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"1 pilvien kietomat vuoret. Wei Yingwun
ja Wang Wein luontorunojen
kuvitteelliset maisemat
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umujen kietoma vuori. Kappyraiseksi kiertynyt mainty.
S Pauhaava vesiputous. Alhaalla laaksossa kiemurteleva joki.
Tuulessa kahisevat bambut. Mailleen painuva aurinko. Kuu.
Klassinen kiinalainen luontorunous tunnetaan konkreetti-
sesta ja todenmukaisesta kuvastostaan. Pauline Yu ja Theodore Huters (2004,
3) ovat todenneet, ettd kiinalaisen nikemyksen mukaan kirjallisuuden tulee
puhua “tdmin maailman asioista” (the things of this world) ja kuvata kirjailijan
empiiristd todellisuutta eikd mielikuvituksen synnyttimii fiktiivisid luomuk-
sia. Perinne sai alkunsa niin sanotun kuuden dynastian aikakaudella (222-589),
jolloin Kiinassa vakiintui kisitys, ettd merkittdvin runouden pitad kuvata luon-
non maailmaa (Sun Chang 2016, 105).

Luonnon merkityksen korostaminen perustuu erityisesti ajatukseen sen
pysyvyydestd. Li Zehoun mukaan kiinalaisen taiteen historiassa “muuttumaton
luontomaisema on nihty ylempiarvoisena kuin ihmisten maailman katoavai-
nen ylellisyys” (Li 2010, 95, suom. TT).! Yksi timan nikemyksen aatehistorialli-
sista alkulhteistd on daolainen Zhuangzi-teos ¥, jonka 22. luvussa todetaan:
”Taivas ja maa omaavat suuren kauneuden, mutta ne eivit puhu siitd” KA
KFMAT (Ctext, (KndbiFz) ). Sitaatti julistaa luonnon jirkihtimitonti
ylvayttd, joka on riippumaton ihmisen sanoista ja kasitteistd ja viime kidessd
koko inhimillisestd todellisuudesta. Taman ajatuksen tunnettu lyyrinen kitey-
tyma on Du Fun FH (712-770) runon ”Kevitnikyma” - ensimmaiinen sie:
»Valtio on tuhoutunut, mutta vuoret ja joet ovat yhi elossa” [5f 11171 7E (QTS,
3379). Vaikka koko ihmisen maailma on hajonnut, luonto jatkaa olemassaoloaan
siitd piittaamatta.>

Samalla on kuitenkin olennaista ymmairtid, ettd luonnon konkreettisuus on
pohjimmiltaan myds harha. Timi nikemys tulee esiin esimerkiksi Li Bain 2% [
(701-762) runossa "Keskustelu vuorella” LI H [5]2Z

Kysyt, miksi jain tdlle vihrealle vuorelle. [ AR L
Hymyilen mutta en vastaa mitdan, sydimeni on tyyni. S AN L ]
Virta kantaa persikankukan mukanaan kaukaisuuteen, HRTESK B AR 2
tamin maailman takana on toinen taivas ja maa. GIEEpN:E N
(QTS, 2523)

Runo kuvaa kahden nimettémaiksi jidvin ihmisen kohtaamista vuoristossa.
Runon puhujalta kysytain, miksi hin asuu vihreilld vuorella, mutta hin vas-
taa vain hymyilemailld. Runon jalkimmaisessd puoliskossa kuvakulma kiintyy
ihmisistd joen halkomaan panoraamaan, jossa yksindinen persikankukka lipuu
hiljalleen nikymdittémiin. Runon maailmankatsomuksellinen kiteytymi on
sen viimeinen rivi, jonka mukaan nikyvin todellisuuden takana on toinen - ja
implisiittisesti jollakin tapaa todellisempi — maailma.
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Tassa artikkelissa kasittelen Tang-dynastian (618-907) ajan luontorunoja,
joissa tuo ”toinen taivas ja maa” tulee esiin. Tarkoitan tilld yksinkertaisesti
runoja, joissa todenmukainen luontokuvaus murtuu ja antaa tilaa mieli-
kuvitukselle, ontologiselle epimiiriisyydelle ja ylipddtddn ei-todenmukaisesti
jasentyville luontokokemukselle. Keskeinen kysymykseni on, millaisin poeet-
tisin keinoin kiinalainen runous irtautuu todenmukaisuuden kehyksesti ja
minkalaisia todellisuuskokemuksia timd irtautuminen runoissa muodostaa.

Rajaan tarkasteluni koskemaan kahta runoilijaa, Wei Yingwuta 5:JE4)
(736/737-1.792)* ja Wang Weitd F4E (699-759), jotka lasketaan Tang-kauden
merkittdvimpien luontorunoilijoiden joukkoon (Owen 2013, 367; Varsano 1994,
407). Olen valinnut Wein ja Wangin, koska he kirjoittivat sekd perinteisid,
todenmubkaisia luontorunoja ettd runoja, joissa luonnon konkreettinen olemus
kyseenalaistuu. Lisdksi aiempi tutkimus ei ole juurikaan kiinnittinyt huomiota
niihin runoihin.

Wang Wei on yksi Tang-kauden keskeisista runoilijoista, jonka runoutta on
tutkittu viime vuosikymmenini jonkin verran myos linnessd.* Hanet tunne-
taan erityisesti myohiistuotantonsa lyhyistd, nelirivisistd jueju-runoista, joiden
intensiivistd luontokokemusta on usein tulkittu buddhalaisesta maailman-
kuvasta kasin. Wei Yingwu taas on jaanyt kirjallisuushistoriassa paljon vahai-
semmaille huomiolle. Hinen runoutensa tunnetaan “ylevin sulokkaasta ja
tyynen lipikuultavasta” tyylistdan (ks. Owen 2013, 368).

Artikkelini jakautuu karkeasti ottaen kolmeen osaan. Aluksi analysoin
runoja, joiden luontokuvaus perustuu mielikuvituksen liikkeisiin. Timin
jilkeen nostan esiin runoja, joissa todenmukaista luontokokemusta hilven-
netdin sumun ja usvan kaltaisten elementtien avulla. Lopuksi pohdin runoja,
joissa konkreettisten luonnonobjektien olemassaolo tuntuu ontologisesti
kyseenalaistuvan. Runoanalyysieni teoreettisena viitekehyksena sovellan 400
soo-lukujen taitteessa elineen kirjallisuusteoreetikko Liu Xien % teoksen
Wenxin diaolong L0 ESE (Kirjallinen mieli ja lohikiirmeen kaiverrus”) 26.
lukua ”Shensi”. Siind Liu esittdd Kiinan historian ensimmaiisen systemaatti-
sen kirjallista luomistapahtumaa koskevan teorian, joka yrittad kisitteellistdd
kirjallisen luomisprosessin psykologisia mekanismeja seki ulkoisen ja sisdisen
todellisuuden vuorovaikutusta (Cai 20013, 145). Liun ajatukset avaavat mahdol-
lisuuden jisentii ja kisitteellistid niitd poeettisia keinoja, joiden avulla Wang
ja Wei yhtadltd synnyttdvat runoissaan maisemallisia vaikutelmia ja toisaalta
samanaikaisesti himartavat niita.

Henkiajattelu
Kuten Shuen-fu Lin (2001, 128) on todennut, mielikuvitus (A% xiangxiang) ei
koskaan ollut keskeinen termi esimodernin Kiinan taideteoriassa tai estetii-

kassa. Lin (2010, 157) mukaan kiinalaisen taiteen kuvallisen todenmukaisuuden
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painotus edellyttda, ettd esteettisessi kokemuksessa ymmirrys, kognitio ja
havainto sulautetaan yhteen ja liitetdan osaksi mielikuvitusta. Toisin sanoen
kiinalainen ymmarrys “mielikuvituksesta” perustuu vihjailevuuden, viittaa-
vuuden ja implisiittisyyden periaatteille, ja timin vuoksi esimerkiksi aistien
samankaltaistuminen ja tunteiden suora kuvaaminen ovat aina saaneet vihii-
semmain merkityksen (mt.).

Li (mt., 148) erottaa kiinalaisen estetiikan historiassa kolme mielikuvi-
tuksellisen ajattelun tasoa: mystis-primitiivinen luonnonobjektien kuvittelu
(alkukantainen “metafora” ja “kuvallinen assosiaatio”), luonnon ilmiéiden kiyt-
timinen eettisten tuntemusten kuvastajana (moraalinen analogia) ja vapaus
assosioida luonnonobjekteja minki tahansa tunteen tai kokemuksen kanssa.
Viimeistd tasoa Li kuvaa prosessina, jossa luonnonobjekteihin kohdistuva
mielikuvitus asteittain peittoaa yksiviivaisen kisitteellisyyden (metafora, asso-
siaatio, analogia) ja siten ikdin kuin vapauttaa persoonallisen emotionaalisen
mielikuvituksen uskonnollis-moralistisista rajoituksista (mt.).

Artistisen konseption korkeimpana tasona Li (mt., 152-153) pitdd “tunteen ja
maiseman yhteensulautumista” ({& 5t Al qingjing jiaorong), johon kiinalainen
kuvataide ja kirjallisuus hinen mukaansa kiihkeisti pyrkii. Tdssd yhteydessi
hén viittaa Liu Xien ajatukseen “kuvallisesta ajatuksesta” (mt., 153), mutta tar-
kastelu ”persoonallisen emotionaalisen mielikuvituksen” ja ulkoapiin tulevan
aistimateriaalin ("maisema”) suhteesta jii hyvin rajoittuneeksi. Paljon syvalli-
semman analyysin taiteellisen luomistapahtuman mekanismeista ja mielikuvi-
tuksen roolista sen osana Liu pyrkii antamaan Wenxin diaolong -teoksensa 26.
luvussa 118 (shensi).

Kyseinen luku on tunnettu vaikeaselkoisuudestaan, ja sen tulkinnalliset
haasteet alkavat jo otsikosta. Merkki fi! (shen) tarkoitti alun perin sitd ihmis-
psyyken osaa, joka on yhteydessi luonnonhenkien kanssaja on siten olemuksel-
lisesti ihmisen kasityskyvyn saavuttamattomissa (Egan 2001, 102). Lisiksi Cai
(2004, 334-336) on huomauttanut, etta erilaisissa historiallisissa konteksteissa
fifl on tarkoittanut myds muun muassa ’(luonnon)henkii’, kehon ulkopuolella
vaeltavaa ’daemonia’ ja jopa ’buddhaluontoa’. Merkki & (si) taas tarkoittaa
yksinkertaisemmin ’ajattelua’ ja ajoittain myods ‘mieleen palauttamista’ (Lin
2001, 134-135).

Nykytutkimuksessa kisitteen i/l ymmirretiin yleensi tarkoittavan
“mielikuvitusta”, mutta tulkinnassa on vaara, ettd kisitteelle annetaan ana-
kronistisesti moderni sisdlt6 (Egan 2001, 103). Ronald Egan (mt., 102) kaintia
merkin #f muodossa daimonic®, jolloin kisite (ja luvun nimi) #l /&l saa merki-
tyksen “daimoninen ajattelu”. Vincent Yu-Chung Shih (2001, 204) taas kiintii
kasitteen muodossa spiritual thought. Kyseessd on siis ihmismielessa tapahtuva
luova akti, joka on ainakin osittain tiedostamaton ja jossa mielikuvitus luo
ulkoisten impulssien pohjalta jotakin uutta ja persoonallista — lantisistd vasti-
neista lahimmaksi osunee Samuel Taylor Coleridgen (1975, 366) shaping spirit of
imagination’, jossa tiivistyy romantikkojen kasitys mielikuvituksesta luovana
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voimana (Zalipour 2011, 482). Itse olen paitynyt suomentamaan kisitteen
il yksinkertaisesti henkiajatteluksi, koska tilloin sen kategorinen erillisyys
suhteessa (moderniin) mielikuvitukseen pysyy selvina.

Wenxin diaolongin 26. luku alkaa:

Erds menneisyyden henkilo sanoi: "Kehoni saattaa olla jokien ja merien
paalld, mutta mieleni viipyy yha palatsiportin luona.”® Tdtd tarkoitan puhues-
sani “henkiajattelusta” (shensi). Kirjallisen ajattelun my6td ihmisen henki
(shen) vaeltaa kauas. Kun ihminen vajoaa dineti syvin keskittyneisyyden
valtaan, hinen ajatuksensa kulkevat ajassa tuhat vuotta. Kun hin kiintia
hitaasti paataan, hinen katseensa liavistid kymmenentuhatta litd®. Kun hin
resitoi sakeitd ddneen, hin synnyttdd helmien ja jadetiukujen d4nii. Tuulen
heittelemat pilvet liikkuvat hinen silmiensa edessa. Kaikki nima tapahtu-
mat ovat mahdollisia ainoastaan hinen ajatusliikkeittensi ansiosta!

Ajatusliikkeitten hienosyisyyden vuoksi henki vaeltaa yhdessa asioiden
kanssa. Henki sijaitsee rinnassa [sydimessd/mielessd], ja sen porttia hal-
litsevat tahto ja gi*°. Ulkoiset asiat vélittyvat korvien ja silmien kautta, ja
sanojen voima hallitsee niiden saranaa. Kun sarana on auki, talloin asiat
eivit piilota muotoaan. Mutta kun salpa ja lukko ovat kiinni, henki piilottaa
itsensa. [--]

Tamdin jilkeen ihminen kykenee mysteerisesti vapauttamaan sisdisen
teurastajansa [viittaus Zhunagzin tarinaan kokki Dingistd], joka etsiessdin
dinteiden lainalaisuuksia vakiinnuttaa kirjoittamisen siinnoston, ja ainut-
laatuisesti dlykkdan sisdisen puuseppinsid [viittaus Zhuangzin tarinaan
puuseppd Shistd], joka katsoo ajatuskuvaansa heiluttaessaan kirvestiin.
Tdmi on kirjoittamisen ohjastamisen ensimmadinen tekniikka ja tekstin
suunnittelemisen kulminaatio.

Kun henkiajattelu on pantu liikkeeseen, lukemattomat polut puhkeavat
esiin. Muoto ja ulottuvuudet ovat yha vakiintumattomia, ja leikkaaminen
ja kaivertaminen ovat edelleen vailla muotoa. Jos ihminen kiipedi vuorella,
koko vuori tayttyy hinen tuntemuksistaan. Jos hin katselee merta, meri
tulvii hinen ajatuksiaan. Hinen mielensa rientid tuulen viskomien pilvien
rinnalla niin paljon kuin hinen henkildkohtainen kyvykkyytensd suinkin
sallii.

Jo tima lyhyt katkelma nostaa esiin kolme keskeistd aspektia Liun teoriasta: tai-
pumuksen havainnollistaa luomisprosessin funktioita kehollisilla metaforilla,
henkiajattelun luonteen korostamisen todellisuutta muodostavana element-
tind sekd nikemyksen sisdisen ja ulkoisen kokemuksellisuuden sekoittumisesta
kirjailijan mielessd luomisprosessin aikana. Cain (2001, 9) mukaan Liu korostaa
toistuvasti kirjailijan mielen irrallisuutta valittomastd ymparistdstdin ja nostaa
esiin jopa ajatuksen mahdollisuudesta ylittdi fyysisen todellisuuden rajoituk-
set ja realiteetit. Keskeinen kohta tissa yhteydessa on virke: “Ajatusliikkeitten
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Runojen poeettiset strategiat irtautuvat empiirisestd
objektitodellisuudesta ja suuntautuvat kohti sen
takana hddmottivid “toista taivasta ja maata”, joka
kasittelemissdni runoissa ilmenee usein hilvenemisen,

tyhjyyden, héilyvyyden ja olemattomuuden kokemuksina.

hienosyisyyden vuoksi henki vaeltaa yhdessi asioiden kanssa.” i B2 2540,
FHELYE. Verbi Jif you (suom. 'vaeltaa’, ’kuljeskella’) viittaa Zhuangzin 1. lukuun
14 1% "Huoleton vaeltaminen”, jossa Jjif ilmenee absoluuttisen spirituaalisen
vapauden metaforana (Lin 2001, 145). Tihin perustuu esimerkiksi ajatus kat-
seesta, joka ”livistii kymmenentuhatta litd” #10 # H. Kyseessi on, Eganin
(2001, 105) ilmausta kdyttddkseni, “erityinen katse, joka ei tunne tilallisia rajoi-
tuksia”. Liun tekstissiin madrittelemd “vaellus” on siis erityisesti henkistd,
rajoja ylittavaa vaeltamista.

Taten Liun kuvaus hengen vaelluksesta “yhdessa asioiden kanssa” synnyttia
mielikuvan samanistisesta henkimatkasta, jossa taiteilijan henki vaeltaa kehon
ulkopuolella. Mutta kuten Cai (2001b, 9) on huomauttanut, toisin kuin samanis-
tisessa henkimatkassa, Liun konseptiossa hengen vaellusta kontrolloivat aisti-
havainnot ja kielellinen kognitio. Toisin sanoen Liun visiossa luomisprosessi
on monisyinen interaktio, jossa yhdistyvit maailmoja ylittdvd “vaeltaminen”,
aistikokemukset, kielellinen harjoitus ja jarkeily (mt.; ks. my6s Cai 2001a, 147).

Silti on episelvid, tarkoittaako ”asioiden kanssa vaeltaminen” B4/
konkreettisten, ulkoisten objektien vai mielensisdisten (mieli)kuvien yhteydessa
liikkumista. Liun mukaan “[u]lkoiset asiat vilittyvit korvien ja silmien kautta”
YW E-H, eli kuten Cai (2001a, 146) on todennut, Liu nikee ulkomaailmaan
kohdistuvaan spontaanin emotionaalisen reaktion kirjallisen kekselidisyyden
alkuperdnd. Liu tismentid ajatustaan luomistyon prosessuaalisuudesta allego-
rialla mielensisdisesta kirvesmiehestd, joka tyoskennellessddn katselee “ajatus-
kuvaa” E% (yixiang), miki selkeisti viittaa mielen sisipuolella oleviin repre-
sentaatioihin. Timan vuoksi Egan (2001, 105) on midritellyt paradoksaalisesti,
etti vaikka Liun mainitsemat ”asiat” % (wu) ovat jossakin mielessi todellisen
maailman objekteja, ne sijaitsevat silti kirjailijan mielessd. Olennainen kysymys
kuuluukin: miten henkiajattelu vaeltaa suhteessa mielensisiisiin "asioihin”?

Teema kulminoituu erityisesti kohdassa, jossa Liu kuvaa luomisprosessin
emotionaalis-intellektuaalista potentiaalia: ”Jos ihminen kiipedd vuorella,
koko vuori tayttyy hinen tuntemuksistaan. Jos hin katselee merta, meri tulvii
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hinen ajatuksiaan.” FIRIERMA L, BUEHIEE R, Edelleen riippuu
tulkinnasta, tapahtuuko Liun kuvaama toiminta fysikaalisessa todellisuudessa
vai kirjailijan psyykessd. Kieliopillisesti Liu puhuu pelkdstdin “kiipeimisestd”
ja "katselemisesta”, mutta Eganin (2001, 109-110; ks. myds Cai 2001a, 146-147)
mukaan hinen tiytyy tissd yhteydessi tarkoittaa kiipedmisen ja katselemisen
ajattelemista, koska han on aiemmin viitannut mielensisdiseen ”ajatuskuvaan” ja
koska kyseinen toiminta tapahtuu ennen varsinaisen kirjoitusty6n aloittamista.
Télloin virkkeet pitdisi lukea pikemminkin muodossa: ”Jos ihminen ajattelee
vuorella kiipeilyd, koko vuori tiyttyy hinen tuntemuksistaan. Jos hin ajattelee
meren katsomista, meri tulvii hinen ajatuksiaan.” Timi sisdisen (tunne) ja
ulkoisen (maisema) kuvallisen ajattelun sekoittuminen muodostaa visuaalisen
ytimen monissa Wei Yingwun ja Wang Wein runoissa.

Sisdinen maisema

Xiaofei Tianin (2010, 213) mukaan maisemasta tuli tirkea elementti kiina-
laisessa kirjallisuudessa ja taiteessa kuuden dynastian aikakaudella, jolloin
buddhalaisuus vaikutti voimakkaasti maan kirjalliseen oppineistoon. Heille
maisema oli "suuri kuva” (xiang), jonka havaitseminen, tulkitseminen ja muo-
toutuminen ovat riippuvaisia yksilollisen mielen toiminnoista (mt.). Kuvaava
esimerkki havainnon ulkoisten ja sisiisten dynamiikkojen yhteenkietoutu-
masta on Wei Yingwun runo “Lihetetty Quanjiaovuoren daolaiselle erakolle”

A Al aE

Tini aamuna virkahuoneessani on kylma A WRI S
ja akkia ajattelen ystavdani vuorilla Bl
keriimaissi risuja alhaalla rotkossa T JE AR 5
ja polttamassa valkoisia kivid kodissaan. Sl E A
Haluaisin vied hinelle ruukullisen viinii FRE— B
ja ajaa yon kylmyyden ja kosteuden tiehensi. T IR R 47
Mutta vuori on pudonneiden lehtien peitossa, WA
miten siis l8ytiisin tien perille? i AT
(WYWTJJZ, 173)

Runo on kirjoitettu syksylla 784 Chuzhoussa (nyk. Anhuin maakunnan alueella),
jossa Wei tuolloin tydskenteli magistraattina ja jonka etelipuolella Quanjiao-
vuoret sijaitsevat (Red Pine 2009, 274). Runon lihtokohtana on virkamiehen
killinen kokemus aamuisen tyéhuoneensa kylmyydestd, joka saa hinet kai-
paamaan vuorilla asuvaa ja ahertavaa erakkoystiviinsi. Runon visuaalisena
runkona toimii toiselta riviltd alkava kuvaelma, jossa erakko kerda polttopuita
rotkossa ja polttaa valkoisia kivid" tismentymattomassd asumuksessaan ja joka
paattyy panoraamakuvaan pudonneiden lehtien peittimistd vuorenrinteestd.
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Mutta runon eksistentiaalisen olemuksen kannalta on olennaista huomata, etti
koko tima kuvaus tapahtuu yksinomaan puhujan mielessi.

Owenin (2013, 374) mukaan spekulointi etdisyyden paassa olevilla maisemilla
on tyypillistd Wein runoudelle, mutta hinen mairitelmansi ei tavoita kyseessi
olevan runon kuvitteellisia rakenteita, jotka ovat selkedsti jasentyneempid kuin
pelkkd “spekulointi” maisemalla. Varsano (1994, 414) on todennut, ettd Wei
rakentaa runoissaan tyypillisesti kokemuksen ”lipikuultavasta maisemasta”
rinnastamalla kaksi erillistd nikymii, jolloin niiden vastakohtaisuus tahalli-
sesti hilventad kummankin yksityiskohtia. Ylld olevassa runossa nimi kaksi
nikymaii on rajattu selkedsti: virkamiehen tydhuone ja syksyinen vuoristomai-
sena. Mutta miten nididen kahden rinnasteisuus rakentuu runossa ja millainen
suhde kuvitellulla vuorella on todellisen Quanjiaovuoren kanssa?

On oireellista, ettd kuvaillessaan Wein runon siirtymaa todellisesta naky-
mistd kuviteltuun Varsano (mt., 416) kiyttad ilmausta "hengen matka” (a voyage
of the spirit), joka kantaa kaikuja Liun teoreettisista muotoiluista. Liun ajatuksia
mukaillen voi sanoa, ettd Wein runossa Quanjiaovuori toimii aistidrsykkeend,
joka sysaa kirjailijan “henkiajattelun” litkkeeseen. Samalla runo havainnollistaa
Eganin nikemystd, jonka mukaan ”asiat” ovat todellisen maailman objekteja,
vaikka ne sijaitsevatkin kirjoittajan mielessd. Wein runossa henkiajattelu syn-
nyttdd (mieli)kuvan vuoristomaisemasta, joka toimii samanaikaisesti kahdella
tasolla: yhtaaltd on todellinen Quanjiaovuori, joka on runon kuvaston alkuperaii-
nen innoittaja mutta joka itse on otsikkoa lukuun ottamatta eksplisiittisesti pii-
lossa, ja toisaalta runon puhujan mielessaan kuvittelema vuori, joka muotoutuu,
kun kirjoittajan henkiajattelu litkkuu mielensisiisten ajatuskuvien yhteydessa.

Kuten Varsano (1994, 409) on todennut, Tang-kaudella luontorunon ideaa-
lina pidettiin kykyi tavoittaa samanaikaisesti havaittujen objektien luonto
sekd havaitsevan runoilijan fysikaalinen ja spirituaalinen orientaatio. Wein
runossa fysikaalis-spirituaalinen orientaatio rakentuu sisiisten ja ulkoisten
todellisuuksien monikerroksisuudelle. Runon puhuja on virkahuoneessaan eli
sisitiloissa mutta kuvittelee sen ulkopuolella olevan vuoristomaiseman, joka
kuvataan elivimpind ja monimuotoisempana kuin hdnen vailitén ympadris-
tonsd. Mutta samanaikaisesti tuo kuvitteellinen maisema sijaitsee hinen oman
tietoisuutensa sisdpuolella, vaikka sen alkuperdinen innoittaja taas sijaitsee
tuon tietoisuuden ja koko tydhuoneen ulkopuolella.

Runon kaksi tirkeintd ontologista tasoa (todellinen Quanjiaovuori ja
runon puhujan kuvittelema kuvitteellinen maisema) vielapd lomittuvat runon
viimeiselld rivilld, jossa kuvitteellinen maisema (lehtien peittima vuorenrinne)
estdd konkreettisen toiminnan (ystivin luona vierailemisen). Ndin viimeisen
rivin ilmaisema kyvyttémyys mennd tapaamaan ystdvad saa selkedsti ironisen
varityksen. Varsanon (mt., 409-410) mukaan kiinalaisessa luontorunossa mai-
seman yksityiskohtien taytyy vdistyd ja antaa tilaa latentille tunteelle, jonka ne
synnyttavit —ja siten maisemasta tulee viime kidessa "lapinikyva”. Wein runon
toiseksi viimeiselld rivilld vuori kuvataan “tyhjaksi” (¥ 111), joka viittaa implisiit-
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tisesti ihmisten poissaoloon. Samalla se tarkoittaa my6s “maiseman ontologista
tyhjenemistd”, joka antaa tilaa runon emotionaaliselle huipentumalle: runossa
kuviteltu maisema on niin todentuntuinen, ettd se kykenee estimaan ystavys-
ten tapaamisen.

Wang Wei hyddyntaa samanlaista tekniikkaa, jossa emotionaalinen jannite
rakennetaan vilimatkan kuvittelemisen kautta, runossaan ”Kaksoisyhdeksikko-
piivini kaipaan vuoren itipuolella olevia veljiani” 1L H Ju H A& 11 5 5t 28

Olen yksin muukalaisena vieraalla seudulla TR SRR R 5%
jajuhlapiivien aikaan koti-ikivini aina moninkertaistuu. BRIEAR RIS
Tieddn, ettd jossakin kaukana veljeni kiipedvit vuorelle & 10 o 8
ja koristautuvat kanukanoksin, vaikka yksi heista puuttuu. WA B> — N
(WWSWJ, 4)

”Kaksoisyhdeksikkopdivd” (chongyang jie) on kuukalenterin yhdeksinnen kuu-
kauden yhdeksis piivi, jolloin ystavyksilld on tapana kiivetd yhdessa korkealle
paikalle, nauttia viinid ja koristautua kanukanoksilla pahojen henkien karkotta-
miseksi (Seppild 2015, 153). Wangin runon puhuja viettda kuitenkin juhlapiivid
yksin poissa kotiseudultaan ja ikdvissddn kuvittelee mielessddn ystaviensd juh-
lanviettoa, johon ei itse kykene ottamaan osaa.

Wangin runo kuitenkin kdintdd Wein runon kuvitteellisen perspektiivin
paalaelleen: Wein runossa puhuja kuvittelee erakkoystivinsi, jota ei kykene
tavoittamaan, kun taas Wangin runon puhuja kuvittelee itsensi poissaolevaksi
juhlivien ystaviensd joukosta. Wein runossa kuvittelu synnyttdd vilimatkan
puhujan ja vuorilla asuvan erakon vilille, Wangin runossa kuvittelu taas luo
etidisyyden sen vililli, missd puhuja faktuaalisesti on ja missd hin parhaillaan
haluaisi olla.

Kummassakin tapauksessa kuvitteellinen vilimatka luo runoon syvin
emotionaalisen jannitteen. Wein runossa se jasentyy kahden ystivin vilimat-
kana, Wangin runossa taas lohduttomana kokemuksena viirdssi paikassa
olemisesta. Nama runot tuovat Liun teoriasta esiin sen yksilollista ndkékulmaa
korostavan tason, joka on sidottu tiettyyn fysikaaliseen paikkaan, mutta samalla
kirjoittaja kykenee irtaantumaan tuosta paikasta (mielen)liikkeittensa avulla.
Niissid runoissa havainnollistuu tapa, jolla Liu lukee uudelleen Zhuangzista
otettua maksiimia: vaikka kehollinen oleminen tapahtuu jossakin paikassa, kir-
jallisesti orientoituneella mielelld on kyky samanaikaisesti vaeltaa kuvitelluissa
maisemissa.

Valkoiset pilvet

Kirjailijan luomisprosessin empiirisistd ulottuvuuksista Liu Xie toteaa: "Kun
hinen pdansd liikkuu, hinen katseensa lavistid kymmenentuhatta litd. [--]
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Tuulen heittelemit pilvet litkkuvat hinen silmiensi edessd.” Kiinalaisessa luon-
torunoudessa, joka ammentaa kuvastonsa usein villin luonnon kategorioista,
katse ja katsomisen akti korostuvat. On tulkinnanvaraista, mitd Liu tarkalleen
ottaen “pdin kiintamiselld” tissd yhteydessa tarkoittaa, mutta ilmauksen voi
lukea pyrkimykseksi saada kattava kokonaiskuva kohteena olevasta maise-
masta (horisontaalisti). Mutta samalla katse ”lavistdd kymmentuhatta litd” eli
se kykenee myos murtautumaan silkan valittéman ilmidpinnan ldvitse (syvyys-
suunnassa). Tallainen perspektiivien lomittuminen, jossa tuulen heittelemit
pilvet toimivat visuaalisena katalyyttind, esiintyy esimerkiksi Wang Wein
runossa "Qijarvelld” 7k iH:

Huilun 3ini kiirii rantaviivan ylitse, WR R VA AT
kun iltaruskossa saatan sinua matkaan. REZSP S5
Jarvelld vilkaisen vield kerran taakseni: WAl
vuorten sini kietoutuu valkoisiin pilviin. I aE
(WWSWJ, 508)

Runon puhuja on veneessi Qijarvelld saattamassa ystdvainsi sen toiselle ran-
nalle. Hin soittaa huilua, miki tehostaa eroamiseen liittyvia kaihoisaa tunnel-
maa. Keskelld jarved puhuja (tai mahdollisesti saatettavana oleva ystivi) katsoo
taakseen ja nikee, miten sinertavat vuoret kaukana etdisyydessa katoavat pyor-
teilevien valkoisten pilvien sisddn. Viimeisen sikeen rakenne on visuaalisesti sti-
muloiva: ensin mainitaan "vuorten sini” 111 7, sitten verbi "kietoa” & ja lopuksi
»valkoiset pilvet” [12X — ndin syntyy voimakas ja dynaaminen vaikutelma, jossa
horisontissa haimottavit vuoret jadvat vyoryvien pilvimassojen peittoon ja
lopulta koko maailma tuntuu hilvenevin kaikenkattavan valkoisuuden sisiin.

Wei kaantai havaintoketjun piinvastaiseksi runossaan ”Ajattelen munkki
Shenii ja Biaota Langyassa” 1#IR EF{R 1 R 1

Valkoiset pilvet tayttavit suuren rotkon, SESyN:2
yolliset purot noruvat tummilta jyrkanteiltd. 2 T AR IR
Te lienette kivimajoissa katsomassa linteen, JE Je VG
jossa kuutamo tekee vuoresta vihrean. HRL AR
(WYW]JZ, 377)

Wein runo alkaa samasta kuvasta, johon Wangin runo piittyy: maiseman
tayttamista valkoisista pilvistd. Mutta Wein versiossa maailma niyttid ilmes-
tyvdn sen keskeltd, kun tummat kalliot ja 6iset purot kohoavat esiin valkoisen
pilvimassan seasta. Runo on omistettu kahdelle Lanya-temppelissd asuneelle
mundkille Fashenille ja Daobiaolle, jotka runon puhuja kuvittelee tekstin toisessa
puoliskossa istuvan huoneissaan ihastelemassa 6istd kuutamomaisemaa.

Sekid Wangin ettd Wein runossa oleminen tiivistyy kuvaan mysteerisistd
valkoisista pilvistd, joiden sisidn maailma toisinaan katoaa mutta josta kaikki
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my0s nayttad saavan alkunsa. Valkoiset pilvet -motiivi on tunnettu jo Zhuangzi-
teoksesta, jonka luvussa “Taivas ja maa” kuvataan daolaista viisasta: "Tuhannen
vuoden kuluessa han kyllistyy maailmaan, minka vuoksi hdn poistuu ja liittyy
kuolemattomien joukkoon. Han ratsastaa valkoisilla pilvilld ja saapuu ylimmén
hengen maahan” T, 250 BAE, e E, RIAWEE (Crext, (K
Hi) ). Katkelmassa nikyy valkoisten pilvien status kahden maailman vilissi
kulkevina elementteind, joiden avulla viisas voi ratsastaa toiseen todellisuuteen.
Wangin ja Wein runoissa valkoiset pilvet ilmenevat analogisesti timan maail-
man ja tuonpuoleisuuden vilissa oleilevina, epimdardisind ja lihes aineetto-
mina olemuksina, joiden uumeniin nikyva todellisuus hetkittdin hilvenee.

Luultavasti juuri timin hilvenemis-efektin vuoksi kumpikin runo nostaa
temaattiseen keskioon katsomisen aktin. Wangin runossa paan kiddntiminen
toisintaa Liun sanoja “padn liikkeistd”, kun taas Wein runossa munkit istuvat
mokeissdin katselemassa oistd maisemaa. Kummassakin tapauksessa katso-
misen kohteena on laaja ja geneerisesti kuvattu vuoristopanoraama, mika syn-
nyttad runoon meditatiivisen ja tarkkailevan tunnun. Runojen kuvakieli ohjaa
lukemaan Liun sanoja siten, ettd tyyni ja keskittynyt katse kykenee "lavisti-
maiin kymmenentuhatta litd” eli murtautumaan ilmiéiden visuaalisen pinnan
lipi tilaan, jossa fysikaalinen todellisuus samanaikaisesti katoaa ja muotoutuu
uudelleen.

Tami efekti tuntuu jossakin mielessd kyseenalaistavan Liun kisityksid
henkiajattelun dynamiikoista. Jos ulkoinen objekti tai sitd vastaava ajatuskuva
katoaa, mika talloin katoaa ja missd tima prosessi tarkalleen ottaen tapahtuu?
Niiden runojen pohjalta prosessia voi tulkita siten, ettd ajatuskuvia synnyttavit
ulkoiset objektit eivit vilttamattd olekaan niin yksiselitteinen ja stabiili ilmio
kuin miltd Liuta lukiessa saattaa tuntua.

Olemisen ja olemattomuuden valissd

Vaikutelma ulkoisen todellisuuden hiilyvyydestd vahvistuu runoissa, joissa
yksittdisten objektien eksistenssi kyseenalaistuu. Kahdessa edelld kasitellyssd
runossa vakiintumattomuus on koskenut pilvid, jotka jo itsessiin ovat vailla
pysyvdd muotoa. Wang Wei ulottaa saman ontologisen huojuvuuden koske-
maan konkreettista vuorta runossaan “Purjehtimassa Hanjoella” J8 VT [ifi2 :

Kolme Xiangjokea kohtaavat Chun rajamailla, HEIE B

yhdeksin virtaa kulkevat Jingmenin poikki. IH LR

Joki virtaa taivaan ja maan tuolla puolen, MUV LA

vuoren hahmo hiilyy olemassaolon rajalla. A fi

Kaupunki leijuu rantaviivan ylipuolella, EHIY eI

aallot vellovat kaukaiseen horisonttiin asti. W B A%
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Koska Xiangyagissa maisema on ihastuttava, LG R H
jdin tinne juopottelemaan herra Shanin kanssa. L L 55
(WWSWJ, 219-2.2.0)

Hanjoki virtaa Shaanxin maakunnasta kaakkoon ja laskee Jangtseen Wuhanin
kaupungin kohdalla. Runo on mahdollisesti kirjoitettu vuonna 740, jolloin
Wang Wei matkusti virkansa puolesta kyseisilld seudulla eteldisessd Kiinassa
(Yu1980, 171). Xiangyangin alueella sijaitsi aikoinaan Chu-valtio, ja sitd halkovat
kolme Xiangjoen ja yhdeksin Jangtsen sivuhaaraa. Runo onkin himmentivi
yhdistelmi sekd faktuaalisia, nimeltd mainittuja paikkoja ja luontokohteita
ettd ilmauksia, joissa todenmukainen luontomaisena tahallisesti sumeutuu ja
monimutkaistuu.

Yun (1980, 165) mukaan runon kuvasto ja sanasto viittaavat buddhalaiseen
kasitykseen nikyvin todellisuuden illusorisuudesta. Kokemus tiivistyy esi-
merkiksi viidennelld ja kuudennella rivilla, joissa kaupunki nidyttda leijuvan
rantatdorman ylld ja aallokko tuntuu jatkuvan taivaaseen saakka. Tata tulkinta-
linjaa myétiillen merkin “¥ voi lukea myés (buddhalaisessa) merkityksessi
’tyhja’, jolloin aallot velloisivat "tyhjyyden” eli nikyviisen takana hiimottavian
perimmadisen todellisuuden sisiin. Efekti korostuu toisella ja kolmannella
rivilla, joissa joki virtaa taivaan ja maan tuolla puolen ja vuoren hahmo hiilyy
olemisen rajalla. Joen yhteydessid Wang kayttai samaa ilmausta KM (taivas ja
maa’, ‘'maailmankaikkeus’) kuin Li Bai johdannossa siteeraamassani runossa.
Lin mukaan nikyvin maailman takana on toinen taivas ja maa, jossa Wangin
runon joki virtaa.

Artikkelini kannalta runon tirkein kohta on kuitenkin neljis rivi, jossa vuo-
ren hahmo (111 {4) ilmenee 77 8" eli kirjaimellisesti “olemisen ja olemattomuu-
den vilissi”. Oleminen i ja olemattomuus f ovat keskeisii termeji daolaisessa
kosmologiassa. Esimerkiksi Daodejingin 1E454¢ 40. luvussa todetaan: “Kaikki
taivaan alla syntyy olemisesta ja oleminen syntyy olemattomuudesta” K T &
WA, AN (Cext, (EAEZL) ). Maailman fyysiset objektit ovat siis
olemassa, mutta ne ovat olemassa ainoastaan olemattomuuden kautta, josta ne
alun perin syntyivit. Olemattomuus # on siis kaiken olevaisen perimmainen
todellisuus (Liu 2015, 95). Runossaan Wang Wei tietoisesti haimartda titd onto-
logista rajalinjaa ja kuvaa vuoren olemisen ja olemattomuuden rajalla, jolloin
siitd tulee erddnlainen liminaalitilassa hailyvd puoliobjekti samalla tavalla kuin
valkoiset pilvet aiemmin analysoimissani runoissa.

Vuoren asemoiminen tillaiseen puoliolemisen tilaan kyseenalaistaa
kaikkien runossa mainittujen objektien tosiasiallisen olemassaolon, silld se
muistuttaa, ettd viime kiddessd ne kaikki ovat ilmestyneet olemattomuudesta.
Téten rantaviivan yll leijuva kaupunki alkaa muistuttaa kangastusta ja aallot
kiirivit taivaan/tyhjyyden uumeniin. Runon kuvaama todellisuus huojuu
toden ja epitoden rajalla ikdin kuin se olisi samanaikaisesti juuri syntymassi
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olemassaoloon ja silti jo vaipumassa takaisin olemattomuuden sisiin. Runos-
saan "Magnoliatarha” KB4 Wang Wei astuu lopulta kokonaan olemisen ja
olemattomuuden rajan toiselle puolelle:

Hiipuva valo viipyy syksyisilld vuorilla, K L g
linnut lehahtelevat kumppaninsa perissa. Ty E /AR
Hetken ajan vihreys tulee kirkkaasti esiin, AR 53 W]
eiki illan usvalla ei ole paikkaa asettua. A7 Jad M B

(WWSW]J, 503-504)

Tiivis pikkuruno kuvaa syksyista vuoristomaisemaa, josta inhimillinen ldsniolo
on kokonaan karsittu pois. Runon ensimmdinen parisie maalaa runollisen
panoraaman, jossa linnut lentelevat syysillan hiipuvassa valossa. Runon jalkim-
maiinen puolisko visualisoi ensin vihreyden hetkellist tiivistymistd ja vaihtuu
sitten kuvaan leijuvasta usvasta, jonka maisemallinen kehys runon finaalissa
himartyy. Ilmaus MJEHT (kirjaimellisesti ”ei-paikka-sija”) synnyttid mieli-
kuvan, ettd fysikaalinen todellisuus on ainakin hetkellisesti kadonnut usvan
ympariltd ja se leijuu silkan tyhjyyden ymparoiména.

Chen Yinchin (2017, 158) mukaan Wangin runo kuvaa iltahdméran ajankoh-
taa, jolloin maiseman hahmot niyttivat hetkellisesti ”palaavan olemattomuu-
den tilaan” (%A & f). Xiao Chi (2012, 109) puolestaan nikee runon kuvaavan
tiivistynyttd hetkellisyyden kokemusta, joka lentidvien hanhien tai virtaavan
veden tavoin ei jatd jilkid. Pintatasolla nikemykset problematisoivat Liun
ajatusta henkiajattelun dialektiikasta, jossa ajatuskuvan synnyttimin ulkoisen
impulssin taytyy kategorisesti olla olemisen” tilassa ja jattdd mielensisdinen
”jalki” (ajatuskuva).

Liu toteaa myds: "Kun henkiajattelu on pantu liikkeeseen, lukemattomat
polut puhkeavat esiin. Muoto ja ulottuvuudet ovat yha vakiintumattomia
[--1.” "Magnoliatarha”-runon yhteydessd timin voi lukea viittaavan ”paikat-
tomuuden” tulkinnalliseen hahmottomuuteen. Viimeisessi sikeessi usvan
ympirilld olevat muodot ja ulottuvuudet ovat ikddn kuin palanneet *vakiintu-
mattomuuden” tilaan, josta ne alun perinkin syntyivit. TAmi osoittaa, ettd kun
henkiajattelu liikkuu vuoristomaiseman yksityiskohdissa, se voi myés kohdata
ontologisia aukkoja, joissa ulkoinen referenssi ja sitd vastaava ajatuskuva haih-
tuvat. Tallaisissa hetkissa runo kurottaa hetkellisesti ndkyvin ilmiépinnan lapi
ja saavuttaa suoran kokemuksen olemattomuudesta.

Yhteenveto
Tassa artikkelissa olen tarkastellut perinteisen kiinalaisen luontorunouden

kuvitteellisia ulottuvuuksia analysoimalla Wei Yingwun ja Wang Wein runoja,
joissa todenmukainen ja konkreettisiin objekteihin kiinnittynyt luontokuvasto

ARTIKKELIT



kyseenalaistuu ja komplisoituu. Runojen poeettiset strategiat irtautuvat empii-
risestd objektitodellisuudesta ja suuntautuvat kohti sen takana haamottavai
”toista taivasta ja maata”, joka kisittelemissini runoissa ilmenee usein hilvene-
misen, tyhjyyden, hiilyvyyden ja olemattomuuden kokemuksina.

Artikkelini osoittaa, ettd esimerkiksi Pauline Yun ja Theodore Hutersin
kasitys, jonka mukaan kiinalaisen kirjallisuuden tulee puhua “timin maailman
asioista” ja kuvata kirjailijan empiiristd todellisuutta, antaa hyvin kapean ja
osin jopa harhaanjohtavan kuvan klassisen kiinalaisen runouden pyrkimyk-
sistd, keinoista ja maailmankuvallisista taipumuksista. Artikkelissani siteeraan
400-500-lukujen taitteessa elineen Liu Xien kirjallisuusteoreettista Wenxin
diaolong -teosta, jossa yksi kokonainen luku kisittelee mielikuvituksen mer-
kitystd kirjallisen luomisprosessin katalyyttind. Jo se riittdad todistamaan, ettd
kiinalaisessa perinteessa on jo pitkdan ollut tilaa myos kuvitteellisille elemen-
teille, mikd vain on kirjallisuushistoriassa jainyt paitulkintalinjojen katveeseen.

Kasittelemissini Wangin ja Wein runoissailmenee selked taipumus kurottaa
todenmubkaisesti jasentyvin luontokehyksen ulkopuolelle ja kulkea "henkiajat-
telun” mukana ontologisiin aukkoihin, joissa kosmos samanaikaisesti katoaa ja
muotoutuu uudelleen. Erityisesti runot, joissa eksplisiittisesti liilkutaan ”olemi-
sen” ja “olemattomuuden” rajapinnalla, pyrkivit toistuvasti todentamaan, ettd
nikyvin todellisuuden pysyvyys ei ole yksiselitteinen tai stabiili asiantila, vaan
runot voivat valittdd myos maisemakokemusta horjuttavia ja kyseenalaistavia
muotoiluja.

Vaikka luonnon todellisuus olisi kuinka henkedsalpaava tahansa, sen takana
siintdd aina toinen taivas ja maa.

Viitteet

1 "the unchanging natural landscape havainnollistajana.

is thought to be superior to the transient 3 WeiYingwun syntyma-ja kuolinvuodet,

sumptuousness of the human world”

2 David Hawkes (2016, 51) on huomautta-
nut, ettd "Kevatnakyma’-runossa luonto saa
ikddn kuin kaksoismerkityksen: yhtdalti se
on tdysin piittaamaton inhimillisesta karsi-
myksesti ja toisaalta taas tuntuu kokevan
syvad sympatiaa runon puhujaa kohtaan.
David Hinton (2019, 45—46) taas lukee runoa
ironisen huumorin ilmentymana. Tassa
artikkelissa en analysoi runon merkitysta tai
maailmankatsomusta sen syvallisemmin
vaan kdytdn ainoastaan sen ensimmaista

rivid luonnon kosmologisen autonomian

kuten valtaosa hdnen elamantapahtumis-
taan, eivat ole tarkasti tiedossa (ks. Red Pine
2009, Xi—XX).

4  Esim. Pauline Yu: The Poetry of Wang Wei
(1980) ja YangJingqing: The Chan Interpre-
tation of Wang Wei's Poetry (2007). Suomeksi
on ilmestynyt yksi kokoelmallinen Wangin
runoja: Vuorten sini, suom. Pertti Seppald,
Basam Books 2016.

5  Merkissd fIL (si) on’peltoa’ tarkoittava
merkki H (tian) ’sydantd/mieltd’ tarkoit-
tavan merkin <[ (xin) paalla eli merkkion

jo itsessadn erddnlainen metafora, jonka
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mukaan ajatteleminen onikdan kuin
’mielen pelto’.

6 Eganinkdinnosratkaisu perustuu A. C.
Grahamin Zhuangzi-kaannoksessaan
kayttdmaan terminologiaan, jonka Graham
puolestaan omaksui Goethelta (Egan 2001,
102,135).

7  Side”My shaping spirit of Imagination”
on perdisin "Dejection: An Ode”-runosta,
jossa runoilija valittaa mielikuvituksensa eli
oman luomistydnsa moottorin hiipumista.
Runo oli alun perin Coleridgen—sangen eri-
koinen—hadlahja William Wordsworthille
ja Mary Hutchinsonille (ks. Bate 2020, 279,
282-283).

8 Sitaattion, pienin muutoksin, daolaisen
Zhunagzi-teoksen 28. luvusta f I, jossa
Wei-valtion prinssi Mou keskustelee Zhanzi-
nimisen viisaan kanssa. Prinssi Mou on itse
asiassa ajettu maanpakoon ja haikailee

takaisin Wei-palatsin katveeseen eli Liu Xie

Aineisto

Ctext = Chinese Text Project. https://ctext.org/

hyddyntéa sitaattia tysin eri kontekstissa ja
merkityksessa kuin alkuteos.

9 Li ' onikivanhakiinalainen pituus-
mitta, jonka pituus on historiassa vaihdellut
n.400-500 metrin valissa.

10 Qi % onyksi niista klassisen kiinalaisen
filosofian ydinkasitteistd, jotka nykydan on
useimmiten tapana jattad kaantamatta.

Se tarkoittaa laveasti ottaen jonkinlaista
kosmista henkaysta, joka sekd muodostaa
ettd elavoittad kaiken olevaisen. Jyrki Kallio
(2020, 28) on suomentanut sen "vimmaksi”.
11 Valkoisten kivien merkitykselle on
useita selityksid. Red Pinen (2009, 274)
mukaan ne tarkoittavat kalsium-ja
magnesiumsilikaatteja, joita kaytettiin
kiinalaisessa ladketieteessa ja daolaisissa
eliksiireissa. Wendy Swartz (1994, 415, n 25)
puolestaan nikee ne viittauksena erddseen
daolaiseen kuolemattomaan, joka legendan

mukaan keitti valkoisia kivia ruoakseen.

QTS= (423#:%) . Beijing: Dongfang shangdie liaomao youxien fuze gongsi. [Julkaisuvuotta ei

mainittu.]

WWSW) = FAERFSCEE) | B8 IEREE. Taipei: Sanmin shuju 2009.

WXDL= {SCLMfFREY . %

R W2 T £ R Taipei: Sanmin shuju 2018.

WYWNZ= EEMAERGE) . BIR& T B 1. Shanghai: Shiji chuban gufen youxian

gongsi 2018.
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