandava je s vremenom izgubila svaku vezu sa zmijom te je ostala samo
konvencija uzdignute noge — bez koje, medutim, ananda-tandava ne postoji. Pored toga,
Ananda-tandava je strogo formalizirana i kodificirana te vezana uz mit i odredeno mjesto —
Cidambaram. Ukratko, dnanda-tandava Sive Nataraje je mitoloski, konceptualno, ikonoloski

i ikonografski, kao i po lokalitetu, rezultat juzno indijskog, indo-dravidskog razvoja.2!

2 1bid,



Slika 1: Siva u bhujangatrasita-karan/ sa stupa u spiliskom hramu u

Siyamangalamu, dinastija Pallava, 7. st.

3.2. POVIJESNI RAZVOJ IKONE

Najpoznatiji prikazi Nataraje bron€ane?? su skulpture iz razdoblja dinastije Cola koja
je vladala tamilskim jugom od pocetka 9. do kraja 13. stolje¢a. Medutim, o povijesnom
razvoju ikone na sasvim formalnoj razini, dakle o procesu kojim je doSlo do kanoniziranja

oblika popularno poznatog od vremena Cola nadalje, misljenja su opre¢na.

Neki autori, kao Sto su Zvelebil i Sivaramamurti,?® smatraju da se kanonizirani prikaz
Nataraje razvio postupno kroz stoljeéa iz drugih prikaza Sive u plesu. Rije¢ je o prikazima
Sive u raznim karanama koje se mogu povezati s mitom o Natardji (Grdhvajanu-karana,
bhujarigatrasita-karana) ili s atributima koji se isto tako mogu povezati s mitom (Apasmara
purusa). Oba navedena autora smatraju da je prvi pravi ikonografski prethodnik Nataraje
viseruki Siva u drdhvajanu karani $to gazi Apasmaru — odte¢ena kamena figura iz
Mugalrajapurama pored Bezwade, Vijayavada, Andhra Prades, koja se datira oko 530., za
vladavine visnukundinskog kralja Vikramendre 1l (515.-535./534.).24 Zvelebil dalje prati razvoj
ikone preko kamenih prikaza Sive u plesu za vrijeme dinastije Calukya (543.-753.) i za
vladavine kasnih Pallava (550.-888.), te detaljno tijekom vladavine dinastije Cola (848.-
1279.). Zvelebil smatra da je kanonski oblik postignut simultano u kamenu i bronci za vrijeme

dinastije Cola u 10. stolje¢u.?

z Materijal od kojeg se izraduju metalni kipovi zapravo nije bronca - rijes je samo o ustaljenom nazivu. Sijpasastre, priruénici
kojima se koriste umjetnici, navode kako je idealan materijal za izradu metalnih kipova bozanstava tzv. paricaloha — mjeSavina
pet metala: bakra, srebra, zlata, mjedi i bijelog olova. Pored toga, Sijpasastre zabranjuju izradu $upljih kipova zbog uvjerenja da
to donosi nesrecu. Ovo uvjerenje rasireno je po Citavoj Indiji: Suplji kip je Suplji simbol i kao takav predstavlja varanje bozanstva
kojem je posveden. Suplie se ikone ipak izraduju u praksi jednostavno zato $to bi u suprotnom bile preteske da se nose u
procesiji — ¢emu su namijenjene. U Suplji se kip stoga stavlja svitak s mantrom koji €ini njegovu vitalnu sustinu; bez njega kip je
prazan i bez zna¢aja.

Isto se tako iz prakti¢nih razloga kipovi najéeS¢e ne izraduju iz propisane paricalohe ve¢ iz Cista bakra ili mjedi. (Prema
Sivaramamurti: /ndian Sculpture, str. 111.-112.)
3 vidi Zvelebil, op. cit., i Sivaramamurti: Nataraja in Art, Thought and Literature
% po Sivaramamurtiju, ova figura pokazuje spoj prikaza Nataraje u Sirem smislu sa sjevera Indije, karakteristicnog po vec¢em
broju ruku, i juznog prikaza koji karakterizira Apasmara purusa. (Zvelebil, op. cit., str. 12.; Sivaramamurti, Nataraja in Art,
Thought and Literature, str. 177.)
= Zvelebil, op. cit., str. 22.



Postoje i suprotna mislienja: Padma Kaimal smatra da se prikazi Sivina plesa nastali
prije 10. stolje¢a ne mogu smatrati prethodnicima Nataraje. Ti se prikazi previSe razlikuju od
kanonizirane ikone, istiCe ona: imaju i do Sesnaest ruku, bubanj i oganj nedostaju, a noga
nije ispruzena ispred kukova.? Sli€no tome, Sharada Srinivasan smatra da bronc¢ani kipovi
Nataraje nemaju preciznih prethodnika izvan tamilske regije ni u kamenu ni u metalu. Starije
kamene skulpture prikazuju Sivu u catura-tandavi bez demona pod stopalima, kao $to je
skulptura dinastije Gupta iz 6. stoljeca ili skulptura dinastije Calukya iz istog stoljeéa u
jugozapadnoj Indiji (Badami).2” Najraniji priblizni prikaz je iz 7. stolieca u hramu
Siyamangalam, gdje Siva stoji u bhujarigatrasita-karani, no Srinivasan smatra da je ovaj
prikaz inspiriran prije plesaéem no obozavanom ikonom. Osim toga, kaze ona, postoji malo
sliénih prikaza, osim slike u spilji iz Ellore u Maharastri iz 8. stolje¢a za vladavine dinastije

Rastrakuta.2®

% Kaimal: Shiva Nataraja: Shifting Meanings of an Icon, str. 394.
2 Srinivasan, Sh.: Shiva as 'Cosmic Dancer’: On Pallava Origins for the Nataraja Bronze, str. 435.
28 o .

Srinivasan, Sh., op. cit., str. 436.



Slika 2: Siva u catura-tandavi Badami, dinastija Calukya, 6. st.



Slika 3: Siva u bhujangatrasita-karani, Ellora,

Maharastra, dinastija Rastrakuta, 8. st.

Pitanje razvoja prije dinastije Cola tako je nejasno; nema slaganja u tome Kkoji
elementi ikone Cine prethodnike kanoniziranog oblika Nataraje a koji ne. Jedino oko ¢ega ne
postoji spor je to da posljednji korak kanonizacije, dakle kada su ve¢ svi ostali atributi na
mjestu, predstavlja postavljanje Gange u Natarajinu kosu 981. godine.?®

Razvoj ikone Nataraje za vrijeme dinastije Cdola nesto je jasniji. Vijayalaya (848.-
871.), prvi od imperijalne loze Cola, bio je gorljivi saiva i osnovao je hram Durge u Tafjoreu.
Njegovi nasljednici, Aditya | (870. — 907.) i Parantaka | (907.-955.), nastavili su graditi

hramove, uzevsi za svog pokrovitelja Nataraju od Cidambarama. Prvi puni prikaz ananda-

2 Zvelebil, op. cit., str. 22.; Kaimal, op. cit., str. 408.



tandave upravo je iz vremena Parantake |, iz uniStenog hrama Sadaiyar u

Tiruccennampundi, oko 920. godine.30

Prvi datirani prikaz u kanoniziranom obliku je na devakosthi 3" u hramu
Umamahesvara u Konérirajapuramu, sagradenom izmedu 969. i 976, za kraljice majke
Sembiyan Mahadevi. Kraljica je bila strastveni poklonik Sive i sagradila je najmanje pet
hramova od koji svi nose pune ikonografske prikaze Nataraje u ananda-tandavi. Do 981.
Nataraja u ananda-tandavi postaje srediSnja ikona na juznom zidu ardhamandape 32
hramova dinastije Cola. Za vladavine Arumolivaramana iliti Rajaraje | (985.-1014.), koji je
vladao jo$ za zivota stare kraljice majke, Nataraja zauzima poCasno mjesto na devakosthi
juznog zida hrama. Za njegove je vladavine sagraden hram Rajarajesvara u Tanjoreu,
remek-djelo arhitekture zavrSeno 1009. Nakon 1000. godine, prikaz Natardje u ananda-

tandavi Siri se €itavim jugom.33

Do 970. bron¢ani je kip Nataraje po vaznosti premasio sve druge procesijske kipove
bozanstava.3* Datiranje ranih bron¢anih kipova, medutim, predstavlja problem zato Sto jo$
uvijek ne postoji metoda kojom bi se moglo zasigurno odrediti vrijeme njihova nastanka.
Zvelebil je kao najraniji datirani bronc¢ani kip Nataraje naveo Vrddhacalam Kuttapperumal (=
Nataraja) u hramu Vrddhagirisvara u juznom Arcotu iz 981. ili prije toga — dakle prije natpisa
kraljice Sembiyan Mahadevi. Ovaj prikaz nosi nekanonsku sliku Gange - ruka joj je
podignuta namjesto u arjali-mudri.?> Starija od nje, iako nedatirana (okvirno se smjesta u
prvu polovicu 10. st.), je malena figura Nataraje iz British Museuma. Nakon nje slijedi
skulptura iz Okkura, kanonska ali ne i elegantna. U hramu Rajarajesvara u Tafnjaviru
zavrSenom 1010. nalazi se mozda najpoznatiji bronCani kip Nataraje koji, zajedno s
Vrddhacalam Kuattapperumalom, €ini drugi datirani kip iz ranog razdoblja srednjevjekovne

dinastije Cola.36

Ostali vazniji bron€ani kipovi su iz hrama Koneérirajapuram, hrama Tirunaraiyur,
gotovo jednak prethodnom po stilu i dizajnu, i hrama Tiruppukalur. Sva su tri stilski i
ikonografski vrlo sli¢na, tako da vjerojatno potjeCu iz istog ateliera iz vremena kraljice majke
(970.-990.) Nataraja od Vedaranyama iz hrama Vedaranyesvara mozda je najsavrseniji

prikaz Nataraje, remek-djelo juznoindijskih majstora kipara. Po kvaliteti su mu sli¢ni kipovi iz

e Zvelebil, op. cit., str. 18.; Kaimal, op. cit., str. 396.

3 Devakostha — nisa u zidu hrama u koju se smjesta kip boZzanstva

32 Ardhamandapa — predkomora koja €ini ulaz u garbhagrhu, sredisnje svetiSte hinduistickog hrama.
33 Zvelebil, op. cit., str. 19.-20.

3 Zvelebil, op. cit., str. 22.

® Zvelebil, op. cit., str. 20.

% Zvelebil, op. cit., str. 21.



hrama JAanaparamesvara u Nalur-Tirumeynnanamu iz 985., te hrama Tiruvalankatu iz 11.
st., sada u muzeju u Madrasu.%” Za posljednji je kip Rodin napisao: ,Kao u kakvoj bozanskoj
kreaciji, u ovom tijelu nema traga pobune; Covjek osje¢a da je sve upravo onako kako treba
biti.” 38

Slika 4: Nataraja iz Okkura, Tafjavur, dinastija Cola, 10. st.,

Madras Museum

37 zvelebil, op. cit., str. 21-22.
38 Rodin: The Dance of Shiva



Slika 5: Nataraja, hram Tiruvalankatu, dinastija Cola, 11. st., Madras Museum

No valja naglasiti da Zvelebil smatra da je koncept Nataraje u ananda-tandavi
osvijesten u otprilike isto vrijeme kako u kipara koji su radili u kamenu, tako i onih koji su

radili u bronci.?® Kaimal se s time ne slaze, ukazujuci na zanimljivu €injenicu da su svi kameni

prikazi Nataraje u prvoj polovici 10. stoljeéa (Nataraja iz hrama Sadaiyar u

Tirucchennampundi iz 920., te prikazi iz hramova Naltunai u Punjaiju oko 940,

Gomuktésvara u Tiruvaduturaiju sagradenome izmedu 932. i 945., te Pipilésvara u

% Zvelebil, op. cit., str. 22.



Tiruvérumburu oko 952.) rijetki i maleni, na sporednim, teSko vidljivim mjestima. Pored toga,
zapaza Kaimal, nacin izvedbe sugerira da je rije€¢ o pokuSaju prijenosa iz jednog medija u
drugi — dakle, prijenosa figure izvorno izvedene u metalu u kamen. Naime, Natardja je lik
neprikladan za prikaz u kamenu, jer uzdignuta se noga ili slama ili treba biti neCime
podbocena*® - zbog €ega Kaimal tvrdi da je Nataraja dosegao kanonizaciju u bron€anim
kipovima, te da je tek kasnije prenesen u kamen. Tome moze i¢i u prilog Nataraja iz

Karaivarama u okrugu Tanjavir, kojeg neki struénjaci smjestaju u 917. godinu.!

Slika 6: Nataraja, hram Brhadi$vara, zavrSen 1010.

pod pokroviteljstvom Rajaraje | Cole. Lijepo se vidi
podbo¢ena noga, Sto je nuzno kako ne bi doSlo do
slamanja kamena.

a0 Kaimal, op. cit., str. 395.
4 Datiranje je ove figure upitno zato Sto sadrzi ikonografska obiljezja koja bi ga prema dosadasnjim pretpostavkama mogla

smijestiti tek u 11. stolje¢e, dok datum upisan na figuri bozice nadene pored figure Nataraje odgovara godini 917. po K. (Kaimal,
op. cit., str. 396.)



Nezavisno od toga, Kaimal pretpostavlja da je u Cidambaramu morala postojati
metalna figura Nataraje koja je kasnije izgubljena. lkona danas prisutna u Cidambaramu
najvjerojatnije nije starija od 13. stolje¢a;*2 no u pjesmama Sivistickog pjesnika Appara iz 7.
stolje¢a Cidambaram se slavi kao hram u kojem srediSnje mjesto zauzima Nataraja, a ne
lirga kao u drugim hramovima Sive — iz éega Kaimal zakljuSuje da je barem nedugo prije
toga trebala postojati bron€ana ikona u hramu Cidambaram. Moguce je ovaj prikaz kopiran,
preko Apparovih pjesama, u bron¢anim ikonama kao $to je Nataraja iz Karaivarama, te u
kamenim prikazima u druge hramove kao $to je Tiruccennampundi. Kaimal tako iznosi

mogucnost da su poznati prikazi Nataraje namjerne kopije kultne ikone iz Cidambarama.43

Dok Zvelebil podrijetlo ikone nalazi u dinastijama prije Cola te smatra da je za vrijeme
imenovane dinastije samo dosegla vrhunac razvoja i istom kanonizirana, Sharada Srinivasan
smatra da je ikona Nataraja nastala za vrijeme dinastije Pallava. Pallave su vladali tamilskom
regijom od 550. do 890. kada ih je svrgnuo Aditya Cdla (871.-907.). Kada Mahendravarman
Pallava (571.-630.) u 7. stoljecu prelazi s jinizma na $ivizam, na ¢itavom podrucju dolazi do

jacanja hinduisti¢ke ikonografije u kamenu.#

Srinivasan ukazuje na mnoga prazna svetiSta u spiljskim hramovima
Mahendravarmana Pallave iz ranog 7. stolje¢a. Prema udubljenjima i ostacima gipsa u
niSama ona zaklju€uje kako su prikazi u ovim svetistima bili od drveta i Zbuke. lako su sami
prikazi s vremenom propali, Srinivasan povezuje ostatke sa stihovima Appara i Sambandara
iz 7. i 8. stolje¢a, koji govore o cittarima, isposnickim poklonicima SivistiCke sljedbe
Saivasiddhante $to Zive u Tillaiju gdje 'Bog plesa ple$e u maloj dvorani (Cirampalam).
Osim toga, Appar spominje lik pleSuéeg Sive koji se nosi u procesiji za svetkovine Astami,
kao i Sivino 'slatko zlatno stopalo uzdignuto u plesu'.4s Kako je najstarija struktura u
Cidambaramu, citsabha, malena pravokutna drvena zgrada Cciji krov imitira strukturu
slamnata krova, i k tome slicna Draupadi Rathi u Mamallapuramu iz razdoblja dinastije
Pallava (Sto je kamena struktura koja imitira drvenu sa slamnatim krovom) Srinivasan
zakljuuje kako je vjerojatno da su prve figure Nataraje u Cidambaramu bile od drveta — iako

napominje da se ne moze isklju€iti ni metalna ikona, izgubljena s vremenom.46

42 Barrett, Douglas, 7he ‘Cidambaram’ Nataraja, 1981., u Chhavi 2, Rai Krishnadasa Felicitation Volume, ed. Anand Krishna,
str. 15-20, prema Kaimal, Op. cit, str. 394.

3 Kaimal, op. cit., str. 397.

4 Srinivasan, Sh., op. cit., str. 436.

* bid

* Ibid.



Jedan od srediSnjih argumenata o podrijetlu Nataraje za vrijeme dinastije Pallava
Srinivasan nalazi u metalurSkoj analizi ikona. lako nema apsolutno to¢ne metode datiranja
metalnih artefakata, analiza omjera izotopa olova moze posluziti kao solidan temelj, zato Sto
njihov omjer u rudi i obradenom metalu ostaje nepromijenjen. Pored toga, mogu se izmjeriti

elementi u tragovima koji govore o starosti nalaziSta rude i mjestu njenog vadenja.*”

Analizirano je 130 juzno indijskih metalnih ikona s raznih lokaliteta, a za 18
elemenata, od kojih je 16 analizirano za omjere izotopa olova. Nakon $to su pronadene
sistematske razlike u mikro-elementima, mnoge su figure nanovo klasificirane kao one koje
odgovaraju, izmedu mnogih ostalih, razdoblju dinastije Pallava ili ranije. Bron€ani su kipovi
rijetko pripisivani Pallavama prvenstveno zbog nedostatka natpisa na istim kipovima.
Medutim, kaze Srinivasan, ,arheometalurska istrazivanja sugeriraju da je pomak od drvenih
ili terakota figura namijenjenih procesiji prema metalnim ikonama nacinjen upravo unutar

perioda Pallava.” 48

Profil mikro-elemenata bron&anih kipova Pallava moze se jasno razlikovati od profila
kipova Cola. Tako je pokazano da brondana skulptura Sive u drdhvajanu-karani dakle
Nate$e iz Kirama u Government Museumu u Madrasu, pripada razdoblju Pallava, konkretno
Paramesvaravarmanu (670.-720.). U ovom prikazu demon je okrenut prema promatracu - $to
je, valja napomenuti, polozaj koji se ¢eSc¢e nalazi u kamenim prikazima dinastije Pallava no

Cola.4

Isto vrijedi za dvije druge figure Nataraje u bhujarigatrasita-karani. Prva je Nataraja iz
Kunniyura u Government Museumu, Chennai, prije pripisan dinastiji Cola, a sada kasnim
Pallavama, datiran oko 850. Druga je Nataraja iz British Museuma, koji se po analizi omjera
izotopa olova datira oko 800. — Sto ga Cini najstarijim bron€anim kipom Nataraje dinastije
Pallava. Objema figurama nedostaju rastreseni uvojci kose i rasiren pojas, no zato imaju sve
ostale atribute Nataraje. Srinivasan postulira da su se ove dvije figure razvile iz drvenih
prototipa — istiCuci pritom sli¢nost s danasnjim drvenim figurama Nataraje, koja je nesumnijivo
odredena kvalitetom materijala iz kojeg su nacinjene: u drvetu se ne moze izraditi rastresena

kosa ni rasiren pojas kao u metalu.50

Srinivasan se slaze s prethodnim autorima u tome da je do iskoriStenja punih

mogucnosti metala u prikazu Nataraje doslo tek za dinastije Cola — $to je dodatno potvrdeno

a4 Srinivasan, Sh., op. cit., str. 437.
8 Srinivasan, Sh., op. cit., str. 440.
* bidt
% tbi.



figurama koje i analiza metala smjeSta u doticnu dinastiju.’’ No istrazivanje Sharade
Shrinivasan pokazalo je kako je vjerojatno da je ikona sa svim ikonografskim obiljezjima
Nataraje nastala viSe od stolje¢a ranije no $to se do nedavno smatralo, i to za vrijeme druge

dinastije — pokazujuci time da jaz izmedu ikone i pjesnickih prikaza nije ni priblizno toliko

Sirok kao Sto se ¢inilo.

Slika 7: Nataraja, dinastija Pallava, oko 800., Slika 8: Nataraja iz Kunniyura, okrug
British Museum Tanjavir, dinastija Pallava, oko 850.,

Government Museum, Chennai

3.3. ZNACAJ IKONE

Za indijskog vjernika svaka slika bozanstva predstavlja silu bozanstva; kip sluzi kao
pomo¢ pri meditaciji (dhyana), sto se Cesto spaja s ne-vizualnim elementima poput jape i
mantre — ponavljanja formule, sloga ili imena boga. Formula pritom ¢ini fino tijelo i veze se uz

sluh i um; kip ili slika predstavljaju materijalno tijelo i vezu se uz vid i dodir. Zajedno, oni ¢ine

o1 Srinivasan, Sh., op. cit., str. 441.



nama-rdpa — ime i oblik koji su manifestacija jedne te iste bozanske sustine. lako je samo

bozanstvo izvan obje te sfere, ipak mu se putem njih moze prici.52

Za razliku od buddhizma i upanisadske misli, kojima, buduéi usmjereni na neopisivu
sustinu, estetika slike ne znaci niSta, bhakt/ 53 u punom cvatu razvija sliku kao sredstvo
obozavanja. To nije pristup mudraca, isposnika koji trazi ponistenje jastva, ve¢ pronalazenje
bozanstva u svakom obliku ovog svijeta. Umjetnost postaje izraz teznje za univerzalnom
ljubavlju. Umjetnost Indije tako nije umjetnost pojedinca koji izrazava osobno misljenje i
sentimentalnost, ve¢ univerzalna umjetnost koje je pojedinac samo prevoditelj.5* Odnos
izmedu umijetnika i predmeta njegova djela je dvostran: umjetnik se utjeCe bogu, a bog
poprima oblik koji mu umjetnik podaruje. Kako kaZe invokacija Sive: ,Ti koji poprima$ oblik

koji zamisljaju tvoji obozavatelji.“5

Opisi i tumacenja Sivinih plesova S$iroko su rasprostranjeni u Sijpa-sastrama,
dgamama, puranama i SivistiCkim sfoframa.®® Ti se plesovi tumace razli¢ito — no svi se
autoriteti slazu da je ananda-tandava jedan od sedam tandava Sive, da se odvija u Zlatnoj
dvorani Cidambarama te da je jedini ples koji predstavlja svih pet aktivhosti Nataraje -

paricakriya.®”

52 Sivaramamurti: /ndian Sculpture, str. 112.

53 Ovdje valja napomenuti da se Coomaraswamyijeva tvrdnja o slici moze odnositi samo na sagun-bhakti — na predanost
vrhovnom bicu sa svojstvima. Nirgun-bhakti prezire ikonografiju zato Sto poti€e iluziju o stvarnosti svijeta, kao i osjetila; bog se
smatra apsolutom koji je izvan dometa osjetila, tako da jedini put do boga vodi iznutra. Sagun-bhakt, naprotiv, upravo osjetila
vidi kao put do boga. Bog stvara osjetilnu stvarnost kako bi bio viden; €ovjek svoje obmane stvara sam, unutar sebe, a ne
putem osjetila. Oblici svijeta tako nisu prepreka, ve¢ pomo¢ boga svom pokloniku, nacin na koji mu se bog prikazuje. (navedeno
prema predavanjima mr.sc. Klare Génc-Moacanin)

4 Coomaraswamy: Hindu view of art: Historical, u The Dance of Siva, str. 30.-31. Indijska umjetnost je oblik yoge - jer svrha
yoge je usredotodenje uma takvo da nestaje sva razlika izmedu objekta i subjekta. Npr. Sankara opisuje graditelja strijela kao
onoga koji nije svjestan ni¢ega do posla na koji je usredotocen, ali pritom vlada svojim tijelom. (Brahmasdtra, 3, 2, 10) Praksa
vizualizacije jednaka je u umjetnosti i Stovanju. U pristupanju bozanstvu, vjernik izgovara dhyana-mantru upuéenu bozanstvu i u
svom umu oblikuje sukladnu sliku kojoj se upucuje molitva i dar. Umjetnik €ini to isto, samo $to on sliku iz svog uma prenosi u
stvarnost crtanjem ili modeliranjem. Proces stvaranja tako je identi¢an s umijeéem vizualizacije, maste, koja se usredotoCuje na
tri principa: transformaciju nacina misljenja, identificiranje s objektom rada i zivost krajnje slike. (Coomaraswamy, op. cit., str.
27.-28.) To je, napokon, i znadenje gréke rijeéi genius — duh — jer genij je onaj koji stvara iz duha. Paralelno tome, Sankaracarya
u svom komentaru Brahmasufre navodi Brahman kao pravu temu svakog sekularnog i svjetovnog djela. (Coomaraswamy, op.
cit., str. 28. biljeSka 5.) Jer, devam bhdtva, devam yajet— najbolje je obozavati boga tako da se postane bog. (Coomaraswamy,
op. cit., str. 28. biljeSka 6.) Ono Sto ostaje objekt ostaje nepoznato.

% Coomaraswamy, op. cit., str. 30. biljeSka 14.

%6 Zvelebil, op. cit., str. 27. Navedeni pojmovi oznadavaju vrste tekstova. Sijpa-sastre su prirugnici za umjetnike-rukotvoritelje,
agame su Sivisticki tantricki tekstovi, a sfofre himne bogovima koje se €esto nalaze uklopljene u epove, purane ili tantre.

S Zvelebil, op. cit., str. 4. Napominjem da Zvelebil koristi oblik s kratkim a: paricakriya - no kriya je imenica zenskog roda i

trebala bi se pisati s dugim a.



Ples je stari oblik magije; upravo kao i yoga, ples vodi transu, ekstazi ili iskustvu
bozanskog. Ples je i &in stvaranja: budi uspavanu energiju iz koje se oblikuje svijet.5® Citav je

svijet ples Nataraje kao manifestacije vjeCne energije u svojih pet aktivnosti: 5°

srsti— izlijevanje, odvijanje, kreacija / evolucija
sthiti— odrzavanje, trajanje
samhara - unistavanje / involucija

tirobhava - ovijanje u veo koji je iluzija ili inkarnacija

o~ 0N~

anugraha - oslobodenije ili spasenje putem vrhovne imanentne moci 60

Kanonizirani prikaz &nanda-tandave simboliCki predstavlja ovih pet aktivnosti,

spajajuci pritom u sebi mnoge druge elemente iz SivistiCke tradicije.

Jata je Sivina kosa prikazana obavezno dijelom kao kruna, mukuta, a dijelom
pustena, bilo niz leda u poCetku plesa, bilo raspr§ena u razigranom pokretu.6' Nikada rezana
kosa oznaCava ga kao yogina, isposnika medu bogovima. Slika nerezane kose ponavljajuci
je motiv u mnogim mitovima i predstavlja nesputanu Zivotnu snagu. Zimmer naglasava kako,
suprotno tome, oni koji se odri€u svijeta i postaju isposnici, briju glavu ne bi li nalikovali
aseksualnom starcu — Sto pokazuje njihovo odricanje od tjelesnih uzitaka. Ovakav se
isposnik naziva arhant - §to na sanskrtu ozna¢ava onoga koji je sposoban, vrijedan (toga da
bude primlien na vrata sunca).®2 Rezanje kose rezanje je spona s vjeCno ponavljajuc¢om
mayom postojanja pojedinacnog, a ostricom razlu€uju¢eg znanja. Naime, mo¢ bez mjere
moze zadobiti samo onaj koji se odri€e robovanja uzicima dvojnosti, pri ¢em se seksualnost
shvacéa kao prva spona.t® No buduci da je koncept cjeline koja ukljuCuje oba pola iskustva
Zivota, $to je imanentno, kao i transcendentno iz kojeg imanentno izranja, Siva ne odbacuje
svoju kosu; on ne odbacuje ni svoju muskost ni zivot, jer oboje su, simbolicki, njegovo djelo,
njegov izum. Njegova se kosa divlje rasipa iz prvotne spletenosti u zestini plesa, Cineci
protutezu nepomucenom spokoju lica; maya raznorodnih oblika Siri se oko nepokretnog

centra kao aureola.?4

%8 Zimmer: Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, str. 151.-152.
= Zimmer, op. cit., str. 154.
% i,
61 Zvelebil, op. cit., str. 26.
2 Zimmer: Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, str. 157.
63 . .
Zimmer, op. cit., str. 158.

64 Zimmer, op. cit., str. 166.



U njegovoj kosi nalaze se razni ukrasi. Paunovo perje koje ukrasava jafu povezuje
Sivu s Krsnom i Muruganom,$s kao i Sivin graciozni vid lovca, Kiratamirti © s
Natargjamdrtjjem.5”

Medu uvojcima se nalazi cvijeée: jasmin, lotus, dhatdra (Datura alba) i arka
(Calotropis gigantea).’® Lis¢e Dafure u mnogim kulturama, pa tako i u Indiji, sluzi kao lijek i
opijat, i dok upuéenima pruza vizije, za neupucene je otrov. Opijati, kao i ples, imaju vaznu
ulogu u svim ,primitivnim“ religijama, iz jednostavnog razloga 5to oboje vodi transu —

prekoracCivanju granica svakodnevnog iskustva i doticaju s onostranim.%°

Zmija u jati s jedne strane simbolizira transmigraciju dusa, a s druge smrtni otrov.
Naspram potonjega stoji Ganga koja simbolizira e/ixir vitae.”® Ovaj motiv podsje¢a na to da je
jedno od Sivinih imena Gangadhara: Ganga, prvotno odlué¢na da se sruéi na zemlju kao
unistenje, pri prolasku kroz Sivinu kosu postaje blaga davateljica Zivota i ona koja Sisti duse

umrlih.™

Lubanja Cini estetski kontrast ljepoti cvije¢a, dok se simbolic¢ki smije onima koji misle
da su bilo oni sami, bilo svijet, vie€ni. Ona je memento mori boga unistenja, donositelja smrti

i razlagatelja oblika.”

& Krsna (tamni) je avafara Visnuov, jedan od najomiljenijih bogova sagun-bhaktja. U Krspna-bhaktju Krsna se slavi kao
apsolut i, kao Siva ovdje, velik je plesa¢. Murugan ili Murukan je dravidski bog usko vezan uz plesove koji vode transu. Prvi
tragovi bhaktija nalaze se upravo u himnama Muruganu u zbirci Paripatal, jednom od najnovijih dijelova antologije Ettutokai iz
razdoblja klasi¢ne tamilske knjizevnosti Carikam (2. st. pr. K. — 3. st. po K). Kasnije se Murugan poistovjecuje s Kumarom,
sinom Sive i Parvati, koji se naziva i Skanda, Karttikeya i Subrahmanya.

% Kiratamarti se odnosi na Sivin vid lovca iz Mahabharate. Dok je Arjuna, jedan od srediSnjih junaka epa, vrSio trapnju (fapas)
ne bi li zadobio boZansko oruzje od Sive, demon Muka namjerio se na njeg u liku stradnog vepra. Arjuna je ubio vepra strijelom
iz svog luka, no Siva je, pretvoren u lovca, udinio to isto — kako u Zelji da ga zastiti, tako i da ga iskusa. Izmedu junaka i boga
doslo je do svade oko toga kome pripada ulov; svada je dovela do borbe. Ne mogavsi poraziti protivnika, Arjuna je napokon
shvatio protiv koga se zapravo bori, te se poklonio Sivi, a ovaj je, zadovoljan hrabro$¢éu i snagom junaka, Arjuni poklonio svoje
oruzje, pasupatastru. Ta je epizoda posluzila kao tema jednom od najveéih umjetnickih epova (sargabandha) Indije pod
naslovom Kiratarjuniya autora Bharavija iz 6. stoljeéa. Za opise Sive u dotiénome epu pogledati prepjev pod naslovom 7he
Hunter and the Hero autora Romesha Chundera Dutta u knjizi Lays of Ancient India — Selections from Indian Poetry Rendered
into English Verse. U pjevanjima 9, 10 i 11 lijepo je istaknuto paunovo perje u Sivinoj bujnoj kosi, luk koji je jedno od glavnih
Sivinih oruzja, moé boga koja je istom graciozna i stradna.

67 Zvelebil, op. cit., str. 26.

88 Zvelebil, op. cit., str. 26.

69 Campbell: The Hero With a Thousand Faces, str. 119. biljeSka 46. | opojne biljke i ples dovode do ekstaze, koja je jedno od
glavnih obiljezja Samanizma. Ipak Eliade naglaSava da u Samanizmu sfricto sensu nema opijata; njihova pojava oznacava
Jkvarenje“ Samanizma, tj. neposobnost Samana da dosegnu ekstazu bez opijata. No sa ili bez opijata, vecina se ekstati¢ara u
Indiji izravno ili neizravno poziva na Sivu. (Elijade: Joga, str. 332.)

0 Zvelebil, op. cit., str. 32.-33.

™ Campbell, op. cit., str. 119. biljeska 46.

2 Zimmer: Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, str. 167.



Na dva su Sivina uha dvije razliite nausnice: Zzenska patrakundala u obliku zlatnog
palminog lista i muSka makarakundala u obliku krokodila. Ovo simbolizira Ardhanarisvaru,
polumuski-poluzenski vid Sive koji upuéuje na sklad suprotnih principa ifili cjelovitost

bozanskog.”?

Polumjesec u jafi je simbol ljepote i oruzje Kame, boga ljubavne Zelje. On je i Soma,
kalez amrte, tekucine koja daje besmrtnost, te tako Cini ravnotezu otrovu zmije.” Polumjesec
se naziva i sisu — "tek rodeno dijete", "onaj koji brzo ili voljno raste" — jer raste hitro poput
djeteta na majcinim grudima.”® On je dakle i simbol mijene — tako da cjelovito moze biti
iSCitan kao vje¢nost promjene. On je i simbol poniznosti zato Sto dopusta da ga nebesnici
prozdru iako je vi§i od svih njih. Kroz mjesec Siva osigurava vjeénost ljubavne Zelje i
vremena (Kama i Kala) — iako ih oboje unisStava, kroz mjeseCeve zrake $to izluduju ljubavnike
ozivljava Kamu, a kroz mjene mjeseca — candrakala — obnavlja vrijeme.”®

Trece oko nalik je filaki na Celu zene; predstavlja bozje sveznanje i svemoc, jer njime

uniStava i stvara.””

Oko pasa nosi pojas Sto vijori u pokretu, a kao nakit i sgtruili yajfiopavitu (svetu uzicu
koju medu ljudima nose prve tri varne’® i svi bogovi) Siva nosi zmije. U drevnim kultovima
zmija predstavlja zemlju - Zenski, materijalni princip. One su prema Campbellu materijalni ili
formalni uzrok kako njegove vlastite manifestacije, tako i €itavog univerzuma i svih njegovih
bi¢a.” Pored toga, sveta nit predstavlja prag, vrata sunca, tako da inicirani istovremeno
prebiva u vremenu i vjeénosti.8® Zmije se oko Sive omataju u spiralama, $to se moze ditati
kao involucija i evolucija.8' Pored toga mozda je dobro spomenuti da su nage (zmije) u
indijskoj kulturi vezane uz magiju, yogu (koje je Siva mestar) i tajne nauke. ,Za Indiju nage,
zmije, predstavljaju duhove odredenog mijesta, oblik domorodacke sakralnosti. Naga
simbolizira ono tamno, $to prethodi svakoj formi, primordijalnu svetu snagu sadrzanu... u

dubinama zemlje.” 82

73 Zvelebil, op. cit., str. 26.-27.

4 Zvelebil, op. cit., str. 27.

» Zimmer, op. cit., str. 167.

6 Sivaramamurti: Nataraja in Art, Thought and Literature, str. 31.

” Sivaramamurti: Nataraja in Art, Thought and Liferature, str. 149.

I Varna — san. boja, no uzima se i kao paralela pojmu kaste u zapadnoj kulturi. Prema Manuovom zakoniku varne su Cetiri:
brahman, ksatriya, vaisya, sadra — u prijevodu redom: svecenik, ratnik, seljak, i onaj koji sluzi prve tri kaste. Svetu uzicu koja
simbolizira drugo rodenje, onoga koji je primio znanje Veda, nose svi bogovi, a medu ljudima samo muskarci prve tri varme.

™ Campbell, op. cit., str. 119. biljeska 46.

% 1biat

8l Sivaramamurti, op. cit., str. 31

8 Elijade: Joga, str. 343.-344.



Cetiri Sivine rukes3 nose obavezne atribute:

Gornja desna ruka nosi bubanj - damaru - u obliku pjeS€anog sata, tipicno vezan uz
plesaCe. Zove se utukkai ili tufi na tamilskom, uduka na teluSkom, a sanskrtski naziv izvodi
se iz dravidskog Ahudukka. Zvelebi ga povezuje s piktogramima indske dolinske civilizacije,
$to bi znadilo da je kao simbol star barem 3500 godina. On oznaéava Sivu kao $amanskog
isposnika i ukazuje na njegovo pred-arijsko podrijetlo. Pored toga, Zvelebil skre¢e paznju na

njegov oblik - dva trokuta koja simboliziraju spoj muskog i zenskog principa.8* Bubanj

8 Prikazi boga u indijskoj umjetnosti viSestruko su odredeni: ravnaju se prema uputama iz Sijpasastri, prema meditaciji na boga
kojeg se prikazuje, prema mitologkoj slici koja se naslieduje kroz generacije i neprestano uslozava. Cetveroruke figure Sive
pojavijuju se tek poslije viadavine dinastije Kusana (30. pr.K — 375. po K) na podru¢ju Gange. ,,Cetiri ruke* simboliziraju
sposobnost za supra-normalna, dobro¢udna djela koja izvodi bog u svijetu za dobrobit, sigurnost i uspon €ovjeka.” (Srinivasan,
D. M.: Many Heads, Arms and Eyes. Origin, Meaning and Form of Multiplicity in Indian Art, str. 156.-157.) Doris Meth Srinivasan
smatra da osmoruki i Cetveroruki oblici Nataraje nose razli€ita znaCenja: Cetveroruki kip predstavlja kozmicke ritmove ciklickog
stvaranja i razaranja koje uzrokuje stvoritelj, no koji ujedno pruza vjerniku moguénost oslobodenja od ovog ciklusa; osmoruki
naglasava Sivin identitet i utjelovljenje materijalnosti svijeta i ukazuje kako i zasto stvoritelj stvara i razara svijet. (Srinivasan, D.
M., op. cit., str. 157, biljeska 100.) Ako kip Sive ima i viSe glava, slika predstavlja proces bozanskog izlaska, samostvaranja.
ZavrSeno stvaranje, gotovo utjelovljenje, uvijek se prikazuje s jednom glavom i Cetiri ruke. (Srinivasan, D. M., op. cit., str. 160.)

Sivini prikazi s osam tijela i pet glava — Vi$variipa, sveobliki — su vedska potraga za sustinom boga i podrijetlom univerzuma.
Oblik s Cetiri ruke i tri oka, smatra Srinivasan, je posljedica bhaktja, okretanja Covjeku. Jer tri oka isto su Sto i tisu¢u ociju —
oboje je simboli¢ki konacni broj koji upucuje na transcendentno, jer oznacava cjelinu veéu od zbroja svojih dijelova, jedan koji je
veci od dva; Cetiri ruke dotle govore o usmjerenosti na svijet pojavnosti, na imanentnu prirodu bozanskog. Drugim rije€ima, to je
pomak od Vede k /i, od slike svijeta koji se odrzava strogim redom Zrtve i nagradi na drugome svijetu, k bozanskoj igri koja se
odvija u ovome svijetu. U dobronamjernoj igri bog pomaze vjerniku, kaznjava ga i putem kazne prosvijetljuje. (Srinivasan, D. M.,
op. cit., str. 160.-161.)

Cetveroruki bog je bozja zemaljska manifestacija - kao takav on ili prima ljudsko obozavanije ili djeluje za dobrobit Govjeka.

Tome je tako zato Sto je Cetiri broj svijeta — broj koji organizira, dovodi red u zivot koji se odvija na povrsini zemlje, horizontalno,
i u &etiri razine svijeta, vertikalno (zemlja, ozragje, nebo te nevidljivo vise nebo). Cetiri je dakle ukupnost prostora. Cetiri je i broj
plodnosti i sjedinjenja, ve¢ time Sto je matematicki rezultat udvajanja. Time je Cetiri broj vezan uz kreativne procese koji se
odvijaju u svijetu pojavnosti; jer Cetiri su elementa koja se mogu dokugiti Culima; peti, eter, ne moze. (Srinivasan, D. M., op. cit.,
str. 167.-168.)
8 Zvelebil, op. cit., str. 27. Ipak valja napomenuti da nije sigurno moze li se bubanj Nataraje povezati sa simbolom na pe€atima
indske dolinske civilizacije, moze li se zaista tvrditi da je predarijskog podrijetla, kao ni je li Zvelebilovo tumacenje oblika to€¢no
unutar kulture o kojoj govorimo. Zvelebil je jedini (meni dostupan) autor koji donosi ovakvo tumacéenje bubnja; vjerojatnije je da
je rije€ o arhetipskom tumacenju oblika, ne specificnom (tj. vezanom uz kulturu iz koje proizlazi), te da je povijesno povezivanje
prije temeljeno na prikladnoj paraleli no na dokazu. U svakom je slu€aju rije¢ o pretpostavci koju jo$ valja istraziti.

Sigurno je da je bubanj opcenito Samanski instrument koji stvara ekstazu putem magije glazbe. Bubanj je mikrokozmos s tri
podrucja — zemlje, neba i podzemnog svijeta — pomocu kojeg Saman op¢i s gornjim i donjim svijetom ili putuje u Srediste svijeta.
(Elijade: Samanizam, str. 142.-145.) Koristenje bubnja u indijskoj magiji Eliade vidi kao ne-arijski utjecaj, to prije $to u magiji
urodenickih naroda Indije (koja nije uvijek Samanska ali dodiruje Samanizam) bubnjevi zauzimaju zna€ajno mjesto. (Elijade, op.
cit., str. 308.) Ako se tome priroda Cinjenica da je rije€ damaru dravidskog (dakle ne-indoarijskog) porijekla, potom spoji s
aluzijom na opijat (ahatdra) i napokon pribroji unutarnjoj toplini isposni¢kog fapasa koja je jedno od sredisnijih obiljeZja Sive, a
koja nalazi podrijetlo u $amanskom i pred-§amanskom misticizmu (Elijade, op. cit., str. 302.) - postaje ogito da Siva &uva
elemente mozda ne pred-arijske, no svakako ne-arijske kulture, i da ta kultura ima Samanskih elemenata. No "prezivljavanje
Samanske sheme u razvijenoj religiji nikako ne podrazumijeva ¢uvanje prvobitnog sadrzaja", istice Eliade. (Elijade, op. cit., str.
398.)



simbolicki predstavlja zvuk koji prenosi govor, otkrovenje, inkantaciju, magiju, bozansku
istinu; on je ritam kozmosa — ritam stvaranja. Prva posljedica stvaranja je zvuk, koji se
izjednaCava s eterom (gkasag), prvim od pet elemenata koji je manifestacija bozanske
supstance - najffiniji oblik materije iz kojeg se odmataju zrak, vatra, voda i zemlja. On dakle
¢ini prvi trenutak kreacije, stvaralaCku energiju apsoluta u svojoj Cistoj kozmogenetskoj

shazi.8s

Gornja lijeva ruka stoji u ardhacandra-mudri: prsti u obliku polumjeseca simboliziraju
prolazni svijet, dok dlan nosi oganj - agn/ (ta. £7). Oganj je u pokretu, nalik spirali; on je
samhara, unistenje, jer njime Siva uni$tava svijet na kraju Ka/i yuge. 8 Zajedno, gornje dvije
ruke i opet predstavljaju kreaciju i destrukciju — dva obiljezja svijeta oblika koji je bozansko
polje igre. U toj igri bog je nezasitan u stvaranju i uniStavanju; ono je vje€no, pa stoga, iz vise

perspektive, Cini vie€nu promjenu.8’

Donja desna ruka okrenuta je prema pokloniku u abhaya-mudri, sto znaci ,ne boj se.
Ona simbolizira odrzavanje svemira i zastitu koju bog pruza vjerniku. Donja lijeva ruka je u
danda-hasti ili gaja-hasti Naziv dolazi od toga Sto polozaj ruke oponaSa surlu slona,
Ganese, Sivina sina koji uklanja prepreke. Ona prelazi preko tijela, $to oznadava moé i

shagu, i pokazuje na uzdignutu nogu — onu spasenja.s8

Lijeva noga, uzdignuta i svijena u bhujarigatrasita-karani, predstavlja oslobodenje od
samsare (kruga rodenja i smrti) i neznanja — $to je ujedno i jedinstvo s apsolutom. Desna
noga stoji na Apasmarapurusi ili Muyalakanu — covjeku/demonu zaborava ili nesmotrenosti,
simbolu ljudskog neznanja,® Sto predstavlja silazak duSe od boga u materiju, iz apsoluta u
relativno.®® Dvije noge, kao i ruke, stoji u opoziciji koja je zapravo dinamicni sklad. Zimmer to
opisuje ovako: ,Lijevu nogu valja obozavati kako bi se postiglo jedinstvo s bogom putem
prosvijetlienja; jer dok desna noga $to podiva na demonu Zaborava predstavija Sivino
svjetostvarateljsko nagonjenje monada zivota u sferu materije, podignuta lijeva simbolizira
njihovo oslobodenje. Dvije noge tako oznacavaju neprestano kruzenje svijesti u i iz stanja

neznanja.“!

8 Zimmer: Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, str. 152.

8 Kali-yuga je posliednje od Cetiri razdoblja svijeta. Ime doslovno znaci Crno doba, razdoblje u kojem nepravda prevladava nad
pravdom, za razliku od prvog, Zlatnog doba, kada prevladava pravda. Prvo je razdoblje najduze i po€inje po stvaranju svijeta;
posljednje je najkrace, Sto simbolizira pad moralnih i drustvenih vrijednosti, i prethodi kraju svijeta.

87 Zimmer, op. cit., str. 152.-153.

8 Zimmer: Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, str. 153.

8 Zimmer, op. cit., str. 153.

% Campbell, op. cit., str. 119. biljeska 46.

9L Zimmer: The Art of Indian Asia - I's Mythology and Transformations, Vol.l, str. 122.



Prabhamandala ili tiruvasi krug je plamenova oko Sivina lika. Prema Arunachalamu
to je Prapava ili Omkara, simbol svih mogucih zvukova.®? 3 li aum smatra se izrazom
potvrde cjeline stvaranja, pri ¢emu A predstavlja budnost i cjelokupno svjesno iskustvo, U
stanje sna i snove, dok je M san bez snova, nediferencirana svijest, ne-iskustvo koje je
blaZzenstvo cjeline ili potencijalna svijest. Zajedno Cine transcendentno iskustvo u kojem
vrijedi jednakost atman = Brahman.®® Po Zimmeru je podrijetlo ovog simbola vjerojatno u
vidu unidtenja Rudra-Sive — no to unistenje, napokon, predstavlja oslobodenje iz samsare.%
On ¢itavu figuru cita kao 3 — zato $to predstavlja ukupnost svijeta i psihe u Cetiri stanja
svijesti (budnost, sanjanje, duboki san i bozanska svijest koja je tiSina).%®

Tiruvasi se tumadi i kao ples prirode kao materijalne i individualne energije. U djelu
Tiruvarutpavan filozofa Umapatija piSe: ,Ples prirode (prakrti) odvija se na jednoj strani, ples
znanja (jiana) na drugoj. Usredoto&i um u sreditu potonjeg.“% Sankara, filozof iz 8. stoljec¢a
koji je svjestan oblika Nataraje, opisuje tiruvasi kao mayu koja vodi k 1$vari, bogu, i upuéuje
nas k pranavi stazi blazenstva.” Ovdje se valja sjetiti da je prema Sankari maya Sakti
Tévare — moé pomocu koje bog stvara pojavni svijet u raznolikosti imena i oblika (nama-ripa);
maya je, dakle, princip samosvijesti i samoodredenja. I$vara sagledava tu raznolikost imena
i oblika i dalje pri tom poimljuci jedinstvenost u njenoj osnovi — §to znadi da je I$vara saguna
Brahman, Brahman sa svojstvima, vrhovni subjekt za kojega je Citavo postojanje objekt.
Bica koja pripadaju tom postojanju, medutim, proizlaze iz maye - $to znaci da nisu ni sat
(postojec¢a) ni asat (nepostojeca): s empirijskog gledista nisu asaf, a s gledista Brahmana

nisu sat. Sva ta biéa ipak upuéuju na Iévaru, jer sve je, napokon, dio boga.% Za firuvasi

92 Sivaramamurti: Nataraja in Art, Thought and Literature, str. 26.

% Atman = Brahman je jednadzba na koju se moze svesti temeljna filozofska predodzba upanisadi. Atman predstavlja
unutarnje sopstvo, a Brahman uzrok univerzuma, ono $to izvire spontano iz sebe, pa prema tome i ¢itav vidljivi univerzum. Dok
je Brahman objektivan i prema tome hipotetiCan i ne nuzno izvjestan, dakle ne-duhovan, afman nema te nedostatke ali je
konacan i tako ne moze predstavljati Citavu stvarnost. Jednaenjem dva pojma jednaci se vanjska i unutarnja stvarnost -
mogucdi izvor univerzuma postaje pozitivna izvjesnost u shvacanju da je izvor istovjetan vlastitom sopstvu. Dobiveni tre¢i pojam
(atman-Brahman) tako je duhovan, beskonacan i neosporan, ¢ime se premoscuje jaz izmedu prirode, Covjeka i boga. (prema
Hiriyana, Osnove indijske filozofije, str. xx)

Zbog postignute jednakosti ova se dva pojma sve CeS¢e koriste kao sinonimi. Brhadaranyakopanisad opisuje atman kao
svjetsku dusu, ne€utog slusatelja, nespoznatog spoznavatelja (BU III. viii. 8, 11); valja ga slaviti kao sebe jer se ispoljava u
vlastitoj aktivnosti (BU . iv). Isti tekst navodi da je atman antaryamin — unutarnji temelj, vodi¢ (BU lll. vii). (prema Macdonell, A
History of Sanskrit Literature, str. 185.-188.) Zgodno je napomenuti da Anfaryamin u bhaktju postaje popularni pridjevak
osobnog boga.

% Zimmer: Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, str. 154.

% Zimmer: The Art of Indian Asia - I's Mythology and Transformations, Vol.l, str. 123.

% Prema Coomaraswamy: The Dance of Siva, u The Dance of Siva, str. 77.

9 Sankara: Suvarnamalastotra 12, prema Sivaramamurti: Nafaraja in Art, Thought and Literature, str. 26.

% Hiriyana: Osnove indjjske filozofjje, str. 291.-293. NaZalost, Hiriyana ne donosi reference iz djela samog Sankare, tako da se

ovdje, s dopustenjem mentorice, oslanjam na stru¢nost autora navedenog teksta.



vrijedi isto: to je priroda ili univerzum kojega svaki detalj, svako individualno postojanje,
upuéuje na I$varu - tako da je rije¢ o pozitivnom i sintetickom prikazu istovremeno

imanentnog i transcendentnog.

Siva je, dakle, srsti, sthiti i samhara — stvaranje koje se $iri poput kruga plamenova iz
zvuka njegova bubnja, odrzavanje i zastita obeéana abhaya-mudrom, i uniStenje koje
proizlazi iz ognja. Siva je tirobhava i anugraha - onaj koji desnom nogom stoji u svijetu
oblika i stvara mayu ovijajuc¢i duSu u tijelo prilikom rodenja, i onaj koji unistava mayu
skidaju¢i veo neznanja s ociju poklonika. Sve se te aktivnosti izrazavaju i simultano (u
svakom trenutku postajanja u mnogim pojedinim oblicima) i u slijedu (u razdobljima stvaranja
i uniStavanja univerzuma). Donja lijeva ruka u gaja-hasti povezuje cjelinu od prve tri i cjelinu

od druge dvije. Onaj koji dozivi tu povezanost, dozivljava i mir.%°

Napokon, valja naglasiti dvije glavne suprotnosti Citava lika: dok su udovi u
neprestanom pokretu vjeCni ples stvaranja i uniStavanja oblika, glava je potpuno spokojna,
nepomicna. Lice boga smireno je u transcendentnoj izolaciji, osmijeh mu odaje blazenstvo
utonuéa u sebe sama. Ta napetost izmedu plesa i smirenosti lica je napetost izmedu
vje€nosti i vremena, Apsolutnog i Fenomenalnog, afman-Brahmana i maye — izmedu
transcendentnog i imanentnog. Ni jedno zasebno nije potpuno; navedene suprotnosti ovise

jedna o drugoj i sustinski su jedno, na isti nacin na koji su jedno i Covjek i bog.!%0

To potvrduju natpisi dinastije Pallava koji ga opisuju kao Citramayu — slobodnog od
iluzije, pa opet mnogolikog u iluziji; bez kvaliteta, ali opet onog koji izrazava sve kvalitete,
samopostojeceg i bez premca, koji nema gospodara ali je gospodar sviju.'® Njegova je
maya flila — igra u kojoj bog stvara i razara univerzum, ples evolucije i involucije koji stvara

iluzije postajanja i nestajanja.102

% Zimmer, Myths and Symbols in Indian Art and Civilization,. cit., str. 155.

100 Zimmer, op. cit., str. 155.-156.

101 Epigraph. Ind. 10, 8, prema Sivaramamurti: Nataraja in Art, Thought and Literature, str. 28.

102 Sivaramamurti, op. cit., str. 28.



Slika 9: Nataraja, hram Tiruvalankatu,

dinastija Cola, 11. st., Madras Museum,

detalj

Skladnost suprotnosti Natarajine prirode istom ujedinjuje sve vidove Sive kao /iige s
jedne strane, i sve ostale, aktivne vidove s druge. Jer ikona Nataraje ukljuuje u sebi i
Ardhanarisvaru, Candrasekharu, Gangadharu;'% osam vrsti cvjetova oko njegova vrata
(astapuspika) simbolizira ga kao Astamdrtija,'®* lubanja i praporci oko gleznja kao
Bhiksatanu; on je, kao $to ¢e se vidjeti iz mita, i Kamesvara i Yogesvara, arhetipski isposnik i
arhetipski plesa€ — potpuna mirno¢a i potpuna aktivnhost. On je Mahakala - vje¢nost;
mahayuge su udarci njegovih stopala.’® Sama je ikona, dakle, simbol apsoluta, simbol
slozen od mnogih elemenata koji opisuju njegovo slozeno, u-sebi-suprotno a opet skladno,

djelovanje.

Ova slika, kao i Sankarina advaita, ne staje sasvim ni na stranu iluzije ni na stranu
stvarnosti. Svijet jest stvaran, jer je manifestacija Sive; no iz perspektive sredita, postoji

samo cjelovitost apsoluta.

103 Sivaramamurti, op. cit., str. 81.

104 Sivaramamurti, op. cit., str. 88.

105 Sjvaramamurti: Nataraja in Art, Thought and Literature, str. 88.



|z perspektive razuma, rije€ je o paradoksu; za svijest koja obuhvaca, o Citavoj istini.

4. NATARAJA U HIMNAMA SIVISTICKIH PJESNIKA
4.1. ZACECI IDEJE NATARAJE U TAMILSKOJ KNJIZEVNOSTI

Ples je u tamilskoj kulturi igrao viSestruku i zna€ajnu ulogu. Iz zapisa iz razdoblja
klasi¢ne tamilske poezije Carikam (200. pr. K — 300. po K) jasnha je vaznost plesa u obredu,
kao i to da je njime obiljezavana svaka emotivno znacajna zivotna situacija. Ples je posebno
vazno obiljezje boga Murukana i njegove druzice Valli; ples njeguju ratnici i plemenski vode,

kao i kraljevi na bojnom polju u ¢ast Murukanove majke, bozice rata Korravai (ona koja ubija)



i Mayona, tamnoputog boga pastira kojemu paralelu unutar sanskrtske tradicije mozemo
pronaci u Krsni. Postoje grupni plesovi, solo plesovi, orgijasti¢ki plesovi zaposjedanja (veri),
plesovi transa i ratnicki plesovi. Svi pojmovi plesa proizlaze iz tamilskog korijena atu-, atal -
kretati se, njihati se, plesati. Tako je ples affam, a igra (san. /ia) vilaiyatu, vilajyattam 1% - a

Nataraja, bog plesa koji stvara i unitava u boZzanskoj igri, u plesu, je Atavallan.

Zvelebil smatra da se poceci ideje Nataraje mogu naci u kasnim tekstovima klasi¢ne
tamilske knjizevnosti Carikam — u zbirci Kalittokai— i u postklasi¢noj tamilskoj knjizevnosti — u
epu Cilappatikaram.'®” Uz Sivu se posebno vezu tri plesa: kofukotti, pantararikam i kapalam.
Sva se tri opisuju u zbirci Kalittokai; dva od ta tri opisana su u Cilappatikaram. Zvelebil
smatra da se opis Sivina plesa u zbirci Kalittokai moze shvatiti kao prvi opis Nataraje u
tamilskoj knjizevnosti,’%® no to je misljenje podlozno dvojbi. lako opis plesa sadrzi neke
elemente Nataraje, navedenih je elemenata premalo da bi ih se nedvojbeno shvatilo kao

Nataraju.109

Zvelebil tvrdi da je kult Sivina plesa u Cidambaramu kanoniziran u 7. stoljeéu,
argumentirajuci tu tvrdnju pjesmama Sivistickog pjesnika Appara (oko 580. — 650.)."° No
valja istaknuti da ovdje jo$ nije rije€ o kanoniziranom Nataraji, ve¢ tek o kanonizaciji kulta
Sivina plesa. Padma Kaimal istite da bhakti himne iz 7. i 8. stoljeéa pri opisivanju Sivina
plesa ne spominju krug plamenova, uzdignutu nogu, rasprSenu kosu i pojas, kao ni
Apasmaru. Pored toga, iste pjesme Sivi pripisuju atribute koje Nataraja nema: trubu, zdjelicu
za pro$nju nacinjenu od lubanje, vrat $to blista od plava otrova — iz ¢ega zakljuCuje da te
himne ne govore o Nataraji.'" Sam Zvelebil navodi da Appar smjesta ples u Cirrampalam,
malu dvoranu, a Sivu zove jednostavno Ampalakkittan, plesa¢ u dvorani''2 - $to znadi da jo$
nema govora o Nataraji ni kasnijem sanskrtiziranom pojmu Cidambaram. 1z ove Apparove

pjesme:

,On je ucen u Svetom Znaniju: on drzi bubanj u ruci;

106 Zyelebil, op. cit., str. 34.

lo7 Cilappatikaram je najstariji tamilski ep (oko 450. po K). U njemu nalazimo opise jedanaest plesova, svih vezanih uz pobjedu
nekog bozanstva. Ep donosi nekoliko opisa Sivina plesa, iz ega je odito da su u vrijeme nastanka epa kult plesa i kult Sive
usko povezani, te da ve¢ u 5. st. postoje znaCajke buduéeg Nataraje. Nalazimo opise njegove kose, bubnja, silovitosti, pobjede
nad neprijateljima (Zvelebil, op. cit., str. 34.-35.) — ali nigdje se ne govori poimence o Nataraji, a mnogi elementi koji se uza nj
vezu nedostaju.

108 Zyelebil, op. cit., str. 34.-35.

109 Autor Nallantuvanar (350. — 400.) je u zbirci Kalittokai naveo, izmedu ostalog, i jednu strofu zazivanja Sive. | ovdje su
prikazana tri plesa, a neki elementi plesaca upucuju na Nataraju: bozica koja ga promatra i po €ijoj mjeri ritma pleSe, koza tigra,
vijenac konrai cvjetova (Cassia) oko bozjega vrata. (Zvelebil, op. cit., str. 35.-36.)

110 Zvelebil, op. cit., str. 41.
Kaimal, op. cit., str. 394.-395.

Zvelebil, op. cit., str. 41.

111

112



Mjesec mu sja ponad glave;
On je Gospodar koji uklanja poteSkoée onih koji ga Stuju.
U Maloj dvorani u Tillaiju on pleSe s vatrom

| proizvodi zvuk zvececim praporcima oko gleZznjeva.“113

moZe se samo zakljuéiti kako je Siva, plesaé, u 7. stolje¢u vezan uz Tillai i to da nosi
neke atribute buduéeg Nataraje — koje, medutim, nose i drugi vidovi Sive (Candrasekhara,

Bhiksatana s praporcima oko gleznjeva).

Cini se da je prvi tekst koji zapravo govori o Nataraji 7irumantiram autora Tirumalara.
Strucnjaci se ne slazu oko datiranja ovog djela; po Zvelebilu nastalo je vjerojatno izmedu 7. i
9. stoljeéa. Poglavlie naslovljeno Tirukkdttut taricanam sadrzi 84 strofe posveéene Sivinom
plesu (9. fantra, strofe 2674-2758). Ovdje se Sivin ples prikazuje kao uvijek prisutan —

gdjegod i kadgod da se bog manifestira on pleSe. Ovaj je ples peterostruk:'4

1. civanantakkatu - ples blazenstva koji promatra Tiruvarul Civakami — Sivina

Parasakti
2. cuntarakkutu - ples ljepote koji se izvodi u Tillaivanamu
3. porpatikkitu - ples Zlatnog Gospoda — koji izvodi Sivalinga s pet lica
4. porrillaikdattu - ples u Zlatnom Tillaiju — fandava u Tillai-Cidambaramu.

5. arputakkdttu — ples zaCudnosti — koji se pleSe izmedu obrva poklonika kao

utjelovljenje petoslozne mantres

Ovaj se peteroslozni ples izjednaCava s paricaksarom — najsvetijom mantrom 116
Sivizma koja je kanonski dio 7irumantirama. NaglaSena je vaznost plesa u Tillaiju, Sto, tvrdi
Zvelebil, pokazuje da je Siva u to doba veé bio vazan dio kulta u Cidambaramu. On smatra
da su ikonologija, kao i njeno filozofsko tumacenje, u ovo doba vec¢ u potpunosti oblikovani —
iz &ega se &ini da su Tirumilar i kult Sive u Cidambaramu istovremeni.!'” No kanonizacija u
ovom tekstu i dalje nije sigurna: Padma Kaimal nagladava da se u 7irumantiramu Apasmara

prikazuje kao uzasno bice s osam ruku, sto je suprotno mirnom liku patulika u kanoniziranom

13 Srinivasan, Sh., op. cit., str. 436.

14 Zvelebil, op. cit., str. 36.-37.

15 Zvelebil, op. cit., str. 37.

M8 Mantra na sanskrtu doslovno znagi worude misljenja“; to je formula koja sluzi usredoto€enju uma, a moze se sastojati od
jednog sloga (kao $to je aum) ili Citave reCenice. Postoje hinduisticke mantre, buddhisticCke mantre, mantre posvecene
odredenim boZanstvima ili namijenjene odredenom cilju. Parcaksara— petoslozna mantra o kojoj je konkretno rijeg, glasi Sivdya
namah - pozdrav Sivi.

ur Zvelebil, op. cit., str. 37.



prikazu Nataraje."® U himni Sto ¢e biti navedena kasnije plesa¢ nema Cetiri, ve¢ osam

ruku.1®

Usprkos tome Tirumular pjeva o Nataraji. 7irumantiram, pored ostalog, navodi: ,, 7uff -
bubanj Arana (= Hara, Siva) je stvaranje (farram, postajanje, otkrivanje); (gesta koja)
uzrokuje mirnoCu (= abhaya) je odrzavanje (tifi = sthiti); u vatri (anki = agni) Arana je
razorno unistenje (carikaram = samhara); u nepomicnom stopalu Arana skriva se Zakrivatelj
(tirotgyi = tirodhayin);, uzdignuta noga Arana je blagoslov (anukkirakam = anugraha).“120
Zvelebil po ovom svom prijevodu zakljuCuje kako je to nesumnjivo opis ananda-tandave.

Jedino $to se ne spominje je danda-hasta - vjerojatno kao nepotrebna upravo u ovoj strofi. 2!

Kao dokaz da se Nataraja Stovao u Cidambaramu ve¢ u vrijeme dinastije Pallava
(300.-888.) Srinivasan navodi T7iruvacakam autora Manikkavacakara: ,Slavimo Plesaca
(kuttan) koji u dobroj dvorani Tillaija pleSe s vatrom, koji se igra (vilaiyatu) stvarajudi,
unistavajuéi, ovo nebo i zemlju i sve ostalo.“122 Zvelebil uodava da Manikkavacakar Sivu slavi

u dvorani srca — tek ga povremeno smjesta na konkretno mjesto kao plesaca u Tillaiju.'23

Ovog autora tradicija smjeSta u 5., a dosta stru€njaka u 9. stoljece.'?* Kako bilo,
Srinivasan istiCe da tekst vec prije 10. stolje¢a, i prije razdoblja dinastije Cola (848.-1279.),

ukazuje na specificnu mayu Nataraje koji u igri uniStava i stvara.'?> Ako je to¢no da su ovaj i

18 Kaimal, op. cit., str. 394.

119 Tirumdlar: 7irumantiram, 9. tantra, Tirukdttu Darsana, prema Coomaraswamy: The Dance of Siva, u Rao: Elements of Hindu
Iconography Vol I, str.240.-241.

120 7irumantiram 1X, 8.2753, prema Zvelebil, op. cit., str. 39.

121 Zvelebil, op. cit., str. 40. Pod ,nepotrebnim” pretpostavljam da Zvelebil misli na to da je tekst usredotoCen na sazeto
izlaganje pet aktivnosti Nataraje; svaka je aktivnost vezana uz to¢no odreden atribut Nataraje, Sto se teSko moze shvatiti kao
slu€ajnost. Ako se paricakriya shvati kao tema teksta, tada je ruka u danda-hasti koja (samo) ukazuje na vec prikazanu
anugrahu, doista nepotrebna.

122 Srinivasan, Sh., op. cit., str. 444.

123 Zvelebil, op. cit., str. 42.

2% 1bid. Prema Jezi¢u, medutim, moguce je da je Manikkavacakar zivio u 7. stoljecu kao ministar kralja Pandya Arimardane.
(Jezi¢: Brahmanizam/Hinduizam, u Istocne Religije, str. 67.) No ovdje nije naglasak na to€nome stoljecu ni o to€noj dinastiji vec¢
o tome da je pjesnik Zivio svakako prije dinastije Cola, u vremenskom rasponu viadavine dinastije Pallava. Cak i ako je pjesnik
zivio u 9. stoljecu, teSko da se moze vezati uz dinastiju Cola, buduc¢i da je Nataraja postao zastitinik dinastije tek u 10. stoljecu.
(Kulke i Rothermund: A History of India, str. 146.)

125 1bid. Moze se spomenuti da Padma Kaimal smatra da je izvorni znac¢aj Nataraje imao naglaseno obiljezje famasa (U filozofiji
Samkhye, jedne od indijskih filozofskih Skola, prakrti materija ili priroda, posjeduje tri vrline ili svojstva - gune: rajas (svjetlost,
stvaranje), sattva (duh, dobrota) i Zamas (uniStenje, tama).) Zaklju€uje to iz njegove poze - ruke raSirene u krugu, niski ¢uc¢anj —
Sto je polozaj snage slic¢an onima koji zauzimaju bozanstva uniStenja kakvo je Camunda. Nadalje, bhujangatrasita-karana i
sama nosi obilieZje tamasa. Zmije i lubanja atributi su koji se u ranijim prikazima Sive redovito veZu uz Bhairavu, dakle Sivino
lice bijesa i unistenja — a vezu se i uz Sivu koji kao prosjak proklet od Brahme kojem je odsjekao petu glavu luta po
spaljivalistima tijela premazan pepelom, smije se, plade i plee u divliem plesu ($to je Siva u vidu Bhiksatane). Kaimal smatra da
se, ako se ovo uzme u obzir, bubanj Nataraje moze tumaciti kao bubanj u koji udara ritam tom plesu na spaljivali$tu, zmije (Cak i

ona od koje uzmi€e uzdizu¢i nogu, izgubljena u kasnijim prikazima) mogu biti Zivotinje koje obitavaju na tom zloglasnom mjestu,



prethodni tekst nastali u 9. ili do 9. stolje¢a, tada je rije€ o prvim pravim prikazima Nataraje u
tamilskoj knjizevnosti, koji se k tome slazu s novim datiranjem prvih ikona Nataraje koje je

predlozila Sharada Srinivasan.

4.2.  ZNACAJ NATARAJE U HIMNAMA SIVISTICKIH PJESNIKA

U kasnijim tekstovima tamilskog Sivizma opisi Nataraje nose sve karakteristike
kanonizirane ikone i tumace se na danas poznati nacin. (Ovdje se mogu spomenuti veliki
SivistiCki pjesnici koji pjevaju o Nataraji: Pattinattatikal iz 10. stolje¢a, Nampi Antar Nampi,
10/11.st., Cékkilar iz 12. stoljeca.'?6) Ananda-tandava dobiva prednost pred svim ostalim

oblicima plesa. On se opisuje u detalje i filozofski razraduje. Navest ¢emo nekoliko primjera:

Manavacakam Katanar u 17. stoljecu pjeva:

,O sine moj, poCuj: Vrhovna inteligencija pleSe unutar duse, oblikovana zvukom ya, a

oblikom sastavljena od pet slogova Ci-va-ya-na-ma, u svrhu oCis¢enja nasih grijeha.

Pocuj sada kako se ples izvodi! U svetom stopalu Sto pleSe je na, u pupku njegovom

ma, u njegovim snaznim ramenima ¢j, u licu mu v4, u pramenu ya.

Ruka §to drzi futi je ci; ispruzena ruka je v&, abhaya je ya, ruka Sto drzi oganj na;

stopalo Sto gazi Muyalaku ma.

Divan vatren Iuk (#iruvaci) je orikaram; aksara od Orikarama nikad odvojena
ispunjavajuca krasota; ovo je ples gospodara Cidambarama. Oni koji su se oslobodili
svog sebstva (akarikaram) ovo razumiju. Razumijevajuéi, oni ostavljaju svoja tijela iza

sebe.
Stvaranje (torram) se uzdize iz bubnja (tuti). Zastita (#f;) slijedi iz ruke nade. |z ognja
(ariki) slijedi unistenje (carikaram). 1z cvjetne stope polozene slijedi stabilnost (drram).

Cvjetna stopa uzdignuta pruza oslobodenje (mutti).

lubanja se moze vezati uz kosti leSeva, a plamenovi oko njega mogu biti plamen pogrebne lomace. (Kaimal, op. cit., str. 401.-
402.) Ona smatra vjerojatnim da je Siva Nataraja izvorno predstavljao razorni znacaj Sive, dakle ples unistenja, te da je upravo
zato postao amblem dinastije Cola koja je tezila osvajanju, tj. uniStenju neprijatelja. (Kaimal, op. cit., str. 404-405.) No gore
navedeni citati iz 7irumantirama govore o bozanskoj igri, 0 paricakriyi i blagoslovu oslobodenja, a ¢ak i raniji Sivisti¢ki pjesnici
(primjer je navedena Apparova pjesma) govore o bogu koji voli svog poklonika i pomaze mu. Osim toga, ¢ak i najranije ikone
koje Sharada Srinivasan smjeSta u dinastiju Pallava nose osmijeh koji govori o blazenstvu. (Srinivasan, Sh., op. cit., str. 446.).
Sve se to &ini kao dovoljan dokaz protiv ideje izvornog znadaja Nataraje kao Bhairave, upuéujuéi prije na to da je Siva od
Cidambarama i prije no $to je postao kanonizirani Nataraja bio kozmicki plesa¢. No ¢ak i kao kozmicki plesa¢ Nataraja u mitu
pleSe ples pobjednika i apsolutne moci. Ako je dinastija Cola trazila zastitnika koji simbolizira mo¢ i pobjedu, ¢ini mi se da je
njegov znacaj u mitu dovoljan, te da nije potrebno nalaziti argumente za njegov moguéi izvorni razorni znacaj.

126 Zvelebil, op. cit., str. 43.



Ovim sredstvima Na$ Otac rasipa (uigri) tamu Maye, spaljuje (cuftu) nit karme, gazi
(amukki) malam (= anava), rasipa ljupkost, (arul tan etuttu)i s ljubavlju uranja dusu u

ocean blazenstva (ananta vari). Ovo je priroda plesa.

Tihi mudraci, uniStavajuci tri vrste male, ustanovljuju se tamo gdje su njihova sebstva

unistena. Tamo oni svijedoCe svetom plesu Sabhanathe (gospodara dvorane, op. a.)

Ciji je sam oblik ples.

Jedan koji je iza misli i govora milostivo uzima oblik sastavljen od paricaksare
(petoslogovne manitre) u plesnoj dvorani Parasakti, kako bi bio viden od svoje
druzbenice Ume, Haimavati. Oni koji vide tajnovit ples nikada ne ugledaju novo

rodenje.“127

Njegov suvremenik Kumarakuruparar to izrazava na sljedeci nacin:

,O gospodine! Tvoja ruka Sto drzi sveti bubanj nacinila je i dovela u red nebesa i
zemlju i bezbrojne duse. Tvoja uzdignuta ruka §titi raznovrsne zive i nezive svjetove. Svoje
sveto stopalo $to stoji na tlu pruza obitavaliste umornoj dudi sto se hrve u mukama karme.
No tvoje uzdignuto stopalo pruza vje€no blazenstvo onima koji ti pristupaju. Ovih je pet

djelovanja doista tvoje djelo.“128

Interpretacija ananda-tandave najceSce se ograni¢ava na ve¢ navedena tumacenja.
Primjer toga je Thayumanavar, fillozof iz 18. stoljeéa, koji ovako opisuje Sivu: ,O ti koji pleses
ples blazenstva (ananda-tandavam) u dvorani svijesti (citsabhg)!“ Cidambaram -
Pundarikapuram — lotos je srca predanog vjernika na kojem plese Siva. Drugim rije¢ima, ovo
je ples radosti duSe unutar sebe same, pri ¢emu se istiCe vaznost unutarnjeg iskustva ili polja

svijesti naspram vanjskog svijeta.!2°

Pojedini tekstovi, medutim, proSiruju sliku ili je povezuju s ranijom tradicijom. Tekst
Sritattvaniadhi opisuje sedam Sivinih t3ndava prva od kojih je dnanda-tandava. Svih sedam
ima kultni lokalitet i simbolizira jednu od pet aktivnosti bozanskog (parica-krtya, aintolil), a
moze ih se gledati i kao uspon kundalini sakti 30 iz muladhara cakre do sahasrara cakre, $to
simboli¢ki predstavlja proces stvaranja koji se kre¢e od evolucije prema involuciji. Prvih pet
cakri pokriva Sivinu tirodhanu kroz srsti sthiti i pralayu (tj. zakrivanje svijesti putem

stvaranja, odrzavanja i uniStavanja svijeta oblika) rastoCujuci pritom korak po korak pet

127 Manavacakam Katanar: Unmaivilakkam - Svijetiljka istine, 1245. strofe 32-39, prema Zvelebil, op. cit., str. 44.

128 Kumarakuruparar: Citamparamummanikkovai, prema Sivaramamurti: Nataraja in Art, Thought and Literature, str. 21.

129 Sivaramamurti, op. cit., str. 22.

130 Kundalini Sakti je pojam iz tantrickog brahmanizma koji oznacava energiju suptilnog tijela sklupéanu u dnu kraljeznice.
Uzdizanjem kundalini sakti kroz sedam cakri — energetskih srediSta koje predstavljaju neku vrst anatomije suptilnog tijela — i
kroz kanale koji teku uzduz ki€me (nadi, konkretno susumna, ida i pirigald) postizu se viSa stanja svijesti, vrhunac ¢ega je

stapanje s bozanskim.



tanmatri’3’ i pripadaju¢e bhdte (okusa, mirisa, oblika, dodira i zvuka). U Sestoj cakri (ajha-
cakra) donosi se odluka ide li se nazad u evoluciju ili se napreduje u involuciju. Ovo
simbolizira drdhva-tandava gdje se Siva natjede sa Sakti - ili evolucija s involucijom. Kada
stvaranje dosegne sedmu cakru, dostize se blazenstvo, tj. stvoreno se stapa s apsolutom u
ananda-tandavi, dok se u sahasrara cakri dostize iskustvo sat-cit-anande (trojstvo bitka,

svijesti i blazenstva koje karakterizira bozanski apsolut).132

Gore navedeno tumacenje vrlo je vjerojatno tek jedno od mogucih znacenja
dosegnutih kroz vrijeme uslijed filozofskih spekulacija. Svi se autoriteti, medutim, slazu da je
ananda-tandava jedan od sedam fandava, da se odvija u Zlatnoj dvorani Cidambarama te

da je jedini ples koji predstavlja svih pet aktivnosti Nataraje (paricakriya).'33

No vec¢ i rani tekstovi poput vec citiranog Tirumualarova T7irumantirama sadrze
filozofska tumacenja sa snaznim elementima $aktizma. Dio Tirumantirama pod naslovom

Tirukattu Darsana (Vizija svetog plesa) zbori:

,Njegov oblik je posvuda: sveprozimajuéa je njegova Siva-Sakti:
Cidambaram je posvuda, posvuda je njegov ples:

Jer Siva je sve i sveprisutan,

Posvuda se Sivin skladan ples razotkriva.

Njegov peterostruki ples je oblik sakale i niskale

Njegov peterostruki ples njegova je paricakrtya (pet aktivnosti):
Svojom milo$¢éu on €ini pet aktivnosti

To je sveti ples Uma-Sahaye.

On plese s Vodom, Vatrom, Vjetrom i Akasom

Tako nas gospod zanavijek pleSe na dvoru

Vidljiv onima koji prelaze preko Maye i Mahamaye

Na$ gospod pleSe svoj vjecni ples.

Oblik Sakti sav je blazenstvo (dnanda)-

To ujedinjeno blazenstvo tijelo je Umino:

Ovaj oblik Sakti $to se uzdize u sakali

| ujedinjuje dvojstvo plesa.

Njegovo tijelo je dkasa, tamni oblak u njemu Muyalakan

Osam cCetvrti njegovih je osam ruku,

Tri svjetla njegova su tri oka

B ranmatre suu filozofiji Samkhye neposredni uzroci elemenata (bhdta)

132 Zvelebil, op. cit., str. 3-4.

133 Zvelebil, op. cit., str. 4.



Tako postajuci, on pleSe unutar naseg tijela kao Dvorane.“134

Buduc¢i da navedeni tekst specificno spominje pet aktivhosti, Zvelebil smatra da je
Tirumantiram u svakom slu€aju suvremenik, ako ne i prethodnik Cidambaramahatmye, te
da se u njem sasvim sigurno govori o plesu Nataraje.’35 ,Promotrite homologiju®, kaze
Zvelebil: ,univerzum (dkasa, tamni oblak, osam Cetvrti, tri svjetla — sunce, mjesec, vatra) =
Siva (njegovo tijelo, Muyalakan, osam ruku, tri oka) = nase tijelo; a sve to jest jedina Dvorana
Natarajina plesa.“13¢ Upravo ta homologija univerzuma, boga i ljudskog tijela srediSnja je
karakteristika tantrickog brahmanizma.

nepodjeljivo), pojmova koji se vezu uz Sivu jo$ od vremena upanisadi. Rijeé je o opisu
silaska boga iz apsoluta u materiju, iz nepodjeljive cjeline u mnostvo oblika koje je svijet.'3”
To se tumacenje nastavlja u dgamama, gdje se silazak boga u antropomorfni oblik naziva
redom: niskala (bezobliéni apsolut), sakala-niskala, sakala.'’® Kala je pojam koji u filozofiji
oznadava ud, ¢lan ili oblik. U tradiciji Saiva-siddhante (prema kojoj se vr$e obredi u
Sivistickim hramovima dinastije Cola) niskala se naziva i faftva (istina, stvarnost, takvost) i
poistovjeéuje s Para-Sivom; sakala-niskala se naziva i prabhava (moé) i poistovjeéuje sa
Sadasivom; a sakala je tand ili marti, tijelo ili oblik boga — bog u razumljivom obliku. Sakala

je nesaznatljiv: nema oblik, granicu, poCetak ni kraj, ali sadrzi sva bi¢a i sve oblike i

134 Tirumdlar: 7irumantiram, 9. tantra, Tirukdttu Darsana, prema Coomaraswamy: The Dance of Shiva, u Rao, op. cit., str. 240.-
241.

13 Zvelebil, op. cit., str. 39.

136 Zvelebil, op. cit., str 38.

137 ve¢ Mahanarayanopanisad govori o trostrukoj prirodi Rudra-Sive, koji je ,Purusa, Veliko Bice... svo postojanje, sav vidljiv
svijet, mnogostruko roden i ono Sto biva rodeno”. (Mahanargyanopanisad 293, prema Srinivasan, D. M.: Many Heads, Arms
and Eyes: Origin, Meaning and Form of Multiplicity in Indian Art, str. 117.)

Tijek radanja slijedi odozgo prema dolje: (Srinivasan, D. M., op. cit., str. 119-121.)

1. linga — ontoloSki simbol za nevidljivi apsolut. On je vjeCna punina stvaranja, jer /iriga sadrzi bozje sjeme ili sustinu kojom
stvara oblike. Svetasvataropanisad, prvo djelo koje govori o osobnom bogu, navodi /rigu kao 'znak' — nesto niti sasvim
nematerijalno niti sasvim materijalno — Sto /irigu  €ini suptiinom materijom, prvom manifestacijom boga, simbolom
sposobnosti bozanstva da stvara oblike.

2. mukhaliriga — simbol samootkrivenja. Mukha moze znaciti 'glava’ ili 'prvi element kada jo$ tijela slijedi'. On, dakle,
simbolizira rodenje boga, prvi element boga koji se odvija iz kozmicke suptilne tvari, /irige. No priroda Sive je peterostruka
— 8to u jeziku simbola znaci da obuhvaca tvarni svijet (simboliziran brojem Cetiri) i transcendira ga (5to je broj pet). Simbol
koji oslikava ovu cjelovitost je paricamukhaliriga koji sa svojih pet lica predstavlja punu prirodu bozanskog. Mukhaliriga je
dakle simbol namjere, boga koji se poceo razotkrivati.

3. puni antropomorfni oblik — simbolizira zavrSeno stvaranje, potpuni prelazak iz moguénosti u zbiljnost. (Srinivasan, D. M.,
op. cit., str. 231.-234.)

Liriga je, dakle, ve¢ u vrijeme upanisadi simbol potencije — ali ne potencije u strogo seksualnom smislu, ve¢ metafizickom:
rije€ je o punom prikazu slijeda moguénost-namjera-zbiljnost.
138 Srinivasan, D. M., op. cit., str. 271.-272.



aktivnosti.'3® Sakala-niskala je bindu - kaplja, znak ili sjeme koje se manifestira pri novom
stvaranju samsare,; novi svijet je nova prilika za oslobodenje onima koji se nisu ocistili od
karma-male (prljavstine svojih djela).'0 Sakala je puni oblik boga — Mahe$a. Mahesa je
izravni vrsitelj djela stvaranja (srsti), odrzavanja (sthifj) i ponovnog upijanja (/aya), posljednje
od €ega je samo preciznije poimanje unistenja;'#" ima pet lica i Cetiri ruke, jedna od kojih je u
abhaya-mudri.™#? Kao vrSitelj djela Mahe$a se manifestira u /// kroz dvadeset i pet /ia-mdrtjja
(jedan od kojih je Nataraja), od kojih svaki ima po jedno lice, tri oka i Cetiri ruke.*3 [z Mahese
proizlaze svi ostali oblici boga, svi ostali bogovi i bi¢a. Slijed spustanja je odozgo prema
dolje, iz apsoluta u dkdsu u materiju, s time da glava izlazi prva.'* Svi hramovi Sive u
srednjem vijeku, istiCe Srinivasan, prikazuju ove tri faze manifestacije, od /rnge do

antropomorfnog boga,#® pri ¢emu Cidambaram nije izuzetak.

No ne sadrzi samo hram prikaze silaska boga iz transcendentnog u imanentno — sam
Nataraja prikaz je istog procesa koji Tirumudlar izravno opisuje. Nataraja je, iako muarti
Mahese, i sam apsolut - no takvo preuzimanje uloga i prerastanje vlastita izvora jedno je od
sredi$njih obiljezja Citavog brahmanizma. Nataraja je prikaz ciklickog procesa silaska iz
transcendentnog u imanentno i vracanja u transcendentno, §to se odvija u tri stupnja; on je

vje¢no postajanje koje se odvija putem pet aktivnosti.46

RijeC je, dakle, o neprekinutoj tradiciji misli koja je u svom temelju metafiziCka — iako
se s vremenom nadograduje i upija nove elemente. Lik Nataraje i misao koja ga prati spoj je
monistiCke filozofije ypanisadi, jednacenja mikro i makro kozmosa tantrickog brahmanizma i
bozanske igre (/la) Kkarakteristicne za bhakti. ,VjeCni ples postaje njegova igra“, kaze

Tirumalar — a igra je proces svijeta.#4?

139 Rao, op. cit., str. 361.-362.

140 Rao, op. cit., str. 371.
141 .
Rao, op. cit., str. 368.
Rao, op. cit., str. 379.
143 .
Rao, op. cit., str. 369.
1% Srinivasan, D. M., op. cit., str. 271.-272.
145 Srinivasan, D. M., op. cit., str. 273.

142

146 0d vremena Veda do tradicije agama parficamukhaliriga zamijenjena je peterostrukim plesom; oboje su paricakriya, koja je
obiliezje Sive jos otkako je prvi put postavljen kao apsolut u upanisadima. Pet lica lirige predstavlja pet aktivnosti Sive: &etiri
vezane uz svijet oblika (stvaranje, odrzavanje, uniStavanje, ovijanje u veo maye) i peta koja isti svijet transcendira (oslobodenje
— moksa ili anugraha). Pored toga, Mahanardyanopanisad navodi vid Sive koji se naziva Paficanana — Petodahi. Ovaj
antropomorfni vid ima pet lica od kojih Cetiri gledaju na Cetiri strane svijeta, dok je peto okrenuto uvis i predstavlja zenit. Pet lica
ima svoja imena i svoje pridruzene aktivnosti: Sadyojata je srs#, Vamadeva sthiti Aghora samhara, Tatpurusa tirobhava, a
Sadasiva moksa ili anugraha. lako su lica nabrojana zasebno, zajedno €ine silu koja stvara univerzum, vlada njime i upija ga
nazad u se; a buduci da je proces prisutan u svakom trenutku postojanja univerzuma na razini pojedina¢nog, €ine¢i jednu
aktivnost, nuzno Cini i sve ostale. (Margaret and James Stutley: A Dictionary of Hinduism: It's Mythology, Folklore and
Development 1500 BC — A.D. 1500, str. 216.-217.)

147 brema Coomaraswamy: The Dance of Siva, prema Rao, op. cit., str. 246.



No tesko da tu slozenost mozaika znacenja koje je Nataraja poprimio prestaje. Kao
iduéu stavku valja promotriti mit koji izranja iz puranskog brahmanizma i koji pokazuje sli¢nu

vrst promjene slike koja upucuje na znacenje kao i filozofska razina tumacenja.



5. MIT
6.1.  MIT O NATARAJI U CIDAMBARAMAHATMY]

Cidambaramahatmya je zbirka mitova i legendi vezanih uz Cidambaram, sakupljenih
i organiziranih izmedu 10. i 12. stolje¢a. Sastoji se od tri izvorno nepovezana dijela: legende

o Vyaghrapadi, legende o Patafjaliju i legende o Hiranyavarmanu.'48

Legenda o Vyaghrapadi. Vyaghrapada bijaSe sin velikog mudraca Madhyandina.
Kada ga je njegov otac poslao u Cidambaram da tamo provodi trapnju, u tamos$njoj je Sumi
tillaja naiSao na samostvorenog /irigu (linga svayambhd); Vyaghrapada mu je odao
postovanje i predao se trapnji. Nakon mnogo dana, ukazao mu se Siva Mahadeva s Umom
na biku, i mladi ga je isposnik zamolio da mu podari ruke i noge tigra, ne bi li sa vrhova
drveda sakupio najliep$e cvjetove za pgju.'*® Siva mu je Zelju usli$ao. Vyaghrapada se

kasnije ozenio sestrom mudraca Vasisthe koja mu je rodila sina Upamanyua.50

Jednom kada je Vyaghrapada bio udublien u yogu, ukazao mu se Siva u plesu
tandava. Zapanjen, Vyaghrapada ga je zamolio da mu otkrije sveto mjesto koje je pozornica
bozanskog plesa. Siva mu je otkrio da je to dvorana, sabha, u prostoru duha — cidambaram,
poznata i kao unutarnji grad ili Antahpura, Grad lotos-srca ili Pundarikapura, i Velika

Bozanska Sakti — Saktihmahatidivya. s’

Nadalje Mahatmya navodi mit o Daruvani, Sumi u kojoj su mudraci provodili svoju
trapnju zanemarujudi iskreno $tovanje Sive. Zeledi ih iskusati, Siva je do$ao u dotihu Sumu
u liku mladog isposnika (Bhiksatane), u pratnji Visnua kojem je nalozio da u liku prekrasne
kurtizane (Sto je Visnu u svojoj inkarnaciji kao Mohini) zavede rsjje. Dok je Visnu uzivao u
naloZenoj mu zadadi, Siva se pokazao pred Zenama mudraca, nag i bozanski prelijep, i
zaveo ih do jedne. No zakratko su mudraci shvatili Sivinu spletku; Zeljni osvete, pripremili su
zrtvu kojom su namjeravali ubiti drskoga boga. Iz ognja zrtve prvo je isko€io ogromni tigar i
sko¢io na Sivu — no Siva mu je noktom malog prsta odrao kozu i zaogrnuo se njome oko
pasa. Potom su ga pokusali ubiti trozubom - no Siva ga je, sasvim nepomuéen, uhvatio u
desnu ruku. Slijedila je antilopa, koju je Siva uhvatio u lijevu ruku. Potom su iz Zrtve izasle
brojne zmije — no Siva ih je s osmijehom omotao oko sebe kao ukrase. Vojska demona

poslana na njeg postade mu slugama, a jeziva lubanja ukras u kosi. JoS uvijek ljutiti, rsji

198 Zvelebil, op. cit., str. 48.

149 Pdja je u mladem brahmanizmu (takoder poznatom kao hinduizam ili bhaktj) dnevna poboznost koja se sastoji od obredne
ponude cije¢a, hrane, ghija (pro€isc¢eni maslac), vode i sl. Pg/a moze biti ku¢na ili hramska, pri ¢emu je posljednja, naravno,
slozenija; hramska pdja ukljuuje kupanje, odijevanje i ukraSavanje kipa bozanstva, ponekad i meditaciju. Pgja se takoder moze
ponuditi uglednoj osobi ili gostu. U svakom se slucaju za uzvrat prima blagoslov (@sirvad).

150 . .
Zvelebil, op. cit., str. 48.

151 Zyelebil, op. cit., str. 48.-49.



stvoriSe bubanj (san. damaru, ta. tuti), &iji je zagludujuéi zvuk trebao ubiti boga — no Siva ga
je uhvatio i zadrzao za se. Posljednji su iz zZrtve izaSli demonski patuljak Muyalakan i sazizugi
plamen, no Siva je plamen mirno uzeo u dlan i stao na demona slamajuéi mu vrat. Potom
stade plesati, i univerzum zadrhti - jer bio je to zestoki fandava ples. Visnua obuze uzas;
Parvati Sto se spustila u Sumu da svjedoéi plesu svog gospodara ispuni se strahom.
Preobraceni, njegovi neprijatelji padoSe mu pred noge, i on im podari jAana-drsti, uvid u
vrhovno znanje. Uskoro su plesali sa Sivom koji se smijesio, i sva im se stvorenja pridruzise

u univerzalnoj radosti plesa.152

Legenda o Patafjaliju. Visnu je éitav dogadaju ispri¢ao Sesi.'s3 Ispunjen Zeljom da
svjedo&i Sivinom plesu, Sesa se posvetio strogoj trapnji. Napokon mu se Siva ukaze i rece
mu: ,Zemlja i ljudsko tijelo nalik su jedno drugom; kao $to je srce srediste Covjeka, tako je
srediSte zemlje Suma Tilla; lubanja Zemlje planina je Meru,'%* glava joj je Kailasa,'®® usred
Cela lezi Benares, Kuruksetra su joj prsa, no lotos-srce joj je Cidambaram. U tom svetom,
Sistom sredistu je veliki /riga zvan Srimilasthdna. Na njegovoj juznoj strani lezi velika
dvorana (sabhg) zvana Ambara; u njoj ja Cinim (kr) svoj ananda-tandava ples, u toj dvorani
zvanoj Cidambaram, slavljen od sviju.“ Potom je naloZio Sesi da se odrekne svog tijela i rodi
se kao &ovjek, Patafijali. U Tillavani, obeéao mu je Siva, susrest ée Vyaghrapadu, te ¢e

zajedno svjedoditi njegovu plesu. 156

Tako i bjeSe. S vremenom im se pridruzilo tri tisu¢e brahmana koji su jednako Cekali
da ugledaju Sivin ples. Napokon se, nagovije$ten zaglunim bubnjanjem, nalik grmljavini,
Siva ukazao u Cidambaramu. Svima nazoénima podario je jiidna-drsti te zapo&eo plesati.
Promatrali su ga Parvati, Brahma, Visnu i svi bogovi. Poslije plesa Siva im je objasnio: ,Moje
je sjediste jAana (znanje, spoznaja). Sinonim (paryaya) jAiane je cit; a prostor (antara)
svijesti (cit) u obliku caitanye (svjesnosti) ova je ambara. Zato se ova ambara, $to je u
srediStu srca zemlje, a istom i u lotosu srca, malena (dabhra), bez mana, duboka ambara3,

zove Cid-ambaram.“157

182 7elebil, op. cit, str. 49.

153 Sesa ili Ananta je mitolodka zmija s tisuéu glava koja simbolizira vjeénost (ananta na sanskrtu doslovno znaéi beskrajan).
Sesa je kralj ndga (mitoloskih zmija). Cesto se prikazuje kako leZi u prostoru ili oceanu univerzuma; na njemu spava Visnu
tijekom ciklusa stvaranja i razaranja univerzuma, ili podrzava sedam paklenih svjetova, tri sfere svijeta i sedam nebeskih
svjetova. Sesa na sanskrtu znagi ostatak, posebno Zrtveni ostatak; i ovo ime upuéuje na beskraj, buduéi da nakon $to svijet na
kraju kalpe (razdoblja trajanja univerzuma) biva radéinjen, Sesa ostaje nepromijenjen.

%% Meru je sveta planina koja u hinduisti¢koj mitologiji predstavlja osnovicu univerzuma — axis mundi.

1% kailasa je planina u lancu Himalaye koja je mitolosko obitavaliste Sive.

1%6 Zyvelebil, op. cit., str. 49.-50.

187 Zvelebil, op. cit., str. 50.



S ovom se legendom kasnije spaja legenda o Hiranyavarmanu, a u kasnijim
dijelovima teksta mahatmya iznosi joS legendi, kao i pricu o tome kako je Hiranyavarman
obnovio hram u Cidambaramu i ustanovio svetkovinu Purva Phalgune.58
6.2. ZNACAJ L/INGE U MITU O DARUVANI

Mit o Daruvani vrlo vjerojatno ima svoj korjen u mitu pod nazivom Mit o Borovoj Sumi.
Zapravo je rije¢ o skupini mitova ili jednom mitu s mnostvom inacica koje se spominju u
puranama (konkretno Brahmanda, Kdrma, Skanda, Liriga, Padma, Siva, VVamana, Samba,
Saura).’®® Rekonstruirana inadica tog mita opisuje Sivu koji je prilikom ulaska u $umu nag i
itifali¢an; pleSe i prosi s lubanjom u ruci. Dok zavodi Zzene rsja, Visnu zavodi rsijje u liku
Mohini. No kad Siva zamjecuje ljepotu MohinT, sjedinjuje se s njome i s njome dobiva dijete.
Na to ga rsiji proklinju i njegov falus pada na tlo. 1z njega, medutim, izrasta /iriga od ognja
kojem se ne nazire ni poCetak ni kraj. Taj je prizor toliko Cudesan da rsjji sa svojim zenama
ponizno pristaju Stovati /irigu, s Cime se vraca sklad i nastupa mir. Ova rekonstruirana inacica
mita vjerojatno je temelj na kojem su mitovi Cidambarama nastali i kojima su prirodani lokalni

kultovi i tradicije.60

Mahatmya vjesto spaja stariji kult /irige i Nataraje — jer Nataraja je itifaliCan bog,
ujedno isposnik i zavodnik. Falus kao simbol plodnosti, energije i oslobodenja dio je Citave
simbolike kozmickog plesa; no stariji dio mita o kastraciji sasvim je potisnut, namjesto ¢ega
Siva sam potice Stovanje /irige nakon plesa u Tillavanu — jer samo $tovanjem mdlasthana

linge moze se dozivjeti vizija kozmitkog plesa. ¢!

Razlog Sivina dolaska u $umu u raznim se purdpnama navodi razli¢ito. Po
Skandapurani, Siva, nag i itifaliéan, dolazi prositi u $umu Daruvanu u kojoj obitavaju
isposnici; njihove ga Zene odarane slijede, $to vodi prokletstvu isposnika uslijed koje Sivin
linga pada na tlo.'82 Sliéna se priéa nalazi u Saurapurani. 183 Po Lirigapurani Siva u
Daruvanu dolazi ne da prosi, ve¢ da poda isposnicima filozofsko znanje.'®* Po
Vamanapurani Siva, nakon gubitka Sati, luta i dolazi u Daruvanu u ljubavnom raspoloZenju

pod utjecajem Kame.165

8 1bid.

139 O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part |, str. 306, bilieska 28.
160 Zvelebil, op. cit., str.53.
Zvelebil, op. cit., str.54.-55..
Chakravarti, op. cit., str. 136.
Chakravarti, op. cit., str. 137.
%% 1bid.
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Bez obzira na razlog dolaska, u svakoj je inacici mita prisutan element zavodenja
(Sive kao erotskog bozanstva) i uspostavljanja kulta /irige — $to vrijedi i za mit o Nataréji.
Mahadev Chakravarti navodi dvije tradicije o izvoru kulta /irige: prema prvoj Siva dobrovoljno
prima kletvu rsja uslijed koje njegov /iriga pada na tlo, Cime se uspostavlja Stovanje /irige;
prema drugoj, /iriga se pojavljuje spontano kao stup kozmicke vatre.'®¢ Chakravarti porijeklo
plamenog stupa vidi u Rgvedi i Atharvavedi, gdje se naziva sfambha, $to je stup ili
potporanj, i €ija je uloga da stvori Hiranyagarbhu ili Puranapurusu, boga reprodukcije. No u
Svetasvataropanisadi Hiranyagarbhu stvara Rudra — tako da je vjerojatno da su kasniji
filozofi prilagodili stambhu mitu o Rudra-Sivi i /irigi.'” Na ovoj razini mita, medutim, /iriga
nema seksualni znacaj, vec je apsolutna Cistoca kakva se trazi od svecenika, pujarija.'¢® Po
Lingapurani liriga je iznad svih bogova i sadrzi sve — §to znaci da se ne smatra faliCkim

simbolom plodnosti, ve¢ simbolom za izvor kreativnosti koja je nevidljiva i manifestirana.6®

Pa opet je moguce primijetiti kao rjeSenje nije tako jednostavno; na pocetku mita o
Daruvani /iriga je upravo ono $to se €ini da jest — simbol plodnosti i zelje. Wendy Doniger
O'Flaherty u Mitu o Borovoj $umi vidi nekoliko stupnjeva razvoja: na prvom stupnju Siva,
preplavljen zeljom, zavodi Zene isposnika i biva kastriran; na drugom se stupnju dodaje sloj
apologije — ovdje Zene zavode njega, a on Zeli testirati mudrace; dok na posljednjem stupnju

dolazi ne bi li pouc€io isposnike i uspostavio kult /irige — dakle, s jasnim ciljem.170

Posljednja grupa pri€a, kojoj pripada i mit o Nataraji iz Koyijpurane, najbrojnija je. No
u svim je inaCicama mita prisutan element odbojnosti prema seksualnosti: promatraci su
redovito zgrozeni Sivinim seksualnim &inom sa zenama (kao i s Parvati ili bilo kojom drugom
Zzenom, u drugim mitovima), no ta se odbojnost isto tako redovito pretvara u obozavanje. U
sanskrtskoj se teologiji ovo naziva dvesa-bhakii, vrst ritualnog Hasslieba, a proizlazi iz

uvjerenja da je bilo kakav dodir s bogom, ¢ak i negativan, pozitivan za bhaktu. 1™

166 Chakravarti, op. cit., str. 136. Pricu o podrijetlu /irige donosi Lirigapurana. izmedu Brahme i Visnua doSlo je do rasprave o

tome tko je od njih dvojice stvarni stvoritelj univerzuma, no nikako nisu uspijevali do¢i do odgovora. Napokon se pred njima
pojavio ognjeni /iriga, Brahma, pretvorivsi se u labuda, stao je letjeti uvis, dok je Visnu, pretvoren u vepra, zaronio u dubinu ne bi
li otkrio odakle /iriga izvire. No buduéi da mu ni jedan ni drugi nisu mogli otkriti ni kraja ni po&etka, obojica su priznali Sivu kao
Lingodbhavu (onog koji izvire iz linge), vrhovno bozanstvo i stvoritelja. Istu pri€u iznose Vayu, Matsya, Markandeya, Karma i
Saura purana. (Chakravarti, op. cit., str. 138.-139.)

17 1bi,

168 Chakravarti, op. cit., str. 140.

169 Chakravarti, op. cit., str. 135.

O'Flaherty, The Origins of Evil in Hindu Mythology, str. 303.

Ovakva je predanost Cesto ilustrirana motivom boga koji ubija demona i time ga oslobada: to ¢ine Krsna, Rama itd. Dobar je

170
171

primjer toga Kamsa koji je zatoCio Krsnine roditelje i pogubio mu brac¢u, nakon ¢ega, strahujuci od proro¢anstva da ¢e ga Krsna
stajati glave, vidi Krsnu u svemu. Tako i putem straha Covjek moze spoznati boga koji prozima svijet, jednako kao i

prosvijetljeni.’”* Bhagavatapurana tako navodi: ,Zelja, mrznja, strah ili ljubav prema bogu, puneci srce s bhakti (predano$éu),



Isposnici u Sumi u nekim su inaCicama mita sliedbenici mimamse, dakle ateisti, u
drugima sljedbenici ucenja Dakse i Gautame; no $to su to€no, isti¢e O'Flaherty, nije toliko
vazno kao to da se priroda njihove prakse redovito kosi s poukom koju Siva donosi dolaskom
u Sumu.'2 Da postoje samo vjernici, bog ne bi morao sudjelovati u religijskom Zivotu ili
dokazivati svoje postojanje®, kaze O'Flaherty; ,Bog treba heretika kao $to treba i demone.“173
L7 Sivina utjelovljenja tako se o&ituje u prosvjetlienju koje se odvija putem kazne.'”* U Mitu
o Borovoj $umi Siva je proklet od isposnika da bude $tovan kao /iriga - no upravo ga to &ini
veliGanstvenim; s druge strane, Siva isposnike ,proklinje“ da ga u tom obliku $tuju, no upravo

ih tim putem — koji je put hereze iz perspektive vedizma - spasava.'’>

Linga u mitu, dakle, nosi oba znacenja: to je erotski simbol, simbol kame (zelje) koja
zgraza one koiji isposnistvo poimaju kao svoj cilj, ali i simbol Ciste kreacije postivanje koje
omoguduije viziju svetog plesa. Oboje — i &istoéa i eroti¢nost — obiljeZja su Sive, pri éemu se

ne moze reci da jedno zapravo preteze nad drugim.

6.3. ULOGA TAPASA | KAME U MITU O DARUVANI

Opreéna priroda Sive zbunjivala je znanstvenike od samih podetaka proudavanja
SivistiCke mitologije: on je najbolji od yogina, savrSen u trapniji, i istovremeno najeroticniji od

sviju bogova - bhogi, uzivaoc.'”® Zato Sto paralelno utjelovljuje fapas, trapnju, i kamu,

unistavaju sve grijehe i vezu pojedinca s bogom.” (Bhagavata 7.1.29-30, prema O'Flaherty, op. cit., str. 309.) Ovaj je motiv Cest
i u mitovima o Sivi: Daksina se ljutnja pretvara u $tovanje, u puranama zli isposnici ili demoni postaju Stovatelji, te dak i Arjuna
prepoznaje i $tuje Sivu tek nakon $to je s njime, koji nosi lik heretidnog lovca, stupio u sukob. (O'Flaherty, op. cit., str. 308.-309.)
172 O'Flaherty, op. cit., str. 312.

O'Flaherty: The Origins of Evil in Hindu Mythology, str. 319.

Ibid.

O'Flaherty, op. cit., str. 309.

176 Siva u svojoj dvostrukoj ulozi yogina i bhogina bog je puranskog brahmanizma — no podrijetlo mu je daleko starije. Njegov

173
174
175

vid isposnika koji premazan pepelom mrtvih luta po spaljivaliStima tijela vu€e podrijetlo od vedskog Rudre, koji je gromovnik,
lije€nik i strijelac, onaj koji donosi smrt i kojega se moli da od iste postedi. (O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the
Mythology of Siva, Part li, str.1.) Veé pred kraj vedskog razdoblja, u ypanisadima, razvija se u potpunosti i postaje apsolut. ,Ja
sam bijah prije svega i ja sdm postojim i postojat cu. Ja sam vje€an i nevje€an, razluCiv i nerazlu€iv, ja sam Brahma i nisam
Brahma." (Dowson: A Classical Dictionary of Hindu Mythology, str. 296.) U razdoblju puranskog brahmanizma Siva zadrzava tu
ste€enu veli€inu i uz Visnua i Devi uzdize se na sam vrh panteona.

Sivin vid bhogina pak potjeée od vedskog Indre, ratnika i boga plodnosti ¢ijoj je moci fapas isposnika prijetnja; kada Zeli
unistiti isposnika, Indra mu Salje gpsarasu (nebesku nimfu) da ga zavede, jer popustanjem pred Zenskim Carima i ispuStanjem
sjemena iscrpljuje se mo¢ skupljena tapasom. Siva, ponekad, &ini to isto — osobno. Indra je preljubnik koji je zbog zavodenja
Zene mudraca Gautame kaZnjen kastracijom — kao i Siva u Mitu o Borovoj $umi. Budu¢i da od vremena kasnih Veda (tako
doslovno navodi O'Flaherty, no prema citatima Cini se da misli na brahmane) imaju istu mitoloSku funkciju, ne ¢udi da
Sivapurana dva boga otvoreno izjednadava. (Siva 3.15.39., prema O'Flaherty, op. cit., str. 3.-4.)

Druga strana Sivine prirode, njegov #gpas, preuzet je od drugog vedskog boZanstva — Agnija, boga Ognja, glasnika koji

prenosi zrtveni prinos od ljudi bogovima i nagradu za isti od bogova ljudima. Agni je tako ne samo bog koji obitava u trima



ljubavnu Zelju, Wendy Doniger O'Flaherty naziva ga erotskim isposnikom. Ovaj paralelizam
ne izrazava se u svim izvorima jednako: ,Siva iz brahmanisticke filozofije pretezno je
isposni¢ke prirode; Siva iz fantri pretezno je seksualan; pa opet su u obje struje prisutni
elementi suprotnog vida, a u mitovima — koji ¢ine most izmedu racionalne filozofije i
iracionalnog kulta — Siva se pojavljuje daleko &e$ée u svojoj dvostrukoj prirodi no kao jedno ili
drugo.“177

No, istiCe O'Flaherty, fapasi kama nisu istinske suprotnosti, ve¢ dva oblika vreline'78
(fejas), dvije strane istog novc€ica, oboje potencijalno destruktivni i kreativni; suprotni su, ali
nisu medusobno iskljucivi.’” Pomirenje trapnje i putene Zelje u indijskoj je mitologiji izrazeno
slikom Sive kao itifaliénog yogina. U takvom je liku prilikom dolaska u Borovu $umu u svim

inaCicama mita - ukljucujuéi Nataraju. lako se na prvi pogled moze Ciniti paradoksalnom, za

svjetovima (§to je znacajka koja otvara moguénost uspostavljanja apsolutnog bozanstva u religiji, $to ée Siva kasnije postati),
veé i bog koji tapasom unistava nevjernike ili one koji ¢ine vedske Zrtve iz pogrednih razloga. Siva, kao §to ée se pokazati
kasnije, u Mitu o Borovoj $umi &ini to isto. Siva od Agnija nasljeduje fapas; i kao $to navodi Lirigapurana: ,Svi razni oblici vatre
su isposnici (fapasvin), svi nositelji zavjeta, i svi su znani kao dio Rudre samog.” (Lirigapurana 1.6.4., prema O'Flaherty, op. cit.,
str. 4.) No Agnija ne karakterizira samo fgpas, ve¢ i kama, vrelina zelje — jer oboje su oblici fe/asa (zara, vreline). Kao takav,
Agni je zavodnik i preljubnik, kao i Rudra; kao oganj, on je jedan od osam oblika Sive. (O'Flaherty, op. cit., str. 5.)
1 O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part I, str. 306.
178 Temeljno znagenje pojma fgpas je vrelina ili zar, a potom trapnja ili opéenito zagrijavanje. Yogi se trapi — vrSi fapas - Sto je
proces koiji ili uklju€uje toplinu (meditacija izmedu Cetiri ognja tijekom toplih godiSnjih doba, s petim ognjem, suncem, §to przi s
neba) ili stvara tjelesnu toplinu, ili oboje. Iskustvo unutarnje topline poznato je, smatra Eliade, misticima i magi¢arima od
najstarijih vremena. Za znatan broj ,primitivnih“ plemena magijsko-religiozna mo¢ je zazarena i izrazavaju je terminima Koji
znacCe ,toplina“, ,ispe€enost®, ,vrlo toplo®, itd. ,,Ovladavanje vatrom“ i ,unutarnjom toplinom* je uvijek u vezi s ovladavanjem
nekim ekstati¢nim stanjem, ili, pak, na nekoj drugoj razini kulture, dostizanje neuvjetovanog stanja savrSene duhovne slobode.
,Ovladavanje vatrom®, neosjetljivost na toplinu, i odatle ,magi¢na toplina“ koja omogucuje da se podnese kako izuzetna
hladnoca tako i temperatura zara - jest magijsko misti¢na vrlina koja pracena i drugim, niSta manje neobi¢nim podvizima
(uspece (na nebo, op. a.), magijski let, itd.) jasno oznaCava da je Saman nadiSao ljudsku uvjetovanost i da ve¢ sudjeluje u stanju
svojstvenom ,duhovima“.” (Elijade: Joga, str. 327.)

Tapas je sredstvo kojim se postize magijska moc¢ (siddhi) koja je iznimno priviatna misticima. Medutim, ona isto tako odbija
i plasi, te se s druge strane tezi njenom smirenju — zbog ¢ega yogi kasnije nastoji nadvladati iskuSenje nadnaravnih moci.
(Elijade, op. cit., str. 327.-328.) Odatle smisao trapnje kao odricanja, susprezanja Zelje, i shvacanja fapasa kao suprotnosti kamj
(zelji).
179 O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part I, str. 301. Tapas je u mitologiji kreativna sila. U Rgvedi
Jedno se rada iz fgpasa. (Rgveda X 129.3., prema O'Flaherty, op. cit., str. 311.) U brahmanama se Prajapati trapi kako bi
stvorio svijet, uslijed ¢ega postaje vreo; iz vreline se rada voda, iz vrele vode vatra, svjetlost, zrak, sunce, mjesec i bica.
(Satapathabrahmana 6.1.3.1-2; Aitareya 10.1.5. i 11.6.4., prema O'Flaherty, op. cit., str. 312.) Ovdje prisutni elementi vatre i
vode najCeSce su pocelo u kozmogonijskim mitovima. (O'Flaherty, op. cit., str. 312.) Podrijetlo tog motiva Eliade vidi u
Samanskom nazoru na svijet ili nekom jo$ starijem od Samanizma: ,Kozmogonija i antropogonija putem znojenja spadaju u
mitoloSke motive koje nalazimo i drugdje (npr. u Juznoj Americi). Vjerojatno su u vezi sa S8amanskim shvac¢anjem svijeta.
Poznato je da se sjevernoameri¢ki Samani smjestaju u neku vrst saune da bi izazvali obilno znojenje. Taj obi¢aj samo je vid
Sireg ideoloskog kompleksa starijeg od Samanizma u uzem smislu rijeci: tu mislimo, prije svega, na ,magijski zar" i ,ovladavanje
vatrom*“.“ (Elijade, op. cit., str. 117.)

S druge strane, vatra i voda, i sami suprotnosti u smislu suhog i viaznog, toplog i hladnog, mogu se gledati kao opetovanje
iskonske opreke kama-tapas (zelja — susprezanje). Potencija svijeta je fapas, suzdrzano sjeme; konkretno stvaranje je kama,

prepustanje zelji ili djelovanje.



indijsku je misao ova slika sasvim smislena. Uzdignut falus u Indiji ne predstavlja samo
simbol plodnosti, ve¢ jednako tako i simbol vrline, yoginske discipline i trapnje — jer sjeme
izlazi samo kad se /iriga spusti. Tako se Siva naziva drdhvaretas, ,Gije je sjeme uzdignuto
(prema gore, povuceno u vrlini)* i grdhvalinga, ,Ciji je falus uzdignut® — pri ¢em oba pojma
oznacCavaju onoga koji zadrzava sjeme u trapnji. Kao takav, on je stup (sthanu) vrline, sto se
simboli¢ki prikazuje kao uzdignut falus (/iriga). No buduéi da fgpas predstavlja sposobnost
kontrole kako zadrzavanja tako i otpustanja sjemena ili kreativhe sile, /iriga je simbol
kreativnosti, spremiste cjelokupnog potencijala buducih kreacija. Sivin je tapas, dakle, izvor

njegove i kreativne i erotske snage.80

Ono $to se kod Sive moze &initi kao suprotnost u svjetlu se mitova zapravo pokazuije
kao ravnoteza i sklad. U puranama on zahtijeva zenu koja treba biti yogini kada je on yogi,
kamini (ljubavnica) kada je on prepun zelje'8' - jer susprezanje zelje (fapas)i zelja (kama)
samo su dva izraza iste stvaralacke sile. Pravo umijecCe stvaranja umijece je mjere — znanja o
tome kada i koliko koristiti koji od ova dva oblika — i predstavlja temu mnostva mitova iz svih

razdoblja brahmanizma, Sivistickih i drugih.'82

Naglaseno je da je fgpas sredstvo, a ne cilj: u Vedama '8 za postizanje besmrtnosti
putem potomstva, a u uypanisadima za postizanje mokse, oslobodenja od ponovnog rodenja
ili vezanosti uz predmetni svijet koji postoji u odnosu opreka.'® Jedan od ciljeva koji se
postizu fapasom i sama je kama. ldeja odricanja od uzitka na jednoj razini kako bi se dobila
nagrada na drugoj u ljudskoj je svijesti prisutna od pamtivijeka i ¢esto se susre¢e u motivu
nebeskih djevica kao nagrade pobjednicima — bilo kao ratnicima, dakle (pobjednicima) nad
drugima, bilo kao isposnicima, dakle nad samim sobom. Jer, kao $to sam Siva kaze:
.,POmoCu fapasa osvaja se kama.“'8% Isposnici se opisuju kao iznimno privlacni zenama.
Razlog je tome dijelom u njihovoj nedostupnosti, no ve¢inom zato Sto yogi, koji je ovladao
svojim strastima, postaje snazan i lijep poput boga.' Isto vrijedi i za ljubavni¢ko umijece:
Kamasdtra uspjesnog ljubavnika definira kao onoga koji je ovladao svojim strastima, a moc¢

mu proizlazi iz Cisto¢e i meditacije.’8”

Siva je, kao savrsen isposnik i savrsen ljubavnik, u Mitu o Borovoj $umi neodoljiv

zenama isposnika. Njegov se dolazak u raznim inaCicama mita objasnjava sa dva suprotna

180 Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part I, str. 309.-310.

181 Siva, 2.2.16.39; Kalika 9.49-50., prema O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part I, str. 307.
182 O'Flaherty, op. cit., str. 311.

Yajuhsamhita, Samasambhita, brahmane, sdtre. (prema Jezi¢: Brahmanizam / Hinduizam u Istocne religjje, str. 19.-21.)
184 O'Flaherty, op. cit., str. 327.

185 skanda 6.257.1 1, prema O'Flaherty, op. cit., str. 320.

O'Flaherty, op. cit., str. 318.

Kamasdutra 7.2.55-57, prema O'Flaherty, op. cit., str. 318.
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stajalista. S jednog stajaliSta dolazi da uspostavi fapas — zato $to su isposnici lazni isposnici
koji zude za svojim zenama, a one su prelijepe zavodnice koje su spremne podati su i onima
koji im nisu supruzi. lli, kao Sto im govori Brahma, ,Zivite u isposni¢kom stanu no prevladani
ste ljutnjom i poZzudom; no pravi je isposnicki stan dom, dok je onome koji nije istinski yogr
Cak i isposniCki stan tek kuéa.“88 S drugog stajaliSta on donosi bhogu kako bi slomio?89
tapas isposnika zato $to isposnici nisu obuzdali emocije, ve¢ samo izgledaju poput isposnika
i vrSe prazan obred. ,Nec¢e zadobiti oslobodenje putem fapasa koji samo isusuje tijelo®, kaze
Siva.’® Od poricanja zelje nikakve koristi; valja je obuzdati putem smirene samokontrole,
santi. 191 Cilj mu tako nije bhoga kao takva ni fapas kao takav, vec oboje — a buduéi da je

bhoga ta koja je poreknuta, Siva dolazi kao bhogi kako bi uspostavio ravnotezu.

Mnoge inadice mita same govore kako isposnici koriste Sivin fapas — $to su u mitu o
Nataraji oruzja iz Zrtve — protiv Sivinog /irige, koji je u ovom sluéaju kdma,; drugim rije¢ima,
koriste jedno njegovo lice protiv drugog, ne razumijevajuci da su u sustini jedno te isto.192
Oni, lazni isposnici, nazivaju ga laznim isposnikom i Zele ga kazniti za nedoli¢nost bilo
uniStenjem (u mitu o Nataraji) bilo kastracijom (u ostalim inaicama mita). U oba slucaja
kazna je niSta drugo do uzaludni poku$aj poricanja zelje, jednako djelotvoran kao i pokusaj
uklanjanja nasilja nasiljem. U slu€aju kastracije, odsijeceni /iriga pocCinje probijati svijet poput
plamenog koplja, prijeteéi unistenjem univerzuma, sve dok Parvatl ne pristane prihvatiti /irigu
u svom obliku kao yoni 19 Nakon utaZenja s Parvati Siva je smiren, uravnoteZen, i Parvati
ga moli da objasni svoju pravu prirodu koja je moksa. 19 Njegov odgovor upravo je ravnoteza
yoge i bhoge. Siva je tako suprotno od razvratnika koji je rob svojih Zzelia — &ak i kao bhogr
on vlada svojim Culima, pretpostavljajuci kontrolirano otpustanje apsolutnoj slobodi (Sto je

hinduisti¢ko rjeSenje problema pozude unutar ljudske prirode). On je pobjednik nad Kamom

188 \/amana 43.87, prema O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part Il, str. 27.

189 Slamanje fapasa zato $to u ovom slu€aju tapas predstavlja prepreku kreativnom procesu: konkretno stvaranje moze
nastupiti tek kada prestane suzdrzavanje. Taj je princip oslikan motivom isposnika kojeg zavodi milosnica, vrlo ¢estom u
indijskim mitovima. U Mahabharati (MBh 3.110.1-113.25) nalazimo pricu o Rsyasrngi, isposniku koji moze prizvati kiSu i
okoncati suSu ne pomoc¢u moci svoje trapnje, ve¢ upravo time Sto prekida svoju trapnju kada se prepusta zavodenju zene.
Indra, bog plodnosti koji oslobada vode, uniStava vrlinu isposnika tako $to im Salje gpsarase, nebeske plesacice, da ih zavedu i
prekinu njihovu trapnju - jer fgjas njihova tapasa prijetnja je kisi i plodnosti, a ne njen izvor. U mitu o vien&anju Sive i Parvati i
rodenju Kumare, Sivin vlastiti #3pas treba biti prekinut njegovim sjedinjenjem s Parvati uz pomoé¢ Kame kako bi se mogao roditi
sin koji ¢e spasiti svijet od demona. | kama i fapas pritom su nuzni - rije€ je samo o stalnoj izmjeni njihova odnosa, o
odrzavanju ravnoteze izmedu svijeta duha i svijeta tijela. (O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part |,
str. 313.-314.)

190\ smana 43.52, prema O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part Il, str. 28.
O'Flaherty, op. cit., str. 28.

O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part I, str. 308.

Nilakantha, Komentar na MBh XI1.14.228.31; Siva 4.12.17-52, prema O'Flaherty, op. cit., str. 332.

Siva 2.2.23.7-8, prema O'Flaherty, op. cit., str. 334.
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upravo zato Sto je dopustio Kami da ga dotakne i potom dopustio sebi da si ispuni zelju — da
spali svoju zelju, kamu. On je akamin, onaj koji nema Zzelja, zato Sto se prepusta Cinu bez

uplitanja uma — i tako je savrSen yogr koji ne moze biti u opasnosti od iskuSenja. 95

Kao Sto je fapas sredstvo kojim se postize kama, tako je kama sredstvo kojim se
ostvaruje prema, ljubav.'% Siva s jednakim umijeéem koristi oboje (i tapas i kamu) i jest
oboje — ali sam je vide i od fgpasa i od kame zajedno kao §to je ljubav viSe i od susprezanja
i od Zelje.'9” Dinamika yoga-bhoga unutar Sivine prirode u mitovima je ocrtana svadama
Sive i Parvati. Ponekad je ona nezadovoljna njegovom odsutno$éu i posveéivanjem yogi: ta
odsutnost je viraha, razdvojenost, koja igra vaznu ulogu u Zivotu svakog ljubavnog para: ona

osvjesStava, ojaCava i osvjezava ljubav. Tako je ciklus:

yoga — svada/sukob — bhoga — svada/sukob - yoga

195 O'Flaherty, op. cit., str. 334.

SloZeni odnos Sive i Kame objasnjava mit o vienéanju Sive i Parvati, opisan u puranama i prelijepom Kalidasinom spjevu
Kumarasambhava (rodenje Kumare). Nakon $to se njegova supruga Sati, kéi Daksina, bacila u oganj zato Sto je njen otac
odbio pozvati Sivu na veliku Zrtvu na koju su bili pozvani svi ostali bogovi, Siva je razorio Daksinu Zrtvu ognjem iz svog treceg
oka i potom se povukao u meditaciju, zatvoren za svijet. No svijetu je prijetio demon Taraka za kojeg je bilo prore¢eno da ga
moze poraziti samo Sivin sin. Bogovi su se nasli u nedoumici; iako se Sati ponovo rodila kao Parvati, kéi Himavatina, Siva je bio
toliko predan trapniji da nije ni zamjeéivao $to se u svijetu zbiva. Bogovi su tako poslali Kamu da pomogne Parvati osvojiti Sivu.
Ljut zbog toga $to se usudio prekinuti njegovu trapnju, Siva je otvorio tre¢e oko i spalio Kamino tijelo u pepeo. Ipak je Kamina
mo¢ udinila svoje: Siva je nasao da se vise ne moze posvetiti trapniji kao prije i da neprestano razmislja o Parvati. ,Siva spaljuje
Kamu samo da bi ga oZivio u jo§ moénijem obliku*, kaze O'Flaherty. ,Siva spaljuje Kamu ali je ipak seksualno uzbuden; Siva
spaljuje Kamu i stoga je pozeljan ljubavnik; Siva je sam spaljen Kamom; i konaéna hinduisti¢ka komplikacija, Siva jest Kama.*
(O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part /I, str. 19.) Siva je Kdma kada zavodi Zene isposnika,
apsarase i smrtnice; navodi se kao mestar Kamasdtre (Padma 5.53.6, prema O'Flaherty, op. cit., str. 24.) i Kamesvara,
gospodar Zelje, kada se vienda. (Siva 2.3.50.38, /bid.)

Spaljivanje Kame i samo je oblik kastracije, srodno motivu uskrsnuéa iz pepela; mo¢ boga tjelesne Zelje postoiji i bez tijela —
StoviSe, bez tijela jata je no prije. (O'Flaherty, op. cit., str. 19.) Nova moc¢ bestjelesnog Kame proizlazi iz toga Sto je
transformiran kroz Sivu: buduéi da je pun Zelje, oganj iz Sivina oka toliko je Zestok da prijeti saZgati svijet; uvidajuéi to, Siva se
suzdrzava putem yoge i rasporeduje ovu moc¢ po prirodi. Od tada zazivi ptica i odredene biljke bude ljubavnu zelju, vrebajuci
srca ljudi poput demona iz Pandorine kutije. Tako tek s uniStenjem Kama postaje moé¢an, a putem Sivine moéi fgpasa.
(O'Flaherty, op. cit., str. 25.) Tomu je tako zato $to je isti taj #apas samo obuzdavanje aktivne energije koja veé postoji u Sivi
samome i preoblikuje se iz jednog oblika u drugi. Napokon, da ta energija u njemu vec nije postojala, ne bi bilo ni njegove
nasilne reakcije na Kamu. (O'Flaherty, op. cit., str. 23.)

19 O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part |, str. 335.
97 80 je i ponovo ilustrirano mitom o vien&anju Sive i Parvati. Izravno nastavljajuci priéu:

Bududi da je Zelja u njemu probudena, Siva popusta i vienéava se s Parvati — no naravno, tek posto ga ona osvoji svojom
trapnjom. Parvati mu, medutim, prigovara &to je spalio Kamu, jer demu brak bez Zelje? Na $to Siva odgovara: ,Nasa je ljubav
vise od Zelje; kako moze biti rodena iz puke Zelje? Ranije stvorih svijet rodivsi Zelju, i sam stvorih Zelju na uzitak svakome. Kako
mi tad moze$ spocitnuti spaljivanje zelje? Kadma misljaSe da sam poput drugih bogova, i uznemirio je moj um, i tako ga spalih u
pepeo.“ (Siva 7.1.24.43-45, prema O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part I, str. 26.)

Spaljivanje Kame tako nije kazna zbog toga Sto Zelja postoji, ve¢ zato Sto se budi u pogresno vrijeme i iz pogresnih razloga.
Pravo vrijeme i pravi razlog mogu se odrediti samo uz pomo¢ ‘gpasa. (O'Flaherty, op. cit., str. 26.) Zato Kama ponovo zadobiva
tijelo - nakon Sivina vienganja (zato $to tek tada moZe ponovo imati moé nad njime, i zato $to mu to Siva sam dopusta).
(O'Flaherty, op. cit., str. 20.)



zapravo stvaralacki ciklus koji oslikava i Mit o Borovoj Sumi: zbog pretjerana fapasa
zapostavljena je kdma, $to navodi Sivu da donese popriliénu koli¢inu istog u naizgled mirno
staniSte isposnika. Njihovo odbijanje tog uravnotezenja dovodi do sukoba - Sto vodi ili
kastraciji ili razornom plesu — a razorna priroda neusliSane Zelje toliko je strasna da prisutni
ne mogu nista do prihvatiti njenu nuznost.'% Cak i u inadici mita koja govori o Nataraji, gdje
je motiv kastracije potpuno potisnut, Siva sam potice $tovanje /irige nakon plesa u Tillavanu
— jer samo Stovanjem mdlasthana liige moze se dozivjeti vizija kozmickog plesa.'®® Liriga je,
dakle, i uzrok sukoba i njegovo razrjeSenje. Zato ga Skandapurana oznaCava kao
,gospodara svade® i govori da Stovanje /irige uklanja svadu iz kuce.2® Tek se tako postize
ravnoteza: putem fapasa spojenog s istinskom distocom uma, te Stovanjem /Jirige i

predanoscu vlastitoj zeni.201

Bududi da je utjelovljenje i tapasa i kdme Siva je (kao nekada Indra) uvar njihove
ravnoteze — Cuvar punine zivota naspram metafizicke praznine.202 O¢uvanje ove ravnoteze u
svakodnevnom zivotu ljudi postize se svadharmom - ispunjavanjem svoje osobite uloge
unutar konteksta drustva i svijeta.203 Svadharma je proces - neprestani dijalog izmedu
neosobnih, univerzalnih principa i osobnih htijenja, neprestana napetost. Ta napetost
dharma-kama u sustini je jednaka napetosti fapas-kama — jer dharma je i sama oblik fapasa,

obuzdavanja vlastita htijenja duznos¢u i disciplinom.

Krajnje, tantricko rjeSenje ove napetosti potpuno je izjednaCenje dviju sila -
sublimacija zelje u yoginsku disciplinu €ija je svrha pobjeda nad Zeljom. Jer, da bi se zelje
oslobodilo, valja je ispuniti, ne poricati je?% — a za njeno je ispunjenje, kao i za odricanje,
potrebna stroga disciplina uma. Nesputana, kao i neutazena Zelja, kao i svaka neobuzdana
sila, nuzno je destruktivha. Tako pretjeran fapas, bez kame Kkoja ga uravnotezuje, moze
sagorjeti svijet — on prijeti susom, vatrom i smréu. Kad bog ili isposnik popusti Zelji, nastupa
kiSa, stvaranje univerzuma, obnavljanje prirode u ciklusu godiSnjih doba ili rodenje sina.

Napetost fapas-kdma tako je obnavljanje kreativne sile u neprestanom procesu punjenja i

108 O'Flaherty, op. cit., str. 31.

199 Zvelebil, op. cit., str. 54.-55.

20 skanda 5.2.18.31-34, prema O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part Ii, str. 31.-32.

01 O'Flaherty, op. cit., str. 28.

202 O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part I, str. 328. Valja napomenuti da &ak i bog gubi dobrobiti
stedene tapasom putem prepustanja kami: nakon tisuéu godina vodenja ljubavi s Parvati, Siva se poviadi nazad u yogu.
(O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part Il str. 36.) To je tako zato $to je fapas nuzan preduvjet
kreaciji. Siva kao yogr obi¢no je u puranama objekt meditacije Brahmi i njegovim sinovima uma, ali kao takav im ne daje
nagrade i nista ne stvara; tek kao erotski bog on stvara bi¢a iz androginog sebe. (O'Flaherty: Asceficism and Sexuality in the
Mythology of Siva, Part I, str. 326.-327.)

203 O'Flaherty, op. cit., str. 328.

204 Liriga 1.86.23, prema O'Flaherty, op. cit., str. 332.



praznjenja, pri ¢em oba principa u svakom idu¢em ciklusu dovode do novog medusobnog

jaCanja.205

Citav je svijet sadrzan u plesu ovih suprotnosti — i upravo je to pouka koju je Siva

dosao prenijeti isposnicima u Sumi Daruvani.

6.4. PREOBLIKOVANJE MOTIVA KASTRACIJE U MOTIV PLESA

U tamilskoj inacici Mita o Borovoj Sumi motiv kastracije biva zamijenjen plesom —
konkretno ananda-tandavom. Pojam tandava prvi se put javlja u Natyasastri (nastaloj u
prvim stolje¢ima nove ere) s dvojbenom (mitoloskom) etimologijom: nakon $to je Siva iznio
elemente plesa mudracu Tanduu, ovaj ih je pretvorio u ples zajedno s pjesmom i
instrumentalnom glazbom. Od tada se ples zove fandava (onaj koji pripada Tanduu).206 |ako
se flandava ponekad smatra zestokim i stoga muskim plesom, a blaga /asya Zzenskim,
Ghosh smatra da bi se fandava trebala shvatiti kao uredeni ili visoki ples (class dance), jer
je odreden nizom propisanih figura (karana)2°” Ples u drami ne treba imati posebnu svrhu;
koristi se jednostavno zato Sto stvara ljepotu2 - no ako se izvodi uz pjesmu s rijeCima, tada
geste i plesne figure trebaju pratiti smisao rijeci.2® Natyasastra navodi da se prilikom
obozavanja bilo kojeg boga u naty/ treba izvesti ples s energi¢nim arigaharama (obrascima
ruku i nogu koje se sastoje od karana) koje je stvorio Siva, dok ljubavno raspoloZenje
izmedu muskarca i zene treba docarati plesom s njeznim arigaharama koje je stvorila
Parvati.2’®© Ne navodi se spol plesata — samo stvoritelj plesa, s$to je vezano uz energiju
imenovanog plesa. 1z svega navedenog slijedi da je {andava svakako zeS¢a od /asye, ali ne

mora nuzno biti divlji ples.

Kako je ananda (blazenstvo) to¢no spojedno s pojmom fandava ne zna se. Poznato
je samo da je prvi sanskrtski tekst koji op$irno opisuje dnanda-tandavu Sive Nataraje
Skandapurana, Sanskarasamhita, Sivarahasyakhanda, Daksakanda. U njemu se prvi put u
sansktskoj tradiciji uvodi novi kult - kult rasplesanog boga, a k tome i zle magije rsja. Ovaj
tekst ne sadrzi nista starije od 7. st., a vjerojatno datira iz 10. ili 11. stoljeca — §to se prema

Zvelebilu poklapa s drugim datiranjima kanonizacije kulta.2!

25 O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part Ii, str.36.
26 Natyasastra IV 263-264.

27 op. cit., str. 69., biljeska uz IV 272.

B op. cit., IV 267.

% op. cit., IV 298.

0 op. cit., IV 319.-320., IV 272.
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Kult Nataraje u Cidambaramu temelji se na ranijem kultu pleSuéeg boga
Cirrampalama,?'? koji je sam vjerojatno spoj dravidskih kultova bozZice Korravai i boga
Murugana s jedne strane, i tradicije Zestokog plesa kralja-pobjednika s druge.?’® Na
tamilskom jugu ples Citavo vrijeme igra srediSnju ulogu u religiji; to je uredeni €in visokog
reda koji sluZi tome da drzi sile razaranja na uzdi.2' Isto tako u mitovima o Sivi ples, kao i
yoga, sluzi obuzdavanju opasne aktivnosti preobrazavajuéi je pritom u korisnu.2'> Sve to
omogudilo je lako spajanje pleSuéeg boga Male dvorane Cidambarama i Sive u plesu kojeg
su slavili Sivisticki pjesnici-sveci 7. stolje¢a — iz Cega Kulke zakljuCuje da je do spoja moralo
doc¢i u 6. stoljecu.2’® No to ne objasSnjava zasto je za mit u Cidambaramahamtyi izabran

upravo mit o Daruvani i zasto je kastracija zamijenjena plesom.

Odgovor na to pitanje vjerojatno lezi u paralelama izmedu razli€itih kultova. lzvor
Stovanja u Cidambaramu najvjerojatnije je kamen koji se Stuje kao mdlasthana liriga??” — $to
bi znacilo da je, buduci usredotoen na Stovanje /irige, Mit o Borovoj Sumi i vise no prikladan
za mahatmyu Cidambarama. S druge strane, kada je Nataraja uspostavljen kao vrhovni bog
Cidambarama, morala se javiti potreba za objasnjenjem plesa kroz mit — zbog ¢ega su
udinjene sliedeée promjene: Siva ulazi u Sumu borova (Taragam) i Zene ga okruzuju, ali ne
dolazi do kastracije (Sto je prisutno u drugim inaCicama mita iz purana na sanskrtu) ve¢ ga
isposnici napadaju oruzjima iz zrtve. No isposnici su nemocni protiv njegova plesa jednako
kao $to su nemocéni pred snagom itifalicnog Sive iz ranijih inadica mita; vidjevsi ga kao
Nataraju, i bogovi i isposnici staju ga Stovati kao vrhovnog boga.2'® Natarajin je ples tako ples
pobjede (Sto Cuva kako tamilsku tradiciju gore spomenutog pobjednitkog ratniCkog plesa
tako i motiv pobjednickog plesa Sive) i ples blazenstva (4nanda) koji svojim motivima (koji
su zapravo atributi od ranije prisutni u himnama i ovjekovje€eni u ikoni) opisuje dinamiku

univerzuma i oslikava Nataraju kao apsolutno bozanstvo.

Pored toga valja imati na umu da Mit o Daruvani u svim inaicama pocinje
zavodenjem i zavrSava uspostavom kulta /irige. Izmedu te dvije toCke prikazana je ili
kastracija ili {andava. Ova dva motiva dijele bitan zajednicki element: silovitost koje utjeruje
strah u kosti promatraca, a u nekim inacicama ¢ak i prijeti uniStenjem univerzuma. Moguce

je da je pomak od kastracije k tandavi rezultat gore navedenih ¢imbenika omogucen time sto

212 ulke i Rothermund, op. cit., Str. 145.
23 Zvelebil, op. cit., str. 54.

O'Flaherty: Women, Androgynes, and Other Mythical Beasts, str. 138.
O'Flaherty, op. cit., str. 136.

Kulke i Rothermund, op. cit., Str. 146.

Kulke i Rothermund, op. cit., str. 145.

O'Flaherty: Women, Androgynes, and Other Mythical Beasts, str. 139.
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je tandava zestok ples, potencijalno jednako opasan kao i &in Sivine kastracije.2!® U prilog
tome ide &injenica da Siva sa Zzenama plese /asyu, blagi ples, dok sam plese tandavu, koja
¢ini paralelu seksualnoj Zelji i strasti. Jer i ples i seksualnost su opasni ako su neobuzdani;

tek uravnotezeni svojom polarnoScu postaju kreativni.220

Ovaj princip oslikava legenda s juga Indije??! po kojoj je Devi stvorila Kali sa svrhom
unistenja demona koji su postali prijetnja za bogove i ljude; Kali je ubila demone popivsi
njihovu krv, no krv je poput otrova izazvala u njoj nezasitnost, te je poCela bez reda prozdirati
sve $to je zivjelo u $umi Tiruvalankatu. Na zahtjev Narade, Siva je dolazi smiriti i izaziva je
na natjecanje u plesu; pri njegovoj fandavi svjetovi se tresu, sazvijezda padaju na tlo a Kal
se onesvjeséuje. Pri tom Siva izvodi plesni pokret pod nazivom dradhva-tandava, pri kojem se
noga uzdize visoko ponad glave — §to je ujedno i njegova pobjeda, jer Kali kao zena ne moze
izvesti tako nepoc¢udnu figuru. Siva, medutim, nastavlja ples — no njegov ples postaje tako

opasan da ga Uma mora smiriti kako ne bi doSlo do unistenja univerzuma.222

29 spia,

O'Flaherty, op. cit., str. 140.
Tiruvalarikattuppuranam 10.177, 11.1-32, 12.1-61, 13.1-35, prema O'Flaherty, op. cit., str. 141.-142.
O'Flaherty: Women, Androgynes, and Other Mythical Beasts, str. 141.-142.

220

221

222



Slika 10: Siva u dgrdhva-tandavi, Tiruvalankatu, dinastija Cola, 11. st.

Razvoj Mita o Borovoj Sumi tako je oznacen nizom divljih plesova: prvo Kalinog a
potom Sivine fandave, s natjecanjem koje &ini most izmedu dvoga. Metaforigki, nasilje se
prenosi s demona na Kali i napokon na Sivu, a u skladu s moéima nositelja nasilja, svaki je
iduci stupanj sve opasniji. Pouka tako lezi u poruci da nema nacina da se nasilje ukloni
izravnim napadom - moze se tek usmijeriti i obuzdati, $to u ovom slu€aju i jest svrha
natjecanja. Kona¢no smirenje, medutim, nastupa s Umom, koja je, za razliku od Kali, bozica
doma i tako visi vid Devi. Tek ona moZe biti protuteza Sivi u tandavi: Kali, jednako Zestoka
kao i Sivin opasni vid, ne moze ga smiriti ve¢ samo potaknuti na daljnje nasilje.22 Ovdje je

prisutna ogita paralela ranije navedenog motiva smirenja Sive kao /irige u Parvati kao yori;:

2 O'Flaherty: Women, Androgynes, and Other Mythical Beasts, str. 142.



bez obzira na konkretnu sliku kojom se prikazuje, znacenje — uravnotezenje jednog pola sile

drugim — ostaje isto.

Znacenje u sustini ostaje isto i kada se vratimo u uze granice mita o Daruvani:
pocetak i kraj mita ostaju nepromijenjeni, kao i njihova pouka — samo je k tome jo$ pridodano
tumacenje plesa, uspostavljanje Nataraje kao apsoluta i apsorpcija svih prijasnjih lokalnih

kultova u kult Nataraje od Cidambarama.22

4.5. NATARAJA KAO PRAVRTTI | NIVRTTI

Pravrtti i\ nivrtti dva su pojma na koje se moze svesti gotovo Citava tradicionalna
indijska misao. Prvi oznaCava aktivho sudjelovanje u svijetu, drugi je povlacenje iz istog.
Najstarija indoarijska kultura na indijskom potkontinentu, vedizam, ocito je bila temeljena na
pravriti: vedska je zrtva aktivnost koja trazi punu paznju sudionika a cilj joj je stjecanje
potomstva i besmrtnost u svijetu bogova. Krajem vedskog razdoblja, uslijed otpora ortodoksiji
vedizma, pojavljuju se sramani, lutajuci isposnici koji su razrjeSenje vjecitih sukoba polarnih
sila Zivota nalazili u povlacenju iz svijeta aktivnosti u svijet uma, tezeéi njegovom krajnjem
smirenju. Osim $to je prozimanjem ovih dvaju struja doSlo do stvaranja velike svjetske
religije, buddhizma, kao i i danas znacajne indijske religije, jinizma, dva su pristupa obiljezila
sve kasnije filozofske sisteme i religijske sliedbe. Pojedina filozofija ili sljedba obi¢no tezi
jednome od dva ideala. Rasprava o tome koji je bolji prisutna je uvijek i posvuda; napokon, to
je pitanje koje je, na drugoj razini, opravdano u ba$ svakoj odluci: povuéi se i ne Ciniti nista —

ili djelovati. U Sivizmu odgovor se pruza na nekoliko nacina i s nekoliko razina.

Siva je izvor i pravrtti i nivrtti Sivin je tapas nivrtti: on nastupa nakon $to se um
smiri, poslije zadovoljenja s Parvati, $to je aktivnost i tako pravrtti 225 No Siva je bog i kao
takav svaki ekstrem moze odvesti ekstremno daleko. 7g/as njegova fgpasa toliko je zestok
da svijetu prijeti propast zato $to se Siva povukao iz pravrtti — §to je u mitu o Borovoj Sumi
motiv kastracije, pada /irige koji prijeti razaranjem univerzuma. S druge strane, fejas
njegova vodenja ljubavi s Parvati nije niSta manje opasan: toliko je Zzestok da moze sagorjeti
svijet. No buducéi da je bozanski par povucen iz svijeta, i taj se €in moze tumaciti kao nivrtti
koji ne moze i ne smije trajati neograni¢eno - zbog ¢ega ih bogovi prekidaju kako bi ih vratili

u pravrtti. | kdma i tapas, drugim rije€ima, mogu se shvatiti kao nivrtti. 226

24 apsorpciji autohtonih kultova i legendi viSe ¢e se govoriti u poglaviju 5.2. Oblikovanje kulta u Cidambaramu
2 O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part li, str. 39.

226 O'Flaherty: Asceticism and Sexuality in the Mythology of Siva, Part li, str. 38.



No ni ovdje mogucnosti tumacenja nisu iscrpliene. | fapas | kama su, naime, sile,
oblici energije koja je nuzno pravrtti; i tapas je u svojoj sustini aktivnost s odredenim ciliem,
kao i kama - tako da se zajedno mogu suprotstaviti n/vrtti neaktivnosti ili smirenosti. Kako
povuéi razliku i reéi $to je u Sivinoj aktivnosti $to? Wendy Doniger O'Flaherty odgovara
ovako: nivrtti je ono $to Siva poudava; pravrtti je ono $to utjelovljuje. On odlazi u $umu
pouciti isposnike nivriti, 227 ali Cini to putem erotskog plesa sa zenama, $to je pravrtti 228
Njegov je nivrtfi samo pauza izmedu dvije epizode pravritja, $to medutim nije praznina, vec
savr§eno uravnotezena napetost vijeéno paralelne dvostruke prirode Sive kao isposnika i
ljubavnika. Veliki mitovi oslikavaju mnostvo epizoda u kojima se Siva kao ljubavnik i Siva kao

isposnik stapaju u sliku klatna Cija je pokretna sila vje¢ni paradoks mitova.22°

lako O'Flaherty tvrdi da je Nataraja Cisto utjelovljenje pravriti 23° usudila bih se ne
sloziti s ovim tumacenjem. Upravo zbog svega navedenog, smatram da je nuzno ponovo

promotriti Nataraju u svjetlu mita.

Osim $to spaja ve¢ spomenute vidove Sive: u ikoni Gangadhare, Ardhanari$vare,
Candrasekhare, u mitu Lingodbhave, Bhiksatane, Kamesvare - lik Sive Nataraje spaja u sebi
kako filozofske principe tako i mitoloSke simbole. U trojstvu fejas-tamas-sattva i dvojstvu
pravrtti-nivrtti Nataraja kao apsolut, Sthanu, je saffva i nivrtti. Apasmara purusa u kojeg
njegova lijeva noga uranja i kojom je slama je famas, tama neznanja — §to je ujedno i pravrtti
u svom najnizem obliku nesvjesna i neuravnotezena djelovanja, djelovanja koje robuje kami.
Nasuprot tome, njegova je desna noga moksa, Sto je fapas, nivriti i sattva. Sve ostalo je
tejas: oganj u njegovoj ruci fejas je Agnija, tejas fapasa i kame S§to unutar ritma vlastita
plesa uniStava i stvara svijet — kako u kozmic¢kom ciklusu, tako i unutar svakog trenutka
pojedina¢nog zivota. Ritam plesa je damaru, ruka u gaja-hasti ukazuje na ono Sto donosi
ravnotezu, pravovremeni odmak u nivrtti Koji smiruje zestinu zivota na podnoSljivu razinu;
dok abhaya-mudra podsjeca na dano obecanje da je ples vje€an i ravnoteza uvijek prisutna.
A tiruvasi je tejas plesa samog koji je izmjena fapasai kame, istovremeno i pravriti i nivrtti.

Jer kao $to glazba pociva na tiSini izmedu tonova, tako i ples po€iva na miru izmedu pokreta.

Ne tvrdim da je tvorac ikone imao sve ove elemente na umu prilikom stvaranja oblika.
Pretpostaviti takvo Sto bilo bi apsurdno, zato Sto je Nataraja simbol — a ne postoji takvo Sto
kao $to je pravi autor simbola, kao $to ne postoji ni pravi autor mita. Oboje su rezultat razvoja

kulture Sto iz nesvjesnog progovara u slikama, pojasnjava se u razumnoj analizi i potom

21 | iriga 1.29.1-83, 1.31.21.-45.; Kdrma 2.38.2-6. i 129-131, prema O'Flaherty, op. cit., str. 39.

O'Flaherty, op. cit., str. 39.
O'Flaherty, op. cit., str. 40.-41.
O'Flaherty, op. cit., str. 40.
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sintetizira u filozofiju, no opet u svojoj punini moze ostati (zbog nuzne ograni¢enosti razuma
kada je u pitanju obuhvaéanje cjeline) tek u simbolu. Lik Sive Nataraje i sam je razvoj,
sveobuhvatna slika sveg razvoja prije sebe, nastala istom spontano i putem napora
proisteklog iz temeljne ljudske potrebe da razumije, da postavlja pitanja. Uspjeh rezultata tog
razvoja vidljiv je iz njegove omiljenosti — koja pak pociva na sposobnosti simbola da odrazi
temeljna, uvijek prisutna ljudska pitanja — i odgovori na njih, kao $to samo simbol to i moze,

na onoliko nacina koliko ima postavlja¢a pitanja.



7. KULT NATARAJE U CIDAMBARAMU
7.1. SMJESTAJ CIDAMBARAMA | NJEGOVE OPCE ZNACAJKE

Koncept Sive Nataraje oblikovan je na dravidskom jugu Indije i usredotogen u
Cidambaramu, hramu koji se unutar kulta boga plesa smatra srediStem univerzuma.
Cidambaram lezi Ceterdesetak milja juzno od Pondicherryja, izmedu rijeke Vellaru na
sjeveru, obale bengalskog zaljeva na istoku, rijeke Kollitam na jugu, i bazena Viranam na
zapadu. Hram pokriva trideset i dva jutra ravnice izmedu dvaju rijeka. lako kompleks hrama

sadrzi sveti$ta mnogih bozanstava, njegovo srce &ini ananda-tandava Sive Nataraje.?"

Ananda-tandava odvija se u Cidambaramu — $to je cit-ambara, dvorana svijesti ili
dvorana misticnog znanja. Staro tamilsko ime glasilo je cirrampalam, mala dvorana -
naspram pérampalama, velike dvorane. Danasnje tamilsko ime za Cidambaram glasi
Tirucirrampalam. Grad kojem hram pripadam nosi mnoga imena: Pundarikapura, ,grad u
srediStu zemlje* — &to je i lotos srce univerzalnog Covjeka, Viratpuruse, Antahpura, ,grad u
unutrasnjosti — srce zemlje koje je identiCno sa sjediStem brahmana u srcu svakog Covjeka;
Puliyar, ,grad tigra“, sto je kasnije sanskrtizirano u Vyaghrapura i vezano uz legendu o
Vyaghrapadi. Ostala imena su Tillai i Tillaivanam — zato $to se smatralo da je prvotni /iriga
bio okruzen Sumom drveca tillai (Exoecaria agallocha).?3? Zlatni krov hrama po legendi dolazi
iz izvora blizu citsabhe u kojem se, prema puranama, kupao kralj Simhavarman sa sjevera
Indije. Tijekom kupanja otkrio je da je prekriven zlatom, te je dobio ime Hiranyavarman,

zlatom oklopljen.233

Uz Cidambaram su vezane tamilske legende, razvoj juznoindijskog bhakti pokreta -
nayanmara - i tamilska knjizevnost.23* Hram je posve¢en mnogim bozanstvima, kao Sto su
Visnu i Sivakamasundar ($to je tamilsko ime za Sivinu bozZicu). Ovdje je hram Jirige za koji
se smatra da je najstariji i izvorni dio hrama. Pored toga, postoji svetiSte posveceno Tillai
Amman, maijci Tillaija, koja je vjerojatno najstarije autohtono bozanstvo Cidambarama. Tillai

Amman naslijedio je kult /irige, a njega je pak slijedio kult Nataraje.23%

2L Zvelebil, op. cit., str. 45.

232 7 elebil, op. cit., str. 45.-46.
23 Zyelebil, op. cit., str. 45.

24 prema jednoj od legendi, djecaku je Nampi Antar Nampiju od Tirunaraiylra njegov bog pokrovitelj Vinayaka (ta.
Pollappillaiyar) otkrio da se himne Sivistickih pjesnika-svetaca nalaze u zape€acenoj odaji u hramu Cidambaram, gdje Nataraja
plese svoj vietni ples. Nagavsi himne, Nampi Antar ih je uredio u sedam knjiga pod naslovom 7évéaram (poznatu i kao tamilska
VVeda) i skladao k tome Zivote svetaca pod naslovom Tiruttoptartiruvantati Uz Cidambaram se veze i nacionalna purana
Tamila - Periyapurdnam, koju je ministar kralia Cola Anapaye, Cékkilar, sastavio u slavu Sive, a ne bi li preobratio svog
gospodara jaina na Sivizam. (Zvelebil, op. cit., str. 46.)

25 Zvelebil, op. cit., str. 47.



Slika 11: Zlatni krov Cifsabhe, hram Slika 12: Sivagariga, hram Cidambaram

Cidambaram




Slika 13: Hram Cidambaram

7.2. OBLIKOVANJE KULTA U CIDAMBARAMU

Izvor Stovanja u Cidambaramu vjerojatno je kamen u jezeru koje je kasnije postalo
hramski bazen. Sam je kamen poistovjeéen s /iigom i Stuje se kao mdlasthana — sto znadci
mjesto podrijetla ili izvora. Velika dvorana hrama (Pérampalam) ranije je bila posvecena
bozici, a mala dvorana (Cirrampalam) bogu plesa slicnom Murukanu Ciji su svecenici putem

plesa padali u trans. Grad kojem hram pripada zvao se Puliyur, grad tigra.236

Cidambaram se ne spominje prije 5. st.2%7 niti u tamilskoj niti u sanskrtskoj epskoj
knjizevnosti. Poistovjeéenje lokalnog boga plesa sa Sivom zbilo se, medutim, najkasnije u 6.
stoljecu — $to je vidljivo iz himni $ivistickih pjesnika Appara i Sambandara koji u 7. stoljeéu
pjevaju o plesu Sive u maloj dvorani Cidambarama.2%® Poslije toga dnanda-tandava potiskuje
sve druge oblike Nataraje. Prikaz je simboliCki toliko cjelovit da je o€ito rezultat zrelih uvjeta
na polju drustva, ekonomije, politike, mitologije, obreda, religije (svecenstva), umjetnosti i
ikonografije kraljevstva Cola. Mit vezan uz sveti grad se konkretizira, kao Sto se oblikuju i
Sivistitke dgame i uz njih vezani obredi u hramovima.239

Tamilski je jug obiljezen svojstvenom tradicijom pleSuéeg boga koja se pocela
razvijati za dinastije Pallava i procvala za dinastije Cdla. Zvelebil postavlja pitanje je li Sivin
ples mogao biti predstavljen od strane ljudskog plesa¢a? Je li 108 karana izvorno razli¢it ali
stvaran element jedinog plesa, dio mitologije, ili je poteklo od ratni¢kih plesova drevnih
kraljeva kakve prikazuje Puranandru 2 u 3. st.? Moguce je pretpostaviti da je rije€ o sintezi
drevnog kulta Tillaija i koncepta boga-kralja i kralja-boga koja se dogodila za kasnih Pallava i
ranih Cola, kao nuznost potvrdivanja kraljevskog statusa loze Cola, i mjesta obozavanja i

Stovanja — zajedno s brahmanskim konceptom digvjjaya kraljevanja.2*' Dinastija Pallava u

26 Kulke i Rothermund, op. cit., str. 145.

57 Na jugu Indije prije 4. stolje¢éa nema dokaza o Sivizmu i visnuizmu kakve znamo danas; no od 6. stoljeca Sivizam je ve¢
¢vrsto uspostavljen u dravidskim zemljama. Kineski hodoCasnik Xuan-zang posjetio je Kafici (prijestolnicu dinastije Pallava) oko
640. i ostavio zapise po kojima se dade zakljuciti kako u to doba vladaju jinizam, buddhizam i kultovi Devr; Sivizam jo$ nije jak,
ali SivistiCki pjesnici djeluju (Carpenter: 7Theism in Medieval India, str. 351.) - za razliku od kraljevstva Codla, u kojem je
buddhizam ve¢ gotovo izumro te piSe o hinduistiCkim hramovima. (Kulke i Rothermund, op. cit., str. 121.-122.) Napetost izmedu
Sivizma i jinizma na dravidskom je jugu stvorila novo, jedinstveno ucenje obiljezeno sasvim novom emotivhom energijom —
bhakti. (Carpenter, op. cit., str. 352.)

28 Kulke i Rothermund, op. cit., str. 146.

29 Zvelebil, op. cit., str. 9.

240 Puranandru je antologija od 400 pjesama ratnicke tematike (puram), dio zbirke Effufokai iz razdoblja klasi¢ne tamilske
knjizevnosti Carikam.

241 Zvelebil, op. cit., str. 43. Djgvijaya je proces pokoravanja susjednih kraljevstava pri €emu se uspostavlja vrhovnost jednog

vladara. Ime koje takav vladar nosi je cakravartin, gospodar svijeta.



svakom je slu€aju dala znaCajan doprinos razvoju ikone Nataraje: u kasnom razdoblju
njihove vladavine naginjeno je mnogo mdrtja Sive koji su obiljeZzeni detaljima i finom, lakom
anatomijom kakva nije vidana ranije.?*2 Kao $to je pokazano, €ini se da su ve¢ u 9. st. pod
pokroviteljstvom ove dinastije naginjeni nrttamartji Sive sa svim ikonografskim obiljezjima
Nataraje. Srednjevjekovna dinastija Codla, koja je smijenila Pallave sredinom 9. stoljeca,
preuzela je ove elemente od svojih prethodnika i do savrSenstva dovela ikonu Natar3je,
konacéno oblikujuci i uza nj vezan kult u Cidambaramu. Cidambaramahatmya,?*? Cije je srce
nastalo u 12. stolje¢u a promjene su dodavane do 15., pruza dosta dobar uvid u evoluciju

kulta i proces sanskrtizacije.24

Prvi korak bilo je uzdizanje kulta /irige i sanskrtizacija imena grada u Vyaghrapura
putem legende o Vyaghrapadi — sjevernoindijskom brahmanu i bhakti Sive koji je do$ao u
Cidambaram S$tovati mudlasthana lirigu. Svetac tog imena spominje se u kasnim vedskim

tekstovima, $to sluzi povezivanju dvije tradicije u jednu.24

Tigar kao oruzje rsija Cijom se kozom Nataraja opasava po Zvelebilu vjerojatno ima
svoje korijene u kultu tigra. Taj je kult vjerojatno prethistorijski, totemski, a prisutan je i danas
po selima na jugu Indije. Odatle mozda i dolazi staro ime grada — Puliyur, grad tigra.246 Pored
toga valja istaknuti njegovu drugu ulogu - tigra koji je kao simbol dinastije ukrasavao zastave,
novCice i peCate Cola. Ovaj je paralelizam vjerojatno odigrao znacajnu ulogu u odabiru

Nataraje kao pokrovitelja dinastije24” - §to je drugi korak u oblikovanju kulta.

Sto se tige odnosa politicke i religiozne sfere, dvostrana veza izmedu Cidambarama i
vladara ove ili one dinastije postojala je dosta prije 10. stolje¢a. Mitovi Cidambarama
ukljucivali su pri¢e o kraljevima i potvrdivali njihovo bozZansko pravo vladanja joS za vrijeme
Pallava i ranih Cola, dok su kraljevi zauzvrat pruzali hramu vojnu zastitu i donacije. Sirenje
teritorija ranih Cola bilo je temeljeno daleko viSe na vojnoj moci i junastvu no na dareZljivosti,

no ulaganje u Cidambaram moglo je biti izuzetak zbog polozaja i zna€aja hrama: povezivanje

222 Sivaramamurti: /ndian Sculpture, str. 73.

23 Svetost i veli¢ajnost (mahatmya) odredenog hrama opisuju legende koje se nazivaju sthala-mahatmye. Jednom kada je
uspostavljeno vrhovno bozanstvo, povezuje ga se s ranijim, manjim kultovima Ciji se bogovi (grama-devata) antropomorfiziraju i
postavljaju kao ikone (dok su ranije naeS¢e predstavljeni kakvim prirodnim fenomenom kao $to je kamen) te poistovjecuju s
glavnim bozanstvom. Pored toga, oblikuju se legende koje opravdavaju silazak boga na odredeno mjesto ili prikazivanje
odredenom svecu — $to se takoder opisuje i sintetizira u mahatmyama. Kako bi se uspostavio autoritet boga i mjesta, dolazi do
sanskrtizacije kulta i povezivanja s ve¢om brahmanskom tradicijom; a buduci da poklonici (bhakta) imaju obiCaj obilaziti
hramove posveéene svom odabranom bozanstvu, ovako preobrazeno sveto mjesto postaje mjesto hodocasca i poprima pan-
indijski znacaj. (Kulke i Rothermund, op. cit., str. 144-145.)

24 Kulke i Rothermund, op. cit., str. 146.

> Ibid.

246 Zvelebil, op. cit., str.54.-55..

241 Kaimal, op. cit., str. 406.



dinastije s hramom omogucilo je Sirenje njihovog utjecaja iznad delte rijeke Kaveri, dakle

izvan njihovih granica.?48

Nataraja postaje bog-zastitnik dinastije Cola i vrhovni bog Cidambarama u 10.
stolje¢u, zbog Cega se u mahatmyu ukljuCuje nova legenda o ananda-tandavi?*® Rije€ je o
inacici mita o Daruvani koja je uklopljena u pricu u Patafjaliju tijekom 10. stolje¢a. Ovdje
Siva, ne bi li rsje naucio poniznosti, dolazi u $umu u liku prelijepog mladog prosjaka
Bhiksatane €ija nagost predstavlja iskuSenje za zene rsija, dok posliednje izaziva Visnu u liku
prelijepe Mohini. Sivino prevladavanje svih prijetnji koje rsji na njeg $alju u isti mah pruza
objasnjenje atributa Nataraje, prikaz amblema starijih lokalnih boZzanstava koja se u mitu
potiskuju i preuzimaju, kao i preoblikovanje plesa na spaljivalistu tijela u ples pobjede i
svemoci. Ovim cinom, smatra Padma Kaimal, Nataraja uistinu postaje simbol vrijedan
kraljeva: on simboli¢ki prikazuje nadmoé¢ Cola nad drugim kraljevima i uspostavlja
Cidambaram kao srediSte svijeta. Nataraja se tako i u politiCkom i u religioznom smislu

uspostavlja kao svemocni bog pobjede.250

Kako bi bilo nezgodno da vrhovni bog, dotad bog plesa u Maloj dvorani, bude
podreden bozici u Velikoj dvorani, ime njegove dvorane mijenja se iz Cirrampalam u
Cidambaram. Novo je ime gotovo homofon prethodnome, no nosi sasvim razli¢ito znacenje:
mala dvorana postaje dvorana kozmickog prostora, svijesti. Prema legendi, Siva izvodi svoj
ples jednako za kraljeve kao i za skromne bhakfe, a sad ima i odredeno mjesto na zeml;i25
— Cidambaram. Cidambaram se tumadi i kao srce prvog bi¢a (purusa) u Cijem je sredistu
(antahpura) Brahman, neosobna kozmiCka sustina - $to je oCito aluzija na vedsku ZzZrtvu
Puruse iz koje nastaje univerzum. PoistovjeCivanje Puruse s ljudskim tijelom svecéenicima
omoguéuje tumadcenje Sivina plesa kao onog koji se odvija u Cidambaramu, srcu kozmosa,
kao i u srcu bhakte. Na taj naCin mjesni bog postaje dio velike brahmanisticke tradicije,
heterodoksni bhakti pokret pomiruje se s filozofskim sistemima brahmana koji stjeCu

kontrolu nad hramom,252 a Cidambaram se uspostavlja kao politicko i religiozno srediste.253

28 Kaimal, op. cit., str. 405.

29 ulke | Rothermund, op. cit., str. 146.

20 Kaimal, op. cit., str. 406.

%1 74 razliku od vedskih bogova, koji su nepotpuno antropomorfizirani i ne obitavaju na zemlji ve¢ se samo pojavljuju pri zrtvi,
Siva i Visnu pojavljuju se utjelovljeni kao avatarii kao takvi imaju sveta mjesta na zemlji. (Kulke i Rothermund, op. cit., str. 144.)
Bogovi bhaktija su lokalizirani — kao avafari ograni¢eni su na odredeno podrucje srediSte kojega je hram, a hram se pak poziva
na izvorno mjesto prikaza boga (npr. kamen, stablo, jezero) koje obi¢no vodi podrijetlo od lokalnog kulta. Unutar doti¢nog
podrucja bhakta (poklonik) osje¢a mo¢ boga kao fizi€ku silu; izvan njega ta mo¢ blijedi a teritorij, upravo kao i u kraljevstvima
ljudi, pripada nekom drugom bozanstvu. (Kulke i Rothermund, op. cit., str. 147.)

22 Kulke i Rothermund, op. cit., str. 146.

3 Kaimal, op. cit., str. 406.



Posljednji stupanj oblikovanja kulta uklapanje je lokalnih bozanstava u panteon
Nataraje. Tako se Minaksi, Ribooka, bozica Pandya od Maduraija, poistovjecuje s Parvati, a

sredi$nja svetkovina njena kulta postaje slavlje vienéanja Sive i Parvati.254

Drugi mit koji ocrtava promjenu panteona je mit o Vyaghrapadi, koji ilustrira napetost
izmedu tamilske i sanskrtske tradicije putem pri¢e o Tillai Amman. Kada je Siva napokon
usliSio Vyaghrapadinu molbu da izvede &nanda-tandavu u Sumi Tillai, najprie se morao
suoCiti s lokalnom bozicom, Tillai Amman, koju je imao pobijediti u plesu. Otplesavsi dradhva-
tandavu, koja je bozici-djevici bila neprimjerena, odnio je pobjedu. U ovom se motivu vidi
prevlast upanisadske teznje za univerzalnim principom nad tamilskom sklonosti lokalnim
bozanstvima ograniéena znadaja. Siva postaje sveobuhvatno bozanstvo koje u sebi spaja
znacaj mnogih pojedinih bozanstava uzeg spektra znacenja, dok se na Amman preslikava
njegov ograni¢eniji prikaz kao unistitelja. Cinom pobjede nad Amman Siva marginalizira sva

lokalna bozanstva, a putem Mita o Borovoj Sumi ananda-tandava postaje ples svemoci.2%

Jedna od inacica ovog motiva je legenda o Kali u Sumi Tillai, gotovo jednaka legendi
o Tillai Amman. Mjesna poslovica glasi: tillaikkali ellaikk’ appal — Kali iz Sume Tillai ostaje
izvan granica. Izvorno svetiSte Kali u srcu Sume sada se identificira s nrftasabhom u hramu
Nataraje, koja sadrzi kip osmorukog Sive u dradhvatandava-karani: Kali mu je s desna. Dotle
je u kanakasabhi, gdje pleSe ananda-tandavu, u prisustvu Sivakami, supruge. Tako je
izvorna bozica Cidambarama podijeljena na blagi i strasni oblik, dok je srediste pripalo

sveobuhvatnome Sivi.256

Ovaj prijelaz vidljiv je i u promjeni religioznog fokusa dinastije Cola. Dok je omiljena
bozica Vijayalaye Cole (848.-871.) bila NiSumbhasudani, koja dijeli mnostvo karakteristika s
Tillai Amman, njegovim nasliednicima to postaje Siva, onaj koji uspostavlja apsolutnu

nadmoc¢ nad njome.257

4 Kulke i Rothermund, op. cit., str.146. Lokalna bozanstva nazivaju se gramadevata, Eliade smatra da Cuvaju elemente
arhajske, pred-dravidske religije. SvetiSta su im u podnozju stabala, Sto vu€e podrijetlo iz religije vegetacije koja je postojala
prije uspostave zemljoradnje. Eliade isto tako smatra da bhakti nalazi izvore u domoroda¢kom Stovanju, dravidskom ili pred-
dravidskom, koje je “ocistilo hinduizam od pretjerane magije i ritualistiCki obojene skolastike. Bhakti se okretao izravno Bogu ili
Velikoj Bozici, ili nekom od bezbrojnih gramadevata koju su ove predstavljale.“ Mjesne bozice su, ukratko, manifestacija Velike
Bozice. Dravidska Velika Bozica ima zastraSujuéi i orgijasticki karakter poput Kali i Durge. Mogu se nadi i tragovi Velikog Boga,
primordijalnog androginog bozanstva (Kadaval), €ije je jedno od imena Yogi. Sjetimo se da su oboje (i androginost i yoga)
obiliezja Sive. (Elijade: Joga, str. 341.)

5 Kaimal, op. cit., str. 407.

26 Zvelebil, op. cit., str. 5.-6. Ime bozice pravilno se na sanskrtu piSe Kali. Moguée je da je gore napisana Zvelebilova
transkripcija tamilski oblik imena.

=7 Kaimal, op. cit., str. 407.



Pored toga, struktura hrama govori o nekadasnjoj povezanosti pleSuc¢eg boga i
bozice. Nekada je, naime, nrftasabha — odaja bozice — stajala to€no nasuprot kanakasabhi
(zlatnoj dvorani) i citsabhi. Nadalje, Sivakamasundari, Sivina druzbenica i pozitivni vid
Bozice, i njeni strasni vidi (Kal, Amman), rasporedene su unutar kompleksa hrama kao da su
kasnije strateski smjeStene u njegov panteon. Drugim rije€ima, Nataraja je vrlo promisljeno
postavljen kao vrhovno bozanstvo — i to kao bozanstvo koje posebno odgovara ulozi

zastitnika dinastije Cola.25%8
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Slika 14: Plan hrama Cidambaram
Legenda:

C. Citsabha

K. Kanakasabha

D. Dvajastambha

N. Nrttasabha

M. svetiSte Mualasthane

G. svetiste Govindargje

Slika 15: Cidambaram, satelitska snimka
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Slika 16: Podrugje vladavine Rajaraje | Cole
7.3. ULOGA DINASTIJE COLA U SIRENJU KULTA

Gore su se navedene preinake odvile izmedu 11. i 13. stolje¢a, moguée sa svrhom
kovanja veze izmedu Cidambarama i dinastije Cola.?%° Veza je u svakom sluc€aju postojala za
vrijeme Rajaraje | Cole (985.-1014.). Rajaraja | smijeSta hram Rajarajesvara u Tafjore,
prijestolnicu Cola — Sto znadi da postavlja Nataraju u zemljopisni centar svog kraljevstva.
Mural unutar hrama prikazuje Nataraju kojeg Stuju tri Zene i muskarac; vecina se ucenjaka20
slaze da muskarac predstavlja Rajaraju — $to ga simboli¢ki postavlja u vje¢nu zastitu Sive.
Rajarajina posvecenost Nataraji vidljiva je iz mnostva detalja u hramu: zapisano je da je
ikona Atavallana uzeta kao mjera za mjerenje tezine darova hramu; prikazano je 108 karana
plesa; hramu je posveceno Cetiristo plesacica u sluzbu; a Nataraja je smjesten na zapadni

zid vimane, gdje su dotad stajali Visnu ili Siva u drugim, neplesnim oblicima.26"

29 |zmedu 11. i 13. st. diliem Indije grade se hramovi tri do Cetiri puta veéi od dotadasnjih, kao $to je hram Rajarajesvare u
Tafjoreu iz 1012. godine. Razlog tome je politicke prirode: hramovi sluZze ujedinjenju kraljevstava podijeljenih na samante.
Samanta je sanskrtski pojam Cije je izvorno znacenje ,susjed” i isprva je u politici ozna¢avao nezavisnog vladara susjednog
teritorija. Od 6. stoljeéa, medutim, pojam pocinje znaditi pokoreno podrucje koje pla¢a danak vladaru — $to znaci da samante
postaju vazalna podrucja koja neprestano teZze odcijepljenju i prijete cjelovitosti kraljevstva. Jedan od nacina zauzdavanja ove
teznje bila je izgradnja hramova posvecenih bogu-zastitniku vliadajuce dinastije diljem kraljevstva, Cesto i na podrucju samanta.
(Kulke i Rothermund, op. cit., str. 129.-139.).

20 Kaimal navodi da K. R. Srinivasan identificira likove kao kralja Kerale Céramana i njegove kraljice, no da se S. K.
Govindaswamy, Sastri, S. R. Balasubrahmanyam i B. Venkataraman slazu da je rije¢ o Rajaraji. (Vidi Kaimal, op. cit., str. 407.-
408., bilieSka 101.)

21 Kaimal, op. cit., str. 407.-408.



Njegova je prethodica kraljica Sembiyan Mahadevi, supruga Gandaraditye Cole
(949.-958.) kaji je bio sin Parantake | (907.-955.). Gandaraditya je posvetio himnu pleSuc¢em
bogu u Tillaiju, a Sembiyan Mahadevi rasirila je hramove Nataraje Citavim kraljevstvom. Njeni
hramovi, izgradeni izmedu 970. i poCetka 11. stoljeca, prvi su koji sadrze likove Nataraje u
punoj veli€ini u niSama u zidovima hramova. Dvanaest od trinaest njenih hramova262
prikazuje Nataraju na juznom zidu ardhamandape, malenog predsoblja koje vodi u vimanu
(unutradnje svetiste). Trinaesti hram nalazi se na sjeveru, na podru¢ju Tondaimandalam,
gdje Nataraja tijekom 10. stoljeca nije predstavljen ni u hramovima Cola ni drugih vladara. Na
podrucju rijeke Kaveri koje nije pod vlasc¢u Cola Nataraje ili nema ili je postavljen kasnije u
naknadno izdubljene niSe u ardhamandapi — sto, sluti Kaimal, pokazuje promjene potaknute

hramovima koje su izgradili Cole.263

Specifitnost njenih hramova je u tome S§to ardhamandapa sadrzi tri niSe koje
prikazuju tri vida Sive: Natardju, Bhiksatanu i Lingodbhavu — sve vezane uz mitove o
Nataraji (Bhiksatana je mladi isposnik koji nag iskuSava vjernost zena rsjja, a Lingodbhava
ognjeni /iiga kojeg rsjji $tuju nakon Sivina plesa). Raniji hramovi sadrze samo jednu niSu, a
sve tri ove figure preslikavaju razliitost Cidambarama i njegova mita u druge hramove.
Pored toga, u kralji¢inim hramovima Nataraja uvijek gleda prema jugu — $to je dotad bila

specificnost Cidambarama, tj. smjestaja citsabhe u Cidambaramu.264

Zanimljiv je smjestaj tri lica Sive u ardhamandapi- $tovatelj prvo nailazi na Nataraju,
udaljeni, apsolutni oblik, potom dolazi do Lingodbhave, i na kraju se suo€ava s Bhiksatanom
— gledatelju najosobnijem i najprivlatenijem njegovom licu, stvorenome sa svrhom
zavodenja. Ovo je suprotno od tijeka mita, gdje osobno vodi nadosobnom, apsolutnom.
Kaimal predlaze da bi svrha ovog smjestaja mogla biti psiholoSka - intimno uvlacenje vjernika

u bozji dom.265

Sirenje utjecaja Natardje u dinastiji Cdla vidljivo je i kroz sliedeée: u hramu
Gomuktisvara u Tiruvaduturaiju koji je sagradio Parantaka | Cola (907. — 954.) Nataraja je
prikazan u visokom kamenom reljefu na zidu vimane, natkriven suncobranom — Sto sve
oznaCava kako znaCaj bozanstva tako i povezanost s kraljevskom lozom.266 Osim toga,

Parantaka daje pozlatiti krov citsabhe, Sto ujedno predstavlja obnavljanje stare tradicije (krov

262 Nesumnjivo njenih je osam: Konerirajapuram, Anangur, Tirukkddaikaval, Sembiyan Mahadevi, Aduturai, Tiruvarir, Kuttalam
i Vrddhacalam. Jo§ cetiri joj se pripisuju: Mayuram, Tirunagésvaram, Tirumanajéri i Tirunaraiyar. (Kaimal, op. cit., str. 409.).
263 ,, .

1bid.
4 Kaimal, op. cit., str. 410.
25 Kaimal, op. cit., str. 411. U ranijim je hramovima, kao Sto je spomenuto ranije, Nataraja smjeSten na razli€itim, slabo vidljivim
mjestima, u malim formatima. (/bid.)

26 Kaimal, op. cit., str. 411.



je vec ranije bio pozlacen, o Cemu piSe Appar u 7. stolije¢u) i naglaSavanje mita o
Hiranyavarmanu. Ovakvo naglasavanje osobitih mjesnih obiljezja bilo je uobiajena strategija

kojom su vladari jacali svoje pozicije tijekom indijske povijesti.26”

Sirenjem utjecaja dinastije Cola kult se Nataraje $iri jugom, podrugjem rijeke Kaver i
iza njene delte. Ono $to je oCito je snazna povezanost Sirenja kulta Nataraje i Sirenja utjecaja
dinastije Cola.2® No znacaj dinastije Codla nije ograni¢en samo na religijsku i politicku funkciju
kulta. Cole su bili veliki pokrovitelji umjetnosti: Rajendra | (1012.-1044.) zasluzan je za
inovacije u umjetnosti nastale stapanjem ideala i tradicija s raznih osvojenih podruc¢ja. U
njegovo vrijeme nacinjeni su reljefi na zidovima Cidambarama koji prikazuju 108 karana
Sivina plesa, koji ne samo da pruzaju ilustraciju istih karana iz Bharatine Nityasastre, veé
imaju i visoku estetsku vrijednost. Autor reljefa je arhitekt Ravi, iznimno cijenjen na dvoru

Cola.269

27 Kaimal, op. cit., str. 412. Bogovi-zastitnici kraljevstva (rastra-devata), odnosno zastnitnici kraljevske dinastije, ponekad se
smatraju i stvarnim vladarima kraljevstva (samrgj). Ti ,kraljevski“ bogovi obi€no vode svoje podrijetlo od lokalnih autohtonih
bozanstava koja svoj uspon duguju dinastiji koja se s njima povezala; kult im je sasvim sanskrtiziran, no obojen lokalnom
kulturom. Ovakvi su bogovi po svemu nalik kraljevima: imaju svoje samante — manje lokalne bogove uklju¢ene u svoj panteon
tijekom procesa ustanovljenja i sanskrtizacije — te su, iako teoretski apsolutni, u praksi ograni¢eni na konacan prostor jednako
kao Sto je i cakravartin, gospodar svijeta, vladar odredenog podrucja koje dijeli granicu sa susjednim vladarom. Odnos izmedu
religije i politike u srednjem vijeku tako nije obiljezen deifikacijom kralja, ve¢ rojalizacijom boga. No upravo taj postupak
legitimizira vladara: buduéi da je kralj tek utjelovljenje boga u danom trenutku, on je to legitimniji Sto je kult njegova boga
kraljevskiji. (Kulke i Rothermund, op. cit., str. 147-148.)

28 Kaimal, op. cit., str. 412.

29 Sjvaramamurti: /ndian Sculpture, str. 92.-93.
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Slika 17: Karane na gopuri hrama Cidambaram

Valja reéi jos nekoliko rije€i o obliku ikone. Padma Kaimal je uoc€ila da je kompozicija
figure strogo radijalna: pupak figure Cini srediste kruga, glava i desna noga njegov okomiti
promijer, a lijeva noga, ruke i pojas zajedno €ine dva druga promjera koji s prvim krug dijele
na pravilne Sestine. Zanimljivo je uociti da je graciozna vitkost figure vjeSto smjeStena u
pravilan krug savijanjem udova i produzivanjem okomice krunom kose na glavi. Kaimal je
uocCila da ovaj dijagram odgovara svakoj kanoniziranoj figuri Nataraje. Indijski su umijetnici,
naime, koristili yantre 270 kao geometrijske uzorke prilikom izrade figura — no samo kao vodic,
ne kao strogi zakon — §to pokazuju odredena manja odstupanja od uzorka kao $to je polozaj
ili odsustvo pojasa ili ne sasvim simetriCan polozaj udova. Pupak kao srediSte kruga
pokazuje se, medutim, kao strogo pravilo.2”!

Radijalna kompozicija postaje pravilo iza 10. stolje¢a, dakle nakon kanonizacije
ikone. Kaimal istiCe da pravilnost kanoniziranih ikona izrazito pogoduje upotrebi ikone kao

20 yoantra (iz korjena yam = pokoriti, vladati ¢ime + -#ra = suf. koji oznaCava sredstvo) na sanskrtu prvenstveno oznacava bilo

kakav instrument. Moze se reci i da je ljudsko tijelo, kao instrument jastva, yantra. U uzem smislu yantra je dijagram za
usredoto€enje uma koji se koristi u meditaciji, kao i dijagram koji umjetnici koriste kao pomo¢no sredstvo za izradu ikona. Pritom
valja uzeti u obzir da su i ikone samo sredstvo za usredotoCenje uma i postizanje duhovnog cilja.

21 Kaimal, op. cit., str. 412.-413.



simbola dinastije Cola: centralizirana geometrija sugerira centraliziranost kraljevstva i kulta u
Cidambaramu; Sirenje udova i plamenova mogu se Citati kao stvaranje svijeta, Sirenje
kraljevstva i Sirenje kulta. Smjer kretanja tako je dvostruk: unutra, prema srediStu kraljevstva,
kulta, hrama, prema sustini bozanstva i sebe sama; i prema van, gdje isti ti elementi posezu
prema drugima kako bi bili ukljuéeni u kraljevstvo, kult, hram, ne bi li spoznali sustinu

boZanstva i sebe samih.272

ar2 Kaimal, op. cit., str. 413.
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Slika 18: Colanadu: lokacije hramova rane dinastije Cola
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Slika 19: lokacije hramova srednjeg razdoblja dinastije Cola
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Slika 20: lokacije hramova kasnog razdoblja dinastije Cola



8. ZAKLJUCAK

Nataraja od Cidambarama u &nanda-tandavi slozen je koncept Cije se znacenje
proteZze na nekoliko razina: filozofskoj, kao paricakrtya, sto je slikovito prikazano u ikoni i
himnama SivistiCkih pjesnika; mitoloSkoj, kao prikaz ravnoteze fapasa i kame koja Cini
cjelovitost zivota i istom predstavlja ideoloSku sintezu raznih tradicija: kulta /irige, tamilske
tradicije pobjedni¢ckog plesa i plesa Sive; i napokon politi€ko-povijesno-religioznoj, kao
sinteza autohtonih kultova i Sivistizma za vrijeme vladavine dinastije Cola koja ga izabire za
svog zastitnika u 10. stolje¢u. Pored toga Nataraja Cuva elemente Cije je znacenje s
vremenom znatno promijenjeno, tako da se izvorni zna€aj sasvim gubi. To su elementi
Samanizma (bubanj, ekstaza koju daje naslutiti svijet dhatdare, vrelina tapasa), kulta tigra i
kulta Velike Bozice — pri ¢emu su posljednja dva kulta ostaci ne-arijskih tradicija. Nataraja je
osobni bog bhakfija o kojem pjevaju SivistiCki pjesnici ngyanmari, ali u hramovima se
tijiekom srednjeg vijeka $tuje po tradiciji tantricke Sivisticke sliedbe Saiva-siddhante; njegov
je mit velikim dijelom preuzet iz purana i kao takav Cuva neke elemente iz razdoblja
vedizma. lkona Nataraje u ananda-tandavi jedno je od najznacajnijih indijskih umjetnickih
postignuc¢a, svakako najvec¢i doprinos koji je umjetnosti podarila dinastija Cdla, a njena
liepota, spojena sa znacCenjem, zasluzna je tome da je ikona Nataraje danas najraSirenija
ikona u Indiji i jedna od najpoznatijih u svijetu.

Sto se tie razvoja Nataraje, &ini se vjerojatnim da je prva ikonografski cjelovita ikona
nacinjena oko 800. godine za vrijeme dinastije Pallava, te da je do kanonizacije i Sirenja kulta
doslo u 10. stoljecu za vrijeme dinastije Cola. Razvoj na svakoj gore navedenoj razini,
medutim, sadrzi jo§ dovoljno nepoznanica i neslaganja medu stru¢njacima koja ostavljaju

otvoren prostor za nova istrazivanja.
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Izvori slika:

Naslovnica: Nataraja, dinastije Cola, oko 1100.

© Trustees of the British Museum

Slika 1: Siva u bhujarigatrasita-karani sa stupa u spiliskom hramu u Styamangalamu, dinastija
Pallava, 7. st.

http://www.skyscrapercity.com/showthread.php?t=1174975&page=117

Slika 2: Siva u catura-tandavi Badami, dinastija Calukya, 6. st.

http://www.ghumakkar.com/2010/11/12/exploring-the-ruins-of-history-in-north-karnatka-1-badami/

Slika 3: Siva u bhujarigatrasita-karani, Ellora, Maharastra, dinastija Rastrakdta, 8. st.

Izvor: Sivaramamurti, Nataraja in Art, Thought and Literature, str. 211.

Slika 4: Nataraja iz Okkura, Tafjavur, dinastija Cola, 10. st., Madras Museum

Izvor: Sivaramamurti: Nataraja in Art, Thought and Literature, str. 215.

Slika 5: Nataraja, hram Tiruvalankatu, dinastija Cola, 11. st., Madras Museum

http://poetryinstone.in/lang/en/2010/02/22/the-dance-of-shiva-a-study-on-the-tiruvalangadu-

nataraja-at-madras-museum-by-aguste-rodin.html

Slika 6: Nataraja, hram Brhadi$vara, zavrden 1010. pod pokroviteljstvom Rajaraje | Cole.

http://dilipkumar.in/travel/heritage/brihadisvara_gangai.php

Slika 7: Nataraja, dinastija Pallava, oko 800., British Museum

http://dhinakarrajaram.blogspot.com/2011/10/shiva-as-cosmic-dancer-on-pallava.html

Slika 8: Nataraja iz Kunniyura, okrug Tafjavdur, dinastija Pallava, oko 850., Government Museum,
Chennai

http://dhinakarrajaram.blogspot.com/2011/10/shiva-as-cosmic-dancer-on-pallava.html

Slika 9: Nataraja, hram Tiruvalankatu, dinastija Cola, 11. st., Madras Museum, detalj

http://poetryinstone.in/lang/en/2010/02/22/the-dance-of-shiva-a-study-on-the-tiruvalangadu-

nataraja-at-madras-museum-by-aguste-rodin.html

Slika 10: Siva u @rdhva-tandavi, Tiruvalankatu, dinastija Cola, 11. st.

Izvor: Sivaramamurti: Natargja in Art, Thought and Literature, str. 240.



Slika 11: Zlatni krov Citsabhe, hram Cidambaram

http://www.chidambaram.rajadeekshithar.com/temple_how_to_reach.htm

Slika 12: Sivagariga, hram Cidambaram
http://nasa2000.livejournal.com/53744.html

Slika 13: Hram Cidambaram
http://www.skyscrapercity.com/showthread.php?t=795146

Slika 14: Plan hrama Cidambaram

http://www.earlychola.rajadeekshithar.com/chidambaramtemplemap.html

Slika 15: Cidambaram, satelitska snimka
http://nasa2000.livejournal.com/53744.html

Slika 16: Podrucje vladavine Rajaraje | Cole

http://en.wikipedia.org/wiki/File:Rajaraja_territories.png

Slika 17: Karane na gopuri hrama Cidambaram
http://nasa2000.livejournal.com/53744.html

Slika 18: Colanadu: lokacije hramova rane dinastije Cola
lzvor: Encyclopaedia of Indian Temple Architecture, South India, Lower Dravidadésa 200 B.C. —
A.D. 1324., Vol. |, str. 146.

Slika 19: Colanadu: lokacije hramova srednjeg razdoblja dinastije Cola
lzvor: Encyclopaedia of Indian Temple Architecture, South India, Lower Dravidadésa 200 B.C. —
A.D. 1324., Vol. |, str. 224.

Slika 20: Colanadu: lokacije hramova kasnog razdoblja dinastije Cola
lzvor: Encyclopaedia of Indian Temple Architecture, South India, Lower Dravidadésa 200 B.C. —
A.D. 1324., Vol. /, str. 290.



