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San, java i budenje

a, kada nas

U odredenim raspolozenj
muti tyrdoglava opipljivest i stvrdocar stva-
ri. pohodi nas onaj osecaj snolikosti
stvarnog. Slutimo tada nepostojanost i ilu-
zornost onoga Sto nam se svakodnevno uka-
zuje ka i supstancijalno. +Kao
snove, obmane i kule u vazduhu. tako mud-
opipljivi
Gaudapada karika. S gor-
la s filozofskim div

as

postojece

i u vedantu, vide o

ri, upuce
univerzums kaze
tinom, ironijom, ili me
lienjem. shva smo od koje se
prave snovic i da nam je & mali zivot
cruzent. MoZda su upmm tu neg-
de koreni onog prvobitnog fudenja za koga
kazu da je izvor svekolike metafizike
Iskustvo snevanja predstavlja jedno od
najzn 1. dozivljajnih
uporiita iz koj
koneepeije bestelesnih entite
nevidljivih svetova, verovanja u dudu odeli-

no da »grad

snom z

jnijib izvora analog

tw od tela, unjeno nadzivljavanje, seobu. itd,
u bogove i demone. I ne samo to, iskustvo
evanja pruza nam onu polugu kojom iz-

medtame Eitavu zdravorazumsku, opipljiva
stvarnost i radikalno je dovodimo u pitanje.
1z te prve napukline u t
weizdrziva provaljuju metafizicki para-
1 i ogledals

anju stvarnosti

e igra opse mat

i se rastvara u san, fantazija postaje najv
stvarnost. sa svake grane pozdravlja nas

naing misljenja nala
. windijskoj civiliza-
i =a njenog vrela preliva se dalje prema
Istoku = u Kinu i Japan, kao — preko Persije

avljenje (mok-

e (nirvana), kojima su Indija, i
toliko za-
ku metaforu nalaze

du)
podrudja pod njenim ut
okupljeni, svoju koren
jpre wiskustvu snevanja — i o jednom i
o drugom, najradije se govori kao o sprobu-
denjuc. 1 oseéamo da nam je ta metafora
bliska (jer budimo se svako jutro], a da je
tovremeno i veoma snazna. Analogija je
jednostavna ali poraz ko smo, dok
sanjamo, ubedeni u stvarnost toga Sto nam
wa. a ipak po budenju shvatamo
svu njegovu iluzornost, kako onda da znamo
I java zapravo nije san, iz koga se takode
mozemo sprobuditic u neku vidu stvarnost
li pak u novi san).

Iml » oko ovih tema izgradit

j

idesno

u nekim tradi
tan poligon za uv
probuden;j

i spoznaje snolikosti
Tako ée se razviti v

vata pripremaju da snolikost onoga 3to je
drzao za stvarno prepozna i na javi kao Sto
mu je prethodno to podlo za rukom i u snu

Iskustva sneévanja zaista odzvanjaju u ve- Arhatov sin (Kina, X VIII vek)

mo pratiti u platonizmu, s njegovim ogran-

cim

wislamskim doktrinama o »svetu ima- rava i onaj istantano-prostodudni, neuhvat- mami. Pojavi li se kroz deset hiljada godina
ginacijes u tumatenju Sohravardija, Mola ljivi mudrac—2aljivd Cuang Ce. San i neki mudrac koji ée m
adre i Ibn Arabija, m udenju ava, obmana i stvarnost — slutimo Gesto bice to, kao ito rete Cuang Ce, kao da smo
o ikonj kod Pavla ]'Inrl‘u\krr[. Iz snolikog tajnu u njihovem preplita- nenada sreli jedno jutre ili jedno vete.
erpu i Sankara u okviru ved i Nagardu- nju, metaforu ¢ a0 izmite. neko

na u okviru mahajane. snom se najzad poig- neubvatljivo otkrovenje koje nas stalno Marko Zivkovié

da nam to objasni.

ji nam s




U ovom tekstu tri reéi — san, java i hude-
nje — koriiéene su i doslovno i kao metafore.
Tako razlikujemo san u doslovnom smislu
od sna kao metafore (jave). Za razliku od
jave u doslovnom smislu (kod nas java-san),
budna java (budnost) ¢ posle budenja iz
jave-sna (tf. posle probudenja). Primera radi,
Cuang Ce naziva javu-san sveliki sane (ta
meng), & probudenje (budenje iz jave) sveli-
ko budenjec (ta chueh). Iz redosleda ove tri
redi vidljivo je da nas manje zanima budenje
iz sna, a vide budenje iz jave, Budenje iz jave
pretvara se u punu budnost tek kad phuhva-
ta onaj dvostruki obrt — transcendenciju
koja s¢ vraéa u imanenciju. U tradiciji ana
to je lopo izrazio Cing-jian:

+Pre nego sam se bavio zenom video sam
planine kao planine, a vode kao vode. Kad
sam ufao u zen dogodilo se da planine vide
nisu hile planine, vode vode. Ali, sada
kada sam dosegae sudtinu zena smiren sam.
Planine opet vidim kao planine, a vade kao
vode.« Na drugi natin to izrazava i parabola
iz iste tradicije.

— Hotej je ziveo kao skitnica i jednog
dana dok je prolazio sa svojom torbom neko
£ upita: »Sta je suitina zena?s Hotej je
stao | spustio torbu. Drugi, koji je bio jod
doznaliji, dodao je: »Kakva je primena
zena?c Hotej ga je pogledao, zabacio torbu
ponovo na rame i produzio putem.

San

San je razmatran sa razlititih stanoviita
koja éemo ukratko navesti kako bi bio jas-
niji nad pristup.'

1) Svojim delom Tumadenje snova, Frojd
je ova temu izvukao iz domena bapskih sa-
novnika i dan neke trajne doprinose tuma-
Eenju snova, iako je i sam usvojio jedno od
osnovnih natela bapskih sanovnika — da
snovi ispunjavaju zelje (>5to je babi milo, to
jojseisnilov). On je smatrao da protumateni
snovi otvaraju kraljevski put ka nesvesnom,
jer snovi, po njemu, naro¢ito namiruju po-
tisnute zelje. Kasnije se pokazalo da je sim-
bolika snova sa kojom je ratunao Frojd ili
suvide pojednostavljena (svedena na sek-
sualne simbole}, ili rigidna (tj. ne uzima do-
voljno u obzir kulturne promene i razlike iz-
medu pojedinaca). Glavna ispravka, pored
gornje dve, dosla je od Junga koji je Frojdov
kauzalni, ili reaktivni princip tumacenja
(uzrok sna je potisnuta, nesvesna zelja, ili —
san je reakcija na neko potiskivanje), zame-
nio i dopunio teleolotkim. Po njemu, san
nije samo odgovor na draZ (1j. nesvesnu zelju
— zapravo, san moze biti izazvan i nizom
drugih nesvesnih sadrZaja: strahom, besom,

1 Ovaj tekst pisan je u dubu transpersonalne
paihologije, fijim se gafetnicima smatraju Entoni Su-
i€ (Sutich) i Abraham Maslov (Maslow), koji su 1968,
§ pokrenuli tasopis The Journal of Transpersonal Pe-
yehology. Sadriinski i teorijaki moglo bi se reéi da je
taj dub sinkmtistigki i da je nastao spajanjem nekih
aspekata Jungove psihologije, humanistithe psihologi-
je, kao | komparativnih istrakivanjs Istobne | zapadne
puihologije (posebno u ravol meditacije | psihoterapi-
je) Zatecl takvog pristups mogu se naéi | kod nekih ra-
nijih paihologa kao #to je Viljem Diems (Jumes), po-
sebno u njegovom delu Frste religijskog ivkuston.
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uopite uzev, problemom &iji su Elanovi de-
lom nesvesni itd.), nego desto naznatuje i

liku od psihoanaliti®ara, psiholo-
zi se radije bave anim aspektima snova koji
se mogu objektivirati, negn sadrzinskom
stranom snova. U tom smislu oni se ne bave
tumadenjem snova neégo registruju vrstu
mozdanib talasa koja se javlja tokom poje-
dinih faza spayanja i sna i brze pokrete oiju
(REM) koji se javljaju tokom snevanja. Uz-
gred budi re¢eno, za vreme snevanja EEG
daje sliku talasa koju izgleda kao kod budne
asobe:

[zmedu psihoanalititkog | psibolodkog
pristupa snovima nekada su se zaodtravale
suprotnosti: na jednoj strani u vidu teinje da
se snovi preteino shvate kao spontano ispo-
ljnvanje nesvesnog, a na dragoj, kao slikoviti
izraz fiziolo3kog stanja snevatevog organiz-
ma,

Poneko se moze iznenaditi kada ustanovi
da neki stari medicinski tekstovi kao Sto je
indijska Caraka-samhita (iz VI veka) ob-
jadnjavajuéi snove bez ikakve lukljuhvmntl,
naporedo nabrajaju i psihitke i fiziolofke
uzroke: Tako Lnuh (lekar) navodi da snovi
mogu biti: pod uplivom zhivanja iz dnevnog
Zivota; nasluéivanje buduéih zbivanja; po-
sledica poremeéaja u telesnim sokovima;
uoblicenje pojedinéevih fantazija; ispunje-
nje Zelja koje se ne mogu ispuniti na javi
{éﬂrku-snmkiln. 5.5.42)

3) Parapsiholozi se bave posebnim snovi-
ma nekih spavada. Pre svega to su prekog-
nitivni snovi, ¢iji sadriaj nagoveitava, ili
tak detaljno sopisujec dogadaj koji ée na javi
kasnije uslediti.

Druga vrsta snova su tzv. snovidenja —
snovi u kojima snevaé ima izvesnu kantralu
nad sadrzajem sna (i, ponekad, svest o tome
da sanja). Ova vrsta snova se povezuje sa
tzv. astralnom projekcijom, tj. navodnom
sposobnodéu snevata da (dok je u snu. ili ne-
kom drugom izmenjenom stanju svesti —
hipnozi itd.) napusti telo, da se dislocira i da
opaza kao da je izvan svog tela, ili na nekom
drugom mestu.

Ove dve moguénosti su izazvale najvide
zanimanja u dtivima i kod &italaca nove ezo-
tere,

4) Interes za snove kaji bismo moghi na-
zvati religijskim danas je sporaditan i redak,
naprosto jer je ono Sto ga okupira — dobiji-
nje vidih poruka i sadrzaja od svetaca itd. —
retko. [ kada se takvi sadraji javljaju, obit-
1o su oni vezani za druge entitete i nemaju
izrazito religijski karakter.

e

5) U knjizevnosti su snovi na razlicite na-
tine obradivani. Mnoge knjizevne tradicije i
na lstoku i na Zapadu satuvale su veoma za-
nimljiva dela u kojima san ili snovi imaju
sredidnju ulogu. Zanimljiva je zbirka dela iz
kineske i zapadne knjiZevnosti koju je prire-
dio Roze Kajoa (Caillois: Moéi sna, I-11, Zu-
greb 1983.). Tu je sanimljiv kruZni san Bao
Yua, koji zapravo navodi na pomisao o cik-
litnosti jave i nemoguénosti sizlaskas (bude-
nja) iz jave. Tu vrstu snova i problem bude-
nja i izlaska nalazimo i u indijskoj knjiz
noj tradiciji (na primer u zbirci Foga—vasist-
ha, iz XII veka), kojoj je Vendi Doniger po-
svetila svoju knjigu Mitovi, snovi ¢ druge
stearnosti (Wendy Doniger: Myths, Dreams
and Other Realities, Chicago 1984). U osta-
loj knjizevnosti su san (ili snovi) dedée me-
tafora koja oznatava neostvarene egzisten-
cijalne projekte, uz oseéanje uskraéenosti,
gubitka i promadenosti, Iz toga sledi vagan
zakljutak da se san koristi kao metafora za
dva osnovna iskustva, U prvom slugaju se
iskustvo nestvarnosti same jave (Lzv. tvrde
zhilje) izrazava metaforom sna, a u drugom
se neostvareni projekti nazivaju snovima. Iz
toga ne sledi da se tvrda zbilja {java) pojav-
ljuje obavezno (samo) kao ekran na koji se
projektuju nade i Zelje [spusti snovic). Ne-
kad, kao kod Kafke, java se poklapa sa nest-
varnim nadama i projektima (ona nije tada
samo sans; nego je sruan sancl Java se
tada ne pojavljuje kao pudrm’:je (realnik)
moguénosti, Eija realnost vedi selekeiju iz-
medu realnih i nerealnih projekata — indivi-
dualnih ili kolektivnih — nego jé stvrda zbi-
ljax (java) zapravo podrutje nemogucnosti u
kome se nilta ne moze, ne sme ili ne di.

Obraute, u aktivizmu i voluntarizmu
(bilo religijskom. ili polititkom) java se po-
klapa sa projektima (sa verom i nadom) u
pozitivnom smislu, kada sve biva mogude,
sve se moze 1 sme (verska i revolucionarna
tuda). Obitno se ove dve krajnosti javljaju u
sledu: najpre period velike sputanosti, zatim
sledi oslobadanje, zbacivanje, a potom, ées-
to, jo¥ veén stega i tvrdoda.

6) Ako je ref o snu ne moZe se zaobici bu-
distitka joga sna. Budistitka tradicija veli da
je indijac Naropa (negde u X1 veku) uoblitio
sistem od tzv. Sest joga, od kejih je jedna
sjoga snac. U ovih est joga kao i u samoj jogi
sna vidljivo je S3amanistiéko zalede. U 3ama-
nizmu, san je vazan kao i druge vrste izme-
njenih stanja svesti — spontane ili namerno
izazvane.

NajvaZnije je 3to on omogutuje saznanja
koja se ne mogu postiti u budnom stanju i
vezu sa podrutjima koja su na javi nedos-
tupna. Taj interes za san je danas, kako smo
rekli, u domenu parapsihologije.

Ingenioznost Narope (ili ljudi &iji su do-
prinosi vezani uz njegove ime) bila je u tome
ito je on ovaj amanisticki okvir i interes
podredio meditativno-filozofskom cilju. Taj
¢ilj ima dve strane: kultivisanje svesnosti i
iskustvo privida.

Kultivisanje svesnosti, kako u formalnoj
meditaciji tako i u svakodnevici jedan je od
meditativnih ciljeva budizma. Svrha sves-
nosti je da se olabavi prijanjanje (upadana),
da se postigne egzistencijalno odlepljivanje,




Hram Gangotri, na izvoru Ganga u Himalajama

ili meditativna distanca (neprijanjanje) u
odnosu na egzistenciju kao i vlastite men-
talne sadrzaje. Tim putem dolazi se do spe-
cifitno budistitkeg uvida u prirodu egzis-
tencijalnog iskustva i mentalnib sklopova.
U jogi sna cilj je da se svesnost produzi, od-
nosno zadrzi i u snu, $to ima povratno po-
jatavajuce dejstvo na svesnost, na javi. Sves-
nost u snu ne znafl obustavljanje mentalnog
toka sna, nego svest da ¢ovek sanja — da je
to sve ‘samo san’, tj. jednu vestu distance u
odnosu na manifestni sadriaj sna, &iji je
pandan na javi neprianjanje. Postiéi tu sves-
nost u snu lakse je,a i tede, nego postiéi nep-
rlanjanje na javi. Lakae je, jer u snu je lakde
predoditi da ima neito >stvarnijes od sna, a
teze je, jer je u snu subjektova moé usredsre-
divanja slabija (i prebiva u niZim centrima)
nego u budnom stanju. U svakom slutaju fi-
lozofski cilj ove prakse jeste analogan i u
snu i na javi — mrguuu 56 od pl’l\'ida sna i
otrgnuti se od privida jave uz pomoé nepot-
kupljive, neprekinute svesnosti. koja se jed-
nako odupire zavodljivej modi sna i jave, a
da ovek ne mora da se veie za katarku, kao
Odisej, niti da zatisne udi, kao mornari, pa
makar bio postavljen jzmedu nl‘nravajum'
pesme Homerovih sirena i zastrafujubeg
Munkovog vriska, izmedu zova lepih nehes-
nica apsara i strahotnih likova bardoa.

7) Konatno, pogledajmo oko Fega se us-
redsreduje filozofski interes za san. Rana in-
teresovanja filozofa uoblituju sve glavne
teme filozofskih razmatranja sna, a to su:
prablem identiteta, doZivljaj jave kao sna i
problem argumentacije u dokazivanju dis-
tinkeije san-java,

a) Za upanidade san (kao i smrt — na nedto
drugaiji natin) postavlja pitanje kontinui-
teta identiteta: na koji naéin postoji &ovek

San, java i budenje

natin se osecanje
likuje od osefanja identitera na jayi?

b) U drugom smislu, z filozofiju (i mis-
lioce koji su svrstavani u mistike) ssans je
bio jedna od omiljenih metafora za prolaz-
nost, trodnost i nepouzdanost kao temeljno
iskustvo jave (o temu ée biti vide reti kas-
nije).

) Trei problem koga su se filozofi po-
duhvatili od najranijeg vremena bila je mo-
guénost du se argumentovano dokaze razli-
ka lzmedu sna i jave, da se dokaZe da je savoe
san ili java. Time se have i Cuang-Ce i Pla-
ton (u Teetotu), a to je ostao izazov za logid-
ku argumentaciju do danas,

Kod Heraklita i u upanidadama nalazimo
jedan od odgovora: da je szbilja snovas pri-
vatna, a szbilja javes jovna. Drugi moguéi
odgovor — povezan sa prvim — jeste da se san
i java razlikuju po tome to prvi nema po-
sledica, & druga ima (u tome i jeste sjav-
noste ).

Ali, problem se ubrzo pomera i dobija
drugo tezifte: da je sama java san (ili vrsta
sna). O tome govori Platon u Drzavi (da su
ljudi yeéinom u snu, a da filozofi shvataju da
sanjaju na putn ka budnosti), Cuang (da
samo posle velikog budenja Eovek zna da je
sve ovo samo velik san, dok neznalice misle
da su stvarno budni), kao i budizam (da ono
§to Covek smatra trajnom uhvaéenoiéu u
patnju jeste java €iju moé zhacuje i
vid sagledava kad se probudi). Oko
petsto godina kasnije, govoredi o istoj temi
Ibn Arabi ée u svojoj filozofiji obnoviti shva-
tanja koja su bliza Platonu nego (.uang-r‘eu,
ili budizmu. U &emu se razlikuje Platonovo
i Ibn Arabijevo sesencijalistitkos shvatanje
jave kao sna i budenja iz jave od Cuang-Ceo-
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vog i budistitkog, uslévno nazvanog »fena-
menalistitkogs shyatanja, videdemo docnije.
Za sada recimo da je shvatanje upanidada
blize prvoj dvojici.

Java

1) Govori sé o realnosti, ili stvarnosti kao
celokupnosti onoga Sto postoji, za razliku od
onoga §to Je samo u predstavama ili misli-
ma. Podto jo takvo odredenje stvarnosti bli-
#¢ fiziei ili biologiji i znatilo bi da su i]udah
sadrdaji (psihidki ili kulturni) ne-sevarni,®
filozofija i psihologija radije govore o spolj-
noj, fizitkoj stvarnostt (koju fini zivi i nedivi
svet — res extensa, sstviri koje se prostirue),
i o unutrasnjoj, psihitkoj ili mentalnoj
stvarnosti (pojedinaéne predstave, misli, se-
CGanja, snovi — res cogitans, sstvari koje se
spoznajus), kao i o drultveno polititkoj i
kulturnoj stvarnosti, koja pofiva na interak-
ova dva vida (ili dve) stvarnosti [na i
terakeiji res extensa i res cogitans). Pojed-
nostavljeno, dakle, stvarnost nije jedna nego
trostruka: fizitka, psihitka i drudtveno-kul-
turna. Kada kazemo da ova treéa potiva na
interakeiji prve dve, onda to ne znati da je
ona izvedens, poslediéna, sekundarna. Na-
protiv, odnos se mole sagledavati i potpuno
obrnuto — da je druftveno-kulturno usloy-
lieno kako ée nam izglerlau‘ i kako ¢emo
shvatiti i ipﬂ]jnu I unutrainju stvarnost (tj.
da njome nije samo uslovljeno koju éemo yr-
stu zivota smatrati dobrom, nego i da li
éemo smatrati da je zemlja ploda u sredistu
sveta,” da li su nade misli pod uplivom bo-
gova i demona, ili vanzemaljuca). Ali, kao
fto se moke preterivati u jednom prayeu
(pozitivistitkom — sa stavom da je jedino
stvarna spoljna stvarnost a da su psiha i kul-
tura crne kutije kojima se ne vredi ozbiljno
baviti), tako se moke preterati i u drugom

2

Na osnovu takvog stava pojes nauénici
smitraju da su jedine sprave naukec privodne gzakine
nauke, jer j& predmet druftvenih nauka sproizvoljans
isnestvarans a samim tim § njihove teorije; da to i nisu
sozhiljnes nauke nego podlobne promenama javaog
mikljenja i palitike, a njthove istine proizvoljne. Unitar
humanistitkih nauk; loofije ta je stvorilo osedanje
krivice | unutrainju tenziju sa kojom se pokuale izaci
na keaj vedim ili manjim pomacima ili u praveu pozi-
tiviema ili negacijom metafizike (u ubem ili firem
smislu), |mitn]cm upariita u praveu marksizmi, eg-

i ,ili Huserlove fe ije fiako su
ek predstavnici cgzistencijalizma tradili potporu u
femlmenoius moke se smatrati da egzistencijalizam
ima sasvim posebne ideje | drugadije usmerenje). Po-
mak u pozitivizam doves je u filozofiji do stava da se
idejama nego samo jezikom i to ne fi-
Toxofskim jezikom (koji je saraien mv(afnkom, nego

Jeaikom, & u p i

mu) da se (reba baviti samo pon.lhnjrm
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Slika o spoljnom syetu koja dolazi i drudt-
weno-polititke i kulturna sfere. ne tite se samo fizicke
i biolotke nego i sistorijske stvarnostic. Ta je upadljivo
ili na velikim istorijskim prekretnicama, smene isto-
rijskib rasdablja (na pr. Srednji-Novi vek ), ili poste re-
volucifa. Neku vrstu karikatura ovih procesa vidimo u
totalitarnim sistemiima, kao #o je bils snova nemagka
naukas u navistitkoj Nematkoj, prolet—kultovski vo-
luntarizam za wreme staljinizma, ili veoma sliéne po-
jave za vreme “kulturne revolucije’ u Kini

U neka vreme presudno pitanje je da i su nade misli
pod uplivom bogova ili demona, o u drugo da 1i u pod
uplivam sovjetske ili ameritke propagande




praveu (kulturnog relativizma), sa petpu-
nim srazmekiavanjeme druge dve stvarnosti
(spoljne | unutrainje) u odnosuy na treéu
(druftveno-kulturnu)*

Treéi nadin srazmekiavanjas povezan je
sa sdekonstrukcijoms i srazmekiavanjems
subjekta, kada se u istoj proporciji razmek-
sava i ono drugo, ono ito subjekt odreduje,
ustanovljuje, sutvrdujes (hilo kao stvarno
nestvarno). Ali, ovaj treéi, postmodernistit-
ki pristup, jeste drugatiji od prva dva i po
opsegu i po sadriaju — dekonstrukeijom
subjekia razmek3ava se ukupna stvarnost, a
ne jedan ili drugi njen vid na ratun drugoeg
— i Platonov svet ideja egzaktne nauke (tyr-
da, bio-fizitka stvamost), kao i institucije i
rituali (drudtvena-polititka i kulturna
stvarnost). Podinje se sa odricanjem da tekst
ima inherentnu strukturu, a kad — metafo-
ridki ili doslovne — ceo svet postaje samo je-
dan veliki tekst, onda se i svetu odrife sa-
mostalna, pripadna struktura, a samim tim
i stvrdas styarnost (stvarnost sveta— u ovom
slutaju — zavisi od stitanjae, kao i znate-
nje=stvarnost bilo kog teksta).

2) Odnos stvarnog i nestvarnog, manje
stvarnog i vide stvarnog, ili tvrdo-stvarnog i
meku-stvarnog, koji se iskazuje u razlifitim
filozofskim, nauénim, ili polititkim odrede-
njima, od znataja je za razumevanje odnosa
jave i sna, jer se i tu iskazuju razli¢ite kom-
binacije ovih parova,

Reti se obifno vezuju u odgovarajuée pa-
rove. Tako se ref sjavac fedée javlja u paru
ssam—javas, Mego  sstvarnoste  u paru
ssan—stvarnosts, Mada se znalenje jave i
stvarnosti najveéim delom preklapa, java je
bliza knjizevnom kontekstu, a stvarnost fi-
lozofskom. Osim toga. dok stvarnost ne
podrazumeva nuino subjekta, java® % obavez-
no podrazumeva prisustvo subjekta, tj. do-
#ivljavanje stvarnosti (za) onoga ko je u bud-
nom stanju. U svakom slutaju, razlititi kon-
teksti odreduju dosloyna i metaforitka zna-
Eenja ssnac | sjaves, mimo znalenja koja nas
ovide zanimaju. Na primer, kage se da je po-
lititka stvarnost nekog drudtva njegova
sjavas, a polititke nade neke drustvene gru-
pe, nesaglasne toj javi, san te grupe. S druge
strane, polititka mora neke druftvene jave,
Zak i kad je ve€ stvar proflosti, moge se jod
dugo vradati u teske snove ljudi koji su je
preziveli. Istoritar kulture mora da uzme u
obzir Einjenicu da jedna zajednica ili drudt-
vo nemaju jedinstvenu javu i snove. Postoji
{osim filozofske jave, ili stvarnosti®, zdravo-
razumska java, polititka java, psiholodka

4 Ovde ostvljamo po strani analognu situaci-

ju koja se javija kad je reé o druftveno-kulturnoj sferi
wzetoj 2a sehe Naime, kao {to se tamo govori o nefem
venoviiom i stvarmom (kao ito je fisitko-bioloika
stvarnost) i nedem izvedenom, manje stvarnom ili
nestvarnom (kao §to su dudevni il drudtveni Zivot),
take se i ovde govori da unutar drud kult

Kulture Istoka

java, religijska java — one se delimiéno pre-
pliéu. a delom razilaze, ili Sk suprotstavlja-
ju.

PosluZimo se jednim primorom iz psiho-
lagije. Covekoy adnos sa okolinom presudno
zavisi od odnosa unutra$njeg i spoljadnjeg
éovekn. Unutradnji fovek sastoji se jednim
delom od generiékih svojstava (koja su mu
zajednitka sa drugima), a drugim delom od
nekih litnih svojstava. Deo unutradnjeg fo-
veka predstavlja refleksija o » Snjems,

nepouzdanodéu jave, prolaznodéu Zivora, sa
trodnodtu onoga $to su smatrali pouzdanim,
trajnim. Nas ovde ne zanimaju kolektivoe
situncije, urufavanje jedne ckonomske ili
polititke jave, istorijski bankroti i razobli-
Eenja nego pojedinac i njegova egzistencija.
Ne zato §to bismo ong prvo smatrali bitnim
ili bez uticaja na pojedinca, nego zato $to Ze-
limo da ograni¢imo ovo razmatranje. A pod-
ruttje suotavanja pojedinca sa javom, potre-
sanja i ja naivne i toveka u

unutrasnja java (u tu unutradnju java spada-
ju i tovekovi snovi kad su predmet refleksi-
je). Spoljadnji éovek je ono $to se u psihoa-
nalizi naziva spersonoms, ali i vise od toga.
Spoljainji tovek nije samo javni, socijalni
deo litnosti, niti samo maska koju unutras-
nji tovek nosi kad se susrede sa svetom, ili
kad igra poker. Spoljadnjeg Soveka Eini i od-
redena java, tj. zdravorazumsko poimanje
sveta i Zivota. U prvoj polovini zivota domi-
nantan zadatak je usaglaavanje unutral-
njeg toveka spoljainjem toveku, tzv. socija-
lizacija.

Ako socijalizacija suvide dobro uspe, pa se
ego previle identifikuje sa personom tovek
se izgubi u stvarima i odnosima. Njegova
java potone u svet, svodi se na spolja¥nji
svet, on gubi litna svojstva i identitet, ono
ito ga Eini osobenim i razliditim; ovek po-
staje rigidan i njegovo nesvesno izbija erup-
tivno, jer ego gubi Vezu sa nesvesnim, posta-
je slep za unutra$nju javu i viastitu osobe-
nost.

Maogla bi se reéi da je ovde u pitanju jedna
krajnost ekstrovertovanog stava; i suprotan
sluéaj je kada osoba ne uspeva da izgradi
personu, Kod nje unutradnji svet potpuno
zakriljuje i poniStava spoljasnji.

Zanimljivo je da su pojedini autori bili
skloni da meditativna ufenja tumate uprave
tako — kao obezvredivanje spoljainjeg sveta,
a meditaciju kao potpunu introverziju, ok-
retanje unutrainjem svetu i napustanje, ili
zanemarivanje (spoljasnje) jave. Medutim,
veéina ovih ufienja znaju da bi to bila samo
zamena jedne iluzije drugom iluzijom.
vek koji je otidao u manastir ili pedinu i tako
presekao uobifajene veze sa svetom, nije sa-
mim tim slobodan. Zapravo, tada se jod
akutnije otkriva fovekove pritanjanje od
koga se najvide i sastoji java. Tada se vidi —
bolje nego u aktivnom Zivotu — kako java
nije samo spoljni svet (stvarnost) nego naj-
veéma nad odnos prema njemu. i kad
svet (ili veéi deo sveta) ostavimo ispred ma-
nastirskih vrata, javu nosimo svuda sa so-
bom, pa i u manastir, samicu, ili na pusto
ostrvo. Ta java su nenamireni ratuni sa sve-
tom (ofekivanja, nade, prebacivanja, Zalje-
nja i krivice), pa se vidi da meditacija ne slu-
#i da se nade utotitte u unutrainjem svetu
(jer takav kakav je, on i nije utofidte nego
prelaminje spoljnog sveta kroz nada potra-

sfere postoji ono dto |s nOVIG i stvarno (haza}, kio $to

P ki interesi i nefto
umdnm, usl»vnq mnn;u stvarno ill nestvarno (nad-
gradnja), kao ito su kulturne tvorevine (religifa, filozo-
fijn, wmetnost] i ideologija (prave, politika, instirusije
i rituali sistema),

s Zanimljivo je da u engleskom ne postoji red
=4 javu, nego va budnost (svesnost—awareness) | stvar-

nost (reality)

zivanja i dugovanja).

Onaj ko meditira ili hoce da se distancira
od sveta, zna da je tutanj jave unutrainjeg
sveta ono sa time treba da izade na kraj onaj
ko je otifao u peéinu ili zatvorio ofi da ne
vidi svet.

3) Postoje periodi u istoriji i biografiji
kada se zajednice ili pojedinci suokavaju sa
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svet, postoji nezavisno od drudtvenih prilika
i ne treba ga zanemariti, ma koliko da smo
zasenjeni i razvrstani socijalnim polariteti-
ma.

sPolazeéi od promene raspoloZenja, sa-
znajemo preokret, na koji se naéin svet, po-
savsi od jednog prisnog i dobro poznatog na-
Eina susreta, moZe obrnuti u jedan zagonet-
ni, strani, i nepoznati nadin: u strepnji, u
uzasu, u stravi lomi se prunosl sveta, lomi
se njegov karal lidta i
njuje se jedna zapmp:ééu]uéa tudost, Etavi-
Se, nezavitajnosts, kaze Fink (Uvod u filozo-
fiju), Beograd, 1989. str. 29). Kakva je ta
promena raspoloZenja i nije li sagledavanje
uslovljeno promenom raspolozenja? Kao i
inade kad je ref o egzistencijalima, sagleda-
vanje i raspoloZenje ne moZemo postaviti u
uzrotno poslediéni odnes. Vidimo da ovde
sagledavanje i raspoloZenje idu zajedno, a is-
kustyo jave prevashodno se gradi u odnosu
prema svetu, u dozivljaju Zivota.

Osedanje nezavitajnosti su u nade vreme
izrazili brojni pisci i filozofi, podvlateéi
udeo jednog ili drugog Flana (1j. sveta ili Eo-
veka). Nekad je svet taj koji se dozivljava
kao tud, stran, nerazumljiv, a nekad se kaze
da je fovek stranac u svetu takav kakav je.

Znamo da je tema razradivana i u starim
filozofijama. Kod gnostika nesaglasnost
sveta i toveka je obostrana — svet je delo
riavog tvorea, a tovek nije od ovoga sveta.
Svet mu nije zavitaj (njegov zaviéaj je drug-
de) a i kad bi bio, bio bi to rdav zavitaj.

Na indijskoj strani ovom temom najpre se
bavi sankhja i rani budizam koji se — uz niz
ruzlika — slaiu u tome da ovde (u samsari)
niita nije moje, nije od mene. Nezavitajnost
je testo povezana sa oseéanjem apsurdnosti,
strepnjom i zatudenodéu.

U egzistencijalizmu java (osecanje jave) se
ne dovodi u pitanje — ita vide, ono se i ué-
vrééuje, usigurnosti da imamo posla sa stvr-
dom zbiljome, >grubom javoms itd. u odnosu
na koju se subjekat utvrituje svojom hrab-
roiéu (sda budes, Tilih) i istrajnoicu da ko-
trlja (>5izife, Kami). Ono fto ugrozava doziv-
ljaj stvarnosti (jave) jesu dva iskustva: a) da
je zivot prevara i b) da je java (nestvarna
kdo) san.

a) Na jednom mestu Marsel Prust kaze
kako mu se dugo &inilo da je njegov dotadai-
nji Zivot bio samo jedno spremanje za pravi
zivot i velike dane koji ée tek dodi, a zatim,
jednog dana je shvatio da je taj (pravi) Zivot,
da su ti dani veé prodli (ili da ih neée ni b
Na drugi natin Jung se ovom temom bavio
u svom tekstu 20 Zivotnim razdobljimas.
Ako je prva polovina Zivota karakueristitna
po nekom naduvavanju i prevelikim oteki-
vanjima, onda u drugoj polovini tovek ima




da se sunéi sa stalnim suZavanjem, odusta-
janjem, oprastanjem i povlaéenjem.®

Ono &to se pojavljuje kao prevara jeste
disproporcija u doZivljuju vremena — u prvoj
polovini (Zivota) vreme izgleda (pre)dugo, u
drugoj (prejkratko. Ceo Zivot izgleda kao
neka (neosnovano] obeéanje na osnovu koga
se tovek baca u projekte, podubvate i gaji
nade. Kao 3to od batene ikre tek mnogo ma-
nji deo doraste u ribe, tako i Zivot izgleda
kao rasipanje, sa bezbroj zaleta u prazno.
Smemo li reci da se zato u 103, suri Kurana
(prema Aliju) veli: sTako mi nestalne sudbi-
ne Eovjek je na gubitku i u tomu je sve do
kraja vremenac,

Taj oseéaj prevarenosti javlja se kad &o-
vek odjednom shvati: ono 510 su dojuite bile
nade, danas su veé samo seéanja, a da nikad
nisu ni bila ispunjenja’ — sKada prikazujem
nadu mislim na seéanjes, veli Kjerkegor u
Hi=iti. To je kao oseéanje toveka osudenog
na doZivotnu kaznu zatvora, ali po lmga -
ubrzo po dolasku u zatver— jednog jutra do-
laze i vode ga na fzvrienje smrtne kazne.

Dok se u osedanju strepnje i nezavitajnos-
ti sveta buduénost dozivljuva kao neizvesna
i nepouzdana, ali data kao moguénost, ose-
anje prevarenosti zasniva se na iznenad-
nom uvidu da buduénosti {sa kojom se do
malocas joi ratunalo) vide nema, da je pre-
ostala samo prodlost.

b) Kad se éovek osvrne na prodlost on je
obnavlja i uévriéuje. Dok su u pitanju deset
ili dvadeset godina, ima se oseéaj da je pro-
&lost jof tu, nadohvat, skoro tvrsta. Ali kada
je u pitanju trideset ili fetrdeset godina o-
vek bolje shvata nepovratnost i trodnost
proslosti. Nenadano mu izranjaju seéanja na
nesto ito je bilo kao zaboravljeno, ili ga neko
podseti na nesto 3to je sasvim zaboravio. Na
taj natin otvara mu se uvid u to da Eitavi
kontinenti prodlosti tonu, ili su vet nepov-
ratno potonuli u zaborav i da vide ne mogu
biti deo neke jave u seéanju.® Ali, poito su
aktuelna java i proilost povezane to istovre-
meno znati da i ono §to je deo sadadnjosti
vet klizi u tu dubinu zaborava i da nema is-
tinske razlike — unutar polja jave — izmedu
stvarnosti sadadnjeg | nestvarnosti prodlog,
iako nnm uvek iznova izgleda da je nada sa-
dadnjica nekako »u pravue i stra¥no vadna u
odnosu na prodlost.

8. U indijskoj tradiciji su tetiri Zivomna cilja
tako rusporedena da prva tri spadaju u prvu poloving
Eivota (pravda, bogatstvo, seksualnost) o Betvrio (oslo-
bodenje) u drugu polovinu (ili etvrtu Eetvrtinu)

i Zaboravljanje nada moie biti znak vitalnosti
{saborav nade kao odustajanje od nefega bco ne mose-
me ostvariti, & §to bt nam spretavalo put do onoga fio
modemo ostvariti), ali je istovremeno i znak odumira-
njs — kao dta kod nekih obolenja (lupus, lepra, gangre-
na) odumirn komnd tela, tako ovde odumiru | nestaju
skomadi dudes,

L] Starim ljudima se prozivljeni Zivot {j 8o~
danja) skratuje na dva nadinn: saboravijanjem i snaje-
njem sefanja na rane periode Zivots. Sveha zaborava
kao i gmrti je da stvara mesto za nove dofivijaje i bica;
ne mislitn ovde ria prisilul zaboray iz psiholofkib raz-
loga (zbog potiskivanja), ili fizioloskih razlaga {
noat), Ali, zaboravom se zaprave skraduje Zivot, odnes-
no protednost u paiholoikom smislu, java jedne bio-
grafije (potreba da se napilu seéanja, autobiografij
itd., jeste pokulaj da se nedto ssatuva od zaboravas, da

San, java i budenje

Nestvarni, snoliki karakter jave, u ZiZi sa-
dadnjeg trenutka, otkriva se u iskustyu pre-
vare. kad ne oseamo potporu buduénosti,
kad vife ne rafunamo sa novim dotokom
vremena. Covek tada neposredno sagledava
da nisu samo delovi njegavog predadnjeg zi-
vota nestvarni-kao san. nego da se ta nest-
varnost nahodi i u sreu njegovog sadadnjeg
zivota. Kao Sto Narada — dok se osvrée na
svoj predadnji Zivot kao na polufasovnu epi-
zodu u drugom, mitskom vremenu koje pro-
vodi sa Vidnuom — ostaje sa vrioglavicom i
ponistavanjem cele jedne biografije koja se,
na kraju, pojavljuje samo kao ofitovanje op-
tinjujuée moci boianske iluzije, maje, tako
tovek ostaje sa nedoumicom da li da veruje
uvidu u snolikost jave, ili da se otrgne i vrati
naivhoj sigurnosti u javu, objektivnosti pri-
rodnog stava i obuhvadenosti svetom.

Kad se fovek suofi sa nestvarnodéu onoga
ito smatra stvarnim on kreée u nove napore
da zakrpi mreiu, da zazida procep. Ili, pro-
stire novi zastor umesto starog, pumpanug."
Kad posmatramo o femu ljudi najvide govo-
re, moze izgledati éudno da oni uglavnom
prepritavaju ono ito se dogodilo; kao da go-
vor treba da ubvrsti nedto Sto je (veruje se)
veé Eyrsto — javu — da uvere sebe i druge da
se sye dogodilo onako kako oni vele da jeste.
Kao planinar koji prelazi opasan prevoj, to-
vek se goyorom, na jednoj strani, vezujo i3-
tekivanjima za buduénost, a sefanjima za
prodlost. U kolektivnom Zivotu tome slufe
obeéanja i programi (za buduénost). istorij-
ska i mitska svest (za pro$lost).

U nekim trenucima oveka ophrvava mi-
sao da je ceo Zivot kao san (dobar ili rdav),
da je ceq svet, ili boravak u svetu, samo niz
prizora od kojih vedina pada u zaborav.
Unutar odredenog vremensko-prostornog
reZima san i java se razlikuju po nizu odlika,
a jedna od njih je posleditnost. Zbivanja u
snu nemaju posledice u doslovnom smislu,
dok na javi imaju. § druge strane, poniita-
vanje syih posledica na javi (posle duzeg ili
kraéeg vremena) jeste ono 4to nas navodi da
kazemo da je »zivot kao sane.'®

4] Pri¢a o Naradi iz indijske tradicije po-
vezuje knjizevno i filozofsko, psiholodko i
duhovno.

Ginjenice Zivota (java) pojavljuju se kao

ne nestane bez-traga). Drugo, sa godinama fovek stide
SVest o trajanju jer postepeno stife predstavu o pored-
benam paru dugo-kratko unutar syojo viastite biogra-
fije, odnosno sefanja. Sa tom savedéu i sa sabaravlja-
njem pri kraju fivota foveka kaji je dugo ives, njemu
Eivot izgleda kratl nego detotu koje nema ova merila
i koje ne moke redi da li je njegova biografija duga ili
kratkn. Tako raxumem ono sagonetno mesto  kod
luang-cea: >Niko nije Ziveo duie nego dete koje je um-
16, & Peng-ce (kineski metuzalem — D, P.) jo umro
miade (Cuang:ce, gl. 1)
]

varka koja zavodi u samozaborav, zahorav
pravog, videg identiteta, upletenost u ljud-
ske odnose | oseéanja. Onog tasa kada mu
vrata otvori lepa devojka Narada zaboravlja
da gaje Viinu poslao po vodu i pred njim se
otvara jedna hiografija od 12 godina {a mog-
la bi biti i od 120 ili 1200 godina — sa sta-
novidta Zivota fizitko vreme je nebitno: Zi-
vouni ciklusi mikroorganizama mere se mi-
nutima. nekih insekata danima, a sekvoja
vekovima),

a) U indijskoj tradiciji shvatanje moja nije
bilo jednoznaéne." U vedama to je moé ho-
gova da tvore privid, iluziju, varku. Kasnije,
u hinduistitkoj i budistickoj filozofiji maja
postaje metafizitki privid, prifin, sinonim
za prolaznost | trofnost svega, Javlja se i
tendencija da se maja shvati kao zbilja vide-
na iz ugla zaborava i neznanja, mnojtva, se-
bi¢nosti {svojatanja. prianjanja) i suprot-
stavljenosti; a ne kao nefto bitno drugo i
neprelazno odvojeno od istinske zbilje. Tako
nastaje i ubenje o dve istine: apsolutnoj i re-
lativnoj.

U takvoj postavi maja nije samo ono $to
toveka optinjava do samozaborava — ona
mu daje i podsticaje u suprotnom smeru: ka
uyidu, budenju i skidanju koprene. Neki te
podsticaje nalaze i u prijatnim, lepim stra-
nama Zivota, drugi u tragidnim i sumornim,
a neki nikako. Kad Govek prianja (kad je po-
tpuno stopljen), svejedno je da li prianja uz
sreéu ili nesreduy likove iz sna ili jave — i u
jednom i u drugom slutaju ne moke da vidi
njihovu uslovljenost, ne moze da ih sstavi u
zagrade«. To ni Naradi ne uspeva sve dok ga
Vidnu, na kraju, ponovo ne oslovi. Narada i
najpre sreéan, a potom ofajan, ali stalno u
samozaboravu. Nije u stanju da se otrgne
vlastitim snagama nego tek voljom i milos-
¢u boianstva.'* Druge tradicije — sankhja,
vedanta, budizam, joga — ukazuju na vlasti-
to usmerenje i nastojanje, donekle razlidito
odredujuéi sredstva: etitko profidéenje, sa-
znanje, askezu, estetitku kontemplaciju,
jogu, meditaciju ., .

b) Ono dto se naziva »moé majec (maya-
sakti) nekad izgleda kao svojstyo samog sve-
ta (objekta), a nekad kao neproniknuta moé
samog toveka (subjekta). Obe strane, zajed-

s u budizmu naziva funyata (ispraznost), 0 oznadava
odsustyo sudtine, samobiystvenosti (sva-bhava, u bilo
kajoj pastalosti (dharmi).

b U skladu s tim je i razliito poimanje svets

i Eivown, Tako se svet pajavijuje kao bodja tvarevina (na
razlitit nadin nego u Starom zavetu, ili kod Platona).
zatim kao bodja igra (lila) botanski privid, darolija
(maya), hu un, boga kao kolektivai «nn—]nvn Hudi
kom karmaori, kao scenografija kes-

muekog opLiniitaljs {neayavin) 8 driige ateate, Fivok 86
nekada poima kao odabrana uloga; nekad kao namet-
nuta, a nekad kao zasluzens sudbing; satim, kao dui-

U kolektiviom #ivotu zastori se p
cepaju; posle borbe za novi poredak. xa novi 2astor na-
staju veée ili manje drudtvene promene. Uloge se izno-
va dele ma one koji stoje iza sastora, ane koji ga drie
i ont koji stoje ispred njega, Tako stoji 4a drubtveno-
palititkim zastorima, Ali, postoji | onaj 2astor, koji lju-
di istovremeno svi drie | ispred koga svi stoje — on za-
stire ono Eega se svi plade: neizvesnost, prazninu, pro-
laznost, nepouzdanost, trofnost.

o Trofnost je ono §to omoguéuje nastajanje —

dit bi bile moguée nastajanje neophodno je nestajanje:
tako se stvara mesto za nova nastajanja. Ova trofnost
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nost odsludenja | otkupljenja; kao san | kno podubyat,

= Isto je i u priti o Cadhiju, keme Viinu kag
nagradu sa asken pruga priliku da pronikne maju. Je-
dan deo Cadhijeve povesti vezan je za kraljévanje koje
se lode zavriava ked se — posle osam godina — sazna da
e kralj kastinski nedostojan kealjevanja (priu o Gad-
hiju 2 Yoga—vasiiche, V. 44—49, prepricala je Vesna
Krmpotié u Kadalji sretnog duvjeka, Zagreb 1989), Pri-
vid i prisilu socijanog identiteta na sjajan nafin pri-
kano je mningo kasnije Mark Tven u novell Kraljevié
i progjuk. Da nisu u pitanju same knjitevne konstruk-
¢ije. moke se videti i po slutajevima koji se povremeno




no, grade moé karme i moé maje, pri cemu
je ova prva veca jer je obhubvatnija, a ova
druga >mek3a« pa je tefe raskinuti je. Neke
tradicije kaiu da je na delu u suitini ista
moé i u opinjavanju i u budenju: u sputa-
vajudem vidu ona se pojavljuje kao foveko-
vo prianjanje uz zivot i svet, a u oslobaia-
juéem, probudujuéem vidu kao pronicanje i
raskidanje upEm]enosn 8

Odnos maje prema pravoj zbilji (bilo da je
ona shvaéena filozofski, ili teolofki) tumati
se na dva natina: razdvajajuéi (vivekaja) i
spajajuéi (yogaja), ponekad i sa prelaznim
refenjima.

Budenje

Ljudi su od vajkada na raglitite nadine
nastojali da se otrgnu iz stega jave — alkoho-
lom, ili drugim sredstvima, zabavama. ri-
tualima, svefanostima i porocima'. ., Iz-
stupanije (ek-stasis) iz jave ima najrazlititije
vidove. Ekstaza mistika je u nekim aspekti-
ma slitna prostoj ekstazi — otuda i Eesto br-
kanije, ili tak izjednatavanje mistitke eksta-
ze sa seksualnom, ili mistitkih stanja sa psi-
hotitkim. Ali, brzo se otkriva da otrzanje iz
jave obamuéivanjem, zamuéivanjem dnevne
svesti, nije jod i budenje iz jave, raskidanje
maje, nego zamena jednog privida drugim
prividom, kao kad fovek, iz ofajanja, beii iz
jave u san, ili smrt. Isto va#i i za druge na-
&ine otimanja i beZanja, ma kolika Zestina,
bes, ili ofajanje tu bili uloZeni. Tu je dobar
onaj savet to ga (u epu Ramajana) Rama
daje Lak#mani kad je trebalo da predu veli-
ku vodu da bi shgh do Lanke, gde se nl]uzlli
oteta Sita. Razbeinjen &to im se isp
voda Lak$mana je hteo da ustreli hoga Va-
runu koji je upravljao svim vodama. Tad mu
Rama rete:

»Saberi se Lakimana. Sve §to vidis je san.
Ovaj je okean nestvaran. Tvoj bes je takode
nestvaran. Jednako je nestvarno misliti da
ded pomodu jedne nestvarnosti pobediti dru-
gue (prema navodu Vesne Krmpotié: Kosu-
lja sretnog covjeka, Zagreb 1989). Maju i
javu samo jataju naia Zestoka osecanja, jer
se hrane nadim prianjanjem.

1) Ovde se sreéemo sa tipiéno indijskim
uvidom: za razliku od ucbi¢ajenih poduhva-
ta u kojima se stvrdim« udara na stvrdoe,

objave u novinama. Na primer — edjednom se ispostavi
da bef neke ugledne klinike nema lekarsku diplomu.
Tako nije pravio (vidljive) greike i niko nema primedbi
(maprotiv, do tog asa je bio uvaien), sve se preokrece
{on sdm je isti fovek). Tzvode ga pred sud, gubi posas,
dena se razvadi, oni koji su do jute smatrali da mu du-
guju, sada smatraju da on njima dugufe.

1’ Kod Platons, u Gozbi, erod se pn;lvlju}e u
ulogi: u k Lo I'leblm
lepotu i seksual a b
u poriva ka lepati koju otkriva u l]ud.qki.m delatnosti-
ma stite i do filazofske kontemplacije ideje lepog.

s Ovde nefemo razmatrati ritualnu, famanis-
titku, ili estradnu, kafansku ekstazy, kao Sto ostavlja-
me po strani i druge metaforitke upotrobe redi sbutle-
njec (nacionalno, polititko, religijsko budenje  itd.).
Neki od novijih gurun su stavljali naglasak ma budnost,
{suma) syesnost, kao B, Mahardi i Gurdijey, To je vred-
no iskustvo, ahi ovde budnost ne svodimo na iskustva
svesnosti (budenje (2 samozaborava), il svestl o sebi.

Kulture Istoka

ovde se >mekime (nestvarnim) udara po
smekome (nestvarnom .

Na drugi nagin se sa time sreéemo u bu-
dizmu, u stavu da se nirvana ne moze »po-
sti¢ic, jer se moze postiti samo ono ito je
unutar uzrot lediéne ravni (uslovlje-
ng, nastalo), dok. je nirvana neuslovljena i
nenastala. Paradoksalnost poduhvata izra-
nja i kroz pitanje: ako je budnost {priroda
budinstva] od pofetka prisutna u svakom
Eoveku, u Eemu se onda sastoji budenje?

po nizu zajednitkih karakteristika spadaju
Platon, upanifadski mislioci i Ibn Arabi. Oni
smatraju da materijalni svet mnodtva i fove-
kovo prianjanje grade javu zastiruéi svet
sultine, drie foveka u snu i neznanju, a kad
se probudi on sagledava sultinu, apsolut.
Kad onih koje bismo mogli nazvati feno-
menalistima, kao §to su Cuang Ce i pojedini
budisti, java se — pre svega — sastoji od za-
stora l:np tovek postavl;a ne samo svojim

Radikalizovanje ovog uvida u idealizmu
vedante i budizma dovodi do stava da je
maja nestvarna poput sna i da budenje ili 0s-
lobodenje nastupa onda kad se uvidi njena
nestvarnost, kad se uvidi da foveka nita
(stvarno) ne sputava. Ali, kao 5to znaju oni
koji pokudavaju da se oslobode svog scena-
rija (seript — po Eriku Bernu: vidi Sta kazes
poste zdravo, Beograd 1989) — moé nestvar-
nog je nekad veéa od moéi stvarnog, bas zato
$to tu nema nideg »Evrstoge na ita bi se mog-
lo udariti,

Tetkotéu budenija iz jave (ili sna) lepo pri-
kazuje i prica o kruznom (cikli*nom) snu
Bao Yua, gde je budenje ulaZenje u novi san,
zhog stalne pomitnosti okvira sna, koji obu-
hvata svako (novo) budenje. Izlaz je u tome
ito se u jednom trenutku poniStava razlika
izmedu sna i budnosti — onaj istinski probu-
den vidi da je razlika izmedu sna-jave i bud-
nosti prividna (samim tim §to je jedan &lan,
san—java, prividan).'* Zato budisti govore i o
vracanju javi (posle budenja), kao Cing—Jian
(koji ponovo vidi planine kao planine) i Ho-
1e]j koji ponove zabacuje torbu na leda (de-
munsmmluél primenu zena). Covek tada
zivi budnu javu umesto prethodne jave—sna.

2) Stav o snenosti jave, ili maji kao privi-
du, ne mora biti rezultat nategnutih izvoda
iz neke idealistitke filozofije, nego — napro-
sto—davanje za pravo jednom egzistencijal-
nom dozivljaju protiv koga se ljudi inae
hore ulazuéi velike snage. Umesto da se bori
protiv tog oseanja, trazeéi potporu i Evrsti-
nu u svojoj sudbini, astrolotkom znaku, dla-
nu, precima, socijalnom identitetu (uspesi-
ma i imanjima), tovek se u jednom trenutku
okreée i prihvata nestvarnost jave da bi se
odlepio od viastite sudbine, da bi prestao da
prianja udyri¢ujuéi>potpornjes vlastitog zi-
vota i vlastite tamnice. Tada se budi za jed-
nu drugu perspektivu — za to da vike ne
mora da se trudi da zivotu prida trajnost,
uzdanije i stvarnost kojih ovaj nema, nego da
ga prihvati u njegovoj nepouzdanosti i nest-
varnosti, da bude slobodan kao ovek koji
vide ne tezi nemogudem; ne tezi da se uveri
u ono $to nikad nije, ili da bude neito Sto
neée nikad biti (to nisam ja, to nije moje, to
nema sopstva — u duhu ove maksime, zajed-
nitke sankhji i ranom budizmu).

3) Pojedine tradicije izodtrile su dva shva-
tanja jave i budenja.

U tradiciju koju bismo mogli nazvati
esencijalistitkom, uz nufne lokalne razlike,

B Probudenje enndi sagledavanje sna i jave kao
dvojsiva iz kojeg se fovek probudio. Za probudanog
san i java se poniftavaju kao polariteti, pojavljuju se
kao jedno polje svesti koje ljudi dele na ono 5to se zbi-
va-kad spavaju | kud ne spavaju
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nego i da pronikne
m:iijenjem i gledximm), dakle 1 filozofi-
jom. Prema tome, huden]e je muguée tek
kad se ob i onaj san
proizvodnja ideja, vrednosti i pudeln ]m]n
zastire pravu zbilju, a ona nije esencijalistié-
ka, nego jednostavna, pojavna, laka,
sama-od-sebe.'*

4) 8to se tite puteva probudenja navedée-
mo samo osnovne pristupe, odnosno vrste,
koje se poklapaju ili ukritaju — jednim de-
lom — sa putevima meditacije.

Kumulativno-usavriavajuéi naéin bude-
nja nalazimo kod Platona, u upanidadama,
kod Ibn Arabija . . . gde postoji usavriavanje
filozofskog uvida i nap nje u saznanju.

Usavriavanje uvida nalazimo i u budistié-
kom savrienstvu saznanja (prajnaparami-
ta) ali sprovedeno reduktivno. Redukeija je
svojstvena i duhovnom postu Cuang Cea, a
i za via negativa u latinskoj tradiciji. Odlié-
nu maksimu tog puta nalazimo u &anu (ki-
neskom budizmu):

»Ne tragaj za istinom

Samo prestani da gajis glediStae/Hsin
hsin ming).

Protiféujuéi put je karakteristitan za bu-
distitku negu pagnje ili svesnosti, pitagorej-
ce, Empedokla i jedan deo joge.

Preuramljujufi put nalazimo u raznim
tradicijama — u tantritkoj jogi, ali i u podu-
tavanju kroz parabole i prite: taoistitke, in-
dijske, zenovske, sufijske i hasidske prite.
Na primer, prifa o devojci Cing, koja je uk-
ljutena u tradiciju zena, kazuje kako se
san—java odvija kroz dve paralelne egzisten-
cije, nastale zhog sudhinskog rascepa, rastr-
zanosti izmedu dva nespojiva zahteva u Zi-
votu devojke. Budenje nastaje kad se ova dva
sna—jave sjedine i tako nadide dvojstvo koje,
zapravo, predstavlja sva moguéa Zivotna
dvojstva.'

Konaéno, energetski put budenja nalazi-
mo u hatha i kundalini jogi sa budenje ¢arkri
i kundalini energije. Specifiénost ovog pro-
cesa budenja jeste da se ono odvija kroz se-
dam rayni. Pri tome, samo je desta ravan bu-
denje u pravom smislu redi, dok sedma ra-
van, zapravo, nadilazi budenje, odnosno
budnost.

{Odlomak iz kajige Okeansko oseéane, koja izlazi ove
godine u izdanju »Svjetlostis

&

18 Sa razrastanjom pojedinih tradicijs umnoza-
vale s se u njima gradacije § vrste budenja. U budizmu
se raglikuju tri vrste budenja (u mahajani), dok se

drugde (0 osporiva;

L% Prita o Pepeljuzi je neito prostija (i u postavi
i umaredenju) varijanta iste teme o dve egristencije,
dva identiteta itd.



Udavna vremena Zivo je u zemlji Kosali
miadi brahmin Gadhi. Bija%e on tripljenik
velike revnosti i #ara; ponirao je u dubinu
vlastite dufe kao da roni u nezamuéeno.
modro jezero. Jedared mu se u tom bistrom
zrealu pokaze lik Visnuov,

*Kaii, kako da te nagradim za ustrajnost
i predanost kojom me dozivai?c, upita ga
bog.

Gadhi zamoli u boga da ga prosvijetli, ne
bi li se zauyijek iskobeljao iz niti i prediva
snoprelje maje. Viinu mu to obeéa.

Nedugo potom Gadhi pode na obalu je-
zerca da se okupa. Kad je zaronio, obuze ga
neka snohvatica i njegov um se rastvori po-
put oblaka, i zatim opet satvori u oblije po-
sve drukdijeg postojanja. Nafao se u tijelu
bogata samrtnika, okruzena Zenama i dje-
com koji su naricali. Gadhijevo sree nabuja
samilodéu prema ucveljenima, mada je isto-
dobno znao da je neoZenjen, da nema ni Zene
ni djece koji bi za njim plakali. On iskusi
smrt, diknu iz tijela u stanje obestijeljenosti,
no ubrzo oéuti da se opet udjenuo u ljudsko
tijelo koje se upravo rodilo u ubogarskoj ko-
libi jedne izvankastinske poredice. U novom
Zivotu nadjenuie mu ime Gavala.

Gavala je odrastao u naotita i mila mla-
diéa; oZenile ga djevojkom iz susjedstva i
kuéa mu se uskoro ispuni nejakom djecom.
Jednoga dana on odlufi da potrazi neki bolji
zivot za sebe i svoju obitelj. Pode mu za ru-
kom da se probije kroz neprohodne pradume
i da stigne u bogatu zemlju podno Himalaja.
Ta zemlja bijaSe taman obudovjela — premi-
nuo joj vladar. Valjalo je ustolititi novega
vladara a prema starostavnom obitaju po
kojemu bi kraljev slon na osnovi vlastitog
nahodenja i vidovitosti izabrao nasljenika.
Koga bi prvoga taknuo surlom, toga su pri-
hvaéali kao zakonita prijestolonasljednika.
Zbude se tako te slon takne surlom Gavalu,
Uz veliko slavije odvedole ga u dvorac i ok-
runise, Gavala je vladao ovom zemljom pu-
nih osam godina, i gotovo je smetnuo s uma
svoje nisko podrijetlo.

No jednoga dana msla druzba pjevaia i
svirata iz njegova sela naide u kraljevski pe-
sivoj. Kad putujuéi glazbenici ugledase Ga-
valu, oni radosno povikade:

s0h, Gayala! Mislili smo da si poginuo —
a tebi se, evo, sreéa nasmijedila hudugi da Zi-
vié u blizini bogatih i moénihle

Tako se u zlokrst skabide putovi Cavale i
njegovih suseljana. Jer saznalo se da je kralj
Gavala od prezrenoga izvankastinskoga
soja. Na tu kobnu vijest kraljeve supruge i
djeca udarie u jauk i zapomaganje, a mnogi
i presvisnuge od gorkoga jada. Visokorodni-
ci i dostojnici poskakade u vatru da bi sprali
sa sebe liagu koju im je nanijela viadavina
tovjeka izopéena iz sva Setiri druitvena raz-
reda. Na pogled tolike nesrece Gavala pobje-
ze iz dvorca da bi prekratio svof zlehudi Zi-
vot, te onako unezvjeren usrlja u lomatu za
mrtve. Plamen ga obujmi kao spokojna voda
zaborava — i uistinu, bilo je to opet jezerce
gdje je bio nakratko zaronio Gadhi. Sad se
biviem Gavali utinilo da je sanjao, i da je sa-
njaé, otvorivii odi, izronio u javu u kojoj Zivi
njegov stvarni lik.

Ne prode mnogo vremena od ovog doZiv-

San, java i budenje

Prica o

Gadhiju

ljaja, i u blizinu Gadhijeve kolibe nabasa
neki brahmin, starolik, i nekud say satrven.
Gadhi ga upita odakle dolazi i kakva mu je
nevolja. Brahmin mu tada isprita da dolazi
iz jedne ponizene zemlje kojom je osam go-
dina vladao krlj neéista podrijetla. Sad je toj
zemlji i njezinim Ziteljima potelo zlosteéiti
zhog kraljeva prijestupa — zaredale pohare,
sude i nerodice i svakojaka druga napogod.
On, brahmin, krenuo je na isposnitko hodo-
tadte, ne bi li kako ublazio udar zlopatnog
doba koji je snafao njegovu zemlju.

Gadhiju se &inilo da sanja. Jer san koji mu
se dogedio u trenutku dok je ronio u jezercu,
stajao je sada pred njim u liku najopipljivije
jave. A opet, ta je java izgledals joi vedom
tlapnjom od snova. Nami da provieri ito je
od toga dvoga zbilja. Uputi se u praveu zem-
lje iz sna, i putem kroz 3umu skobi staricu
prosjakinju, u kojoj prepozna Gavalinu, to
jest, vlastitu svekrvu. Starica mu ispriéa
tuinu povijest njegove obitelji: djeca i Zena
Gavalina umrli su od gladi podto ih je on na-
pustio. A nju je, eto; zapals kukavna sreéa
da preivi i da isprita nepoznatom namijer-
niku 10 se dogodilo.

Duboko potresen ovim isprepletanjem
stvarnosti, Gadhi pozuri put zemlje podno
Himalaja. Putem je prepoznavao mjesta ko-
jima je prije bio prolazio. Napomol svoga
bivdeg kraljevstva bio je siguran da dobro
poznaje jezik, nodnju i izgled toga kraja. U
daljini ugleda prekrasnu gradevinu s viso-
kim tornjevimu i s pozladenim kupolama.
Uokolo nje zelenio se hladovit perivoj, Gad-
hi prepoznade dvorae u kojemu je osam go-
dina kraljevao.

Posvema zbunjen i razjaden, tovjek koji
vige nije znao tko je, okrene natrag put ko-
libe koja je pripadala Gadhiju. Ondje sjede i
zadubi se u molitvu, Na bistrozoru njegove
dufe odrazi se Vidnu i refe mu:

»Zelio se osloboditi majine Earolije, ali to
ne moied dok ne shvatif § ne iskusi3 njezinu
prirodu. Slukaj me i pokufaj razumjeti Sto se
dogodilo.

Jer je bio Zist i nezamuéen, tvoj um bijade
podoban da u sebi odrazi iskustva drugih
litnosti — najprije je zazrcalio u sebi umiru-
éeg raskodnika, potom si spostaos novoro-
denée u sirotinjskoj porodici. Dozivio se ono
&to se zhivalo drugima, ono 3to nije bilo na-
mijenjeno li¢nosti koja se zove Gadhi, Po-
vjerovao si u ta zbivanja kao u vlastitu zbi-
lju.

No uzdizuéi se iznad svoga malog ja, i od-
razavajuéi u &istom zrealu uma niz pojava
tudih #ivota, mogao si shvatiti da je maja
mnogoslojna, i da je svaki njezin sloj jedna-
ko nestvaran. Poistoveéujuéi se-s povijedéu
i sudbinom pojedinaca koji Zive daleko od-
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avde, pa &ak i u drugim vremenima, ti si do-
#ivio svu njihovu radost i patnju. Shvaéas li
sada da ti nisi ni bogati samrinik, ni ubogo
novorodente koje je postalo kralj; a nisi ni
Gadhi. Ti si ja. Neroden si i neomeden. Ti si
vietni svjedok sama sebe.c

(Indijska prida; preprifala Vesns Kempotié, u Kogulia
sretnog dovjeka, Zagreb 1989,)

)



»U snu svom nisam znao za budenja moé.c
Dis

1. Srodno Disu, samo mnogo samosvjes-
nije i uvjerljivije, i indijski mudraci san
smatraju tek smetnjom i preprekom pune
budnesti, trijeznosti i rashladenasti, koja im
je ideal. San kao patoloiku pojavu, a ne
zdravo spavanje; To ée nam najuvjerljivije
potvrditi tekst o toj temi u najstarijim upa-
nifadama, koji je toliko vrijedan painje da
ne mozemo na njega preéi in medias res
nego je potrebno da mu nademo pristup
negdje na sjecistima vremenskih i prostor-
nih horizonata philosophiae perennis, koja
nas iz neosvjedtenih dubina sriznice svijestic
falaya-vidnanan, kako je nazivaju Indijei)
privlati toj badtini mnogo kulturnijih htije-
nja nego Sto su nadi savremeni motivi kopa-
nja po ranama ljudskih duda iz kojih krvari
svijet savremenih santi-kultura, ranti-filo-
sofijac, anti- . . .«

Karl Jaspers je karakterizovao psihoana-
lizu kao spsihoterapentski pokret koji je
raskrinkao podlost Zivotae, a zatim se i sim
srazrastao u smudeni pogled na svijet kad se
njegova djelomiéna istinitost srazila s raz-
dobljem lnznosti i potpala pod njegovu za-
visnost«'Upletanje  psihoanalize u  Zivor
podsvijesti Jaspers je osudio kao demonsko
dokidanje najdubljeg i najsvetijeg korijena
tovjekove slobode. Alat tog mrevarenja je
vivisekeija na podrutju sklijaliftac ili »ma-
ternice« snova (kako su tu podlogu zdrave
svijesti nazvali Indijei).

S tradicionalnih indijskib stanoviita ob-
jaénjenje sna se trazi iz gledidta budnosti, a
ne obrnuto, kako mi se &ini iz evropske pi-
hoanalititke perspektive, gdje se razbistre-
nje toviekove jave trazi putem objadnjava-
nja i traganja po spiljama i ponorima u koje
ga priviate i uvlate snovi. Psihoterapija ez
autentitne svjetlosti pojedindevej svijesti
kongenijalnih, a ne odbojnih, duhovnih isti-
na i svrhi budenja iz neznanja favidya) is-
kljutive putem protiséenja duha od zabluda
(mayua) koje se tek metaforitki nazivaju
»snima« (sput protiféenjas je sinonim i defi-
nicija religije, ne samo u indijskom budd-
hizmu, nego i u ranijim slojevima univerzal-
ne kulture) — psihoterapija bez autentitne
svjetlosti duhovnoeg budenja (buddhi) vodi u
sve dublje ponore hojazni pred Zivotom, a ne
do tabuizovanja »otudenjas prinudnim vra-
tanjem u stroj i smodele »Covjekas, kojemu
razuman covjek Zeli da umakne, pa makar i
nd nerazuman natin kojim ga snube snovi.

»U slijepu tamu ulazi ko se klanja nezna-
nju.

U jos veéu tamu ide ko uiva u svom zna-
nju.«

Fa-upanisad

Podstrek da se uopée upustim u temu
simpozija o snovima nadao sam u suprot-
nom motivu budenja, olitenom u obiljezju
Buddhe da je spotpuno budans. Ni ideal ni

! K. Jaspers, Der philotophische Glaube. Mine-
be, Piper, 1951, s, 125,
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San i budenje u idealizmu

indijske filosofije

Cedomil Veljatié

epitet budnosti nisu iskonski njegova zami-
sao. U kultu ahimse, dinovskih heroja, nena-
silnih pobjednika strasti i neznanja, koji je
u Indiju vijerojatno dofao iz Arabije? tisu-
éama godina ranije, a od Eije se je reforme u
svoje doba Buddha odvojio, spobjedniks, Di-
nah, naziva se takoder i shudnime — buddho.
— Sada zelim da pokazem koliko je podstrek
raspravljanja o snu sa stanovidta ideala bud-
nosti karakteristiéan za indijsko shvaéanje
te teme od davnine do danas. Gledifte ée po-
stati vjerojatno jasnije, ako obratimo smjer
pogleda tako da se uputimo od »danas« pre-
ma sve kompleksnijim shvaéanjima te teme
u dubljim slojevima kulturne proglosti
Danalnji najpoznatiji santi-guruc (mogda
posliednji od svoje generacije intelektualno
ozhiljnih indijskih mislilaca koji joi nose
univerzalnu poruku svijetu) na lmjzg su na-
lijetali sputnici istoénjacic—J. K ti

svojoj kritici Nietscheove teorije svjetnog
povratkas:
#Ali vrijeme shvadeno kao vietno kruino
kretanje Eini besmrtnost apsolutno ne-
podnodljivom. Nietzsche i sam to osjeéa,
pa opisuje svoje udenje ne kao uenje o
besmrtnosti, nego kao shvaéanje Zivota
prema kojemu bi besmrtnost postala pod-
nodljiva. .. Ali i nattovjek je postojao veé
bezbroj puta ranije. Njegovo je rodenje
neizbjeino. Kako mi taj izgled moze po-
stati pobuda za bilo §ta? Mi mozemo te-
%iti jedino za onim &to je apselutno novo,
a apsol novo je islivo, po
Nietzscheovu shvaéanju, koje nije nifta
drugo ni vife nego fatalizam gori od ono-
ga koji se naziva 'kismet’. Takvo utenje,
daleko od toga da bi moglo pripremiti
ljudski organizam za Fivotnu borbu, teki
ka unidtenju njegovih djelatnih sklonosti

— uspio je da odbije neke zanesenjake, medu
ostalim, i svojim odgovorom na pitanje o in-
timnosti njegovih snova, Rekao je da on
uopée ne sanja. Ukoliko Eovjek snagom svo-
je dubovne discipline postize ideal Zivota u
tistoj sadadnjosti (a Krishnamurti tvedi, iz
vlastitog iskustya, da je to mogude postiéi),
utoliko mu blijéde i idtezavaju snovi.
Mislim da je dokivljaj usporedive vrste
shvatio i Dis iz svojih vlastitih snova, da mu
je to bila pouka iz snova koju je opetovano
izrazavao u stihovima o budenju u snu:

I dub moj u svemu kako moéno spa-
va. ..«

+i da bede evezde iz mojih odiju.
»Otiju §ta zovu kao glas tidine. .. «
slzgubljenih snova, zaspalih visina,
I obiju to ih vidi moja snaga.c
+Sve tife | tide
podnosimo dare.«
2Dodli smo do mede.
Joi jedino java
Seca nas na doba sve blede i blede.c

Za Krishnamurtija, Zivot bez sanja i sje-
¢anja je svjezina one salertnostic. kako je on
naziva, koja nas spasava od tegoba i mulja
podjarmljenog kasanja po  kolotefinama
grozote svijetnog povratkae. [ tako odriava-
mo svjezinu mladosti, koju je Krishnamurti
posjedovao joi i u svojim osamdesetim go-
dinama.

Slitan je dozivljaj smisla i besmisla snova
izrazio i najtuveniji indoiranski pjesnik i fi-
losol dvadesetog vijeka, Mohammad Iqbal, u

v Usp. 8. Veljatié-Akpinar, +Predistamsks kul-
tura Arabijes, u»Poljima br, 266, 1981
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i vodi ka popuitanju napetosti

'ja' fego).®

lako ne Zelim da Cicero pro domo sua
bude posljednji korak mojih namjera ovdje,
vratit ¢u s sada u esrednju dubinu od 2500
godina indijske prodlosti, da suodim Krish-
namurtijev stav prema salertnostic s Budd-
hinim.

Buddha to stanje salertnostic i njegove
njegovanje, ili soplemenjivanjec — kako bi ga
on sdm nazvao — obiljeava kao postojanost
painjec (sati-patthanam). Krishnamurti je
imao sasvim pravo kad je Sarlatanske meto-
de savremenih stehnifarac  buddhistitke
smeditacijes, koje se, navodno, zasnivaju na
toj podlozi i nazivaju se metodama sjasnog
uvidas (vipassana) odbio s istim zazorom s
kojim ih odbijam i ja, s obzirom da se du-
hoyne svrhe ne mogu postiéi, nego jedino
profanirati, fizitkim, i 3to je jo¥ gore i opas-
nije, hemijskim sredstvima.

Aktualnost svoje teze o potrebi salertnos-
tie, kojom Zeli da nas istrgne iz ralja snova,
Krishnamurti &esto izrazava i dramatizuje
rijetima koje su u Indiji dobro poznate kao
izvorno Buddhine:

— Zar ne vidi da ti sturban na glavi goric
sada?! — Okani se pitanja o prodlosti i bu-
duénostil

Buddha od ovog uvida polazi u svejoj op-
sirnoj filosofskoj kritici tradicionalnih nazo-
ra ili sglediftac (drstih; u grékoj skeptitkoj
filosofiji doxa) o svijetu i Fivotu:

JEEOVOR

3 Mohammad Iqhal, The Reconsteuction of Reli-
gious Thought in Islam, Lahore 1954, (2. {ad.), str.
109-116. Opdirniji izvod ovdje naved teksta pre-
veden je w mojem dijelu sIndijske i ifanske atikes,
sSvjotluste, Sarajeve 1980, str. 495500,




Skulpturs ms Konarak | r,m,u X2 vek;

To se, isposnici, naziva slijedenjem gle-
didra, dzunglom gledista, pustosi gledita,
predstavom  gledidta, borhom  glediita
okovom gledista.« (Maddhima-nikayo, 2)

Doksografija svih dogmatskih sistema
razradena jo u Buddhinu »Prvom dugom go-
vorue o sMrezi boga Brahmee, u okviru fetiri
antinomije koje w sustini i po redoslijedu
odgovaraju Kantovim, ali su koncentrirane
na shyvatanje vremenskih odnosa u proble-
mima konatnesti ili beskonatnosti svijet au
yremenu i prostoru, o uzrofnosti i slobodi,
i 0 besmrtnosti dufe:

i oni isposnici | brahmani koji ras-
pravljaju o proslosti § buduénosti. . . i tu-
maée razlitito slozene | zamrdene stavove
s proslosti i buduénosti, — svi su oni za-
hvaéeni u mrezu spletenu od ta 62 évora
Kuda god se smijeste ili okrenu, ostaju uh-
vadeni u tu mrefu.c

Stanje postojane sazetosti paznje u &
tom uvidu (vipessana) Pposmatranjem sllJrh
u tijelu, osjeéaja u osjecaju, mitljenja u mik-
lienju | pojava u pojavamas, bez presizanja u
protlost i buduénost i bez »mistickoge ili
sdijalekritkoge transcendiranja antinomija,
napor za postizanjem ideala tri
u Eistoj sadadnjosti, Buddha opisuje ovako:

— A tada, isposnici osnik dok heda
jasno zna “ju hodam’, dok steji jasho zna
‘ja stojim’, dok sjedi jasno zna ‘ja sjedim’,

San, java i budenje

dok lezi jasno zna “ja lezim’ Isto tako
isposnik je potpuno sabran kad dolazi i
odlazi, kad gleda i kad se psvrée, kad se
sagne i digne, potpuno je sabran kad nosi
prosjatku zdjelu i ogrtad, potpuno je sa-
bran kad je Zvafe i guta, potpuno
je sabran kad vedi veliku i malu nuZ-
du. . .« wddhima-nikayo, 10)

reli da raspravlja o shvaéanjima i
smislu ena sa stanovidta indijskog gledanja
na svijet i Zivot, treba da pode od definicije
snd i njegova odnosa prema javi u tim shva-
éanjima. Jedan izraz, metaforu stare istofne
mudrosti o toj temi, kojeg se sjeéam negdje
iz sufitkog sloja persijske mudrosti, nalazim
reprodukovan na potetku Schopenhauero-
vog »Svijeta kao volje i predodzbec, u 5. pa-
mgmfm gdje raspravija o toj temi, pozivaju-
¢i se, takoder, na staru indijsku mudrost:

slza tih brojnih navoda iz pjesnika, neka
mi bude dozyaljeno da se izrazim jednom
metaforom. Zivot i snovi su listovi je
te iste knjige. Sistematsko fitanje je r
ivat, ali kada prode sat prayog Fitanja
a to je dan) i dode vri
mo, festo puta nastavljamo da nemarno
listamo po toj knjizi, pa okrénemo po
neku stranicu; sad ovdje sad tamo, bez
metade i bez veze. .. Ponekad otvo
i stranicu koju smo veé progitali, a pon
kad neku koja nam je joi nepoznata, ali
uvijek iste knjige. Takva izolovana
stranica, naravne, nije povezana s do-
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me da se odmori-

o

sljednim. &itanjem i
ipuk
uvazimo da i suvislo profitana cje
Einje | zaveiava na nekoj tadki, pa zato i
nju mofemo smatrati tek za nesto veén
pojedina
sBudenje je jedini kriterj razlikovanja
budnog usnln od sna.st

sNedemo se stiditi da to priznamo, poito
¢ priznali i izrazili mnogi slavni
ljudi: Vede i purane ne poznaju nikakva
bolju usporedhu za sveukupno znanje o
zhiljskom svijetu, koji oni nazivaju tka-
njem maye, nego o je usporedba sa
snom.«*

je niti mnoge manje vrijedna, ako

U stranicu.s

Osnivat buddhistitke $kole &istag sp
znajnotenrijskog sidealizma, koja se naziva i
yogaéarah ili slijedenje voge, Asangah, u
jednoj raspravi na pitanje:

*Ako kao w snu take i na javi postoji n
svim slufajevima samo spoznaju, zadto
onda ne uvidamo i u pogledu jave kao u
pogledu sna da i na javi ne postoji nidta
drugo nego spoznaja’e

= odgovara:

»To uvidaju oni koji su putem znanja i fs-
tine dosegli probudenje.«

Asangin mladi brat i nasljednik, Vasu-
bandhu, ohjainjavajuéi  transcendentalni
smisao prostora | yremena, od kojih 2
sviaka spoznaja realnosti, analogno Se
penbauerove tumatenju Kantovog identié-
nog stava, tvrdi:

sUslovljenost prostorom i vremenom je
istovrsna [na javi] kao i u snua®

Doseg vidovitost yogija i njegovi svjedo-
Ganstvo o tako nhuh\u m strukturama
svijeta vazi kao priznati kriterij vierodostoj-
nosti spoznaje u svim ortodoksnim brah-
im Skolama i disciplinama indijske
ofije, pa fak i u logitkoj teoriji nyayah
i njenoj atomistitkoj osnovi u ontolofkoj
teoriji vaisesikam.

Buddha, kao neortodoksni nastavijaé
predvedskog arhajskog skepticizma, sa svo-
ga akosmitkog stanoviita i tu iz A sta-
novitu rezerva, barem u pogledu srodnosti
sna i jave, kad kao da s podsmjehom odgo-
vara na jednu tvrdnju Bhagavad-gite. Tvrd-
nja gl

to Je nod za sva stvorenja, to je bdjenje
za onoga ko j i sebe ukrotio. 'ﬂn]u hdje
za ostale, noé je za mudraca kad je progle-
dao v tidinie

je

[Bhagavad-gita, Il, 69

4

Parerga und Paralipomienn, BA. 1, Persach
iiber das Geistersehen und wis dumit zusummenhinge,
rani prema engleskom prijovodu K F. | Payne
Clarendon Press. Oxford 1974, str. 23%

Svijet kao volja i predodiba. loc. cit

L Muhayana samgrahah, 1L 7, | Fimiaeika 3



A Buddha, na kraju rasprave s jednim ba-
hatim mladim brahmanom, kao bez veze,
nadodaje da neki isp i i brahmani noé
smatraju za dan, a dan za noé, dok je za
Buddhu dan dan, a noé noé.

3. Teorija sna, veé u najstarijim, predbud-
histitkim upaniadama, neposredno je po-
vezana s fiziologijom indijske prakulture,
gdje se mikrokosmitki sistem ljudskog or-
ganizma razvija kao odraz makrokosmitkih
snaga i zakonitosti organske cjelie sve-mira,
kojemu u sanskritu odgovara izraz sve-kret,
dagar.” Tako najobubvatnije kosmoloike
strukture obuhvataju neposredno i utenje o
snu i javi kao putu i raskriéu tetiriju smje-
Tova i strana svijeta.

Utenje o éetiri faze i aspekta svijesti izra-
Zeno jo u sazetoj cjelini u Mandukya-upani-
sadi, koja sadrzi svega 12 izreka, ali je u kas-
nijem razvoju najéuvenije §kole vedantin-
skog idealistitkog monizma — advaitah —
postala osnovni tekst za interpretaciju mis-
titke kosmogonije. Ta interpretacija u ra-
nom srednjem vijeku temelji na djelu Man-
dukya-karikah, &iji je autor Gaudapadah u
6. vijeku, bio utitelj utiteljn najéuvenijeg fi-
losofa vedantinskog idealizma Sankare.®

Upanifad je u cjelini kratko kosmolodko
obja¥njenje mistitkog sloga aum. Svijet je,
prema indijskim kosmogonijama, akustic-
ko-vibracionog porijekla. Osnovni tonovi
ove trijade obiljezavaju stepene zvuénih
Eyorova energije kosmitkog daha na silaznoj
skali duha niz instrument ljudskoga tijela.
koji vibrira duz kitmene mozdine. Fiziolo-
giju tih vibracija razradit ée kasnije nauka
yoge. Pokretna snaga kosmitke glazbe koja
tako odjekuje u mikrokosmitkom instru-
mentu ljudskoga tijela je Zivotni dah — pra-
nah. Bioticka snaga tog izvornog daha ratva
se u specifitne vrste energije pojedinih os-
jetnih organa, koji se po tom svome kosmid-
kom porijeklu nazivaju bozanskim snagama
u tovjeku — devah. lz slijedeéeg prijevodn
upanidadi vidjet éemo kako se tri osnovna
stvaralatka tona ove muzike sfera razlijeiu
kroz betiri strane svijeta, fetiri stepena svi-
jesti i njihova organska psihofizitka svozilac
ili osjetila, éija harmonizacija, u nepresta-
nim preljevima melodijd, izraz je optinje-
nosti éudi strastima — ragah. | tako je mu-
zika sfera ta koja nas cijelog Zivota ovijn u
promjenjiva vela lepréavih snova i iluzija —
maya, a razlike sna i jave, mogli bismo reéi,
jesu razlike u modulacijama melodija i nji-
hovim dufinama u kompozicijama i snazi
stvaralackih strasti. Zato je i sbudenjec oslo-
bodenje od strasti, a ne tek zayvrietak spava-
nja. A zato je i sbudenje moés zaboravljene
spra-spoznajes (pra-dna) iz Eije slutnje se
promalja i klijanje Disove poezije.

Mandukya-upanisad

1. Aumn — taj je slog ovo sve. Njegovo raz-
i Dualistitks. interpretacijs odnosa makrokos-
mosa | mikrakosmosa snagnije e izcabena i decaljnije
razradena u ivanskom pogledu nu svijer. Videti o tome
pogl. o Zarathubtringj nauc u 1. knj. mojih sRazmeda
azijskih filosofijac (Zagreh 1978), osohits str, 93-95.

3 Za opbirnijl prikaz historijske poradine vidi
knjigu T. M. P. Mahadevan, Gaudapada — 4 Study in
Early Advaita (Uniyesicy of Madras 1960}, Chapter L
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jasnjenje glasi: Svo 3to je bilo, Sto biva i
dto ¢e biti = sve je to samo slog aum. A
i sve drugo 8to je izvan dosega triju vre-
menskih razdoblja, i to je samo slog
aum.

I sve je to brahma (sveobuhvatni bitak):
Ovo ssebec je brahma, a to Sebe se sasto-
ji od Eetiri dijela.

Prvi dio je sveljudski (vaiseanarah): sta-
nje budnosti, spoznaja vanjskog svijeta,
rasélanjeno na sedam dijelova, s devet-
naest usta koja se otvaraju prema gru-
bom uZitku. (Sedam dijelova su: vid,
dah, trup, mjehur, noge, pluéa, kose, kao
odrazi makrokosmitkih simbola. Devet-
naest organa su: pet osjetnih organa, pet
djelatnih organa [kao i u stoitkoj filoso-
liji], govor, rad, kretanje, spolni organ i
Emar, zatim pet Zivotnih dahova, na ¢i-
jem se proudavanju osniva fiziologij
yoge, te razum, um i »&inilac ja«, ili wvi-
jest o svome empirijskom ja, a ne o tran-
scendentalnom shyadanju sebe. |

. Drugi je dio unutarnje svjetlosti (taida-
suh): stanje sna, spoznaja iz nutrine,
rastlanjeno na sedam dijelova, s devet-
naest usta koja se otvaraju prema istan-
tanom uzitku.

Onaj ko spava i nidta ne Zeli i nidta ne sa-
nja, taj spava duboko. Treéi jedio iskon-
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ovoga, i sve prozimlje.

12. Cetvrto je ono neizmjerno i neizrecivo,
gdje se smiruje raévanje proteznosti, do-
brobitno, nepodvojeno. Slog aum je bas
zato ono Sebe (atma) u koje, ko ga tako
uvidi, ulazi sobom u Sebe.

U nizu drugih upanifada, pofevi od naj-
starijih, nalaze se djelomiéni prikazi i osvrti
na pojedina od ova fetiri osnovna stanja i
slojeva svijesti. Na temelju ufenja o Zivot-
nim dahovima, spomenutim i u Manduky:,
osniva se jedan drugi pristup teoriji snova,
izrazitiji po svom fizioloikom karakteru,
koji ée prevagnuti osibito u kasnijoj razradi
sisterna yogah. Prvi izraziti prikaz tog ufe-
nja nalazi se u Eetvriom, zakljuénom po-
glavlju Kausitaki-upanifade, koja se redoy-
no klasifikuje medu pet najstarijih, pred-
buddhistitkih, upanifadskih tekstova, Ti &i-
votni dahovi, pranah, obrazuju jezgro tzv.
sistantanog tijelac Eija su glavna sredista
(éakram, stotkovie, ili slotasovi evjetovie)
poredana duz kitmene mazding, a odgova-
raju ganglionskim fvorovima u autonom-
nom zivtanom sistemu Ziveanih vodova
nervus vagus i nervus sympeathicus. Analogi-
ju je u modernoj fiziologiji razradivana de-
taljno i s evropske i s indijske strane u stu-
dijama medicinskih struénjaka. Taj se auto-
nomni ZivEani sistem (nezavisan od central-

ske spoznaje {pmdlyu) .flarue duboks
sna bica zbij 5mmen

nog, g) u indijskoj fiziologiji naziva
ijskic sistem, a u najstari-

lal-wln]ll,sll:lng u hlazcmtvu, dto uziva
u blazenstvu kojim tazi éud.

. Taj je gospodar u svemu i znalac svega,

unutarnji upravljad, roditelj svega, poée-

tak i kraj bivstvovanja.

A fetvrtim ne smatraju ni ono ito je

unutarnja spoznaja, a ni vanjska, niti i-

nutarnja-i-vanjska, niti grumen sazna-

nja, ni spoznatljive, niti nespoznatljivo.

Nevidljivo, neizrecivo, nezahvatljivo,

neobiljefivo, nezamislivo, nepredotivo —

srz i iskon jedinog Sebe, gdje se smiruje
radvanje proteZnosti, tiho, dobrobitno,
nepodvojeno — to smatraju fetvrrim sta-
njem.” To je ono Sebe koje treba shyatiti.

To je onaj slog koji obiljezava Sebe, slog

aum, neizmjeran, u kojem su glisovi

mijere, a mjere glasovi: glas a, glas u i

glas m.

. Opéeljudsko (vaisvanarah) stanje bud-
nosti je glas a, prva mjera izvodiva ili iz
korijena ap-, postiéi, ili iz provobitnosti.
Onaj ko to zna, taj €e postiéi sve ito Feli
i hit ée prvi.

10. Unutarnja svijetlost u stanju sna je glas
u druga mjera po zanosu ili po obostra-
nom izobilju (odraza jave u snu). Onaj ko
10 zna, postife uravnotefenu povezanost
znanja (kontinuitet sna i jave). U njego-
vom rodu ne rada se niko ko nije znalac
brahmana (sveohuhvatnog bitka).

=
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11. Iskonska spoznaja u stanju dubokog sna
je glas m, tre¢a mijera, izvodiva iz kori-
jena me, mjeriti, ili prozimati. Onaj ko to
zna, odreduje mjeru vrijednosti svega

’ U ovom tekstu jo se ne javlja tipiéni tormin 4

ovo stanje, furyam, po znatenju identifan s rjedju éa-
turtham — stetvrion, kojom je ovdje to stanje obiljote-
no.
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kundalini Ih

joj evropskoj mcdmmsku] nauci (persijskog
porijekla) simbol tog stoZernog biolotkeg
osnova nelazimo u Eskulapovom 3Stapu,
omotanom dvema zmijama. Te dvije zmije
se u indijskoj kundalini sistemu nazivaju
Ida i Pingala, a po funkciji odgovaraju vagu-
su i sympathicusu. Kroz njih kola Zivotna
energija prane i uzdize se do vrha sredifnjeg
kanala, gdje se ulijeva u otvor kitmene moz-
dine. Svjesno aktiviranje tog procesa cirku-
lacije je fiziolotka pretpostavka sprobude-
njas pune svijesti iz sna i iluzije Zivota, bu-
duéi da fiziolodki stanje sna ovisi od prelaza
psihofizitkih funkeija svijesti iz mozga n
autonomni ziveani sistem. Schopenhauer je,
iskljutivo na temelju evropske fiziologije
svog vremena, dao mozda najdetaljniji pri-
kaz psiholoikog odnosa tih dvaju sistema i
na tom osnovu razjadnjenje parapsiholoikih
pojava somnambulizma i vidovitosti u op-
sezno dokumentovanoj studiji.' Naknadno
éu se osvrnuti na aktuelnost ove teme u vezi
s narkomanijskim okultizmom. Prethodno

dodajem izvod dijelova o toj temi iz prvobit-

nog indijskog teksta:

Kausitaki-upanisad
. ledino je dah svijest koja odrzava
ovo tijelo i podize ga... To je ono fro u
dahu sve zahvaca, po temu je dah isto §to
i svijest, a svijest isto &to | dah (pradjna

10 Verauch aber das Geistersehen und was damig
susammenhange. poshiednja studifa (blisu 100 str) u
Parerga und Paralipomena, I. lrvod iz te studije, koji
se odniost na moju tematiku, preveo sam u dodatku 9_
svoga radi Fo istickog doZivijaje
buddhistickog stanoviita, v Easopisu Praxis br m
1970, koji éo u preradi hiti ukljuden u 2 knjigu mojih
JPisama s pustinjatkog otokat.




= pranah).'’ Tako to treba uvidjeti i raz-
umijéti. — Kad Eovjek zaspi i u snu niSta ne
zamjecuje, onda je sjedinjen samo u tom
dahu. U nj se sazimlje govor sa svim ime-
nima, vid sa svim oblicima, sluh sa syim
zvukovima i razum sa svim mislima. A
kad se probudi, onda kao da iz rasplam-
Sanog ognja sijevaju varnice na sve strane,
tako s¢ i iz te svijesti o sebi Zivotni dahovi
Sire svaki prema svom podrutju, iz njih se
rasprostiru osjetna svojstva, a odatle svje-
tovi. .

~Gdje je ovaj Eoviek bio u snu? Sta se
s njim dogodilo? Odakle se vratio avamo?
— Evo gdje je bio'u snu. .. Iz Eovjekova
srea protezu se zilice nazvane hita u okol-
no podruéje: Tako su sitne kao dlake ras-
cijepljene na tisuée dijelova. Sastoje se od
rijetke tekudine bijele, crne, Zute i crvene
baje. U njima je svijest Eovjeka kad spava
i ne zamjeéuje nikakve snove.c

Jasno je da je to teorija koja razjainjava
pu]avu aure i opise )lmoaemh c\rjemvm dui
kih centara kundalini u
nom Zivianom sistemu. Te njezne eteritke
sevietoves i rastvaranje njihovih peteljki u
toku vrlo sporog razvoja pod dodirom dobro
koncentriranog i duhovno protiféenog daha,
tije budenje se ofituje subjektivno u vrlo
specifitnim osjecajima sblazenstvac (anan-
dah) u meditacionim viezhama koncentraci-
je na strujanje daha, — te evjetove i pleme-
nita fuvstva koja prate njihove sbudenjec
izazivaju i narkotitari brutalnim razdraii-
vanjem Zivéanog sistema, a da time razaraju
njezne zametke njihovih pupoljaka, jasno se
vidi iz patoloikih posljedica narkomanije i

simptoma koji ih izazivaju.

Jedan od najpoznatijih evropskih okultis-
ta podetkam 20. vijeka, Rudolf Steiner, da-
nas ponovno aktualan, opisao je strukturu,
razvoj i opasnosti njegovanija i svjesnog op-
lemenjivanja ovih suptilnih organa dulev-
nog kivota vezanih za autonomni Zivéani
sistem, u knjizi »Kako se stitu saznanja vi-
§ih svjetova?<'* Opisujuéi slotosov cvijet sa
16 laticae u podrudju grla, Steiner upozora-
va, analogno opisu ostalih scvijetovac ili
skrugovas (éakram) tog organizma i mogué-

1) William James, u eseju Does +Conseionsnesse
Ezist?, govorei o »struji svijestie, ukljudujo u jednoj
sageadi, kofa moe da zatudi zapadnog Htaoca, tvrd-
nju da stok mishi . . . kad ga pailjive promatramo, po-
kazuje da'se sastofi uglavnom od struje mog disanjac,
Dobro je poznato da je »W. James posjeivao Viveka-
nindu kad je bio u Njujorkue i dase u Jamesovo knjisi
+The Varictivs of Religious Experience tezultati razgo-
vorn sa Swami Vivekanandom mogu raspoznati i u
mnogim temams koje nemaju veze s hinduizmome.
(Prof. Vincent Sheean u zborniku Swami Fivekananda
Centenary Memarial Folume, Calcutta 1963, str. 527.)
Povod tih razgovors i temu koja je privukia Jamesa pr-
vom misionary indijske dubovne kulture u Americi,
bio jo sensacionalni interes i uspjeh Vivekanandine
knjige Raja-Yoga, kojs raspravlja upravo o vickbama
te vrste, Kao jedan od najodanijib poitivalaca Viveka-
nande u to vrijeme spominje se fedde puta i Nikola
Teala.

s Wie erlangt man Erkenntnisse der kiheren
Welten? Slijedeéi citati su. iz izdanja Verlag Freies
Geistesleben, Stuttgart 1961, str, 82 { 86, Prvo izdanje
fe objavijeno 1905, & oko 1930, iza3ao je prijevod na
nad fezik u Boogradu pod gore navedenim naslovom.

San, java i budenje

nesti njihovog svjesnog njegovanja, medu
ostalim na slijedeée bitne okolnosti:

»U lotosovu cvijetu sa 16 latica, osam la-
tica je razvijeno veé na ranijem stepenu
tovijekova razvoja u pradavnoj prodlosti.
Razvoju tih latica tovjek nije doprinjeo
nidta sam od sebe. Dobio ih je kao dar pri-
rode; kad je joi Zivie u stanju snova pri-
gudene svijesti. .. Kasnije, kad se je svi-
jest razbistrila, te su latice potamnile i
prestale da djeluju. Ostalih osam Eovjek
moze da razvije sam svjesnim vjezba-
njem. Tada Zitav lotosov cvijet poéne da
sja i da se pokrede, .. Ali, kad se to fko-
lovanje izopati, lako se defava da se akti-
viraju samo one latice koje su veé ranije
bile razvijene (u donjoj polovici scvijetac
—(C.V.). To se dogada usobito kad se u nje-
zi duba zanemari logitko, razumno raz-
miljanje. Zato je najvaZnije da onaj ko se
u tom smislu obrazuje bude razuman Eov-
jek koji pazi na jusnoéu midljenja, . . lz-
opadens n]ﬂ-gn io!mm-a cvl]ata ne izaziva

samo iluzije i f dibe u

tore manje pod za ovakvu aktualizaciju,

nego shvaéauja buddhistitke palhulugl]e bez
dude o tokevima i strujama svijesti i podsvi-
jesti. Osvrnut ¢u se, najprije, na jedan ozbi-
ljan, potpuno nepsihoanaliticki pokusaj jed-
nog indijskog zastupnika Husserlove feno-
menoloSke filosofije da s tog stanoviita ana-
lizuje podrutja i stepene svijesti ispod i iz-
nad snova.

Debabrata Sinha u svojoj disertaciji The
Idealist Standpaint — A Study in the Vedan-
tic Metaphysic of Experience,'® pokusava da
fenomenoloiki objasni razliku drugog i tre-
deg stepena svijesti, obiljezenu u Manduk-
ya-upanisedi kao stanje snova i stanje du-
bokog spavanja bez sanjanja. To je sredisnji
ali i mjlnpldumjc izraZen problem i meta-
fizitki zaokret u teoriji svijesti vedantin-
skog idealizma:

>Uvazavanje jedne nove dimenzije u sta-
nju spavanju bez snova (susupti) znatajan
je dodatak uobitajenoj psihologiji. Da bis-
mo pravilno shvatili vaznost te nove di-

sluéaju nastupa neke vaste: vidovitosti,
nego takoder dovodi do peremenji i nes-
tabilnosti u obitnom zivotu. Take se de-
3ava da Eovjek postane strasljiv, zavidan,
tadt, naprasit, samovoljan itd., i ako ranije
nije bio takavie

Steiner p
forsiranja tog rﬂzvu]n inlanmnh psxhiéklh
sposobnosti iz dubina podsvjesnih instinkta
umjetnim sredstvima, koja duh opijaju
mijesto da ga rastrijezne za jasniji uvid u sa-
moga sebe. To su pretpostavke ethosa spoz-
naje i moralnog protidéenja savijesti iznad
svega. Na tom mjestu (u biljesci na str. 87)
Steiner napominje;

+*Znalac ¢e u uslovima za razvijanje loto-
sovog evijeta sa 16 latica prepoznati od-
govarajuée upute koje je Buddha dao svo-
jim sljedbenicima za slijedenje njegova
Puta.«<

Te upute u Buddhinoj formulaciji »osme-
penag puta opl jivanja duhac gla-

+1. ispravno glediste, 2. ispravna namjera,
3. ispravan govor, 4. ispravna djelatnost,
5. ispravan naéin Zivota, 6. ispravan na-
por. 7. ispravna paznja, 8. ispravna sabra-
nost.e

4. U gavremenoj indijskoj i buddhistitkoj
filosofiji pokuZaji komparativnog proutava-
nja_staroindijskog ufenja o stépenima svi-

ije, treba da slijedimo put od bud-
nog stanja do sna i od sna do dubokog
spavanja — postupkom koji obiljeZava ste-
pene povladenja iz objektivnog iskustva.s
Kvalitativna razlika sna od budnog sta-
nja ne odnosi se na svijest kao takvu, nego
na karakteristiénu razliku u sadraju sna
od predmeta budnog iskustva . . . Stanje
dubokog spavanja je . . . , ukratko, privid-
na praznina u iskustvu. Ali [monizam]
adeaite se ne zadovoljava povrinim pri-
kazom tako tipitnog slufaja iskustva,
nego nastoji da pronade pozadinu sjeca-
naja koje preostaje u budnom stanjus na tu
sprazninu iskustvac. To sjeéanje, ma kako
da je mutno, izgleda da se ipak odnosi na
iskustvo onoga ko »nifta ne zna« o tome
5ta se je u tom stanju zhivalo, prema ci-
tatu upanifada kojim je obiljezen staj do-
zivljaj neznanjae. Svjedotanstva o sudovi-
ma kakav je upanidadski: »Spavao sam
blaZeno i nisam nidta znaos, treba anali-
zovati poblize. sDo izjave — 'nisam nifta
znao’ — dolazimo introspekeijom, ukoliko
ona svjedodi o unutarnjem psihitkom sta-
nju, a ne o vanjskom dogadaju. .. A sje-
¢anje na negativne Einjenice, vanjske i
unutarnje, treba smatrati razliditim od
sjeéanja na pozitivna psihitka stanja ili na
vanjske predmete . . . Ali spomenutu od-
sutnost ne treba shvatiti u negativnom
smislu, nego kao neadredenu masu u kojoj
pojedinatne spoznaje ostaju u potencijal-
nom stanju . . <
»Razjadnjenje u poznijoj advaita filoso-
ﬁjl. prlmje.nom termina modus neznanja
(adt

jesti, koji pofinju s budnim stanje, nastav-
ljaju se sa snom i dalje ga transcendiraju s
joi nekoliko dubljih stanja koja obiljezavaju
bitne stepene za duhovno probudenie i lije-
Genje nizih, patolotkih stanja iluzija i snova
— zaustavljaju se Eesto, inko ne lskhut‘.n’u na

j amlogqn 54 sa
dibineks vsihol

gije. hg]eda
dasu upaunﬁndakn uﬁen]a o fetiri stanja svi-
jesti, dobrim dijelom zbog svojih metafizit-
kih pretpostavki, danas jod i za indijske au-
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ti), takoder pretpostavlja
princip evidencije razlitit od psiholoskag
i egolotkog, jer je element lidne svijestiili
osjedaju-ja odsutan za vrijeme dubokog
spavanja ... Prema objainjenju yoge,
mentalni modus spavanja, mada mu je sa-
drZaj pojmovno oznaten negacijom, ipak
postulira sviedotanstvo Purude [transper-

L Izd, Visva-Bharati, Santiniketan 1965. Citati
u nastavku su sa sir. 29-35 (Section €. Evidence of
Deep Sivep fsusuptis)



sonalnog duba ili svjedoka’ — sakdin).«
»Za analizu prividno negativoog iskustva
spavanja znatajno je otkrife da je to sta-
nje izrazite razlutenosti od objektivie
mnogostrukosti.c

U teorijskoj analizi sve nas to upuéuje na
potrebu usmijerenja prema moguénosti
nekog transcendentalnog stanja, gdje se
subjektivnost moie doseéi putem svjes-
nog povlatenjs iz objektivnosti — a to se
naziva fetvrtim (turiva) stanjeme u upa-
nifadama.

U zakljufku ovog vsvria Sinha, pozivom
na studije svog utitelja K. G. Bhattacharye'*
o vedantizmu, nagladava da ssyijest saZetu u
spavanju, ma kako ogoljelu, ne treba shva-
titi tek kao puku zamisao, neroalnu apstrak-
cijir, nego kao konkretnu realnoste.

Konaéno ga, u zakljutku, avakay pristup
problemu dovodi do ssugestije da je "svijest
bez predmeta’ psiholodki ipak moguéa — a
na toj se tacki Eesto osjeén nedostatak mo-
derne psihologije.«

5. Spomenuo sam ranije da se shvacanja
buddhistitke psihologije bez duke o tokovi-
ma svijesti i podsvijesti Sine podesnija za
ovakve usporedbe, nego znatno posrednije
teze dogmatske nigtafizike vedante.

Karakteristitno je, ipak, da u knjizi D. T.
Suzukija i E Froma »Zen buddhizam i psi-
hoanaliza<'* nema uopée govora o snu &ak ni
kao simbolu iluzornosti svijeta, kojim inace
obiluje literatura ¢ zenu, a ni kad je rije¢ o
psihoanalititkim metodama.

Osvraut éu se. na kraju, na jednu od naj-
iserpnijih studija o analogiji buddhistitke i
Freudove psihologije, u disertaciji profesora
filosofije cejlonskog univerziteta, Padmasiri
de Silva: Buddhist and Freudian Psychology
(Colombo 1973)."*

»U ranom buddhizmu ne postoji siste-
matska teorija o snu. Ipak [u tekstovima
o redovnitkoj disciplini] Finaya rasprav-
lin o problemu moralne odgovornosti
onoga ko sanja. Tu se postavlja pitanje da
li osoba koja izvrii grijeh u snu zasluiuje
osudue sZa problem moralue odgovor-
nosti [za san| vaina je veza s ranijim is-
kustvima [u budnom stanju]. Prirodno je
da ée duh obuzet zlim mislima tu sklo-
nost profiriti i na snove . .. Po mikljenju
nekih [komentatora] mish koje se javljaju
u snu nisu etiéki neutralne, mada im je sa
stanovista vjerskih prekriaja vaznoest
neznaina . . . Ako usvojimo shvadanje da
je tu element htijenja prisutan, mada nez-
nitan, to nas navodi na sugestiju stanovi-
te slitnosti s Freudovom hipotezom da su
snovi zadovoljenja Zelja. i&n;cmn da ara-
hat [usayrieno bice] ne sanja, takoder po-
kazuje da su snovi proizvod nesaveien-
stva. Freud je dosljedno vjerovao da snovi
otvaraju uvid u realnu priredu lidnosti, a
" 0 tom majoriginalnijem indijskom filosofu u

20! v, vidi posebno poglavlje u mojim +Ruzmedimas 11
(VIL dio, pogl. b, str. 454—462).

Usp. prijeved na nad jerik, Beograd, JN
1964, i kasniju izdanja.

1% Slijededi su citati sa str. T0=71 i 64=65.
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ta teza nije neuskladiva's ranim buddhiz-
mom, mada rasprava navedena iz Finaye
ne moze da dovoljno asvijetli ovo pitanje.c
(Usp: ranije spomenutu Krishnamurtije-
vl izjavu o istoj temi.)

U ranijem odlomku P. de Silva se je osvr-
nuo, inko oprezno, i na mahayanisticku teo-
riju o alaya-vidnjanam, koju mnogi smatra-
ju bliZom i pobliZe razradenom za uspored-
bu s psihoanalititkim téorijama o podsvijes-
ti i dubinskoj svijesti. lako iz preteino do-
gmatskih i vjerskih razloga, kao predstavnik
the de ortodoksije pali buddhi: nije
sklon da se upudita u razradu mehayanistic-
kog prodirenja, P. de Silvi ipak navodi do-
voljno uvjerljivu dokumentaciju, osobito
modernih autora u prilog ove usporedbe, pa
iz svog odstojanja dolazi do zakljuéka op-
ravdanog barem u osnovi, u poglaviju Ala-
yavijnana (Store-consciousness):

»Ovaj se pajam ponekad uxpr)re(i:.ue s.hm-
govom ‘kolektionom nmwyslmna
nian Smart'’ kae da ta "riznica au]m;n
[alaya-vidnjanam), koja jé podloga indi-
vidualne svijesti, nije dio konstitucije in-
dividualne svijesti, pa je ne moiemo
shvatiti kao naziv za entitet svojstven
bilo kojem pojedincu. Ona, prema tome,
odgovard (u najgrubljim crtama) vide pod-
svijesti. Zanimljiv je Jungov pokusaj da
razvije pojam kolektivno nesvjesnoga ko-
ristedi za podlogu istotne religije. On po-
sebno istite da je karma od bitne vaznosti
za razumijevanje prirode arhetipa.c
De Silva dalje Jungu prigovara ono u
temu ju vidim upravo prednost pred
Freudovima individualistitkim ograni¢e-
njem: Jung je, medutim, zahvatio tako
mnoga podrudja (antropologiju, sociologi-
ju, arheologiju i umjetnost) da su mu re-
zultati postali ppskurni i kompleksni, pa
u cjelini ne odgovaraju Freudovu istrazi-
vinju arhajske badtine. Mada Jungova
shvaéanja nipoito nisu kristalno jasna,
ipak izgleda da je njegov pojam "kolektiv-
ne nesvijesnosti’, iako zapleten u spekula-
tivne teorije, ipak srodan pojmu elayu-
vidnjane u kasnijem budhizmu, dok
Freudova podsvijest, ukorijenjena u naué-
ni. i empiritki okvir, vife slidi pojmu nes-
ga u ranom buddhi — koji os-
m;e na individualistitnim pretpostavka-
ma.

Takuo je problem budenja i previadavanja
sna kao patoloike pojave u samom snu po-
stao ishodiste indijskog pristupa ovoj ak-
tuglnoj temi savremene psihologije.

N

i U kajizi Doctrine and Argument in Indian
Philosophy; London 1965, p. 58, Autor te. knjige jo
prof. universiters Lancaster u Engleskoj, poznat danas
po svome pristupu stvarnim temama buddhistitke fi-
lodofije s pozitivnil stanovitta, bez prodeasuds pret-
hedne biblijsko-kolonijalistitke genoracije Engleza i
Indijaca
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Tajna maje

Jednom je isposnik Narada zatrakio izrav-
no od Vidnua da mu objasni tajnu njegove
maje. Da gu nagradi za njegovo dugortrajno
i #zarko trapljenje. Visnu se pojavi pred Na-
radom u njegovoj kolibi i objavi da de mu is-
puniti jednu Zelji. Kad je pustinjak ponizno
zamolio da mu bude objainjena tajna bozan-
ske maje, bogu na usnama zaigra podrugljivi
smijedak. »Podi sa mnom« rede.

Podoke preko gole ravai ito sé sijala po-
put usijane kovine pod nemilosnin zrakama
suncu. Obojica brza ozednjese. U daljini, u
bljestavom svijetlu, spazife slamnate krovo-
ve nekog seoceta. I Vidnu upita: sHodes li
poti u selo i donijeti mi vode?s

»Dakako, gospodarus, odgovori svetac i
uputi se prema skupini dalekih krovova.
Bog pak sjede u hlad jedne litice izgledajuéi
Naradin povratak.

Narada stize u selo i zakuca na pryva vrata,
Otvori ih prekrasna devojka; poboznjak u taj
¢tas osjeti nesto o éemu nikad nije ni sanjao:
tar zenskih odiju. Te su ofi nalikovale ofima
njegova boianskog gospodara i prijatelja.
Stajao je i zurio u nju. Naprosto je zaboravio
zhog Eega je doao, Djevojka mu ljupko i
smjerno nazove dobrodoilicu. Njezin glas
bijade zlatne eméa oko njegova vrata. Kao u
snu, prekorati prag njene kolibe.

Ukuéani mu ukaegade poitovanje ali bex
imalo zbunjenosti. Primide ga s velikom po-
tasti kakva se iskazuje svetu Covjeku, ali su
se istovremeno vladali neusiljeno, kao da on
nije stranac, veé dragi i stari znanac koji se
vratio poslije duga izbivanja. Zadivljen nji-
hovim vedrim i plemenitim ophodenjem,
Narada pstade da zivi s njima. Nitko ga ne
upita zhog Eega je dofao; izgledalo je kao da
toj porodici pripada odvajkada. Nakon ne-
kog vremena Narada zamoli u oca obitelji
dopuitenje da se ozeni djevojkom, a to je
bile upravo ono ito su svi u kuéi jedva do-
Eekali. Prizeni se tako u njihoy dom i pod-
ijeli s njim vjekovne terete i priprosta vese-
lia seljatkog domaéinsiva.

I prohuja dvanaest godina; narodi mu se
troje djece. Umre svekar i Narada postade
glaya obitelji, naslijedi imanje i brigu o stoci
i zemlji. A dvanaeste godine osvanu kide sa
svom Zestinom: nabujade rijeke, izlite se bu-
jice i nahrupise tako nenadno da se seoce na-
dlo pod vodom. U noéi povedanj odnese
kuée, ljude i stoku.

Narada se dade u bijeg; jednom je rukom
podupro #enu a drugom vedio dvoje djece,
dok je najmlade uprtio na leda. Probijao se
kroz mrklicu gazajuéi kroz ljepljivo blato,
teturajuéi kroz vrtloine vode: pod hitevima
kige. Ali ga sustigne bujica i silovito zadere
ok njegovih nogu; nevoljnik se porepe i u
tom asu dijete mu kliznu s leda i izgubi se
u podivljaloj nodi. Narada ofajnitki kriknu i
ispusti ostalo dvoje djece da bi spasao naj-
mlade. Ali bijade veé kasno, jer je voda od-
nijela i ostalo dvaje, otrgla od njega denu a
njemu podrovala tlo pod nogama te se nafao



glavatke baten u struju, poput bespomoéne
klade.

Ob 1l rijeka ga naposljetku na-
plavi na neki greben. Kad se vratiok svijesti,
otvori ofi i ugleda oko sebe golemo pro-
stranstvo muljave vode. Mogao je tek plaka-
H.

+Dijetele zatuje uto poznati glas od kojega
mu umalo ne stade srce. sGdje je ta voda po
koju si pofao? Cekam te veé pola satac.

Narada se ogleda. Umijesto vode, spazi
blistavu pustinju pod podnevnim suncem.
Ugleda i boga gdje stoji veh njegova ramena.
Ugleda i okrutnu krivulju njegovih prediv-
nih usta koja su se jod uvijek podrugljivo
smjeikala. I upita ga bog: sRazumijed Ji sada
tajnu moje majefe

(1= Srimada Bhagavatema
u obradi Prabhavanande)

Prevela Vesna Krmpotit,
Hiljadu Iotoss, Beograd, 1987,

)

San, java i budenje

—
Znacenje
iluzije
Vendi Doniger

Dva pristupa stvarnom | nestvarnom,
koje smo oznatili kao onaj okrenut samsari
i onaj okrenut mekii, proishode iz bogate
dvoznatnosti ugradene u ufenje o iluziji
kako se ono u Indiji razvilo tokom vekova.
Ekstremniji oblik ufenja kazuje da svi mi
izumljujemo iste mentalne slike ‘maja) i
projektujemo ih na jednu praznu stvarnost
— praznu. naime, ako se izuzme boZanstvo
(kod hindusa). Modifikovani oblik uéenja éo
razlikovati jednu odredenu gredku (bhrama,
Eiji je klasiéni primer od stvarnog konopea
videti nestvarnu zmiju) od uopstenije iluzije
(maja/—iluzije da uopite ifta postofi. Prema
ovoj drugoj verziji te filozofije, Bog-taroh-
njak stvara iluziju; tovek-budala pravi gres-
ku. U ideji greske implicitno je veravanje da
neito uistinu postoji, jer izraz bhrama tad-
nije oznadava pogreino opazanje neke stvari
koja postoji kao neke druge koje tu nema. U
okviru iluzije uopite ima raznih vesta grefa-
ka, ali indijska filozofija uvek pravi razliku
izmedu iluzije, ili prividd svojstvenih ljud-
skom iskustvu —tj. bhrame, koja se daljim
iskustvom uvek moze ispraviti i stoga se
moke nazvati empirijskom iluzijom — i tran-
scendentalne iluzije, ili maje, koja predstav-
lja jaz izmedu svakog iskustva i onostrane
stvarnosti bozanstva, brakmana. Transcen-
dentnu iluziju nikdd nikakvo iskustvo ne
moZe opoyrgauti ili potvrditi, jer je, po pri-
rodi i defimciji, van domasaja iskustva,

Oba opsta oblika uéenja o iluziji, jedan
ekstremni i drugi relativno blag, dolaze do
glasa u mitovima o iluziji i snovima, festo
unutar jednog istog teksta. U gkstremnom
obliku utenja teret pribavljanja dokaza je na
strani stvarnosti: stvarnost ma koje pojave u
vremenu i p phodno je dok '
jer se svaka pojava smatra iluzomom dok se
ne dokaze da je stvarna. U ovoj verziji, ute-
nje drii da spoljni svet uopite ne postoji; tu
poziciju, grubo govoreéi, zauzimaju nekoli-
ke hudmubkc skole, kao to su jogatarje i

dhjamike. Porituéi postojanje ne samo
opipljivih materijaloih predmeta nego i sa-
mog Boga i duie (koje i najekstremniji hin-
duisti¢ki idealisti smatraju stvarnima), bu-
disti su zauzeli zaista radikalno stanoviste.
Analiza ovih slozenih filozofija (koje se
znatno razlikuju kako medu sobom, tako i
od raznih hinduistitkih idealistigkih kola)
predaleko bi nas odvela, ali bi bilo korisno
sageto izneti neke osnoyne oblike indijskog
uéenja o iluziji, ne bismo li na toj pozadini
sagledali lepezu idealistitkih pojmova koja
izranja iz mitova,
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Tipitni predstavnik ekstremnog idealiz-
ma je madhjamika-budistiéki filozof Nagar-
duna, ¢ija je Skola evetala u Kadmiru, Evo
njegove argumentacije:

Svima dostupna stvarnost = pojava, tok i

nestanak dogadaja — niti postoji niti ne

postaji: ona je snalik na iluziju, san, Fa-
robni nebeski grade . . . Otud, pristupaéna
stvarnost i bozanska predstava, magitna
iluzija i san, nemaju stvarnu egzistenciju,
ali se svi oni dogadaju i imaju stvarne
efekte, pa sé ne mode reéi ni da imaju
stvarnu neegzistenciju.'

Stefan Bajer (Stéphan Beyer) opisuje stano-

vite kojo zauzimaju Vasubandhu i drugi

Nagardunini sledbenici:

Budisticki su filozofi u Indiji »mekoéuc
stvarnosti jod davno pretvorili u aksiom i
svemoti imaginacije pridali ontolofki sta-
tus: svoj zadatak nisu videli u objasnjava-
nju zadto je imaginacija privatne, veé za-
Sto je stvarnost svima dostupna. Veliki
deo  budisticke sontolofke psihologijec
predstavlja pokudaj da se istorijskim ka-
tegorijama objasni zadto u svom razume-
vanju sveta pravimo sistematsku episte-
molotku gretku, zasto mu pripisujemo
evrstinu koju on zapravo ne poseduje.?

Ove budistitke ideje su se u glavai tok
hinduistitke misli ulile utituéi na dva velika
filozofa Ekole advaita vedanta — Gaudapadu
i Sankaru. Gaudapada je smatrao da je svet
san | da je svekoliko postojanje nestvarno:
U snovima se stvari zamiiljaju unutar nas
samih, & u iskustyu na javi zamisljaju se kno
da postoje spolja, ali su i jedne i i druge samo
iluzorne tvorevine nniegn jae® ‘mnkam je
docnije ponudio t G
dela koje poniftava njegov dug budumu‘ ali
jeisam optuzivan da je skripto-budistac.*

Apsolutni idealizam nije, kako se &esto
misli, glediste tipiéno za indijsku filozofiju,
niti zapravo odlikuje Sankarinu misao. Ve-
lantinei su verovali u stvarnost sopstva (ai-
man) i apsoluta (brahman)—sto nije bio slu-
taj s budistima. (Izuzetak od tog uopitava-
nja bi moZda bila — ne neka idealistitka
struja — veé materijalisti¢ka Skola zvana &ar-
vaka.) Indusi su spoljni univerzum mo#da
smatrali nestvarnim bilo u poredenju s tim
transcendentnim realnostima, ili usled nje-
gove prolaznosti, ali ne i u strogo ontoloi-
kom smislu. Zaista, ak su i neki budisti
oseéali da je stanovidte ekstremnog idealiz-
ma logitki apsurdno; lakrdija¥ u jednom ti-
betskom tekstu kaze kaluderima; sNidta §to
propovedate nije istina; ono ito opaZamo
pomoéu svojih pet Gula nife iluzijas® 1 u
drugim oblicima budizma verniei doZivlja-
vaju neku vrstu skoka natrag u stvarnost: u
trenucima krize, oni pribegavaju raeli¢itim

' Stephun Beyer, The Cult of Tara; str. 91, navo-
di Nagardjunu 7. 34

2 Stephan Beyer. The Cult of Tara, str. 92.

& Surendrunath Dasgupts, A History of Indian

Philosophy, vol. 1, str. 425.

4 Thidss str. 424, 437. Vidi isto tako Daniel HH.
Ingalls, »Sankara on the Question: Whase is Avidya

> Dayid Shulman, »On Kings and Clownss, str.
86,



nebudistitkim oblicima oboZavanja koji di-
rektno protivrede njihovom ispovedanom
idealizmu i ateizmu.®

Zaista, tak i u okviru klasiénog, tekstual-
nog budizma, u najekstrémnijim Skolama
budistitkog idealizma. stvarnost dike glavu.
Sami Nagarduna, i dragi iz njegove Skole;
tvrde da je razlufivanje samsare i mokse (ili
nirvane) u krajnjoj liniji nevaljano; kad ug-
ledate istinu, vidite da razgranitavanje ne
postoji. Ovo skretanje u idealistitko] logici
ima paralelu u jod jednom fuvenom budis-
titkom paradoksu: neophodno je odustati od
#elje, ali to znadi da morate odustati i od 7é-
lie da odustanete od Zelje. Na konou se po-
novo suotavamo sa nekom vrstom relativ-
nosti iluzije: ako opazite pregradu izmedu
samsare | mokde, onda ona postoji, i stavlja
vas u situaciju da se borite da ostanete sa
ispravne strane (koju god od njih takvom
smatrali). Ako ne opazate nikakvu pmg-.—adu‘
ona i ne postoji, i nalazite se u mokdi dak i
kad ste u samsari.

Stavide, indijski idealizam na jo3 jedan
natin zamagljuje razliku izmedu bhrame i
maje, izmedu tvrdnje da na kraju krajeva
nelto postoji, i tvrdnje da ne postoji. Ako
mislite da je svet zapravo stvoren iz duha,
kao §to misle mnogi indijski filozofi, onda,
kada neki predmet (konopac) pobrkate sa
vlastitom idejom (idejom zmije), ne doziv-
ljavate iluziju, veé greiku; jer, mada zmija
koju opaZate na mestu konopea moZda i nije
styarna, i mada zapravo (u ekstremnom ute-
nju) ni sdm kenopac nije stvaran, vaé duh,
koji vas nagoni da vidite konopac ili zmiju,
jeste stvaran. Stoga se greika (bhrama) sa-
stoji od pogresnog videnja nelega stvarnog
(duha) kao nedega nestvarnog (konopea ili
zmije), Ovako posmatrano, status realnosti
koji se pridaje duhu najpre preokreée uslove
za pojavu gredke i zatim bride razliku izme-
du grekke i iluzije. Postoje samo razlititi ste-
peni gredke, i sve jo stvarno jer je sve sabi-
njeno od duha.

Veéinn indijskih 3kola, kdo recimo mi-
mamsa, drie da opipljivi predmeti kao celi-
na postoje, jer su opazeni.’ Po takvim gle-
diftima, apsolutno nestvarna (asat) je logic-
ka nemoguénost, izrazena slikama poput
»sin jalove Zene«. Smao jedna indijska Skola
misli, advaita vedanta, smatra stvarno {sat)
i nestvarno (asat) podjednako nemoguéni-
ma: u njoj se stvarno definide kao nedto ito
nije podlozng promeni. O stavu obitnog in-
dijskog taveka prema ekstremnim verzija-
ma uéenja o iluziji moke se zakljuéiti iz &i-

Kulture Istoka

su i predstavnici nog toka advaita ve-
dante bili skloniji jednoj umerenijoj poziciji,
smatrajudi da se nade iskustvo ne odlikuje ni
stvarnodéu ni nestvarnodtu (sat—asar—vilak-
sana).

Stav proseénog Indusa prema blazoj ver-
ziji idealizma moZe se uporediti sa stavom
proseénog Amerikanca prema teoriji relativ-
nosti; u oba slufaja, vedina ljudi bi neadre-
deno priznala sistinitoste teorije kao apst-
raktne zamisli, ali je ne koristi kao delatni
princip. KaZe se da indijski fovelk s ulice (ili,
balje redeno, Eovek sa sela) misli kako je
univerzum stvaran (vestu), veding filozofa
misli da mu nije svojstvena ni stvarnost ni
nestvarnost (sat-asat—vileksana), a samo
nekolicina ga smatra potpuno praznim (§u-
nja).” Dakle, dok se vedina ljudi svakodnev-
no nosi s problemom pojedinaénih pogresa-
ka u opazanju (bhrama). tek malobrojni su
time podstaknuti na razmatranje dvoznatne
prirode ppazanja u celini, & medu njima jod
manji broj dode do zakljutka da ono $to opa-
#amo — i ono &ime to nedto opazamo — jed-
nostavno uopite ne postoji.

Pokudaj dao se posreduje ontolodki para-
doks jasno se odrafava u pojedinim izrazi-
ma, tako sredinjima za indijski filozofski
podubvat, kao 3to je bhedabheda (razlika i
nerazlika), koji opisuje odnos izmedu duha i
materije. ili dufe i Boga (ili stvarnih i nest-
varnih aspekata univerzuma). Ovaj se ter-
min ponckad dalje odreduje kao acintjabhe-
dabheda (»nemisljiva razlika i nerazlikac).
Ovaj misaoni obrazae, koji predstavlja pre
strukturalnu no doktrinarnu paralelu uee-
nju o stvarnom i nestvarnom, jo§ je jedan
odraz najradirenijeg indijskog gledista po
kojem stvarnost i postoji i ne postoji, i gde
se to pitanje ostavlju nekako otvorenim, na
natin koji zapadnjatka materijalistitka gle-
difta ne dopudtaju.'® Upravo se na tome —a
ne na tvrdoglavoj tvrdnji ssve jo iluzijar - te-
melji u Indiji jod uvek Ziva idealistitka argu-
mentacija,

Zalsta, re¢ koju sam [(sledeéi uobitajenu
praksu) prevela kao siluzijac (maja) ima i
mnoga druga znadenja, koja je osposobljuju
da oznaéi mnogo Sta $1o je neporecivo stvar-
nn. Prvobitno je imala smisao jeding onoga
ito je stvarno: svojim glagolskim korenom
ma (snalinitic), izrazavala je +*ostvarivanje u
pojavnom svetu’ = a to podrazumeva: u tro-
dimenzionalnom prostoru — primenjujuéi
posebnu tehniiky potpu ‘merenja’ onoga Ito
se mulla]nn poima; pretvaranje ideje u di-

njenice da, u jeziku telugu, izraz sadvaitac
(tj. misao filozofa te Skole) znati snelogicno
ponasanje, naopako u odnosu na normalno
misljenje, ili njemu suprotno.® Tako je ve-
#ina Indijaca otpremila svoje filozofe u pa-
glavee okrenut drugi svet, oblast {luzije. Cak

¢ Dramatiéan primer ove pajave zabeleien je u
filmu Kataragama: bog za svaku priliku, napravlje-
nom pod rukovads Gananata O

Surendranath Dusqupta, 4 History of Indian
Philasophy, vol. 1, str. 380.

& V. Narayana Rao, »Bhakti in Opposition to
Karmas, str. 17.

Inu realnost.e!! Inpndm prouta-
vaoei su nekada verovali da e maja poveza-
na sa glagalskim korenom ma u jo¥ jednom
smislu (smeritic); ovo je tumatenje nedavno
dovedeno u pitanje.'* No, &ak i ako etimo-
lodka veza ne postoji, u drevnoj indijskoj
misli postoji pojmovna veza izmedu ideje
9 Na éva mi j¢ padnju skeenuo Frie Stal

Za ove T kao { uopdte za |
uje na temu iuzije, dugujem zahvalnost Dejvidu &ul—
man.

\ Jan Gonda, Fou
the Veda, str, 168,

1

r Studies in the Language of

Thomas Burrow, »Sanskrit mar,
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stvaranja u smislu kreacije ex nihilo i stva-
ranja (ili pronalizenja) u smislu redefinisa-
nja ili premeravanja onoga &to ved postoji. U
Rq Vedi, spremeritic kosmos znatilo je-stvo-
riti ga, razloZiti na sastavne delove, pronaci
g, izvladedi ga iz haosa. Viinu spremeravas
tri sveta pomodu tri koraka,'* Vedski mitoyi
u kojima se sunce spronalazic jesu mitovi o
prvobitnom stvaranju sunca. I u kasnijim
mitovima tema spronalazenja lzgub]jm|h
Vedas ili pronalazenja zemlje posto se izgu-
bita u kosmitkim poplavama sudnjeg dana
ne moke se razlutiti od teme mitova u ko-
jima ljudi prvi put primaju Vede ili zemlja
prvi put biva stvorena i polokena u kosmit-
ke vode. Pronalazenje je stvaranje.

Kako je maja malo po malo poistoveéena
sa specifitnom kreativnom moéi bogova,
konatno je potcla da izrazava, kako istite
Jan Gonda,

vrlo raznolike kuno‘scije koje se, u nédos-

tatku bo]jrg redenja, mogu prevesti eng-

leskim izrazima kao &to su »moZ, mud-
rost, tanana majstorija duhas, i definisati
na slededi natin: sneshvatljivi uvid, mud-
rost, rasudivanje i moé koja svom posed-
niku omoguéava da nesto stvori ili uéini,

a pripisuje se' moénim bi¢ima.<'*

To rade vratevi; to rade umetnici; to rade
bogovi. No, prema nekim indijskim Skola-
ma, to radi svako do nas u svakom trenutku
svog #ivota,

Ovo shvatanje maje kao svojevrsne umet-
ni¢ke moéi postepeno je zadobilo svoje kas-
nije konotacije magije, iluzije i obmane. |
doista, tak i u Rg Fedi maja na nekim mes-
tima_oznatava varku, stvaranje nefega §to
zapravo ne postoji'® Ona Eesto ne znadi
samo doneti nefto na svet (kao dto tini maj-
ka: sanskritska re¢ za majku, matr, izvodi se
iz istog korena), veé i manipulisati postoje-
éim silama prirode ili prizivati smo¢ da se
stvori i dostigne tudesno«.'* Tako je prvo
znacenje maje bilo sadinjavati neito sto pre
toga nije postojalo; potom je pofela da ozna-
tava pretvaranje nefega 5to postoji u neito
ito zapravo ne postoji. Prvo znatenje opisu-
je univerzum u vedskom pogledu na svet:
drugo — univerzum u skladu s pogledom na
svet Vedante. Prvo se bavi samsarom; drugo
— moksom. U oba slufaja, maju je testo naj-
bolje prevesti kao spreobraZzavanjes,

Definicija Artura A. Makdonela (Arthur
A. Macdonell) dotite s¢ moralne dvoznac-
nosti maje:

Ovaj izraz oznatava okultnu silu, koja se

u pozitivnom smislu odnosi na bogove a

u negativiom na demone. Gotovo je sa-

svim Il[]CIrcl“JIV sa engleskom reéi seraft

[=svedtina«], koja je u ranijoj upotrebi oz-

natavala sokultnu silu, magijus, a kasnije

smafjstorstvo, umednoste, s jedne, i »spo-
sobnost obmanjivanja, lukavstves s druge
strane.'”

13 BF 1. 154,

" Jan Gonia, Four Studies, sir. 126,

15 HP 7. 104 24; 10. 54, 2.

5 Thomas Burrow, sSanskrit aas, str. 319, 312,
" A A Macdouell, Fedie Mythology, str, 24,



Tigrovi se otimaju iz mrede (Indija, XFI vek)

Redi da je univerzum iluzija (maje) ne
znati redi da je nestvaran, ved da nije ono $to
izgleda da jeste, da je nesto ito se bez pre-
stanka stvara. Maja ne samo da obmanjuje
ljude u pogledu onoga §to misle da znaj
jednom temeljnijem smislu. ona im znanje
ogranicava na stvari koje su epistemolodki i
ontolotki drugorazredne.

No maja, uz negativne, ima i svoje poai-
tivne aspekte. Ona zradi Eitavim spletom
znatenja, slitne engleskim izvedenicama iz
latinske reti za igru (ludo) = de-lusion, il-lu-
sion, e-lusive [ = opsena, iluzija, neuhvatlji-
va/i tako dalje — te iz same refi sigrac — igra
kao pozorikte, kao igra matevima ili ljubav-
naigra, kao igra svetlosti kaja prouzrokuje
fatamorganu, kao dvostruka slika implipit-
i u igri redi (kako je to Johan Hojzinga bri-
ljantno pokazao u svom delu Homa ludens).
Ovi spletovi reéi oertavaju jedan univerzum
koji je pun lepote i pokreta i koji nas sve
ofarava, Sve indijske filozofije priznaju da je
maja zivotna Einjenica — da je asnovna zi-
voina &injenica; no, za neke od njih (za one
okrenute moksi) { maja je negativna, nedto
protiv tega se treba boriti, dok je za druge
{okrenute samsari ona pozitivna, neito fto
treha prigrliti
Ponekad éemo, u tekstovima poput Jogava-
stfthe i Lankavatarasutre, sresti ekstremne
ohlike utenja o iluziji. mada takvi odeljei ne
odraZayaju preoviadujuée stanovidte dotié-
nih tekstova. Cini se da takve krajnosti pri-
zivaju problem solipsizma, sglediita ili teo-
rije da je nafe ja jedini predmet stvarnog
enanja ili jedina stvar koja uistinu postojic.'s
Na prvi pogled, moe se tiniti opravdanim
optuZiti maju da nas osuduje na solipsizam.
Mi na Zapadu tezimo da se u stvarnost uni-

18 Conciss Oxford English Dictionary, pod: sso-
lipsisme,

San, java ¢ budenje

verzuma i nas samih uveravamo nalazeéi
pribeZifte u potkrepljujuéim miiljenjima
drugih ljudi i porituéi svaku realnost svojim
privatnim fantazijama. Indijei, naprotiv,
testo tege da se u stvarnost univerzuma
uvere drizeéi za realne i privatne fantazije ¢
svima dostupno iskustvo. a u tom cilju po-
nekad ée vrednost potkrepljujuéih mnenja
otpisati kao irelevantnu za status stvarnosti
kako spoljadnjeg tako i unutrainjeg sveta.
To jest, oni ne bi upotrebili pokrepljencst da
ustanove realnost spoljainjeg sveta, kao ito
bismo mi udinili, i time sehe primorali da
dopuste odsustvu_ potkrepljenja da razori
realnost unutrainjeg sveta, kao Sto bismo
mi takode utinili. Oni bi u oba slutaja odba-
cili potkrepljenje.

Indijski mitovi nam predotavaju i iluzio-
nistitka i antiiluzionistitka videnja maje,
Eesto uneposrednom sledu. Najpre dolazi do
odvajanja  od  objektivnog  posmatranja
ovek naudi da stviri nisu onak-
izgledajuy da je materijalni svet
neuhvatljiviji no&to je mislio. To se recimo
postize u prvoj epizodi mita o Naradi, Zatim
se ide dalje, ka stvarnosti unutrabnjeg oka,
dok oseéanje, san i fantazija sve vide postaju
ontolotki legitimni. To se dogada u drugoj
epizodi price o Naradi. Na taj nadin se unu-
tarnji svet stavlja u prvi plan da u nekom
smislu stane na mesto spoljnjeg sveta koji je
upravo srufen, Maja ustanovljuje nagelo da
stvarnost zbunjuje i da je manje konkretna
no &to izgleda; no jot dok se oporayljamo od
udarea ovog otkrovenja, kada su sa nas strg-
nute nase uobitajene odbrambene postavke
o sveru i kad smo iznova osetljivi na alter-
nativna videnja, majo nudi melem nasim
ontolodkim ranama; podto je ispraznila nad

1 Veliki deo ove formulaeije zasniva se na izjavi

Dejvida Sulmana koju mi jo poslan u pismu iz septem-
bra, 1981,
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materijalni svet, maja preplavijuje nad ne-
davno stvoreni metafizicki vakoum i uvera-
va nas u istinitost, i istovremeno lepotu,
svetova koje osedamo ali nikada nismo vide-
li.

Dejvid Sulman (David Shulman) jeu svo-
joj studiji juznoindijskog lakrdijata uhvatio
jedan vazan aspekt paradoksa maje:

Lakrdijad. . . je zatoénik stvarnosti unu-

tarnjih svetova vizije, intuitivnog opaZa-

njn, halucinacije, noéme more ili sna. Jed-
nom redju. on oteloyvljuje tvrdnju da sve

ima status maje = opipljive i stvarne, i u

isto vreme nematerijalne; u potpunosti

pmpu:«lijiw: za imaginaciju; u\'nk zago-

netne primamljive | ofaravajude, i uvek u

procesu pretvaranja u nedto novo i jos

neuhvatljivije ... Lakrdijal na jedan
zdravorazumski, pa ipak smedan nadin
prihvata neposrednu, fulnu  stvarnost,

Subtina maje jo protivreénost — u sebi ne-

saglasno tudo apsolutnog preobrazenog u

tulni ablik; urodena, tajanstvena, dina-

mitna unutarnja protivreénost lakrdij

Ona je zajedni¢ka i lakrdijasu i brahminu,

jer ovaj ima karakteristifno ambivalentan

odnos prema zbunjujuéoj i nasilnoj stvar-
nost, te stoji na granitnoj liniji | suotava
se s onim krajnjim s obe strane — tran-
scendentnom celinom kroz sspoljadnjes
oslobodenje, ili pak kreativnom metoni-
mijom samsaricke forme.®
Meda izmedu iluzije i stvarnosti odrazava
medu izmedu mokse | samsare (bez obzira
na to da li stvarnijom smatrate jednu ili dru-
gu). Stoga je ona istovremeno i granitna li-
nijaizmedu szdravorazumskog, pa ipak
smedriog prihvatanja neposredne, Eulne
stvarnostic i filozofske tananosti koja prkosi
tom zdravom razumu. Indijska kultura na
jednoj razini deli sa Zupadom zdrav razum
koji materijalne manifestacije uzima kao os-
novu stvarnosti, ali na drugoj raz|
zilazi taj zdrav razum i, ne napustaj
sasvim. u nj ukljuéuje jedno Sire videnje pri-
rode iluzije,

Pa ipak, pojam sjastvac, koji ledi u jezgru
solipsizma, moze biti spasonosan u nasem
pokusaju da postavimo pravila epistemoloi-
ke igre koju dve kulture mogu igrati zajed-
no. Mislim da vanljudske, teoloike implika-
cije sjastvac u Indiji zaista Stite indijske fi-
lozofe od svakog pravog solipsizma koji se
moze naéi na Zapadu. Pretpostavljena veza
izmedu ljudskog i bozjeg duha (i jod vide iz-
medu ljudskog i bozjeg tela) spasava indijs-
kog idealistu od opasnosti istinskog solip-
sizma; on. ili njegov duh, ne moze biti jedino
3to postoji na-svetu. Ova véza takode spasa-
va snevata-vernika od opasnosti ludila,
mada ne i od opasnosti usamljenosti. Solip-
sizam usvom logickom znaéenju ne bi tre-
balo da brine Indusa koji veruje:
zam usvom emocionalnom smisiu— kao op-
sesivni strah da tovek mode biti fizitki sam,
i rastuca izvesnost da je duhovno sam — za-
ista moZe brinuti svakoga. a ovo se bsecanje
moze unekoliko ublaziti nadom u zajednitki
san.

20 David Shulman, »Tenali Ramag, str. 30-31.



Na annrlu a6 guhimk svoga ja (ega) — &iji
smisao pejorativno izrazava sanskritska re¢
ahamkara = Festo smatra znakom ludila.
dok u Indiji gubitak oseéanja svoga Ja (as-
man), za razliku od Bogu (brehman). pred-
stavlja kljué za prosvetljenje. B.L. Atreja
[Atreya) je nagladavao ovu nit u svojoj
odbrani filozofije Jogavasisthe:

Solipsizam se fini neizbeinom posledi-

com idealizma, A bilo je u Indiji i filozofa,

dristi-sristi-vadina [onih koji tvrde da vi-

enje prethodi stvaranjul, koji su solipsi-

zam smatrali najuverljivijim ubn-njrna U

stviri, pravi solipsizam se ne moze logic-

ki pobiti. .. Solipsisti se dogodi da ga
opovrgnu er je potpuno svestan znace-

nja i implikacija refi mmjm il »jac. . .

Otkrivajuéi pravo sjac, naéi e da sjas nije

nifta manje do Apsolutna Celina koj

gleda kroz prizmu neke posebne i je
stvene tadke interesovanja. To sjac jeste

Apsolutna Svest, u kojoj je Gitav svet pri-

sutan u vidu ideje.*!

Polto se od zastraiujuceg ruba solipsi
udaljavaju keliko je god moguéno, Indi
teze da pohrle drugej krajnosti, pripisivanju
svojstva spoljne sivarnosti unutarnjim men-
talnim konstrukcijama drugih ljudi. Divan
primer za to javlja se u odeljku jednog ver-
skog teksta Telugua:

Virakaivizam ne veruje u punardanmu

(ponovno rodenje), niti u svargu ili nara-

ku (nebesa i pakao) . . . Pa ipak, viraSaivi-

zam koristi pajam narake da oznaci one
koji skredu s propisane staze. Na primer.

u Basava Purani se kaze da govaraj éi

imena bozanstava drugih religija. faivit

ulazi u dve milijarde i osamsto miliona

naraka . .. Kontekst ovakvih tvrdnji na-

govedtava da svako ko skrene sa virasai-

vistitke staze ;mda u puLluw koje predyvi-

daju drug; sistemi
Take se moze des dn toveka prozdru ai-
daje u koje veruju drugi ljudi. Ova ideja se
na Zapadu javlja samo kao 3ala: Neki fovek
se zalio psihijatru da njegov brat misli za
sebe.da je pile; kada ga je ovaj zapitao zasto
brata nije pokuiao da izleti ili ga stavio u
ludnicu, Eovek je odgovorie: +Pa trebaju
nam jaja.s Indusi od svojih metafizitkih ilu-
zija dobijaju neka sasvim stvama jaja.

ma

Tordo i meko i g. Slemil

Mitovi o dvojnicima iz snova i dvostru-
kim univerzumima, koji dramatizuju dyoz-
naénu prirodu fizitke stvarnosti, igrali suna
Zapadu drugatiju ulogu. Svakako, postoje
mnogi evropski primeri takvih priéa. ali je
za njih obitno verovatnije da su nastale u
nekim specifitnim  zabatenim  predelima
nase kulture, dok u Indiji pripadaju glav-
nom toku. Takode. na Zapadu su prite o ilu-
ziji festo satiriéne, usmeravajuéi zaoku po-

2 B. L. Atreya, The Yogavasistha and Its Philo-
saphy; str. 104-5.
& V. Narayana Bae, sBhakti in Opposition to
Karmas, str, -9 Up. komentar Salmans Ruidija, Pa-
ko su fantazije drugih Judic (Midnight Children, str.
5411

Kulture Istoka

nekad na samu znpndnu kulturu, pnn:i-md
na Indiju. tﬂk;nl u Indiji, kao &to smo videli
u priti o neverovatnom loneu, tema dvojni-
ka pruzala grailu za satiru, a price o iluziji
uopite pruzaju jednu ozbiljniju vrstu satire
na samozadovoljstvo uobitajenog zdravora-
zumskog videnja sveta. No, jedan primer z
padnjacke satire na tu temu bice nam kori
tan da nam ukaze na makar jedan od puteva
kojima se Zapad odupire implikacijama teo-
rije iluzije:
U jednoj od prifa Isaka Bafevisa Singera
o Helmu, gradu luda, nalazimo vtaravajuée
poigravanje temom brkanja snova i stvar-
nosti. Ukratko, priga se sastoji u slededem:
Slemil, koji je Ziveo u Helmu, krenu u
Varfavu, Usput odluti da malo odrema, §
ostavi tizme tako da su preti pokazivali
prema Varfavi, ne bi li bio siguran da ée
kada se probudi podi na prayu stranu,
Dok je spavao, kovat-obefenjuk prode
tuda i okrete mu
probudio, nastavi put i uskoro stize na-
trag u Helm, gde je propoznao sve kude i
ljude i &ak nasao sopstvenu kuéu i svoju
#enu i decu, koji ga pozdravite. No, mislio
jé da je stigao u neki drugi Helm koji je
bin sasvim isti kao onaj prvi. »Gdo Sle-
mile, rete on, »ja nisam vad muz. Deco, ja
nisam vad otac.c «Jesi li izgubio pamet?s,
vrisnu gda Slemil Ali on je i dalje tvrdio:
»Ja sam Slemil iz Prvog Helma, & ovo je
Drugi Helm.«
Konaéno, jedan od starijih reée: sMozda
stvarno ima dva Helma.c s Ako ih ima dva
zaito onda ne bi moglo biti tri, tetiri
tak stotinu Helmaova?s, rete dru
ako ima stotinu Helmova, mora li u sva-
kome od njih biti po jedan Slemil?e Kad je
neko dodao na pomisao da se Slemil moz-
da okrenuo i vratio u Helm, Slemil je po-

vikao: »Zasto bih se okretao? Nisam valj-

da vetrenjaa.c Na koncu rekoe: »Mus
ade Slemil, pravi Slemil, sigurno je kre-
nuo onog dana kad si ti stigao<.
Odlutite da Slemil ostane gde je sve dok
se me vrati pravi Slemil, ali da, naravno,
ne sme da Zivi sa gdom Slemil, mada su
mu poverili da brine o ‘Slcmilmoj deci,
Codine su prolazile, i svi su bili ubedeni
da je Slemil otifao u drugi Helm, gde do-
zivljava upravo iste stvari kao Slemil o
ovom Helmu; sigurno za ratun lokalne
zajednice brine o deci druge gde Slemil.
Slemil je mnogo razmiljao o drugom Sle-
milu, i na kraju krajeva shvatio: »Citav
svet je jedan veliki Helm.<
Situacija s kojom Slemil misli da se suo-
tava ista je kao i situacija s kojom je Narada
mislio da se suotava: dva sveta polaZu pravo
da on u njima Zivi, mada pusm]l samo jedan
on. Slemil misli ds ima po Zenu i decu u oba
sveta, za razliku od indijskih mudraca. koji
su éedni u jednom, oZenjeni u drugome. No
ispostavlja se da Slemil zapravo ostaje éedan
u onome &to smatra svojim drugim svetom,
svojim svetom sna: prinuden je da se sodrek-
nes svoje Jene i dece i unajmljuju ga da se o

: Isaae Bushevis Singer, When Shlemiel Went to
Warsaw, str. 99-116. Zahvalna sam svome sinu, Maj-
klu Lestoru O'Flaertiju, $to mi je doneo priée o Helmu,
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toj deci brine. Zaista, u ovoj priti, kao i u
hindu tradiciji, ovo odricanje se pozdravlja:
Slemil je mnogo sreéniji kad Zivi odvojeno
od svoje goropadne Zene, a ona oseda olak-
Sanje dto se oslobodila svog budalastog
muza. Varodke lude su ubedene da, u stvari,
postoje dva paralelna sveta, mozda tak i vike
od dva. #to liti na mnoge indijske mitove.
Ali sa stanovidta pisca i njegovih titalaca,
sve je to mistitarsko lupetanje, metafizicko
sranje; postoji samo jedan Helm, i samo je-
dan Slemil — hvala Bogu. Jevrejski raciona-
lizam nema mnogo sirpljenja za ovakve me-
tafizicke igrarije,

Utenje o iluziji u svom sirovem vidu ne
uziva poseban ugled na Zapadu. Peter de
Vris (Vries) se podsmehnuo indijskom sve-
tom toveku koji je ifac po kokielima na
ameritkom Srednjem zapadu i ufio dassvet
na kraju krajeva nije iluzija; on samo tako
izgleda. Zapadnjacki istoritari umetnosti
i psihalozi tluzije oprobali su na maji ubo-
jitije oruzje. Ser Roland Penrous (Penrose)
primeduje: »Odlugili smo ... da pokudamo
da istrazimo prirodu iluzije i ispitamo njena
dejstva koliko nam to nade sposobnosti do-
zvoljavaju, umesto da je. uistofnjatkom st
lu, otpifemo zajedno s celinom postojanja
kao "maju’, onaj uslov koji je ndgmornn 74
HH!‘E prmustvu u Clvl)i UZIILI]'II['BVH}UEOI
opet prjmuml]lvo] dolini suza.«*

Cak je i ublazena verz dijskog idea-
lizma na Zapadu meta napada, jer #ak i In-
dijei koji ne sotpisuju . . . celinu postojanja
kao ‘maju’c otpisuju neke njene aspekte.
Svakako, to i mi radimo, ali ne progladava-
mo iste aspekte kao nestvarne. Svako oseéa
da neke stvari jesu, a druge nisu stvarne, ali
ne slaZu se svi po pitanju ita je Sta = po pi-
tanju gde povuéi granicu duz spektra stvar-
nog i nestvarnog. Cak i bandoglavo realistie-
ni ser Karl Poper (Popper) pokazuje u 1oj
tacki nevoljku fleksibilnost:

Realizam je od suitinskog znataja za

zdrav razum. Zdrav razum, ili prosve

zdray razum, pravi razliku izmedu privi-
tvarnosti . . . Ali zdrav razum takode
shvata da prividi (recimo, odraz u ugh:d.a-
lu) imaju nekakvu realnost; drugim reéi-
ma, da moze postojati povriinska stvar-
nest — to jest, privid — i dubinska stvarno-
st Stavide, postoji mnogo vrsta stvari
koje su styarne.**
Poput jednakosti u zwarm‘]sko;fnrm: Dior-
dia Orvela (George Orwell) stvarnost je re-
lativna; neke su stvari stvarnije od drugih. U
Indiji, iako su se ljudi poigravali & idejom
potpunog brisanja razlika izmedu unutarnje
i spoljne stvarnosti, na pocetku argumenta
bi uvek bila napravljena nekakva opozicija
(makar i samo zato da bi se uspostavilo ono
4to ée kasnije biti izbrisano), a i na kraju ar-
gumenta bi takode bila napravljena neka vr-
sta opozicije, mada je to testo bila sasvim
drugacija opozicija, neka koja je teritoriju
delila na sasvim nov naéin.
Ako pogledamo, na primer, indijske mito-

2 Peter de Vrics, Sauce for the Goose, str. 231
5 Roland Penrose, sJn Praise of lllusions, atr. 45,
ah

Sir Karl Popper; Objective Knowledge, str; 37,



ve o stvaranju, ubrzo uvidamo kako ideje
stvrdoge i smekogs, kao kljud za nafin na
koji Indijei rasporeduju svoje stvarnosti dui
kontinuuma, zavode na krivi put:

Kada je Brahma stvarao titav ovaj kos-
M0, ON je U sVoju Zenu stavio svoje seme,
bad kao $to muikarac obuzet Zeljom stav-
lja svoje seme u zenu obuzetu Zeljom. Ona
je rodila Vede i razne grane znanja, kao
Sto su logika i gramatika; muzitke tona-
litete, Cetiri Doba, godinu, meser, godis-
nje doba, lunarni dan, palac, sekund i dru-
ge mere ... Rodila je Eetiri vrste sudnjeg
dana, i vreme, i devicu Smrt, i sve yrste
boleitina, i svima je dala svoju dojku da
sisaju,

Tada se iz Stvorite leda rodi Nep-
ravda [Adharma), a iz njegovog levog
boka Nesreéa, Iz njegovog pupka rodi se
Vidvakarman, guru svih umetnika, i osam
velikih bogova neba; & iz uma Stvoritelja
rodide se tetiri drevna mudraca. Iz Brah-
minih usta rodi se Manu, predak svih lju-
di.¥
Brahma isprva stvara uz pomoé fizitkih

delova svog tela, i na taj naéin proizvodi gra-
nitna hiéa, apstrakeije (Nepravdu i Nesre-
¢u), koje se vizualizuju kao otelovljeni liko-
vi, fizitka bozanstva. Ali potom na svet do-
nosi materijalna bida, bogove i ljude: da bi
proizveo ove fizitke objekte, on stvara fu-
desno i mentalno, nasuprot prirodnim i fi-
zitkim tehnikama stvaranja pomoéu kojib
su on i njegova Zena proizvodili ideje, Tako
fizitko stvaranje urada mentalnim ili dvoz-
natnim entitetima; iz mentalnog stvaranja
ishode materijalni entiteti. Dakle, od samog
podetka, dihotomije kao ito su stvrdoc |
smekos ne uspevaju da pruze koristan poj-
moyni okvir za indijski univerzum.

Moglo bi izgledati da je istovremeno
mnogo zgodnije i mnogo podtenije za ove
kategorije upotrebljavati indijske izraze.
Tamilski izrazi akam i puram oznatavaju
svet ljubavi, poezije, litnih emocija i oseca-
nja pojedinea, s jedne strane, odnosno svet
ratn, zapisa, zajednitkih oseéanja i pitanja
od nacionalne vainosti, s druge. lako bismo
mogli uzeti da je smekoe priblizno jednako
akamu, a stvrdoc puramu, time bi se redu-
kovag i iskrivie smisao indijskih termina,
koji omoguéuju tananu meduigru dveju po-
menutih kategorija. Sa drugim indijskim
natinom da se protivstave aspekti stvarnos-
ti veé smo se susreli: stvarnost samsare (sve-
ta ponovnog rodenja) nasuprot stvarnosti
mokse (ne-sveta oslobadanja od ponovneg
rodenja). Filozof Sankara je ponudio jos jed-
nu taksonomiju; tako ito je

napravio razliku izmedu tri razine bida —

najvide (paramarthika), koja se sastoji od

jednog jedinog biéa, potpuno stvarnog, tj.

Brahmana; empirijske razine (vjavahari-

ke), razine predmeta koje zdravorazumski

nazivamo sstyarnimas, kao to je koljka

[koju pogredno mozemo opaziti kao ko-

mad srebrals i iluzorne razine (pratibha-

sike), koja sadrzi predmete poput komada
srebra koji mislimo da vidimo na mestu

Lkoljke . .. Cini s¢ da treba uspostaviti

A Brahma vaivarta P 1. 8,

San, java i budenje

kontinuum veéeg ili manjeg stvarnosnog
sadrzaju, potev od Brahmana kao gornje
graniéne tatke, sve do negacije (asat) kao
donje krajnje tatke ... Na primer, ...
predmeti koje vidimo u snovima pripada-
ju razini iluzija. Ali recimo da sanjam san

u kojem hodam uz obalu i mislim da vi-

dim komad srebra, samo da bih se razota-

rao kad otkrijem da je to tek (usnevana)

ikoljka. Ovaj sanjani komad srebra sva-
kako se mora pripisati razini jod niZoj od
pratibhasike

Naiéi éemo na brojne indijske mitove u
kojima se razine stvarnosti umnoZavaju na
naéin koji je ovde zamisljen, To sintetizova-
nje, ili kombinovanje. omoguéeno je tinjeni-
com da razina pratibhasike (ili protivreéna
razina, kako se mofe prevesti) sadrzi, prema
Sankari, tri vrste nestvarnih prv-rimcla koji
se mogu kombinovati: predmete opatajne
grefke (zmija koju vidimo umesto konopra),
halucinacije ili magiéne jluzije, i predmete
iz snova. Dalje umnozavanje kombinacija
duguje se tinjenici da su snovi nestvarni na
vise raznih nafina: iskustva iz sna se ponis-
tavaju naknadnom budnom svedéu: ona su
seéanja koja nemaju stvarnog predmeta: ona
ne podtuju pravila vremena, mesta i uzroé-
nosti; ona su unutar sebe protivreds San-
kara ovde zastupa doista vrlo tvrdu | U
istom duliu on razmatra i sledeéi nivo, vja-
vahariku, ili praktitni, poslovni nive — na
kojem se¢ konopac ne vidi kao zmija, magic-
na iluzija je prevladana, i fovek se budi iz
sna. Paipak, i on je deo carstva maje; najvida
ga razina poniStava i ukljutuje u sehe, kao
3to budna syest poniStaya ili porice san, Ova
najvita razina, brahman, jeste stvarnost iza
konopea pogrednoe opazenog kao zmija, iako
ta stvarnost pokazuje da ne postoje ni zmija
ni konopac. Sankara tu ipak priznaje da su
snovi u nekoliko svojih aspekata zapravo
stvarni. Oni ne zadovoljavaju nijedno od dva
merila nestvarnosth: nisu logitka nemogué-
nost (kao »sin jalove Zene<), niti su nedto ¥to
se u iskustvu nikada ne susreée (kao srogoyi
kunidac), Stvarni su jer su dozivljeni, zato
sto ponekad imaju stvarnog dejstva na Fivot
na javi, i zato dto, kako se tvedi, nose pred-
skazanje.

I tako, slitno odraslima  koji  su
uznapredovali od realizma erelog deteta.
Sankara prevazilazi ﬁ"])ihL'ﬂ! argumente u
prilog nestvarnosti snova, i koristi ih ne da
uspostavi suverenitet hudnog Zivota, veé da
taj suverenitet razori. Stavide, natini na koje
razlitite razine stvarnosti medusobno delu-
ju u izvodenjima poput Sankarinog upozo-
ravaju nas da nikakve krute polarne suprot-
nosti (Eak ni tako suptilnih entiteta kao Sto
su ukam i puram) ne treba uzimati kao fik-
sirane zvezde po kojima ocrtavamo trasu
svog kretanja kroz stvarmost, Umesto toga
moramo traziti tendencije, pravee kretanja,
procese stvarnosti i nestvarnosti.

U Indiji postoji mnogo razlititih vrsta
svesti i mnogo razlititih vrsta stvarnesti:

2% Karl Potter, Presuppositions, str. 223
2 Sankarin komentar na Fedanca Satre 2.2, 29
i3.2.3

19

stvarnost koukr\-rnug iskustva, unutarnje
vm;c snova, sefanja, prodlih Zivota, fanta-
i taka dalje.® Sve njih bi m'halu smes-
titi na razlitite talke jednog spektra koji
uopite ne bi imao potetak i kraj, Na Zapadu
postoji uporedljiv, mada razligit, raspon
opazenih stvarnosti, ali tradicionalni zapad-
njacki postupak je da se svaka od tih pojava
pripife jednoj od dve asnovne polarne sup-
rotnosti tvrdog i mekog, stvarnog i nestvar-
nog. To Indija odbija.

Talitnost i opsesija

lzraz stalitnoste (eng. serendipity), il
ssposobnost dolazenja do sreénih i neoteki-
vanih otkriéa pukim sluéajeme, skovao je
Horas Volpol (Horace Walpole) na osnovu
bajke o tri princa sa Serendipa, &iji su junaci
sigrom sluaja i sopstvene dovitljivosti stal-
no otkrivali stvari za kojima nisu tragali.«!!
Ime Serendip je verovatno izvedeno iz sa-
nskritskog naziva suvarna—dvipa, ili +Zlat-
no ostrvos, koji je oznatavao Sri Lanku.
Lanka je, da podsetimo, u Ramajani Drugi
Svet, ostrvo na koje Rama odlede da bi spa-
sao Situ. Taliénost (serendipity) je prema
tome pseudo-indijska re® koja ima veze sa
tarobnim ostrvom iz bajke; oznatava mate-
rijalizeiju grada gandharvi u koji prine odle-
fe po syoju princesu — svejedno da li je traki
ili ne. Sto se ti¢e prenofenja njenih konota-
cija na druge jezike, najblizi ekvivalent bi
bila narodska izreka >upala mu sekira u
meds: sreda koja dolazi nenadano i retko.®?

Talitnost je tako prvobitmo bila povlasti-
ca stanovnika juine Azije — mitskih seren-
dipskih printeva. Opsesija, « druge strane,
specifitno je zapadnjatki dar, Prite u ovoj
knjizi, koje potitu od drevnih indijskih mis-
lilaca, pronafao je jedan naudnik sa Zapada
i preradio za zapadne i moderne indijske &i-
taoce. Proces razumevanja mitova se &eto
naziva naukom;* ja mislim da je to umet-
nost. U svakom sluaju, kao i oba pomenuta
poduhvata on napreduje kroz naizmeniéne
faze pronalaZenja i stvaranja koje se mogu
izjednatiti sa talitnodéu i opsesijom. Kada
odahiramo grupu mitova o kojima éemo go-
voriti ili pisati, nad um emedava tekst i tako
ga stvara. Ali ako neprestano pronalazimo
prite koje trazimo, to s¢ dogada zato Sto one
postaje, kao Mont Everest ili Mont Meru.
Price u ovoj knjizi su stvarne — stvarne ko-
liko i dogadaji koji nam se dedavaju. Jer, kao
Sto nam kaze Jogavasistha, ssvet liti na uti-
sak koji ostavlja ispritana prita.«*

w 1dejn o vide natin da se izrazi raspon idnij-
skih stvarnosti potite od Dejvida Sulmana, iz pisma od
5. januara 1982,

e Oxford English Dictionary, pod: sserendi-
pitye.
a Leo A. Goodman, :Notes on the Etymalogy of

Serondipitye, str. 456.

3% Kod F. Maksa Miilera (Max Muller) i Klodn
Levi-Strosu, izmedu ostalib,
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Ovo je mozda prave mesto da uotimo os-
novnu nit opsesije i dodatne epizode talié-
nosti 4iji je plod ova knjiga. Sve je potelo
kad me je majka utila da Eitam, najpre uz
Alisu u zemlji éuda. Nastavilo se, mnogo go-
dina kasnije, kad sam na Harvardu potela da
studiram hinduizam i otkrila mitove o boz-
jim ustima. Oni su me opsedali dovoljno da
dvadeset godina kasnije o njima napisem
¢lanak za Daedalus.® U to vreme, kljuéna
ideja koju sam zapazala u tim mitovima bilo
je ramagljivanje granice izmedu sna i jave.
Jedna reéenica u tom Elanku odnosila se na
anegdotu u vezi sa pritom o kralju Lavani,
koju sam fula na jednoj konferenciji o kar-
mi.*Jednog dana sam u Dablinu otifla u
biblioteku Chester Beatty, i tamo naisla na
velitanstven ilustrovani rukopis Jogovasidt-
he. Kada su me, maja 1980, godine, zamolili
da u Londonu odrzim predavanje u spomen
na ser DiordZa Berdvuda, uzela sam taj ru-
kopis kao temu; i palo mi je'na pamet da ée
dela ser Ernsta Gombrita (Ernst Gombrich,
kaji je sedeo u publici) pruiti idealnu ods-
koénu dasku za razumevanje vizualizacije
iluzije i umetnosti:

Tada mi je postalo jasno da je za razume-
vanje prite o Lavani potrebno mnogo pre-
thodnog znanja, i to Eetiri tipa: tovek mora
znati jod neke pri¢e istog fanra (o kraljevima
i nedodirljivima); mora znati nelto vide o
smovima; mora znati vstatak Jogavasidthe; |
mora znati vide o indijskoj filozofiji no §to
sam ja tada znala. To me je advelo u onaj
dugi proces akademskog prouéavanja (ili
snormalne naukee) koji pokreée opsesija a
potpaljuju varnice talitnosti. Provela sam
jedno leto Eitajuéi Platona, Polanjija, Pope-
a, Potera, Prusta. [5titavala sam mitoloske
tekstove, i titala Jogavasisthu s mojim stu-
dentima sanskrita. Posto sam svaki put na-
novo ostajala praznih ruku po pitanju naug-
ne provere, prisetila sam se svog asistent-
skog rada na kursu istorije nauke Leonarda
Neda (Nash) 1963. godine na Harvardu; s tog
stanoviita sam napisala jod jedan flanak o
Lavani, za Quadrant. Driala sam kurseve o
indijskim i zapadnim teorijama snova i
Frojdovom Tumadenju snova, o sukobima
izmedu paradigme nauke i paradigme mita,
te o iluziji u indijskoj filozofiji. Drzala sam
predavanja o svim aspektima tog projekta
svakome ko je bio voljan da sedi mirno i slu-
3a," i od tih ljudi sam zauzvrat dobijala ko-
mentare, argumente, pitanja, odufevljenje,
separate i dodatno Stivo, Pofela sam da za
jedan broj Parabole posveéen snovima uobi-
tavam svoje ideje o indijskoj koncepeiji za-
jednitkog sna. Onda su moju maitu zarobile
druge prite iz Jogavasidthe, narotito prita o
kaluderovom snu; o njoj sam napisala jof je-
dan tlanak za Daedalus. A za sve to vreme

*» Wendy O'Flaherty, sInside and Outside the
Mouth of Gode.

2 Pribu mi je lspriéan Alen Trader na skupy
(pod pokroviteljstvom Saveta za istradivanju u drudt-
venim naukama | Zajednitkog komitota za juznu Aziju
Ameritkog saveta uéenih drustava) na jezern Wilder-
ness, kod Sietla, oktabra 1976,

a1 V. Izjave zahvalnosti.

Kulture Istoka

bez prestanka sam nailazila na nove prite o
iluzijama i snovima.

Jednog dana moj sin Majkl mi je doneo
pritu o Slemilu i Helmu. Ona me je nagnala
da porazmislim o razlici izmedu indijskog i
zapadnjatkog stava prema hipotezi vikest-
rukih univerzuma. Tad sam shvatila da mi
je promakla kljuéna poenta u mitovima o
bozjim ustima, onaj osobeni indijski obrt u
sloenoj priti o sanjanom snevaéu: koncep-
cija univerzuma kao bo¥jeg sna i bojeg tela.

Loman sanak usred bela dana

Nalazimo se, kako i treba. pred paradok-
som. § jedne strane, izgleda da je vrlo mali
broj ljudi ikad bio u stanju da e — ma koliko
dugo — ozbiljno drii uverenja da je Eitav uni-
verzum iluzoran ili da im je Zivot tek deo
njihavog vlastitog, ili nedijeg tudeg sna. No
mnoge mitove pothranjuje upravo to vero-
vanje, i za ve¢inu Indusa on je neizbeino deo
njihovog opaienog sveta. Zadto ljudi muée
sami sebe jednom idejom koja toliko uzne-
mirava?

Jedan od odgovora na to pitanje glasi da
neke strane uenja o maji vide tede no ito
uznemiravaju; fak bi se moglo reéi (a indijs-
ki filozofi su festo i govorili) da maja uzne-
mirava samo one koji je ne razumeju, koji
nisu prosvetljeni, Indijski filozofi su bili sa-
svim svesni éinjenice da implikacije teorije
iluzije na veéinu ljudi deluju uznemiravaju-
¢e; ovaj je otpor bio jedna od glavnih prepre-
ka prosvetljenju. Za one koji su imali po-
greéno videnje svoga ja, implikacije ideje o
iluzornoj prirodi toga ja sasvim su mogle
biti ne tek uznemiravajuée ve¢ upravo uza-
savajufe; ali za one s ispravnim videnjem
svoga fa, ta implikacija nije bila samo umi-
rujuéa ved je predstavljala veliko olak¥anje.

Neki su ljudi, kao &to smo videli, samsari
davali prednost nad mokfom, dok su drugi
birali da napuste samsaru i tragaju za mok-
somn. Najveéem broju zapadnjaka prvo gle-
diste izgleda prirodnije i ne zahteva mnogo
opravdanja, dok je drugo Eesto nailazilo na
nerazumevanje. Postoje dva odvojena razlo-
ga zu biranje mokse — negativan (okretanje
od samsare) i pozitivan (okretanje mokir).
Cak i sami negativni razlog ima pozitivni i
negtivni aspekt: mnogi ljudi nisu imali po-
verenja u samsaru ne zato ito je svet prepun
bola veé pre zato to je tako divan da tovek
ne moke podneti da se na kraju svakog fivo-
ta uvek iznova od njega opraita, da bude ot-
rgnut od svih onih koje je zavoleo. Ti su se
ljudi pladili ponovne smrti, a ne ponovnog
rodenja. Ali, drugi su se pladili samog po-
novnog rodenja i neposrednije mrzeli sa-
msary; oni nisu mogli podneti da ée mreti
samo da bi se ponovo rodili. § grozom su
predvidali fizitku neudobnost ploda stisnu-
tog u materici i pridavljenog odvratnim te-
lesnim teénostima, u njihovoj predstavi za-
metak je veé pun jeda i kajanja, znajuéi da
ée novi zivot, koji tek dto nije poteo, doneti
one iste pr je, gubitke, godne po-
greske i upropadéene prilike koji su trovali
bezbrojne Zivote u proflosti. I, konaéno, lju-
di su mogli birati mokiu ne zeto ito su se
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plagili ponovne smrti ili ponovnog rodenja
veé jednostavo zato 3to su Zeleli moksu, koju
su smatrali stanjem vefitog i bezgranitnog
veselja. Ukenje o iluziji nije podrazumevalo
da éete se, ukoliko napustite samsaru, uga-
siti kao sveéa na vetru; napuitate je da biste
uili u blazensto (ananda), koje na razne na-
tine ostaje neopisano. Budenje iz samsarié-
kog sna nije znatilo ulazak u stadijum po-
tpuno lifen iskustva.

Za one koji su samsaru dozivljavali kao
neito ufasavajuce, maja je prufala izlaz, jer
je mogla delovati kako u okviru samsare
tako i nasuprot njoj. Na primer, u bengal-
skoj tradiciji maja uzima dva razlitita obli-
ka: onima koji je ne razumeju pojavljuje se
kao muaja-dakti, negativna sila koja izvrée i
podsmeva se; ali za one koji je razumeju, ona
je joga-maja, koja omoguéuje igru (lila)
Boga u svetu.* I bad kao &to se maja mogla
razlifito vrednovati, tako je bilo sasvim mo-
guéno — mada na drugi nadin — vrednovati
samsaru i moksu. 8 jedne strane, samsaru
ste mogli smatrati neophodnim ispitiom, is-
kustvom kroz koje zasluZujete pravo na
moksu. 1li, ako vam se dopadala samsara,
mogli ste odgoditi svoje napore ka mokii
kao neizbeinom sveobuhvatnom cilju; po-
put Svetog Avgustina, koji je molio Boga da
mu podari tednost — ali ne joi.

Drugi odgovor na nate pitanje izranja ako
okrenemo pitanje naglavee i razmislimo —
ne zasto ljudi veruju da je univerzum napro-
sto san, veé zadto veruju da jedan san moe
biti univerzum. Na taj nadin, ¥aa od napola
prazne postaje napola puna, Idealistitka hi-
poteza, mada odista ozbiljno podriva nadu
temeljnu, zdravorazumsku pretpostavku da
su nam Fivoti stvarni, u zamenu za nju nudi
nagoveitaj da bi nesto temu nagonski prida-
jemo visoku vrednost moglo biti zaprave
stvaranje no ito zdrav razum uobitajeno do-
pufta. U detinjstvu, verujemo da su nam
snovi stvarni, objektivno stvarni; u veéini
drustava prisiljeni smo da se odreknemo tog
verovanja, mada ono delimiéno i dalje traje
kroz nade mitove.

Medutim, i kad odrastemo, fak i u drudt-
vima koja sebe nazivaju najracionalnijima,
nautimo da svoje snove cenimo kao glasnike
jedne druge stvarnosti, lifene objektivnog
opravosnazenja ali ipak neobiéno ubedljive:
stvarnosti oseéanja koja obifne krijemo od
samih sebe, seéanja koju smo izgubili ili po-
tisnuli, i uvida u jedan nematerijalni svet
inate nedostupan iza zastora nasih svako-
dnevnih  delatnosti. Pripisujuéi snovima
svojevrsnu. tealnost afirmifemo vrednosti
koje su nam drage. Pa ipak, povuéi se potpu-
no usnove znacilo bi povuéi se u solipsizam
ili tak ludilo; mi zudimo da u svojim privat-
nim svetovima budemo u drudtvu. Mitovi o
snovima koji se ispostavljaju kao istiniti
predstavljaju pokusaj da se ovaj jaz premos-
ti, da se nafe puste fantazije nastane ljudi-

Skloni smo da stvarnost i iluziju pobrka-
mo u oba smera. 5 jedne strane, fantaziju
&ini moénom upravo moguénost da se ostva-

5 Znatsj ove dve bengalske boginje iluzije ista-
kao mi je Dejvid Haberman.



ri; eto zadto snove podupiremo tridarijama
svakodnevice, To bi se moglo desiti, uvera-
vamo sami sebe; mozda éu se probuditii vi-
deti da je moj ljubavnik iz sna job uvek po-
red mene. 8 druge strane, stvarnosti lepotu
daje upravo moguénost da postane nestvar-
na; eto zadto opaZanje zatinjujemo magno-
venjima uobrazilje. To bi se moglo desiti,
uveravamo sami sebe; moZda éu se baciti u
vazduh i otkriti da umem da letim. Mnogi
umetnici i sveei su bili voljni, ili mozda pri-
nudeni, da &rtvuju udobnost druzenja s ob-
jektivnim svetom — onu potvrdu koju dobi-
jamo okruiujuéi se drugim ljudima, koji nas
uveravaju da smo zaista stvarni — da bi za-
igrali na kartu nepotvrdljive stvarnosti sve-
ta snova. Neki su pokudali da obezbede svo-
je opklade na obe strane, kako bi imali naj-
bolje od oba sveta, da spekulifu o jednom
univerzumu iz snova koji je zaprave dokaz-
ljivo stvaran u svakom smislu regi. Sa za-
padnjaékog stanovidta, takvi su ljudi izdaj-
nici styvarnosti i objektivnosti, ali s indijskog
stanovidta oni obogacuju objektivnu stvar-
nost prozimajuéi je vrednostima sveta sna.

U razlititim trenucima na razli¥ite nadine
posezemo za snovima. Kada Zivot — semsara
— postane isuviée pun patnje, ili &ak isuvife
pun srefe, kazemo sebi: *Ovo mora da je
sane, u nadi da éemo tako nedto isuviie
stvarno preobraziti u ono &to definifemo
kao nestvarnost. Nasuprot tome, ponekad
smo zatarani snom kojeg se ne mozemo za-
sititi, tako tudesnim da, kad se probudimo,
platemo od Zelje da opet sanjamo takav
san.” Onda se vrsto hvatamo toga trena,
govoreti: s0vo je stvarni Zivot: budan sam,«
u nadi da éemo tako san pretvoriti u ono to
definifemo kao stvarnost.

Moze se Einiti da ove dve situacije nisu
dobro poredenje, da ne predstavljajn dve
razlitite samoobmane veé jednu te istu. Jer,
kod obe kantar preteie u korist nestvarnosti
= prva potkopava Zivot na javi, drugi ofuva-
va san. Ali u nama se uvek javlja glas koji
brani stvarnost, definifuéi san kao (samo)
san, a ono $to izgleda java kao stvarnost. Taj
glas je mrzovolino zvocanje zdravog raz-
uma. U naéinu na koji koristimo te dve fraze
(+0v0 je samo san</>budan same), medutim,
postoji jedna podmuklija neravnoteza: prva
nam pada na pamet daleko fedée no druga.
Cesto otkrivame da smo sanjali; to shvatimo
svaki put kad se probudimo. Ali retko otk-
rivamo — ili to sebi kaZemo — da smo budni.
Mi uzimamo kao gotovo da je stvarnost na
javi ona pozicija u kojoj ne moZemo omanu-
ti, odmoridte, na koje nus teza nadeg zdravog
razuma svaki put bez izuzetka vraca. Dakle,
ne moramo sebi neprestano govoriti da smo
budni.

Time se nestvarnosti stavlja u deo da sebe
dokaze; njen zastupnik je mit. Ako nas
zdray razum uveraya da smo budni, mitu
ostaje da nas podseti kako mo#da i spavamo
— sludamo ili ditamo u snu, kao to znamo
da u snu ponekad pritamo. Zdrav razum je
uvek na oprezu pred noénim naletima mita:

» Sekspir, Bura, 111 tin, Druga scena, stih 148,
— Prema srpskohrvatskom prevodu Z Simiéa i 5, Pan-
duroviéa, Prim. prev

San, java i budenje

»To je samo priéa«, Sapuée nam kad oseti da
se izmitemo iz njegovog smrtonosnog stiska
jer nas je ponela istina pripovesti. No, umi-
rujuéem  zavodljivom  brujanju  zdravog
razuma moZemo se neopazice oteti — §to i
tinimo. Nedto u nama kazuje nam da ono ito
titamo u New Fork Times-u nije istina, ne
samo u povrinom smislu da se svesna poli-
titka iskrivljavanja, $tamparske greike i
loge izveStavanje postavljaju izmedu nas i
dogadaja (to jet, novine su pune grelaka, ili
bhrame), veé u dubljem smislu da ovek ne
moze nijednom dogadaju u punoj meri biti
svedok, niti ga zabelediti (tj. redi su pune
iluzije, ili maje). A nefto u nama kazuje nam
opet da Ana Karenjina jeste istina. lako
mozda odredene vrste pripovesti — i to ne
samo eskapisticku ili fantastiénu literaturu
— titamo da hismo pobegli iz stvarnosti, &i-
tamo i zato da bismo pronadli stvarnost i
vratili je sa oditampanog lista u svoj aktivni
zivot. Mislim da, kad &itamo ovu drugu,
dublju vrstu naracije, ne nalazimo za po-
trebno — ili moguéno — da kazemo: »To je
samo prifac,

Nikad mi se ne dogodi da se ne potresem
kad Eitam o smrti Malog Tima, iako znam
da je to >samo pritac i da, &ak { u toj pridi,
ona nije stvarna veé sluzi samo kao vizija
onoga $to se moglo dogoditi; jer Dikens na-
stavlja da bi nas izritito obavestio da Mali
Tim nije umro. Deéakova smrt je stvarni
element Skrudovog sna (kao i toliko drugih
snova), i kao takva nam nagoni na oti prave
suze, Jer, jedna od stvari kojima nas uti Jo-
gavasistha jeste da su, posmatrano boZjim
okom, sve prite istinite.

U izvesnoj meri, stvarnost izmisljenih li-
kova odlika je svake nadahnute knjiZevnos-
ti. Kao §to je Unamung primetio, Hamlet je
stvarniji od Sekspira: Sekspir je umro odre-
denog datuma, dok je Hamlet nastavio da
preobrazava potonju povest evropske misli.
Realnost takvih likova izvire iz tinjenice da
su oni istovremeno i pronadeni i stvoreni.
Herodot je osetio nedto od toga u vezi s gr-
kim bogovima: »Kada je svaki od tih bogo-
va poteo da postoji, ili su pak oduyek posto-
jali, kao i kakav su oblik imali — nije se znalo
sve do prekjude, ako mogu da upotrebim taj
izraz; jer, verujem da su Homer i Hesiod #i-
veli etiristo godina pre mene — i ne vide.
Oni su Greima stvorili njihovu teogoniju,
oni su bogovima dali imena izvedena iz ime-
na svojih predaka i medu njima raspodelili
potasti, veitine i oblike.«* U ovom upedat-
ljivom pasusu, Herodot kao da kage kako su
greki bogovi postojali pre Homera i Hesioda
(svejedno da li oduvek ili suu nekom trenut-
ku nastali), ali i kako su Homer i Hesiod, re-
lativno kratko vreme pre njegove sopstvene
epohe, pretvorili bogove u ono 3to jesu.

Ipak je u Indiji razvoj ovakvih koncepcija
naiao na posebno plodno tlo. Jer, injenica
da istorijski autor veéine indijskih prifa nije
poznat (recimo, Jogavasiitha se pripisuje
pradrevniom pesniku Valmikiju i mitskom
mudracu Vasitthi) znatila je da je pri¢i bilo
utoliko lakse da se pomeda s neizmastanim

40 Herodot, [storija 2. 53; u prevedu Dejvida
Grina.
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Eivotom. Prita je bila tu, trebalo ju je poku-
piti i otkriti, na nju je trebalo polagati pravo
kao na komad neobradene zemlje, ili, bolje
reteno, skloniti je kao blago koje ée pripasti
svakome ko je kadar da zaroni u dubine i iz-
vuée ga iz okeana prita. U svakom slutaju,
verovalo se da je prita postojala pre no §to
ju je neki odredeni autor srofio; ali #injenica
da je autor ostajao anoniman pomagala je da
se oluva nezavisnost, samosvojnost prife
ak i polto je dobila umetnitku formu.
Pride o snovima treba da su joi dalje od
stvarnosti no realistitke prie o ljudima po-
put Ane Karenjine, a indijske prife o snovi-
ma trebalo bi da su joi dalje od nade stvar-
nosti no evropske. Kada mi posmatramo in-
dijske mitove o snovima kroz trostruku pri-
zmu £na, naracije i druge kulture, ona nafu
viziju stvarnosti pre uveéava no ito je uma-
njuje. Ovaj efekat se mozda duguje nadem
poverenju u moé tih okvira ili prizmi da nas
zadtite tako $to ée nas udaljiti; mislimo da
se, ako stvari postanu upave, uvek moke-
mo povuéi i rei sTo je samo prita — i, ita-
vide, prita o snu — i joi povrh toga indijska
prita o snule Ovo poverenje nam dopusta da
olabavimo mehanizam odbrane i tako usvo-
jimo istine kroz koje bismo, da smo na njih
naifli u svom zapadnjatkom iskustvu na
javi, jednostavno gledali, ne videéi ih.
Svaka od prizmi ima takvo dejstvo, i to
svaka na svoj nadin. Dubinska psihologija
nam je otkrila nadine na koje nam snovi
omoguduju da izrazimo i opazimo moéne is-
tine koje nam nadi unutarnji cenzori ne do-
zvoljavaju da u budnom stanju priznamo, &
kamoli izrazimo; to su istine razbijene u de-
lite koje jedino yrhunski &pijun — analitifar
— moke ponovo da speji. Isto tako, kao ito je
Klod Levi-Stros (Claude Levi-Strauss) po-
kazao, mitovi nam dozvoljavaju da formuli-
Semo paradokse koji bi u tinjenikom i
praktitnom svetu izgledali nemoguéni ili
nemoralni; razhijajuéi u deliée i ponovo uce-
linjujuéi jednu protivreénu istinu, mit je u
stanju da izrazi ideju koju je kultura nespo-
sobna da svari kada je izrazena u neposred-
noj, nepripovednoj formi.*' 1, konaéno, stra-
nost Indije istoyremeno priguduje i pojatava
3ok prepoznavanija tako £to nam nase doma-
e istine predoava pod neotekivanim ug-
lom. Tom prilikom ne uspevamo da upotre-
bimo zastitu koja nam je pri ruci; ne prizi-
vamo svoju syest o trostrukoj prizmi da nas
triput brie trgne iz tog trenutka istine, po-
put nekog trojstva dei ex machina. Kada
prita za nas uhvati moment stvarnosti — ma
kolike bolne — ne kazemo: 2 To je samo mit.c
Dozvolite mi da bez oklevanja dodam
kako nam Indija ne pruza samo indijsku
verziju istina koje nismo u stanju da spoz-
namo ili se s njima suofimo kad su iskazane
nadim vlastitim jezikom, jer Indija doista
zna stvari koje ne zna niko drugi, neobifne
istine koje su istinski neobine. Zaista, up-
ravo od Indije — iz price o kralju medu ne-
dodirljivima — saznajemo upravo tu istinu,
Sinjenicu da izvesne sudtinske istine do nas
dolaze jedino od Drugih: od Zena; demona,

4 Claude Levi-Strauss, Structural Anthropo-
logy, str. 229. The Savage Mind, str. 22.



nedodirljivih. Ali i nade domacée istine nam
se ukazuju zivlje iz sanskritskih tekstova,
ne samo (kao ito bih ja tvrdila) zato Sto se
na sanskritu najbolje izrazavaju, veé zato
ito sanskrit nije nad jezik. Ova tri filtera —
san, naracija i strani jezik — lite na tri sita
kroz koje se filtrira sok some u drevnom
vedskom #rtvenom obredu:** nefiltrirana,
je za smrtnike opasno pie; pro-
filtrirana, daje ukus besmrtnosti.

Koje se istine u Jogavasiithi izrazavaju
kroz ova tri filtera, koji se — za nas — stapa-
ju? Neke od njih su istine koje se have sami-
ma sobom, uvidi u prirodu i meduodnose
sna, mita i stranih kultura. Druge su osobe-
nije ljudske istine, koje prodiruju nade vide-
nje toga ita znati zaljubiti se, radati decu,
videti ih kako umiru, stvoriti umetnitko
delo koje drugima nedto kazuje, stavljati na
probu svoja nagadanja o prirodi fizitkog i
nefizitkog sveta, kontemplirati sopstvenu
smrt. 1, konaéno, ove nas prite prisiljavaju
da spekulifemo ne samo o odnosu izmedu
nadeg mentalnog opazanja eveta | njegovog
mentalnog opakanja nas, veé i o odnosima
izmedu natih snova o Bogu i bo#jih snova o
nama.

Sredidnja istina koja je osobeno indijska —
koja nije tek indijska verzija neke arhetips-
ke istine jeste uvid u prvenstvenost, u évr-
stinu i snagu sveta snova i iluzija. U Indiji,
carstvo mentalnih predstava nije prinudeno
da se brani. Zdrav razum i tamo, kao i ked
nas, ima moénu madineriju koja za njega
radi, ali ne bude uvek sve po njegovom, U
Indiji stvarnost mora da sa nestvarnodéu
deli teret dokazivanja svoje istinitosti, i ni u
kom se slufaju ne moZe unapred zakljutiti
da ée stvarnost pobediti. 1li, bolje reteno, s
indijskog stanovista, upravo od maje mora-
mo uvek krenuti, & mozda kod nje i zavriiti.
Neke je filozofske tkole osuduju, neke veli-
taju; ali ona je uvek tu.

Eshil je upotrebio frazu sloman sanak us-
red bela dana< da opide bespomoénost i sla-
bost staraca koji su napuiteni u doba rata:
s5ta ée opet starost, kad se lidde / ved po-
slednje na granama sudi? / Tronoga je, velu-
da K'o dete, — / Loman sanak usred bela
dana.<** Za Eshila, i za veliki deo zapadne
tradicije, san koji bespomoéno prede grani-
cu ka budnom Zivotu je ono nestvarno —
druftveno nestvarne (kao starci iz Argosa),
ludo (kao ludaci koji Zive u svojim fantaz
jama) ili detinjasto. Ali u Indiji san usred
bela dana ne bledi, veé tini dnevnu svetlost
samo jod jasnijom; on baca svoje zrake do u
zabite kutke budnog Zivota da nam pokaze
senke svetlije od svetlosti.

(Prougeto iz knjiger Wendy Doniger O'Flaherty:
Dreams, Hllusion and Other Realities, Chicago & Lon-
don, Copyright The University of Chirago Press, 1984

§ engleskog prevela: Ivana Spasié

»)

“ Vidi R. Cordon Wasson, Soma, str. 5158,

i Eshil, dgamemnon, stihovi 79-82. — Prema
srpskohrvatskom prevodu Miloka N. Buriéa, prim.
prev.
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stvarnost
kod

Cuang Cea

Tosihiko Izucu

U prethodnom poglaylju govorili smo o
mitu Haosa, primordijalne nerazlutivosti
koja je prethodila potetkn kosmosa. U svom
prvobitnom, Yamanistitkom obliku, figura
Haosa kao fudovita bez svojstava izgleda
vrlo bizarno, primitivne i groteskno, Simbo-
litki, medutim, ona je od dubokog znataja.
jer njome simbolizovana filozofska ideja ne-
posredno dodiruje samu srf stvarnosti Bica.

Po shvatanju Lao Cea i Cuang Cea, stvar-
nost Biéa jeste Haos. I tu lezi i sama sudtina
njihave ontologije. Ali ta tyrdnja ne znaéi da
je svet u kome Zivimo jednostavno haotitan
i nesreden u smislu empirijske Einjenice. Jer
empirijski je svet, onakav kakvog ga sva-
kodnevno opazamo, daleko od toga da bude
onolike shezoblian: i sbhez svojstavac kao
ito je lice fudovidne ptice iz San Hai Cinga.
Sasvim obrnuta, to je¢ svet u kome opazamo
mnoge stvari koje se daju jasno razlugiti jed-
na od druge, gde svaka poseduje sebi svoj-
stveno simee, i gde je svaka jasno omedena
i odredena. Sve tu ima svoje mesto; stvari su
precizno rasporedene u jednu hijerarhiju. Mi
Zivimo u jednom takvom svetu, i zaista i
opaiamo nad svet u takvom svetlu. Prema
taoistitkim filozofima, upravo to predstav-
ljn holest nadeg razuma. 1 obitnom je umu
tedko da ne vidi razlike u svetu. Ukratko,
svet nije haotican.

Prvi zadatak Cuang Ceu ée biti da u pa-
ram-paréad razbije te naizgled vodootporne
odeljke Bica. omoguéujuéi nam da na tren
sagledamo neizmernu dubinu prvobitnog
Haosa. Ali to ni u kom slufaju nije jednos-
tavan zadatak. Cuang Ce zapravo isprobava
puno razlititih pristupa. Mozda je od svih
njih za nas najlakie shvatljiv njegov pokusaj
da shaotizujes — ako nam je doputeno da
skujemno takyu jednu red — ssane i sstvar-
noste. Naizgled vrlo jednostavnim opisnim i
narativaim jezikom, on pokudava da nas od-
mah uzdigne na jedan ontolodki nivo na
kome se ssanc i sstyvarnosts vise ne daju me-
dusobno razlikovati' i gde se stapaju u nesio
shezobli¢no:.

Moida bi ia ovam mestu bilo dobiro podsetiti
se onog poglavlj u prvom delu ove studije gde smo ne-
raspoznatljivost il neraglufivost ssnae od sstyarnostic
uzeli kao potetnu taiku ea ulazak u mewfizitki sver
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Evo sada jednog veoma slavnog ndlomka
iz éu!mg Cen, u kome mudrac nastoji da
nam omoguéi da sagledamo shaotifikacijue
stvari:? 4

Jednom, ja, Cueng Cou,” sanjah da sam

leptir. Slobodno lepriajuéi naokelo gde

god mi se prohte, ja zaista bejah leptir.

Sreéan | veseo, ne bejuh svestan da sam

Cou. Odjednom, probudih se, i gle, bio

sam Cou. Da li je Cou sanjao da je bio lep-

tir? Ili je leptir sanjao da je bio (Jiuu? Kako
da znam? Neosporno je, medutim, da po-
stoji razlika izmedu éoua i leptira, To je
ono ito bik ja nazvao Transmutacijom
stvari.
Druga polovina ovog odlomka dodiruje sre-
di¥nju temu Cuang Cea. U situaciji koja je
gore opisans, on sim i leptir postali su ne-
razlutivi, izgubivii svoje subtinske samobit-
noati. A ipak, kaZe on, meosporno je da po-
stoji razlika izmedu Coua i leptirac. Ova po-
slednja tvrdnja odnosi se na stvari u pojav-
nom svetu, koji fovek po obitaju zove
sstvarnodéus. Na tom nivou postojanja, »fo-
vek« ne moze biti sleptire, i sleptire ne moze
biti stoveks. Te dve stvari koje su prema
tome definitivno razlitite i razluéive jedna
od druge gube svoju osobenost na odrede-
nom nivou ljudske svesti, i prelaze u stanje
nerazlutivosti — Haos.

Ovu ontelodku situaciju Cuang Ce naziva
Transmutacijom stvari, wu hue' W hue
predstavlja jedan od najznatajnijih kljuénih
termina Cuang Ceove filozofije. Time demo
se sada detaljno pozabaviti, Ovde éu dati
prevod jod jednog odlomka u kome se isti taj
pojam objainjava posredstvom sliénih pred-
staya.”

Covek u snu pije vino, & ujutru’plade i

kuka (kada se probudi), Covek plate u

(tufnom) snu, ali ujutro veselo kreée u

lov. Dok sanja on nije svestan da sanja; on

tak (u svom snu) pokusava da protumati
avoj san, Tek kada se probudi on shvata
da je to bio san. Slifno tome, tek onda

kada dozivimo Veliko Probudenje mi

shvatamo da je sve ovo® tek jedan Veliki

San. Ali glupi zamidljaju da su zaista bud-

ni. Obmanuti syojom sitnom pamedu’,

oni sebe drze dovoljno bistrima da bi pra-

vili razliku izmedu onoga 3to je plemenito

i onoga $to je nisko. Kako je samo duboko

ukorenjena i nepopravljiva njihova glu-

post! U styarnosti medutim, i vi i ja smo
san. Stavide, | sama Einjenica da vam ja

Ihn Arabija. Tama Tba Arabi gavori o ontaloikoj ravai
slikae i spredstavas, Cuang Ce, kao §to femo uskaro
videti, za tumagenje syoje osnoyne vizije koristi druga-
iji gkup pojmova. No, same vizije ava dva mislioca za-
Fudujuée su slidne jodna drugoj.

. 11, str. 112, Sam nagloy tog poglavija, chi wa,
prititno je znafajan u tom pogledu, jer njegavo je znu-
tenje sujednafavanje stvaris

4 pravo ime Cuang Cea.
¥ o deslovno znadi sstvari-precbragaje.
-" 1L, str. 104=105.

9, tj. sve 1o dotivljavamo u ovon svetu takozva-
no sstearnostic, «Velike Probudenjes: b chueh.

t), neavesni Sinjenicn da su i sam rdivots, | sam
sstvarnoste tek san



San, java i budenje

Kuan Hiui Bodhisatva Samantabhadra viden u snu (Kina, X1 v

govorim da sanjate, sama za sebe je san!
Ovakva vrsta tvrdnji obiéno biva nazvana
bizarnom sofisterijom. (Ali ona tako iz-
gleda upravo zato ito otkriva Istinu), a
veliki mudrac sposoban da pronikne u tu
misteriju tesko da ée s¢ pojaviti na ovom
svetu i za deset hiljada godina.
Ista ideja ponovijena je i u sledefem odlom-
ku:®
Pretpostavite da sanjate da ste ptica. (U
tom stanju) vi sta uzledete u nebo,
Pretpostavite da sanjate da ste riba. Viza-
ista ronite u dubinu ribnjaka, (Dok do#
ljavate sve to u vadem snu, to $to do:
ljavate jeste vaia sstvarnoste.) Sudeéi pre-
ma tome, niko ne moge biti siguran da li
smo mi = vi i ja, koji upravo sada i ovde
govorimo o tome — budni ili tek sanjamo.”
Takvo jedno shvatanje svodi razliku izmedu
Mene i Tebe na puki privid, ili barem ini tu
razliku vrlo sumnjivom i bez osnova.
Svako od nas uveren je da sovor jeste Ja (i
da, shodno tome. srazlitito od ovogac jes-
te Ti ili On). Ako bolje razmislimo, medu-
tim, kako mogu biti siguran da ovo »Jac za

v-

v~

A

s VI, str,

e moge desiti da neko— ili nedro - sa-
da govari s nekimi drugim

], zais
nfa e Eon

koje S da je #Jac zaista i

»Jac
Tako, dak i moj sopstveni segos koga smat-~
ram najévrééim i najpouzdanijim jezgrom
postojanja — i jedinim apsolutno nesumnji
vim entitetom &ak i onda kada sumnjam u
postojanje svega ostalog, u kartezijanskom
smislu — iznenada biva preobrazen u neito
snoliko i nestvarno.

Tako Cuang Ce pomoéu netega dto moke
izgledari kao sbizarna sofisterijas svodi sve
na Veliki San; Ova nagla negacija »stvarnos-
ti« tek je prvi korak u njegovu filozofiju, jer
njegova filozofija poseduje i pozitivnu stra-
mu. Ali pre nego $to ée pokazati tu pozitivou
stranu — koju nada ssitna pamets nikad nede
shvatiti — on zadaje smrtni udarac toj spa-
metis i razumu tako 8to ih lidava samog tla
na kome stoje.

Svet je san; ono $to obifno smatramo tvr-
stom sstvarnodéue predstavlja san. Stavile, i
tovek koji drugima govori da je sve san.
koji slufaju njegovo udenje; svi oni tine deo
sna.

sste moje

ioni

va 3ta to time Cuang Ce Zeli da ukaze? On
ieli da ukaze na to da je Stvarnost u pravom
smislu te reti nedto potpuno drugatije od

L ihid,
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onoga §to razum smatra sstvarnoséus. Da bi
shvatila istinsko znafenje toga, naia nor-
malna svest prvo mora izgubiti svoju samo-
bitrost. 1 zajedno sa segoms, svi ostali oh-
jekti njegovog opazanja i promiiljanja tako-
de moraju izgubiti svoje samobitnosti i mo-
raju biti dovedeni u stanje pometnje koje
smo gore nazvali prvobitnim Haosom. Ovaj
potonji predstavlja jednu ontolofku ravan
na kojoj ssane i sstvarnoste gube svoje sud-
tinske medusobne razlike, na kojoj se gubi
tak i sam smisao takvih razlika. Na subjek-
tivnoj strani, to je jedno stanje svesti u kome
vidle ni¥ta ne ostaje ssamosvojnos, i gde bilo
Sta moze biti bilo &ta drugo. To je jedan pot-
puno novi poredak Biéa, gde se sva hiéa, os-
lobodena okova sopstvenih semantitkih od-
redenja, slobodno preobrazavaju jedno u
drugo. To je ono §to Cuang Ce naziva Tran-
smutacijom styari.!!

Transmutacija stvari, onako kako je shva-
ta Guang Ce, mora se mzumeti u terminima
dve razlitite tatke gledifta. S jedne strane,
ona oznatava jednu metafizitku situaciju u
kojoj nalazimo da se sve stvari mogu »tran-
smutiratic jedna u drugu, i to do te mere da
> sve one na kraju stapaju u apsolutno Je-
vo. U tom smislu ona nadilazi svremes;
ona predstay lja jedan nad-vremenski pore-
dak stvari. U otima onoga ko je doziveo Ve-
liko Probudenje, sve stvari su Jedno; sve
stvari jesu Styarnost sama. U isto vreme,
medutim, ta jedinstvena Stvarnost njego-
vom oku razotkriva jedan kaleidoskopski
pogled na beskonadno razlitite stvari koje se
ssutinskic razlikuju jedna od druge, i svet
Biéa je u ovom svom aspektu, raznolik i
mnogostruk. Ta dva aspekta daju se medu-
sobno pomiriti ako sve te sstvaric smatramo
tek mnogobrojnim pojavnim oblicima apso-
lutno Jednag, Na taj natin shvadeno, sjedin-
s1vo postojanjac satinjava samu sr% filozo-
fije Lao Cea i i.unng Cea.

Ista ta Transmutacija moZe se, s druge
strane, shvatiti i kao vremenski proces,
Cuang Ce to zapravo i &ini. Neka stvar a, na-
stavlja da postoji kao a izvesno vreme; kada
dode granica koja joj je prirodno dodeljena,"
oni prestaje da bude a i postaje transmu
a ili preobraZena u neku drugu stvar b. Sa
tatke gledidta nad-vremenskog, @ i 6 su me
tafizitki jedna ista stvar, a razlika medu nji-
ma stvar je puke pojavnosti. U tom smislu,
tak i pre nego $t0 a prestane da bude a - na-
ime, od pofetka —a je b, i b je a. Ne radi se
dahle o tome da a *postajee b, jer a, samom
\Je-nu,orn da je a, veé jeste b.

5 druge tatke glediSta, modutim, « je a i
ni.fna vise. | to @ u jednom vremenskom pro-
ceésu, spostajec nedto drugo, b. Prvo se sme-
njas u drugo. Ali i ovde se ponovo susreéemo
sa istim metafizitkim Jedinstvom, i to, da
tako kaZemo, jednim zaobilaznim putem
ler a, spostajudic i smenjajudi se uc b, upu-
je samo sebe unazad svom sopstvenom
poreklu i izvoru. Ceo taj proces &ini jedan
ontolodki krug, jer samim tim 3to postaje b,

in

detaljno razmatran u jed-
nom kasnijen poglaviju koje i pusvedeno proble-
mu determinizmin i slobode u tagistitkom pogledu ny
svel




a jednostavno »postajes to 5to i jeste — samo
u drugadijem obliku.

Primenjena na pojmove »Eivotas i ssmrtic,
takva ideja prirodno vodi jednoj posebnoj fi-
lozofiji Zivota, jednom u gsnovi optimistié-
kom shvatanju ljudskog postojanja. Ono je
soptimistitkos jer potpuno ukida i samu
razliku izmedu Zivota i Smrti, U tom svetlu
gledano, takozvani problem Smrti pokazuje
se kao pseudo-problem.

lako, prema tome, predstavlja pseudo-
problem s tatke glediita onih koji su spoz-
nali Istinu, Cuang Ce testo uzima ovu temu
i razvija svoje misli oko nje. 1 zaista, to je
jedna od njegovih najomiljenijih tema. A
tako je jer to zaista jeste problem, ili ¢ak
glavni problem. Upravo je smrt, po svemu
sudedi. onaj problem koji najvife uznemiru-
je obitni um. A kada Fovek prevazide egzis-

jalnu strepnju svak nog i nepre-
kidnog suofavanjs sa uZasom sopstvenog
unitenja, to je znak da je dospeo do stupnju
sistinskog tovekac. Pored toga, pofto pred-
stavlja tako vitalan problem, njegove rese-
nje zasigurno ée biti u stanju da mu uzorno
predoti znataj pojma Transmutacije. Inate,
i sve ostalo se nalazi u potpuno istovetnoj
ontolodkoj situaciji kao i Zivot i Smrt.
. Vratimo se sada onoj tatki na kojoj je
Cuang Ce sve stvari sveo na jedan snoliki
natin postojanja. Nidta u svetu Bia nije &vr-
sto samo-svojno. Koristeéi sholastiéku ter-
minologiju, mokemo tu situaciju opisati
tako $to éemo reéi da nikta—izuzev prividno
inaizgled — ne poseduje nikakav nep
ljiv skviditete ili sesencijue. 1 u tom fluid-
nom stanju stvari, mi vide nismo sigurni u
samobitnost nijedne jedine stvari, Mi nikada
ne znamo da li je a zaista a.

Ova suitinska snolika nesigurnost neod-
redenosti prirodno vazi i za Zivot i Smrt.
Pojmovna struktura ove tvrdnje jasno ée se
videti ako izraze Zivot i Smrt zamenimo sa
ai b, i pokufiamo da celu situaciju predsta-
vimo u terminima obrasca a—b o kome je
gore bilo reti.

Govoreti o sistinskom tovekus iz driave

Lu, éuang Ce kage:

Njemu nije stalo da zna zadto Zivi. Niti

mu je stalo da zna zadto umire. On tak ni

ne zna §ta od toga dolazi pre a §ta posle

(tj. u njegovom umu Zivot i Smrt nisu me-

dusobno razluéeni, poito je razlika medu

njima bez znataja). Sledeéi prirodni tok

Transmutacije on je postao jedna odrede-

na stvar; sada jednostavne Seka daljnju

Transmutaciju. Osim toga, kada &ovek

prolazi kroz Transmutaciju, kako moze

biti sigurna da (u stvarnosti) moZda i ne
biva transmutiran? A kada ne prolazi kroz

Transmutaciju, kako moZe biti siguran da

(u stvarnosti) veé nije transmutiran?'?

2 Smisao ove redenice moke se, mislim, parafra-
zirati na sledei nafin. Moke biti da sbiti transmuti-
ran< (nn primer, iz Zivota u Smirt, tj, sumreric) jeste u
stvarnosti »ne biti transmutirans {if. sne umretic}: Sli¢-
no tome, niko ne zna za sigurno da time $to +nije tran-
smutirans (t]. time §to je ostao Fiv § nije umro) nije veé
transmutiran (tf. da nije veé mrtav). Kuo Haiang u
svom komentaru — inate najstarijem za koji se 2na —
to objainjava take Sto kaze: sKada je jednom transmu-
tiran u #ivo bice, kako Eovek da zna stanje stvari koje
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U jednom sliénom odlomku koji se bavi pro-
blemom Smrti i ispravnim stavom »istin-
skog toveka: prema njoj, Guang Ce daje
Konfuciju da izjavi sledeée." Konfucije je
ovde, naravno, izmiljena figura koja nema
nikakve veze sa istorijskom liénoiéu, ali ima
izvesne ironije u samoj Ginjenici da je upra-
vo Konfuciju dato da tu tvrdnju izusti.

Oni (t]. »istinski ljudic) su oni koji slohod-

no lutaju izvan granica (tj. uobiajenih

normi ispravnog vladanja), dok ljudi po-
put mene lutaju slobodno samo unutar
granica. :lzvan granicac i sunutar granicas
razdvojeni su medusobno kao najudalje-
nije krajnosti. Ima onih koji, potpuno sje-
dinjeni sa Tvorcem Samim, uzivaju obita-
vajuéi u predelima izvorne Jednosti vital-

ne energije’* pre_njene deobe na Nebo i

Zemlju. Za njih Zivot (ili Rodenje) pred-

stavlja tek rast neke izrasline, bradavice,

a Smrt je pucanje plika, prskanje tumora.

U tom slutaju. kako od njih moZemo ote-

kivati da ih uopite zanima pitanje Sta je

bolje a &t gore — Zivot ili Smrt? Oni jed-

nostavno pozajmljuju razlitite el i

sastavljaju ih u zajednitki oblik tela.’

Odatle. oni nisu svesni ni svoje jetre niti

svoje Fudi, i ostavljaju po strani syoje uii

i 0fi.'® Prepuitajuéi se beskonadno na-

dolazeéim talasima Zavriavanja i Zapoti-

njanja, oni se vrte u krugu, kome ne znaju
ni potetka ni kraja.

Za Cuang Cea, Smrt nije nidta do tek je-
dan od beskrajno promenljivih pojavnih ob-
lika vefne Stvarnosti. Za nade umno oko ta
se metafizitka Stvarnost ostvaruje i razvija
kao praces u vremenu. Ali tak i onda kada
je shvaéen u takvom vremenskom obliku,
taj proces opisuje samo jedan veini krug,
kome niko ne zna stvarnog potetka niti
stvarnog kraja. Smrt je tek jedna etapa u
tom krugu. Kada do nje dode, jedan odredeni
pojavni oblik izbrisan je iz kruga i iftezava
samo da bi se ponovo pojavio kao neki pot-
puno razlititi pojavni oblik. Priroda nepre-
kidno stvara i rastvara. Ali sam krug, to jest,
sama Stvarnost uvek je tu nepromenjena i
neuznemirena, Buduéi jedno sa Stvarnodéu,
um sistinskog tovekas nikada ne biva uzne-
miren.

Jedan sistinski toveke, prita éunng Ce, 7

jo prethodilo njegovom rodenju? A dok jod nije tran-
smutiran i jod uvek nije mrtav, kako da zna stanje
stvari koje ée nastupiti nakon smrtifc Pominjem to jer
mnogi ljudi pri razumevanju ovog odlomka slede tu-
matenje Kuo Hslanga, (V1, str. 274}

1 VI, str. 267-268.

I tj. primordijslng kosmitka energija za koju se,
ko dto smo videli u poslednjem poglaviju, mislilo da
je postojala pre nastanka sveta. Odnesi se na kosmo-
gonijako stanje u kome ni Nebo i Zemlja nitl Negativno
{ Pozitivno jod nisu bili razdvojent. Filozofaki, to znadi
metafizicko Jedno u svom Fistom stanju Jedinstva.
15 Prema njthovem shvatanju, ljudsko postoja-
nje nife nifta drugo do privremeni pojavni oblik saéi-
njen od razlifitih elemennata (naime, fetiri osnovna ele-
menta: zemlje, vazduha, vode i vatre) koji su se sluéaj-
no sjedinili u fizitki oblik tela

16 Oni uopte ne obracaju paknju na svoje fizié-
ko postajanje.

e VI, str. 259-260,
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video je svoje telo stravitno izobliteno pred
kraj svog Zivota, OdSepesao je do bunara,
pogledao svoj lik odraien u vodi i rekao,
»Avaj! Tyorac me je tako iskrivio i izoblitiod!
Na ¥ta ga je jedan njegov prijatelj upitao,
»Da li ti je krivo zbog tvog stanja<? Evo od-
govora koji je umiruéi »istinski Eoveke dao
na to pitanje:
Ne, zadto bi mi hilo krivo? Moze biti da ée
proces Transmutacije promeniti moju
levu ruku u petla. Tada bih je jednostavno
koristio da kukuriée kako bi najavila do-
lazak jutra. Moze biti da ée se proces na-
staviti i da ée promeniti moju desnu ruku
u samostrel. Tada bih je jednostavno is-
koristio da ustrelim pticu i da je ispeéem.
Moze biti da e proces promeniti moje
butine u tofak a moj duh u konja. Tada
bih se jednostavno vozio u kotijama. Ne
bih #ak morao ni da upregnem drugog ko-
nja u njih. Sta god dobijamo (tj. time §to
se radamo u ovom svetu u odredenom ob-
liku) dobijamo zahvaljujuéi tome §to je
doilo vreme. 5ta god gubimo (tj. umira-
nje) gubimo takode zahvaljujuéi tome Sto
je stigao red. Mi se moramo pomiriti sa
svremenome i prihvatiti srede. Tada se
neée pojaviti ni radost ni tuga. Takav se
stay medu Starima nazivao »labavljenje
ombec.'® Ako se tovek ne moze oslobaditi
omée to je stoga Sto ga sstvaric Evrsto ve-
Zuju.
Jo je jednog sistinskog Fovekas u njegovim
poslednjim trenutcima posetio prijatelj koji
je takode bio sistinski Foveke Razgovor
medu njima, kako ga prenosi Cuang Ce."
vrlo je zanimljiv. Videéi #enu i decu kako
stoje oko samrtnikove postelje platuéii ku-
kajuéi, posetilac im je rekao, »Tiina! Odla-
zite! Ne smetajte mu dok prolazi kroz proces
Transmutacijes!
A onda je, okreéuéi se umiruéem Foveku,
rekao: i
Kako je velik Tvorac! Sta li éeion sad od
tehe napraviti? Gde li ée te odneti? Hote
li od tebe natiniti jetru pacova? Ili ée od
tebe natiniti nogu nekog insekta?
Na to umiruéi odgovara:
(Sta god da Tvorac natini od mene, ja pri-
hvatam tu situaciju i sledim njegovu na-
redbu.) Zar ne vidid? U odnosu izmedu
sina i njegovih roditelja, sin ide gde god
mu narede da ide, na istok, zapad, jug ili
na sever. Ali odnos izmedu Jina-Janga (tj.
Zakona koji regulie kosmitki proces Na-
stajanja) i foveka neuporedivo je tednji od
odnosa izmedu njega i njegovih roditelja.
Sada su me oni (Jin i Jang) doveli do ivice
smrti. Kada bih odbio da im se pokorim,
to bi bila samo tvrdoglavost & moje stra-
ne ... Zamisli ovde jednog velikog maj-
stora kovaéa, koji kuje metal. Kad bi me-
tal poskotio i poteo da vite, »Ja moram
biti iskovan u sablju poput Mo Jeh,*i nif-

L Hisien chieh, sLabavljenje omées, tj, apsolutna
sloboda.
12 ibid,, str. 261-262.

» Poznata sablja nupravljena u drzavi Wou fes-

tom veku pre n. e.



ta drugocl KoyaE bi taj metal svakako
smatrao nefim vrlo zlim. (Isto bi vaZilo i
zu) toveka koji bi, na osnovu toga ito je
slutajno zadobio ljudski oblik, uporno za-
htevao: sJa Zelim da budem &ovek, sama
tovek! Nita vises! Tvorac bi ga sigurno
smatrao vrlo zlotudnim. Zamisli na ¢as
ceo svet kao veliku peé, a Tvorea kao maj-
stora kovada, Gde god da odemo, sve ée
biti u redu. Spokojno éemo zaspati (t].
umreti), i odjednom éemo se naéi budni (u
nekom novom obliku postojanja).
Moke isgledati da pojam Transmutacije
stvari, onako kako ga Cuang Ce shvata, na-
likuje uéenju o sseljenju dulac. No, slitnost
je samo povrina. éuang Ce ne kaze da se
dufia seli iz jednog tela u drugo. Poenta nje-
gove misli po tom pitanju jeste u tome da
sve predstavlja pojavni oblik jedne jedin-
styene Stvarnosti koja se odvija uzimajuéi
redom razlidite oblike samo-ispoljavanja.
Osim toga, kao $to smo ranije videli, i sam
taj vremenski proces nije nita do pojavnost.
Ispravno govoreéi, sve je ovo nedto 5to se
odigrava na jednoj vefnoj, a-temporalnoj
ravni Bica. Sve stvari jesu veéno jedno, izvan
Vremena i Prostora.

Prevseta iz knjige: Sufism and Taoism: A Comparative
Study of Key Philasophical Canceps, University of Ca-
Iifornia Press, Berkli, Los Andelss, London, 1984, str,
310-318.

5 engleskog preveo:
Marko Zivkovié
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San, java i budenje

Beskonacni
ciklicki)
san Bao Yua

Cao Xuejin'

Bao Yu je sanjao da se nalazi u vriu istovet-
nu njegovu vlastitom, +Je li moguées, govo-
rade, »da postoji vrt koji je jednak mojemu?e
Nekoliko sluskinfa mu se priblizi. Bao Yu
ostane zahezeknut: »Zar jod netko ima slud-
kinje tako nalik Xi Yen, Bin Er i svima oni-
ma u mojoj kuéi? Jedna od sluskinja povite:
+Evo Bao Yua. Kako je dodao dovde?s Bao Yu
pomisli da su ga prepoznale. Kr¢nu naprijed
irete sludkinjama: »Setao sam. Slutajno sam
dodao ovamo, Pro3etimo malo.s Sluskinje e
stadode smijati: *Kakva zaslijepljenost! Za-
mijenili smo te s Bao Yuom, nadim gospoda-
rem, ali ti nisi privlatan kao on< Bijahu to
slutkinje nekoga drugog Bao Yua. ~Drage
sestres, rete im on, sja sam Bao Yu. Tko ;‘e
vaé gospodar?s »Bac Yu«, odgovoriie one.
»To su mu ime nadjenuli njegovi roditelji, a
sastavljeno je od dvaju znatenja: Bao (dra-
gocjen) i Fu (nefrit) kako bi mu Ziver hio
sretan i dug, Kako si se usudio uzeti njegovo
ime?: One se udalje smijuéi se.

Bao Yu bijase zaprepasien. sJos nitko sa
mnom nije tako lofe postupao. Zaito me te
djevojke preziru? Postoji li deista drugi Bao
Yu? Moram se u to uvjeriti. Moren tim mis-
lima, nade se u nekom dvoridtu koje mu se
utini fudno poznatim. Uspne se uz stube i
ude u sobu. Ugleda nekog mladiéa kako lezi.
Pokraj kreveta djevojke se smijahu zabavlja-
juéi se s njime. Mladi¢ uzdahne. Jedna od
sluzavki rece. »0 ¢emu sanjad, Bao Yu? Jesi
li nesretan?s sUsnio sam nadasve éydan san.
Sanjao sam da sam bio u vrtu i da me nijed-
na medu vama nije prepoznala. Ostavile ste
me sama. Pratio sam vas do kuée i tamo otk-
rio jednoga drugog Bao Yua kako spava u
mom krevetu.c

Cuvii taj razgovor, Bao Yu se ne mogade uz-
driati te uzvikne: >TraZio sam jednoga Bao
Yua i to si ti.c Mladié ustane, obujmi ga ru-
kama i povite: »To nije bio san, ti si Bao Yu.
Iz vrta ga zovne neki glas: »Bao Yule Oba

! Raden u bogato) obitelji, potom wsiromaiio,

Ciaa Xacjin Ziveéi bijedno u Pekingu napisan je osam-
deset poglavlja ramana Zhetou Ji ili Kamen, ali gn
nije dovréio, Nadopunjens u razdoblju izmedu 1791, u
1792, s etrdeset novih poglavija, djelo je promijenils
naslov u Hong Lou Meng ili San crvenag paviljona (er-
veni paviljon je nustamba fena) Ono se drii remek-
djelom kineske romaneskne knjizevnosti i k tome dije-
lom autobiografskim tekstom, Junuk, mladi i lijepi Bao
Vu, Zivi u plemickof palaéi raskoino i bezbriZno sa so-
Jim rodakinje dogoricama i nedakiy da bi ta-
Janstvene nestao, nakon éto ga je ofac susreo odjevena
kao banza
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Bao Yua uzdrhtade. Sanjani Bao Yu idtezne,
a drugi mu rede: »Vrati se brzo, Bao Yu.« Bao
Yu se probudi. Njegova sluzavka, Xi Yen, ga
upita: »0 femu sanja¥ Bao Yu, jesi li nesre-
tan?s »Usnio sam nadasve fudan san. Sanjao
sam da sam bio u nekom vriu i da me nijed-
na od vas nije prepoznala .. .«

San crvenog paviljona, pogl. L1
ix knjige R Caillois: Madi sna, Zogreh 1983,
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U Han-jangu #iveo je ovek po imenu
Diang-dijen, tija je kéer Cing bila obdarena
neuporedivem lepotom, On je takode imao
sestrica koji se zvao Vang-Dzau, i bio veoma
priviadan dedak. Deca su se igrala zajedno i
bila privr¥ena jedno drugom., Jednom je Di-
jen u ¥ali rekao sestriéu: »Jednog dana éu te
ofeniti svojom malom éerkom.c Deca su
upamtila te redi; i verovali su da su vereni.

Kada je Cing odrasla, zaprosi je jedan to-
vek na visokom poloZaju; i njen otac je od-
lugio da udovolji zahtevu. Cing je bila veo-
ma pogodena ovom odlukom. Sto se tite
Dzaua, on je bio toliko ljut i rastuzen da je
odludio da napusti kuéu i ode u drugu pro-
vinciju. Sledeéeg dana brodié je bio spreman
za putovanje, i posto je sunce zailo, ne op-
rostivii se ni sa kim, krenuo je uzvodno. Ali
usred noéi prepao se od glasa koji ga je do-
zivao: »Cekajl To sam jale i video je devojku
kako tréi du nasipa u praveu brodia.

Bila je to Cing. DZau je bio neizrecivo us-
hiéen. Ona je uskotila u brodié; i zaljubljeni
su sreéno prispeli u provinciju Cu.

U provinciji Cu Ziveli su sreéno tokom
Sest goding; imali su dvoje dece. Ali Ging
nije mogla da zaboravi svoje roditelje, i Eesto
je teznula da ih ponovo vidi. Na kraju je rek-
la muzu: sPodto ranije nisam mogla da pod-
nesem da prekriim obeéanje koje sam ti
dala, pobegla sam s tobom § napustila svoje
roditelje; inko sam znala da im dugujem sve
moguée poitovanje i naklonost. Zar ne bi
bilo ispravno da sada pokuSam da dobijem
aproftaj od njih?c sNe Zalosti se zbog togae,
rekao je DZau, »o0tiéi emo da ih posetimo.
Naredio je da se pripremi brod: i nakon ne-
koliko dana vratio s¢ sa svojom Zenom u
Han-jang.

Kako obitaj nalaZe u takvim prilikama,
mui je prvi otifao u kuéu Dijena, ostaylja-
juéi Cing samu na brodu. Bijen je srdatno
primio sestrifa sa svim znacima radosti, i
rekao: s

sKoliko si mi samo nedostajaol Cesto sam
se pladio da ti se neSto nije dogodilo.c

Diau je odgovorio s podtovanjem:

:Dirnut sam nezasluzenom ljubaznoséu
tvojih reti. Dofao sam da molim za opros-
taj.c

»Na Sta to mislig?e

»Pladio sam ses, rekao je Diau, »da si bio
ljut na mene zato ito sam pobegao sa Cing.
Poveo sam je sa sobom u provineiju Cu.«

»Koja je to Cing bila?, upitao je Dijen.

»Tvoja éerka Cinge, odgovorio je Diau,
potinjuéi da sumnja kako njegov tast ima
zle namere.

0 Eemu ti prifad?e, viknuo je Dijen. sa-
svim zaprepaséen. sMoja éerka Cing leZi bo-
lesna u krevetu sve ove godine, jod od vre-
mena kada si ti ot

Tvoja éerka Cinge, uzvratio je Dzau po-
stajuéi ljutit, »nije bila bolesna. Ona j¢ moja
zena veé Sest godina; imamo dvoje dece; ob-
oje smo se vratili ovamo samo da bismo od
tebe zatrazili oprostaj. Zato te molim da
nam se ne rugaslc

Jedan trenutak, gledali su se u tiini. Tada
je Dijen ustao, i pokazujuéi sestriéu da pode
za njim, krenuo do jedne od unutrainjih
odaja u kojoj je lezala bolesna devojka. 1

Kulture Istoka

Pri¢a o
devojci Cing

Diau je neizrecivo zaprepaiéen ugledao lice
Cing, prelepo, ali éudno mréavo i bledo.

>Ne moze da govorie, objasnio je starac;
sali, razume.« Dijen joj se obratio sa smes-
kom: »Diau mi kaZe da =i ti pobegla sa njim,
i da si mu podarila dvoje dece.«

Bolesna devojka je gledala u Dzaua i sme-
tila se; ali je i dalje éutala.

»8ada podli sa mnom do rekes, rekao je
zbunjeno posetilac syome tastu. »Jer, uprkos
ovome ito sam video u ovoj kuéi, mogu te
uveriti da je tvoja kéi Cing ovog trenutka na
mom bredu.«

Otili su do reke; i tu je, zaista, bila mlada
zena u idéekivanju. 1 videvdi svog oca, po-
klonila se pred njim, i zamolila zu oprogtaj,

Bijen joj je rekao:

»Ako zaista moja kéer, prema tebi ne
osecam nidta osim ljubavi. Pa ipak, iako se
¢ini da si ti moja kéi, ima nedto 5to ne mogu
da shvatim . . . Pedi sa nama u kucu.

Tako su sve troje produzili prema kuéi
Kada su joj se priblizili, videli su kako bo-
lesna devojka; koja godinama pre toga nije
napustala krevet, dolazi da ih sretne, smede-
&i se kao da je veoma radosna. I dve Cing su
se priblizile jedna drugoj. Ali tada su se,
niko nikada neée moéi da objasni kako, jed-
nostavno stopile, i postale jedno telo, jedna
osoba, jedna Cing, &ak jod mnogo lepia nego
pre, koja nije pokazivala znake holesti niti
patnje.

Dijen je rekao Diauu:

»0d dana kada si otifao, moja kéer je za-
nemela, i veéinu vremena je bila kao osoba
koja je popila previde vina. Sad znam da je
njen duh bio odsutan.«

Cing je rekla:

»0dista, nikad nisam znala da sam kod
kuée. Videla sam kako DZau gneyno odlazi;
i iste veleri sam sanjala da tréim za njego-
vim brodom . . . Ali sada ne mogu da kazem
koja sam zaista bila ja, ona koja je otisla bro-
dom, ili ona koja je ostala u kuéi.c

1 knjige L. Hernm: O Zelji da se dohvati mesec
Prevea: Milod Kamadina
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Takozyana sstvarnosts, svijet fula koji
nas okruzuije i koji smo navikli da smatramo
sstvarnodcuc, za Thn Arabija nije nifta drugo
nego san. Mi éulima primamo veliki broj
stvari, razdvajamo ih jedne od drugih, dove-
dimo u red svojim umom i zavriavamo us-
postavljanje neleg tvrstog oko sehe, Tako
iskonstruisanu tvorevinu uma nazivamo
sstvarnodéus i ne sumnjamo u to da je stvar-
na.

Medutim, prema Ibn Arabiju, ta vrsta
sstvarnostic nije stvarnost u pravom smislu
te rije¢i. Drugim rijeéima, takvo nesto nije
bitak (wujud) kakav on stvarno jeste. Nama
koji Zivimo u gvijetu tula, bitak je, u svojoj
metafizitkoj stvarnosti, isto tako neprimjet-
ljiv kao §to su objekti fula u svojoj pojavnoj
stvarnosti neprimijetljivi éovjeku koji spava
i sanja o njima.

Citirajuéi poznato predanje, »Svi ljudi
spavaju (u ovom svetu) i uistinu se bude tek
kada umrus, on primjecuje:

Ovaj svijet je tek puka iluzija: on nema
stvarnu egzistenciju. I to je ono Sto se
smatra >imaginacijom« (khayal). éuvlek
samo zamislja da je on (ovaj svijet) auto-
nomna stvarnost, sasvim razlitita i neza-
visna od apsolutne stvarnosti, dok zapra-
vo nije nifta sli¢no tome.' ... Znajte da
ste i vi sami samo jedna imaginacija. [ sve
ito opazate i kada kaZete sami sebi sto ni-
sam jas, takode je imaginacija. Prema
tome, cijeli svijet bivstvovanja je imagi-
nacija unutar imaginacije.*

Sta onda valja raditi, ake je sve ono ito
uzimamo kao >stvarnoste tek jedan san a ne
stvarna forma bitka, ako je obiéna iluzija?
Da li bi trebalo jednom zauvjek napustiti
ovaj svijet iluzija i iz njega krenuti u potragu
za nekim sasvim drugatijim, prayim, stvar-
nim svijetom? Ibn Arabi nije takvog mislje-
nja jer njegov stav je da ssane, siluzijac, ili
simaginacijas, ne oznafavaju nefto bezvri-
jedno ili lazno, veé da je sve to jednostavno
ssimbolitki odraz neéeg zaista stvarnogs.

Takozvana sstvarnost< svakako nije istin-
ska stvarnost, ali se ne smije smatrati da oz-
natava neito naprosto uzaludno i neosnova-
no. Takozvana »stvarnosts, mada nije sama
Stvarnost, nejasno i mutno odrazava istin-
sku Stvarnost na nivou imaginacije. Ona je,
drugim rijetima, simbolitka reprezentacija
Stvarnosti. Sve $to je potrebno je, protuma-
titi je da pravilan nafin, bad kao $to obitno
tumatimo nase snove da bismo prodrli u
stvarno stanje dedavanja izvan simbola sna.

Pozivajuéi se na prethodno pomenuto
predanje, »Svi ljudi spavaju i bude se tek
kada umrue, Ibn Arabi kaze da je sProrok
ovim rije¢ima skrenuo painju na &injenicu

' Fusus al-Hikam, str. 117/103. Citirajuéi Fusus
al-Hikam, uvjek éu dati dvije oznake stranica: 1. edi-
elja Kairo 1321, AH,, koja sadrEi komentar al-Qasha-
nija, i 2. krititko izdanje Affifija, Kairo, 1946, (1365
AH)

# Fusus al-Hikam, wir, 199/104, sImaginacija
unutar imaginacije« ovdje znadi da je svijet, kako ga mi
primamo, proizvod naie lifne sposobnosti imaginacije
kaju je aktivoa u okviru Sireg podrudja sobjektivnec
Imaginacije. Za lucidnije | svjetlije objadnjenje o sob-
fektivnoje Imaginaciji, vidi H. Corbin L fmagination
creatrice dans l¢ soufisme d'lbn Arabic, Paris. 1958.

San, java i budenje

UDK 1:297 (091)

San i stvarnost kod

Ibn Arabija

Tosihiko Izucu

da je sve ono Sto Eoviek opaza u svom svi-
jetu, za njega kao san za fovjeka koji sanja
i da se mora tumaditic.

Ono &to se vidi u snovima je samo »ima-
ginarna« forma stvarnosti a ne sama Stvar-
nost. Sve §to mi treba da uradimo je da tu
formu vratimo u originalne i prave stanje.

To je ono $to se pod jeva pod &

nosti obitnog dovjeka. Te neobitne vizije su

diga) i mi spremno priznajemo njihovu sim-
bolitku prirodu. Redovno, bez oklevanja,
priznajemo da prorok svojom vizijom opaza
neito neizrecivo, nesto od istinske slike Ap-
solutnog. Medutim, istina je da za proroka

njems (ta'wil). lzraz sumrijeti i probuditi
see, koji se javlja u predanju, za Ibn Arabija
nije nifta drugo nego metaforicka referenca
koja se odnosi na take shvaéen &in tumate-
nja. Prema tome, ssmrt« ovdje ne oznatava
biolodki dogadaj. Ovdje smrt znai spiritual-

simbolitki snovi nisu jedine takve neobitne
vizije. U njegovoj glavi, sve 3to on vidi, sve
sa éim je u dodiru, ¢ak i u svakodnevnom #i-
votu, dobija simbolitan karakter. sSve $to
on opaia u budnom stanju je takve prirode
iako, svakako, postoje razlike u stanjimas.
Formalna razlika izmedu sna (u kojem on

ni dogadaj koji se sastoji u fovjeki od-
bacivanju okova tula i razuma, i njegovom
prelasku preko granice tulnog, u sposobnos-
ti da vidi iza mreze tog Sulnog. Ukratko, to
znati mistitko iskustvo »samoponidtavanjac
(fana).

Sta je to ito Eovjek vidi kada se probudi
iz svog tulnog sna, otvori svoje odi i pogleda
uokolo? Kakay to svijet primjeti tada, u tom
samoprosvjetlienom stanju ssamobitnostic
(baga)? Opisati taj Eudesni svijet i pojasniti
njegovo metafizitko-ontolodko ustrojstvo je
glavni zadatak Ibn Arabija. Taj opis svijeta,
onako kako ga on vidi, u svjetlu svojih mis-
titkih iskustava, satinjava njegovo videnje
svijeta,

Sta je onda to Nedto, ito se skriva iza za-
vjese pojavnog, Eineéi od takozvane sstvar-
nostic §iroku mreiu simbola koji mutno i
nejasno ukazuju na ono 8to lezi iza njih? Od-
govor se odmah nameée. To je Apsolutno,
prava ili apsolutna stvarnost koju Ibn Arabi
naziva al-haqq. Tako ova takozvana sstvar-
noste nije nista drugo nego san, ali ne i puka
iluzija. Ona je specifitna pojava apsolutne
stvarnosti, poseban oblik njene samomani-
festacije (tajalli). To je san sa metafizitkom
osnovom. >Ovaj svijet postojanja i nastaja-
nja (kawn) je jedna imaginacijac, kaZe on,
sali je zapravo to sama Stvarnoste,

Tako je svijet postojanja i nastajanja, ta-
kozvana sstvarnosts koja se sastoji od raznih
oblika, svojstava i stanja, u stvari sama po
sebi jedna 3arena nit fantazije i imaginacije,
ali u isto vrijeme ne pokazuje nita drugo do
samu Stvarnost — ukoliko ovjek zna kako
da shvati te forme i svojstva, ne same po
sebi, nego kao mnogobrojne manifestacije te
Stvarnosti. Onaj ko je u stanju da tako po-
stupi je tovjek koji je dosegao najdublje
misterije Puta (tariga).

Proroci su vizionari, Oni obiéno u prirodi
vide fudne vizije koje ne spadaju u mogué-
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bnodcu imaginacije vidi stvari) i bud-
nog stanja (u kojem on stvari opaza ¢ulima)
ostaje netaknuta, a ipak su predmeti koji se
opaaju u oba stanja, jednako simboli.

Prema tome, za proroka koji svoj Zivot
#ivi u jednom takvom, neobiénom stanju
duha, moze se reéi da Sitav svoj zivot sanja
u snu. >Citav njegov Zivot nije nifta drugo
do u snu sans, Ono to Ibn Arabi podrazum-
jeva pod ovom tvrdnjom je sljedeée: s obzi-
rom na to da je sam Gulni svijet u stvari je-
dan »sanc’ (iako obitni ljudi nisu svjesni da
je-to ssan), to se prorok koji usred tog opé-
teg k ksta ssna« prima neobitne simbole,
moze uporediti sa &oviekom koji sanja u
snu.

Ovo je, medutim, najdublje shvatanje si-
tuacije, uglavnom nedostupno vedini ljudi
jer su oni uvjereni da je fulni svjet neito ma-
terijalno, nesto Evrsto; oni ne primjeéuju
njegovu simbolitku prirodu. Cak ni sami
proroci — naravno, ne svi — nemaju jasnu
predstavu o svemu ovome. To je duboka
misterija Bitka, dostupna samo savrienim
prorocima kao 3to je Muhamed. Ibn Arabi
objainjava ovo stanovidte ilustrujuéi ga raz-
likom izmedu Proroka Jusufa (Josifa) i Pro-
roka Muhameda, imajuéi u vidu njihave od-
govarajuée sposabnosti shvatanja,

U Kuranu se pominje (XIL, 4) da je Josif,
kao djeak, u snu vidio jedanaest zvijezda,
Sunce i Mjesec kako se klanjaju pred njim.
Ovo je, primjecuje Tbn Arabi, dogadaj koji se
zbio samo u njegovoj madti (khayal). On je
u svojoj masti vidio bradu u obliku zvijezda,
oca u obliku Sunca i majku u obliku Mjese-
ca. Mnogo godina kasnije, njegova brada su
pala na koljens pred Josifom koji je tada bio
smotni princ’ u Egiptu. Toga trena je Josif
rekao sebi — »Ovo je objadnjenje (ta'wil)

3 tj. sistem simbola koji ukazuju na Apsolutno.



moga sna od prije mnogo godina, Moj Gos-
podar ga je ostvariole (XII, 99).*

Subtina svega avoga, prema [bn Arabiju,
ledin aadn]n] retenici — »Moj Gospodar ga je
ostvariote.” To znati = »Bog je ufinio da se
ono ito je u proilosti bilo u obliku maste,
pojavi u svijetu dulac, To nam oznatava da
je. prema Josifovom shvatanju, realizacija ili
materijalizacija u Fulnom svijetu, onoga Sto
je vidio u snu, konafna i keajnja realizaciji.
On je mislio da su stvari napustile domen
ssnac | izasle u nivo sstvarnostic

Ihn Arabi.nasuprot tome, primjecujé da u
pogledu Eulnog, u osnovi, nema nikakve raz-
like izmedu ssna i sstvarnostis = ono 3to je
Josif vidio u svom snu je od samog potetka
bilo tulno jer je sfunkeija imaginacije da
proizvodi dulne stvari (maksusat) i nifta
drugos.

Muhamedov polozaj je mnogo dublji; Po-
smatriane a8 stanovidta proroka Muhameda,
slijedi tatna interpretacija onoga &to se Jo-
sifu desilo u vezi sa njegovim snom, Coviek
mora poteti od shvatanja da je i sam Zivat
jedan san. U tom velikom snu. koji je-njegov
zivor, bega ni Josif sam nije svjestan; on gle-
da jedan neobitan san {jedanaest zvijezda,
itd.). On se budi iz tog posebnog sna, To jest,
on usvom velikom snu sanja da se budi, Za-
tim, on tumati svoj vlastiti (posehni) san
(evijezde = braéa, itd.). U stvari, ovo je joi
uvjek nustavak njegovog velikog sna. On sa-
nja samog sebe kako tumaéi viastiti san. Na-
kon toga, dogadaj koji on na taj nadin tuma-
ostvaruje se kao éulna éinjenica. Prema
tome, Josif vieruje da se njegovo tumadenje
materijalizovalo i da je njegov san konatno
stigno do kraja. On misli da sadu stoji sa-
svim izvin svog sna, dok u stvari, jo8 uvjek
sanja, a da nije svjestan éinjenice da sanja.

Al-Qashani je na shijedeéi nafin konadno
sumirao kontrast izmedu Muhameda i Josi-
fa:

Hazlika ismedu Muhameda i Josifa, u po-

gledu dubine shvatanja, sastoji se u slje-

dedem. Josif je &ulne oblike koji postoje u

vanjaknm svijetu, smatrao sstvarnoscus,

dok su zapravo svi oblici koji postoje u

imaginaciji, (takode) fulni, bez izuzetka,

jer je imaginacija (khayal) tianica fulnih
stvari. Sve to postoji u imaginaciji je ful-
na forma; iako se zapravo ne prima putem
éula. Sto se tite Muhameda, on je fulne
forme, koje postoje u spoljnom svijetu, ta-
kode smatrao proizvodima imaginacije
(khayaliya), pa &ak i kao imaginaciju
unutar imaginacije. Ovo zbog toga Sto je
on nad sadadnji svijet smatrao snom, dok
je jedina »stvarnoste (u pravom smislu te
rijeéi), po njegovom miljenju, Apsolutno
koje se otkriva onakve kakvo zaista jeste

u tulnim formama koje nisu nifta drugo

nego mnogo razlititih mjesta njegove sa-

momanifestacije, Ovakvo glediite je mo-
gude shvatiti samo kada se tovjek probu-

di iz sadasnjeg (ovdadnjeg) Zivota, koji se

oznatava kao san-zaborav — nakon Sto

+ u prevodu B, Korkuta, Sarajevo, 1984, to je
XL, 100. prim.prev,

5 jatala—h hugga
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tovjek umre u ovom svijetu putem samo-

ponistenjs u Bogu.

Osnovna ideja koja, kako smo veé ueéili,
satinjava samo ishodiste Ibn Arabijevog on-
tolotkog razmifljanja, doslovee znati da ta-
kozvana sstvartosts nije nidta drugo do san,
i sa jedne strane sugeriie da svijer, onakav
kakvim ga mi dozivljavamo pod normalnim
uslovima. nije sam po sebi stvarnost veé ilu-
zija, nedto Culno i nestvarno. Ali 1o, sa druge
strane, ne znati da je svijet fulnih stvari i
dogadaja tek puka fantazija, Eisto subjektiv-
na projekeija uma. Prema lbn Arabijevom
midljenju, ako je sstvarnoste iluzija, ona nije
5ub§ekzivm vel sobjektivoac iluzija, nesto
nestyarno to postoji na évestoj ontolodkoj
osnovi. A toje isto Sto i reéi da to uopite nije
iluzija, barem ne u onom smislo u kojem se
ta rijel obiéno uzima.

Da bi ovakvo gledifte bilo jasno, mora se
podsjetiti na ontoloiku konceprijan svoj-
stvenu [bn Arabiju i njegovom uéenju ospet
ravni Bitkat. Strukture ovih sravnic (hada-
rat) je jezgrovite objasnio Al-Qashani na
sledeéi natin. U sufijskom videnju svijeta.
razlikuje se pet ssvijetovas (“awalim) ili pet
osnovnih Bitaka, od kojih svaki predstavija
Postojanje ili ontolodki oblik apsolutne
Stvarnosti u svojoj samomanifestaciji.

1. Ravan sultinskog (dhat), svijet apsolutne
ne-manifestacije (al-ghayh al-mutlak) ili
misterija nad misterijama,

2 Ravan atributa i imena, postojanje bozan-
skog (uluhiya)

3 Ravan djelovanja. postojanje Gospoda [ri-
bubiya)

4 Ravan slika (amthal) i imaginacija (kha-
yal)?

5 Ravan duls i Fnlnng iskustva (mushahada)

(vih pet ravni medu sobom tvore jednu
organsku cjelinu u kojoj predmeti iz nizih
ravni sluze kao simboli ili slike za predmete
iz vitih ravni. Na taj natin, prema Al-Qas-
haniju, sve §to postoji na nivou obitne stvar-
nosti (koja je najniZa od svih bozanskih po-
stojanja) jeste simbol — tumadenje (mithal]
za stvari koje postoje na nivou slika, a sve
5to postoji na niveu slikja je forma koja od-
raiava stanje stvari na nivou boZanskih
imena i hozanskih atributa, dok je svaki at-
ribut jedan aspekt bozanske sultine u finu
sumomanifestacije.

Ovdje je dosta primjetiti da se Eitay svijet
bitka, prema Ibn Arabijevom miljenju, u
sudtini sastoji od ovih pet ravni Bokanske

L3 doslovno, (Bokanske) Prisutnosti, Postoji pet
owtiovnih modusa ili dimenzije samomantfestacije Ap-

solutnog.

7 Treha zapamtiti da oxo nije jedina forma u ko-
joj se predstavijaju sravni Bitkae Sam al-Qashani na
drugam miestu daje malo drugadije objadnjenje.

L) Ova je prelazna rvan koja le#i izmedu Bogan-
skoig podrudjs Bitka (123§ mnmj:lnn@ svijetn tula,

‘samomanifestacije i da izmedu vidih i nizih

nivon postoji uprave ovakva, prethadno ob-
jadnjena, organskd povezanost. Imajuéi ovo
u vidu, vratimo se nafem problemu.

Sve ito se nade na najnizoj ravni bitka, to
jest u Eulnom svijetu, kao i svaki dogadaj
koji se tu desi, predstavlja spojavus u etimo-
lotkom smislu te rijeéi — to jo forma (sura)
u kojoj se stanje stvari u najvisoj ravni, ravni
slika, direktno otkriva, a indirektno se otk-
riva. konatno, i sama apsolutna misterija.
Gledati stvari u fultom svijetu, ali se ne za-
ustaviti tunego vidjeti iza njih najvisu ps-
novii svakog bitka, to je bas ono 5to se po
Ihn Arabiju zove sotkrovenjes (kashf) ili
mistitka intuicija. +Otkrovenjee, ukratko,
znati uzimanje svakog predmeta tula za
mjesto na kojem nam se otkriva Stvarnost.
A onaj ko tako postupi, na svakom koraku
ée susretati »pojavur Styarnosti, dta god vi-
dio ili #uo na ovom svijetu. Sve 3to on iskusi,
za njega je oblik koji manifestuje jedan as-
pekt Bozanske Stvarnosti. | u tom poseb-
nom pogledu, njegoya dulna iskustva imaju
istu simbolitku prirodu kao i vizije kojo do-
#ivi dok spava,li otima Zovjeka koji ovlada
ovom vrstom duhovne sposohnosti, fitay
svijet sstyarnostic prestaje da bude nefeo év-
rsto, samodovoljno, i preobraca se u duboko,
misteriozno forét de symboles, sisterm onto-
lodkih veza. A snovi, koji se javljaju na sima-
ginarnome nivou bitka, na kraju ispadnu isti
kao | predmeti § dogadaji svijeta éulnih is-
kustava. U tom pogledu, i svijet fula. kao i
svijet snova, predstavljaju domen simbola.
Kako Al-(ashani kaze, »Sve ito kroz mani-
festaviju sebe dolazi iz svijeta nevidljivog u
svijet tulnih iskustava — bez obzira da li se
manifestuje putem #ula ili imaginacijom, ili
pak u slikovnoj slidnosti — jeste otkrovenje,
instrukeija ili komunikacija koja dolazi od
Boga.

Medutim. ovdje oslikana simbolitka
struktura svijeta, dostupna je samo svijesti
izuzetno ograniéenog broja ljudi. Veéina lju-
di Fivi vezana za, | povjerena samo najnizoj
ravni bitka, ravni fulnih predmeta. Za nji-
hove mutné svijesti, o je Eitay svijet posto-
janjn. Ovaj najni#i nivo bitka, dodirljiv i uh-
vatljiv, za njih je stvaran. | 2ak i na ovom
niovu, njima nikada ne pada na pamet da
stumades forme stvari koje ih okruzuju. Oni
spavaju.

Sa dmge strane, knko: obiéni ljudi viada-
ju sp ije, nedto neobid
86 mole desithi— dehva se — u njihovom
umu, u rijetkim prilikama. Poziv odozgo
dode i bljesne kao munja kroz njihovu svi-
jest, kada se to najmanje ofekuje. To se de-
Sava kada oni imaju vizije i snove,

Uglaynom, imaginacija ili fantazija, znati
sposobnost da se u glavi proizvede varljivi
utisak nekog predmeta kojeg tamo zapravo
nema, ili predmeta koji uopite ne postoji. Za
Ibn Arabija ona ima sasvim drugadija znate-
nje. Naravno, i u njegovoj teoriji imaginaciju
je sposobnost da se u glavu dozovu predmeti
koji ne postoje u spoljadnjem svijetu, to jest.

takozvane stvarnosti (51 To je sui generis svijet v]cih
nik Arhetipova ili Slika, u kajem prvobi
Ideje uzimaju rinarnue formu i u kojem ijal

ne stvar nadeg empirijskog svijeta izgledaju kao snjei-
na (latif) tijelar nakon Sto se oslobode svojib grubih
materijalnih formi d
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koji nisu trenutno prisutni na ni-
vuu {ulnih iskustava. Ali, ni divlja fantazija,
ni halucinacija, nisu ono ito navodi razum
da vidi predmete koji nigdje ne postoje. Ono



San, java i budenje

Citange uz muaiku u vetu Jram, X417 ook

ito ona uzrokuje Neosnovano sanjire-
nje. Ona Eini vidljivim, premda nejasno i za-
magljeno, stanje zbivanja na vidoj ravni bit-
ka. To je jedna funkeija uma, direktno veza-

Taj wsvijet slika« (Calam al-mithal), u
ontoloikom smislu, predstaylja vezujuéu
kariku izmedu domena Eisto ulnog i Eisto
duhovnog, odnosno, nematerijalnog svijeta.
To je. kako ga Affifi definide, sjedan zaista

postojedi svijet u kojem forme predmeta po-
stoje na natin koji se nalazi izmedu ‘suptil-
nosti’ i 'surovosti’, odnosno, izmedu Giste
duhovnosti i tiste materijalnostis”

Sve stvari koje postoje na ovom nivou hit-
ka imaju sa jedne strane, nedto zajednicke sa
stvarima koje postoje u éulnom svijetu, a sa

¥ Komentar na Fusus, str, 74. Ovaj komentar so

nalag u veé pomenutom kairskom izdanju Affifia,
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druge strane, lite na razumljive apstrakcije
koje postoje u svijetu tistog intelekta. To su
posebni, polu-tulni i polu-shvatljivi pred-
meti. Oni jesu tulni, ali su izuzetno fine i ri-
jetke fulnosti. Onig jesu shvatljivi. ali ne
tako Eiste shvatljivosti kao Platonove ideje.
Ono §to se obiéno naziva imaginacijom, nije
nifta drugo do ovaj svijet, reflektovan u
ljudskoj svijesti, ne u svom pravom obliku,
veé nejasno, mutno i veoma deformisano.




Naravno, slikama koje se na takav natin do-
bivaju, nedostaje ontoloika osnova i s pra-
vom ih mozemo odbaciti kao halucinacije.

Medutim, ponekad se ovaj ssvijet slikac
pojavljuje onakav kakay on zaista jeste, bez
deformacije, ¢ak i u svjesti obi¢nih ljudi
jjasniji primjer ovoga su istiniti snovi. »Svi-
jet slikae vjedno postoji i u svakom trenutku
djeluje na ljudsku svjest. Ali fovjek, sa svoje
strane, obifno nije sviestan toga u budnom
stanju, jer njegov um u takvom stanju spre-
tavaju i odvlate materijalne sile spoljadnjeg
svijeta. Ova sposobnost imaginacija moie
funkcionisati na pravi nadin samo dok fov-
jek spava, dok su fizitke sposebnosti njego-
vog uma privremeno neaktivne. Tada se
proizvode vjerodostojni snovi.

Medutim, &ak i ako foviek u svom snu
vidi istinit san, on je uvjek predstavljen se-
rijom ulnih slika, I kao takav, ostaée bez
objainjenja, ukoliko se ne sprotumacic. I kao
takav, ostace bez objainjenja, ukoliko se ne
sprotumatic. Ibn Arabi nalazi tipifan pri-
mjer za ovo u biblijsko-kuranskej priéi o
Avramu (Ibrahim) koji Zrtvuje svoga sina.

Avram je jednom u snu vidio Zrtveno jag-
nje koje se pojavilo u vidu njegovog sina Isa-
ka (Ishag). U stvarnosti, to je bio simbol. To
je bio simbol prve institucije jednog vaznog
vjerskog rituala — rituala prinoSenja Zrtvene
fivotinje na oltar. [ kako je ovaj ritual, sam
po sebi, bio simbol fovjeka koji na Zrtvu
nudi svoju dudu, Avramova vizija je trebalo
da bude protumatena kao fulna pojavna for-
ma ovog duhovnog dogadaja. Ali, Avram je
nije stumaéios, | tako je on odlutio da Zrtvu-
je svoga sina. Evo objadnjenja tog dogadaja
po Ibn Arabiju.

Avram, Prijatelj (bogji), re¢e svome sinu —

»U snu mi se ukazalo kako te rtvujem

(XXXVII, 102). San je zapravo tema koja

se odnosi na ravan slike."" On, medutim,

nije tumatio svoj san. Ono 8to je vidio u

snu, bio je ovan koji uzima lik njegovog,

Avramovog sina. | Avram je pretpsotavio

da je njegov san bukvalno istinit (i namje-

ravao je Zrtvovati sina). Ali, gospod ga je
spasio takve vizije Velike Zrtve (irtve
ovna). Ovo je bilo bozje stumatenje: ovog

Avramovog sna, ali ovaj to nije znao. On

to nije znao jer &itava teofanija u Zulnoj

formi, na nivou Imaginacije, trazi razliti-
ta znanja koja jedino omoguéavaju Eovje-
ku da, kroz tu posebnu formu, shvati zna-
tenje Boga . . . Bog refe Avramu, doziva-
juéi ga, »0, Avrame, ti si viziju shvatio
kao istinus (XXXVIL, 104, 105). Upamtite
da Bog nije rekao »Ti si dokutio istinu za-
mifljajuéi da je to tvoj sine. Gredka na
koju se ovdje skrece paznja, dolazi od &i-
njenice da Ayram nije »tumatios taj san,
nego je uzeo da je ono ito je vidio istina,
dok je sve snove neophodno stumati-
tie . . . Da je njegova imaginacija bila taé-
na, on bi Zrtvovao sina."" On je jednostav-
no uzeo svoju viziju za istinitu i mislio je
da je Isak kojeg je vidio u snu, zaista nje-

tj. to je simbol i potrehno mu je stumalenjec

tj. Bog ga ne bi zaustavio
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gov sin. U stvarnosti, Bog je samo u nje-

govom sinu vidio Veliku Zrtvu.

Tako ga je On sspasio« (Isaka), jednos-
tavno zhog onoga Sto se javilo u Avramo-
voj svijesti, dok u stvari, u ofima Boga i
samo po sebi, to uopdte nije bilo pitanje
spasavanja.'* Prema tome, (kada je Isak
sspasenc) njegovo tulo vida je opazilo Zr-
tvenu zivotinju (ovna) dok je njegov um,
u njegovoj mati, dozvao sliku sina. (Zbog

jegovog simbolitkog nja) on bi

svoju viziju protumadio tako da ona ozna-
Zava njegovog sina ili neito drugo, da je u
syojoj imaginaciji video ovna (tojest, u
svom snu, umjesto da vidi svoga sina, ba¥
onake kako ga je vidio). Tada Bog refe,
»Uistinu, ovo je obita probac (XXXVII,
106) podrazumjevajuéi pod tim probu
(Avrama) koja se tife njegovog znanja, od-
nosno, da li on zna da sama prireda jedne
vizije zahtijeva >tumagenjec. Naravno,
Avram je znao da predmeti [maginacije
obi¢no zahtijevaju stumacenjes, ali je (u
ovom posebnom slutaju} neoprezno pro-
pustio da take postupi. Tako on nije ispu-
nio ono 3to se od njega zahtijeva i jednos-
tavno je pretpostavio da njegova vizija
predstavija ofiglednu istinu.

Avram je bio prorok. A fovjek koji stoji na
visokoj duhovnoj poziciji mora znati (teo-
retski) da je istinit san simbol dogadaja koji
pripada nivou vide stvarnosti. Ipak je Aveam
zaboravio da sprotumaéic svoj san. Onda,
ako su proroci takvi, kako se moze otekivati
da obitan &ovjek ispravmo stumatic svoje
snove | vizije. Onda je sasvim prirodno da
ohitan Zoviek ne moZe vidjeti da dogadaj
koji se defava u takozvanoj sstvarnostic
predstavlja simbol za dogadaj koji mu odgo-
vara na vifem nivou slika.

Kako Eovjek moZe razviti kod sebe spo-
sobnost da stvari posmatra simbolitki? Sta
bi trebalo da uéini da se ukloni materijalni
veo koji skriva stvarnost koja leZi iza njega?
Razmatrajuéi ovo pitanje, Ibn Arabi je u jed-
nom odlomku Fususa ukazae na jedan veo-
ma zanimljiv metod. To je put discipline,
put vjezhe za razvijanje onog 5to on naziva
sduhovni vids (‘aynr al-basira). To je natin
koji omoguéava unutradnji preobrazaj fov-
jeka.

Ibn Arabi objainjava taj unutradnji pre-
obrazaj kao prelaz od ssvjetovnog natina po-
stojanjac  (al-nash’a al-dunyawiya) u
sonostrani nadin postojanjac  (ai-nash’a

moZe pojaviti u fovjekovom umu, osim po-
tpuno deformisan. To je stanje u kojem Eov-
jek postoji, zavesom potpuno edvojen od
sultinske stvarnosti.

Da bi pobjegao od takvog stanja, kaZe Thn
Arabi, tovjek mora li¥no penovo oZivjeti is-
kustva Ilije—Enoha i povratiti u sebi duhov-
nu dramu unutrainjih promjena koje sim-
bolifu ova dva imena.

Hija (flyas) i Ench (Idris) su dva imena
jedne te iste osobe. To su bila dva imena,
data jednoj osobi u dva razlidita stanja.
Enoh je bio prorok prije Noja. Bog ga je uz-
digao i postavio u sferu Sunca. Na toj, najvi-
%0j poziciji, zvao se Enoh. Kasnije je, kao
apostol, poslat na Zemlju, u sirijski grad
Baalbek. U tom, kasnijem stanju, zvao se Ili-
ja.
1lija, koji je na taj natin poslat na Zemlju
iz visoke nebeske sfere, nije se zaustavio na
pola puta veé je postao potpuno »zemaljskic.
On je »el i nadin postojanjas doveo
do krajnjih granica. Ovo sve simbolide tov-
jeka koji, umjesto da svoj razum vjezba na
neki blagi naéin, na koji veéina ljudi to &ini,
sasvim i potpuno prepuita sehe elementar-
nom zivotu prirode, do te mjere da postaje
i manje od Eovjeka.

Jednom je, dok je bio u takvom stanju,
imao neobiénu viziju u kojoj je vidio planinu
kako se razdvaja i vatrenog konja koji izlazi
iz nje sa opremom natinjenom od vatre.
Kada je to prorok ugledao, odmah je zajahao
tog konija, tjelesne Zelje su otpale sa njega i
on se preobrazio u &isti intelekt bez Zelja.
Tada je bio potpuno osloboden svega Sto ga
je vezivalo sa njegovim fizitkim ja. [ samo u
takvom, ofidéenom stanju, llija je mogao
vidjeti Stvarnost onakvom kakva ona zaista
jeste.

Medutim, Ibn Arabi primjeéuje da &ak i
ova, najvida sspoznaja Bogat (ma“rifa bi-Al-
tah), koju je dosegao Ilija, nije savriena. »Jer,
u njoj (spoznaji) je stvarnost bila u Eistoj
transcendenciji (munazzah), i to je bilo tek
pola (savriene) spoznaje Bogas. Ovo znatida
tisti intelekt, koji je sebe sasvim oslobodio
svega fizitkog i materijalnog, ne moZe u pri-
rodi vidjeti Boga, osim u njegovoj transcen-
denciji (tanzih). Ali, transcendencija je samo
jedan od dva glavna aspekta Apsolutnog.
Njegova druga polovina je imanentnost
(tashbih). Svaka spoznaja Boga je neizo-
stavno jednostrana, ukoliko istovremeno ne
spaja i transcendentno i imanentno, jer Bog

al-ukhrawiya). »Svjetovni natin postojanj

je ono 8to je prirodno veéini ljudi. Karakte-
ristika takvog postojanja je &injenica da je
tovjek, u svom prirodnom stanju, sasvim
pod kontrolom svoga tijela, a aktivnost nje-
govog uma je usporena fizitkom konstituci-
jom tjelesnih organa, Pod takvim uslovima,
tak i ako pokusa da nedto shvati ili da uh-
vati svoju stvarnost, takav objekat se me

2 Poslednjn retenica znati: Bog je Ertvenim ov-
nom spasio lsaka. Ali prava istina fe da je Fitava stvar
Avraimu same izgledala kno sspasavanjes. U sevari, nije
bilo nikakveg »spasavanjac jer od samog pofetka Bog
nije namjeravao da natjera Avrama da Ertvuje svoga
sina.Medutim, kako je Avram pogreino shvatio namje-
L j& ano ito je Bog ulinio njegovom siny, u
njegovim ofima izgledalo kao spusavanje.
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Jeste t an i imanentan, u isto vri-
jeme. Medutim, ko zaista moke ujediniti ova
dva aspekta u spoznavanju Boga? To je u
stanju prorok Muhamed i niko drugi, ¢ak ni
Ilija.

Imajuéi na umu ovo §to je reteno, poku-
Sajmo slijediti stope Enoha-llije konkretni-
jim, to jest, manje mitolodko-poetskim ter-
minima. Kao neophodan prvi kerak, fovjek
mora si¢i do najelementarnijeg nivoa posto-
janja, oponafajuéi nebeskog Enoha koji je
sidao na zemlju i pofeo Zivieti na najnizem
nivou zemaljskog Zivota. I kao &to je veé na-
vedeno, ne smije se stati na pola puta. Po-
tom tovjek, napudtajudi sve aktivnosti svo-
ga uma i ne upraznjavajuéi vide sposobnost
razmisljanja, potpuno ostvaruje sanimal-



nosts (hayawaniya), koja lei skrivena, od
Razuma i prepudta se svojim prirodnim na-
gonima. On je Eista i jednostavna Zivotinja.

U takvom stanju nepomuéene animalnos-
ti, Govjek dobija izvjesnu vrstu mistitke in-
tuicije, posebnu vrstu »otkrovenjac (kashf).
Ovo sotkrovenje« je ona vrsta »otkrovenjac
koju Zivotinje prirodno posjeduju. One osje-
faju ovu vrstu sotkrovenjac jer, po svojoj
prirodi, ne vijezbaju sposobnosti Uma te im
ave i ne smetaju.

U svakom slu¢aju, onaj ko ozbiljno na-
mjerava da ponovo iskusi ono ito je nekad
iskusio Enoh~Ilija, mora, na prvom mjestu,
potpuno ostvariti svoju animalnost — tako
potpuno, da mu se napokon »otkrije« ono to
je u prirodi veé sotkriveno« svim Zivotinja-
ma; svima osim ljudima i dZinima. Tek tada
moie biti siguran da je sasvim ostvario svo-
ju animalnost. Da li je Eovjek ostvario svoju
animalnost do te mjere, moze se vidjeti iz-
vana na osnovu dva simptoma: jedan od njih
je to 5to on zaista doZivljava sotkrovenje
animalnogs, a drugi je &injenica da nije u
stanju da govori, Ibn Arabijevo objainjenje
ova dva simptoma, a posebno prvog, prilit-
no je neobi¢no i bizarno, barem za nad zdrav
razum. Ali, tedko je poreéi izuzetnu teiinu
stvarnosti koju budi u nafem umu. Njegovo
objainjenje nas pogada kao stvarnost jer je
to opis njegovog vlastitog iskustva neobitne
vizije.

Prvi simptom, kaZe on, fovjeka koji
stvarno doZivljava animalni kashf je to 3to
on »vidi one koje su andeli kaznili u grobo-
vima, one koji uzivaju u rajskoj sreéi, vidi
mrtve koji oZivljavaju, nijeme kako govore i
bogalje kako hodajus. Ofima takvog Eovieka
se tada ukazuju neobitni prizori koje nad
gdrav i normalan um, bez oklijevanja moze
proglasiti istim ludilom. Pitanje na koje
obitan Eovjek ne moze dati pravi odgovor je
pitanje da li se takve vizije s pravom mogu
smatrati sanimalnime iskustvom. Jer, ovdje
Ibn Arabi govori iz vlastitog iskustva.'® Ali
zato lako mokemo vidjeti da se u glavi &ov-
jeka, koji se potpunc oslobodio dominacije
prirodnog Uma, sve one b tajne razlike
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ukazuje na to da on zaprave nije ostvario

svoju animalnost (na savrien naéin). Kada

je Bog mene postavio u takvo stanje,
shvatio sam potpuno svoju animalnost,

Imao sam vizije i Zelio sam pritati o ono-

me éemu sam bio svjedok, ali nisam mo-

gao. Nije bilo nikakve stvarne razlike iz-
medu mene i onih koji prirodno ne mogu
da govore.

Tako se tovjek, koji je stigao do krajnjih
granica svoje animalnosti, ukoliko nastavi
sa svojom duhovnom vjezbom, moze uzdiéi
do stanja tistog Intelekta.' Um (“agl) koji je
prethodna napuiten da bi se stiglo do najni-
Zeg nivoa Inosti je “agl kojeg njeg,
tijelo vede i sputava. Sada, u ovoj drugoj
fazi, on stiée novi ‘agl ili jo bolje reteno, on
obnavlja svoj jednom napuiteni ‘agl u sa-
svim drugatijoj formi. Ovaj novi “agl, kojeg
Ibn Arabi naziva s&isti intelektc (‘agl mu-
Jarrad),'"® funkeioniSe na nivou na kojem
njegovo djelovanje ne moze biti sputano ni-
tim tjelesnim ili fizitkim, Ovaj tisti intelekt
nema nikakve veze sa tijelom. A kada &ovjek
stekne ovu vrstu intelekta i ugleda stvari
otima samog &istog intelekta, ¢k i obitne
stvari oko njega potinju da mu otkrivaju
svoju pravu ontolofku strukturns.

Ova poslednja retenica, po Ibn Arabije-
vom shvatanju svijeta, znaéi da stvari oko
nas gube svoju nezavisnost u ofima takvog
tovjeka i otkrivaju svoju istinsku prirodu
putem mnogo »pojavas stvari koje pripadaju
ontolodkoj fazi iznad njih.

Takav se ovjek preobrazava u isti inte-
lekt, daleko od svih prirodnih, materijal-
nih elemenata. On je svjedok stvarima
koje su sam izyor svega ito se javlja u pri-
rodnim formama. I on, nekom vrstom in-
tuitivnog znanja, shvata zadto i kako su
stvari u prirodi bad takve kakve jesu.

Da budemo jo¢ kenkretniji, takay Eovjek
je veé u ontolodkoj fazi koja je iznad stvari
u prirodi. On je u fazi boZanskih imena i at-
ributa. Jezikom ontologije, svojstvenim Ibn
Arabiju, on je u fazi sstalnih arhetipovac
(a‘yan thabita) i on gleda dole sa tih visina
beskonaéno promjenljive stvari tulnog svi-

koje je taj Um stvorio, raspadaju u krajnjoj
zbrei a da stvari i dogadaji poprimaju sa-
svim razlic¢ite, nove forme. Ono ¥to Ibn Ara-
bi pokulava svim ovim da kage, jeste da u
takvom, >animalnome iskustvu, svi naizgled
tvrsti odjeci, u koje ljudski Um dijeli Stvar-
nost, gube svoju ontolofku vrijednost.
Drugi simptom je da takav ovjek postaje
nijem, i nije u stanju da se izrazi, &ak i ako
to zeli i pokuia da rijeéima opide ono fto
vidi. Ovo je odlutujuéi znak koji potvrduje
da je takay Eoviek ostvario.svoju »animal-
noste. Ovdje on daje zanimljiv opis svog
vlastitog iskustva koje se odnosi na ovo mi-
ljenje:
Jednom sam imao utenika koji je dosti-
gan ovu vrstu sotkrovenjas. Medutim, on
nije dutio o njemu (iskustvu). Ovo nam

I Osim toga, sve njegove izjave s zasnivaju oa
njegovim litnim iskustvima, bez obzira da li on to ek-
splicitno navede ili ne. 1 to je jedan od razloga xhog ko-
Jih njegovi opisi (bilo éega) izgledaju tako snaini |
ubadljivi.

jeta i shvata ih u smislu stvarnosti (hagaig),
koja lei izvan njih.

Onaj ko dosegné ove duhovne visine, na-
ziva se ‘arif ili onaj koji zna (transcenden-
talnu istinu) i njegovu spoznaju mozemo, s
pravom, smatrati autentitnim  slutajem
dhawq (neposredno kulanje). Takav Fovjek
je skompletanc (tamm).

Medutim, kao &to smo veé pomenuli,
Enohova spoznaja je tek spolovinac spoznaje
apsolutne stvarnosti. Covijek ovakve vrste
jeste tamm, ali jo§ nije »savrienc (kamil). Da
bi postao kamil on mora otiéi jot jedan ko-
rak dalje i uzdiéi sebe do tatke sa koje vidi
sve, bilo da se odnosi na sstalne arhetipoves,
stvari u prirodi, ili opet na njega samog koji
opaZa i shvata da to sve nije nidta drugo do
nekoliko pojavnih formi bozanske suitine

& tj. stanje duba u kojem je intelekt (“aql) osla-
boden svega fizitkog (al-Qashani)
L] Ovdje sbunjuje sam arapski jezik jer e ista ri-

jeit © aql koristi £a obe forme: sfizitkos ili »prirodnos
* aql koje naknadno stite.
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na razliditim ravnima postojanja; da kroz
sve ontoloike ravni struji neprekidan i bes-
konatan tok boZanskog bitka, 1 samo onda,
kada je £ovjek u takvom poloZaju, on postaje
ssavrden fovjeke (insan kamil).

Prethodno pomenuto se mora shvatiti kao
uvod u glavni problem Ibn Arabija, i kao sa-
#eto objaénjenje iskustvenih osnova na ko-
jima on razvija svoje filozofsko razmidljanje.
Trebalo bi da bude jasno da je Ibn Arabijeva
filozofija, ukratko, teorijski opis Eitavog svi-
jeta bitka, onako kako se on reflektuje u ofi-
ma savrienog fovjeka. [ to je zaista jedan iz-
uzetan pogled, jer je proizvod izuzetnog is-
kustva jednog izuzetnog ¢ovjeka.

Prije no 8to zakljutimo ovo poglavlje, nije
neumjesno okrenuti se unazad i ponovo pre-
gledati glavne koneepte kojih smo se dotakli
i razmotriti prepoznatljive odnose medu nji-
ma. Cineéi to, moramo imati na umu da smo
mi jo§ uvjek u potetnoj fazi nadeg istraziva-
nja i da je sve §to smo mi uginili, to da samo
samo nagovijestili strukturu itavog siste-
ma. Prvo i najvaZnije, Zelim da skrenem
painju na tinjenucu od velikog znataja, koja
je pomenuta u prethodnom razmatranju, ali
nije bila eksplicitno navedena. To je Sinjeni-
ca da koncept bitka dominira filozofskom
mitlju Ibn Arabija, sa svom svojom zbunju-
juéom kompleksnodéu i dubinom. U tom
smislu je njegova misao u sustini ponovo, i
ponovo ontolofka.

Koncept bitka, sa svojim dvostrukim
znaéenjem ens i esse, kljuéni je koncept koji
dominira titavom njegovom midlju. Njegova
je filozofija teoloika, ali je ipak, viie onto-
lotka nego teoloika, Zbog toga je fak i kon-
ceptu Boga (Allah), koji u islamu, opite
uzev, zadrzava svoj neosporni polozaj, ovdje
dat tek sekundarni poloZaj." Kao $to éemo
vidjeti, Bog je spojavane, odnosno, samoma-
nifestujuéi oblik koji je sadrian u netemu
jos vide primordijalnom — u apsolutnom bit-
ku, Koncept bitka je uistinu sama osnova
ovog videnja svijeta.

U svakom slutaju, to nikako nije pojam
bitka u smislu zdravog razuma. Za razliku
od Aristotels, za kojeg bitak takode ima
neodoljivu fascinantnost, Ibn Arabi ne zapo-
tinje svoje filozofiranje od koncepta bitka
na konkretnom nivou obitne stvarnosti. Za
njega, stvari fizitkog svijeta nisu nifta dru-
go nego san. Njegova ontologija potinje, i
zavriava, egzistencijalnim obuhvatanjem
bitka u njegovoj nedokutivoj dubini, apso-
lutnog bitka koji beskonatno transcendira
nivo obiénih &ula i koji je nerjeliva enigma
za obitnog tovjeka, To je, ukratko, ontolo-
gija zasnovana na misticizmu, motivisana
netim $to se otkriva jedino mistiénim is-
kustvom sotkrovenjac (kashf).

Apsolutni bitak, intuitivne obuhvaden
jednim takvim izuzetnim iskustvom, otkri-
va se u beskonatnom broju stupnjeva. Ti
stupnijevi, ili stanja bitka se klasifikuju u pet
glavnih, koji su u ovem poglavlju uvedeni
kao »pet ravni bitkac. Ibn Arabi li¢no ozna-
tava svaku od ovih ravni bitka kao hadra ili
18 osim ako upotrijebimo, kao Sto to ponckad
&ini i sam Ibn Arabi, rijeé Allah u ne-tehnitkom smis-
Iu kno sinonim za Apsolutno (hagy)



sprisutnoste, Svaka hadra je jedna poschna
ontolotka dimenzija kroz koju se manifestu-
je apsolutni Bitak (al-wujud al-mutlag).
Apsolutni bitak se u svim formama samo-
manifestacije oznafava terminom hagg.

Prva od ovih pet ravni bitka je stvarnost,
u svojoj prvoj i primordijalnoj apsolutnosti,
ili sam Apsolutni Bitak. To je apsolutno pri-
Jje' koje potinje da se manifestuje, 3to znati,
Apsolutno u takvom stanju u kakvom jod
uvjek ne pokazuje ni najslabiji znak samo-
manifestacije. Preostale fetiri faze su sud-
tinske forme u kojima apsolutno »silazic sa
svoje apsolutnosti i manifestuje se na nivoi-
ma koji su za nas realniji i konkretniji. Ova
aktivnost samomanifestacije apsolutnog se,
po Ibn Arabiju. naziva tajalli, ito dosloyno
znati otkrivanje netega to je skriveno iza
vela,

olfe taialli e (apastit u svojo] pwelutnosti
wfalli o ya hadrn (aprolut koji s6 manifescje
kno Bog}

=t
“ajalll | ets Radra (apaolut koff se manifestuje ko

Hagy
(Apsstut)—|

olut kil e munifes tfe
kao polu duho )

u
pets Aadra (apsolut kofi
T ulnd et

varl)

tuje kno

Kao #to se vidi iz dijagrama, sve u Ibn
Arabijevom pogledu na svijet, bez obzira da
li je to duhovno ili materijalno, vidljivo ili
nevidljivo, zapravo je tajalli apsolutnog,
osim apsolutnog u svojoj apsolutnosti koji,
nepotrebno je naglafavati, nije tajalli nego
izvor svih tajallivat (mnozina).

Druga stvar, koju treba primjetiti, jeste to
da ovih pet ravni konstituide organski sis-
tem veze. Prema tome, sve §10 se naife u dru-
goj hadra, na primjer, osim §to je samo po
sebi spojavac nekog aspekta prye hadra, na-
lazi svoje povratne dejstvo u ostale tri had-
ra, u formi svojstvenoj svakoj hadra.

Takode je vazno upamtiti da su prve tri
ravni ¢isto duhovne, za razliku od pete koja
je materijalna, dok Eetvrta predstavlja gra-
nitnu liniju izmedu njih.

(T, Lautsu: §
Barkeley, 1983.)

m and Taoism,

s engleskog prevela
Zlnta Taroman

~
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Precizno govoreéi, rijeé »prijes, ovdje je ne
jesnajer je supsolutnosts izvan svih vromenskih odred-
nica: tu ne moke biti ni sprijes ni snakons u vremen-
skam smislu,

Kulture Istoka

Blago

Rahbin Bunam je imao obitaj da prita mla-
diéima koji bi mu po prvi put dodli u kuéu
pritu o rabinu Ajziku, sinu rabina Jekela iz
Krakova. Posle mnogo godina koje je prozi-
veo u velikom siromastvu, koje nikada nisu
pokolebale njegovu veru u Boga, usnio je
kako mu je neko naredio da potraki blago u
Pragu, ispod mosta koji vodi u kraljev dvo-
rac, Kada mu se san ponovio i po treéi put,
rabin Ajzik se pripremio za put i krenuo u
Prag. Ali, most su éuvali i danju i notu te se
nije usudio da potne sa kopanjem. Ipak je
svakoga jutra odlazio do mosta i fetao oke
njega sve do vederi.

Kapetan strake koji ga je promatrao ko-
natno ga ljubazno upita da li on neito traZi
ili nekoga teka. Rabin Ajzik mu isprita san
koji ga je tu doveo iz daleke zemlje. Kapetan
se nasmeja: +| tako, da bi udovoljio snu, t,
jadnite, pocepa cipele da bi stigao ovamol
Sto se tite vere u snove, da u njih verujem,
jod davno je trebalo da odem u Krakov. Jed-
nom sam usnio da treba da odem u Krakov
i iskopam blago ispod peéi nekog Jevrejina
Ajzika, Jekelovog sina, tako se zvao! Ajzik,
Jekelov sin! Ne mogu ni da zamislim na ita
bi to li¢ilo. Morao bih da pretrazujem svaku
kuéu, jer tamo polovina Jevreja nosi ime Je-
kell« 1 opet se nasmeja. Rabin Ajzik se po-
kloni, otputova kudi, iskopa blago ispod
peéii sazida kuéu molitve koja se zove siko-
la Rabi Ajzikova Skolac.

sPrimite ovu pritu k srous, imao je obitaj
da kaZe rabin Bunam, »i prihvatite ono &to
vam ona poruéuje: Ima nedto ito nigde na
avetu ne mozete nadi, tak ni u kuéi sadukej-
ca, pa ipuk, postoji mesto gde to mozete
nati.c

(Hasidska prica)

Prevod s engleskogi
Barde Krivokapié
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An—-Nas niyam, id a matu — intabahu!
(Ljudi spavaju, kada umru — probude se!)

U ovoj Muhammedovoj kazi kur’anski
komentatori mistitke i teozofske proveni-
jencije nadli su svoj klju® za vidu steorijus
sna, za znanje koje potiva s onu stranu
ovosvjetovnog iskustva sna, iskustva Sto
ima svoju eksplikaciju u brojnim spisima o
tumaéenju snova (tafsiru (—ahlam)' Naime,
u egzoteritkom islamu snovi su tumageni iz
okriljn ovosyjetovnosti (arap. dunya ~ do-
slovno: donji svijet, bliZi svijet) i podlijegali
raznovrsnim oniromantitkim simplifikaci-
jama. Mislilo se da je prave znadenje sna u
ovostranom budenju ... O tome ovdje nede
biti rijedi.

Medutim, vi¥a teorija sna — kako smo us-
loyno nazvali {zuzetno slojevita tumatenja
kur'anskih i poslanitkih kaza o snu, smrti,
bulenju, raju u kajem se ne sspavac® ...~ na

San, java i budenje

Smrt — »san s onu stranuc

Enes Karié

Kad se u Kuranu Muhammedu (a to znaéi
tovjeku in toto) porutuje sda je mriav, a mr-
tvi su i drugi ljudile” — onda to takoder znati
da Eovjek svakim snom biva predan u Bozije
narutje, a u njegovoj toplini brifu se sve gra-
nice vremena (mladiéi iz Peéine mislili su da
su spavali sdan ili dio dana<" a ostali su sto-
tinama godina) i mjesta (Muhammed je u
snoénom putovanjuc — al-igra’ — u stanju
najintenzivnije razine budnosti, a za svoju
okolinu u dubokom snu, prevalio gotove do
podno Prijestolja Bozjeg). Ovdje ostavljamo
na stranu i ona tumadenja koja, inaugurira-

san tako ne gleda i odbija p su-
dova 0 snu po kriterijima ovosyjetovnih gra-
nitja. Ne moZe se san kao vifa razina bude-
aja podvoditi ped kriterije ovosvjetovne
budnosti, jer bi to bilo svodenje viieg na
nife, svodenje neba na zemlju [u arapskom
jeziku rijet nebo, sama’, neposredno impli-
vira znadenje viseg, uzvisenijeg, gornjeg).’
Ukratko, ne mo#e se sama’ svoditi na dun-

Stoga je ova Muhammedova tradicija (ha-
dith) bila i ostala medadem za mnogolike te-
matizacije budenja i budnosti, a razlog tomu
potiva i u kur’anskoj tvrdnji da Boga ne ob-
uzima drijemeZ, niti san.* Kur'anski ster-
mine aygaz (budni mladiéi iz Pedine) postao
je paradigmom mnogih filozofsko-misti¢nih
naslova na islamskom istoku. Ibn Sina (Avi-
eena) i Ihn Tufayl (Abubacer) piSu_knjige
pod naslovom Hayy ibn Yagzan (Zivi sin
Bud 1.% Ali budni ladi¢ima iz Peéine
(Kahf) vratiéemo se domalo kasnije.

Nema sumnje da su temu budenja i bud-
rosti u islamskoj teozolskoj tradiciji moZda
ponajhalje priveli k rijeéi [bn “Arabi i Mulla
Sadra Sirazi. Obojica su u tome imali inspi-
raciju u Kur'anu i to je barem jasno buduci
da ova seriptura sncra saopltava »da Bog u
snu uzima d onome kome produi Zivot
yrada dudue, u suprotnom se zhiva smrt!®
Takoder se u istom stavku kaze da »Bog uz-
ima due [ u asu smetic, te sufizmu i teo-
zofskoj tradiciji nije promaklo to bofansko
poistoyecenje stanja sna i smrti, a ovo po-
slednje sam Muhammed naziva budenjem!

U Ibn ‘Arabi govori da ima snova koji podlijeia,
ali § onih koji ne padlijezu tumatenju. Usp; Thn *Arahi,

Tafsiru I-Kur'ani -uzim, 1, Bejrut, 1981 str. 574,

. Raj (dicnnet) je u Kurenu opisan kao mjesto
buduoatl, mzgovars, lepote rijcka i ljudi, perivaja i
badéa, mludib djevojaka istih goding i mladiéa

3 Usp. Ibn Manzur, Lisanu [=drab, 111, Kairo
(ied, Daru i=Mu ‘wrif) bex godine izd. str. 2107.

% Kur'an, 11, 255.

3 Iba Tufajlov filozof miun Zivi sin Budno-
#a prevea je Tarik Haverid, biblioteka Logos, Sarajeve,
1985.

Ll Kurlan, V1, 60. Takoder, XXXIX; 42,

juéi u islamske teme utenje o mikro i makro
kosmosu, tvrde da su tada Nebesa sa
svojim slojevima doila Muhammedu a ne
Muhammed njima, te da se on nije makao s
kuénog praga!

No bilo kako bilo, islamski misticizam je
i posredstvom budnosti (u dubokim slojevi-
ma sna) trazio sdrugu stranu Boga«!’lbn
‘Arabi nadiroko govori o budnosti (yagzah)
koju mora postiéi mistik, a mo¥e je postiéi
samo uz vjetno budnoga Boga. »Bog hdije
nad ljudimas,'® kaze se u Kur'any, a mistik
Ibn ‘Arabijevog kova hoée kudati Bozije bdi-
jenje i u okviru svoje svakodnevice istinski
sufi kuSa stanje budnosti (yagzah). Slavni
Al-Quiayri tvrdi da je svoju budnost tako
usavriio da je &uo topot mrava.''

Nije ovdje rije¢ o potiranju sna. veé po-
stignuéu budnog sna i to u sufizmu nije dis-
paratan sadriaj midljenja. Dobro je o tomu
titati Al-Gazalija koji u Alkemiji srefe
(Kimyau ~sa ‘ada) govori o :Bo#jim vojska-
mas 3to upravljaju krvotokom, mozgom,
bubrezima, pluéima, snovima . . . Budni %a-
lie budne vojske, a Budni je uvijek iza, kaiu
islamski mistici pozivajuéi se na Kur'an.'?
Budni je sokean koji obuhvata sve okeane«'*
— aludira s¢ u jednom stavku Kur'ana, Sta-
vike, »Bog je u zasjedic.'* Sve ove kur'anske

x Kuran, XXXIX, 30,

3 Kur'aa, XVIII, 19,

¢ Mistiéna putovanja (wanfadéa) imaju za cilj po-

gledati s onu stranu zvijesda,
L Kuran, V1, 18.

1 U svojo easpiravi Tartibu +-Suluk (Postepena
koraganfe) al-Qudsyri kake: Law taharraka fi (—Kaw-
ni darratun wa namlatun la ra’a s 3o Frits Meier na
njemaéki prevodi ovako: .. sandern wenn sich in der
natur ein stiuhchen oder vine ameise bewegte, wirde vr
es wahrnehmen. Fritz Meier, Quiayris Tartib s—Su-
Luk, »Orlense, br. 16, 1963, godine, str. 17. {arnpski tek-
st), odnosno 31. (njemadki prevod),

" Kuran XXXVIL 173,

L Doslovne: Wallahu min wara'thim Muhit
(Bog je iza njih i obubvata ih). Rijeé Muhit anafi zapra-
vo okean.

L] Kur'an, LXXXIX, 14.
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proplamsaje rijeti sufija razlozno tumati i u
sklopu teme o snu/budnosti: Budni je ponad
sna, san je ostrvo u moru budnosti, i sve &to
je na ostrvu svoje postojanje zahvaljuje bud-
nosti. Kad se kur'anske rijedi muhit (Bog
kao sokeanc), mirsad (Bog kao sonaj koji je
u zasjedic) Citaju geometridno,

a islamski misticizam to testo predlake, po-
zicija Boga je rpozicija izac! Kada siza< gle-
damo nekog putnika, mi vidimo i njega i dio
predenog puta, i put koji treba preéi i pla-
vetnilo dalekih horizonata . . . A Budnost je
sveobuhvatna, ona obuhvata i san kao sni-
vanje i san kao spavanje: prvo nagovjeitava
onostrano budenje;, drugo — posredstvom
kratkotrajne posjete smrti Sto se zbiva u
skladu s okretanjem Zemlje oko sebe da bi
je Sunce stalno budilo — tovjeka podsjeéa na
to budenje!

I

Budlenje je tema velike tradicije tumade-
nja i hermeneutike Kurana. San se, Stavide,
uzima kao dokaz existentio Dei u Kur'anu'®
Naime, to da se ¢ovjek ne moze podvréi per-
manentnoj ovostranoj budnosti, jer ga neki
nevidljivi prsti uspavljuju i neka nevidljiva
majka pjeva uspavanku i naizmijenice budi,
podstaklo je komentatore Kur'ana (mufas-
sirun) na kontempliranje, te su se prihvatili
poranjanja u temu tzv. velikog budenja, tat-
nije, velikog ustanka (al-giyama al—kub-
mJAlla

Al-Gazali je tako smrt nazvao spoéinkom
izmedu dva budenjac,'” malog sna ovom svi-
jetue i velikog sna onom svijetus. Taj kratki
san sizmedu dva budenjac u Kur'anu je opi-
san kao pri¢in: nu svelikom ustankue ljudi ée
se pitati stko ih to budi iz njihovih hum-
ki.'"* Seriptura sacra jo& govori da ée spoyik
Jedan izyesti ljude na lice Zemljes,™ a njima
Ce se utiniti »da su samo jedno vede ili jedno
jutro ostalic u smrtnom snivanju. . *

Nije nam namjera ovdje navediti kur'an-
sku eshatologiju zarad nje same, veé u sklo-
pu tematiziranja budnosti. A u toj temi ne-
zaohilazno je vrijeme koje se u snu potire.
Zapravo, u budnosti s one strane nema vre-

ol Kuran, XXX, 23,

i U kur'anskoj eshatologiji tvrdi se da ée ljudi
pred Sud ustati iz svojih grobova i Zekati »poravnanje
ratunss.
1 Al-Cazali zapravo parafrazira Kuran, XL,
11, U ovom stavku rijeé je o dvije smrti § dva odivlje-
nja.

LU Kur'an, XXXVI, 32,

A Kur'an, LXXIX, 13-14.

= Kur'an, LXXIX, 46,



mena, nema prostora! Zanimljive je u tom
smislu jedno kazivanje iz Kur'ana koje smo
ved najavili — mladi spavadi iz Pedlne. (Zao
nam je §to éemo za drugu priliku ostaviti
ekspliviranje brojnih asocijacija o tome da je
Platonova kazivanje o ljudima iz Peéine u
njegovoj DrZapi dobar komentar ovom
kur'anskom kazivanju).

Kur'an kaZe da se jedna skupina mladiéa,
prema komentarima bili su to Jevreji, zhog
vjerskih progona, sklonila u peéinu. Tu ih je
»Bog uspavaos trista i devet godina! Sunce je
peéinu asvjetljavalo i »s desne i s lijever stra-
e (asocijacija na krug), a *Bog je spavate
prevrtao sad na desnu sad na lijevu stranus.
Kad su se probudili rekli su da su snivali
sdan ili dio danac®' (Vidi sliku ng treéoj
strani korica).

Medutim, dolazak u obliznji grad jedne od
io: komentari kazu da se za to
io jezik, i gradevine, i sta-
novnici, i novace.™

Promijene u oyostranoj budnosti doimaju
se kao duge, a snivanje svjedoti da su one
hitre kao streptaj oka<.® Promjena u ono-
stranom budenju i nema i zato je onostra-
nost neizmijerljiva; buduéi da je svako sa-
mjeravanje, primjeravanje i mjerenje mogu-
¢e samo ondje gdje ima promjene (gdje ima
kretanja), to onda znati da je svako samje-
ravanje, primjeravanje i mjerenje puka kon-
veneijn u ovostranoj budnosti ljudi! Da je
drugatije svi ljudi bi ovdje, »podno mjesefe-
ve sferes jednako mijerili i jednake mjere
imali.*

Stoga su spavati iz Peéine pogreino oci-
jenili sduZinue svojega snivanja: i morali su
pogrijediti, jer su pokudali onostranu bud-
nost mijeriti arfinima ovostrane hudnosti,
ezoteritko podvrgavati kriterijuma egzote-
ritkog; vjetnost samjeravati prema vreme-
nu!

Ezoteritka tumatenja Kur'ara u Peéini
vide ovaj seijet, gdje »veéina ljudi«, kako tvr-
di Kur'an, sne zna i ne kontemplirac, to
jest u stanju je ovosvjetovnog sna i ne-hud-
nosti.

il

Zanimljivo je da Ibn ‘Arabi (koga je tetko
ssistemnatskic razumijeti) smatra da su svi
snovi ovdje na Zemlji U/ SNU SANP* Ovaj
teozof tu mudru maximu izgovara u zname-
nitom djelu Fusus al-hikam (Dragulji mud-
rosti) kad govori o Yusufovim/Josifoyim
snovima, Naime, &im smo ovdje podno Mje-

2 Kur'an, XVIIIL, 19.

2 Sire o Mladim spavadima iz Peéine vidi Ibn
Katir, Tafsiru i-Kur'ani Fazim, 1, Kniro (bez datu-
mat izdanja), str. 76-77, 1 dalje.

= Usp. Kur'an; LIV, 50.

e U Kur'anu (LV, 7) kake se da je sBog nebo uz-
digao | postavio terazijec. Do te jedne vage svi ljudi
nisu u stanju doéi,

£ Kur'an, 11, 171; wkoder 11, 13; VIL 179.

£ Ibn ‘Arabi, Fusus al-Hikam, Bejrut, 1980,
str.99. (Bal ‘wmruhu kulluhy fid-Dunya . .. Manam fi
manam).

Kulture Istoka

sefeve sfere mi snivamo. Kad nam se sukee-
sija ovozemaljskog trajanja/snivanja uno-
prijed pri spavanju podari, kad nam se s
onu stranu istinska java barem u pro-
plameajima probije u nate stanje drijemeza,
tad smo zatudeni kidanjem lanca kauzali-
teta koji, kako tvrde sgzoteritke fizike, via-
da ovim svijetom.

Naravno, Ihn ‘Arabi né priznaje mnodtvo
uzroka (koji navodno safinjavaju kauzalitet)
veé samo jedan uzrok — Boga. Bog, koga ne
obuzima drijemes niti san i koji je podjed-
nako u svijetu, ali i u beskrajnom nadilaze-
nju svijeta. ne shugi se kauzalitetom kao
shogom ispred Bogac. Krajnju konsekvenca
ove Lbn ‘Arabijeve teozofije jeste da ne samo
da Bog ne spava, niti sniva, veé ni svijet
ne spava. Ni Bog ni svijet ne znaju za kau-
zalitet; kauzalitet je tovjekova fatamorganal
Kad Kurlan kake »da sve u svemiru plovie”
onda to takoder jod znati da sve u svemiru
bdije izuzev foviekove razine fovieka (dok
Bozija razina Sovijeka, otkucaji srca. npr. a i
samo sree bdije).

Manam fi manam [u snu san) je, s druge
strane, zalaZenje gnostranosti u ovostranost
koje foviek zamjecuje tek povremeno usljed
zabludjelosti kauzalitetom. San koji nam je
dobao u pohode s onw stranu ne najavijuje
dogailaj koji ée se tek zbiti; to je naime n;
java dogadaja koji se veé zbio! Ya‘qub (bib-
lijski Jakov) savjetuje Yusufu (Josifu) da ne
prita svoje snove, jer an ne prita puke snove
veé (z)bivanje!® lbrahim (Abraham) odvodi
sina na goru da vidi hoée li s¢ doista onosi~
rano ostvariti u ovostranom . . . Mogli bismo
ove biblijsko-kur'anske litnosti/paradigme
jot navoditi, ali je uputnije vratiti se nekim
medadima u islamskim tematizacijama sna.

Ibn ‘Arabi u svom komentaru Kur'ana
ezoteritke orijentacije tvrdi da je duda u snu
izlozena djelovanjima onostranog
{al-gayh). San je tek jedna staza sonostra-
nog do ovostranoge; sama islamska tradicija
poznaje jos inspiraciju (ilham) koja je inten-
zivniji oblik budnosti (yagzah), to jest, in-
spiracija jesrazbudivanje budnostic na vidof
razini dedavanja bitka. Objava ili wahy
najvisi je oblik razbudivanja tovjetanstva:
tim putem je Mojsije (Musa) dobio Teru
(Tawrat), David (Dawud) Psalme (Zabur),
Isus (/sa) poruku Evandelja (IndZil), a Mu-
hammed tako dobiva Kur'an.

Snovi koji se obistinjuju (ar-ru'ya as-sa-
diga), pod kojom sintagmom Ibn ‘Arabi ne
misli na snove koji su Eisto fizioloske naravi
(#edan spavat sanja vodu), iz iste su doline,
kaze on, kao i sama objava (Kilehuma min
wadin wahidin).* Najveéi islamski mistik
potom govori da izmedu objave i sna nema
razlike (la tabayun baynahuma) izuzev §to
se snivanje javlja u stanju spavanja (nawm),
to jest, u stanju dvostrukog sna (Manam fi
manam), a wahy (objava) dospijeva BoZijim
glasnicima (rusulu llah) u stanju njihove

oot I
ov j akako, j

i Kuran, XXXV, 40,

-4

Ibn *Arabi, Tafsir ..., I, str. 588,

» Isto, str. 574,
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ska budnost je u odnosu na onosvjetsku
budnost; prema jednoj Muhammedovoj tra-
diciji, tek razina sna. Ibn ‘Arabi sugeriie ob-
jainjenje da su snovi koji se obistinjuju raz-
budivanje fovjefanstva u njegovu stanju
spavanja (nawm) dok je poruka objave ono
svjetovno razhudivanje tovjetanstva u nje-
govoj ovosvietovnoj budnostil

I¥

Ni fiziolo¥koj ravni posmatrano spavanje
i snivanje u direktnoj su vezi sa sklapanjem
otiju. Zanimljivo je da se u mnogim islam-
skim raspravama o oku i uhu (te o ostalim
Fovjekovim osjetilnim organima) oko izdva-
ja kao jedini osjetilni organ koji i u budnom
stanju sebe sukeesivno skriva i otkriva
stvarnosti koju percipira, odnosno stvarnost
st nikada ne da fovjeku bez treptaja zahva-
tati, Uho je pak neprestano otvoreno zvu-
kovnim razinama svijeta. Dok moZemo svo-
jevolino odvratiti pogled i sklopiti ofi pred
onim &to ne Zelimo gledati, dotle ne moze-
mo a da ne slufamo kad god smo oslovlje-
ni.®

Islam, gledano sglobalnos, daje prednost
uhu i slufanju pred okom i gledanjem. U
bezvodnim, golim i za oko monotonim kra-
jolicima Arabije dominantan je zvuk grmlja-
vine koji medu stjenovitim planinama Tiha-
me poprima rubo stostrukog odjeka. Iza
dnevne Zege noéu se nadaleko razlijede pu-
canje stijena . ..

Sam Kur'an gotove redovito spominje
prije sluh nego vid. Prema islamskoj nauci
revelacije objava je gotovo redovito u jeziku
— dakle, perceptibilna je uhom. Nema rte fi-
lologije koja bi dostatna objasnila tajnu sta-
panja i slijepljenja« znatenja i zvuka u ljud-
skim i ’bozanskim’ jezicima. Vjerni prijate-
lji (Thwanus-Safa’), islhmska teolofko-filo-
zofska grupa iz X vijeka, postavljaju i takva
pitanja kao npr. da li je ovaj svijet bogatiji
zvukovnim, sludnim datima ili je, pak, boga-
iji vizuelnim, okom perceplibilnim razina-
ma stvarnosti.’! Odgovor se ne zna, jer u
krajnjem, mnogo je boja koje nafe oko ne
vidi i mnogo je zvukova u Vaseljeni koje
nade uho ne ¢uje. »Nije dobro kazati kako je
tihot Bolje je redi mi nidta ne cujemole— kaze
jedan pjesnik.

Snovi su i nadolazenje onostranosti, koje
nas posjefuje putevima s onu stranu ove
strane svijeta, i »potiskivanjec ovostranosti.
Islamski misticizam onu stranu stvarnosti
naziva sskrivenome, doslovno »onim 3to je u
dubinic (batin — bawatin), & ovu stranu ime-
nuje zahir-om (onim $to se ofituje, 3to do-
lazi Eovjeku na javu). Ali, i ezoteritko i eg-
zoteritko tvore jedno jedinstvo (tawhid).
Snovi su jo nekako i iz onog i iz ovog svijeta
na isti natin kao §to je i tok rijeke jod neka-
ko povezan sa svojim izvorom. Islamski

e Naime, pred svjetloiéu moZema zatvoriti ofi
i bez pomoéi nadih ruku. Sa zvukom i uhom nije takay
slubaj. Snovi su veéinom videnja, vizije:

A Usp. cjeline o osjetilima i osjetilnom u Encik-
lopediji Viernik prijatelja, Rasa'il, 1-IV, Bejrut, 1957.



misticizam mogao bi se moZda u najkracem
definirati kao metoda raspoznavanja jedin-
tvu (tawhid). Oko nije u stanju
zahvatat etova ofitovanja niti moze pre-
tendirati na cjelovitost u onoj mjeri u kojoj
je to u stanju finiti uho, Dok je oko
dano u jedan horizont stvari, drugi hor
mu se pojavljuju u maglovitosti, ili se gube.
Dok uho moZe percipirati i zvuke iza, sa
strane i ispred sebe (a naravno, i one gornje
i donje), a da se pritom ne pomjera u praveu
odakle zvuk izranja na javu, oko to nije u
stanju i prisilieno je, kroz maizmjeniéno
skrivanje i otkrivanje, pratiti stvari. Bez
svjetloati oko je nemoéno, uho nas, pak, ne

stva um

Prije kraja ovog eseja navedimo jedan
fragment iz Enciklopedije (Rasa'il) Vjernth
prijatelja, u kojem se glorifikuje fulo sluha.
U snu tov, apudta ni oko (kad gleda
nje svijeta) ni uho, ali su

vi u kojima se spavadu nesto reklo, u ko-
koji se u islam-
skoj tradiciji festo nazivaju sistinonosnim
i ar—ru've as—sadigah
1 da su sluh i vid dva
jbolja dula od pet ula, i da su i najuz-
medu svih Fula koje je Stvoritelj
podario Zivim hiéima, Neki tvrde da jo vid
bolje &ulo jer je ono kao dan, a sluh je po-
put noéi. Drugi kazu: fulo sluha je bolje
od fula vida, jer &ulo vida se krede u po-
trazi za fulnim datima osetima) sve dok
ih ne dosegne, kao 5to i rob slu sulu
sluha, nasuprot tome, idu fulna data te ga
sluze kao $to se kraljevi sluze. Treéi vele:
vid do ¢ulnih data doseze putem pravih
linija, a slub dosese sve u krug, Cetvrti
kasu: Oko vidi samo tjelesne predmete, &
tulna data sluba su duhovna. Peti tvrde:
Dusa posredstvom sluha doseze do vijesti
o onome £to je po mjestu i vremenu dale-
ko u odnosu n:
samo do onog to je prisutno sada. Sesti
vele: Culo sluha preciznije je u razlikova-
nju od éula vida, jer posredstvom
snosti kudanja zna pravilan govor, simet-
ritne tonove i razliku izmedu tatnog d
kursa i diskursa u kojem su ispusteni neki
suglasnici ,a tulo vida grijefi u vedini
onoga do &ega doseze, jer ulo vida neka-
da veliko vidi malenim, a maleno velikim,
nekada blisko vidi dalekim, a daleko hlis-
kim, nekada kretajuce vidi kao mirujuce,
a mirujuée kao kretajude . . ™
Kad Kur'an govori o fatamorgani (sa-
rab)™ ili yradz sihr) on
zapravo posrijedi diskurs o oku! U gvosvije-
tovnosti sanjamo budnost. Remeéenje sni-
budnosti doga kroz uspavljivanje
oka magijom i fatamorganom. Veé sma, pre-
ma jednoj Muhammedavoj izreci, u pridinu
jer smo skloni suditi po vanjitini (biz
wihir), z alitet kojeg nema u
stvarne ji je rezuleat tromosti oka koja
proizvodi tromost razuma.

jima je on nedto éuo, sno

sno

N
ni

nju, a oko i vid dogeiu

i i mag

-

32 Raza'il, 1, str. 236,

53 Usp. Kurian, LXXVIIL, 20,

San, java i budenje

Jstinonosni snovic jesu zrnca tawhida
(jedinstva u mnoitvu) koja nam se podaruju
tek povremeno, tek u proplamsajima. Smrt
kao san »s onu stranuc budenje je iz sna s
ovu stranus. Intenzitet budnosti u ovisnosti
je od blizine & Budnim
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Tuina je ito profesora Zehnera®, po koga
je smrt tako iznenadno dodla, nema vife
meidu nama. Profesor Zehner je, kao profe-
sor istoénih religija i etike u Oksfordu, na-
pisao veliki broj knjiga i &lanaka, i aktivno
udestvovac u mnogim savremenim tokovi-
ma u oblasti religije, filozofije, morala i mis-
ticizma. Zapofeo je brojne kontroverzne
rasprave o drogama, tipologiji misticizma i
odnosu religije i savremenog drudtva. Od ve-
likog broja tema kojima se bavio za veteras
sam odabrao dve da bi na njih skrenuo vasu
paznju.

Kao prvo, profesor Zehner je potpuno — i
ja bih rekao ispravno — edbacivao stavove
ljudi kao 3ta je Oldos Haksli u pogledu vred-
nosti misticizma (rorijentalnog misticizmas
pre svega) kao philosophie perennis. 1 drugo,
profesor Zehner je gajio zle slutnje o impli-
citnoj amoralnosti monistickih metafizitkih
shvatanja koja se smatraju za temelj istod-
nog misticizma, Moje danadnje izlaganje ée
se baviti tim problemima.

Mistitke doktrine koje nastaju iz vedante,
budizma, zena i tapizma govore — prema
misljenju profesora Zehners — o bezvreme-
nom stanju Bi¢a, koje transcenduje dobro i
zlo, pravo i nepravo, i sve suprotnosti i kon-
tradikeije koje komplikuju ljudski Zivot.
Utenja predsokratskih grékih filozofa su, u
tom smislu, veoma bliska indijskim filozo-
fima i misticima. Nasuprot tome, postoje
znatajne razlike izmedu istofnog misticiz-
ma i misticizma nastalog u okrilju hridéan-
ske tradicije po tome 3to je ovaj drugi pre-
vashodno usmeren ka Eogu. dok su metafi-
zifke osnove istod e
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Logicko osvetljavanje
indijskog misticizma

Bimal Kri$na Matilal

cionalan natin predstavim neke filozofske
doktrine iz Indije, koje se najieide vezuju za
misticizam: advaita vedantu i mahajana bu-
dizam. Mada se moje liéno filozofsko ubede-
nje razlikuje i primorava me da budem kri-
ti¢an prema monistiéko] metafizici (u tom
pogledu se u potpunosti slazem sa mojim
neposrednim prethodnikom), ne moze se
poredi da su mnogi poitovanja dostojni pisci
koji su se bavili advaitom i madhjamikom u
drevnoj i srednjovekovnoj Indiji, proutavali
svoje doktrinarne stavove — kao i stavove
svojih suparnika — pomoéu razuma i logike.
Zelim da ukazem na natin kako su to radili,
i sa kakvim uspehom.

Ideja misticizma je zbunjivala mnoge od
nas, ukljuéujuéi i profesora Zehnera. Pritom
je on éinio hvale vredne pokudaje da razume
tu pojavu. U svetu danas postoji toliko pub-
likacija o advaita vedanti i mahajana budiz-
mu, kao i veliki broj popularnih obrazlaga-
nja ova dva religiozna sistema, da se jedan

na verovanjima izrakenim Eesto kao. »Bve je
Jedno i Jedno je Svee i sJedno Jeste, a ostalo
je iluzijac. Profesor Zehner je dokazivao da
je moralna ambivalentnost tako duboko
usadena u ovakve misli da lako moze dovesti
do katastrofalnih posledica u naem svako-
dnevnom ponadanju. Tvrdio je da surova
ubistva — kao ono keje je po¢inio Garls Men-
son i njegova »Porodicas i koje je Sokiralo
svet 1969. g. — nisu nidta drugo do primer
krajnosti de kojih ljudi mogu doéi ako pri-
hvate amoralnost monizma propovedanog
izrazima kao ito su sjedinstvo suprotnostic
i sprevazilazenje dobra i zlac.!

Profesor Zehner je, primetivii da se tkev.
perenzja]nn filozofija jedinstva supmmnan

kademski ili profesionalni filozof nerado
upusta u ozbiljnu diskusiju o njima. Medu-
tim, oni su u svojoj sudtini bili isto toliko
ozbiljni, kao i bilo koja druga filozofska sko-
Ia, bilo na istoku ili ha zapadu. Citajuéi ne-
kog od standarnih autora advaita ili madh-
jamika filozofije, mozemo samo da se divi-
mo njegovom intelektualnom podtenju i so-
fisticiranosti. Nasuprot tome, veéina sayre-
menih publikacija istite se jedine nejasnim
natinom izlaganja i bezivotnodéu, pa je zhog
toga profesor Zehner zalio &to mnogi laici
koji se interesuju za istoéne filozofije (ne
samo na zapadu, ved i na istoku) gutaju tak-
ve knjige jednu za drugom.” To samo po-
driava poznatu Tertulijanovu maksimu:

sCredo guia absurdums (Verujem jer je bes-
FreL)

srece | kod Heraklita i u upani na-
pisao da snju (tj. perenijalnu filozofiju) ra-
cionalni um, koga ona te#i da uniiti, mora
pomno ispitatic (Our Savage God, str, 102).
U istom smislu je velicao Aristotela kao in-
telektualnog oca zapadnog sveta, sjer je on
prvi analititki razmatrao mistitko iskustve,
i nalazio jedini istiniti ljudski odgovor, jedi-
ni zato &to je do njega dodao putem misli —
a misao razlikuje &oveka od ostalih Zivotinja
—a ne pomocu ekstaze ili platonskog ludi-
lac.? U daljem iz]uganiu pokusaéu da na ra-

(31 1 posl katedre
profssara Istodnih mlugqn aa Univerzitetu u Oksfardu.

' R. €. Zaehner: Our Savage God (London, Col-
lins, 1974).

2 Ibid. str. 194.

Da bih dokazao ozbiljnost i profesional-
nost indijskih mistitkih filozofa obratiéu
vadu painju na dva fuvena teksta: Nagar-
djunin  Figrahavyavartani i Sriharsin
Khandanakkhandanakhadya. Kratak po-
gled na nekoliko stranica u bilo kom od njik
raspréiée svaku iluziju da je indijski meisti-
cizam pravilno pretstavljen nejasnim opi-
tim stavovima i naivnim verovanjima na
koje éesto nailazimo u ved pomenutoj litera-
turi.

O sadr#aju doktrina navedenih filozofa
mozemo misliti bilo Sta, ali nagin na koji su
ga oni obrazlozili zasluzuje svako poitova-
nje. Mozemo oti¢i i korak dalje: oblik njiho-

1 Ihid, str. 14-15
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vog izlaganja nam stavlja do znanja da se
neito ispudta u savremenim raspravama o
ovim doktrinama — da su sami autori Zeleli
da njihovi spisi budu pogodni za racionalnu
diskusiju. Oni su zapravo bili namenjeni in-
teligentnim i krititki orijentisanim &itaoci-
ma, ne pozivajuéi se na tidinu mistitkog po-
niranja. Uveren sam da je sama forma ovih
tekstova bila izabrana kao poziv nauénicima
i intelekiualcima da ih ispitaju i prouge ko-
ristedi razum.

Svi pomenuti tekstovi su pisani koreki-
nim struénim sanskrtom. To je veoma tezak
jezik, veé vide vekova mrtav u vreme kada
su oni nastali. Da bi s¢ naudio bile su po-
trebne godine studiranja gramatike i sintak-
se.* Pretpostavljam da je veé sam izbor jezi-
ka predstavljao neku vrstu provere grupe
ljudi kome su se autori obradali. Isto tako,
oni su koristili formalizovan natin argu-
mentacije — indijske silogistitke oblike — na
gotovo svakom koraku rasprave. Doktrinu
su izrazavali struénim —-logn‘.‘kim reémlmm‘
ito pod va preth sko
proutavanje logike i pramana-gastre (epis-
temologije ili nauke o cilju saznanja). Reé-
nik pramana—sastre povezuje ove spise sa
svim mnogobrojnim skolama indijske filo-
zofije. Ako termin slogitkic shvatimo u $i-
rem smislu, biée nam tesko da pronademo
neku inherentnu razliku izmedu indijske i
zapadnjatke logike.” To znaki da su pome-
nuti autori bili, izmedu ostalog, veoma pro-
nicljivi logi¢ari (makar samo u indijskom
smislu). Usled toga, niko ko nije posvetio
vide godina proutavanju struénog refnika
indijske logike, nece biti u stanju da sa la-
kotom prati smisao tih tekstova, pogotovu
ne da ih razume i kritikuje. Ukratko, oni su
vrlo daleko od pesnitkih opisa mistifkog is-
kustva, ili onoga 3to je profesor Zehner na-
zvao sekstazom i platonskim ludiloms,

Istituéi vaznost forme ovih tekstova,
svestan sam znaaja sadriaja, i zato ga si-
gurno neéu zapostaviti. U njima jo sadriana
poruka, najéeie striktno filozofska. Zelja
mi je — kao naudnika — da tu poruku pred-
stavim onolike jasno i snaino kako je ona

+ U odlomku iz Panjéatantre (Kuchamukha, kojs
potinje redima sdvadasabhih varsaih kila vyakura-
nam iruyatee. Vidi F. Edgerton, The Panchaiantra Re-
conatrusted [A. 0. 8, New Haven, 1924, str. 4) istite se
da udenik pre nego ito pokne da izuava sastru mor
12 godina posvetiti gramatici.

& Vidi moj Manak sDouble Negation in Nagya-
nyayw, Festschrift far Professor DH.H, {ngalls (D, Rel-
del).
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morala izgledati samim autorima. A to nije
ni malo laka duZnost.( .. .)

Pritom moram priznati da se moji li¢ni fi-
lozofski pogledi bitno razlikuju od mahaja-
na budizma, tako i advaita vedante. Ali u
isto vreme ne smemao zaboraviti da oni nisu
nastali kao razultat rada glupaka. Mislim da
je jasno da nijedan od ova dva sistema ne
moze biti klasifikovan kao filozofija sbuda-
ladtinas, kao $to se to ponekad danas miisli.
Naravno, postoje tekstovi koji na popularan
i poetski nadin prezentiraju ove misaone sis-
teme, tekstovi koji izazivaju pozitivan efe-
kat kod mnogih kojima su Sriharine i Na-
gardunine rasprave nerazumljive i dosadne.
Takav Zanr verske knjiZevnosti je veoma bo-
gat na istoku. Pojedini odlomoi iz upanifa-
da, npr., koji se odlikuju velifanstvenodéu,
suptilnoééu i bogatstvom slika, po miljenju
mnogih predstavljaju originalan izraz mis-
titkog iskustva, dok su za druge metafizitke
spekulacije, ili poezija. Bezbrojne religiozne
knjige su pisane na takav naéin. Nekrititke
pohvale ovakvih tekstova mogu odvesti u

besmislicu. Ali su zato krititki usmereni fi-
lozofi Indije koje je zanimao misticizam
umeli da ga uéine filozofski privlatnim i in-
telektualno stimulativnim. Cak i kada ne
delimo filozofske poglede budizma ili ve-
dante, moZemo uivati u njihovoj velifini i
estetskoj privlaénosti.

Moguée je, sa filozofske tatke glediita,
dokazivati da nije moguéa nepristrasna oce-
na jedne doktrine, bez njene prethodne ana-
lize. Prema tome, da bismo kritikovali ove
doktrine, moramo ih najpre jasno

Frojd opisao sopstvene teorije: ove doktrine
su kao Rembrantove slike: malo svetlosti i
mnogo mraka.

Ali ake je potpuno razumevanje putem
razuma nedostizno, femu onda pokudavati?
Srihartu, Nagardunu i Dinnagu su njihova
sabrada po veri optuzivala da su se upustili
u profan i nizak posao. Taoisti kazu: »Zamka
za ribe postoji zbog riba. Kada je riba uhva-
éena zamka vide nije vakna.«

Navedenom stavu se mogu uputiti najma-
nje dva prigovora. Prvo, logiéko dokazivanje
je korisno, ono osvetljava mistiku a da ne
produbljuje njenu misterioznost, Ono je za-
pravo nuzno za razjadnjavanje mistitkog.
Zamke za ribe su nam potrebne ako Zelimo
da ulovimo makar jednu ribu. Merdevine
¢emo odbaciti kada smo se popeli na tavan,
ali ne pre toga. Splav éemo ostaviti (prema
retima Candrakirtija) podto smo preili na
drugu stranu. | drugo, ljudski um je uvek
normiran, Prisetimo se parabole 0 majmunu
i kovrdZi: da bi zabavio majmuna i spretio
ga da pravi Stete, gospodar mu je naredio da
ispravi prirodnu kovrdiu, i to ga je trajno
okupiralo; i re#i profesora B. Sarfstina:

»Niko od onih koji koriste mozak ne moze
driati svoj duh u stanju nepokretnosti. Kla-
virista &esto sanjare¢i svira na nevidljivim
klavijaturama, pesnik mrmlja fragmente
poezije u nastajanju, intelektualac se pre-
pubta kontemplaciji i zakljutivanju u sebi —
ali sa Zeljom da se glasno izrazi. [ kao £to ra-
cionalan um moze skrenuti u mistitku po-
eziju, mistik se ponekad okreée razumu, pa
tak = podto je okusio zabranjeno zadovolj-
stvo — i dalje mu se prepudta, sve dok nam
se ne utini da je on antiracionalan mistik
samo po imenu, a u stvari logi¢ar po prirodi,
sa normalnom, sasvim ne-mistitkom Zeljom
da porazi protivnika.®

Ne sme se potceniti racionalna kompo-
nenta ljudskog uma, komponenta koja ée vr-
diti svoju funkeiju, makar samo da bi oprav-
dala tkzv. siracionalne« sklonosti. Na pri-
mer, mnogi ljudi oseéaju da nije dovoline
verovati, i da je veri neophodna racionalna
podrika. Verovanje u Boga Eesto nije dovolj-
no, tako da nastaje teologija kao koristan
poduhvat, Rasa —estetsko zadovoljstvo koje
w nama izaziva poezija, muzika ili slikar-
stvo, testo nije samo po sebi zadovoljavaju-
ée. Zbog toga estetika, ili teorija o lepom
ima vaznu ulogu u tom zadovoljstvu. Na isti
natin, doZivljaj mistitkog iskustva nije hio
dovoljan mnogim stanovnicima drevne In-
dije, pa su koristili logiku da bi osvetlili i
objasnili misticizam. Zeleli su da racionalne
spoznaju ono 8to su doziveli u toku misti¢-

Takav duh - koji sam u drugom kontekstu
nazvao dubom »intelektualnog ne-nasiljac —

pokazali su dainski filozofi Indije: naime da
pre svake kritike mora dofi pravilne i po-
tpuno razumevanje uéenja koje je podvr-
gnuto kritici. Pritom se moze desiti, mada

kog p ja, od snagom logike su
dodli do mistidkih zakljudaka.

A sada da se vratimo na drugu preokupa-
ciju profesora Zehnera. Da li misticki filozo-
fi istoka, propovedajuéi doktrinu
krajnje stvarnosti, zaista gube iz vida sve
vaine razlike izmedu dobra i zla. Da li za-

nije verovatno, da kada potp

ove mistitke doktrine, u njima viie ne nala-
zimo mnogo toga Sto bismo kritikovali.
Pretpostavljam da ih je moguée racionalno
upoznati, ali da je potpuno razumevanje
neuhvatljivo. Da upotrebim sliku kojom je
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stupaju Ine stavove p
pr:vazllazcnle dobra s, Profesoe | Zebner
je u svojoj poslednjoj knjizi sa gorfinom

6 Ben-Ami Scharfs tein, Mystical Experience
(Blackwell, 1973, str, 44



konstatovao da je u svetlosti amoralne filo-
zofije monizma nemoguée napraviti razliku
izmedu Carlsa Mensona i Majke Tereze. Pi-
tanje odnosa izmedu morala i tkzv. monis-
titkog misticizma je veoma slozeno. Pre
nego §to pokudamo da damo odgovor na to
pitanje moramo uotiti razlitite trendove i
definisati i istaéi razlike i specifiénosti. Zato
ne Zelim da se upuitam u to.

Priznajem da spasenje kao cilj indijskog
misticizma nije uvek u vezi sa moralnim
ostvarenjem, ali to ne znati da monistitka
filozofija istoka odobrava jednog Carlsa
Mensona, kao ¥to je to mislio moj prethod-
nik. Ako Menson recituje stihove i Bhaga-
vad Gite, to je kao kad Satana citira Bibliju.
Dodaéu da nijedan znadajan vedantski ili
budistitki filozof nikad nije pominjao da bi
Eovek trebalo da odbaci razliku jzmedu do-
bra i zla pre postizanja nirvane. Stavide, bilo
je isticano da niko ne moze stedi pravo zna-
nje ukaliko ne Zivi savrieno moralnim #ivo-
tom, S tim bi se sigurno slozio svaki mistik
prodlosti i sadainjosti. Mistici tvrde da
spoznajom krajnje realnosti — skosmitke
svestic — razlika izmedu dobra i zla biva od-
batena kao nesustinski i nebitan detalj, po-
$to je szlo prevladanoc, a bez njega sdobroe
gubi svoj smisao.

Ovakva ideja nije strana ni hri$éanskoj
tradiciji. Sveti Avgustin je odbacio manihej-
ski koneept krajnjeg dualizma dobra i zla
(po svoj prilici pozajmljen od zorcastrejaca),
i formulisao teodikeju. On je dokazivao da
zlo ne postoji po sebi, veé samo kao odsust-
voiliizopaéenje dobra. Covek je dobar, ali se
moze iskvariti. Isti problem indijski mistik
refava na malo drukéiji natin. Po njegovom
misljenju dobro postoji na dva razlitita ni-
voa koja éemo nazvati dobro! i dobro®. Do-
bro! je suprotstavljeno zlu, i na nivou sva-
kodnevnog Zivota postoji dualizam dobra’ i
zla. Oni su — kao svetlo i senka — povezani.
1 kada je zlo prevladano, vide ne postoji ni
dobro, ali zato dobro® oznatava prelazak na
vidi nivo, To je krajnje dobro do koga se stize
prevazilazenjem dobra' i zla. Unidtenjem
avidye nestaje i duhkka, patnja. To mozemo
predstaviti slikom borbe izmedu mraka i
svetlosti lampe, borbe koje se vodi u roku
nofi. Kada se pojavi sunce ono nadviadava
mrak i predadnja borba postaje nebitna.

Mistitko transcendovanje dobra i zla ne
sadrzi nikakvo nemoralno ili amoralne
shvatanje. Svi mistici — i vedantski i budis-
titki — su bili duboko zainteresovani za eti-
ku u svakodnevnom Zivotu, i isticali posto-
janje dva razlitita nivoa stvarnosti — privre-
meni i krajnji. Nagarduna eksplicitno veli:”

»Onaj ko ne razume razliku izmedu dva
nivoa istine, neée razumeti ni istinu Bu-
dinog utenja.c

»Doktrine praznine moze unidtiti lié-
nost nedovoljne inteligencije, kao pogres-
no nauten zanat, ili hvatanje zmije za po-
gresan kraje.

Na nivou svakodnevnog zivota, distinkeije
izmedu dobra i zla imaju vitalan znataj.
Zato je etika bliska mistitkim filozofima u

Madhyamika-dasera, gl 24, stihovi 9 i 11
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istoj meri kao i svim drugim, ne-mistiékim
misliocima.

lako je ovozemaljski svet same iluzija, ne
podstite se amoralnost u ponasanju. Nivo
privremene stvarnosti (samyrti) je veoma
znatajan mistiku u njegovom naporu da do-
segne spasenje ili nirvanu, Nagarduna isti-
te:?

+Krajnja stvarnost se ne moze pojmiti
bez oslonca u ovozemaljskoj stvarnosti.

Nirvana se ne moZe ostvariti bez razume-

vanja krajnje stvarnosti.c

Opisivati samprti — ovozemaljski svet
samo kao iluziju predstavija greiku koja se
danas posebno festo ponavlja. Pogreino je
pretpostaviti da distinkcija privid-stvar-
nost, poznata u u zapadnoj filozofiji, pestoji
kod Nagardune i Sankare. Naravno, refeno
je da ovozemaljski svet nije stvaran, ali se to
za jedan objekat moie reéi u dva raglitita
smisla. Ako jedan objekat ne postoji, nazva-
éemo ga snestvarnime. S druge strane, pis-
tolj—igratka snije stvaranc zato §to je samo
igratka. Lankavatara—sutra kaze da igratka
u obliku slona ne poseduje prirodu — ili
svabhavu koju bi trebalo da poseduje, od-
nosno koju navodno poseduje. Na isti natin,
ovozemaljski svet ne poseduje onu sudtinu
(svabhavu) za koju se tvrdi da je poseduje, i
zatosnije stvaranc. Prema tome, samsara, ili
samyrti nije ni privid, ni iluzija, veé neito
§to postoji. ali mu nedostaje sustine. Zato
je pogreino smatrati ovozemaljski svet za
optitku varku, ili san Crvenog kralja iz Ali-
sinih avantura u zemlji éuda.

Pravilno razumevanije razlike izmedu pa-
ramarthe i samertija, odnosno konatne
stvarnosti i svakodnevne, predstavlja kljud
u shyvatanju prirode indijskog misticizma.
Samerti nije iluzija, mada je moZe sadrzava-
ki filozofi zato pokudavaju da uote raz-
liku izmedu istinskog samortija i lnknog, th.
izmedu tathye i mithye. Laini samvrti pod-
razumeva privid pojava, kao 3to je fatamor-
gana, dok je istinski samerti ovozemaljski
svet gde pop izgleda kao pop a hob kao bob,
i gde mozemo redi popu pop a bobu bob. On
skriva i zaklanja krajnju prirodu objekata
koje vidimo (etimolodki samerti znati skri-
vanje). Mistici istiéu da svaka stvar ima dva
aspekta, od kojih jedan moZemo spoznati
svojim tulima i razumonm, dok je drugi skri-
ven i moZe se otkriti samo savrienom mud-
roiéu [prajna-paramita). Nase ponadanje na
ovom svetu je uslovljeno prvim aspektom, a
drugi je bitan samo za one koji su ostvarili
nirvanu. Pritom moramo znati da se do dru-
gog aspekta stize jedino preko prvog. A kada
u drugom pronademo samoostvarenje, raniji
dualizam prirode nestaje i sve se stapa u
Jedno. To je ono &to se naziva mistitkim sje-
dinjenjem ili jednodéu stvarnosti.

Iz svega navedenog jasno proizilazi da je
ovozemaljski svet bitan za mistike i njegovo
traganje za nirvanom. Shodno tome. i moral
predstavlja bitan deo tog traganja. Verujem
da je u potpunosti moguée opravdati moral
u misticizmu, pa tak i u istotnjatkom mo-
nistitkom misticizmu

3 Ihid, stih 10.
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Na kraju, Zelim da kaZem nekoliko reéi o
svrsi i smislu profesorskog mesta u Spaldin-
govoj zadukbini na Oksfordsk i
tetu. Cilj pokojnog gospodina Spaldinga bio
je da priblizi velike svetske religije i uspos-
tavi njihovo sblife razumevanje, sklad i pri-
jateljstvoc. Profesor Zehner je u svom inau-
guralnom govoru rekao: »Ono $to je zajed-
nitko svim religijama je njihova funkeija da
obezbede oslobadanje. Medutim, ne postoji
saglasnost od &ega bi fovek trebalo da se os-
lobodi. Velike religije govore o razliéitim
stvarimas, Mada se slazem da se velike reli-
gije istoka i zapada znatno razlikuju medu
sobom, mislim da reéi da one sgovore o raz-
lititim stvarimas znati prenagladavati razli-
ke i antagonizam. | na ovom mestu nam
mogu pomoéi daini i njihova filozofska
shvatanja. Njihovo osnovno uéenje se pone-
kad naziva sne-jednostranost istinec (ane-
kantavada). Izgleda mi verovatno da je ova-
kay stav nastao na osnoyu vaznosti koju su
daini pripisivali ne-nasilju. Oni su taj prin-
cip iz fizitkog, praktitnog sveta preneli u
intelektualni. [z spoitovanja prema Zivoti-
ma drugihe nastalo je poltovanje prema
mitljenju i verovanjima drugih. Paini smat-
raju da u raspravi u kojoj svaka strana oz-
biljno i iskreno dokazuje ispravnost svog
stanovidta, nijedna od njih ne moZe biti ili
ne biti apsolutno u pravu. Svet nije samo
beo i orn — postoji bezbroj prelaznih nijansi.
Po dainima, potrebno je uloZiti sve napore
da bi se razumelo ono Sto suprotna stranka
u diskusiji zeli da kae da bi se dosegla puna
istina. Cela istina je izvedena iz spoja svih
razlititih gledista (naya’

Kada bi problem razlika izmedu svetskih
religija bio prezentovan jednom dainu, on
bi, najverovatnije, rezonovao na sledeéi na-
&in: Ako neko prenaglasi razlike, izgubice iz
vida zajednitku osnovu, a iz toga moZe na-
stati antagonizam, pa ak i nasilje, S druge
strane, ako prenaglasimo sliénosti ne obra-
timo paznju na bitne razlike, lako éemo za-
pasti u intelektualno nepostenje i jalovost.
Nema nikakve potrebe da ovek ide u takve
krajnosti. Na§ prijatelj dain bi nas pedsetio
da postoje i mnoge druge strane pitanja, sem
onih koje trenutno imamo u vidu, Cela isti-
na je, po njegovom misljenju, nedosezna za
pojedinca (ili jednu veru), sem ako nije svez-
najuéi, Budini sledbenici bi rokli da isticanje
slitnosti vodi u seternalizam« (fadvatavada),
a isticanje razlika u sanihilacionizame (uce-
hedavada), dok ufenici tathagate izbegavaju
oba ekstremna krecuéi se ssrednjim putems.

Zelim da istaknem da mi nije cilj da po-
bijem moje cenjene prethodnike, veé da nji-
hove misli obogatim novim dimenzijama iz
dainske i budistitke filozofije.

Ukoliko velike svetske religije imaju neku
zajednitku osnovu, mogude je definisati po-
jam sreligijac. Pokazalo se da je to veoma
tesko utiniti, narotito zbog postojanja ne-
teistiékih istofnih religija kao Sto su budi-
zam, dainizam i vedanta. Uprkos tome, ve-
rujem da problem adekvainog definisanja

" Vidi moju knjigy The Central Philosophy of
Jainism: Anekantavada (L. D. Indalogical Insitute, Ab-
medabad).




religija nije nerediv. Pravilna definicija bi

Osvetljenja

morala da podvude zajednitke karakteristi-
ke razlititih verskih tradicija istoka i zapa-
da. Takva definicija bi predstnvljnla korak
napred ka blizem razumevanju velikih svet-
skih religija. Ja se tim pitanjem nvde dnl;e
neéu baviti. To bi bilo p bi

¢u zadovoljavanja podsvesnih Zelja, upo-
trebljavajuéi pritom struéne i klinitke poj-
mov kao $to su anksioznost, odbrambeni
mehanizam, Edipov kompleks, i opsesivna
neuroza. Ali sociolodka i psiholofka tumate-
nja svetog i ﬂécg nivoa postojanja niti ita
ju, niti dta rude. To je vrlo lopo izra-

ovom trenutku kada je potrebno obaviti ]uﬁ
mnogo pripremnih radova.

lim jedino da dam jedinu impresionis-
titku sugestiju,

Sve velike svetske religije sadre verova-
nje da Zivot bez samoispitivanja i nije Zivot.
U tom smishu je i Sokrat bio religiozni filo-
zof. Svuda je prisutno ubedenje da je odre-
dena kontrola instinkata potrebna za civili-
zovan Zivot, odnosno da je potrebno negova-
ti pozitivne emocije — kao 3to su samilosti i
briga za druge, i da je tako ito neophodno &i-
niti na putu li¥nog oslobadanja. Kao §to je
profesor Zehner prvilno istakao u svojoj
knjizi Hinduizam, primer za to nalazimo u
Mahabharati: Judhiithira kao inkarnacija
dharme (sreligiozne duznostic) odbio je da se
uspne na nebo — najvidi cilj verskog Zivota
—bez svog psa koji ga je verno pratio sve do
nebeskih vratnica. Taj dogadaj predstaylja
vrhunski izraz JudhiSthirine religioznosti.

Sve velike svetske religije sadrie i verova-
nje da svet koji upoznajemo preko svojih
¢ula mkako nije sve ito postoji. Po mom
misljenju, biti religiozan znai biti ispunjen
skromnodéu prema onome ito postoji van
nas. Isto tako, u svim velikim religijama na-
ilazimo na verovanje da ljudi mogu biti bolji
nego $to jesu, i da mogu iskusiti vide nego
{to to tine.

Moguée je tvrditi da nd:kvatml definicija
religije mora sadrZati i verovanje u visi nivo
postojanja, nivo na kome nema smrti ni pat-
nje, i koji je stoga u oftrom kontrastu prema
postojecim uslovima #ivota u mehanitkom,
egzistencijalnom, trivijalnom, ne-sudtin-
skom svetu. Covekoy religiozni poriv karak-
terife traganje za vidim nivoom postojanja.
Koristedi indijsku terminologiju, to moze-
mo nazvati kontrastom izmedu paramarthe
i vvavahare, izmedu nirvane i samsare. Neki
filozofi bi upotrebili re¢i duh i materija, pro-
lazno i veéno, a istoritari religije sveto i pro-
fano, Sve kontraverzije i skepticizam po pi-
tanju religicznih pojmova kao to su Bog,
vetni zivot ili nirvana, zasnivaju se na pita-
nju da li takay razlitit — i vidi — nivo posto-
janja postoji u prihvatljivom smislu. Danas
je jasno da njegovo postajanje ne moze biti
ni dokazano ni opovrgnuto putem prihvaée-
nih metoda saznanja. JoX je drevai Mimam-
saka primetio da ucbitajene pramane, tj.
percepeija i zakljufivanje, ne mogu biti ko-
riséene za ispitivanje valjanosti verskih
koneepata.

Covekovo traganje za svetim, sakralnim,
ima razliitu formu i razliditi izraz u razli-
titim delovima sveta. Otuda potitu razlike
medu velikim svetskim religijama. Sociolo-
gija bi povezala ovo traganje sa uslovima to-
vekovog zivota, njegovom nemodéi i frustri-
ranoiéu usled oskudice i nesigurnosti, i sa
nemoguénoféu predvidanja i kontrale nad
najvaznijim dogadajima u Zivotu. Klasitna
psihoanaliza ée verski poriv objasniti pomo-

zio Ernest Dzouns, koga je Frojd nazvao naj-
veéim engleskim psihuanalitiéamm:

. religiozna verovanja, bez obzira da li
se radi o divljacima, klasitnoj mitologiji, ili
hrif¢anstvu, mogu i ne moraju biti istinita —
ali bi se verovatno pojavila u istom obliku i
kad bi bila i kad ne bi bila istinita. Ne sme-
mo zaboraviti da neuroza predstavlja izraz
onih istih snaga i konflikata koji su doveli
do najuzvidenijih teZnji i postignuéa nae
ragse, niti da su neurotifari festo bili na
predstrafama civilizacije. Oni unidtavaju
sve svojim naporima, ali bez tih napora ne
bi bilo civilizacije.'"

Vedski sveltenik je postavio pitanje:
+Koji bog istinski postaji? Kome éemo pri-
neti Zrtvufs To je zanimljivo svedoanstvo
da je skepticizam star koliko i civilizacija. Iz
istog vremena potite i ovekov pokudaj da
racionalno objasni ono $te je religiozno i
mistitko. Danas racionalni ljudi veruju da je
religija u svojoj osnovi iracionalna, da je, u
najboljem sluéaju, iznad i van razuma, a re-
ligiozni ljudi oklevaju kada Suju za sracio-
nalno shvatanje« vere podto je za njih religija
zasnovana na iskustvu i na verovanju. Zato
je nemoguce, po njihovom mikljenju, jed-
nom agnostiku bez verskih i mistitkih is-
kustava, da racionalno spozna religiju ili
misticizam. Covek moze razumeti definiciju
pijanstva, ali nikad neée biti u stanju da
shvati 3to to zaista znati biti pijan.

To je, po mom shvatanju, jok jedna diho-
tomija, i nai prijatelj dain ¢e nam savetovati
da je izbegnemo zato 3to je pogreina. Covek
je racionalna Zivotinja, ali —§to je zanimljivo
— ne iskljuéivo racionalna. Zato i dalje traga
za sobecanom zemljome, ssvetime, nirva-
nom, itd. Neki sociolozi su tvrdili da je ci-
vilizacija nastala usled delatnosti deteta
koje se pladilo da bude samo u mraku. A deo
takve civilizacije je i religija. U foveku je
skriven majmun koji ga navodi da postavlja
racionalna pitanja i zahteva racionalne od-
govore. U suprotnom slugaju ne bismo imali
ni Sokrata, ni Aristotela, ni Budu, ni Nagar-
dunu, niti Srihariu. Kno 3to je moj prethod-
nik festo govorio, citirajudi Al- Gazaiz]n ;er
je razum kao Bozje lestvice na zemlji.'!

Zavrsitu svoje izlaganje dobro punntom
metaforom. Obitan fovek verovatno pred-
stavlja potpunu suprotnost Buridanovom
magarcu. Prifa o njemu je svima poznata.'?
Bila su mu ponudena dva identi¢na plasta
sena, postavljena na podjednakoj udaljenos-
ti od njega. Podto nije mogao da donese od-
luku niti da izabere jednu od dve identitne
moguénosti umro je od gladi. Svrha ove pri-
e je da ilustruje problem racionalnog izbora

" Erneat Jones, What is Prychoanalysis? (Lon-
don, 1949), str. 105.

1 R, C. Zachner, At Sundry Times (London, Fa-
ber and Faber), str, 12.
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u slufaju kada nema nikakvih posebnih
sklonasti. Ja sam je naveo iz drugog razloga.

Buridanov magarac je svakako bio filozof,
po svoj prilici logitar. Nasuprot njemu, o-
bitan Eovek, iako poseduje racionalnu Zicu,
najéedie ée nasumice izvrditi izbor. U stvari,
on je u gorem poloZaju nego Buridanov ma-
garac. Rastriu ga konflikti i privlaénost pre-
ma sdrvetu Zivotas i sdrvetu znanjae, a ra-
zum nije u stanju da da prednost jednom od
njih. Situdciju u kojoj se nalazi moZzemo
uporediti sa slikom kada bi mu bile ponude-
ne dve fale soka — jedna koja sadréi religiju
i misticizam, i druga, u kojoj su racionalnest
i skepricizam. Buduéi da ga obe privlade on
e pokusati da proba i jednu i drugu. Odnos-
no, moze se upitati kao vedski sveitenik:

Kom bogu éemo prineti Zrtvu?

sKASMAI DEVAYA HAVISA VIDHE-
MA?e

(Ddlomei iz teksta The Logical Htumination of Indian
Mysticiem, Tnaugural Lecture, 1977-Oxford Univ.
Press)

§ engleskog preveo:
Tvan Roksandié

)



Jedna od najpopularnijih dalekoistoénih
alegorija za put &ovjekova duha prema pro-
svietljenju (oslobodenju, probudenju, ofis-
Eenju, ostvarenju, . . ) je prita o postupnom
pripitomljavanju prvotno nepokornog pasti-
rova goveda. Predotena je mizom tekstova,
pjesama, crteza ili slikd koji prikazuje poje-
dine etape na tom putu. Kao cjelina, niz
mo#e biti tumaéen bilo u smislu teorije o
postepenom prosvietljavanju, bilo u smislu
teorije o iznenadnom prosvjetljenju nakon
postupne pripreme za nj. Verzije koje zavr-
Javaju praznim krugom kao simbolom praz-
nine blife su theravadskom budizmu koje-
mu fe ideal arkat 3to je sstigao na drugu
obalus; druge pak verzije koje se nakon toga
praznog nastavljaju vradanjem prosvijetlje-
noga medu ljude da bi i drugima pomogao
na njihovu putu oslobodenju blie su maha-
janskom budizmu gdje je taj ideal bodhisat-
tva koji se zavjetovao da ¢e prije defini
nog odlaska u nirviinu spasiti sva ziva bica.

U nekim verzijama niza slikd o pripitom-
ljavanju goveda ono je prvotno posve crno,
zatim sve vide postaje bijelim i na kraju je
posve bijelo. Ovo vrlo vierojatno potjeée od
uéenja doktrine tzv. pet rangovi koje je prvi
bio  razvio  Tung-shan  Liang-chich
(807-869); njegov je sustav bio predoten
krugovima sa segmentima od crnog pa do
bijelog:

Sama zam da se prosvjetljavanje us-
poreduje § pripitomljavanjem goveda bit ¢e
da ima korijen u jednoj theravadskoj sutri
gdje se jedanaest nafina timarenja goveda
usporeduje s duZnostima i obavezama bu-
distitkih redovnika.

Cinjenica da tibetska rije? glan wnadi
kako skravac tako i sslons oéito je bila povo-
dom za analogne alsgorije s pripitomljava-
njem slona gdje taj i njegoy goni¢ preuzima-
ju ulogu goveda i njsgova pastira (primjerice
u Blo~bzan Don-joda iz 16/17. stoljeca).

Najstarije kineske verzije niza pjesama o
pripitomljavanju goveda potjeéu iz jeda-
naestog stoljeéa; neke su od njih bile popra-
éene otiscima drvoreza §to je bilo povodom
da su i slikari preuzeli tu temu. Nadalje,
pjesme Yang Chicha — koji je bio i slikar
taoistitki obojenog sneobuzdanog naéinas —
potakle su prikaz alegorije monumentalnom
skulpturom isjeéenom iz Zive stijene na pla-
nini Pao—ting u pokrajini Szechwanu.

Prvotne pjesme o timarenju goveda
Ch'ing—chua iz sredine jedanaestog stoljeéa
samo su djelomitno satuvane, ali je u po-
tpunosti sabuvan tek nedto mladi niz pjesa-
ma P'u-minga koji je job u svoje vrijeme u
Kini bio vrlo popularan i ostao takvim to-
kom stoljeéd.

U Japanu je najpopularnija bila verzija
niza pjesama s ilustracijama otiscima drvo-
roza kineskog majstora Kuo—ana iz vremena
stotinjak godina kasnije, sredinom dvanaes-
tog staljeca. U Japan su kopije toga niza (od
kojih najstarija potjeée iz dvadesetih godina
tetrnaestog stoljeca) donijeli japanski bu-
distieki redovnici,

Uz ovaj tekst reproducirani prvi niz od
deset slika o pripitomljavanju goveda bio je
inspiriran Kuo—anovim, a pripisuje se veli-
kom japanskom slikaru Shibunu keji je u
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drugoj fetyrtini petnaestog stoljeda Zivio u
hramu Shékokuji u Kyotu gdje se taj niz i
danas tuva; medutim, ne zna se za neki ned-
vojbeni dokaz da je Shibun zaista autor ove
satuvane verzije. Ona sé sastoji od deset sli-
kd na krugovima promijera 14 centimetara
koje su nalijepljene na svitak visine 33 cen-
timetra a duljine 187 centimetara.

Likovno analizirajuéi taj niz sliki J. Fon-
tain i M. L. Hickman primjecuju:

»Veé i letimitna usporedba oslikanog
svitka s ilustracijama otisaka drvorezd ne-
kog tiskanog izdanja Kuo-anova teksta uka-
zuje na slikareyu blisku ovisnost o jednom
od tiskanih prototipova. Medutim, buduéi
da se ilustracije u razlititim izdanjima knji-
ge razlikuju samo u manjim pojedinostima,
ne fini se moguéim ustanoviti kaje je izda-
nje umjetnika posluzilo kao model. Prihva-
tivdi isti krugni format, umjetnik je vierno
slijedio osnovne formule kompozicije svake
pojedine od deset slikd. Oitre linije na pas-
tirovoj odjeéi | stablima kao i razradena
struktura formacija stijena stilske su zna-
Eajke koje su izvedene neposredno iz ilust-
raciju drvorezima.c

O naslovu teksta uz desetu sliku isti au-
tori pisu:

sZnatenie je desete slike pomalo nejasno,
posebno zbog nesigurnosti tumatenja rijeti
koje, doslovee, znate »s rukama &to vise pre-
ma doljes, Suzuki ih je preveo sa »s rukama
ito blagoslivljus i to su tumatenje prihvatili
i neki drugi prevodioei. Dok se za mlohavo
opuitene ruke pretpostavlja da znaée posto-
vanje, toj je pozi takva konotacija pridijelje-
na tek za razdoblja Ming. Stariji tekstovi su-
geriraju da je izvorno znafenje bilo blize
suprotnom od ovog kasnijeg; da je znafilo
nezavisnost, prkos, kadito fak grubost. Cini
se da je to ono §to je tu bilo mitljeno. Pu-tai
je postigao razinu prosvietljenja gdje ga ne
moze uprljati ni ulazak u vinski podrum ili
na ribarnicu, a iza njegovih grubih napome-
na skrivalo se znanje. Odavanjem poitova-
nja Pu-taiu i slijedeéi njegove primjere, pas-
tir postize konaéni ciljs

Niz slika s popratnim tekstovima i pjes-
mama koji slijedi izvrstan je primjer tipiéno
dalekoistoénog sholistitkog: pristupa u iz-
laganju nekog uéenja: tu proza, poezija, cr-
te? i filozofija Eine nedjeljivu cjelinu. Zapad-
nom Gitaocu, neoptereéenu iluzijom euro-
centritkog (nejvidenja, moke pruziti puni
uitak — intelektualni, poetski, likovni, filo-
zofski, etitki , , . (Za prezentaciju teksta slu-
#io sam se literaturom navedenom na kraju
Elanka.
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I. TraZenje goveda

Cemu trazenje? Govedo nikad nije zaluta-
lo. Medutim, dogodilo se da je pastir okre-
nuo leda svojoj viastitoj prirodi i zaveden os-
jetilima skrenuo s puta; stoga je njegovo go-
vedo za nj postalo strancem | konaéno se iz-
gubilo u dalekim, prasnjavim prostranstvi-
ma.

Planine rodnoga kraja. sve se vife gube u
daljini. Pastir se neotekivano nafao na za-
pletenim stazama i stranputicama. Zelja za
dobitkom i strah pred gubitkom buknuie
poput plamena pozara i shvadanja o is-
pravnom i neispravnom iskrsnude jedno na-
suprot drugome, poput kopalja na bojnomu
polju.

Pjesma

U bespuéu divljine samotni pastir koraéa

velikim koracima kroz

gudtik i koroy trazei svoje govedo.

Teée nabujala rijeka, u daljini se uspinju

planine, a staza

se sve guie zaplice.

Potpuno iserpljen i ofajan, pastir u potra-
zi ne nalazi smjera koji bi ga vodio.

U vefernjem sumraku fuje jedino pjesmu
cikadd u javorovim

stablima.

1. Tradenje goveds

II. Nalazenje tragova goveda

Citanje sutra i sluianje poduke osposobile
su pastira da shvati nedto o znaenju istine
svojim razumom. Nadao je tragove. Sada
razumije da su sve posude od istoga zlata,
kako god razligito bile oblikovane, i da je
vanjski svijet odraz vlastitoga ja. Usprkos



tomu ne moze razlikovati izmedu onoga ito
Je ilzvorno i onoga 3to nije, a pogotovo mu je
duh smeten izmedu istinitog i laZnog. Ne
moie jod prodi kroz dveri. Zato se ovdje za-
sud veli da je jedino naifao na tragove.
Pjesma
Tragovi su izgrubljenoga goveda rasuti tu
i tamo pod stablima uz vodu.
Je li pastir na%ao put medu gustom tra-
vom slatka mirisa? 3
Koliko god daleko govedo odlutalo, ma-
kar i do najdaljih planina,
Gubica mu dopire do neha i ne moge se
sakriti.

2. Nalafenje tragova goveda

HI. NalaZenje goveda

Istog trenutka kad pastir &uje glas, nalazi
put; gleda neposredno u izvoridte stvari i os-
jetila su mu smirena u tihom skladu. Otkri-
VENO, 0No u svojoj potpunosti prozima svaki
tin pastira. Prisutno je na neki sebi svoj-
stven nafin, poput soli u morskoj vodi ili
poput ljepila u boji. Kad pastir ispravno
usmjeri ofi i zagleda se, ne vidi nitega dru-
gog do li sama sebe,

Presma

Najednom, st glas slavuja jeti na vrhu

stabala.

Sja toplo sunce, piri blagi povjetarac, vrbe

se uz rijeku zelenc.

Govedo je tamo simo od sebe: nema vide

mjesta gdje bi se sakrilo.

Glava je s uzdignutim rogovima velita

stvena; prkosit ée svakom umjetni

3. Nalugenje goveda
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IV. Hvatanje goveda

Konatno je pastir po prvi put sreo gove-
do, koje je dugo vrijeme bilo izgubljeno u
divljini. Medutim, svijet divljine na koji se
govedo bilo naviklo jod ga priviati tako
snaino da ga je tedko zauzdati. Jos uvijek
tezne za travom slatka mirisa. U njemu se
uporno opire samovolja i bjesni priroda div-
lie Eivotinje. Zeli li pastir uiniti govedo za-
ista krotkim, neizbjezno ga mora odgajati u
stezi i bitem.

Pjesma

Nakon najvecih napora pastir je konatno

dohvatio govedo,

No ono je jo3 previse tvrdoglavo i silovito

a da bi mu se divljina lako ukrotila.

S vremena na vrijeme govedo bjeZi i uspi-

nje se na daleke visoravni.

Tada opet, u Zelji da se sakrije, bjedi u

neprohodne, maglom ispunjene klance.

4. Hvatanje goveda

V. Pripitomljavanje goveda

Ake se pojavi makar i najneznatnija mi-
sao, neumoljivo joj slijedi daljnja, pa opet
druga — u beskrajnom krugu. Budenjem sve
to postaje istinom, dok prevagom sljepila
dolazi do pogreike. Stvari nas ne pritistu
zbog vanjskoga svijeta, ved zhog samozava-
ravanja vlastitoga duha, Dr#i uzdu napetom,
ne dopusti da olabavi i nemoj si dozvoliti ni-
kakvog kolehanja!

5. Pripitomljavanje goveda
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Pjesma

Pastir ni na trenutak ne smije ispustiti
bié ili uzduo;
Inace, govedo
tine.

No ako se govedo strpljive pripitomljuje,
bit ée tisto i krotko.

Slijedit ée pastira samo od sebe, bez uzde
ili lanca,

¢ jurnuti u svijet prljav-

VI Povratak kuéi na ledima gove-
da

Bitka je sada zavriena; gubitak i dobitak
vie ne brinu tovjeka. Pastir pjevudi jednos-
tavnu pjesmu drvard i svira na svojoj fruli
napjev seoske djece. Uzjahavii na leda gove-
da, upire ofi u nebesko plavetnilo. Cak ako
ga i pozovu. neée okrenuti glave; kako god
ga zavodili, nece ga vife zadriati.

Pjesma

Polako i postojano pastir na govedu jade

kuéi,

U vebernjoj sumaglici §to se rasprostire

glas se njegove frule gubi u dalekim pro-

stranstvima.

Udara ritam i pjeva stihov

puno neizrecive radosti

ree je pastira

Zar je potrebno reéi da jo pastir sada jedan
od onih koji znaju?

6. Povratak kuéi na ledimn goveda

VII. Govedo je zaboravljeno
U dharmi nema dualnosti; govedo je hilo
kano samo kao prikladno sredstvo. Kad
znate da vam ne treba stupiee nego zec i da
vam ne trehy pletene ustave nego riba, onda
je to poput Mjeseca &to je izadno iz oblaka ili
poput blistava zlata odijeljena od iljake. Je-
dina je zraka svjetla mirno i prodorno blis-
tala jof prije dana stvaranja.

Pjesma

Pastir se na ledima goveda konaéno vratio

svom domu.

Sada vife ni nema nikakva goveda! Pastir

sjedi sdm, miran i u dokolici.

Jog uvijek mirno sniva, iako je Sunce 3to

zari veé visoko na nebu.

Nepotrebni bi¢ i uzda leze odbateni pod

slamom prekrivenim krovom.




7. Govedo jo ashoravljeno

VII. Potpuni zaboray goveda i
pastira

Sve su svjetovne Zelje otpale, a istovreme-
no je tak i znatenje svetosti postale posve
praznim; preostaje samo mir. Ne zadrzava
se gdje boravi Buddha; hitro prolazi pored
mijestd gdje nijedan Buddha ne obitava. Kad
vite nema nijednog oblika dualnosti, ni onaj
s tisuéu ofiju ne moZe nadi rupe procjepa.
Svetost kojoj ptice prinose cvjetove puka je
lakrdija.

Pjesma

Bit i uzda. govedo i pastir— is&ezli su hez

traga. Sve je prazno.

U prostranom modrom nebu rijedi nikada

neée dostajati da ga izmjere.

Kako da pahulja snijega prezivi u rume-

nom plamenu goruée vatre?

Kad je osoba doila do toga stanja, olituje

se duh starih majstora.

8. Potpuni zaborav goveda i pastirn

IX. Povratak izvoristu i pocetku

Bilo je Fisto od sdmog podetka i nema pra-
sine, Netko promatra kako stvari évjetaju i
kako sahnu a sdm obitava u nepomuéenu
miru ne-djelovanja. Ne dozvoljava si da
bude obmanut prolaznim i varavim slikama
svijeta pa femn onda Zudnja za ibim? Tokovi
teku modro, planine se uspinju zeleno. On
sjedi sim i motri kako se mijenjaju sve stva-
Ti.

Kulture Istoka

Pjesma

Vratite se izvoriitu! Vratite se izvoridtu! —
to je veé prvi neispravni korak.

Nema niteg boljeg negoli ostati kod kuée
i biti slijep i gluh, bez mnogo vike.

Sjedi u svojoj kolibi i ne vidi nitega od
onog §to je vani.

Rijeka tefe bez kraja, upravo kao ¥to
tede.Cvijet cvjeta crveno, upravo kao Sto
cvjeta,

9. Povratak tzvoriftu i pofetku

X. Dolazak na trinicu opustenth
ruku

Njegove su dveri od Siblja Evrsto zatvore-
ne i tak ga najmudriji sveti fovjek ne moze
vidjeti. Duboko je sakrio svoju prosvijetlje-
nu prirodu i dozvoljava si da odstupi od uta-
banih staza podtovanih mudraca starine.
Nekiput dolazi na trinicu s izdubenom bun-
devom pa se poduprt Stapom vraca u svoju
kolibu. Posjecuje mjesta gdje piju i trgovine
ribom kako mu se svidi, da bi probudio ta-
madnje pijance.

Pjesma

Razdrljenih grudi i bosonog dolazi na tr-

Znicu.

Lice mu je uprljano zemljom, glava pokri-

vena pepelom; obrazima mu tefe diroki
smijeh.
Nema potrebe za udesnom moci bogova.
Na njegov dodir, gle: Osufena su stabla
najednom u punom cvatu!

10. Dolazak na trinicu opudtenih ruku
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Razmotreni je niz slikd i pjesama za-
nimljivo usporediti & jednim drugim —
koji slijedi — nepoznatog crtata drvorezd
a s pjesmama P'u-minga koje su — kao i
pjesme prije navedenog niza — u izvorni-
ku napisane u klasitnom kineskom obli-
ku s po fetiri stupca, u svakomu od njih
po sedam ideograma. U smislu izloenom
na potetku ovoga teksta prvi je niz »ma-
hajanskic a drugi stheravadskiv; u drugom
govedo postepeno postaje sve bjelje, u pr-
vom ne.

1. Neobuzdano govedo

Zivotinja dadée, s rogovima bijesno upr-
tim uvis,

Ludo tréeéi planinskim puteljcima; sve
vide i vife zastranjuje!

Tamni je oblak rasprostrt preko ulaza u
dolinu,

I tko bi znao koliko je tanke svjeze trave
izgazeno pod njezinim kopitama.

1. Neobuzdano govedo

2. Poéinje obuzdavanje
Slamnato je ufe provuteno kroz nosni-
ce Zivotinje.
Neki put divlje nastoji pobjeéi; tada je bi-
tevana i bitevana.
Zivotinja se svom snagom ito je posjedu-
je, divlje i neukrofeno opire vjezbanju
No seoski pastir nikad ne popusta uzice i
u ruci mu je uvijek spreman bié.

2. Podinje obundavanje



3. Zaularena

Zivotinja pomalo biva zaularenom i do-
puita da je se vodi uzicom o nosu.

Kad prelazi potok ili heda planinskom
stazom, ukorak slijedi pastira.

Taj uzicu stalno drzi napetom; nikad je ne
popuita.

Citavog je dana budan i gotove da nije
svjestan toga Sto je umor.

3. Zaularen:

4. O¢i u oéi

Nakon dugih dana vjezbanja potinju se
ofitovati udinci i Zivotinja je suofena s
pastirom ofi u 6.

Tako je prije neukroéena i divlja priroda
konaéno slomljena i postala blagom.

No timaritelj joj jof nije poklonio sve svo-
je povierenje;

Jo# uvijek dr#i slamnatu uzicu kojom je
zivotinja sada privezana o stablo.

4. O%i u oki

5. Pripitomljeno

Pod zelenom vrbom i pored drevnog pla-
ninskog potoka

Govedo je slobodno i &ini §to mu se svidi.
Uvete, kad se nad padnjak spuita siva
magla

Pastir polazi kuéi a Zivotinja mirno slijedi
za njim.

Osvetljenja

5. Pripitomljeno

6. Nezakodeno

Kako lei na zelenilu travnjaka, Zivotinji
u dokolici prolazi vrijeme.

Sad je nepatreban bit a i svaki drugi oblik
obuzdavanja.

Pastir takoder u dokolici sjedi pod boro-
vim stablom.

1 prepun radosti svira smireni napjev.

o

Nezakotena

7. Slobodno

Proljetni potok na suncu predveéerja ne-
hajno teée pored obale § nizom vrbi.

U ozratju sumaglice gusto raste livadna
trava;

7. Slobodno
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Kad je gladna pase, kad je Zedna srée, dok
vrijeme blago klizi.

Dotle pastir satima drijema uz stijenu, ne
uokavajuéi niéega Sto se zhiva oko njega.

8. Sve zaboravljeno

Zivotinja, sva u bjelini, okruZena je bije-
lim oblacima.

Covjek je savrieno smiren i bezbriZan, a

takay mu je i saputnik.

Mijesetina prosijava kroz bijele oblake i
oni bacaju bijele sjene.

Bijeli oblaci i blistava mjeseina — svako
od njih slijedi svoj tijek gibanja.

=

. Sve aaboravljeno

9. Usamljen

Nigdje #ivotinje a pastir je gospodar svo-
jega vremena.

On je usamljeni oblak §to lebdi pored pla-
ninskih vrhunaca.

Pljeskajuéi rukama, radosno pjeva na
mjesedini,

No znajmo da preostaje posljednji zid koji
mu jod zatvara put kuéi.

9. Usamljen

10. Oboje nestali

Bez traga su nestali i tovjek i Zivotinja,
Blistava je mjesefina prazna i bez sjend,
na svih deset tisuéa stvari u njoj.



Ako bi se netko raspitivao o znatenju sve-
ga toga,

Uoti ljiljane na polju i svjeze zelenilo
opojnog mirisal

ik 8L

e

10, Oboje nestali
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UDK 299. 513

Lao Zi i njegovo delo

Knjiga sLao Zis u svetlu novih istraZivanja

Radosav Pusié

Decembra 1973. godine, u provineiji Hu-
nan, gradu Changsha, mestu Ma Wangdui,
pored reke Chang jiang (Duga reka), otkrive-
na je grobnica pod rednim brojem tri, iz vre-
mena dinastije Han. Na osnovu datuma koji
je bio urezan na jednoj drvenoj plofi, proce-
njeno je da je telo spuiteno u grobnicu dva-
naeste godine cara Wen-a ili 168, g. p-n.e. To
znaéi da su spisi, pronadeni u ovej grobnici,
lezali pod zemljom 2140 godina. Knjige pi-
sane na svili, otkrivene su u istofnom delu
grabnice, i vedina ih je davno izgubljena. Sto
se oblika karaktera tite, pisane su stilom pe-
tate (zhuan) i stilom malog petata (fi), a
neke i brzopoteznim stilom trave. Sigurno je
da ih nije ispisivala jedna ruka, i da su pre-
pisi radeni posle ujedinjenja Kine pod dinas-
tijom Qin (221 — 207 g. p.n.e.). Tada je stil
malog pe¢ata postao sluzbeni stil pisanja, &
delom je to bio i za vreme dinastije Han, Ova
otkrita u Ma Wangdui-u, pored svog znataja
za izutavanje starokineske istorije, filosofi-
je, astronomije, geografije, vojne doktrine,
medicine itd., predstavljaju i veoma drago-
ceni materijal za izufavanje razvoja kines-
kog pisma s potetka Zapadne dinastije Han.

Medu pronadenim knjigama, nalaze se i
dva prepisa knjige Lao Zi. Tim istrazivaéa
koji je sredivao ove rukopise je prepis sa
veoma starom formom karaktera nazvao
sknjiga A<, a.onaj drugi -knjiga B+. Iza ruko-
pisa knjige A a ispred knjige B, ispisano je
nekoliko, do ovog otkrica izgubljenih spisa.
Verovatno su za onog ko ih je istraziyao, oni
bili medusobno povezani u jedan misaoni
sklop. Mi éemo iz povrinog prikaza njihove
strukrure, lako videti prirodu ove veze. Isp-
red knjnge B se nalaze: Knjiga o zakonima
(l‘rymg), Sesnaest knjiga (Sheliu jing), Na-
zivi (Cheng), Ishodiite dao-a (Dao yuan).
One se dalje dele na manje odeljke Sesnaest
knjiga je pisana u formi dijaloga, razgovor
vode Huzmg Di i Qun Chen. Knjiga o zako-
nima i Sesnaest knjiga, ugl.s\'nnm TRSprav-
ljaju o uredenju drzave i o vojnim propisima.
Nazivi usebe sabira misli iz razliditih izvo-
ra, i spada u isti misaoni sklop kao i pret-
hodni spisi. Ishodiite dao-a je kratak esej o
dao-u.

lzgubljeni spisi koji se nalaze iza knjige
A, prvobitno nemaju podelu na celine, ali se
i oni na osnovu sadrzaja mogu podeliti na
tetiri dela. Tako bi prvi deo bio onaj u kome
se govori o konfucijanskim temeljnim pri-
neipima: ren (humanest, fovekoljublje), i
(oseéanje duznosti, prave), li (ceremonije,
pravila ponadanjaj, zhi (znanje), sheng
(mudrost) i teoriji pet elemenata (wu zing).
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U prvom delu se dosta koriste izvodi iz knji-
ge Meng Zi, i verovatno ga je pisao neko ko
je pripadao ovoj koli mitljenja. Drugi deo je
zapis Yi Yiove rasprave o devet dobrih i lo-
ih strana viadavine cara Tan-a iz dinastije
Shang (2100 — 1100 g.p.ne.). Treéi deo go-
vori o vaznim pitanjima vezanim za razvoj
vojne doktrine, Getvrti deo obrazlaze teoriju
pet elemenata.

Ovakav izbor knjiga je mozda pripadao
nekome ko je bio sledbenik ikole zakona
(Fajia) i ljubitelj pravea Huang-Lao.

Na osnovu jednog starog zakong, po kome
&e ime cara ne sme pisati u ]mjignma‘ mi
smo u stanju da odredimo vremenski okvir
u kojem su izvrieni prepisi knjige Lao Zi
Naime, car Gao dinastije Han, koji je vladao
od 202 — 195 g.p.n.e., bio je imena Bang. U
knjizi B se ne moie pronaéi ovaj karakter,
zamenjen je karakterom gio. Na osnovu
ovega mozemo ustanoviti, da je knjiga B ve-
rovatno prepisana za vreme ili neposredno
posle vladavine ovog cara. U knjizi A se na
dvadeset i dva mesta javlja karakter bang,
to znati da je vreme njenog ispisivanja, ve-
rovatno bilo pre viadavine cara Gao-a. A ako
imamo na umu da su carevi Hui (195-180
g.pne.) i Wen (180-175g. p.n.e.) bili imena
Ying i Heng, i da se i jedan i drugi karakter
sreéu u knjigama A i B, onda mozemo za-
kljuéiti, da je knjiga B pisana za vreme ili
neposredno posle vladavine cara Bang-a, a
pre vladavine careva Ying i Heng. Tako se
njen prepis moze staviti u iri vremenski
okvir od 202180 g.p.n.e. Knjiga A je prepi-
sanu pre vladavine cara Bang-a, a za vreme
vladavine dinastije Qin, i njen prepis se
moze staviti u S vremenski okvir od
220-202 g. p.n.e. Za izvor, na osnovu koga
su radeni prepisi, mozemo reéi da je jod sta-
riji od njih. Otuda, ova dya stara izdanja
knjige Lao Zi vremenski se mogu staviti u
razdoblje  Zaraéenih driava  (475-221
gpne) Ovo su, do sada. najstarije videne
verzije knjige Lao Zi. Istovremeno, to jo joi
jedan dokaz da je bila veoma popularna u
razdoblju Zaraéenih drava, dinastijama Qin
i Han, i da su postojale hrojne verzije, na os-
novu kojih su kasnije radeni prepisi.

lako je vlasnik grobnice dosta dobro op-
remio sve spise koje je poneo sa sohom u
szagrobni Zivots, ipak nagrizeni pradinom
vremena neki njihovi delovi su za nas za-
uvek izgubljeni. Ovoga nisu postedene ni
knjige Lao Zi pisane na svili, i nuzno ih je
bilo dopuniti odgovarajuéim karakterima,
koristeéi se izdanjima koja su sada u upot-
rebi.




Pre Ma Wangdui-vog otkriéa, a u velikoj
meri i posle njega, u opticaju su pretezno
bila izdanja koja su priredili Wang Bi
1226-249g.n.¢.}, He Shanggong (verovatno
#iveo u Il v.p.nee.) i Fu Yi (555-639 gne.),
mada ne treba zanemariti i izdanja drugih
autora.

Wang Bi je jedan od osnivaca tzv. snauka
o skrivenoms ili zuanzue, (Ovaj naziv ée
neko vreme u savremenoj Kini biti sinonim
za metafiziku). Njegovo tumatenje knjige
Lao Zi, ostavilo je dubokog traga u kineskoj
filosofiji. Prvobitna verzija njegovog Lao Zi-
a je imala podelu na 79 odeljaka.

He Shanggong je pseudonim za alhemifa-
ra—daoistu, koji je po legendi Ziveo u vreme-
nu Zapadne dinastije Han. Legenda kaze, da
je pored reke sagradio kolibu od pruéa, i tu
provodio dane sakupljajuéi lekovito bilje.
Knjiga Objasnjenja uz Knjigu o dao-u i de’,
koja se njemu pripisuje, napisana je mnogo
kasnije. Po nekima, on je bio prvi koji je
knjigu Lao Zi podelio na 81 odeljak.

Fu Yi je daoista dinastije Tang. Napisao je
nekoliko komentara.  sLao Zi-ae. Osvedo-
éeni je protivnik budizma na tlu Kine.

Sve do dinastije Tang postojale su razliti-
te verzije knjige Laa Zi Neke od njih su ovaj
spis delile na: 79, 72, 67, 64, 59, 55 odeljaka.
I otigledno je da nije postojala strogo utvr-
dena podela izvornog teksta. Sliéno je bilo i
sa nazivom Dao de jing (Knjiga o dao-u i
de). I tek dbom cara Tang X g-a,
koji je vladao dinastijom Tang od 712 g.n.e.
do 756 g.nie., zakonom je propisano da se
knjiga :Lao Zic deli na prvu i drugu, gde je
knjiga o dao-u prva i sadrii 36 odeljaka u
sledu &etiri godidnja doba, a knjiga o de dru-
ga i sadrzi 45 odeljaka u sledu pet elemena-
ta, dakle, tek tada verzija koja sadrii podelu
na 81 odeljak postaje dominantna. Tako
knjiga Lao Zi postaje deo polititko ideolod-
kog miljea vladara dinastije Tang, £to je jed-
no vreme bila i u dinastiji Han. Otuda nije
éuda, &to su neke, prvobitno, ontolotko—me-
tafizitke misli Lao Zi-a vedto pretvorene u
njihovu  pragmatino-politicku  verziju.
Time je spis Lao Zi dobio neku vrstu kruto
oblikovane ljuske, ¢iju opnu ni do danas nije
probio. Za to su, jo§ u razdoblju Zaradenih
drzava, delom zasluzni ljubitelji filosofije
Lao Zi-u (Zhuang Zi, Han Feizi, Shen Buhai,
Zhen Dao itd.}, da bi se konaéno sa javlja-
njem snauka o skrivenom: (Wang Bi) i
davizma, to javilo u formi novih filosofskih
i religioznih sistema.

U knjigama pisanim na svili deo o de je
ispred, a deo o dao-u je iza. Ovakva struk-
turalna kompozicija se razlikuje od sadainje
po redosledu, i verovatno je bliza izvornom
obliku. Privladi panju i to &to neki delovi u
sadadnjoj verziji imaju izmenjena mesta u
knjigama A i B. Tako se odeljak 41 nalazi na
mestu odeljka 40; odeljak 24 na mestu
odeljka 22; odeljci 80 i 81 na mestu odeljaka
67 i 68. Njihova izmena mesta, bitno odre-
duje i celokupm smisao teksta. Da pogleda-
mo, recimo, kako izgleda kada se odeljci 40
i 42 nadu jedan pored drugog, kao ito je to
u verziji pisanoj na svili.

Odeljak 40 . ..
Duao-vo kretanje je kruzno obrtanje; dac-

Osvetljenja

va upotrehnost je meko. Sve stvari pod
nebom rodene su iz postojeceg, postojede
je rodeno iz nepostojeceg. Odeljak 42 . ..
Dao rada jedan, jedan rada dva, dva rada
tri, tri rada sve stvari. Sve sevari (u sebi)
skrivaju yin, fuvaju yang: u qi-u praznog
je njihovo sjedinjavanje. Ono &to preziru
obitni ljudi je: gu (jedini, sam), gua (malo,
retko), gu (zlo, lode). Sve su to reti koje
carevi koriste nazivajuéi sami sebe. Zato
za sve stvari (vaZi), umanjujuéi ih pone-
kad (one) se uvedavaju, uveéavajudi ih po-
nekad (one) se smanjuju. Ljudi se jedni od
drugih ue. i ja bih da poutim ljude: "Zli
(mo¢nici) nece dotekati lepu smrt; (eto) to
sam uzeo kao temelj moga uéenja.
Ako spojimo odeljak 40 i prvi deo odeljka 42
dobijame celinu koja glasi:
»Dao-vo kretanje je kruzno obrtanje; dao-
va upotrebnost je meko. Sve stvari pod
nebom rodene su iz postojeéeg, postojede
je rodeno iz nepostojeceg. Dao rada jedan,
jedan rada dva, dva rada tri, tri rada sve
stvari. Sve stvari (u sebi) skrivaju yin, fu-
vaju yang; u qi-u praznog je njihovo sje-
dinjavanje. ....... *
1 bez umetaka teksta odeljka 41 i drugog
dela odeljka 42, dobijamo sasvim jasan opis
nastanka svetd (fenomena), zasnovanog na
kretanju dao-a. Nesumnjivo je da se radi o
kosmologko ontolodkoj ravni, koja po Lao
Zi-u &ini temelj svega Sto postaje i nestaje.
U knjigama A i B, pisanim na svili, javlja-
ju se tagka i krug, verovatno kao znaci pod-
ele odredenih misaonih celina. Njih ukupno
ima 19. I mo#da je to bila podela bliza izvor-
noj verziji, koja, ako je prihvatimo, daje dru-
gatiju sliku strukture cele knjige. Uz to su
se i neke redenice pokazale kao pogreine.
Naime, posle uporedne analize, ustanovlje-
no je da je njihov smisao bitno izmenjen.
Kao primer naveitemo odeljak 81:
slstinite reéi nisu lepe, lepe reéi nisu isti-
nite. Ljudi koji rade dobro, nisu viéni
raspravljanju, vitni raspravljanju nisu do-
bri ljudi. Oni koji zaista razumevaju (dao)
nisu sveznalice, sveznalice ne mogu du-
boko razumevari. (Mudar ovek) ne fuva
sebiéno za sebe, do kraja (svojih moéi] po-
maze druge, i to ga tini jod vedim; sve da-
ruje drugima, i to ga ¢ini jod bogatijim.
Prirodni zakoni (dao neba) /proistekli iz
dao-a/ donose svim stvarima dobro i ne
povreduju ih, ljudski zakoni (dao toveka)
Jzasnovan u dao-u/ donose ljudima ispu-
njenje i ne gone ih u sukobe.«
U knjizi A iza prvih fest redenica stavljena
je tatka kao znak razdvajanja. Tako bi sle-
deci deo tinio jednu celinu:
Istinite refi nisu lepe,
lepe reci nisu istinite.
Ljudi koji rade dobro, nisu viéni raspravlja-
nju, viéni raspravljanju, nisu dobri ljudi.
Medutim, u knjigama A i B ovo se pife kao:
Istinite reéi nisu lepe. lepe redi nisu isti-
nite. Ljudi koji rade dobro, nije veliki
broj, velika veéina ljudi, ne radi dobro.
U trenutku kada je »Lao Zic postao filosofij
gospodara, vladajuéih krugova, nije bilo do-
voljno di ona zadovolji samo njihove inte-
lektualne apetite, moralo je mnogo toga da
se u samoj sadriini teksta izmeni, da bi on
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postao prihvatljiv ondainjoj poelitici. Ovaj
primer jasno pokazuje koliko su bili umesni
pisari, uéenjaci u sluzbi vladara. Ne menja-
juéi bitno gramatitku strukturu refenice,
prostom zamenom jednog karaktera, izme-
nili su smisao prvobitne ideje Lao Zi-a. Da
3‘@. ova druga varijanta bliZa izvoru, pukazu]u

L, po smisly, istovetne relenice iz spisa
Guan Zi (dobrih je malo lokih puno),
Zhuang Zi (pod nebom je malo dobrih ljudi
azlih puno), Han Feizi (priroda ljudi je tak-
va da je dobrih malo a lodih puno) itd. Ima
i takvih mesta u knjizi Lao Zi. koja su na-
knadnim umetanjem veznika postali jedna
celing, Na primer odeljak 29, koji u sadai-
njoj verziji glasi:

*Ukoliko se silom #eli urediti sve pod ne-

bom, nemoguée je, kako ja to vidim, ost-

variti taj ¢ilj. To *pod nebom’ je boZanska,
tudesna stvar, i ne moze se silom nasto-
jati (urediti je), niti se moze time (pod ne-
bom) vladati. Ukoliko se silom ostvaruje
(delanje), nuzno ¢ée propasti (sve pod ne-
bomj, ukoliko se sa zeljom da se vlada na-
stupa, nuzne ée se izgubiti (sve pod ne-
bom). Zato 5to mudar Eovek ne dela bes-
misleno (protiv dao-a) zato ne moze pro-
pasti, zato ito on ne nastoji da vlada, zate
ne moZe izgubiti. Sve stvari pod nebom

(nisu iste prirode), ima (onih) koje idu na-

pred, ima (onih) koji idu nazad, ima jakih,

ima slabih; ima bezbednih ima opasnih.

Otuda mudar Eovek izbegava krajnosti,

raskod i prekomernost.c
U knjizi B se na mestu veznika gu (zato §to)
nalazi krug, za koji smo veé rekli da igra
ulogu delioca misaonih celina. Tako da se od
ovoga odeljka mogu napraviti dva odvojena
dela.

Ukaoliko je istinita tvrdnja Si Magian-a da
je Lao Zi ziveo u driavi Chu krajem razdo-
blja Proleéa i Jeseni, onda mozemo pretpos-
taviti da je verovatno koristio dijalekat ko-
jim se govorilo u toj driavi, za pisanje svoje
knjige. U tom praveu je veoma uputno ist-
razivanje gospodina Chen Lun-a, koji pone-
kad veoma ubedljivo, na osnovu pret-
postavke da se i danas ponedto ofuvalo u di-
jalektu iz tih starih vremena, (u mestima
koja je nekada obuhvatala dr¥ava Chu) uka-
zuje na moguée ispravke nekih delova u
knjizi Laa Zi. Na primer, potetak odeljka 2
glasi:

+(Kada) svi ljudi pod nebom znaju da je

lepo lepo, onda ono (vide) nije lepo; (kada)

svi ljudi pod nehom znaju da je dobro do-

bro, onda ono (vi%e| nije dobro. .. . . «
U ovom delu, po miljenju Chen Lun-a, bit-
ni karakteri su jie (svi) i zhi (znati). To su
ujedno i dve stare reéi dijalekta ondadnje dr-
zave Chu. Znamo da je u drZavi Chu bile tri
dijalekta: standardni, dijalekat mesta Xingzi
u okrugu Shuangfeng, i dijalekat mesta
Qiaojiang u okrugu Xupu, U ova dva mesna
dijalekra glas jie se izgovara kao kie ili kei,
austandardnom dijalektu kao glas kou. Ako
ovo imamo na umu, onda na osnovu zakona
unutra¥njih evolutivnih procesa medu fone-
mama, mozeme proceniti da je red jie u fo-
nolotkom sistemu jezika drzave Chu izgo-
varana kao kie ili kei, a ém,«- opet mesna va-
rijanta standardne forme glasa gou (kou)




koji poklapa znafenje reti sakos. Inko se radi
o vremenski veoma udaljenim epohama, u
nekim delovima sadasnjeg dijalekta provin-
cije Hunan su verovatno satuvane glasovne
promene jezika nekadadnje driave Chu.
Tako je zhi, izgovoreno u prvom tonu u
stvari zhi izgovoreno u trefem tonu; na isti
nadin je i chong u stvari zhong. Onda bi ovaj
deo umesto da glasi:

sTian xia jie zhi mei zhi wei mei, si e yi;

Jie zhi shan zhi wei shan, si bu shan yi;
glasio:

+Tian xia jie zhi mei zhi wei, mei si e yi;

Jie zhi shan zhi wei, shan si bu yi;
5to bi, otprilike moglo da se prevede ovako:

*Ukoliko na svetu postoji samo lepo,

onda ni ono ne (moZe da) postoji;

ukoliko postoji samo dobro,

onda ni ono ne (moze da) postoji«
Gledano gramatitki, ovakva struktura rede-
nice je bliza starokineskom jeziku, tu je ob-
jekat uvek ispred glagolskog predikata.

Ne ulazedi u to, koliko se posle ovakve
analize i predloZenog redenja, bitno izmenio
smisao teksta, mokemo prihvatiti savet
Chen Lun-a i &itati Lee Zi-g iz mesnog di-
jalekta na kom je pisan. MoZda je tu i kljué
za mnoge probleme sa kojima se suofava
svako ko iole paZljivije ita ovu knjigu. Ali,
koliko je nas sposobno za tako Sta? 1 moze
li se zaista rekonstruisati nedto §to je bilo
pre gotovo 2500 godina?

Ostaje samo to, da je Lao Zi zbirka afo-
rizama, poslovica, duboko promisljenih,
jezgrovito srofenih misli To nije uredena,
koherentna celina, sa utemeljenim filosof-
skim sistemom. Pre je zapis mudraca, &ije su
reti kasnije sredivali neki marljivi pisari, ili
mozda genijalni tumagi. U svemu tome, ne
malu ulogu treba posvetiti, kako vremenu
nastanka prepisa, tako i pogledu na svet
onoga ko je prepis radio. I mozda ima istine
kada se kaze, da ni ovu najstariju verziju, a
ni one koje su do otkri¢a u Ma Wangdui-u
sprolazile vekoves, iz gore navedenih razlo-
ga, nije pisao jedan fovek.

&
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Zasto se budizam ne moze

op ovrgnuti?

Kritika teze o budistickom empirizmu

Frenk Dz. Hofman

U ovome &to sledi zastupacu dve medu-
sobno povezane te 1) da rani budizam
nije jedan oblik empirizma i (2) da shodno
tome ne postoji osnova za onu apelogiju ra-
nog budizma koja empirijskom ranom bu-
dizmu protivstavlja bilo metafiziéki hindui-
zam s jedne strane, bilo hridéanstvo s dru-

Ovde se srani budizame shvata kao sbudi-
zam pet nikayac (pet grupa tekstova). A
sempirizams se shvata kao jedna teorija zna-
nja koja drii da deo (po slabijem gleditu)
svo {po jakom glediftu) znanje ili materij
znanja ili proizilaze iz tulnog iskustva ili na
neki natin od njega zavise. Tvrdedi da budi-
zam ne predstavlja jedan oblik empirizma
usredsredifu se na rani budisti¢ki izdanak,
jer se upravo tu to najubedljivije moze po-
kazati, Ustanoviti da li je teza o budistit-
kom empirizmu ispravna ili nije od kljuénog
je znataja za razumevanje posebnih doktri-
na kao $to su kemema i punabbhave (delanje
i preporadanie), koje se ponekad tumage kao
deo jedne empirijske teorije moralne odgo-
vornosti koja se proteie kroz vie Zivota.

Jedna istaknuta grupa znalaca pali budiz-
ma. u koju pre svega spadaju K.N. Dajatile-
ke (Jayatilleke] i njegovi nekadainji studen-
t, Dejvid D#. Kalupahana (D.). Kalupahana)
i Gunapala Dharmasiri [Gunapala Dharma-
siri), tumaéi rani budizam kao empirijsko
stanoviste. Dajatileke smatra da je rani bu-
dizam jedna vrsta empirizma.! Kalupahana
preuzima tu liniju | koristi je da bi ranom
budizmu protivstavio metafizicki hindui-
zam, i da bi ga uporedio sa logitkim poziti-
vizmom.? Dharmasiri takede preuzima taj
refren o ' empirizmu budizma, ali ga koristi
i racionalnoj, navénoj
ranog budizma
tavio iracionalnu, neosnovanu ori-
jentaciju hridéanstva.’

t K.N. Jayatilleke, Early Buddhist Theory of
Knowledge [London: Allen and Unwin, 1964) str.
Al

) D. ). Kalupaban, Buddhis Philosophy: (Huno-
tubu: University of Hawaii Press, 1976}, str. 3-24. re.
metaphysical Hinduism/empirical Buddhism; Causa-
lity: The Central Phitasophy of Buddhism (Honolulw
University of Hawail Press, 1973), str. 185

3 Gunapala Dharmasiel, 4 Buddhise Critigue of
the Christian Concept of God (Kolombo: Lake House,
1974), str. 298-9, 291.
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Za uvid u ono 3to bi se moglo reéiu prilog
jednog sbudistitkog empirizmas, posebno
su relevantni neki radovi Dajatilekea, naro-
&ito sledeéi pasus:*

(793) Pokusali smo da pokazemo da se

opazanje (rormalno i paranormalno; i

induktivno zakljuéivanje u pali nikaya-

ma smatraju sredstvima saznavanja. Na-
glasak na tome da ssazravanjes (janam)
mora bitri zasnovano na svidenjue (pas-
sam) ili neposrednom opazZajnom iskust-
vu, fini od budizma jedan oblik empiriz-
ma. Maramo, medutim, donekle izmeniti
upotrebu tog termina kako bi on oznata-
vao da svo nase znanje ne proistice sama
iz éulnog vec takode i iz vanéulnog is-
kustva, Verujemo da je ovo prodirenje
znacdenja opravdana u svetlu razloga koje
smo rantje izloZili (v. gore T35 Defini-
ciju tog termina u Rjunsovom (Runes) rec-
niku filozofije takode nam omogucave da
koristimo tzraz sempirizame tako da ob-
uhvati sveukupan svesni sadriaj uma a ne
samo culne podatke: sDa je iskljudivi iz-
vor znanja iskustvo ... Iskustvo se moze
shoatiti bilo kao celokupni svesni sadriaj,

bilo samo kao podaci dobijeni od éula il

kao drugi oznaleni sadriaje (sv.). Empi-

rizam budizma se takede vidi u njegovom
stavu prema problemu supstance [(v. gore,

535), uzroka (v, gore, 778), apriornog (v.

gore, 429, 436/, opuzanja (v. gore, 744),

znacenja (v. gore, 536 .} { najzad. meta-

Jizike fv. gore, 377 ff: dole, §16).

Eva i razloga koje Dajatileke ovde spomi-
nje kao ranije izlozene i za koje veruje da op-
ravdavaju profirenje znaenja reti sempiri-
zams kako bi ona obuhvatila i rani budizam:
prvo, da se smatra kako se podaci intuitiv-
nog iskustva mogu pogresno protumaditi i
da se iz njih mogu izvuéi pogresni zakljutei;
drugo, da budizam ne tvrdi da poseduje mis-
titko iskustvo proisteklo iz nekog neodred-
ljivog, navodno nadprirodnog izvora, veé
umesto toga zasniva znanje na jednom shva-
tanju o prirodnom razvoju duha u skladu sa
kauzalnim procesom; trece, da on ne smatra
sadrzaj meditativnog iskustva istovetnim
sa krajnjom stvarnodéu; i fetvrto, da budi-
zam ne odbacuje normalno opaianje, ved ga
koristi, kao £t0 su to &inili materijalisti, kao

4 Jayavilleke, ibid.



asnovu za izviatenje mnogih svojih zaklju-
taka. U diskusiji koja sledi ja neéu ispitivati
da li su ovi razlozi, uzeti sami za sebe, pri
hvatljivi, ve¢ éu umesto toga ispitati da li i
njik proizilazi da je opravdano prodiriti zna-
tenje reti sempirizame tako da ona obuhva-
ta i rani budizam. Jer ja mislim da postoje
drugi razlozi u svetlu kojih ne bi trebalo
da pribvatimo takve jedno proiirenje, bez
obzira da li prihvatamo ili ne prikvatamo
razloge koje jo Dajatileke ovde izneo.

Sa stanovidta apologetike budizma, mo-
demo videti da sv rstavanje ranog budizma
uz empirizam moze rufiti neke prednusu 1

Zapadu mogu se upregnuti u koris ‘Jednug
drevnog natina Zivota. Ali sa stanoviita fi-
lozofije religije i vernosti palijskim tekstovi-
ma, ovakvo gledidte je prima facie izloeno
sumnji. Ono je nedavno izronilo kao osnova
zanimljivog rada Gunapale Dharmasiria,
Budistitka kritika hriscanskog pojma boga.
Tu Dharmasiri nastavlja tradiciju svog pre-
minulog mentora, K.N. Dajatileke, i napada
teizam kao nezasnovan, za razliku od empi-
rijskog ranog budizma.

U samom sren Dajatilekinog poimanja
sbudistitkog empirizmac, kao i u slubaju
njegovih nekadadnjih studenata, Kalupaha-
ne | Dharmasirija, stoji shvatanje da je op-
ravdano profiriti znadenje rei sempirizams
tako da ova obuhvati i um kao Sesto tulo,
gde taj pojam uma ukljuéuje abhinne. Ab-
hinne se prevode kao »psihitke moéic i (ma-
nje gramatiéki, ali uobitajenije) kao svisa
znanjac, kako bi se ukazalo na jedan opseg
sposobnosti koje se stiéu nakon godina me-
ditacije. Za neke od tih sposobnosti, kao ito
su prisecanje prodlih Zivota, smatra se da
Pruzaju osnovu za znanja koja se titu kam-
me i preporadanja. U navedenom pasusu Da-
jatileke je primetio da siskustvo: moZe zna-
Eiti shilo celokupni svesni sadrzaj, hxlo.samo

Osvetljenja

naéin Zivota koji treba uprainjavati. No,
empirizam, sa svoje strane, jeste teorija, jed-
na teorija znanju koja se suprotstavlja dru-
gima, pogotove racionalizmu®. Kao takvog,
empirizam njegovi zastupnici smatraju od-
rkivim uonoj meri u kojoj se on moe a FEl-
mentovano zastupati. Za razliku od toga;
Budin postupak je da izlozi svoju dogmu na
osnovu videnja stvari sonakvim kakve one
styarno jesus (vatha butham) kroz m
tivno iskustve. Spekulacija (ditthi), kao i ar-
gumentovano raspravljanje (takka), podjed-
nako su strani njegovom pristupu. Ova po-
slednja redenica predstavlja nedto Sto je opd
te poznato medu znalcima palija; medutim,
Pajatileke jé tumadi kao odbacivanje meta-
fizike i racionalizma, tim redom, u korist
empirizma. Ovakvoj vrsti shvatanja inhe-
rentna je predstava Bude koji odbacuje dve
vrste filozofije u korist neke treée. Ta se
predstava, medutim, moze dovesti u pitanje,
jer je on, odbacujuéi ditthi (sglediStas) i tak-
ka (vdokaz i protiv-dokaze), odbacivao filo-
zofiju u onom smislu u kome e ona obitno
shvata na Zapadu, a ne tek odredene erite fi-
lozofije.

Na zalost, Dajatileke to ne uvida. Ukazay-
8i na jedan tekst koji pokazuje da Buda za
sebe nije smatrao da propoveda doktrinu
koja je rezultat rezonovanja (takka) i speku-
lacije (dizthi), on zakljutuje da Buda nije ra-
clonalista,” prikazujuéi ga pritom na mno-
gim mestima kao empiristu. Medutim, pre-
ma refniku Druitva za palijske tekstove,
termini takka i ditthi razlikuju se od ovih
vrsta [ilozofije (racionalizma i metafizitke
spekulacije), te stoga nije tafno da se upravo
ti delovi filozolije odbacuju,”

Dok se Dajatileke oprezno uzdriava od
poistoveéenja ili bliskog uporedivanja ranog
budizma sa nekim odredenim oblikom em-
pirizma, istituéi poredenje izmedu logitkog
pozitivizma i starog indijskog materijaliz-

podatke dobijene od &ula ili drugi ¢
sndriaje (slededi Rjunsa), tako da moze i
gledati kaa da je svakom otvoreno da p
hyati jednu diroku definiciju empirizma pre-
mi kojoj se siskusivos shvata kao nedto &to
obubvata scelokupni svesni sadriaje. Ali
empirizam se ne moze shvatiti na taj natin,
Jer bi u tom sluéaju ukljufivao npr. matema-
titke istine i ne bi pravio razliku izmedu po-
jmovnih i empirijskih istina. Definicija u
terminima scelokupnog svesnog sadrzajas
prema tome obuhvata previde toga. Ona je
taliko preabubvatna da bi, po tom shvata-
nju, fak bilo tautoloski reéi za bilo koji pod-
atak da je empirijski. se u jednoj defi-
niciji empirizma moze pribvatiti nejasna
fraza ili drugi oznateni sadriaje. Odatle,
fraza spodaci dnhlp’nl od fulas ostaje. i na-
jfire uzeto, rani bi budizam, prema ovak-
vam poimanju, predstavljao neku vrstu em-
pirizma zasnovanog na Sest »fulas —od kojih
je poslednje dulo um! Zaito da se ne dopusti
jedan takay dodatni uslov?

Prvo, postoje tekstualni razlozi. Buda je
sudio ditthi, 3to doslovno znaéi sgledidtes,
# veoma Eesto i sspekulativno glediStes, sa
idejom da njegova poruka nije tek jedno
medu mnogim gledidtima, da nije neka reo-
rijn 0 kojoj se moie raspravljati, veé jedan

ma, Kalupah za razliku od njega, svoju
knjigu, Uzroénost: centralna filozofija bu-
dizma, zakljuuje sledeéim pasusom:®
Sve ovo moze dovesti do slededih zaklju-
faka. Odbacujuét apsalut (poput brahma-
na ili atmana iz upaniSada) ili neku nad-
empirijsku stvarnost, Buda se ogranicio
na ono sto je empirijski dato. Sledeéi je-
dan metod koji se moze uporediti sa onim
ito ga koriste savremeni logichi pozitivis-
tr, on se ponekad sluzio lingvistickom
analizom { pozivanjem na iskustvo kako
bi pakazao uzaludnost metafizike. Voden
svojim empirizinom on je priznac uzroc-
nost kao stvarnost i ucinio je sustinom
svajih ucenjn. Odatle i njegova izjava:
sOnaj ko wvida uzroénost uvida dham-
M,
Ukoliko je ovo logitki kraj do koga se teza
o budistitkom empirizmu moze doterati,

& Jayatilleke, ibid. ste. 403,
6 Jayatilleke, ibid. atr. 403404,

7 T. W, Rhys Davids and William Stede, The Pali
wat Society’s Dictisnary (Londan: Routledge and Ke-
gan Puul, 1972) sir. 202 i 321

a

Kalupahana, Cawsality, ibid.
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onda je to uisto vreme i njen reductio ad ab-
surdum. Jer aktivnosti i iskazi ranog budiz-
ma su religiozni, i srat refimac filozofa u ra-
nom se budizmu namerno izhegava. Mada
Kalupahana to zna, on bi verovatno tvrdio
da u meri u kojoj poseduje jedan natin ve-
rifikovanja svog znanja, rani budizam jeste
empiriéan. No, veé j¢ primeéeno’ da tamo ne
postoje pojmoyi iskaza i opovrgavanja, sto
poredenje sa logitkim pozitivistima poput
Ejera (Ayer), na primer; éine sumnjivim.
lako; kao 3to ukazujem pozivanjem na ter-
mine ditthi i takka, tekstovi pokazuju da
postoji razlika izmedu metoda ranog budiz-
ma i metoda filozofije, onda ni empirizam,
ni pozitivizam, ni lingvistitka analiza, nitl
bilo koja druga vrsta filozofije nisu u stanju
da obubvate metod ranog budizma. Dalji
dokazi za to proizilaze iz razmatranja druga
dva palijska pojma, deva i opapatika.

Mada sa stanovista ranog budizma umi-
lostivljavanje bogova [deva) ne dolazi u ob-
zir, tekstovi ipak podrazumevaju njihove
postojanje, pa tak i unose promene u njihoy
karakter, kao §to M.M.J. Marasinghe poka-
zuje u svojoj knjizi, Bogovi u ranom budiz-
mu. Smatra se da se fovek mode ponovo ro-
diti kao deva, fovek, Zivotinja ili stanovnik
niraye (neke vrste Gistilidta). Postoji takode
i verovanje u opapatika radanja, sradanja
spontanog poreklas, Mada je za sve koji se
drze linije budistitkog empirizma uobiéaje-
no da uzroénost shvataju kao znacajnu do-
kirinu, u Majihima nikaye spominju se
opupatika radanja.'" Za deve i stvorenja iz
niraye kaie se da su rodeni na taj nadin. Ni
verovanje u takva hiéa, niti njihov ponetto
tudan natin nastajanja nisu lako spojivi sa
shvatanjem budizma kao empirizma ili po-
zitivizma onako kako se ti termini shvataju
u zapadnoj misli, niti su lako spojivi sa na-
glasavanjem uzrofnosti od strane Kalupaha-
ne i drugih.

Ostavljajuéi za trenutak palijski tekstual-
ni materijal po strani pozabavio bih se sada
nekim razmatranjima u vezi sa uobitajenom
upotrebom termina sempirizame. sEmpir
zams se obiéno koristi u protivstavu prema
sracionalizmus. Empirizam je teorija znanja
koja smatra da deo. (po slabijem glediztu) ili
sve (po jakom glmhétu; znanje, ili materijali
znanja, ili proizilaze iz éulnog iskustva, ili
zavise od tulnog iskustva a ne od razuma.
Prema jednom prilitno grubom tumadenju,
za rezonovanje se smatra da se odigrava sue
umu, dok se za fula smatra da su i po vrsti
i kao izvori znanja sasvim razlititi od uma.
Verovatno najéistija formulacija ove neraz-
radene verzije moze se naéi u Lokovim de-
lima u kojima s¢ um smatra jednom praz-
nom tablom koja biva ispisana pomodu ak-
tivnosti fula. Tu postoji kontrast izmedu is-
kustva s jedne i uma s druge strane. Medu-
tim, u ranom budizmu, um se ne zamitlja
kao nedto razlidito po vrsti od &ula, veé pre
kuo jedan od ulaza naporedo sa pet Eula,

9 O tome raspravljam u druzom i petom poglay-
1ju u »Rationality and Mind in Early Buddhism: (neab-
javljena doktorska disertacija, University of London,
King's College, 1981},

" Majjihima Nikuya 1,73,



Odatle bi Lokove shvatanje stulnog iskust-
vas za rani budizam bilo jednostrano i nep-
rihvatljivo.

Za tumatenje sempirizmas relevantno je i
razmatranje spotvrdljivostis i sopovrgljivos-
tic. Antimetafizitka poenta principa potvrd-
ljivosti — kako ga je, recimo, formulisao Ejer
— izgleda zahteva pretpostavku da nade is-
kustvo ne moZe biti radikalno razlitito od
anoga £to ono uohitajeno jeste. Zagovornik
teze o budistitkom empirizmu moZe tvrditi
da, ako budistu suotimo sa Ejerovom tvrd-
njom da se ne mogu verifikovati tvrdnje
onoga ko meditira, veé samo tvrdnje da su
oni koji meditiraju izvestili o izvesnim is-
kustvima, onda budista moze odgovoriti da
Ejer odbija da obavi zahtevanu meditativnu
praksu kako bi verifikovao tvrdenje. Evo
mojih primedbi.

Prvo tvrdnje koje se zasnivaju na medita-
ciji ne mogu se uvek verifikovati od strane
onih koji pokusaju da ih provere, kao &to po-
kazuje ona grupa kaludera koji nisu uspeli
da razviju abhinnu i koji su, navodno, po-
stigli oslobadanje uvidom. A drugo. &ak i
tamo gde j
guda, ukoliko u principu ne postoji nista Sto
bi iflo protiv tvednji zasnovanih na medita-
ciji. onda njima, prema jakom poimanju po-
tvrdljivosti, takode nidta ne bi itlo ni u pri-
log. Kao ilustraciju za ove drugoe pogledajte
moju parabolu o bhikkhuu:

Dva doveka Euju propoved o budizmu u

kojaj ke ovaj karakterise kao doktrina tipa

sefodi i uveri se same, koju ne zahteva veru

1 svete spise, ved poverenje w ufitelja me-

ditacije. Oni odluce da je isprobaju. Na-

kon pet godine diciplinovane meditacije
pod istim uéiteljem, oni se ponova srecu.

Proi kaze: sVerifikovao sam preporadanje

uvideodi nastajanje I nestajanje stvaris.

Drugi odgovara da nista takvo nije video.

Oni nastavijaju so uprainjovanjem me-

ditacije. i nakon dvadeset godina srecu se

ponovo. ovog puta w prisustvi uctteljo

{tada veé ostarelog ¢ sedog). Drugi dovek

kafe: «Cuo sam dd je ovo doktrina tipa

sdodi [ uveri se same, ali, mada sam dosao,
ja joi uvek nisam zadobio znanje i uvid.

Nije li doktrina time opovrgnuta? Uz

gromoglasni smeh uéitelj odgovara: »Bu-

dalo, idi i meditiraj joile

Nakon izjave uditelja postaje jasno da
to pitanje nije eksperimentalne prirode,
mada svako uzima sopstveno iskusteo kao
osnovi za tumadenje. Skepticni bhikkhu
misli: Imao sam mnogo doZivijaja medi-
tacije, a do nisam postigao znanje i uvid,
na primer o preporadanju. Prema tome,
ako uéitelj ne dopusta da bilo kaje moje
iskustvo osporava ufenje o preporadanju,

onda ja ne vidim kako bi bilo $ta moglo i

da mu ide u prilog. Ako ga ne moZei opo-

vrgnuti, onda ga ne moZes ni poterditi.

Ova parabola pokazuje napredak u raz-
umevanju religije u tome ito ceo problem
prestaje da se smatra eksperimentalnim yed
potinje da se shvata kao iskustveni. Ovde
niti vernik potvriluje, niti nevernik opovrga-
va doktrinu. | mada se moZe dati jedan psi-
holotki uzrofni opis nevernikovog odlaska,
to nece dostajati za jedno filozofsko objas-
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njenje toga da li je i kako opravdana prome-
na religijskog uverenja. Taj potonji problem
previde je kabast da bismo se njime havili
tek u proluzy, kada je glavna briga proceniti
tezu o ranom budizmu kao jednom obliku
empirizma; No, kako god pristupili tom
problemu, ja smatam da u pojam religij-
skog uverenja spada i oseéaj bezuslovne po-
svetenosti (u sludaju budizma obiéno strost-
rukom draguljuc koji éine Buda, doktrina i
monaski red ). L upravo je taj oseéaj ono fto
se gubi ako o religijskom uverenju mislimo
kao o eksperimentu,

U mojoj paraboli, jedan vidi budistitki
put kao pogresan, a drugi ga vidi kao ispra-
van, No. da li éemo opisati skeptika kao
neuspeinog jer nije postao fovek sznanja i
uvidac, ili éemo pak doktrinu smatrati neus-
pednom, to je pitanje koje samo oni medu-
sobno mogu resiti; mada to nije problem
koji bi se mogao resiti pomoéu magnetofona
i televizijske kamere. To je ono §to ja mislim
kada kazem da taj problem, mada je iskust-
veni, nije eksperimentalan.

Ukaliko je moje shvatanje ispravno, gres-
ka je misliti da religijsko stanovite mora
biti u principu opovrgljivo da hi bilo smis-
leno. Jedna od posledica teze o budistitkom
empirizmu je to da ga ena predstavlja kao
odsetenog od drugih svetskib religija po
tome §to predstavlja jedan jedini posebni i
izolovani slutaj potvedljive religije. Mada je
i samo dovaeljno da nas utini sumnjiéavima,
to jod uvek, izdvojeno od tekstualnih dokaza
koji su ovde dati, nije dovoljno za odbaciva-
itje ove teze,

Neki od zagovornika budistitkog empi-
rizma grede jer selektivno primenjuju zahte-
ve za opovrgljivoiéu (u principu) kao pred-
uslove za smisaonost uverenja, iskaza ili re-
éenice. Jasan primer toga moge se naciu de-
lima jednog znalca palija koji jasnospoljava
intercsovanje za filozofiju. Dharmasiri kriti-
kuje teiste da ne ispunjavaju Fluov (Flew)
zahtey podto ne uspevaju da specifikuju koji
bi to dogadaji opovrgli verovanje u boga. No,
kada razmatra smisaonost doktrina ranog
budizma, on tu ne zahteva moguénost opo-
vrgavanja (u principu) zarad smisaonosti,
Tako nailazime na jedno p u ono-
me §10 se smatra preduslovom smisaonosti
iskaza, pomeranje koje mu omoguéuje da
zakljuti kako je hriftanstvo nezasnovano
dok je budizam fvrsto zasnovan na sracio-
nalnom razumevanju, iskustvu i verifikaci-
jie." Stavide, on ¢ak dolazi do poredenja iz-
medu budistitkog puta i nauéne metodolo-
gijest?

Tako wwerac u budizmu veoma nalikuje

anoj veri kofu nauénik poklanja jednoj

adredeno] hipotezi. On veruje da se ona
moze pokazati ispravnam zbog uverlji-
vosti i pouzdanosti nagovestenth prefimi-

ak T Ean (zei) budisti, koji ponekad nagla-
aju dha jo prijenjanjo uz crostruki dragulj ipak samo
prijanjanje | koji su u stanju da o njemu govore s ni-
podaitavanjem, jesu krujnje privideni budistickom
puty onakvom kakvim ga oni vide.

12 Dharmasici, ap. et & 299,

13 1bid. sir. 291,
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narnim istraZivanjima. U budizmu, vero-
vanje funkeionise samo kao poleziste u
nauénikovom smislu, te je stoga neophod-
na da se ona kasnije zemeni neposrednim
licnim snznanjem. Shodno tomeé, arahant
se opisuje kao onaj ko je slisen veree i éesto
se tstice da arahant mora biti u poloZaju
da poseduje najvife znanje ne oslanjajudi
se na veru

ih ustvrdio da put ranog budizma ni-
e nalik nautnim hipotezama i pro-
verama upravo iz onog razloga na koga se
Dharmasiri pozivi u slutaju hritéanstva, ali
koga zaboravlja da primeni na rani budi-
zam. Doktrine ranog budizma ne mogu se
opovrgnuti nikakvim iskustvom, kao ito
pokazuje moja parabola o bhikkheuu.

Na kraju bih Zeleo da razmotrim i jedan
prigovor na shvatanje da nijedna doktrina
ranog budizma nije ppovrglj Moze se
tvrditi da postoji bar jedne opovrgljive vero-
vanje u ranom budizmu, naime, verovanje
da je postojao Eovek koji se zvao Siddhartha
Gautama [pali: Gotama) koji je postigao pro-
builenje. Ne bi li to osnoyno budistitko ve-
rovanje bilo apovrgnute ukeliko bi se moglo
pokazati da takay pojedinac nikada nije Zi-
veo — na primer, otkrivanjem spisa koji bi
pruzili pouzdano svedotanstvo za tako nes-
to?

Mogude je naznafiti barem tri razlitita
natina argumentovanog suprotstavljanja
ovom prigovoru, Prvo, uzmite odgovor tipa
+u praksis, U praksi, budistima u Sri Lanki,
na primer, jedva da bi nefto znatilo ako hi
se moglo pokazati da nikakay Gotama Buda
nikada nije ziveo, Ono 310 bi im znaéilo
dokaz da niko nikad nije dostigao status b
dastva [probudénostil, ali nije jasno kako
se to moglo izvesti. Odgovor tipa su praksic
istite da budizam u osnovi predstaylja jedno
verovanje da postoji odredeni put koji vodi
uklanjanju patnje (dukkha), te da bi ljudi
mogli nastaviti s njegovim upraznjavanjem
sasvim nezavisno od istoricitets Gotame,
Statue Bude tada bi se tumaéile kao nedto
ito predstavlja ideal, te bi se i dalje upotreh-
ljavale ritualno hez problema.

Drugi odgovor pripada tipu skoliko je to
konatno? Kada se tvedi da bi bilo mogude
pokazati da takav tovek nikada nije Ziveo,
mozemo se zapitati kakvo bi to svedofan-
stvo moralo da bude pa da nam omoguéi da
dodemo do tog zakljutks, Ukaliko dobijemo
odgovor da bi to svedofanstvo imalo oblik
nekog novo-otkrivenog rukopisa, koji daje
povoda uverenju da opisi Budinog Zivota iz
palijskog kanona predstavljaju izmidljotine,
i uz uslov da je taj rukopis X pouzdaniji od
kanona. ipak se moze desiti da e se u ne-
kom bududem trenutku otkriti knjiga X
koja negira opis iz X-a i pouzdanija je
njega, i tako dalje, napred-nazad u beskraj,
Ukratko, i najbolje svedotanstvo moze ob-
ezhediti tek priveemene zakljutke, ne uspe-
vajuéi da dostigne bilo sta 3to bi se priblizilo
konatnoj verifikaciji.

Treéi odgovor je spodsecanje na logicki
statuse. Smatram da verovanje u istorijsko
postojanje Gotame ne poseduje logicki sta-
tus doktrine ved status dela pozadine na ko-
joi doktrine izrastaju, Osnovna utenja bu-




dizma, izraZena u femama kao ito su Setiri
plemenite istine, osmostruka plemenita sta-
4, tri odlike postojanja i pet agregata koji
satinjavaju lienost, postavljena su bez neop-
hodnosti pozivanj storijskog Gotamu. [
ko bi neki sledbenik ranog budizma re
nedto u obliku, »Buda je rekao da ps gde je
ka stavka iz doktrine, onda moiemo
1) ukoliko poznaje svoj budizam,
niva tvrdnju p na navodnoj &inje-
je izrekao istorijski Gotama, jer je
dobro poznato ono nagl ita ne
treba prihvatati na osnovu iz glasina
ili utiteljevog svedotenja (uklj i Go-
tamino) veé na osnovu li¢ne spos
(u idealnom slutaju, ostavljajuéi po strani
oslobodenje uvidome); (2) ak i da istorijski
Gotama nije postojao, budisti bi p smatrali
i 7 doktri
1a nije b
g tathagate u proslosti, buduénosti ili

a0

on ne 2

nici da

) ni-

o budistitkom empirizmu najbalje
iti kao jédan oblik apologije budiz-

je shy
mi. Apelogetika dopusta vedi ili manji stu-

wosti kada se posmatra kao

nje, i njena glav
vide neku religiju. Ako je prosudujemo pre-
ma tom kriterijumu, apologetika budisti¢-
kog empirizma jeste postigla izvestan uspel
ike je skrenula painju =
eni sloj budizma,

u svrha je da bras

i promo-

painie z
torijski, razumevanje ranog budizmu pred-
st
smatra promenom u razvoju budi
ciolodki, za mnoge ob
bili izlozeni i istof

Zajno je barem na dva nadina. ls-

lja sine qua non shvatanja onoga

azovane lju
jatkim i zap

im utieajima (pogotovo u
ije paznje na gledifte o budistickom
smu predstavijalo je jedan znadaj

ako se posmatra filozofski i pa
pide u samim tekstovima, ona je s
ovog razmatranja da teza o budistit

Frank J. Hoffr
Thesise, Religious S
Cambridge Univ. Press
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Odaliske u evropskom

slikarstvu

Orijentalizam i Matisse

Dejan Sretenovié

Zerom: Pijaca robova (Francuska, XIX vek

Orijentalizam kao tematska konstanta
evropskog slikarstva u rasponu od Delacroi-
xa do Matissa predstavlja naveliko (razli¢i-
tim Eitanjima podatno) i inspirativno po-
glavlje istorije umetnosti XIX i prve polovi-
ne XX veka. Orijentalizam kakvim ga vidi-
mo iz danadnje perspektive, iako je iznedrio
neka remek-dela slikarstva, predstavija fe-
nomen ¢ija je privlaénost pre svega u njego-
vim drudtvenim i psiholoSkim implikacija-
ma u doba kolonijalne ekspanzije, ito je
podstaklo i ukidanje evropske intelektualne

a1

samodovoljnosti radi otkrivanja i prout:
ja orijentalnih kultura. lako optereder
ntrizmom i predrasudama; festo s
u sluzbu dnevne kolonijalne propagan
de, orijentalizam predstavlja potetni sta
jum dijaloga evropskih un
tom i islamskom umetnodéu to ¢
veku, kako ée pol ti primer Matissa i joi
nekih, kulminirati plodonosnim i ravnop-
italne li-
kovnosti. Orijentalizam u slikarstvu jeste
Sifra kojom tumatimo kontinuitet i prech-

ravnim susretima evropske i or



razaj evropskog interesovanja za Orijent; on
je, tako Eesto pogretan i naivan, u stvari, je-
dino mogué u datim isterijskim okolnosti-
ma. U tom smislu orijentalizam nam ne pru-
#a toliko saznanja o objektu koliko o sub-
jektu posmatranja; kroz slikanje Orijenta on
nam izmedu redova omoguéuje iSGitavanje
Evrope toga vremena. Orijentalizam u mno-
o temu jeste paravan koji iza piktoreski-
nosti i egzotiénosti Orijenta u susting skriva
tipitno evropska shvatanja, Zelje i snove.
Jedna orijentalistitka slika moze |30\hlll
kljuéem anju ne samo manifesenih veé i
latentnih sadriaja evropske kulture Eija ne-
podobnost iskazivanja u evropskom ikonog-
rafskom miljen dobija svoj legitmiter pod
paravanom orijentalnog  Drugog. U tom
smislu podZanr orijentalizma kakay su oda-
liske postaje posebno zanimljiv jer. za raz-
liku od ostalih tematskih preokupacija ori-
Janl ta, taj pud;unr predstavlja najsloje-
j poligon prerudavanja ev-
ropskog Ja u orijentalnog Drugog. Razvoj
slikarstva odaliski od Delacroixa do Matissa
slika je razvoja evropskog odnosa prema
erotici, moralu, hridéanstvu, Zeni i naravno,
samom Orijentu. njegovoj kulturi, obi¢ajima
i likovnosti.

Zlatno doba odaliski

Odaliske i nage robinje u ikonografiji ori-
jentalizma istrazivadi teme uglavnom tuma-
e kljufem voajerizma i erotskog nasladiva
nja. Linda Nochlin u svom sjajnom tekstu
Imaginarni Orijent' vidi u odaliskama kla-
sitne primere otelotvorenja muske fant:
o potpunom posedovanju Zenskog teld
razliku od akta u evropskom ikonografskom
miljeu koji voajerizam slikara/posmatrata
opravdava svojom ulogom u kontekstu od-
redene mitolodke ili biblijske teme, akt u
orijentalnim prizorima nema pokriée za
svoju nagost, on se hez ikakvih simbolickih
i literarnih prerudavanja nudi muikim erot-
skim fantazijama. Po Kennethu Clarku akt
u umetnosti jeste figura koja ne pokazuje ni-
kakvu samosvest o tome da je neodevena,
Sto je pravilo koje funkcionide u kontekstu
klasiénog evropskog slikarstva, dok harem-
ski ambijent i nagost kao sodora</zanimanje
tine odalisku potpuno svesnom svoje neode-
venosti kao instrumenta privlatenja pogle-
da.

U haremima sultana i istoénjaékih viada-
ra postojale su tri kategorije haremskih
su bile sultanove miljenice, Zene
sa kojim je najtedée drugovao i dija su deca
priznavana za legitimne naslednike; iza njih
dolaze konkubine sa kojima je vladar isklju-
tivo seksualno optio; dok su odaliske ona
treéa kategorija, pomalo zaboravljenih, u
sultanovoj pestelji retko prisutnih zena. U
svojoj éeznji da se uspnu do polozaja konku-
bine odaliske postaju simbolom neutazene
seksualnosti, mladih Zena spremnih da svoje
telo hez oklevanja predaju muikarcu. Na-
ravno, nijedan Evropljanin (ukoliko nije bio

1 Linds Nochlin ~ Imaginarni Orijent, Delo
9-10, 1988,
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Engr: Tursko kupatilo (Francuska, XIX vek)

evnuh) nije imao pristupa haremskim odaja-
ma niti je mogao da vidi haremske Zene, pa
se tako kroz pritu i madtu na Zapadu formi-
rala legenda o despotu-muZjaku i njegovom
#enskom Coporu. Harem stoga postaje fan-
tazam u koji se projektuje, hridéanskom eti-
kom sankeionisana, svakom muskarcu pri-
vlaéna #elja za neogranitenim i promiskui-
tetnim potvrdivanjem mudkosti.? Putovanje
na Orijent raspaljuje, izmedu ostalog, erot-
ske fantazije slikara koje on posredstvom
slike prenosi na svoju publiku i kupee. Vre-
me procvata orijentalizma jeste doba kada je
francuska umetnost proZeta novom vrstom
erotske fantazije sa sklonoiéu egzotitnom
(orijentalizam), blasfemiénom (Manet i
Courbet), dijabolitnom (simholizam) itd.
Ono 5to karakterife delo veéine orijenta-
lista kao $to su Ingres, Gérdme, Fromentin,
Dauzats, Debat-Ponsan ili Lecomte de
Nouy jeste hladna objektivnost i distancira-
nost njihovog slikarskog pogleda. Slikar
samo beleii tinjenice, za nas zamidlja kako
bi mogla da izgleda unutradnjost harema. ali
ne udestvuje u prizoru niti bilo time poka-
zuje da opravdava poligamiju i ropstvo. Bila
pejsaz, haremska ili uliéna scena. portret i
istorijska kompozicija, orijentalna slika vrii
za ono vreme funkeiju razglednice koju tu-
rista (slikar) donosi sa sohom da bi drugima
dotarao krajeve u kojima je boravio. Svojom
sklonodéu piktoresknom i realistickim deta-

Detaljuije o tome videti u knjizi Alena Grori-
ara Struktura saraju, Vuk Karadiié, Beograd, 1988.
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ljima orijentalisti nam ostavljaju testo tatne
arheolotke i emolofke podatke, ali kao i
svaka razglednica koju turista odabira u
skladu sa shvatanjima svoje sredine o tome
ita je karakteristitno i vredno paznje u dru-
£oj zemlji, tako su i slike orijentalista vide
inspirisane ofekivanjima i fantazmima Ev-
rope nego samim Orijentom. U tom smislu
oficijelna kritika i Ziriji pariskih salona rado
pribvataju takay tip slike ulepianog i evro-
peiziranog Orijenta ije ssurovostic i sprimi-
tivizame gode narcisoidnosti evropskog Ja i
njegovom osecanju superiornosti u odnosu
na orijentalnog Drugog. Medutim, kada Ma-
net slikama Dorudak na travi i Olimpijo
razbija od tada neprikosnoven funkeionali-
zam akta u okviru zadate teme prikazujuéi
akt koji bez pokrica teme ili Orijenta dak
svesno i drsko pokazuje svoju profesiju,
onda nastaje skandal jer to vreda moral i do-
bar ukus gradanstva, Sliéne probleme imao
je i Delacroix koji je u svom strasnom uziv-
ljavanju u motiv, u svojoj subjektivnosti, za-
boravljao na granice pristojnosti i svoje oda-
liske obdarivao ulnodéu i smedtao u bestid-
ne poze. Njegova Serdanapalova smrt na
kojoj je kontakt ubica/mulkaraca i Zr-
tvifzena prvo erotski pa tek onda zloginaéki
&in (posehno mudkarac koji u prvom planu
ubada nozem zenu u grudi) izazvala je skan-
dal na Salonu 1827. godine. Obojica su
skandale izazvali jer nisu poftovali. da upot-
rebim termin Linde Nochlin, sstrategije pre-
rufavanjas, odnesno latentnog utestvovanja
prikrivenog iza manifestnog neutestvovanja




Matis: Oclaliskn sa magnolijama (Francuska, XX vek)

Osvetljenja

+A ako zamislim bujou lepotu fene u haremu, koja se u #voj svojoj ljupkosti sdmars na sofi, & da jo ni za dta na

svetu nije brigs, ponovo imam sliku vednost

u erotizmu prizora, Delacroixoy primer po-
kazuje da ni orijentalizam nije mogao da ide
previse daleko u erptizmu. da je i on bio

00n Gérdme, majstor akademskog
metiers i orijentalnih aranzmana odlitan je
primer pomenutih sstrategija prikrivanjac.
Njogova Pijaca rohova (1860) svojim po-
modnim orijentalizmom pod pladtom sure-
vih orijentalnih obitaja skriva fantazam o
zeni kao igradki u rukama muikaraca. Svo-
jom nagofcu i bespomoénodéu robinja je ob-
itan predmet razmene izmedu muikaraca, a
detalj u kome kupac stavlja prst u Zenina
usta proveravajuci joj zube nosi ofigledne
erotske konotacije. Dok naga Zena na Mane-
tovom Dorucku na travi samovoljno i ra
nopravno horavi u drudtvu odevenih mulka-
sérdmova robinja simbol oskr-
navljene nevinosti i apsolutne Zenske potd
njenosti. Ukrotitelj zmiju (1869) primer je
prikrivenog erotizmu koji struji u prostoru
izmedu malog ukrotitelja i sedecih posmat-
rata, koji nije vizuelno naznaden, ali se na-
sluéuje. Na obe slike glumei su Orijentalei,
ali iza opne Gérdmovog hladnog akadem-
skog realizma nije tefko otkriti da smo kup-
¢i robinje i promatraéi detatke nevinosti u
stvari mi sami, na felu sa slikarom.

Veliki umetnik zenskog tela i odaliski ka-
kav je bio Ingres nije nikada putovao na Is-
tok, ali mu to nije smetalo da ubedljivost
svog erptizma potencira orijentalnim ambi-
jentima. Njegova Odaliska sa robinjom
(1842) u svojoj izazovnoj pozi, u raskofnom
orijentalnom. dekoru, otelotvorenje je na-
jmastovitijil fantazija o slasnim uZivanjima
Istoka. Robinja i evouh u drugom i tredem
planu samo su simboliéne prepreke Eija jo
funkoija da erotsku fantaziju pojadaju avan-
ture i opasnosti. Turske kupatilo (1862) zn
koje: je neko napisao da predstavlja himnu u
tast Fenskog teln, a dodademo i voajerizma,
u stvari otelotvoruje fantazam o Zenskom
toporu, o uZivanju u mnoltvu Fena. Oval-

Kjerkegor: il

nost slike daje joj aromu skrivenog, tajnog
pogleda kroz kljutaonicu ili rupu na zidu u
#ensko kupatilo koje od malih nogu budi
muiku radoznalost | nudi zadovoljstvo voa-
jerizma par excellance, Intimni zagrljaj dve
ne u-drugom planu, iako upadljiv

, za razliku od Courbetoy
s primera lezbijske ljubavi koji je
bez orijentalnog pokrida naidao na osudu.
Krajem XIX veka orijentalizam i odaliske
¢e postepeno nestajuti sa likovne pozornice,
on e prodi u ruke sasvim beznatajnih aka-
demitara, kao $to ée i erotske fantazije nadi
modus svog ispoljavanju u drugim ikonog-
rafskim celinama, u moguénostima fotogra-
fije i knjizevnim delima pomodnih romansi
Jera—orijentalista kakav je bio Pierre Loti.

: j
San (1888)

Matissov prevrat

Izazovu putovanja i interesovanja za Ori-
jent nece odoleti ni moderni slikari, ali
nova estetska nadela, drufiveni odnosi i sta-
nje u orijentalistiékim naukama dovesti do
iStezavanja likovnog orijentalizma. Tako
slikari kao Matisse, Klee, Marc ili Marquet
putuju u Severnu Afriku. ali za razliku od
prethodnika oni tamo traze likovne, a ne te-
matske inspiracije, kao 8to i kroz proutava-
nje principa islamske umetnosti izgraduju
sopstveni slikarski jezi
oni, prirodno, slikaju lokalne motive éiju eg-
zotitnost i izvedene semantitke konotaeij

fovistitkog perioda mofiemo da pratimo nje-
govo simultano osvajanje orijentalnog li-
kovnog jezika i orijentalnih motiva. Tako je
sklonost istim bojama, ploSnosti, arabesk-
nom ertezu i dekorativnosti proizadla iz nje-
gove fascinacije koptskom umetnodéu, per-
sijskim minijaturama i tepisima, islamskom
dekoracijom  uopite, pradena paralelni
useljavanjem islamskih tepiha, mobilijara i
odaliski u njegove enterijere. U
1911-12 on boravi u Maroku gde nastaje se-
rija slika inspirisanih vegetacijom i kostimi-
ma, lokalnim spektrom boja | umetnotén,
na kojima po prvi put jedan evropski umet-
nik poStuje dostojanstvo orijentalnih moti-
va jer im pristupa fenomenolodki. tj. umesto
da ih transponuje u evropsku slikarsku she
mu on u njima samima trazi (i nalazi) adek-
vatan likovni jezik njihovog prenoienja na
platno. Na poriretima Marokanaca, Zivim u
koloritu, prirodnim i neusiljenim u drzanju,
egzotizam nofnje i ambijenta podreden je is-
tinskom slikarskom dozivljaju. Matissov
Maorski kafe (1913) pokazuje kako se jed-
redukovanim koloritom od tri boje
(bela, erna i zelena) i svodenjem predmeta
na obris i znak moze, u skladu sa prinsipima
islamske umetnosti, dofarati kontemplativ-
nost i onaj samo muslimanskom &oveku
imanentan hedonizam svakodnevnih rituala
ispijanja kafe i éaskanja sa prijateljima. Ma-
tissov marokanski pogled na Orijent nije po-
gled kroz evropske naofare veé pogled koji
zivljava sa motivom i otkriva ono oso-
istitno ne da bi ga pretvorio
u egzotiénost i zavodljivost razglednice veé
da bi mu podario istinski likovni Zivot u
kome se dodiruju likovnosti Istoka i Zapada.
Matissove odaliske obel
njegovog boravka u Nie
je do skoro veéina tumata Matissovog dela
obelezavala kao njegov povratak klasiénim
vrednostima evropskog slikarstva i skreta-
nja sa kursa modernistitke sklonosti inova-
i eksperimentu. [ zaista, ti aktovi u ko-
jima se ukritaju uticaji starih majstora oda-
liski Ingresa i Delacroixa, Mikelandelovog
repertoira poza i Renoirovog gesta i svetla,
uronjeni u dekorativou seenografiju tapeta i
tepiha, divana i zavesa, odidu jednim joie de
vivre, bezbrizno3éu i vedrinom koji éine te
slike praznikom za oko. Pierre Schneider®
jedan od najveéih autoriteta za Matissa od-
hacuje ove odaliske kao artificijelne i bezlit-
ne, porededi ih sa portretima Marokanki on
ih naziva kostimiranim lutkama. Ako pogle-
damo te slike kao ito su Creena odaliska
(1928), Naslonjena odaliska sa zelenom
efarpom (1926-27) ili Dekorativna figura

periodu

podreduju iskuavanju lokalne palete hoja i
likoynosti. U tom smislu orijentalizam jed-
nog Klea ili Marea i nije orijentalizam u pra-
vom smislu reéi koji svoj naziv izvladi iz
ikonografskog, a ne likovnog sloja s Na§
vek jeste epoha intenzivnog i kontinuiranog
interesovanja  za vanevropske kulture i
umetnosti, ali je optika njihove recepeije u
mnogo femu drugatija, elastitnija { plodot-
vornija.

Henri Matisse jedan je od retkih nastav-
ljata duha orijentalizma u XX veku. Jod od

53

na or Inom fonu (1927) odmah za-
pazamo da zaista podseéaju na lutke, da su
ukotene 1 pormalo usiljene u pozi, da nemaju
egzotiénost odaliski orijentalista niti kon-
templativnost marokanskih Zena. Osnov
preduslov erotitnosti slikanog akta nije
samo u pozi i ambijentu veé i u realistitnos-
rade, jer ito je slikana figura bliza pro-
totipu iz prirode to je i moguénost njene
identifikacije sa realnodéu veda. U tom smis-

& Plerre Schneider — Matisse, Thames and Hud-
son, Londen, 1984.
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Licnosti i dogadaji

Aleksandar Makedonski na indijskoj minijaturi



M. Gaspari: V. T' Steis u knjizi sFilozofija
i misticizams (Philosophy and Mysticism)
opisuje sedam karakteristika koje odlikuju
sudtinu mistickog iskustvn, dok vi u knjizi
sMistidko iskustvoc (Mystical Experience)

dite jedanaest skvi tjac mistickog
stanja, bez obzira na konkretnu tradiciju.
Ovakvo traganje za zajedniékim imenitelji-
ma svakog mistickog iskustva zasnovano je
na sheatanju da postoji neito ito bismo
mogli nazvati suniverzalnim Gistim iskust-
vome, nezavisnim u odnosu na tradiciju u
okviru koje je nastalo. S druge strane, medi-
tim, autori poput Stivena T. Kaca (u delu
Mysticism and Philosophical Analysis) po-
bijaju moguénost postajanje neposrednog i
Gistog iskustva, slobodnog od syake interpre-
tacije, i torde da svako takvo iskustvo neiz-
bezno mora biti oblikovano i proZeto adre-
denam tradicijom u okviru koje ga treba tu-
maditi. Da li ste izmenili svaje stavove pasle
pisanja knjige sMisticko iskustvor 1 ta mis-
lite o glediftima da ne postoji »éistac (uni-
verzalno) misticko iskusteo?

— Po mom mitljenju, koje sam imao u
vreme pisanja pomenute knjige i koje sam
zadrao do danas, potrebno je dovesti u rav-
noteiu individualnost i uopitavanje, pore-
denje i drultveno iskustvo, i razumeti sloze-
ne odnose intelektualnog i emocionalnog Zi-
vota, O tim problemima pisao sam u »Dile-
mi kontekstac (The Dilemma of Context.)
Ukratko reteno: svi ljudi su — ako ih po-
smatramo iz neposredne blizine kroz uveli-
tavajuée -staklo — medusobno razli€iti u
svim aspektima. Ali, veé sam opis tih razli-
ka neposredno implicira postojanje sli¢nosti
koje sluze kao neophodna osnova za sam
opis. Medicinska praksa pokazuje da prime-
njivanje istog tretmana za sve bolesnike do-
kazuje netatnost polazne pretpostavke da
su oni isti i ukazuje na postojanje indivi-
dualnih razlika. Misticizam pretpostavlja
psihofiziolodka stanja koja variraju od poje-
dinca do pojedinea, ali u sebi imaju dovoljno
zajednitkog pa su uopétavanjo moguéa. To
vaii i za telesne tehnike koje se koriste, i za
verbalno prenodenje stefenog iskustva, i to
u okviru razlititih tradicija. Stoga, da bi
nam pestalo jasno jedno individualno mis-
titko iskustvo, potrebno je poznavati teles-
no ustrojstvo foveka koji ga je doZiveo, nje-
govu lidnu istoriju, tehnike koje je koristio,
intelektualne sklonosti, kao i povezanost
svih ayih faktora sa tradicijom — ili tradici-
jama — koje su ga nadahnule. Delotvorna
analiza zahteva relevantna znanja fiziologa,
psihologa, istorifara religije, d isto tako i
osedajnost pesnika i oftroumnost filozofa.

Rekao bih, na jednostavniji i praktiéniji
natin, da ljudi biraju odredena psihofizio-
loska iskustva, zatim ih produbljuju i tuma-
&e u svetlosti litnih sklonosti i tradicije u
okviru koje Zive. Prema tome, smatram da
se ta psihofizioloika iskustva mogu posebno
prouavati kao sistac ili univerzalna psnova
misticizma. Tradicija samo objainjava i tu-
mati ova iskustva. Tehnike koje se prime-
njuju u razlifitim tradicijama, njihove opi-
sivanje i interpretacija, takode imaju puno
slitnosti i mogu se podeliti na odreden broj
tipova, Ono 3to im je svima zajednitko

Kulture Istoka

Mistika i
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smatraéemo osnovom misticizma, ili misti-
cizmom po sebi — bez svojstava. MoZemo to
uporediti sa analogijama izmedu onoga ito
kao nautnici i ljudi znamo o sopstvenim te-
lima, i teorije i prakse evropske medicine i
teorije i prakse kineske medicine.

2. M. G: U knjizi sMisticko iskustvor pi-
sali ste o gotovo svim mistickim tradicijama
sem jevrejske, §to je u neku ruku iznenadu-
Jute, s obzirom da ste — da tako kaZemo — u
neposrednom dodiru uprayo sa tom tradici-
Jjom. Da li pastoji neki poseban teorijski raz-
log za iskljucenje jevrejskog misticizma?

~ Da, to je vidljivo. Kada bih danas pisao
tu knjigu verovatno bih u nju ubacio i jev-
rejske primere. Glavni razlog, ini mi se, ledi
u literaturi koja mi je bila dostupna. Jevrej-
ski misticizam podrazumeva pre svega, ka-
balu i hasidizam. Kabala je, sa moje tatke
gledikta, bila neinteresantna buduéi da se
bavi numeriékim kalkulacijama u traganju
za skrivenim znafenjima Svetog pisma. Ka-
balistitko shvatanje sveta mi je izgledalo ili
magijsko, ili — kada je ukljutivalo i rasudi-
vanje — kao nedovoljno razvijen oblik onoga
£to je mnogo potpunije iskazano u neoplato-
nizmu ili indijskoj misli. Hasidska knjizev-
nost, s druge strane, sastojala se uglavnom
iz prita o hasidskim majstorima i ufitelji-
ma, a ja sam mnogo zanimljivije prie i in-
teresantnije prikaze doktrina nadao u hin-
duistitkim i sufijskim tekstovima. Naravno,
literatura koja je danas dostupna je mnogo
bogatija i interesantnija.

Takode je moguée da je uticao i psiholoiki
faktor. Moje litne sklonosti nisu misti¢ke, a
pogotovu ne hasidske ili kabalistitke. Mo-
da sam se podsvesno distancirao od onih ob-
lika judaizma sa kojima se nisam mogao
identifikovati. Ali bih svakako naveo svaki
primer ukaliko je dovoljno zanimljiv i odgo-

temi o kojoj pifem, bez obzira kojoj tra-

iciji pn‘{adao.
3. M. Zivkovié: Vi ste u vadim delima pri-
hvatili komparativisticki metod, pre svega
poredenje Istoka i Zapada, bilo da je ret o
njihovaj filozofifi, misticizmu ili esteticl.
Neosporno je da takvo poredenje smatrate
izuzetno znacajnim, ali kakva je —po vasem
midljenju — sepistemoloska koriste — ili do-
bite od poredenja Istoka i Zapada? Du li ve-
rujete da bi susret Istoka | Zapada mogao
imati i dublji — a ne iskljuivo epistemolofki
znafaj — kao ito je to tvrdio . Tojnbi?

~ Na ta pitanja sam najpotpunije odgovo-
rio u sDilemi kontekstac, i, ranije, u »Istod-
noj filozofiji/zapadnoj filozofijic (Philo-

56

sophy East/Philosophy West). Pre svega, sve
nade teorije zasnovane su na iskustvu koje
imamo i na seéanju na iskustva koja nasle-
dujemo od tradicije u kojoj Zzivimo, Kompa-
rativni metod tome dodaje iskustva drugih
tradicijo. Zakljubei izvedeni na osnovu Sireg
iskustva, sa vide varijanti, imaju veéu dansu
da budu ispravni. A sama priroda naleg lit-
nog iskustva ée postati jasnija poredenjem i
kontrastom sa iskustvom drugih. Isto tako,
bio bih jako iznenaden ako blize upoznava-
nje umetnosti ili filozofije razvijene i bogate
umetnitke ili filozofske tradicije ne bi rezul-
tiralo veéom senzitivnoiéu, intelektualnom
fleksibilno&én i oftroumnodéu. Uostalom, u
pogledu mog linog iskustva nikakva sliéna
opravdanja nisu potrebna — uvek je radozna-
lost bila ta koja me je odvela tamo gde sam
stigao.

4. D. Pajin: Fada knjiga -0 pticama, zve-
rima, i drugim umetnicimac (Of Birds,
Beasts, and other Artists) o komparativnoj
estetici obukvata razlidite umetnicke tradi-
cije — Azije, Afrike i Evrope. Govoreti o
spontanosti, nesebicnosti, egocentrizmu i
univerzalnosti umetnosti, umetniku i krea-
tivnom ¢inu, pokazali ste da se primeri svih
pomenutih karakteristika srecu u okviru
razlicitih tradicija, u raznim vremenskim
periodima, wvek u sopstvenom kontekstu.
Naveiéu jedan primer: umetnik kao tragic-
na litnost nije tipiéan sama za evropski ro-
mantizam, veé i za odredene epahe u Kini i
Indiji. Vai kemparativni metod je takode
omogudio dublju spoznaju rekik licnih oso-
bina umetnika kae $to su misticnost, melan-
holija, ludilo, neobuzdanost, i spokojstvo,
osobine koje mogu, ali ne moraju, biti objas-
njene njegovom biografijom, ili obicajima i
sredinom koji ga okruZuju. Poceci kompara-
tivne estetike (kao { komparativne filozofije)
potidu iz XIX veka, ali vasa knjiga pred-
stavlja jedan od najvaznijih savremenih do-
prinosa u toj oblasti, Poznato mi je da mno-
gi autori po zavrsetku knjige Cesto imaju
mnogo nuknadnih misli koje nikad ne do-
spevaju na papir i gube se izmedu upravo
zavrsene | naredne knjige. Ako i vi imate
takvih naknadnih misli — imajuéi u vidu da
Je pomenuta knjiga izasla 1985. godine u
izdanju The New York University Press i
da, prema tome, jos nije prekasno za njih -
budite tako ljubazni i izloite ih ukratko
ovom prilikom,

— Drago mi je 3to smatrate moju knjigu
intelektualno upotrebljivom. Poznato mi je
da veéina strutnjaka gaji sumnje u pogledu
vrednosti knjige koja obuhvata tako firoko
podrutije, ali sam mislio da je neophodno da
neko pokua da prevazide i sumira uskost-
ruéne, detaljne studije. Ja sam se u podjed-
nakoj meri oslanjao na primere i na logitko
izvodenje zakljutaka. U poslednjem poglav-
lju knjige izneo sam misljenje da isticanje
lokalnog konteksta u tolikoj meri da svako
poredenje postaje besmisleno predstavlja in-
telektualno sputavanje. O tome sam pisao i
u narednoj knjizi »Dileme kontekstas,

5, D. P Na 189. strani pomenute knjige
kazete da simultano prisustvo umetnosti
razlicitih vremenskih razdoblja iz razlici-
tih delova sveta neprekidno stimulije umet-
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nike i oteZava mu u velikoj meri da pronade
sopstveni put, i da — kada ga jednom prona-
de — ostane istrajan i dostigne zrelost na
ajemw. Da li verujete da je ovakva pojava
izazvala odredene trendove u filozofiji, es-
tetici 1 umetnosti kao sto su dekonstrukcioni-
zam { postrmodernizam? [ da li to u isto vre-
me znaci da je komparativna estetika na-
Jvaznija savremena estetika? [ — ako ostavi-
mo po strai umetnost § estetiku — da i mis-
lite da fundamentalizam bilo koje vrste (u
religiji, filozofifi, umetnosti) nastaje kao
reaketja ne nesigurnost globalne civilizaci-
Je i kao povratak snasej tradicijic { snaiem
identitetue?

— Da, mislim da proilost nate kulture -
koja sve vide ukljutuje i protlost svih ostalih
kultura, postaje ogroman teret koga se treba
osloboditi, ili ga prilagoditi da bi nam omo-
guéio slobodu reakeije. Najnesgodnija inte-
lektualna posledica svega toga je relativi-
zam. O tome sam takode pisao u :Dilemi
k ksta« i ukazao na neophodna ogranife-
nji relativizma, Naravno, po mom mislje-
nju, komparativna estetika je postala nezao-
bilazna, mada je jod uvek prilitno retka. U
stvari, estetika moZe biti nadmeno lokalna,
ili prosto liéna, ili zapetljana u probleme
kao &to je pitanje da li je savriena imitacija
manje vredna od originala koji kopira (pita-
nje koje me podseda na stari teoloki pro-
blem da 1i Bog moie da stvori tiko visoku
planinu na koju ni on sam ne moze da se po-
pue).
Sto se tite fundamentalizma, éini mi se da
je oduvek postojala polarizovana tenzija iz-
medu Zelje za poveatkom u idealnu proglost
—ili idealno jedinstvo— i pokusaja da se uéi-
ue svesne, javno prihvaéene promene i da se
bude tolerantan i univerzalan. Lojalnost,
bez koje ne bismo mogli da Zivimo zajedno
ida se oseéamo sigurnim, u stanju je da da
mzmaha najuzasnijim strastima, a danas se
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—kao i uvek tokom istorije — suofena sa ne-
sigurnodéu ponovo potyrduje.

6. D. P.: Profesor Hilari Putnam je. ko-
mentarifuci vasu knjigu, primetio da spada-
te-u one filozofe koji menjaju senzibilitet
svojih éitalaca. To je izvanredan kompli-
ment i za umetnika. Na Zalost, tolike toga u
Zivotu menja naf senzibilitet nagore. Da li
smatrate da je zajednicki smisao filozofije
i umetnosti prociséenje i uzdizanje senzibi-
liteta u smislu zakljuéivanja i percepcije u
direm smislu?

— Moramo imati u vidu da je — svesno ili
ne —umetnost optereéena stavovima koji se
mogu prevesti u apstrakeiju, a da je filozo-
fija — ma koliko poku3avala da postane tisto
intelektualna — opteredena stavovima koji
izratavaju emocije (to sam pokufao da do-
kazem u sFilozofimac /The Philosophers/).
Filozofija je — kao i umetnost — Eovekov po-
kuiaj da se izrazi i da komunicira sa pozna-
tim i nepoznatim ljudima; kao i umetnost,
ona predstavlja tehniku da se ostane budan
i prijemtiv, barem u pogledu problema ko-
jima se bavi. Stoga prihvatam ono §to ste
rekli o njihovom zajednitkom smislu, s tim
Sto je to nepotpuno redeno i otezano Einje-
nicom da svaku vrstu prerazvijenog senzibi-
liteta neizbeino prati naknadno zaostajanje
U TAZYOju.

8 engleskog preveo:
Ivan Roksandié

)
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Beleika o sabesedniku

Bea—Amit Sarfitajn (Ben—Ami Scharfatein) je roden
u Njujorku 1918, Studirao je na Bruklinskom koledzu,
Harvardu i Kolumbifi, | zatim predavao na Braklin-
skom kolediu, a krade vreme i na Hanter koledEu i
Univerzitetu Jute. 1955. godine emigrirao je u lzrael i
predavao u koli koja je kasnije prerasla u Univeraitet
u Tel Aviva. Tama je bio prvi profesor filozofije. Vre-
menom se Odsek za filorafiju prodirio i obuhv:
&ajan broj proudavalaca komparativoe filazol
Stajn je 2vaniéno otitao u penziju, mads | dalje predaje,
da bi se u veco] merl posvetio pisanju.
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Raots of Bergson's Philvsophy, Golumbia University
Press, 1943,

The Need to Believe [u saradnji sa M. Ostovom /M, Os-
tow/}; International Universities Press, 1954,

The Artist in the Worlds Art (na hebrejskom), Am
Oved, 1970,

Mystical Experience, Blackwell/Bobbs—Merrill, 1973;
Penguin, 1974; prevod na hebrejski, Am Oyed, 1972;
preved nu holandski, Servire, 1987,

The Mind of China, Basic Books, 1972; Dell, 1975; pre-
vod na hebrejski, Sifriat Poalim, 1972,

Philosophy East/Philosophy West, (sa Setvoricom na-
radnika), Blackwell/Oxford (U. 8, 1978; prevod na
hebrejeki, Yachdav, 1978,

The Phitosaphers, Blackwell/Oxfard (U, 8.}, 1980; pre-
vorl na hebrejski, Zmora-Bitan, 1984; preved na ipan-
ski, Catedra, 1984; Oxford (U. 8.}, 1989,

Of Birds, Beasts, and Other Artist: An Essay on the
Universality of Art, New York University Press, 1988
prevod nu hebrejaki, Am Oved, 1989

The Ditemma of Contert, New York University Press,
1989.

Rationality in Question (prir,, sa S, Bidermanom),
Brill, 1985,




U okyiru Dana japanske kulture u Beog-
radu, Narodni muzej je priredio izloZbu Sa-
vremene japanske grafike na kojoj moZemo
opaziti jednu inverziju, tipiénu za moderna
proZimanja Istok — Zapad. Japan je zemlja
jedna od najvedih tradicja grafike koju mo-
Femo pratiti od XVII veka sa njenim razli-
€itim stilskim menama i velikim imenima
(Hokusai, Hirodige, Utamaro). Japanski o-
vek kno da je bio bliskije vezan za ovaj med
od evropskog, tako da se rano formiraju ko-
lekeionari, ljubitelji, amateri, a umetnici
kaoji su zajedno Ziveli sa knjizevnicima u éet-
vrtima za zabavu carskih gmdnva, obilato
su snabdevali kako dvor take i kurtizane.
Fascinantno u toj produkeiji jesteda japanski
grafitar u tedkoj tehnici drvoreza postize la-
koéu fluidnih erteza i da je za razliku od ev-
ropskih umetnika koji su retko sami izvodili
svoje grafike — podelivii proces rada na po-
slove slikara, gravera i otiskivaéa — japanski
umetnik nastojao da objedini sva tri aspekta
grafike u jednoj, sopstvenoj litnosti. Invaz
jom evropskih, modernih tendencija ovakay
specifidan grafitar nestaje i Japan dobija
umetnike koji rade u tehnikama karakreris-
titnim za zapadnu tradiciju. napudtajudi po-
lako svoj teren. Tako na ovoj izlozbi moie-
mo videti radove dva tri umetnika koji rade
blisko starom duhu i puno savremenih iz
zlatnih sedamdesetih kada Japanci odnose
mnoge medunarodne nagrade, ostvarujuci
precizan, tist, sveden (ne i siromadan) izraz,
Napuitanje tradicionalnog ukijoe je na
lost znatilo i otudenje od slozene i tudesne
dalekoistoéne ikonografije, koja jedan pol
ima u budistitkom panteonu a drugi u besk-
rajnim varijacijama erotike. Taj egzodus se
poklapa sa interna alnim prihvatanjem
pop arta koje koineidirz sa japanskim gra-
fitkim shumome. Najkvalitetniji doprinos
ih grafitara mediju bié
sperimentima i inovacijama izdign
tim na nive izuzetno vrednih dela. Tradicio-
nalni idiom radoznalosti i solidnosti li-
ko umetnika ée na ovoj izlozbi unapredi
spajajuéi zapadnu, visoku tehnologiju sa i
vorima istotne tradicije — sakralnim
ma mandala, kosmograma, aksijalnih hra-
mova, suntanih simbola, mitolodkim pred-
stavama Sambale, budisti utopije. Taj

il

izvanred-

nice da su Japanci osvojili i unapredili ev-
ropske tehnike. Cini nam se da ée japanski
grafitari biti prepoznatljivi kao fedka ili
srednjeevropska Skola grafike tek kada po-
tpuno vrate dignitet svoje tradicije i tehno-
na prirodu izraza, Dotle ée
o hjoj svedotiti Maeda Joosaku sa radovima
Pemandangan meditaciya, I, 11, Njegove gra-
fike predstavljaju budistitke simbole, kos-
mitka slova. razlitite sheme ezis mundi,
hramove — piramide (poput Borobudura) iz-
medu sveta (krsta) tame i svetlosti. Solarna
zvezda i kosmitko jaje su motiv i drugog
njegovor rada kojim prikazuje sferiénost
kosmosa. Njemu su bliski Katsuo Mitsuo
koji u najslozenijoj, najfinijoj tehn
tizka radi mandaliZke simbols — u stvari nje-
e varijante minimal arta, kao i ezoterij-
[ adanori Yokoo, Medavinom pop
talja, psihodelitke umetnosti i hinduisti

i svilo-

Kulture Istoka

Japanska
kultura u
Beogradu

Dejan Dorié

Savremena japanska grafika,
Narodni muzej, Beograd 1989

kroz disciplinu, sabranost i umede, uspedni
bilo da rade u zapadnim ili tradicionalnim
tehnikama. Tehnitki su daleko superiorniji
od eksponenata tzv. sheogradskog grafitkog
kruga« a dini nam se i umetnicki (sem izuz-
etaka). Premda manje medijski eksponirana,
ova izlozba je vainija od izloibe grafika
Huana Miroa u isto] ustanovi, jer nam otva-
ra nove, daleke vizure. Izlozba je odrzana u
sklopu prezentacije japanske kulture u
Beogradu. Beograd je video krajem septem-
bra i potetkom oktobra operu Caidiki [(Cen-
tar sSava«);] izlozbe Savrement Japan na
panrelima i Japanske knjige (Kulturni cen-
tar); Japanske poitanske marke [Kolartev
narodni univerzitet); ciklus japanskih filmo-
va u Studentskom kulturnom centru; de-
monstracije origamija i pozoribta kabuki.

i shole Ikenabio apun, AN vek

ikonografije on je poput Awazu Kiyoshija —
koji daje mitoloiku sliku svetske kornjaée
nad kojom izlazi Sunce — zaista prikazao
duh Istoka, duhoynost druge dimenzije. Na-
suprot njima kao antipodi stoje Kimura Shi-
goru sa tipieno evropskom ikonografijom
Auma, pejsaza razvijanom do barbizonaca u
maniru kjaroskura i Ozaku Seishi sa pred-
stavama madona. Ostali grafitari su u do-
menu poznatih poetika XX veka, od figura-
cije; pop arta do intimizma i apstraktne
umstnosti. U stily tradicionalnih drvoreza
radi Tadashige Neldyan kao i Jun'ichiro koji
je svoje vedute jedino potpisao i starim na-
¢inom — petatom. Progmanstvo petata sa
grafika kao da je sumoran izraz prihvatanja
evropske numeracije koja je neu
romad u odnosu na vekovno hogatstvo
jupanskih pefata, autografa, zapisa i stihova
na grafikama.

Japanski umetnici su usled prirode grafi-
ke koja se moZe uspeino ostvariti jedino
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oredivo si-

Na Kolartevom narodnom univerzitetu od-
rzana su predavanja — ambasador Ilija Topa-
loski: Savremeni Japan; dr Vijeran Katuna-
rié: Jedno saciolosko videnje Japana; dr. Da-
vor Savin: Jen i ekonomski razvoj Japana.

)




Put svile je nastao u ranim vekovima
hridéanske ere kao kanal kojim se obavljala
trgovina svilom § drugom robom izmedu
Kine i Indije na istoku i rimskog sveta na za-
padu. On zauzima stalno mesto u svetskoj
istoriji kao vazno sredstvo kontakta izmedu
naroda i kultura § kao dvosmerni prenosnik
ideja, nauke i tehnologije, jezika i knjizev-
nosti.

Takav kontakt nije uvek bilo lako odrza-
vati uz prisustvo polititkih pritisaka i dru-
gih smetnji, ali kada bi jedan deo tog puta
bio zatvoren, neki drugi bi se javljao umesto
njega. Putnici su sledili, u stvari, nekoliko
puteva, kako kopnom take i morem, izmedu
istoka | zapada, a izraz sPut svile« je simbol
koji evocira istrajan dub komunikacije
medu narodima. Da bi se nanovo otkrio taj
vetni duh preduzet je projekat >Integralna
studija puteva sviles [vidi Unesco Courier,
novembar 1988),

Projekat »Putevi svilee predstavlja videst-
ruki poduhvat. Pojedini nau&nici ée nanovo
pratiti razlitite pravee kretanja koji su po-
vezivali Kinu sa Zapadom pri femu ée iz-
utavati i geografiju zemalja kroz koje prola-
ze. Drugi e se usredsrediti na mehaniku iz-
gradnje puteva i tehnologiju transporta kao
iuticaj klimatskih uslova i fizitkih prepreka
koje je trebalo savladati. Treéi ée izuéavati
tehnologije koje su koristili razni narodi
radi iskoriS¢avanja materijalnih resursa i
analizirati drudtvene sisteme, jezike i knji-
zevnosti tih naroda, kao i njihov falklor, mi-
tove i druge vidove njihovih kultura.

Kretanje stanovnidtva, velike migracije
koje su oblikovale istoriju Eitavih oblasti,
takode ée biti prouéene. Putniei pojedinci
koji su se probijali sPutevima svile« neée biti
zaboravljeni — umetnici, muzitari i zanatlije
kaji su bili spremni da rizikuju svoje Zivote
u potrazi za znanjem koje potite od drugih
kultura i nacije, kojima su zauzvrat dopri-
nosili svojim sopstvenim umeéem.

Ljubav prema avanturama, glad za po-
znavanjem drugih ljudi, to su samo dva od
mnogih motiva koji su podsticali proces raz-
mene izmedu razlititih drudtava a koji su
pomogli da se uklone barijere koje su izolo-
vale ljude po raznim oblastima kao i uévrste
veze koegzistencije koje ljudski napredak
Eéine moguéim. To je bio legat Svilenog puta
i dub koji ga je stvorio.

Istok i zapad: proi kontakti

Temelji kontakata Istok—Zapad, koji su
kasnije kanalisani duz Puta svile, bili su po-
stavljeni tokom poslednjih nekoliko vekova
predhriféanske ere, uz formiranje veceg bro-
ja azijskih drzava &iji su narodi eksploatisali
resurse na koje su tu nailazili i utrkivali se
u trgovini. Ova potraga za profitom dovela
jo do procvata razmene dobara i kretanja
ljudi od jedne oblasti do druge, Postepeno se
do3lo do mirnih uslova keji su potrebni za
trgovinu.

Susret naroda Istoka i Zapada, razmenu
ideja i tehnologija i dvosmerni prenos jezika
i knjizevnosti po prvi put je omoguéila ahe-
menidska imperija izmedu Sestog i fetvrtog
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Svilena veza

izmedu Istoka i Zapada
Povodom projekta UNESKA Putevi svile

Ahmad Hasan Dani

Mapa puteva svile: izmedu Istoka i Zapads od 'vekn nadalje

veka pre Hrista. Prestonica imperije, Perse-
polis, duz puteva koje je izgradio car Darije,
privlatila je ljude sa svih strana. U isto vre-
me, u udaljenim oblastima centralne Azije,
gradovi kao fto su Balk,' Samarkand i Tak-
sila, koji su kasnije postali vaine usputne
stanice na Putevima svile, bili su povezani
kopnenim putevima i razvili se kao mesta
na kojima su se susretali Istok i Zapad.

Osvajanja Aleksandra Velikog

Kontakti izmedu Istoka i Zapada postali
su lakii krajem tetvrtog veka pre nove ere
osvajanjima Aleksandra Velikog koji je po-
korio Ahamenidsko carstvo i prodro na Is-
tok tak do Indije. Makedonac koji je podrob-
no upoznao gréku kulturu poito je osvojio
Gréku, a zatim monarh istoka koji je bio
otaran ideali; Istoka, Aleksandar je i
sam bio olitenje mesavine kultura.

Za vreme njegove vladavine kultura gr-
tkog sveta je bila preneta u Aziju u do tada
joi nevidenom protoku ljudi i ideja, tehno-
logija, umetnitkih stremljenja, arhitektons-
kih formula, kao i drame, poezije, muzike,
religija, a iznad svega jezika i knjiZevnosti.
Medutim, taj sacbraéaj nije bio samo jed-

Aleksand & i koji su ga

1 Balk, drevai grad Baktra, prestonica Baktrije.
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pratili susreli su azijske filozofe Eije su ideje
odneli sa sobom u Gréku zajedno sa darovi-
ma u zlatu, stoci | umetnitkim predmetima
koji su obogatili klasitni svet Zapada. Alek-
sandar je osnovao nekoliko novih gradova u
Aziji, a njegovi ljudi su sklapali medovite
brakave, uvodeéi helenizam, ali su u isto
vreme postajali temeljno azijatizovani i uta-
pali se u lokalno stanovnistve.

Ubrzo poito je Aleksandar prodro na in-
dijski podkontinent, Candragupta Maurja je
zauzeo presto indijske carevine Magadhe i
tako natinio prvi korak u stvaranju moéne
carevine, koju je nasledila kako gréki tako i
ahemenidski legat. Carevina je dodla do svog
vrhunea za vreme viadavine njegovog unuka
Afoke (274-237 p.n.e.). Afoka, koji je otpo-
teo eru budistitkih misionarskih aktivnosti
koje su trebale da imaju dalekoseZne posle-
dice na centralnu Aziju i Daleki istak, pri-
mao je mnoge grike izaslanike, a za uzvrat
je slao svoje ambasadore u helenisticki
svet.?

Posle smrti svoga osnivata, Aleksandrova
velika imperija se raspala na manje delove

Polto je pokatio kraljevinu Kalinga (danadnja
indijskn drkava Orisa), Aduka se odrekao ratova, Ime
Kalinga i dalje #ivi u naziva sNugrada Kalingss kaju
UNESKO svake godine dodeljuje za doprinose u popu-
larizaciji nauke. Nagrada jo ustanovljena 1951, poito
je zospodin Bidojanand Patnaik indijski industrijalac
i Qrise dao svoj prilog.



Zlutni privezak koji porsova i vizancijski Kovani no-
vae (KT vek nave ere), sn arhooloikog nalaziita u Asta-
nw, blizu Turfana u provineiji Sinduan na severo-zapa-
du Kine.

ukljuéujuéi i takve narode kao Sto baktrijski

Sogdijei, Partani i kasnije Sasanidi i
. Ovo rascepkavanje nije spretilo kreta-
nje ljudi i dobara; naprotiv, trgovina je po-
jatana kao rezultat napretka u poznavanju
geografije, §to je takode ohrabrilo i kretanje
udenih budista, zoroastrijaca, manihejaca i
drugih misionara. Ruevine manastira i dru-
gih centara religije daju predstavu o putevi-
ma kojima su se kretali. Kulturni utica;
se Zirili reénim dolinama u Mesopotamiji,
centralnoj Aziji i Indiji, Arheoloika nalazis-
ta kao $to su Taksila na Indu i Ai-Khanumu
na Oksusu,?, pokazuju kako su umetnost i
arhitektura toga vremena izrastali na Siro-
kom izhoru tradicija,

Razvoj pomorske trgovine

Jod jedan znalajan dogadaj za koji se
smatra da se odigrao oko 100. pre n. bilo
je otkriée monsuna koji su emog
skim brodovima da predu Indijs
zapada do istoka u prolece, i da se vrate u
zimu kada vetrovi promene svoj pravac, na-
tovareni proizvodima sa istoka. Po prvi put
je Indijski okean postao jezero po kome su
plovili brodovi izmedu Rima, luka u Indiji i
obala Kine.

Rad geografa kao 3to su Plinije Stariji u
prvom veku nove ere i Prolomej jedan vek
kasnije, svedote o sve vefem poznavanju
sveta. Anonimni autor dela iz prvog veka,
Periplus Maris Erythraet, daje detaljne opi-
se zemalja oko Indijskog okeana, njihovih
naroda, trgovine, uvoza i izvoza, klime i
NOVea.

Otvoreni su novi morski putevi koji su
produzili doseg plovidbe uz obalu koja je u

b
3 Oksuis — stari naziv reke Amudarije u contral-

noj Asiji, koja utite u Aralsko more.

Ahamd Hasan Dani, iz Pakistana, profesor Univerzite-
ta u Islamabadu i pofasni direktar Centra za
nje civilizacije Centralne Asije. autor je maogih
i tlanaks iz istorije i arheologije. Ovaj Elanakjenjegoy
skradeni referat sa Prvog medunarodnog veminara
UNESKA o Integralnoj studiji Puteva svile, adrianog u
Osaki (Japan) oktobra 1988,

Kulture Istoka

Kinieska brongn i por
pre n.e.) pronadenn u Ko
Brisaniju donoo neki rimskt shubbpotle kol fo tamo bio
stacioniran u | ili 11 veku nove ere.

youds £t el ez (4 74-297
i u Rimu ea koju se
11 veku nove ere.

pre ne) is  jedny
smatra da jo tu duspels u 1 il
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Uetadj =a plaviy damasia A=A vek provibens
nekropoli Al-Azam, u Egiptu. Kineske zanatlije
pouckad kor

drevna vremens povezivala Egipat preko
zemlje Dilmuna (mozda Bahrein) sa udalje-
nim istoénim zemljama Maganom i Melhu-
hiom koje su moida bile locirane u dolini
Inda. Pomorski saobradaj dui ovih novih
puteva je jatao, a kada ustreba i zamenjivao,
kopnene Puteve svile.

Otvaranje Kine prema Zapadu

U meduvremenu, plemenski sukobi na
zapadnim granicama Kine doveli su do toga
daje dinastija Cin (221-206 p.n.e.) sagradila
Veliki kineski zid kao meru odbrane. Kines-
ki izvori opisuju kako su se ova plemena
jedna za deugim kretala niz dolinu Oksusa i
prodirala na jug iza planina Kun-lun, Kara-
korum i Hindu Kui. Vladari dinastije Han
(206 pre n.e. — 220 ne.) koji su kasnije do-
lazili budno su pratili kretanja ovih plemena
na zapadnim granicama, ali su isto tako po
prvi put otvorili put u centralnu Aziju i od-
rzavali bliske kontakte sa moénim carstvom
Kufan koje se prostiralo od Kaspijskog
mora na severu kroz doline Oksusa, Inda i
Ganga do Arapskog mora na jugu. Carevina
Kusan je bila tako prostrana da je imala i
kontakta sa rimskom imperijom. Period
bliske saradnje izmedu Istoka i Zapada do-
prineo je da se stvore povoljni uslovi za ot-
varanje Puta svile.

Tragovi jakih kulturnih aktivnosti jod
uvek oznatavaju puteve koji su povezivali
Istok i Zapad pre vide vekova. Rulevine
drevnih gradova kao $to je Kapisa (u blizini
danadnjeg Carikara) u sreu Avganistana, go-
vore o slozenim razmenama sa drugim zem-
ljama. Rezbarije u kamenu oslikavaju ljude
u kostimima raznih plfm!na a natpisi u ka-
menu gDVﬂ]‘P o raznim narodima i JI‘?IElmB
U velikoj drevnoj pn:smmcl tanganu (da-
nadnji Ksian, budistitki sveStenici iz Japana
i Koreje susreli su uéene ljude iz Sri Lanke,
Indije i Centralne Azije. Skulpture Buda i
bodhi satvi stoje u spektakularnim prirod-
nim okruZenjima, posebno u Bamijanu u
Avganistanu, gde se nalaze dve ogromne fi-
gure Bude isklesane u steni i stotine pedina.
U mnogima od njih se nalaze tragovi finog
fresko slikanja koje ih povezuje sa danai-
njim peéinama Sinkjangu.




Bronzana figurina v i Lidatistva f vek nove ere) iz
Aleksandrije ili neke istotne provincije Rimske impe-
i, pronadens je u Begramu w Avganistanu, o mestu
e kame se nekada nalazila jednn od prestanica kralje-
vine Kidan.

Bimaki Lk aresan u kornaling (vrsta abata) (=1 yek
nove ere), meditoranskog porekln, pronaden za veeme
Iskopavanja u luci Ok Eo na juinoj obali danainjeg Vi-
Jernama.

Licnosti i dogadaji

Dok je dinastija Han vladala u Kini, Huni
su se prodirili od zapadnih graniénih predela
Kine i Mongolije do srea Azi Evrope i
dele do Indije. Huni su izgradili ogromnu
carevinu u centralnoj Aziji, labavu konfede-
raciju naroda, koja se prostirala od Kine do
Persije i od Oksusa do Arabijskog mora.
Mnogi Kinezi i putnici sa Zapada ostavili su
sivu sliku o Hunima i njihovim veitinama
na konjima, igranju pola, oruzju i odeéi. 2
Hunima su nailazila turska plemena koja su
osnivala driave u centralnoj Aziji koje su
ometale prolazak duz davno utvrdenih Pu-
teva svile, mada je dina: Tang, koja je
podela da vlada u Kini 618 godine n.e., jos
uvek uspevala da falje robu i ljude na zapad.

Za

Sirerzje islama

Uspon islama u Arabiji u sedmom veku
zabeo je duboku socijalnu i versku revoluci
ju meidu Arapima koji su se Sirili ka Aziji,
Africi i Evropi. Dok su ponirali u okean zna-
nja_koji se nalazio po grékim rukopisima i
koje su prevodili na arapski jezik, njihova
ekspanzija je otvarala i nove vidike u nauei
i filozofiji. Kroz kontakte sa Indijom i Ki-
nom oni su pratili nova otkria u matema-
tici, medicini i astronomiji i naudili kako da
proizvode papir, barut, keramiku, svilu i
muslin. Arapi su sada postali posrednici u
dijalogu koji se protezao od Kine do Vene-
cije, a zatim na zapad do Francuske, Spanije
i Portugalije. Sem &to su prenosili gréku na-
uku i filozofiju svetu toga vremena koji je
bio u razyoju, oni su propagirali i indijsku
matematiku, nove simbole brojeva (ukljuéu-
juéi i znak za nulu) i decimalni sistem koji
su postali temelji moderne nauke. Oni su
isto tako Lirili nauku o hemiji, poznavanje
svojstava metala i novih kineskih tehnologi-
ja, a iznad svega znanja iz medicine koja su
otvarala velike moguénosti za upoznavanje
toveka i biolodkih nauka. Arapska zaintere-
sovanost za astronomiju dovela je do razvoja
novih saznanja o svemiru i kosmogoniji. Na
polju umetnosti i arhitekture oni su udrugili
tradiciju prodlosti sa nauénom i matematié-
kom preciznodéu i doprineli novim oblicima
u gradevinarstyu i ukradavanju (kaligrafija i
arabeske).

Na taj natin se dub Puteva svile i dalje
prenosio. [ dok su se karavani slivali iz Ko-
tana, Jarkanda i Kadgara u Samarkand, Bok-
haru i Merv i dalje do tr#idta zapadnog sveta
ili jok dalje na jug kroz Balk, Hamadan i Da-
mask do Alepa, ili od Kine ka zapadu do
Kavkaza, a zatim dalje do Istambula i Vene-
cije, oni su odrzavali u Zivotu dijalog izmedu
naroda Istoka i Zapada, proces zajednitkog
kontakta i saradnje koji je podstrekivao mir-
ni razvoj ljudske civilizacije:

(Preneto iz Unesco Courier, mart 1989)

§ engleskog preves:
Borde Krivokapié

)
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Poznato je da je izgradnja Aleksandrije
otpotela 332., god. pre ne. za vlade Alek-
sandra Makedonskog. Grad se brzo uveca-
vao i Sirio postavii vazno trgovatko i kul-
turno sredidte, nominalno, glavni grad veli-
kog Aleksandrovog carstva. Njegov nasled-
nik, Ptolomej I Spasilac, nastavio je da ulae
u razvoj grada, da podrzava politifku i ver-
sku toleranciju, fto je privlatilo i intelek-
tualce iz udaljenih podruéja helenisti¢kog
sveta, Za njegove vlade su postavljeni i pla-
novi rr\cgdu oko 310. pre n.e.) za izgradnju
najpoznatije javne biblioteke Antike. Dalje
jatanje grada kao ekonomsko-trgovatkog
sredifta omogudilo je njegovom nasledniku,
Ptolomeju I1, da izgradnju sprovede i to po
ugledu na Aristotelovu biblioteku u Atini.
Inaée, pre Aleksandrijske biblioteke u Egip-
tu je postojala manja javna biblioteka u
Memfisu, gde su &itaoci dolazili po slek za
dusue, kako se govorilo.

Najpre se otpotelo sa skupljanjem dela
pisanih na grtkom, a kad je to ostvareno
{uprava biblioteke je retke rukopise poza-
jmljivala iz Atine i drugih gradova i posle
prepisivanja vracala), otpodelo se i sa skup-
ljanjem vrednih dela na drugim jezicima,
testo i njihovim prevodenjem na gréki, U
streéem krugue biblioteka je postavila za cil
da pribavi (ili prevede] spise na bilo kojem
jeziku. Tako su osim jevrejskih, pribavljani
i vavilonski i budistitki s Kao $to se zna
istotne kraljevine i drzavice Aleksandrove
imperije su bile sa budistitkim stanovniit-
vom.

Na taj natin Aleksandrijska biblioteka je
postala prva kosmopolitska javna biblioteka
na svetu, jer je prethodila velikim prevode-

njima budistitkog kanona na kineski i bib-
liotekama koje su kasnije formirane u bu-
distitkim centrima utenosti u In Taksi-

la, ili Tak3asila i Nalanda). Ovake moéno
kulturno sredidte privlailo je najznatajnije
mislioce helenizma, kao na primer Euklida
{osnivata geometri ili Eratostena i Aris-
tarha, kao i kasnije (u I veku) Prolomeja,
kartografa i astronoma.

Za vreme Prolomeja I sazidane su dve
zgrade biblioteke, Bruheum i Serapeum, pri
temu je prva zgrada sadriavala daleko veéi
broj tomava. Smatra se da je za najboljih
dana biblioteka u obe zgrade sadriavala iz-
medu petstotina i sedamstotina hiljada to-
mova. Tedko je to uporediti sa danadnjim
knjigama jer su se veéa dela sastojala iz vife
tomova (na primer, Herodotova ISTORIJA
iz 9. a ILIJADA iz 24 itd.). Zanimljivo je da
je preduzeta i katalogizacija knjiga koju je
sproveo Kalimah, pri éemu je uz naslov i au-
tora u katalogu bio dat sazet opis sadriaja
dela.

Treba imati u vidu da je biblioteka bila
zapravo ukljuéena u veéi kompleks objekata
posvecenih istrazivatkim potrebama, koji je
obuhvatao jof i astronomsku opservatoriju,
zoolodki i botanitki vrt.

Prvi veliki pozar, koji je unidtio dela u ve-
¢oj zgradi, izbio je nehotice, kada je 48. g.
pre n.e. Julije Cezar zapalio brodove u luei,
pa se pozar preneo na biblioteku (prema ne-
kim izvorima poZar je bio nameran), Kasnije
je Antonije, da bi udoveljio Kleopatri, oteo
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Aleksandrijska biblioteka

2300 godina od osnivanja prve kosmopolitske

biblioteke na svetu

Dusan Pajin

Prolome) u Aleksandrijl  Francuska, NI\ vek

fondove (oko 200.000 tomova) biblioteke u
Pergamu i preneo ih u obnovljenu zgradu u
Aleksandriji. Sledeca paljevina biblioteke
bila je 389. ili 391. g. kada je Teodosije za-
poteo borbu protiv jeretiékih utenja, poito
je biblioteka bila jako uporiste paganstva i
jeresi koje su se Sirile u Egiptu i Siriji. Hrid-
éanstvo koje se borilo z
dugo da trpi u svojoj bli
tar pre-hriséanske, ili ne-hrii¢anske utenos-
i

Konaéni udearac eventualnim ostacima
biblioteke zadat je u VII veku kada je Alek-
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sandrija pala pod islamsku vlast. Jedan
arapski pisac iz XIV veka je zapisao pritu o
tome kako su kupatila u Aleksandriji zagre-
vana paljenjem knjiga iz biblioteke. Medu-
tim, veéina danadnjih istraZivata slaZe se u
tome da knjige koje su se joi zadriale do tog
vremena (tj. do VII v.) kad su Arapi stigli,
nisu mogle osvajatima pruziti neko naroéito
kupanje.

)




Sung San u

Beogradu

U Beogradu je od 10, do 12, jula 1989. go-
dine horavio korejski utitelj ona (zena) Sung
San San-sa-njim (Seung Sahn Soen-sa-nim).
Dofao je na poziv manje neformalne grupe
koja se redovno sastaje radi uprainjavanja
zen-meditacije i tokom svog boravka odrzao
je javno predavanje u Etnografskom muzeju
ma temu +Sta je zen?s Izlaganje mu je bilo
neformalnog tipa, sa pitanjima publici,
anegdotama, pa &ak i neposrednim, snever-
balnim demonstracijamac zena. lako uvaze-
ni uéitelj (poduéava od svoje 22. a sada ima
62 godine) i 78. patrijarh korejskog budis-
titkog reda dogje, Sung San odaje utisak ne-
posrednog i g toveka,

¥

gijskim furmalumnm koji se ep(mlmu
upudta u verbalne duele s publikom i svoje
podutavanje obilato garnira vreavim humo-
rom. Smeh mu je dubinski, »iz stomakas, a
iz otiju mu povremeno zasvetli iskra prepo-

Liénosti i dogadaji

znavanja, kao da je joi jednom shvatio smi-
sao nekog skosmitkog vica« koji je nama, os-
taloj publici, promakao.

Tokom syog boravka primio je i desetak
zainteresovanih uéenika na privatni razgo-
vor u funkeiji podutavanja zena (dokusan).
On, naime, svakoga prima na dokusane i
svakom ko zeli daje kong-ane ne praveéi pri
tom razliku izmedu utenika koji su formal-
no pristupili redu i onih koji to nisu. Ovakav
odnos prema uéenicima se bitno razlikuje
od formalizma koji sé primenjuje u japan-
skom zenu. Ipak, s njim je bio i Vladan Ve-
limirovié, verovatno prvi Jugosloven koji je
formalno pristupio redu éogje i tom prili-
kom dobio redovni¢ko ime O Kwang Su-
njim.

Do sada Sung San je poduéavao u Japanu
i Hong Kongu. a glavni centri = sa mnogob-
rojnim sledbenicima — su mu u Providensu,
u SAD-u, kao i u Parizu, Varfavi i Seulu
[manastir Hwa Gye Sah). Ovo mu je bio prvi
boravak u Beogradu i s obzirom da je naifao
na znatno interesovanje dogovoreno je da se
uloze napori kako bi njegove posete Jugos-
laviji postale redovne.

M.G

g man | Vadan Velimoroyw
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Pojam karme
u tibetskom
budizmu

Alenka de Bonne

To je naslov predavanja koje je dr Alek-
sandar Berzin (Dharamsala — India) odrzao
4. aprila na Filozofskom fakultetu u Ljub-
ljani. Predavanje je organizovalo Orijentalis-
titko druitvo Slovenije i snimljeno je na ka-
sete (dostupne su preko Fajra Instituta, p.p.
19, Pruj 62250),

Aleksandar Berzin je veoma jasno i na ori-
ginalan natin predstavio delovanje karme.
On taj izraz ne prevodi pojmom sdelanje
ved kao simpuls« i Lo je polazna tatka za nje-
govu psiholoiku interpretaciju. Delovanje
karme dosledno je predstavio dijagramom u
kome razdvaja duSevne impulse od govornih
i od teinje koja daje motivaciju (da neito
uradimo). Ce: gram objavljen je u aso-
pisu The Equinox Star u br. 3. Zanimljivo je
i Berzinovo objasnjenje pojma szaslugae
{engl. merit): ovde se on kloni asocija
hriséanskom tradicijom i njenim moralnim
osudbama i taj pojam radije prevodi kao
spozitivai ili negativni potencijale (dobra ili
slaba karma). Takva interpretacija sigurno
je zanimljiva i mnogima je rasvetlila pojam
karme.

Dr Berzin dotakao se i poimanja karme u
vezi sa prodlim i buduéim Zivotima pojedin-
ca koji transmigrira zbog svog instinkta za
prezivljavanjem, Poznato je, kada e ra
reinkarnaciji, da ué Bude ne priznaje
dudu. U sledeéi Zivot, dakle, stupa finotvar-
na energija (to otkriven oblik karme).
Ona potite iz svog vlastitog tra ajanja, iz pro-
Slog trenutka koji nema ni potetak ni
kraj . .. Kada je ret o dufevnim impul
Aleksander Berzin je naglasio trening uma.
Buduéi da je rezultat na koija odreden
1. Naglasio je de-
set negativnih aktivoosti tela. govora (éner-
uma. Kloniti se tih negativnih akcija
injava  osnovu tibetanskog  budizma.
Samo — suspregnuce i otkrivanje negativnil
|n||1u|sa prvi je zadatak svakog ||u|u]1n(u
oslobodi svog kaveza, svojih
i koji Zeli jasno i neposredno da sa-
znaje stvarnost. Srednji put vo
krajnosti u razumevanju

io

izmedu dve
rme: izmedu

predodredenosti (pre=destinacije) i potpune
slobodne volje,
Dr Berzin je na_svoje slulaoce ostavio

veoma pozitivan utisak. Bili smo svedoci da
predavaé u svakom trenutku primenjuje

razumeyanje karme: bistar um i panju.

Sa slovenatkog prevela; Tatjana Latinovié

©



Sinan Thn Abdulmennan (1489-1588) je-
dan je od najveéih turskih graditelja i jedan
od najveéih neimara islamske arhitekture,
nazvan *Mikelandelo Istokas. Tokom svog
dugog i plodnog Zivota gradio je na dirokom
prostranstvu od Meke i Medine do Krima i
Budima i za sobom ostavio na stotine obje-
kata. Nesumnjivo darovit neimar, posedo-
vao je ofigledno i dobre organizacione spo-
sobnosti, pa je sa svojim pomoénicima uspe-
vao da rukovodi izgradnjom objekata na
prostranoj teritoriji Osmanske imperije. Po-
uzdano je utvrdeno da je bio islamizirani sin
hrigéanskih roditelja, a roden je u jednom
malom mestu kod Kajserija u Maloj Aziji.
Prvi put se spominje kao dobar struénjak u
janitarskim inZenjerskim jedinicama, zadu-
zen za podizanje pontonskih mostova. Kao
janifar ulestvovao je u brojnim pohodima
sultana Sulejmana Velitanstvenog (kod
Beograda 1521, godine, kod Rodosa, Moha-
Ea, Beta i drugde), imajuéi tako prilike da se
upozna sa vojnom arhitekturom na Zapadu.
Prva religiozna gradevina koju je Sinan sa-
mostalno izgradio je Uthad mesdZid u Istan-
bulu, sagraden 1530-31.; kao deo gradevin-
ske celine sa obliZnjom medresom. Od 1538.
godine kada je naimenovan za vrhovnog gra-
ditelja (mimar-badu), tokom sledeéih 50 go-
dina koliko je bio na tom poloZaju, izveo je
najmonumentalnije gradevine u turskoj is-
toriji, gradeéi za tri sultana za redom — Su-
lejmana Velitanstenog, Selima 11 i Murata
11l. Ovo je bilo i doba procvata islamske
umetnosti uopite, pa je imao i brojne uteni-
ke u svojoj graditeljskoj radionici Dar-ul-
hendese. Medu njima su bili i Hajredin, gra-
ditelj prelepog mosta u Mostaru (Sinan je iz-
gleda samo delimitno uéestovao u projekto-
vanju), kao i Mehmed-aga koji je podigao
tuvenu Plavu dzamiju u Carigradu (prvobit-
no pripisivana Sinanu), a zna se da je neko-
liko njegovih utenika utestvovalo i u grad-
nji TadZ Mahala u Indiji.

Odmah po Sinanovoj smrti njegov savre-
menik, pesnik Mustafa Saji napisao je njego-
vu biografiju i popis gradevina, iz koga sa-
znajemo da je prema Sinanovim nacrtima
podignuto: 81 dzamija, 50 mesdzida (manja
bogomolja), 55 medresa {srednja i visoka
tkola u islamskim zemljama), 7 mekteba
(osnovna $kola), 33 hamama (javno kupati-
lo), 33 saraja (dvor, palata), 19 turbeta (na-
tkrivena grobnica), 16 karavan saraja (svra-
tidte, han), 8 mostova, 6 akvadukata, 3 bol-
nice, 17 imareta (javna besplatna kuhinja) i
6 podzemnih magacina. Kao glavni arhitek-
ta Osmanske imperije, tada najveéeg musli-
manskog carstva, i glavni projektant svih
svojih gradevina, projektovao je neka od naj-
vedih kupolnih zdanja u svetu arhitekture
uopite, Kupola je u to doba bila jedan od
glavnih elemenata stila, a kako je putujufi
po Evropi kao vojnik upoznae i gotski stil,
iskoristio je i pojedine njegove elemente na
jednoj svojoj gradevini. Verovatno preko
Dubrovnika i Venecije obavestavao se o teo-
rijskim raspravama tada aktuelnim u itali-
janskoj renesansi, pa je slitne probleme re-
Savao i on usvom graditeljstvu, narotito oko
proporcionisanja. Pouzdano se zna da je po-
znavao zlatni presek i da je pazljivo, kao i
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Secanje na

graditelja éuprije na Drini

Mimar Sinan, slavni islamski arhitekta XVI veka*

Milena Vitkovié-Zikié

zumisja Selismije

mnogi drugi studirao konstruktivni i pro-
storni sklop Svete Sofije u Carigradu, i da je
tak na njoj vriio konzervatorske radove, ut-
vricujuéi sa severne i juzne strane potpornu
konstrukeiju. Na nasledu seldzuékog gradi-
teljstva usavriio je osmanski klasiéni stil u
arhitekturi i doveo ga do vrhunca, Posle nje-
gove smrti ovaj stil se odrzao Eitavih sto pe-
deset godina zahvaljujuéi njegovim utenici-
ma i sledbenicima, Izgubio je prevlast tek u
XVIII veku sa velikim intercsovanjem za

. U okviru Programa kulturne saradnje izmedu

Viade Republike Turske i Viade SFRI u izlozbenoj ga-
leriji Muzeja primenjens umetnosti u Beogradu od
19-30. aprila 1989. godine odriana je izlokba dela
slaynog turskog graditeljs XVI veka; Mimara Sinana.
Izlozbu su organizovali ambasads Republike Turske,
Musej primenjene umetnosti i Republitki zavod za
modunarodng naufnu, prosvetnu, kultumu | tehnitku
saradnju SR Srbije, u sklopu kulturnib aktivnosti ke-
jima je u svetu obeleiena 400-godidnjica smrti slavnog
turskog graditeljn. 1988. godine UNESCO je odlukom
24, g fiom alispd hel ove godilinj
uxrstio u svo) program kulturnih aktivnosti pa je tako
nastala izlozba fotografija | planova najznadajnijih ost-
varenja ovog graditelja, izlokba koja jo obisln Evropu,
Aziju i delimifno Ameriku i Afriku
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evropsku umetnost, kada je ustupio mesto
levantinskom baroknom stilu. Mnoga Sina-
nova dela su stradala u poZarima i ratovima,
neka su paru}ena i nisu vise renovirana, a
neka koja su popravljena pretrpela su takve
promene da su izgubila svoje arhitekronske
osobenosti. Satuvana zdanja medutim, ima-
ju enterijere pune svetlosti, po éemu se oto-
manske dZamije ovoga doba razlikuju od
drugih islamskih bogomolja. Sinan je ople-
menjivao ove enterijere bogatom dekoraci-
jom od stalaktita, arabeskama klesanim u
mermeru, ploficama od fajansa, i slikar-
stvom na malteru. Od njegovog biografa sa-
znajemo da je pred smrt Sesto gavorio da je
Schzade (Printevska) diamija, podignuta u
Carigradu tragi¢no umrlim sinovima Sulej-
mana Velitanstvenog, njegovo segresko delo,
da je d2amija Sulejmana Veli¢anstvenog, ta-
kode u Carigradu, delo kalfe, a da je samo
d#amija Selimija u Jedrenu njegove majstor-
sko delo, kojim se najvide ponosio. Njegova
remek dela su i dZamije sultanije Mihrimah
u Carigradu, Mehmed-paie Sokoloviéa |
Rustem-padina u istom gradu. Njemu se pri-
pisuje preko 200 gradevina koje se nalaze u



Carigradu ili u bliZoj i daljoj okolini. Pro-
pusti koje nalazime u njegovim delima u
udaljenim delovima carstva nastali su otuda
#to je Sinan obiéno davao samo glavni plan
gradnje, dok su ostalo morali da razraduju
njegovi saradnici.

U naoj zemlji Mimar Sinan je sagradio
tuveni most na Drini kod Videgrada, zaduZ-
hinu velikog vezira Mehmed-pase Sokolovi-
€a, kao i imaret, dZamiju i saraj istog vezira
u Sokoloviéima, rodnom mestu velikog ve-
zira, Nema pouzdanih podataka za druge
gradevine koje se pripisuju Sinanu, kao ito
ih nema ni za KaradZoz-begovu dzamiju u
Mostaru i ogroman Sokoloviéev bezistan i
karavan-saraj u Beogradu.

Koliko je poznato Kodia (Stari) Sinan po-
tpisao je svoje delo samo jednom. Potpis je
ostavio na mostu Bujuk Cekmedze, na putu
izmedu Carigrada i Jedrena, ali ni taj natpis
do danas nije sauvan, podto su ga meitani
razorili dinamitom, verujuéi da se iza njega
krije blago kojim je sultan nagradivao Sina-
na za njegov rad. Od njegovih litnih styari
safuvani su samo peéat i sprava u obliku
destara—razmernika. Ovaj velikan arhitektu-
r¢, 4 veoma skromni Sovek, sagradio je sebi
vrlo malo turbe za svoje vetno potivaliite u
uglu kompleksa Sulejmanije dZamije u Ca-
rigradu.

1988. godine u Ankari je odrfan veliki
simpozijum posveéen Sinanu, povodom ob-
elezavanja 400 godina od njegove smrti. U
Sarajevu je odriano savetovanje na kome je
uvodno slove podneo profesor Filozofskog
fakulteta u Beogradu, dr Andrej Andrejevié,
naj istaknuti struénjak za islamsku umet-
nost, U okviru izlozbe u Muzeju primenjene
umetnosti prof. Andrejevié je odriao pred-
avanje pod nazivom Carigradski neimar Si-
nan, a potom je o ovom geniju islamske ar-
hitekture govorio i dr arh, Dobroslav Pavlo-
vié.

Na izlozbi u Muzeju primenjene umet-
nosti prikazano je 60 fotogralija umetnitkog
fotografa Samija Gunera, sve u boji, dimen-
zija 75 x 100 em. U nadoj zemlji ova izlozba
je gostovala joi u Mostaru, Pridtini, Sarajevu
i Skoplju, a posle Beograda planirano je nje-
no odrzavanje u Zagrebu, Subotici i Osijeku,
i juna meseca u Videgradu na medunarod-
nom festivalu Dani Ive Andriéa. Gradovi
Mostar, Sarajevo, Skoplje i Beograd izdali su
zajednitki prospekt sa prikazom Sinanovog
dela, Povodom izloZbe Ministarstvo za kul-
turu i turizam Republike Turske izdalo je
prospekt sa fotografijama u boji i sa osnov-
nim podacima o zivotu i delu svog najveceg
arhitekte.

)

Li¢nosti i dogadaji

Srpski
vojnici —
putopisci
Istoka

Seéanje na azijsku odiseju
Dobrovoljacke divizije pre
70. godina

Tokom septembra u Biblioteci grada
Beograda odrzana je multimedijalna prezen-
tacija kultura Istoka koju su organizovali
Biblioteka i tasopis Kulture Istoka. Mani-
festacija je potela otvaranjem lzlozbe fotog-
rafija o Istoku Radeta Milisavljeviéa i Izloz-
bom knjiga o Istoku izdayanih kod nas od
1945. iz kolekcije beogradskog bibliofila Zi-
vorada Krstiéa. Naporedo sa izloZbama sva-
kog tetvrtka drzana su predavanja i razgo-
vori o pojedinim kulturama Istoka (indijs-
koj, kineskaj, japanskoj i islamskoj). Poseh-
no vede bilo je posveéeno memoarima—puto-
pisima srpskih vojnika i oficira koji su, u go-
dinama Prvog sv. rata, silom prilika najpre
putovali od Crnog mora kroz Sibir do Tihog
okeana, a zatim pomorskim putem nazad do
Soluna, da bi se prikljuéili srpskoj vojsci u
proboju solunskog fronta,

Knjige ovih pisaca (Aritona Mihajloviéa,
Jovana Milenkovita, dr Vlade Stanojeviéa,
dr Slavka Dikliéa i Danila Janjusa) izdate su
izmedu dva rata i bile su ukljuene u izlozbu
knjiga. One su retko i dragoceno svedotan-
styo o zapanjujuéoj odiseji oko 18.000 Ju-
goslovena koji su, da bi stigh iz podruéja
delte Dunava do Soluna (3to iznosi neito
vife od hiljadu kilometara), zbog fronta i
drugih prilika morali da predu dvaput celu
Aziju (preko 40.000 km) i da provedu na
putu skoro 200 dana. Ret je o vojnicima i
oficirima Dobrovoljatke divizije koja je for-
mirana u Rusiji od vojnika Srba, Hrvata i
Slavenaca. Oni su najpre bili regrutovani za
austrougarsku vojsku, a zatim kad su se
predali, ili bili zarobljeni na ruskom frontu,
dobrovoljno su se javili za sastav Divizije.
Oni su se tokom 1916. u sastavu Divizije
jedno vreme i borili na ruskoj strani u pod-
rudju Dobrudie protiv Bugara. Medutim,
kada je ruski front zbog predrevolucionar-
nih zbivanja poteo da se osipa postavilo se
pitanje prebacivanja Divizije i prikljuéiva-
nju glavnini srpske vojske. Tako je tokom
1917. potelo prebacivanje na Daleki Istok
(jer u Arhangelsku nije bilo brodova), u luke
Vladivostoka i Port Artura (danas Li Da),
kroz haos gradanskog rata i dve revolucije
(Februarske i Oktobarske), koji su potresali
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veliku zemlju od evropskih stepa do sibir-
skih tajgi. Njihovi zapisi su i dragocena sve-
docanstva o susretu sa kulturama Istoka, ki-
neskom, japanskom i indijskom, pre vile od
sedamdeset godina. Mnogi od njih su osim
uspomena sa lstoka doneli i umetnitke
predmete | jedno nove videnje sveta, jer su
posle kulturnog foka mogli da proberu i
kulturne vrednosti sa kojima su se susreli na
tom putu — sa drugadijim ljudima, religija-
ma i umetnostima.
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Glava Kneginje (Egipat, XIV vek pre n.e.)



Budisticki
maraton

Vladan Velimirovié

Istaknuti ameri¢ki istraZivaé japanskog
budizma i ratniékih vestina, DZon Stivens
(John Steavens) objavio je nedavne zapaze-
nu knjigu o monasima—maratoncima sa pla-
nine Hiei (The Marathon Monks of Mount
Hiet, Shambala Publications, Boston 1988).
Knjiga predstavlja prvu informaciju o Zivotu
i metodama treninga monaha japanske bu-
distifks sekte tendaj. Ti monasi, kao deo
svoje religijske obuke, svakodnevno pretr-
Eavaju po tridesetak kilometara. i to tokom
sto dana, bez i jednug dana odmora. Za one
najizdriljivije, medutim, to je tek pototak,
tako reéi — zagrevanje. Sledi veliki maraton
od hiljadu dana, za njih poslednja i najvida
provera ljudske vere i izdrzljivosti.

Sa severne strane planine Hiei pruza se
pogled na staru japansku prestonicu — Kjo-
to. A na planini Hiei sedifte je budistitke
sekte tendaj. Glavni hram danas je poznat
pod nazivom Enrjakudi (Enryaku-ji). Sektu
je na ovoj planini utemeljio 788. godine Sa-
ito (Saicho, 766-822). Svi osnivadi vi bu-
disti¢kih sekti u Japanu zapoteli su svoje iz-
utavanje budizma kao monasi tendaj sekte:
Eisai [rinzaj zen), Dogen (soto zen), Honen
(dodo), Sinran (dedo $inSu), Nitiren [nitiren
sekta). Vremenom je manastir koji je osno-
vao Saifo izrastac u sjedan od najveéih reli-
gijskih kompleksa koji je svet ikada ugle-
dao, u svojevrsnu driavu za sebe, naseljenu
nekim najboljim i nekim najgorim sveiteni-
cima svih vremena. Tokom svoje duge i raz-
novrsne istorije tendaj budizam je u sebi no-
sio i uzvideno i nedostojno, sveto i profano,
prefinjeno i uZasno.c

Ova sekta je uvek bila sklona eklekticiz-
mu, uvek je bila svojevrsna meiavina gotovo
svih moguéih budistiékih praksi do kojih su
japanski monasi koji su putovali u staru
Kinu pa inspiraciju i u potrazi za uéiteljima,
uspevali da donesu natrag u Japan. Danas,
glavni hram tendaj budizma sa planine Hiei
nudi firok program za obuku svojih mona-
ha, kao i hezbrojne duhovne prakse za po-
stignuée probudenja. Najrigoroznije su: dva-
naestogodifnje “poviatenje’ u Dodo-inu,
hramu podignutom na Seiéovom grobu, kio
i veliki maraton u trajanju od hiljadu dana
koji treba zavrsiti u roku od sedam godina.

Dozvolu za laksi — stodnevni — maraton
najéedde traze oni monasi koji bi Zeleli da
postanu staredine nekog od hramova ove
sekte, Ako takvo odobrenje dobije, mo-
nah—iskufenik provoedi jednu sedmicu u pri-
premnim veZbanjima. Tada dobija i tajni
priruénik koji prepisuje i uéi napamet, a u
kome se nalaze uputstva o stazi kojom (e se
kretati, mestima gde ée se zadrZavati (to su
tzv. sveta mesta), uputstva o molitvama i

Kulture Istoka

pojanjima koja treba da obavi na svakoj sta-
nici svog maratona, kao i druge bitne infor-
macije i uputstva. Monasi—maratonci na
sebi nose odedu saéinjenu iskljutivo od be-
log pamuka. Oko pojasa su opasani uietom,
a za uZetom je zadenut no? u koricama: ova
dva predmeta treba da podseéaju monaha na
njegovu duznost da sebi, u sluéaju da neuspe
da dovrii bilo koji deo svog maratona, oduz-
me Zivot vedanjem ili presecanjem utrobe.
Ovo, takode, objadnjava boju njegove odede:
uobi¢ajeno je da japanski budisticki monasi
nose crne odezde, dok je bela odeéa za njih
— simbol smrti.

Sve ¥10 monah nosi na sebi ili sa sobom
je posvedeno kroz vekovnu tradiciju i nikak-
vo odstupanje nije dopuiteno. On dobija
osamdeset pari slamnatih sandala koje treba
da mu istraju tokom sto dana tréanja. Pri ja-
koj kidi ove se sandale raspadnu za svega ne-
koliko sati. Tokom tréanja monah ne sme da
skida sa sebe delove odeée, niti slamni Sefir,
niti sme da skrefe sa oznatenog kursa, niti
da zastaje radi odmora i osvezenja. Monah
potinje sa tréanjem u pola dva noéu, a po-
trehno mu je oko dest sati da bi se vratio na
mesto polaska. Ostatak dana provodi u pri-
premanju obroka i obavljanju propisanih
sluzbi. Pre devet sati uveée nije mu moguée
da ode na spavanje. Izmedu Sezdesetpetog i
sedamdesetpetog dana, monah pretréava
stazu od pedesetiri kilometra koja ga vodi
kroz sam centar Kjota, Da istréi ovu stazu
potrebno mu je gotovo punih dvadesetéetiri
sata i stoga on toga dana nema vremena za
spavanje. Cim se vrati u hram, potrebno je
da zapotne trku za sledeéi dan. Prvi mesec
tréanja je izuzetno tezak i uzrokuje snazan
fizicki stres i ogromnu patnju. Negde oko
sedamdesetog dana, medutim, njegovo kre-
tanje postaje dostojanstveno, a korak dug i
opusten. Za posmatraéa on kao i da ne do-
diruje zemlju, veé kao da klizi po njoj.

Vrlo mali broj monaha pokusa, a joi ma-
nje ih dobije dozvolu da trti veliki maraton
od hiljadu dana. Nakon sedamstotog dana
ovog maratona (zadta je potrebno oko pet
godina) monah pristupa doiriju, devetod-
nevnom ‘povladenju’ bez hrane, vode, sna i
odmora. Ta je za monahe—maratonce najte-
za provera. Za one koji je produ kazu da raz-
vijaju neobitnu senzitivnost. Od 1885. godi-
ne ukupno je pedesetdiest monaha proilo
kroz hiljadudnevni maraton. Veéina ih je
bila u tridesetim godinama Zivota, a najsta-
riji je zavriio svoj maraton u dobi od Sezde-
setjedne godine.

Kaiu da oni koji ovaj maraton zavrie za-
dobijaju strahovitu energiju i bistrinu uma.
Jers. .. nagrada za kejom oni teZe ne sastoji
se od nekoliko prolaznih trenutaka slave ili
od zlatnih medalja i pehara. Cilj je i ovde,
kao i u drugim normalnijim’ budistitkim
veibama — postignuée mistitkog iskustva
probudenja — spoznaje onoga §to zivot, Zivot
sada i ovde, jeste.c

Na, bile kake bile, njihovi napori ostaju
jedno izuzetno svedotansivo ljudske volje i
energije. |, mozda, ljudske ludosti.

)
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Recnik
egipatske
civilizacije

Maja Jovanovié

Miroslav Tanasijevié: Reéntk
egipatske civilizacije,

Opus Beograd, 1989, str. 208.

U Jugoslaviji je do danas objavljen znatan
broj knjiga o starom Egiptu, od kojih su
neke bile od kapitalnog znacaja, a ipak egip-
tologija kao nauka jod uvek ne postoji. Kul-
tura zapadnog hridéanstva svoje temelje ima
u staroj Grékoj, a ova je, pak, koren imala u
starijem Egiptu. Malo je jugoslovenskih au-
tora koji su se usudili da se sponesus sa ve-
lifinom ove teme. a jok je manje onih koji su
Egipat, u svoj duZini njegovog trajanja (tri
kraljevstva i pozni period) poZeleli da pribli-
#e obifnom Eitaocu, Miroslav Tanasijevié je
ulozio znatan trud i napravio Recnik egipat-
ske civilizacije, osedajuéi svoj deo duga i po-
Stovanja prema nasledu koje su Egipéani os-
tavili.

U ovoj knjizi autor je obradio istoriju
Egipta, njihov jezik, literaturu koja je nade-
na, umetnosti, religiju, obrazovanje itd. Na-
jvife prostora je posvetio pokudaju da siste-
matizuje religiju i bogove, kojih je bilo mno-
£o, testo sa vide razlifitih imena i oblika i
c¢iju podelu, uostalom, kako kaze i sam au-
tor, nije moguée do kraja napraviti. Shvatiti
red koji je vladao u egipatskom Panteonu
zaista je tefko. On se menjao u glavama
Egipéana hiljadama godina. Promena bogo-
va je bilo bezbroj. Pomenuéu samo srevolu-
ciju« koju je u toj oblasti napravio Amenho-
tep LV sa svojim jednim bogom Atonom. Po-
sle titanja ovog Reénika titaocu ée narotito
biti jasniji medusobni odnosi bogova. Na Za-
lost, iz ove knjige nije moguée videti sva-
kodnevni Zivot obitnog Egipéanina, njihovo
veselje, dobru hranu sa obiljem slatkila,
udobne kuée (svaki Egipéanin koji je drzao
do sebe nije spavao u istoj prostoriji sa svo-
jom Zenom .

Vrednost ove knjige je u tome $to je autor
zeleo da ditaveu pomogne da se oslobodi za-
bluda o Egiptu kao stipiénoj robovlasnickoj
driavis, da Egipéane pokusa da gleda druga-
tije nego kao narod sfanatifno religiozan,
sasvim posveéen misticizmu, magiji i za-
grobnom #ivotue. Poznato je strufnjacima i
celog sveta da takva driava i narod na Nilu
nikada nisu postojali. Zasto se o Egiptu u
nadim istorijama, do danas, pide na potpuno
pogrefan natin zaista je tedko redi. Unsta-
lom to je tema za neku drugu priliku. Mozda
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ée ova knjiga pokrenuti neke promene, ne
same u glavama éitalaca nego i u drugim
knjigama.

Pomenuéu samo nekoliko zabluda o koji-
ma je pisano u ovoj knjizi. Tokem srednjeg
carstva, taénije za vreme X111 dinastije, opa-
da autoritet vladara, koji koriste azijski na-
rodi za svoje naseljavanje delte Nila. Vrlo
brzo ovaj proces se pretvara u okupaciju se-
vernih oblasti Egipta. To je, inafe, fuvena
prita po kojoj je narod Hiksa osvojio bornim
kolima, na juri3, reo Egipat i Eija je divljad-
ka, dugotrajna vladavina sskoroc unitila
kulturu Egipta. Medutim, Tanasijevit pite
da 8¢ na osnovu imena poglavica koji su os-
vajali Egipat vidi da se radilo o meSavini
raznih naroda, koje su Egipéani skupno na-
zivali Hiksi. Njihova vlast je trajala tokom

stije, oko dvesta godina. Egip-
£ani su usvojili veée delove njihovih pojedi-
natnih kultura, borna kola takode. Srufeni
su relativno brzo, bez pogubnih posledica
po Egipat. f

Osnovna predstava svakog lole obrazova-
nog foveka kod nas je da je Egipat imao vrlo
razvijenu kulturu, ucelinjene oko fenomena
smrti, da su se gradevinarstvo, umetnosti,
pored magije i religije razvijale pod uticajem

predstave o zagrobnom Zivotu. Medutim,
autor oyog Renika istite nedto prilitno raz-
litito. U poznom periodu nestao je vekovni
optimizam stanovnika Egipta. Niko vile
nije #eleo da mu Zivot posle smrti bude pro-
dugetak Zivora na zemlji. U to vreme su u
grobove (nisu svi Egipéani sahranjivani u
pirumidama) ostavljali samo najosnovnije
Frtvene darove, Otigledno je tefko govoriti
o jedinstvenom verovanju u Zivol, posle sm-
rti. U grobnici jednog bogatasa (na zalost,
Tanasijevié ne navodi Hijoj) ostao je tekst u
kome pide kako harfista poziva prisutne na
pesmu i veselje, jer je smrt sudbina svakog
toveka i niko ne moze reéi bta se iza nje kri-
je. Kod nas se malo ili nifta ne zna o egipat-
skom sistemu obrazovanja. U ovoj knjizi se
mo#e protitati da je opite obrazovanje u
starom Egiptu podrazumevalo i pravila po-
nadanju, samokontrolu i prilagodavanje
votu zajednice, Ovo su bili osnovni razlozi
zhog kojih su stari Grei veoma cenili egipat-
sko obrazovanje. Kamo srede da su se trago-
vi ovih natela zadrzali kod nas.

Isto tako s¢ ne zna bad mnogo o elitnoj
poziciji pisara u Egiptu, koja se ogledala i u
njihoyom nazivu za hijeroglife — bozije redi.
MEDUT NETER. Time je ne samo potvrde-
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na njihova veza sa najvidim oblikom vlasti
veé je nagladena legalnost svega napisanog,
kao nefega §to samim &inom zapisivanja po-
staje deo bokanskog poretka MAAT. Konal-
no, autor Reénika egipatske civilizacije rusi
i sinonim za egipatsku driavu — robovlas-
niStvo, On pite da je u Doba piramida, za
yreme Starog kraljevstva, stanovailtyo bilo
podeljeno u tetiri kategorije ili sloja. Prvi
sloj su dinili &novnici. Oni su na izvestan
natin imali udela u kraljevoj vlasti. Drugom
sloju su pripadali slobodnjaci, koji su paseb-
nim ukazima postavljani za sluzbenike u
posmrtnim hramovima. Tako su sluzili mr-
tvim viadarima. Treéi sloj su satinjavale za-
natlije, ljudi koji su bili specijali i
razlititim oblastima ljudskog znanja. Cetvr-
ti sloj je bio najbrojniji, Zvali su se +PO-
SLUSNIe, MERU: u njih su spadali zemljo-
radnici, stotari i ribolovel. Robovi (ljudi bez
ikakvog prava) ne pominju se ni na jednom
mestu ili zapisu iz doba Starog kraljevstva.
sNa kraju mozemo naglasitic, kaze Tana-
sijevié, »da uprkos &iroko prihvaéenom
mikljenju, egipatska privreda nije potiva-
la na besplatnom robovskom radu, pre-
mda su neki teiki poslovi poput rada u
rudnicima i kamenolomima obitno oha-
vljali robovi i kaZnjenici. Nikada robovi
nisu postali toliko brojni da bi se osnovna
delatnost, zemljoradnja, mogla zasnivati
na njihovom radu, U drevnom Egiptu no-
sioei proizvodnje su, u najveéoj meri, bili
sami Egipéani, uz &injenicu da je svaki
rad imao svoju cenu, pravilno ili nepravil-
no odredenu, pojedinac u ovakvom siste-
mu je znao koliko moze da ofekuje od
svog rada. Na osnovu toga, moglo bi se
reéi da egipatska driava duguje svoju du-
goveEnost i vitalnost pre svega tome to
najiiri slojevi stanovnidtva nikada nisu
bili sasvim obespravijenie,
Ovome tekstu moze da se doda samo prepo-
ruka da ude u udibenike istorije, bez ikakve
ispravke.

Miroslav Tanasijevié je u svom uvodu za
ovu knjigu istakao da je njegov rad pun
i isa, stoga i pun ned aka ida je
svestan da njime neée niko biti zadovoljan,
kao &to nije ni on sam. Donekle je bio u pra-
vu, ali je osnovni utisak da se trud autora
isplatio i da smo dobili koristan reénik.
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Izdavatka kuéa Bagdala iz Krudevea po-
krenula je zanimljivu biblioteku Savremena
svetska prita u okviru koje je 1987. objav-
liena i Antologija kratke price Indije u izbo-
ru i prijevodu Gabri¢le Arc, sa opseZnim
predgovorom Radoslava Bratiéa. Poveselili
smo se da su i nadi Eitatelji dobili jedan eje-
lovitiji uvid u dio knjizevnog stvaralaitva

indijskim knjizevnostima i njihovoj ukorije-
njenosti u indijsku tradiciju Sto se nude na
pedesetak uvednih stranica antologije, loe
su srofene i krajnje nepouzdane. Neupuée-
nost autora predgovora u indijsku kulturnu
povijest, nedostatak opéih znanja na osnovi
kojih bi mogao tumaéiti i stavljati u pravi
kontekst pojedine pojave, dovode do tudnih
iskaza koji upuéene mogu zabavljati svojom
fantastikom, ali istovremeno i potpuno za-
vesti i dezinformirati one koji ée posegnuti
za predgovorom kao pouzdanim vodiem i
izvorom podataka.

O spremnosti autora predgovora da se
poduhvati prikaza indijske kratke price na-
jbolje svjedoti poglavlje sIndijska prica od
potetka do danase {str. XIV), u kome, osim
opée konstatacije o bogatstvu i starini in-
dijske pripovjedatke tradicije, nije spome-
nuta niti jedna stara indijska zbirka prita,
pa tak ni Paricatantra koja je pronijela slavu
indijskom umijeéu pripovijedanja cijelim
svijetom, i koja je i kod nas vide puta prevo-
dena, kako iz prijevoda na evropske jezike
tako i iz sanskrtskog izvornika. Brati¢ spo-
minje buddhistitku knjizevnost, ali ne i Ja-
taku, zbirku prita iz Buddhinih proilih Zi-
vota koja fuva mnogo stare pripovjedatke
grade. No, upuéuje na Dhammapadu, zhirku
najpoznatijih buddhistitkih izreka u stiho-
vima, za koju ne kage 3to je. Polemizirati s
Bratidevim stavom da su sva pitanja prife
sod stila i jezika pa do kompozicije i postup-
kas rijedena, i to na najbolji moguci nadin,
veé u Ramayani i Mahabharati, (str. XIV)
fini se, nema uopée smisla. Izgleda da Bra-
tiéu nije jasno. premda je to mogao nazreti
i iz nekih dijelova vlastitog prikaza knjizev-
nog stvaraladtva na pojedinim novoindij-
skim jezicima, da se kratka prita, koja je
predmet ove antologije, kao suyremena pro-
zna vrsta pojavila tek u XIX stoljeéu i to pod
utjecajem evropske knjizevnosti. Za razliku
od sanskrtske, palijske i prakriske, ni u jed-
noj drugoj indijskoj knjizevnosti prifa se ne
javlja kao knjizevna vrsta pisane knjiZev-
nosti do XIX stoljeéa. [znimno su rijetki fak
i prijevodi sanskrtskih pripoviednih djela,
kao oni Padcatantre (XVI st.), Sukasaptati,
Vetalapaiicaviméatike na marathski.

Pogledamo li popis literature, vidjet éemo
da u njemu nema povijesti niti jedne jedine
indijske knjizevnosti, pa ni sanskriske (a ta
postoji i na natem jeziku), da su i izvori za
suvremene indijske knjizevnosti ograniteni
uglavnom na dvije-tri antologije, jedan
zhornik radova i Easopis Indian Literature.
Ono malo ozbiljnijih naslova o indijskoj kul-
turi s popisa koristilo se rijetko, a i tada po-
nekad, krivo. Tako npr. u predgovoru pide
da se u Indiji i danas brakovi sklapaju na
osam nalira, a ti se potom navode prema
knjizi Jeannine Auboyer (str. [X) u ¢ijem na-
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Cemu tako

Osert na Antologiju kratke
pri¢e Indije u izboru i
prevodu Gabriele Arc

Zdravka Matisié

slovu igrijekom stoji da obraduje Indiju do
VI stoljeéa; Rama, koga indijska tradiciju
dozivljava kao simbol uzorita ponaSanja,
kvalificira se kao epski junak sratoborne
éudi« (str. V) i to one sratoborne éudic koja
ne dozvoljava da se iskorijeni nasilje (str.
XLVI. Dinizam, buddhizam i hinduizam
autor predgovora ne razlikuje, pa su mu
neohinduistiéki Zrtveni obredi odredenih
sekti kojima je prisustvovao krajem XX sto-
ljeéa, poticaj za razmiiljanje kako su sbudis-
ti¢ki i dZainistiéki bogovi bili nemilosrdniji
od slovenskihe (str. XV), §to jasno pokazuje
ne samo nepoznavanje indijske, veé i slaven-
ske mitologije. Naken iznesenih primjera
vise nede zatuditi da se uz hinduiste, mus-
limane, kri¢ane i druge spominju brahmani,
pripadnici jedne od &etiriju kasta, kao pred-
stavnici posebne vijere (str. XXIV) i da se ke-
ralski brahmani »nambudiri« uopée ne ozna-
Eavaju kao brahmani veé samo kao sjedna
zatvorena sekta ljudic (str. XXVIII).

U predgovoru je Radoslav Brati¢ pokudao
dati i sazet pregled knjizevnog stvaralaitva
na 14 sluibeno priznatih noveindijskih jezi-
ka i engleskom, te na jod per jezika koje je
indijska Akademija za knjiZevnost priznala
kao knjizevne. Svaka od prvih 15 knjiZev-
nosti prikazana je prosjeéno na dvije strani-
ce; u nekoliko uvodnih refenica pokusavaju
se zacrtati podeci pojedinih knjizevnosti, &
zatim se spominju najvazniji prozni pisci iz
suvremenog perioda i tematika njihovih dje-
la. Tu éemo koji put naéi spomenute knji-
zevnike znadajne za povijest odredene knji-
Zevnosti, npr. asamske, ali pravi knjizevni
velikani kao 3to su hindski pjesnici Kabir,
Mirabai, Surdas, Tulsidas, bengalski Candi-
das, Caitanya, marathski Eknath, Namdev,
ili pak antologije klasi¢ne tamilske knjizev-
nosti, nigdje se ne spominju. Kada se o nji-
ma nidta ne zna, onda se i moZe usuditi na-
pisati da se prvi knjizevni zapisi na hind-
skom o nestaflucima Krine javljaju polovi-
com XX ili VIII stoljeca, veé prema tome da
li se spolovina ovog vekas odnosi na u istoj
recenici spomenuto VIII stoljede ili na nade
stoljeée (str. XXII); medutim, opéepoznata
je tinjenica da se hindska krsnaitska lirika
javlja u XV stoljeéu. Aljkavostima te vrste
tekst predgovora vrvi; karnataéki knjizev-
nik po imenu Mummudi Kridna Raya (ili
Raja) predstavlja se kao pisac XVII stoljeda
(str. XXII1), a on je samo roden 1794. dok se
za Amritu Pritam navodi da je rodena skra-

70

jem prodlog vekae (str. XXXIII), a u biljesci
o piscu uz prijevod njene pripovijetke stoji
toéna godina njenog rodenja 1919. (str. 89).

Pomanjkanje direg uvida u indijske povi-
jesne, kulturne i knjizevne prilike dovelo je
do toga da se knjizevni postupei Premeanda
i Jainendra Kumara oznate kao socrealistié-
ki (str. XXII), te da se uloga Engleza u kul-
turnom i osobito knjizevnom Zivoru Indije
XIX i XX stoljeéa simplificira i vulgarizira
na slijededi nadin: »Sto pedeset godina bri-
wnske okupacije (Sto je tek trefina turske
vladavine kod nas) bilo je vreme tlaéenja i
uniftavanja indijske kulture. Na narodnu
knjizeynost u svim krajevima, pa i u Kerali,
gledalo se kao na urodeniéku nepismenost i
primitivizam najgore vrste. Prozni pisac je i
ovde, na sve nacine bio potiskivan, jer su se
kolonisti pladili da ée diéi glas protiv njih.«
(str. XXVII) A Englezi su bili odigrali pre-
sudnu ulogu u pojavi indijskog preporoda u
XIX stoljeéu, u okviru kojeg je otpoteo i
preporod svih novoindijskih knjizevnosti.
Englezi tu ulogu, dakako, nisu odigrali zhog
zelje da pomognu indijskom narodu u izna-
lazenju puta iz ogranitenja vlastite proélos-
ti, ali-se ona = bez obzira na to koji su joj bili
razlozi — ne moze poreci. Kompleksnost en-
gleskog odnosa prema indijskoj kulturnoj
bastini nesvodiva je samo na prezir i odba-
civanje; zadivljenost nekih ¢lanova engleske
kolonijalne uprave velifinom stare san-
skrtske knjiZevnosti potaknula je i same In-
dijee da se okrenu svojim pravim vrijednos-
tima, 4 upoznavanje sa zapadnom civilizaci-
jom dovelo je do pojave indijskih reforma-
torskih pokreta. Prozno su stvaraladtvo di-
rekino inicirali Englezi, jer im je bilo jasno
da svoje ciljeve ne mogu ostvariti u pot-
punosti bez poznavanja indijskih jezika.
Susret s evropskim knjiZevnostima, u pr-
vom redu engleskom, bio je od prvorazred-
nog znaéaja za pojavu i razvoj proznih vrsta
u syim novoindijskim knjizevnostima.

U prikazu pojedinih knjizevnosti tezidte
je na récentnim kretanjima u prozi, esobito
kratkoj priti; podaci se manje vide korektno
prenose iz osvrta na godifnju ili desetogo-
difnju knjizevnu produkeiju na pojedinim
jezicima koje objavljuje ¢asopis Indian Lite-
rature. Medutim, u osvriu na kaimirsku
knjizevnost (str. XXIV — XXVI) ne samo da
nije pruzen korektan uvid u osnove stare
kasmirske knjizevnosti, veé se ni stanje u
suvremenoj ne tumaéi ispravno. Radoslav
Bratié istide da ka¥mirski nije bio jezik dvo-
ra, kao da su to ostali novoindijski jezici bili.
S druge strane, utjecaj perzijske knjizevnos-
ti na kadmirsku javlja se mnogo prije XVII
stoljeéa, a ne tek pri njegovom kraju kako
pise u predgovoru (str. XXV). U danainjoj
situaciji nije bitno Ito se kasmirske knjige
tiskaju u malim nakladama (i broj govornika
kadmirskog je u indijskim razmjerima ma-
len), veé Eto se na kafmirskom malo pige;
nisu izuzetne godine u kojima se tiska tek
desetak knjiga, a i od tih veéi broj otpada na
folklornu gradu. Kafmirski se do potetka
80-tih godina ovoga stoljeéa nije bio ustalio
ni kao nastavni jezik u osnovnim fkolama.
Uz to treba znati da gotovo 80% kadmirskog
stanovnidtva fine muslimani i da najvedi dio



tamoinjih obrazovanih muslimana svoj
identitet nalazi u urdskom.

Iz pera Radoslava Bratiéa mogu se tuti i
prave lingvistitke poslastice. Tako npr. pife
da su iz sanskrta nastali orijski (str. XXXII)
isindhski (str. XXV), a ozbiljno uzima u ob-
zir i shvaéanje teluskih neznalica, a ne na-
utnika kako ih naziva, po kojima teluski
nije dravidski jezik. ve joi jedan nastao iz
sanskrta (str. XXXIX). Stara se teludka lite-
ratura samo oblikovala pod snaznim utjeca-
jem sanskrta, i to je sve.

Neshvatljivo je zhog fega medu jezicima
koji su prihvaceni kao knjiZevni nema i
maithilskog, na kome je stvarao Vidyapati,
lirski klasik svjetskih razmjera. Istovreme-
no kod jezika iz te skupine ne pravi se raz-
lika izmedu onih koji raspolazu starom knji-
zevnom tradicijom i brojéano velikom sku-
pinom govornika (npr. radasthanski) i onih
koji su se kao jezici pisane knjizevnosti ja-
vili tek nedavno; o svima se kaZe da su mali
i po govornom podruéju i po knjizevnoj pro-
dukeiji (str. XLV). U ovom se odjeljku moze
naiéi i na fantastitan podatak o nepalskom;
on je progladen jezikom 5 milijuna Indijaca
u Sikkimu (Sikkim nema niti pola milijuna
stanovnika, & u njemu se govore i drugi je-
zici) te veéine populacije Bhutana (mala hi-
malajska driavica (otprilike s milijun sta-
novnika koji govore nekoliko jezikal: spomi-
nje se jod nekolike milijuna govornika ne-
palskog rasprienih po cijelom Potkontinen-
tu, ali se uopée ne uzima u obzir da je ma-
titna zemlja nepalskoga Nepal. Inate su
podaei o broju govornika pojedinih jezika
neupotrebljivi jer uz njih ne stoji iz koje su
godine. Za bengalski se navodi broj od preko
25 milijuna govornika (str. XVIII), a 1971.
samo ih je u Indiji bilo oko 45 milijuna (u
Bangladeiu oko 63 milijuna). Istovremeno
se za orijski navodi dvadesetak milijuna go-
vornika (str. XXXII), £to je podatak iz 1971,
godine, a za malajalamski oko 15 milijuna
govornika, iako ih je 1971, bilo gotove 22
milijuna.

Dakako, zadatak koji je sebi postavio au-
tor predgovora ne bi bio lagan ni za struéno
daleko opremljeniju osobu. ali niz aljkavos-
ti, lapsusa (Madras se nalazi na jugu a ne na
sjevern zemlje), propusta (Madras je staro
ime za drzavu koja se danas Tamil Nadu) i
krivih podataka koje u predgovoru susreée-
mo, nedopustiv je. Spomenimo jod samo dva
slutaja. Nazivi pojedinih knjizevnih jezika
pitu se bez sistema, pa dak i bez ujednata-
vanja izmedu predgovora i same antologije.
U predgovoru se asamski navodi kao asa-
medki (str, XVI), a u antologiji kao asamski
(str. 9); kaSmirski je fas skasmir jezike (str.
XXIV), &as kadmirski (str. XXV, a u anto-
logiji je kadmiri (str. 101} I u predgovoru i
u antologiji nazivi nekih jezika prilagodeni
su nadem jezitnom sustavu (npr. bengalski,
tamilski), ali se za veinu ostavija indijska
varijanta preuzeta iz engleskog i pri tome se
ona nepravilno ukljufuje u nas sklonidbeni
sustav. Upotreba naziva jezika hindi (hind-
ski) sasvim je proizvoljna i ni na éemu ute-
meljena; taj se leksem javlja i kao ime jezika
i kao sinonim za pridjeve indijski (npr. hindi
stvarnost, hindi druftvo; str. XII1) i hinduis-
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tieki (hindi i muslimansko stanovnidtvo; str.
XXV]. Sljedbenici hinduizma su usput pro-
movirani u naciju pa se velikim slovom pise
+Hindu« (hinduist).

lznenaduje da predgovor ne vrvi krivo fo-
netiziranim imenima pisaca; ima ih, ali ne
mnogo. No zato yrvi tiskarskim gretkama i
nerijetko grapno srofenim reéenicama,
pa se pitamo da li je uopée bio lektoriran.

Biljeske uz antologijski izbor kratke price
pisane su pazljivije od predgovora. Ipak, i
autorici izbora i prijevoda, Gabrieli Are po-
tkrale su se neke gredke i propusti u tuma-
tenju sadriaja indijske kulture i Zivota.
Tako ona npr. tumadi da su sdzatic potkasta
brahmana (str. 60, bilj. 1), a oni se smjedtaju
medu kiatrije, pa tak i fudre. Bokice majke
nije stvorio Siva (str. 68, bilj, 7), ve¢ se neke
od njih javljaju kao »éaktic — bozanska moé.
personificirana u liku Sivine supruge. Ozna-
ka Krine sjunak iz Purana, koji je postac
Viinuova avatarac (str. 183] stavlja u krivu
perspektivu i Krinu i purane. Samose nisu
nadjevene voéem (str. 154, bilj. 4}, veé povr-
¢em, itd. Zapitajmo se jod samo femu se
sanas tumati kao novéana jedinica Istotne
Indije (str. 76, bilj. 10}, kad je Istoéna Indija
stari termin za Potkontinent, $to vedina &i-
talaca nede shvatiti bez upozorenja (Kolum-
bo je Zeleéi stiéi do Indije otkrio Ameriku,
pa se azijska Indija za razliku od sIndijes
koju je otkrio Kolumbo neko vrijeme nazi-
vala Istofna Indija); »anac je jednostavno
stara indijska novéana jedinica izifla iz
upotrebe 1957, godine.

Indijei u prijevodu na engleski festo os-
tavljaju razne indijske izraze neprevedeni-
ma. Gabriela Arc je to od njih preuzels, pa
nije Frevodlla niti hindsku rijeé za mama,
veé ju je pisala velikim slovom (Ma] i to bez
tumada (str. 153 i d.); isto je tako ostavila
neprevedenima i pisala velikim slovom i
hindske rijeti za baku s majéine strane, oca,
ujaka (ibid). Ostavila je bez prijevoda, i to u
engleskoj grafiji. i hindsku rijec za lovea »6i-
kari« (str. 20).

Koliko je izbor indijske kratke prite i an-
tologijski izbor, pitanje je za sebe. Svaki iz-
bor govori o ukusu i sklonosti njegova sa-
stavljada, pa tako i ovaj. Njegova j¢ autorica
bila ograniéena engleskim kao izvorom za
prikazivanje kratke pri¢e u 13 noveindijskih
jezika i k tome job samo djelomiénim uvi-
dom u engleske prijevode indijske kratke
price. U popisu literature uz dva-tri izbora
prita na raznim indijskim jezicima, nalaze
se joi samo pojedinacni izbori iz malajalam-
ske, tamilske i pandapske price, te pojedi-
naéni brojevi veé spominjanog Easopisa.
Ipak nam se &ini ¢udnim da se nije mogla
pronaéi niti jedna prita iz karnatatke knji-
#evnosti vrijedns prevodenja, to prije ito je
stara karnatatka knjizevnost, za razliku od
vedine ostalih, sadrii i nedto proznih ostva-
renja. Malajalamska je kratka prita pred-
stavljena s 4 autora, ali medu njima nema
Thakazhija Sivasankare Pillaija, koji se u
svim prikazima malajalamske knjizevnosti
spominje kao pravi majstor kratke prife.
Cudan je i izbor kratke priée kojom je pred-
stavljen Premcand, danas smatran klasikom
hindske proze. To mjesto u hindskoj prozi
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Premeand nije zauzeo zbog prosvjetiteljskih
elemenata kojih je njegov opus pun, a bez
kojih nije niti u ovaj izbor uvritena pri¢a
sDijeter, ve¢ upravo zbog onih nekoliko pri-
&a kao $to su »Pokrove, »lgradi $ahac, >Praz-
nik ljubavie u kojima ih se oslobodio.

Nakon Eitanja pri¢a uvritenih u antologi-
ju stjelie se dojam da nam one pruzaju uvid
u solidan prosjek indijskog umijeca pripovi-
jedanja, uz tek poneki bljesak vrhunskog
ostvarenja. Il je mozda, doista, tih vrhuns-
kih ostvarenja u indijskim knjiZevnostima
tako malof?

~)



Zvezda
Ekvinoksa

The Equinox Star,
éasopis posveden
tibetskom budizmu

Alenka de Bonne

Zvezda Ekvinoksa je tasopis koji na eng-
leskom §tampa Vajra Institut iz Ptuja. Izlazi
dva puta godi¥nje za vreme proleéne i jese-
nje ravnodnevnice (skao skarletna i sma-
ragdna zvezda na istofnom i zapadnom
nebue). Revija objavljuje budistitke tekstove
i istraZivanja, SadrZaj prva dva broja uklju-
Euje esej XIV Dalaj Lame »Humano$éu do
mira u svetue, psiholodku studiju »Slika o
sebic koju je napisao Tarthang Tulku, frag-
ment iz 43. glave knjige Tibetanci autora
Stevana Pedica (njegovo prvo prevodenje na
engleski), karanija metta sutta, sPoitovanje
mome lamic, invokacija Jetsun Milarepe,
»0sam praksi Bodhisattves, »Uyod u Dzog
Chens koji je napisala Tsultrim Alione, itd.
U Easopisu nalazimo i savremenu poeziju
koja izvire iz pesnikove Zelje za samo-spoz-
najom (gnozom). Poezija sadrii i tantritka
uputstya o transformaciji (»prostih eleme-
nata u zlato Suncac), razvoj bodhicitte— npr.
u pesmi »Zvezdani strelace.

Prva dva broja donose i neke zapise iz za-
padne hermetitke tradicije. Revija je bogato
ilustrovana savremenim simbolistitkim sli-
karstvom, kao i tradicionalnim tibetskim
tangkama. Treéi broj donosi integralne tek-
stove Sutre srca i Dijamantske sutre sa ko-
mentarima.

sZvezda Ekvinoksac je potpuno nezavisna
od bilo koje vannjske forme; kada pomoéu
svesnosti i budnosti propadne tok iluzija,
sve refleksije su sjednakog ukusas, bez raz-
like. Tada se, izvan ogranifenja, stvara krea-
tivan izraz. »Zvezdu Ekvinoksa« stvaraju oni
koji rade za ustanovljenje jedinstvene Kra-
ljevine znanja medu oseéajnim bi¢ima i oni
koji tu reviju upotrebljavaju kao jedno yozi-
lo (ekayana) komuniciranja sa Eovefan-
stvom.

Sa stovenatkog prevela:
Tatjana Latinovié

)
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Nove knjige

NOVE KNJIGE EDICIJE
sKULTURE ISTOKA«

Zen Danas, priredio Dusan Pajin, NIP
sDetje novinec G. Milanovac 1990. Str.
116, lat.

Mistika Istoka i Zapada, priredili D. Pa-
jin i M. Gaspari, NIP »Detje novines, G.
Milanoyac 1990, Str. 136.

Vladislav Bajac, Haiku. — GNB sZarko Zre-
njanine, Zrenjanin, 1988. Str. 32, lat.

Mantak Chia i Maneewan Chia, UZivajte u
seksu (negovanje Zenske seksualne energije
kroz Tao), — Horus, Beograd, 1989. Str. 203,
lat.

Enes Catovié, Akupunktura. — Sveutilifina
naklada Liber, Zagreb, 1989. Str. 192, lat.

Evald Flisar, Carobnjakoy degrt. Prev. D.
Damjanovié. — Horus, Beograd, 1989. Str.
325. lat

Nad#ib Mahfuz, Saga o bednicima. Prev. R.
Boiovié. — Prosveta, Beograd, 1989. Str.
421, lau

Nagib Mahfuz, Tijesna ulica. Prev. A. Katu-
ié-Balan. — Mladost, Zagreb, 1989. Str. 259.
lat.

Pehar smrti (fivot i vojevanje Seldzuka).
Prev. K. Niktevié. — Bagdala, Kruievac,
1988. Str. 138, lat.

Andrija Puharich, Sveta gljiva. Prev. A. So-
ber-Alkalaj. — Globus—Prosvjeta, Zagreb,
1989. Str. 238, lat.

Svami Satjananda Sarasvati, Tantricke me-
ditacije. Prev. N. Nikolié. = Om, Beograd,
1989. Str. 286, lat.

Yoga Upanifad (zbornik, tom ). Prey. 8.
Bura — Opus, Beograd, 1989. Str. 250. lat.
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Tréek, Ljubica Vasiljevié, Milan Jovanovié.

Glaeni i odgovorni urednik: Duian Pajin

Urednistyo: David Albahari, Maja Mil&inski,
Andelka Mitrovi¢, Karmen Baié, Mirko
Gaspari, Radosav Pudié, Mitja Saje, Jasna
Samié, Miroslav Tanasijevié, Snjetana Zorié,
Marko Zivkovié.

Likovno-graficka oprema: Milan Jovanovié

Stari brojevi mogu se narufiti pouzefem
od Svetlane Vukovié, »8kolska prodajas;
»Detje novinee, Tihomira Matijeviéa 4,
32300 Cornji Milanovac, tel. 032/711-073
Cena jednog (starog i Tovog 40 dinara)
Pretplata za 1990. 160 dinara. (zakljuéno
sa 30, junom o. g.)

Uplata na tekuéi ratun 61320-603-1236

kod SDK u Gornjem Milanoveu, s naznakom
sza KULTURE ISTOKA«

Cena jednog primerka za inostranstvo USD
10.00

Godidnja pretplata za inostranstvo USD 40.00.
Uplata na devizni ratun kod Beobanke u
Beogradu: 60811-620-101-257300-03292,

Zaititni znak: crtez Radomira Reljica

Stampa: sForum« Novi Sad

ltustracija na naslovnof stramiz

Mantrs AUM ija tri slova predstavijaju tri stanjn
svesti: budno stanje, san i snevanje bez snova, dok
njihova' ukupnost (OM) oznséava Setvrto nadilazeée
stanje svesti (Indifa, XFIII vek)

Ilustracija na 2. strani korica:
Totak Zivots sa Sest podrudja sveta privida (jave).
(Tibet, XX vek)

Hustrasija na 3. strani korica:
Sedam spavada koji predstavijaju scdsm stupnjeva
usnulosti i budenja svesti (fran, XFI)

Hustracija na 4. strani korica:
Muhsmedaoy veliki san o inieijaciji u tajno kosmosa
{ndija, XVI vek)
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