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SAZETAK

U ovom se radu propituju i identificiraju predodzbe i prakse koje prate fenomen Stovanja
Jizoa u Japanu u proslosti i danas. Teziste se s budistiCkog aspekta kulta, te komercijalizacije
fenomena kroz obrede mizuko kuyo (koje prevladava u zapadnoj literaturi o Jizou), stavlja na
njegovu povezanost i isprepletenost s pred budistickim i ne-budistickim vjerovanjima i
praksama koje su i danas u modernome japanskom drustvu vrlo zive i kao takve umnogome
utjecu na interpretacije fenomena, a u zapadnoj su znanstvenoj literaturi o Jizou nenaglasene

ili nedovoljno obradene.

Takoder, u ovom ¢e se radu na primjeru kulta Jizoa pokazati koliko su religijski izricaji
prisutni na tlu Japana umrezeni i isprepleteni te da ih je nemoguée zasebno promisljati i
analizirati, dakle, promatrati kao samostalne samodostatne cjeline. Na taj ¢e se nac¢in pokazati
opravdanost suvremenih istrazivanja koja odbacuju ideju ,,koegzistiranja‘“ razli¢itih religijskih
pravaca u Japanu te zastupaju tezu o postojanju jedne tradicije koju Cine sve japanske religije
zajedno svojom medusobnom interakcijom i prozimanjem. Interdisciplinarnim pristupom koji
se oslanja na metode etnologije i kulturne antropologije, sociologije i povijesti, konstruirat ¢e
se povijesno-kulturni kontekst Stovanja Jizoa u okviru kojeg ¢e se tumaciti i interpretirati

odredeni spektar religijskih ideja, ponaSanja 1 stremljenja u Japanu u proSlosti 1 danas.

Kljuéne rijeci: bodhisattva Jizo, japanska pucka vjerovanja, budizam, Sintoizam, novi

religijski pokreti



EXTENDED (STRUCTURED) SUMMARY

In this paper we try to identify and question perceptions and practices that accompany the
phenomenon of Jizo bosatsu worship in Japan in the past and present. Instead of focusing on
the commercialization of the phenomenon through rituals mizuko kuyo (which prevails in
Western literature) we focus on connectivity and interweaving of the cult with the
pre-Buddhist and non-Buddhist beliefs and practices that have greatly influenced the
present-day interpretation of the phenomena, but are under-emphasized or inadequately

treated in the western scientific literature on Jizo.

Expected scientific contribution of this study is to define the cult of Jizo within contemporary
approaches and insights in the study of Japanese religions, with the aim of confirming the
justification of the new scientific methods which, instead of placing emphasis on philological,
doctrinal and textual studies, are focusing on political, economic, cultural and ideological
dimensions of religion, and interdisciplinary methodology in the study of religious
phenomena. The research will show why Jizo is the most popular Buddhist deity in Japan and
contribute to the knowledge about the ways of functioning and understanding the religion in
Japanese society in the past and today, and provide valuable insight to European and Croatian
Japanese studies in this important aspect of Japanese culture. These studies are rare in
anthropology in general, but especially in Croatia, where they apply to all Far Eastern Studies.

We will identify the historical, social and cultural factors influencing the formation of the Jizo
cult in Japan and their links to the interpretations of phenomena in the contemporary context.
The hypothesis this study will determine is that Jizé is ideal for illustrating the functioning of
religious currents in Japan and for revealing perfectly how they were mutually
complementary in the past and how they work today. The aim of this research is to show the
applicability of some modern studies that reject the idea of "coexistence™ of different,
homogeneous religious directions in Japan and argue about the existence of one tradition
consisting of all Japanese religious traditions together, with their mutual interaction and

intertwining.

In introductory part of the paper we define the objects, goals and methodology of the research.

We give current insights, explain context and give reasons for being interested in our subject.

Vi



Chapter Two, entitled Japanese Religions, brings the theories and research methods on which
the contemporary studies of Japanese religious traditions are based upon. The aim of our
research is not analyzing the religious doctrines itself, but showing on concrete examples in
which way are directed the contemporary researches of Japanese religions and on what kind
of methodological approaches are based. We will demonstrate why some, until recent times,
conventional “textbook” notices begun to be analyzed, critically judged and thought through

different perspectives.

Chapter Three, entitled Bodhisattva Jizo, we illustrate the mentioned ideas through the
analysis of the meaning that Jizo overtakes from Japanese folk deities sae no kami and dosojin,
and also yama no kami. We will show how new ideas greatly depend on old ones, the ways
they are assimilated into the Buddhist doctrine and how this reinterpretation functions as a

tool for propagating the Buddhist theories among masses.

Since Jizo with time becomes mainly known as a protector of (pregnant) women and children,
in Chapter Four, entitled Phenomena Seen Trough Female Perspective, we will see what kind
of religious solutions were given to women in the past and under what conditions. We will
also explain the connections between Jizo and miko, a female figure that conventionally

belongs to the world of shinto and Japanese folk religion.

Chapter Five, entitled Jizo in Contemporary Context, brings the analysis of the perception of
Jizo in contemporary context, based on the results of fieldwork research in Japan and dates

collected by questionnaire among the Japanese living or traveling in Croatia and region.

In order to understand correctly the relationship between Japanese people and this complex
deity we need to understand the attitude Japanese have towards their religions and religiosity
in general. Japanese, as we will show, feel closeness and warmth toward Jizo, and that makes
him one of the most beloved Buddhist deity. But, that attitude does not show the popularity of
Buddhism itself in Japan, as it shows the continuity of old Japanese beliefs and practices that

trough Buddhism find their reevaluation and continuation of life.

vii
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1. UVOD

U Japanu, kojeg zovu ,religijskim laboratorijem* (Ellwood 2008), ko/egzistiraju mnoge
religijske tradicije, a one najvaznije, Sintoizam, budizam i konfucijanizam, utisnule su dubok
trag u duhovnom i socijalnom zivotu Japanaca. Kr$¢anstvo ulazi u Japan posredstvom
europskih trgovaca i misionara u 16. stolje¢u. U 19. se pak stoljecu pocinju formirati novi
religijski pokreti (jap. shinshitkyoshii #77=#%"), inspirirani, izmedu ostalog, snaznom
puckom poboznos¢u (jap. minkan shinkoshi B[S {17%) temeljenoj na sinkretickim
vjerovanjima i praksama prisutnima u japanskim vjerskim obi¢ajima od davnina. Vazno je
naglasiti da nove ideje pri tom nisu ugrozile ono postojece ve¢ su se na to nadovezivale i sebe

nadogradivale.

Iako se i danas japanske religije Cesto promatraju, analiziraju i u akademskom prostoru
poducavaju odvojeno (vidi primjerice Tamaru i Reid 1996; Ellwood 2008), suvremena su
istrazivanja pokazala da ideju o tome da su budizam i $intoizam formirali dvije odvojene i
razli¢ite tradicije treba napustiti (Gellner 1999; Raveri 2006; Stone 2006; Ama 2007; Breen i
Teeuwen 2010). ,,.Budoloske* bi studije tako trebale viSe paznje posvelivati vaznosti i
utjecaju ,,autohtone” misli na formiranje budizma u Japanu, jednako kao Sto
,sintoloske* studije ne bi smjele previdati utjecaj budizma i1 konfucijanizma na formiranje i
uobli¢avanje Sintoisticke misli i kulture. Novi metodoloski pristup izuavanja i promisljanja
japanske religije naglaSava njezinu ekonomsku, politicku i ideoloSku dimenziju i kao takav

dio je Sireg pokreta unutar humanisti¢kih znanosti koji se zalaze za interdisciplinarnost u

' Fonetiziranje japanskih rije¢i na romaji, odnosno latinicu, provedeno je na sljede¢i nacin. Vokali se
izgovaraju kao u nasem jeziku, a konsonanti pretezno kao na engleskom: ts kao “c”, ch kao “¢”, j kao
“d”, y kao “j”, sh kao meko “§”, w slicno kao u engleskom, izmedu naseg “u” i “v”, g je lagano
nazalan; ostali konstonanti kao kod nas. Nadvuéen vokal “6” ili “G” izgovara se dvostruko dulje.
Dvostruki se konsonant izgovara odsjeceno, s kratkim zastojem prije njega, sli¢no kao u talijanskom;
u je Cesto slabo ¢ujan, narocito iza “s”; sli¢no ponekad i iza “ch”. Akcent je redovno slabo izrazen,
iako postoji, i nije posebno naznacen. Osim uobicajene transliteracije, autorica je misljenja da je uz
izgovor japanskih rije¢i na romaji odnosno latiniénom pismu, vazno istaknuti i njihovo pisanje u
originalu i to radi preciznijeg razumijevanja velike koli¢ine homofona prisutnih u japanskom jeziku
(rijeci razli¢itog znac¢enja koje se isto izgovaraju ali drugadije piSu, pa je za razumijevanje njihova

znac¢enja klju¢no poznavanje japanskih ideograma).



pristupu i metodologiji izucavanja religijskih tema (Pandian 1991; Bowie 2000; Weber 2000;
Stone 2006; Santek 2011).

Suvremena su istrazivanja pokazala da su Sintoisticke i1 budisticke prakse cCinile dvije
religijske struje stalno u medusobnoj interakciji tvore¢i jedan sistem mjeSovit no harmonican,
bilo u pogledu institucija bilo u pogledu same doktrine (Raveri 2006). Unato¢ velikoj
japanskoj prijeratnoj propagandi koja se trudila prikazati Sintoizam kao autonomnu religiju
koja je od samih pocetaka japanske civilizacije do danasnjih dana opstala ritualno i
doktrinarno netaknuta, recentna je kritika pokazala da je takvo promisljanje Sintoizma
neutemeljeno. No isto vrijedi i za budizam. Kao $to naglasava McMullin (JJRS 1989:8 u
Raveri 2006:261) ,,sve su najvece religijske institucije u Japanu kombinirale elemente bilo
jedne bilo druge religije tvore¢i kompleksne i integrirane cjeline”. Kako je jo§ uvijek
dominantna romantizirana slika Japana kao miroljubive zemlje u kojoj harmoni¢no
koegzistiraju razlicite religije koje nikada nisu ulazile u ozbiljnije ideoloSke sukobe, detekcija
ne toliko vidljivih kompleksnosti unutar religijskog zivota japanaca, te nacina na koje ljudi
pribjegavaju religiji u rjesavanju svojih aktualnih problema, trebala bi pomo¢i u razotkrivanju

takvih neutemeljenih promisljanja.

1.1. Predmet istraZivanja

U ovom ¢u radu propitivati i identificirati predodzbe 1 prakse koje prate fenomen Stovanja
bodhisattve Jizoa R BE u Japanu u proslosti i danas. TeZiste éu s budistickog aspekta
kulta, te komercijalizacije fenomena kroz obrede mizuko kuyo 7K 1fit# (koje prevladava u
zapadnoj literaturi o Jizou), staviti na njegovu povezanost i isprepletenost s predbudisti¢kim i
ne-budistickim vjerovanjima i praksama koje su i danas u modernome japanskom drustvu vrlo
zive 1 kao takve umnogome utjecu na interpretacije fenomena, a u zapadnoj su znanstvenoj
literaturi 0 Jizou nenaglasene ili nedovoljno obradene. Takoder, u ovom ¢u radu na primjeru
kulta Jizoa pokazati koliko su religijski izriCaji prisutni na tlu Japana umreZzeni i isprepleteni
te da ith je nemoguce zasebno promisljati 1 analizirati, dakle, promatrati kao jedinstvene
samodostatne cjeline. Na taj ¢u nacin pokazati opravdanost suvremenih istrazivanja koja
odbacuju ideju ,,koegzistiranja“ razli¢itih religijskih pravaca u Japanu te zastupaju tezu o

postojanju jedne tradicije koju Cine sve japanske religije zajedno svojom medusobnom



interakcijom 1 prozimanjem. Interdisciplinarnim pristupom koji se oslanja na metodoloske
postupke etnologije 1 kulturne antropologije, sociologije i povijesti, konstruirat c¢u
povijesno-kulturni kontekst prakse Stovanja Jizoa u okviru kojeg ¢u tumaditi i interpretirati

odredeni spektar religijskih ideja, ponasanja i stremljenja u Japanu u proslosti i danas.

1.2. Pregled dosadasnjih istrazivanja

U hrvatskom je znanstvenom prostoru broj radova posveéenih etnoloskom i kulturno
antropolo§kom proucavanju japanske kulture neznatan, $to je sigurno posljedica nepostojanja
studija japanologije na akademskoj razini. S druge strane, o japanskim su religijama,
poglavito budizmu, pisali uglavnom filozofi ili indolozi, imajuéi opravdano zanimanje za
temu zbog bliskosti s materijom.

Strane antropoloske studije zapadnih zemalja zanimanje za Japan i njegovu kulturu pokazuju
od svojih zacetaka, s tim da je antropologija japanskih religija, kako u samom Japanu tako 1
van njega, narocito ziva i dinami¢na znanstvena grana. No, relevantna (zapadna) znanstvena i
strucna literatura 0 Jizou moze se suziti na tek nekolicinu autora koji su temi pristupili

seriozno i detaljno.

Najrecentnija i za ovaj rad narocito vrijedna studija jest ona Glassmana Hanka, autora knjige
The Face of Jizo. Image and Cult in Medieval Japanese Buddhism (2012), u kojoj analizira
funkciju 1 znacenje vizualnih prikaza (kipova 1 slika) Jizoa kroz njihovu povijest, oslanjajuci
se na metodoloski pristup povjesni€ara umjetnosti Aby Warburga koji je smatrao da se
doktrinske, politicke, ekonomske i socijalne dimenzije neke kulture najjasnije izraZavaju
prikazima koje ona kreira. Osim ikonologijske metode koja je sama po sebi novost u
interpretaciji Jizoa, autor nudi i poku$aj analize mehanizma difuzije ,,uvezene* budisticke
tradicije s lokalnim kultovima i praksama. Dok se zapadna literatura bavi uglavnom
budistickim aspektima kulta, ovo je prvi ozbiljni pokusaj analitickog dovodenja u vezu ovog
budistickog bozanstva s dasojinima & L4 i sae no kamijima & x M4, japanskim drevnim

bogovima plodnosti te s tradicijom japanskog Ssamanizma.



Ostali relevantni radovi fokusiraju se na ritualizaciju abortusa kroz obred mizuko kuyo? s
Jizoom u glavnoj ulozi (Brooks 1981), te budisticki aspekt njegova kulta (Bays 2003), a
narocito je vrijedna studija Helen Hardacre ,,Marketing the Menacing Fetus in Japan* (1997)
u kojoj autorica nastoji izbalansirati religijsku interpretaciju s rodnom (feministickom)
perspektivom fenomena, promatrajuéi abortus kao odraz rodnih seksualnih praksi u kontekstu
izmisljenih religijskih tradicija. Njezina se studija uvelike naslanja na Williama LaFleura koji
u svojoj knjizi ,,Liquid Life: Abortion and Buddhism in Japan® (1992) analizira fenomen
mizuko kuyoa u okviru budisticke simbolike, miSljenja i etike, tragajuci za liturgijama i
razmiSljanjima na temu pobacaja unutar budisticke tradicije koja su kulminirala i1 rezultirala

pojavom spomenutog rituala u suvremenom Japanu.

LaFleur promatra ovaj suvremeni ritual kao odraz Sireg diskursa u japanskom drustvu (vidi i
Bell 1992), no za razliku od Hardacre, koja ga vidi kao trans-sektaski, dakle praksu koja u
sebi objedinjuje elemente razlicitih religijskih pravaca — budizma, Sintoizma, shugendoa i
novih religijskih pokreta, kao i varijacija unutar samog budizma temeljenih na dogmatskim,
regionalnim, organizacijskim razlikama - LaFleur se fokusira na budisti¢ku perspektivu
fenomena, pri tom tretiraju¢i japanski budizam kao unificirani fenomen s kontinuiranom
kulturnom tradicijom. Hardacre, treba naglasiti, ipak analizira fenomen prvenstveno s
feministiCkog stajaliSta rodnog konflikta prisutnog oko pobacaja 1 prakse rituala od perioda
Edo naovamo, tragaju¢i za uzrocima pobacaja, infanticida i napusStanja djece ne toliko u

religijskim tradicijama koliko u stavovima toga perioda prema porodaju i majcinstvu.

U ovom ¢u radu nastojati doprinijeti diskursu o fenomenu Stovanja Jizoa u Japanu
propitivanjem 1 identificiranjem predodzbi i1 praksi koje prate fenomen u proslosti i danas
(Hayami 1975; Nakano 1993; Waida 2010; Genyu 2012), s tim da c¢u teZiSte s
komercijalizacije fenomena kroz obrede mizuko kuyo (koje prevladava u zapadnoj literaturi)

2 Tradicija mizuko kuyé u Japanu postoji dvjestotinjak godina. Mizuko ili mizugo (jap. ko + ,.dijete”;
jap. mizu 7K,,voda“) termin je koji jo§ od perioda Edo (1603-1868) oznacava spontano i namjerno
pobacene ljudske zametke, prerano rodene fetuse, bebe koje su umrle prirodnom smréu odmah poslije
rodenja te bebe Zrtve cedomorstva. Kuyo je budisticki pojam koji je u pocetku oznacavao davanje
milodara sveéeniku za dobrobit umrloga; danas oznacava ritual Stovanja umrlih opc¢enito. Sam termin
doslovno znaéi ,,ponuditi i izlijeCiti“ (Smith 1988:10) dakle ponuditi molitve za ozdravljenje duse

umrloga ali i ozdravljenje povrijedene duse, prvenstveno majke, ali i ostalih ¢lanova obitelji.



usmjeriti na povezanost i isprepletenost kulta s pred budistickim i ne-budisti¢kim
vjerovanjima i praksama koje su umnogome utjecale na danasnje interpretacije fenomena, a
koje su u zapadnoj znanstvenoj literaturi 0 Jizou nedovoljno naglaSene ili nedovoljno
obradene, poput odnosa Jizoa i japanskih narodnih bogova sae no kamija i dosojina, te miko
ME#Z, zenske figure koja tradicionalno pripada ne-budistickom religijskom prostoru. Pokusaj
analize popularnosti kulta kroz zensku perspektivu ove figure svakako je novina u odnosu na
prije navedene relevantne studije 0 Jizou. Oslanjajuéi se na metodoloski pristup koji religijske
fenomene tumaci kroz prizmu rjeSavanja socijalnih 1 psiholoskih problema pojedinca i drustva
(Kendall 2009; Moro 1997; Lewis 2003), nastojat ¢u ne gledati isklju¢ivo na sakralno
podru¢je nego promatrati prije svega posljedice sakralnog, dakle primjernu religije u
profanom podrucju (Knoblauch 2004). Pojmovi koji se neminovno pojavljuju i medusobno
isprepli¢u u ovakvom istrazivanju poput simbola musko/zensko, sveto/profano, ¢isto/necisto
te veze izmedu rodnog, religijskog i kulturnog identiteta ve¢ su duze vrijeme popularne teme
u kulturnoj antropologiji (Skledar 1998; Bowie 2000; Douglas 2004), a ovdje ¢u pokusati
dobiti odgovor na pitanja kakav je bio odnos zena i japanskih religija kroz povijest, kakva su
im se rjeSenja nudila za njihove probleme i $to je to u japanskoj kulturno religijskoj povijesti

utjecalo na oblikovanje takvih rjesenja.

1.3. Ciljevi istrazivanja

U ovom istraZivanju pokusat ¢e se utvrditi koji su to povijesni, socijalni, kulturni, politi¢ki 1
drugi faktori utjecali na formiranje kulta Jizoa te njihove poveznice s interpretacijom
fenomena u suvremenom japanskom kontekstu. Cilj istrazivanja jest pokazati opravdanost
nekih suvremenih istrazivanja koja odbacuju ideju ,koegzistiranja® razli¢itih religijskih
pravaca u Japanu te zastupaju tezu o postojanju jedne tradicije koju €ine sve japanske religije
zajedno svojom medusobnom interakcijom i prozimanjem. Hipoteza koja ¢e se ovim
istrazivanjem pokusati utvrditi jest ta da je Jizo idealan za ilustraciju funkcioniranja
religijskih struja na tlu Japana i1 savrSeno otkriva kako su se one medusobno nadopunjavale u

proslosti te kako to ¢ine danas.



1.4. Metodologija i plan istrazivanja

Prilaz slozenoj temi o jednom aspektu japanske religije nastojat ¢e biti sa stajaliSta
sociologije religije, psihologije religije i povijesti religija, dakako i kulturne antropologije
(antropologije religije), ali ne u smislu njihova mehanic¢koga spoja, ve¢ sinteti¢ki. Kohezivno
sredstvo razlicitih religijskih struja koje se analiziraju u ovom radu je njihova, posredna ili
neposredna, veza s kultom Jizoa. Metodoloski postupci na kojima ¢e se temeljiti ovo
istrazivanje su deskriptivnog, analitickog, komparativnog i interpretativnog karaktera. Pored
relevantne stru¢ne i znanstvene literature koja ¢e oblikovati teorijski okvir rada, istraZivanje
¢e se oslanjati na spoznaje i materijale do kojih je autorica dosla tijekom petogodisnjeg
studijskog boravka u Japanu, te terenskog istrazivanja koje je u tom vremenu na temu rada
napravila. Istrazivacki dio posla ¢e se osloniti 1 na analizu podataka prikupljenih putem ankete
I intervjua s Japancima koji zive u Hrvatskoj i regiji. Analizirat ¢e se osobni prostor
religijskog diskursa, iskustva i misljenja ljudi koji su se s fenomenom Jizoa susretali tijekom

svoga odrastanja 1 Zivota u Japanu.

Klju¢no za razumijevanje kulta Jizoa, te za koncepcijsku i teorijsku konstrukciju ovoga rada,
jest Cinjenica da povijesna 1 suvremena dimenzija ovog fenomena nadilazi uobicajene
institucionalne barijere kojima se svaka religijska tradicija u Japanu nastoji zasebno omediti.
Stoga ¢e se, uz upoznavanje s osnovnim znacajkama i interpretacijskim obrascima svake
religijske tradicije ponaosob (dakle, budizma, Sintoizma, puckih vjerovanja 1 novih religijskih
pokreta) identificirati pojedinacne aspekte koji su utjecali na formiranje kulta, a to znaci

upoznati se s mnostvom pojmova iz razlicitih religijskih sfera koji su ga, svaki na svoj nacin,

.....

Kako je u dosadasnjoj znanstvenoj literaturi o Jizou naglasak na budistickom aspektu kulta,
misljenja sam da je potrebno na jednakoj razini analizirati i druge utjecaje, poglavito one
minkan shitkyoa ili puckih vjerovanja. Za sustinsko razumijevanje kulta Jizoa potrebno je
stoga napraviti teorijski pregled relevantnih kako budistickih tako i ne-budistickih utjecaja 1
pojmova te interpretirati ovo budisticko bozanstvo dovode¢i ga u vezu s japanskom puckom
tradicijom 1 lokalnim kultovima plodnosti. Naglasak ¢emo staviti na njihovo tumacenje duse i
duhova predaka te nacine na koje svoje reinterpretacije pronalaze u Sintoistickim 1
budistickim vjerovanjima. Teorijski dio rada oslanjat ¢e se na kulturno antropolosku analizu

Samananskih vjerovanja i praksi, koja ih dovodi u vezu s povijesnim, drustvenim i politickim



kontekstom unutar kojeg su se formirale i djelovale. Pokazat ¢emo zasto je ,,jedno od obiljezja
japanskog budizma izrazita dominacija ezoterije u vjerskim stvarima (bavljenje magijom i
proricanjem) koje je ortodoksni budizam zabranjivao* (Nakamura 2012:316). Reinterpretacija
drevnih praksi u formi novih religijskih pokreta u modernome dobu moze se takoder tumaciti
kao reakcija svojstvena Japanu, gdje, prema Nakamuri (ibid.:314) "u kriticnim drustvenim
okolnostima primitivne ili $amanske tendencije koje leze skrivene od najstarijih vremena,

izbijaju u prvi plan.«

Za naSe tumacenje Jizoa bit ¢e klju¢na miko/fujo, japanska Samanka, figura koja je imala
vaznu ulogu u religijskom zivotu Japanaca od davnina ali i danas, kada se njezinim
karizmatskim umije¢ima sluze lideri novih religijskih pokreta za privlacenje svojih
sljedbenika. PokuSat ¢emo kult promatrati kroz Zensku perspektivu ove figure, te istraziti
putove Koji su je vezali za Jizada, budisti¢ko bozanstvo, zastitnika putnika, trudnica i umrle
djece. Miko pripada ne-budistickom religijskom prostoru, u proslosti je bila mlada Zena
zaduzena za razli¢ite oblike religijske sluzbe, bilo da je djelovala samostalno i na
institucijskoj periferiji kao i kada je djelovala unutar neke Sintoisticke institucije. Danas je
njezina uloga unutar institucije amortizirana i ona djeluje prvenstveno kao ritualna pratnja
musSkom sveceniku te sluzbenica zaduZena za odrzavanje Cisto¢e hrama i prodaju suvenira.
No na periferiji, u japanskim selima sjeverozapadnih planinskih podruéja, njezina drevna

uloga joS je Ziva, u $to se autorica uvjerila i osobno.

Tijekom magistarskog studija japanologije na japanskom Sveucilistu Tsukuba® autorica je
sudjelovala u terenskom istrazivanju u selima prefekture Yamagata, obradivsi temu odnosa
mjesStana prema figurama Jizoa i miko. IstraZivanje je pokazalo da kazivaci njeguju vrlo
prisan odnos spram ovih, na prvi pogled nevezanih, religijskih figura. Ovo istrazivanje daljnje

¢e se upotpuniti analizom podataka prikupljenih putem ankete 1 polu strukturiranih intervjua

% Za autoricu, ¢itav je petogodisnji boravak u Japanu bio jedno veliko terensko istraZivanje i uranjanje
u japansko kulturno bice. Odsjek za etnologiju i kulturnu antropologiju Sveucilista Tsukuba redovno
organizira terenska istrazivanja na razli¢itim lokacijama Japana, ¢esto pozivajuéi studente i profesore
razlic¢itih odsjeka, poglavito povijesti 1 podru¢nih studija, gdje pripada i Katedra za japanologiju.
Ovoga se puta istrazivanje provodilo u udaljenim zaseocima prefekture Yamagata, u okolici grada

Tsuruoke na podrucju Fujishime, u mjestima Higashihorikoshi i Soegawa.



medu Japancima koji zive (ili su na privremenom boravku) u Hrvatskoj 1 regiji. Pokusat ¢e se

utvrditi kakav odnos spram Jizoa njeguje ova skupina i kako ga dozivljava.

Drugim rije¢ima, na primjeru kulturno-povijesnog razvoja Jizda te njegove percepcije medu

Japancima danas, ilustrirat ¢e se bogatstvo japanskog religijskog izri¢aja i ponuditi jedna

drugacija interpretacija fenomena temeljena na spoznajama suvremenih religijskih

istrazivanja. Istrazivanje za potrebe rada odvilo se u sljede¢im stadijima.

1. Oblikovanje teorijskog okvira analizom dosadaSnje relevantne znanstvene i strucne
literature o Jizou i miko/fujo, dvjema figurama koje, prema konvencionalnoj percepciji i
pristupu, pripadaju odvojenim religijskim strujama.

2. Nadovezivanje na rezultate terenskog istrazivanja koje je autorica provela u selima
prefekture Yamagata u Japanu.

3. Nadogradnja tih rezultata provedbom ankete i polu strukturiranih intervjua medu

Japancima koji zive ili su na privremenom boravku u Hrvatskoj i regiji.

1.5. Struktura rada

U uvodnom se dijelu odreduje predmet, ciljevi i metodologija istraZzivanja. Navode se
dosadasnje spoznaje, upucuje na kontekst te iznose razlozi bavljenja odabranom

problematikom.

U drugom se poglavlju poblize upoznajemo sa suvremenim nacinima promiSljanja 1
propitivanja japanskih religija te metodoloskim postupcima na koje se ove teorije oslanjaju.
Cilj naSeg istraZivanja nije upoznavanje 1 analiziranje samih doktrina ve¢, u smislu
rasvjetljavanja vlastite pozicije 1 nafina promiSljanja fenomena kojim se bavimo, na
konkretnim primjerima pokazati u kojem smjeru idu suvremena istrazivanja japanskih religija
1 na kakvim metodoloskim pristupima temelje svoje spoznaje. Vidjet ¢emo zaSto su se neke,
donedavno neupitne ,,udzbenicke™ postavke, pocele analizirati i promisljati kroz drugacije

perspektive, kriti¢ki propitivati i ,,nanovo pisati®.

U tre¢em poglavlju spomenute ideje ilustriramo putem analize znacenja koja Jizé preuzima od
japanskih narodnih bogova sae no kamija i dosojina, odnosno yama no kamija. Vidjet ¢emo

kako nove ideje uvijek za sobom povlace i one stare, nac¢in na koji se one asimiliraju u



budisticku doktrinu 1 kako njihova reinterpretacija funkcionira u sluzbi propagiranja i

prihvacanja budisticke teorije u narodnim masama.

Budu¢i da je Jizo s vremenom postao prvenstveno zastitnikom zena, djece i trudnica, u
Cetvrtom ¢emo poglavlju vidjeti kakva su se religijska rjeSenja pruzala Zenama u proslosti |
¢ime su ona uvjetovana, te kakav je polozaj ovog bozanstva u odnosu na praksu i tematiku
ove vrste u Japanu danas. Klju¢no za nas bit ¢e pokazati $to je Jizoa vezalo uz miko, zensku

figuru koja prema konvencionalnoj podjeli pripada svijetu shintoa te japanske pucke religije.

U petom poglavlju analiziramo percepciju Jizéa u suvremenom kontekstu oslanjajuéi se na
rezultate terenskog istrazivanja u Japanu i podatke skupljene putem ankete provedene medu

japancima koji zive ili su na proputovanju u Hrvatskoj i regiji.

Autor Hank Glassman, kojem ovaj rad mnogo duguje, svoju je doktorsku disertaciju napisao
na temu srednjevjekovnog budistickog diskursa oko majcinstva i majki, zele¢i otkriti kojim
mehanizmima je bodhisattva Jizo, kao zastitnik umrlih i njihov vodi¢ kroz Pakla, postao
,»zastitnikom Zena, djece i putnika“.U svojoj knjizi ,,The Face of Jizo. Image and Cult in
Medieval Japanese Buddhism* (2012) on istrazivanje produbljuje fokusiraju¢i se na
srednjevjekovni Japan, smatraju¢i da u tom vremenu treba traZiti uzroke popularnosti Jizoa
danas. Glassman je prvi primijetio koliko nam puno toga Jizo zapravo moze ispricati o Japanu.
Kult Jizéa objedinjuje raznolike teme kljuéne za razumijevanje funkcioniranja religija u
Japanu, poput prozimanja budizma i lokalnih tradicija, kulta bodhisattve, rituala za duse
umrlih ITD i idealna je podloga za oslikavanje kompleksnosti i umreZenosti razli¢itih
religijskih tradicija. No, prije nego li prijedemo na analizu i identifikaciju konkretnih
predodZbi i praksi, potrebno se upoznati s nekim osnovnim znac¢ajkama tih tradicija. Da bismo
ispravno razumjeli odnos Japanaca spram ovog kompleksnog bozanstva potrebno je razumjeti
njihov odnos spram svojih religija i religioznosti uopce. Japanci, kako ¢emo pokazati, prema
Jizou osjecaju bliskost 1 toplinu, $to ga €ini najpopularnijim budistickim bozanstvom. Taj
odnos medutim ne svjedo€i toliko o popularnosti samog budizma u Japanu, koliko o
kontinuitetu japanskih drevnih vjerovanja i obicaja koje kroz prizmu budizma pronalaze svoju

reevaluaciju i nastavak zivota.



2. JAPANSKA RELIGIOZNOST

Japan, jedina zemlja izvan zapadne civilizacije koja je postigla moderan ekonomski razvoj
prije prvog svjetskog rata i danas jedna od najmoc¢nijih ekonomskih sila svijeta, bila je
»intelektualni problem® za Zapad jo§ od njihova prva susreta u kasnom 16. stoljecu, kada su
jezuitski misionari poceli otkrivati dalekoistocnu Aziju (Mazzei 1998:8). Oni su primijetili da
je Kina prilicno razlic¢ita od Europe, no donekle razumljiva, dok se Japan ¢inio potpuno
nerazumljivim. Ono S§to nikako nisu uspijevali shvatiti bio je japanski izraziti religijski
pluralizam, tocnije, nemoguénost shvacanja krs¢anske Prve zapovijedi. No, neki su, poput
Voltaira (Hokenson 2004:410), u tom religijskom pluralizmu vidjeli znak ,,tolerancije. I§lo
se toliko daleko da su neki u Japanu vidjeli dalekoisto¢nu zemlju koja, egzistirajuci daleko od
Europe, a za razliku od nje, postuje slobodu misljenja i gdje ljudi ne zive pod jarmom religije
ve¢ vodeni Cistim moralnim principima (Mazzei:9). Recimo da se situacija ni danas nije

znatno promijenila i Zapad je i dalje u cudu pred zemljom toliko intrigantno drugacijom.

Razlozi za proucavanje japanske religije, kako isti¢e Ellwood (2008:1), mogu biti razliciti:
moze nam posluziti kao sredstvo za pomo¢ u razumijevanju japanske povijesti i kulture, ali i
za bolje razumijevanje religije kao vaznog dijela ljudskog iskustva opcéenito. Japanci ¢e sami
za sebe re¢i da nisu jako religiozni, no postojanje velikog broja svetiSta i hramova, kao 1
sudjelovanje u raznim religijskim svetkovinama, ¢ini se kao da pobija tu tvrdnju (ibid.).
Upravo odgovori na ovaj paradoks mogu nam re¢i StoSta zanimljivog o tome kako Japanci

dozivljavaju i promisljaju svoju religiju

Religiju u Japanu obiljeZava gotovo univerzalna participacija u odredenim obicajima i
ritualima s jedne, te nizak stupanj osvijeStene pripadnosti odredenoj religiji s druge strane.
Eklekti¢na priroda japanske religioznosti ¢esto podrazumijeva Sintoistic¢ke obrede pri rodenju,

kri¢anske pri stupanju u brak i budisti¢ke nakon smrti*. Gotovo 90 posto Japanaca sudjeluje u

* Dok budizam suvereno vlada sferom smrti, pogrebnih i memorijalnih obreda, na ,kr$¢ansku® se
ceremoniju sklapanja braka - koja podrazumijeva bijelu vjen¢anicu i romanti¢no ,,da‘ izreeno pred
,svecenikom® (koji to nije ili ne mora doista sluZzbeno biti), svadbenu tortu i razmjenu prstenju
poprac¢enu Citanjem ulomaka iz Biblije i pjevanjem zbora - gleda prvenstveno kao na moderniju,
opusteniju i romanti¢niju varijantu prijelaza u bra¢ni zivot od ozbiljnog, tradicionalnog §into rituala.

Naravno, mladenci u velikoj veéini nisu kr§¢ani niti su na bilo koji nacin vezani uz krs¢ansku
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obi¢aju obilasku grobova umrlih jedanput ili viSe puta u godini, dok njih 75 posto posjeduje
Sintoisticki (jap. kamidana ##ll) ili budisticki (jap. butsudan {A1E) oltar u svojoj kuéi.
Unato¢ tomu, istrazivanja pokazuju da se samo 30 posto populacije izjasnjava pripadnicima

neke odredene religije (Kisala 2006:3).

Kisala navodi rezultate istrazivanja koje je provedeno 1995. godine medu studentskom
populacijom. Njih tek 7 posto izjasnilo se pripadnicima neke religije, za razliku od 30 posto
koliko su pokazala istrazivanja na nacionalnom nivou. Oko 60 posto izjavilo je da se uopcée ne
zanima ili tek donekle zanima za religiju, no tek je 3 posto izjavilo da osje¢a animozitet prema
njoj. Velika vecina, njih 70 posto, uopce ne vidi smisao i potrebu za religijom. Kisala navodi i
rezultate istraZivanja koje je proveo Casopis Yomiuri Shimbun 1995. nakon Aum incidenta®,
koje je pokazalo da 40 posto ispitanika smatra da religijske grupe postoje samo da bi
»izvlacile novac*, njih 37 posto smatra da to rade ,,igraju¢i na kartu ljudskih strahova®, dok

njih 20 posto smatra da su previse ,,ispolitizirane* (ibid:5).

Istrazivanje koje je proveo Nanzan institut za religiju i kulturu takoder je pokazalo zanimljive
rezultate po pitanju pridavanju znacenja religiji u Japanu. Unato¢ tomu Sto se tek 29 posto
ispitanih izjasnilo pripadnicima neke religije, njih polovica tvrdi da vjeruje u postojanje
bogova ili buddhi, dok dvije tre¢ine tvrdi da vjeruje u postojanje ,,nevidljive vise sile“. No,
mozda je najvece iznenadenje to Sto 19 posto ispitanika, koji su se izjasnili ateistima (jap.
mushinronsha f:{5 5@, tvrdi da ipak vjeruje u nadnaravno, pa iz toga proizlazi da sam
pojam ,ateizam“ u Japanu 1ima neSto drugacije konotacije, to¢nije, viSe se vezuje uz

,»odbijanje religije same po sebi* negoli uz ,,ne vjerovanje uopce* (ibid:6).

Isti je institut proveo istrazivanje o povjerenju gradana u pojedine institucije, pa se pokazalo
da gradani najviSe vjeruju policiji (69%), sudstvu (63%) i vojsci (52%), dok religijskim
institucijama vjeruje tek 13 posto gradana. U usporedbi s tim, vise se vjeruje ¢ak i politickim

strankama (20%) (ibid.).

zajednicu, osim romanti¢nom vizijom sklapanja braka koju svakodnevno gledaju u americkim
filmovima i serijama (viSe u LeFebvre 2015; Inoue 2001).
®> Napad plinom kojim je sekta Aum Shinrikyd 1995. u Tokiyskom metrou u smrt odvela 12 osoba, 50

ozbiljno ozlijedila, dok je oko 5000 ljudi pretrpjelo privremene probleme s vidom.
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Ova su istrazivanja pokazala da se ,,religija®“ u Japanu vezuje uz religijske institucije, a da
mnogi ljudi u te iste institucije nemaju bas mnogo povjerenja. Oni svoje vjerske osjecaje ne
mogu s njima identificirati, $to je najuocljivije na primjeru japanskih ,,ateista®, pa ispada da su
religijska vjerovanja i prakse u Japanu odvojivi od religije same. Zasto je tomu tako mozemo
vidjeti i analizirajuéi povijest termina shitkyé (jap. shiZ oznacava ,,sektu” ili ,,8kolu”, dok

KyoZ{ znaéi,,poduciti — dakle doslovan prijevod bio bi ,,nauk jedne sekte*, odnosno §kole).

Japanska je rije¢ shitkyo pocela oznadavati pojam ,religija“ negdje oko 1873. godine®.
Znacenje koje je implicirala sama rije¢ formiralo se pod utjecajem debate unutar novonastale
znanosti ,,Sociologije religije na Zapadu’, jednako kao i specifi¢ne institucionalne i politicke
situacije u samom Japanu (vidi Sofue 1979), koji dolaskom zapadnih sila i otvaranjem zemlje

nakon dugog perioda izolacije ulazi u ,,moderno doba“ ®

Pod utjecajem evolucionistitke® paradigme mnogi su teoreticari religije na Zapadu smatrali

da je prvotno postojala svojevrsna ,,elementarna“ forma religije, te da se svi prosli i sadasnji

® Iste je godine japanska vlada odobrila koristenje solarnog umjesto lunarnog kalendara koji je bio u
opticaju do tada, ¢ime je religijski kalendar pomaknut na otprilike mjesec dana unaprijed.

” Prema Bowie (2000:2), , teorije o porijeklu religije zaokupljale su brojne teoretiéare 19. i ranog 20.
stoljeca, kao i utjecale na vrstu definicije koju su preferirali.”“ (Engleski prijevod I.L.P. ,theories
concerning the origins of religion preoccupied many nineteenth and early twentieth century thinkers,
and affected the type of definition they favored*)

® Modernost*, onako kako se poima u Japanu, usko je vezana uz kontakte s europskim Zapadom, pa
tako rani moderni period zapocinje dolaskom S$panjolskih i portugalskih istrazivaca u 16. stoljecu i
obiljezen je politikom Tokugawa Sogunata (1603-1868) koji te kontakte pokuSava ograniCiti i
kontrolirati. Padom rezima Tokugawa i prisilnim otvaranjem zemlje od strane americkih i europskih
ratnih brodova, dolazi vrijeme modernosti koje obiljezava utrka za tehnoloski, ekonomski i vojno
superiornijim Zapadom (Kisala 2006:4). Cilj je bio stvoriti zemlju dovoljno jaku da se obrani od
zapadnog kolonijalizma, no posljedica je bilo jacanje japanskog nacionalizma i kolonijalizma,
potpomognutih nacionalizmom obojanom Sintoistickom ideologijom s fokusom na kultu cara.

® Pocevsi od Charlesa Darwina (1809-1892) i njegovog kontroverznog videnja ljudske evolucije,

ideja socijalne evolucije (kasnije poznate i kao socijalni darvinizam) E. B. Tylora (1832-1917) te
univerzalne evolucije Herberta Spencera (1820-1903), odnosno teorija da se sve stvari, Zive i neZive,

kre¢u od jednostavnijih (homogenih) do kompleksnijih (heterogenih) formi, u britanskim se
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religijski izri¢aji mogu smjestiti negdje na ljestvici od slabo razvijenih do naprednih, ve¢ kako
se ta ,elementarna® forma razvijala tijekom povijesti. U konacnici se napredna religija
poistovjetila s moralno$éu i etikom procis¢enima od iracionalnih elemenata magije i
praznovjerja koji karakteriziraju religiju na nizim nivoima (intelektualisti¢ki pristup Frazera,
Spencera i Tylora). Ovakav je pogled na religiju zastupao racionalan, znanstveni pristup
materiji, no s druge strane, pod utjecajem romanticizma, pojavila se Zelja za reevaluacijom
iracionalnog, dakle onoga S§to nalazimo u puckoj poboznosti (funkcionalisticka struja
Malinowskog i Evans-Pritcharda). Sama definicija pojma religije pokazale se prilicno
neuhvatljivom, s razli€itim stajaliStima o tome je li za njezino definiranje presudno samo
vjerovanje u Boga ili pak postojanje organizirane strukture koja to vjerovanje podupire
(Kisala 2006:6-7; Waal Malefijt 1968).

Ellwood dosjetljivo pojasnjava $§to Japanci misle pod pojmom ,religija®“. Tijekom svog
posjeta Japanu objasnjavao je jednom japanskom profesoru da se bavi izuCavanjem japanske
religije, na §to je ovaj pomalo zaCudeno komentirao da vecina Japanaca nije religiozna.
Iznenaden, ovaj povjesnicar religije odgovorio je da u Japanu postoje mnogi hramovi i
svetiSta, da se odrzavaju svetkovine i festivali, te da njemu sve to govori da su Japanci
religiozni, na §to mu je profesor replicirao da to nije religija, ve¢ narodni obic¢aji (Ellwood

2008:19).

Ocito je problem u samom poimanju pojma ,religija“, zakljuuje Ellwood, te dodaje da se
Japanac nedvojbeno referirao na termin shitkyo kojim se oznacavao pojam religije modernim
japanskim rje¢nikom, no on u svom znacenju ,,naukovanje neke sekte* zapravo ne obuhvaca
sve ono $to se podrazumijeva pod modernim zapadnjackim pojmom ,religije®, narocito
aspekt koju ju definira kao nesto ,,zasebno, opcionalno i odvojivo od kulture®. Japanac je
stoga smatrao da onaj tko konzistentno ne slijedi ucenja ili prakse odredene sekte niti nije
religiozan. U usporedbi s ljudima u recimo Mississippiju, koji su ¢lanovi i1 regularno pohadaju
neku, najcesce baptisticku, crkvu, Japanci mu se, opravdano, ¢ine priliéno ne religioznim

narodom. No, kako naglasava Ellwood, kao povjesni¢ar religije on je treniran da stvari

antropoloskim debatama 19. stolje¢a vrlo efikasno primijenila i na tumacenje religije (vidi Bowie
2000).
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promislja drugacije, da trazi religijske ,,fenomene™ — sveta mjesta, sveto vrijeme, rituale i

hodocas¢a — anjih je u Japanu nalazio na svakom koraku (ibid:19).

Situacija na terenu svakako ne olakSava definiranje pojma ,,religije* u Japanu. Iako se o njima
govori kao o dvjema glavnim japanskim religijama, Sintoizam i budizam toliko su isprepleteni
tijekom povijesti da je njihovo prisilno odvajanje poc¢etkom modernog perioda sredinom 19.
stolje¢a oznacilo veliku prekretnicu u religijskoj praksi a posljedice toga osjecaju se i danas
(Kisala 2006:4). Primjerice, budisti¢ki svecenici iz srednjeg vijeka izvorno su Stovali
Sintoisticke tekstove, koje su izucavali s naklonos¢u i1 poStovanjem. Gotovo sve vazne
Sintoisticke tekstove, kao §to su Kojiki i Nihon shoki, oni su kopirali i tako ih prenosili
sljede¢im naraStajima. Japanci nikada nisu imali potrebu pobijati svoju vjeru u domace
bogove kako bi postali predani sljedbenici budizma. Vec¢ina njih i danas moli kako ispred

svetiSta tako i u hramu, a da ne vide nikakvo proturje¢je u tome (vidi Nakamura 2012).

Osim §to su medusobno isprepletene, dvije su glavne religijske struje i pod snaznim utjecajem
autohtone pucke religije, jednako koliko i uvezenog kineskog konfucijanizma i daoizma. Sto
se ti¢e kr§¢anstva, ono u Japan dolazi u 15. stolje¢u zajedno s prvim misionarima u pratnji
Spanjolskih 1 portugalskih moreplovaca, te iako danas sluzbeno nema mnogo poklonika u
Japanu, tek oko 1 posto ukupne populacije, smatra se da se njegov utjecaj na podrucju

obrazovanja i socijalne politike ne smije zanemariti (Kisala 2006; Inoue 2001).

Japan je u modernome razdoblju upoznao i brojne nove religijske pokrete koji svoju
ideologiju temelje na kombinaciji pucke religije, elemenata budisticke i Sintoisticke doktrine,
te ideja i praksi iz Sirokog spektra raznih neovisnih religijsko-spiritualnih ucenja. Ispada da su
Japanci jako religiozan narod, no kako se tek njih 26 posto izja$njava vjernicima, ova se
diskrepancija, kako smo vidjeli, moze objasniti razli¢itim poimanjem pojma ,religija®“ u

Japanu u odnosu na Zapad.

Moderne religijske studije u Japanu su se pojavile krajem 19. stolje¢a: 1896. osnovano je
Drustvo komparativnih religija, 1898. godine je na Tokiyskom Carskom SveuciliStu pokrenut
kolegij Religijske studije, dok je Katedra za religijske studije na istom mjestu osnovana 1905.
godine. No, javna i intelektualna debata o religiji prethodila je osnivanju akademske

discipline buduéi se smatrala klju¢nom u kreiranju moderne drzave nakon kolapsa rezima
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Tokugawa (Kisala 2006:7). Naime, trebalo je od udara ,,barbara“ sa Zapada obraniti ne samo
granice zemlje ve¢ i duSe njezinih stanovnika a Mito Skola znala je odgovoriti na ovu

y .. 10
duhovnu Zed nacije.

19 Kisala podrobno objasnjava kako se Japan pod sistemom bakuhan Tokugawa rezima i njegove 250
godisnje politike zemlje ,,zatvorene” prema vanjskom svijetu (jap. sakoku) kulturno pretvorio u
»zatvoreni otok“ te kako je takvo stanje doprinijelo konsolidaciji postulata o japanskoj kulturnoj
specifi¢nosti, iz koje ¢e se kasnije razviti i tkz. kulturni ekskluzivizam. Nakon dolaska ,,crnih
brodova“ americkog komodora M.C. Perryja 1853. dvije su se luke, Shimodu i Hakodate, otvorile
stranim brodovima i jam¢ile mornarima i brodolomcima sigurno utociste. No, Perryjev zahtjev za
potpunim otvaranjem zemlje i luka medunarodnoj trgovini uzrokovao je snazan otpor koji ¢e potrajati
narednih 15 godina, i to izmedu onih koji su prihvacali politiku shogunata za ,,otvaranje zemlje* (jap.
kaikoku [ [H) iako nerado, te onih koji su se opirali njegovoj mo¢i i politici. Grupa mladih samuraja
zbacit ¢e ve¢ oslabljeni bakufu s vlasti i ,,restaurirati mo¢ cara® 1868. godine (restauracija Meiji),
prihvatiti bagenu rukavicu Zapada i na nju odgovoriti sloganom fukoku kyohei (‘& [E 55 5¢: bogata
zemlja, snazna vojska‘®). Njihov cilj bio je donijeti industrijski razvoj §to je prije moguce da bi se
vojno moglo parirati Zapadu. Konacni cilj bio je dakle nacionalna sigurnost, moguénost samoobrane u
slucaju vojne intervencije zapadnog svijeta. No, ta je defenzivna politika u odnosu na Zapad rezultirala
agresivnom politikom u odnosu na susjedne azijske zemlje. Drugim rije¢ima, Japan je u pokusaju da
izbjegne dominaciju i kontrolu Zapada preuzeo ambicije tog istog Zapada (stvaranje kolonijalnog
carstva) i sam postao agresor u azijsko pacifickoj regiji.

Aizawa Seishisai, upravitelj Mito regije, pozvao je u svom manifestu Shinron #rif (,,Nova teorija*)
rezim na obranu naroda od prijetnje sa Zapada, no ne samo vojne ve¢ i duhovne, koja je, po njemu,
bila jo§ opasnija. Poziva se na prethodna ucenja kokugaku &%~ pokreta, koji je, kako ¢e se kasnije
ispostaviti, odigrao klju¢nu ulogu u formiranju nacionalisticke ideologije koja je podupirala
restauraciji moci japanskoga cara Meijija 1868. godine. Radi se o grupi mislioca sa sredine 17. i kraja
18. stoljeca, koja je sve svoje intelektualne napore posvetila potrazi za istinskim japanskim duhom,
yamato gokorom “KAl:C». Grupa kokugaku (,,nacionalne studije**) i njezini najistaknutiji predstavnici:
Kada no Azumaro (1669-1736), Kamo no Mabuchi (1697-1769), Motoori Norinaga (1730-1801) i
Hirata Atsutane (1776-1843), fokusirala se na filoloske studije japanskih klasika, poglavito
Manyoshiia (zbirka poezije iz 8. stoljeca), Kojikija (,,Zapisi o stvarima davnine* iz 712.) i Nihon
shokija (,,Ljetopis Japana“ iz 720.), kao i neizostavnog Genji Monogatarija (japanski roman iz 11.
stoljeca), te pokusala identificirati korijene japanske kulture prije kineskog kulturnog tsunamija u 6.
stolje¢u. Aizawa je smatrao da, zajedno s vojnom silom, Japan mora izgraditi i nacionalnu religiju koja
¢e ,,u druStvu imati ulogu kakvu kr§¢anstvo ima na Zapadu“. Njegove su ideje Meiji reformisti

v

sjedinili u sloganu saisei itchi Z3E{—%X ili ,jedinstvo rituala i vlade®, §to je postala i sluzbena
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Nastojanje da se shinto proglasi nacionalnom religijom dobilo je vjetar u leda i zabranom
kri¢anstva na snazi od perioda Tokugawa™, a koju su sada zapadne sile predvodene SAD-om
zeljele dokinuti, pozivajuci se na Carski Ustav iz 1889. kojim se garantiraju religijske slobode.
Japanci su se tada, da bi zastitili njegovu povlastenu poziciju u novonastalim okolnostima,
domisljato dosjetili proglasiti shinto ne-religijskim skupom autohtonih vjerovanja i obicaja.
To je znacilo da je drzavni Sintoizam poistovjeéen s nacionalnim moralom, obicajima i
patriotskim duznostima s jedne, dok je religiju definiralo postojanje osnivaca 1 vjerske
organizacije s druge strane (Kisala 2006:8). Religijom se stoga smatralo kr$¢anstvo, islam,
budizam te novi religijski pokreti koji su uspjeli dobiti priznanje od drzave i inkorporirati
sluzbeno odobrena vjerovanja. Koliko je duboko ova teorija o ne-religijskoj prirodi $intoizma
utjecala na svjetonazor Japanaca govori i ¢injenica da i u suvremenom (modernom) Japanu
svakodnevno svjedo¢imo $intoistickim obredima povodom drzavnih ceremonija te sluzbenim

posjetima drzavnih duznosnika §intoistickim hramovima.

Kisala navodi teoriju japanskog histori¢ara Toshimaro Amea koji u svojoj knjizi Nihonjin wa
naze mushitkyd na no ka HA NI 7% & HIE# % D 5(,,Zasto japanci nisu religiozni?*, 1996)
objasnjava korijenje japanske ne-religioznosti navode¢i razliku izmedu ,religije s
osnivatem® (jap. sasho shitkyo =IE%2X) i religije koja se javlja ,,prirodno® i ne ukljucuje
osnivaca tkz. ,,pucke (prirodne) religije* (jap. shizen shitkyo H 5X77%#%). Na taj nadin su
japanski obi¢aji poput posjeta svetiStima 1 hramovima na Staru godinu, pogrebni rituali 1
posjete grobovima predaka postale dijelom narodne ,religijske” prakse koju prakticira

ve¢ina populacije 1 koja se kao takva smatra druStvenim obi¢ajem odvojivim od

vladina politika. Sintoizam je svojim vjerovanjima, ritualima i mitologijom fokusiranom na figuri cara
kao direktnog potomka bozice Sunca Amaterasu — bozanskog pretka cijelog japanskog naroda,
posluzio kao paradigma ujedinjene borbe protiv svih neprijatelja nacije (jap. kokka shinto E Z##i&)
(Kisala 2006:7).

' Pod pritiskom kolonijalne opasnosti koju su predstavljali portugalski i $panjolski moreplovci te
straha od Sirenja krSc¢anstva (odnosno gubljenja utjecaja u vlastitim redovima) japanska vlada donosi
odluku zatvoriti svoju zemlju strancima (jap. sakoku). To je znacilo da stranci ne smiju uéi u zemlju
kao ni japanci izaci, u protivnom bi bili kaznjeni smréu. Zabrana je bila na snazi preko dvjesto godina
(1633-1853), trgovina s drugim zemljama je bila dozvoljena, no samo u strogo kontroliranim uvjetima

i za tu svrhu propisanim mjestima odnosno lukama.
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»izvornog® religijskog znacenja. Iz istog razloga ¢e se sedamdeset posto populacije proglasiti
ne-religioznom zato jer ne pripadaju nijednoj religiji s osnivacem, dok ¢e sedamdeset i pet
posto medu tim ne-religioznima re¢i da im je njihova ,religioznost” jako vazna (Kisala

2006:9 prema Ama 1996:8).

Yamaori Tetsuo identificirao je tri faktora koji su pridonijeli, prema njemu, opasnoj poziciji
religije u japanskom druStvu: sve veca laznost i Supljikavost (neautenti¢nost op.a.) budizma
(reflektira se razvojem tkz. ,.budizma za pogrebe®); ,,dereligionizacija“ Sintoizma (nastojanje
da zadrzi svoju privilegiranu poziciju i u modernoj drzavi) i opce rasireno omalovazavanje
religije medu intelektualcima i u medijima (ibid:9).

Nadalje, prema njegovom tumacenju, ova su tri faktora daljnje potencirana modernom

»politikom separacije“ koja se pocetkom modernog perioda 12

odnosila na odvajanje
Sintoizma 1 budizma a u poslijeratnom periodu na odvajanje religije 1 drZzave. Obje su
Separacije umjetno ostvarene i protivne japanskom promisljanju i mentalitetu, tvrdi autor, koji
u prisilnom biranju za ili protiv prepoznaje isklju¢ivost karakteristicnu krs¢anskom konceptu
religije i neprimjerenu japanskoj kulturi i njezinom dozivljaju svijeta. Izjavljuju¢i da su
,Japanci prisiljeni ispitivati vlastitu psihu kroz kr§¢anske oci i da se najskrovitiji dio njihove

duSe promatra kroz le¢e njima stranog koncepta religije* (ibid.) zaklju¢io je da Japanci

2 Podsjetimo, Meiji i razdoblja koja mu slijede nazivaju se ,modernima“, a termin ,,pred
moderan® odnosi na sve ono S§to prethodi Meijiju. U japanoloskim se studijama ,antickim* ili
»klasicnim* periodom nazivaju Nara i Heian, Kamakura i Muromachi su ,,srednjevjekovni* a Edo ili
Tokugawa ,,rano moderni“ periodi. Radi lakSeg razumijevanja slijedi konvencionalna periodizacija
japanskih povijesnih razdoblja:

Nara 710-794

Heian 794-1185

Kamakura 1185-1333

Muromachi 1336-1573

Edo 1600-1867

Meiji 1868-1912

Taisho 1912-1926

Showa 1926-1989

Heisei 1989-...

(Breen i Teeuwen 2010)
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nemaju vjerovanje koja bi odgovaralo takvoj percepciji religije. Sto se ti¢e podjele religije i
drzave u poslijeratnom periodu, i to je prema Yamaoriju, forsirano zapadnjacko inzistiranje na
podjeli privatno (religijsko vjerovanje) i javno (drzava), na sveto i1 sekularno, i kao takvo opet
neprimjenjivo na kulturu koja nije naviknuta na takve podjele te ih je, paradoksalno,

potencirala do smijesnih, ako ne i opasnih, razmjera.

Kisala navodi jo§s neke potencijalno vrijedne podatke. Naime, prema njegovim izvorima
uzetih iz godisnjih statistika koje objavljuje Agencija za kulturu Ministarstva obrazovanja i
znanosti, krajem 1998. godine u Japanu je registrirano vise od 183,000 religijskih udruga.
Najveci broj odnosi se na pojedinacne Sintoisticke (86,000) ili budisticke (78,000) hramove.
Krs¢anskih udruga bilo je 4,000, sto biskupija Sto drugih katoli¢kih redova, a 16,000 njih je
klasificirano kao ,,ostale”. Udruge Cesto predstavljaju viSe skupina, pa ako se uzme u obzir,
primjerice, budisti¢ka skupina, u njoj najveéi broj zauzimaju sekte koje se vezuju uz Cistu
Zemlju (30,000), a slijede ih one vezane uz Zen (21,000), Shingon (15,000), Nichiren
(12,000), Tendai (5,000) i Nara budizam (500), prema ¢emu se zapravo moze vidjeti koliki je

broj hramova povezan s razli¢itim budistickim Skolama.

Sto se ti¢e Clanstva, §intoisticki hramovi broje preko 106,000,000 a budisticki preko
96,000,000. Clanstvo u Sintoistickom hramu odnosi se na Zupljane, dakle ukljuéuje sve
stanovnike unutar odredene Zupe, dok se clanstvo u budistickom hramu odnosi na obitelji
registrirane unutar odredenog hrama, obi¢no za potrebe pogreba ili memorijalnih obreda. No,
velika veéina stanovniStva registrirana je na obje strane. Kr$¢ani broje 1,8 miliona vjernika
dok grupama koje spadaju pod ,,ostalo odlazi preko 11 miliona pristasa. Znamo li da u
Japanu zivi oko 130 miliona stanovnika, pogled na vjersko ¢lanstvo koje ukazuje na gotovo
dvostruko ve¢i broj jasno nam govori kako je znacenje pojma religija u Japanu nesto

drugacija od one na koju smo navikli.

No, unato¢ sluzbenoj japanskoj nezainteresiranosti prema religiji, japanska su Sintoisticka
svetiSta puna za vrijeme novogodiSnjih praznika, sredinom studenog u vrijeme tradicionalnih
blagoslova male djece, bra¢ni parovi dolaze u njima obaviti svoj ritual vjencanja ili oznaciti
rodenje svoje djece, dok je budisticko svecenstvo vrlo zaposleno odrzavanjem memorijalnih

obreda tijekom proljetnog i jesenskog ekvinocija te krajem godine.
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Zaklju¢imo, na percepciju religije u Japanu najvise utjece ,,slika“ koja se ima o religijskim
institucijama. NajviSe im se zamjera manjak interesa za druStvenu zbilju te aktivna
participacija i zanimanje za stvarne probleme gradana. Od velikih prirodnih katastrofa koje su
zadesile Japan do napada gasom Aum Shinrikyda u podzemnoj Zeljeznici, japanske vjerske
institucije nisu pruzile dovoljno snazan i uvjerljiv odgovor na lose stvari koje su se dogodile.
No, one i dalje nastavljaju djelovati i obavljati svoje duznosti, i ¢ine se jo§ daleko od nekih

ozbiljnijih promjena u svojim strukturama.

2.1. Sintoizam

Sintoizam se tradicionalno poima kao autohtona religija Japana koja u kombinaciji s
budizmom ¢ini osovinu japanskog religijskog iskustva. No, suvremena istraZzivanja propituju
te uobli¢enu i sveopée prihvaéenu definiciju $intoizma, postavljajuéi pitanje ,,Sto je zapravo
Sintoizam i $to se to¢no podrazumijeva pod tim terminom?*“. Odgovori su sve nego unisoni i
kre¢u se izmedu dvije krajnosti, neki Sintoizam definiraju kao ,,sve ono §to Cini Zzivot
Japanaca“ dok ¢e drugi reéi da je ,religijsko ponasanje Japanaca (jap. shinko 15 1) prakticki
u cijelosti kolekcija ili adaptacija elemenata preuzetih iz stranih religija, Sto znaci da je

nemoguce izdvojiti nekakvu koherentnu cjelinu koja bi zasluZila taj naziv* (Havens 2006:14).

Tradicionalno, Sintoizam se opisuje kao politeizam koji se vrti oko godis$njih svetkovina ili
festivala (jap. matsuri 2% 9) koji u svojim temeljima imaju pradavne agrikulturne rituale
posveéene bozanstvima (jap. kami #f) i koji se svetkuju u lokalnim $intoistickim svetistima
(jap. jinja #1#1)". Vjernici svetista posjeéuju u vrijeme velikih svetkovina, prilikom odredene
zivotne inicijacije (rodenje djeteta, odredena dob djeteta, vjenCanje, ITD) kao 1 Zivotnih kriza

(bolest, neka promjena u Zivotnom ritmu, problemi s kojima se ne mogu nositi, ITD). Dakle,

3 Jednako kako razlikuju buddhe od kamija, japanci shinté hram nazivaju jinja 4t a budisticki
otera ¥ 5¥. Oni se medusobno razlikuju i svojom karakteristiénom arhitekturom, pa éemo i mi koristiti
termin ,,svetiSte” (engl. sanctuary) za Sintoisticki a ,,hram* (engl. temple) za budisti¢ki pojam. Jinja je
prvenstveno sveto mjesto na kojem obitava kami. U prirodi se takva mjesta obiljeZzavaju posebnim
uzetom, a ako je u pitanju zgrada, odnosno jednostavna gradevina u tradicionalnom stilu (jap. shinden),
tada kami obi¢no obitava u nekakvom predmetu koje se unutra ¢uva (obi¢no se radi o ogledalu) i

kojem se samo za to zaduzeni svecenik smije pribliziti.
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ritualna funkcija Sintoizma 1 njegovo neposredno bivanje u svakodnevnom Zzivotu Japanaca
prilicno je izrazeno. Sljedece $to se najcesce spominje kod definiranja Sintoizma jest njegova
povijesna uloga u kreiranju japanskog nacionalnog identiteta s fokusom na kultu cara kao
direktnog potomka bozice sunca Amaterasu, te nacionalisticke politike i ideologije koja je iz
tog diskursa proistekla. Uloga cara u Sintoizmu, to¢nije uloga Sintoizma u legitimaciji
odredenog socijalno-politickog sistema autoriteta, Cesta je tema modernih teoretiCara
Sintoizma. No, kao §to Havens primjecuje (2006:15), rijetko kad se govori o samoj
Sintoisti¢koj doktrini te upravo tu lezi odgovor na pitanje zasto se Sintoizam tako tesko poima

Hreligijom®,

Zapravo, €ini se da najveci problem nije u tome je li ispravno Sintoizam nazivati religijom ili
ne, ve¢ moze li se japanac prozvati ne-§intoistom.* Tradicionalno poimanje Sintoizma kao
,»principa zivota japanskog ¢ovjeka“ znaci niSta drugo nego neupitno sluzenje japanskom caru
kao direktnom bozanskom poslaniku. Ovakve se tvrdnje mogu Ciniti zastarjelima, ili barem
pripadaju¢ima nekim drugim, predratnim, proslim vremenima, no ¢ini se da to nije bas tako.
Havens (ibid.:17) citira tre¢i statut ,Principa Zivota posvecenog poStivanju
kamija“ (,,Principles of Life of Reverence for the Kami“) koje kao svoj kredo predstavlja
suvremena Asocijacija Sintoisti¢kih hramova koja broji vise od 80,000 svetiSta duz Japana 1
on glasi: ,,Gratefully accepting the emperor’s mind and will, 1 shall live in amity and goodwill
with my fellows, praying for the prosperity of the nation and the mutual coexistence and
welfare of the entire world.”“ Ako je Sintoizam doista neSto §to Japancima pripada poput

,,zraka koji udisu, moze li se biti pravim Japancem bez njega? Imajuci na umu doktrinsku

nedorecenost 1 minimalnu vjersku participaciju koju zahtjeva od svojih pristasa, moze li se

“lako je prema sluzbenim statistikama shinto najveéa japanska religija s preko 100 milijuna
sljedbenika, odnosno 80% japanaca, prema anketama koje su proveli mediji i Sintoisticke organizacije,
samo se mali postotak njih izjasnjava Sintoistima. Mnogi japanci sudjeluju u ritualnim ceremonijama
ali tek mali broj njih isti¢e Sintoizam kao svoj religijski identitet. Drugim rijecima, svetiSta se mogu
kategorizirati kao Sintoisticka a hramovi kao budisticki, no takve distinkcije nisu primjenjive na
njihove korisnike, odnosno, s manjim iznimkama, gotovo je nemoguce razlikovati ,Sintoiste* od
,budista®“. Odnosno, za veé¢inu japanaca, sudjelovanje u Sintoistickim ili budisti¢kim ceremonijama
ista je stvar, hatsumade (posjet svetistu na Nopvu godinu), obon (Dan mrtvih) i bozi¢ni kola¢ za njih
predstavljaju sezonske svetkovine koje razbijaju nasu rutinu i uveseljavaju uzurbanu svakodnevicu, te

nemaju nikakve veze s ,,religijom* ili ,,vjerom* (Breen i Teeuwen 2010:1-5).
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uopc¢e govoriti o Sintoizmu bez nacionalne i1 politicke premise? Cini se da ne moze, a to je

ujedno i jos jedan razlog zasto se Sintoizam konstantno propituje kao ,,religija“ (ibid.).

Klju¢nu ulogu u modernom poimanju Sintoizma, tocnije propitivanju njegove ,,autohtonosti i
jedinstvenosti®, odigrao je teoreticar Kuroda Toshio (1926-1993), ¢iji je esej ,,Shinto in the
History of Japanese Religion® iz 1981. godine trajno prodrmao do tada neupitne temelje

definiranja $intoizma. Kuroda, izmedu ostalog, tvrdi da termin shinto ili jindo (doslovan
prijevod ideograma ##; shin i 1, 76 je ,,put kamija“) tijekom japanske povijesti uopée nije
koristen za poimanje neovisne ,,religije” ve¢ se prvenstveno odnosio na ,, nacin (ili kondiciju)
bivanja kamijem“ te se povijesna uporaba ovog termina konstantno oslanja na aktualan
budisticki koncepcijski vokabular (Kuroda 1981 u Havens 2006:18). Drugim rijeima,
mozemo pretpostaviti da su pred-historijski Sintoisticki rituali bili usmjereni na Stovanje
nesvakidagnjih sila, no prva historijska organizacija $intoizma u obliku jingi saishi #H#K5%4E
nastala je pod utjecajem kineskih modela te budisticke teorije i prakse. Kao posljedica,
nastavlja Havens, ,,povijest japanske religije ne bi se smjela poimati kao prica o relacijama
izmedu ,,dvije glavne vjerske tradicije” ve¢ kao prizor uzoraka koji se kaleidoskopski
neprestano razmjenjuju i nadopunjuju, stalno unutar konceptualnih granica razumljivog
teorijskog diskursa 1 prakticne institucijske strukture...“. Kuroda vidi Sintoizam kao skupinu
rituala koji se obracaju kamijima, ali koji su povijesno uvjetovani postojanjem Sireg
fenomenoloskog ,,polja“ (vidi koncept ,,polja®“ u studijama antropologa religije Victora
Turnera, 1975 i Stanleya Tambiaha, 1970) koje ¢ini budizam svojom kombinacijom
ezoterine i egzoteri¢ne doktrine i prakse od perioda Heian do rano modernog perioda, kada je

doslo do reinvencije Sintoizma kao glavnog stuba moderne drzave i nacionalne religije.

Ovakva interpretacija Sintoizma, koja propituje njegovu definiciju i1 postojanje kao ,,nezavisne
religijske tradicije* kontroverzna je 1 nailazi na otpor medu Sintoistickim ustanovama, no sve
je vise mladih teoreti¢ara koji ju prihvacaju, smatra Havens (ibid.:18) i navodi rijeci nekih
recentnih japanskih autora, poput Itd Satoshija, Endd Juna i Mori Mizuea koji kazu: ,,Za nas
shinto nije neovisna religijska tradicija. Naprotiv, vjerujemo da je Stovanje kamija nastalo
unutar ,,polja*“ (jap. ba Z7) koje predstavlja besavnu integraciju razlicitih kultova i diskursa

na koje se danas gleda kao na odvojene tradicije, a ukljucuje budizam, konfucijanizam,
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taoizam i put yin-yanga “*°. U skladu s recentnim svjetskim trendovima u istraZivanjima na
polju religijskih studija, danas bi Kurodina definicija, naroCito medu zapadnjackim

teoretiCarima $intoizma, trebala biti op¢eprihvacena definicijska paradigma Sintoizma.

Arheoloski nam podatci svjedoCe da se religija u japanskom pretpovijesnom razdoblju nije
razlikovala od ostalih lovacko-sakupljackih kultura u azijskom okruzenju. Rituali su bili
posveceni udovoljavanju prirodnih sila o kojima su ljudima ovisili zivoti. No, tvrdi Havens
(ibid:19), Japanci svoje kamije (ili sile prirode) nisu dozivljavali antropomorfno sve do pojave
budizma, ¢ijim ulaskom u zemlju u 6. stolje¢u pocinje formiranje ritualno-politickog sistema
koji svoju potvrdu, ali i rafiniranu zrelost, pokazuje u historiografijama Kojiki i Nihon shoki iz

8. stoljeca.

Kako naglasava autor (ibid.), Japanci su prije upoznavanja s budizmom, vjerovali da kamiji
,hastanjuju” odredene prirodne fenomene — ukljucujuci drvecéa, planine i rijeke — i ovakvo
vjerovanje u sakralnost konkretnih prirodnih fenomena jedan je od kljueva razumijevanja
nacina na koji je japanski prostor kasnije posvecen unutar budizma. Takoder, vrijeme prije
budizma ne poznaje nikakve Sintoisticke sakralne objekte, kamiji se nisu zatvarali u svetista
(ali se sveti prostor ili granica izmedu svijeta zivih 1 svijeta mrtvih oznacavala op.a.) ve¢ su se
pojavljivali nepredvidivo ili kao odgovor na ritualne prakse. Upravo je ,nepredvidljiva
priroda“ ujedno bila i njihova glavna karakteristika, te se ljudi nisu obracali kamiju ocekujuéi
blagost, milost ili dobro¢instvo, ve¢ iz straha od njegove nasilne pojavnosti (jap. tatari 5% ).
Tek su kasnije i kamiji dobili sposobnost suosjec¢anja s ljudima, §to se zapravo pripisuje

utjecaju budizma i objasnjava poziciju kamija unutar budistickog diskursa.

U Japanu u davnoj proslosti religijsko je bilo neodvojivo od sekularnog i politickog. Stari
naziv za vladu bio je matsurigoto, sto doslovno znaci ,,stvari/poslovi ritualne prirode. Prema
zanimljivom tumacenju Kamstre (1979:430), boginja Sunca Amaterasu, glavni lik
SintoistiCkoga panteona, u dalekoj je prosSlosti predstavljala vladaricu japanskog naroda,
Samanisticku figuru koja je nakon smrti ,,kanonizirana“ u boginju. Naime, prema arheoloSkim
podacima 1 onome §to znamo o pretpovijesti japanskog arhipelaga, u jednom trenutku

starosjedilacki narod Jomon osvaja narod Yayoi, navodno s kontinenta. Prema tumacenju

15 S engleskog prevela I.L.P. (,,We do not think of Shinto as an independent religious tradition. On the contrary,
we believe that kami worship was established within a ,,field (ba 13) representing the seamless integration of a
veriety of cults and discourses which today are viewed as discrete traditions, including Buddhism, Confucianism,
Taoism, and the way of Yin-Yang®).
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autora, vazne zene iz naroda Jomon, koje su se udavale za istaknute pridoslice, u domove su
svojih muzeva donijele svoja vjerovanja. Vecina ih je i sama bila neka vrste Samanisticke
figure i imale su klju¢nu ulogu u religijskom Zivotu toga vremena. Uvodenjem budizma i
konfucijanske legislature od 6. stolje¢a nadalje njihova ¢e se uloga izgubiti, no ono u ¢emu su
uspjele jest svoju bozicu Sunca postaviti kao vrhovnu poglavaricu i bozanskoga pretka

vladajuceg, Yamato klana.

Japanci su bez sumnje bili fascinirani sofisticiranom kozmologijom koju im je predstavila
soterioloska 1 filozofska budisticka literatura, popracena antropomorfnom skulpturom i
drugim umjetnostima koje su bozansko ucinile pristupa¢nim na dnevnoj bazi. Naravno, takve
su strukture posluZzile za formiranje i trajnih Sintoistickih svetista za Stovanje lokalnih kamija.
No, budizam se u pocetku prije svega dozivljavao kao nadopuna domacim vjerovanjima,
Bude se naziva ,,stranim kamijima*“ ili ,,kamijima posjetiteljima®, dakle, ne¢im §to se u sustini
ne razlikuje od ,,nesvakidasnjih sila u prirodi“. Dakle, u pocetku je budizam promatran kroz
koncepcijsku strukturu koja je postojala u pred budistickom Japanu i iako on fizicki unosi
mnoge promjene u prostoru (velike se grobnice zamjenjuju manjima, grade se svetiSta po
uzoru na budisticka, itd) ljudi ga dozivljavaju na vrlo ,,japanski na¢in“ u smislu da prevladava
pragmatican pristup koji se svodi na debate koji su ritualni objekti, Sintoisticki (mac¢, dragulj,
ogledalo) ili budisticki (sitra, mantra, vajra) efektniji u svojoj funkciji udobrovoljavanja

bogova i njihove nepredvidive ¢udi.

Ukratko, sluzbeno uvodenje budizma polovicom 6. stolje¢a podudarno je s periodom u kojem
Yamato ,,veliki vladar usvaja novi, vjerojatno taoisti¢ki naziv Tenno K &, po€inju se graditi
stalna Sintoisticka svetiSta po uzoru na budisticke hramove, a sistemati¢no tijelo kami rituala
utjelovljuje se prema kineskim i budistickim modelima. Unutar ovako medusobno ovisne
intelektualne i institucionalne podloge sami koncepti ,.kami“ i ,,buddha postaju fluidni i, u
suprotnosti s konvencionalnim shvacanjima, bespotrebno razdvajani, barem na nacin na koji

se to misli danas (Havens:21).

Tradicionalni rituali posveéeni kamijima bili su posveéeni teologiji teritorijalnosti, tek ce
budizam svojom novom kozmologijom, ontologijom i teorijskom racionalnos¢u otvoriti nove
poglede u razumijevanju stvarnosti. Tako ¢e primjerice ve¢ u 8. stoljecu kamiji postati ,,bi¢a u
potrazi za spasenjem (sentient beings in need of salvation) i tome ¢e konceptu biti

prilagodena 1 budisticka liturgija ¢iji se stil preuzima da bi se kami lakse i efektnije uputio
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prema tome cilju. Zato se budisticki hramovi pocinju graditi u neposrednoj blizini kami
svetista, a ono $to se ranije smatralo izrazom gnjeva kamija (tatari) budistickom se logikom

reinterpretira kao izraz boli kamija i njegove teznje da se te boli oslobodi (ibid:23).

Havens objaSnjava kako su japanski poku$aji razumijevanja budisticke doktrine i njezine
reinterpretacije u nesto §to je njima blisko 1 razumljivo kulminirali doktrinom honji suijaku
ARHFEIE (engl.,,original ground and manifest traces*) u razdobljima Heian i Kamakura. Ova
se doktrina pojavila unutar budistickih Skola Shingon 1 Tendai kao pokusaj razumijevanja
teorije o ,dvije istine“ kao dva aspekta iste realnost: fenomen (trace; mnogostruke
manifestacije Istine u pojavnom svijetu) i trascendetalno tijelo (ground; ultimativna Istina,
Budina priroda, sustina koju posjeduju sva bi¢a) su dva aspekta, dvije manifestacije iste
realnosti, istog principa.’® No, ¢ini se da ona sama po sebi ne predstavlja nista novo, veé je
samo logi¢ni nastavak promisljanja koja su prisutna od samih pocetaka uvodenja budizma u
Japan. Naime, sada je budizam taj koji nudi alate za koncepcijsku razradu, pa ¢e na taj nacin
ne samo lokalni kamiji postati manifestacije razlic¢itih budhi i bodhisattvi ve¢ ¢e i prostor za
koji se vjerovalo da obitavaju, poput rijeka i planina, postati Budini rajevi u koje odlaze duse
umrlih. Sve ovo je vazno uociti da bismo pravilno razumjeli mehanizme usvajanja budizma

kao 1 specifi¢ne karakteristike koje ispoljava u Japanu.

U narednom periodu Kamakura (1185-1333) dolazi do formiranja doktrine ,,izvornog
prosvijetljenja“ (original enlightement) ili hongaku 4<%, temeljene na Mahayana konceptu

,hepostojanja temeljnoga sebstva u svim fenomenima“ 1 ,,praznini svih dharmi*. Drugim

'® Ideja da su japanski kamiji privremena o¢itovanja Bude najprije se pojavila u klasi¢nim tekstovima
Kankoa (1004-1012) sredinom kasnijeg razdoblja Heian. Nakon vladavine cara Go-Sanjoa
(1068-1072), postavilo se pitanje u pogledu fundamentalnih osnova o€itovanja tih domacih bozanstava.
U vrijeme razdoblja gradanskih ratova izmedu klanova Genji i Heike, svakom je bogu ili bozici
postupno bio dodijeljen njegov ili njezin vlastiti Buda, ¢ije utjelovljenje su ona ili on predstavljali, dok
napokon za vrijeme Shokytia (1219-1350) nije utemeljena ideja da su kami i Buda identiéni u tijelu.
Shogun Ashikaga Takauji (1305-1350), u svome pismu u kojem izrazava jedan zavjet posveten
svetiStu Gion, kaze: ,,Jako se kaze da su Buda i kami razliciti u tijelu, oni predstavljaju unutra i izvan
jedne te iste stvari.“ Doktrinarna organizacija teorije da su bogovi i bozice privremena ocitovanja
Bude ili boddhisatvi bila je dovrSena u vrijeme razdoblja Kamakura (1185-1333) i njezina ideoloska

jezgra ostala je netaknuta sve do Restauracije Meiji 1868. godine (Nakamura 2012:63)
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rije¢ima, ne postoji dualnost forma — transcendentalno ve¢ je fenomenalni svijet, takav kakav
jest, prosvijetljen i ultimativna Istina. Ova ¢e teorija dati novo svjetlo konceptu honji suijaku;
kamiji, koji su do ovog momenta interpretirani kao privremene manifestacije Budine prirode,
postaju s njom u vrijednosti apsolutno izjednacene, identi¢ne u svojoj sustini. No, ne samo to,
postaju 1 superiorniji, jer su ljudima pristupacniji i pomazu im svojom benevolentnoséu (tkz.
,obrnuti honji suijaku“). Havens dakle na primjeru razvoja doktrine honji suijaku kroz
srednjevjekovne periode vrlo uspjesno ocrtava spregu izmedu shintoa | budizma kroz povijest,
Sto je karakteristika koja se ¢esto nedovoljno naglaSava ili, potpuno pogresno, zanemaruje u
interpretacijama i promiSljanjima ovih dvaju religijskih struja. Takav je stav zapravo
posljedica post Meiji politicke propagande ¢ije su ideje, na ovaj ili onaj nacin, nastavile

odjekivati jo§ dugo u povijest.

Kako smo naglasili u uvodnom dijelu, u periodu Edo dolazi do formiranja kokugaku [&2#

v

Kokugaku skola je, inspirirana konfucijanskim studijima toga vremena, kritizirala budizam,
istovremeno tragajuci za univerzalnim nacelom koje ¢e dati prednost japanskim kamijima.
Odbacivsi ,,onostrano spasenje oni zastupaju ,,ovozemaljsku mudrost®, okrecu se ljudskoj
etici koja je okosnica konfucijanskog uc¢enja (Havens:27-28). O japanskom konfucijanizmu u

ovom radu necu posebno govoriti, no neke je temeljne stvari ipak potrebno spomenuti.17 lako

o Konfucijanizam je, kao eticki i filozofski sistem utemeljen na ucenjima Konfucija, kineskog
mislioca koji je zivio od 551-479. godine p.n.e., bio glavni temelj formalnog obrazovanja u drevnoj
Kini a kasnije i u Japanu, gdje je uvelike utjecao na drustvenu i moralnu atmosferu. Konfucijanska
nacela bila su u sluzbi odrzavanja i postivanja drustvenih relacija, a kao model sluzila je obitelji.
Fokus je na osjecaju odanosti i postovanja koje postoje unutar obiteljskih veza. Konfucijanizam je
svojom stogom etikom prije svega utjecao na japansku birokraciju. ,,Filial piety* ili postovanje starijih
kljucan je koncept za Konfucija: odanost i poStovanje koje postoji unutar obiteljskih veza mora
postojati medu ¢lanovima bilo kakve zajednice; svatko mora ispunjavati svoje obaveze na Cestit i
posten nacin, kada je tako nema potrebe za restriktivnim zakonima i pravilima da bi drustvo bilo
harmonic¢no a ljudi sretni. Medutim, ovaj koncept ipak nije u potpunosti sazivio u japanskom drustvu.
Treba napomenuti da isti odnos koji postoji u umovima Japanaca izmedu budizma i $inotizma vrijedi i
za odnos izmedu S$intoizma i konfucijanizma. KaZe se da je uéenje Chu-hsija (1130-1200) kao
sluzbeno ucenje u Japanu utemeljio Razan Hayashi (1583-1657), ali to niposSto ne znaci da ga je uveo
u njegovom izvornom obliku. Prema Chu-hsiju, Ch’i je tvarno nacelo iz kojega nastaju svi fizi¢ki

fenomeni, dok je ,,Razlog® (Li) metafizi¢ki temelj. Prema Razan Hayashiju, medutim, ,,Razlog® nije

25


http://sh.wikipedia.org/wiki/551._pne.
http://sh.wikipedia.org/wiki/479._pne.

se ponekad zaboravlja, utjecaj konfucijanizma bio je izuzetan, naroc¢ito u kontekstu novih
teorijskih perspektiva u promisljanju bozanskog. Naglasak se stavlja na eticki element u
odnosu s bogom te na strategiju spasenja posredstvom pojmova kao $to su postenje, iskrenost,
Cestitost i Cisto¢a srca. Neki autori smatraju kljuénom ovu unutarnju predispoziciju kod
izvrSenja ritualnog akta, dakle kao neophodno stanje da bi on imao efekta (Raveri 2006:266).
Narocita se paznja poklanja idealu Cisto¢e i njegovoj interpretaciji: pravila fizicke Cistoce
simbolicki se interpretiraju kao prakse jednog duhovnog puta koji vodi unutarnjoj lucidnosti i
moralnoj Cestitosti. Na isti je nacin eticko-politicka doktrina djecjeg pijeteta pronalazi svoj
legitimitet 1 mijesa se s SintoistiCkim kultom bozanskih obiteljskih predaka s jedne strane te

budistickim praksama sa spas dusa umrlih s druge strane.

Mozda bismo ovdje mogli zavrsiti nase predstavljanje shintoa jer vjerujem da smo uspjeli

ilustrirati njegovu povijesnu, teorijsku i ekonomsku nerazdvojivost od budizma s jedne i

nista drugo nego japanski Sintoizam, §to je tipicno japanska interpretacija izvornog ucenja. ,,Put
bogova nije nista drugo nego Razlog (L1i). Nista ne postoji izvan Razloga. Razlog je istina prirode. Put
bogova je Put careva koji je prenijet od Bozice Sunca. U nasoj zemlji od Bozice Sunca, jedan bog
nasljeduje drugog, Car nasljeduje cara. Zasto bi Put i Put bogova bili dvije razlicite stvari? To se misli
kada se kaze da je Razlog identi¢an s Duhom.* (Nakamura 2012:71)

Vidimo da nacini misljenja konfucijanskih ucenjaka idu paralelno s nacinima misljenja japanskih
budista u njihovom priznavanju japanskog $intoizma. Drugim rije¢ima, prema japanskom tumacenju i
shvacanju ovih filozofsko-religijskih pravaca, ,,nacini i pravila®“ koja se propovijedaju trebaju se
prakticirati u skladu s obi¢ajem odredene zemlje i odredenog mjesta. No, ako i budisti i konfucijanci
naglasavaju da u Japanu treba postojati put koji je prikladan za Japan i ako tu teoriju privode njezinom
logi¢nom kraju, nece li za njih postati besmisleno da ostanu budisti ili konfucijanci?, pita se Nakamura
(ibid.). To ¢e re¢i, buduéi je Put Japana, valja se oslanjati na Sintoizam. Takva ¢e logika u razdoblju
Tokugawa rezultirati potpunim odbacivanjem vrijednosti konfucijanizma i budizma od strane uc¢enjaka
japanske klasi¢ne knjizevnosti (kokugakusha).

Kada se takav nacin mi$ljenja dovede u krajnost, on zavrSava U ethocentrizmu ili nacionalizmu i
naglaSavanju specifi¢nosti jedne kulture, njezinog prostora i vremena. Nakamura (ibid:74) pomalo
pesimisti¢no zakljucuje: ,,On (na¢in misljenja, op.a.) se lako preokreée u tendenciju zanemarivanja
opceg zakona koji bi ¢ovjeCanstvo trebalo svugdje slijediti. Ni jedan sustav misljenja koji je sklon
zanemarivati opfe ne moze osvojiti neko trajno mjesto medu sustavima misljenja Covjecanstva.
Krajnje je teSko pronaéi iskrene prijatelje medu drugim narodima sve dok japansko misljenje
naglasava rasno pitanje ili nacionalizam kao temelj nadmoc¢nosti. Zbog tog razloga u podrucju

filozofskog misljenja, uz iznimku razvoja Zena, Japan je imao malo toga ponuditi kulturi svijeta®.
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politickih struktura na vlasti s druge strane. No, u periodu Meiji dogodilo se nesSto Sto ce

......

o prisilnom odvajanju kamija i buddhi.*®

Da bismo razumjeli poimanje modernog shintéa danas, moramo pogledati $to se zbivalo u
njegovim formativnim godinama. Naime, mnogi smatraju da je moderni shinto stvoren u
razdoblju Meiji (1868-1915) i doista, shinto prije i poslije Meijija uvelike se razlikuju. Nakon
Meijij restauracije, odnosno uspostave direktne carske vlasti nakon stolje¢a vladavine bakufu
shogunata, usustavljuje se princip saisei itchi Z%E{—%{ ili ,rituali i vlada su jedno*. Sva se
Sintoisticka svetista stavljaju pod upravu tijela, odnosno ponovno ozivljene anticke institucije
Jingikan (,,Koncil za poslove kamija“). To znac¢i da se svetiSta metodoloski razdvajaju, po
prvi put u povijesti, od budistickih hramova, a budistic¢ki redovnici, bozanstva, zgrade 1 rituali
protjeruju i zabranjuju. Bila je to prava ,kulturna revolucija®“ jer su brojna budisticka
umjetnicka djela, knjige, ritualni objekti, statue i zgrade unisteni, pokradeni i spaljeni. Po prvi
put u japanskoj povijesti shinto se fizicki i institucijski odvaja od budizma (viSe o ovoj temi
vidi u Grapard 1984, 1992 i 2002). Meiji revolucija se hranila konfucijanskom etikom i
imperijalnim patriotizmom i u takvoj ideologiji univerzalistickim budistickim nacelima nije
bilo mjesta. No, treba znati da budizam, unato¢ sluzbenoj potpori Sogunata, poCinje svoj
utjecaj gubiti ve¢ u 18. stolje¢u, da bi u 19. postao popularna meta svih konfucijanskih osuda.
Sve to, potpomognuto krizom koju potpaljuje zapadni ekspanzionizam 1 strah od krS$¢anstva
kao faktora razjedinjavanja nacije, ¢ini da se idealizacija proslih, imaginarnih vremena kao
perioda nevinosti i prirodne ravnoteze, ¢ini idealnim rjesenjem svih problema nacije (Breen i
Teeuwen 2010:8).

Breen i Teeuwen (2010), mozda najutjecajniji moderni teoretiCari shintoa, pojasnjavaju kako
je kult svetista koji inaugurira Meiji politika funkcionirao kao kult predaka u konfucijanizmu
(na koji se idejno i oslanja). Stovanjem predaka nacije zajednica se okuplja oko zajednicke
proslosti a svetiSta postaju mjesta komemoracije drzavnih heroja. Vodece svetiste je Ise,
posveceno bozici Sunca Amaterasu, prema legendi pretku i zacetniku carske obitelji (iako se
danas ¢ini kao da tradicija postoji od davne proslosti, zapravo je car Meiji prvi japanski car

koji je po sluzbenoj duznosti pohodio Ise). Svecenici postavljeni od drzave na lokalnom nivou

8 Od tekstova japanskih autora koje imam na raspolaganju, u obradi ove teme se posebno isti¢e Ama

Yoshimaro 2007. Bukkyo to nihonjin (,,Budizam i Japanci‘), Tokyo: Chikuma Shinsho.
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imaju zadatak izraditi standardizirani skupu rituala kojima je cilj povezivanje obi¢nih ljudi s
carem u ¢inu molitve Po prvi put u japanskoj povijesti, shinto dobija jasne konture, a to su
svetiSta, car 1 nacija. No, u ostalim sferama ostaje i dalje nedorecen, toliko da se teoreticari
Sintoizma ne mogu dogovoriti ni oko temeljnih teorijski postavki, poput primjerice, koje
kamije uvrstiti u kult cara a koje ne, koji je njihov medusobni odnos, $to o Zivotu, smrti, dobru
i zlu, nagradi i kazni mozemo nauciti iz klasi¢nih tekstova, itd. Ukratko, konsenzus se nije
mogao posti¢i oko niti jedne vazne teme pa ¢e se u konacnici kampanja fokusirati na tri
tematske kategorije (ibid:9):

1. Stovanje bogova i ljubav prema zeml;ji

2. §tovanje ,,Principa Neba i Covjekova Puta® (kombinacija univerzalnih konfucijanskih
nacela i japanske simbolike)

3. Stovanje cara i lojalnost njegovoj vladavini

Za razliku od post Meiji shintoa, pred Meiji shinto bio je prvenstveno pozornica za lokalne
svetkovine (jap. matsuri): proljetni matsuri za uspjesan urod, jesenski kao zahvala za zetvu,
novogodis$nji za sreéu u nadolaze¢oj godini, ljetni za istjerivanje bolesti, zatim lovacki ili
ribarski za dobar ulov, rituali procis¢enja (vrlo fizickog a manje duhovnog, barem u
poéetkulg), itd. Dakle, zivio je u narodu kao podloga raznim vjerovanjima i obi¢ajima koji su
se razlikovali od regije do regije, i ne moze ga se svesti samo na puko izrazavanje poStovanja

prema precima i caru.

Budisti su se, razumljivo, snazno protivili ovoj dominaciji shintoa, naglasavajuc¢i da na shinto
nije primjenjiv zapadni koncept ,religije® (usvojen u 19. stoljecu), te da, za razliku od
hramova, svetiSta nisu mjesta religije ve¢ rituala. Na ovaj nacin budizam si prisvaja sve u
»religijskoj domeni, Sto je japanska politicka elita oportunisticki iskoristila tako Sto je
zakonom odvojila shinto od religije pretvorivsi ga u sluzbeni drzavni kult posvecen caru i

naciji. Konfiskacija je provedena na svim posjedima na kojima su do tog trenutka svetiSta

U shintou ,&istoéa“ se smatra jednom od najvaznijih vrlina od najstarijih vremena. Iako gotovo svi
narodi cijene tu vrlinu, ono §to japanci razumijevaju pod ,,¢isto¢om™ znacajno se razlikuje od ideja
drugih naroda. Kod japanca se ,,Cisto¢a™ izrazava razli¢itim radnjama i idejama kao S§to su ucestalo
kupanje, dnevno Cis¢enje, obred procis¢enja (misogi), veliki egzorcizam (o-harai), slika za iskupljenje
(katashiro), odvracanje od prljavstine, apstinencija (monoimi), Cisto¢a izgleda. Sve su to konkretne
radnje koje apeliraju na osjetila i neugladeni sentiment. Njihova svrha nije neisto¢a u nekom

metafizi¢kom ili religijskom smislu temeljenom na izrazenoj svijesti o grijehu (Nakamura 2012:286)
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temeljila svoj financijski opstanak i zabranjeno im je izvodenje aktivnosti kojima bi mogla
ste¢i financijska sredstva (npr. prodaja amajlija, rituali proricanja, zaposjedanja, izljeCenja,
komunikacije s duSama umrlih, precima i drugim duhovima i mnoge druge prakse koje su se
tradicionalno u njima provodile). No, to ne znac¢i da su one izumrle, ili da se potraznja za
njima smanjila ili nestala, ve¢ samo to da su se one iz jedne komotne legalne pozicije morale

premjestiti na drugu lokaciju i otié¢i u ilegalu (Breen i Teeuwen 2010:16).

Za Yanagitu Kunia, oca japanske etnologije, ovo je bio napad modernosti i cini¢nog
oportunizma japanske politicke elite na ono Sto predstavlja najdublje korijene japanske
kulture i jedinstvenu japansku ostavstinu. Za njega je religijska funkcija shintoa neupitna,
StoviSe, radi se o autenti¢noj vjeri japanskog naroda. No, ono S§to se danas predstavlja
shintoom i po ¢emu je on poznat zapravo su rituali koji su nastali uglavnom u razdoblju
Taisho (1912-1926) kao posljedica borbe za financijski opstanak (hatsumode, hatsu
miyamairi, shichi go san, rituali posveceni $tovanju cara, itd)®. Neki od njih su postojali i
ranije no s velikim lokalnim varijacijama i $to je jo§ vaznije, nisu se izvodili isklju¢ivo u

jinjama (ibid:12).

Nakon poraza nacionalisticko imperijalistiC¢ke ideologije u 2. svjetskom ratu Sintoizam, kojeg
su saveznici dozivljavali kao 1deoloski temelj kulta cara 1 agresivne ekspanzionisticke politike,
se nasao u problemu. Okupacijske su se vlasti nadale da ¢e bez njihove podrske i financijske
pomoc¢i nestati sam od sebe, no on se pokazao izdrZljivijim nego se to itko nadao. Nastavio se
Meiji koncept ,,ne religijskog* shintoa, no svim su svetiStima uskrac¢ena javna sredstva (mogli
su doduse primiti novac za odrzavanje zgrada koje su ubrojene u kulturna dobra i nacionalna
blaga ili za organizaciju dogadaja ubrojenih u nematerijalnu kulturnu bastinu). To ipak nije
dovelo do njihove propasti jer je sposobno rukovodstvo uvijek uspijevalo na nove nacine

privuci novac svojih Zupljana i drugih patrona.

2.2. Japanski budizam

2 Hatsumode ili prvi posjet hramu u novoj godini; hatsu miyamairi ili prvi posjet novorodene bebe
hramu, obi¢no unutar prva tri mjeseca zivota; shichi go san ili svetkovina posvecena djevojéicama

koje su te godina napunile tri ili sedam, te dje¢acima koji su napunili tri ili pet godina.
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Kako smo vidjeli, budizam i Sintoizam su medusobno nerazdvojivi, a ovom ¢u poglavlju
podrobnije govoriti o suvremenim metodama izu¢avanja i promisljanja japanskog budizma.
Proucavanje japanskog budizma na akademskoj razini zapocelo je prije otprilike stoljeca, i u
pocetku je bilo fokusirano na doktrinarne studije i njihovu povijest, upozorava Stone
(2006:38). Sama se disciplina razvijala binarno, na japanskim drzavnim sveuéiliStima
nastalim po uzoru na zapadnjacke modele te na privatnim sveuciliStima budistickih sekti
nastalim u Edo periodu. Upravo je zasluga potonjih Sto se proucavanje japanskog budizma,
¢ak 1 izvan Japana, svodilo najvise na studiranje Zivota i filozofija sektaskih utemeljitelja te
tradicija koje su od njihova djelovanja proistekle. No, stvari ¢e se dramaticno promijeniti
sedamdesetih godina ja¢anjem znanstvene interdisciplinarne razmjene koja ¢e proucavanje
japanskog budizma usmjeriti ka dijalogu sa socijalnom povijes¢u, folklornim studijama,
povijesti umjetnosti, arheologijom, Zenskom studijima, knjizevnos$¢u i1 drugim podruc¢jima.
Velika zasluga ovakvom zaokretu ide povjesni¢aru Toshio Kurodi koji je, ve¢ smo vidjeli,
politicke, ekonomske i ideoloske dimenzije budizma stavio pod velike reflektore. U isto
vrijeme, ovakvi se trendovi mogu tumaciti i kao dio Sireg zaokreta na svjetskoj razini prema
interdisciplinarnom pristupu unutar humanistickih znanosti. Prijasnji naglasci na filoloskim,
tekstualnim 1 doktrinarnim studijama zamijenjeni su proucavanjem japanskog budizma unutar
specificnog povijesnog, socijalnog i institucijskog konteksta, a dotadasnji fokus na elitama 1
kulturnim centrima proSirio se na periferiju, provincije 1 ruralne sredine te marginalne
drustvene skupine. Ovaj je zaokret ujedno rezultat velike ekspanzije izvora proucavanja, jer se
Znanstvenici, uz kanonske ili doktrinarne tekstove, po€inju zanimati i proucavati ritualne
prirucnike, zapisnike 1 druge lokalne povijesne materijale, umjetnicka djela 1 arheoloske

nalaze, na taj na¢in multiplicirajuéi perspektive iz kojih se moze sagledati budizam (ibid:39).

Stone na primjeru standardne naracije budizma perioda Heian (794-1185) pokazuje kako se
revidiraju 1 propituju donedavno ustaljeni znanstveni modeli. Kada se govori o Skolama
Shingon — osnivaca Kiikaija (774-835) i Tendai — osnivaca Saichda (766-822), obi¢no se kaze
kako nastaju kao rezultat nezadovoljstva praznim formalizmom prethodno snaznih
ortodoksnih ,8est Skola iz Nare®. U srednjem periodu Heian svjedo¢imo proliferaciji
ezotericnih rituala ovih S$kola, sponzoriranih plemickim obiteljima u cilju ostvarenja
,,ovozemaljskih“ blagodati, dok u kasnom periodu Heian biljezimo procvat skole Ciste Zemlje
(Jap. Jodo) 1 njezinog ucenja o individualnom ,,onozemaljskom* spasenju u idu¢em Zivotu.
Onostrano orijentirana $kola Ciste Zemlje je, prema tradicionalnom tumadenju, privlacila

¢lanove srednje i nize aristokracije koji se nisu mogli nadati nekim ve¢im priznanjima a Sirili
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su je hijiri, redovnici koji su izbjegavali velike budisticke centre i njezin establiSment i tako
utirali put neovisnom ,,popularnom* Jodo pokretu kakvog su predvodili redovnici Honen i
Shinran u narednom, Kamakura periodu. Ovo je dakle tipi¢ni, udzbenicki model razvoja
budizma Heian razdoblja. No, nove su metodoloske perspektive, koje kombiniraju doktrinarne
i institucionalne studije, pokazale da ,.Sest Skola iz Nare* nisu predstavljale dugotrajnu
ortodoksiju koju su Kukai i Saichd odbacili i koja je prethodila njihovim ezoterijskim Skolama,
ve¢ su se sve ove Skole institucionalno paralelno razvijale i oblikovale, te mozemo slobodno
re¢i da ,Sest Skola iz Nare“ zajedno s Shingonom i Tendaijem predstavljaju ,,novi
budizam® ranog perioda Heian (ibid.:40). Osim toga, studiji raznih drugih izvora, poput
knjizevnih djela ili ritualnih priru¢nika toga vremena, pokazali su da je Heian budizam bio
vrlo ,,zivljena“ religija koja ima malo veze sa samim Skolama i njihovim osnivacima.
Primjerice, Mitsuhashi Tadashi (Stone 2006:40) u dnevnicima dvorskih dama (jap. nikki)
proucava ulogu Heian plemstva u oblikovanju japanskog religijskog zivota i njihovo
prisvajanje budisti¢kih zapaZanja u kombinaciji s Stovanjem kamija i kineskim yin-yang
praksama te njihov patronski utjecaj na razvoj budistickih rituala. Na slicnom tragu, Ruppert
Brian (ibid.) kroz studije ezoteri¢nih ritualnih priru¢nika i materijalne kulture isti¢e vaznost
Stovanja relikvija u konstrukciji carskog autoriteta i osiguravanja prosperiteta obiteljskim

klanovima.

Stone objas$njava da je jo$ jedan od izazova standardne naracije budizma i propitivanje
tendencija karakterizacije odredenih povijesnih trenutaka kroz neSto Sto se prikazuje kao
jedinstvena forma budizma s jedinstvenim tijelom i jednozna¢nom svrhom. Naime, obi¢no se
budizam ranog perioda Heian oznafava kao ,drzavni budizam®, jer je bio sluzbeno
sponzoriran i uglavnom usredotofen na ritualnu zastitu zemlje i1 cara; sredinom razdoblja
Heian ,drzavni budizam® je zamijenjen ,aristokratskim budizmom* centriranim oko
ezoteri¢nih rituala sponzoriranih od plemickih obitelji radi stjecanja ovozemaljskih beneficija,
a u kasnom periodu Heian vidimo Sirenje Skole Jodo i popularizaciju budizma medu Sirim
narodnim masama. No historijska istrazivanja su pokazala da se primjerice, Jodo nije prosirio
kao reakcija na ,,ovozemaljski“ orijentirani ezoteri¢ni budizam nego unutar istog okvira
djelovanja i shvac¢anja: nenbutsu (#:1A) se i od svecenstva i od obi¢nog puka percipirao na isti
nadin kao komyé shingon (J6HWHE ) i druge ezoteri¢ne mantre i dharani, dakle kao moéne
¢ini za pacifikaciju duSa umrlih i njihovo spasenje (Stone 2006:41 prema Hayami 1975).

Briga za osobno spasenje na onome svijetu stoga nije nesto §to se pojavilo tek sa $kolom Ciste
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Zemlje i nastojanjima aristokrata nizeg ranga kasnog Heiana, ve¢ se moze isCitati u djelima
visoke aristokracije i dvorjana od 9. stolje¢a nadalje (ibid. Stone prema Taira 1992).
Tradicionalni pristup je dakle implicirao jedan postupni, teleoloski, zaokret u budistickim
shvacanjima, koji je krenuo od politike i ovozemaljskih beneficija, razvijao se prema
koncepciji individualnog oslobodenja 1 u konacnici kulminirao uc¢enjima ,,novih* budistickih
Skola narednog Kamakura perioda (primjerice Zena, op.a.). No sada se smatra da je budizam
u svakom razdoblju (ne samo Heian) odreden socijalnim koliko i soterioloskim trenutkom

(Stone 2006:41).

Na slican se nacin ponovno promislja i budizam Kamakura razdoblja, koji je mozda i najviSe
istrazeno podrucje budisticke povijesti. Tradicionalni se pristup temeljio uglavnom na
proucavanju ucenja i djelovanja nekoliko istaknutih osoba, odnosno osnivaca novih skola:
Honena (1133-1212) osnivaca Skole Jodoshii; njegovog ucenika Shinrana (1173-1262)
osnivaca Skole Jodo Shinshii; Dogena (1200-1253) osnivaca Sotd Zena i1 Nichirena
(1222-1282) zacetnika Skole Nichiren. Za njih se obi¢no kaze da su bili protiv elaborirane i
teSko razumljive ritualne kompleksnosti prijasnjeg establiSmenta te su se zalagali za
,jednostavan put“ ka spasenju koji je dostupan svima, a postize se vjerom i osobnim
zalaganjem te jednostavnim praksama poput nenbutsua (zazivanje Budina imena) ili zazena
(meditacija u sjede¢em polozaju). Treba znati da su Jodoshii, Jodo Shinshii, So6to Zen i
Nichirenshtl i danas najvece budisticke institucije u Japanu pa je znanstveni naglasak na
njihovim utemeljiteljima donekle bio opravdan. Unutar svojih institucija se smatraju jednom
vrstom kulturnih heroja, zacetnicima distinktivno ,,japanskog™ budizma, egalitaristickim
reformatorima koji su budizam pribliZili obi¢nim ljudima, gotovo marksisti¢kim figurama
koje su odbacile dotadasnju religijsko politicku hegemoniju (Stone 2006:42). No, historijska
su istrazivanja pokazala da su njihovi pokreti ostali na marginama tijekom perioda Kamakura
1 nisu imali institucijsku podrsku sve do kasnog srednjevjekovnog perioda te se stoga ne moze
smatrati da su predstavljali mainstream japanskog srednjevjekovnog budizma, niti se moze
re¢i da su bili prvi koji su rasirili budizam medu $irim narodnim masama. Budizam je naime,
prema recentnim znanstvenim tumacenjima, bio opceprihvacen od najranijih dana i to
zahvaljuju¢i sistemu kenmitsu taisei. Teoriju je izlozio povjesnicar Kuroda Toshio
(1926-1993), zasluzan za jednu od najveéih paradigmatskih zaokreta u studijima japanskog
budizma. Prema Kurodi, kenmitsu taisei ili ,javno-tajni sistem® (engl. exoteric-esoteric

system) karakterizirao je dominantne srednjevjekovne budisticke institucije — Tendai, Shingon
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i Skole iz Nare, a sastojao se od ezoterijskih tehnika i praksi (jap. mikkyo) kojima su se one
sluzile, naglaSavajuci istovremeno svaka svoju posebnu, javnu doktrinu (Stone 2006:44).
Prakticki, to je ono Sto Nakamura (2012) misli kada govori o Samanistickim elementima
unutar japanskog budizma i njegovoj neodvojivosti od bajanja i proricanja, ili necega od te

vrste.

Ovaj je sistem bio podupiran jisha (Sf#L) kompleksima, odnosno velikim budistickim
hramovima i Sintoisti¢kim sveti$tima koji su istovremeno predstavljali religijsku ortodoksiju,
dok su se novi budisti¢ki pokreti razvijali paralelno i usporedno s njima, ali na marginama.
Kuroda je do tih zaklju¢aka doSao izucavajuéi ekonomiju, politiCku mo¢ i zemljoposjede
institucija 1 dokazao kako su najutjecajniji jisha kompleksi primali donacije u vidu velikih
privatnih posjeda (jap. shoen JE:[E) u zamjenu za ezoteri¢ne rituale zastite koji su se izvodili
za mocéne velikase. Gomilajuéi posjede jisha su izrasli u znacajnu ekonomsku i politicku
snagu i kao takvi su, zajedno s aristokracijom i ratnicima (jap. bakufu /) &inili
srednjevjekovnu vladajucu elitu. Na taj je na¢in kenmitsu ideologija sluzila za legitimaciju
njihove mo¢i u hijerarhiji vladanja srednjevjekovnim Japanom. Magi¢ne mo¢i njihovih
ezoterijskih rituala kojima se osiguravao prosperitet i otklanjale zle sile Cini se da nisu bile
posebno izbirljive u nac¢inima uvjeravanja svoje publike, pa je postalo moguce u budisticke
obrede uvrstiti lokalna vjerovanja i rituale poput pacifikacije zlih duhova (jap. gorya), kinesko
yin-yang proricanje, kult kamija, ITD — sve je to bez vecih problema uklopljeno u Mahayana
promisljanja univerzuma. Iz ove se perspektive baca novo svjetlo i na srednjevjekovni shinto
koji je, prema klasicnom tumacenju, iznikao kao neka vrsta opozicije budizmu i kao

nezavisna religijska tradicija, Sto vidimo da nije to¢no.

No, i8lo se i1 korak dalje, naime, posjedi religijskih institucija kao i one same, sa svojim
hramovima i svetiStima, proglasene su mandalama na ovome svijetu, kraljevstvima buddhi i
kamija, §to je zapravo znacilo da su zaSticene od upada vladajuc¢ih. Odredene umjetnosti i
profesije postale su ,,putovi (jap. do; sado — put Caja; kado — put mirisa, ITD) za iznalaZenje
religijske istine a simboli budistickog ucenja pripajaju se fenomenalnom svijetu Cineci
kompleksni sistem korespondencija i asocijacija. Kako je poznato, u ovom periodu nastaju

brojni estetski ideali 1 umjetnosti inspirirane budizmom, poput nd kazalista.
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Neki teoretiari smatraju da je ovakvo sveobuhvatna priroda kenmitsu budizma bila nista
drugo doli ideologija drustvene kontrole. Na primjer, buduc¢i su buddhe, bodhisattve ili kamiji
bili smatrani utjelovljenjima budisti¢ke Istine, porezi koji su se placali ili rad na jinsha
posjedima mogao se smatrati donacijom odredenom bozanstvu kojem je hram posvecen a

odbijanje placanja ili rada moglo se uvjetovati bozanskom kaznom.

Ne slazu se svi teoreticari s Kurodinim tumacenjima, no njegova je zasluga u tome $to se o
japanskim  religijsko-filozofskim pravcima prestalo promisljati kao o izoliranim
samodostatnim tradicijama. Budizam, Sinotizam, japanska narodna vjerovanja, ITD nisu se
paralelno razvijale bez medusobnih utjecaja (pa se stoga na akademskoj razini moraju tretirati
odvojeno), ve¢ su postojali kao fenomeni koji su se medusobno isprepletali, nadopunjavali i

bili u stalnoj interakciji.

Ono $to je za nasu temu posebno vazno istaknuti jest i to da, usporedo s promjenama u
znanstvenom izucavanju drustvene povijesti te jacanjem Zenskih studija na akademskoj razini,
sve je viSe istrazivanja okrenuto ulogama i polozajima Zena i roda u japanskom budizmu,
naro¢ito od osamdesetih godina naovamo.?! Jedna od istaknutijih tema bila je povijest
redovnica. Prema Yoshidi Kazuhikou (Stone 2006 prema Yoshidi 1999), redovnice su
odigrale klju¢nu ulogu u procesu uvodenja budizma u Japan u 6. stoljecu, sudjelovale su kako
u dvorskim ritualima tako i propagiranju doktrine u provincijama. Njihov utjecaj po€inje
opadati od druge polovice 8. stolje¢a, postupno nestaju iz sluzbenih ceremonija i u 9. stolje¢u
potpuno gube formalne pozicije (Stone 2006 prema Ushiyami 1990 i Groneru 2002:245-88).
No, to naravno ne znaci da prestaju postojati, dapace, brojna istrazivanja od osamdesetih
naovamo svjedoce o razli¢itim modusima Zivljenja vjere japanskih Zena, ¢esto unutar svoje
privatne sfere ili u institucijama nezavisnima od onih drZavno sponzoriranih i1 sluZbenih.
Mnoge od njih su postajale redovnicama tek nakon $to su djeca odrasla ili muzZevi umrli, ve¢
ovisno o njihovim osobnostima, drustvenoj poziciji, klasi kojoj su pripadale i osobnim
resursima (Stone 2006 prema Katsuuri 1995, 2000). Veéina dosadasnjih istrazivanja
posvecena je djelovanjima redovnica u pred moderno doba, u progresu je istrazivanje po

arhivima hramova Kansai regije koje bi moglo pruziti vrijedan uvid u njihove aktivnosti u

! Formalni saZetak ovoga trenda predstavlja istrazivatka skupina okupljena 1984. pod nazivom
,IstraZivanje Zena i budizma u Japanu* (Kenkyiikai: Nihon no josei to bukkyo Wt5isr - HAD &t

& AL#) koju se ¢inili uglavnom mladi znanstvenici razli¢itih profila (vidi Stone 2006).
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ranom modernom razdoblju, dok je polozaj redovnica u modernom i suvremenom Japanu

gotovo potpuno zanemareno podrucje (Stone 2006:48).

Novost u istrazivanju je i tema odnosa budizma i obitelji u srednjevjekovnom razdoblju (ibid.),
koja baca novo svjetlo na klasi¢nu percepciju celibata i ukazuje da redovnici s obiteljima nisu
bili izuzetak, to¢nije, muskarci su se Cesto zaredivali u poznim godinama, nakon §to su vec
osnovali obitelj, i njihov ¢in nikako nije znacio da o svojim obiteljima prestaju brinuti i skrbiti.
Zene su pak kao ,laicke redovnice® i usporedo s privatnim obavezama, najée$ée bile
zaduzene za obiteljske memorijalne rituale. DosadaSnja ustaljena distinkcija izmedu
monastickog i laickog unutar japanskog religijskog konteksta ¢ini se da vapi za temeljitim

preispitivanjem.

Jos jedna tema u zadnje vrijeme privlaci pove¢anu paznju, to je budisticki diskurs u odnosu na
rod. S obzirom na karmicke zapreke u ostvarivanju budistickog ideala, Zenama je
prosvjetljenje bilo onemoguceno a uobicajeno tumacenje bilo je da je u takvom stavu
prednjacio ,,stari” budizam dok onaj ,,novi“, uspostavljen stupanjem Honena 1 Shinrana na
scenu, takvu percepciju mijenja te velikodu$no pruza moguénost spasenja i zenama. Cini se
da se radilo o neCem drugom, dalekim od naznaka soterioloSkog egalitarizma: naglasak je vise
bio na uvjerenju da budisticke prakse poput nenbutsua 1A mogu spasiti cak i zene (Stone
2006 prema Taira 1992).

Danas se u Japanu sve jace Cuje glas ka internoj, egalitaristickoj reformi budistickih institucija
a postoji 1 mreza zena u budizmu koja okuplja Zene razli€itih profila: redovnice, supruge
redovnika, uciteljice, znanstvenice i vjernice (Josei to Bukkyo Tokai-Kanto nettowaku, 1999)

koje se zajednicki bore za ostvarenje tih ciljeva (ibid.).

Nama je tema poloZaja Zena u odnosu na religijske institucije zanimljiva iz razloga Sto ¢emo
se baviti proucavanjem miko, zenske religijske figure koja, iako djeluju unutar nekih
Sintoistickih 1 budistickih institucija, svoje porijeklo duguje Samanskim vjerovanjima i
praksama, odnosno tradiciji japanske pucke poboznosti. Stoga, prije nego li prijedemo na
temeljitu analizu ove figure, potrebno je nesto re¢i o japanskom Samanizmu i njegovim

kulturolo$kim obrascima.
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2.3. Japanski Samanizam

Samanizam je kao drustveni i socijalni fenomen postao vazna tema antropoloskih i religijskih
studija zadnjih desetlje¢a. Tomu je pridonijelo 1 zanimanje za nove religijske pokrete koji svoju
inspiraciju pronalaze upravo u drevnim $amanisti¢kim praksama i vjerovanjima. Samanizam je
naime pokazao iznenadujuéu mo¢ prilagodbe novim urbanim kontekstima diljem svijeta
(Morris 2006:14), sto ¢emo i1 pokazati na naSem primjeru. Kao §to u novo doba na podrucju
Europe mnoge new age prakse u svoja vjerovanja i rituale ukljuuju elemente Samanizma, tako
i nove religije na podrucju dalekoistone Azije i Japana ¢esto pribjegavaju imaginariju lokalnih

Samanistickih praksi i vjerovanja.

Vazno je znati da su prije uvodenja ideja i kulture s kontinenta, mediji zauzimali sredisnje
mjesto u religioznom svijetu Japanaca. Pripadali su posebnoj, ¢asnoj klasi, a obi¢ni ljudi su
poduzimali svoja djelovanja u skladu s njihovim proro¢anstvima i savjetima (vidi Nakamura
2012). Tako se nastavilo i danas, posebno u teze dostupnim ruralnim podru¢jima u kojima su se
druStvene promjene tijekom povijesti teze prihvacale i asimilirale. Pomalo u suprotnosti s
uvrijeZzenim slikama Japana kao jedne od tehnoloski najnaprednijih zemalja svijeta, bajanja i

proricanja, ili nesto od te vrste, popularni su medu Japancima i danas.

Samanizam je od davnina na azijskom kontinentu egzistirao kao oblik vjerovanja koje je
odredenim pojedincima pridavalo dar magijske moc¢i i ophodenja sa zlim duhovima i kao
takav usao je u stara japanska pucka vjerovanja (jap. minkan shinko). Termini ,,Saman‘ ili
»Samanizam* stoga se u Japanu Cesto upotrebljavaju kada se opisuju neke karakteristike
autohtonih vjerovanja (Matsumura 2006:136). No, da su japanska pucka pred budisticka
vjerovanja i u modernome Japanu vrlo Ziva svjedoce novi vjerski pokreti od kojih nekolicina
njih ima tipi¢no Samanisticke karakteristike. Brojni su se pojavili nakon Drugog svjetskog rata
kao odgovor na drzavnu i druStvenu krizu koja je uslijedila nakon poraza i okupacije, kada
stare religije, podupiruéi porazeni rezim i vrijednosni sistem koji je gubio bitku pred novim
politickim, ekonomskim i drustvenim strukturama, vise nisu uspijevale zadovoljiti duhovne

potrebe Japanaca.

Rije¢ saman originalno pripada jeziku naroda Evenki s istoka Sibira a oznacava osobu (medij)
koja komunicira s duhovima [saman]. Pretpostavlja se da rijeC potjeCe od korijena

indoeuropskog glagola sa ili ,,znati*“ (poput samana na jeziku pali ili sapere na talijanskom).
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Samanizam podrazumijeva vjerovanje u duhove koji obitavaju u razli¢itim predmetima ili
prirodnim pojavama a zamiSljaju se poput ,Jjudskih bic¢a ili osoba® unutar odredenog
konteksta. Duhovi se ljudima manifestiraju i pojavljuju u snovima, u zivotinjskoj ili pti¢joj
formi, kao maskirani plesaci ili utjelovljeni u kakvom predmetu poput amajlije, figurice i
sliéno oblikovanih prikaza. Saman ili medij odrZava vezu izmedu svijeta ljudi i svijeta
duhova, a komunikacija se odvija njegovim ulazenjem u razna ,,alternativna stanja svijesti,
ekstatitka stanja poput transa, ekstaze ili ,,izvantjelesnog® iskustva®’. Lewis definira $amana
,,kao inspiriranog propovjednika ili leadera, karizmaticnu religijsku figuru koja posjeduje
mo¢ kontrole duhova, najcesce ih sama inkarnimjuc’izg“ (cit. iz Lewis 1986:88). Mnogi ¢e
re¢i da je Samanizam star koliko i1 ljudski rod jer izvire iz drevne ljudske ,potrage za
egzistencijalnim znacenjem*“‘(Morris 2006:16) te je odvajkada pomagao ljudima u suo¢avanju
1 rjeSavanju ozbiljnih egzistencijalnih problema. On postoji za ,,uspostavu interakcije sa
svijetom duhova, ali u svrhu ostvarivanja beneficija onih na materijalnom svijetu (cit.

ibid.:17).

Prvi opis Samanisticke seanse nalazimo u spisima franjevatkog svecenika u posjetu
mongolskome dvoru u 13. stolje¢u (Morris 2006:17), no zapravo joS§ starija svjedoCanstva
¢itamo u kineskoj historiografiji Wo-jen-chuan iz 3. te u japanskom romanu Genji monogatari
iz 11. stoljeCa. Kasnija (europska) svjedoCanstva zapisana su uglavnom od strane ruskih
misionara i putnika u 18. i 19. stoljecu, uslijed ¢ega je sibirski Samanizam postao subjektom
demon, vrag, ¢arobnjak ITD. No danas znamo da Samanizam nije ograni¢en samo na podrucje
Sibira 1 euroazijski kontekst, ve¢ se radi o fenomenu rasprostranjenom u ¢itavom svijetu, od
Sjeverne 1 Juzne Amerike, Jugoistocne 1 Dalekoistocne Azije, Oceanije te Afrike. No, treba
imati na umu da postoje razli¢ite definicije Samanizma, pa i gore navedeno tumacenje ovisi 0
tome kojom se definicijom sluzimo. Medu teoreti¢arima Samanizma ipak prevladava misljenje
da je njegova glavna karakteristika ekstaza, $to podrazumijeva specificno psihic¢ko i fizicko
stanje (trans) do kojeg se dolazi razradenom primjenom posebnih tehnika, te postojanje
kulturoloski i mitoloski oblikovanih tumacenja raznih kozmickih dogadanja koja se odvijaju

tijekom ekstaticnog stanja, tijekom kojeg, prema vjerovanju, dusa Samana napusta njegovo

22 Astralne projekcije i translokacije subjektivne duhovne osobe bez uporabe fizikog tijela (vidi Vukeli¢
2012:168).

% S engleskog prevela LL.P. (,,as inspired prophet or leader, a charismatic religious figure with the power to
control the spirits, usually incarnating them “).
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tijelo i odlazi u nebo ili podzemni svijet (Eliade 1985:30-31; DuBois 2009:109; Hultkrantz
1997:37, 42; Winkelman 1999:394, 402, 411; Winkelman 2006:91).

Najpoznatiji pokusSaj analize fenomena napravio je Mircea Eliade (1907-1986) u svojoj
kultnoj knjizi Samanizam: arhajske tehnike ekstaze (1964). Eliade problematici $amanizma
pristupa fenomenoloski, propustaju¢i ga povezati s izvanjskim socioloskim ili psiholoskim
faktorima i tako ga izolirajuéi od kulturnog konteksta i povijesnog trenutka. On je smatrao da
pokusati razumjeti znacenje 1 esenciju religijskih fenomena dovode¢i ih u vezu sa
sociologijom 1ili psihologijom ne moze biti nego krivo i ograni¢avaju¢e, no mnogi mu
zamjeraju da je 1 sam u analizi Samanizma preferirao svoj vlastiti, “ogranicavajuci®,
psiholoski pristup, mnogo energije troSec¢i na objasnjavanje primjerice ,,alternativnih stanja

w24

svijesti““", razlika izmedu ekstaze (ili transa), izvantjelesnog iskustva (soul flight) i

opsjednutosti duhom (spirit-possession) (vidi Morris 2006).

? Za Eliadea, ,,ckstaza uvijek podrazumijeva trans, bilo on simboli¢ki, bilo hinjeni ili realni, a trans
se tumaci kao privremeno napustanje tijela od strane duSe $amana. Tijekom ekstaze, smatra se da
Samanov duh odlazi u nebo, ili u silazi u onostrano ili putuje daleko u svemir...Buduéi da se ¢ini kako
je ekstaza [trans, gubitak duSe, gubitak svijesti] sastavni dio ljudskog postojanja, ba§ poput
anksioznosti, snova, maste, itd., nema potrebe traziti njezino korjenje u odredenoj kulturi ili u
odredenom povijesnom pokretu. Kao iskustvo, ekstaza je ne-historijski fenomen; ona je primordijalni
fenomen u smislu da je sastavni dio ¢ovjekove prirode. Samo religijska interpretacija koja joj se
pripisuje, kao i tehnike u funkciji njezine provedbe, historijski su uvjetovani. Tocnije, zavise o
razlic¢itim kulturnim kontekstima i mijenjaju se tijekom povijesti.

S engleskog prevela I.L.P. (,, Ecstasy always involves a trance, whether symbolic or pretended or real,
and the trance is interpreted as temporary abandoment of the body by the soul of the shaman. During
ecstasy, the soul of the shaman is thought to ascend to Heaven, or to descend to the other world
[netherworld] or to travel far away into space...Since the ecstasy [trance, losing one's soul, losing
consciousness] seems to form an integral part of the human condition, just like anxiety, dream,
imagination, etc., we do not deem it necessary to look for its origin in a particular culture or in a
particular historical movement. As an experience, ecstasy is a non-historical phenomenon; it is a
primordial phenomenon in the sense that it is coextensive with human nature. Only the religious
interpretation given to ecstasy and the techniques designed to prepare it or facilitate it are historically
conditioned. That is to say, they are dependent on various cultural context, and they change in the
course of history).?*“ (cit. iz Hori 1968:185).

Takoder, Samanom ne moze postati svatko, ,,u centralnoj i sjeverozapadnoj Aziji glavne metode

regrutiranja Samana su: (1) nasljedivanje Samanske profesije i (2) spontani poziv (zov ili izbor).
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Vukeli¢, slijede¢i Eliadeovu interpretaciju zakljuduje: ,,Samanizam nije religija svih prostora
u kojima se spominje, on je samo jedna vrsta magijske prakse, i zato, prema Eliadeu, a i
drugima, ne treba traziti Samanizam kao glavni magijski, a nipoSto kao strogo religijski
obrazac. Samani su, ustvari, izabrani pojedinci pozvani da se bave odredenom magijskom
praksom. Njihova je svrha da zbog svojih talenata lijeCe pomocu transa, sluze kao posrednici
izmedu bogova i duhova te kao pratioci ljudskih dusa u drugi svijet. No tamo gdje, prema
terenskim istrazivanjima brojnih znanstvenika njihova iskustva i spoznaje nisu nuzne,

religiozni Zivot teCe bez Samanskog uplitanja“. (cit. iz Vukeli¢ 2012:169-170).

Ioan Lewis ¢e svojom knjigom Ecstatic Religion ponuditi socioloSku interpretaciju
Samanizma U maniri strukturalno-funkcionalne tradicije koja ipak, prema njegovu tumacenju,
ne bi smjela iskljuciti socijalni i povijesni kontekst. Kako sam objasnjava, njegov je cilj ,,to
isolate the particular social and other conditions which encourage the developement of an
ecstatic emphasis in religion (cit. iz Lewis 1971:28 prema Morris:22). Prihvacajuci
strukturalno-funkcionalne metode i ne zaboravljajuci socijalni kontekst, on zakljucuje da su
analize koje tretiraju religiju kao ,,stvar samu za sebe i sa svojim vlastitim zivotom* jednake

teoloskoj perspektivi i suvremenom interesu prema okultnome (ibid.)

Lewis (2003) je na temelju svojih terenskih istraZivanja po Africi (Somalija, Kenija)
zaklju¢io da se promijenjena stanja svijesti poput transa ili ekstaze javljaju u razli¢itim

socijalnim kontekstima, kako sekularnim tako religijskim, i nisu uvijek povezana sa

Postoje i slucajevi kada osobe same izaberu biti Samanom...ili to postanu voljom klana...Kako god
bio izabran, Saman ne dobiva priznanje dok ne usvoji dvije vrste ucenja: (1) ekstaticno (snovi, trans,
itd.) 1 (2) tradicijsko (Samanske tehnike, imena i uloge duhova, mitologija i geneologija klana, tajni
jezik, itd.)*.

S engleskog prevela I.L.P. (,,In Central and NorthEast Asia the chief methods of recruting shamans
are: (1)hereditary transmission of the shamanic profession and (2) spontaneous vocation (call or
election). There are also cases of individuals who become shamans of their own free will...or by the
will of the clan...However selected, a shaman is not recognized as such until after he has received
two kinds of teachings: (1)ecstatic (dreams, trances, ect.) and (2) traditional (shamanic techniques,
names and functions of the spirits, mythology and genealogy of the clan, secret language, ect.). * (Cit.
iz Hori 1968:184 prema Eliade)
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zaposjedanjem tijela nekim duhom ve¢ se mogu interpretirati na razli¢ite nacine. Pritom
navodi primjer africkih ratnika koji ulaze u trans u odredenim prigodama, i takvo njihovo
ponasanje tumaci kao kulturno uvjetovan odgovor na opasnost i napetost kojima su izlozeni,
u kojem nema nikakve misti¢ne interpretacije. S druge strane, u mnogim socijalnim
kontekstima zaposjedanje duhom ne ukljucuje promijenjeno stanje svijesti i tu Lewis navodi
primjer indijskog Samana koji pozvan da uspostavi komunikaciju s lokalnim boZzanstvom,
iako bi trebao biti u stanju transa, potpuno svjesno odgovara na sva pitanja koja mu se
upuc¢uju. U 4. poglavlju ovoga rada pokusat ¢emo, izmedu ostalog, dati odgovor na pitanje
kako se dogadaji i konkretne stvari iz svakodnevnog zivota i percepcije interpretiraju i
konceptualiziraju u odredenom socijalnom 1 kulturnom kontekstu, to¢nije, §to su
Samanisticke prakse znacile i omogucavale zenama u Japanu u proslosti i danas te moze li se
re¢i da je Zenski Samanizam kulturno uvjetovan odgovor na marginalan druStveni polozaj

Zena u daljoj 1 blizoj proslosti.

Japanski je Samanizam tijekom povijesti dozivio mnoge preinake jer se mijesao s budizmom
i Sintoizmom no nikada nije institucionaliziran u pravom smislu te rije¢i. U vrijeme kada je
budizam uveden u Japan u 6. st. on je morao, kako bi se rasirio medu narodom, imati
stanoviti Samanisticki karakter, buduci su tada Samanisticki religijski nacini u narodu bili
utjecajni. Radi toga su neke budisticke sekte napravile kompromis sa Samanistickim
tendencijama 1 tako postigle odobravanje medu stanovni$tvom. Najistaknutiji fenomen u
budizmu toga pocetnoga stadija jest relativno veci broj redovnica u odnosu na redovnike, sto
se moze objasniti utjecajem koji su Zenski mediji uzivali medu narodom (vidi Nakamura

2012).

Zanimljivo je kako se budizam preinacavao za vrijeme svog prvog uvodenja u Japan pod
utjecajem takve jedne specifiéne religijske forme kao $to je Samanizam. Nakamura
(2012:313-314) naglasava da je ortodoksni budizam u pravilu odbacivao Samanisticke
tendencije poput magije i bajanja (prisjetimo se, rani je budizam nijekao duhovne moci
svojstvene brahmanima koji su izvodili obrede za istjerivanje duhova). Stovise, zahtijevalo se
da budist ne smije vjerovati u Citanje snova, Citanje iz dlanova, horoskope i proricanje iz
glasanja ptica i zvijeri. S druge strane, budizam se nije mogao $iriti medu nizim slojevima
Japanaca koji su sacuvali, bez zna¢ajnih promjena, stare Samanisti¢ke tendencije. Kako istice

autor, ,,u Japanu, u svakom kritickom trenutku kada je vladajuca klasa gubila svoj nadzor nad
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seljasStvom, ,,primitivne* ili Samanisti¢ke tendencije, koje leze skrivene od najstarijih vremena,

izbijale su u prvi plan.” (ibid.)

Uvodenjem budizma kao drzavne religije 1 njegovim postupnim Sirenjem medu narodne mase
Samanizam se iz centra moc¢i preselio u provinciju, gdje je nastavio biti na usluzi obi¢nom
puku. No, vazno je napomenuti da se na ovom putu i sam Samanizam pod utjecajem budizma
I kineskih praksi poput Yin-Yanga preobrazio, jednako koliko su se spomenute kineske
magijsko-religijske struje pod njegovim utjecajem mijenjale i prilagodavale, te da je u
konacnici nastupila jedna interakcija domacih i stranih elemenata koja ¢e rezultirati onim $to

danas, ispravno, nazivamo ,,japanskom religijom* u jednini.

Kako se japanski budizam na svom putu asimilacije medu S$irim narodnim masama
prilagodavao ve¢ prisutnim narodnim vjerovanjima, moze se dobro ilustrirati na konkretnom
primjeru vjerovanja u zle duhove ili goryo koje se pojavilo krajem 8. stoljeca. Propagirale su
ga upravo popularne Samanke, a u pocetku se sastojalo od vjerovanja da duh osobe koja je
stradala kao Zrtva politi¢ke urote moZe progoniti svoje Zivuée protivnike.”® Redovnici dviju u
to vrijeme najvecih budistickih sekti, Shingona i1 Tendaia, poznatih po ezoteri¢nim nacelima 1
religijskoj strogoc¢i kojima su se obucavali i podvrgavali samo izabrani, kao jednu od svojih
istaknutijih praksi imali su i egzorcizam upravo goryo duhova. Popularizacijom ovog
vjerovanja u narednim dekadama mogucnost postanka jednog osvetoljubivog i opasnog duha
proSirila se 1 na obican puk, pa su i relacije u narodu popularnih Samanki s budistickim
redovnicima i asketima postajale sve jaCe, te su u srednjevjekovnom Japanu gotovo Svi
budisticki svecenici uza se imali Samanku ili njezinu zamjenu, koju su tijekom svojih
egzorcisti¢kih rituala koristili kao medij kroz koji je progovarao i odasSiljao svoje poruke

osvetoljubivi duh (Hori 1968:200).

% Takav zloduh bio je npr. Sugawara no Michizane (845. — 903.) poznati pjesnik i politéar koji je obnasao
brojne znacajne funkcije na dvoru i sudjelovao u donoSenju vazne odluke o prekidanju slanja
ambasadorskih misija u Kinu dinastije Tang 894. Bio je vrlo utjecajna li¢nost, no uslijed politickih
previranja zavr$io je u progonu i degradiran, a umro je u osami. Nakon toga brojne su nesreée pogodile
carsku obitelj i samu prijestolnicu: kuga, snazna nevremena, poplave — sve je to pripisano njegovu duhu
zeljnom osvete. Da bi ga se udobrovoljilo posthumno je proglasen Tenjin-samom ili boZanstvom ucenja,

posve¢en mu je hram u Ky6tu a poslije i mnogo drugih Sintoistickih hramova u cijelom Japanu .
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U ovakvim okolnostima, kako objasnjava Hori, karakter i funkcija japanskih S$amanki
viSestruko se mijenjala i razvijala kroz povijest: u konacnici, neke su postale profesionalni
mediji vezani uz budisti¢ku sektu Shugendd”® poznatu po planinskom asketizmu; neke su
postale zabavljacice, pjevacice ili plesacice, recitatorice poznatih baladi i epova u javnosti, $to
su bili neki od popularnih oblika zabave svih drustvenih slojeva srednjevjekovnog Japana; a
neke su postale kuchiyose-miko, samostalni mediji koji ostvaruju komunikaciju s dusama
umrlih. Nas posebno zanimaju itako, Samanke sjeveroistone Tohoku regije te neke od
osnivacica novih velikih religijskih pokreta s kraja 19. stoljeca. Njima ¢emo pazZnju posvetiti u
4. poglavlju, no kako bismo dobro razumjeli njihovu snagu i ulogu u japanskom drustvu

moramo se bolje upoznati s onim §to se naziva ,,japanska pucka ili narodna religija“.

2.4. Minkan shinko

Japanska narodna vjerovanja (jap. minkan shinko) ¢uvaju brojna obiljezja predbudistickih
vjerovanja i praksi u osnovi kojih je kami, sveta impersonalna sila inherentna u svim bi¢ima.
No, japanski su narodni bogovi ¢esto Sintoisticko-budisticko-daoistickog podrijetla, $to je
rezultat procesa shinbutsu-shiigd?’ ili ,,sinkretizma kamija i buddha“ koji je, kako smo
objasnili, bio na snazi do razdoblja Meiji (1868 — 1912).

Medu japanskim etnolozima pocetkom devedesetih godina proslog stolje¢a jaca opozicija

prema do tad uvrijeZenoj sintagmi za ,,narodna vjerovanja“ — minkan shinko — te dolazi do

zamjene tog termina novim: minzoku shiikyo — ,,narodna, popularna religija®“. Nije to bila tek

% Shugends je sljedba planinskih isposnika uz koje se vezuju kannabi shinké tj. vierovanja da u planinama
obitavaju du$e umrlih te duhovi povezani s agrikulturom, SamanistiCka vjerovanja i prakse, japanski
animizam, kineski daoizam i filozofija yin-yanga te rituali ezoteri¢noga (tantrickoga) budizma (Bocking
1996:184).

2 Podsjetimo se, shinbutsu shiigé 0znacava proces interakcije budizma i japanskog Sintoizma koji
kulminira u periodu Heian proglasenjem SintoistiCkih boZanstava inkarnacijama Bude. Proces je
zapo¢eo samim stupanjem budizma na tlo Japana i trajao sve do 1868. kada Meiji oligarhija donosi
odluku o prisilnom razdvajanju dviju religija. Naravno, njihova interakcija time ne prestaje i do
dana$njih dana one nastavljaju oblikovati duhovni svijet Japanaca. Danas su Sintoisticki obredi
zaduzeni za vjencanja a budisticki za pogrebe, dok se u japanskim domovima jedan pokraj drugoga

¢uvaju Sintoisti¢ki (jap. kamidana) i budisti¢ki (jap. butsudan) obiteljski oltari.
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puka terminoloska zamjena, ve¢ €in koji je oznacio veliki zaokret u granicama onoga Sto su
japanski etnolozi i kulturni antropolozi percipirali kao religijski ili vjerski fenomen — to¢nije
onoga $to jest ili moze postati objekt proucavanja u folkloru i narodnoj religiji. Oduvijek se
minkan shinké odnosio na uvrijezena narodna vjerovanja unutar odredenog mjesta ili kulturne
zone (predstavlja zbirku duboko ukorijenjenih religijskih rituala koji odreduju ritam
svakodnevnog zivota) i to u opoziciji prema institucionaliziranoj religiji, dakle vjerskoj
tradiciji s osnivacem, uredenoj ideoloski i doktrinski, koju ¢ine sveta znaCenja oblikovana
stanovitim svjetonazorom ili vrijednosnim sistemom zapisanim u svetim knjigama, u ovom
slu¢aju budizmom (Shinno 1993:187; Miyata 2006). Minzoku shitkyé oznaCava ove dvije

kategorije u njihovoj interakciji i uzajamnom utjecaju.

Naime, Japan u modernom dobu prozivljava potpuni slom odredenih koncepata —hazovimo ih
,harodnim vjerovanjima* — koji su u proslosti djelovali na najdublje slojeve kulture, formirali
socijalne strukture i odredivali sve ljudske aktivnosti. Njihov nekada prevladavajuci utjecaj
postupno nestaje pa se zato postavilo pitanje vrijednosti termina minkan shinko unutar
folklornih studija kao poglavito empirijske znanosti. Mnogi japanski etnolozi smatrali su

termin minkan shitkyo primjerenijim.?®

%8 Dva su klju¢na koncepta u krizi: 1. minzokugaku kiban (postoje¢a vjerska struktura) i chiiki shakai
ili kyodotai (lokalno drustvo ili zajednica) (Shinno 1993:189). Tonnies (1963:33) govori o
,zajednici“ (Gemeinschaft), koja predstavlja privatan, intiman aspekt Zivota i ,,drustvu® (Gesellshaft),
koje je javni aspekt Zivota, te objaSnjava kako ,,netko moze postati dijelom religijske zajednice (religious
Gemeinschaft); religijske asocijacije ili drustva (religious Gesellschaften), kao svaka grupa koja se formira
za odredenu namjenu, postoje samo utoliko Sto nalaze svoje mjesto unutar institucija politickog tijela ili
ukoliko predstavljaju konceptualne elemente stanovite teorije; no one ne utjeCu na samu religijsku
zajednicu kao takvu.” (ibid.:34).

U Japanu se lokalna zajednica (chiiki shakai ili kyodotai) smatra primarnom druStvenom skupinom. Taj
pojam jasno se razlikuje od pojmova shomin (obi¢ni ljudi, narod) ili minshii (narodne mase). Toénije,
smatra se da odredeni ,,lokalni temelji postoje unutar svake lokalne zajednice te da, bez obzira na
univerzalnost i Sirinu vjerskog ucenja neke religije u odnosu na religiju lokalne zajednice, to nije dovoljno
da bi se ta ,,vanjska“ religija ukorijenila i prihvatila kao dio lokalnih obic¢aja. Kriti¢ni faktor jest u tome ima
li ili nema neCega unutar ve¢ postojece paradigme obicaja i narodnih vjerovanja §to ¢e omoguditi
prihvacanje religije ,,izvana“ (Shinno 1993:192). Drugim rije¢ima, kada institucionalizirana religija ulazi U
novu lokalnu zajednicu i po€inje biti dijelom njezinih religijskih obicaja, mora postojati ve¢ prihvacena

struktura (minzokugaku kiban) koja ¢e se na novi nacin reflektirati kroz interakciju novonastale sinteze.
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Potrebu za novom terminologijom potrebno je razumjeti u okviru velikih promjena u strukturi
modernoga japanskog drustva. Kao posljedica velikoga ekonomskog rasta i razvoja u
Sezdesetim godinama 20. stoljeca, japanski su se gradovi veoma prosirili i nastavili rasti bez
kontrole. Opc¢a urbanizacija i rapidna depopulacija sela ostavile su mnoga seoska domacinstva
(lokalne zajednice) bez mladih narastaja. Naravno da su se promjene u stilu zivota odrazile i
na seoske obiCaje 1 praksu pa u tom smislu novi termin nalazi svoje apsolutno opravdanje.
Suvremeni minzoku shitkyo, za razliku od minkan shinkoa u proslosti, prestao je predstavljati

sistem znacenja koja odreduju dinamiku svakodnevnog Zivota ljudi lokalne zajednice.

U akademskim studijima japanskih religija bilo je uobi¢ajeno proucavati ,,pucku
religiju” odvojeno od drugih, formalno utemeljenih religijskih tradicija poput budizma i
Sintoizma. Potonji su se analizirali poglavito prouc¢avanjem tekstova, doktrina, zivota i ideja
njihovih osnivaca te razvoja odredenih Skola ili sekti. S druge strane, pucka religija se
vezivala uz donekle neodredeno podrucje tradicije, obicaja, praksi i vjerovanja uglavnom
ruralnog Japana (Reader 2006:65). Na pucku se religiju gledalo kao na nesto u suprotnosti s
modernim dostignu¢ima suvremenog Japana i ovakva je perspektiva rezultirala razvojem
posebnih minzokugaku studija (eng. ,,folk studies®) koji ¢e u Japanu imati poseban polozaj u
odnosu na slicne akademske studije u drugim zemljama. Minzokugaku ili etnologija, prema
rije¢ima njezina utemeljitelja, velikog Yanagite Kunia, ima za zadacu proucavanje pucke ili
popularne religije, odnosno, ako ¢emo doslovno prevesti termin, ,,vjerovanja obi¢nih ljudi®.
Poput kokugaku pokreta u periodu Tokugawa, koji je trazio izvorni japanski duh prije
kontaminacije kineskom kulturom, sada se trazi taj isti duh ali liSen utjecaja zapadnjacke
kulture 1 modernosti koju je donijela u japansko drusStvo. Za Yanagitu, kako to naglaSava
Reader (ibid.66), ruralni (op.a.) obicaji 1 vjerovanja nosioci su ,,jedinstvene religije koja
razlikuje japance od ostalih naroda i koja je u temeljima izvorne japanske kulture. Rezultat
takvog promisljanja je jedno rigidno, nacionalisti¢ko ociSte koje se nije bavilo (ili nije imalo
interesa baviti se) komparativnim metodama proucavanja japanskog folklora i narodnih
vjerovanja i eventualnim smjeStanjem citavog diskursa u jedan Siri kulturni kontekst. Za
Yanagitu i njegove pristase postojala je samo japanska situacija i sve §to su proucavali i

pronalazili na terenu bilo je rezultat isklju¢ivo japanskog promisljanja svijeta.

SreCom, japanska se etnologija nastavila razvijati u jednom drugacijem smjeru te su u
konacnici Yanagitini stavovi o japanskoj ,,jedinstvenosti® oStro kritizirani jer ne drze vodu

podvrgnuti komparativnoj analizi u Sirem kulturnom kontekstu (vidi Shinno 1993). Novijim
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istrazivanjima i pristupima, pucka religija prestaje biti platformom etnologa za klasificiranje i
prikupljanje podataka o japanskoj jedinstvenosti, te postaje studija antropologa religije koji
tragaju za njezinim interakcijama s etabliranim religijskim tradicijama te kompariraju i
dovode u vezu s popularnim religijskim strukturama u Sirem (geografskom) kontekstu.
Prethodna se separacija pucke od drugih tradicija bazirala na konceptu vise-nize, odnosno
elitne i popularne religije, te na teoriji (dominantnoj u ranoj fazi razvoja religijskih i
budistickih studija) da tekstovi i doktrine ¢ine srz i samu esenciju religija, a da je izucavanje
,»primitivnih* fenomena poput religijskih praksi i rituala zadaca etnologa i antropologa, a ne
teoreticara religija. Takve su se umjetne podjele na tekstove i doktrinu s jedne, te praksu i
obicaje s druge strane, razvojem religijskih studija u konacnici napustile i danas se zna da su
,»popularni ili pucki religijski fenomeni poput rituala, festivala, vjerovanja u duhova predaka
i zaposjedanje duhovima, koriStenje talismana, amajlija ili proricanja, vjera u ispunjavanje
molitvi od strane boZanstava itd, centralni i kriticki elementi unutar normativnih religijskih
struktura, koji imaju istu vrijednost i jednaku vaznost kao tekstovi i doktrine, i Stoga im se
mora prilaziti kao jednako wvrijednim segmentima religijskog razumijevanja (Reader
2006:66-67). Tako se danas u budisti¢kim studijama istice vaznost vjerovanja i praksi vezanih
uz smrt i duhove predaka, koji se prepoznaju ne kao priraslice puckih vjerovanja, ve¢ kao
intrinzi¢ni elementi japanskog budizma. Jednako vrijedi 1 za nove religijske pokrete koji
Samanistickim konceptima izljeCenja 1 zaposjedanja puno duguju svijetu japanske pucke

poboznosti (ibid:67).

Znanstvenici su dakle napustili statiénu konceptualizaciju implicitnu Yanagitinom modelu
nepromjenjivih fenomena asociranih s idealiziranom prosloséu i ruralnim poljoprivrednim
zajednicama predmodernog i ,tradicionalnog“ Japana, u korist perspektive koja pucku
tradiciju promatra kao nesto promjenjivo, prilagodljivo i §to se razvija linearno promjenama
situacije 1 okolnosti na terenu. Moze se stoga re¢i da je jedna od gorucih tema recentnih
studija japanskih pucko religijskih fenomena sposobnost promjene pucke tradicije i
uskladivanje s vremenom te reflektiranje suvremene religijske dinamike u modernom,
tehnologiji okrenutom, japanskom druStvu. Kao i u ostalim zemljama svijeta, 1 u Japanu su
antropolozi shvatili da ne pruza samo ruralni kontekst dovoljno zanimljivog materijala za
proucavanje pucke religioznosti. Razni proricatelji, Samani, egzorcisti, iscjelitelji, 1 druge
puckoj tradiciji drage figure odavno djeluju i u modernim urbanim sredinama, kako u Japanu

tako i u drugim zemljama svijeta. Recentne su studije pokazale da su takve figure ostale vrlo
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vazan aspekt modernoga svijeta, da su prisutne kako u ruralnim tako i u urbanim sredinama te

da pucka vjerovanja i prakse imaju znatnu moguénost prilagodbe razli¢itim kontekstima.

Nas je zadatak taj zaokret u praksi i znacenjima Kojima su podvrgnuta narodna vjerovanja u
modernom japanskom drusStvu, te interaktivnost koja prozima japanske religijske struje od
pocetaka do danas, prikazati na primjeru Jizé bosatsua, budistiCkog bozanstva, zastitnika
djece, trudnica i putnika. Kako je fenomen rituala mizuko kuyo, recentnoj tvorevini koja se
vezuje uz ovo bozanstvo, prozvan najsnaznijim novim religijskim pokretom u suvremenom
Japanu, duzna sam jos kratki uvod i objaSnjenje o tome §to predstavljaju i kako se percipiraju

novi religijski pokreti u Japanu.

2.5. Novi religijski pokreti

Definicija novih religijskih pokreta nije jednostavna i jednostrana. Postoje Cak tri struje u
definiranju toga S§to se moze i zaSto nazvati novim religijskim pokretom u Japanu. Prvo
tumacenje ograni¢ava termin na religijske organizacije koje su nastale nakon zavrSetka II.
Svjetskog rata, no kako njihovi korijeni zapravo sezu u predratno razdoblje, definicija
rezultira nedostatnom. Drugo tumacenje ukljucuje i grupe koje su se pojavile u prethodnim
razdobljima Taisho i Showa, no i one su Cesto inspirirane ili nastale pod utjecajem nekih
ranijih grupacija. U konacnici, tre¢e tumacenje odnosi se na grupe koje su se formirale krajem
perioda Tokugawa 1 bile na svome vrhuncu u periodu Meiji. No, unato¢ zajedni¢kom
kronoloskom pocetku, zapravo se radi o pokretima jako razli¢itih uvjerenja i uéenja, od onih s
osnivacem koji naglasavaju askezu 1 Stovanje planinskih boZanstava do onih bez osnivaca koji
se okre¢u moralnim vrijednostima ideoloski orijentiranim prema §tovanju cara. Stoga i ova
definicija rezultira nedore¢enom i nedostatnom (Arai 1996:100-102).

Arai stoga predlaze da se termin ,,nove religije odnosi na religijske grupe koje su nastale
krajem perioda Tokugawa, nalaze duhovnu inspiraciju u svome osnivacu koji dolazi iz redova

obi¢nih ljudi, te su orijentirane privlatenju novih ¢lanova.

Krase ih neke specificne karakteristike, prije svega, eklekticnost i sinkretizam. Rijec¢
,hove* ne implicira da su nastale iz nicega, ve¢ da su inspiraciju pronasle u ve¢ postoje¢im
religijskim strukturama kojima unose nov Zivot. Znamo li da su japanski budizam i Sintoizam

sami po sebi sinkreticni ova generalna karakteristika i nije neka novost. Medutim, zanimljivo
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je vidjeti dok kud taj novonastali sinkretizam ide, pa tako pokreti poput Seichd no Ie ili
Dotoku Kagaku Kenkyiisho istovremeno Stuju kao bozanstva Isusa Krista, Gautamu,

Konfucija, ¢ak i Sokrata (ibid:102).

Sljedeca je karakteristika novih ucenja veliko oslanjanje na magiju. Svi novi religijski pokreti
promoviraju ozdravljenje bolesnih i spasenje unesre¢enih putem magi¢nih tehnika i metoda.
No, kako smo ve¢ pokazali, sinkretizam i oslanjanje na magiju i bajanje zapravo su sastavni
elementi samih tradicijskih religijskih struktura. Razlika je samo u stupnju njihove potencije i

zastupljenosti (ibid.).

Velika je karakteristika novih religijskih pokreta i njihova ovo-svjetovnost. One se posebno
zalazu za rjeSavanje eminentnih i stvarnih situacija i problema koje muce njihove sljedbenike.
Naravno, pruzaju i odgovore o onostranom kao i o budu¢em i proslom svijetu, no to nisu
problemi od centralne vaznosti. Suvremeni ¢ovjek nema previSe vremena razmisljati o tome
Sto se dogada nakon smrti jer ima previSe problema i anksioznosti u svakodnevnom Zzivotu.
Tradicionalne religije, iako teorijski dobro potkovane, okrenute su elitama, te nisu plodonosno
odgovorile na potrebe obi¢nog suvremenog covjeka, propustile su iskoristiti promjenu fokusa
u svoju korist. Novi religijski pokreti su iskoristili tu prazninu i uspjes$no se ponudili kao

rjesenje za ovo zemaljske probleme koji tiSte obi¢ne ljude.

Postoje dvije vrste osnivaca novih religijskih pokreta u Japanu: zivu¢i kami (jap. ikigami) i
obi¢an ¢ovjek (jap. ningen). U prvom sluc¢aju imamo $amana koji u odredenom trenutku biva
zaposjednut boZanstvom koji kroz njega Salje covjeCanstvu odredene poruke. U ovoj
kategoriji prevladavaju Zene, iako ona ne iskljuCuje i suprotan spol. Osim toga, ako je u
pitanju Zena, ona redovito uz sebe ima vaznog muskarca kao duhovnu pratnju, koji joj je
oslonac u procesu organiziranja grupe 1 koji u konacnici Cesto 1 sam postane predmet
religijskog §tovanja kao ko-osnivaé. Sto se ti¢e obi¢nih ljudi u ulozi osniva¢a, oni odbacuju
ideju o svojoj bozanskoj prirodi no zadrzavaju pravo na ekskluzivnu spoznaju Istine koju

prenose svojim sljedbenicima (ibid.).

Nakon smrti osnivaca vodstvo grupe uglavnom preuzima netko iz njegove loze 1 Samanisticke
prakse se u velikoj mjeri gube. Ono $to im je svima zajednicko, bez obzira naslanjaju li svoja
ucenja na Sintoisticku, budisti¢ku ili neku drugu religijsku tradiciju, jest duh protesta protiv

postojecih struktura. Tenrikyd, kojeg ¢emo detaljnije upoznati kasnije u tekstu, sa svojim
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sloganom ,,popraviti svijet“ (yonaoshi) ili Omoto sa svojim sloganom ,rekonstrukcije
svijeta® (yo no tatekae) pruzaju dobre primjere. Ovi ¢e glasovi najéesc¢e nailaziti na otpor u
vladaju¢im strukturama i biti utiSavani na razli¢ite na¢ine, no do danasnjih dana nove religije
ostaju glas onih koji se, iz razli¢itih razloga, ne mogu ili ne zele uklopiti u konvencionalne
obrasce religijskog zivota 1 ponasanja. U industrijalizaciji i digitalizaciji okrenutom
modernom drustvu, u kojem je pojedinac otrgnut od svoje obitelji i rodbine i zivi u
megalomanskim azijskim gradovima koji pruzaju vece moguénosti posla, nije ¢udno da se
velik broj ljudi osje¢a napusteno i osamljeno. Takvi uvjeti zivota utiru dobar put obe¢anjima o
cudotvornom spasenju i brzom izlasku iz krize, kako duhovne tako i materijalne. Ljudi koji se
prikljucuju takvim organizacijama u njima pronalaze sigurnost i prihvacanje, pomoc¢ i oslonac
u nevolji, one zamjenjuju ulogu koju je ranije u zivotu ¢ovjeka imala njegova obitelj, rodbina

i lokalna zajednica.

Spomenimo i to da, nakon ,,naftnog Soka“ 1973. (oil shock)®® i njegova utjecaja na socijalno
ekonomski razvoj Japana, nastupa nova faza u povijesti novih religijskih pokreta. Nastaju tkz.
,hovi novi religijski pokreti (jap. shin-shinshiikyo), od kojih mnogi imaju snaznu
fundamentalisti¢ku notu i ova ¢e faza kulminirati napadom plinom sekte Aum Shinrikyo 1995.
Ta posljednja faza u pojavnosti novih (novih) religijskih pokreta traje i danas, te ako ¢emo
sazeti sve povijesne faze u razvoju japanskih novih religija, one izgledaju ovako (vidi Astley
2006:96):

1. Kasno 19. stoljece

2. Dvadesete i tridesete godine 20. stoljeca

3. Razdoblje nakon zavrsetka 2. Svjetskog rata, narocito pedesete i Sezdesete godine

4. Razdoblje nakon ,,naftnog Soka“ (1973), narocito osamdesete godine

5. Razdoblje nakon afere Aum (1995)

U ovom smo se poglavlju upoznali s osnovnim teorijskim znafajkama u promisljanju
japanskih religijskih tradicija. Vidjeli smo da su one medusobno ovisne, da su podlozne
okolnostima povijesnog, drustvenog i ekonomskog trenutka te da se kao takve trebaju

promisljati 1 analizirati. S druge strane, japanska narodna vjerovanja i obicaji bila su

% Egipat, Sirija i druge arapske zemlje proglasile su embargo na naftu 1973. godine, ito je dovelo do
povecéanja cijene sa 3 na 12 dolara po barelu, te obiljezilo japansku i svjetsku ekonomiju toga

vremena.
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stolje¢ima podloga za Sirenje budizma, a ona su pak, posredstvom budisticke ikonografije,
struktura i koncepata, institucijski oblikovale Sintoisticki sustav. Budizam i $intoizam su kroz
stolje¢a na institucijskoj razini funkcionirali neodvojivo i u uskoj sprezi s politickim elitama.
Njihova je privrzenost tim strukturama uvjetovala pojavu novih religijskih pokreta koji svoje
poruke usmjeravaju prvenstveno §irim narodnim masama. Sto sve to zapravo znadi i kako je

funkcioniralo ,,na terenu‘ nasa je zadaca ilustrirati na primjeru kulta bodhisattve Jizéa.
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3. BODHISATTVA JIZO

Jizo je u Japanu sveprisutan. Njegovi kipi¢i nalaze se na svakom koraku — uzduz pomalo
zaboravljenih seoskih putova, na raskrizjima prometnica, grobljima, svetim mjestima poput
Suma, planina ili vulkana te japanskim domovima i hramovima (Slika 1). U budistickoj
ikonografiji prikazuje se kao redovnik bucmastih obras¢ica (jedini je bodhisattva koji se
prikazuje bez ikakvih ornamenata na tijelu), dok u japanskome jeziku izraz jizogao ili ,lice
Jizoa*“ oznacava nasmijano lice punih obrasci¢a koje krasi zadovoljnu osobu (Slika 2). Od
davnina Jizo je bozanstvo kojem se upuéuju najraznovrsnije molitve, no postoji nekoliko
razloga zaSto se Jizoa doZivljava na specifiCan nain. Naime, budisticki se koncepti medu
obi¢nim japancima percipiraju kao pomalo komplicirani i slozeni, tesko shvatljivi, no ,,Jizo
nam ih“, kako su me obavijestili moji japanski kazivaci, ,,tumaci na jednostavan i svima
shvatljiv nacin®, $to je potvrda mojoj hipotezi da se, iako pripada budisti¢koj tradiciji, Jizo

Stuje na nacin japanskih drevnih puckih bozanstava.

Jizoov kult nastao je na periferiji Kyota, u blizini krematorija i groblja Toribeno
(Higashiyama) na istoku i Adashino (Saga) na sjeverozapadu glavnog grada srednjevjekovnog
Japana. U ovom pojasu, koji je predstavljao vazan centar za razlicite religijske prakse
kombinirane s plesom, recitiranjem, teatrom i drugim performansama, nalazimo najpoznatije
Jizoove hramove: Rokuharamitsuji, Rokudo Chinngji, Saifukuji, Nenbutsuji i Seirydji. Ovdje,
na marginama Kyoata, djelovale su razne polu ili van institucijske figure koje su ¢inile vaznu
sponu izmedu naroda i sluzbenih religijskih vlasti, izmedu onoga $to je narodu blisko i onoga
Sto mu se, uslijed raznih politickih 1 ekonomskih pritisaka, predstavljalo kao neophodno 1
potrebno. Jizoov kult prihvatile su i propagirale razlicite skupine, od redovnika shugendoa |
budisticke sekte Cista Zemlja, do elitnih i utjecajnih sveéenika iz Nare (Glassman 2012:8).
Jizoova doktrinarna 1 institucijska liminalnost 1 fleksibilnost omogucila je ovakvo raznoliko
koristenje njegova lika 1 djela i on je djelovao kao posrednik izmedu razli¢itih drustvenih
skupina, religijskih praksi i tumacenja. Stoga Jizo u svojim znacenjima i vjerskim praksama
koje ga prate objedinjuje budisticke i lokalne bogove, spaja na prvi pogled nespojivo:
budisticki ideal odricanja s kultovima plodnosti i seksualnosti, svijet mrtvih sa svijetom

regeneracije i zivota (ibid:9).

Jizoovo originalno ime na sanskrtu, Ksitigarbha, sastoji se od rijeci ksiti: ,,zemlja“ i garbha:

»,maternica“, §to automatski navodi (a u suprotnosti je s uvrijeZenim, pomalo morbidnim
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imaginarijem prema kojemu je prepoznatljiv op.a.) da se radi o bozanstvu koje se vezuje uz
plodnost (Vettore 2010:69).* Unutar budistickog panteona jedan je od osam velikih
bodhisattvi®!, bi¢a koja su na korak od blaZenstva no koji ga odgadaju jer su se zavjetovali

pomoc¢i svim ljudima u njihovim naporima da izadu iz samsare®. Tako ih se mozZe usporediti s

% V/ezano za tumadenje Jizéova imena, nai§la sam na analizu pogrebnog obreda mlade djevojke iz
plemena Kogi iz Sierra Nevade de Santa Marie kolumbijskog antropologa Reichel-Dolmatoffa iz 1966.
(vidi Eliade 1976:57), s kojim se mogu povuéi neke poveznice. U tom obredu Saman izvodi niz
obrednih radnji i izjavljuje ,,Ovdje je selo Smrti. Ovdje je obredna kuc¢a Smrti. Ovdje je utroba. Otvorit
¢u kucu. ITD*. Pokazuju¢i mjesto gdje treba iskopati grob on pokusava podic¢i tijelo daju¢i dojam da
je jako tesko; uspijeva mu tek deveti put. Tijelo se polaZe u grob i ,,kuca se zatvara®“. Kako objasnjava
Eliade, ,,selo Smrti* i ,,obredna ku¢a Smrti“ su izrazi za groblje, a ,,kuéa® i ,utroba“ za grob. Kada
Saman podize tijelo devet puta, to oznacCava povratak tijela zametku Sto prolazi kroz devet mjeseci
trudnoce. Darovi koji se polazu na grob osim §to su ,.hrana za mrtve®, prema Eliadeu posjeduju i
seksualnu smisao, jer u mitovima jedenje simbolizira seksualni ¢in, pa slijedi da pogrebni darovi tvore
sjeme koje oploduje Majku Svih (svijet u kojem zivimo, op.a.). Ovo tumacenje nama moze koristiti
utoliko jer je dobar primjer za prikaz ritualne dijalektike Zivota i smrti.

31 Bosatsu ili bodhisattva u ranom budizmu jest Buda u proslim Zivotima prije svojega probudenja; u
mahdyani on je duhovni ideal, bi¢e na putu k probudenju koje se zavjetovalo da ¢e se zaustaviti prije
nirvane iz sucuti prema drugim bi¢ima. On njeguje savrSenstva, no odgada svoje puno probudenje dok
ne pomogne svim bi¢ima da se spase. Njegova je glavna osobina, uz mudrost, su¢ut prema bi¢ima u
samsari (krug ponovnog rodenja): svojim karmanskim zaslugama moze uzeti na sebe njihove patnje.
Bodhisattva je u mahayani stao na mjesto koje u hinayani pripada arhantu (duhovni ideal ranog
budizma, onaj koji je dosegnuo najvisi stupanj duhovnog savrSenstva, ugasio sve strasti i necistoce i
nece se vise roditi: postigao je oslobodenje za sebe). Mahayana razlikuje zemaljske i transcendentalne
bodhisattve. Prvi su ljudi koje odlikuje sucut i altruizam, a drugi prosvijetljena bi¢a koja namjerno ne
ulaze u nirvanu, ali ipak nisu vise u samsari. Uzivaju silno §tovanje a najpoznatiji su Avalokitesvara
(jap. Kannon), Masdusri (jap. Monju), Samantabhadra (jap. Fugen) te KSsitigarbha (jap. Jizo)
(Jauk-Pinhak 2001:109).

%2 Prema tumacenju tibetanskog budizma, prikaz kruga Zivota sastoji se od sredine — u kojoj su
zatvoreni, goneci se u krugu, svinja, zmija i pijetao (ili golub), koji simboliziraju glupost, mrznju i
pohlepu, strasti koje drze bi¢a u samsari. Uokolo je Sest svjetova ili carstava (jap. rokudo), koji znace
Sest tipova egzistencije. Tu su bica svrstana prema svojim djelima: nebesnici na vrhu, njima sa strane
demoni i ljudi, ispod njih zivotinje i gladni duhovi, a na dnu stanovnici pakla (Jauk-Pinhak 2001:107).
Upravo tim zadnjima najvise pomaZze Jizo koji se zavjetovao da nece posti¢i svoje puno probudenje

dok sav pakao ne bude prazan.
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tradicijom krS¢anskih svetaca, razlika je, izmedu ostalog, i u tome §to su ovi potonji ve¢ usli u

stadij vjeCnog blazenstva (ibid.).

Jizo se, dakle, Stuje kao zaStitnik dusa u paklu ali u Japanu, za razliku od Indije i Kine, on
posebno mjesto zauzima kao zastitnik duSa nerodene ili prerano umrle djece, o cemu ¢e biti
vise rije¢i kasnije. Stuje se i kao zastitnik putnika, i to kako onih u fizikome tako i onih u
duhovnom smislu. Prema nekim tumacenjima, Jiz6 pomaze onima Koji se nalaze pred
donosSenjem neke teske odluke 1 moraju izabrati nekakav put. Takoder, smatra se posebnim
zastitnikom onih u teSkoj ili potencijalno opasnoj tranziciji, poput trudnica i male djece
(Bays:4). Liminalnost i pozicija na margini, na granicama izmedu dvaju svjetova, ¢ini se

njegovom najvecom karakteristikom.

U 12. stoljecu veliki vojskovoda Taira Kiyomori postavlja kipove Jizoa uz Sest prometnica
koje vode u glavni grad i Jizo je po prvi put sluzbeno proglasen zastitnikom putnika (Brooks
1981:128). Zapravo je zamijenio japansko pred budisti¢ko vjerovanje u kamije cesta (jap. sae
ili sai no kami), za koje se vjerovalo da obitavaju na raskrizjima vaznih (planinskih) putova
(ibid.:129). U ovom ¢u poglavlju objasniti kako je taj proces izgledao i zasto je poznavanje
ovih japanskih puckih bogova klju¢no za razumijevanje Jizoa ali i funkcionalnosti japanskih

religija opcenito.

Tek ¢e krajem 17. stoljeéa Jizo uz zastitnika putnika postati i zastitnikom djece®®, uloga koju
nikada nije imao u Indiji ili Kini (ibid.:129). ,,Jizé je i ovdje preuzeo japansko pred budisticko
vjerovanje da duse umrle djece borave na obali rijeke 1 grade kule od kamencica koje im ruse

demoni®, tvrdi Hori (1975:208). Radi se o vjerovanjima koja sezu duboko u japansku proslost

% U periodu Tokugawa (1603 — 1868) obi¢an je puk bio toliko siromasan da mnoge obitelji nisu
mogle prehraniti vise djece pa su abortusi i ¢edomorstva postali uvrijeZen nacin ,,planiranja“ obitelji.
Fenomen je poprimio tolike razmjere da je vlada 1767. morala donijeti sluzbenu zabranu tih praksi
(Brooks 1981:129-130). Ljudi su vjerovali da ¢e, umjesto da umiru od gladi i bolesti uzrokovanih
neimastinom, njihovoj djeci biti bolje na onome svijetu. Vjerovali su da ¢e ona imati priliku roditi se
ponovno, u boljim uvjetima, no ne bez Budine pomo¢i. Zato su se molili Jizou, koji je Budin vjerni
pomagaé, da zastiti njihovu djecu i prevede ih preko rijeke u bolji zivot. Prema Brooks, nije
neutemeljeno pretpostaviti da Jizé svoju popularnost u modernom Japanu takoder duguje velikom
postotku prekinutih trudnoéa (ibid.:131).
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i u vrijeme prije preuzimanja agrikulture s azijskog kontinenta.** Bio je to presudan trenutak
jer ¢e novopridoslice, zajedno sa svojim znanjem o uzgoju rize, donijeti i svoje kultove i

vjerovanja koji ¢e se, bez veéih problema, uklopiti u ve¢ postojeca japanska vjerovanja.

Jizoove ikonografijske oznake su dragulj koji ispunjava zelje i redovnicki Stap sa Sest prstena
koji znace Sest kraljevstava Zivota (bhavacakra skt. ,,tocak bivanja“). U Japanu je poznat i kao
migawari (jap. mi ,tijelo; kawaru “zamijeniti*), onaj koji preuzima patnje drugih, moze
promijeniti oblik 1 djelovati istovremeno u svih Sest dimenzija. No, on se prije svega
identificira s onima u tri nesretna stanja (jap. san-akudo): onima u svijetu zivotinja, gladnih
duhova i onima u paklu.** Drugim rije¢ima, Jizé predstavlja nadu svima koji osje¢aju bol i
patnju (Smith 1988:16).

Postoji nekoliko vrsta Jizaa u Japanu, navest ¢éemo neke od poznatijih:®
Anzan Jizé — jap. ,anzan“ ‘ZZpE£ znaci,.siguran porodaj* pa je ovaj Jizo oSekivano zastitnik

trudnica i osiguravatelj sigurnog i brzog porodaja (Slika 17).

Hadaka Jizo — jap. ,,hadaka“ #£ znadi ,,gol, nag“. Nage budisticke statue rijetkost su u

Japanu, ima ih tek stotinjak, a medu njima, ova je poznatija. Kip je izraden nag ali je obucen u
odjecu (Slika 3).

Asekaki Jizo — jap. ,,asekaki“ 7T & znadi ,,0znojiti se*; prema legendi, statua ovog Jizoa
izlu€uje crni znoj kada ¢e se dogoditi loSe, a bijeli kada ¢e se dogoditi dobre stvari. Prema
nekim tumacenjima, znoj je pokazatelj Jizoove volje da na sebe preuzme breme pokojnika
(Slika 4).

% Pretpostavlja se da su Japanci uzgoj rize preuzeli u razdoblju Yayoi (350 g.p.n.e.-300 .g.n.e.)

¥ Vrlo pojednostavljeno redeno, predodzbe raja i pakla u krSéanstvu imaju ultimativan karakter,
predstavljaju posljednju stanicu nakon koje viSe nema promjene i povratka. U japanskim predodzbama
nema te ,.konacnosti“ te se uz Budinu pomo¢ stanje moze promijeniti i prelazak u bolju dimenziju
mogu¢ je kao i ponovni povratak nazad: ,,prema andatman doktrini egzistencija kako na ovom, tako i
na bilo kojem drugom svijetu, nije vjena, nepromjenjiva, jednostavna i neovisna“ (Jauk-Pinhak
2001:106).

% Detaljnije o vrstama Jizéa na stranicama http://www.onmarkproductions.com/html/jizo (pristup
11.04.2016)
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Hitaki (Kuro) Jizo - jap. ,hitaki¢ k%% ili ,,goruéi“ te ,kuro* ((2) ili ,crni* Jizo, svojim
tijelom upija vatre pakla i tako ublazava muke onima koji su podvrgnuti torturama. Ovaj je

Jizo ujedno i zastitnik vatrogasaca (Slika 5).

Kosodate Jizo — jap. ,kosodate & T ili,,odgajati djecu” Jizo je zastitnik djece kojemu se

roditelji i rodbina obra¢aju s molitvama za njihov zdrav i siguran razvoj i rast (Slika 7).

Koyasu Jizo — jap. ,.koyasu“ 1% bi doslovno prevedeno znadilo ,,siguran porodaj“, pa se
ovom Jizou najvise obraéaju trudnice. Prepoznaje ga se po tome Sto ¢esto drzi dijete u naruc¢ju

ili ga djeca okruzuju i pokusavaju mu se popeti u krilo (Slika 6)

Migawari Jizé — jap. ,,migawari“ £{X1> ¥ znaci ,,zamijeniti se*, dakle ovaj Jizé preuzima

na sebe patnje stradalnika u svjetovima pakla.

Miso Jizé — jap. ,,miso“7~% je glatka tamna pasta od soje, fermentiranog je¢ma ili rize i
morske soli. U Hiroshimi je obicaj staviti paketi¢ misoa Jizou na glavu, izgovoriti molitvu za
ozdravljenje ili uspjeh na polaganju ispita, te ga poloziti na svoju glavu. U ovom je kraju ovaj
Jizo Cak popularniji od Tenjin same, Sintoistickog bozanstva tradicionalno asociranog s

ucenjem i Skolskim uspjehom (Slika 8).

Mizuko Jizé — jap. ,,mizuko* 7K-¥- ili ,,dijete vode* termin je za prerano umrlu djecu koja,

prema legendi, borave na obali rijeke Sai.

Omokaru Jizo — jap. ,,omokaru®“ ¥ % 7>% doslovno znadi ,,tezak i lagan“. Odnosi se na teSko
i lagano kamenje, odnosno kamene statue Jizoa, koje vjernik pokusava podiéi s tla. Ukoliko

uspije, molitve ¢e mu se ispuniti, u suprotnom, mora se vratiti i pokusati drugi put (Slika 9).
Onegai Jizo — jap. ,,onegai“ FSJFHV znadi ,,(za)molba“, radi se o malenim statuama koje se

obi¢no polazu uokolo glavne statue Jizo (slika). Vjerojatno se oslanja na tradiciju Sentai Jizo
u nastavku. (Slika 10).
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Shibarare Jizo — jap. ,.shibarareru“ & 541 znadi ,,zavezati i ovaj Jizo se predstavlja kao

statua kompletno obavijena uzetom. Navodno je novijeg datuma i javlja se tek u periodu Edo
(Slika 11).

Sentai Jizo — jap. ,.sentai 4K ili ,tisucu tijela” termin je koji se odnosi na viSe stotina
manjih kipova Jizo polozenih jedan do drugoga. Obicaj je bio da se nakon stradanja veceg
broja ljudi u epidemijama ili prirodnim katastrofama ovi kipi¢i bacaju u rijeku ili more, a sve
da bi privukli paznju Jizoa na duSe ljudi koji su izgubili svoje zivote. Obicaj se zove Jizo
Nagashi i ¢esto se odvija i u vrijeme proljetnog i jesenskog ekvinocija. Nakon velikog potresa

1923. oko 700,000 kipic¢a baceno je u rijeku Sumidu koja protje¢e Tokyom (Slika 12).

Shogun Jizo — jap. ,,shogun‘ [ vrhovni je vojskovoda, pa je ovaj Jizo zastitnik ratnika.
Budu¢i da je bozanstvo koje na sebe prima patnje drugih, bio je logian izbor za zaStitnika
ranjavanju sklonih ratnika (Slika 13). Moze ga se prepoznati po ratnickom oklopu kojim je

opasan.

Roku Jizé — jap. ,,roku® 7~ znadi ,,Sest“, radi se o Sest statua Jizéa poredanih jedna do druge

koje oznacavaju Sest nivoa samsare ili ciklusa ponovnog rodenja.

Togenuki Jizo — jap. ,,togenukeru* #il$% X znaci ,,ukloniti trn*. Naziv se odnosi na legendu iz
18. stolje¢a. Neka je Zena dok je Sivala sluc¢ajno progutala iglu. Bol koju je osjecala ju je
razdirala i nista joj nije moglo pomo¢i. Redovnik joj je ponudio Jizoov talisman, koji je popila
i ubrzo poslije toga povratila iglu. Vjeruje se da ova vrsta Jizoa omogucava ¢udotvorno

ozdravljenje (Slika 14).
Enmei Jizo — jap. ,.enmei* JEAy znadi ,,dug Zivot“ i ovom se Jizou ljudi mole za dug Zivot i

zdravlje sebe i ¢lanova svojih obitelji.

3.1. Japanska narodna vjerovanja i ,,uvezeni* budizam

Vidjeli smo da se Jizé javlja u razli¢itim oblicima i da mu se pripisuju raznolika znacenja. Da

bimo razumijeli zasto je tomu tako moramo promotriti mehanizme usvajanja budizma u
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Japanu. Od samog se pocetka naime pojavila potreba za uskladivanjem nove doktrine s
japanskim na¢inima misljenja i Zivljenja, a tome su osobito pridonijeli propovjednici koji su
radili u uskom kontaktu s obi¢nim pukom. Neki od njih nisu dobro poznavali ili razumjeli
kineski jezik koji se od japanskog jako razlikuje po podrijetlu i strukturi, pa kako gramatika
kineskog jezika nije stroga i dopuSta slobodne interpretacije, njihove su preinake bile
slobodne i neortodoksne. Stoga Nakamura kaze da japanci kinesko misljenje nisu prihvatili u
njegovu izvornom obliku, $to onda naravno vrijedi i za indijsko budisticko misljenje. On tvrdi
da (2012:6): ,,lako su konfucijanski ucenjaci i budisticki redovnici u Japanu posjedovali
znatno znanje kineskog jezika, njihove su interpretacije Cesto predstavijale iskrivijenje
izvornih tekstova. Takva iskrivljenja bila su rezultat ili nepoznavanja kineskog jezika ili
namjernih krivih tumacenja kako bi se tekstovi uskladili s japanskim nacinima misljenja i

Zivljenja.*.

Osim toga, ,.krivo interpretiranje izvora za prijenos kineskog misljenja‘, nastavlja Nakamura,
Jjedan je od najznacajnijih fenomena u povijesti japanskog misljenja. Japanci su preuzeli
mnoge od najboljih kulturnih i intelektualnih proizvoda kineskog misljenja, ali se cini da nisu
wvijek osjecali duznost strogog uskladivanja s kineskim nacinima misljenja. Japanski
prevoditelji bi, znajuci da kineski jezik nema strogu gramatiku, veoma slobodno interpretirali
kineske tekstove, dodajuci viastite ideje za viastite svrhe. Sto je blizi bio um propovjednika

japanskim ljudima, fo je vece bilo njegovo odstupanje od kineskih izvornika.* (ibid.:7)

Opcenito je uvrijeZena tvrdnja da je jedna od izraZenijih karakteristika japanskog nacina
misljenja shvacanje fenomenalnog svijeta kao apsoluta 1 otpor prema ideji da nesSto postoji
preko i onkraj njega. Razlog tomu je ,,urodena sklonost prema jacem naglasavanju intuitivno
osjetnih konkretnih dogadaja nego univerzalija® (ibid.:11). Distanciram se odmah od
Nakamure 1 njegove sklonosti generaliziranju i1 jednozna¢nim karakterizacijama Ccitavog
naroda, no ¢injenica jest da se, promatrajuci filozofsku povijest Japana, njeguje teorija da je
,fenomenalno zapravo stvarno“ i da je ona, bez daljnjega, duboko ukorijenjena u japanskoj

tradiciji poimanja svijeta.

Nakamura svoju teoriju objas$njava kroz tumacenje pojma prosvjetljenja, koje u Japanu dobiva
jedno sasvim novo znacenje. Na azijskom kontinentu ono oznacava ,,krajnje dohvacanje onog
Sto je na onu stranu fenomenalnog svijeta, dok je u Japanu ista rije¢ pocela oznacavati

razumijevanje stvari unutar fenomenalnog svijeta.* (ibid:12). Primjerice, Kinezi su sanskrtsku
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rije¢ dharmata prevodili kao ,,stvarni aspekt svih stvari®. Taj se pojam odnosi na stvarni
aspekt svih vrsta fenomena u naSem iskustvu, pa je stoga sastavljen od dva razlicita,
proturje¢na elementa ,,sve stvari“ i ,,stvarni aspekt™. No japanski (Tendai) budizam daje jednu
drugaciju interpretaciju, prema kojoj su ,,stvarni aspekt sve stvari“. Drugim rije¢ima, ,,istina
za kojom tragaju ljudi u pogledu stvarnosti nije nista drugo nego svijet nasega svakodnevnog
iskustva. (ibid.:13).%

Dakle, budizam u Japanu biva prihvac¢en kao nesto ovo-svjetovno, koje cilja prvenstveno
opipljivim nagradama na ovome svijetu i pri tome se oslanja na bajanja i magiju jer su takvi,
Samanisticki, nacini religijskog djelovanja u to vrijeme usvajanja budizma (6. stoljece) bili
utjecajni. Da bi se Sirile medu narodom 1 bile prihvacene, budisticke su sekte morale napraviti
kompromis sa popularnim Samanistickim tendencijama i vjerovanjima, drugim rijeima,
trebale su biti djelotvorne po pitanju istjerivanja zlih demona. Stoga se japanski tip budizma u
velikoj mjeri svodio na molitvu i istjerivanje zlih duhova, te je uglavnom smjerao molitvi za
dobrobit i blagostanje u ovome i sljede¢em svijetu u interesu drzave i pojedinca (Nakamura

38

2012:314). Bezbroj je primjera za takvo shvacanje budizma®™ a jedan od poznatijih je

¢injenica da se smatralo da ¢itanje sitri ima egzorcisticko znacenje.

¥ Nakamura (2012:13) citira Dogena, velikog ucitelja zena: ,,Stvarni aspekt su sve stvari. Sve
su stvari taj aspekt, ovaj znak, ovo tijelo, ovaj um, ovaj svijet, ovaj vjetar, ova kisa, taj niz
svakodnevnih odlazenja, Zivljenja, sjedenja i lezanja, taj niz melankolije, radosti, djelovanja i
nedjelovanja, taj prut i ta Siba, taj Budin osmjeh, taj prijenos i primanje ucenja, to izucavanje
i praksa, taj uvijek zeleni bor i nesalomljivi bambus.*.

% Neki su teoreti¢ari skloni tvrditi kako se tijekom srednjevjekovnog perioda uloga Jizéa znatno
promijenila od one zastitnika na drugome svijetu do one zastitnika na ovome svijetu, a sve slijedeci
logiku teorije ,,beneficija na ovom i onome svijetu” (jap. raise riyaku i gense riyaku), vrlo Ceste u
tumacenju japanskih religijskih tradicija. Glasman (2012:7) navodi kako je Jizo od samih pocetaka
zazivan povodom ceremonija za kiSu, kao $to se, zajedno s Kannonom, smatrao zastitnikom trudnica i
to navodi kao rani primjer Stovanja za ,,beneficije na ovom svijetu*. Naravno, od pocetka se Stuje i kao
za$titnik duSa u paklu jer u takvom je obliku i preuzet iz Kine. No istina je, nastavlja autor (ibid.), da
se Jizo, kako je vrijeme prolazilo, sve viSe povezivao s liminalnim vremenom i prostorom, s ljudima
na marginama i s posebnim mrtvima (jap. muen, op.a.). Glassman u je svojoj knjizi (2012) pokusao
ilustrirati Jizoov put u svijet izmedu, u zonu margine gdje je njegov kult doZivio procvat. Pri¢e o Jizou
su pripovijedali lutajuci redovnici i propovjednici, asketi koji su zivjeli od milodara, a slusSanje takve

naracije, uz dijelove popularne Siitre lopoca, bio je omiljeni vid zabave i osiguravanja dobre karme.
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Osim toga, tek dolaskom budizma japanci po€inju ozbiljno razmisljati o smrti, no treba drzati
na umu da je i tada veliki utjecaj puckih vjerovanja i Samanizma na nova shvaéanja. U
njihovoj pred budistickoj puckoj religiji (neki ju nazivaju ,,primitivnim Sintoizmom*) ne
mogu se naé¢i nikakve duboke refleksije o dusi ili smrti i ¢ini se da se priznavala samo

unutarnja vrijednost Zivota na ovome svijetu.

Nakamura objasnjava da su stari Japanci dusu nazovali tama te su smatrali da ona moze
djelovati neovisno o tijelu i pomagati u izvrSenju njegova djela. No, razli¢ite ideje o tami nisu
bile nista vise od izlaganja njezine korisnosti u ovome svijetu. Tama ostaje ovdje i nastavlja s
djelovanjem nakon covjekove smrti i u bitnome nema nikakve razlike izmedu stanja tame
prije i poslije smrti (ibid:25). Autor ovakvo poimanje duse u japanaca naziva aktivistickim
biheviorizam tame i tvrdi da dokaze o ovakvom poimanju svijeta u japanaca nalazimo u
japanskoj mitologiji koja je privrzena ovom svijetu i okrenuta ovom zivotu: smrt se dozivljava
kao necistoca a cilj je zivota uzivanje na ovome svijetu:

,,U japanskoj mitologiji nista se ne kaze o buducem svijetu. Doista, postojala je jedna ideja
prema kojoj se nakon smrti odlazi u zemlju noci, neko tamno mjesto za koje se pretpostavlja
da je u podzemlju. Kada covjek umre, on se prirodno pokapa u zemlju i postoji uobi¢ajeno
vjerovanje u svakoj zemlji da ondje postoji neki had. I takoder je prirodno da smrt izaziva
uzas. Ali ¢ini se da su stari japanci iskazivali veoma mali strah od smrti i rijetko su se brinuli
oko Zivota poslije smrti. Japanska mitologija u cjelini je privrzena ovom svijetu i okrenuta
ovom ZzZivotu. Konzekventno, tu ne zaticemo metafizicku koncepciju karmana ili moralnog
zakona uzroka i ucinka (to jest, posmrtne nagrade za dobra djela ili kaznu za loSa djela). Oni

smrt dozivljavaju kao necistocu i uzivaju jedino u Zivotu na ovome svijetu.” (cit.

Nakamura:25)

Pogleda li se tijek sirenja budizma, novu je religiju u prvom redu prihvatilo plemstvo.
Plemstvo tog vremena izgradilo je mnoga svetiSta u svrhu molitve za blagostanje i trajanje
njihovog aristokratskog Zivota, molitve su bile upuéivane Sakyamuniju kao i drugim
boddhisattvama, recitirale su se sitre, no sve to bilo je uglavnom u svrhu molitve za zdravlje,
za dug Zivot, oporavak, jer se vjerovalo, kako smo objasnili, da su sitre nabijene magijskom

moc¢i (kao Sto se vjerovalo da japanski jezik sadrzi magi¢nu moc¢, kotodamu, pa waka,
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japanska poezija, njezino Citanje na glas i komponiranje, moze utjecati na ljude i njihove
sudbine, op.a.). Drugim rije¢ima, razli¢ite budisticke sluzbe na dvoru imale su isto znacenje
kao 1 do tada prakticirani rituali te su nosili isto znacenje kao obredi procis¢avanja u njihovim

molitvama i svrhama (op.cit.:316).*°

Naravno, uvijek su postojali pojedici medu redovnicima iz velikih svetiSta koji su se
ukljucivali u filozofske rasprave i svoja promisljanja upisivali u knjigama, no obi¢ni su ljudi
zahtijevali konkretna 1 empirijska uporista prije negoli filozofske teorije, jer, iako su silno
Stovali Satru Lopoca (jap. Hokke) nisu isli za dubinskim razumijevanjem filozofskih teorija.
Drugim rije¢ima, vrednovali su jedino usputne sadrzaje sitri, to ¢e reci, njihove magijske

elemente i taj odnos, zapravo, traje i danas.

Kao posljedica toga nacina miSljenja, objasnit ¢e Nakamura, jedna od karakteristika
japanskog budizma bila je izrazita dominacija ezoterijskih $kola (Shingon i Tendai, op.a.)
medu japanskim plemstvom. Ove su $kole, za razliku od drugih, bile priznate kao one koje se
bave magijom i proricanjem koje je ortodoksni budizam zabranjivao. lako je ezoterizam
Shingona nastao u Indiji i potom bio prenijet u Kinu, preostalo je malo njegovih tragova u tim
zemljama, dok u Japanu ezoterijski obredi i njezini nacini opstaju sve do danas. Ezoterijsko se
ucenje tako silno razvilo u Japanu da je postalo gotovo novo i po svome sadrzaju izvorno
ucenje (ibid.:316-317).

Budizam koji je bio popularan medu obi¢nim ljudima imao je doduse isti smjer razvoja kao i
onaj prihvacen od plemstva; svugdje su se recitirale magijske formule. Uzmimo za primjer
udenje Ciste zemlje (jap. Jodo), koje je, u opreci spram drugih sekti, izvorno odbacivala
magiju i egzorcizam, tvrdeéi da je preveliko oslanjanje na magiju suprotno izvornom zavjetu
Bude Amide (Amitabha). No, bez obzira na prvotnu namjeru, ne moze se poreéi da je i uéenje

Ciste zemlje bilo obojano magijskom praksom. Na primjer, ,,Nembutsu“ (slaviti Amitabhino

% Ti su uginci nastajali recitiranjem sitri na melodiénom klasiénom kineskom &ije znagenje obi¢ni
ljudi nisu mogli shvatiti. Ne samo Indijci, nego i Kinezi bili su u stanju razumjeti znacenje sitri na
svom materinjem jeziku, no u Japanu, klasi¢ni kineski, nepoznat obi¢nim japancima, nikome nije
iskazivao znacenje osim ucenim ljudima. U konkretnim budistickim sluzbama i danas duge rijeci
klasi¢nog kineskog jezika fasciniraju sve sudionike svojom melodioznos¢u a da ih pritom uopce ne

razumiju (Nakamura 2012:324)

59



ime odnosno, zazivanje imena Bude Amide izgovaranjem slogana ,,Namu Amidha Butsu“ ili
,Zivio Buida Amida®), rasiren medu obi¢nim Japancima, primjetno je predstavljao jednu
Samanisticku praksu. Izvodio se u pratnji bubnjeva, gongova i flauta a s ciljem zazivanja
primjerice kiSe ili za zaStitu protiv zlih duhova (vidi i Hori 1968:138). Praksu je navodno u
srednjem razdoblju Heian zapoceo redovnik Kaya (umro 972.). Pomoc¢u nenbutsua, smatralo
se, Kiiya je pobijedio otrovne zmije i zvijeri i rastjerao pljackaSe pa je ocito takva praksa
imala magijsku ucinkovitost. Stoga se moze opravdano re¢i da je kroz praksu
Odori-nenbutsua (plesanje za ime Budino a kako znamo rije¢ ,,8aman‘ znaéi ,,Covjek Kkoji

plese*) ucenje Ciste zemlje u Japanu bilo preina¢eno u pravcu Samanizma.

Cak i danas svecenici iste sekte recitiraju svoje himne na sanskrtu, govoreéi ,,osnovna
magijska molitva Amitabhe, SavrSenog®. Ta zagonetna formula prenesena u jednoj nejasnoj
transkripciji glasi ovako: ,,Posvetit ¢u svoj zivot Budi, Zakonu i Redu. Posvetit ¢u svoj zivot
svetom Tathagati (SavrSenom) Vje¢noga zivota, asnom Prosvijetljenom. Om, Besmrtan,
Besmrtan zivot, Besmrtna pojava, Besmrtna majc¢ina rodnica, Besmrtna mo¢.“ Nakon tog
nabrajanja, zakljucuje se uz molitvu: ,,Neka nestane sva karma, jedna za drugom svaha.” To
je zacijelo neka magijska formula, zakljucuje Nakamura (ibid.:322). Odnosno, suprotno
izvornom zavjetu ucenja, ta je budisticka sekta na terenu, medu japanskim Zivljem, u

znacajnoj mjeri bila ezoterijska u svojoj praksi

Ono $to je jo§ vazno istaknuti jest da se budizam danas on u Japanu najvise bavi pogrebnim
obredima, no izvorno, budisti¢ki redovnici nisu vodili pogrebne obrede i1 budisti u Indiji nisu
ocekivali nikakvo spasenje mrtvih posredstvom pogrebnih obreda koje su izvodili brahmani.
Izvorni budisticki tekstovi kazuju nam da je i sam Buda zabranjivao redovnicima sudjelovanje
u pogrebnim obredima. Ipak, dolaskom budizma japanski je puk poceo vjerovati da ova
religija, zbog svog metafizickog karaktera, ima nekog odnosa prema fenomenu smrti i da ima
neki utjecaj na spokoj dusa. Nesto poslije razdoblja Heian, pojavili su se svecenici koji su
preuzeli pogrebne obrede za svjetovnjake kako bi poboljsali financijsko stanje hramova, i
financijski aspekt je bio i ostao vazna karika u funkcioniranju i Sirenju japanskog budizma.
Konac¢no, Sogunat Tokugawa sve je ljude natjerao u budisticke hramove kako bi strogo
postivali uredbu o zabrani kr§¢anstva. Kao posljedica toga, svaka je osoba u Japanu bila
povezana s nekim budistickim hramom, a ta se veza uglavnom ostvarivala kroz pogrebne

rituale i tako je do danas pogreb ostao najvaznijim budistickim obredom. ,,Gorka je ironija da
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danasnji budisticki krugovi u Japanu kao svoju najvazniju funkciju smatraju ono Sto su

redovnici izvornog budizma drzali besmislicom®, smatra Nakamura (ibid:323-324).

Kako je u praksi izgledala kombinacija glediSta institucionalnih ucenja i popularne religije
temeljene na ,,0voj-svjetovnosti“ vjerno ilustrira vjera u Jizoa, koja vjesto manipulira
elementima popularnih vjerovanja i koristi ith u adaptaciji i procesu prihvaéanja ovog

budistickog bozanstva medu obi¢nim pukom.

Nakamura citira Shasekishii (,,Zbirka pijeska i $ljunaka®): ,,Ksitigarbha bodhisattva, buduci je
neizmjerno dobrohotan, ne Zivi u Cistoj zemlji. Buduéi su njegove veze s ljudskim bi¢ima
tako duboke, on ne trazi bozansku smrt. On jedino mjesto zla €ini vlastitim staniStem, i

sprijateljuje se jedino s grjeSnicima.* (ibid:30).

3.2. Jizo u sutrama i legendama

Prema pisanim dokumentima ime Jizo u Japanu se po prvi put javlja u 8. stoljecu, dok prvi
pisani izvori 1 statue posvecene njemu datiraju iz 9. stoljeca. Prije dolaska u Japan Jizo se
pojavio u Indiji te naravno Kini (gdje je poznat pod nazivom Dizang), pretpostavlja se negdje
u 7. stolje¢u a vecu popularnost dozivljava tek u 9. stoljecu. Iako postoje sli¢nosti, Jizoov se
kult u ove dvije zemlje umnogome razlikuje. Prva i osnovna razlika je u samom dozivljaju
ovog bozanstva medu ljudima: japanci prema njemu osjecaju bliskost i pristupacnost, dok u

Kini takav odnos spram ,,gospodara podzemlja* ne postoji.

Teoreticari nisu slozni u tome kada je pocela rasti popularnost Jizoa u Japanu. Jedni tvrde da
je to bilo krajem 9. i u 10. stoljecu, neki to razdoblje smjestaju i ranije, drugi ¢e reci da je Jizo
bio poznat u tom razdoblju (spominje se u nikki knjizevnosti) ali ¢e pravi procvast dozivjeti
tek u narednom, Kamakura razdoblju (1185-1333). U ovom periodu naime dolazi do
popularizacije doktrine mapp640 u kojoj Jizo, kao jedan od popularnih bodhisattvi, pronalazi

SVoju vrijednu poziciju.

“* Mappé predstavlja jedno od ukupno tri razdoblja budizma prema Mahayana doktrini. Prema ovoj
teoriji, tumacenje budisticke doktrine se moralo prilagodavati razli¢itim sposobnostima shvacanja

vjernika u pojedinim vremenskim razdobljima. Mappé stoga predstavlja posljednju fazu degeneracije
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Mnogi japanski teoretiCari Jizéa povezuju s indijskom bozicom zemlje Prthivi (Dykstra 1978)
iako nisu pronadene historijske poveznice, dok neki njegovu popularnost povezuju s
utjecajem maniheizma (Glassman 2012), koje je radi pozivanja na asketizam i odricanje od
materijalnog imalo dosta podudarnih to¢aka s budizmom i hinduizmom.** Ono §to je sigurno
poveéano je zanimanje kineskog budistickog sveéenstva od 7. stolje¢a nadalje za svjetove
pakla, njegovu geografiju, artikulaciju tortura osudenih kao i ,,birokratski aparat na kojem
Citav taj imaginarij poCiva. Za Glassmana (2012) ovo je klju¢ni trenutak u formiranju
konteksta koji ¢e se u Japanu jo$ dodatno razraditi i zauvijek Jizoa vezati uz podzemni svijet i
njegove mracne sile, no njegova ée uloga Cuvara svih ljudskih dusa, koju je obnagao u Kini*,

u Japanu biti svedena na Cuvara djecjih dusa (0 percepciji Jizoa u Kini vidi DeVisser 1912).

Pri¢a o Dizangu ili Jizou u Kini razvija se u okviru gore navedenog konteksta. U Dizang pusa
benyuan jing (jap. Jizé bosatsu hongankyo; eng. Siatra of the Original Vow of Jizo
Bodhisattva) ili ,,Sttri o Jizdbovom primarnom zavjetu“ (a on glasi da neée dosti¢i
prosvijetljenje dok sva pakla ne budu prazna; vidi Ota 2002) ¢itamo o dva Jizoova prosla
zivota U kojima je spasio svoju majku. U prvoj pri¢i on je inkarniran u kéeri obitelji brahmana
koja zivi u dalekom kozmoloskom dobu (jap. zoho), u periodu nakon Budine smrti, kada je
njegova svjetlost ljudima dostupna samo kroz svete knjige i prikaze (slike i kipove) koji ga

utjelovljuju. Djevojka se moli pred Budinom likom a on joj se obraca s obecanjem da ¢e joj

doktrine, u kojoj ljudi viSe nisu u stanju samostalno razumjeti Budina nacela te moraju ¢ekati Budu
buduénosti, odnosno novog Budu (jap. Maitreya, rodit ¢e se milijunima godina kasnije) koji ¢e im
ponovno objasniti doktrinu na ispravan nacin i tako omoguciti kontinuitet budizma. Dok taj trenutak
ne dode, ljudi moraju slijediti u¢enja razli¢itih bodhisattvi (,,Buddha-to-be*) i oslanjati se na njihovu
pomo¢ i milost (Laki¢ Para¢ 2016:119).

' Maniheizam ili manihejstvo religija je nastala u 3. stolje¢u u Perziji (osnivaé Mani), radirena u
Mezopotamiji, Siriji, Egiptu, S. Africi, Galiji, ali i zemljama van Rimskog Carstva poput Indije, Kine i
Tibeta; naucava dualizam, borbu izmedu dvaju kozmickih nacela, doba (duha, svjetlosti) i zla
(materije, tame); Zestoko su je pobijali krS¢anski teolozi (Sv. Augustin) no ostavila je tragove u
kasnijim kr$¢anskim dualistickim sektama. (http://www.hrleksikon.info, pristup 6.3.2015)

“2 Jizéov kult u Kini usko je vezan uz tradicionalan kineski obzir prema obitelji i njezinim preminulim
¢lanovima odnosno s kultom predaka, pa bi u nekim buducim istrazivanjima bilo zanimljivo vidjeti na
kakvim se tocno elementima zasniva razlika u doZzivljaju i interpretaciji ovog bozanstva u Kini i

Japanu, odnosno Koreji.
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pokazati gdje joj je majka i kako da ju spasi, no djevojka mora oti¢i kuéi, sjesti i izgovoriti
njegovo ime tri puta. Ona to i ucini, i njezin duh biva transportiran u Kraljevstvo Pakla gdje
susreée Cuvara koji je izvjeStava da je, zahvaljujuci njezinim molitvama i milodarima, njezina
majka zaradila brojne zasluge te je ve¢ premjestena iz Pakla u Raj. No pogled na ostale duse u
mukama toliko ju se dojmio da je odlucila poloziti zavjet da ucini sve §to je potrebno kako bi

se i ostali oslobodili iz Pakla (Vettore 2010:70).

U drugoj pri¢i Jizo je takoder inkarniran u kéer iz obitelji brahmana. Djevojka zatrazi od
vidovitog redovnika da joj pomogne pronaci njezinu majku, na $to on ulazi u trans i otkriva da
zena prolazi kroz nevidene muke u paklu. Zapita djevojku Sto je skrivila da je podvrgnuta
takvim torturama, na $to dobiva odgovor kako je pretjerano uzivala u hrani, poglavito ribama
1 kornjacama, te ih je nebrojeno smaknula i tako liSila Zivota mnoStvo Zivucih stvorova.
Redovnik ée uputiti djevojku da naslika i iskleSe brojne prikaze Bude Cista Lopogeva Oka
(eng. Pure Lotus Eye) te da ga Stuje zazivajuci njegovo ime (Glassman, 2012:17). Kako

vidimo, $tovanje Budinih prikaza klju¢ je maj¢ina spasenja u obje price.

Ova je sutra, treba imati na umu, nastala u Kini a ne u Indiji, stoga spada u skupinu tkz.
apokrifnih tekstova. Jo$ jedan tekst iz iste skupine odigrao je veliku ulogu u razumijevanju
Jizoa u Japanu, to je Shiwang jing (jap. Jiokyo; eng. Satra of the Ten Kings) koji pri¢a pri¢u o
taoisti¢kih deset kraljeva pakla te putu umrlih kroz njihova kraljevstva. Najistaknutiji od njih
je kralj kojeg se srece petog tjedna nakon smrti, kralj Yama (kin. Yanlo wang ili Yanmo wang;
jap. Enra o ili Enma o) Koji je preuzet iz indijske mitologije i daljnje transformiran diljem
Istocne Azije (ibid.17-18).

U jednoj drugoj satri naziva Jizo jiio kyo ili ,,Sttra Jizoa i deset kraljeva“ iz 13. stoljeca Jizo je

izjednaGen s Enmom, §to se moZe &itati kao dio doktrine honji suijaku*® koja izjednagava

** Prisjetimo se, bogovi u japanskoj popularnoj religiji, koji bi se sa stajalista budizma smatrali
poganskim, bili su pomireni s budizmom kao ,,privremena ocitovanja“ (inkarnacije) Buddhe (jap.
honji suijaku). Prema toj $koli mi$ljenja, boZanstva se raduju Zakonu Bude i brane budizam, no buduci
predstavljaju entitete u svjetovnome svijetu jednako kao i druga ljudska bica i nisu liSeni nemira, oni
takoder traZe svoje spasenje. Jo$ u razdoblju Nara (710-784) , a narocito u razdoblju Heian (794-1192),
dolazi do izgradnje mnogih hramova-svetista. Na takvim su mjestima budisticki redovnici izvodili

svoje prakse recitiranja siatri i sluzili svetiSnim bogovima i bozicama zajedno s Sintoistickim
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budisticka bozanstva s lokalnima. Ovdje je rije¢ o dvjema, za Japance, stranim boZanstvima,
no doktrina sama po sebi nije iskljuciva i rigidna, te dopusta razli¢ite kombinacije i tumacenja.
Obje manifestacije su dva aspekta iste realnosti, §to u ovom slu¢aju znac¢i da Enma i Jizo
predstavljaju istu stvar u sustini, samo na razli¢ite nac¢ine. Oni su apsolutno kompaktibilni pa
je Jizo vrlo Cesto prisutan na slikama koje predstavljaju kralja Enmu i njegovo kraljevstvo.
Enma je sudac, Jiz6 se zalaze za umrle i njihovo spasenje, no oni su medusobno
komplementarne figure koje se nadopunjuju i medusobno ne iskljucuju. Krase ih razlicita lica,
jedno je benevolentno i blago, drugo je opako i grubo. Prema Glassmanu (2012), Jizé svoju
popularnost u srednjevjekovnom i rano modernom Japanu, izmedu ostalog, duguje vjerovanju
kako je upravo on najbolji posrednik izmedu greSnika i kralja Enme, jer svojim

benevolentnim karakterom predstavlja alter-ego ove zastrasujuce figure.

Jizo u ovim pri¢ama djeluje poput Samana, koji u svom ekstaticnom iskustvu putuje na nebesa
ili u svijet mrtvih. Sposoban da putuje po svjetovima duha i vidi nadnaravna bi¢a (bogove,
zloduhe, duhove umrlih) Saman je znatno doprinjeo uspostavi ,,zagrobne geografije, tvrdi
Eliade (1976:59), a neke su teme u mitologijama o smrti proizasle iz ekstatickih dozivljaja
Samana: ,,Sam (Saman, op.a.) podrobno opisuje zemlje Sto vidi i osobe koje susrece na svojim
ekstaticnim putovanjima na drugi svijet, ili za vrijeme ili poslije transa. Nepoznat i
zastraSujuci svijet mrtvih tako poprima oblik te je ureden u skladu s posebnim obrascima.
Napokon otkriva svoj ustroj i tijekom vremena postaje poznat i prihvatljiv...”. Kako je Eliade
primijetio, postoji izraZena slicnost izmedu prikaza Samanske ekstaze i izvjesnih junackih
tema usmene knjiZzevnosti Sibira, Srednje Azije, Polinezije 1 nekih sjeverno-americkih
plemena (ibid:60). Mi ¢emo dodati da isto vrijedi i za Daleki Istok, Kinu i Japan, a dokaz za
to imamo upravo u legendama o kineskom Mulianu, odnosno japanskom Jizou. Kao §to
Saman silazi u podzemni svijet da bi izveo dusu bolesne osobe, tako i na§ junak silazi u svijet

umrlih te nakon mnogobrojnih nevolja uspijeva izvesti dusu umrloga, kao $to je to i u

svecenicima. Poznata takva mjesta bili su sveti§ta Iwashimizu-Hachiman, Gion, Kitano i Kumano
(Nakamura 2012:60-62)

Kako smo vidjeli prethodno u tekstu, vjera obi¢nih ljudi u njihove bogove i bozice bila je duboko
ukorijenjena i budisti su morali s njima nekako pomiriti svoje vlastite ideje. Status bogova i bozica bio
je stoga tako uzdignut da ih se pocelo nazivati bodhisattvama, a recitiranje budistickih satri izvodilo se

ispred njihovih oltara.
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poznatoj pri¢i o Orfejevu nastojanju da izvede dusu Euridike, ili o bogovima Izanami i1

Izanagiju, zacetnicima japanskoga naroda (viSe u idu¢em poglavlju).

U 12. stolje¢u usporedo s velikom popularizacijom budizma zapo€inje i rast Jizoove
popularnosti u Japanu. Nalazimo se u razdoblju Kamakura (1185-1333) kojeg su obiljezili
brojni ratni sukobi, nasilje i nesigurnost. U takvim vremenima ljudi u vjeri traze izlaz iz
ovozemaljskih nevolja, pa ne ¢udi rast popularnosti budizma i nastajanje novih budistickih
Skola. No tek u 13. stolje¢u dolazi do pravog procvata kulta, Sto svjedoce i1 brojne statue ali 1
setsuwe® na temu Jizoa. Neke od njih ostale su sauvane u velikim zbirkama setsuwi poput
Konjaku monogatarishiia ili Shasekishiia, no za nas je najvaznija zbirka takvih legendi Jizo
bosatsu reigenki (,,Cudotvorne pri¢e bodhisattve Jizaa“)*®> koju je Jitsuei iz Miidere sastavio
polovicom Heian perioda. Vecina se ovih pri€a odnosi na odredenu statuu i ¢udotvorna
dogadanja koja se uz nju vezuju. Prisjetimo se da se u ono vrijeme vjerovalo da samo sluSanje
religijske naracije moze uroditi dobrim zaslugama i osigurati, primjerice, ostvarenje neke
romanti¢ne zelje ili siguran i brz porodaj (Glassman 2012:172). Ljudi su kopirajuéi sitre,
grade¢i statue ili oslikavajuéi svitke i zidove, odnosno narucujuci takva umjetnicka djela,

osiguravali sebi dobru karmu i ponovno rodenje u povlastenom poloZaju.

Kako smo vidjeli, Jizo se javlja u razli¢itim ikonografijskim oblicima a negdje u ovom
vremenu nastaje i jedan od najreprezentativnijih, Rokudo Jizo (Sest statua jedna do druge,
svaka za jedan nivo ljudske tranzicije) za koju mnogi japanski teoretiari tvrde da je u
potpunosti japanski produkt te da Jizéa u takvom obliku nalazimo samo u Japanu (ibid:27).
Neki teoreticari tvrde da je ovaj specifiéni prikaz Jizoa produkt utjecaja japanskih puckih
vjerovanja, tim vise jer su sutre posveéene Stovanju Sest Jizoa japanski apokrifni tekstovi koji

su nastali u Japanu krajem 12. ili u 13. stoljecu.

Kako ih se vrlo Cesto susrece na velikim kriZzanjima, gdje stoje kao zastitnici putnika (na
ovom tako i1 na onom svijetu, kroz svih Sest nivoa egzistencije), povezuje ih se sa Sae no
kamijima ili sai no kamijima. ,,Sae* znaci ,,blokirati, zaustaviti“ i sae no kamiji su bozanstva
granica. Predstavljaju se velikim kamenim blokovima na raskrizjima ili ulazima u sela, jer se

vjeruje da Stite od zlih duhova i negativnih sila. Spominju se u Kojikiju, na granicama svijeta

“ Budisti¢ke pripovijetke s didaktinom funkcijom.

** Vidi Dykstra 1987-2013.
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mrtvih i zivih ali i izmedu spolova, te se tako asociraju i s plodno$c¢u i prokreacijom (ista se
znacenja vezuju i za dosojine, odnosno, radi se o istoj kategoriji narodnih bogova). Objasnimo
tko su ova narodna bozanstva i kakva je njihova uloga u oblikovanju znacenja koja okruzuju

Jizoa.

3.3. Dosojin 1 sae no kami

Bocking (1996:146) u svojem rje¢niku Sintoisti¢kih pojmova na sljede¢i nacin definira sae no
kami: “Sae ili sai zna¢i “blokirati” pa su sae no kami bozanstva granica. Prikazuju se pomoc¢u

velikih kamenih blokova (ishigami ili “bogovi od kamena’*®

op.a.) a vjeruje se da Stite od zlih
duhova i1 drugih negativnih sila koje su prisutne na periferiji sela, posebno na raskrizjima.
Nalazimo ih i u Kojikiju, na granici izmedu svijeta mrtvih i zivih, ali i izmedu spolova, jer se
asociraju s prekreacijom i plodnosc¢u. Kao bozanstvo liminalnosti s jedne te plodnosti s druge

strane, asociraju se s Jizoom, koji se u modernom Japanu Stuje kao zastitnik nerodene djece.*

Bocking dodaje i sljede¢u definiciju dosojina (1996:24): “Bozanski preci cesta, poznati i kao
sae no kami, Cesto prikazani kao stari supruznici. Kamiji puteva, grani¢nih prijelaza,
planinskih cesta 1 drugih ,tranzicijskih* prostora, $tite naselja od bolesti, duhova i nepozeljnih
gostiju. Prikazuju se i u fali¢noj formi (vidi seishoku matsuri, op.a.) pa se asociraju i s

prokreacijom i rodenjem, a u ovom obliku se mogu pronaci u svetiStima dosojin jinja “.

Sae no kamiji ili dosojin, kako ih se jo§ popularno naziva, japanska su bozanstva seksualnosti
i plodnosti cesto se prikazuju u falicnoj formi i kao takvi poznati su od ranog perioda Jomon

(10,000 p.ne. — 300 p.ne).*” U fudokijima (lokalnim historiografijama) nalazimo

“® Prijevod I.L.P.

" Sakurai (1968:19-20) razlikuje nekoliko kategorija narodnih bogova. U prvu spadaju bogovi kuée
raspodijeljeni po svim prostorijama, od kuhinje do spavaée sobe. On zatim raspoznaje kategoriju
bogova koji Stite okucnicu, dvoriste odnosno imanje: tu nalazimo Kado-gamija, Yashiki-gamija ili
Uchi-gamija, odnosno boga imanja, zaStitnika Citavog posjeda, koji se brine da sve u njemu
funkcionira dobro i da nesreca i bolesti ostanu van obiteljskog praga te Sae-no kamije ili dasojine,
bogove granica, koji obitavaju na ulazu u mjesto i Stite ga od zlih sila i nepozvanih gostiju poput
bolesti i drugih nesreéa. Nekoliko se tipi¢nih obreda vezuje uz ove potonje: saka-mukae je ritual kojim

se podvrgavaju ¢lanovi zajednice koji su bili u posjetu ili hodo¢aséu svetistima u nekim drugim
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svjedocanstva o tome kako su ova bozanstva zazivana za ostvarenje plodnosti i sigurnog
porodaja. Arheolozi su pronasli brojne ostatke iz vrlo ranih perioda o praksi oznaCavanja
granica naselja kamenim stupovima (shakujin ili ishigami) ¢ija je funkcija bila obraniti naselje
od losih utjecaja. Japanski su teoretiCari doSli do zakljuCka da se eksplozija Jizoove
popularnosti u ranom srednjevjekovnom Japanu treba gledati kroz prizmu puckih kultova
posvecenih Stovanju upravo ovih ,,bozanstava cesta® (Glassman 2012:161). Drugim rije¢ima,
proces u kojem kamene statue Jizéa pocinju zamjenjivati kamene statue sae no kamija i
dosojina dokaz je da Jizo svoju popularnost u srednjem vijeku i kasnije duguje prvenstveno
asimilaciji s ovim drevnim japanskim kultovima. Upravo je njegova veza s ovim bogovima
plodnosti, prema Glassmanu, ta koja je u konacnici dovela do Jizéova modernog identiteta

kojim je poznat kao zastitnik rodene i nerodene djece.

Kult dosojina ili sae no kamija seze u daleku proslost u kojoj su se formirali najpoznatiji

japanski mitovi.*®* Prema rije¢ima Kojima Yoshiyukija (cit. Glassman 2012:167):

mjestima. Oni se docekuju na ulazima u selo i simboli¢ki podvrgavaju obredu procis¢enja. Takoder,
obred vjencanja se dijelom odvijao tako da se su ¢lanovi dvaju obitelji nalazili na ulazima u mjesto i
poklanjali bogovima granica. Ispred svetiSta Sae-no-kamija ¢esto su se postavljale velike slamnate
sandale. Ako znamo da japanci svoju obucu ostavljaju pred vratima nije teSko pretpostaviti simboli¢no
znacenje ovog ¢ina: sva se necistoca, nevolje i bolesti Zele ostaviti van kuce. Stari su Japanci vjerovali
da zli duhovi uzrokuju ove nevolje te da ¢e ih jedno veliko i ,prijetece” stopalo zaustaviti od
prodiranja u selo. Obredi za istjerivanje sila koje donose epidemije i bolesti obavljaju se u ljeto (kada
su se najcescée i dogadale, bilo ljudima bilo usjevima) i nazivaju eki-jin-okuri (istjerivanje epidemija) i

mushi-okuri (istjerivanje Steto¢ina). Svi se ovi rituali odvijaju u sveti$tima boga Sae-no-kamija.

48 Kojiki zapocinje pricom o nastanku Japana. Jednog dana, dva bozanstva, brat i sestra, dobiju
naredbu “odozgo” da se spuste na prostranu morsku povrSinu i stvore novo kopno. Njih dvoje,
Izanami-zensko i Izanagi-musko, krecu u akciju i stvaraju japanske otoke, vegetaciju, planine, rijeke i
zivotinje. Zatim stvaraju cijeli niz boZanstava, kao §to su bozanstva koja zive u rijekama 1 jezerima, u
Sumama i poljima, a Izanami stvara (rada) i boga vatre. Medutim, ona pritom umire od opeklina, a
ocajni lzanagi, ne mogavsi se pomiriti s tim, silazi u svijet mrtvih odlu¢an da ju potraZi i spasi. Tom
prilikom on krs$i pravilo da ne smije gledati direktno u nju, no pogled na njezino tijelo u raspadajucem
stanju ga skamenjuje i on bjezi glavom bez obzira. Vra¢a se na zemlju i podvrgava obredima
proc¢idéenja vodom, pri tome kreirajuéi bozicu Sunca Amaterasu Omikami, pretka japanske carske
obitelji te japanskog naroda u cjelini i Suzanoo no Mikoto, boga Vjetra. Ova dva bozanstva obitavaju u

“Nebeskoj dolini”, mjestu koje je nedostupno ljudskoj rasi, nekoj vrsti nebeskog raja. Stvaraju niz
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“Od svih japanskih kultova (shinko) onaj posveCen dosojinima je nastariji i
najrasprostranjeniji. Njegov je karakter raznolik i kompleksan, no temeljni motiv je zastita od
zlih sila te bliskost s legendom o lzanami i Izanagiju, odnosno njihovom identitetu bogova
zajednistva (musubi no kami #&@ f8#) te bogova supruznika (fiifu no kami Xm0 ##). Takoder,
njihov identitet bogova rodenja (0san no kami & M #) i bogova djece (kodomo no kami F
£ D) bez sumnje je posljedica naracije radanja japanskog oto&ja. Buduéi su upravo oni
prvi obiljezili granicu izmedu svijeta mrtvih i svijeta zivih, njihova asocijacija s dosojinima

postaju neupitna.”

Najraniji trag sae no kamija u japanskoj knjizevnosti donosi nam Kojiki, u dijelu gdje lzanagi
slijedi svoju umrlu Zenu u podzemni svijet.** Nakon §to Izanami umire od opeklina koje je
zaradila radaju¢i svoje posljednje dijete, boga vatre, Izanagi, ne mogavsi se pomiriti s
njezinom smrcéu, silazi u svijet mrtvih. Unato¢ upozorenju da ne gleda njezino tijelo u
raspadajuéem stanju, on krii tabu i radi toga biva protjeran iz podzemnog svijeta.
Dokopavsi se sigurnog tla on zabija Stap u zemlju formirajuéi neku vrstu kapije ili barijere:
ovaj Stap se naziva funato no kami i sluzi kao grani¢ni znak izmedu svijeta zivih i svijeta
mrtvih. Rije¢ funato ili ,,mjesto na raskrizju putova“ sleng je za seksualne organe jo$ od
perioda Nara a asocijacija dolazi od sli¢nosti izmedu raskrizja ili dviju cesta spojenih

unakrsno i ljudskog torza u odnosu na noge (Glassman 2012:167-169).

Smrt, objas$njava Eliade, djeluje duhovno, jer preobrazava Covjeka u duh, duSu, sablast,
etericno tijelo ili nesto drugo. No takve su duhovne preobrazbe izrazene kroz slike 1 simbole

povezane s rodenjem, ponovnim rodenjem, ili uskrsnu¢em, odnosno s novim i1 ponekad

drugih bozanstava koja ¢e postati preci najvaznijih obitelji u borbi za prevlast u starom Japanu. Unuk
bozice Sunca Amaterasu, bog Ninigi, sa svojom je vojskom poslan na japanske otoke i postaje
zaCetnik Yamato vladara. Prema tome, Yamato vladari imaju bozansko porijeklo i poslanstvo vladanja
zemljom, odabrani su od boga, zapravo, bogovi su oni sami. U Kojikiju su dakle skupljeni stari
japanski mitovi, a sve s funkcijoom legitimacije moc¢i ondasnjih Yamato vladara u odnosu na druge
velike uji klanove (Shirane 2007:21)

* Dobar pregled svih relevantnih tema japanske mitologije daje Yoshida 1990 i 2002.

%0 Matsumura (1987-2013) usporeduje Izanagijev pokusaj da spasi svoju Zenu s grékim mitovima o

Orfeju i Euridici te ga naziva orfickim tipom posjete donjem svijetu.
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mocnijim zivotom. To se proturjecje nalazi ve¢ u prvotnom tumacenju ¢ina umiranja kao

pocetka novog nacina postajanja (Eliade 1976:61).

Poznato je i da su Japanci u proslosti svoje mrtve pokapali na brezuljcima a na njihovim su
podnozjima odlagali kamene bogove kako bi oznacili tocku razdvajanja izmedu svijeta zivih 1
svijeta mrtvih. Tako se moze re¢i da su ishigami vladali ne samo rodenjem nego i smréu. lako
se moze na prvi pogled ¢initi kako su ove dvije funkcije ishigamija nespojive, treba znati
kako je izlaganje seksualnih organa ili same seksualnosti u nekakvom obliku bio jedan od
naCina djelovanja u borbi protiv zlih i mracnih sila jednako kao kod prizivanja srece i
blagostanja. Kao $to smo vidjeli, dolazak smrti ¢ini mogu¢im duhovni nacin bica, ali ta se
duhovnost ostvaruje i izrazava kroz simbol i metafore Zzivota. ProturjeCje uzajamnog
tumacenja simbola i metafora Zivota simbolima i metaforama smrti privuklo je paznju nekih
psihologa, lingvista, filozofa i antropologa (vidi Casadiegos 2012; Kuznetsova 2006) a na tom

o T yoi 51
tragu je i nade tumadenje Jizéova znalaja.’

Kako smo vidjeli u poglavlju o pisanim legendama, Jizoova veza sa smréu i podzemnim
svijetom jasna je od samih pocetaka, no mozemo li tocno utvrditi otkud njegova povezanost
sa seksualno3¢u i rodenjem? Cini se da je ta promjena znadenja nastupila u srednjevijekovnom
periodu kada se Jizé poceo dozivljavati kao ubugami ili bozanstvo rodenja (Glassman
2012:167).

Hardacre (1997:23-24) navodi da su u periodu Edo trudnoca i rodenje djeteta bili vrlo ritualno
razradeni te da je posljedi¢no uloga babice bila vrlo ritualna u svojoj sustini. Japanski naziv za
babicu je foriagebasan ili torohikibasan odnosno ,starija Zena koja izvlaci“ (dijete iz jedne
dimenzije zivota u drugu, op. a.). Rodenje prvog djeteta za njegovu majku je predstavljao
ritual prijelaza u zajednicu u potpunosti odraslih Zena te osnazivanje njezina polozaja unutar
same obitelji. Same babice nisu pripadale nekoj posebnoj religijskoj struji, bile su to obicne
zene koje su i same prosle nekoliko poroda i koje su Zivjele u istom selu, odnosno, nisu

putovale da bi svoje usluge pruzale u udaljenijim regijama.

SL Cit. ,,Ples koji $aman izvodi oznacava ekstaticki ulazak na nebo* (Koznetsova 2006:3); ,,Saman koji
je doktor, sudac sudjeluje u ceremoniji, silazi u donji svijet kroz axis mundi ili centralni stub, gdje

prolazi kroz proces tjelesne fragmentacije i promatra strahote svijeta duhova® (Casadiegos 2012:44).
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Trudnica bi prije porodaja ugostila babicu u svojoj ku¢i i1 zajedno bi ponudile darove bogu
rodenja ubugamiju, ¢iji identitet ima razne regionalne varijacije. Babica je sama bila
predstavnik ovog boga ili bogova, odnosno djelovala je prema njihovom nahodenju, o cemu
svjedoci 1 obicaj odlaganja malih kamencic¢a u/na zdjelice kojima se posluzuje tijekom jela, a
koji predstavljaju mjesto na kojem boravi ubugami. Ponekad su se ovi kamenc¢ici ¢uvali na
butsudanu (malom budisticCkom obiteljskom oltaru) a kada bi se djeca ozbiljnije razboljela
njima bi se trljali (okrugli su bili za djevojCice, duguljasti za djecake) i tako ,,upijali moc
izljecenja bogova rodenja. Babica nakon rodenja nije gubila kontakt s djecom koju je donijela
na svijet i bila je prisutna na vecini vaznih rituala koji prate odrastanje (ibid.). Ono S§to je
vazno zamijetiti jest da se predmeti posveéeni ubugamiju ¢uvaju na budistickom oltaru,sto je

jos jedan dokaz koliko se u praksi ne pravi razlika izmedu Sintoisticke i budisti¢ke tradicije.

Hardacre iz svojih japanskih izvora navodi legende u kojima se babice same $tuju kao
bozanstva rodenja i odrzavaju formalne molitve (jap. kigan) za siguran porodaj. Kako nam ti
japanski naslovi nisu pristupa¢ni moramo se zadovoljiti sekundarnim zaklju¢cima autorice
koja ih navodi, no kako je to moglo izgledati i §to je znacilo biti babica ,,zivuci bog* moze
nam posvjedociti prica o Nakayama Miki koju opSirnije analiziramo u sljede¢em poglavlju.
Za sada spomenimo to da je, prema Hardacre (ibid:22), u Yamagata prefekturi (kojom se i mi
uglavnom bavimo) grupa babica bila aktivna u plesnoj skupini koja je izvodila svete kagura
plesove koji su se izvodili na poziv tijekom vaznih religijskih obljetnica. Kagura je ,,glazba
kamija“, a Bocking (1996:81) razlikuje dva tipa: klasi¢ni kagura ples ili mi-kagura koji se i
danas izvodi svakog 15. prosinca na dvoru japanskog cara i Ciji se mitski korijeni pripisuju
izvedbi kamija Ame-no-uzume; te sato-kagura ili ,seoski kagura“, koji se odnosi na

regionalno raznolike izvedbe koje su se odrzavale u svetistima tijekom festivala, sastoji se od

pjesme i plesa miko a izvodi s ciljem invociranja i pacifikacije odredenog kamija.

Vrlo vjerojatno Yamagata grupa koju spominje Hardacre je pripadala upravo ovoj potonjoj
skupini. Postoje razli¢ite vrste kagura plesova ve¢ ovisno o svetistu u kojem se odrzavaju, no
znakovito je da su neke od njih izrazito $amanskog karaktera, dakle fokus je na mediju koji
plesom ulazi u trans i prenosi poruku boga. Takoder, jedna vrsta kagura plesa (Mi-kagura-uta)
zauzima centralno mjesto u ritualu sekte Tenrikyd (ibid:82) koju detaljnije obradujemo u

idu¢em poglavlju.
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Ovo je vazno znati jer se u sofisticiranom i razvijenom religijskom okruzenju velikih hramova
Kasuge i Kofukujija, Jizo snazno asocirao s Amenokoyane, sintoistickim bozanstvom. No i u
ovom, plemi¢kom i kulturno uzdignutom okruzenju, takoder primje¢ujemo Jizoove veze s
lokalnim kultovima plodnosti, i to u ritualima zaposjedanja kakve su izvodili miko i drugi
duhovnjaci koji su tijekom svojim obreda zazivali Jizoa kao glavno bozanstvo. Takoder,
uliéni performansi koji su se temeljili na ekstaticnom plesu i crpili inspiraciju iz legendi i
prica o Jizoovim cudima ukazuju nam koliko je njegova figura bila snazno povezana sa
Samanskim praksama i lokalnim bozanstvima. Kako smo rekli, do otprilike perioda Edo bilo
je uobi¢ajeno u cijelom Japanu da ljudi, bilo u gradovima ili na selima, postavljaju sae no
kamije i dosojine na raskrizjima i liminalnim mjestima poput planinskih putova, seoskih
razmeda ili na ulazima u groblja. Budisticki propovjednici i lutajuéi sveti ljudi kojima je
obilovao srednjevjekovni period te su lokalne, ljudima poznate kultove koristili od najranijih
dana. Na taj je nacin logika honji suijakua, prema kojoj je Jizo postao centralna figura velikog

kulta Sinto svetiSta Kasuge, bila na snazi i medu obi¢nim pukom.

3.4. Yama no kami

Da bismo bolje razumjeli proces asimilacije Jizoa s japanskim narodnim bogovima plodnosti,
pogledat ¢emo joS dalje u proslost. Uvidjet ¢emo da se isti proces ve¢ dogodio s tim istim Sae

no kamijima i dosljackim bogom plodnosti.

U periodu izmedu zapisivanja japanskih mitova u 8. stoljecu i uvodenja agrikulture u Japan,
odnosno, negdje tijekom zadnjih godina stare ere, Cini se da je postojalo vrlo intenzivno
prometovanje duz kineske obale sve do Koreje i Japana. Neki od tih putnika u Japan su
dospjeli namjerno a neki sasvim sluc¢ajno, no ono §to je vazno jest da su sa sobom donijeli
znanje o agrikulturi, te svoja vjerovanje i rituale u vezi s njom. U Japanu su u to vrijeme,
zivjeli lovei nomadi koji su Stovali boga planine (jap. yama no kami) za kojeg su vjerovali da
obitava u Sumama, pa su mu stoga darove ostavljali na drvecu. Pretpostavlja se da je u nekom
trenutku bog planine izjednaCen s bogom zemlje (plodnosti) pridoslica koji su poznavali
agrikulturu. Tako je bog planine postao zastitnik poljoprivrednika, tada najc¢es¢e prikazivan u
obliku kamena polozenog na odredenom svetom mjestu. Poveznica izmedu stranih rituala i
japanskog kulta yama no kamija bila je olakSana ¢injenicom da je bozanstvo agrikulture u

juznokineskom podrucju bilo fali¢ni bog zemlje Stovan i darivan na mjestima koja su se
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nalazila unutar Suma i bila ozna¢ena kamenom. Sli¢an proces identifikacije dogodio se i s
dasojinom, bozanstvom koje je od samih pocetaka reprezentirano kao kamen falicne forme
(usp. Naumann 1963:349).

Prema Bockingovu rje¢niku Sintoistickih pojmova (1996:220), yama no kami je, kako samo
ime sugerira, bog planine. U sebi nosi dva znacenja, jedno se odnosi na to da se radi o
bozanstvu koje su Stovali ljudi svojim aktivnostima vezani za planinu (tradicionalno to su
lovci, drvosjeée i ugljenari) i u tom sluéaju ono je identificirano s Oyama tsumi ili Kono hana
sakuya hime (,,Princeza koja je zasluZna za cvjetanje pupoljaka“>®, kami poznata i kao Zena
Ninigija, Amaterasinog unuka i prapretka japanskog naroda). U svome drugom znacenju
yama no kami oznacava boga agrikulture i rasta koji silazi u odredeno vrijeme u godini s

planine i §tuje se kao ta no kami ili bog rize>.

Yama no kami je strogo bozanstvo koje ne podlijeze tako lako molitvama lovaca i koje
kaznjava, Salju¢i mu bolest i smrt, drvosjece i bilo koga drugoga tko se usudi oskvrnuti
nepisane zakone Sume. Da bi osigurali dobro€instvo ovoga boZanstva, ljudi moraju odrzavati

svoju ritualnu ¢istocu i sluZiti se posebnim jezikom ¢im udu u Sumu, ITD (ibid:342-343).

%2 Vidi Bocking 1996:105 a prisjetitmo se i Kamstrina (1979:430) tumacenja prema kojem Zene
pokorenog starosjedilackog naroda Jomon kada ulaze u domove svojih muzeva osvajaca naroda Yayoi,
uspijevaju nametnuti svoju bozicu Amaterasu kao vrhovno narodno boZanstvo. Nadalje ¢e kami Koji
simbolizira budenje prirode i njezinu regeneraciju, odnosno plodnost, biti asimiliran u boZicu Sume
koja ¢e postati Zenom Amaterasinog unuka, ujedno prvog ,,zemaljskog* japanskog cara (vise u
Yoshida 1989 i 1995).

> Prema Bockingu (1996:199), ,.,Ta no kami je bozanstvo rizinih polja, poljodjelstva, u Japanu se
poznaje pod razli¢itim imenima; u regiji Tohoku je nogami, u Nakanu i Yamanashiju je sakugami, u
regiji Kyoto-Osaka je tsukuri-kami, u Unutrasnjem moru je jigami, u Kyushuu je ushigami. Za ta no
kami se vjeruje da je silazi s neba ili planine u proljece i tamo se vraca u jesen, i Cesto se identificira s
yama no kamijem. U isto¢nom Japanu ta no kami se asocira s Ebisuom a u zapadnom s Daikokuom.
(S engleskog prevela I.L.P. ,,Ta no kami: The kami of rice fields, i.e. kami of agriculture, known
throughout Japan under different names; in Tohoku nogami, in Nakano and Yamanashi sakugami, in
the Kyoto-Osaka area tsukuri-kami, in the Inland Sea jigami, in Kyiishii ushigami. Ta-no-kami is
generally thought to descend from heaven or the mountains in the spring and to return in the autumn,
and is often identified with yama no kami. In Eastern Japan ta no kami may be identified with Ebisu,

and in the west with Daikoku.”)
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Vjerovalo se da bog planine obitava na odredenoj vrsti drveca koja se nikada nisu smjela sjeci.
U cijelom se Japanu vjerovalo da bog planine u odredeno vrijeme u jeseni ide po Sumi i
sakuplja sjemenje razlicitog drveca. Na odredeni dan u prolje¢e on ponovno obilazi Sumu i
sadi svoje sjemenje te se brine za rast ostalog drveca. Moze se zakljuciti da je bog planine

nesto poput kreatora i cuvara Sume (ibid:343).

Nezavisno o drvecu boga planine, za mnoga se drveca u proslosti vjerovalo da posjeduju dusu
pa ih se Stovalo poput bogova. Ova koncepcija ,,duse drveca“ je povezana s vjerovanjem da
duSe umrlih borave u planinskim Sumama ili u blizini takvog drveca. Ljudi su se stoga molili
takvom drveéu za ozdravljenje od bolesti ili siguran porodaj, za dobar brak ili za svoje
potomstvo. Iste su molitve upucivali i bogu planine. Koncepcija boga planine koji pomaze pri
porodaju ima korijenje u vjerovanju da on dovodi iz Sume dusu djeteta koje se tek treba roditi.
Ova dusa nije nista drugo doli predak koji je umro ranije i ¢ija je duSa boravila u Sumi

prociscavajuéi se i tako gubeci svoj prijasnji identitet (ibid:343-344).

Sakurai (1968:21) navodi da su stari Japanci gajili veliko strahopo$tovanje prema procesu
sadnje i rasta stabala. Vjerovali su da duh, odnosno bog planine, rukovodi tim procesom i u
svojim rukama drzi klju¢ Zivota, odakle je proisteklo vjerovanje da je isti bog zastitnik
reprodukcije. Vjerovanje u duhove koji obitavaju drveca nije samo karakteristika staroga
Japana, sli¢na se vjerovanja mogu pronac¢i u staroslavenskoj i drugim starim europskim

kulturama.®*

Pocetkom Nove godine postojao je obicaj da se odsijeku mala drveca ili grane i donesu u
kucu gdje su se iskoristavali na razli€ite nacine, a sve u svrhu molitvi za uspjeSnu Zetvu. S

ovim obicajem unoSenja malog drvecéa i grana povezano je i vjerovanje kako yama no kami

¥ Drvece predstavlja jednu od manifestacija bozanskih sila. Tijekom proslosti bilo je $tovano u
veéini kultura. Zivot drveéa bio je uvijek usko povezan sa Zivotom &ovjeka. U svojim prvim
povijesnim vremenima Europa je bila pokrivena golemim pra§umama...Zivot ljudi ovog vremena bio
je najuze povezan sa Sumom i drveéem* (Vin§éak 2002:25 prema Friedrich 1970). Stovose, na temelju
istrazivanja slavenske mitologije moze se smatrati da je praslavenski mitoloski i religijski svijet u
prvom redu odredivalo obozavanje Suma, planina i planinskih vrhova, izvora i voda, kucnih

bozanstava vatre a tek na kraju vrhovnih antropomorfnih bica (ibid:12).
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silazi iz Sume da bi polovicu godine Zivio na poljima kao ta no kami®® ili bog polja. Neki
teoretiCari naglaSavaju da je ta no kami zapravo bog istog porijekla i karakteristika kao yama
no kami (Naumann 1963:344).

Takoder, smatra se da ovakav alternacijski status ovog boZanstva ima korijene u vjerovanju u
marebito, bogove ili duse predaka koje posje¢uju domove zivih na odredene dane u godini
(Nova godina, Bon festival, ili poslije zetve). To¢nije, sam bog planine nije niSta drugo doli
duh-predak. Ovo je mis$ljenje prevladalo zato jer se bog planine Cesto identificirao s
bogom-godine, koji silazi s planine za Novu godinu, donosec¢i sa sobom sre¢u i blagostanje a

koji se takoder deklarirao kao duh predaka (ibid:345).

Marebito se definiraju kao ,,nadnaravni posjetitelji, odnosno duhovi predaka koji dolaze iz

tokoya>®«

, Cudotvorne zemlje s one strane mora, da bi za Nogu godinu zemlju obogatili
novom snagom. Dio su tkz. ,,horizontalne* kozmoloske strukture u kojoj kamiji, poput duhova

predaka u vrijeme bona, dolaze, ili se vracaju, u daleku zemlju ili preko mora, a ne na onaj

* Ta no kami &esto se izjednaduje s Jigamijem ili kamijem zemlje, odnosno posjeda. ,,Termin se
koristi u zapadnom Japanu, sli¢an je jinushigamiju ili tochigamiju. Odnosi se na $tovanje duha
seoskog osnivaca ili onoga tko je prvi obradivao zemlju odredenog podrudja. Svetiste je obicno
locirano u kutu ili granici polja. U nekim slucajevima duhovi predaka se nazivaju jigamijima.*

(S engleskog prevela I.L.P.: “A term used in Western Japan, similar to jinushigami or tochigami. It
refers to the enshrined spirit of a village founder or one who first cultivates the land in a particular
area. The shrine is usually located in a corner or border of a field. In some cases ancestors are
thought to become jigami.”) (Bocking 1996:69).

% Prema Bockingu (1996:205) ,,Tokoyo je vieéna zemlja, tokoyo no kuni. Onostrani svijet koji se
nalazi ili preko mora ili ispod vode, izjednacen sa zemljom zmaja, ryigi, nastanjen benevolentnim i
zahtjevnim duhovima, ukljucujué¢i duhove predaka te posebno, transformiraju¢e zmije. U unutra$njosti
(Japana, op.a.), Tokoyo se locira u planinama prije negoli moru, onostrani je svijet koji u kombinaciji
s budistickom kozmologijom, ¢ini temelj tkz. planinske religije (shugendo, yama no kami).*

(S engleskog prevela I.L.P.: ,,Tokoyo: Eternal land, tokoyo no kuni. An other-world, either across the
sea or a realm of its own beneath the water, equated with the dragon’s palace, ryigi, inhabited by
beneficent and demanding spirits including spirits of the dead and particularly transforming snakes.
Inland, Tokoyo came to be located in the mountains rather than the sea, forming the other-world of
mountains which, combined with Buddhist cosmology, was the basis of mountain religion (shugendo,

yama no kami) .
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svijet iznad ili ispod naSeg®’. Bozanstva granica (sae no kami, dasojin) kao i bozanstva
uspjeha i sreée poput Ebisu i Daikoku® takoder pripadaju u generalnu kategoriju marebitoa
kao bozanstva koja ,,dolaze izvana“ i pozivaju se za posebne prigode.

Sazimajuci, vidimo da bog planine ima sposobnost izljeCenja, pomaze pri porodaju, donosi

blagostanje i ponaa se kao marebito ili duh predaka.*

" Prema Bockingu (1996:195), ,,Takama ga hara je Ravnica visokoga nebo, onostrani svijet s kojeg
su dosla bozanstva. Predstavlja gornje kraljevstvo u ,,vertikalnoj* kozmologiji koja ukljucuje nebo
(raj), ljudski svijet i yomi, kraljevstvo mrtvih. Tvrdnja koja se prosirila od perioda Meiji, da je car
potomak kamija iz takama ga hare, dolazi iz ponovno otkrivenih ,klasi¢nih“ mitologija Kojikija i
Nihongija (kokugaku, kokka shintd) unato¢n tomu Sto tradicionalna kozmologija svetista u najvecem
postotku govori o kamijima koji zive unutar nasega svijeta ili dolaze s planina (yama no kami), preko
horizonta ili od ispod mora (tokoyo, marebito, ryigii)*.

(S engleskog prevela I.L.P.: ,,Takama ga hara: The Plain of High Heaven, the other world from which
the heavenly kami descend. It is the upper realm in a ,,vertical“ cosmology comprising high heaven,
this human world and yomi, the lower realm of the dead. The notion widespread since Meiji era that
emperor was descended from the kami of takama ga hara derived from the rediscovered
., classic” mythologies of the Kojiki and the Nihongi (kokugaku, kokka shinto), even though the
traditional cosmology of shrine worship over-whelmingly refers to kami who live in this world or
come from montains (yama no kami), over the horizon or under the sea (tokoyo, marebito, ryigii”).

% Ebisu-gami (bog blagostanja) i Daikoku-gami (bog sreée) pripadaju tkz. kategoriji kuénih bogova
(tu su jo§ i Kamado-gami ili bog ognjista koji je lociran u kuhinji; Kami-dana ili obiteljski preci ¢iji se
oltar nalazi u dijelu dnevnog boravka namijenjenog samo za goste; Nando-gami ili bog spavace sobe;
te Mizu no kami ili bog vode ¢iji se oltari postavljaju u blizini bunara ili kakvih izvora). Ebisu i
Daikoku se u japanskim kucéama nalaze utjelovljeni u mini sveti§tima pozicioniranim u
blagovaonicama koje po svojoj naravi predstavljaju centralni dio kuce. Molitve u njihovu Ccast
izgovaraju se dvaput godisnje, 20. sijeCnja se na oltar postavlja bogata trpeza da bi se docekala Nova
godina a 20. listopada se zahvaljuje na Zetvi plodovima mora ili polja (Sakurai 1968:17).

% Sakurai (1968:23) razlikuje tri velike karakteristike japanske pucke religije: 1. slojevita struktura
(vjerovanja su se nadogradivala elementima proizaslima iz tradicija koje su dosle u Japan, poglavito
budizma, konfucijanizma, daoizma i kr§¢anstva), 2. velika veéina puckih bogova spadaju u kategoriju
fuku-no-kamija odnosno bogova blagostanja i zaziva ih se poglavito zbog zaStite nekih materijalnih
dobara, npr. uroda, ulova, itd. (odatle, kaze autor, poznata japanska poslovica ,,ljudi se bogu obracéaju
samo u nevolji“), 3. vjerovanje u magijski ucinak rituala i molitvi (bacanjem zrna soje u vatru za
Setsubun prori¢u se ki$ni i sunc¢ani dani u idu¢oj godini; amajlijama se tjeraju nepozeljni dogadaji;

dodirom skulpture nekog sveca moguce je izbjeci bolesti i nesrecu, itd.)
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Naumann je takoder primijetila da postoji velika sli¢nost u obredima (slavljima) posveéenim
bogu planine i bogovima ceste (sae no kamija i dosadjina) te da to moze dovesti do hipoteze o
identi¢noj prirodi ovih bogova. Prema njezinoj interpretaciji, u proslosti je bog planine bio
zaStitnik planinskih putova i staza, a bozanstva cesta $titila su od zlih duhova koji prijete
ugroziti granicu izmedu svijeta zivih 1 svijeta mrtvih, te su se postavljali na tockama za koje

se vjerovalo da ih takve sile vole, poput raskrizja, mostova i rubova sela (ibid:346).

Sto se samih obreda ti¢e, u sludaju boga planine oni se odrzavaju uglavnom u sijeénju i to
posebno oko 15. dana ili oko zimskog solsticija te su ¢esto popraceni raznim elementima koje
vidamo i u obredima da&sojina, poput paljenja lomaci, obreda u kojima se vegetacija slavi
raznim falicnim simbolima, ritualnog smijeha, natjecanja u proricanju uroda i povlacenje
konopca. Ovi se elementi, iako najéeS¢e povezani s yama no kamijem i dasojinima, mogu
vidjeti 1 u nekim drugim S$intoistickim i budisticCkim obredima, no jasno je da su ove

poveznice tek sekundarne naravi (ibid.).

3.5. Sekundarne poveznice s kultom yama no kami

Naumann (ibid. 348) je povezala mnoge sli¢ne obrede u Japanu, Koreji i Juznoj Kini koji se
odrzavaju u otprilike isto vrijeme u godini. Ove bi zanimljive indikacije trebalo daljnje
istraziti komparativnim metodama koje bi ukljucivale sakupljanje podataka o japanskim,
korejskim 1 kineskim ritualima, njihovim specifi¢nostima 1 sli¢cnostima, no mi ¢emo ih samo

navesti onako kako je to napravila autorica jer trenutno nemamo prostora za detaljniju obradu.

Japan: Cijeli kompleks obicaja 1 vjerovanja koji su tek sekundarno povezani s yama no
kamijem temelji se na obredima koji se odrzavaju uglavnom oko 15. dana sijecnja, kojeg
obiljezava pun mjesec i joS se naziva ,,mala Nova godina“ (mozda je u davnim vremenima
ovo zapravo bio pocetak godine) kao 1 obredi koji se odrZavaju na jesen ili zimu (poput Bon
festivala ili rituala na zimski solsticij). Svi se ovi obredi temelje na vjerovanjima u duhove
predaka koji posjecuju zive i sastoje se od rituala za istjerivanje zla (s lomacama i bakljama)
te zazivanje plodnosti (falicni rituali vegetacije), natjecanja medu lokalnim grupama za
predvidanje uroda (povlacenje uzeta, bacanje i borba kamenjem), te zazivanja bogova koji su

povezani s poljoprivredom.
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Koreja: Postoji obic¢aj pokapanja umrlih u planinama, gdje se vjeruje da obitavaju duse umrlih.
Takoder, imamo obrede 15. sije¢nja i 15. srpnja koji se temelja na vjerovanjima da duhovi
umrlih posje¢uju zive, penjanje na planinu s bakljama, obrede za istjerivanje zla, natjecanja
medu grupama (povlacenje uzeta, borbe kamenjem), te silazak boga planine u seoski hram 15.

travnja.

Juzna Kina: Imamo obrede koji se odrzavaju 15. sije¢nja i 15. srpnja koji se takoder temelje
na vjerovanju da duSe umrlih dolaze medu zive, obrede istjerivanja zla s upotrebom baklji i
lomaca, za zazivanje plodnosti (fali¢ni rituali vegetacije), natjecanja medu grupama u

povlacenju uzeta i borbe kamenjem, te zazivanje bogova kise (zmaj) i plodnosti (ibid. 348).

Misljenja sam da su festivali posveceni Jizou koji su se odrzavali u proslosti, takoder jedna od
ovakvih sekundarnih konekcija s kultom boga planine. Tijekom terenskog istrazivanja u
Yamagati pokusala sam saznati kako je Jizo matsuri izgledao u proslosti jer danas vise nema
sluzbenih vjerskih ceremonija posvecenih Jizou i o-mairi (¢in posjecivanja grobova umrlih)
odvija se svaki 24. dan u mjesecu, no posebnog festivala vise nema. Detaljnije ¢u o
rezultatima i procesu samog istrazivanja govoriti kasnije, no ovdje ¢u ipak spomenuti neke

vazne podatke.

Prema mojim japanskim kaziva¢ima, u proslosti se festival odrzavao 24 travnja, 24. kolovoza
te 24. prosinca. Na pitanje zasto se radi bas o 24. danu u mjesecu ljudi nisu znali odgovoriti,
no jasno je da je obicaj povezan s posjec¢ivanjem grobova umrlih na proljetni (jap. haru no
higan : 23. ozujka) i jesenski (jap. aki no higan: 23. rujna) ekvinocij.*® Higan, japanska rije¢
za ekvinocij, budisti¢ki je termin sa znacenjem “druge obale“. Vrijeme je to u godini kada
ljudi se ljudi vracaju u svoje zavicaje i posjecuju obiteljske grobnice na koje ostavljaju
kolaci¢e od rize, sake, Stapice tamjana itd. Isti se rituali izvode 1 za jesenskog ekvinocija
(Tamaru i Raid, 1996:85). Kako vidimo, datumi vise ne slijede lunarni kalendar koji je
otprilike mjesec dana unaprijed u odnosu na solarni (zapadnjacki) kalendar, a on se u Japanu

koristi od 1873.

% Osim toga, JizGov ennichi odnosno dan toga sveca je, prema podacima iz Konjaku monogatarija
(XVI11:4), svakog 24. dana u mjesecu (Dykstra 1978:183).
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Ritual koji se u Higashigoriju prefekture Yamagata odrzavao 23. travnja i bio posvecen Jizou
zvao se, kazu moji kazivaci, Proljetni festival. Odvijao se prijepodne, u njemu je sudjelovalo
dvadesetak Zena u Sezdesetim godinama te miko, japanska Samanka. Ritual koji se odrzavao
23. kolovoza zvao se Jesenski festival dok su ritual koji se odrzavao 23. prosinca neki zvali
festival Jizoa, a odvijao se iskljué¢ivo nocu. Otkrila sam i da se 24. prosinca u lokalnome
hramu odvijao ritual koji se nazivao Jizo bon, a poznatiji je kao Urabon, i predstavlja
nastavak O-bon, Dana mrtvih. Tema istrazivackog rada u prefekturi Yamagata detaljno je

obradena u 5. poglavlju. Za sada ¢emo saZeti ono Sto smo proanalizirali ovdje.

Dakle, Jizoa se, osim u hramovima, naj¢esce susreCe na krizanjima cesta, rubnim granicama
naselja ili ulazima u groblja gdje stoji kao zastitnik putnika, kako na ovome tako i na
,onome* svijetu. Njegov liminalan polozaj u fizickom i metafizickom smislu dovode ga u
vezu s veoma starim narodnim vjerovanjima ¢iji se tragovi 1 danas vide u Japanu, a koja su
utjecala na formiranje Jizoove kozmogonije. Sae no kami i dosojini, bogovi granica i cesta,
narodna su bozanstva asocirana s plodnosc¢u i seksualnos¢u (odatle falicni oblik) a kako je
poznato, plodnost se oduvijek asocirala s bogatstvom i blagostanjem. Kako se od davnina
predstavljaju kamenim blokovima polozenim na ulazima u sela i groblja te raskrizjima putova,

smatra se da je Jizo preuzeo njihovu drevnu ulogu.

Proces kojim statue Jizoa pocinju zamjenjivati kamene statue sae no kamija i dosojina vrlo
jasno oslikava kako je budizam kao uvezena religija manipulirao ve¢ postojec¢im obicajima i
vjerovanjima i koristio ih u svoje svrhe, kako ih je prigrlio i uéinio svojima. Upravo je
asocijativnost s domac¢im bogovima plodnosti i reprodukcije dovela do Jizoova moderna
identiteta kojim je danas u Japanu poznat (kao zastitnik rodene i nerodene djece). No, nije
Jiz6 odmah po svom dolasku u Japan asociran s plodnoscu, taj se obrat dogodio tek u
srednjem vijeku i periodu Muromachi (1338-1573). Do tog trenutka on je, sli¢éno kao u Kini,
obnaSao duznost boga podzemlja i zaStitnika duSa umrlih na onome svijetu, narocito najvecih
gresnika koji su zavrsili u Paklu. Zasto se taj obrat dogodio 1 §to je do njega dovelo ne moze
nastavljaju¢i u periodu Edo, biljezimo povec¢ano zanimanje za legende o Jizoovim
¢udotvornim djelima. Takoder, u ovom se periodu formira koncept Sainokaware ili mjesta na
obali rijeke Sai gdje odlaze duse umrle djece. U konacnici ovaj ¢e proces rezultirati
formiranjem vjerovanja u mizukoe (duhove umrle djece) kao goryo ili zle duhove, te pojavu

Mizuko Jizoéa, iako znamo da u izvornim budistickim tekstovima nema govora o
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osvetoljubivim zlim duhovima, kao ni 0 Jizou posvecenom isklju¢ivo njima. Ne preostaje
nam nego zakljuciti da se radi o jo§ jednoj manipulaciji zna¢enjima u svrhu promicanja
budizma, ovaj put diskurzivno ga prilagodavaju¢i duhovnim potrebama zena koje su u
modernom dobu izgubile dijete ili prekinule trudnocu. Ne treba zanemariti znacajan
komercijalni u¢inak po hramove ovih novonastalih vjerovanja, no o tome detaljnije kasnije.
Budu¢i da je Jizo s vremenom postao prvenstveno zaStitnikom zena, djece i trudnica, u
sljede¢em ¢emo poglavlju vidjeti kakva su se to religijska rjeSenja pruzala zenama i ¢ime su
ona uvjetovana, te pokusati rasvijetliti polozaj ovog bozanstva u odnosu na praksu i tematiku
ove vrste u Japanu. Klju¢no za nas jest pokazati §to je Jizoa moglo vezati uz miko, zensku
figuru koja prema konvencionalnoj podjeli pripada svijetu shintoa i japanske pucke religije, a
koja je, kako su mi svjedocili moji japanski kazivaci, bila vaznim dijelom svetkovina u
njegovu Cast u proslosti. Kako osim njihovih svjedocanstava nisam pronasla literaturu koja ¢e
teorijski potkrijepiti ovu, na prvi pogled, neobi¢nu suradnju, ne preostaje nego pokusati
ponuditi vlastitu teorijsku interpretaciju. Ona se, kako sam ve¢ naglasila, temelji na
suvremenom pristupu u istrazivanju japanskih religija koji fokus stavlja na interakciju i
prozimanje razli¢itih struja te upravo taj mehanizam isti¢e kao identifikacijski faktor koji

moze objasniti sustinu japanske religijske zbilje.
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4. POGLED NA FENOMEN KROZ ZENSKU PERSPEKTIVU

Povijesna je Cinjenica da je institucionalizirana religija, kako na Istoku tako i na Zapadu,
reprimirala i diskriminirala Zene. No, iako takva represija nije samo stvar proslosti, takoder je
istina da je religija Cesto bila sredstvo za oslobadanje Zena (Nakamura 1999:145). To narocito
vrijedi za Japan, gdje je religija Cesto bila alat kojim su Zene prevazilazile nametnuta im
drustvena ogranicenja, kao S§to je slucaj osnivacica Novih religijskih pokreta u modernome
dobu, ali i u daljnjoj proslosti, kada su Zene djelovale kao lokalne Samanke i duhovne
iscjeliteljice.”* Istina je doduse i ta da, jednom osnovani novi religijski pokreti, nisu obi¢nim
Zenama pruzale priliku za promjenu drustvenoga statusa kakvu je uzivala sama osnivacica
pokreta. Osim toga, vrlo su ¢esto nakon zavrSetka procesa institucionalnog formiranja i smrti

osnivacice pokreta, sve ovlasti ponovno bile u rukama njezinog muskog su-osnivaca.

U ovom ¢emo poglavlju, na temelju konkretnih primjera, vidjeti kako su zene u odredenim
povijesnim razdobljima u Japanu dozivljavale svoju religioznost te §to im je ona pruzala i
omogucavala, a sve u svrhu rasvijetljavanja pozicije Jizoa u modernome razdoblju kao

prvenstveno Zenskog bozanstva i zastitnika zZenskoga tijela.

NaSa pri¢a zapocCinje u davnoj proslosti, za vladavine mitske kraljice Himiko.*> U starom
Japanu Zena je imala dominantnu socijalnu 1 politi¢ku ulogu koja se temeljila na principima
nasljedivanja po maj¢inoj liniji. Ta je uloga bila legitimirana i njezinom vaznom religijskom

ulogom, poznavanjem Samanistickih rituala 1 kontrole ekstaze. No, ve¢ krajem perioda

% Prema Bowie (vidi Bowie i Davies 1990 u Bowie 2000:31), ,.7ene i ostali u strukturalno slabim
pozicijama Cesto pribjegavaju tvrdnjama o bozanskom nadahnucu, a sve da bi prenijeli svoju poruku
izbjegavaju¢i direktnu provokaciju onih na vlasti...Kao Klasi¢éni primjer moze posluZiti
srednjevjekovna njemacka opatica Hildegard iz Bingena, koja je, iako izuzetno talentirana i utjecajna,
inzistirala na tome da je ona samo ,,pero na BoZjem dahu® i da njezino pisanje potjece iz ,,zivuceg
svjetla“ a ne njezinog kreativnog uma.“ (S engleskog prevela I.L.P.. ,women and others in a
structurally weak position commonly resort to claims of divine inspiration in order to pass on their
message without directly challenging those in authority... A classic example of this is the German
medieval abbess, Hildegard of Bingen, who, although extraordinary talented and influential,
nevertheless insisted that she was but ,,a feather on the breath of God* and that her writing came
from the ,,living light “ rather than her own creative mind.*)

%2 Vise o ovoj temi vidi u Matsumura (2006).
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Yamato zena gubi svoj socijalni autoritet. Mitovi zapisani u Kojikiju dobro odrazavaju,
svojim simboli¢nim jezikom, ovu epohalnu transformaciju japanskoga drustva (Raveri
2006:307). Fokus se sa bogova koji obitavaju u takamagahari, ,dolini visoko na
nabu“ premijesta na ovozemaljski svijet na koji Amataresau Salje svoga praunuka, mitskog
prvog japanskog cara Jinmua. Pojavljuje se prva vazna ovozemaljska muska figura od koje ¢e

poteci novi patrijarhalni poredak.

No, kako naglasava Raveri (ibid.:307), kodeksi Cistoce i neCistoce takoder prate ovu promjenu
uloga, autoriteta i moci: u knjizi Engishiki (,,Rituali ere Engi“, 901-922), krv — prvi simbol
necistoce, onoga Sto se treba ,,negirati — je ona Zenska, to¢nije ona koja se gubi kod prvog
snosaja, kod porodaja ili menstruacije. Takva je krv necistoca koja generira negativno stanje
nerazdvojivo od zene. Sve do kraja 19. stolje¢a zene su na japanskom selu u vrijeme trajanja
menstruacije morale ostajati u izolaciji, donosno u odvojenoj kucici (jap. betsuya) koju je
seoska zajednica dala izgraditi za “osobe u necistome stanju”. One su tijekom dana normalno
radile no za vrijeme objeda ili navecer morale su boraviti u odvojenoj nastambi. Po zavrsetku
menstruacije zZene su odlazile u hram na ritualno procis¢enje i tek nakon toga mogle su se

vratiti svojim obiteljima i normalnom Zivotu.

S vremenom je obicaj spavanja u odvojenoj kucici u vrijeme menstrualnog ciklusa zamijenjen
spavanjem u odvojenoj prostoriji, no zadrzao se obi¢aj odvojenog jedenja kao i kuhanja jela
na odvojenoj vatri, jer se vjerovalo da necistoca proizasla iz menstrualne krvi moze onecistiti
obiteljsko ognjiste — srce obitelji kao i zajednice u cjelini. Cak i danas u Japanu Zena se za

vrijeme ciklusa ne smije pribliZiti hramu niti sudjelovati u religijskim dogadanjima (ibid:308).

U Japanu koegzistiraju razne religijske tradicije no sve su sloZzne u tumacenju da zenska krv
predstavlja element koji narusava Cistocu svetoga. Stoga su simboli¢ne poruke 1 socijalno
kulturne implikacije koje osuduju necisto¢u koja tereti Zenu u Japanu kompleksne i duboke.
Cak je i budizam osudio menstrualnu krv kao grozotu zbog koje su Zene osudene ponovno se
roditi na najnizem nivou reinkarnacijskog ciklusa, gdje ¢e patiti utopljene u chi no ike jigoku

ili ,,paklu jezera od krvi“®® (ibid:309).

% Chi no ike jigoku IR motiv je koji se Cesto susrece u srednjeviekovnoj budistickoj
knjizevnosti. Sluzio je prvenstveno za ilustraciju Zenama S§to ih ceka ukoliko se ne ponaSaju kako

prili¢i budistickim sljedbenicama a originalno ga nalazimo u Ketsubonkyou, siitri posveéenoj spasenju
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Samo je jednoj Zeni dozvoljeno aktivno sudjelovanje u ritualu, odnosno matsuriju: to je miko.
No, miko se odabire medu mladim djevojkama, djevicama koje jo$ nisu usle u pubertet, te je
njezino sudjelovanje u ritualu uvjetovano simbolickim negiranjem nje kao zene. Toc¢nije bas
zato jer je jo$ djevojCica ona moze vrsiti specificne ritualne funkcije. PoCetak puberteta s
jedne strane znaci akviziciju nove socijalne uloge Zene, dok s druge oznacava gubitak njezine

religijske uloge.

U davnoj proslosti miko je predvidala buducnost i komunicirala s bogovima, no gubitak mo¢i
zena oznacio je i kraj vaznosti njezine uloge te marginalizaciju figure Samanke. Danas od tog
iskustva ekstaze ostaju samo simboli raznih obicaja, ritualni predmeti poput krune i ogledala,
glazba i sveti tekstovi. Termin kamitanoshimi ili kamiasobi koje je oznacavao svetu
ceremoniju zaposijedanja bogom danas se tumaci kao ,zabava“ ili ,igra“ posvecena
bozanstvu, a figura bozanske prorocice ispraznjena je znacenjima i reducirana na marginalnu

ulogu obicne plesacice (ibid:310).

Putem mitova, legendi, rituala, dakle jezika svetoga iskustva, japanska kultura stolje¢ima
kreira niz opozicija koje se medusobno prepli¢u kroz igru analogija: Zena, koja je necisto bice,
antiteti¢na je muskarcu, koji je Cisto bice, bas kao Sto je seksualnost (koja se dozivljava kao
negativna sila) u suprotnosti s plodnoséu (pozitivna sila). Prema Raveriju, Zena se
poistovjecuje s energijom prirode, s divljinom i neredom, s nekontroliranim; njezina je
erotska privlacnost nesto opasno, sila potencijalno fascinantna koliko i1 zastrasujuca: kada se

oslobodi ona je kaoti¢na, neodoljiva, destruktivna (ibid:311).

Oslobadanje Zenske seksualnosti ne dozivljava se kao regeneriranje plodnosti, ve¢ Stovise,

.. . v v . e, . . .- 4
kao njezina antiteza, neSto §to, izazivajuéi pomutnju strasti, potkopava sam Zivot.®

zena. Budisticke redovnice koje su propovijedale i Sirile ovaj kult preporucivale su Zenama da se
posvete Citanju i kopiranju ove siitre, sluSanju i1 pracenju oralnih izvedbi djela koje ju propagiraju, a
sve u svrhu osiguravanja dobre karme koja ¢e onemogudéiti da nakon smrti zavrSe na jednom tako
uzasnom mjestu.

8 Raveri se ovdje vjerojatno referira na promisljanja o simbolici tijela kakva susreéemo primerice kod
Mary Douglas, sigurno jedne od vodecih autoriteta kulturno antropolo$kog pristupa temi tijela kao
drustvenog 1 religijskog simbola, koja kaze: ,,Tijelo je model koji moZe zamijeniti bilo kakav

ograni¢eni sistem. Njegove granice mogu predstavljati bilo koje nesigurne ili ugroZene granice. Tijelo
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“Tvrdoglava upornost kojom se Zene podvrgavaju zabranama i ritualnim diskvalifikacijama
svjedoci koliko japanska kultura percipira zenu potencijalno nadmoénom i stoga je se duboko

pribojava”, tvrdi autor (ibid:311).

Zena se u japanskoj kulturi asocira s divljim neredom i u konaénici, samom smréu.®® Tomu
svjedocCi 1 japanski mit o postanku svijeta, odnosno Japana, gdje je prvi pokusSaj stvaranja
zapravo pobacaj u pravom smislu te rije¢i, rada se malformirano dijete koje je takvo jer je
plod grijeha koji je pocinila njegova majka, bozica Izanami. Ona je naime inicirala ljubavni
akt, Sto nije smjela — jer je to uloga muskarca. Stoga Izanami i Izanagi moraju ponoviti
ljubavni ¢in, ovaj put kako treba, slijede¢i pravila ,primjerenog“ ponaSanja, kojima se
legitimira muska mo¢, i tek tada dolazi do ispravnog zaceca i formiranja Zivota — otoka
japanskog arhipelaga. Nije slu¢ajno $to ¢e nakon toga upravo bozica Izanami oti¢i u zagrobni

svijet i tamo boraviti i vladati, dok ¢e bog Izanagi ostati na ovome svijetu (ibid:312).

je slozena struktura. Funkcije njegovih razli¢itih djelova te njihove medusobne relacije izvor su
simbola bilo koje druge slozene strukture. Ne mozemo tumaciti rituale usmjerene (ljudskim op.a.)
izlu¢evinama, maj¢inom mlijeku, slini i ostalome ukoliko nismo spremni prepoznati u tijelu simbol
drustva, i vidjeti mo¢ i opasnost koje se pripisuju drustvenim strukturama u malome simboliziranih
ljudskim tijelom.“ (E engleskog prevela I.L.P.: The body is a model which can be stand for any
bounded system. Its boundaries can represent any boundaries which are threatened or precarious.
The body is a complex structure. The functions of its different parts and their relation afford a source
of symbols for other complex structures. We cannot possibly interpret rituals concerning excreta,
breast milk, saliva and the rest unless we are prepared to see in the body a symbol of society, and to
see the powers and dangers credited to societal structure reproduced in small on the human body.*)
(Douglas 1976:115 u Bowie 2000:45).

%Zenina je negistoca., naravno, simboli¢ka kategorija, relativna ideja koju Douglas ilustrira sljede¢im
primjerom: ,,Cipele nisu same po sebi prljave, no prljavo je stavljati ih na stol za blagovanje; hrana
sama po sebi nije prljava no prljavo je ostavljati posude u spavacoj sobi...ukratko, nase necisto
ponasanje reakcija je koja nastaje kada se pojavi objekt ili ideja koja djeluje zbunjujuce ili
kontradiktorno naspram uvrijeZenih klasifikacija.“ (S engleskog prevela I.L.P.: ,,Shoes are no dirty in
themselves, but it is dirty to place them on the dining-table; food is not dirty in itself, but it is dirty to
leave cooking utensils in the bedroom,...In short, our pollution behavior is the reaction which
condemns any object or idea likely to confuse or contradict cherished classifications*.) (Douglas
1976:115 u Bowie 2000:48).
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Budisticka doktrina, s druge strane, osuduje Cuvstva i sentimentalnost utoliko §to predstavljaju
glavni uzrok ¢ovjekove vezanosti za egzistenciju i iluziju vlastitog jastva. Osuduje se Zena i
zavodnicka mo¢ njezine seksualnosti jer ometa i udaljuje muskarca s njegova meditativnog
puta prema prosvijetljenju. Ve¢ u starim budisti¢kim tekstovima Zenska seksualnost je
samsara, svijet egzistencijalne patnje, svijet Zelje koja drzi bi¢a zarobljena u beskrajnom
ciklusu ponovnog rodenja. Seksualna energija koju zena posjeduje je temelj iluzije i zlo koje

se mora pobijediti pod svaku cijenu (ibid:313).

S druge strane, muskarci su pravi nositelji plodnosti jer kontroliraju i krote zensku seksualnost,
harmonizirajuéi je unutar stanovitog socijalnog poretka, stoga su muskarci, a ne zene, nositelji
zivota (ibid:313). Nije dakle slucajno da u japanskoj religijskoj tradicije jedine Zene koje
obnasaju svete funkcije su marginalne i liminalne figure, koje posreduju sa svijetom mrtvih.
Jizo se duboko vezuje uz ovaj marginalni svijet, uz Samanisti¢ke prakse i lokalne kultove
plodnosti. Opasna ekstati¢na energija kamenih statua Jizoa, gospodara smrti i rodenja, sSmatra
Glassman (2012:109), u suprotnosti je s drugim bozanskim statuama, obiljeZenima

sofisticiranom doktrinom i umjetnickim bravurama.

Kako smo ve¢ napomenuli, u vrijeme kada je budizam uveden u Japan u 6. st. on je morao,
kako bi se rasirio medu narodom, imati stanoviti samanisti¢ki karakter, budu¢i su tada
Samanisticki religijski nac¢ini u narodu bili utjecajni. Radi toga su neke budisticke sekte
napravile kompromis sa samanistickim tendencijama i postigle odobravanje medu
stanovnistvom, no mozda je najistaknutiji fenomen u budizmu toga pocetnoga stadija
relativno veci broj redovnica u odnosu na redovnike, sto se mozZe objasniti utjecajem koji su

zenski mediji uzivali medu narodom (vidi Nakamura 2012).

Nakamura (2012:313-314) naglasava da je ortodoksni budizam u pravilu odbacivao
Samanisticke tendencije poput magije i bajanja (prisjetimo se, rani je budizam nijekao
duhovne mo¢i svojstvene brahmanima koji su izvodili obrede za istjerivanje duhova). Stovise,
zahtijevalo se da budist ne smije vjerovati u citanje snova, ¢itanje iz dlanova, horoskope i
proricanje iz glasanja ptica i zvijeri. S druge strane, budizam se nije mogao siriti medu nizim

slojevima Japanaca koji su sac¢uvali, bez znacajnih promjena, stare sSamanisticke tendencije.

Kako se japanski budizam na svom putu asimilacije medu Sirim narodnim masama

prilagodavao ve¢ prisutnim narodnim vjerovanjima, moze se ilustrirati na primjeru vjerovanja
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u zle duhove ili goryo koje se pojavilo krajem 8. stolje¢a. Propagirale su ga upravo popularne
Samanke, a u pocetku se sastojalo od vjerovanja da duh osobe koja je stradala kao zrtva
polititke urote moZe progoniti svoje Zivuée protivnike.®® Redovnici dviju u to vrijeme
najvecih budistickih sekti, Shingona 1 Tendaia, poznatih po ezoteri¢nim nacelima i religijskoj
strogoci kojima su se obucavali i podvrgavali samo izabrani, kao jednu od svojih istaknutijih
praksi imali su i egzorcizam upravo goryo duhova. Popularizacijom ovog vjerovanja u
narednim dekadama mogucnost postanka jednog osvetoljubivog i opasnog duha prosirila se i
na obican puk, pa su i relacije u narodu popularnih Samanki s budistickim redovnicima i
asketima postajale sve jace te su u srednjevjekovnom Japanu gotovo svi budisticki svecenici
uza se imali Samanku ili njezinu zamjenu, koju su tijekom svojih egzorcistickih rituala
koristili kao medij kroz Kkoji je progovarao i odasiljao svoje poruke osvetoljubivi duh (Hori
1968:200). U ovakvim okolnostima, kako objasnjava Hori, karakter i funkcija japanskih
Samanki viSestruko se mijenjala i razvijala kroz povijest: u konacnici, neke su postale
profesionalni mediji vezani uz budisticku sektu Shugends® poznatu po planinskom
asketizmu; neke su postale zabavljacice, pjevacice ili plesacice, recitatorice poznatih baladi i
epova u javnosti, $to su bili neki od popularnih oblika zabave svih druStvenih slojeva
srednjevjekovnog Japana; a neke su postale kuchiyose-miko, samostalni mediji koji ostvaruju
komunikaciju s dusama umrlih. U narednom ¢emo tekstu objasniti ulogu japanskih Samanki 1

njihovu poveznicu s Jizoom.

% Takav zloduh bio je npr. Sugawara no Michizane (845. — 903.) poznati pjesnik i politi¢ar koji je
obnasao brojne znacajne funkcije na dvoru i sudjelovao u donosenju vazne odluke o prekidanju slanja
ambasadorskih misija u Kinu dinastije Tang 894. Bio je vrlo utjecajna li¢nost, no uslijed politickih
previranja zavrSio je u progonu i degradiran, a umro je u osami. Nakon toga brojne su nesrece
pogodile carsku obitelj i samu prijestolnicu: kuga, snazna nevremena, poplave — sve je to pripisano
njegovu duhu Zeljnom osvete. Da bi ga se udobrovoljilo posthumno je proglasen Tenjin-samom ili
bozanstvom ucenja, posve¢en mu je hram u Kyotu a poslije i mnogo drugih Sintoisti¢kih hramova u
cijelom Japanu .

% Shugendo je sljedba planinskih isposnika uz koje se vezuju kannabi shinké tj. vjerovanja da u
planinama obitavaju duse umrlih te duhovi povezani s agrikulturom, samanisti¢ka vjerovanja i prakse,
japanski animizam, kineski daoizam i filozofija yin-yanga te rituali ezotericnoga (tantrickoga)
budizma (Bocking 1996:184).
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4.1. Fujo i njezine kategorije

Otac japanske etnologije — njezin utemeljitelj Yanagita Kunio (1875 — 1962) — prvi je pisao o
japanskim Samankama u svojem djelu Fujo ko, u prvom volumenu c¢asopisa Kyado kenkyiz
(,,Seoske studije”). On tvrdi da je u predbudistickome Japanu postojalo vjerovanje da kami®®
moze zaposjesti ¢istu mladu Zenu (djevicu) te da ona kao rezultat toga ¢ina moze na svijet
donijeti dijete kamija (jap. miko). Yanagita je smatrao da je ovo vjerovanje u razdoblju Nara
(710-794) rezultiralo fokusom na dva kamija: boga Hachiman—daijina i bozicu Hime—gami te
da je poslije daljnje preoblikovanje rezultiralo formiranjem dviju uloga — one centralnog boga
Hachimana i zene kroz koju on progovara, koja je njegov medijator — samanka (Hori

1975:234). On takoder navodi da u japanskim klasicima pronalazimo termin tamayori hime &
KD, sastavljen od znadenja rije¢i tama 3/ (jap. ,.duh, dusa“), yoru & 2 (jap. ,,uéi,
pri¢i“) te hime #f (jap. ,,postovanja vrijedna mlada zena“)*®. Termin, dakle, oznacava zenu

odabranu od boga ili kamija.

Povijesni nam podaci svjedoce da je prije 1500 godina u Japanu postojao sistem Zena vladara
koje su se oslanjale na magijsku karizmu, $to znaci da se vjerovalo da te zene posjeduju
posebne moci i ostvaruju komunikaciju s bozanskim. Taj je sistem kasnije zamijenjen
birokratskom administracijom proizaslom iz konfucijanizma i budizma, no unato¢ tome,
Samanisticke prakse u Japanu nisu izumrle, ve¢ su se iz centra moci premjestile u provinciju,
gdje su nastavile biti na usluzi obi¢nim ljudima. Hori (1975:284) smatra da je to zato sto u

psihologiji obi¢nih Japanaca postoji duboko ukorijenjen osjecaj povjerenja u takve zene,

% Preciznu definiciju termina kami ponudio je poznati japanski teoretidar i restaurator $intoizma
Mootori Norinaga (1730-1801): ,,Rije¢ ,.kami* odnosi se, u najopéenitijem smislu, na sva bozanska
bi¢a neba i zemlje koja se pojavljuju u klasicima. U uzem smislu, kamiji su duhovi koji obitavaju i
Stuju se u svetiStima. U principu svi mogu postati kami: ljudi, ptice, zivotinje, drveca, planine, oceani.
Prema drevnom vjerovanju, sve ono $to je impresioniralo ljude, §to su smatrali nevjerojatnim ili je u
njih izazivalo strahopo$tovanje, nazivalo se kamijem.” (S engleskog prevela I.L.P.; ,, The word
 kami* refers, in the most general sense, to all divine beings of heaven and earth that appear in the
classics. More particulary, the kami are the spirits that abide in and are worshiped at the shrines. In
principle human beings, birds, animals, trees, plants, mountains, oceans — all may be kami. According
to ancient usage, whatever seemed striklingly impressive, possessed the quality of excelence, or
inspired a feeling of awe was called kami.«) (Tamaru i Reid 1996:35)

% Ibid. (prijevod I.L.P.)
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toliko snazan da ih navodi da u njima vide magijsku karizmu koja seze jo§s u pradavna
vremena i da slijede njihove upute. Jos i danas, navodi Hori, ljudi se na podru¢ju Tohoku
obracaju samanki miko kada trebaju donijeti neku vaznu odluku ili unijeti neku vaznu
promjenu u svoj zivot, a na pitanje zasto to rade, odgovaraju: ,,lako se sve to ¢ini nelogi¢no,

osjecam nemir ako se ne konzultiram s miko*. (ibid).

Hori u svom tumacenju slijedi veliki autoritet Yanagitu koji je tvrdio da zena posjeduje
prirodnu sklonost za zaposjedanjem duhom i da je to nesto sto ju karakterizira od davnina te
da je vjerovanje u ,,zensku mo¢* tj. ,,zeninu duhovnu mo¢* u Japanu rasireno oduvijek, ¢emu
svjedoce brojne legende o takvim Zenama koje su se prenosile kao stvari fakti. Treba imati na
umu da Yanagita svoje podatke o samankama nije skupljao na terenskim istrazivanjima vec je
radio s pisanim povijesnim dokumentima, obraduju¢i tekstove o narodnim obicajima. U
konacnici, on je zakljucio da Zzena postaje samankom zbog ,,svojih opc¢ih psiholoskih i
emotivnih dispozicija i karaktera“, i takvo njegovo tumacenje Samanizma u Japanu jako ¢e
utjecati na iduce generacije japanskih etnologa koji su se bavili ovom temom. No kada
Yanagita opisuje kako su se ljudi bojali i izbjegavali ih radi tih istih mo¢i, ne postavlja i
klju¢no pitanje a to je — zasto je zena sama (ili preciznije, njezina krv) u japanskoj kulturi
smatrana necistom (jap. kegare) i ¢ega su se to ljudi zapravo ,,bojali“. Drugim rijec¢ima,
Yanagita propusta razmotriti ono §to on sam naziva ,izvorom bozanskog
zaposjedanja“ (origin of divine possession) u odnosu na socijalni i drustveni kontekst u kojem

su se te zene nalazile (vidi Kawamura 2003).

Prema detaljnijoj klasifikaciji koju je sastavio Tard Nakayama u svom djelu Nihon fujo shi
(,,Povijest japanskih Samanki“, 1930:4) japanske Samanke dijele se u dvije skupine. Prvu
skupinu on naziva Kan-nagi, u nju spada i miko, a povezana je s carskim dvorom i
Sintoistickim svetiStima. Ove Samanke obnaSaju razliCite funkcije samo u odredenim
formalnim Sintoistickim ceremonijama 1 izgubile su vecinu svojih nekadasnjih funkcija i

tehnika. Drugu kategoriju naziva Kuchiyose’, to su $amanke koje su vezane uz ruralna

" Hori navodi pod kojim se sve nazivima moZe prepoznati kuchiyose-miko u Japanu i isti¢e termin

ichiko te njegove razne varijacije: itako (ha sjeveroistoku Honshia), ichijo (na otoku Kytishia), ita (na
juznom dijelu centralnog Honshiia) i yuta (oto¢je Ryukyii i Amami). Navodeci tvrdnje Takashi Akibea
kako porijeklo ovih termina ima neke etimoloSke sli¢nosti i historijske poveznice s terminima udagan,

utygan, iduan, udege koje oznaGavaju §amana na altajsko-kirgijskome podrucju, zakljucuje da jedna od
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podrucja, obi¢no imaju staniste u odredenom selu ili migriraju iz jednog u drugo u skladu s
potrebama njihovih stanovnika. One su zadrzale ono $to se naziva drevnim Samanistickim
tehnikama poput proricanja buduénosti, transa, komunikacije s bozanskim te komunikacije s
mrtvima. Samanke iz prve skupine najpoznatije su pod nazivom miko ili jinja-miko (,,5amanke
Sintoisti¢kih svetiS§ta®) a one iz druge skupine prepoznaju se i pod nazivom ichiko ili
sato-miko (,.gradske ili seoske $amanke“). Samanke iz ove dvije kategorije su
polu-institucionalizirane figure, jinja-miko se obi¢no izabiru medu kéerima iz obitelji u
kojima su Sintoisti¢ke funkcije nasljedne, dok sato-miko postaju Samanke slijedom odredenih

inicijacijskih iskuSenja i treninga kojima ih podvrgavaju njihovi ucitelji (Hori:182-183).

Kawamura (2003) je ponudio vrlo jasno razradenu teoriju o kategorijama japanskih samanki
na primjeru Tohoku regije na sjeveroistoku Japana. Kako svaka kategorija ima drugacije
nazive ovisno o prefekturi u kojoj djeluje’, autor se odlucio na podjelu koja je prisutna na
podrugju prefekture Miyagi: ogamisama i kamisama. Samanke iz prve kategorije su u pravilu
slijepe i bave se zazivanjem duhova umrlih (hotoke oroshi)’® koji kroz njih progovaraju
(kuchiyose)™ dok su one iz druge kategorije normalnog vida i bave se egzorcizmom. Drugim
rije¢ima, prve se bave zazivanjem duhova umrlih ljudi a druge zazivanjem bozanstava, no
realnost je takva da se prakse ove dvije kategorije ponekad mijesaju. No, ono §to je vazno jest
put kojim se postaje fujo, a on se u ove dvije kategorije jasno razlikuje.

Ogamisama nisu bile odabrane kao medij od strane nekog duha ili boZanstva ve¢ su, svojom
voljom ili ne, odabrane uglavnom od starije Samanke od koje su naucile sve o ,,zvanju®.
Karakteristicno za Tohoku podrucje je to da su gotovo sve Samanke slijepe 1 Cini se da su

slijepe djevojke bile predodredene za ovo ,,zanimanje*.”* Naime, da bi postale ichininmae ili

.....

naziva azusa (odatle njihov naziv azusa-miko ili ,,samanka koja koristi luk kao specijalni instrument za
ulazak u trans®), $to je slucaj i u Centralnoj Aziji (Hori 1968:201).

™ Fujo se na Tohoku podrugju u prefekturi Aomori naziva itako, u prefekturi Miyagi ogamisama, u
prefekturi Yamagata onakata i u prefekturi Fukushima waka (v. Kawamura).

"2 hotoke oroshi {Af]; hotoke jap. ,,duh®; oriru jap. ,silaziti (prijevod LL.P)

™ kuchiyose [ %¥; kuchi jap “usta”, yoseru jap.”prolaziti” (prijevod I.L.P.)

™ Sofue istiGe da je se u teoretiziranju o itako nikako ne smije zanemariti &injenica da je Tohoku
uvijek bila pomalo zabacena i ekonomski nerazvijena regija te da je upravo ekonomski faktor imao

veliku ulogu u formiranju njezine uloge na ovom podrucju (1979:165-166).
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»punopravan ¢lan druStva* one moraju same zaradivati za svoj kruh. Njihova poduka sastoji
se od treninga razlicitih disciplina poput polijevanja hladnom vodom, posta, pro¢iséavanja,
apstinencije i poStivanja razli¢itih tabua. Starije ih uciteljice poducavaju tehnikama transa i
komunikacije s onostranim bi¢ima i duhovima umrlih, proricanju buducnosti ali i molitvama,
magijskim formulama i liturgijama te recitiranju balada i pripovijetki. Nakon tri do pet godina
naukovanja, uspjeSnog savladavanja svih iskuSenja te zavrSne ceremonije inicijacije koja
ukljucuje simbole smrti i ponovnog rodenja, novakinja postaje punokrvna Samanka (Hori
1968:203-204). Time stjeCe ,,zanimanje* kojim se moze uzdrzavati ali 1 pridonositi svojoj

zajednici.

Nijedna kamisama nije odlucila postati fujo u svojoj djevojackoj dobi, sve su ve¢ bile udane i
u dvadesetim, ako ne i tridesetim ili vise godinama. Sve ¢e re¢i da ih je kami odabrao za tu
profesiju. Takoder, sve su prije postanka kamisamom imale neku tesku i kriznu situaciju, bilo
da se radi o osobnoj bolesti ili psihosomatskom poremeéaju’>, o sukobu s muZem, svekrvom,
problemima u odgoju djece, siromastvu, iscrpljujuéim radnim uvjetima, bolesti supruga ili
djece. Najcesca situacija je zena u tridesetim ili Cetrdesetim godinama, udana 1 majka, koja uz
punu brigu o kucanstvu, suprugu i djeci, radi na polju, angaZzirana je u nekoj vrsti obiteljskog

posla 1 zapravo aktivno zaraduje svoju placu.

Takve Zene ¢e u kriznim situacija prvo potraziti pomo¢ u raznim medicinskim ustanovama, no
vrlo ¢e vjerojatno paralelno s time pokuSati i alternativne nacine lijeenja, primjerice
akupunkturom, masazom ili narodnim lijekovima. Ukoliko niSta od toga ne da rezultate 1 ne
dode do poboljsanja stanja, obratit ¢e se lokalnim duhovnicima koji ¢e njezin problem tretirati
kao posljedicu utjecaja malignog duha ili kamija kojeg ¢e pokusati udobrovoljiti ili istjerati
raznim molitvama, memorijalnim obredima ili ekzorcisti¢kim praksama. Cesto ni to neée
poluciti Zeljene rezultate. U tom slu¢aju, religijski impuls prema kamiju ili buddhi ¢e se
intenzivirati i osoba ¢e mu se potpuno prepustiti, u smislu da ¢e vjerojatno zapostaviti svoje
dotadas$nje duZnosti oko djece i supruga, kucanstva i posla i svoju svakidasnjicu zamijeniti

svijetom vjere. Takva ¢e osoba vrlo brzo postati predmetom rugla i ismijavanja, radi

> U medicinskoj literaturi definiraju se kao ,,psihi¢ki i ponasajni faktori povezani sa poremecajima ili
oboljenjima klasificiranim na drugom mjestu* ili ,,psiholoski ¢imbenici koji djeluju na zdrastveno

(tjelesno) stanje i u vezi su s drugamo svrstanim poremecajem ili bolesti* (dr. Koi¢ Elvira, pred.)
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izbjegavanja svojih obveza bit ¢e prozivana lijenom i ljudi ¢e ju otvoreno prezirati (vidi

Kawamura 2003:269).

U slucaju da je Zena ostala vjerna svojim dotadaSnjim obiteljskim duznostima i ispunjavala ih
unato¢ Cestim posjetama hramu ili duhovnicima, za nju ¢e se re¢i da je ,,duboke vjere. No,
ukoliko zapusti svoje duznosti njezine ¢e se aktivnosti poceti smatrati devijantnima i polako
¢e ju izolirati od ostatka obitelji i zajednice. Na taj nacin ,,kaznjena“ od druStva, Zena se
osje¢a neshvaceno i usamljeno i jo$ viSe trazi utoCiSte u vjeri. U ovom trenutku dolazi do
zaposjedanja kamijem. Zena po¢inje izgovarati ¢udne formule, izgovarati proro¢anstva i
ponasati se neuobicajeno. Govori da bozanstvo kroz nju Salje poruke za spasenje Citavog
CovjeCanstva i da je od sada nadalje njezina zadaca te poruke prenositi. Ipak, da bi dobila
priznanje za svoju novu ulogu, ona mora zajednici pruziti dokaz da je njezina prica
vjerodostojna, a to moze uliniti izljeCenjem neke osobe, ispravnim predvidanjem nekog
buduceg dogadaja ili ukazivanjem na mjesto nekog izgubljenog predmeta. Fundamentalna
razlika izmedu ogamisame i kamisame jest da prvoj takvi dokazi ne trebaju ve¢ ¢e ona nakon
znanja usvojena asketskim treningom i duhovnim praksama pro¢i inicijaciju u obliku rituala
(kamitsuke) i sluzbeno postati fujo, dok ¢e potonja morati dokazati ljudima oko sebi snagu

bica koje ju je zaposjelo 1 na taj nacin zadobiti njihovo povjerenje.

Kawamura (2003) nudi detaljan opis prvog zaposijedanja kamijem, najvaznijeg dogadaja u
zivotu kako ogamisame tako i kamisame. U slu¢aju ogamisame, prvo zaposjedanje dogada se
tijekom rituala inicijacije kamitsuke. Nakon $to se odricala jela dvadeset i jedan dan te prosla
brojna ritualna pranja u hladnoj vodi, u vrijeme kamitsuke rituala zena se nalazi u stanju
izuzetne psiho-fizicke iscrpljenosti. U pratnji svoje starije uciteljice i drugih pomoénika, Zena
uz zvukove ritualnih instrumenata poput bubnjeva, zvona, €inela i sl. zapocCinje izgovarati
molitve 1 tekstove iz sutri. U uzavreloj atmosferi uzbudenja 1 velikog iScekivanja Zena
zapocinje svoju komunikaciju s buddhom ili kamijem koji je najce$¢e poznat na nacionalnoj
ili lokalnoj razini, zastitnik je primjerice mjesta u kojem ona zivi ili je slavljen u obliznjem
svetiStu ili hramu. U svakom slucaju, bozanstvo s njom stupa u kontakt zahvaljujuéi njezinoj
aktivnoj poZrtvovnosti, molitvama i snazi vjere a u to su uvjereni i svi koji ju tijekom rituala

okruzuju (ibid.).

Ogamisamin inicijacijski proces se sastoji od paméenja molitvenih tekstova i sutri na pamet te

savladavanja tehnika prizivanja duhova, pri tome se ne uce tehnike zaposjedanja. Njezini se
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rituali sastoji od recitacije svetih tekstova i molitvi i zaposjedanje u obliku kamitsukija vise se
ne dogada tijekom njezinih samanistickih rituala. U Japanu je od davnina prisutno vjerovanje
da molitve i sutre same po sebi sadrze magicnu mo¢ i sadrze svojevrsnu duhovnu snagu, i
takvo vjerovanje ogamisami ide u prilog u smislu da ona tijekom rituala ne mora pokazivati

ponasanje drugacije od uobic¢ajenog (ibid.).

U kamisaminom slucaju zaposjedanje se dogada iznenada. Zeni koja se pozrtvovno moli za
necije izljecenje ili rjesenje nekog problema, obilazi hramove i svetista i produbljuje svoje
asketske treninge, u jednom se trenutku ukazuje bozanstvo koje obi¢no u njezinom zivotu
zauzima posebno mjesto i snazno je uz nju vezano. Njezino prvo zaposjedanje je iznenadno i
heteronomno a od tog trenuta njezino ponasanje i govor postaju ,,cudni®, iako ¢e i prije
inicijacije prozivljavati razne psihosomatske probleme koji ¢e u konacnici rezultirati najavom
,,poziva“. No, da bi dobila odobrenje od zajednice za svoje potpuno predavanje vjeri mora
pokazati snagu bozanstva koje ju je zaposjelo na djelima, konkretno, mora uspjeti predvidjeti
neki vazan dogadaj, pomoc¢i nekome rijesiti neki problem, pronaci neku izgubljeni stvar i sl.
Korak po korak, glas o njezinom djelovanju ¢e se prosiriti i ona ¢e poceti zadobivati
povjerenje zajednice (Kawamura 2003:280). U tom ¢e procesu i njezini osobni psihosomatski
problemi polako nestajati i ona ¢e, ovladavajuci njima i pomazuéi drugima, zapravo najvise
pomoc¢i samoj sebi jer pripisivanje njezina devijantnog osobnog i drustvenog ponasanja

nadnaravnom djelovanju ono se zapravo opravdava i ¢ini prihvatljivim u o¢ima drugih.

Dvije se kategorije fujo ne razlikuju samo po okolnostima koje rezultiraju inicijacijom u

samanku, vec i po bozanstvima koje ih zaposjedaju i njihovoj vezi s njima.

,,P0sao* ogamisame je hotokoe oroshi (zazivanje duhova umrlih, naziva se i kuchiyose) i haru
gito, (zazivanje kamija ili kami oroshi). U sluc¢aju kuchiyosea, zaziva se duh nedavno
preminulo osobe ili se ritual odrzava u vrijeme higana (proljetnog ekvinocija) kada se zaziva
duh nekog velikog pretka. U ovim ritualima fujo poziva duh umrle osobe (hotoke) da ju
zaposjedne i progovori kroza nju pa rijeci koje ona izgovara nisu njezine ve¢ hotokeove. U
ovim ritualima njezin osobni bog zastitnik (koji ju je zaposjeo tijekom kamitsukea) ne
sudjeluje (Kawamura 2003:275).

,,Posao kamisame je prizivanje raznih bozanstava, egzorcizam, proroCanstva i sl. Ona se ne

bavi hotoke oroshijem ili haru gitoom. no u zadnje vrijeme, kao posljedica velike
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zainteresiranosti za memorijalne obrede mizuko kuys "

, kamisame su pocele izvoditi
kuchiyose za mizukoe. U pravilu kamisama u svojim samanistickim seansama proziva svoga
sveca zagtitnika koji joj na raspolaganije stavlja svoje moéi. Cak i kada priziva duhove umrlih
za koje se vjeruje da ,,na onoj strani* pate jer su za zivota pocinili nekakav grijeh i kada im
pomaze da se oslobode patnji i dostignu blazenstvo (budhahood), kamisama zaziva svoga

sveca zastitnika i odrzava njihovu vezu snaznom (ibid.).

Bozanstvo koje je zaposjelo ogamisamu tijekom rituala inicijacije postat ¢e njezin osobni
svetac zastitnik no on se vise nece pojavljivati niti sudjelovati u njezinim Samanistickim
seansama, dok ¢e bozanstvo koje je zaposjelo kamisamu aktivno sudjelovati u njezinim fujo

aktivnostima.

Zanimljiv je i razlicit odnos koje ove dvije kategorije imaju prema duhovima umrlih.
Ogamisama ¢e s hotokeom uspostaviti komunikaciju tijekom kuchiyose rituala. Higan je
kuchiyose ritual posvecen duhovima predaka za koje se vjeruje da su ve¢ dostigli budinstvo.
Oni stite svoje potomke i uglavhom im se javljaju u snovima, kada ih obavjestavaju o
mogucim zlim ili dobrim buduc¢im dogadajima. Shinkuchi je kuchiyose ritual koji se odrzava
odmah nakon pogreba ili unutar 49 dana od smrti preminule osobe. Hotoke je u ovom slucaju
duh koji se jos bori za svoju poziciju na onome svijetu i nije jos dostigao budinstvo. On ¢ce
svojim potomcima govoriti 0 onome §to nije stigao izredi ili uciniti za zivota, zahvaliti im se
jer su se za njega brinuli na ovome, ali i §to se nastavljaju brinuti na onome svijetu, jer
odrzavaju memorijalne obrede i tako mu pomazu na putu prema budinstvu. U svakom slucaju,
radi se o benignim i pozitivnim duhovima koji ne uzrokuju probleme ve¢ naprotiv, stite i
pomazu svojim potomcima. Ogamisamine Samanisticke seanse stoga ne zahtijevaju
neuobicajeni govor i ponasanje, njezino zaposjedanje odvija se u normalnom stanju njezina
duha i tijela (Kawamura 2003:284).

U samanistickim seansama kamisame, hotoke se javlja kao maligni duh koji ne moze dostici
budinstvo i koji svojim potomcima izaziva nesrecu, bolesti i razne probleme (jap. tatarigami).

Kamisama ¢e ga stoga morati udobrovoljiti svojim molitvama i memorijalnim obredima, te ¢e

® Memorijalni obredi posveéeni spontano ili namjerno pobagenim ljudskim zamecima, prerano
rodenim fetusima, bebama koje su umrle prirodnom smréu odmah poslije rodenja te bebama zrtvama

¢edomorstva. Detaljnije 0 ovoj temi kasnije u tekstu.
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snagom svoga boga zastitnika utjecati na poboljsanje polozaj malignog duha na onome

svijetu.

4.2. Fujo u japanskoj mitsko kulturnoj povijesti

Prema Matsumuri, u svom prvotnom znafenju Samanizam je oznacavao vrstu (muske)
ekstati¢ne prakse kojom su se prizivale duse umrlih na podrucju Sibira, no u Japanu se takve
prakse najcesce pripisuju Zenama, i nekoliko takvih slavnih figura iz japanske mitsko-kulturne
povijesti nabrojao je on sam (Matsumura 2006:136-137): kraljica Himiko (2.-3. st.) koja se
bavila ¢arobnjastvom i1 magijom; slavna bozica Sunca i1 zacetnica carske obitelji Amaterasu;
zabavljacica i zacetnica ritualnog plesa bozica Amenouzume; carica Kogo koja je zapadala u
trans uz zvukove kota (japanske harfe) te mediji u sluzbi obi¢nog puka poput itako na Tohoku
podrucju i yuta na OKinawi. Prema Matsumuri, izvorno je Samanisticka praska sibirskih
skupljackih kultura bila povjerena muSkim medijima, no u Japanu su stvari od pocetka
postavljene drugacije (isto vrijedi i za korejski poluotok na kojem Samanke i u modernom

razdoblju imaju vaznu ulogu i ¢ine 80%).

Himiko je najstarija a vjerojatno i najpoznatija zenska figura za koju se vezu Samanisticke
prakse. Prve pisane podatke o njoj dugujemo kineskoj historiografiji Wo-jen-chuan (,,Povijest
1 topografija Japana u 3. stolje¢u®) iz 3. stoljeca, u kojoj se govori o karizmaticnoj Himiko ili
Pimiko, vladarici kraljevstva Yamatai/Wa, koja je vladala od 180. do 248. godine. Himiko je
pod svojom vlaséu ujedinila velik dio zemlje, no oko njezine figure, polozaja njezina
kraljevstva i veze s ostalim povijesnim li¢nostima japanski povjesnicari lome koplja jo§ od 13.

stolje¢a naovamo.’’

" Prenijet ¢emo stoga izvadak iz kineske historiografije onako kako je to uradio Hori (str. 188) i
ograniCiti se samo na religijski aspekt njezine figure:

,Drzavom [Wo] je vladao kralj od 70 do 80 godina.U to vrijeme Wo je bio u kaoti¢nom stanju zbog
velikog gradanskog rata koji je bjesnio i mnogo su godina gospodari manjih posjeda napadali jedni
druge. Naposlijetku je narod Wo izabrao mladu djevojku, koja je zatim nazvana Himiko, za svoju
kraljicu. Ona je obnasala rituale usmjerene bozanstvima i duhovima te imala posebne moci kojima je
opcarala ljude. Nikada se nije udavala, niti u svojoj mladosti, a njezin joj je brat pomagao u obnasanju
drzavnickih duznosti. Nakon njezina ustoliCenja, samo su je rijetki mogli vidjeti. Samo ju je jedan

covjek svakodnevno vidao, posluzivao joj hranu, prenosio njezine rijeCi i imao pristup njezinim
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Ako je za vjerovati Wei Zhiju, Himiko zapravo nije vladala sama ve¢ u ,suradnji s
muskarcem (navodno bratom) koji joj je donosio hranu i na neki nacin bio njezin prozor u
svijet. On joj je, kako pisu kronicari, ,,pomagao vladati zemljom* tako Sto je preuzeo na sebe
ovozemaljske, sekularne poslove. Matsumura (prema Obayashiju 1977:99) to objasSnjava
vrstom vladanja koje obiljezava musko-zenska suradnja: Himiko — Zzena - unutarnje [jap. uchi
] - sveto s brat — muskarac - vanjsko [jap. soto #I ] - sekularno. Dok neki (poput Yanagite i
Horija) inzistiraju na tome da je ritualni 1 vjerski zivot u drevnom Japanu bio reguliran
isklju¢ivo od strane Zena 1 baziran na njezinim nadnaravnim moc¢ima, drugi su, poput
Matsumure, skloniji misliti da se radilo o svakodnevnoj suradnji koja se reflektirala i na polju
rituala. On tvrdi da se takav tip upravljanja moze vidjeti 1 u dana$njoj organizaciji novih
religija, te da se ne radi 0 vjerovanju u zensku nadnaravnu snagu ($to tvrdi Yanagita i njegovi

sljedbenici, op.a.) ve¢ o sakralizaciji suradnje izmedu spolova (ibid.:138).

Znakovito je da je Himiko izabrana od svojega naroda u trenutku velike politicke i socijalne
krize uzrokovane gradanskim ratovima koji su bjesnjeli na teritoriju Japana koncem Yayoi i
Kofun perioda. Cini se da su ljudi u davnoj proslosti u neuobi¢ajenom ponasanju $amana

prepoznavali nadu za druStvenu promjenu 1 takva ¢e se tendencija nastaviti sve do danasnjih

odajama. Njezina je palaca, s mnogo zgrada i tvrdava, bila golema i Cvrsta, i stalno su je cuvali
naoruzani vojnici...Kraljica Himiko je umrla. Velika grobnica namijenjena njezinom ukopu
dijametralno se prostirala na navise od stotina stopa, a viSe od stotinu dvorjana i robova ubilo se na
pogrebu njihove Kraljice.*

(S engleskog prevela I.L.P.: ,,The state [Wo] was ruled by king for 70 to 80 years. At that time, Wo
was in chaotic state as the result of which a great civil war broke out and for many years the lords of
small manors attacked each other. Afterwards, the people of Wo elected a young girl as their queen
who was then named Himiko. She attended and rendered service to the Deities or Spirits and had a
special power that bewitched the people. She never married even in her youth, and her brother helped
her administer the affairs of the Kingdom. After she was enthroned, only few persons were able to see
her. There was only one man who always attended her, served her meals, transmitted her words, and
had access to her living room. Her palace, many-storied buildings and citadels were very solemn and
imposing, and were guarded continously by armed soldiers...Queen Himiko died. A big tomb built in
order to bury her corpse measured a hundred steps and more in diameter, and more than one hundred

royal retainers and slaves killed themselves at the funeral of their Queen. “) (Hori 1975: 188)
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dana. Nakon reforme Taika 645.godine i uvodenja novog drustvenog uredenja i novih
religijskih (budizam) i etickih (konfucijanizam) nacela po uzoru na kinesku dinastiju T'ang,
nestala je mogucnost dolaska na tron karizmati¢nih lidera poput kraljice Himiko, no takve su
figure nastavile postojati i prizivalo ih se u pomo¢ u kriznim trenucima od strana svih
drustvenih slojeva (Hori 1968:197-198). Dakle, ¢ini se da je pojava karizmati¢nih osobnosti u
periodima velike socijalne i politicke nestabilnosti konstanta tijekom japanske povijesti. Takvi
su fenomeni zabiljezeni i1 kod prijelaza iz perioda Heian u period Kamakura, iz perioda
Ashikaga u period Tokugawa, iz perioda Tokugawa u period Meiji, kao i nakon drugog
svjetskog rata (ibid:201).

Uloga $amanke u Japanu znatno se promijenila od anti¢kih vremena, u skladu s promjenom
matrijarhalnog drustvenog sistema koji je bio na snazi u prethistorijskom Japanu, u
patrijarhalni sistem pod jakim kineskim utjecajem. U tom procesu Samanka je postepeno
gubila svoju politicku funkciju i njezina se vaznost iz centra premjestila na periferiju, gdje ju
je apsorbirala i transformirala popularna pucka kultura i gdje je nastavila zivjeti sve do
danaSnjih dana, djelujuéi tiho u sluzbi mjestana i njihovih potreba. No povremeno je njezina
figura zabljesnula u vidu novog karizmatskog religijskog vode koji je oko sebe okupio veliku

vojsku sljedbenika i oformio novi religijski pokret.

4.3. Nakayama Miki i Tenrikyo

Da su japanska pucka predbudisticka vjerovanja i u modernome Japanu, vrlo Ziva svjedoce

novi religijski pokreti’® od kojih nekolicina njih ima tipi¢no samanisticke karakteristike. U

® Objasnjavajuéi japanske nove religijske pokrete i usporedujuéi ih s mesijanskim kultovima medu
americkim indijancima te Kargo kultovima Nove Gvineje, antropolog H. Neil McFarland rekao je:
,OVvi su kultovi primjeri druStveno-religijskih fenomena koje, ve¢ preko pola stoljeca, antropolozi
relativno dobro poznavaju. Medu takvim kultovima, gdjegod oni bili otkriveni, moZe se primijetiti
nevjerojatno sli¢an razvojni obrazac koji ukljucuje pet barem faktora: (1) drustvena kriza intenzivirana
intruzivnom kulturom; (2) karizmati¢ni voda; (3) apokalipti¢ni znaci i ¢uda; (4) ekstatiéno ponasanje; i
(5) sinkreti¢ka doktrina. Milje u kojem se pojavljuju, prema rijeCima antropologinje Margaret Mead, je
,vrenje polu-napustenog starog i polu-shvacenog novog*. (Hori 1968:220).

(Engleski prijevod I.L.P.: ,, These cults are examples of socio-religious phenomenon which, for over a

half-century, has been reasonably well understood by anthropologist. Among such cults, wherever
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povijesti su se redovito pojavljivali kao odgovor na krizu koja bi uslijedila nakon velikih
drustvenih promjena, kada stare religije, koje su podupirale dotadasnji rezim i vrijednosni
sustav, viSe nisu uspijevale zadovoljiti duhovne potrebe japanaca. Znakovito je da su mnogi
od lidera novih religijskih pokreta inspiraciju nasli upravo u karizmati¢noj figuri Samana, i jo$
Cesce, Samanke. Analizirat ¢emo primjer Nakayame Miki (1798-1887), osnivadice pokreta

Tenrikyd.

Miki je rodena u obitelji seoskog starjeSine (jap. shoya) 1 udana u dobi od 13 godina, takoder
u obitelj seoskog starjeSine. U dobi od 20 godina konkubina njezinog muza Zenbeija pokusat
¢e ju ubiti 1 preuzeti njezino mjesto, Sto je Miki protumacila kao nebeski znak. Odgajana po
naGelima budistike $kole Ciste zemlje’® (jap. Jodo shi) bila je gorljiva praktikantica
nenbutsua (recitiranje imena bude Amide i glavna religijska praksa ove $kole). Zivjela je u
regiji Tanba gdje je posebno jaka bila Shugendd tradicija 1 Miki se snazno povezala s

njihovim hramom.

Majcinstvo je bio najveci motiv Mikijina Zivota, rodila je Sestoro djece, od toga pet kéeri. Dok
je dojila imala je toliko puno mlijeka da je hranila i djecu ¢ije majke nisu mogle dojiti. Godine
1828. uzela ja na brigu susjedovo dijete koje je dobilo velike boginje i gotovo umrlo. Legenda
kaZe da se Miki molila da dvije njezine kéeri budu Zrtvovane za Zivot ovoga djeteta, dijete je

prezivjelo a njezine dvije kéeri su umrle (1830. 1 1835).

they have been discovered, there is discernible a remarkably standard pattern of developement in
which at least five factors are recurrent: (1) social crisis intensified by an intrusive culture; (2) a
charismatic leader; (3) apocalyptic signs and wonders; (4) ecstatic behavior; and (5) syncretic
doctrine. The milieu from which they arise, described in the words of anthropologist Margaret Mead,
is the ,,ferment of half~abandoned old and half-understood new. )

”® Vijera u Budu Amidu (,,Buda Beskonaéne Svjetlosti®) &ije se zasluge mogu prenjeti na vjernike tako
da se Covjek, ukoliko iskreno i pozrtvovno vjeruje, moze ponovno roditi u njegovome raju. Tome ¢e
mu pomo¢i iskreno zazivanje Budina imena, nenbutsu: ,,Namu Amida Butsu® ili ,,Zivio Buda Amida“.
Amidizam je nastao u Indiji, u Kini se pojavio u 4. a u Japan dolazi u 9. stolje¢u. Danas je to
najpopularnija budisti¢ka sljedba u Japanu, a vrlo je popularna i u drugim isto¢noazijskim zemljama.
Legenda kaze da se Buda Amida, dok je jo$ bio redovnik, zavjetovao da ¢e, ukoliko postane Buda,
stvoriti raj za sve one koji iskreno vjeruju u njega i koji ¢e se radi dubine svoje vjere tamo ponovno
roditi nakon smrti i zemaljskog Zivota. Njegov raj nije njihova posljednja stepenica (kao u kr§¢anstvu)

ve¢ je to zadnja stepenica pred ulazak u nirvanu.
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Godine 1838., kada je imala 41. godinu, njezin se jedini sin ozbiljno razbolio. Miki se molila
Kobo Daishiju, osnivatu velike budisticke $kole Shingon®’, te sto dana hodocastila bosih
nogu do svetiSta lokalnog sveca zastitnika. Veza sa Skolom Shingon dovela ju je do
Isonokami Shugendd centra gdje je upoznala visoko rangiranog svecenika Ichibeija. Pod
njegovim vodstvom zapocela je desetgodiSnji religijski trening koji je, izmedu ostalog,

ukljuc¢ivao i svladavanje Samanistickih praksi i rituala. (Hardacre 1997:45).

Sama Miki svjedocila je mnogim Samanistickim ritualima koje su Ichibei i njegova miko
partnerica Soyo Cinili za ozdravljenje njezina sina. Jedne prilike, dok je Soyo bila odsutna,
Miki je uskocila na njezino mjesto. Umjesto prorocanstva o tegobama svoga sina, obratila se
muzu, Zenbeiju, i u ime boZanstva koje ju je zaposjelo rekla: ,,Zelim da Miki bude hram u
kojem ¢u boraviti“ (jap. Miki o kami no yashiro ni morai uketai). Egzorcist nikako nije
uspijevao izbaciti duha iz njezina tijela i Miki je ostala zaposjednuta tri dana tijekom kojih je
nekada sjedila mirno a nekada se nekontrolirano tresla i bacala po tlu, izgovarajuéi razlicite
poruke dubokim, muskim glasom. One su bile jasne: postaju¢i hram boga Tenrié no Mikotoa,
ostavit ¢e za sobom sve duZnosti supruge i majke koje je do tada obnasala u obitelji
Nakayama. Vidjevsi da duh nema namjeru napustiti njezino tijelo Zenbei je pristao na sve
uvjete, ¢ime je zaposjednuto stanje stalo i pokret Tenrikyo svoje ustoli¢enje datira od toga

dana.

Malo se zna o zivotu ove Zene od ovog dana pa do 1854. kada je proglasena Zivu¢im bogom —
kamisamom. Bila je jako siromas$na i ¢ini se da nije imala drugih sljedbenika mimo svoje
obitelji. No stvari ¢e se promijeniti kada je na porodaju svoje kceri Oharu 1854. protresla
njezinim trbuhom tri puta, nakon ¢ega se ona porodila nevjerojatno lako i brzo. Kada je zena
iz susjedstva cula $to se dogodilo, i sama je zatraZila isti tretman, no dobila je groznicu koja

nije prolazila 30 dana nakon porodaja. Kada je upitala Miki za razlog, dobila je odgovor kako

8 Shingon pripada esotericnom ili tajnom (reveald) pravcu u budizmu koji naglasava vaznost
misti¢nih verbalnih formula - mantri, te prenosenje doktrine oralnim putem s uditelja na studenta.
Budu¢i samo odabrani, koji su prosli inicijaciju, mogu uéi u srz doktrine, nosi naziv “tajni budizam”.
Filozofija ezotericnog budizma ima korjene u Indiji 1. i 2. stolje¢a. Bavi se idejom da Buddha
Dainichi Nyorai (Buda Veliko Sunce) posjeduje dva aspekta: stvarno tijelo (¢ovjek- Sakyamuni) te
apsolutno tijelo, no fenomen i trascendetalno tijelo su dva aspekta, dvije manifestacije, iste realnosti i

istog principa. Ove ideje ulaze u Kinu u 8. i u Japan u 9. stoljecu.
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je pogrijesila §to se pridrzavala tradicionalnih tabua za jelo 1 pi¢e i da je to znacilo da sumnja
u njezine metode. Ova sumnja izazvala je groznicu. Kada je ista Zena dogodine ponovno
zatrudnjela striktno je slijedila njezine upute i izbjegavala tabue hrane, te imala nevjerojatno
lagan porodaj i brz oporavak, Sto je naravno pripisala Mikijinom tretmanu. Nakon toga
prosirio se glas da je Miki Zivu¢i bog koji garantira siguran porodaj. Broj njezinih klijentica

naglo je porastao a time i njezini financijski dobici.

Yanagita Kunio posebno je naglasavao trudno¢u i porodaj kao dogadaje koji obiljezavaju
zenu i kada njezina ,,posebna psihologija“ dolazi do izrazaja. Pomalo nepravedno on
zapostavlja figuru kannagija, muskih samana kojih je, tvrdi Kawamura (2003:259), takoder
bio nemali broj u povijesti U svakom sluc¢aju, njegovo inzistiranje na tvrdnji da ,,bozansko
zaposjedanje“  stupa na snagu u trenutku ,,neke fizioloske promjene kojoj je osoba

podvrgnuta“ nama je vrlo znakovito.

Nakayama Miki svoje je prve sljedbenice nalazila medu Zenama koje je poducavala
tehnikama sigurnog porodaja. Odbacivsi tabue vezane za uzimanje odredene hrane, vezivanje
trbuha, odvojenih ognjista i gradnje odijeljenih koliba (jap. obiya) u kojima zena boravi dok

ima menstruaciju, ponudila je svoja alternativna videnja ovih rituala i vjerovanja.

Kako smo objasnili, seksualnosti i reprodukcija u Japanu od davnina su u zoni tabua. Cisto¢a
je glavna briga u Sintoizmu i ve¢ina obreda posvecena je upravo pro€is¢avanju. Tabu se javlja
kad su ljudi ili stvari kontaminirani negativnim snagama poput smrti i bolesti, no menstruacija,
porod 1 druga stanja Zenskog tijela koja se vezuju uz reprodukciju 1 seksualnost takoder
zahtijevaju elaborirane rituale proc¢iS¢avanja. Trudnoca i porodaj bili su tema rituala jo§ od
antickih vremena, no najviSe podataka o njihovoj ritualizaciji odnosi se na razdoblje Edo
(1600-1868). Kako navodi Hardacre (1997:20), rodenje prvog djeteta oznacavao je ritual
kojim je Zena ulazila u svijet potpuno odraslih osoba, u drustvo odraslih Zena sa znanjem o
seksualnosti. Osim toga, rodenje prvog djeteta podizalo je njezin status u novoj obitelji i
cementiralo njezino ¢lanstvo u njoj. U takvom je kontekstu figura babice® imala religijske
konotacije, jer je ona ta koja je vodila zenu (ali i dijete) kroz ovaj prijelaz (vise i u Shintani

2003, 2-3). No, kako babice nisu bile vezane za religijske institucije njihova figura se smatrala

8 Toriagebaasan ili torihikibaasan: ,stara Zena koja izvadi (toru jap. ,uzeti, u ovom slucaju

,poroditi®) i (majci) daje (ageru, jap. ,,dati*) dijete” . (prijevod L.L.P).
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polu-religijskom. Djelovala je u zoni izrazite polucije, u kulturi koja je sve vezano za
reprodukciju i seksualnost smatrala izrazito necistim. No u isto vrijeme trudna Zena koja rada
simbolizirala je mo¢, snagu, zivot. Novi religijski pokret kojeg je Nakayama Miki osnovala
krajem perioda Edo od ovog ¢e paradoksa napraviti svoj zastitni znak, te ponuditi alternativni

nacin ritualizacije trudnoce 1 porodaja.

Babice u srednjevjekovnom Japanu bile su uglavnom zene koje su i same imale viSestruko
iskustvo radanja i koje su zivjele u istom selu sa zenama kojima su sluzile, te uglavnom nisu
putovale i1 poradale Zene izvan svojih podru(“:jat.82 Zbog vijerovanja da rodenje predstavlja
prijelaz duse iz svijeta bogova u svijet ljudi, babicu se smatralo vodicem dusa iz liminalnog
stanja unutar maternice do punopravnog ¢lana ljudske zajednice. Fraza futari de umu ili
»roditi u paru“ odnosila se upravo na centralnu ulogu babice u procesu radanja (Hardacre

1997:22).

Zenina prva trudno¢a bila je obiljeZena ritualom koji ju je ,,vezivao* s njezinom babicom koja
¢e joj pomoci poroditi dijete. Babica bi vezla §iroki pojas (jap. iwata obi) oko zenina trbuha
negdje u Cetvrtom ili petom mjesecu trudnoce, $to bi se popratilo bogatom trpezom gdje je
babica tretirana kao poc€asni gost. U pojas bi se uvezala i amajlija za siguran porodaj, koja se
regionalno dosta razlikovala no obi¢no je sadrzavala djeli¢ muzevljeve odje¢e. Od ovog
trenutka Zena je morala poStovati tabue vezane za odredenu vrstu hrane koja joj je bila
zabranjena (takoder s mnogim regionalnim razlikama) kao i ¢vrsto vezivati pojas da bi
»sprijeCila da fetus naraste prevelik“(ibid.). Takoder, morala se odre¢i posjeta svetiStima i
hramovima, da ne bi svojom pojavom onecistila njihova bozanstva. Religijske institucije
smatrale su trudnocu i porodaj privatnom sferom koja se ne tice javnog interesa i kao takva ne
nalazi mjesta u etickoj mapi njihovih promisljanja. No, radi krvi koja je prisutna pri porodaju,
majka 1 novorodenc¢e oznaceni su kao necisti, ali 1 otac te sumjestani, pa se i od njih o¢ekivalo
da se suzdrze od posjeta svetim mjestima u dane odmah nakon rodenja djeteta. MuSkarci
odredenih skupina poput ribara i drvosjeca ¢ak su prestajali s poslom u tom periodu
(ibid.:22-26).

¥ Dobru kulturnoantropolosku analizu trudnoée i Zenina tijela u trudnoéi, odnosno simbolike koju ti
koncepti imaju u japanskom drustvu i kulturi, daje Namihira (2005) u svojoj knjizi Karada no bunka

jinruigaku (,,Kulturna antropologija tijela“).
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Zanimljivo je obratiti pozornost na to koji je trenutak zenine trudnoc¢e podvrgnut ritualu. To
nije ,.trenutak zaceéa®, on u srednjevjekovnom Japanu ne privlac¢i paznju kako ritualno tako i
ideoloski. Vezivanje iwata obija oznacava trenutak kada trudnoca postaje vidljiva drugima, i
tek od ovog trenutka Zena zadobiva status ninpu, ,.trudnice®. No i plod njezine utrobe tek
ovim trenutkom biva prepoznat, Sto vidimo iz razli¢itih naziva za fetus koji sadrze ideograme

ko ili ji, koji ga oznacavaju ljudskim (ibid:23).

Miki, odlu¢na u namjeri da ponudi zenama alternativnu ritualizaciju trudnoce i porodaja,
suprotnu uobicajenoj praksi, putovala je u mnoga udaljena sela prakticirajuci svoje metode na
trudnicama 1 rodiljama, tako stvaraju¢i zajednicu zena medusobno povezanih zajednickim
vjerovanjima. Zahtijevala je primjerice da trudnica nosi obic¢an obi, a ne poseban koji se nosio
samo u trudno¢i. Njezin se pristup trudno¢i i radanju nazivao obiyayurushi, §to znaci
,»hapustanje odvojene kolibe®. Umjesto takvih tradicionalnih vjerovanja i postupanja ona je
obecavala siguran porodaj kao rezultat vjere u nju i njezine postupke. Rodenje djeteta je
tretirala kao prirodan dogadaj koji ne zahtjeva od trudnice izolaciju radi necistoga stanja.
Govorila je da Zena moZe nastaviti s normalnim druStvenim zivotom odmah nakon porodaja a

ne ¢ekati da prode 75 dana, §to je bila uobicajena praksa.

Da bi negirala opCeprihvacen i1 snazan koncept oneciS¢enja po rodenju, Miki se pozabavila
pobijanjem ideje da je Zena necista zbog menstruacije. Govorila je:

~Pogledajte tikvice i patlidane. Dobivaju velike plodove jer njihovo cvijece procvjeta. Bez
cvjetanja cvijec¢a, ne moze biti ni plodova. Zapamtite to. Ljudi govore da su Zene neciste
[fujo], no one to nisu. Jer su zZena i muskarac oboje bozZja djeca, medu njima nema nikakve
razlike. Zena mora radati djecu, i to je tezak posao. Zenska menstruacija je cvijet i bez tog

cvijeta ne moze biti niti ploda.“® (Hardacre 1997:47).

% S engleskog prevela I.L.P.; ,Look at the pumpkins and eggplants. They bear large fruit because
their flowers have bloomed. Without the blooming of flowers, there can be no fruit. Remember that.
People say that women are polluted [fujo], but they are not at all. Insofar as women and men are both
children of god, there is no difference between them. Women must bear children, and it is a hardship.

Women'’s menstruation is a flower, and without that flower, there can be no fruit.”

100



Opisuju¢i menstruaciju i1 radanje ovakvim metaforama, povezujuci ih s obi¢nim cvjetanjem
cvijeca koje je preludij u stvaranje ploda, Miki ih je izdvojila iz kategorije svetog i stavila u

kategoriju obi¢nog (ibid.).#*

Iako svojim drugacijim pristupom temama trudnoce 1 porodaja nije zahvatila veliki dio Zena,
religijsko znaCenje njezina inovativnog pristupa ne moze se negirati. Miki je svojim
alternativnim stavovima najavila promjene u odnosima moc¢i izmedu spolova, §to je u
konacnici pokazala i na vlastitom primjeru. Mogli bismo pretpostaviti da ¢e 1 buduci
alternativni oblici ritualizacije reproduktivnog iskustva igrati na posredovanje u odnosima

mo¢i izmedu muskarca i Zene, no vidjet ¢emo da oni nece uvijek biti u zensku korist.

8 Budizam ¢e preuzeti ve¢ ukorijenjeni stav prema Zenskom tijelu i radanju, a kako je to izgledalo
najboje ilustrira Bussetsu daizo shokyo ketsubon kyo (engl. ,,The Buddha correct sutra on the bowl of
blood* ili skra¢eno Ketsubon kyo, engl. ,,Menstruation sutra“, u Takemi 1983) iz, najvjerojatnije,
Muromachi razdoblja — siitra u kojoj je opisan put ka spasenju Zena koje, radi svoje menstrualne krvi
kojom onecisc¢uju tlo i vodu, po defaultu zavrSavaju u Paklu. Izdvojila sam dva komentara s pocetka
19. stoljeca, koja njezin sadrzaj objasnjava ovako:

,Zato jer su rodene kao zene, njihova aspiracija za budinstvo je slaba, a njihova zavist i zao karakter
jaki. Ovi grijehovi su uzrokovani menstruacijskom krvlju, koja tece u dvije struje svaki mjesec,
onecis¢ujuci ne samo boga zemlje veé i sva druga bozanstva. Stoga ¢e nakon smrti one zasigurno pasti
u ovaj Pakao, gdje Ce biti izloZzene beskonacnoj patnji.“ (S engleskog prevela I.L.P.; ,,Because they
were born as women, their aspirations to Buddhahood are weak, and their jealousy and evil character
are strong. These sins compounded become menstrual blood, which flows in two streams each month,
polluting not only the earth god but all the other deities as well. Thus after death they will certainly
fall into this Hell, where they will undergo unlimited suffering.*)

»Sve Zene, ¢ak i one iz uglednih obitelji, nemaju vjere i ne prakticiraju vjeru, ve¢ gaje snazne osjecaje
pohlepe i ljubomore. Ovi se grijehovi stoga preklapaju i postaju menstruacijska krv, i svaki mjesec to
izlazi van, onecCiS¢ujuci boga zemlje, kao i duhove planina i rijeka. Zbog toga, Zene su osudene na
Pakao bazena krvi.” (S engleskog prevela I.L.P.; ,,All women, even those who are the children of high
families, have no faith and conduct no practices, but rather have strong feelings of avarice and
jealousy. These sins are thus compounded and become menstrual blood, and every month this flows
out, polluting the god of the earth in addition to the spirits of the mountains and rivers. In retribution

for this women are condemned to the Blood Pool Hell.** (Takemi 1983:7).
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4.4. Jizo kao Saman u srednjevjekovnom Japanu

Sada kada smo rasvijetlili ulogu Samanizma u zivotima zena u daljoj 1 blizoj pro§losti Japana,
treba vidjeti kako se figura Jizoa vezala uz ekstazu i druge Samanske prakse. Cini se da
bodhisattva Jizo bio priliéno marginalna figura u budistiCkom panteonu perioda Heian, no
redovnici iz drevne japanske prijestolnice Nare ¢e svojim djelovanjem njegov polozaj
korjenito promijeniti i pozicionirati ga kao jednu od centralnih figura perioda Kamakura. U
ovom je procesu kljuénu ulogu odigrao redovnik Skole Hossd imena Gedatsubo Jokei
(1155-1213). Osim $to je bio pripadnik navedene Skole, Jokei je, jo$ vaznije, pripadao mocnoj
obitelji Fujiwara. Kako je nalagao obi¢aj s odredenim muskim potomcima, jos u ranoj dobi od
11 godina bio je poslan u hram Kofukuji u Nari na izobrazbu za redovnika, gdje se pokazao
kao vrlo sposoban i radiSan. Upravo je on uvrstio Jizoa u program svoje $kole i na taj je naéin

ovaj bodhisattva postao klju¢na figura u Sirenju budizma iz Nare u ostale dijelove Japana.

Klan Fujiwara je kao svoga zastitnika §tovao Amenokoyane, Sintoisti¢ko bozanstvo kojemu je
bio posveéen jedan od najpoznatijih hramova, Kasuga. Slijede¢i logiku doktrine honji suijaku,
ovaj je Sintoistcki bog identificiran s Jizéom, Koji je postao honji (fundamentalni princip)
svome Sintoistickome, odnosno suijaku, avataru (manifestaciji principa) (vidi Glassman
2012:50-51). Obje su figure zapravo dva nali¢ja istoga aspekta i potpuno izjednacena u
vrijednosti. Na taj je nacin Jizo postao kljucna figura u liturgijama najmocnijeg japanskoga
klana srednjevjekovnog perioda. Osim toga, dva su se moc¢na hrama, budisticki Kofukuji i
Sintoisti¢ki Kasuga, trajno institucijski povezali, sada i na sluZbenom nivou. Na ovaj je nacin
afirmirana i veza izmedu budizma i kulta kamija, sto svjedoce tekstovi, price i legende iz toga
vremna (ibid.). Budizam je dakle u pocetku bio privilegija bogatih, no u jednom trenutku se
(12. i 13. stoljece) pocinje Siriti medu obican puk, i u tom je procesu Jizoov kult odigrao

klju¢nu ulogu.85

% Kako naglagava Tamaru (u Tamaru i Raid, 1996), nekoliko je vaznih distinkcijskih aspekata u
procesu usvajanja budizma u Japanu u odnosu na druge azijske zemlje, a jedan od najvaznijih je
snazna veza izmedu budizma i obitelji, tradicionalno temeljne jedinice japanskog drustva. Neraskidivo
vezan uz obitelj i1 klan ritualima posveé¢enima duhovima predaka, budizam je u jednom trenutku postao
neka vrsta servisa za umrle, s posthumnim ritualima kao njegovom temeljnom funkcijom u japanskom
drustvu. Osim toga, ukoliko budisti¢ka institucija ne bi imala financijsku podrsku u drzavi ili bogatim
donatorima, ona ju je trazila medu obi¢nim ljudima i to upravo preko naplacivanja pogrebnih i drugih

posthumnih rituala. Zbog svega toga japanski se budizam Cesto naziva ,,religijom mrtvih*,
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Kljuc¢no je da figuru Jizéa promoviraju razlicite budisticke Skole, od Shingona i Tendaia do
Zena, narocito Sotd Zen skola. Negdje u ovom vremenu (Kamakura period) dolazi do
adaptacije seoskih pogrebnih rituala budistickim obicajima, §to je klju¢ni trenutak u Sirenju
budizma medu obic¢an puk. Budizam se Sirio 1 putem uli¢nih predstava i1 performansi koje su
izvodili za to specijalizirani budisti¢ki redovnici. Radilo se o izvedbama kojima je bio cilj
zabaviti, ali 1 budistickim nacelima poduciti, narodne mase. Glassman navodi da su upravo
warabe ili jin’nin, odnosno niskopozicionirani ritualni specijalisti, redovnici niZega ranga,
izabrali Jizoa za svoga 0sobnog sveca zaStinika. Oni su bili glavni izvodaci prvih ritualnih
performansi iz kojih ¢e kasnije izrasti tradicionalno japansko noh i sarugaku kazaliste. U
narodu su ve¢ do toga trenutka bili popularni razli¢iti oblici ,,zabave®, bilo da se radilo o
ritualima zaposijedanja $amanki, njihova tumacenja snova i proricanja buducnosti, itd. Da bi
se Sirio medu obi¢nim pukom budizam je morao preuzeti neke, u narodu ve¢ poznate i
popularizirane prakse, poput prije navedenih. Stoga ¢e kult Jizoa 1 njegovo Sirenje iz elitnog
Kasuga-Kofukuji kompleksa u provinciju biti obiljezeno upravo ovakvim ritualnim
praksama.?® Posebno vazna lokacija za izvedbu ovakvih performansi bio je hram Wakamiya
(izgraden 1135.), dio kompleksa Kasuga. U njemu su se odrzavali plesovi i izvedbe tkz.
sluzavki hrama, miko, ali i njihovih gostiju koji su izvodili razli¢ite vrste plesova poput
sarugakua, kagure, dengakua, furyiia, kusamaija ili seinoa. Cini se da ovdje treba traziti prvu
sluzbenu poveznicu miko i Jizoa. Redovnici budistickoga Kofukujija bili su naime glavni
akteri u izgradnji ali 1 kontroli Wakamiye kroz stolje¢a. Iako fizicki unutar Sintoistickog
kompleksa Kasuge, Wakamiya je bila pod kontrolom budistickog klera, i takvu ¢e poziciju
zadrzati 1 unatoc€ razli¢itim sukobima koji su se povremeno javljali izmedu svetista 1 hrama.?’
Stovise, glavna statua (jap. honzon)u dvorani bio je Jizé bosatsu, §to zna¢i da je Jizo izabran
za glavno bozanstvo Wakamiye. Glasman (2012) tvrdi kako je u srednjevjekovnom razdoblju
bio obicaj odrzavati religijske performanse naj¢esc¢e u blizini ili unutar dvorana posvecenih

upravo Jizou. Pred njim su svoje plesove i druge ritualne izvedbe izvodili razli€iti ritualni

8 Tamaru (ibid.) dalje objasnjava da je, uz snaznu povezanost s obitelji, sljede¢i aspekt koji se isti¢e u
procesu adaptacije budizma u Japanu u odnosu na druge zemlje, oslanjanje na magiju, osnosno,
tolerancija praksi koje je ortodoksni budizam zabranjivao (vidi i Nakamuru 2012). To naro¢ito vrijedi
za tantri¢ni budizam i §kolama koje su iz njega proizasle, Shingon i Tendai.

8 Prisjetimo se, japanci §intoisti¢ki hram zovu jinja (eng. shrine) a budisticki tera (eng. temple) pa

sam i ja izabrala rije€ rijeC ,,svetiSte* za Sinotisticki i ,,hram" za budisticki pojam.
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specijalnisti, a takvih je u srednjevjekovnom Japanu bilo jako mnogo: budisticki i1 Sintoisticki
redovnici, muski plesaci kagura-o, shugenja (asketski sljedbenici shugendoa), sushi ili jushi
(yin-yang proricatelji) itd. Njihove su izvedbe imale elemente $amanistickih obreda i bile u
funkciji uspostavljanja komunikacije s bozanskim. Glassman (2012:99) navodi da je
bozanstvo zastitnik takvih performansi bio Shukujin ili Shakushi, ,,bog kamenja“ (ishigami je
takoder jedno od cCitanja ideagrama koji tvore ime), ujedno simbol ekstaze i ekstaticnih,
Samanistickih ritualnih praksi. One se danas mogu nazivati ,,puckim“izvedbama, no u ono su
vrijeme bile centralne u religijskiom zivotu elite Nare a kasnije i Kyota. No, sami performeri
bili su prilicno marginalne figure, videni sa distance, kao pomalo opasne i nepredvidljive
figure koje na sebe privlace razne zle sile kako bi se odredeno podrucje ili osoba ocistili od

njih.

Ono §to je nama vazno razumjeti jest kako su se i na koji nacin Zenski izvodaci poput miko,
shirabyoshi, imayo, Kugutsu i yijo, svaka sa svojim specijalnostima, povezale s Jizéom.
Glassman (2012:101) se poziva na tekstove koji su pronadeni tijekom restauracije hrama 1990.
godine, jedan od pronadenih zapisa donosi sljedece podatke: ,,Biskup Skole Ritsu, Shukurenbo,
iz hrama Byakukaji, napravio je i postavio statue Jizoa u haidenu (glavnoj dvorani, op.a.) za
spasenje i bijeg [iz samsare] miko i yizjo iz svetista Wakamiye.“®

Dakle, zastitnik miko, zene koja je djelovala unutar Wakamiye Kasuga svetiSta, bio je Jizo
bosatsu. No, da stvari ne budu ba§ tako jednostavne, Jizo je ovdje sluzio kao zemaljska
reprezentacija glavnog boga svetista, Amenokoyanea, prema konceptu honji suijakua. Drugim
rije¢ima, Jizo, odnosno njegov honji Amayokane, $tovani su u isto vrijeme i na isti nacin
putem molitvi 1 nauka budistickih redovnika iz Kofukujija s jedne, te muzike i ekstati¢nih

plesnih izvedbi miko i yijo® s druge strane.

Pronadeni zapisi nam govore da je dvorana Wakamiya bila posveéena Jizou te da su glavnu

ulogu u ritualima koji su se tamo izvodili imale Zene, odnosno sluzbenice hrama, miko i yijo.

8 S engleskog prevela I.L.P.; ,.,/The Ritsu sect prelate] Shukurenbé of the Byakukdji has made and set
up the Jizo statue in the haiden for the sake of the liberation and escape [from samsara] of the miko
and yiijo of the Wakamiya shrine.“ (Glassman 2012:101)

8 Yijo je termin koji je oznatavao prostitutke, no ovdje se ipak ne radi o samo o prostitutkama. Prvi
ideogram u rije¢i se ¢ita i asobu, §to znadi ,,zabaviti, igrati se“, no referira se i na invociranje bogova
putem ritualnog performansa, pa se pretpostavlja da se radilo o ritualnim specijalistkinjama koje su

mogle ali ne i morale, raditi i kao prostitutke (Glassman 2012:102-103).
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Njihova je zadac¢a bila pacificirati nemirne i nezeljene sile kroz ritualne izvedbe koje su se
oslanjale na Samanisticke obrede zaposijedanja i komunikacije s bogovima. U drugoj polovici
srednjevjekovnog perioda zaposijedanje i komunikacija s duhovima putem egzorcistickih

rituala postat ¢e glavno oruzje u obrani prijestolnice od nepozeljnih sila.

Kako su izgledali rituali zaposijedanja i kakvu je ulogu u njima imala Zena opisali smo u
prethodnom poglavlju, a mnoga svjedoCanstva imamo iz knjizevnosti toga perioda (vidi
Bargen 1997). Plesaci su svojim izvedbama, pjesmama i imitacijama utjelovljavali bogove i
duhove, a funkcija tih izvedbi bila je istjerivanje zlih sila. Glassman zakljucuje da je porijeklo
japanskih izvedbenih umjetnosti nesumnjivo u ritualima zaposijedanja i proricanja

buduénosti.

Kada je budizam iz prijestolnice poceo silaziti medu Sire narodne mase upravo putem
aktivnosti religijskih specijalista iz kompleksa Kasuka-Kofukuji, usvojeni religijsko ritualni
obrazac se preselio i na druge dijelove Japana. U ovome ¢e dijelu veliku ulogu odigrati
redovnici Zen Skole, posebno ogranka Ritsu, koja je postala vodeca budisticka skola u periodu

Muromachi.

Glassman tvrdi kako je Jizoov kult, barem od 13. stolje¢a. usko vezan uz Samanisticke prakse.
Vidjet ¢emo da se danas ta povezljivost vidi u praksama itako Samanki s planine Osore na
sjeveru Japana, no one su tek ostaci starije tradicije ekstaze koja je obavijala Stovanje Jizoa u

proslosti.

Jo§ jedna moderna ostavstina koja ukazuje na povezanost kulta s Samanistickim praksama je
djecija igra ,,Jizo asobi* koja se 1 danas igra u nekim dijelovima ruralnog Japana. Djeca se
okupljaju oko Jizove figurice i pjevaju ,,Jizo, Jizd, molim te zaposjedni ga“, odnosno dijete
koje je odabrano da glumi zaposjednutoga. Djeca zatim ispituju ,,zaposjednutog® o buducnosti,
raznim tajnama ili izgubljenim predmetima. Igra se naziva ,,Jizo asobi*, $to se moze prevesti i
kao ,igra Jizda“, no starije znacCenje glagola asobu odnosilo se na SamanistiCku praksu
zaposijedanja. Vrlo je vjerojatno da igra ogledava praksu popularnu u proslosti, odnosno

zazivanje i zaposijedanje Jizoom u ritualima japanskih Samanki (ibid. 108).

Kako smo ve¢ napomenuli, kazaliste, drama, ples, performans, odnosno izvedbene umjetnosti

srednjevjekovnog Japana imale su egzorcisticku funkciju u istjerivanju negativnih sila iz
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karmicki oStecenih podrucja, bilo da se radilo o selu ili o japanskoj prijestolnici Kyotu.
Odrzavale su se na marginama gradova i naselja, tockama koje su se smatrale potencijalno
opasnima, predgradima u kojima su se Cesto gradila groblja i krematoriji. Kontrola ovih
toCaka koje su razdvajale svijet mrtvih od svijeta zivih, odnosno odrzavanje njihove ritualne

Cistoce, osiguravala je mir 1 bezbriznost stanovnicima naselja (ibid.109)

U ovom je procesu kljuénu ulogu imala Samanka. Kako smo vidjeli, $amanisticka vjerovanja i
prakse bile su vrlo vazne u japanskom narodu jo$ u vremenu prije uvodenja budizma, a takve
su nastavile biti i kasnije. Spontani ili uigrani rituali zaposijedanja bozanstvom ili duhovima
umrlih bili su dio svakodnevice ljudi razlic¢itih drustvenih slojeva, §to vidimo iz knjizevnih
opisa u djelima poput Kojikija ili Genji monogatarija. Mono no ke ili zaposijedanje bio je
glavni naéin komunikacije s bozanskim silama, a istjerivanje onryoa ili zlih duhova te
pacifikacija aragamija ili ljutih bogova, kao i predvidanje nemilih budu¢ih dogadaja, glavna

zadaca budistickog redovnika i njegove druzice, obi¢no mlade Zene i plesacice.

Kasnije njihovu ulogu sve viSe preuzimaju razne grupe ritualnih specijalista, koji izvode
igrokaze inspirirane budistickom tematikom 1 etikom. Primjerice, Heike monogatari, veliki
japanski ep o borbama izmedu dva najjaca klana, Taira i Minamotoa, bio je Cesto na
repertoaru srednjevjekovnih dramskih skupina jer je slusanje i gledanje takvih izvedbi imalo
je religijsku ulogu umirivanja duhova umrlih. Duhovi su vrlo Cesti protagonisti u dramama,
Cesto se ispostavi da je glavni lik zapravo utjelovnljenje duha neke ranije umrle osobe koja
sada trazi svoju zadovoljstinu. Putovanje duha kroz egzistencijske nivoe samsare sve do
krajnjeg suca, kralja Enme, takoder je Cesta tema, pa samim time 1 poveznica s Jizoom unutar

ovog podzemnoga itinerarija dolazi prirodno.*

U mnogim srednjevijekovnim priama o Jizou, objekt njegova spasenja je — zena.”* | sam

Jizo je u legendama o svojim proS§lim zivotima bio utjelovljen u zenskom tijelu i u potrazi za

% U japanskoj su knjizevnosti zanr jikoku meguri ili “pri¢e iz pakla” indeksirane pod motivom br. 470
Ikedinog “A Type and Motif Index of Japanese Folk-Literature”, gdje se navodi da ih u Nippon
Ryoikiju iz 822. ima 12 a u najvecoj zbirci budisti¢kih pripovjetki, Konjaku monogatariju ¢ak 84 (vidi
Carey 2000:1)

% Poznatiji primjer jedne takve pri¢e navodi Dykstra (1978), o Zeni koja je zanijela dugo o&ekivano

dijete nakon $to je sanjala Jizoa (Jizo bosatsu reigenki 11:6)
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svojom umrlom majkom. Neke su statue Jizoa toliko feminizirane da se smatra da zapravo

prikazuju redovnicu a ne redovnika.

Religijske institucije nisu bile direktno upletene u ritualizaciju trudnoce 1 porodaja tijekom
perioda Edo, no kult Jizaa (a negdje i Kannona®) etablirao je znacajne religijske ideje o djeci
koje su kasnije utjelovljene u mizuko kuyou. No, dok su ova boZanstva poznata kao zastinici
djece (zive i umrle) jo§ iz prijasnjih vremena, do perioda Edo jo$ ne nalazimo ideju duha
osvetoljubivog fetusa (vise rije¢i o ovoj teoriji bit ¢e u sljedec¢em poglavlju). Jizo i Kannon su,
tvrdi Hardacre (1997:28), tijekom japanske povijesti bili u fokusu razli¢itih kultova u kojima
su se zazivali za Siroku paletu religijskih blagoslova poput zdravlja, sigurnosti i srec¢e, no
nezavisno od reproduktivnih praksi. Budisticki teoretiCari i dobri poznavatelji Jizoove
doktrine ¢esto su iznenadeni recentnim (0d 1970 godine) razvojem koji Jizoa smjesta u fokus
prakse koja je sve samo ne budisti¢ka u svojoj sustini: ,, Trenutni nenormalni procvat mizuko
kuyoa neizbjezno proizvodi pogresna tumacenja. Ne radi se o prirodnom razvoju zelje za
kuyoom, ve¢ o promidzbi vrste vjerovanja u napadaje (zlih op.a.) duhova kojom se potencira

prica o tome kako sve Zivotne nedaée proizlaze od mizukoa“.*® (ibid:29)

Preokret koji se dogodio u periodu Edo dobro ilustriraju tada jako popularne price o
redovniku budisticke sekte Jodo, Yiten Shoninu ili ,,svetom Yatenu® (1637-17178). Bio je u
narodu priznati egzorcist, ¢ija su cudotvorna djela evidentirana u brojnim knjiZevnim djelima,
romanima, kazaliSnim dramama i propovijedima u nastanku sve do 19. stolje¢a. Legenda 0
njemu mjesavina je biografije 1 mitologije, a prosirila se zahvaljuju¢i publikacijama koje su se
pojavile jo§ za vrijeme njegova Zivota, poput Shiryo gedatsu monogatari kikigaki (,,A tale of

Salvation for Spirits of the dead* iz 1690. te kasnijih Yiiten daisojo godenki (,,The Legend of

% Kannon &esto funkcionira kao Jizé o obrnuto, znaéi, prati umiruéeg do raja Bude Amide, stoga se
ikonografski ¢esto prikazuje u paru s Jizoom, odnosno Buda Amida je Gesto posjednut izmedu njih
dvojice.

% (S engleskog prevela I.L.P.: ,,The current abnmormal boom in mizuké kuyé inevitably
produces misgivings. It is not a natural development of the desire for kuyo, but a promotion of
a kind of belif in spirit attacks, in which someone fans the boom by saying that all misfortune

comes from mizuko*)
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Abbot Yaten“) i drugih legendi iz sredine 18. stolje¢a.™® Za nas je znakovito da sve ove
legende prikazuju Yitena kao Jizoovu inkarnaciju te mo¢nog Samana i iscjeljitelja (Hardacre
1997:31). Ovakva se djela nisu toliko ¢itala koliko su se izvodila pred publikom u obliku
propovijedi, a umijesni pripovijedaci bili su popularni poput slavnih glumaca. Sluzbeni stav
religijskih institucija prema ovakvim priCama bio je doduSe negativan, smatrali su da
Samanske figure poput Yitena zavaravaju ljude i poigravaju se njihovom racionalnoséu.
Unato¢ sluzbenoj budisticko-konfucijanskoj propagandi, mase su obozavale kako price tako i
same pripovijedace, 1 kako vidimo, jo§ od perioda Heian 1 dnevnika dvorskih dama pa sve do
Edoa, popularnost teme egzorcizma i osvetoljubivih duhova ne jenjava. Isto se moze reéi i
danas, mizuko kuyo moze se promatrati kao nastavak tendencije da se u okultnome trazi

rjesenje za svakidasnje probleme.

U sljede¢em poglavlju ¢emo se posvetiti suvremenoj percepciji Jizoa u japanskom drustvu.
Pocet ¢emo od teorije mizuko kuyoa, koja mozda nije jedina ali je sigurno jedna od

naglasenijih u okviru razumijevanja i dozivljavanja ovog bozanstva medu japancima danas.

% Jedna od poznatijih pri¢a je i ona o Shinuemonu, bogatom upravitelju koji napravi dijete sluzavki
Yoshi. Cuvsi za to, njegova Zena posalje sluzavki lijek za izazivanje pobacaja, no Yoshi nakon $to ga
popije umire u mukama. Kasnije, Shinuemonu se neobjasnjivo razbolijeva kéer Miyo i ne znavsi vise
kako joj pomoc¢i on pozove Yutena koji tijekom egzorcisticke seanse saznaje da je Miyo opsjeo
Yoshijin duh, ljut jer nitko nakon smrti nije obavio rituale za Yoshi i tako ga osudio na vjec¢no lutanje
po paklima. U konacnici Yiten uspijeva nagovoriti zloduha da napusti djevojcino tijelo, da se
,»preobrati“ i zamoli Budu Amidu za pomo¢ i premjestaj u njegov raj. No zloduh pritom napominje da
on nije jedini koji mrzi nesretnog Shinuemona, te da postoji jo§ 15 duhova pobacene djece koji ga
vrebaju, te da se svi oni trebaju udobrovoljiti prigodnim ritualima. Tu mo¢ ima samo redovnik, koji
svojim molitvama i ¢itanjem svetih knjiga omogucuje prijenos dobre karme i tako utjece na sudbine
onih ,,na drugoj obali“ (Hardacre 1997:39-40). Nije dakle tesko zakljuéiti kakvu je ulogu u ovakvim
popularnim pri¢ama mogao imati Jiza, glavni posrednik u svijetu umrlih, svojevrsni vodi¢ izgubljenih
dusa kroz pakla, tim viSe jer se posebno djelotvornom u proc¢is¢enju negativne karme smatrala njemu

posvecena siitra Jizo hongan kyo.
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5. JIZO U SUVREMENOM KONTEKSTU

Japan ima dugu povijest ritualizacije reproduktivnog Zivota tijekom koje je razvio neke
karakteristi¢ne interpretativne obrasce a krajnja posljedica toga je fenomen mizuko kuyo kojeg
¢emo objasniti u ovom poglavlju. Fenomen nam je vazan jer se usko vezuje uz Stovanje Jizoa,
StoviSe, moglo bi se re¢i da je donekle odredio percepciju ovog bozanstva medu japancima

danas.

Konceptualizacija trudno¢e do predmodernog perioda, odnosno do perioda Edo, temeljila se
na jedinstvu fetusa i majéinog tijela. Dok se religijske institucije nisu toliko bavile
reproduktivnim ciklusom, trudnoca i narocito prvi porodaj bili su snazno ritualizirani kroz
pucku poboznost. U tome je centralnu ulogu imala babica, koja je uvodila dusu djeteta,
posredstvom majéinog tijela, u socijalni Zivot zajednice. U ovakvoj konceptualizaciji,
jedinstvo Zene i fetusa bio je toliko snazan motiv, da bi svako njihovo odvajanje te svaka
pretpostavka da je egzistencija fetusa neovisna o maj¢inom tijelu, bili potpuno nepojmljivi. U
to vrijeme gotovo da nije postojala ideja ,,prijetecih® fetusa, koja je obiljezila fenomen mizuko
kuyoa (Hardacre 1997:253). Deritualizacija nastupa medikalizacijom trudnoée i porodaja, a

narocito njthovom selidbom u instituciju bolnice i bolni¢kim tretmanima.

U jednom je trenutku Jizo od bozanske figure koja pruza utjehu majci u boli zbog izgubljenog
djeteta kao 1 put prema svjetlosti dusi samog djeteta, postao figura koja slavi zivot i nadasve
plodnost (Koyasu Jizo). Na taj nacin on vise ne $titi duse umrle djece ve¢ one koja se tek
trebaju roditi. Ova manipulacija tradicijskih znacenja, prema Raveriju (2006:233), dio je
ideologije koja se protivi pobacaju kao 1 religijskog diskursa koji osuduje zenu koja ga je

izvrsila.

5.1. Mizuko kuyo

Jizo se Stuje kao zastitnik dusa u paklu, ali u Japanu, za razliku od Indije i Kine, on posebno
mjesto zauzima kao zaStitnik duSa nerodene ili prerano umrle djece. Razloge tih razlika
objasnili smo u prethodnom dijelu, Jizé dakle preuzima religijska znacenja odredenih puckih
obicaja i vjerovanja prisutnih u Japanu prije ulaska budizma i time njegov kult poprima

drugacije obrise negoli je to slucaj u zemljama iz kojih dolazi. Velika je razlika i u osjecajima
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koje se prema njemu gaje, dok je u Kini pomalo zastrasuju¢i gospodar podzemlja i svijeta
mrtvih, u Japanu ljudi prema njemu osjecaju bliskost i toplinu, on je tjeSitelj, zaStitnik i
davatelj nade. No, u jednom trenutku njegova ¢e se figura poceti vezivati s tmurnim i za zenu
naroCito stresnim dogadajem, gubitkom djeteta, 1 to ne djeteta bilo kakve dobi ve¢ jos
nerodenog djeteta. Sedamdesetih godina dvadesetog stolje¢a dolazi do procvata mizuko kuyoa,
rituala posveéenog duhovima nerodene djece, odnosno, budimo precizniji, duhovima
namjerno ili ne namjerno pobacenih embrija. Razvija se Citava jedna mitologija, koja nema
nikakvih uporista u budistickoj doktrini i kao takva je produkt vremena u kojem svjedo¢imo
velikom porastu abortusa u Japanu. Poslijeratno razdoblje bilo je gospodarski vrlo dinami¢no,
Japan ¢e od porazene zemlje u svega dva desetljeCa postati svjetska gospodarska velesila, a
takav nacin Zivota ostavio je traga i utjecao na trenutak odluke zadrzati trudnocu ili ne. No,
isti trend zabiljeZen je u svim razvijenim zemljama svijeta 1 Japan nije nikakva iznimka. No,
pogledajmo kakva su se religijska rjesenja ponudila Zenama koje su izabrale ne zadrzati

trudno¢u U suvremenom Japanu.

Prema japanskoj mitologiji, djeca umrla prije svojih roditelja ne mogu prije¢i mitsku rijeku
Sanzu (u budistickoj terminologiji simbolizira Probudenje) a dva su razloga za to: jedan je jer
nisu pozivjela dovoljno dugo da prikupe dovoljnu koli¢inu dobrih djela koja bi im osigurala
ponovno rodenje u Budinu raju, a drugi jer su svojom smréu uzrokovali patnju svojim
roditeljima. Ona su stoga osudena na vje¢ni boravak uz obalu rijeke, gdje slazu kule od
kamencica, na taj nacin prikupljajuci dobra djela koja ¢e im osigurati ulaznice u Budin raj.
Prema legendi njima pomaZe upravo Jizo, koji ih, skrivajuéi ih pod svoju halju, §titi od zlih

demona koji ruse njihove male gradevine (Slika 7).

Tradicija mizuko kuyo, ¢iji je glavni simbol Jizo, u Japanu postoji ve¢ sigurno dvjestotinjak
godina. Mizuko ili mizugo (jap. ko ,,dijete”; jap. mizu ,,voda“) termin je koji jo§ od perioda
Edo (1603. — 1868.) oznacava spontano i hamjerno pobacene ljudske zametke, prerano rodene
fetuse, bebe koje su umrle prirodnom smréu odmah poslije rodenja te bebe zrtve ¢edomorstva.
Kuya je budisticki pojam koji je u pocetku oznacavao davanje milodara sveéeniku za dobrobit
umrloga; danas oznaCava ritual Stovanja umrlih opcenito. Sam termin doslovno znaci
,ponuditi 1 izlije¢iti (Smith 1988:10) dakle ponuditi molitve za ozdravljenje duse umrloga
takoder i ozdravljenje povrijedene duSe, prvenstveno majke, ali 1 ostalih ¢lanova obitelji.
Obred moze biti obavljen jedanput, no moze i &eiée, ovisno o hramu u kojem se izvodi. Cesto

se obavlja na godiSnjice smrti kada se moZe zatraziti i privatni obred, no ¢eS¢e je obred
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posvecen svim mizukoima. Obi¢aj nalaze da obitelj hramu ponudi darove, koji se na kraju

R . . v . 95
najcesce svode na donekle proizvoljne novéane iznose.

Kako smo ve¢ napomenuli, Stovanje dusa umrlih u Japanu je zadac¢a budizma. Teoretski, sve
budisticke zemlje prihvacaju koncept anatmana (skt. adj.. ne-atman, ne-sebe, ne-jastvo).
,Ne-jastvo“ je u budizmu jedno od triju svojstava svega postojeCeg, prema ucenju o
nepostojanju sebe kao trajnoga i vjeCnog elementa. Osoba se tumaci kao prolazna i
promjenjiva u smislu da je ona samo sklop fizi¢kih i mentalnih procesa koji su u stalnoj
promjeni pa postoji neprekidnost toka svijesti koja dozivljuje posljedice karmana, ali ne kao
njezina trajna nepromjenjivost ili istovjetnost sebi. Upravo je nepostojanost trajne osobe
glavni uzrok patnje te je cilj duhovnog napora, koji moze osloboditi ¢ovjeka, razgraditi pojam
empirijskog jastva. U budizmu, dakle, postoji nekoliko sastavnica koje samo u prolaznom
spoju ¢ine individualnu empirijsku osobnost, no niti pojedinacno niti u skupini ne tvore trajno

i samostalno bice i osobu (Jauk-Pinhak 2001:106).

S druge strane, kada govorimo o konceptu duse u japanskoj vjersko-religijskoj tradiciji (jap.
reikonkan), treba naglasiti da je na njega uvelike utjecao japanski animizam koji, uz organske,
1 nekim anorganskim tvarima, poput razli¢itih objekata, pridodaje neobjasnjivu ,,moc*. Za
razliku od krséanstva ili islama, drevne isto¢njacke religije poput hinduizma i mahdayana
budizma (te japanskog Sintoizma, op.a.) uz snazne politeisticke ili panteisticke tendencije
posjeduju i izraZzenu ,animisticku“ crtu (Hoshino i Takeda 1987:306). Medutim, kako
objasnjava Nakamura (prema ibid.:306), iako ideju da ¢ak i trava i drveée posjeduju dusu
mozemo prona¢i u indijskom budizmu, prevladava misljenje da Ziva bi¢a mogu postiéi

oslobodenje iskljucivo kroz znanje (vidya). U Japanu stvar je postavljena nesto drugacije. Za

% Danas se o ritualu mizuko kuyo u japanskim medijima piSe kao o najocitijem primjeru
komercijalizacije budizma te ga neki nastoje svesti na puki shobai, biznis kojim si budisti¢ki hramovi
osiguravaju dobit. Kako navodi Brooks (1981:140), zene koje traze obred mizuko kuyo hramovima
doniraju novac, pla¢aju odredenu cijenu za koristenje ihaija ili tobe, pla¢aju sam kuya, dakle obred,
placaju kipove Jizéa koji ¢e se smjestiti U dvoristu hrama, ili ¢ak doniraju velike statue da bi bile smje
Stene u samu unutra$njost hrama. Brooks (ibid. 141) navodi i cijene: u hramu Bentenshi u Osaki za
ihai se mora izdvojiti 30.000 yena (priblizno 300 eura), u hramu Shiunzan Jizo za figuricu Jizoa koju
¢e se smjestiti u dvoristu izdvojit ¢e se od 70.000 yena (700 eura) do 130.000 (1300 eura) itd. Vise o

komercijalnim u¢incima ovakvih praksi u Delakorda Kawashima 2015.
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stare Japance, trava i drveca posjeduju seishin, tj. dusu, te se vjeruje da mogu posti¢i
»prosvjetljenje® i biti spaseni. Dakle, u Japanu je vjerovanje da i ,,nezive* stvari mogu postici
prosvjetljenje vrlo jako. Ova se ideja tradicionalno izrazava kroz fraze poput ,trava, drvece i
zemlja bez iznimke postizu prosvjetljenje* (somoku kokudo shikkai jobutsu) ili ,,planine i
rijeke, trave i drveée, svi posjeduju Budinu prirodu” (sansen somoku shitsu'u bussho)

(Hoshino i Takeda 1987:306).%

Obredi posveceni dusama umrlih (jap. higan, etimolosko znacenje: ,,s druge strane rijeke
Sanzu®) u Japanu se obavljaju u vrijeme proljetnoga i jesenskog ekvinocija, dakle u ozujku 1
rujnu (tocnije oko 23. ozujka i1 23. rujna), te tijekom festivala Bon u kolovozu: duse umrlih
predaka pozivaju se na povratak svojim kuéama. Ono S§to razlikuje mizuko kuyo od gore
spomenutih ritualnih praksi jest to §to se u vecini hramova ne ¢uvaju ostaci mizukoa, kao $to
se ¢uvaju kremirani ostaci odraslih pokojnika. U nekim se hramovima mizuko kuyo izvodi
redovno svaki mjesec, u nekima po potrebi, u nekima ¢ak svaki dan. Prema podacima koje u
svom ¢lanku iznosi Brooks, zakon iz 1948 obvezuje kremiranje pobacenih fetusa starijih od 4.
mjeseca trudnoée i od tada neki hramovi, poput Shojuin-a u Tokyt (poznat i kao akachan
(,,beba*) hram, Cuvaju te ostatke (Brooks 1981:121). U Japanu je prekid trudno¢e unutar 12.
tjedna legalan od 1948. godine.

Mizuko kuyo uvelike nalikuje standardnomu obredu za duse umrlih predaka - senzo kuyou.
Jedan svecenik ili viSe njih vodi obred pred onima koji su ga zatrazili, ve¢inu vremena
okrenut licem k oltaru. Zazivaju se imena jednoga ili vise buddha i raznih bodhisattvi.
Recitiraju se dijelovi nekoliko Mahayana-sutri, najéeS¢e su to Srce Sitra (jap.
Hannya-shin-gyo) ili Kannon Sitra (jap. Kanzeon bosatsu fumon-bon) iz Lopoc¢ Sitre, te se

pjevaju odabrane molitvene pjesme (jap. wasan) upucene Jizou (Smith 1988:11).

% Naravno, treba imati na umu da ,,Budina priroda“ budisti¢kim rje¢nikom re¢eno, nije ekvivalentna
duhovima kojima se nastoji udovoljiti kroz rituale posveé¢ene dusama umrlih, kakav je i mizuko kuya.
Medutim, pitanje je kako se ova akademska distinkcija doZivljava medu op¢im pucanstvom (Hoshino i
Takeda 1987:307). Dovoljno je prisjetiti se japanskih memorijalnih obreda za nezive stvari, poput
lutaka (jap. ningyo kuyo) ili pletace igle (jap. hari kuyo), ali i za zrtve necije profesije, poput jegulja
(jap. unagi kuyo) ili kitova (jap. kujira kuyo). Ove nam prakse nesumnjivo ukazuju na postojanje
vjerovanja da bica, bila ona ziva ili ne, posjeduju neku vrstu ,,duha“ (jap. reikon) ili ,,duse“ (jap.

tamashii).
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Centralnu vaznost u obredu ima poklanjanje svijeca, hrane, cvijeca i Stapica tamjana Budi, od
kojega se ocekuje da zastiti dusu umrloga te da se zauzme za zive. U vecini slucajeva ¢lanovi
obitelji ostavljaju, na za to predodredena mjesta, malene skulpture Jizoa ili djece koja
simboliziraju mizukoa. Nije rijetkost ni da se daje budisti¢ko posthumno ime (jap. kaimya)
koje se ureze na posmrtnu plocicu (jap. ihai), koja se onda ostavlja u posebnoj kapelici unutar

hrama ili se nosi kuéi i postavlja na obiteljski oltar butsudan (ibid. 11).

Brooks (1981:124) malo detaljnije piSe o tradiciji davanja posthumnog imena i njezinoj
primjeni u doticnom ritualu. Kako se odumrlim ljudskim embrijima ne daju imena u
svakodnevnom Zzivotu, ne bi se oc¢ekivalo ni da im se daju posthumna imena, no to, ¢ini se,
nije tako, barem ne uvijek. Cini se da postoji i obilna literatura u kojoj se sugerira davanje
posthumnih imena mizukoima. Ipak, takva praksa, iako postoji, nije raSirena i ve¢ina hramova
ipak umjesto posthumnih plocica nude male, svega nekoliko centimetara visoke statue Jizoa,
koje vjernici postavljaju na obiteljske oltare u svojim kuéama u znak sjeéanja.”’ Takoder
postoji praksa da se na tobi (,,tanka drvena letvica“ koja se odlaze pokraj grobnice) urezu
rije¢i mizuko no rei (,,duh mizukoa®), mizuko sé ho kai (,,grupa mizukoa*), mizuko so ho
kai...ke (,,grupa mizukoa...obiteljsko ime*). Prvi natpis predstavlja jednog mizukoa a drugi
dva ili vi$e njih, s tim da se drugi odnosi na vise mizukoa jednoga para a tre¢i na sve mizukoe

u jednoj obitelji kroz vise generacija. Obi¢no se fobe postavljaju uz same grobnice no kako ih

% Ne treba se ¢uditi davanju pocasti odumrlim ljudskim embrijima jer §to bi se tek trebalo reéi o
fenomenu petto kuyo, ili stovanju dusa umrlih kuénih ljubimcima (jap. petto izvedenica je iz engl. pet:
»kucéni ljubimac®), koji je toliko narastao posljednjih godina da danas postoji preko 700 groblja kuénih
ljubimaca u cijelom Japanu i obredi posveceni njihovim dusama redovno se odrzavaju u nekim (ne
svim) budistiCkim hramovima (vidi Ambros 2010). Ne treba brzopleto zakljuciti da je rije¢ o
vjerovanju u duhove kuénih ljubimaca i brizi za njihovo zbrinjavanje na onome svijetu. Ba$ kao i
mizuko kuyo, ovaj je ritual namijenjen prvenstveno vlasnicima $to tuguju zbog gubitka zivotinje koju
osjecaju ¢lanom svoje obitelji. Ne radi se o pruzanju odgovora na metafizicko pitanje o postojanju ili
ne postojanju duse u Zivotinja, ve¢ o pokusaju rjeSavanja problema koji su realni i stvarni: konkretno,
tuge koju osjec¢aju vlasnici §to su ostali bez svojih ljubimaca. Budisticke se institucije, vjerojatno zbog
financijske koristi koju imaju, gotovo uopée ne izjaSnjavanju u vezi s autenticno$cu ovakvih praksi

unutar budisti¢ke doktrine.
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u ovom slu¢aju nema, nalaze se unutar hramova, tik do statue Jizoa, te se, obi¢no nakon
godine dana, spaljuju (ibid. 124-126).

Uvrijezeno je miSljenje da mizuko kuyo pruza obitelji utjehu te oslobada Zenu koja se odlucila
na prekid trudnoée osjecaja krivnje jer i prema budisticCkome vjerovanju zivot zapocinje
zatetem.” Osim toga, jo§ je uvijek kod odredenog broja Japanaca prisutno vjerovanje u zle
duhove. To vjerovanje potjeCe jo§ iz vremena prije dolaska budizma u Japan, kada se
vjerovalo da duh zadovoljnog pokojnika postaje nakon odredenog vremena kami ili duh
predaka, zastitnik obitelji koji se skrbi za njezinu dobrobit. S druge strane, duse pokojnika
koji su umrli ljuti ili one zanemarene od obitelji, pretvaraju se u zle duhove koji na razlicite
nacine truju zivote zivih. Oni se zovu gaki ili ,gladni duhovi“. Japanska umjetnost i
mitologija bogate su likovima poput demona (jap oni), duhova (jap. yurei), bijesnih
bozanstava (jap. araburu kami), prijetec¢ih likova poput Fudoa (stra$nih ¢uvara koje vidimo
na ulazu u hram) - koji simboliziraju neumoljivost i nepokolebljivost u sukobu sa Zlom®
(Smith 1988:20).

% Anderson i Martin (1997:133) daju nesto drukéiju interpretaciju. Nakon direktnog razgovora i
intervjua s nekoliko Zena koje redovno, ve¢ godinama, sudjeluju u ritualu mizuko kuyo, dosli su do
zakljucka da medu Zenama ne prevladavaju osjecaji straha, krivnje ili grijeha ve¢ oni zaljenja, tuge i
gubitka. Prema njima, s obzirom na dominantnu ulogu majke i institucije maj¢instva u japanskome
drustvu, kako tradicionalnome tako i onome modernome, osjecaji zaljenja i tuge mogu se interpretirati
na nekoliko razli¢itih nivoa: kao osobni gubitak, no i kao osjecaj zaljenja zbog neispunjene socijalne
uloge. Naime, u drustvu u kojem se majcinstvo propagira kao ,,majéinska ljubav koju odlikuje
nesebina posvecenost™, Zena koja je pobacila moze osjecati krivnju i zaljenje jer nije bila dovoljno
nesebiCna, jer je stavila svoje zdravlje (ili to mogu biti neki drugi razlozi) ispred Zivota djeteta. Isti
autori navode i kako se ,,uloga majke u japanskom drustvu u tolikoj mjeri glorificira da zene koje
nemaju djecu osjecaju kako im Zivot nije kompletan, dok ¢e mnoge Japanke reci da je promatranje
njihove djece kako rastu sve §to im treba da bi se osjecale ispunjeno” (ibid. 133). Podizanje djece
sigurno je glavna preokupacija velikog broja Japanki koje i danas nakon stupanja u brak uglavnom
napustaju svoja radna mjesta i odlucuju se za ulogu domacice.

% Cesto su Fudo i Jizo komplementarne figure koje predstavljaju dvije strane iste realnosti, na taj
nacin ujedno simboliziraju¢i intrinzi¢an budisticki motiv transformacije: i najzlo¢udnija sila moze

postati benevolentna zastitnicka figura za one koji zatraze mudrost i milost (Smith:20).
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Kako smo objasnili u 4. poglavlju, japanska Samanka miko, u kolaboraciji s planinskim
asketom (hijiri), mogla je identificirati uzrok neprijateljstva koje iskazuje zloduh i tako
uzrokuje prirodne katastrofe, bolesti ili probleme u obitelji (Hori 1975:277). Kako navodi
Watanabe (1968:83), zloduh moZe nastetiti ne samo onima s kojima je imao nerazrijeSene
racune za zivota, ve¢ i onima koji nemaju izravne veze s njim. Okolnost u kojoj se naSao

navodi ga da generalno ne misli pozitivno o onima koji su ostali zivi.

Za neke Japance mizukoi su takoder takva vrsta duha, oni uzrokuju bolesti, dusevne smetnje,
svade u obitelji itd. pa mizuko kuyo ima prije svega funkciju njihova udobrovoljavanja. No,
neki upozoravaju da mizuko kuyo shvacen na takav nacin nije u duhu budizma, jer obred sam
po sebi zapravo sluzi za olakSavanje duse i1 primanje Budine milosti. Smith pise kako ga je
zacudilo kada je, istrazuju¢i pozadinu mizukoa kuyda u Japanu, shvatio koliko je uvrijeZeno
medu Japankama koje su imale iskustvo abortusa da za eventualne nesrece u svojem Zivotu
okrive duh mizukoa. Zivotne se nedace &esto dozivljavaju kao kazna ili zli urok (jap. tatari)
duha abortiranog djeteta (Smith 1988:15).

Kako smo ranije napomenuli, stovanje i popularnost Jizoa u Japanu sezu jos u 10. stoljece, no
pisani dokumenti na koje se oslanjaju danasnja saznanja 0 ovom bozanstvu uglavnom su iz
perioda Tokugawa ili Edo (1603-1868). U ovom periodu obi¢an je puk bio toliko siromasan
da mnoge obitelji nisu mogle prehraniti viSe djece pa su abortusi i ¢edomorstva postali
uvrijezen nacin ,,planiranja®“ obitelji. Fenomen je poprimio tolike razmjere da je vlada 1767.
morala donijeti sluzbenu zabranu tih praksi (Brooks 1981:129-130). Ljudi su, naime,
vjerovali da ¢e, umjesto da umiru od gladi 1 bolesti uzrokovanih neimastinom, njihovoj djeci
biti bolje na onome svijetu. Vjerovali su da ¢e ona imati priliku ponovno se roditi, u boljim
uvjetima, no ne bez Budine pomoci. Zato su se molili Jizou, koji je Budin vjerni pomagac, da
zastiti njihovu djecu i prevede ih preko rijeke u bolji zivot. Stoga doista nije neutemeljeno
pretpostaviti da Jizo svoju popularnost u modernom Japanu zapravo duguje velikom postotku
prekinutih trudno¢a. Doduse, ekonomski faktor mozda nije vise odlucujuci jer velikog
siromastva viSe nema no javlja se pitanje uvjeta rada za Zene koje, uz obitelj, podjednako zele

I posao te financijsku neovisnost.

U periodu Tokugawa infanticid, namjerni pobacaji 1 napustanje djece bili su dakle uobicajena
praksa koja se donekle smatrala neizbjeznom u okolnostima velike ekonomske nestabilnosti 1

siromastva u kojem je zivjela velika vecina stanovnistva toga perioda. Naravno, kontracepcija
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nije bila dostupna nijednom druStvenom sloju, no sigurno su siromasniji slojevi ceSce
pribjegavali ovim praksama. U periodu Meiji (1868-1912) kriminalizacija i zabrana pobacaja
bila je dio ideoloske propagande rezima koji je bio odlucan direktno i sistemati¢no sudjelovati
u regulaciji reprodukcije svojih podanika. Rezultat ove drzavne kontrole bila je deritualizacija
trudnoce i porodaja, $to je ostavilo kulturni vakuum Kkoji se nastojao popuniti raznim

alternativnim ritualnim praksama koje smo objasnili u 4. poglavlju.

Medikalizacija trudnoce i porodaja u modernom vremenu te njihovo preseljenje u bolnicke
ustanove za vecinu ljudi znacila je nastavak deritualiziraju¢e tendencije. Imaju¢i na umu
koliku vaznost reprodukcija ima u Zivotima ljudi te njezinu viSeznacnost i simbolicnu mo¢,
bilo je samo pitanje kada ¢e i kako ritualizacija reprodukcije u modernome vremenu ponovno
zazivjeti. Pobacaj je u Japanu legaliziran 1948. godine, $to je rezultiralo njegovim masovnim
provodenjem sve do 1970ih godina kada je kona¢no kontracepcija postala pristupacna Siroj
populaciji. Kada je odluka o pobacaju postala dijelom zivota mnogih Zena, ali i njihovih
partnera, pojavio se fenomen mizuko kuyo, za neke najmasovniji novi religijski pokret u

suvremenom Japanu (vidi Zwi Werblowski 1991).

Znakovito je da je potraznja za obredima mizuko kuyo tolika da i kamisama, koja se inace ne
bavi prizivanjem duhova umrlih, ponekad obavlja ove obrede. Danas se udovoljavanjem
mizukoa uglavnom bave (nezavisni) budisticki duhovnici, naroéito zenski i narocito oni koji

time svojem hramu osiguravaju financijsku dobit (vidi Hardacre 1997:160).

5.2. Osoresan Jizo matsuri

Kako smo vidjeli, do pocetka dvadesetog stoljeca lutajuce su Samanke bile uobicajena pojava
u Japanu. Obilazile bi sela u grupama od 5 do 6, narocito u vrijeme po zavrSetku jesenske
zetve. Njihova su zaduZzenja bila sljede¢a: komunikacija s duhovima, bogovima, utvarama i
mrtvima; proricanje buducnosti pomocu transa; molitve za ozdravljanje bolesnih;
prodis¢avanje novih zgrada, bunara, ognjista i §tednjaka (Hori 1968:202-203). Cini se da su
ove lutaju¢e Samanke gotovo nestale u modernom Japanu, no njihovi tragovi mogu se vidjeti 1

danas na podru¢ju Tohoku regije.
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Samanke na Tohoku podruéju obi¢no se u domove pozivaju prilikom Zalovanja, a prva
komunikacija s duhom umrle osobe (jap. hotoke no kuchiake ili ,,otvaranje usta umrloga®)
najvazniji je dio pogrebne ceremonije i presudna za spasenje njegove duse, narocito ako se

radi o neprirodnoj ili nagloj smrti (ibid:207).

Osim sluzbi u svojim selima Samanke se jedanput na godinu okupljaju na razli¢itim
lokacijama diljem Japana'® u vrijeme budistitke svetkovine Jizo bon.'™ Jedna od
najpopularnijih takvih lokacija je planina Osore (ime na japanskome znaci ,.strasan,
zastraSujuci‘), neaktivni vulkan za koji se od davnina vjeruje da je obitavaliste duhova i Svijet
umrlih. Na dan Jizoa, dvadeset i Cetvrtog dana Sestog mjeseca po lunarnom kalendaru, stariji
muskarci 1 Zene iz okolnih sela zapocinju uspon prema vrhu planine, noseéi sa sobom
prigodne rizine okruglice koje polazu kraj kipova i drugih prikaza Jizoa postavljenih duz puta.
Od davnih vremena vjerovalo se da duSe umrle djece od kamencica grade stipe %2 ataim
aktivnost osigurava dobru karmu za ulazak u raj. To narocito vrijedi za jako malu djecu koja
za svoga zivota nisu uspjela skupiti dovoljno dobrih djela sluze¢i svojim roditeljima ili
zajednici. Svaka Zena koja je izgubila dijete od kamenih oblutaka gradi stijpe na taj nacin

pomazuci svome djetetu zasluziti ulaznicu za raj (Hori 1968:208).

Na svetkovinu Jizo bona vise od trideset Samanki krece na put do glavnog ulaza u budisti¢ki
hram smjeSten na vrhu planine Osore. Prilaze im Zene koje su izgubile muZeve, djecu ili
unucad s upitima za komemoracijom 1 uspostavljanjem komunikacije s njihovim duSama.

Sjede u krug oko samanke i sluSaju §to im porucuju mrtvi koji kroz njezina usta progovaraju.

1% Radi se o nekoliko svetih planina i hramova na sjeveru Honshua, poput planine Osore, dvorane
Jizda u Kanagi machiju u prefekturi Aomori te hramu Hachiyo-ji u prefekturi Fukushima (planine
Tateyama, Hakusan, Kinpu i Nachi).

L Jiz6 bon je svetkovina u kojoj se mijeSaju vjerovanje u bodhisattvu Jizéa i O-bon festival,
najpopularnija japanska budisti¢ka godisnja svetkovina posvecena dusama umrlih. O-bon festival se
na Tohoku podruéju odrzava od trinaestog do petnaestog sedmog mjeseca po lunarnom kalendaru, dok
se Jizo bon odrzava na dan bodhisattve Jizoa u Sestom mjesecu po lunarnome kalendaru (Hori
1968:207-208).

192 Rije& stipa (skt.) prvobitno je oznadavala humak nad smrtnim ostacima Bude i budisti¢kih svetih
ljudi a kasnije hemisfericne gradevine, glavne spomenike sakralne arhitekture u budizmu. Stoje i kao
simboli vezani uz vazne dogadaje u Budinom Zivotu ili simboliziraju svete tekstove i druge sadrzaje

(Jezié, Jauk-Pinhak, Gonc-Moacanin 2001:123).

117



Itako zadovoljava svaki upit ponaosob, padajuéi u trans od jutra do mraka. Naravno, tu uslugu
i naplaéuje, no to nisu cifre koje bi bile nedostupne Siroj publici — kako navodi Hori
(1968:211), cijene se kre¢u od nekoliko centi do nekoliko desetaka americ¢kih dolara. Obi¢nim
danima u prosjeku svaki trans traje sat i viSe vremena dok festivalskim danima traje svega pet

do deset minuta.

Duz cijelog se Japana odrzavaju festivali Jizoa (jap. matsuri), no mozda je ovaj u prefekturi
Aomori najpoznatiji. U vrijeme odrzavanja Osoresan Jizo Matsurija planina preplavljena
lanternama koje poput duhova migolje njezinim osamljenim putovima. Ljudi iz cijelog Japana,
koji zele uspostaviti komunikaciju s umrlim ¢lanovima svoje obitelji, dolaze ovdje da bi se
konzultirali s lokalnom Samankom, obi¢no slijepom starijom Zenom, koju u ovoj regiji

nazivaju itako.'%

Samanke itako koje se okupljaju u srpnju u podnoZju planine Osore, pruzaju posjetiteljima
performansu kuchiyose ili govorenja uime mrtvih (Ross 1998:18). Vise je razloga zbog kojih
im se ljudi obracaju: neki se Zele prisjetiti svojih bliznjih, neki traze utjehu 1 bijeg od
emotivnih problema, a neki jednostavno Zele savjet ili ohrabrenje. Nakon S$to pita za ime
pokojnika, medij ulazi u trans koji ¢e ga dovesti do pokojnikove duSe 1 omoguciti mu prijenos
njegove poruke. No, indikativno je i to §to su te poruke, kako navodi Ross (ibid. 19), na toliko
izrazitom dijalektu da ih ni starosjedioci ne mogu razumjeti. Unato¢ tome, mnogi se ljudi s

planine Osore vracaju zadovoljni jer su uspjeli uspostaviti vezu s umrlima.

Nakon zavrSetka festivala, itako se vracaju u svoja sela, gdje nastavljaju praksu prizivanja
duhova predaka ili lije€enja bolesti, Sto je jo§ jedna njihova vaZzna funkcija. Ukoliko se netko
razboli, itako ¢e pokusati identificirati duha koji je uzrokovao bolest. Ako u tome uspije, ona

¢e uljeza izbaciti iz bolesnikova tijela 1 on ¢e ozdraviti (ibid. 20).

1% Ne smatraju svi itako autenticnom $amankom. Dapace, za Horija (prema Blacker 1999:140) ona
nije niSta doli imitatorica stanja transa. Ona ne prolazi kroz simptome poput neuroze ili sli¢nih
psihosomatskih smetnji koje su tipi¢ne za preludij ulaska u sveti brak s Bogom. Ponekad je jedina
indikacija za djevojku da postane Samanka cCinjenica da je rodena ili je slijedom okolnosti postala
slijepa (ibid. 141). Zanimljivost je §to se slijepe itako mogu nac¢i samo u regiji Tohoku, u ostalim

dijelovima Japana nema im traga.
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Osim Samanskih praksi 1 starith narodnih vjerovanja u duSe predaka, na planini Osore
nalazimo 1 budisticki hram Entsuji, osnovan 845. godine, sada pod patronatom budisticke
sljedbe Soto zen. Izmedu glavnih zgrada hrama i obliznjeg jezera Usori vidljive su brojne
statue Jizoa. Kako je on najpoznatiji kao zastitnik djece, njegove su statue uvijek prekrivene
dje¢jom odje¢om, a ostavljaju mu se i hrana, napici te igracke. Ovim darovima Zeli ga se
privoljeti da pomogne dje¢jim dusama u prelasku na onaj svijet. On kruzi obalom rijeke Sai
(Sanze) koja protjece izmedu dvaju svjetova i ohrabruje malene zaokupljene slaganjem
kamenja. U isto vrijeme tjera zle demone $to ometaju njihov posao. Posjetitelji planine Osore
cesto 1 sami grade male kule od kamena, na taj nacin pomazu¢i djeci na onoj strani. Jizoove
sandale brzo se istroSe na stijenama obale rijeke pa se, uz ostale darove, uz njegov kip cesto

mogu naci poloZene slamnate sandale (ibid. 21).

5.3 Jizo u mjestima Higashihorikoshi i Soegawa prefekture Yamagata

Evo §to su mi o svojem Jizé matsuriju, festivalu koji se redovno odrzavao nekoliko puta u
godini, ispricali moji japanski kazivaci u mjestima Higashihorikoshi i Aoyama prefekture
Yamagata na sjeveroistoku Honshua (takoder, kao prethodno spomenuta prefektura Aomori,
pripada Tohoku regiji). Sazetke njihovih iskaza navodim prevedene na hrvatski u fus notama

da ne bi zagusili glavni tekst (za originalni izgled iskaza pogledati Prilog 3).

Prema njithovim rijecima, u proslosti se festival odrZzavao 23. travnja, 23. kolovoza te 23.
prosinca. Najstariji medu kaziva¢ima, A. K. tvrdi da je u proslosti osobno sudjelovao u
festivalu, dok dvije Zene u pedesetim godinama kaZu da su samo osobno posjec¢ivale Jizoov
oltar te nisu sudjelovale u festivalu. Na pitanje zasto se radi ba§ o 23. danu u mjesecu ljudi
nisu znali odgovoriti.*®* Datum je povezan s obiajem posje¢ivanja grobova umrlih na

proljetni 1 jesenski ekvinocij (23. ozujka i 23. rujna), no treba imati na umu da je u Japanu

%% Iskaz 1. 1. Soegawa, Satd Takeji, roden 1933.
“Jizo matsuri se odvijao 24 travnja i 24 prosinca. Ne znam zasto je to bas 24. dan u mjesecu. No, moze
se i¢i 1 u slobodnoj formi (neki drugi dan, op.a.). Kako se odvijao festival? Svi bi se skupili. Taj se dan

jos naziva i “Otoshiya”. Kada ga se posjecuje (Jizoa, op.a.) ne nose se pokloni.”
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nakon uvodenja solarnog kalendara nastala prili¢cna pomutnja pa se negdje rituali i danas
izvode po starome, lunarnom kalendaru.

Ritual koji se odrzavao 23. travnja zvao se, kazu moji kazivaci, Proljetni festival. Odvijao se
prijepodne, u njemu je sudjelovalo dvadesetak Zena u Sezdesetim godinama te miko, japanska

195 Mlade su Zene veé u to vrijeme osobno

Samanka (tako se naime naziva u ovome podrucju).
posjecivale u kapelice Jizoa i nisu sudjelovale u festivalu. Sudjelovati je slobodno mogao tko
je htio te oti¢i kad je htio.

Ritual koji se odrzavao 23. kolovoza zvao se Jesenski festival. Odvijao se prijepodne i nocu.
Ritual koji se odrzavao 23. prosinca neki su zvali festival Jizoa, a odvijao se isklju¢ivo nocu,

no kako je u to doba izrazito hladno, u njemu nije sudjelovalo puno ljudi.'®®

Prema rije¢ima redovnika budistickog hrama Fukushgji u Soegawi, danas u njegovu hramu

. . . . . .. , . . _ 107 .. - o, .
viSe nema sluzbenih vjerskih ceremonija posvecenih Jizou.”™" O-mairi (¢in posjecivanja

1% Tskaz 3 . Higashihorikoshi, Akiniwa Sumi, 1950.

,»Miko predvida buduénost. Na primjer, kada ¢e dijete do¢i na svijet (izgovara i nenbutsu). Pogada.
Prije nego ¢e se dijete roditi, miko se pomoli: “Neka se rodi zivo i zdravo”. Kada pohodi Jizoovo
mjesto i dnosi mu darove.*

1% Iskaz 5. Higashihorikoshi, Kano Katsuko 1939.

,Jizo matsuri se odrZzava od davnina. Proljetna se svetkovina odrzava 24. travnja, pozove se Miko i
okupi se oko dvadeset Zena u Sezdesetim godinama. Mlade Zene ga Stuju tako da odlaze u njegov hram.
Sudjelovanje je slobodno kao i povratak kuc¢i. U mojoj smo se kuéi okupljali oko 10 sati. Jesenska
svetkovina se odrzava 23. kolovoza, u poslijepodnevnim i veCernjim satima. “Otoshiyori” se odrzava
23. prosinca, isklju¢ivo no¢u. No, kako je tada jako hladno malo tko dode. Ponekad bismo ja i moja
kéer samo navecer oko 9 sati zapalile svijecu.”

197 |skaz 13. Soegawa, Saito Isao, 1934.

“Nema Jizokoa (grupe koja se redovito nalazi i moli nekom bozanstvu, op.a.). Omairi (posjet
bozanstvu, op.a.) se obavlja svaki 24. dan u mjesecu. Danas vise nema posebnih ceremonija. Kip
Mizuko Jizoa obliznjem je hramu doniran prije 20 godina. Imena donatora upisana su na poledini
statue. Prije 20 godina su se okupile Zene koje su izgubile djecu na porodu i zamolile da se kip postavi
u hram. Obicne zene. Danas se Jizo Stuje na nain da ga se svakog mjeseca posjecuje i ispred njega se
izgovaraju molitve. U glavnoj dvorani hrama nalazi se statua donirana prije 15 godina. Donirao ju je
neki Covjek koji i danas po potrebi dolazi. Na ovom je podrucju rasprostranjeno i $tovanje Kannona,
no za razliku od njega Jizoa ljudi dozivljavanju kao sebi bliskog i nekoga tko im je posebno drag.
Njegovo Stovanje duboko zadire u njihove svakodnevne Zivote jer mu se mole za dug zivot ili da

njihova djeca rastu sretna i zaSticena.
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grobova umrlih) odvija se svaki 24. dan u mjesecu, no posebnog festivala vise nema. Statua
Mizukoa Jizéa donirana je hramu prije dvadesetak godina, a imena donatora upisana su na
poledini (Slika 19). To je bila skupina obi¢nih Zena $to su izgubile djecu pri porodu, koje su

se okupile i izrazile Zelju da se Jizoov Kip postavi u hramu.

U glavnoj prostoriji hrama pronasla sam Jizoa napravljenog prije petnaestak godina, kojeg je
donirao, kako su mi objasnili, neki pojedinac. I danas taj covjek u hram dolazi po potrebi. Nas
redovnik nam kaze da je Jizo bozanstvo prema kojem ljudi osjec¢aju bliskost i stoga mu
upucuju svoje najintimnije molitve. Mole mu se za dug zivot i zdravlje svoje djece. Duboko
ga se vezuje uz svakodnevni zivot ljudi. Otkriva nam i da se 24. prosinca u hramu odvija
ritual koji se naziva Jizo bon, a poznatiji je kao Urabon, i predstavlja nastavak O-bona.’®

Na taj se dan na oltaru ostavlja hrana i izgovaraju molitve.

Od veceri 23. kolovoza pa nastavno na 24. slavi se Jizobon. Naziva se i Urabon. Moze ga se smatrati
nastavkom Obona. odvija se u hramu, ljudi Jizou donose darove i izgovaraju molitve.”

1% 0O-bon, Dan mrtvih, najpopularnija je budisticka ceremonija u Japanu koja se svake godine odrzava
od 13. do 15. srpnja (negdje i kolovoza). Sva tri dana, ba$ kao rituali Higan u ozujku i rujnu,
posvecena su dusama umrlih. Prvi dan, 13. srpnja (mukae-bon), duse se docekuju (mukaeru jap.
»docekati®), drugi dan, 14. srpnja, vrijeme je susreta zivih i umrlih ¢lanova obitelji, a tre¢i dan, 15.
srpnja (okuri-bon), duse se ispracaju natrag (okuru jap. ,,poslati, ispratiti). Duhove se docekuje s
hranom i cvije¢éem na obiteljskim oltarima, a ispraca svije¢ama ili lanternama, koje im osvjetljavaju i
pokazuju put natrag, u svijet mrtvih. Na nekim mjestima, poput Hiroshime, lanterne se pustaju u rijeku
da otplove nizvodno, na drugima se pali velika vatra u podnozju planine, kao §to je to slucaj u blizini
Kyota (Pye 1986:162). Tamo se za vrijeme festivala Daimonji Okuribi, na pet velikih planina (gosan)
koje okruzuju Kyoto pali velika vatra zvana okuribi (okuru jap. ,,ispratiti* i bi jap. ,,vatra“). Spektakl
pocinje u 20 sati, i najbolje ga je promatrati s nekojega poviSenog mjesta. Na svakoj od pet planina
ispiSe se po jedan japanski ideogram ogromnih dimenzija, pale se u razmaku od 5 minuta. Obic¢no se
pocne s dai ‘K (jap. ,,veliki*) na planini Nyogatake, dok se u isto vrijeme u rijeku pustaju plutajuce
lanterne. Atmosfera je opustena, ljudi se okupljaju drugog dana i u krugu, obi¢no na gradskim
trgovima ako je rije¢ o gradu, izvode plesove (moze sudjelovati tko Zeli), okolo su §tandovi s hranom i
pi¢em, ljudi su obuceni u tradicionalnu japansku odje¢u. No, O-bon nije drZavni praznik, iako mu je
vaznost gotovo kao i Nove godine, ako ne i ve¢a. Unato¢ tome Japanci obi¢no za O-bon uzimaju
slobodne dane 1 vracaju se u svoja rodna sela i gradove, o ¢emu narocito treba voditi racuna planira li

se u to doba putovanje jer je guzva na svim prometnicama neopisiva (Shintani 2003, 2).
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Kako smo vidjeli u prethodnom poglavlju, miko je bila vazna figura na podrucju regije
Tohoku, gdje njezino povezivanje s dusama umrlih ima kljuénu funkciju u obredu pokapanja

mrtvih. Evo $to su mi o svojim osobnim iskustvima s miko ispricali moji japanski kazivaci.

Ponekad bi miko dolazila u ku¢u i molila pred obiteljskim budistickim oltarom (jap. butsudan).
Pri tom je obiCaj bio nesSto joj darovati — u proslosti to je bila zdjelica rize, sada je to
novcanica od 5000 yena (40,63 eura). Medutim, otkako je njihova lokalna miko umrla,
doznajem, ti se obredi viSe ne odrzavaju. Neki tvrde da je njezina zadaca bila samo molitva te
da se njihova miko nije bavila proricanjem. NaglaSavaju da se radi o hotoke miko, $to znaci da
ova miko ne provodi kamigakari, drugim rije¢ima, ne sluzi kao medij kroz koji progovara
kami. No, ona moze uspostaviti vezu s dusama umrlih kroz budisticke molitve koje im
upucuje. Obi¢no je to slijepa, starija Zena, koja dolazi i nevezano za festival Jizoa, ako ju se
pozove. Ona je tada gost u ku¢i mjestanke zaduZene za odrZavanje statue Jizéa U centru
mjesta.’%°

K. san, koji je sudjelovao u festivalu Jizoa, kaze da je tada miko ipak predvidala buduénost.*?
Na primjer, rekla bi da vidi vatru, i doista bi se dogodio pozar. Osim toga, upozorila bi na $to
se treba obratiti pozornost da ne dode do nesrece. Znala bi pogoditi tko ¢e zadobiti nekakve
ozljede u buducnosti. Takoder, miko je zenama koje Zele dijete ili su ve¢ trudne proricala kada

¢e dijete doci na svijet — i znala je pogoditi, uvjeravaju me moje kazivacice. U posljednje

199 Iskaz 6. Higashihorikoshi, Kano Katsuko 1939

,U vrijeme Jizo matsurija ispred butsudana miko izgovara molitve. Ponekad joj nesto poklonimo (taj
¢in zahvalnosti se u proslosti izrazavao zdjelicom riZe, a danas je to 5000 yena. Miko je prije Zivjela u
Hagurou, no otkako je umrla viSe se ne okupljamo). Ona je samo izgovarala molitve, nije proricala
buduénost. Pravila je sve€ano jelo. Bila je to hotoke miko, znaci, nije miko iz jinje. Samo je molila,
nije izvodila kamigakari. Bila je slijepa, starija Zena, a dolazila je i nevezano za Jizéovu svetkovinu, na
poziv.“

"9 Iskaz 9. Higashihorikoshi, Akiniwa Kosagi, 1928.

,Kaziva¢ je po dobi najstariji od svih i u proslosti je sudjelovao u ritualu zajedno s lokalnom miko.
,Miko je tada proricala budué¢nost. Na primjer, rekla bi da vidi vatru i dogodio bi se pozar. Zatim,
ukoliko bi se trebalo povesti rauna o ne€emu, da se sprije¢i nekakva nesrec¢a, miko bi na to upozorila.
Na primjer, rekla bi: ,,Na istoku vidim vatru.”, to bi znacilo da postoji mogucnost da na isto¢noj strani
sela izbije pozar. Ako bi rekla: ,,Netko Ce se ozlijediti.”, ljudi u selu bi bili dodatno oprezni. Dogodilo
se da pogodi.© Na upit vjeruju li u njezine poruke, ljudi su odgovorili, ,,napola“. Od kada je lokalna

miko umrla nema vise ovakvih okupljanja.*
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vrijeme u tom ritualu prvenstveno sudjeluju starije Zene, koje od miko traze da izgovori
nenbutsu (budisticku molitvu) za unukov siguran dolazak na svijet. Na moje pitanje vjeruju li
u ta prorocanstva, ljudi su odgovorili samo 50 posto. Od kad je miko umrla, takvih okupljanja
vise nema, no Vvidljivo je da Ssamanke, iako izvorno ne pripadaju budisti¢koj tradiciji, i danas

éine vazan dio Jizoovih obreda.

Ljudi koji su sudjelovali u ritualu Jizéa od miko san bi dobili jedan mochi (japanski okrugli
kolaci¢ od rize). Taj mochi bi se podijelio svim ¢lanovima obitelji koji bi ga pojeli. Vjerovalo
se da taj Cin Stiti od nesrece 1 osigurava zdravlje svima.' Osim toga, obiCaj je i samomu

Jizou na oltaru ostavljati mochije jer se vjeruje da Jizé voli okrugle stvari.

U sluc¢aju molitve za siguran porod, na oltar se stavlja svijeéa.112 Kad se zapali svijeca

izgovori se molitva. Ako svijeéa brzo izgori, porod ¢e biti kratak.'® Jedna mi je Zena

1 skaz 10. Higashihorikoshi, Kano Kosagi, 1928.

“U ku¢i Katsuko san bi dobili jedan mochi (okrugli kolaci¢ pod rize, op.a.). Taj mochi se podijelio
svim ¢lanovima obitelji da ga pojedu. Vjeruje se da se na taj nacin obitelj stiti od loSih stvari te da ¢e
svi zivjeti u zdravlju i sreci. Jizo je bozanstvo koje §titi nase selo. Toc¢nije, u naSem selu postoje dvije
vrste Jizoa. jedan se nalazi u samom srediStu mjesta i moze ga posjecivati tko Zeli (ljudi mu prilaze
kada od neceg boluju ili s molitvama da im se neSto lose ne dogodi). Tom prilikom mu ostavljaju
Salicu rize. Drugi je Mizuko Jizo, nalazi se u seoskom hramu. On na onome svijetu $titi duSe umrle
djece. Danas se Jizoa ne $tuje tako revno kao nekad, no Zene kada prolaze u blizini imaju obicaj
spustene glave izgovoriti jednostavnu molitvu.”

2 Iskaz 2. Soegawa, Sato Takeji, roden 1933.

“Jizo je zastitnik porodaja. To je zato jer je u proslosti porodaj bio opasan po zivot. Obra¢aju mu se
nevjeste, zene koje su dugo u braku bez djece, one ga posjecuju u drustvu svojih majki. Sto se dobi
ti¢e, uglavnom se radi o Zenama u dvadesetim ili tridesetim godinama. Muskarci mu se ne obracaju.
Ne samo u slucaju kada se zeli dijete, ve¢ 1 kada se ono mora roditi, moli se za siguran porodaj. Ime
lokalnog Jizéa je Kosodate Jizo. Zene mu se obraéaju kada mole za siguran porodaj, kada se Zeli
zaceti dijete ili da se zastite njihova ve¢ rodena djeca.”

' Iskaz 11. Higashihorikoshi, Kano Kumiko, 1950.

“Sudjelovala sam u ritualu $tovanja Jizoa. Okupili smo se u kuci koja je bila na redu za organizaciju
ceremonije, pred Jizoa smo stavili mochije. On voli okrugle stvari. U vrijeme Otoshiyorija u 12.
mjesecu okupe se ljudi iste generacije. Izraduju haramaki (povez preko trbuha, op.a.). Mole se Jizou
da zastiti ¢lanove njihovih obitelji i pritom na platno ispisuju broj kuée ili obiteljsko prezime. Platno

se kupi u ducanu i Skarama oblikuje u trokut. Izveze se dio koji ide na glavu i trup, ostali dijelovi se
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ispricala da je jedne ci¢e zime, dok je u hramu bilo neizdrzivo hladno, odlucila u autu ¢ekati

dok svije¢a ne izgori. Kasnije je ostatak svije¢e odnijela kuéi.***

Ljudi koji imaju problema sa zdravljem ili Zele zdravlje sebi i1 svojoj djeci, na Jizoa ¢e navuci
za tu prigodu kupljeno platno. Obicaj je da trudnica platno veze Jizou oko trbuha, da mu bude
toplo (trbuh simbolizira plodnost). U proslosti je bio obi¢aj da platno, koje je bilo vezano za

kip, trudnica odnese svojoj kuéi i veZe oko svojeg trbuha.'’®

Ponekad se na platnu ispise
svoje ili obiteljsko ime, za Sto se vjeruje da nosi srecu.™'® Kada se bira platno koje ¢e se
objesiti, pazi se na godisnje doba. Ako je hladno, bit ¢e deblje, ako je toplo, bit ¢e tanje, bas

kao $to se o tome vodi ra¢una kada se odijeva vlastito dijete.

Slijedi kratak opis Cetiriju statua Jizoa u mjestu Higashihorikoshi.
1. Na raskrizju dviju prometnica, u samome srediStu mjesta, nai§la sam na kapelicu Enmeija
Jizoa (Slika 15). U njoj je ujedno i najveca statua Jizoa u mjestu. Svi koji zele, mogu mu se

pokloniti i to se ¢ini kod pojave zdravstvenih problema ili kada se Zeli sprijeciti neSto lose i

pokrivaju. Zatim se u Jizéovu hramu upali svije¢a i izgovaraju molitve. Ako svije¢a izgori do kraja
znak je da ¢e porodaj biti kratak.”

114 Iskaz 12. Higashihorikoshi, Saito Yoshiko, 1950.

“Bila sam u prilici §tovati Jizoa. Odnijela sam svijecu i ¢ekala dok u potpunosti ne izgori. Budu¢i je
hladno dogodilo se da moram ¢ekati u automobilu. Svijeca se nakon toga nosi ku¢i. Ljudi koji su
donirali da se izradi Jizo ispisuju svoje ime. Jizoa se izraduje putem donacija. Odijeva ga se u platno:
zimi deblje, ljeti tanje. Za to se brine zena koja ih odrzava, oblaci ih onako kako bi obukla vlastito
dijete.”

% Iskaz 7. Higashihorikoshi, Kano Katsuko, 1939.

“Platno koje se Jizou vezuje oko struka bijele je boje. Na tom platnu se svoje ime ispisuje osoba koja
je za odrzavanje rituala donirala novac. U slucaju glavobolje Jizo se oko glave vezuje povez. Stavlja
mu se osobno. Isto vrijedi i za plast kojim se pokriva tijelo. MoZe ga obu¢i bilo tko. Trudnica ¢e prije
nego Jizoa obuce u svoju tkaninu onu koju je prethodno na njemu nasla sacuvati i vezati sebi oko
struka. Vjeruje se da to donosi srecu.”

1% Iskaz 4. Higashihorikoshi, Akiniwa Sumi, 1950.

“Ljudi koji imaju problema sa zdravljem dodiruju Jizéovu glavu. S velikim obzirom mu poklanjaju
odjecu (vezuju povez oko glave ili oko trbuha). Trbuh se mora utopliti jer je on simbol rodenja

odnosno viSestrukih porodaja. Na poklonjenom platnu se upiSe ime obitelji.”
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nepredvideno. Uz kratku molitvu ostavlja mu se zdjelica rize. Kada idu u polje ili jednostavno
prolaze blizu, mjestani se Jizou obraéaju kratkom molitvom. Uz to, kod glavobolje ili
trbobolje obicaj je kupiti platno koje se veze oko dijela Jizoova tijela koje boli, oko glave za

glavobolju, oko trbuha za interne probleme.**’

2. U hramu Fukushgji nalazimo Mizukoa Jizoa, za kojeg se vjeruje da na onome svijetu Stiti
duse umrle djece (Slika 16).

3. U tom istom hramu nasla sam i Anzana Jizéa (jap. anzan: ,,siguran porod®), varijantu
Mizukoa Jizoa kojem se, kako su mi objasnili mjestani, upucuju molitve za uspjesan porodaj
(slika 17). To je zato Sto je u proslosti porodaj za Zenu predstavljao realnu opasnost za zivot.
Danas toga Jizéa uglavnom posjecuju netom udane mlade Zene, Zene koje su dugo u braku

bez djece te Zene pred porodajem.

4. Na samom ulazu u hram Fukushgji, kao i u dvoristu hostela u kojem smo odsjeli, naisla

sam na Sest malih Jizoa (jap. Roku Jizo) poredanih jedan do drugoga (slike 18 i 20).'® Poput

"7 Iskaz 8. Higashihorikoshi, Akiniwa Sumi, 1950.

“Kada se prolazi pokraj statue Jizéa, na primjer, na putu prema polju, obavezno se u sebi izgovara
molitva. Zatim, kada se ima glavobolja ili neki interni bolovi, molimo se Jizou. U tom slu¢aju, kupi se
platno koje se Jizou obuce. U slucaju glavobolje vezuje se povez preko glave, u slucaju internih
problema vezuje se oko trbuha.”

18 |skaz 14. Soegawa, Mori Saburo, 1928.

“U dvoristu hostela nalaze se statue Sest Jizoa. U ofurou (japanska kupelj, op.a.) se u dijelu gdje izvire
voda pomolimo za zdravlje a po Zelji se i donira novac. Jizée sam dala napraviti kada se gradila kupelj,
narucila sam ih od lokalnog klesara. Tocnije, stavljeni su da donesu dobru srecu u poslovanju.
Stovanje Jizoa nije dubokoumo, svatko tko Zeli moze mu se pokloniti. Svatko moze uéi u kupelj i
jednostavno izmoliti nesto za sebe. Jizo u nama izaziva razigranost. No, bas zato jer se ne radi 0 nekoj
dubokoumnoj vjeri, postoje i oni kojima se ne svida. Jizoima se 23. dana u mjesecu daruje crvena riza,
voc¢e 1 voda, zove se i budisticki sveCenik. U proslosti su te darove polagala djeca, naroCito ona
predskolskog uzrasta posebno osjetljiva po pitanju zdravlja. Ja sam mu se i sada u mislima obratila.
Druga budisti¢ka bozanstva imaju i zastraSuju¢u stranu, no to nije slucaj sa Jizoom. S njim se nema taj
osjecaj krivnje. Njegov je izraz dobroéudan, nasmijesen, lice je umiljato, okruglih obraza. Cesto ga se
moze vidjeti i van naselja, recimo, u blizini tra¢nica. Ljudi mu se mole i kada dode do prometnih
nezgoda. U proslosti ga se moglo vidjeti posvuda. Moli mu se za sigurno putovanje. Kada ga se

susretne na takvim mjestima ljudi spontano sklapaju dlanove i mole.”
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vecine tradicionalnih japanskih hostela, 1 ovaj je imao onsen, japanske toplice. Po rijeima
vlasnice hostela, obicaj je ubaciti nov¢i¢ u fontanu gdje izvire voda, za srecu. Ona je, kaze,
dala izraditi Jizoe za uspjeh svojega biznisa. Osim toga, objasnila mi je, vjerovanje u Jizoa ne
temelji se na nekakvim dubokim vjerskim osjecanjima: svi koji to pozele mogu mu se obratiti
jednostavnom molitvom. Zbog toga ga ljudi vole. No, s druge strane postoje i oni koje upravo
ta plitkoca vjerskih osje¢aja od njega odbija. U svakom slucaju, vlasnica hostela svake godine
23. travnja ispred svojih Jizoa polaze zdjelicu crvene rize, voce i vodu te tako odrzava kratak

osobni ritual.

Mjestani Jizou upucuju najraznovrsnije molitve. Dok druga budisticka bozanstva imaju i
mra¢nu stranu koje se ljudi pribojavaju, to ne vrijedi za Jizoa. Njegovo je lice uvijek
nasmijano i dobro¢udno, on svojom pojavom u ljudima izaziva povjerenje. Smije se na
raskrizjima putova, u blizini tracnica, na mjestima gdje §titi ljude od prometnih nesreca, stoga

mu se oni, sklapajuc¢i dlanove, poklanjaju i u mislima obracaju.

Zakljuéno, cilj ovoga istrazivanja bio je kroz direktan kontakt i razgovore s mjeStanima
utvrditi na koji nacin ljudi u svakodnevnom zivotu dozivljavaju Jizoa 1 $to ga Cini
najpopularnijim budistickim bozanstvom u Japanu. U mjestu Higashihorikoshi u japanskoj
prefekturi Yamagata u proslosti su se redovno odrzavali festivali njemu posveceni. Danas se
oni vise ne odrzavaju (buduci da je lokalna miko preminula), no mlada generacija Cesto
posjecuje Jizoa i obra¢a mu se u slobodnoj formi. U proslosti su u tom festivalu sudjelovale
samo zene. | sada je Jizo prije svega Zensko bozanstvo, no u slu€aju pojave zdravstvenih
problema obra¢aju mu se 1 muskarci. Ipak, uvrijeZeno je misljenje da je on prvenstveno

zastitnik Zenskoga tijela i djece.

Sa sigurno$éu se moze tvrditi da ljudi prema Jizou osjecaju bliskost. Zene mu se obraéaju za
»Zenske probleme®, muskarci kada imaju problema sa zdravljem, svi zajedno da njihova djeca
rastu sretna, zdrava i zaSti¢ena. Kada se dijete rodi obavezno se zahvaljuje Jizou a kada nesto
pode po zlu, Jizo je tu da Zeni i1 njezinoj obitelji pruzi utjehu i milost. Druga budisticka
bozanstva imaju 1 zastraSujucu stranu, rituali koji se uz njih vezu obi¢nim su ljudima
nerazumljivi, no Jizo je drugadiji i to zato $to je od svih budisti¢kih boZanstava jedini uistinu
u potpunosti uklopljen u japanska pucka predbudisticka vjerovanja koja su i1 danas, u

modernome Japanu, vrlo Ziva. Dovoljno je spomenuti da medu novim vjerskim pokretima u

Japanu nekoliko njih ima tipi¢no Samanisticke karakteristike.
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Povijesni nam podaci svjedoce da je prije 1500 godina u Japanu postojao sistem Zena vladara
koje su se oslanjale na magijsku karizmu. Taj je sistem zamijenjen birokratskom
administracijom proizaslom iz konfucijanizma i budizma. Unato¢ tome, Samanisticke prakse u
Japanu nisu izumrle, ve¢ su se iz centra moci premjestile u provinciju, gdje su nastavile biti na
usluzi obi¢nim ljudima. Hori (1975:284) smatra da je to zato $to u psihologiji obi¢nih
Japanaca postoji duboko ukorijenjen osjecaj povjerenja u takve Zene, toliko snazan da ih
navodi da u njima vide magijsku karizmu koja seze jo§ u pradavna vremena i da slijede
njihove upute. Jo$ i danas, navodi Hori (ibid. 284), ljudi se na podru¢ju Tohoku obracéaju
Samanki miko kada trebaju donijeti neku vaznu odluku ili unijeti neku vaznu promjenu u svoj
zivot, a na pitanje zasto to rade, odgovaraju: ,,lako se sve to ¢ini nelogi¢no, osje¢am nemir

ako se ne konzultiram s miko*.

Iako su budizam i konfucijanizam ostavili dubok trag u japanskoj kulturi, upravo je Sintoizam,
kao religija u koju su ubrojena brojna stara pucka vjerovanja, imao ulogu glavnog podupiraca
duhovnog Zivota Japanaca. Jizo je ocit primjer jedne takve Sintoizacije budizma i sinkretizma

japanske vjersko-religijske paradigme.

5.4. Prilog istrazivanju recepcije Jizoa medu Japancima danas

Kako bi se propitala percepcija Jizoa u Japanu danas sastavljen je anketni upitnik koji se
donosi na kraju rada (v. Prilog 1). Temeljem ovog anketnog upitnika provedena je anketa
medu Japancima koji zive ili su na proputovanju u Hrvatskoj 1 regiji (anketa je 1
elektronickom poStom slana u Japan njihovim prijateljima i rodbini). To¢nije, na pitanja iz
ankete odgovarali su sluzbenici Veleposlanstva Japana u Zagrebu, gostujuci profesori iz
Japana, Japanci koji zive 1 rade u Zagrebu i regiji te ¢lanovi njihovih obitelji 1 prijatelji. U
anketi je ukupno sudjelovalo 52 ispitanika (na kraju je broj premasio 60 no unos tih podataka
ostavljen je za eventualne kasnije analize). Sto se tiGe obrazovanja, najvise je ispitanika je
zavrsilo magisterij (26,9%), zatim fakultet (25,0%), 11% je doktoriralo, 9,6% je zavrsilo visu
1 srednju Skolu, Prema zanimanju najvise ispitanika radi u javnim sluzbama (40,4%) a slijede

ih profesori (36,5%), 7,7% su studenti a 3,8% je zaposleno u tvrtkama.
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Na pitanje —Mislite li da je Jizo najpopularnije budisticko bozanstvo u Japanu? —(B-1),
najvedi broj ispitanika je odgovorio da ne moze odluciti (42,3%), njih 25% je reklo da ne
misli tako a tek 13,5% je reklo da se slaze s tom tvrdnjom. Onih koji se ne slazu bilo je 9,6%.
Rezultati ankete pokazali su jednu zanimljivu znacajku dozivljaja ovog bozanstva medu
ljudima. Naime, Japanci ga ocito ne dozivljavaju kao jako popularno budisticko bozanstvo,
odnosno, rekla bih da ga dozivljavaju kao van ,, budisti¢ku® figuru. Na pitanje —Kaoje je po
vama najpopularnije budisticko bozanstvo u Japanu“ —(P) od 52 ispitanika njih samo troje je
navelo Jizoa. Prema rezultatima ankete, Buda Shaka Nyorai odnosno Buda Amida popularniji
su od Jizoa. To tumacim tako da se u percepciji Japanaca ove Bude dozivljavaju kao pravi
predstavnici budizma, dok za Jizéa nisu bas sigurni ni bi li ga smjestili u budisticki panteon.
Naime, budisticki se koncepti dozivljavaju kao pomalo komplicirani dok se u percepciji
Japanaca Jizo svojom benevolentnom figurom kojom podsjeca na malo dijete nekako ne
uklapa u taj okvir. Naravno, reprezentacije Jizoa su raznovrsne pa ga nalazima i kao tipic¢an
budisticki prikaz ozbiljne figure uronjene u meditaciju, no kako smo vidjeli, postoje i
reprezentacije poput Miso Jizoa, Togenuki Jizoa i dr. koje su vrlo popularne medu ljudima a

ne predstavljaju ozbiljne i misaone budisticke koncepte.

Puno toga mozemo zakljuciti iz odgovore na pitanja — Zasto mislite da je Jizo najpopularnije

budisticko bozanstvo? —(B-2). Odgovori su bili prili¢no unisoni:

LRI N OFHUEDG, #it Tl ChIE S ROE ST C RO FN TED,
Njegov je lik djeci blizak. Moze ga se vidjeti ne samo u hramovima ve¢ i na mjestima, poput

cesta, koje ljudi svakodnevno pohode.

RIS TN LN L AT,

Njegov je izgled oku ugodan, ljudi se s njim lako povezuju.

HEDMAE DR DSR2V DTIL 2

Mozda zato jer ljudi nemaju osjec¢aj da se radi o budisti¢koj figuri.

HITIZWAD T,

Jer nam je blizak.
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HE 7 CHHEDENLHI LA TS,

U djetinjstvu sam sudjelovala/o u Jizé bonu.

RABAE A, MU D(EAN - H 72 F NE L TRV TS,

Kult Jizoa se, bez obzira na doktrinu, ukorijenio kao ljudima blizak.

FIRZ A TIRPHMOELHNSORGFE LL UGS TD,

Nasiroko se Stuje kao spasitelj od bolesti i nedaca, bez obzira na pripadnost nekoj skoli.

PSRN DIRDPIDINI I DEIRNI B EIR VR EIZHY | LI FETHD,
Ne znam je li zato popularan, no moze ga se vidjeti uz putove, ljudi ga dozivljavaju kao nesto

sebi blisko.

H ARG HUZRZDN TWDTD,

Zato jer se slavi u razli¢itim regijama Japana.

INEWIRFINSBLEISENNHEIAIINL S TNDDE L TEZD,

Od malena sam gledala/o Jizoa na razli¢itim mjestima.

Tragaju¢i za odgovorom $to Jizéa Cini tako privlatnim ljudima, odlucila sam ih propitati o
stavovima vezanim za postojanje duse predaka, buduci da se Jizo, 0sim na svoj dan 24. dana u
mjesecu, slavi u dane higana, te kao neka vrsta nastavka Obona (Dana mrtvih). Na pitanje —
Vjerujete li u postojanje duhova predaka? — (C) 42,3% je ispitanika odgovorilo da vjeruje,
17,3% da jako u to vjeruje, 15,4% da se ne moze odluciti vjeruje li ili ne, 13,5% da ne vjeruje
a 1,9% da kategoricki ne vjeruje. Kako je kult predaka u Japanu od davnina vrlo jak i za njega
se vezuju razliite politicki vazne konotacije, postotak pozitivnih odgovora bio je donekle
ocekivan, no odgovori na sljedece pitanje — Vjerujete li da duse ljudi nakon smrti nastavljaju
postojati? — (D) pomalo su iznenadili. Naime, bilo bi logi¢no ocekivati da se jednak broj
ljudi odlucio za negativan odgovor, no nije tako. Od ispitanika je ponovno sli¢an postotak
odgovorio pozitivno, njih 40,4%, no primjetno veci broj njih odgovorilo je da tako ne misli

(19,2%) odnosno da se ne moze odluciti za odgovor (21,2%). Takoder, puno je manji broj koji
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kategoricki tvrdi da vjeruje (7,7%) dok jednak postotak tvrdi da to kategori¢ki ne vjeruje
(1,9%). Dakle, razvidno je da u svijesti Japanaca kult predaka ima jedno posebno znacenje i
da odredeni broj ljudi, iako vjeruje u njihovo postojanje kada su vazne osobe u pitanju,

nekako teze prihvaca isto tumacenje u slucaju obicnih ljudi.

Na pitanje —Vjerujete li da nas duSe predaka posjecuju u dane Obona?— (E) 38,5%
ispitanika je odgovorilo pozitivno, nije se moglo odluditi 23,1%, 17,3% ih je reklo da ne

vjeruje, 7,7% kategoricki vjeruje dok 1,9% kategori¢ki ne vjeruje.

Na pitanje —Mislite li da se vjerom u nadljudsku silu mogu rijesiti svakodnevni problemi? —

(F) tek je 15,4% ispitanika odgovorilo potvrdno, 32,7 se ne moze odluciti, 21,2 tako ne misli a
isti je postotak i onih koji kategoricki tako ne misle (21,2%), dok onih koji kategoricki tako

misle ima 1,9%.

Na pitanje —Muislite li da u Japanu postoji mnogo ljudi koji vjeruju da svoje svakodnevne
probleme mogu rijesiti Stovanjem neke vise sile— (G) najveci se postotak ispitanika nije
mogao odluciti na odgovor (34,6%), slijede oni koji se ne slazu 26,9%, onih koji se slazu ima

23,1% a onih koji se kategoricki slazu odnosno ne slazu ima jednak postotak, 7,7%.

Sljedece se pitanje odnosi na mizuko kuyo, odnosno propituje percepciju ljudi prema ovoj
raSirenoj praksi. Na pitanje —Mislite li da Zene koje su izgubile djecu pronalaze utjehu u
ritualu mizuko kuyo?— (H), postotak onih koji su odgovorili potvrdno kao i onih koji se ne

mogu odluditi za odgovor bio je jednak (34,6%), postotak onih koji tako ne misle te onih koji

kategoricki tako ne misle takoder je jednak (9,6%), dok je postotak onih koji kategoricki tako

misle 1,9%.

Na pitanje —Mislite li da Zene obavljaju ritual mizuko kuyo zbog svoje izgubljene djece? —
(I-1), 48,1% ispitanika odgovorilo je potvrdno, 19,2% se nije moglo odluciti, a jednak
postotak (11,5%) misli da tomu nije tako, odnosno kategoricki tvrdi da jest. Na pitanje —

Mislite li da postoji neki drugi razlog, navedite ga.— (I-2) dobila sam tek dva objasnjenja:

HZoRn, &,
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Tako se nose sa svojom tugom.

FHEZBNT 2720 TIERL, FEBDTLELWELZLNITT L7272 & BNET,

Ne toliko da bi pomogli djeci ve¢ da bi udobrovoljili njihove duhove.

Ovaj potonji odgovor je na tragu istrazivanja koja potvrduju da se na mizuko kuyo gleda kao

na neku vrstu pacifikacije zlonamjernih duhova, tema koju smo obraditi u poglavlju 5.1.

Uslijedila su pitanja o percepciji japanskih narodnih bogova ¢ija znacenja je u odredenoj mjeri
preuzeo Jizo. Na pitanje —Poznajete li sae no kamije?— (J-1) najveci broj ispitanika je
odgovorio negativno (48,1%), 32,7% je odgovorilo da je ¢uo ali ne razumije dobro njihovo
znacenje, 11,5 je ¢uo i donekle razumije i znacenje. —Na koji ste nacin ¢uli za njih? — (J-2)

dobila sam tek tri opisna odgovora:

RO W OB,

Na Skolskim predavanjima o japanskim klasicima.

5?1}:/59%2"{0

Iz dokumentaraca i knjiga.

INFRED & & BRI o T DT, HUEOEAIZHI L T i,

Kao osnovnoskolac sam ih vidio uz put pa mi je ucitelj objasnio o cemu se radi.

Nesto veci postotak ispitanika poznaje dosojine pa je na pitanje —Poznajete li dosojine? —
(K-1) najveci broj odgovorio da je ¢uo ali ne zna puno o njihovom znacenju (42,3%), 25,0%
je ¢uo 1 pomalo razumije znacenja, 21,2% nije nikada cuo a 3,8% dobro ih poznaje. Na pitanje

—Na koji ste nacin ¢uli za njih? — (K-2) dobila sam sljedece opisne odgovore:

i I AU E S AT

Ako se putuje moZe se shvatiti.

— R E L,
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Dio je op¢e kulture.

Ham a2 e Co

Citaju¢i price iz davnina.

HAxDAIFEOHR THRIZH > TWe, BEOLLSARKOYEE, XTI RFa2 A ZU—7 4
VTR EN D,

Prirodno, iz svakodnevnog Zivota. Zatim, iz knjiga 1 dokumentaraca.

RIZZEREIG H D,

Vidjela sam ih puno puta.

FED B EINTZ,

Cuo/la sam od nekog.

T OST D . BEAHERR. faR, EEEEORNL L < OFEEL, R - /AT
FICHEEME LI sh T,
Zastitnik mjesta, brani njegove granice od opasnosti, nalazi se na razmedi putova, postoji od

davnina, Cesto ga se vida u putopisnoj i povijesnoj literaturi.

KEFAIZ,

Citao /la u knjigama.

Na pitanje —Jeste li Culi za yama no kami? — (L-1) najviSe je ispitanika odgovorilo
negativno (28,8%), njih 25,5% je culo ali ne razumije njegovo znacenje, 17,3% je culo 1
donekle razumije znacenje dok njih 11,5% dobro poznaje njegovo znacenje. Na pitanje —Na

koji ste nacin ¢uli za njega? —, dobila sam sljedece opisne odgovore:

I DO Y=V HITT, RS> THAENITNH R,

Ne znam kako sam za njega doznala no prirodno ga je Stovati svaki godine.

— IR E L C
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Dio opce kulture.

RTINS

Iz pri¢a iz davnina.

T H D, BIRIC D,

Iz knjizevnosti, susretala sam ga u zavicaju.

J\E T DD —FE

Pripada mirijadi kamija.

ST DFWMB R

Iz prica nasih starih.

FEODOHRTHARL

Prirodno, zabavljajuci se.

Sljede¢im pitanjem htjela sam ispitati koliko su Japanci svjesni asimilacijskog karaktera Jizoa,
pa je pitanje glasilo —Znate li da se Jizoa asocira s japanskim puckim bogovima sae no
kamijima i dosojinima? — (M) Ocekivano, najveéi postotak odgovora bio je negativan
(69,2%), 9,6% je Culo ali ne razumije dobro o ¢emu se radi, 1,9% je culo i pomalo razumije
Sto to znaci a 9,6% ih dobro zna o ¢emu se radi. Sli¢an omjer ponavlja se i kod pitanja —
Znate li da se yama no kami moze asocirati s sae no kamijima i dasojinima?— (N), 69,2%

ispitanika je odgovorilo negativno.

Mislim da rezultati ankete dobro pokazuju odnos koji Japanci imaju prema Jizou. On sigurno
nije najpoznatije budisticko bozanstvo, u smislu da su veliki Bude Amida i1 Shaka neupitni
autoriteti budistickog panteona, no njegove raznolike manifestacije Cine ga jednom od
najomiljenijih figura. Da bi ga se susrelo ne treba pohoditi velike budisticke hramove,
dovoljno je proSetati manjim mjestima ili parkovima prirode. U razli¢itim dijelovima zemlje
preuzima razliCite oblike, najvise pod utjecajem lokalnih prica i legendi. Kao takva,
fleksibilna figura, on nam svojom povijescu, ali i sadasnjoscu, svjedo¢i o putovima ulaska

budizma u japansku kulturu, te zilavosti i izdrzljivosti jedne religije koja uspijeva uvijek na
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nove nacine privu¢i svoje sljedbenike. To nikada nije nekakvim nasilnim metodama
,pokrStavanja“ 1 siljenja ljudi na koncepte koji su im nerazumljivi ili iz nekog razloga
neprihvatljivi, ve¢ umnozavanjem simbolickih kategorija ve¢ ukorijenjenih u japanskom
drustvu. lako se radi o kompleksnim kombinacijama, koje je danas narocCito tesko jasno
rekonstruirati, one nisu slucajne i nelogi¢ne, ve¢ se, kako naglasava Raveri (2006:262),
temelje na semiotiCkim operacijama baziranim na preciznoj logici simbolickih i

konceptualnih analogija.
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6. ZAKLJUCAK

lako se i danas japanske religije Cesto promatraju, analiziraju i u akademskom prostoru
poducavaju odvojeno, suvremena su istrazivanja pokazala da ideju o tome da su primjerice
budizam 1 Sintoizam formirali dvije odvojene 1 razliite tradicije treba napustiti.
,Budoloske®“ bi studije tako trebale viSe paznje posvecivati vaznosti 1 utjecaju
»autohtone misli na formiranje budizma u Japanu, jednako kao Sto ,,Sintoloske* studije ne bi
smjele previdati utjecaj budizma i konfucijanizma na formiranje i uoblicavanje Sintoisticke
misli 1 kulture. Suvremena su istrazivanja pokazala da su Sintoisti¢ke i budisticke prakse Cinile
dvije religijske struje stalno u medusobnoj interakciji tvoreéi jedan sistem mjeSovit no
harmonican, bilo u pogledu institucija bilo u pogledu same doktrine. Osim toga, novi
metodoloski pristup izuavanju i promisljanju japanske religije naglaSava njezinu ekonomsku,
politicku 1 ideolosku dimenziju i kao takav dio je Sireg pokreta unutar humanistickih znanosti
opcenito, te se zalaZze za interdisciplinarnost u pristupu i metodologiji izucavanja religijskih

tema.

Unato¢ velikoj japanskoj prijeratnoj propagandi koja se trudila prikazati Sintoizam kao
autonomnu religiju koja je od samih pocetaka japanske civilizacije do dana$njih dana opstala
ritualno i doktrinarno netaknuta, recentna je kritika pokazala da je takvo promisljanje
Sintoizma neutemeljeno. No isto vrijedi i za budizam. Kako je jo§ uvijek dominantna
romantizirana slika Japana kao miroljubive zemlje u kojoj harmoni¢no koegzistiraju razlicite
religije koje nikada nisu ulazile u ozbiljnije ideoloske sukobe, detekcija ne toliko vidljivih
kompleksnosti unutar religijskog Zivota japanaca, te nacina na koje ljudi pribjegavaju religiji
u rjeSavanju svojih aktualnih problema, trebala bi pomo¢i u razotkrivanju takvih

neutemeljenih promisljanja.

U ovom smo istrazivanju pokusali utvrditi koji su povijesni, socijalni, kulturni, politicki i
drugi faktori utjecali na formiranje kulta Jizoa u Japanu, te koje su njihove poveznice s
interpretacijom ovog fenomena u suvremenom japanskom kontekstu. Cilj istrazivanja bio je
pokazati opravdanost recentnih istrazivanja koja odbacuju ideju ,,koegzistiranja“ razlicitih
religijskih pravaca u Japanu te zastupaju tezu o postojanju jedne tradicije koju Cine sve
japanske religije zajedno svojom medusobnom interakcijom i prozimanjem. Upravo kult

bodhisattve Jizoa objedinjuje sve religijske tradicije prisutne na tlu Japana i idealan je za
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ilustraciju prozimanja japanskih religijskih struja jer savrSeno otkriva kako su se one

medusobno nadopunjavale u proslosti te kako to ¢ine danas.

Razumijevanjem odnosa Japanaca spram ovog kompleksnog bozanstva moze se razumjeti
njihov odnos spram svojih religija i religioznosti uopce. Stari Japanci nisu posjedovali jasnu
koncepciju boga. ,,Kami* na japanskom moze znaciti ,,iznad®, ,,nadmoc¢an® i ,,kosa®, politicki
se voda neko¢ nazivao okami ili “onaj koji je iznad nas”. Sve §to je smjeSteno iznad, bilo u
prostornom bilo u hijerarhijskom smislu naziva se ,.kami‘. Za Japance stoga Bog nije bio neki

entitet savrSen u sebi ve¢ rasprostranjen u svemu, iznad i onkraj ljudskih bica.

Koncepcija Boga koja postavlja kategoricki imperativ transcendirajuci ograni¢enja odredene
ljudske veze u japanskom se drustvu pokazala neodrziva, pa Japanci, ¢ak i nakon uvodenja
budizma, nisu odbacili svoj tradicionalni standard evaluacije i prosudivanja u terminima
konkretne ljudske veze. To znai da su apsolutnim smatrali autoritet predaka, roditelja,
gospodara, drzave i cara kojima je religija bila podredena i kojima je u konacnici i sluzila. Iz
toga proizlazi da se religijski poredak u zapadnom smislu, kao nesto odvojivo od svjetovnog,
odnosno od kulture same, nikada nije vrsto utemeljio u Japanu. Sintoizam stoga nikada nije
proizveo Cvrsti religijski poredak, to nije uspjelo ni konfucijanizmu, a isto vrijedi i za
budizam koji sebe naziva univerzalnom religijom. Umjesto da je usredotoCena na osobnu
vjeru ili pojedinacno spasenje, religija Japana je tradicionalno podrzavala druStveni sustav.
Jedinica Stovanja nije pojedinac nego zajednica (nacija) u Sirem smislu te rijeci. Japanci su,
drugim rijecima, bili skloni iskoristiti budizam (ili neku drugu religijsku tradiciju) kao
sredstvo u ostvarenju odredenih druStveno-politickih ciljeva. Nisu bili preobra¢eni na

budizam ve¢ su pragmaticno preobratili budizam na svoje vlastito drustvo i njegove potrebe.

Japanci nikada nisu asimilirali druge kulture na nacin da bi njihove tradicionalne vrijednosti
mogle zadobiti posve novo ili drugadije znacenje, ve¢ su uvijek odrzavali svoje vlastite
vrijednosti kada su asimilirali neke aspekte drugih kultura. Ako se te Cinjenice uzmu u
razmatranje, postaje lako razumljivo kako je budizam u svom japaniziranom obliku bio
prihvacen bez vecih problema. No u Japanu, budisticko je misljenje jos uvijek jedno strano
misljenje, Japanci jo§ uvijek smatraju budizam stranom (uvezenom) religijom. Drugim

rije¢ima, Japanci su prihvatili budizam a da pritom nisu mijenjali svoja izvorna stajalista.
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Ove smo ideje pokusali ilustrirati isticu¢i povezanosti japanskih narodnih bogova sa
znaCenjima koja okruzuju Jizoa. Japanci (ali i drugi dalekoisto¢ni narodi) svoje su mrtve
pokapali na brezuljcima na ¢ijim su podnozjima ostavljali kamene bogove da bi oznacili
granicu izmedu dvaju svjetova. Tako su sae no kami i dosojini, japanski bogovi seksualnosti i
prokreacije, osim rodenjem i plodnos¢u, vladali i smréu. Iako se na prvi pogled ove dvije
funkcije ¢ine nespojivima, izlaganje seksualnosti u nekakvom obliku, od davnina jedan je od
oblika borbe protiv zlih i nepozeljnih sila, jednako koliko je bio jedan od nacina prizivanja
srece 1 blagostanja. Jizo, koji je na samom pocetku u Japanu asociran sa smréu i podzemnim
svijetom, u srednjem vijeku zamjenjuje narodne bogove i nastupa promjena znacenja te
pocinje prevazati njegova povezanost s rodenjem i reprodukcijom koja ¢e kulminirati
suvremenim fenomenom mizuko kuyo. No, ovakvu kona¢nu interpretaciju Jizo je dobio samo
u Japanu. Kako je njegova recepcija izgledala u Kini i Koreji posebno je podrucje koje tek

¢eka ozbiljnu znanstvenu obradu.

Slican proces asimilacije koji se dogodio s Jizoom (strani element) i sae no
kamijima/dosojinima (domaci element) veé se dogodio s yama no kamijem (domacéi element) i
ta no kamijem (strani element): bog planine je u jednom trenutku izjednacen s s bogom
plodnosti pridoslica koji su u Japan donijeli agrikulturu. Bog koji je ¢uvao duse umrlih u
svojim planinskim Sumama i pratio ih nazad u svijet zivih, sada postaje bog plodnosti, hrane 1
blagostanja. Yama no kami, Ta no kami, Sae no kami, Ebisu i Daikoku pripadaju kategoriji
marebitoa jer su bozanstva koja ,,dolaze izvana“ da bi zemlju obasuli posebnim darovima. U
svojoj sustini oni su niSta drugo doli duhovi predaka koji nas posjec¢uju na odredene dane u
godini i poslije se vracaju u tokoyo. Dio su ,,horizontalne* kozmoloske strukture u kojoj kami,
bas poput duhova predaka u vrijeme budisticke ceremonije obona, dolaze iz zemlje preko
horizonta ili preko mora. Sli¢nosti u obredima posvecenima ovim boZanstvima ukazuju na
njihovu medusobnu povezanost. Iako je tek sekundarno s njima povezan, Jizo i procesi
asimilacije koji se uz njega vezu, oslikavaju nam kako se budizam kroz povijest prilagodavao
potrebama Japanaca i koristio drevna vjerovanja u svrhu svoga Sirenja medu narodom.
Odnosno, proces kojim statue Jizoa pocinju zamjenjivati kamene statue sae no kamija i
dosojina jasno oslikava kako je budizam kao uvezena religija manipulirao ve¢ postojecim
obi¢ajima i vjerovanjima. Upravo je ta asocijativnost s domac¢im bogovima plodnosti i

reprodukcije dovela i do Jizoova moderna identiteta kao zastitnika rodene i nerodene djece.
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Nije Jizo odmah po svom dolasku u Japan asociran s plodnoscu, taj se obrat dogodio tek u
srednjem vijeku i periodu Muromachi (1338-1573). Do tog trenutka on je, sli¢éno kao u Kini,
obnasao duznost boga podzemlja i zastitnika duSa umrlih na onome svijetu, narocito najvecih
gresnika koji su zavrSili u Paklu. Zasto se taj obrat dogodio i $to je do njega dovelo predmet je
za buduce znanstvene istrage, no ¢injenica jest da pocevsi s periodom Muromachi 1 jo$ jace se
nastavljaju¢i u periodu Edo, biljezimo povecano zanimanje za legende o Jizoovim
¢udotvornim djelima. Takoder, u ovom se periodu formira koncept Sainokaware ili mjesta na
obali rijeke Sai gdje odlaze duSe umrle djece. U konacnici ovaj ¢e proces rezultirati
formiranjem vjerovanja u mizukoe (duhove umrle djece) kao gorya ili zle duhove, te pojavu
Mizuko Jizoa, iako znamo da u izvornim budistickim tekstovima nema govora o
osvetoljubivim zlim duhovima, kao ni 0 Jizou posvecenom isklju¢ivo njima. Ne preostaje
nam nego zakljuciti da se radi o jo§ jednoj manipulaciji znacenjima u svrhu promicanja
budizma, ovaj put diskurzivno ga prilagodavaju¢i duhovnim potrebama Zzena koje su u

modernom dobu izgubile dijete ili prekinule trudnocu.

Budu¢i da je Jizo s vremenom postao prvenstveno zastitnikom Zena, djece i trudnica, bilo je
potrebno vidjeti kakva su se religijska rjeSenja pruzala zenama i ¢ime su ona uvjetovana, te
kakav je polozaj ovog bozanstva u odnosu na praksu i tematiku ove vrste u Japanu. Kljucno
za nas bilo je pokazati §to je Jizoa vezalo uz miko, Zensku figuru koja prema konvencionalnoj
podjeli pripada svijetu shintoa te japanske pucke religije. Danas je uloga miko na razini
institucija uglavnom ceremonijalna, no to nije bio slucaj u pred Meiji razdoblju. Kako je ona
izgledala u tom vremenu mozemo pretpostaviti promatrajuci itako ili ichiko, slijepe Samanke
koje se tradicionalno vezuju uz isto¢ne japanske regije (Aomori, Iwate, Yamagata, Miyagi) a
u modernom se Japanu mogu pronaci i u urbanim sredinama gdje rade kao nezavisni
religijski specijalisti. Uloga itako bila je stolje¢ima zanimanje rezervirano za slijepe
djevojcice. DjevojCica Ce prije negoli ude u pubertet od svoje starije uciteljice izuciti zanat.
Njezina se obuka sastoji od ucenja svetih tekstova i molitvi na pamet, podvrgavanja strogim
asketskim praksama poput polijevanja hladnom vodom (jap. suigyo, misogi) i posta. Svrha
ovih ekstremnih treninga jest akvizicija duhovnih mo¢i. Njima ¢e uslijediti dramati¢na
inicijacija u kojoj ¢e mlada Zena biti zaposjednuta od strane bozanstva koje ¢e postati njezin
bog zastitnik te ,,udana‘ za njega (Sto ne znaci da se kasnije ne moze udati u svakodnevnom
zivotu). Ona nakon inicijacije dobiva svoje alate za rad, krunicu, muzicke instrumente, ITD,
koji ¢e joj sluziti za prizivanje kamija na njezinu volju. Od perioda Meiji one uglavnom

djeluju neovisno od Sintoistickih hramova, njihova funkcija zazivanja kamija je implicitno
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simboli¢na i ponekad se odigrava primjerice za Novu godinu (jap. shogatsu) kada sluzi za
prizivanje srece lokalnoj zajednici te osiguravanju dobre Zetve u nadolazecoj godini. Uloga
itako kao medijatora ili mosta izmedu svijeta kamija ili duhova i zajednice priziva ono §to je
nekad vjerojatno bila funkcija miko, a ostaci njezina djelovanja jo$ su prisutni u ruralnim

dijelovima sjeveroisto¢nog Japana.

Tijekom terenskog istrazivanja na podru¢ju Yamagate dosla sam do saznanja da je u Jizoovim
festivalima, koji su se odrzavali u proSlosti, ¢esto sudjelovala lokalna miko. Trebalo je otkriti
kako se jedna figura koja se tradicionalno ne vezuje uz budisticki kontekst, nasla u sredistu
budistickog rituala. Odluc¢ila sam stoga prvo pokazati §to miko i njoj sli¢ne figure
predstavljaju u japanskoj kulturnoj povijesti te na konkretnom primjeru Nakayame Miki
ilustrirati utjecaj koji su imale u narodnim masama, a sve u svrhu rasvijetljavanja pozicije
Jizoa u modernome razdoblju kao prvenstveno Zenskog boZanstva i zaStitnika Zenskoga tijela.
Razumijevanje uloge $amanizma i kulta duhova predaka u zivotima Zena u daljoj i blizoj
proslosti Japana, trebalo je ukazati kako se figura Jizéa vezala uz ekstazu i druge Samanske

prakse.

Na visim razinama drustva, u elitnom ambijentu vladajuéih struktura, Jizo je prema logici
honji suijaku izjednaen sa bogom Amenokoyane, Sintoistickim zastitnikom najmoénijeg
japanskog klana srednjevjekovnog Japana. Na taj su se nacin dva mo¢na hrama, budisticki
Kofukuji 1 Sintoisticki Kasuga, trajno institucijski povezali, sada i na sluZzbenom nivou,
afirmiravs$i vezu izmedu budizma i kulta kamija, sto svjedoce tekstovi, pric¢e i legende iz toga
vremena. Budizam, koji je u pocetku bio privilegija bogatih, u jednom trenutku se (12. i 13.
stolje¢e) pocinje Siriti medu obican puk i u tom je procesu Jizoov kult odigrao klju¢nu ulogu,

jer se prvenstveno radilo o adaptaciji seoskih pogrebnih rituala budisti¢kim obicajima,

Budizam se $irio 1 putem uliénih predstava i performansi koje su izvodili za to specijalizirani
budisticki redovnici. Radilo se o izvedbama kojima je bio cilj zabaviti, ali i budistickim
nacelima poduciti, narodne mase. Upravo su warabe ili jin 'nin, odnosno niskopozicionirani
ritualni specijalisti, redovnici nizega ranga, izabrali Jizoa za svoga osobnog sveca zaStitnika.
U narodu su ve¢ do toga trenutka bili popularni razli¢iti oblici ,,zabave®, bilo da se radilo o
ritualima zaposjedanja Samanki, njihova tumacenja snova i proricanja buduc¢nosti, itd. Da bi

se Sirio medu obi¢nim pukom budizam je morao preuzeti neke, u narodu ve¢ poznate i
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popularizirane prakse, poput prije navedenih. Stoga ¢e kult Jizoa i njegovo Sirenje iz elitnog

Kasuga-Kofukuji kompleksa u provinciju biti obiljeZzeno upravo ovakvim ritualnim praksama.

Posebno vazna lokacija za izvedbu ovakvih performansi bio je hram Wakamiya u kompleksu
Kasuga. U njemu su se odrzavali plesovi i izvedbe tkz. sluzavki hrama, miko, ali i njihovih
gostiju koji su izvodili razli¢ite vrste plesova poput sarugakua, kagure, dengakua, furyia,
kusamaija ili seinoa. Upravo ovdje treba traziti prvu sluzbenu poveznicu miko i Jizoa.
Redovnici budistickoga Kofukujija bili su naime glavni akteri u izgradnji ali i kontroli
Wakamiye kroz stoljeca. lako fizicki unutar Sintoistickog kompleksa Kasuge, Wakamiya je
bila pod kontrolom budistickog klera, i takvu ¢e poziciju zadrzati i unato¢ razli¢itim sukobima
koji su se povremeno javljali izmedu svetista i hrama. Stovise, glavna statua u dvorani bio je
Jizo bosatsu, $to znaci da je Jizo izabran za glavno boZanstvo Wakamiye. Pred njim su svoje
plesove i druge ritualne izvedbe izvodili razli¢iti ritualni specijalisti ¢ije su izvedbe imale
elemente Samanskih obreda i bile u funkciji uspostavljanja komunikacije s bozanskim.
Bozanstvo zastitnik takvih performansi bio Shukujin ili Shakushi, ,,bog kamenja“ (ishigami je
takoder jedno od citanja ideagrama koji tvore ime), ujedno simbol ekstaze i ekstaticnih,
Samanskih ritualnih praksi prisutnih od davnina, i njegovu ¢e simboliku u konacnici preuzeti
Jizo. Kada je budizam iz prijestolnice poceo silaziti medu Sire narodne mase upravo putem
aktivnosti religijskih specijalista iz kompleksa Kasuka-Kofukuji, usvojeni religijsko ritualni

obrazac se preselio i na druge dijelove Japana

Vidimo dakle da je Jizoov kult, barem od 13. stoljeca nadalje, usko vezan uz Samanske prakse
a danas se ta asocijativnost vidi u praksama itako Samanki s planine Osore na sjeveru Japana,
iako su one tek ostaci starije tradicije ekstaze koja je obavijala Stovanje Jizoa u proslosti.
Nesto o tome kako su u proslosti izgledali rituali s miko i Jizéom u glavnoj ulozi saznala sam i
od mojih japanskih kazivaca u Yamagati, gdje vidimo da su Samanske prakse proricanja i
komunikacije s duhovima bile u samom fokusu. lako su se rituali prestali izvoditi jer je
lokalna miko preminula, u suvremenom japanskom druStvu popularnost teme egzorcizma i
osvetoljubivih duhova ne jenjava. Stoga se popularnost suvremenog rituala mizuko kuyoa
moze tumaciti i kao nastavak tendencije da se u okultnome trazi rjeSenje za svakidasnje

probleme.

Cilj istrazivanja u Yamagati bio je kroz direktan kontakt i razgovore s mjeStanima utvrditi na

koji nacin ljudi u svakodnevnom Zivotu dozivljavaju Jizoa 1 §to ga €ini najpopularnijim
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budistickim bozanstvom u Japanu. U proSlosti su se redovno odrzavali festivali njemu
posveceni a iako se danas viSe ne odrzavaju, Jizoa se i dalje ¢esto posjecuje i obraca mu se u
slobodnoj formi. Sa sigurnoséu se moze tvrditi da ljudi prema Jizou osje¢aju bliskost. Zene
mu se obracaju za ,,zenske probleme®, muskarci kada imaju problema sa zdravljem, svi
zajedno da njihova djeca rastu sretna, zdrava i zasticena. Kada se dijete rodi obavezno se
zahvaljuje Jizou a kada nesto pode po zlu, Jizo je tu da Zeni i njezinoj obitelji pruzi utjehu i
milost. Druga budistiCka bozanstva imaju i zastraSujucu stranu, rituali koji se uz njih vezu
obi¢nim su ljudima nerazumljivi, no Jizo je drugaciji i to zato $to je od svih budisti¢kih
bozanstava jedini uistinu u potpunosti uklopljen u japanska pucka predbudisticka vjerovanja

koja su i danas, u modernome Japanu, vrlo Ziva. To su pokazali i rezultati provedene ankete o

odnosu Japanaca prema ovom bozanstvu. .

Odnos Japanaca prema Jizou ¢ini ga jednim od najomiljenijih budistickih bozanstava. Taj
odnos medutim ne svjedoCi toliko o popularnosti samog budizma u Japanu, koliko o
kontinuitetu japanskih drevnih vjerovanja i obicaja koje kroz prizmu budizma pronalaze svoju
reevaluaciju i nastavak zivota. Prozimanje budizma i lokalnih minkan shinko tradicija, kult
bodhisattve, rituali za duSe umrlih, Samanska vjerovanja i prakse, konfucijanska eticka nacela,
postavke novih religijskih pokreta, sve ono $to ¢ini dinami¢nom i Zivom japansko religijsko
iskustvo u proSlosti i danas prisutno je u kultu ovog sveca zastitnika, stoga bodhisattva Jizo

pruza idealan uvid u razumijevanje religijskog i kulturnog identiteta japanskog naroda.
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8. PRILOZI

8.1. Prilog 1: ANKETNI UPITNIK
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8.3. Prilog 3: ISKAZI KAZIVACA

Slijede iskazi kazivac¢a u mjestima Higashihorigoshi i Soegawa prefekture Yamagata, (Japan)
dobiveni iz razgovora obavljenih za vrijeme terenskog istrazivanja u listopadu 2006 godine.
Razgovaralo se na japanskom pa se iskazi navode u originalu uz dodatak autori¢ina prijevoda

na hrvatski.

1) W) - FEBEYTIE CRIE 8 42)

(Mg N4 H24HE 12 H24 HXATbA T2, £S5 L T24 H0 RIS K0,
Ll fThhd%s, WOTH, HHIZSELTLLEWIZE, ¥V I I
BOMTbN2hEML e, AALNEL->TEEL . 2OHE [BERMR] ML
Nd. 8T LM itmsFrzon, |

Iskaz 1. Soegawa, Sato Takeji, roden 1933.

“Jizo matsuri se odvijao 24 travnja i 24 prosinca. Ne znam zasto je to ba$ 24. dan u mjesecu.
No, moze se i¢i i u slobodnoj formi (neki drugi dan, op.a.). Kako se odvijao festival? Svi bi se
skupili. Taj se dan jo$ naziva i “Otoshiya”. Kada ga se posjecuje (Jizoa, 0p.a.) ne nose se

pokloni.”

2) W) - AEBEYTIR (KIE 8 4F)

[ S A G HEOMETH 2 &0, HEHEEERDO I L 50T, fENSHE
TEmEWI &, BHICKRLLH, RAEHEHL CELETFHRAVLZOWEERBRI AL
HNTH6->TEHFET B, FEhvE L TEIC20-30ROLMELTTH 2. BRI fTH
e LT FEABLOLLETOTE AL ) TS TFHEn L s h 20 s BEICH
PET 20 b BHOT L, MOMBOLENIE TH CHuEZ & v 5. HERRIE v 5
WA ZEDORD. THER,rZ . THOKEET2LDTH B, |

Iskaz 2. Soegawa, Sato Takeji, roden 1933.
“Jizo je zastitnik porodaja. To je zato jer je u proSlosti porodaj bio opasan po zivot. Obracaju
mu se nevjeste, zene koje su dugo u braku bez djece, one ga posjecuju u drustvu svojih majki.

Sto se dobi tice, uglavnom se radi o Zenama u dvadesetim ili tridesetim godinama. Muskarci
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mu se ne obracaju. Ne samo u slucaju kada se zeli dijete, ve¢ 1 kada se ono mora roditi, moli
se za siguran porodaj. Ime lokalnog Jizéa je Kosodate Jizo. Zene mu se obra¢aju kada mole

za siguran porodaj, kada se zeli zaceti dijete ili da se zastite njihova ve¢ rodena djeca.”

3) YR - AKRES & (1950 4E 3 H 3 H)

(ML SAEHOETE, WOITE2FHBEZhEBIH (RIALF D). UT3.
BovEEnaaihE s A [LRCELENZ L] LW IBHY T3, HcsS
NT2LEBERZR>THL, |

Iskaz 3 . Higashihorikoshi, Akiniwa Sumi, 1950.
,,Miko predvida buduénost. Na primjer, kada ¢e dijete doé¢i na svijet (izgovara i nenbutsu).
Pogada. Prije nego ¢e se dijete roditi, miko se pomoli: “Neka se rodi zZivo i zdravo”. Kada

pohodi Jizoovo mjesto i dnosi mu darove.*

4) HHRHE - AKEES A (1950 4E 3 A 3 H)

[MEFERMEL D 2 NG HUBE O Al 5. XFFd & 2o THUBIC ke &5 3 (FTENT .
) . BEOE 22N T2, BIHEZELHED Y RV TH 2. HICKS
DX EEL] .

Iskaz 4. Higashihorikoshi, Akiniwa Sumi, 1950.
“Ljudi koji imaju problema sa zdravljem dodiruju Jizoovu glavu. S velikim obzirom mu
poklanjaju odjecu (vezuju povez oko glave ili oko trbuha). Trbuh se mora utopliti jer je on

simbol rodenja odnosno visestrukih porodaja. Na poklonjenom platnu se upiSe ime obitelji.”

5) SYEEL - HHE O (WM 14ET H 8 HD

[EHh oM niTbn 2., 4 H24 HOFER Y —BBHEITO., MLSAEIFAT
0 ANSHHVDBEDHSAID (60 HEL 2. HHIEHEHERDE A2 TES
N5, ZIMPEHBET, KWwdRHMEEHBHTH L. »DISADKT10: 0025
BEDSALEES. H2BHKE Y —B8BEHITI). 12H23H [B8FK] — K
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P49, T s AR EN v, BTEATCKIKEr Y 74537 C
%. |

Iskaz 5. Higashihorikoshi, Kano Katsuko 1939.

,Jizo matsuri se odrzava od davnina. Proljetna se svetkovina odrzava 24. travnja, pozove se
miko i okupi se oko dvadeset Zena u Sezdesetim godinama. Mlade zene ga Stuju tako da odlaze
u njegov hram. Sudjelovanje je slobodno kao i povratak ku¢i. U mojoj smo se kuci okupljali
oko 10 sati. Jesenska svetkovina se odrzava 23. kolovoza, u poslijepodnevnim i ve¢ernjim
satima. “Otoshiyori” se odrzava 23. prosinca, isklju¢ivo noc¢u. No, kako je tada jako hladno

malo tko dode. Ponekad bismo ja i moja kéer samo navecer oko 9 sati zapalile svijecu.”

6) UM - IO (WM 1447 A8 H)D

(RO DL & MESABKEZSANBEOT CRIAE T 2. LS AATH % £
STONIEZNE DT 2., (BELSADBILIEER—F12 > 1248, kLl 5000 T
B2, EEMRLSADBPIRINICHTH, T L>Thbe,. FE2VUEesuk>TE&
foo ) MU S ADKEIEEIALT T, GOk AP T, FEEREEZESZ. 2
DL S AL & F > T FIFEOMLTIE 2o LI BP D 2T L. #2350
#LAav. HORZZOBIEHS A HUSEEOUSNT Y., BDIEKDE., |

Iskaz 6. Higashihorikoshi, Kano Katsuko 1939

,,U vrijeme Jizo matsurija ispred butsudana miko izgovara molitve. Ponekad joj nesto
poklonimo (taj ¢in zahvalnosti se u proSlosti izraZzavao zdjelicom riZe, a danas je to 5000
yena. Miko je prije zivjela u Hagurou, no otkako je umrla vise se ne okupljamo). Ona je samo
izgovarala molitve, nije proricala buducnost. Pravila je svecano jelo. Bila je to hotoke miko,
znaci, nije miko iz jinje. Samo je molila, nije izvodila kamigakari. Bila je slijepa, starija Zena,

a dolazila je i nevezano za Jizoovu svetkovinu, na poziv.*

7) HYERE - O (BA14ET7 A8 HD
(MU D JEZEE . 20D FIcBB0DDdIc844% b T ADESOLH % &
o EARWIGE. HgicskEzs 73, HOTE L. AT EFEL. Tk 3,
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HADOL D5 HBSACIELA. 2 TChoHE& s, HiENHF->T&3%., 2L T,
HoTEL. FlEnbseEbntns, |

Iskaz 7. Higashihorikoshi, Kano Katsuko, 1939.

“Platno koje se Jizou vezuje oko struka bijele je boje. Na tom platnu se svoje ime ispisuje
osoba koja je za odrzavanje rituala donirala novac. U slucaju glavobolje Jizo se oko glave
vezuje povez. Stavlja mu se osobno. Isto vrijedi i za plast kojim se pokriva tijelo. Moze ga
obuc¢i bilo tko. Trudnica ¢e prije nego Jizéa obuce u svoju tkaninu onu koju je prethodno na

njemu nasla sacuvati i vezati sebi oko struka. Vjeruje se da to donosi srecu.”

8) WYL - BKEE S A (1950 4E 3 H 3 H)

[HE S A DBOEL DIEE £ iE Bz 1. M7 L&) e80T 5. 2L
T, MO EEED, BAHHE &L, HBCENS 2, 20L&, HAOTH-
JefAiz > TO T HUE DRI EHE 2 B0 L 8kE 2 L MBI EZ 5 5.

Iskaz 8. Higashihorikoshi, Akiniwa Sumi, 1950.

“Kada se prolazi pokraj statue Jizoa, na primjer, na putu prema polju, obavezno se u sebi
izgovara molitva. Zatim, kada se ima glavobolja ili neki interni bolovi, molimo se Jizou. U
tom slucaju, kupi se platno koje se Jizou obuce. U slucaju glavobolje vezuje se povez preko

glave, u slucaju internih problema vezuje se oko trbuha.”
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Iskaz 9. Higashihorikoshi, Akiniwa Kosagi, 1928.

,,Kazivac je po dobi najstariji od svih i u proslosti je sudjelovao u ritualu zajedno s lokalnom
miko. ,,Miko je tada proricala budu¢nost. Na primjer, rekla bi da vidi vatru i dogodio bi se
pozar. Zatim, ukoliko bi se trebalo povesti raCuna o neCemu, da se sprijeci nekakva nesreca,
miko bi na to upozorila. Na primjer, rekla bi: ,,Na istoku vidim vatru.”, to bi znacilo da postoji
mogucénost da na isto¢noj strani sela izbije pozar. Ako bi rekla: ,,Netko ¢e se ozlijediti.”, ljudi
u selu bi bili dodatno oprezni. Dogodilo se da pogodi.© Na upit vjeruju li u njezine poruke,

ljudi su odgovorili, ,,napola“. Od kada je lokalna miko umrla nema vise ovakvih okupljanja.*
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Iskaz 10. Higashihorikoshi, Kano Kosagi, 1928.

“U ku¢i Katsuko san bi dobili jedan mochi. Taj mochi se podijelio svim ¢lanovima obitelji da
ga pojedu. Vjeruje se da se na taj nacin obitelj Stiti od loSih stvari te da ¢e svi zivjeti u
zdravlju 1 sreci. Jizo je bozanstvo koje Stiti naSe selo. Toc¢nije, u nasem selu postoje dvije vrste

Jizoa. jedan se nalazi u samom srediStu mjesta 1 moZe ga posjecivati tko zeli (ljudi mu prilaze
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kada od neceg boluju ili s molitvama da im se nesto loSe ne dogodi). Tom prilikom mu
ostavljaju salicu rize. Drugi je Mizuko Jizo, nalazi se u seoskom hramu. On na onome svijetu
stiti duse umrle djece.

Danas se Jizoa ne Stuje tako revno kao nekad, no zene kada prolaze u blizini imaju obicaj

spustene glave izgovoriti jednostavnu molitvu.”
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Iskaz 11. Higashihorikoshi, Kano Kumiko, 1950.

“Sudjelovala sam u ritualu Stovanja Jizoa. Okupili smo se u ku¢i koja je bila na redu za
organizaciju ceremonije, pred Jizoa smo stavili mochije. On voli okrugle stvari. U vrijeme
Otoshiyorija u 12. mjesecu okupe se ljudi iste generacije. Izraduju haramaki (povez preko
trbuha, op.a.). Mole se Jizou da zastiti clanove njihovih obitelji i pritom na platno ispisuju
broj kuce ili obiteljsko prezime. Platno se kupi u du¢anu i Skarama oblikuje u trokut. Izveze se
dio koji ide na glavu i trup, ostali dijelovi se pokrivaju. Zatim se u Jizoovu hramu upali

svijeca 1 izgovaraju molitve. Ako svijeca izgori do kraja znak je da ¢e porodaj biti kratak.”
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Iskaz 12. Higashihorikoshi, Saito Yoshiko, 1950.

“Bila sam u prilici Stovati Jizoa. Odnijela sam svijecu i ¢ekala dok u potpunosti ne izgori.
Budu¢i je hladno dogodilo se da moram ¢ekati u automobilu. Svijeca se nakon toga nosi ku¢i.
Ljudi koji su donirali da se izradi Jizo ispisuju svoje ime. Jizoa se izraduje putem donacija.
Odijeva ga se u platno: zimi deblje, ljeti tanje. Za to se brine Zena koja ih odrzava, oblaci ih

onako kako bi obukla vlastito dijete.”
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Iskaz 13. Soegawa, Saito Isao, 1934.

“Nema Jizokoa (grupe koja se redovito nalazi i moli nekom bozanstvu, op.a.). Omairi (posjet
bozZanstvu, op.a.) se obavlja svaki 24. dan u mjesecu. Danas viSe nema posebnih ceremonija.
Kip Mizuko Jizéa obliznjem je hramu doniran prije 20 godina. Imena donatora upisana su na
poledini statue. Prije 20 godina su se okupile Zene koje su izgubile djecu na porodu i zamolile
da se kip postavi u hram. Obi¢ne Zene. Danas se Jizo Stuje na nacin da ga se svakog mjeseca
posjecuje i ispred njega se izgovaraju molitve. U glavnoj dvorani hrama nalazi se statua

donirana prije 15 godina. Donirao ju je neki covjek koji 1 danas po potrebi dolazi. Na ovom je
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podrucju rasprostranjeno i Stovanje Kannona, no za razliku od njega Jizoa ljudi dozivljavanju
kao sebi bliskog i nekoga tko im je posebno drag. Njegovo Stovanje duboko zadire u njihove
svakodnevne zivote jer mu se mole za dug zivot ili da njihova djeca rastu sretna i zaSti¢ena.
Od veceri 23. kolovoza pa nastavno na 24. slavi se Jizobon. Naziva se i Urabon. Mo

Ze ga se smatrati nastavkom Obona. odvija se u hramu, ljudi Jizou donose darove i izgovaraju

molitve.”
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Iskaz 14. Soegawa, Mori Saburo, 1928.

“U dvoristu hostela nalaze se statue Sest Jizoa. U ofurou (japanska kupelj, op.a.) se u dijelu
gdje izvire voda pomolimo za zdravlje a po Zelji se i donira novac. Jizoe sam dala napraviti
kada se gradila kupelj, narucila sam ih od lokalnog klesara. To¢nije, stavljeni su da donesu
dobru sreéu u poslovanju. Stovanje Jizéa nije dubokoumo, svatko tko Zeli moze mu se
pokloniti. Svatko moze u¢i u kupelj i jednostavno izmoliti nesto za sebe. Jizo U nama izaziva
razigranost. No, bas zato jer se ne radi o nekoj dubokoumnoj vjeri, postoje i oni kojima se ne
svida. Jizoima se 23. dana u mjesecu daruje crvena riza, voc¢e 1 voda, zove se 1 budisticki

svecenik. U proslosti su te darove polagala djeca, naro€ito ona predskolskog uzrasta posebno
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osjetljiva po pitanju zdravlja. Ja sam mu se 1 sada u mislima obratila. Druga budisticka

bozanstva imaju i zastrasujucu stranu, no to nije slucaj sa Jizoom. S njim se nema taj osjecaj

krivnje. Njegov je izraz dobroéudan, nasmijesen, lice je umiljato, okruglih obraza. Cesto ga se

moze vidjeti 1 van naselja, recimo, u blizini tracnica. Ljudi mu se mole i kada dode do

prometnih nezgoda. U proslosti ga se moglo vidjeti posvuda. Moli mu se za sigurno

putovanje. Kada ga se susretne na takvim mjestima ljudi spontano sklapaju dlanove i mole.”
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8.4. Prilog 4: IZVIJESCE S TERENSKOG ISTRAZIVANJA U JAPANU
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www. ja.wikipedia.org; www.onmarkproductions.com/html/jizo
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8.5. Prilog 5: SLIKE

-

Slika 1. Statue Jizoa u hramu Z6j6 u Tokyu
(http://en.japantravel.com/tokyo/the-jizo-statues-of-zojo-ji-temple/1693)

5 (R4
e

ia. Autor Mark Schumacher.
(http://lwww.onmarkproductions.com/html/jizol.shtml)

Slika 2. Glava
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Slika 3. Hadaka Jizo u hramu Denkdji, Nara (moguéi autor redovnik Zenen 3% )
(http://lwww.onmarkproductions.com/html/jizol.shtml#HadakaJizo)

Slika 4. Asekaki Jizo u gradu Daio-Cho.
(http://www.onmarkproductions.com/html/jizo-asekaki.html)
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Slika 5. Hitaki Jizo. Strip izdavaca Daido, Tokyo.
(http://www.onmarkproductions.com/html/jizol.shtml#hitaki)

Slika 6. Koyasu Jizo
(http://lwww.onmarkproductions.com/html/jizol.shtml#KoyasuJizo)
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Slika 7. Bodhisattva Jizo
(http://www.onmarkproductions.com/html/jizol.shtml)

Saizouji Temple
Miso Jizo

Slika 8. Miso Jizo
(http://www.onmarkproductions.com/html/jizol.shtml#miso-jizo)
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Slika 9. Omokaru Jizé u hramu

Gokurakuji
(http://www.onmarkproductions.com/html/jizol.shtml#omok
aru)

Slika 10. Onegai Jizo u hramu Nihonji Daibutsu, Chiba.
(http://www.onmarkproductions.com/html/jizol.shtml#onegai-jizo)
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% Slika 11. Shibarare Jiz6 u hramu Rinsenji

Slika 12. Sentai Jizo u hramu Hase Dera, Kamakura.
(http://lwww.onmarkproductions.com/html/jizol.shtml#SentaiJizo)
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sﬁZ& 13. Shogun Jizo
(http://lwww.onmarkproductions.com/html/jizol.shtml#ShogunJizo)

Slika 14. Togenuki Jizo u hramu Koganji, Tokyo
(http://www.onmarkproductions.com/html/jizol.shtml#TogenukiJizo)
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Slika 15. Enmei Jizo, Higashihorikoshi. Uslikala autorica u listopadu 2006.

Slika 16. Mizuko Jiza, Higashihorikoshi. Uslikala autorica u listopadu 2006.
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Slika 18. Roku Jizo, Higashihorikoshi. Uslikala autorica u listopadu 2006.
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Slika 20. Roku Jizé na ulazu u Fukushoji. Uslikala autorica u listopadu 2006.
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9. ZIVOTOPIS AUTORICE

Iva Laki¢ Para¢ rodena je 06. 12. 1977. godine u Zadru gdje je zavrSila osnovnu 1 srednju
Skolu. Diplomirala je japanologiju na SveuciliStu Ca’Foscari u Veneciji na Odsjeku za
dalekoisto¢ne jezike i kulture (Corso di Studio in Lingue e Civiltd Orientali) 2003. godine s

najvisom ocjenom (110 e lode).

Iste godine dobiva stipendiju japanske vlade Monbukagakusho i odlazi na dvogodisnje
studijsko usavrSavanje u Japan. Na Odsjeku za povijest umjetnosti Japana i dalekoistocne
Azije Sveucilista Geidai u Tokyu bavi se istrazivanjem japanske suvremene umjetnosti,
posebice veza japanskog umjetnika Harade Taijija s hrvatskom naivom. Magistrira 2008.
godine na Sveucilistu Tsukuba (Master Course in Area Studies — Japanese Studies Course) s

temom Ji H ZRIE DRI b5 B AR FEH 179 (jap. Harada Taiji no e ni mirareru Nihon

nenchii gyoji — hrv. ,,Japanske godis$nje svetkovine u djelima Harade Taijija‘).

U Japanu se uz studiranje bavi prevoditeljskim radom te simultano prevodi za potrebe
Hrvatskog veleposlanstva u Tokyu, Hrvatske turisticke zajednice, japanskih novina i

televizije.

Prevoditeljskim radom se nastavlja baviti i nakon povratka u Hrvatsku 2008. godine,
izraduju¢i monografije, prospekte 1 internetske portale turistickog sadrzaja na japanskom

jeziku, uglavnom za potrebe HTZ-a i drugih izdavackih kuca.

Clan je Hrvatskog drustva u¢itelja japanskog jezika i sudjeluje u organizaciji i provedbi

Natjecanja u govornisStvu na japanskom jeziku (Japanese Speech Contest).

Od 2008. godine zaposlena je kao asistentica na Katedri za japanologiju Filozofskog fakulteta
u Zagrebu gdje izvodi nastavu iz predmeta Uvod u japansku knjizevnost, Japanski jezik

(seminar) te Japanske jezi¢ne vjezbe.

Radovi u ¢asopisima:
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Change // Asian Studies. IV (XX) (2016), 1; pp. 115-129.
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Laki¢ Para¢, Iva. HA AN EMEEAS N Nihonjin to Jizo shinké (,Japanese people and Jizo
belief*) HAREBHEEKEE(2015) mXEE (Papers presented at the 28th International
Conference on Japanese Language Teaching 2015, Vol.28 (2016), pp.  146-154.
https://dl.dropboxusercontent.com/u/419215/2015ronbun.pdf

Laki¢ Para¢, Iva. , “Social context of the Fujo. Shamanism in Japan through a female
perspective “ in New Insights into Japanese Society // Asian Studies. 111 (XIX) (2015), 1 ; pp.
145-170. http://revije.ff.uni-lj.si/as/article/view/3136

Laki¢ Para¢, Iva. Sinkreticke religijske prakse na podrucju Yamagate (Japan) / Syncretic
religious practices in case of Yamagata, Japan / Studia ethnologica Croatica , 25 (2013), 1 ;
pp. 253-281. http://hrcak.srce.hr/index.php?show=clanak&id_clanak jezik=165368

Laki¢ Para¢, Iva. IR % 0 & 3 2 HUSEMM. 74 —v KA L 5 22! 2006 F R 1
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IX 324t pp. 23-29. (The Cult of Jizo in Higashihorikoshi. Ethnology of Hagurosan (2007).

Yamagata prefecture, The City of Furuoka. Department of Ethnology, University of Tsukuba,
pp. 23-29.)

Prijevodi:

Antun, Travirka: Laki¢ Para¢, Iva [tr]] ; Katsura, Nanki [tr]] ; Doburobunik-bunka to geijutsu
no machi = Dubrovnik, grad umjetnosti i kulture (Dubrovnik, the City of Art and Culture) /
Zadar : Forum, 2014. - ISBN: 978953291.

Brali¢, Ivo ; Laki¢ Para¢, Iva [trl] ; Mori, Hazuki [trl] ;
Puritovitse kogun = Plitivicka jezera (Plitvice lakes ) / Zadar : Forum, 2013. - pp.88 ilustr. ;
24 cm. ISBN: 9789532915310.
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Donatus — c. 9th) / Zadar, 2012 : Arheological Museum of Zadar, www.amzd.hr

Seferovi¢, Abdulah: Laki¢ Paraé, Iva [trl] ; Samazama na hakken no aru machi...Zadaru =

Otkrij...Zadar (Discover...Zadar) | Zadar : Printera Grupa, 2011.
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