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Transkripcija

Samoglasnici o i e su uvijek dugaél}i: ' _ .
Suglasnici ¢ i d se u indijskim jezicima 1zgovaraju mekse
od nasih. _ o o
Suglasnik #j (» u medunarodnoj transkripciji) obiljezavam
znakom #. o

Nastojeéi da u svemu ostalom slijedim medu.na‘rodno usvo-~
jenu transkripciju, upotrebljavam slovo y (ipsilon) za su-
glasnik j. o ﬂ
Indijski pravopis, od vremena uteme}utel]a sanskritske
gramatike Paninija (5. v. pre n. e.), bio je ostao s‘trogo' fo-
netski. Dosljedno tome, u rijeci buddho (,,buglap 9 d.l dh
su dva razlidita suglasnika koji se ne mogu asimilovati.

HISTORIJSKI UVOD
I

Prema dana$njem stanju kulturnohistorijskih istraZiva-
nja, Vede, najstariji indijski i indoevropski knjiZzevni spome-
nici, spadaju vremenski u odredeno srednje i posredno
razdoblje izmedu ranije indijske protokulture, koja je svoj
vrhunac dosegla prije 2. milenija pre n. e., i postvedske
kulture, u ¢&ijem oblikovanju je pojava buddhizma, polovi-
com 1. mil. pre n. e, bila jedan od najsnaznijih Cinilaca.
Prvobitna indijska kultura u slivu rijeke Sindhu (Ind)
dosegla je vrlo visok stepen razvitka u 3. mil. pre n. e, a
bila je neposredno povezana sa sumerskom kulturom u
Mezopotamiji, dana$njem Iraku, u slivu rijeke Eufrat, o
¢ijem su visokom stepenu, ranije od 3. mil. pren. e., sauvana
sviedoCanstva u eposu o Gilgames$u, do danas najstarijem
poznatom knjiZevnom djelu svoje vrste u povijesti svijeta.
U iskopinama drZavnih arhiva hititskog carstva u Bogaz-koy
u Turskoj pronaden je pocetkom 20. vijeka i prevod Gilga-
meSa na indoiranski hurijanski jezik, koji je polovinom 2.
mil. pre n. e. bio u upotrebi u sjevernoj Mezopotamiji, u
drZavi Mitanaca, indoiranskog naroda kojim je vladalo
indijsko vojno plemstvo Maryanni. U spomenutim arhivima
pronader je i jedan mirovni ugover, priblizno iz 1400. g.
pre n. e., izmedu Hitita i indijskih vladara mitanske drZave,
u kojem se zazivaju imena indijskih vedskih bogova Indre,
Varune i Nasatya. Iz istog vremena pronadeni su i u El-
-Amarni u Egiptu medunarodni ugovori s vladarima na
podrudju Sirije, ¢ija su imena i ebiljeZja isto tako neosporno
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indoiranska. Tako je utvrdena ,stvarna istovremena pojava
plemena koja govore indoiranskim jezikom u Siriji, Mezo-
potamiji i Indiji“ u sklopu povezanih drZava polovinom
2. mil. pre n. el To je u Indiji bilo razdoblje invazije ved-
skih Arijaca.

Obi¢no se pretpostavlja da je Sumer (kasnija Babilonija)
bio najstarije i najrazvijenije ZariSte svih tih protokultura,
usko povezanih u ogromnu kosmopolitsku cjelinu Staroga
svijeta od Indije do Egipta i Krete. Ima ipak savremenih
historitara, ¢ak i egiptologa?, koji zajednitke elemente pro-
toindijske (predvedske) i staroegipatske kulture pokusavaju
tumaciti hipotezom da je prvobitnost protoindijske kulture
i njen vide ili manje neposredan utjecaj na egipatsku kul-
turu vjerojatniji od pretpostavke da su indijska i egipatska
rana kultura izdanci zajedni¢kog sumerskog jezgra.

I helenska kultura, koja se u posljednjem mileniju pre
n.e. polinje razvijati na obalama Jonije u Maloj Aziji, samo
je jedan od posljednjih izdanaka tog ogromnog kulturnog
blaga koje se gomilalo i produbljivalo kroz nekoliko mile-
nija, a zatim je u toku od ne$to vide od jednog milenija
bilo razarano i unitavano na maloazijskom podruéju na
sve barbarskiji natin dok od njega nije preostalo ono 3to
nalazimo, na jednoj strani, u Bibliji (oko 1000. g. pre n. e.
i kasnije) i, na drugoj strani, u oskudnim elementima sa

»Zgari§ta“® jonijskih poletaka helenske filosofije i nauke’

o prirodi.

Polovinom 20. vijeka jedan je asirolog ovako procijenio
kulturnohistorijsku vrijednost arheolo$kog blaga sakuplje-
nog u arhivima dostupnim evropskim i amerikim stru-
¢njacima:

Sutralnji ulenjact de vjerojatno dodi do zakljulka da
je nzlatno doba“ Covjelanstva bilo u 3. i 2. milengju

1 B. K. Ghosh, The Origin of the Indo-Aryans, uw The Cultural
Heritage of India, Vol. I, Calcutta, The Ramakrishna Mission Insti-
tute of Culture, 1958, str. 140,

2 Usp. J. Pirenne, Les grands courants de I’histoire universelle, I.
Neuchitel, 1944, — O odnosu sumerske, protoindijske i vedske kul-
ture usp. sumarni prikaz problematike u An Advanced History of
India by R. C. Majumdar, H. C. Raychaudhuri, Kalikinkar Datta,
London, Macmillan, 1956, str. 21—23.

3 Usp. Th., Gomperz, Griechische Denker, I, 4. izd., Berlin—
Leipzig, 1922, str. 22. i d.
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pre n. e., a da su poslije toga barbari preuzeli viast i da
su svojim strojevima i mehanickim izumima proizveli
potpunu zbrku kojom su komacno izazvali rulenje svoje
civihizacije na vlastite glave. . . Sumerci nisu filosofiju
smatrali beskorisnom, a u svojim su dokumentima zabilje-
&ili sve teorije koje su tada postojale. . . Bit ce potrebno
barem jof pedeset godina rada da se napife potpuno
obuhvatno poglavilje o antitkoj filosofiji.A

Indoiranska plemena, koja su se nazivala Aryah, ftj.
»plemstvo“, pofela su na prelazu iz 3. u 2. milenij pre n. e.
svojim invazijama u podrudje rijeke Sindhu da razaraju
prastaru civilizaciju tih daleko razvijenijih gradskih drZava.
Iz svoje pradomovine na sjeveru® Indoiranci su donijeli
i vlastitu vjersku predaju, mitologiju i kosmogoniju, u osnovi
zajedni¢ku i ostalim Indoevropljanima, na zapadu sve do
Sredozemnog mora. Posljednju verziju tog kulturnog blaga
u Indiji nalazimo u himnama Veda, od kojih je najkasnije
»do godine 600. pre n. e. svaki slog bio prebrojan“ i kona¢no
registrovan u brahmanskoj komentarskoj predaji.8 Daleko
od toga da bi ti ,,postojeéi vedski tekstovi obiljeZavali po-
Cetke indijske kulture®, kako se jo$ poletkom 20. vijeka
uporno tvrdilo sa evropocentristitkog stanovista i usprkos
unutradnjoj evidenciji samih tekstova (npr. astronomskih
podataka koji ukazuju na daleko starije datume njihova
nastanka), jasno je ve¢ iz kritikih, a &esto i skepti¢kih
i ironi¢nih prikaza brahmanskog svedenstva i obreda opisa-
nih u samim tim himnama ,,da su to svjedoCanstva koja
se odnose na mnogo kasnije stadije razvitka indijske kul-
ture® i nuZno pretpostavljaju da je ,,morala postojati visoko
razvijena knjiZevnost i u tom prethodnom razdoblju“.?

Prodiruéi postepeno, u toku od vide od jednog milenija
sa zapada, iz podrudja rijeke Sindhu, prema istoku u smjeru

4 B. Chiera, They wrote on clay, University of Chicago Press
1957, str. 135.

8 U Avesti, staroiranskim himnama koje odgovaraju indijskim
Vedama, porijeklo Arijaca (Airiyanam-vaéjo) je izritito opisano ,u
prostranim ravnicama slivova Oxus i Jaxartes“.

8 Max Miiller, Selected Essays on Language, Mythology and Reli-
gion, Vol. I1. London, Longmans, 1881, str. 121, i d.

7 C. Kunhan Raja, Poet-Philosophers of the Rgveda. Madras,

Ganesh, 1963, str. XVIII.



toka rijeke Gange, arijski su osvajai u primitivniju mudrost
svojih prvobitnih svetih knjiga Veda postepeno apsorbovali
i duhovno blago starije i bogatije protokulture koju su na
svom putu zatirali. To je blago bilo manje religijsko-mito-
lo8ko, a u znatnoj mjeri se sastojalo od tekovina prirodo-
nau¢nog znanja. Dobro je poznato da su se protokulture
Starog istoka isticale razvijenom matematikom i' astronc-
mijom, a i poznavanje atomske strukture.svijeta, u u¢enjima
o kosmogonijskim prapocecima, zajednitko je svim ogran-
cima isto¢ne prakulture, na podrudju od Kine do Sredo-
zemneg mora, ukljucivdi i maloazijske poletke mudrosti
helenskih ,,prvih filosofa®, o ¢ijim ulenjima imamo ne-
usporedivo manje podataka nego o indijskim iz ne$to ranijeg
vremena. I za Demokrita i za Pitagoru kasnija helenisti¢ka
svjedoCanstva navode da su bili u Indiji.8

U indijskoj kulturi vedskog razdoblja, najkasnije na
prelazu u 1. milenij pre n. e, ti se utjecaji heterogemh pro-
tokultura odrazavaju opSirnije, neposrednije i povezanije
nego igdje drugdje na svijetu u dokumentaciji ranih upani-
fadi, djela nastalih u tom razdoblju, nazvanih vedantah
ili ,,kraj Veda®, tj. njihovi zaklju¢ni dijelovi. Neusporealva
veli¢ina upani$adi u kuitursoj historiji svijeta upravo je
u zornosti i detaljnoj, li¢no dokumentiranoj i povezanoj
kroz generacije, nikada anonimnoj predaji o srazu mlade
i primitivnije mudrosti arijskih brahmana sa starijom, razvi-
jenijom i moénijom svjetovnom naukom o prirodi, &iji su
nosioci u tim raspravama ksatrije, vladarska plemicka kasta
koja se upravo u to doba snaznog prodora na istok Indije
bori da skrS§i duhovnu premo¢ i hegemoniju brahmanskog
sveéenstva. Ta je borba svjetovnog plemstva protiv duhcv-
nog bila tada uspje$na. Saveznike u borbi protiv brahman-
skog vjerskog konzervativizma na$la je osnaZena plemicka
kasta u predstavnicima betercdoksnih i hetercgenih pred-
vedskih i vanvedskih religija, ¢iji su nosioci bili pripadnici
asketskih redova, sannyasi. Glavni sredi$nji tok te duhovne
protokulture salinjavale su sekte koje se u svojem do danas
prezivielom obliku nazivaju daimi, a to znali sljedbenici
kulta heroja, od naziva dinah, ,pobjednik“ u asketskoi
borbi za duhovno ,procis¢enje“, a niposto ,osvajat“ u

8 Usp. Diogenes Laertius, pogl. o Demokritu.
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nesublimiranom smisiu svjetovne ratobornosti, protiv koje
nastupaju sa dijalekti¢ki ekstremnog stanoviSta ,negatora®
(nastikah), kako su ih obiljeZili kao ,,heretike* njihovi bra-
hrnanski takmaci u tom prvom srazu. Sublimacija kulta
heroja kao izvora protohistorijske religije zorno je opisana
ve¢ u eposu o Gilgamesu.

U doba invazije Aleksandra Velikog u Indiju (327—325),
a navodno i njegovom posrednom pomocu, doSao je na
vlast osniva¢ jedne nove moc¢ne dinastije, Candragupta
Maurya (Sandrakottcs u helenskim svjedocanstvima),
srednjoj Indiji, u drzavi Magadha (dana$nji Bihar). Njegov
unuk Asoka (273—232) poceo je da Siri svoj kulturno-
-politi¢ki utjecaj u udaljenim podrudjima tada veé ogro-
mnog carstva, pa i izvan indijskog potkontinenta, posred-
stvom miroljubivih nalela Buddhina ulenja, koje je bilo
vankastinsko, a u su$tni ne samo vansekta$ko nego i kriti¢ko
u borbi protiv okrutnosti, fanatizma i praznovjerja primi-
tivnih religija tog vremena uopc¢e. Buddho je u mladosti
bio prestolonasljednik jednog od manjih arijskih vladara
u jugozapadnom Nepalu, a prema oskudnim izvorima o
ranom razdcblju njegova Zivota, bio je po religiji, vjero-
jatno, barem djelomi¢no dainskog potomstva i ,inovjerac*
od rodenja. Kad se u 29. godini Zivota ,odmetnuo od svi-
jeta“, pridruzio se jednoj od mnogih asketskih sekti ,ne-
sputanih®, kako su se tada nazivali daini. Zivio je pretezno
na podrudju drzave Magadhe. Vladar te drzave, Bimbisaro,
koji je kao i njegovi potomci bio i ostao zadtitnik daina,
primijetio je prvi dolazak tog mladog askete u svoju prestol-
nicu Radagahu (danas$nji Radgir), upoznao ga i postao mu
odusevljeni pomagad, vjeran do smrti.? Odnosi medu mno-
gim dainskim sektama u to doba kad su uzivale vrhunac
vladarskih sklonosti i poviastica, postali su nuZzno napeti
i nesnosljivi (iako jedina dogma njihove religije glasi: ,,Ne-
vrSenje nasilja je vrhovni zakon®). Oko dve stotine godina
nakon prethodne reforme tog najstrozeg asketskog reda u
povijesti svjetskih religija, koju je proveo Par§va iz grada
Kasi (dana$nji Varanasi, Banaras ili Benares u kolonijalnoj
transkripciji), pojavio se nov, snazan reformator, dvadeset
Cetvrti u tradicionainom nizu legendarnih zirthankara, ili

9 Vidi prevod pjesni¢kog opisa tog prvog susreta u prilogu ovom
uvodu.
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»vodi¢a preko rijeke“ svjetovnog %ivota, nazvan Mahaviro,
ili ,,veliki junak®. On je u svojoj obnoviteljskoj djelatnosti
bio jo§ uZe i ranije od Buddhe vezan za prestolnicu Ma-
gadhe Radagahu i za potporu kralja Bimbisdre. Mahaviro
je Zelio da reformira svoju asketsku zajednicu Krajnjim
pooStravanjem pravila asketskog Zivota. Zahvaljujuéi toj
strogosti koja zabranjuje redovniku da Zivi duZe vremena
na istom mjestu, a pogotovo na podrudju hramova, da jede
svakog dana, pa ¢ak i da ulazi u hram svoje vjere, a pogotovo
da vrdi obrede ili odaje po§tovanje bilo kakvom bozanstvu,
ta se asketska zajednica odrZala do danas nepokvarljivo
§lsta, iako u vrlo malom broju asketa beskuénika i ateista,
iako vjeruju u dufu i njenu besmrtnost. Buddho je, na-
suprot tome, poSao od kritike sudtinskih tradicionalnih
uéepia koja su se u toku milenija namno#ila i zamrsila u
nerjeSive proturjetnosti. Jedna je od bitnih proturjeénosti
nqvjerovanie u bogove (u dainskim hramovima obrede vrie
laici i brahmansko profesionalno svedenstvo), a vjerovanje
u dudu, koje je Buddho u svojoj nauci dokinuo. U odnosu
prema asketskoj strogosti dainskih ,golih isposnika“ (o
kojima govore i helenska svjedodanstva pratilaca Aleksandra
Velikog), Buddho je isticao da se tjelesnim sredstvima ne
mogu posti¢i krajnji i sultinski duhovni ciljevi, iake se
a_lsketskom disciplinom u razboritoj mjeri moZe olaksati
i ubrzati njihovo postizanje, a to je ,proliséenje duba.
Mahaviro je bio ¢uveni matematitar, koji je i sam isticao
va2_nost nekih vlastitih matematskih teorija, a dainska kosmo-
lqglja je bila nepregledno zamrden splet atomskih i epi-
ciklikih shema i pojedinaénih podataka o svemu §to se da
i 8to se ne da zamisliti u svijetu i o svijetu. Izrugujuéi se
vjeri u Mahavirino sveznanje i vidovitost, Buddho je isticao
da stav onoga ko Zeli da se oslobodi svijeta i da postigne
»utrnuée bez ostatka®, ili nirvinu (iju je dainsku interpre-
taciju smatrao kontradiktornom), treba da bude akosmiéki,
introvertan i saZet isklju¢ivo na uvidanje unutarnje egzi-
stencijalne istine Covjekova bita u svijetu, a ta je istina
samo jedna: patnja, dok je jedini problem ljudske mudrosti
oslobodenje od patnje bivstvovanja. Tako je Buddho prigo-
varao Mahaviri isto ono §to je u pribliZno isto vrijeme
Heraklit prigovarao matematitaru Pitagori: ,,Mnogo znanja
ne u¢i pameti.*
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Ostre rasprave o problemima koji su im izvorno bili
i ostali zajedni¢ki, a o kojima svjedo¢i niz ranih buddhi-
sti¢kih tekstova na pali jeziku (najranija dainska svjedo¢an-
stva se nisu satuvala), potpuno su strane i bez veze u odnosu
prema vedskoj, pa i vedantinskoj religijsko-filosofskoj tradi-
ciji. Ta se tradicija osniva na autoritetu Veda kao boZanskoj
objavi. Ni u dainskoj ni u buddhisti¢koj tradiciji nema ni
traga analcgnim svetim spisima. Sumnja u bogove, pa ¢ak
i u samo postcjanje duse, s vedskog je stanovista skoro isto
tako nezami$ljiva kao i s biblijskog, ali tokom vremena
vedantinska filosofija se znatno vi§e zbliZila s neortodoksnim
venjira u vlastitej zemlji. Zbog toga su mijerila i definicije
religije sa stanovi$ta triju biblijskih religija (Zidovske, kr§-
¢anske i islamske) neadekvatna i neprihvatljiva i s orto-
doksnih vedskih stanovi$ta u Indiji, dok se, s druge strane,
izmedu vedantinske i buddhistitke metafizike jo§ i danas
traze mogucénosti zajedni¢kih nazivnika. Prepreka se pri
tome ne sastoji u buddhisti¢koj negaciji duse, koja ima i
svoju vedantinsku alternativu, nego u buddhisti¢kom odbi-
janju prihvacanja ideje bilo kakvog, pa makar i ,,negativnog®
Apsoluta.

U odnosu prema brdhmanima Buddho zauzima gotovo
isklju¢ivo ironifan stav i nastoji da ih uvjeri da treba da
traze dublji i czbiljniji smisao iza praznih i $upljih formula
svojih vjerskih obreda. Stav prema brahmanima neuspo-
rediv je sa stavom prema dainima u Buddhinim govorima.
I sama rije¢ mibbanam (nirvanam) strana je i nepoznata
vedskoj religiji. Pojam je dainskog porijekla, a u kasnijoj
»hinduisti¢koj* eklekti¢koj vjerskoj knjizevnosti (mozda ne
prije Bhagavad-gite) javlja se u potpuno iskrivljenom mono-
teistickom znacenju.

Zbog tih je nepovoljnih historijskih okolnosti Buddho
u svem prvom govorul® odredio svoje stanoviSte prema
stvarnoj opreci s dainima, s jedne strane, a prema potpuno
straroj 1 beznadajnoj opreci s brahmanima, s druge strane,
izrazom ,srednji put“, koji je u toku historije nesumnjivo
djelovao vise nepovoljno nego povoljno na shvacanje i ko-
mentarsko tumacenje njegova ucenja. Ovdje nije moguce
dalje zalaziti u prikaz svjedo¢anstava na osnovu kojih zaklju-
¢ujem da je Buddho bio dainski raskolnik.

10 Vidi prevod tog govora u prilogu ovom uvodu.
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U borbi kasta, u ¢iju nam ideclosku pozadinu otvaraju
uvid rane upanisadi, pobjeda laickog duha nalazi konacno
olienje u predstavniku vojne i plemicke vladarske kaste
kakav je bio kraljevi¢ Siddhattho Gétamo (sanskritizirano
ime glasi Siddhartha Gautamah) iz plemena Sakya (sansk.
Sﬁkyéh), koji se nakon svog misacnog osamostaljenja nazvao
Buddho, ili Budni, dok ga je okolica nazivala najéesée sa-
kyamuni, ili ,,utihnuli mudrac iz plemena Sakya“. Rodio se
623. g. pren. e. u gradu Kapilavatthu na obroncima Hima-
laja u Nepalu, nedaleko od danadnje granice s Indijom,
u vrtu Lumbini. Kad je u osamdesetoj godini Zivota osjetio
da ¢e skoro umrijeti, uputio se u svoj zavicaj, ali ga je smrt
zatekla na putu blizu grada Kusinard 543. g. pren. e. Od
te se godine u buddhistitkim zemljama i danas racunaju
godine buddhisticke ere. (1956. g. slavljena je 2500-godis-
njica Buddhine smrti, ili para-nibbanam, ,krajnjeg utrnuéa“.)
Podrulje njegove djelatnosti bile su zemlje na sjeveru i
zapadu od Magadhe, medu kojima su neke bile i plemi¢ke
parlamentarne republike, ¢ije je drzavno uredenje Buddho
u viSe navrata isticao kao naprednije i uzornije od kraljevina
mahd-rada samodrZaca. Te se gradske drzave mogu po
mnogim obiljeZjima usporedivati s renesansnim drZavama
u Italiji.

U 29. godini zivota, kad su mu javili da mu se rodio
sin, Siddhattho je, mjesto oéekivanim odusevljenjem, odgo-
vorio: ,,Rodio mi se okov (rahulo).“ Te je noé¢i Siddhattho
pobjegao iz dvora i postao prosjak i isposnik, a sinu jedincu
je ostalo ime Rahulo. Nakon 3est godina lutalatkog asket-
skog Zivota, opisanog u nizu kasnijih govora snaZnom
dramatikom, a i njeZnim osje¢ajem za ljepotu lirskih motiva
u opisu krajolika, Siddhattho je, odvojivsi se od druZine
golih isposnika, jedne no¢i u meditativnom naporu dosegao
potpuno duhovno probudenje (buddhatd) sjededi pod ,,sta-
blom probudenja“ (bodhi-rukkho, pipal, ficus religiosa) u
blizini grada Gaya, na mjestu kasnije nazvanom Bodhgaya.
Na tom je mjestu kralj ASoka podigao hram, a i stablo koje
se obnavlja iz svojih mladica postoji jo§ uvijek na tom mjestu
buddhisti¢kih hodo¢aséa. Kad je ASokin sin Mahinda dogao
na otok Lanku (Cejlon) kao prvi buddhisti¢ki misionar,
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presaden je tu i ogranak prvobitnog stabla probudenja,
kao i u drugim zemljama gdje se $irila buddhisticka religija
u toku stoljeca, tako da je Kkarakteristi¢an list toga stabla
(s izduzenim vrhom) postao simbol buddhizma, a ogranci
se stabla u tropskim zemljama njeguju uz svaki buddhi-
sticki hram.

Poslije duhovnog probudenja Buddho je duZe vreme
(sedam sedmica prema hagiografskoj tradiciji) ostao u istom
predjelu, uz obalu rijeke Néradara, na podrudju koje je
svojim ograncima prekrilo jedno stablo banijana, koje se
$iri spustanjem uvijek novog korijena iz kro$nje. Tu je
zivio neki pastir s velikim stadom koza.

Buddhine su prve rije¢i poslije probudenja bile:

Kroz mnoge sam preporode hrlio tokom zbivanja,

al’ mi neprimijecen osta graditelj tih zdanja.

Bolna je trajnost preporadanja.

Graditelju, sada si primijecen!

ViSe me nele§ kuciti!

Sve su ti grede slomljene, pokoleban ti je stoZer.

Duh posta nepokolebiv, dosegnut je kraj stremljenja.

Dhamma-padam, 153—4

Ove rije¢i, koje se ponavljaju na nekoliko mjesta u
zbirkama Buddhinih govora, jedna su od osnovnih i naj-
jasnijih formulacija njegova akosmickog stava prema svijetu
1 Zzivotu.

Prvih nekoliko sedmica poslije probudenja bile su raz-
doblje polazne neodluénosti koju Buddho opisuje ovako:

U duhu mi se iznenada pojavise stihovi koji jo§ ni-
kad do tada nisu bili izrageni:

To naporno dostignuée zaSto da sad pokazujem?

U svijetu strasti, srdfbe, nece sjati ta istina

koja stremi protiv struje, savrSena i duboka,
tstanlana 1 tesko shvatljiva.

Kako da je vide obuzeti stra$cu,

utonult u duboku tamu?

U tom razmifljanju duh mi se priklanjao manjem na-
poru, a ne razjasnjavanju istine. — Tada je bog Brahma
Saulesnik svjetskog zbivanja (Brahma Sahampati)
shvatio moje premifljanje . .. i pgjavio se preda mnom,
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odgrnuo jedno rame, pozdravio me skloplientm rukama
1 rekao:

— O Blageni, razjasni istinu, o dobrostivi, razjasni
istinu! Postcje bida Cije su o&i tek malo zatrumjene;
ako ne Suju rijed istine, stradat e, a sposobna su da
postanu znalci istine.

Pristav$i nevoljko da propovijeda svoju spoznaju, Buddho
Jje ¢ dalje premi$ljao i kolebao se kako i kome da poéne prope-
vijedati. Napokon se uputi u Varanasi (Benares), gdje je
tada boravila skupina od pet golih isposnika koji su mu bili
posljednyi drugovi u isposnickom ivotu prije probudenja. Na
putu od myesta probudenja prema gradu Gayd susrete ga
isposnik Upako, pa kad ga ugleda usklikne:

— Prijatelju, bistar ti je lik, &ist 1 svijetao. Po Cijoj st se
uputi odrekao svijeta, ko ti je ucitelj, Eije ulenje ispovijedas?

A Buddho mu odgovori:

Sve sam savladao 1 sve spoznao,

1 niéim vife nisam okrznut.

Sve sam napustio, sa dokoncanjem

Zivotne Zudnje sa oslobodio.

Sam spoznaju dosegoh. Na koga da se pozivam?
Ulitelja nemam nit mi je tko ravan.

U svijetu ljudi i bogova niko mi nije premac.

Ja sam dostojanstvo svijeta, nenadmalivi vodil.
Ja sam jedini potpuno budan,

rashladen sam i ugaSen.

Tocak istine idem da pokrenem

1 prastarom gradu Varanasi,

u oslijepljenom svijetu nek zaor:

bubanj neumrle istine!

. . . . Na te rijeti isposnik Upako odvrati:

— Pa neka ti bude, prijateliu! — i kimajudi glavom
skrene na sporedni put.

Maddhima-pikayo, govor 26.

Buddhin prvi govor nosi naslov , Pokretanje tocka is-
pravnosti®.

Time jo$ nije bilo rije§eno pitanje formulacije i metod
poucavanja o istini, ¢iji filosofski, akosmicki i introvertni
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egzistencijalni smisao Buddho u citiranom govoru (a i nekim
drugima) obiljezava ovako:

— Dosegao sam tu istinu, duboku, koju je teSko uoéiti,
tesko prozrijets, smirenu, usavrSenu, nedoseinu pojmov-
nom 1 analitiCkom zamiSljanju i razmifljanju, istanéanu,
shvatljtou samo mudracu.

Problem metode i analiti¢ke klasifikacije pojmova rijesio
je na natin adekvatan potrebama i mogucnostima predaje
onoga vremena velikim dijelom Buddhin sljedbenik Sari-
putto, uceni brahman koga je Buddho smatrao svojim
najinteligentnijim udenikom. U toj mnemotehnickoj struk--
turi Buddhini su govori sa¢uvani u uvijerljivo vjernoj predaji
u zbirkama tzv. kanona, koje saCinjavaju skupinu sutra-
-pitakam, a svrstane su pod slijede¢im naslovima:

Digha-nikayo, zbirka dugih govora (kratica D.)
Maddhima-nikayo, zbirka govora srednje duzine (krati-
ca M.)

Samyutta-nikdyo, zbirka govora o povezanim temama
{kratica S.)

Anguttara-nikayo, zbirka govora svrstanih po brcju
pojmovnih elemenata koje povezuju (kratica A.)

Khuddaka-nikayo, zbirka kratkih tekstova, pretezno
u stihovima. Od tih su knjiga za nadu potrebu
zanimljive slijedece:

Dhamma-padam ili ,,Put ispravnosti“, zbirka mudrih
izreka svrstanih u poglavlja po temama. Te izreke
u stihovima dobrim dijelom nisu ni specifino
ni iskljudivo buddhisti¢ke. (Kratica Dhp.)

Surta-nipdato, poglavlja koja se uglavnom sastoje od
vecih i filosofski Cesto dubokih i snaZnih pjesa-
ma i dijaloga u stihovima. (Kratica Sn.)

Udanam, zbirka pjesni¢kih izreka izgovorenib ,u za-
nosu“, nadovezanih na krae prozne tekstove.
(Kratica U.)

Iti~vuttakam, ,,Tako je reeno®, zbirka krac¢ih govora
koji se i po stilu razlikuju od cetiri velike zbirke,
pa zato salinjavaju knjigu za sebe. (Kratica I.)
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Thera-gathd, ,Pjesme redovnika®, i Theri-gdtha, ,,Pje-
sme redovnica“, Buddhinih prvih sljedbenika.
(Kratica Thag. i Thig.)

Datake, price o prethodnim rodenjima Buddhe, zbirka
prastarih legendi i basni didakti¢ki. povezanih
s nekim dogadajima ili povodima za prepri¢ava-
nje u toku Buddhina Zivota i poucavanja. (Kra-
tica D.)

»Kanonska“ knjiZevnost na pali jeziku sastoji se od
»tri koSare“ (¢7-pitakam), od kojih su dvije pravila redovni¢ke
discipline, vinaya-pitakam, i knjige o ,,sklopcvima pojavnog
svijeta“ i njihovim tumatenjima, abhi-dhamma-pitakam
(abhi-dhamma po znacenju najblize odgovara grékom peri
phainomena, ili ,,0 pojavama®); to je analiti¢ka sistematiza-
cija pojmova.

II1

U modernirn interpretacijama redovno se raspravlja o
pitanju da li je buddhizam ,religija“ 7/ ,filosofija®. Iako
je danas u sklada s tokom vremena sve viSe onih koji ga
smatraju filoscfijom, a ne religijom, po mojem je shvaéanju
ova disjunkcijs u osnovi neumjesna i tendenciozna. Zato
pokuSavam da buddhizam definiram kao filosofsko uvje-
renje, analogno Jaspersovoj formulaciji ,,der philosophische
Glaube“.1l Jo§ bi dosljednije bilo, mjesto o ,uvjerenju®
1 ,vjeri®, govoriti, u slucaju buddhizma, o filosofskom povje-
renju u onom smislu u kojem Buddho kriti¢ki ograniéava
opravdanost tog povjerenja u govoru Canki-suttam, kojem
je u ovoj knjizi posveceno posebno poglavlje.

Iz analize Buddhinih govora o religiji i vjerama svoga
vremena i sredine nije te$ko, a ni preuhitreno, zakljuditi
da je Buddho zbog svojih oftrih kritika religijd sa raznih
socijalno-moralnih i metafizi¢kih, ontoloSkih i kosmoloskih
stanoviSta konacno i sam proglaSen. osnivatem jo§ jedne
religije, u kojoj izgleda da je sve, ed moralnih propisa pa
do odnosa prema ,,apsolutu®, ispalo negativno. Prvi indijski

11 Usp. K. Jaspers, Der philosophische Glaube, Miinchen, Piper,
1951.
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mislilac koji je pokulao (krajem 19. vijeka) da Buddhu
prika%e u historijskim razmjerima i perspektivama kon-
kretne sredine i situacije u kojoj je Zivieo, Swami Viveka-
nanda, mozda je kao indijski nebuddhisti¢ki misionar naj-
bolje osjetio smisao i velitinu Buddhine historijske misije:

Prema njegovu ulenju ... bog 1 dufa su dvije velike
praznovjerice. . .. Ako postoji bog, kako propovijedaju
brahmant, otkuda onda telika bijeda u svijetu? Bog je
isto §to 1 ja — rob zakona uzrolnosti. .. ... Coujek
je zavolio boga i zaboravio svog brata fovjeka. Ovo je
bio prvi obrat ka drugom boanstvu — Eovjeku. Covjek
je onaj koga treba wvoleti. .. (Buddho) je odbacio sve
svete knjige, sve oblike vjerskih obreda. Odbacio je ak
1 jezik, sanskrit, na kojem se tradicionalno poulavala

vjera u Indii ... Buddhizam je prividno izumro u
Indiji, ali stvarno nije. U Buddhinu je ulenju postojao
element opasnosti — to je bila reformatorska religija.

Da bi postigao strahovitu duhovnu promjenu Roju je
doista izazvao, bilo je porrebno da istile mnoga nega-
tivna ulenja. Ali ako neka religija previse naglasi nega-
tivnu strany, dolazi do opasnosti konalnog unistenja . . .
Tako se dogodilo u Indiji da su Buddhini sljedbenici
pretjerano isticali negativnu stranu njegova ucenja i tako
tzazvali konaénu propast svoje religije ... Negativni
elementi buddhizma, da ne postoji bog ni dufa, su o-
dumrli . .. Ali Buddhin %ivot djeluje posebnom privia-
Eno$éu. Ja sam Eitavog svog Stvota veoma cijenio Buddhu,
ali ne i njegovo ucenje. Njegovom se karakteru divim
vie nego tkojem drugom — divim se njegovoj smyjelosti,
neustrasivosti i neizmjernoj ljubavi! Bio je roden da
postane ljudski bog . .. (Pa ipak s hinduistickog stano-
vista) mi twrdimo da Buddhino veliko uéenje o odricanju
sebe moZemo bolje razumjeti ako ga posmatramo s naleg
(hinduistickog) stanovista. Veé u upanisadima nalazimo
uzvifeno ulenje ... da postoji samo jedno Sebe (atma,
sopstvo), a ne mnogi. Covjek je brat Covjeku zato jer
su svt ljudi jednc bice. U Vedama je reéeno da Covjek
nije tek moj brat, nego da je on ja. Povredujuci bilo
koji dio svemira, povredujem jedino sam sebe. Ja sam
svemsr.
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Otito je u ovom improviziranom govoru u Americi
(1900. godine)!'2 za sludacce kojima je tema bila nepoznata,
jedna bitna istina ¢ buddhizmu i jedna neminovna indijska
interpretacija iznesena na povrian i nepotpun retorski nadin.

Ma koliko da su se u meduvremenu buddhisti bunili
(osobito pod anglobrahmanskim kolonijalnim utjecajima)
protiv ovakvih sna’nih i neminovnih utisaka koje njihova
" »vjera® na prvi pogled ostavlja na ,,outsidera koji nije kroz
komentarsku eksegezu otupljenog dogmatizma izgubio smi-
sao za neposredan doZivljaj tekstova kojima profesionalno
svecenstvo ,vjernika“ nerado i pripufta — nagli porast
interesa za izvorno Buddhino uZenje u kasnijim decenijima
20. vijeka na cijelom svijetu moZe se objasniti samo po
jednoj analogiji, suprotnoj engleskom utilitarizmu na kji
su kolonijalni narodi bili naviknuti:

Buddhino je utenje, kako je i sam uvijek uporno ponav-
liao, iskljutiva analiza patnje (dukkham) i nezadovoljstva
zbog ontolodke neautenti¢nosti Zovijekova biéa-u-svi-
jetu (aviddd, sansk. avidyd, metafizicko neznanje, koje je
ishodidni motiv velikih sistema indijske filosofije i prije i
poslije Buddhe, na koje aludira i Swami Vivekananda u
citiranom odlomku). U tom je ishodi§nom usmjerenju Budd-
hino ulenje arhajski prototip filosofijd egzistencije. Tako ga
je u novijoj evropskoj filosofiji shvatio i prikazao najprije
Schopenhauer, a zatim, ne manje izrazito, i Nietzsche.13

Autenti¢ni problem koji se krije iza dileme ,filosofija
ILT religija“ koja mi se &ini neuvjerljiva i neadekvatna za
ovu specifinu vrstu filosofija egzistencije (u koju bih prije
Jaspersa ubrojio Kierkegaarda, a i G. Marcela i sve one
evropske filosofe koji su ostali pod njihovim preteZnim
utjecajem u formulaciji sredinjeg problema &ovjekova ne-
autenti¢nog bica u svijetu) — po mojem je shvaéanju tatnije
zahvatio i formulirao Bergson u raspravi o ,,Dva izvora
morala i religije“. S toga se stanovi$ta problem rjesava
razluivanjem ,,zatvorene® religije, koja je drustvena usta-

12 The Complete Works of Swami Vivekananda, Advaita Ashrama,
Calcutta, 1959, 3. izd., str. 92—105.

13 Usp. o tome moje radove Schopenhauer and Buddhism, Kandy,
Buddhist Publication Society, 1970, i The Philosophy of Disgust —
Buddho and Nietzsche (by Bhikkhu Nanajivako) u 56. Schopenhauer
Jahrbuch, 1975,

14 Les deux sources de la morale et de la religion, Paris, 1932.
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nova sa moralnom regulativnom i kazuisti¢kom funkcijom
koju moZe uspje$no da vrsi tako dugo dok normira svoje
dogme u skladu s postoje¢im drudtvenim poretkom, a zatim
postaje opasna po principu ,,cutus regio illius religio*, s jedne
strane, i ,,otvorene® religije, s druge strane, koja u savre-
menoj terminologiji nije nita drugo nego kriti¢ka i nedo-
gmatska filosofija egzistencije, zasnovana na subjektivnoj
neposrednosti specifiénih vrednosnih dozivljaja kojima se
ne moZe ni priricati ni odricati izvana bilo kakav ,,religijski“
smisao. Buddho je svoju filosofiju egzistencije formulirao
sa stanovi$ta koje je i Swami Vivekananda (kao i Schopen-
hauer, koji bi se s njime sloZio moZda skoro u cjelini) obi-
ljezio kao ,,ateistitko® u znalenju koje nastoji da obrazloZi
u okviru historije indijskih religija.

Pa ipak se u svim spomenutim aspektima pred nama
tek otvara pitanje kojim ¢emo se dokumentovanije pozaba-
viti u slijedeéim poglavljima: po ¢emu je takvo filosofsko
uvjerenje doista ,religija“? — Ishodi§na je pretpostavka
da to nije ni po vjeri u boga ni u dusu (barem ne s Buddhina
stanovista), nego kao stav prema Zivotu kcji su veé sljed-
benici dainskog kulta asketskih heroja obiljeili kao ,,put
pro¢idéenja“. Tu je definiciju Buddho preuzeo od svojih
prethodnika,

Ne zalazeéi dalje u ovom uvodu u problem filosofskog
uvjerenja u ,otvorenoj* religiji, kojom ¢emo se u nastavku
iskljuivo baviti, ovdje je potreban jod jedan zaklju¢ni osvrt
na kasniji razvoj kako buddhisti¢kih ,zatvorenih® religija,
tako i buddhistitke filosofije u svrhu $to jasnijeg razludivanja
tih dviju bitno razli¢itih historijskih kategorija.

v

Buddhino uenje u prvobitnoj pali verziji preneseno
je, kako je spomenuto, najprije na otok Lanku (Cejlon)
za vladavine kralja ASoke, u 3. v. pre n.e. Tu su oko 100.
godine pre n.e. djela pali kanona zapisara i pohranjena
iz straha pred progonima. Poletkom 5. v. n.e. sakupio je
i rekonstruirao cejlonsku verziju kanonskih djela i komen-
tara Indijac Buddhaghoso. Na podruéju péli buddhizma,
koji se naziva thera-vddo ili utenje starjedina, tj. najstarijih
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Buddhinih sljedbenika iz vremena prije drugog sabora (oko
stotinu godina poslije Buddhine smrti) kad su se pocele
formirati sekte, najprije zbog manjih nesaglasnosti o pravi-
lima redovni¢ke discipline, Buddhaghoso je bio jedini uée-
njak na podrudju sistematizovanja Buddhina ulenja kojega
doista moZemo nazvati filosofskim misliocem, a ne samo
vi$e ili manje beznatajnim komentatorom. On je do danas
ostao aktualan po svojem samostalnom opSirnom djelu u
kojem razraduje metode meditativnog zadubljenja (dhanam)
i introvertnog oplemenjivanja duha (bhavani). Te je me-
tode Buddho obuhvatno .obiljezavao u govorima koji su
im posveéeni nazivom sati-patthianam ili ,,postojanost pa-
znje“ (u predmetu zadubljenja). Buddhaghosino prvo i
klasi¢no djelo o toj temi u buddhisti¢koj knjiZevnosti nosi
naslov Visuddhi-maggo ili ,,Put procis¢enja“. Tim je nazi-
vom, kako je spomenuto, Buddho definirao religiju uop¢e,
slijededi neteisti¢ke i ateisti¢ke tradicije po kojima se indijske
religije iskonski razlikuju od biblijskih, bez obzira na po-
pratnu politeistitku mitologiju koja se u njima uvijek po-
novno javlja i odumire.

Thera-viado buddhizam, osnovan na ortodoksnom pali
kanonu, sa¢uvao se do danas uglavnom u nekoliko manjih
zemalja na jugoistotnom obrubu Indije. Kao isklju¢iva
religija, osim u Sri Lanki, postoji jo§ samo u Burmi i Sijamu,
a u daljim zemljama jugoisto¢ne Azije cdrzava se i obnavlja
uz druge odrodenije oblike tzv. maha-yanam buddhizina.
U Indiji je buddhizam izumro pocetkom 2. mil. n.e., sklc-
nivéi se u Tibet pred progonima, ne toliko islamskim koliko
pred progonima cjacale brahmanske reakcije. U obnovi
hiljadugodi$njih borbi protiv istib opasnosti konzervativnog
kastinskog potkopavanja temelja drzavnog jedinstva, nakon
pada nezdravog kolonijalnog poretka i na tom podrudju,
D. Nehru je iskoristio proslavu 2500-godi$njice Buddhine
smrti da oja¢a pokret za obnovu buddhizma u Indiji, prven-
stveno U izvornoj thera-vado verziji. Tim je pokretom
rukovodio predstavnik vankastinskih obespravljenih masa
Ambedkar sa znatnim uspjehom na Sirokim podru¢jima
Indije.

S druge strane, ve¢ pod kraj stare ere, buddhisticka
misao u Indiji podinje da se razvija sve samostalnije u apo-
krifnim djelima fantasti¢nog stila indijske Zanr-knjiZevnosti.

2

Ta su se apokrifna djela 8irila sve dalje pod nazivom Bud-
dhine ,tajne nauke*, koja nije smjela da se objavi svijetu
dok ,,prava vjera“ nije pocela da izumire. Iz tog su se buja-
nja apokrifnog buddhizma razvile tzv. maha-ydnam religije
koje su se lake i spremnije prilagodavale postoje¢im na-
rodnim vjerama i kultovima. Naziv mahd-yanam znali
,veliko vozilo“, a mahdyanisti ortodoksiju thera-vade nazi-
vaju nipodastavajuéim imenom hina-ydanam ili ,,malo vozilo®,
smatrajuéi ipak da je i to ,malo vozilo“ obuhvaeno u
pjihovom velikom. Zahvaljujuéi misionarskim sklonostima,
koje se otituju veé u Ajokinom carstvu, a u srednjem vijeku
jo§ snaZnije u prisilnoj emigraciji buddhizma iz Indije,
mahda-yanam religije su preplavile cijelu isto¢nu i sjevernu
Aziju, od Kine i Japana do Sibirije i juznih granica Rusije
s Iranom.

O karakteru i osnovnom sadrzaju mahd-yinam religija,
kao i o njihovu porijeklu, uvrijeZile su se i u zapadnom
svijetu neke veé vjekovima stare predrasude, u Ciju bi se
bestemeljnost mogao lako uvijeriti i povr$an nestru¢an Citalac
kad bi mu bilo koje od tih osnovnih apokrifnih djela na
kojima se osnivaju pojedine sekte dopalo u ruke i kad bi
imao strpljenja da se njime pozabavi. No takva su djela,
za razliku od pali tekstova, tedko pristupa¢na, uglavnom
zbog svoje opseZnosti i besadrZajnosti.

Indijci su od davnine skloni da precjenjuju utjecaj
,Jhinduizma® na nastanak i razvoj tog osamostaljenog san-
skritskog buddhizma u vjerama mahd-ydne. Osnovni tekstcvi
na kojima se osnivaju te vjere, a koji su donedavno bili
potpuno zanemareni i nepoznati izvan uZih sektaskih za-
jednica, pokazuju na prvi pogled proizvoljnost takvih pse-
udohistorijskih razja3njenja. Kosmologija i teogonija maha-
-yanam religija razvile su se iz posve razli¢itih i samostalnih,
nesumnjivo buddhisti¢kih pretpostavki o funkcijama i ka-
rakteru bi¢a koja su se uzdigla do boZanskog poloZaja u
mahdyanistickom panteonu. Veliki odredi tih bica sastoje
se od bodhi-sattva ili plemenitih bi¢a koja se dragovoljno
odri¢u potpunog i konaénog statusa buddhd da bi mimoisla
,utrnuce® (mirvanam) svoga ionako iluzornog opstanka u
pojavnom svijetu, iz milosrda prema svim Zivim bic¢ima
u tom svijetu koji zapravo i ne postoji, koji je ispraznost i
nistavilo ($@nyata), tako da u transcendentnom smislu (pa-
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ram-arthah) uopée ni ne postoji razlika izmedu svjetovnog
»toka egzistencije“ (samsérah) i njegova dokidanja ili ,,utr-
nuéa“ (nirvanam) u dosegu oslobodenja. To bi se uenje
o0 ,,dvostrukom nitavilu“ moglo nazvati temeljnom dogmom
svih maha-yanam religija, a korijen mu je u znatno dubljem
razvojnom sloju autenti¢ne i nezavisne buddhisticke filo-
sofije.

Pocetak te filosofije bio je poletak dijalektitke razrade
Buddhine izvorne teze o tom ,,dvostrukom nistavilu® kako
subjekta tako i objekta spoznaje:

Ni po sebi (attena) ni za sebe (attaniyena) svijer nije
niSta (suffiam).
S. XXXV, 85, i drugi tekstovi

Modus vivend: za pseudorealistitko vjerovanje u neke
vrste neautentiéni kontinuitet egzistencije u zagrobnom
Zivotu, tadnije za vjerovanje u preporadanje biéa (prema
opcoj pretpostavci indijskih religija), makar i bez potpunog
identiteta ,nosioca tereta® moralne odgovornosti koja je
razlog tog preporadanja — buddhisti¢ki su eksegeti ,,zatvo-
rene narodne religije nalazili od pocetka u Buddhinoj
formulaciji zakona uzrotnosti (o kojem ¢e biti govora u
posebnom poglavlju).

Prvi samostalni buddhisti¢ki filosof, Nagardunah (u 2.
V. n. e.) vratio se na izvornu tezu o niftavilu objekta (,,po
sebi®) i ni§tetnosti subjekta (,,za sebe*) spoznaje. Zato u
prvom poglavlju svog osnovnog djela Madhyamaka-karika
ili ,,Strofe o sredidnjem stavu“ izri¢ito odbacuje najprije
Buddhinu doslovnu formulaciju nalela uzro¢nosti, u namjeri
da u nastavku dijalektitki dokaZe ogranilenost vaZenja
kategorija misljenja na transcendentalnu strukturu razuma
i kontradiktornost pcku$aja njihove primjene u dokazivanju
postojanja stvari po sebi i duha za sebe.

U posljednjem poglavlju ove knjige osvrnut ¢u se na
dijalektitku razradu te teze u Nigirduninoj $koli, a i na
kasniji razvoj buddhistitkog idealizma u ,,spoznajno-teorij-
skoj 8koli“, vidridna-vadah, koja se vraca na preddijalektitke
pozicije izvorne fenomenolodke analize, abhi-dharmah, uz
kriti¢ku pretpostavku da svi elementi subjektivno-objektivne
(ili noetsko-noematske) strukture svijeta vaZe ,,samo unutar
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spoznajne svijesti (vidiapti-mdtram) i da nemaju ,,osnove®
izvan te svijesti, kako je jasno isticao -ve¢ Buddho:

Tamo gdje svijest nije usmjerena ni omedena, nego je
potpuno odsurna,

tamo ni voda, ni zemlja, ni vatra, ni uzduh nemaju
podloge,

tamo dugo i kratko, sitno i krupno, lijjepc ¢ rufno —
tamo ime-1-ltk (ili duh i tijelo) bivaju dokinuti bez
ostatka.

S prestankom svijesti i to se sve dokida.

D. 11, Kevaddha-suttam

Posmatrajudi razvoj osamostaljene buddhistitke filoso-
fije na tim i takvim osnovama, ne bi trebalo brkati tu filo-
sofiju s mahd-yanam religijama. Taj je razvoj u okviru
indijske skolasti¢ke filosofije racionalna razrada, a ne ,,maha-
yanisti¢ko“ odstupanje od prvobitne Buddhine misli, for-
mulirane u pali tekstovima. Ako danas poku$amo da obno-
vimo taj razvoj, vjerujem da éemo u izvornoj Buddhinoj
misli naéi neke pobude koje u srednjovjekovnom razvoju
sistemd nisu mogle biti zapaZene toliko o$tro i adekvatno
kao danas. Srednjovjekovna buddhistitka filosofija, pod
opéim utjecajima svoga vremena, postala je sklona skretanju
na kosmoloska i ontolo$ka podruédja. Akosmizam u egzisten-
cijalnom humanizmu Buddhina izvornog utenja, kako bismo
ga danas mogli karakterizovati, dolazi prirodno u modernoj
obradi te filosofije mnogo izrazitije u prvi plan. Samim
tim otpadaju i neke mahayanistitke dogme, odnosno kosmo-
loske teorije koje u izvornom Buddhinu udenju nisu imale
sudtinskog smisla,
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Odlazak u beskuénike

Opjevat ¢éu odlazak u beskuénike,
kako se vidoviti odvratio od svijeta
1 kako se razmifljajuci priklonio beskuinistvu.

— Skulen je kudevan %ivot, dom dubrilte,
slobodan je prostor beskuinika — tako uvide 1 ode.

Orilavsi, odvrati se od zhh postupaka tijela,
odbaci zlu naviku govora, pro&isti nalin fivota.

Tad Budwi stite u Radagahu, u prestonicu Mdgadhe,
okrugenu brdovitim pasnjacima,
1 pode da prosi hranu, nadaren najvifim znamenjima.1l5

Ugleda ga Bimbisaro sa svog kraljevskoga dvora,
razazna mu obiljegja, pa prozbori:

— Pogledajte ga, gospodo! Skladne lika, bijel 1 stasit,
-pokret mu je savrSen, a pogled odmjeren.

15 Biée koje je dozrelo da dosegne duhovno probudenje rada se
po staroindijskoj predaji sa trideset dva osobita tjelesna znaka. Evo
nekoliko od tih obiljeZja karakteristi¢nih za buddhistitku ikonografiju
i za estetski kanon indijske skulpture: ravni tabani i unatrag isturene
pete; na svakom mu je tabanu ocrtan to¢ak sa hiljadu pre&aka; stojedi,
a da se ne sagne, moZe da rukom dosegne i protrlja koljena; boja puti
mu je bronlanozlatna; duZina tijela je jednaka rasponu rasirenih
ruku; trup mu je svuda jednako zaobljen; ima &etrdeset ravnomjernih
zubi, samo mu se o¢njaci istifu. ..
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Sabrano gleda preda se. Taj doista nije niska roda.
Nek pofure kraljevski glasnici da izvide kuda ce isposnik!

Upuleni kraljevi glasnici slijedsli su ga u stopu.
— Kuda de krenuts isposmik, gdje mu je boravite?

Od vrata je do vrata prosio hranu
bdeds pomno nad ulazom vlastitsh osjetsla.
Prosjatka je zdjela brzo bila puna, obazrivost nagradena.

Kad je isprosio hranu, Sutljivi se mudrac udalji iz grada.
Pope se na brijeg Pindavay to ce mu bits boraviste.

Kad vidjefe gdje se smjestio, i glasnici zastadole,
a jedan ode da javi kralju.

— Maha-rada, isposnik je na istolnom obronku brijega Pan-
dava.
Tu sfeds kao modan tigar, kao lav u planinskom klancu.

Hvyabri viadar saslua govor glasnika,

pa se hitro odveze do brijega Pdndava.

Vozio se dokle je cesta sezala, a tada sade s kola
jJunak i pjeSice se priblifi, najavi 1 sjede.

Sjededi, kralj ga prijateljski pozdravi,

a kad je pozdrav bio uzvraéen, ovako prozbori:

— Miad si i njefan, momak u cvijetu mladosti,
bujne ljepote kao &istokrvan ratmik

§to sja na Eelu vojnog odreda i predvodi moénu drufinu.
Ja éu ti blago udijelits da uZivas,

samo mi reci iz kojeg si plemena!

— Na obronku Himalaya, povrh Késale,
postojbina je, vladaru, bogatog 1 moénog roda.
Potomei Sunéeva plemena, rod Sakya,

to je porodica koju sam napustio, vladaru,
odvraden od Ceinje, strasti.

Korijen sam nesrece prozreo u strasti,

a izvor smirenja u odricanju.

Polazim u naporan boj, duh mi se tome raduje.

Pabbadda, Sutta-nipato, 405—424
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Pokretanje totka ispravnosti

Blageni je boravio meko vrijeme u okolici Vardnasija
(Benaresa), u Srnjakul® kod Isipatane. Tu je Blageni poutavac
drufinu od pet isposnika (pruih pripadnika njegova prosjatkog
reda) ovako:

— Prosjaci, onaj ko se odvrati od svijeta ne bi trebalo
da slijedi ove dvije krajnosti: prva je tefnja za zadovoljenjem
strasti, niska i prosta besmislena napast neobrazovanog 1
neoplemenjenog Covjeka. Druga je mulna i neoplemenjena
besmislena sklonost ka mucenju samog sebe. Postoyi, prosjact,
potpuno trijezan sredisnsi prolag koji posredstvom wvida 1
mudrosti vodi do smirenja, do obuhvatnog gnanja, do pro-
budenja, do utrnu¢a (nibbanam, sansk. nirvénam), kuda (vas
sada) usmjerava onaj ko je tim putem dofao (Buddho) ...
To je, prosjaci, plemensti osmerostruki put koji se sastofi oa
ispravnog gledista, ispravne namjere, ispravmog govora, is-
pravme djelatnosti, ispravnog nadina &ivota, ispravmog napora,
ispravne paknje ¢ ispravme sabranosti\?

A ovo je, prosjaci, plemenita istina o patnji: rodenfe je
patnja, starost je patnja, bolest je patnja. Biti gdrufen s onima
koje ne volimo je patnja, ne postiéi ono za &im tefimo, 1 to

1¢ Dana¥nji Sarnath.

.. .17 Tih se osam dijelova obitno razdvajaju u tri skupine: prva tri
dx)el_a se odnose na spoznajni stav, slijedeéa dva na moralni stav, @
poql;ednia tri na kontemplativno zadubljenje (dhdnam) ili ,,medi-
taciju®,
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je patnja. Ukratko, pet ogranaka prianjanja uz %ivot su
patja (pan¢’upadana-kkhandha: tjelesni -lik, osjecaj, pre-
dod$ba, izrazi volje i svijest).18

Ovwo je, prosjaci, plemenita istina o nastanku patnje: to
je ona %ed $to izaziva uvijek novo zbivanje, Sto se zdruuje
s rado$éu 1 stra$éu, $to radost nalazi sad tu, sad tamo, to
jest: Zed pofude, Sed za Zivotom, fed za viaéu.

Owo je, prosjact, plemenita istina o dokonfanju patnje:
dokonlanje strasti bez ostatka, napultanje, odustajanje, razrje-
Senje, odvratnost prema toj Zedi.

Ovo je, prosjact, plemenita istina o putu koji vodi do
dokoréanja patnje : to je plemeniti osmerostruki put (kao gore)
Kad mi se potpuno razbistrila ispravna spoznaja i wvid
u ove Cetiri plemenite istine, onda sam, prosjaci, shvatio da
sam dosegao potpuno probudenje koje ne moke nadmasiti niko
u cijelom svijetu sa njegovim boZanstvima, ruliteljima i stvara-
teljima, © pokoljenjima isposnika i svecenika, bogova i ljudi.
Tako se u meni oéitovao uvid i spoznaja:

— Neopozivo je moje oslobodenge, ovo je posljednje rodenge,
nema vife obnove bivanja.

Dhamma-¢akka-ppavattana-suttam, S. LVI, 11

18 Schopenhauer citira Buddhine &etiri plemenite istine prema
Fausbéllovu latinskom prijevodu Dhammapade, 190—191. (Svijer
kao volja i predodiba, tom 2, pogl. 48). U Parerga i Paralipomena,
11, § 153, nalazimo formulaciju koja podsje¢a na Buddhin opis prve
plemenite istine: ,,Ma kako da su razli¢iti oblici u kojima se javlja
tovjekova sreéa ili nesreca, nagonedi ga da je slijedi ili izbjegava, mate-
rijalna osnova svega toga je ipak fizi¢ka radost ili bol. Ta je osnova
vrlo ogranifena, naime, zdravlje, ishrana, skloni§te od vlage i zime
i seksualno zadovoljstvo, ili nedostatak tih stvari. Prema tome, u stvar-
nom fizitkom zadovoljstvu Zovjek ne postiZe vide od Zivotinje.“
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NEKOLIKO SPORNIH TEMA U BUDDHI-
NU STAVU PREMA RELIGI]JI

Buddho prvobitno ne propovijeda religiju, nego se
prema njoj odnosi kriti¢ki. Govore o religiji u tom smislu
moZemo podijeliti u nekoliko skupina:

1. Kritika religije uopde: vjera je opravdana jedino kao
privremeno povjerenje u uditelja za kojeg smo se prethodno
uvjerili da doista i sdm Zivi prema nalelima koja propovi-
jeda, a zatim da ono $to naulava odgovara nasim vlastitim
potrebama i teZnjama, U razgovoru s brahmanom Cankijem
(95. govor u zbirci Maddhima-nikayo'®), gdje iznosi ove
pretpostavke, Buddho kaZe: ,,Ako neki &ovjek tvrdi: ,To
je moje uvjerenje’, a izjava mu je dosljedna istini, iz toga
jo$ ne slijedi jednostran zaklju¢ak ,samo je ovo istina, a
sve je ostalo zabluda’, jer istinu ,uvidaju samo mudraci,
i to svaki pojedina¢no’, sam za sebe.“ — U drugom cuve-
nom govoru (iz iste zbirke, M. 22) Buddho usporeduje
svoje vlastito ucenje sa ,,splavom koji nam sluZi da se pre-
vezemo prekc bujice, a ne da ga dalje sa sobom nosimo
na glavi“ iz zahvalnosti zbog koristi koju smo od njega
imali. Vjera, dakle, nije u ovom smislu oboZavanje ni pri-
rodnih ni natprirodnih bi¢a, nego ono $to smo u uvodu
nazvali ,.filosofskim uvjerenjem“. — Govor briahmanima
koji su se u selu Sala, u zemlji Késala, okupili da ga ¢uju,
Buddho polinje pitanjem: ,,Imate li nekog uditelja koga
cijenite 1 u kojeg imate povjerenje?* — ,,Ne, gospodine.®

18 V., prevod tog govora u slijedeéem poglavlju.
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— ,,Ako nemate, onda treba da usvojite i primjenjujete
mjerilo zrelog rasudivanja“ o pitanjima vjerskog i moralnog
Zivota. To im ,mjerilo zrelosti“ Buddho obrazlaZze u na-
stavku govora na konkretnim pitanjima o problemima Zivota
i smrti (Apannaka-suttam, ,,Govor o zrelosti®; M. 60).

2. Kritika vjerskih pokreta svoga vremena i sredine.
— U svom prvom govoru pcslije duhovnog ,,probudenja“
Buddho taj svoj stav naziva ,srednjim putem®, obiljezjem
koje se u povijesti buddhizma naje$ée zloupotrebljava.
U tom govoru ,,0 pokretanju tofka istine“ Buddho svoje
stanoviSte razgrani¢ava prema dvjema starodrevnim vjer-
skim tradicijama. Jedno je ritualisti¢ka religija povlastene
kaste brahmana, koja je u to doba u privremenom opadanju.
U razgovorima s brahmanima Buddho redovno zauzima
ironi¢an stav. Tako u spomenutom razgovoru s Cankijem
kaze: ,,Sve to li¢i na povorku slijepaca koji se drZe jedan
drugoga, a da ni prvi, ni srednji, ni posljednji ne vidi nista.
Ne ¢ini li ti se da odatle proizlazi da je brahmanska vjera
bez osnova?*“ U kritici brahmanske religije Buddho se bori
protiv krvolo¢nih Zrtava bogovima i ostalih moralnih nedaca
i opasnosti praznovjerja. — Druga suprotnost Buddhina
vremena je ,neortodoksna“, prastara, predindoevropska
asketska religija daina, koja je u to doba bila u razdoblju
temeljitih reformi. Toj je religiji, po svemu sudedi, pripadao
i Buddho sve do svoga duhovnog ,probudenja“, a zatim
se odupro tradicionalizmu Mahavire, koji je rukovodio
pokretom reforme u duhu isklju¢ivog poostrenja asketskog
rigorizma. Buddho je nasuprot tome pcfao putem racio-
nalne kritike metafizi¢kih pretpostavki spoznaje. Te pretpo-
stavke Buddhine spoznajne kritike mogu se u potpunosti
svesti na tradicionalne izvore dainskog pogleda na svijet
i Zivot (pluralizam hilozoisti¢ke monadologije). Odbacujudi
ih, Buddho se uvijek upusta u Zestoke idejne okrsaje s dai-
nima. Brahmanski pan-en-teizam, nasuprot tome, ne zaslu-
Zuje mnogo vise od njegova ironi¢nog podsmijeha. Filo-
sofski, brahmani redovno bivaju pobijeni ve¢ u ranijim
stolje¢ima u diskusijama s prirodonau¢no $kolovanim plem-
‘stvom. O tome svjedoCe tekstovi najstarijih i najopseZnijih
upanifadi. Odbacujuéi sredi§nju koncepciju brahmanskog
monizma iz tih upanifadi, izrazenu u formuli identifikacije
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cjelokupnog bitka, ,.tat tvam asi“ (,to si ti“)20, Buddho
odgovara: ,, Tc nije moje, to nisam ja, to nije moje svojstvo*
(@tmd, ,svojstvo“, je staroindijski ekvivalent za krcansku
»dusu®, iako se metafizitko znacenje tih dvaju pojmova
znatno i bitno razlikuje). U jednom govoru (Samyutta-
-mkdyo XXXV, 23) Buddho to objasnjava ovako:

— Prosjact, razjasnit éu vam $ta znali ,sve“. Evo
$ta je to ,sve“: oko i zor, uho 1 zvuk, nos 1 mirts, jezik
1 okus, tijelo 1 opipljtva rvarnost, razum i predmeti
razumijevanja. To je sve. A ako vam, prosjaci, neko
kase: ,,Okani se svega toga, ja cu ti razjasniti neko
drugo ,sve’“, znajte da je to tek prazma rije, pa ako
se upustite u ispitivanje, onaj ko to tvrdi necé moci
da opravda svoju oholu turdnju, zato jer mu je tako
nefto iznad dometa. — A ja cu vas, prosjaci, pouliti
kako da napustite sve. PosluSajte! — Napustiti treba
i oko 1 zor u potpunom znanju i potpunom
shvacanju . . . Bez potpunog znanja, bez potpunog shva-
Canja, bez odustajanja 1 napustanja svega nije moguce
doseci utrnuce patnje. (,,Utrnucée, nibbanam, u san-
skritu nirvanam, je buddhisti¢ki ideal oslobodenja od
patnje koji se postiZe asketskim odvralanjem od egzi-
stencijalnog htijenja uopce.)

»Srednji put® u Buddhinu prvom govoru je izbjega-
vanje brahmanskog praznovjerja, a isto tako i pretjeranog
dainskog asketizma koji je, prema Buddhinu vlastitom i
provjerenom iskustvu, ideju ,,puta proci¢enja“ u primjeni
sveo na Cisto fizitko mucenje tijela, dok Buddho smatra
da se duhovro protiSéenje moze posti¢i samo duhovnim
sredstvima. Jedno je ipak ostalo zajedni¢ko raskolniku Bud-
dhi s njegovom izvornom dainskom religijom, a to je defi-
nicija same religije: religija je ,,put pro¢i§¢enja“, jo§ uvijek
bitno u smislu asketskog cdvradanja i bjekstva od svijeta
(a ne, recimo, u smislu Aristotelove katharsis). Ni vjera u
dusu, ni vjera u Boga ili bogove, ne mozZe biti bitna cznaka
»religije ako ped taj isti pojam Zelimo ukljuditi Buddhino
ulenje o asketskem proci$éenju kao sredstvu oslobodenja
od egzistencijalne patnje. Postojanje trajne, besmrine ili

20 Usp. obradu te teme u mojoj Filosofijt istoinih naroda, 1 dios
str. 63—65.
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vjeéne dude Buddho izri¢ito negira. Iako mu se ponekad
prigovara da negira i postojanje bogova, Buddho ne porite
njihovu kosmicku egzistenciju neposredno, nego na taj
prigovor odgovara: ,,Izjava o postojanju bogova za mene je
stvar iskustva“, a na dalje insistiranje zaklju¢uje svoj razgo-
vor o toj temi izjavom: ,, U svijetu postoji saglasnost o tome
da bogovi postoje* (M. 100). U nizu govora i pjesnitkih
izreka Buddho potcjenjuje nemo¢ bogova i prolaznost nji-
hovih dugovjetnih carstava. I naziv ,lavovski rik*“ za Bud-
dhino utenje, u govoru pod istim naslovom, ima taj smisao
poruge boZanskim vlastodr§cima: kad bogovi ¢uju lavovski
rik ,,potpuno budnih uditelja“ (buddhd) i shvate da je i
njihov opstanak u svemiru privremen i konacan, onda se
ponadaju kao ukroleni slonovi u kraljevskim $talama kad
¢ju rik ,kralja Zivotinja® — ponu da ,trgaju omce i u
bijegu seru od straha“. U prvom govoru zbirke dugih govora
( Digha-nikayoe), o ribarskoj ,,mre%i“ boga stvoritelja Brahme,
Buddho objadnjava vjeru bogova u vlastitu besmrtnost
njihovom senilno$¢u: uZici u nebeskim carstvima tako su
dugotrajni da stvoritelji i odrZatelji pojedinih ciklusa ko-
smi¢kog zbivanja kona¢no po¢nu da zaboravljaju na poletke
svoje vladavine. U Zivotopisu Buddhina u¢enika Moggallane,
koji se isticao magijskim sposobnostima, satuvana je ova
pjesma:

On je upitao boga Brahmu
kad ga je posjetio u njegovoj sudnici:

— Zastupa$ li, prijatelju, jo§ uvijek glediste
kojeg si se ranije drfao (da su bogovi besmrmi),
tli si shvatio da i sjaj Brahmina svijeta
treba da mine?

A Brahmd mu ovako odgovori:
— Ne, gospodine! Odrekoh se negdasnjeg shvacanja.
Shvatia sam da 1 sjaj Brahmina svijeta
treba da mine.
Danas smatram neispravnom rvrdnju
da sam postojan i vjetan.
Thera-gatha, 1198—1200

Tako vjera u boga i put asketskog procisCenja postaju
dva suprotna pola — kosmi&ki i akosmitki — izmedu kojih
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se razvija i razraduje povijesni pojam religije. Dainska
tvrdnja da je njihova religija — koja takoder nije vjera u
boga, nego potjefe iz kulta heroja — najstarija postojeca
vjera na svijetu, danas se poziva na niz arheclodkih dokaza
ne samo iz protoindijskih nego i iz sumerskih i egipatskih
slojeva svjetske civilizacije. Ve¢ je odavno upozoravano na
to da su i kineske religije, ni§ta manje od dainizma i buddhi-
zma, ateistiCkog porijekla u istom smislu introvertne subli-
macije kulta heroja.

3. U nastavku ¢u se ogranititi na prikaz Buddhina
kritickog stava prema sredi$njim problemima religije u

~ nekoliko konkretnih sluéajeva.

Buddhizam nije vrsta primitivnog
materijalizma

Razgovor s isposnikom Anuradhom

Iz zbirke Samyutta-nikdyo, pogl. XXII — Khanda-
-samyuttam, 86

Ovako sam &uwo. Jednom je =zgodom Blageni boravio u
gradu Vesali, u Velikoj Sumi, u dvorani zgrade s visokim
krovom. U isto je vrijeme tsposnik Anurddho boravio u Sum-
skoj kolibi nedaleko od Blafenoga. Tu skupina pripadnika
nekog drugog beskuinitkog reda posjeti isposnika Anurddhu.
Pozdrave se s njim, pa nakon uobilajensh ultivih rijeli sjednu
sa strane ¢ oslove ga ovako:

— Prijatelju Anurddho, oncga ko je takvo (usavrfeno)
bice (kao $to je Buddho, ,tathagato®), najuzvifeniji i najbolji
Covjek, koji je dosegao vrhunac (Covjelnosti), treba obiljesits
Jjednom od ove &etiri turdnje : ,,takvo bice postoji poslije smrti,
il ,,takvo bice ne postoji poslije smres“, ili ,,takvo bice i postoji
i ne postoji poslije smrii, ili takvo bide niti postoji niti ne
postoji poslije smrei,

Kad su mu to rekii, Anurddho im odgovori:

— Onoga ko je ,,takvo bide™ . . . , treba obiljesiti drukéije,
a ne jednom od te Cetiri izjave.

Kad im je tako odgovorio, ti pripadnici drugog beskuini-
ckog reda rekole:
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— Ovo mora da je neki novozaredeni tsposnik, a ako je
stariji redovnik, onda je budala i neznalica.

Kad su ga tako nazvali, ustanu i otidu. A isposnik Anu-
radho, kad su otisl, pomisli:

— Da su ti pripadnici drugog beskuénitkog reda nastavili
da me ispituju, kako je trebalo da im odgovorim, pa da moja
izjava o BlaZenome bude istinita, da ne protuslovim BlaZenome
u onome $to doista jeste, da ispravno objasnim istinu, tako da
saglasnost s onima koji su toj istini dosljedni bude besprijekorna?

Zatim isposnik Anuradho otide k BlaZenome, pozdravi
ga, sjedne sa strane, pa rece:

— Ja, gospodine, stanujem nedaleko od BlaZenoga u
Sumskoj kolibi. Tu me je posjetila skupina pripadnika nekog
drugog beskucinitkog reda. (Slijedi doslovan izvjestaj o razgo-
voru i Anuradhinu naknadnom razmiljanju.)

— Sta misli&, Anurddho, je li tjelesni ik postojan ili
nepostojan?

— Nepostojan, gospodine.

— A jesu li osjecaj, predodzba, izraz volje i svijest posto-

jani ili nepostojani?

— Nepostojani, gospodine.

— A $ra misli§, Anurddho, o ovome: smatra$ Ii da je
takvo (usavrSeno) bice (kao $to je Buddho samo) tjelesni Lik?

— Ne, gospodine.

— Ili smatra$ da je ,takvo biée“ (tathdgato)?! osjecaj,
predodtba, izraz volje ili svijest?

— Ne, gospodine.

— Smatraf I, mozda, da je ,takvo bice“ utjelovljeno
u liku?

— Ne, gospodine.

21 Izraz tathagato, jedan od najéedéih i najteZe ,,doslovno pre-
vodljivih naziva za Buddhu, u tekstovima ove vrste oznadava, veé
prema napomenama najstarijih komentara, ljudsko bi¢e uopce. To
bi¢e je ,snop* ili ,gomiliste* petovrsnih sastojaka egzistencije, od
kojih je prva vrsta tjelesni (moZda jo§ tagnije ,zorni“) lik Covijekov,
a ostale Cetiri su psihike komponente iste organske cjeline. Buddho
usporeduje tako sloZene strukture bi¢a sa snopovima ili sveZnjevima
trstike tako da ,,jedan podupire drugi“ (S. II, 114). Kad sam u razgo-
vorima s tibetanskim dalaj-lamom zamolio sagovornika da mi razjasni
svoje shvacanje Buddhinog osnovnog ucenja o nepostojanju duse,
jer se Tibetancima najéeice podmecu iskrivljene i proizvoljne inter-
pretacije o tim temama, odgovorio mi je citirajuéi tekst o sveZnjima
koji stoje uspravno podupiruéi se uzajamno.
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— Smatra¥ li da je ,takvo bide“ nefto drugo nego tjelesni
lik? /

— Ne, gospodine.

— Smatra¥ Ii da je ,takvo bice“ (sadrZano) u osjecaju,
predod#bi, izrazima volje, svijesti — ili smatras da je ,,takvo
bice negdje drugdje, a ne u osjecaju, predodsbi, izrazima
volje tli svijesti?

— Ne, gospodine.

— Smatra¥ If da je ,,takvo bice“ bestjelesno, bezosjecajno,
bespredodzbeno, bezvoljno 1 besvjesno?

— Ne, gospodine.

— Ako, dakle, za tebe, Anuradho, ,,takvo bi¢e* istinski
i zbiljski ne postoji ni u ovom neposrednom iskustvu, mo-
%e$ li onda tvrditi da ,,takvo bic¢e“, najuzviSeniji i najbolji
tovjek, koji je dosegao vrhunac (¢ovjetnosti), treba obiljeziti
jednom od ove &etiri tvrdnje: ,,takvo bi¢e postoji poslije
smrti“, ili ,takvo bice ne postoji poslije smrti, ili ,takvo
bice i postoji i ne postoji poslije smrti“, ili ,,takvo bice niti
postoji niti ne postoji poslije smrti“?

— Ne, gospodine.

— Dobro je, Anuradho. Kao i ranije, tako i sada ja
objasnjavam jedino patnju i dokonlanje parnje.

Materijalizam koji Buddho odbija ovom formuloms
standardizovanom u vi$e govora, naziva se vjerom u ,,razo-
rivost (suponirane supstancije). Pojave bi najprije trebalo
da budu ,nedto”“ po sebi, da bi mogle biti ,,razorene“.
Citava kasnija buddhisti¢ka filosofija razvija se u smjeru
toga spoznajnoteorijskog ,nihilizma*“ (sufifiard ili $iEnya-
-vidah). U obrazloZenje tog osnovnog stava ovdje nije
mogude zalaziti. Dovoljno je dodati da se u ovom slucaju
materijalisti¢koj teoriji ,,razorivosti* (uécéheda-vado ) redovno
suprotstavlja vjera u nerazorivost ili ,vjetnost“ (sassata-
-vado) transsupstancijalnog ,jezgra® dule ili ,svojstva“
(amma). To je osnovna pretpostavka brahmanskog vjerskog
uenja, koju Buddho jednako odredito odbija, oznatujuéi
svoje stanoviste i ovdje, s izrazitije dijalektitkog stanovista,
»srednjim putem® izmedu materijalizma i spiritualizma.

Izraz sufiiam (sanskritski $myam, termin za nulu u
matematici) u klasi¢nim primjerima, usmjerenim prven-
stveno protiv vjere u vjetno ,jezgro“ ili ,svojstvo* iza
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pojava ili u njihovoj sustini, Cesto se slikovito interpretira
kao ,ispraznost“. Smisao te interpretacije i klasi¢ni primjeri
za nju sadrZani su u slijedetem govoru:

Pjena
Samyutta-nikiayo, XXII, 95

Ovako sam Cuo. Jednom je zgodom Blafeni boravio u
Ayoddhaji, na obali rijeke Gange. Tada Blafeni oslovi ispos-
nike ovako:

-— Zamislite, isposnici, da ova rijeka Gangd nanese velthu
kuglu pjene, a neki oftrovidan ovjek da opazi, razmotri i
potpuno prozre tu pojavu, shvatio bi da je prazna, Suplja,
da u njoj nema sr&i. Ta kakvu bi s mogla da sadr#i kugla
prene? — Isto vadi, isposnict, 1 za bilo koji tjelesni lik, prolli,
buduéi ili sada¥nji, dalek ili blizak, koji isposmik zapafa i
razmatra dok ga potpuno ne prozre i (isto tako) shvati da
Jje prazan, Supalj i1 da nema sr#i. Tq kakvu bi sr¥ mogao da
sadr#i tjelesni lik?

— Zamislite, isposnict, kako u pljusku koji bog kise izlijeva
u jesen, na povr§ini vode nastaje mjehur i odmah se rasprsne.
Ako ga neki oftrovidan lovjek zapazi, razmotri i potpuno
prozre, shvatit ée da je prazan, Supalj, da u njemu nema
sréi. Ta kakvu bi sr# mogao da sadr¥i vodeni mjehur? —
Isto to va¥i 1 za bilo koji osjeéaj ... Kakvu bi srg mogao
da sadr#i osjedaj?

~— Zamislite, isposnici, da se u posljednjem Letnom mje-
secu oko podne pojavi fatamorgana, pa da je oftrovidan Covjek
zapazi, razmotri 1 potpuno prozre, shvatio bi da u njoj nema
sréi. .. Isto to vati za bilo koju predodibu. . .

— Zamislite, isposnici, da Sovjek kojemu je potrebno tvrdo
drvo uzme oltru sjekiru 1 uputi se u Sumu da ga rrafi. A tamo
da ugleda veliko 1 uspravno stablo banane, koje je tek doseglo
svoj punt uzrast, pa da ga presijele iznad korijena, a zatim
ispod vrha. Da ga onda polne ljultiti, ne bi nalao u njemu
nt sréthu, a kamoli tvrdo drvo. Kad bi to promatrao neki
oftrovidan &oujek ... shvatio bi da se u stablu banane ne
moze nadi tvrdo drvo. — Isto to va$i i za bilo kakav izraz
volje. . .

— Zamuslite, isposmici, madionilara ili njegova pomoc-
nika kako na glavnoj ulici szvodi svoju predstavu, a oStrovidan
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fovjek da opafa, promatra i potpuno prozre obmanu, pa da
shvati da je prazna, Suplja i da u njoj nema sréi. Ta kakva
bi se sr€ mogla nadi u obmani? ~— Isto to vasi 1 za svijest
o bilo femu. .. Ta kakvu bi sr¥ mogla da sadr$i svijest?

— Kad to shvati poulen sljedbenik oplemenjenih, onda
se odvrada od tjelesnog lika, i od osjeéaja, i od predodfbe,
i od izraza volje, 1 od svijesti. Odvraden se li¥ava strasti.
Li¥en strasti se oslobada. Ko se oslobods, taj zna da je slobodan
1 da poslije takvog fivota nema daljeg opstanka.

Kad je zavr$io taj govor, dobrostivi ulitelj je dodao jo§
1 ove 12reke:

Tijelo je nanos pjene,

a fuvstvo tek mjehur u njoj,
predodtba prividan bljesak,
volja ko stablo banane

koje ne sadr$i sré.

Svijest je prividenje.

Tako je to objasnio
poromak Sunfeva roda.

Ma kako da 10 promarras,
da prozire§ bicu u bit,
Suplje je 1 isprazno

kad mu dubinu sagledas.

Premudri je pokazao
najprije ovo tijelo.

Lifen triju &nilaca

( #ivota, Zara, svifestt)
nepokretan ostaje trup,
balen drugima za hranu.
Takav mu je tok opstanka.

Ta se smulena avet
naziva i ubojicom,
mada sr¥i ne sadrgi.

Tako treba da isposnik,
snatan i nepokolebiv,
po danu i po noct
pagljivo © promisijeno
promatra to gomililte.
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RazrijeSen obaveza,
utoéiste samom sebi
kuda treba da pribjegne
Sured kao da mu glava
veé tukti u plamenu

na putu u utoliste

gdje nema vife zbivanja.

Jedno od najljep§ih obja$njenja smisla asketskog pro-
tiS¢enja oli¢eno je u Zivotnom primjeru starca (zhero, san-
skritski sthavirah, ,starac“ u redovima ruskih ,starovjer-
skih“ pustinjaka) Khemaka u slijedeem razgovoru:

Khémo
Samyutta-nikdyo, XXII, 89

Jednom je zgodom mnogo starijih redovnika boravilo u
gradu Késambi, u Ghositinu samostanu. Istovremeno je redov-
nik Khemako boravio u woénjaku badarovih stabala. Bic je
bolestan, patio je od teskih bolova.

Kad su stariji redovnici pred veler izifli iz osamljenih
boravita, zamolili su redovntka Ddsaku da otide k isposniku
Khemaku, pa da mu kate ovako:

— Stariji redovnici ti, prijatelju, poruluju ovo: ,Jesu
It ti, prijateliu, bolovi podnosljivi, moZe§ Ii th izdrZari? Osje-
éas li da bolovi popultaju, da se ne pojalavaju?“

Redovnik Dasako pristane da otide i saopéi poruku . .
(a Khemako odgovori:)

— Bolovi mi, prijatelju, nisu podnosljivi ni izdrZivi.
Osjeéam da se pojatavaju, a ne da popustaju.

Na to se redovnik Ddsako vrati starijim redovnicima i
saopéi im odgovor, (a oni mu rekoSe:)

— Oudi, prijareliu Dasako, ponovno redovniku Khema-
ku, pa mu reci ovako: ,Prijateliu Khemako, stariji redovnici
11 porucuju ovo : BlaZeni je rekao da postoji ovih pet sredstava
prianjanja uz #vot: tjelesno sredstvo prianjanja, osjecajno
sredstvo prianjanja, predodZbeno sredstvo prianjanja, voljno
sredstvo prianjanja i svjesno sredstvo prianjanja. Smatra$ i
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ti, prijatelju Khemako, da tih pet sredstava prianjanja uz
Zivor sadrse ifta §to si ti po sebi ili za sebe? 22

(Dasako otide i saopéi Khemaku i tu poruku, a on odgo-
vori) ... da ne smatra da tih pet sredstava prianjanja uz
Ztvor sadrse iSta $to je on po sebi ili za sebe.

(Kad je Dasako prenio i taj odgovor, stariji redovnici ga
upute Khemaku sa shjedecom porukom.)

— ... Ako redovnik Khemako ne smatra da tih pet
sredstava prianjanja uz Zivot sadrZe iSta $to je on po sebi
ili za sebe, znali I to da je redovnik Khemako usavrien, da
se rijesio 1zljeva strasti?

( Khemako odgovori:) — lako ja, prijatelju, ne smatram.
da tih pet sredstava prianjanja uz Zivotr sadrie iSta $to sam
ja po sebi ili za sebe, ja ipak nisam usavrien ni rijeSen izljeva
strasti. lako u tih pet sredstava prianjanja uz Zivor za mene
(jos) postoji (doZivljay) da ,.jesam“, ipak ne smarram da
sam ja to ,jesam.

(I poslije tog odgovora stariji redovnici upute Ddasaku
s jof jednom porukom Khemaku.)

— Kad kaze§ ,,jesam®, prijatelju Khemako, $ta podra-
zumijeval pod tim ,,jesam*? Kazel It ,jesam® za tjelesni Lk
tli za nefto $to je razliito od njega? Kase¥ li ,,jesam® za
osjecaj — predodZbu — izraz volje — svijest — ili za nesto
$to je razlitito od toga?

( Kad mu je Dasako saopcio i ta pitanja, Khemako refe.)

— Dosta je, prijatelju Dasako, toga trékaranja! Dodaj
mi $tap, pa ¢u ja sdm otiéi do tih starijih redovnika.

I tako redovnik Khemako, podstapajudi se, otide startjim
redovnicima, pozdravi se s njima i sjedne sa strane . . . (Stariji
redovnict ponove svoja pitanja, a Khemako odgovori:)

— Ja, prijatelji, ne kafem ,jesam” ni za tijelo, ni za
osjecaj, ni za predodbu, ni za izraz volje, ni za svijest. No
tako u tih per sredstava prianjanja uz #vot za mene (joS)
postoji doZivljaj da ,.jesam*, ipak ne smatram da sam ja to

22 Attanam va attaniyam va — standardna formula, gijom se
negacijom u ovim izvornim pali tekstovima definira pojam ,,niftavila“
ili ,ispraznosti“ (susfiam) ,vanjskog i unutarnjeg" bica i svijeta fovje-
vova: ,ni po sebi, ni za sebe“, nasuprot ranije istaknutom zna&enju
kedintinskog (upaniadskog) shvacanja ,,sebe* ili ,,svojstva® (,;sopstva®,
pili atta, sansk. atma) kao- principa trajne ili besmrtne dufe.
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wjesam®™. To je, prijatelji, usporedivo s mirisom plavog ili
bijelog lotosova cvijeta. Kad bi neko rekao da to mirifu latice,
1li njihova boja, ili cvijerna viakna, bi Ii to bilo tatno?

— Ne bi, prijatelju.

— Nego kako bi to trebalo izraziti?

— Taéno bi se izrazio ko bi rekao da to mirife cvijet.

— Isto tako, prijatelji, ni ja ne kafem da sam tjelesni
lik, a niti da sam nesto §to je od tjelesnog lika razlicito —
a isto vagi i za osjecaj, predodbu, izraz volje i svijest. . .
Zato, iako u th pet sredstava prianjanja uz Fivot za mene
(jos) postoji dofivljaj da ,.jesam“, ipak ne smatram da sam
to ,jesam®“. lako se, prijateli, ulemik oplemenjenih rijesio
pet niZih prepreka, ipak jo§ uvijek nije odstranjen popratni
osjecaj pet sredstava prianjanja uz Fivot, umislienost da ,,je-
sam®, prianjanje uz ,jesam*, sklonost prema ,jesam*. On
tada ovako promatra porast i opadanje tih pet sredstava pri-
anjanja uz Zivot:. ,,’To je tjelesni lik, to mu je nastanak,
to mu je prestanak. To je osje¢aj — predodiba — izraz
volje — svijest —; to im je nastanak, to im je prestanak.*
Dok tako promatra porast i opadanje tih pet sredstava pri-
anjanja uz Zivot, lifava se (opisanih) popramih osjecaja.
To je, prijatelji, usporedivo s prijavom, zablalenom tkaninom
koju vlasnik dade pralji. Pralja w tu tkaminu utrlja smjesu
solt, 1l kiseline, ili kravijeg dubreta, pa je ispere u &istoj vodi.
lako je sad ta tkamina oprana i o&i¥cena, ipak, kad je pralja
vratt vlasntku, jo§ nije potpuno odstranjen vonj soli, ili kiseline,
tli kravijeg dubreta koji se u mju upio. Viasnici takvu robu
slafu u namirisanu Skrinju, tako da se odstrani zaostali vonj
solt, 1li kiseline, 1li kravljeg dubreta. Isto tako, prijatelji, kad
se ulentk oplemenjenth rije$i pet migith prepreka, jo§ uvijek
nije odstranjen popratni osjecaj pet sredstava prianjanja uz
&ivor, umisljenost da ,jesam“, prianjanje uz ,jesam', sklo-
nost prema ,jesam“. Kad zatim promatra porast i opadanje
tih pet sredstava prianjanja uz ZFivot, lifava se (i tih) po-
pratnih ogjedaja.

Kad im je to kazao, stariji redovnici rekoSe redovniku
Khemaku :

— M nismo ispitivali redovnika Khemaku iz Zelje da
mu dosadujemo, nego zato jer je redovnik Khemako sposoban
da podrobno razjasni, da prika¥e, da obrazloi, da urvrdi,
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da razotkrije, da ra¥¢lani 1 da izrazi ulenje BlaZenoga, a to
je sada doista i ulinio.

Tako je govorio redovnik Khemako, a stariji su redovnici
radosno prihvatili njegov govor. I dok im je on to objaSnjavao,
Sezdesetorict starijih redovnika duh se potpuno oslobodio izljeva
strasti, a tako isto 1 samom redovniku Khemaku.

Sri Ramakri$na, popularni bengalski duhovni ucitelj u
19. vijeku, izrazio je istu misao u jednoj duhovitoj primjedbi
o svome sljedbeniku GiriSu Gho8u, direktoru kazali$ta,
bohemu i pijanici: ,,Koliko god da pere$ ¢anak u kojemu
se drZi Ce$njak, jo$ uvijek ée se u njemu zadrzati trag toga
vonja‘“.28

Smrt nije ,utrnuée pofara strasti“
(nibbanam ili nirvana)

Smrt
Samyutta-nikayo XXIII, Radha-samyuttam, 1.

QOwvako sam Cuo. Jednom je zgodom Blaseni boravio u
gradu Savarthi. .. ...

Tada redovnik Radho posjeti Blafenoga, pozdravi ga,
sjedne sa strane, pa oslovi Blafencg ovako:

— Govori se 0 Smrti.2t Dokle, gospodine, sefe vlast Smrti?

— Dokle postoji tjelesni ik, Radho, dotle postoji smrt,
ili smrenost, ili onaj ko unure. Zato, Ridho, treba da shvati¥
da je tijelo smrt, da je smrtno, da umire, da je bolesno, da
Je tumor, da je ubojita strijela, da je ponor i izvor patnje.
Ko tako shvati, njegovs je shvacanje ispravno. — Isto tako
treba shvatiti osjecaj — predodZbu — izraz volje — svijest.

— A $ta je, gospodine, svrha ispravnog uvida?

— Swrha je ispravnog uvida, Radho, odvratnost.

— A svrha odvrarnosti?

23 The Gospel of Sri Ramakrishna, Madras, 1964, str. 683.

24 Personifikacija smrti, Mdro, &esto se naziva zloduhom, ali i
vladarem svijeta i svih oblika ,srece i nesrece, dobra i zla* u njemu.
Vijerujem da je Nietzsche, koji se na Buddhu ¢&esto poziva, bilo da
se s njim slaZe ili ne slaZe, preuzeo od Buddhe na&elo ,;s onu stranu
dobra i zla“ (jenseits von Gut und Bdse), iako mu interpretacija nije
uskladena s Buddhinom,
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— Napultanje strasti (obestrastenost).

— A svrha napultanja strasti?

— Oslobodenge.

— A svrha oslobodenja?

— Utrnuée (nibbanam).

— A svrha wrnuéa?

— To je, Radho, pitanje koje prelazi granicu smisla.
Tome pitanju nije mogule odrediti gramicu. Asketski #ivot,
Radho, uvire u nibbanu (i$éezava u urrnucu), utrnuce (nibba-
nam) mu je svrha i kraj.

S Heideggerom problem smrti kao svrhe Zivota postaje
jedno od sredi$njih pitanja filosofije egzistencije. Osobito
je paZnje vrijedna Sartreova kritika Heideggerove filosofije
smrtnosti. Koliko god da se medusobno razlikuju, i jedan
i drugi bi se slozili da smrt sama po sebi ne moze jo§ znaditi
postignuce svrhe ili smisla Zivota. Buddhisti¢ku misao da
se ,,svrha i kraj* Zivota postiZe tek ,,utrnu¢em Zede za Zivo-
tom“ razradio je, dosljedno Buddhinu bitnom ucenju i ne-
posrednim pozivom na buddhisti¢ku interpretaciju i termi-
nologiju te problematike, u modernoj evropskoj filosofiji
jedino Schopenhauer.2%

T.S. Eliot, u biljekama uz svoju poemu Waste Land,
spominje ,,Buddhinu propovijed o poZaru® (Fire Sermon),
za koju kaZe da ,,po vaZnosti cdgovara Isusovoj propovijedi
na gori“. Od tada pa do danas, ista se buddhisticka tema,
pod olitim utjecajem Eliota, ponavlja sve Ce§ée u motivima
engleske lirike. Jedna od najljepsih i najopseZnijih pjesama
inspirirana istom temom je XI poglavlje poeme The Dark
Window Robina Skeltona (Oxford University Press, 1962),
u kojem opisuje proslavu ,,buddhisti¢kog praznika Vesakha,
praznika rodenja, probudenja i smrti Buddhine“, u Kandyu
na Cejlonu. — U buddhisti¢koj tematici savremenih zapad-
nja¢kih pjesnika koja mi je poznata, tu pjesmu, po dubini
i snazi izraza, nadmasuje jedino poema ,,Adanta“ americke
piesnikinje Muriel Rukeyser iz ratnih godina (u zbirci
Beast in View, 1944).

U raznim zbirkama Buddhinih govora nalazi se vedi
broj ,,propovijedi o poZaru“ (ako tako Zelimo da ih nazo-

35 Usp. moj rad Schopenhauer and Buddhism (by Bhikkhu Nana-
jivako), Kandy, Buddhist Publication Society, 1970.
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vemo). Jedna od najpopularnijih Buddhinih usporedbi
oskudnosti ljudskog opstanka u svijetu neumitne patnje je
usporedba s ,,¢ovjekom kojemu gori turban na glavi“. Ovaj
¢u prikaz zakljuditi jednim kratkim govorom o ,,pozaru‘
iz knjige na kojoj se pretezno osniva izbor tekstova u ovom
prikazu.

PoZar
Samyutta-nikayo XXII, 61

Ovako sam Euo. Jednom je zgodom Blafeni boravio u
gradu Savarthi. .. ...

Tada Blageni oslovi redovnike ovako:

— Tijelo je, isposnic, po}ar, a t osjecaj, 1 predodZba,
i tzrazi volje ¢ svijest su pofar. Uvidajuci to, isposnici, poucen
sliedbenik oplemenjenih se odvraca od tijela, od osjecaja, qd
predodbe, od izraza volje, od svijesti. Odvratnost ga otudyje,
otudenje ga oslobada. Ko se oslobedi, taj zna $ta je sloboda.
On spoznaje da je dokonéano radanje, da je iZivljen svetacki
Fivot, da je izvrfeno $to je trebalo izvrSiti ¢ da poslije ovakvog
&ivota nema daljeg opstanka.






BUDDHINI GOVORI O RELIGI]JI

Prvo je obiljeZje Buddhinih govora o religiji?® zauzimanje
kritiCkog stava prema religijama uopée kao historijski uslov-
ljenim dru$tvenim ustanovama, u onom smislu u kojem
ih H. Bergson naziva ,,zatvorenim religijama*“. Tu se o¢i-
tuje najprije Buddhin antagonisti¢ki stav prema sveéenickoj
kasti brahmana, a i prema svim ostalim, predvedskim i
predbrahmanskim kultovima koji su se isticali okrutno$cu
krvnih Zrtava, $irenjem praznovjerja i zloupotrebama kastin-
ske premo¢i. Rasprave sa stanovi§ta ,,otvorene religije” o
problemima filosofskog uvjerenja ne bih ubrojio u prvo-
bitnu ni u isklju¢ivu tematiku Buddhinih govora o religiji.
Te sire filosofske teme obuhvataju Buddhinu negaciju posto-
janosti i supstancijalnosti duse, a i pojavnog svijeta uopce,
sa stanovi§ta Buddhine teze o niStavilu (susizia-vado), a
implicitno i njegov ironi¢ni stav prema svijetu bogova i
sarkasti¢ni stav prema ,mudrosti brahmana®, koja je bila
mudrost Buddhi antagonisticke kaste. Ova dva obiljeZja
izraZena su i filosofski i literarno najljep$e u dva govora
prevedena u ovom poglavlju.

Buddkhin ,srednji put®, ¢iji je osnovni, izrazito histo-
rijski aspekt opisan u njegovu prvom govoru ,,0 pokretanju

28 Opsirniji prikaz i dokumentacija ove teme sadrZan je u mojem
radu, Why is Buddhism a Religion? (by Bhikkhu Ninajivako), u Indian
Philosophical Annual, Vol. VI, 1970, University of Madras.
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toCka ispravnosti“, obja¥njava taj kriti¢ki stav i otpor u
dva smjera:

Brahmanska (vedska) religija arijskih osvajaca Indije
bila je mlada i historijski kratkotrajnija od predvedske kul-
ture koja se redovno naziva dravidskom. U Buddhino doba
(6. v. pre n.e.) najistaknutija ne-vedska religija bio je dainski
kult heroja, suprotan vedskom FEulty bogova. Kult bogova
u dainizmu i danas je jedan cd najupadnijih prekriaja ili
grijeha. To je religija asketskog proéi§éenja, a osniva se na
samo jednom ,,zakonu“ koji je moralne prirode: ,Nevrsenje
nasilja (ahimsa) je vrhovni zakon.“ ,Utihnuli mudrac® —
muni, kako se naziva dainski redovnik, nema pristupa u
dainske hramove, gdje obrede svjetovne prirode i u grani-
cama navedenog nacela vr3e ili samo laici ili brahmanski
profesionalni sveenici. Buddho je bio savremenik i takmac
tadaSnjeg reformatora dainskog ucenja, Mahavire. Dok je
Mahaviro provodio pro¢i§¢avanje moralnih i asketskih pro-
pisa u konzervativnom dvhu, Buddhino je uCenje bilo po-
kuSaj krititke proviere i preobrazbe spoznajnoteorijskih
pretpostavki istih prastarih tecevina dijalektitke sublimacije
kulturnog ideala herojstva, Cije zaletke nalazimo veé u
sumerskom eposu o Gilgdmedu (u 3. tisuéljetu pren. e.).

Za razliku od ironi¢nog stava prema brahmanima, u
Buddhinim o§trim sporovima s dainima osjeca se neposredni
slom u zauzimanju stavova prema identi¢nim problemima.
Iz te unutarnje evidencije, vise nego iz niza sugestivnih
biografskih podataka, zaklju¢ujem da je Buddho bio dainski
raskolnik u pokretu Mahavirine reformacije. Mahaviro je
odstranio talog moralnih natruha s povriinskog sloja dainske
predaje i tako osnaZio asketski ekstremizam »puta procis-
¢enja“, koji je do danas ostao najstro#i sistem trpljenja
tijela. Nasuprot tome, Buddho isti¢e da se protiséenje duha
moZe posti¢i samo duhovnim sredstvimra. Za njega je osnov-
no sredstvo tog proCiS¢enja i na moraltom podrugju spoz-
naja, kao kod sokratovaca. Spoznajnoteorijska pozadina
dainske kulturne bastine bila je preoptereéena elementima
prastarih nauka o prirodi (lokdyatarn) spletenih u nepregle-
dan sistem hilozoistitkog atomizma. Iz istog su sistema
isto¢nih protokultura u tisuéljeéu nakon raspada hititskog
carstva u Malcj Aziji (koje je po svom mitanskom ogranku
bilo u neposrednoj vezi s Indijom) posljednje krhotine sa
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»zgaris§ta“, o kojem govori Th. Gomperz u povijesti hglen—
ske filosofije, doprle i do helenskih ,,prvih filosofa“ na
obali Jonije.

Buddho je, nasuprot Mahaviri, teZiSte svoje reforme
usredotoCio na rasciS¢avanje pretpostavki tog protoznan-
stvenog pogleda na svijet i poku$ao da njegove isl_<ust\.rene A
podatke svede na jedinstveno nacelo opce zakonitosti —
dhammo. Na podruju matematskih znanosti Mahaviro se
hvali svojim vlastitim teorijama. Buddbin odnos prema
kosmoloskoj strani protohistorijske bastine moZemo uspore-
diti s Kopernikovim obratom u odnosu prema epicikh_ma
Tycha de Brache. Po akosmitkom zaokretu, Buddhlpu
humanisti¢ku interpretaciju pojma dhammo kao nacela is-
pravnosti moZzemo usporediti s Kantovim kopernikovskim
obratom.

U borbi dviju heterogenih tradicija, predvedske i ve’d-_
ske, prva je bila dublja i razvijenija, ali vjerojatno vel i
dekadentnija od druge, koja je bila izraz mladeg i snaznijeg
sloja politi¢kih osvaja¢a u 2. tisuclje¢u pre n.e. Sv;ed(.)é.an—
stva-o srazu tih dvaju pogleda na svijet nalazimo u opisima
filosofskih sporova i rasprava, ponekad i prilikom veliCan-
stvenih kongresa, u najstarijim i najopseZnijim upani§ad1m§.
(Chandogya i Brhadaranyake). Konatno, u p(.)stppdd}u-
sti¢kom razdoblju preovladava novi prodor najprimitivnijeg
htoni¢kog i seksualnog kulta phallosa, viera u mo¢ ($akt: )
savladanih masa, &ija su boZanstva krvolo¢na, kao i kultovi
bozanstva protiv kojih se borio Buddho. To je kult boga
rudioca Sive, koji u Indiji prevladava sve do danas uz razne
pokusaje sublimacije pod utjecajima kasnijih, takoder van-
vedskih tradicija tantrizma koje su podronjavale i preprav-
ljale razvodnjele ostatke vedskih a i buddhisti¢kih uenja.

1z tako udaljenih povijesnih perspektiva, noviia. znan-
stvena istraZivanja, a za njima i ,moderni“ egzegeti orto-
doksnih tradicija, osobito na podrudju buddhisticke kul.tu.r.,e
nailaze na sve upcrnije pitanje: je li buddhizam religija
ili filosofija?

Trebalo bi da na prvi pogled bude jasno da budd.hizan‘}
ne moZe biti obuhvaten u opseg pojma religije ako se taj
opseg definira ,,vjerom u boga i dudu®, kako je-to jo§ .i danas
uobitajeno u enciklopedijama, pod iskljudivim utjecajem
biblijskog pojma religije. Ta se definicija ne da primijeniti
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na a;iiske religije, medu kojima buddhizam u tom pogledu
nije 1sk.liu<':iva iznimka. Prvi ¢uveni pokusaj dijaloga izmedu
sY)etsklh religija (tatnije izmedu ,,zapadnih“ biblijskih i
Z,1st.oénih“ vanbiblijskih ,,sekti“) bio je ,,Kongres vjerskog
1e41.nstva“ u Chicagu 1893. godine. Dogadaj koji je tom
prilikom Zzasjenio sve ostale bila je snana afirmacija klasi¢ne
indijske kulture u govorima Svami Vivekanande, koji je sa
svog vedantinskog stanovista osobito istakao ovu misao:

Postoje sekte koje ne priznaju postojanje boga — barem
ne {iénog boga. Ako ne Zelimo da te sekte ostavimo
vani u zimi, ... potrebno je da prosirimo svoju plar-
formu tako da obuhvati cijelo Sovjecanstvo. . . Ja mislim
da' treba voleti svog brata bez obzira na to da li vje-
rujemo u Boga kao sveopceg oca tli ne, i da svaka reli-
8ya i svaka ujera priznaje boZanstvenost Covjeka.2?

. Is.t_i postulat revizije definicije pojma religije postavio
je ranije Schopenhauer?® i argumentirao ga upravo azijskim
religijama:

I duvije religije koje postoje u Kini, osim buddhizma,
Laoceqva i Konfucijeva, isto su tako ateisticke. Pri
tome je potrebno napomenuti da rijel ateizam insinuira
podmuklu pretpostavku da je teizam proobitno sam po
sebi olevidna istina.

.Schopenhauer podsjeéa dalje da je kr¥éanskim misio-
narima u Kini bilo nemoguée prevesti neposredno prvu
reCenicu Biblije: ,,Na poletku Bog stvori nebo i zemlju®,
puc_luéi da u kineskom jeziku ne postoji ni rijed ,,bog* (koja
je identiCna s rijedju ,,nebo*“), a ni rijed ,,stvoriti.

__ S tako prosirenog stanovi§ta poredbene znanosti o reli-
giji (medu ¢ije utemeljitelje nesumnjivo spada Schopen-
hauer) za nale je pitanje od principijelnije vaznosti Schopen-
hauerova kritika Kantovih triju ideala &istoga uma: sloboda
volje, besmrtnost duse i postojanje Boga.

) Kant smatra da svatija umna sposobnost, slijedeéi svoje
bitne zakone, mora doéi do ta tri glavna predmeta oko

27 The Complete Works of Swami Vivekananda, Vol. VIII, str.
199, Calcutta, Advaita Ashrama, 1959.
88 Ueber den Satz vom Grunde, 2. izd., str. 121.
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kojih se kreée cijela filosofija pod kr¥¢anskim . utjecajem,
od skolastika, pa do Christiana Wolfa. . . Kant ne primje-
¢uje da su dvije od te tri bezuslovne pretpostavke ipak uslov-
ljene tre¢om, naime dusa i svijet bogom. No i bez obzira
na to ... bilo bi potrebno provesti povijesno istraZivanje
da se ustanovi da li su stari i neevropski narodi, osobito
u Indiji, a i mnogi od najstarijih helenskih filosofa, doista
do§li do tih pojmova, ili ih tek mi njima velikodu$no pri-
pisujemo kad indijski izraz brahman i kineski tien potpuno
pogre$no prevodimo sa ,Bog“... Takvo bi povijesno
istraZivanje spasilo Kanta od nevolje u koju je sad zapleten,
jer on ta tri pojma prikazuje tako kao da nuZno proisti¢u
iz prirode nae umne sposobnosti, ali ipak ukazuje i na to
da su neodrZivi i da ih umna sposobnost ne moZe utvrditi,
pa tako i sam um pretvara u sofista2®. . .

Nema sumnje da je Schopenhauerova tvrdnja filosofski
tatna i da je nije tefko dokumentirati. Pa ipak su poziti-
visti¢ka istraZivanja, osobito u novije vrijeme, svojim stati~
stickim metodama pokazala da poglavito buddhizam, kao
narodna vjera, u tom smislu uopée ne postoji i da nikad
ni historijski u kompromisnim i hibridnim oblicima nije
mogao da uhvati trajnog korijena, nego je uvijek ponovno
sve do najnovijih vremena morao biti umjetno obnavljan
i presadivan iz jedne buddhistitke zemlje u drugu gdje je
zamro. To je i moje vlastito neposredno iskustvo u zem-
ljama tzv. thera-vddo buddhizma, osnovanog na izvornim
pali tekstovima <iji je religijski sadrZaj anemian, kako
éemo najbolje vidjeti iz prijevoda Buddhina govora koji je
odabran u tu svrhu. Historijska prou¢avanja ovih tisuc-
lietnih nesporazuma izmedu ,otvorenih®* i ,zatvorenih®
religija potvrduju tako da je, s druge strane, religijski, Kant
ostao u pravu usprkos-Schopenhauerovoj filosofski oprav-
danoj kritici. Hibridni buddhizam kao narodna religija
uvijek je bio i ostao neiskorjenjivo vezan za tlo vjerovanja
u nadmo¢ bogova i ,,besmrtnost® (buduéi da je neposredna
upatreba rije¢i ,,du$a“ za buddhistitkog vjernika tabu).
Ono §to prezivljuje moglo bi se u najstroZem sluéaju obra-
zloZiti kao ne-potpuno-autenti¢na-dusa.

29 Suijet kao volja 1 predodba, tom 1. ,Dodatak, Kritika Kantove
filosofije* (odsje¢ak 13. Moja se parafraza osniva na engleskom pre-
vodu, E.F.]. Payne, Dover Books, New York, 1959, Vol. I, str. 486—7).
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Canki-suttam je jedan od niza govora u kojima Buddho
na razne nacine nedvosmisleno i kriticki odreduje granice
svoga pojma vjerovanja. Kako se vidi iz ovog teksta, vjero-
vanje se svodi na privremeno povjerenje u Covjeka ¢iji je
vlastiti stav prema Zivotu i svijetu takav da ga smatramo
primjerom dostojnim slijedenja. U tom se primjeru uvijek
ogleda pur proliféenja koji ulitelj slijedi, a &iji se krajnji
smisao ne iscrpljuje u moralnom konformizmu odredenom
drustvenom poretku, nego pretpostavlja dublji neposredan
uvid u istinu (u onom smislu u kojem Heidegger interpre-
tira gréki pojam aletheia).

Takvo filosofsko uvjerenje u duhu Buddhina uéenja
moZemo smatrati ,otvorenom religijom®, koju Buddho
definira uputom: ,,Nikad ne recite samo je ovo istina, sve
ostalo je zabluda!“. Takvu religiju moguée je obiljeziti
jedino s akosmitkog stanovista kao asketski put protiféenja
(visuddhi-maggo ).

Kevaddha-suttam je prelaz od kritike zatvorenih religija
na ishodidne probleme ,otvorenih“ filosofskih uvjerenja.
Karakeeristi¢no je da polazi od problema odgoja, a zavriava
spoznajnoteorijskim stavom za koji je upravo ovaj tekst
najizrazitija potvrda Buddhinog akosmi¢kog idealizma.

Poemu ,,Utihnuli mudrac® (muni), kao i jo§ izrazitiju
i ¢uveniju poemu ,,Nosorog“ iz iste zbirke3, mnogi bud-
dhisti smatraju vi$e preostatkom dainske nego izrazito bud-
dhisti¢ke tradicije, pa im iz tog razloga pokulavaju egze-
getski umanjiti vaZnost.

Rasprava o definiciji religije, od koje smo podli, dovodi
nas do zakljuCka da je alternativna formulacija pitanja, da
li je buddbizam religija ¢/ filosofija, neadekvatna, redovno
tendenciozna i sofistiCka. Adekvatniji izraz ovog ishodi$nog
odnosa nalazim u Jaspersovu pitanju o smislu filosofskog
uvjerenja (der philosophische Glaube) :

Opravdano je pitanje je li moguca vjera bez religije.
Filosoftra nastaje iz tog pitanja.3!

30 Moj je prevod ,,Nosoroga“ objavljen u ,, Telegramu® VIII/1967,
24, II. Knjiga o ranoj buddhistitkoj poeziji, Pjesme prosjaka i prosja-
kinja, polazi od te poeme i nastoji da razjasni Zivotni ideal Buddhinih
prvih sljedbenika na toj osnovi.

3t K. Jaspers, Die geistige Situation der Zeit, Berlin, 1931 (prema
engleskom prevodu, Man in the Modern Age, London, 1959, str, 142).
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Razgovor s Cankijem

Ovako sam &uo. Jednom je zgodom BlaZeni, putujuci
zemljom Késala sa velikom druinom svoga prosjatkog reda,
doSao u selo kosalskih brahmana po tmenu Opasadam. Tamo
Je Blageni boravio u BofZanskom Gaju iznad Opaside, u
Sumici salovih stabala. U to je doba Opasadam bilo sjedifte
brahmana Carkija, napuleno mjesto bogato paom, drvetom,
vodom § %itom, kraljevsko tmanje koje mu je rada Pasénadi,
viladar Kosale, poklonio kao brahmanski posjed.

Medu brahmanskim stanovniStvom Opasdde profula se
vijest: ispomik Gdtamo iz plemena Sakya, koji je napustio
postojbinu Sakya i postao beskuinik, putujuci zemljom Késala
sa velikom druginom svoga prosjatkog reda stigao je sada u
Opasidu. O tom se blatenom Gétami $iri ovakav dobar glas:
w»Dotsta, on je blasen i usavrien, porpuno probuden; postigao
Je ispravno znanje i viadanje; dobro je upucden znalac svijeta,
nenadmalivi vod ljudi kojima je potrebmno vodstvo, ulitelj
bogova 1 ljuds, budan i blaten. Snagom vlastite spoznaje on
je prozreo 1 zna da objasni ovaj svijet, njegove dobre i zle
duhove, bofanstvo kaje njime vlada, pokoljenja isposntka i
svecenika, bogova ¢ ljudi. On propovijeda nauku slovom i
duhom lijepu na poletku, ljepu u sredini i lijepu na kraju,
upucujuci na porpuno savrsen i prociséen svetalki Sivor. Istin-
ska je dobrobit ugledati tako usavrSena bica.

Tada se brahmanski domacini iz Opaside upute u drusi-
nama i skupinama prema ulazu u Bofanski Gaj, u Sumicu
salovih stabala.
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Kad je brahman Canki, koji se tada nalazio na gornjem
katu svoga dvora na popodnevnom pocinku, vidjeo kako se
brahmanski domaéini krecu iz Opaside u druinama i skupi-
nama prema ulazu u BoZanski Gaj, u Sumicu salovih stabala,
obrati se svome dvorjaniku i upita:

— Za$to su se, dvorjanide, brahmanski domacini uputili
. 4 BoZanski Gaj?

— Tamo je, gospodine Canki, sada isposnik iz plemena
Sakya. .. Posli su da posjete tog blatenog Géramu.

— Omnda, dvorjanide, otidi do brahmanskih domacina iz
Opasade, pa tm reci ovako: ,,Gospodo, {erhman Canki vam
porutuje da prilekate, jer i brahman Canki Zeli da posjeti
tsposnika Gdtamu.”

— Da, gospodine, odvrati dvorjanik brahmanu Cankiju,
pa se uputi do brahmanskih domacina iz Opasade i saopci
tm gospodarevu poruku.

Tada je upravo u Opasidi boravilo oko pet stotina brah-
mana iz razmwh podrudja koji su dofli da obave neki posao.
Kad su ti brahmani culi da brahman Canki hoce da posjeti
isposnika Gdtamu, otidu k njemu pa mu rekofe:

— Zar e zbilja gospodin Canki iéi da posjeti isposnika
Gdramu?

— Da, gospodo, to je i moja namjera.

— Neka gospodin Canki ne ide da posjeti isposnika Gé-
tamu! Ne dostoji se da gospodin Canki ide posjetiti isposnika
Gétamu, nego se dostoji da isposnik Gotamo dode da posjeti
gospodina Cankija. Gospodin Canki je plemenita roda 1 s maj-
Cine 1 s ofeve strane, njegovt su preci kroz sedam pokoljenja
bili bez mane i prigovora u pogledu Cistode rodoslovija. To
je jedan razlog zbog kojeg nije dostojno da gospodin Canki
ide posjetiti isposnika Gotamu, nego da isposnik Gdtamo dode
posjetiti gospodina Cankija, a ostali su razlozi ovi: gospodin
Canki je imuéan, vrlo bogat posjedniks gospcdin Canki je
svladao peterovrsno znanje triju Veda — znalenje rijeci i
obredna pravila, rastaviljanje slogeva i intonaciju, a uz to i
redoslijed predaje, izulio je metriku 1 gramatiku, prirodopis
i (tjelesna) obiljeZja velikih litnosti. — Pored toga, gospodin
Canki je lijep 1 ugledan, ljubazan, po ljepoti puti ni cvijet
mu nije ravan, a mi po izgledu ni po snazi ne zaostaje za svi-
jetlim bogovima. — Pored toga, gospedin Canki je krepostan,
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obdaren i osnaen vrlinom. — Pored toga, gospodin Canki
lijepim glasom zna da se lijepo izrazi; govor mu se odlikuje
uljudno¥éu s uvjerljivo 1 bez zaplitanja zna da objasni svrhu.
— Pored toga, gospodin Canki je uliteli mmogih ulitelja,
poulava tri stotine uentka svete himne (mantram). — Pored
toga, gospodina Cankija postuje, cijens, hvali, slavi i priznaje
Pasenadi, vladar Kdsale, a isto tako 1 brahman Pokkharasati.
— Pored toga, Opasadam, sjediste gospodina Cankija, je mjesto
napuceno, begato pasom, drvetom, vodom i Zitom, kraljevsko
tmanje koje mu je radd Pasenadi, vladar Kdsale, poklonio
kao brahmanski posjed. — Zbog svega toga se ne dostoji da
gospodin Canki ide posjetiti isposnika Gdtamu, nego se dostoji
da isposnik Gdtamo dode da posjeti gospodina Cankija.

Kad su mu to rekli, brahman Canki odgovori tim brah-
manima ovako.

— A sada, gospodo, saslulajte zalto je po mojem misljenju
dostojno da mi otidemo posjetiti toga gospodina Gdtamu, a ne
da on dode posjetiti nas. Neosporno je, gospodo, da je isposnik
Gdtamo plemenita roda i s majéine i s oleve strane; da su
njegovi preci kroz sedam pokoljenja bili bez mane 1 prigovora
u pogledu &stoce rodoslovija. To je jedan razlog zbog kojeg
se ne dostoji da gospodin Gdétamo dode nas posjetiti, nego se
dostoji da mi idemo posjetiti njega, a ostalt su razlozi ovi:
neosporno je, gospodo, da se isposnik Gdtamo odrekao obilja
kovanog 1 nekovanog zlata u podzemmnim i nadzemmim rizni-
cama i odvratio se od svjetovncg Zivota. — Neosporno je,
gospodo, da je isposnik Gdramo w miadosti, dok su mu kose
bile jo§ potpuno crne, u punoj mladenalkoj snazi, u najboljoj
dobi Zivota napustio dom ¢ postao beskucnik. — Neosporno je,
gospodo, da je isposnik Gdtamo nasuprot Zeljama svojih rodi-
telja, dok su oni suze ronili, odrezao kose i bradu i obukao
tsposnicko poZutjelo ruho te napustio dom i postao beskuinik.
— Neosporno je, gospodo, da je isposnik Gdtamo lijep 1 ugle-
dan, ljubazan, po [jepoti puti ni cvijet mu nije ravan, a ni
po izgledu ni po snazi ne zaostaje za svijethm bogovima. —
Neosporno~ je, gospodo, da je isposnitk Gdramo krepostan,
oplemenjen u ovrlini, éudoredan i usavrfen u Ccudoredu. —
Necsporno je, gospodo, da tsposnik Gdtamo lijepim glasom
zna da se ljepo izrazi; govor mu se odltkwje uljudnoéu,
uvjerljivo i bez zaplitanja zna da objasni svrhu. — Neosporno
je, gospodo, da je isposnik Gdtamo uéitelj mmogih uéitelja. —
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Neosporno je, gospodo, da je isposnik Gétamo svladao strast
za tjelesmim uZicima 1 rijefio se nepouzdanosti. — Neosporno
je, gospodo, da isposnik Gdramo tumali djelovanje (kamma)
1 $ta se djelatno$éu postige, bez namjera Stetnth za brahmanski
rod32. — Neosporno je, gospodo, da je isposnik Gétamo na-
pustio visoku i uglednu vladarsku obitelj da postane beskucnik.
— Neosporno je, gospodo, da je rod kot je isposnik GdStamo
napustio imucna 1 vrlo bogata posjednitka obitelj. — Ne-
osporno je, gospodo, da Ljudi iz dalekih pokrajina, iz dalekih
zemalja dolaze da se savjetuju s isposntkom Gdotamom. —-
Neosporno je, gospodo, da su tisuce  tisuce bogova kod isposnika

Gdtame nasli utoliSte Zivih bica. — Neosporno je, gospodo,
da se o isposntku Gdtami $iri dobar glas ... (ponavija se
formula s 60. stranice teksta.) — Neosporno je, gospodo,

da je isposnik Gdtamo obiljefen sa 32 znaka velike litnosti.
— Neosporno je, gospodo, da se vladar Magadhe Sentyo
Bimbisaro sa $enom i djecom obratio isposniku Gdrami, uto-
&$tu EHvith bica, a tsto tako 1 Pasenadi, vladar Késale, i brah-
man Pokkharasati. — Isposnik je Gdtamo, gospodo, stigao
u Opasadu i tu boravi u BoZanskom Gaju iznad Opaside,
u Sumict salovih stabala. Koji god asketa ili brahman stigne
u naSe mjesto tli u okclicu, naf je gost. A gosta treba lijepo
primiti, dostojno, s pasnjom i poStovanjem. . . I to je razlog
2bog kojeg se ne dostoji da gospodin Gétamo dode da nas
posyett, nego da mi idemo posjetiti njega. — Toltko je, gospodo,
meni poznato o ugledu toga gospodina Gétame, ali to nije sve.
Ugled gospodint Gétame je neizmjeran. . . Pa zato, gospodo,
podimo svi zajedno da posfetimo isposnika Gétamu!

I tako brahman Canki s velikom drufinom brahmana
otide da posjeti Blatenoga. Kad je stigao, pozdravi se s Bla-
Senim prijateljski, pa nakon prijaznog 1 ultivog razgovora
sjedne sa strane.

Tada je upravo Blafeni sjedio u razgovoru s mmogim
brahmanima raspravljajuéi o razmm vagnim pitanjima. U

82 Osnova indijske etike, teorija o djelu i. njegovim moralnim
posljedicama (sansk. karma) izrodila se u brihmanskoj ritualisti¢koj
$koli mimdmsd u &istu- simboliku vjerskih obreda. Buddho, koji uopée
odbacuje obrede, upozorava na realni smisao ljudske djelatnosti i
odgovornosti za vlastita djela. To je Zesta tema njegovih rasprava
s brahmanima i njegove borbe protiv praznovjerja. Buddho takoder
desto isti¢e da njegovo ulenje sadrZi i prvobitni smisao brahmanske
doktrine 0 moralnom determinizmu.
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tom se skupu nalazio 1 SesnaestogodiSnji mladié obrijane glave,
po imenu Kapathiko, koji je izulio perovrsno znanje triju
Veda, od znalenja rijeli © obrednih pravila, od glasova 1 slo-
gova, do redoslijeda predaje; izutio je metriku i gramatiku
prirodopis i (tjelesna) obiljesja velikih litnosti. On je Cestim
upadicama prekidao razgovor mnogo starijth brahmana s Bla-
Senim. Konatno ga Blaseni prekori:

— Neka postovani Bhiaradvado®® ne prekida upadicama
razgovor mmogo staryth brahmana, nego neka priceka dok
ont zawvrle govor!

Na te rijeli brahman Canki oslovi Blafenoga ovako:

— Neka gospodin Gétamo ne prekorava mladog Kapat-
hiku! Kapathiko je mladi¢ iz ugledne obitelji, vrlo cbrazovan,
zna lijepo da se izrazi, mudar je, pa mose i da priceka da
porazgovori s gospodinom Géramom o toj temi.

Na to Blageni pomisli: ,,Doista, mladi¢ Kapathiko mora
da je potpuno ovladao znanjem triju Veda kad ga brahmani
toltko cijene.

A mladi¢ Kapathiko pomisli: ,,Ako me isposnik Géramo
pogleda u oci, onda éu ga nesto upitati.

BlaZeni je razumio o lemu premiSlja mladié Kapathiko,
pa usmjert pogled pravo na njega. Kapathiko pomisli: ;,Ispo-
snik Gdétamo mi izrafava poStovanje. Da mu sada postavim
pitanje?*, pa prozbori ovako:

— Sta ima da kafe gospodin Gétamo o svetim himnama
starth brahmana koje se predajom premose sa pokoljenja na
pokoljenje kao koSara od ruke do ruke, a o kojima brahmani
tmaju jednodusno mifljenje: ,,Samo je ovo istina, a sve ostalo
je zabluda“?

— Ali, Bharadvado, ima It medu svim tim brahmanimd
i jedan jedini koji moZe reds: ,Ja to znam, ja to wvidam:
samo je ovo istina, a sve ostalo je zabluda“?

— Nema, gospodine Gétamo!

— A ima I, Bharadvado, barem jedan brahmanski u&i-
telj ili uliteljev ulitelj, sve do sedmog uliteljskog pokoljenja,
koji mofe reci: ,Ja to znam, ja to wvidam : samo je ovo istina,
a sve ostalo je zabluda‘?

~ Nema, gospodine Gétamo!

33 Bhiradviido je ime brihmanskog roda kojemu pripada Kai-
pathiko. Legendarni praotac tog rods spominje se u nastavku (v. slije-
detu bilj.) medu osnivatima vedskih pjesniZkih 3kola.
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— A oni, Bharadvado, koji su u davni{rll vrgmem'mq bztl;
briahmanski mudraci, autori svetih himm'.z' ryzhozgz prenosztel-]z,.
Gje stare himne, onako kako su ih.om' pjgvalz? gredavalz 1
uskladivali, brahmani jo§ i danas pievaju 1 recituju — reci-
tujuéi ono $to je vec izrecitovano, z:zrzc'ucz. ono $to je vec izre-
leno — jesu Ii barem ti (prvobitni autori) > 4 A'g'thako, va-
mako, Vimadevo, Vessamitto, Yamataggi, Angzraso, Bha-
radvado, Vasettho, Kassapo, Bhagu4, rordili: ,,:Ia to znazzs
ja to uvidam: samo je ovo istina, a sve ostalo je zabluda‘“:

— Nisu, gospodine Gétamo!

— Prema tome, Bharadvido, medu svim tim brdlvlfnazn'ma'
nema nijednog brahmana, nijednog briahmanskog uéitelja m

uliteljeva ucitelja, sve do sedmog tfc’z'teljskog po{aol]en]a‘, l'ao]z
mose redi: ,Ja to znam, ja to uvu?qm : samo je 0vo istina,
a sve ostalo je zabluda. A ni oni koji su dqv.mm‘ vremenima
bili brahmanski mudraci, autori svetth ?zumm i njihovi preno-
sitelji . . . . takoder nisu to 0 sebt tvrdflz. .S've to, Bharadvado,
L& na povorku slyepaca koji' se drde jedan drugoga, a da
ni proi, ni srednji, m posljednj ne vide mita. Isto me se tako
i slijed brahmanskih govora &t kao p_ovorl_ea slyepa_ca. Ne
&ni Ui ti se, Bhiradvddo, da odatle proizlazi da je brahman-
ska vjera bez osnova? o

— Ali, gospodine Gdramo, brahmani se ne pridriavaju
samo vjere nego i predaje. . |

— Najprije si, Bharadvado, po§<_w od vjere, a sad.q. se
pozival na predaju. Postoji, Bharadvido, pet prncipa ¢ je
alternationi smisao olevidan. To su vjera, ;klorfost, pred.a]a,
logitko rasudivanje { suzdrZavanje od zauzimanja stan.ov.zfta.
Pa ipak, Bharadvado, ionou §tp smo potpuno uvjerent, i ono
temu smo potpuno skloni, 1 najpotpunia predq]a, i ono §€o‘
nam se &ini najlogicnije 1 najprom}ﬂ]enye — 1 10 moze biti
besmisleno, isprazno 1 lagno, dok t ono u §to nismo potpuno

3¢ ri pojedinih ciklusa vedskih himni. .Sansknt?ka imena
tih osnifr‘:c‘f: vegsl)dh §kola u buddhistitkim su pali gekstovupa z:;_m}l-
lirana fonetici tog mladeg jezika. Jod i danas, osobgto u n:(;i]tlr(a gﬁlcim;
nalnijoj juznoindijskoj kulturi (u Tamil Naf:lu) postoje te vedske ‘aou
ili ,ogranci® i prireduju prilikom v]ersluh sveg:anosu”natg)e&iinnj-l s U
svojim pjevadkim i recitatorskim st11qv1ma§. — Vehku_ve::im}ld raI are
Buddha u svojim razgovorima oslovl'Java imenom Bhdra Yﬁ o. Tug 2
da je u to doba u srednjem dijelu sjeverne Indije taj brahmanski ro

bio najprosireniji.
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uvjerent . .. 1 §to je nepromifljeno, mose biti neosporna Cinje-
nica. Razuman Covjek, Bharadvido, ne smatra da je dosljed-
nost nekoj istini dovoljan razlog za jednostran zakljulak:
»Samo je ovo istina, a sve je ostalo zabluda.*

— U kojem smislu, gospodine Gdtamo, treba shvatiti
dosljednost istini, na koji je nalin lovjek dosljedan istini?
Pitamo gospodina Gétamu o dosljednoj istinitosts.

— Ako je neki ovjek u neSto uvjeren, Bharadvado, pa
kase: ,,To je moje uvjerenje, njegova je izjava dosljedna
istind, alt 1z toga jo§ ne shijedi jednostran zakljulak: ,,Samo
je ovo istina, a sve je ostalo zabluda.“ — Isto tako, ako je
neki Covjek nelemu sklon ili o nelemu (rtradicionalno) obavi-
jelten, ako o nelemu razummo sudi ili se suzdrfava od zauzi-
marja stanoviSta, pa to tako izrazi, njegova je izjava do-
sljedna istini, ali 1z toga jo§ ne slijedi jednostran zakljuéak:
»Samo je ovo istina, a sve je ostalo zabluda.“ — U tom slu-
éaju, Bhdaradvado, treba shvatiti dosljednost istini, na taj
je naéin Covjek dosljedan istini, a tako i mi razjaSnjavamo
dosljednu istinitost. Ali to jo¥ mije uvid u istinu.

— U tom smislu, gospodine Gdramo, treba shvariti do-
sljednost istini, ne taj je naéin Covjek dosljedan istimi. Tako
1"mi shvadamo dosljednu istinitost. A u kojem se smislu, gospo-
dine Gdramo, postige uvid u istinu, na koji nadin ovjek uvida
istinu? Pitamo gospodina Gdtamu o uvidu u istinu.

— Isposnika, Bharadvddo, koji boravi u blizini sela ili
grada, moge da posjeti neki domacin ili njegov sin 1 da provjert
postojt li u tom-redovmiku neka od tri vrste sklonosti kofe
mogu da izdzovu pofudu, mrimju ili zabludu, tako da Cde,
kad mu je duh obuzet njima, veéi da zna { ono $to ne 2na,
ili da vidi © ono $to ne vidi, ili de na drugoga utjecari tako
da ga navede na nesto $to ée ga za duse vreme oltetiti i une-
srediti. Ako takvim provjeravanjem wustanovi da redovmik
nema takuvih sklonosti . .., nego da mu vladanje ni djelom
ni rijeju ne odaje ni poudu, rd mrinju, ni zabludu, a kad
taj redovnik razjafmjava istinu (dhammo) da je ta istina
duboka, tefko doseina, teSko shvatliiva, stalofena, usavriena,
da wje proizvod logitkog nadmudrivanja, da je istanfana,
pristupaina shvaéarnju mudraca, istina koju ne mofe da objasni
Sovjek obuzer pofudom, mrinjom ili zabludom — kad, dakle,
takvim provjeravanjem ustanovi da je redovnik protiséen od

podude, mrinje i zablude, tada stiCe povjerenje u njega.
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Pristupivi mu s povjerenjem, sjeda pored njega.36

Sjedeét tako, otvara udi.

Otvorenih uSiju slu$a pouku (dhammo).

SasluSav$i, prihvaca pouku.

Onome $to je prihvatio provjerava smisao.

Pouke &ji je smisao provjerio, promiSlieno zadrZzava u
paméenju.

Iz promiSljenosti se rada odluka.

Odlu&ivsi se, lata se posla.

Lativ§i se posla, odmjerava svoj zadatak.

Odmjeriv§i zadatak, izvriava podvig. ) )

Ko to postigne, taj ée zorno vlastitim olima ugl_edatz
krajnju istinu t prozrijeri je mudroSéu. — quo se, thrgd—
vado, postise uvid u istinu, na taj natin Eowek_umdq istiny,
a tako § mi razja$njavamo uvid u istinu. Ali to jo§ nije dosti-
gnude istine. ‘ _ o

— Tako se, gospodine Gdtamo, postife wvid u istnu.
Na taj natin Sovjek uvida istinu. Isto tako i mi sthc’qmo
wvid u istinu. A u kojem smislu treba shvatiti dostignuce istine?
Na koji nadin Covjek dostife istinu? Pitamo gospodina Gdtamu
o dostignucu tstine. ' .

— Dostignude istine se sastoji, Bharadvado, u 1zvrSavanju,
njegovanju i razvijanju svih tih pretpostavki. . . .

— A %ta je, gospodine Gdtamo, osobito vaino za dosti-
gnude istine? o )

— Za dostignude istine, Bharadvado, osobtgo Je vaZan
podvig. Ko ne izor$i podvig, taj nece nt dostids istinu. Kako
se ko trudi, tako i dostize istinu. Zato je podvig osobito vaZan
za dostignude istine. )

— A %a je, gospodine Gétamo, osobito vaino za podvig?

— Odmjeravanje zadatka. — Ko ne zna da odmjers
zadatak, taj ne mo¥e ni da ga izurli. Kako neko odmjert
svoj zadatak, tako Ce ga § izvrsiti.

— A $ta je, gospodine Gdramo, osobito vaino za odmje-
ravanje zadatka?

— Latiti se posla. — Ko se ne lati posla, ne moZe ni da
odmjeri svoj zadatak. Kako se ko lati posla, tako ée 1 odmje-
viti svoj zadarak.

35 U¥enik indijskih mudraca tradicionalno prima pouku nsjededi
do nogu utiteljevih®. To izraZava i naziv najstarijih poucnih tekstova,
upanifad.
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— A $ta je, gospodine Gétamo, osobito vaino za Covjeka
da se lati posla?

— Odluka. — Ko nije odluéan, taj se ni ne laca posla.
Kako se ko odluci, tako le se 1 latits posla.

— A $ta je, gospodine Gdramo, osobito vaino za odluku?

— Promi$ljenost. — Iz onoga $to nije promifljeno ne
rada se odluka. Kako je nefto promiljeno, tako djeluje i na
odluku.

— A $ta je, gospodine Gdtamo, osobito vaino za pro-
misljenost?

— Provjeravanje smisla. — O onome $to nema smisla
ni ne razmiljamo, nego samo o omome Eemu smo shvatli
smisao.

— A $1a je, gospodine Gdtamo, osobito vagna za provje-
ravanje smisla?

~— Prihvacanje pouke. — U $to nismo upuceni, tome ne
moZemo ni provjerits smisao. Kolitko je ko upucen, toliko moke
da provjeri smisao.

— A $ta je, gospodine Gdtamo, osobito vasno za prihva-
éanje pouke?

— Da se pouka prihvati, potrebno ju je sasiufati. —
Ko ne saslusa pouku, taj je ni ne prihvaca.

— A Sta je, gospodine Gdramo, osobito vatno za sluSanje
pouke?

— Da se pouka saslula, potrebno je otvoriti ufi. — Ko
ne otvori usi, taj ne moge ni da fuje pouku. Koliko ko slusa,
toltko i &uje.

— A $ta je, gospodine Gdtamo, osobito vaino za otva-
ranje usiju? :

— Pristupiti ulitelju 1 sjesti pored njega. — Ko ne dode
da slufa, taj ne mofe ni da &uje.

— A 3ta je, gospodine Gdtamo, osobito vaino za pristup
ulitelju?

— Povjerenje. — Ko ne stekne povjeremje u ulitelja,
taj mu ni ne pristupa. Koliko je ko stckao povjeremja, toliko
se t priblifuje. Zato je povjerenje vasno za pristup uclitelju.

— Pitali smo gospodina Gdtamu o dosliednosti istini, a
on nam je razjasnio dosljednost istini. To nas je obradovalo,
s tim smo se saglasili 1 time smo zadovoljni. A zatim smo ga
pitali o wvidu u istinu, pa o dostignuéu istine, pa o onome $to
Je od osobite vagnosti za dostignuce istine, a on nam je sve
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to razjasmio. .. Sto god smo pitali gospodina Gdtamu, to
nam je talno razjasnio. Time nas je obradovao, s time smo
se saglasili © tim smo zadovoljni. — Prije smo, gospodine Gi-
tamo, mislili ovako: ,,Ta ko su ti sitni isposnici obrijane glave,
niske kaste, tamme puti, stvoremi 1z nogu boga Brahme3® —
a ko su, nasuprot njima, uleni znalci tstine!’>— Doista, gospo-
din Gdramo je probudio u meni isposnicku ljubav prema ispo-
snicima, isposnitko povjerenje u isposnike, isposnicko postova-
nje isposnika. — QOdlitno, gospodine Gdtamo, odlino! —
Molim gospodina Gétamu da me primi za svog sljedbenika
1 da mi bude utofifte od danas do kraja %ivota.

Canki-suttam, M. 95

3¢ Prema himni Rig-vede, X, 90, kaste su nastale iz raznih dijelova
tijela antropomorfnog boZanstva Purisah (,Covjek™), brahmani iz
njegovih usta, a najniZa kasta $iidra (sluge) iz njegovih nogu. V. pre-
vod te himne u mojoj Filosofiji istoénih naroda I, 233.




Razgovor s Kevaddhom

Ovako sam éuo. Jednom je Blafeni boravio u gradu Na-
landd®, u Pavarikinu mangovu gaju. Tu Kevaddho, sin gra-
danske porodice, posjeti Blafenoga, pozdravi ga i sjedne po
strant, a zatim ga oslovi ovako:

— Moéan je i bogat, gospodine, ovaj na¥ grad Nalanda,
a mnogt su od njegovih brojnih stanovnika odani BlaZenome.
Bilo bi dobro kad bi Blafeni uputio nekog redovnika koji
ima nadljudske sposcbnosti da duSevnom moéi proizvede Eudo.
Tada bi Nalanda postala jo§ odamija BlaZenome.

A BlaZeni mu odgovor::

— Ja, Kevaddho, ne poucavam redovnike da nadljudskim
mocima proizvode Cudesa za gradane u svelamim bijelim
odijelima.

(A Kevaddho ponovi svoju molbu po drugi i po tredi
put, moledi Blafenoga da to ne shvati kao prigovor. Blageni
mu konalno odgovori ovako:)

37 Nalanda, u blizini Radagahe, prestolnice Magadhe, bila je veé
u Buddhino doba veliki kulturni centar. Od pocetka srednjeg vijeka,
pa do izumiranja buddhizma u Indiji (oko 12. v.) Nilanda je bila
Zuveni buddhisti¢ki univerzitetski grad. Iskopine Nilande, polovinom
20. v., jo§ uvijek svijedoCe o ljepoti buddhisti¢ke arhitekture i skulpture
toga vremena. Pokret za obnovu buddhizma u Indiji, o kojem je ranije
bilo rijeci, doveo je u doba 2500-godisnjice Buddhine smrti i do obnav-
ljanja medunarodnog buddhistickog univerziteta u Nalandi, &ija je
djelatnost otpotela izdavanjem Ti-pitake ili kanonskih djela o Bndd-
hinu uenju na izvornom pali jeziku.
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— Ima tri vrste ¢uda, Kevaddho, koja ja mogu da obja-
snim  poSto sam se sam o0 njima osvjedolio 1 razumio th. To
su Cuda duSevne moci, Euda vidovitosti ¢ cuda pouke.

Koje je, Kevaddho, fudo duSevne moci? To je sluéaj
redovnika koji je stekao vjeStinu raznovrsne primjene duSevne
moci: 12 jednog se bica pretvara u mnogobrojna, a iz mnogo-
brojnih opet u jedno ; iz vidljivog bica se pretvara u nevidljivo ;
nesmetano prolazi kroz zidove, bedeme i bregove Rao kroz
vazduh; uramja u zemlju i izranja kao iz vode, hoda po
vodi, a da je ni ne ustalasa, kao po zemlji,; krece se zrakom
skr$temih nogu kao puca na kribima, pa rukom dotiée 1 gladi
Mjesec 1 Sunce, iako su tako mocni 1 veliki; tjelesno se uzdiZe
u svijet boga Brahme. Ako to vidi neki odusevijen vjernik,
pa saopci nekome drugom ko u to niti vjeruje niti se oduSev-
ljava, ... taj mode da mu kaZe: ,Postoji farolija koja se
zove gandhari. Slufedi se tom Carolijom redovnik dolarava
sve te pojave. . . Sta misli¥, Kevaddho, je Ii moguce da ne-
vjernik vjerniku rako odgovori?

— Moguée je, gospodine.

— Zatc, Kevaddho, predvidajuéi tu opasnost, ja Cudo
proizvedeno duevnom modi smatram neumjesnim, stidim
ga se i gadim.

A $ta je éudo vidovitosti? To fe slulaj redovnika kojemu
se ocituje misao, namjera ili razmisljanje drugih bica, drugih
ljudi, pa moZe da im kaZe §ta misle i kako misle 1 0o Cemu
razmisljaqju. I te mote da vidi neki odulevijen viernik, ta da
saopéi drugome ... (kao u prethodnom sluéaju, a raj mose
da to nazove Carolijom proizvedenom pomolu dragulja). Zato
ja ¢ ¢udo vidovitosti smatram neumjesnim, stidim ga se i
gadim.

A $ta je, Kevaddho, udo pouke? To je sluéaj redovnika
koji poufava ovako: ,,Razmifljajte na oraj naéin, a ne na
onaj. Usmjerite svoj razum ovako, a ne onako. Napustite
ovo da biste postigh i odrZali ono.“ To se, Kevaddho,
naziva éudom pouke.

[Slijedi opis koji se ponavlja u mnogim govorima o
pojavi nekog velikog ulitelja u svijetu i o njegovu ucenju.
Taj opis sadrZi vaZne dijelove Buddhina udenja u skola-
sti¢koj formulaciji na oko petnaest stranica. Ti su dijelovi:
budenje interesovanja kod slufaoca koji je do$ao u doticaj
s Buddhom i njegov pristup prosjatkoj zajednici; vjeZbanje
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u djelu, rije¢i i misli; osnovna ¢éudoredna pravila; neustra-
Sivost i samopouzdanje; paZnja nad organima osjetnosti;
trajna vlast nad samim sobom koja se tako postiZe; skroman
i jednostavan nadin Zivota; oslobodenje od pet prepreka
(poZuda, neobuzdanost, lijenost, zabrinutost i smetenost);
radost i smirenje koji se tako pestizu; viezbanje meditativne
zadubljenosti; saznanje koje se tako postiZe o prircdi vlas-
titog organizma, o njegovoj nepostojanosti i o ¢injenici da
je svijest zavisna od tih pet elemenata prolaznosti; dosti-
gnuce Cetiriju plemenitih istina i postizanje oslobodenja
i utrnuéa (nibbanam).

Jednom se, Kevaddho, neki redownik u ovoj prosjackoj
zajednici upustio u ovakvo razmislianje: ,,Gdje ova Cetiri
veltka poclela nestaju bez ostatka, tj. polelo zemlja, pocelo
voda, pocelo vatra i polelo vazduh.“ Tada se taj prosjak
toliko zadubio u meditaciju da se pred njegovom zadubljenom
svije$éu orvorio put kojim krole bogovt.

(Tako je taj prosjak dofao de raznih boZanstava, sve
viSth 1 viih, i postavljao im svoje pitanje, a oni nisu znali
da mu odgovore, nego su ga slali uvijek dalje. Kad je svoje
pitanje konaino postavio vrhovnom boanstou, Velikom Brah-
mi, ovaj mu je odgovorio.)

— Ja sam, prosjale, Brahma, Veltki Brahmd, vrhovni,
mocni, sveznajuct, vliadar, gospod, ustrojitelj, stvoritelj, ruko-
vcdilac, otac svega $to je bilo 1 $to Ce biti.

A onaj prosjak 1 po drugi puta . .. i po trei puta oslovi
Velikog Brahmu ovako :

— Ja te, prijatelju, ne pitam jesi Ii ti Brahmd, Veliki
Brahma, svemocni. . ., nego te pitam gdje ova Cetiri polela
nestaju bez ostatka. . .

Napokon, Kevaddho, Veliki Brahmd uzme tog prosjaka
za ruku, pa ga odvede na stranu i rece mu :

— Ouwi su bogovi, koji su utjelcvljenje Brahme, uvjereni
da nema nifta $to Brakmd ne vidi, ne zna i ne mose. Zato
t ja u njihovoj prisutnosti nisam odgovorio. No ja, prosjale,
ne znam gdje ova Cetiri velitka polela nestaju bez ostatka. . .
A i si, prosjace, loSe postupio i pegrijesio kad si, ne mareds
za BlaZenoga, poSao na drugu stranu da trafi§ odgovor na
to pitanje. Nego se vrati, prosjale, Blagenome, pa ga re upitay
[ pridrZavaj se onoga $to ti on odgovori.
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Tada, Kevaddho, taj prosjak i¥lezne iz Brahmina svijeta
(tako brzo) kao kad bi snafan foviek isprusio stisnuru Saku
1 kao kad bi isprufenu stisnuo, pojavi se preda mnom. Pozdravi
me 1 sjedne po strant, pa me uptta (isto $to { Brahmu), a ja
mu tada rekoh ovako:

~ U starim su vrememima, prosjale, moreplovci prije
nego $ro bt tsplovili uzimali na brod pticu za tzvidanje obale.
Kad bi brod isplovio izvan dogleda kopna, onda bi pustili
pticu 1zvidalicu. Ona bi letjela na istok, na jug, na zapad,
na sjever, prema zemitu, pa na Cetiri sporedne strane svijeta.
Ako bt igaje ugledala obalu, uputila bi se tamo, a ako ne,
vrattla bi se natrag na brod. Isto si tako i ti, prosjale, t5ao
da tra%i¥ odgovor na ovo pitanje sve do Brahmina svijeta,
ali ga nist nafao, pa si se vratio meni. To pitanje, prosjale,
ne valja postavljari ovako: ,,Gdje ova Cetiri velika pocela
nestaju bez ostatka. . .?* To pitanje treba postaviti na ovaj
nacin:

Gdje voda 1 zemlja, vatra 1 vazduh nemaju oslonca?

Gdje dugo 1 kratko, sitno 1 krupno, lijepo 1 rusno,

gdje ime-i-lik (ili duh 1 tjelo) btvaju dokinuti bez
ostatka?

Na to pitanje odgovor glast:

Tamo gdje ngzfmje usmjerena ni cmedena, nego je

potpuno odsuma,

tamo ni voda, ni zemlja, ni vatra, ni vazduh nemaju
oslonca,

tamo dugo i kratko, sitno i krupno, lijepo i rutno —

tamo tme-i-lik bivaju dokinuti bez ostatka.

S prestankom m& i to se sve dokida.

Tako rele Blageni. A Kevaddho, sin gradanske porodice,
odulevljen se obradova govoru Blafenoga.

Kevaddha-suttam, D. 11
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Utihnuli mudrac

Zajednica tzvor straha, a dom leglo prljavitine,
bez doma, bez zajednice — takav je stav utihnulog.

Ko zatre klicu, a ne uzgaja je,
nitl joj plodnost ovjekovjeluje,
tog nazivaju utihnulim samcem,
taj je sagledao domet smirenja.

Prodrijev$i do dna, kad satre sjeme,
tad lednja uza nj vile ne prianja.
Dokonéanje roda utthnuli zre,

krdj premifljanja 1 prebrojavanja.

A kad upozna sva ta zaklonifta,
ne privialt ga vife niti jedno.

Nt pristrasan ni gramsljiv, utithnuli
mudrac ne stiCe, nego nadilazi.

Kad razborito sve prozre t svlada,
1 ni¢im vie nije okaljan,

kad se napokon oslobodi Zedi,
utihnulim ga priznaju mudract.

Moc mu je mudrost steCena vrlinom ;
obuzet rado¥éu zadubljenosti,
osloboden druftva, nesputan strascu
— utihnulim ga priznaju mudraci.
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Samotan 1 tih je i nerastresen,

ne uzbuduje ga pohvala, prekor,
kao $to ni lava ne stra¥i buka,

ko §to se vjetar ne hvata u mresu,
ko $to uz lotos ne prianja voday
putokaz drugom, a ne drugi njemu
— utihnulim ga priznaju mudraci.

UzdiZe se ko &vrsto ukopan stup

oko kog se krece govor prolaznika.
Obestraiiéen je, obuzdanith fula

— utihnulim ga priznaju mudraci.

Ko tkalalki stan, postojana potka,
prema pogreSkama prufa otpornost
t razluluje ispravmo od krivog

~— utithnulim ga priznaju mudraci.

Motreéi sebe ne grijeli na djelu
ni u mladosti ni u zreloj dobi;
on niti bjesni niti razbjenjava
— utthnulim ga priznaju mudract.

Tako #vi od rude milostinje

— bilo sa vrha ili iz sred lonca —
i’ od ostatka — nit hvali nit kudi
— urthnulim ga priznaju mudraci.

Tih mudrac odvracen od spolnog opcienja,
bez takuvth veza jof iz mladih dana,
odvraleno$éu razrijeSen razvrata

— utihnulim ga priznaju mudraci.

Ko spozna suvijet, prozre krajnji domet,
taj moZe preci 1 rijeku i more.

Kad skr$t okov, nesputan 1 bez strastt
— utihnulim ga priznaju mudraci.

Daleko je dom ¢ skrb za Zenu, razliCit

je naéin Fivota nesebitne dobrote.

Dok svjetovan Covjek ne preza pred ubojstvom,
stifani mudrac $tri svg Fva bica.

I kao $to nikad plavogrli paun

ne moze dosti¢i brzi lijet labuda,

ni svjetovan Covjek ne moZe doseci
zadubljenost mudraca utihnulog u Sumi.

Muni-suttam, Sn. 207—221
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PITANJA O ,,NOSIOCU TERETA“ MORAL-
NE ODGOVORNOSTI

I

Problem moralne odgovornosti u ulenju ,,budnog mu-
draca®“ Gotame Buddhe pr01zla21 iz n1egova nalorlgmalnueg
stava Kojim se suprotstavija svim izrazima relzgz_;ske misao-
nostt u dotada$njoj indijskoj tradiciji. Taj svoj osnovni stav
Buddho obiljezava rije¢ju an-attd, izrazom koji u pali jeziku
odgovara sanskritskom (naknadno formuliranom) terminu
nair-atmyah, ili negaciji atmana, naziva specifitnog za
vedantinsku analogiju doktrine o ,,dusi“. Rije¢ auna (gen.
dtmana), pali drd, je nominativ zamjenice ,sebe®. Ne
zalaze¢i u metafizicku pozadinu problema duse u indijskoj
religijskoj filosofiji, ovdje je ipak potrebno upozoriti na
neka specifitna diferencijaina obiljesja tog pojma.

U vedantinskoj filosofiji®® — koja se u kasnijim vjeko-
vima razvija u najizrazitiju metafizi¢ku alternativu (iako ne
u dijalekticku suprotnost) buddhizma — pojam atmana
kao vrhovnog principa apsolutne svojstvenosti (sopstva)
bitka nikada ne odgovara u potpunosti pojmu ,duse” u
bilo kojoj drugoj neateisti¢koj religiji, azijskoj ili evropskoj,
a pogotovo ne krajnje suZenom opsegu pojma duse u trima
biblijskim religijama (2idovskoj, kr§¢anskoj i muslimanskoj).

38 Vediantah,doslovno ,kraj“ ili zaklju¢ni dio v e d a, naziv
zaupanifadiiza najvaZniju filosofsku nauku (idealistitki moni-
zam) koja se kasnije iz njih kristalizuje.

79



Zato su evropski pokuéaji falsifikacije buddhisti¢kog ateizma
(ne-teizma kako ga nekad nazivaju cjepidlake) u religiji
i nihilizma u ontologiji (a2 ne u spoznajnoj teoriji) kona¢no
morali dovesti i do neophodnog protesta s vedantinske
strane protiv nametanja biblijskih definicija religijskih poj-
mova indijskoj i azijskoj religioznosti.

Za razliku od srednjovjekovnog spora vedante i buddhi-
zma, u modernim se indijskim spekulacijama — kad je
buddhizam veé¢ odavno izumro, a wvedantah ve¢ odavno
prestao da bude prvenstveno religijski sistem spekulativne
metafizike — pojavila tendencija medu zastupnicima vedante
(tendencija ¢iji je najistaknutiji zagovornik u 20. vijeku
bio S. Radhakrishnan) da buddhizam treba filosofski pre-
vladati apsorbovanjem u vedantu kao praosnov panindijske
nacionalne filosofije. Bez obzira na Zestok otpor tim po-
ku$ajima, najprije s buddhistitke strane, a zatim i kod pred-
stavnika autenti¢ne historijske koncepcije vedantinske filo-
sofije?®, evropski su pokusaji svodenja buddhizma na neku
vrstu ,ne-ekumenskog kr§¢anstva®, osobito za engleske
kolonijalne potrebe, nastojali da buddhizam najprije pre-
obraze u ,,vedantu“, pa da tako izobli¢en spor o alternativi
atma — nairdimyah svedu na pseudovedantinsku afirma-
ciju duSe. Ne zalazedi u pojedinosti ,,zapadnjackih® vidova
sporova te vrste u savremenoj indijskoj filosofiji, Zelim da
navedem tek dva autenti¢na i dovoljno mjerodavna misljenja
savremenih predstavnika izrazito brahmansko-vedantinskog
stanovista, s kojima sam i li¢no imao prilike da o tome
govorim,

Shvaéanje madraskog pandita Sankare Menona, u &ijoj
sam gostoljubivoj blizini Zivio duZe vremena, na$ao sam
potvrdeno u knjizi njemackog teologa, profesora marbur-
$kog univerziteta Ernsta Benza, Asiatische Begegnungen
(Diederichs-Verlag, 1963):

Uteni Indijac Sankara Menon ... mi je u razgovoru
rekao: ,, ... Hinduizam uopée odbija misao o vje¢nom
postojanju li¢nosti. Vjeéni Zivot s hinduisti¢kog glediSta ne

3% Vjerodostojan prikaz ovih povijesnih odnosa s vedantinskog
stanovi§ta, koji u posljednje vrijeme nailazi na sve §iru saglasnost
indijskih filosofa, moZe se naéi u knjizi prof. T. M. P. Mahadevana,
Gaudapada, A Study in Early Advaita, University of Madras, 1960,
3. izd.
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znali produZenje opstanka ljudske li¢nosti poslije smrti,
nego prelaz u jednu jedinstvenu prirodu, u jednu jedin-
stvenu istinu. Time Covjek potpuno napusta podrugje li¢nog
Zivota i prelazi u sveobuhvatnost bitka... Zbog toga je
hinduizmu nepoznat i pojam neba. . .“ (u biblijskom smislu).

Radhakrishnanov u¢enik T.R.V. Murti, profesor Hindu
univerziteta u Banarasu, u knjizi The Central Philosophy of
Buddhism (London, Allen and Unwin, 1955), nastoji da
kasnijoj buddhisti¢koj filosofiji nametne danas ve¢ potpuno
ozlogladenu pretpostavku o ,negativnom apsolutu®.4® Ipak
u uvodnom kritickom dijelu osjeca potrebu da se u prvom
redu oslobodi Stetnog balasta spomenutih ,,zapadnjackih®
pseudovedantinskih interpretacija koje buddhizmu uopée
ho¢e da nametnu vjeru u demu. Sve i ako pretpostavimo
da se u izvornim tekstovima moZe naéi poneki ,.citat koji
potvrduje postojanje dtmana®l, moZe se nasuprot tome na-
vesti deset, pa i dvadeset citata koji ga odredito pobijaju®.
Isto tako bez okoliSanja Murti priznaje da bi nas ,,poku3aj
da premostimo razliku izmedu upani$adi i Buddhe doveo
do neizmjernog povecanja udaljenosti izmedu Buddhe i
buddhizma. Nije moguce na¢i nijedan dovoljan ni nuZan
razlog za falsifikaciju izvornog ucenja“. Takva je zlonamjer-
nost isklju¢ivo na vanindijskoj strani, dok vedantinci danas
osjecaju sve vecu potrebu da zauzmu obrambeni stav protiv
svodenja na zajednitke nazivnike. ,,Buddhistitke se 3kole
razlikuju medusobno u znatnoj mjeri, ali im je ipak zajedni-
Cko jedno stanoviS§te — negacija supstancije (dtma). —

40 Posto su buddhisti¢ke studije u Indiji donedavno bile zanema-
rene, ozbiljni i vjerodostojni prikazi ove tematike u posljednjih neko-
liko postkolonijalnih decenija mogu se naéi kod evropskih struénja-
ka, osobito u radovima belgijske §kole u Louvainu. Usp. E. Lamotte,
L’enseignement de Vimalakirti, Louvain, 1962, (Uvodna studija), i jo3
jasnije saZet prikaz ove problematike u jednoj dugoj biljesci istog
autora u prevodu Le traité de la grande vertu de sagesse de Nagarjuna,
tom 111, str, 1226—1229. >

Slijede¢i citati su iz gore navedene knjige prof. Murtija, str. 23
25, 26, 34.

41 Ova je primjedba u vezi s Murtijevom kritikom knjigd Mrs.
Rhys Davids, koja je, koriste¢i poloZaj nasljednice svoga muza, osni-
vata Pali Text Society u Londonu, engleskim prijevodima pali tekstova
u tim izdanjima nametala tendenciozne interpretacije u duhu vjere
u dtmuili besmrtnost duSe. Zbog toga su ti, i inace dobrim dijelom
povrsni prijevodi, notorno nepouzdani.
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»Vedintah (advaitam, monizam) priznaje jedino realnost
onoga $to je nepromjenjivo, a sve ostalo odbacuje kao ne-
realno. Buddhisti¢ko je stanoviste opre¢no.“

Iz prethodnog citata se vidi da naziv dauma izrazava
prvobitno pojam ,supstancije” apsolutnog svebitka, a ne
popularnu predodzbu o li¢noj ili umverzalnol dusi, iako
ni ta posljednja, proSirena alternativa nije potpuno strana
nijednoj klasi¢noj vedantmsko; koncepciji.

Buddho, ¢&ija odtrica m]e uperena_prvenstveno protxv
brahmanskih, vie ili manje vedantinskih ucenja, nego pro-
tiv dainskog kosmolo$kog ontologizma, pobijajuéi teorije
o dudi ne poku$ava da ih sve odreda svede na zajedniCki
nazivnik vjere u demu. Dainska teorija duSe je, opreno
vedantinskoj, kosmolosko-monadisti¢ka. Pri tome ipak po-
jam individualne duse ostaje identi¢an, ili barem sinoniman
s pojmom Zivota (divah). Dusa je mikrokosmi¢ki nosilac
Zivota. Nasuprot svemu tome, Buddhin je stav najprije
a-kosmican (antidainski), a zatim radikalno antiontoloSki
(antivedantinski).*2 Niu ta pitanja nije ovdje moguce zalaziti
po;edmaéno Ona su od preliminarne vaznosti za naSe po-
lazno pitanje:

Ako ne postoji neka trajna i supstancijalna podloga
individualizovanih izraza Zivota, tko je onda ,,nosilac* mo-
ralne odgovornosti u nasem ljudskom svijetu?

Prema kratkom tekstu pod naslovom ,, Teret (S. XXII,
22, u dodatku ovom poglavlju) postoji metafori¢no ,,podno-
$enje tereta“ vlastite djelatnosti, ali ne i supstancijalna
konstanta njegova ,,nosioca® (iako se prvi engleski prevo-
dilac toga kratkog i manje vaznog $ablonskog teksta nemi-
novno zabunio i ,podnoSenje tereta® preveo sa ,nosilac
tereta“43, pa je zbog toga tekst postao slavan za ,,zapadnjacke*

2 Prema jednoj &esto ponavljanoj Buddhinoj izjavi, ,,ni bitak, ni
nebitak, niti i-bitak-i~nebitak, niti ni-bitak-ni-nebitak* ne moZe izraziti
smisao i znadenje ,takvog biéa“ (tathdgato, jedan od najcedcih
naziva za Buddhu, koji ujedno obiljeZava i ljudsko biée uopce). Izraz
tathdagato je pobliZe razjasnjen u tekstu Yamako, u prilogu ovom
poglavlju.

43 H, C. Warren, Buddhism in Translation, Harvard, 1896. Novo
izdanje: Atheneum, New York, 1963, str. 159—160. Prevodllac ovog
teksta za Pali Text Soc., F. L. Woodward, The Book of the Kindred
Sayings III, str. 24, krmku)e Warrenov prl)evod i interpretaciju,
pa navod1 i misljenje Mrs. Rhys Davids protiv takvog prl)evoda
,Kriti¢ari su, medutim, pisali o tome tako kao da ovaj tekst izraZava
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stru¢njake za ,buddhisticku dogmatiku“, koji ipak nisu
uspjeli da se o toj ,,dogmi* sporazumeju, nego su je morali
napustiti kao prevodilatku zabunu).

Prema tome, ne mozZe biti sumnje o tome da nosioca
moralne odgovornosti treba shvatiti kao proces, kontinuum
(sant@nam) u biolokem ciklusu ,.dozrijevanja“ (wvipdko)
plodova djelatnosti (kamma, sansk. karma). U tom smislu
Buddho naziva ¢ovjeka, kao i svako drugo Zivo bice, ,,na-
slijednikom vlastitih djela®. Relativni identitet kompleksa
liénosti (kako ¢emo vidjeti u slijedecem poglavlju) i rela-
tivna sloboda povodom neodrZivosti tog identiteta deter-
minirana je svrhovitom uzro¢no$¢u (u smislu najblizem
Aristotelovoj causa finalis). Taj je -bioloski osnov kauzalitera
jedini egzistencijalno autenti¢an i oevidan u neposrednom
iskustvu. Mehani¢ki kauzalitet ,,mrtvih tijela“ (fikcija New-
tonske fizike o kakvoj u indijskoj filosofiji uopée nema
govora u vezi sa shvalanjem kauzalne ,ulandenosti“ u
obuhvatnem procesu prirode svijeta, koji prema indij-
skom nazivu nije ,svemir, nego obratno: ,svekret“ —
dagatt), ostaje apstrakcija na koju je izvorni bioloski kauza-
litet sveden u evropskoj filosofiji poslije jonskog hilozoizma
(srodnog dainskom), a s opravdanc$éu se moZe smatrati
i postaristotelovskim. Tako dugo dok ne postoji apstrakcija
»mrtve“ materije i sama je smrt tek podrudje ,.klijalista“
(usp. stoiCki hypokeimenon) zbivanja-u-svijetu. Smrt nije
ni dokondanje Zivota ni razrjeSenje od moralne odgovornosti.
Sovrhovitost uzro&nosti, a ne identitet individua, obezbjeduje
smisao i vrijednost egzistencije, ako i ukoliko taj smisao
uopde postoji. U stanovitom, dovoljno naglaSenom smislu,
pretpostavka optimizma biblijske pravolinijske evolucije za
indijsku je filosofiju uvijek bila i ostala sporna.

Buddhino svodenje smisla i vrijednosti izrazito ljudske
egzistencije na kontinuitet u zatvorenom krugu svrhovite

slijedeée: duh se kao i tijelo odlaZe prilikom smrti, a ,li¢nost’ ili ego
ostaje neopterecen ili dobiva novi teret. To je iznakazivanje teksta.*
Kriticka tendencija Mrs. Rhys Davids ovdje je vjerojatno upe-
rena protiv njemalke pseudobuddhisticke skole G. Grimma, koji
se izriito smatrao obnoviteljem jedne rane i malo vaZne heretidke
sekte u buddhizmu, koja se nazivala puggala-vado ili vjera u ,,li¢nost*
koja prezivljuje smrt. Mrs. Rhys Davids, nasuprot tome, Zeli da ,,auten-
ti¢ni“ pali buddhizam reducira na vedantinsko ulenje koje, kako smo
vidjeli, ne insistira na trajnosti dtmana kao individualizirane dude
nego kao apsolutnog bitka.
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uzro¢nosti (vidi formulu u razgovoru s ,,golim isposnikom*)
otito je svodenje kosmicke hipostaze takvog smisla i vri-
jednosti na circulus viriosus. Rjefenje je ,utrnuée Zede za
Zivotom*“, a ne transcendencija zbivanja u njegovom zatvo-
renom krugu. U tom smislu smrt odite ne moZemo shvatiti
kao ,utrnuée” (nibbinam).

Analiza egzistencije kao kruga zablude je izvorho Bud-
dhino djelo. Taj krug se sastoji od 12 karika (nidanam)
»uslovljenosti nastanka“ (pati¢éa-samuppado). Prva je od
tih karika — uslovljenost kategorijalnom strukturom samog
kruga — transcendentalna zabluda (avidda). Moif: se s pra-
vom pitati koliko je Buddho u historijski dostupnim razmje-
rima filosofskog umovanja prvi izrazito formulirao nadelo
uzroténosti u najdirem pojmovnom znatenju, nezavisno ne
samo od antropomorfnih, mitskih hipostaza transcenden-
cije, nego takoder prvobitno odvojeno i od svgje ylastlte
egzistencijalne interpretacije uzroénosti svx:hoyltoécu. Na
pitanje o metodi (nayo) ,,oplemenjenih ulitelja“ Buddho
odgovara:

— Ako je ovo, onda je ono. Ako se pojfwz: ovo, pojav-
ljuje se 1 ono. Ako ovo prestane, prestaje i ono.
A. X, 10, 92

Skradena formula, koja se ponavlja jo§ &e$ée, glasi:
Sve $to nugno nastaje, to nusno i prestaje.

U nekim razgovorima sdmo otkrovenje tog zakona C.lO-
vodi onoga ko ga je shvatio do ,,probudenja“ i ,,0slobodenja“
od zablude i jarma opstanka.

VaZno je uza sve to napomenuti da prva karika u lanqu
uslovljenog nastanka, transcendentalna zabluda ili neznanje
o metafizitkom osnovu bitka, nije originalno otkri¢e Bud-
dhino, nego barem od vedskih vremena vaZi kao polazno
nac¢elo indijske prve filosofije uopée. Dok je evro;_)ska prva
filosofija (ili metafizika) od svojih potetaka usmjerena ka
ontolo$kom temeljenju istine, indijska je filosofija, jo§ mnogo
izrazitije, zasnovananaanalizi transcendentalno—l?giékF st.ruk-
ture spoznaje. Problem znanja, a ne problerp bitka, Je izvo-
ran ve¢ za najranije upanifadsko umovanje o srZi }§tme‘;
,Od koga usmjerena (ken’esitam) misao teZi k od’redl_stu?
— jeste polazno i naslovno pitanje Kena upaniSadi. Ifa
upanifad nas dovodi do zakljucka:
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U slijepu tamu ulazi ko se klanja neznanju,
u jo$ vecu tamu ide ko usiva u spoznanju.
Za nesto se kafe da izlazi iz 2nanja, za nesto iz ne-
znanja. 4
U vezi s teorijom uzro¢nosti, koju je Buddho prvi
izrazito formulirao u osnovnom nadelu, a zatim razradio
u svojoj egzistencijalnoj analitici, postavlja se i pitanje o
prvoj izrazitoj formulaciji u¢enja o karmi, ili »dozrijevanju
ploda djelatnosti“ (kamma-vipako), uéenja koje je u indij-
skim filosofijama najop¢enitije usvojeno redenje problema
moralne odgovornosti. Iz predbuddhistitkog vremena po-
znat mi je jedino tekst iz Brihad’dranyaka upanifadi (I11,
2, 13), gdje je tek naznateno kako je Yadnavalkyah to uée-
nje priop¢io kao tajnu nauku Arthabhagi:

<. . Udaljivsi se nastave razgovor. Predmer razgovora
bijaSe karma (djelatnost), predmet njihovih pohvala
bijase karma. Dobrim se djelima postaje dobar, a zlim
djelima zao.

Psiholoski je shvatljivo da u kasnijem historijskom ra-
zvoju religijskih nazora o transcendentnom smislu zla i dobra,
Buddhina iskljutivo ,,analiti¢ka teorija* (vibhadda-vido ) ne
zadovoljava premocnu volju za vjerovanjem (iako se ni ona
u Klasi¢nim razdobljima indijske kulture nikad ne izoblitava
do ekstrema ,credo guta absurdum®), niti kod samih bud-
dhista, u religiji koju bih za razliku od Buddhina filosofskog
uvjerenja nazvao ASokinom?® vjerskom organizacijom. U
suprotnosti prema nalelu moralne autonomije, vjera —
svaka vjera — iziskuje transcendenciju moralne uzroénosti
— Gtmana. 'Tamo gdje se i ta transcendencija tako izritito
negira kao kod Buddhe, potreban je barem neki modus
vivend: za ,besmrtnost”. Taj modus narodna vjera u ovom
slu¢aju nalazi u postepenoj eshatolodkoj preobrazbi pojma
transcendencije u pojam transcendiranja. Toj svrsi sluZe
skolasti¢ke interpretacije Buddhine formule »uslovljenog na-
stanka“. Svijest da su ,,smisao“ i ,,vrijednost* ovjekovjetenja
tog procesa zablude neautentitni i bezvredni sa »viseg

44 V., prevode tih tekstova u mojoj Filosofiji istoénik naroda, I.

4 O Ajokinu pokusaju (u 3. v. pre n. e.) da antagonisticku bra-
hmansku kastu u svom carstvu zamijeni buddhistickim nekastinskim
sveéenstvom vidi napomenu u ,,Historijskom uvodu®.
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ili krajnjeg akosmickog (lokuttaram ) st'anoviét:i Buddhina
udenja, nikad se kroz historiju buddhizma nije potpuno
izgubila, ali je zasjenjena teoloskim mgralqm k.O]l izricito
zastupa sramotnu tezu o dvostrukoj is’gim. Nl u ta)vkul'turno—
historijski proces se nije mogude ovdje dalje upustati.

U vezi s tekstom Yamaka-suttam u dodatku Jovom
poglavlju treba napomenuti da autenti¢na buddhxstlclfa
filosofija, koja potinje s Nagardunom u 2. V. n.e. ‘(a}‘kO)u
nipo§to ne smijemo brkati s tzv. mahayflnqm rellg}]arr}a)
nalazi svoj dublji korijen u Buddhinu ucenju o mstavﬂu.
(sunna-vado). To znati (kako je istaknuto u Kepaddha—sum
u prethodnom poglavlju) da se konacan izlaz iz krug? za-
blude nalazi u spoznajncm poniStenju, amne u ontlclfom
uniStenju smisla i vrijednosti pozitivne svjetovne 1 ko§mlél§e
vjere, ili ta¢nije volje za vjerovanjem. Upadﬂazemu poj-
mova ,,dobra“ i ,zla“ u njihovoj dijalektiCkoj povezanosti
(takoder jednom od Buddhinih najodre%:itij.ih stayc-v?) taj
izlaz ili nadilaZenje na misaonoj-i doZivljajnoj (med1tac1ono;)
razini omogudava filosofu (ij. onome koji istinu ,treba da
shvati sam za sebe, pojedina¢no) da je konacx}o potpuno
apstrahuje od formule ,,uslovljenog n‘avs'tanka“ i Qa je pre-
pusti vjerskoj dekadenciji, kako je izr'1c1to postupio Nagal:—
duna u prvom poglavlju svoga temeljnog djela o k01.en‘1vce
biti rije¢i u zakljuénom poglavlju. Tako.vse bu@@hlst}cka
filosofija neminovno odvojila ad buddhlstl‘cvke rehgue,_ 1a!<o
to odvajanje nije nikad shvaceno kao her?tlcko otc;epl;gn]e.
Volja za vjerovanjem se neprekidno vzdize ka spoznajnim
dostignuéima, mada ni toj vjeri nikad ne moze prijetiti
biologka opasnost da bude apsorbovana u Cistu spoznaju.

11

U rasponu od vitalizma do egzistel"l_cijalizma x}ek?.os-
novna obiljezja evropske filosofije 20. \.711eka'—- pocevsi od
Bergsonova obrata u stavu prema Prlrodmm znanostima
— na prvi pogled u poznavaocu indijske filosofije izazivaju
utisak pribliZzavanja zasadama te prastare mu@rostx, ito
ne samo u opreci prema dehumanizovanoc) zZnanosti.
Jo$ iznenadnije djeluje doslovnost kojoin se€ na prvi pogled
ini da ta moderna filcsofija u svom zaokretu ka pojavama
Zivota i egzistencije (Bergsonova storsion‘!) preuzima 1
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prenosi u svoju polaznu terminologiju izraze prvobitnih
odredenja kategorija indijskog miSljenja. Pojam karma u
znaCenju uzrodnosti bioloski odredene imanentnom svrho-
vito$¢u Zivotnog ,,elana“ zauzima u cijelom tom analo$kom
kompleksu sredi$nji polozaj.

Bergsonov obrat u filosofskom vrednovanju Zivota i
svijeta polazi od uvidanja potrebe da i sa stanoviSta savre-
mene znanosti kategorije nuznosti i slobode budu prvobitno
odredene na bioloSkom i psiholoskom podrugju, dok fiziku
i astronomiju, te prototipove danasnje klasi¢ne znanosti i
pogleda na svijet, Bergson s tog novog stanovi$ta smatra
tek ,,preokrenutom psihologijom* (psychologie retournée ) 48
Historijski, Bergsonova (implicitna) teorija karme proistjece
iz njegove kritike mehanistiCkih i finalistiCkih teorija u
biologiji. Bergson smatra da je biolo§ka ,evolucija nesto
posve drugo nego tek niz prilagodavanja okolnostima, kako
to smatra mehanicizam, a isto se tako potpuno razlikuje i
od ostvarivanja nekog cjelovitog plana, kako to smatra
finalisticka teorija®.4? Nova biolo$ka interpretacija uzro-
¢nosti treba da ,,prevlada istovremeno i mehanicizam i
finalizam*, iako je ,,ova posljednja teorija bliza od prve*
Bergsonovu shvacéanju.48

Osnovni princip teorije o karmi, izrazen identi¢nim
biloskim terminom, koji nije tek metafora, nalazimo ve¢
u Bergsonovu eseju o neposrednim doZivljajima svijesti4?:

Proces nale slobodne djelatnosti se nastavlja na neki
nalin bez naleg znanja, u svakom trenutku trajanja
u tamnim dubinama svijesti. (Ljudska lilnost) Zivi i
razvija se zavisno od svog vlastitog oklijevanja sve do
fasa kad se slobodan &in otcifepi od nje kao zreo plod.

Po toj bioloSkoj neminovnosti ,Zivotnog elana“, ,,stva-
ralatka evolucija“ je u konkretnosti svog ,dozZivljajnog
toka® (bhavanga-soto je Buddhin termin identiénog znaenja)
nuzZno slobodna, ili ,,osudena na slobodu®, kako je sustinski
istu misao izrazio Sartre.

48 Fovolution Créatrice, 62. izd., str. 209,
47 1d., str. 102.
48 1d., str. 50.

49 Essai sur les Données Immediates de la Conscience, str. 183.
i135.
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Doista, $ta smo mi drugo, $ta je na¥ karakter, ako ne
kondenzacija povijesti koju smo profivjeli od rodewja,
pa 1 prije rodenja, buduld da sobom donosimo predpo-
rodajne sklonosti. .. Svako nale stanje, samim ispolje-
njem preobrafava nasu litnost, postaje novi oblik koji
tad upravo sami sebi dajemo. To je stvaranje sebe samoga
po sebi samome (de soi pour soi) tim porpunije &m je
zrelije vazmikljanje o onome 5o Enimo.50

U savremenoj filosofiji rijetko je koji mislilac s ateisti-
tkog stanovista toliko duboko svjestan znacCajnosti religij-
skog problema nezavisno od racionalno-dogmatskih okvira
wzatvorene religije“ koliko Sartre.5! Njegova — nominalno
indijska — teorija o ,,avatarima® ili neprekidno novim ispo-
ljenjima karmi¢kog kontinuiteta pseudoidentiéne li¢nosti,
koja ni sama za sebe (pour-soi) nikada ,,nije ono &to jeste,
nego je ono $to nije“52 (i zato je psihoanaliti¢ki nesposobna
da bude ,,iskrena“), poku$ava da zade jo¥ dublje od Berg-
sonovih biolo$kih postavaka u formulaciju problema meta-
fiziCke strukture i smisla tog izrazito indijskog pitanja, koje
i po njegovu uvidanju ,unosi nemir® u” egzistencijalno ne-
pouzdanje savremenog Covjeka:

Nema apsolutnog poletka koji bi mogao postari proflost,
a da nikada nije tmao profiosti. Buduci da zasebnost
(le Pour soi, litna svijest) kao zasebnost treba da bude
svoja vlastita proflost, ona dolazi na svijer s nekom
proflo§éu. — Outh nekoliko primjedaba nam cmogucava
da u donekle novom osyjetljenju shvatimo problem ro-
denja. . . Metafizilki problem rodenja postoji utoliko
$to mofe da me uznemiri pitanje kako to da sam se ja
rodio ba$ iz takvog embriona. Taj je problem moZda
nerjefiv. . .53

Zaokret iz mehani¢ke u bioloku interpretaciju uzro-
¢nosti utro je put jo§ brzem i daleko znacajnijem napretku
fenomenolo8ke analize koja obiljeZava prelaz od vitalisti¢kog
ka egzistencijalistickom filosofiranju. To moZemo uoCiti

5 Eyolution Créatrice, str. 3—7.

51 Vidi njegova kritika shvaéanja religije u predavanju o egzi-
stencijalizmu i humanizmu.

52 Usp. L'&tre et le néant, Paris, Gallimard, N.R.F., 1943, str.
183, 97.

58 Id., str. 184—S5.
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veé iz nekoliko sugestivnih usporedbi Bergsonovih razmi-
$ljanja o osnovnoj kategoriji indijske filosofije ,,dozrijevanja
ploda“, sa Heideggerovim produbljenim nastavkom medi-
tacije o istoj temi:

Nedozreo se plod, na primjer, blifi svojoj zrelosti. Pri
tome se, u dozrijevanju, plodu ni u kojem smislu ne
pridodaje kao nelto $to jo§ nije prisutno ono §to taj
plod jof nije. Plod postife zrelost sam po sebi, pa upravo
to vlastito postignuce obiljefava sustinu njegove plodo-
vitosti. Svi moguéi pridodaci koje moZemo zamisliti ne
b bili sposobni da odstrane nezrelost ploda, kad to
vlastito bice ne bi postiglo zrelost samo po sebi. U
nezrelosti ono-§to-joS-nije ne znali nesto drugo §to je
jo¥ izvan ploda, neSto $to bi moglo isto rako postojati
i bez veze s plodom kao i s njim u vezi. . . Plod u dozri-
jevanju ne samo da nije bez veze s nedozreloféu kao
s ne¢im drugim t razliCitim od sebe, nego upravo u tom
dozrijevanju jeste nedozreo. Ono-510-joS-nije tu vel jeste
ukljuéeno u njegovu vlastitu suStinu, i ro ne tek kao
bilo koje obiljeZje, nego u konstitutivnom smishu. . .54

Pa ipak, u slu¢aju ljudskog opstanka (Dasein) svodenje
karmi¢kog zakona ili svrhovitog uzrokovanja (evropska
filosofija jo§ od Schopenhauerovih vremena traZi svoj ade-
kvatni termin za indijsku kategoriju karma) na proces dozri-
jevanja u isklju¢ivo bioloskom smislu ne iscrpljuje proble-
matinost egzistencije bez ostatka. Tu egzistencijalna analiza
nadilazi sve ranije vitalistitke pokusaje:

Sa zreloféu se plod usavriava. No da li je smrt, do.
koje sese ljudski opstanak, usavrienje u tom smislu?
Istina je da ljudski opstanak smréu ,zavrSava.svoj
tok®. No je i time nusno iscrpao i svoje specificne mo-
guénosti? 1li su mu te mogucnosti smréu upravo oduzete?
Opstanak se zavrfava i ,neusavrfen”... Uglavnom
doista ¢ biva tako da se ljudski opstanak zavr§ava ne-
usdvrien ili jednostavno u raspadu i rasulu. — Dokon-
Eanje ne znali neminovno usavrSenje. Tim neophodnije
se namede pitanje u kojem smislu smrr treba shvatiti
kao kraj tog opstanka.5t

5¢ Sein und Zeit, 7. izd., Tiibingen, Niemeyer, 1953, str. 243—4.
55 1d., str. 244,

89



_Pokuéamo li ove izjave mnajistaknutiji isli
st_c_>l)ec’a rekonstruirati u obliku )zamiéljer:o}; rcrili}zlll(l)gan?:gtgl
njima u.toku decenija, slijededeg, i do sada posljed;fe
sagovo.rmkg, doveo bih iz Indije. To je najizrazitiji nealia%
de.mskl egzistencijalni mislilac, &iji se utjecaj poslije drugo
sv;ets_kog rata iz Indije progirio po cijelom svijetu Krishna%
murti, koji $€ sam naziva ,,neke vrste filosofom* k;ez trajno,
bgrawﬁ'ta ni na jednom kontinentu, netrpeljiv prema staf
nim sl;edbemgxma i organizacijama (a popularnost dobrim
due_lpm dggu;e svome prijatelju Aldousu Huxleyus). Iz
svc_>)1h nesistematskih i zgodimiénih analiza vremenitésti
koje nas ponekad podsje¢aju na Heideggera, i memorijé
(L} kojoj ,,plkad ne mozete nadi istinu, jer je sjeanje vreme~
mto“_), ko.;e mogu da nas podsjete na Bergsona, Krishna-
murti, u )fednom .privatnorn razgovoru, podvladi zakljudak:
,,Vrl)eme.]e patnja®, i upu¢uje sagovornika na potrebu za
uspcgta;l;an{?m »prijateljstva sa smréu*.

| Vvdje nije moguce zalaziti dalje u pokusaj j
Heideggerov, da karmi¢ky strukturil éovfekove ’,eéalc(‘:ilx(;‘;n!‘e‘
u opstanak kz}o u tudinu, svede i razjasni — ba,rern u po-
éetnom. stadi)u.isto kao i Buddho — na osnovy brige i
str_adanja po _ko;em opstanak jedino i postoji i zahvaljujudi
kojem se svijest preobrazava u savjest.

Isposnik Géramo upuluje na ispravan Fvor koji dovodi

do potpunog prozrijevanja patnje.
S. XXXV, 151
Dalje od toga postoji filosofij j i misliti
" ja koja se ne da ni mislit
ako se s njom u skladu ne zivi, Ta filosofija zbog takvel

8 A. Huxley je 1954 godine lansirao j 7i i
" 12 4. na svjetsko trzi¥ -
§nurt1)evlu kn)lgu The First and Last Freedom, I),ondon, z(l}fﬁlalizm];(%?a
Le '?l‘: 1;;(0 a godine Eioil_v;pla pet izdanja. Slijedio je jos niz kniig,a, od
';2: " | Iz‘-lits,l;';ang;ir_teldngv1?d cijeni tri knjige pod naslovom Commenta-
s . Slijede: aci su i ji ?
Mind, Lonien, Draes 1p9 5y u iz knjige J. E. Coleman, The Quiet
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Teret

Ovako sam ¢uo. Jednom je zgodom Blafeni boravio u”
gradu Savatthi. .. Tada BlaZeni oslovi redovnike ovako:

— Ragjasnit éu vam, prosjaci, $ta je to ,teret“, §ta je
»opterecenje, §ta je ,prihvalanje tereta” i $ta je ,rastere-
benje“. Slusajre!

Sta je, prosjact, teret? Odgovor glasi: pet sredstava odr-
Zamja Zivota. To su sredstva odriavanja tijela, osjecaja,
predodsbe, izraza volje i svijesti. To se, prosjaci, naziva
teretom.

A $ta je oprerecenje? Odgovor glasi : to je obiljesje Covjekay
na primjer, da se neki redovmik zove tako 1 tako, da pripada
tom 1 tom rodu. To se, prosjaci, naziva optereCenjem.

A $ta je pribvacanje tereta? To je Zeda za Zivetom (tanhd)
koja se uvijek ponovno rada, koja te¥i za usitkom i strafiu,
1 zadovoljava se sad ovim sad omim. To mose biti Zeda za
yelesmim usitkom, feda za odrianjem, 3eda za vlaféu. To
se, prosjact, naziva prihvacanjem tereta.

A $ta je, prosjaci, rastereéenje? To je dokonlanje Zede,
potpuno lifeno strasti, napultanje, odricanje, oslobodenje, od-
vratnost. To se, prosjact, naziva rasterelenjem.

Tako je rekao Blageni. A kad je zavr$io taj govor, dobro-
stivi uéitelj je dodao jo§ i ovu izreku.

Teret su pet sastojaka,
karakter opterecenje,
prihvacanje patnja svijeta,
a sreca rasterecenje.
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Odbacivii teski teret,
ko ne preuzima drugs,
ko iskorijeni Zedu,
utafen je, dogorio.
Bharam, S. XXII, 22

U slijede¢em govoru u istoj zbirci ova su obiljezja
razradena nesto op3irnije i povezana s formulom egzisten-
cijalnih ,karika* »uslovljenog nastanka“ biéa (patiééa-sa-
muppddo). Te su ,karike® ( mdanam) ovdje nabrojane naj-
prije u obrnutom slijedu »opteredivanja“ (12—22), a zatim
u redovnom slijedu ,,rastereéivanja“ (23—33). Posljednjih
deset egzistencijalija (kako bi ih nazvao Heidegger) jesu
specifitan dodatak ovom tekstu u vezi sa prethodnim.

Karakteristi¢no je za Buddhinu interpretaciju tih lanaca
ovo: kad se sve te spone, kojima je u¢vricen teret, razrijeSe,
onda ne preostaje ,,nosilac tereta®, Uspostavlja se da je bio
iluzija neznanja i nedovoljnog uvida, kako Buddho istide
na pocetku slijedeceg govora. Prema ranije spomenutoj
usporedbi, teret se sastoji od »Snopova‘“ koji stoje uspravno
podupiru¢i se uzajamng. Najuveniji pjesnicki aforizam
koji izraZava Buddhino ucenje o nepostojanju duse je Bud-
dhaghosin u spomenutom djelu ,,Put proéidéenja* [Visud-
dhi-maggo, XVI, 90; odlomak o nistavilu (surnam)]:

Postoji patnja, ali ne onaj ko pari, .
postoje djela, ali ne onaj ko radi,

postoji oslobodenje, ali ne onaj ko slobodan biva,
postoji put, ali na njemu putnika nema.
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Povod

Ovako sam &Euo. Jednom je zgodom BlaZeni boravio u
gradu Savarthi... Tada oslovi redovnike ovako: )

— Ja rvrdim, prosjaci, da izljeve strast.i moze da ¢Viokonc.a
samo onaj ko ih upozna 1 prozre, a ne onaj ko ne meze.dq ih
upozna i prozre. A kako, prosjaci, mo‘ée‘ fia dokonéa 12]]8.1:'8
strasti onaj ko th upozna i prozre? (Najprije treba da. shovari:)
»Ovo je tjelesni lik; ovo mu je r}astar‘tak,' 0vo mu je presta-
nak“. (Isto tako treba da shvati daljg.' ) osjecaj, predodibu,
1zraze volje i svijest, njihov nastanak i prestanak.

I zato jer u tom dokoncanju postoji syiiest o dokox.l'-
¢anju, ja tvrdim da za to dokontanje postoji povod, da nije
bez povoda.

. . . 13 Odeo-

1. A $ta je, prosjact, povod svijesti o0 dokqnéan]u. go.
vor glasi: ]oslobodenje. Zato ja tordim da 1 za oslobodenje
postoji povod, da nije bez povoda.

2. A $ta je, prosjaci, poved oslobodenju? Odgovor glasi:
odvrarnost, . .57 .

3. A povod odvratnosti? — Gadenge.

4. A povod gadenju? — Uvid-i-spoznaja bica kakvo
doista jeste.

87 U originalnom tekstu ponavlja se ista formulacija za sve stavke
koje slijede do br. 44.
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b) A povod uvidu-i-spoznaji bica kakvo doista jeste?
— Sabranost (samadhi).58

6. A povod sabranosti? — Zadovoljstvo.

7. A povod zadovoljstvu? — Vedrina.

8 A povod vedrini? — Prijatnost.

9. A povod prijatnosti? — Radost.
10. A povod radosti? — Povjerenje (saddha).5®
11. A povod povjerenju? — Nezadovoljstvo (dukkham).80

12, A povod nezadovoljstvu? — Rodenje.

13. A povod rodenju? — Postojanje.

14. A povod postojanju? — Prianjanje (uz Zwvor il
odrZanje #ivota, pristanak).

15. A povod prianjanju? — Zeda za #ivotom.S

16. A povod Zedi za Hivotom? — Osjecqj.

17. A povod osjeaju? — Dodir.

-18. A povod dodiru? — Sest podrulja osjetnosti.5?

19. A povod Sest podrulja osjetnosti? — Ime-i-lik (ras-

cjep svijesti na subjekt 1 objekt).
20. A povod tmenu-i-liku? — Svijest.
21, A povod svijesti? — Izrazi wvolje.
22. A povod izrazima volje? — Neznanje.
23. Tako, prosjaci, neznanje postaje povod izrazima wvolje,
24. a izrazi volje povod svijesti,

58 Tzraz samadhi doslovno znadi sabranost, no u kontekstu svih
indijskih sistema kontemplacionog zadubljenja obiljeZava najsiri pojam
tzv. meditacije uopde.

5% Rije saddha(sansk. Sraddhd) je najsiri naziv za vjeru ili religiju.
U buddhizmu ga uvijek treba shvatiti uz ona krititka ogranitenja
koja su navedena u Canki-suttam u prethodnom poglavlju, tj. kao
povjerenje u nekog individualnog uditelja.

¢ Dukkham, nezadovoljstvo ili patnja je tema Buddhine prve
plemenite istine, na koju se u nastavku nadovezuje slijed uslovljenog
nastanka (patiééa-samuppddo) u redoslijedu obrnutom od uobilajenog.

¢1 Schopenhauer, ve¢ u prvoj knjizi (tomu) ,Svijeta kao volje
i predodzibe* (§ 57), volju za Zivot, osnovnu temu svoje filosofije,
izraZava ovim buddhisti¢kim terminom koji interpretira i ovdje kao
i u ranije citiranom izvodu (u bilj. 3. uz prijevod govora ,,Pokretanje
totka istine* u dodatku ,,Historijskom uvodu“) saglasno s Buddhinim
opisom prve plemenite istine: ‘

Volja i teZznja su sustina cijele prirode (Zivotinjske i ljudske),
a mogu se u potpunosti usporediti s neutafivom fedi. Osnova
svakog htijenja je potreba, nedostatak i, prema tome, patnja.
Po vlastitoj prirodi i porijeklu, volja je osudena na patnju.

82 Razum (mano, iz osnove manas, latinski mens) je ,$esto osje-

tilo* u Buddhinoj psihologiji bez duse.
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25. a svijest povod tmenu-i-liku,

26. a ime-i-lik povod (djelatnosti) Sest podruéja osjet-
nosti,

27. a Sest podrulja osjetnosti povod dodiru,

28. a dodir povod osjecaju,

29. a osjecaj povod Zedi za Zivotom,

30. a feda za Zivotom povod prianjanju uz ZFivot,

31. a prianjanje uz fivot povod postojanju,

32. a postojanje povod rodenju,

33. a rodenje povod nezadovoljstvu,

34. a nezadovoljstvo povod povjerenju (vjeri),

35. a povjerenje povod radosti,

36. a radost poved prijatnosti,

37.  a prijatnost povod vedrini,

38. a vedrina povod zadowvoljstvu,

39. a zadovoljstvo povod sabranosti,

40. a sabranost poved spoznaji bica kakva doista jesu

41. a spoznaja bita kakva doista jesu postaje povod
gadenju,

42, a gadenje povod odvratnosti,

43. a odvratnost povod oslobodenju,

44. a oslobodenje povod svijesti o dokonlanju.

To je, prosjact, usporedivo s pljuskom koji bog kise izlije
na vrh planine, a voda se; dok otjele niz obronke, slijeva u
sptlje, provalije i procjepe, a kad njih preplavi, cnda puni
bare 1 molvare, pa potoke i velike rijeke, dok ne dosegne do
pribresnog moara 1 dalekog okeana.
Isto je tako, prosjaci, 1 neznanje povod izrazima wvolje,
a tzrazi volje povod svijesti. . .
Upanisa, S. XXII, 23
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Mahali

Ovako sam ¢uo. Jednom je zgodom Blageni boravio u
gradu Vesali, u Velikoj Sumt, u dvorani zgrade s visokim
krovom. Tada Mahali (iz knefevskog plemena) Licchavi
posjeti BlaZenog, ... pozdravi se s njim, sjedne sa strane,
pa ga oslovi ovako:

~— Gospodine, (uéitelj) Purano Kassapo nautava ovako:
»Nema ni uzroka ni povoda zagadenosti bica. Biéa postaju
gadna bez uzroka 1 bez povoda. — Nema ni uzroka ni povoda
prociSéenju bica. Bica postaju Cista bez uzroka t povoda.” —
Sta o tome kafe Blageni?

— Postoji, Mahali, uzrok, postoji povod zagadenosti bica.
Bicda postaju gadna zbog uzroka i povoda. Postoji, Mahali,
uszrok, postoji povod proliséenju bida. Bica postaju &ista zbog
uzroka 1 povoda.

— A $ta je, gospodine, ugrok, §ta je porod zagadenosti
bi¢a? Kojim uzrokom i povodom bica postaju gadna?

— Kad bi tjelesni ik, Mahali, bio iskljuéivo bolna pojava,
podlozna bolu, obuzeta bolom, a ne rado$éu, bica ne bi ufivala
u tijelu, Ali posto je, Mahali, tjelesni lik takoder i radosna
pojava, sklona radosti, obuzeta rado$éu, zato bica ufivaju
w tijelu za koje th vezuje strast. Zbog te se tovezanosti zaga-
duju. To je, Mahdli, uzrok, to je povod zagadenost: bica.
Zbog tog uzroka i povoda bica postaju gadna.

( Isti uzrok i povod va#i { za pojave osjecaja, predodibe,
volje 1 svijests. )
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— A $ta je, gospodine, uzrok, $ta je povod pro&i¥ienju
bica? Kojim uzrokom 1 povodom bica postaju Cista?

— Kad bi telesni Lik (... osjecaj, predodsba, volja i
svijest. . .) bio iskljulivo sretna pojava, sklona sreci, obuzeta
srecom, a ne bolom, bicima tijelo ne bi postajalo odvratno.
Ali posto je, Mahali, tjelesni ik (. . .) takoder i bolna pojava,
sklona bolu, obuzeta bolom, a ne sreCom, zato bicima tijelo
postaje odvratno. Zbog te oduvratnosti odustaju od strasti, a
tim se odustajanjem proi§éavaju. To je, Mahali, uzrok 1
povod prociséenju bica. Zbog tog uzroka i povoda bia postaju
fista,

S. XXII, 60
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Goli isposmik®

Ovako sam Cuo. Jednom je zgodom BlaZeni boravio u
gradu Radagahi, u Bambusovu Gaju, na mjestu gdje se hrane
yfeverice.

Jednog se jutra BlaZeni rano obule, uzme ogrtal i pro-
sjacku zdjelu, pa otide u Radagahu da prosi hranu. A goli
ispcsnik Kassapo opazi izdaleka da Blafeni dolazi, pa se
uputt prema njemu, pozdravi se s njim prijateljski te ga nakon
uobitajenth ultivih rijelt, stojei pored mjega, oslovi ovako:

— Zelio bih da gospodina Gétamu nesto upitam ako
gospodin Gotamo pristaje da odgovori na moje pitanje.

— Nije sada vrijeme za pitanja, Kassape, jer smo vec
uniSli u naselje.

Goli isposnik Kassapo ponovi svoju molbu i po drugi i po
treli puta, a Blafeni isto tako ponovi svoj odgovor. Napokon
golt isposnik Kassapo reée:

— Ne %elim da gospodina Gdtamu nmogo ispitujem.

— Onda, Kassapo, pitaj $ta Zelis.

— Je &, gospodine Gdramo, svako sam krivac za svoju
nesrecu?

$3 Opisi golih isposnika (adelo) u Buddhinim govorima obi¢no
odgovaraju nizom specifi¢nih obiljeZja u njihovu asketskom nadinu
¥ivota dainskim isposnicima i pravilima kojih se dainski goli isposnici
(dighmbara) jo$ i danas pridrZavaju. Od skupine takvih isposnika
odvojio se i Go6tamo neposredno pred svoje duhovno probudenje.
Goli isposnici izvan dainskih redova mogu, medutim, da se ponekad
susretnu jo¥ i danas u Indiji.
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— To, Kassapo, nije talno — odgovori BlaZeni.

— Je Ii onda neko drugi kriv za tu nesrecu?

~— N1 1o nije tacno.

— A jesmo Ii mo¥da za svoju nesrecu krivi i mi sami
i neko drugi?

— Ni to nije taéno.

— Il mo#da nismo krivi ni mi sami niti tko drugi, nego
nesreca natlazi slucajno?

— Ni to nije tatno.

— Znadi i to onda, gospodine Gétamo, da nesrede (uo-
pée) nema?

— To, Kassapo, ne znaéi da nesrece nema. Nesrece ima.

— Prema tome izgleda da gospodin Gétamo ne moze ni
da uvidi ni da razumije nesrecu.

— Nije taéno, Kassapo, da ja nesrecu ne mogu da uvidim
ni da je razumijem. Ja, Kassapo, nesrecu i uvidam i razumijem.

— Onda, gospodine, neka mi Blafeni kafe $ta je ne-
sreca, neka mi rastumalt §ta je nesreca. ’

— Ko izor§t djelo, taj snosi i posijedice” ili uenje koje
st 1i najprije spomenuo da je svako sam kriv za svoju nesrecu
— 1o je ulenje koje zastupa teorija o vjecnosti.5* — ,,Onaj ko
izor$i djelo i onaj ko snosi poshedice su dva razliCita bica“
itli ulenje koje je izraz Cuvstvene sklonosti da je za nasu ne-
srecu kriv neko drugi — to je ulenje koje zastupa teorija o
razorivosti.85 — Da ne zapadne¥ ni u jednu ni u drugu kraj-

64 Sassata-vado ili eternalizam, u smislu vjere u ataman kao sup-
stanciju, u onom smislu u kojem se u ranije navedenom citatu prof.
Murtija kao obiljezje advaita-vedante suprotstavlja buddhizmu.

85 [J¢cheda-vado je izrazito i iskljudivo materijalistitka teorija
atomizma. Oduvijek je postojala bojazan kod buddhista da se ova
teorija, zbog toga §to je suprotna vedantinskom eternalizmu, ne iden-
tificira pogresno i zlonamjerno s Buddhinim uenjem. U kolonijalnom
razdoblju, engleski tendenciozni prijevod rijeti uéchedo sa ,annihilation’
pogodovao je identificiranju uééeha-vade sa ,nihilizmom’, koji je s budd-
histi¢kog stanovista mogu¢ jedino uz pretpostavku spoznajnoteorijskog
idealizma. Te je pretpostavke dosljedno razvila buddhisti¢ka filosofija
od ranih vremena pod nazivom $anya (pili sunna)-vado, ili teorija
,nuliteta“,ckao svoju osnovnu tezu. Na podrué¢ju pili buddhizma,
gdje do dublje filosofske razrade Buddhina utenja uopée nije doslo,
englesko poistovjeéenje pojma anihilacije s pojmom nihilacije ili nidtvo-
vanja, ili vrednosnog ekvivalenta pojma unistenja s pojmom ponistenja
(kao #to se ponistava postanska marka ili rjefenje niZih vlasti), iz shva-
tljivih razloga je lako dovelo do egzegetsko-dogmatske pomutnje i do
svodenja na zajednitki nazivnik uééheda-vado, niza pojmovno i lin-
gvisti®ki potpuno raznorodnih termina od temeljne i autenti¢ne vaZnosti
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nost, Kassapo, uputit éu te na ispravni prolaz po sredini koji
sam 1 sdm slijjedio:

Neznanjem su uslovijeni izrazt volje.

. Izrazima volje je uslovljena svijest.

. Svije$¢u je uslovljeno ime-i-lik.%6

. Imenom-i-likom je uslovijeno Sest podruja osjetnosti.5
Podrudjima osjetnosti je uslovljen doticaj.

Doticajem su uslovijeni osjecayi.

Osjetajima je uslovljenja %eda za Zivotom.

Zedom za Zivotom je uslovljeno prianjanje uz Ziver.
Prianjanjem je uslovijeno postojanje.

10. Postojanjem je uslovijeno radanje.

11. Radanjem su wuslovijent

12. starost i smrt, jad 1 nevelja, patnja, Zalost i oéaj.

Tako nastaje &itavo to gomiliSte patnje.

Iz porpune odvracenosti i dokonlanja neznanja slijedi
dokoncanje izraza wvolje (i cijelog tog lanca od dvanaest ka-
rika® ). Tako se dokoniava &Gtravo to gomiliSte patnje.

Kad je Blafeni zavrSio govor, goli isposnik Kassapo ga
oslovt ovako:

— Izursno, gospodine! Kao da je ispravio ono §to je
bilo iskrivijeno, ili razotkrio skriveno, ili pokazao put onome
ko je zalutao, tli unio svjetlost u tamu tako da ko ima o&
ugleda oblike — upravo tako je Blafeni sad pokazao istinu
s razliéitih strana. I ja se, gospodine, utjeCem u Bla$enoga,
u njegovo ulenje i u njegovu prosjalku zajednicu. Molim,
gospodine, da mi Blafeni odobri odlazak u beskucnike i udijeli
potpuno zaredenje.

— Ko je, Kassapo, ranije slijedio neko drugo uclenje,
a sada %eli da postane beskucnik i potpuno zaredeni sljedbenik
ovog reda 1 wlenja, taj treba da proboravi &etiri mjeseca kao

CENALA LN~

za Buddhino prvobitno u¢enje. Drugim rije¢ima, izazvano je brkanje
pojmova materijalizam i nihilizam.

8¢ Ime-i-lik, ngma-ripam, je buddhistitkoj filosofiji svojstven no-
minalisti®ki izraz, &ja je realistiCka analogija u evropskoj filosofiji
Htijelo i du$a*“ ili psihiCki i fizicki faktor. Izraz ripam prvenstveno
obiljefava zorni predmet osjetila vida.

87 Sesto osjetilo je kod Buddhe osjetilo intelektualnog razumije-
vanja (ne umovanjal), bolje redeno, mentalno osjetilo (mano-indriyam),
kojemu Buddho ne priznaje nad-osjetilni status iznad funkcije koordi-
niranja osjetnih doZivljaja. Aristotel raspravlja o problemu Sestog
osjetila u istom smislu i priklanja se rjesenju suprotnu Buddhinom.

88 Patiéta-samuppddo; vidi interpretaciju u uvodnom &lanku.
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pripravnik, pa da ga zatim isposnici iz iskrene pobude 1 Zelje
prime kao beskucnika i da ga potpumo zarede u isposnicki
Zivot.

— Ako, gospodine, onaj ko je ramije slijedio neko drugo

ulenje . .. treba da proboravi Cetiri mjeseca kao pripravnik

., jJa éu proboravits etiri godine kao pripravmik, pa da me
zatim isposnict 12 iskrene Zelje 1 pobude prime kao beskuénika
1 da me potpuno zarede u isposniéki Fvot.

Tako je Blazen: odobrio golom isposniku Kassapi odlazak
u beskucnike i potpuno zaredenje.

Nedugo po zaredemju redovmik je Kassapo, Zrved osam-
lien, otuden, pagljtv, revan i odlucan, veé u ovom Zivotu sim
neposredno spoznao 1 uvidjeo, dosegao 1 zadriao onu krajnju
surhu svetackog Zivota dosljedno kojoj potomci plemenita
roda napu$taju dom 1 postaju beskucnici. Spoznao je da je
dokonéano radanje, da je iZi1vljen svetalki #vot, da je izvr-
Seno $to je trebalo tzursiti { da poslije ovakvog £ivota nema
daljeg opstanka. Tako je i redovnik Kassapo postao jedan
od usavrienth.

Acelo, S. XII, 17
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Ydmako

Jednom je zgodom redovnik Sdriputto boravio u gradu
Savatthi, u DPetinu Gaju, u samostanu Andthapindike.

Tada je neki ispcsnik po imenu Yamako zastupao ovakvo
pogresno glediSte :

— Prema mojem shvadanju, Blaeni naucava da zsposmk
koji se rijeSio izljeva strasti tjelesnom smrcu biva skrien i
zatrt, da poslije smrii vise ne postoji.

Mnogi su isposnici éuli da zsposmk Yamako zastupa takvo
pogrefno glediste, pa su oti$li k n]emu, pozdravili se s njim
i nakon uchitajenih ultivih rijeci sjeli sc strane, a zatm ga
upitali:

— Je li istina, prijatelju Yamako, da ti zastupal ¢vo
pogresno glediste. . %9

— Da, prijatelji, ja sam tako shvatio ucenje BlaZenoga. . .

— Nemoj, prijatelju Yamako, tako govoriti. Takvo pre-
t]eravan]e nije Jobro. Blafeni sigurno ne bi rekao tako..

Al je redovnik Ydmako, iako su ga zsposmcz tako
opomenuli, zpak uporno 0stao na stanovistu koje je zastupao. .

Posto ti isposnict nisu mogli da redovnika Yamaka odvrate
od njegova pogreinog gledista, ustali su i otisli redovniku
Sariputti®, obavjestili ga o cijelom razgovoru ... i zamolili

69 Tagkama su obiljefena ponavljanja poletne izjave u cjelini.
70 Sariputto je bio Buddhin na)lstaknutm ucenik po intelektual-
nim spcsobnostlma, u¢eni brabman koji je vjerojatno bio i glavni
sistcmatizator Buddhina Lccn]a po tradicionalnoj indijskoj metodi
mnemotehnickih ablona. Ta je metoda $ablonizacije u slu¢aju Budd-
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ga da i on iz samilosti otide do redovnika Ydamaka. Redovmik
Sdariputto Sutke pristane. '

Kad je redovnik Sariputto pred veler izisao iz osamljenog
boravista, otide do redovnika Yamake, pozdravi se s njim,
sjedne sa strane pa ga upita da li je istina da zastupa spome-~
nuto pogresno glediste. Yamako odgovori porvrdno.

~— Prijatelju Yamako, §ta misli§ o ovome: je Ii yelesni
hk postojan ili nepostojan?

— Nepostojan, prijatelju.

— A jesu li osjecaj, predodsba, izraz volje 1 svijest posto-
jani tli nepostojani?

— Nepostojani, prijatelju. Zato oncj ko to uvidi razumije
da u takvim okolnostima za ,,takvo bice“™ ne moze biti daljeg
opstanka (poslije smrti).

— A $ta mislis, prijatelju Yamako, o ovome: smatra$ i
da je ,takvo bice“ (samo) t]elesm Iik?

— Ne, prijatelju.

— Ili je (samo) osjelaj, predodiba, izraz volje, ili svijest?

— Ne, prijatelju.

~— Smatras li moida da je ,takvo bide” utjelovijeno u
liku?

— Ne, prijatelju.

— Smarra$ li da je ,,takvo bide” nesto drugo nego tje-
lesni ik . .. da je ,takvo bide” (sadriano) u osjeaju, u pre-
dod3bi, u izrazima volje, u svijesti — tli smatra$ da je negdje
drugdje, a ne u osjecaju, u predodsbi, u izrazima volje, il
u svijests?

— Ne, prijatelju.

~— Smatras Ii da tjelesni lik, osjedaj, predodiba, izrazi
volje 1 svijest (skupa) salinjavaju ,takvo bice”?

— Ne, prijatelju.

— Smatra$ Ii da je ,takvo bide bestjelesno, bezosjecagno,
bezpredodzbeno, bezvolino 1 besvjesno?

— Ne, prijatelju.

hinih govora dosegla usavrienje jedinstveno u ranoj indijskoj knjiZev-
nosti. U istoj knjizi iste zbirke ponavlja se i u nekoliko Buddhinih
neposrednih razgovora doslovno ista argumentacija o istoi temi (brkanje
materuahstléke teorije uééheda-vado s Buddhinim uéenjem o nistavilu,
sunna-vado; vidi o tome biljeSku 3 u prethodnom razgovoru s golim
1sposmkom) Sariputto je umro prije Buddhe

1 Tathagato. Usp. biljesku 5 uz tekst uvodnog ¢lanka.
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— Ako, dakle, prijatelju Yamako, za tebe ,takvo bice*
istinski i zbiljski ne postoji ni u ovom neposrednom iskustvu,
kako onda mozef tvrditi da, prema tvome shvac’anju, BlaZeni
naucava da zsposmk koji se rijeSio izljeva strasti t]elesnom
smréu biva ,,skren 1 zatrt“, da (tek) ,poslje smrii* vise ne
postoji?

— Ja sam, prijatelju Sariputto, ranije 1z neznanja zastu-
pao to pogresno gledis'te Sada, kad mi je prijatelj Sariputto
obrazloZio zspravno ulenje, to je pogre$no glediste napusteno,
dosegao sam istinu.

— A ako te sad neki upita, prijateliu Yamako, §ta biva
poslije smrti s isposnikom koji je usavrien, kojt se rijesio izljeva
strasti, kako bi odgoverio?

— Odgcvorio bih ovako. tjelesni je ik, prijatelju, nepo-
stojan, a isto tako i osjecaj, 1 predodsba, 1 izraz volje i svijest.
Sve $to je prolazno, bolno je; sve §toje bolno, (u ovom je
slutaju) slomljeno ¢ saviadano.

— Vrlo dobro, prijateliu Yamakc. A sada cu ti reci
jednu usporedbu koja ce ti jo§ bolje razjasmiti smisao. Pretpo-
stavimo da je neki domadin ili plemié bogar posjednik velikog
tmanja t blaga i da ima pouzdanu strafu, o neki drugi lovjek,
koji Zeli da mu natkeds i da ga oftett, da mu poremeti miran
#vot, da ga Ui%i fivota, da razmisli cvako: ,,Taj je domacin
tli plemi¢ bogat posjednik velikog imanja i blaga, i ima po-
uzdanu strafu. Ne bi ga bilo lako ubiti u orvorenom napadaju.
Trebalo bi da mu se woucem u kucu.“ Tada da otide tome
domacinu ili plemicu, pa da mu kage: ,Zelio bih, gospodine,
da budem primlien kod vas u sluzbu.“ — Gospodzr ga primi,
a on postane pokeron sluga, ustc je rano, a lijese kasno, uslufan
na djelu 1 prijazan na rijeli. Tako gospodar stekne pouvjerenje
u njega kao u pouzdanog prijatelia 1 ophoai se s njime kao
s drugom A taj Covjek, kad se uvjeri da je stekao potpuno
povjerenje, doleka gospodara na osamljenu mjestu, pa ga
smakne britkem sabliom. — Sta mislis, prijatelju Yamako:
kad je taj Ceviek otiSao onom domacinu ili plemicu, pa mu
rekao da %eli da bude primljen kod njega u slusbu, zar nije
ved tada bio ubojica iako gospodar nije znao da mu je to ubo-
jica? — I dok mu je bio pokoran sluga koji je rano ustajao,
a kasno lijegao, uslufan na djelu 1 prijazan na rijels, i tada
jo bio ubojica tako gospodar to jof nije z2nao. A kad ga je dole-
kao na osamljenom mjestu da ga smakne britkom sabljom,

104

1 tada je bio ubojica, ali je gospodar tek tu dozmzo da mu je
to ubojice.™

— Tako je, prijatelju.

— Isto tako, prijatelju, i neuk 1 pr zprost Covjek, ko_;z nije
upoznao plememta bica, ko_;z nije upucen u plemenitu istinu
niti u njoj uzgojen, kome nisu poznati plemeniti ljudi, koji
nije upucen u njthovu CovjeCnu istinu niti u njoj uzgojen —
taj tijelo shvaca kao sebe samoga, ili sebe kao tjelesnost, ili
tijelo u sebi 1l sebe u tijelu. (Isto tako) osjecaj, predodsbu,
1zraze volje 1 svijest shvaca kao sebe samoga, tli sebe shvaca
kao te dogivijaje, ili njih u sebi, ili sebe u njima. — Nepcstojan
tjelesni lik ne spoznaje kao ,nepostojan tjelesni hk“, kakav
zbilja jeste, a isto tako ni nepostojan osjeéaj, predodZbu, 1zraz
volje 1 svijest ne spoznaje Rao nepostojane dofivijaje kakvi
gbilja jesu. (Isto tako) ne spoznaje da su, tjelesni Itk kao 1
ostala Cetiry (psthicka) sastojka licnosti bolni — da su lifeni
trajnog svojstva, da im je ustrojstvo slofemo i ubitalno —
kao $10 zbilja jeste. — Njegov pristup tijelu, zahvat u tjelesnost
1 vlast nad tijelom osmiva se na nalelu: ,,To je maja svojstve-
nest* (duSa). (Isto to vagi i za ostala Cetiri, psihitka, sastojka

. Hcnosti.) — Takav ga pristup i zahvar u tih per sredstava

odrZanja £ivota vodi u dugotrajan nepovoljan i bolan opsta-
nak. (Nasuprot tome) ulen i oplemenjen shiedbenik koji je
upoznuo plemenita bica . . . koji je upucen u njthovu Covjeénu
istinu i u njoj je uzgojen — taj tijelo ne shvaéa kao sebe samoga,
1li sebe kao tjelesnost, ili tijelo u sebi, 1l sebe u tijelu, a isto
take ni osjecaj, ni predodsbu, ni izraze wvolje, ni svijest. . .
On ncpostojan tjelesni ik spoznaje kao ,nepostojan tjelesni
Itk“, kakav 2bilja jeste, a isto tako i nepostojan osjecaj, pre-
dodzbu, izraze volje t svijest. — Isto tako spoznaje za tjelesni
ltk, kao i za ostala (Cetiri psihicka) svojstva licnosti (pojedi-
nacno 1 u cjelini)

— da su lifeni trajnog svojstva (dufe) ;

— da im je ustrojstvo sloeno

— 1 ubitatno — kao $to zbilja jeste.
Njemu se ni pristup tijelu, ni zahvar u tjelesnost, ni viast
nad tijelom ne osntva na nalelu: ,,To je moja svojstvenost®
— a isto vadi ¢ za ostala Cetirt (psihicka) sastojka lidnosti.

"2 Usporedi s ovom metaforom Heideggerovu interpretaciju egzi-
stencije kao das Sein zum Tode (bivstvovanje zbog smrti).
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Takav ga pristup 1 zahvat u tih pet sredstava odrZanja Zivota
ne vodi u dugotrajan nepovoljan i bolan opstanak.

— Isto su tako sretni, prijatelju Sariputto, ¢ oni redovnici
koji tmaju takve drugove u svetom Fvotu, drugove pune sami-
losti, dobronamjerne, koji ih savjetuju 1 upucuju. A sada,
kad sam od prijatelja Sariputte cuc razjasnjenje istine, 1 moj
se duh oslobodio prianjanja uz prijave izljeve strasti.

Tako je govorio redovnik Sariputto, a redovnik Yamako

je radosno prihvatio njegov govor.
S. XXII, 85




DHANAM
APSTRAKTNA UMJETNOST
BUDDHISTICKE KONTEMPLACIJE

I

Buddhisti¢ka kontemplacija je apstraktna umjetnost
njegovanja $utnje.

Evo njenog prvobitnog odredenja: ,,Sta je plemenita
Sutnja? — Isposnik koji je stiSao zamiSljanje i razmiSljanje
(ili zahvacanje i razradu sadrzaja svijesti) boravi u unutra-
$njoj smirenosti, u usredotofenosti duha, u dosegu drugog
stepena zadubljenosti: To se stanje rada iz sabranosti li§ene
zami$ljanja i razmi$ljanja, uz prijatan csjeéaj zadovoljstva.
To se naziva plemenitom $utnjom. — Ne zanemaruj pleme-
nitu $utnju, ustali duh u plemenitoj $utnji, usredoto¢i duh
u plemenitoj $utnji, saberi duh u plemenitoj §utnji!“ (Sa-
myutta-nikaye, 21, 1) — ,,Uputno je njegovati bespredodz-
benu sabranost. Sabrancst bez predodZbi onome ko je
njeguje i postojano vjeZba donosi bogat plod i bogatu na-
gradu.“ (S. XXII, 80.)

U mojoj modernizovanoj definiciji, rije¢i ,,kontempla-
cija® i ,,apstraktno® iziskuju prethodno razjainjenje. Izraz
»kontemplacija“ upotrebljavam ovdje mjesto uobifajenijeg
izraza ,;meditacija“. Ti su izrazi preuzeti iz kr§¢anske misti-
¢ke teologije i neadekvatno primijenjeni na isto¢ne sisteme
(yoga, sifizam, buddhizam). Kricanska misti¢ka teologija
razlikuje tri stepena: prvi je molitva, drugi meditacija ili
razmisljanje, redovno o onome $to su drugi (autori molitava)
ve¢ zamislili za nas, a tre¢i kontemplacija, stanje svijesti
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koje bi jedino mcgle da se usporedi sa sganjen? o kojem
je ovdje rije¢. Odgovarajuci buddhistiékl. (p':'lh) termini
jesu : bhdvand za meditaciju u Sirem smislu, 1 '(?hanam (sa1:1sk.
dhydnam) u uzem smislu u kojem sam tu rijeC u gornjem
tekstu preveo kao ,,zadubljenje“. Rije¢ bhavand z.naél‘uprav.o
njegovanije ili oplemenjivanje, doslovnije ono »bivanje“ koje
se zbiva zahvaljujuéi brizi oko uzgoja i njege (jer ,,m'e.ha-.
ni¢kog® bivanja ni nema u svijetu patnje koji je jedini zbiljski
svijet prema Buddhinoj rije¢i). U tome je i opreka talkvog
,,bivanja“ prema prirodnoj samoniklosti bica. Put Z'Jhavar.ze
je ,plivanje nasuprot struji ili presjecanje struje koju
nazivamo ,tokom Zivota“. Po namjeni i po izuzetnoj sklo-
nosti onoga ko je sposcban da se usmijeri u tom pravcy,
to umjeée zasluZuje naziv umjetnosti. — ,,Apstlraktnost
kontemplativne umjetnosti izrazena je odsutnqécu ,,kon—
kretnog® predmeta ili razradive zamisli, iskljuégp;en} misao-
nog zahvata u doZivljajni tok svijesti. U analcgiji s likovnom
umjetno$éu upotrebljavam rije¢ ,,apst;aktno.“ fia ngglaspn
apstrahovanje od predodZbenog sadriajia doilvl]gvan)g, nje-
govo iskljutenje®, a ne u smislu misaonog izgradivanja
pojmcva putem intelektualncg uopéavggla (formalno-lo-
gike apstrakcije). U nastavku ¢u razlasmtl‘d_a pod ,,bespre-
dodZbenom* sabrano$¢u ne treba shvatiti tzv. ,praznu
svijest®, stanje koje je psiholoski nemoguce.

Izraz dhinam oznatava upravo introvertnu ,,zadublje-
nost® duha, karakteristi¢nu za Buddhinu definiciju i metodu.
Drugi srodni indijski sistemi yoge upotrebliav:aju redovno
izraz samdadhi (sabranost) za odgovarajuce dusevno stanje
koje se postize pravilnim sazimanjem ,,zrakq paiple“ na
jednu tacku. U odredenju prirode te tacke bitno je r'ﬁzh—
kovanje buddhisticke kontemplacije od ,hinduisticke*, a
i od kri¢anskih metoda (koje su s valom srednjovjekque
mistike prodrle s istoka u Evropu). Od:edenj? te krajnje
tatke na kojoj se paZnja sazimlje i zacStrava zavist od meta-
fizicke pobude ili umjetni¢kog ideala. Taj je idea}l u hin-
duizmu i kr$¢anstvu odreden likovnom konkretno$cu imagi-
nacije, dok jedino u Buddhinoj teoriji ostaje potpuno ap-
straktan, jer je odrediv jedino kao ,niStavilo“ ili Qo_mstel:ue
cjelokupne uobli¢enosti svijeta i njegovih st_var.alacklh prin-
cipa — vijerskih, umjetnickih ili spek.ul.atlvmh. Nasupr.(.)t
takvim pobudama, krajnji je cilj buddhistic¢ke kontemplacije
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sutrnuée® (mibbanam, sansk. nirvinam) ili ,boravak u
ni$tavilu, gdje je boravis§te duhovnih velikana“. (M. 151.)

Prema tome, mjesto ,,buddhisti¢ka kontemplacija“ bilo
bi bolje re¢i ,buddhistitko oplemenjivanje*“ ili ,njegova-
nje‘“. — Oplemenjivanje lega? ,,Duha“? — Ne! Opleme-
njivanje Sutnje ili svijesti o ni$tavilu, u po¢etnom stadiju,
a kasnije nistavila samog. Jer nistavilo u Buddhinoj shemi
kontemplativnih stanja i dostignuca, ni$tavilo kao doZivljivo
»podruéje ni-Cega“ (Gkincann’dyatanam) u meditativnom
»prociséenju“ i ,oslobodenju“ (,,obuhvatnom spoznajom
treba zahvatiti znanje i oslobodenje* istim mahom — M.
149) — niStavilo do kojeg spoznaja dopire uzdiZuéi se
najprije do ,,podru¢ja predmetno neomedenog prostora®,
a zatim do ,,podrudja predmetno neodredene svijesti®, pa
do ,,podruéja ni-Cega“ — to niStavilo nije krajnji domet
meditativnog napora u tom specificnom smjeru (koji nije
ni osnovni ni jedini). Iza njega slijedi ,,podruéje ni-zamje-
¢ivanja-ni-nezamjecivanja“ i konaéno ,,prestanak® (a ne vise
»podrudje®) ,,zamjeéivanja i osjecanja“. Iza doZivljaja nista-
vila poni$tenje svijesti o nistavilu nije posljedica koja uslje-
duje bez daljnjega — pfema Buddhinoj izvornoj analizi.

Sta, dakle, radim ovdje, na pustinjatkom otoku’®? Nje-
gujem umjetnost nistavila, polaze¢i od podesavanja alata
kojim se cona sluZi. Taj alat Buddha naziva ,,éule misaonog
iskustva“, a ne ,,sposobnost“ misljenja ili svijest uopde.

Uocavanje stvari ,,kakve jesu, bez ukljutenja teorijskih
»shvacéanja“ ili ,nazora“ (ditthi, sansk. drifti, gréki doksa),
bez ukljulenja ,visih“ ili ,,oplenitijih“ umnih stavova,
naziva Buddho ¢&istim zrenjem ili ispravnom intuicijom

78 QOvaj je prikaz napisan 1966. godine na pustinjatkom otoku
(Island Hermitage Dodanduwa) na jednom jezeru blizu morske obale
na jugu Sri Lanke. Pustinjako naselje ustanovio je tu njemacki bhikkhu
Nyanatiloka, poznati uenjak i prevodilac pili tekstova na njemacki,
1911. godine. To je pustinjatko naselje ostalo do danas prihvatna
stanica za veéinu stranaca koji dolaze u Sri Lanku u namjeri da Zive,
privremeno ili trajno, kao buddhisti¢ki pustinjaci. Ja sam na tom
otoku proZivio nesto vife od prve dvije godine svog redovni¢kog Zivota,
a zatim sam se povukao u dublju osamljenost u planinskim krajevima.
Prikaz u ovom poglavlju napisan je kao dio knjige ,,Pisma s pusti-
njatkog otoka“, koja su u dijelovima objavljena u raznim &asopisima
u Zagrebu, od 1967. do 1970. g. Osnova za ovo i slijedeée poglavije
su dva pisma iz tog ciklusa objavljena u Zasopisu ,Praxis“, 1967. g.
(br. 1/2) i 1969. g. (br. 5/6). '
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(vipassand, griki eidos). Bitna svrha ne-transcendiranja po-
java u takvom poja¢anom uocavanju izraZzena je u odredenju
osnovnih vjezbi paZnje uputom da treba uocavati ,,tjelesne
pojave u tijelu, ¢uvstva u fuvstvima, svijest u svyjesti, a mi-
saone sadrzaje u misaonim sadrZajima“. ,,Onaj ko to stanje
ispituje uvidom, provjerava ga, zahva¢a ga neposredno,
taj uévr§éuje ono svojstvo mudrosti koje nazivamo njenom
snagom. . . Op promatra s potpunom unutra$njom neutral-
no$¢u razuma koji je tako uskladen.“ (S. 54, 10, 2, 3) —
U tom najuZem smislu osnovnih vjezbi paZnje, buddhisti¢ka
kontemplacija se naziva sati-pafthina ili ,,postojanost
pazZnje®.

11

Dosao sam na ovaj pustinjacki otok s jasno odredenom
namjerom da njegujem sposobnost unutraidnje $utnje, slije-
deéi vrlo specifican postupak izrazen u citatu na pocetku
ovog pisma, tj. polaze¢i od iskljucenja ,,zamisljanja i razmi-
Sljanja“, ili ,intelektualne meditacije”, kako se to obi¢no
naziva, kao glavne prepreke procis¢enju duhovnog haosa
kojemu po prirodnoj nastranosti robuje ¢ovjecanstvo. Osnov-
nu psiholosku situaciju koja konacno omogucuje ovakav
neobi¢ni egzistencijalni zaokret i ,,plivanje nasuprot struji“
razja§njava Buddho ovako:

»Kad bi se ovaj Zivot tijela, osjecaja, prededibi, voljnog
oblikovanja i svijesti sastojao iskljuc¢ivo od patnje, kad bi
bio isklju¢ivo vezan za patnju, popraten patnjom, a ne i
ugodno$¢u, onda bic¢a ne bi ¢eznula za tjelesno$éu, za osje-
¢ajima, za predodZbama, za vcljnim oblikovanjem, za svi-
je$¢u. Ali posto u tom Zivotu postoji i ugodnost, posto je
taj Zivot vezan i za ugodnost, popracen i ugodno$éu bez
patnje, zato bi¢a ¢eznu za njim. Tom su ¢eZnjom vezana,
a tom vezom okaljana. . .“ — ,,Dok biéa ne shvate u ovih
pet vrsta zavisnosti uZitak kao uZitak, patnju kao patnju
i odvraéenost od njih kao odvracenost, dotle nisu sposobna
da izbjegnu, da se oslobode okova, da dosegnu neograni-
tenost duha.“ (S. XXII, 60 1 28.)

Potreba za unutarnjim otudenjem od svijeta, uvidanje
granica egzistencijalnog humanizma, uslovljeni su vanredno
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snaznim i vanredno intimnim doZivljajem patnje i bojazni
kao biti vlastitog bica; doZivljajem koji oscbito u sluajevima
slabije svjesnosti izaziva duevne poremetnje. Uditelji kon-
templacije u japanskom zen-buddhizmu smatraju zrelim
samo onoga kandidata koji vide ne postavlja pitanja, nego
Jeste pitanje. Samo onaj ko je sam u pitanju, sposoban je da
se odrekne osnovne prepreke — samoga sebe. J. Krishna-
murti, savremeni indijski mislilac, ¢ija se egzistencijalna
misao ovdje najoliglednije podudara s Buddhinom, izra-
Zava isti problem ovako: vjerski i drugi sistemi naucavaju
identifikaciju ,,nizeg®, ,,odvojenog® ili ,relativnog® ,,sebe*
sa apsolutnim bi¢em, boZanstvom. Pri tome je bitno da
negacija sebe ne bude ponistenje, nego predaja i spasenje
putem kapitulacije slabijega. (Nietzsche je dovoljno jasno
opisao taj vid religioznosti i dosljedno tome izri¢ito pretpo-
stavio buddhizam kr$éanstvu u ,,Antikristu). — ,,Identi-
fikuj se s obuhvatnijim, pa ¢e ono ¢ime smatra$ sebe i8Cez-
nuti®, kazu religije i filosofije apsolutizma. Ipak, nema
sumnje, istice Krishnamurti, ,,da je identifikacija jo§ uvijek
proces vlastitog sebe: ono $to je obuhvatnije tek je projekcija
,mene’; tu projekciju ja dozivljavam i time osnaZujem svoje
ja. . . Potrebno je potpuno odstraniti to ZariSte, a ne nasto-
jati da ga opravdamo. Biti integralno inteligantan znadi
biti lifen sebe. Je li to moguce?“ (,,Prva i posljednja slo-
boda“, 8. izd., London, 1961, str. 78—79).

Bez odstranjenja te prepreke, ni sa buddhisti¢kog stano-~
vi§ta nema moguénosti za kontemplaciju, nego jedino za
sanjarenje o bogovima, o ,,okultnim modéima“, a naj¢esée
o sticanju boZanskih moc¢i stajanjem na glavi i drugim
mnogo tezim dsanama yoge. Tjelesni poloZaj, natin disanja
ili vjezbe misi¢a u bilo kakvoj izdrZljivosti, osim moZda
u mirpom uspravnom sjedenju duze vremena dok traje
zadubljenje, nisu vazni u buddhisti¢koj metodi ,,Ciste paznje*
(sati-patthanam). U buddhisti¢kim meditacionim centrima
vrlo su Cesto isklju¢ene Buddhine slike i kipovi, brojanice,
pa ¢ak i Citanje Buddhinih govora. Onaj ko je odludio da
izvrsi napor, ne treba vise ni Buddhinu pomod.

Nije rijetka pojava ni na ovom otoku, gdje nema ni-
kakve pouke o meditaciji ni kontemplaciji, gdje je pretpo-
stavka pustinjatkog Zivota unutarnja dozrelost, da stiZu
stari i mladi, zaredeni i nezaredeni gosti u Zelji da pokusaju
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i ustanove jesu li uopée sposobni za ,,meditaciju®. Nl]C
izuzetno ni to da im treba po nekoliko godina da se uvjere
da to nisu, da je dublji poriv koji ih je doveo ovamo bio
okultisti¢ki (sticanje ,,moéi*), a ne meditativni (postlgnuce
smirenja, samathd, cilj dhane po deﬁmcl]l) Veéina ,,spiri-
tualista” u takvim i u drugim sluc¢ajevima nije svjesna sustin-
ske opreke izmedu Buddhina ucenja i okultizma. Okultizam
je viera u ,boZanski plan“ svijeta i Zelja za saradnjom sa
bogovima na tom planu. Nasuprot tome, Buddhin ¢uveni
»hegatorski® stav glasi:

»Kroz bezbroj sam Zivord, nosen tokom zbivanja,

uzalud trazio graditelja tog zdanja.

Muéna je trajnost preporadanja.

Graditelju, sada si uolen! Vife me nece$ kuciti!

Slemljent su svi potpornji, istrgnuta greda svoda.

Duh se i¥ahurio iz sumnje. Konalno je unitena #ed
Zivota.“

Dhamma-padam, 153

»Rusilac je isposnik Goétamo!“ —— i protivnik svih
bozanskih plancva svijeta i svemira, svih razmisljanja i
gledista ,,0 pro$losti i buduénosti.
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Prva pote$koca koju treba da razjasnim u tekstu kojim
odredujem svoj stav i definiciju kontemplacije, na prvi po-
gled je formalne prirode: temeljna ugaona tatka zadublje-
nja odredena je drugim stepenom dhdnam. Sta je s ,,prvim
stepenom“? Zar i on ne spada u meditativna dostignuca
o kojima je rije¢? Moj odgovor je: u uZem smislu o kojem
govorim, ne!

Moje polazno, isklju¢ivo doZivljajno snalaZenje medu
tim skolastitki vrlo izrazito formuliranim i rasporedenim
strukturama odredeno je stavomn principijelne neortodoksne
subjektivnosti, stavom na kakvom se od 6. vijeka n.e. osniva
do danas neprekinuta i dovoljno Ziva tradicija buddhisti¢kog
sistema dhdnam (kineski &’an, japanski zen) To je stanovilte
tada odredio irdijski misiorar u Kini, Bodhidharma, ri-
jeCima:
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»Nezasnovan wi na rijeli ni na slovu,

nezauvisan prenos, sam po sebi, mimo svake pouke,
neposredno usmjeren na Covjekov duh,

budenje njegove iskonske prirode,

po kojoj Covjek ozbiljuje budnost (buddhattam).

Osnovna struktura kontemplativnog zadubljenja, dha-
nam, je Cetverostepena. Prvi je stepen obiljezen kao sa-
-vitakko, sa-vicdro, ili popracen ,,zami$ljanjem i razmislja-
njem* (misaonim zahvatom i razradom), pa je zbog toga
viSe meditativan nego kontemplativan: ,,Ispcsnik, kad is-
klju¢i ¢ulne teZznje i neCudoredne doZivljaje, boravi u do-
segu prvog zadubljenja. To se stanje, popraceno zamislja-
njem i razmi$ljanjem, rada iz osame uz prijatan osjecaj
zadovoljstva.“ — Uspcredba uz taj opis glasi: ,,Kao kad bi
vjeSt kupali$ni stru¢njak ili njegov pomocénik sasuo prah
za pranje u mjedenu posudu, pa ga zamijesio postepenim
$kropljenjem vodom dok sapunjava kugla ne upije vlagu,
ne postane promocena i zasi¢ena vlagom izvana i iznutra,
ali tako da se voda ne cijedi iz nje — isto tako isposnik
napaja i oplahuje, ispunja i prozimlje cijelo tijelo tim pri-
jatnim osjecajem zadovoljstva poniklim iz osame, tako da
mu niiedan dio tijela ne ostaje nezahvaéen tim osjeCajem."

Uz opis drugog Zadubl]ema ponavlja se slijedeca uspo-
redba: ,,... Kao jezero 1spun1eno vodom koja u n)emu
izvire, a nema priliva vode ni s istoka ni sa zapada, ni sa
sjevera ni sa juga, pa ako ni ki§a ne padne s neba od vre-
mena na vrijeme, ipak ¢e u tom jezeru svjeza voda strujati,
napajati ga i oplahivati, ispunjati i proZimati tako da nijedan
dio jezera ne ostane izvan dosega svjeze vode. . .“

Opis treCeg stepena glasi: ,,A zatim, odvradajuéi se
i od osjecaja prijatnosti, boravi ravnodu$an, paZljiv i sabran,
pa tjelesno doZivljava ono zadovoljstvo koje oplemenjena
bi¢a izraZavaju rije¢ima: ,Ko je ravnodudan i pazljiv, %ivi
zadovoljno.” — Tako boravi u dosegu tre¢eg zadubljenja“ . . .
»Kao §to u jezeru s bijelim, crvenim ili plavim lotosovim
cvjetovima neki bijeli, crveni ili plavi cvjetovi, iznikli pod
vodom, ne izlaze na povrinu, nego cvjetaju pod vodom,
pa ih svjeza voda napaja i oplahuje, ispunja i proZimlje
od korijena do vrha latica. . .

Cetvrti stepen: ,,A zatim napusta zadovoljstvo i neza-
dovoljstvo. Kad tako if¢eznu dotada$nje radosti i Zalosti,
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isposnik boravi u dostignuéu &etvrtog zadubljenja. To je
stanje bez zadovoljstva i nezadovoljstva, proti¥¢eno ravno-
du$nom paznjom.“ . .. ,,Kao da neki ¢ovjek sjedi zaogrnut
bijelim platnom od glave do pete, tako da mu nijedan dio
tijela ne ostane nezaogrnut tim bijelim platnom, tako i taj
isposnik sjedi ispunjajudi i proZimljuéi cijelo tijelo Cisto¢om
srca, tako da mu nijedan dio tijela ne ostane neproZet &isto-
¢om srca.“

Isticanje da je tjelo predmet proZimanja u svim tim
stanjima ima posebnu vaZnost i znacenje u Buddhinoj
filosofiji. Takvim naglaskom Buddho &esto istite akozmi-
¢nost svoga humanizma: ,,Ja tvrdim da je upravo u ovome
tijelu, manjem od dva metra, sposobnom da osje¢a i misli,
sadrZan svijet, nastanak svijeta, prestanak svijeta i put koji
vodi do prestanka svijeta.“ (Angurtara-mkayo, IV, 5) —
Vrlo &esto Buddho istice da su ,,plodovi“ njegova ucenja
uolljivi neposredno ,,u ovome Zivotu“, bez obzira ,,da li
postoji ili ne postoji drugi svijet”, ,,dusa“ i ,,bogovi“: ,,Ovo
je u¢enje djelatno u ovom Zivotu, nije zavisno od vremena,
trazi od Covjeka da dode i vidi, svrhovito je, shvatljivo po
sebi razboritom Covjeku.“ Poziv ,,dodi i vidi!* (ehipassiko)
postao je jedno od najéuvenijih obiljezja Buddhine nauke.
Buddhino je ulenje neprekidan izazov ,,bogovima*; izazov,
dodu3e, na koji se bogovi &esto odazivaju kao sagovornici
u njegovim razgoverima, ne manje nego upravo spomenuti
bezv;erc1 kojima Buddho raz)aén)ava da vjera u 21vot poslije
smrti nije uslov za slijedenje njegove nauke.

v

Polaze¢i od tih pretpostavki, treba razjasniti ranije
istaknuti stav: zadto usredototujem paZnju od poletka na
drugi, a ne na prvi stepen zadubljenja? — Kratko refeno
Zato, jer stanje zamisljanja i razmisljanja nije stanje $utnje,
nego psiholoski glavna prepreka tom stanju. Iz komentar-
skih razja¥njenja doZivljajnih stanja ,,zamisljanja i razmislja-
nja“ (vitakka-viédro) nije teSko shvatiti u kojem se siislu
treba njima posluZiti u polaznim vjezbama iskljucivanja
sadrZaja svijesti, u plivanju protiv struje samog tog misaonog
procesa. Na jednom mjestu u vezi s time Buddho kaZe da
onaj ko Zeli da prepliva vodenu struju ne smije dopustiti
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da ga val ponese nizvodno, a ne smije se iscrpsti ni u nepo-
srednom prsnom napadu protiv valova pokusavajuéi da se
krece uzvodno.

Od usporedbi kojima Buddho nastoji da razjasni odnos
»ZamiSljanja“ prema ,razmisljanju“ i postepenost njihove
izolacije, najizrazitije djeluju usporedbe s gongom: ,Iako
ta dva stanja nisu uvijek odvojena, zamisljanje je prvi zahvat
razuma. Taj je zahvat grubi i poletni pokret kao udarac
u gong. Razmi§ljanje je stanje usidrenosti razuma. Ono se
istancava trajnim pritiskom specifi¢ne suitine predmeta,
pa se moZe usporediti s cdzvanjanjem gonga. ZamiSljanje
pocinje kao zahvat svijesti u €asu ispoljenja predmeta misli,
kao $to ptica $iri krila kad ho¢e da uzleti. Stav razmi$ljanja
je miran i pribliZuje se neposredovanju svijesti, kao ptica
koja se uzdigla pa lebdi mirno raskriljena.” (Buddhaghoso,
Visuddhi-maggo, 4, 89.) — U produZetku iste usporedbe
s gongom znalajne su Buddhine rije¢i: ,Ako umukned
kao napukli gong, dosegao si mbbdnu (nirvanu, utrnude).”
( Dhamma-padam, 134.)

Odavde se vidi da ,,zami$ljanje* i ,,razmi3ljanje*
treba shvatiti kao zami$ljanje-i-razmi$ljanje, kao dva ravno-
mjerna, istovremena ili ¢ak nerazdvojiva procesa. Upravo
njihevo razlulivanje, iskljulenje zahvata novih sadrZaja u
analititkom toku razmi$ljanja, omoguéava postepeno isklju-
¢enje prvoga, a zatim uspje$no usporavanje, suzbijanje
i gadenje drugoga u potpunoj 3utnji ili, bolje receno, za-
muklosti. U tom smislu Buddho uvijek isti¢e vaznost &iste
analiti¢ke funkcije midljenja, pa je i jedno od najranijih
imena koje je obiljezavalo njegovu $kolu jo§ za njegova
Zivota bilo vibhadda-vado ili ,,analiti¢ka teorija.” Tom meto-
dom Buddho dokazuje u krajnjoj liniji niftavilo ,svijeta®
i ,,sebe* (ili ,,dude®). Zbog ra§¢lanjivosti zami$ljanja i razmi-
§ljanja dijeli se ve¢ u nekim izvornim tekstovima ljestvica
od Cetiri zadubljenja (dhanam) u petostepenu shemu, tako
da se ,zamiSljanje* (zahvalanje sadrZaja) iskljutuje na
prvom, & ,razmi$ljanje* (analititka razrada) na drugom
stepenu.

\%

Dosadadnji osvrt na doZivljajnu, a ne toliko na pred-
metnu stranu strukture dhdnam, dovoljan je moZda za
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razja§njenje polaznog usredotoCenja paZnje na drugi, a ne
na prvi stepen zadubljenja. Bitno obiljeZje drugog stepena
je ekodi-bhavo ili upravo ,usredoto¢enost, u najuZem
smislu, paznje koja ,biva zaoStrena na jednu tacku®. Ta
je taCka krajnje moguce zaoStrenosti paZnje upravo predmet
svijesti na tom stepenu. Radi se, dakle, jedino o prikladnom
izboru takvog predmeta. Ni zami$ljanje ni razmisljanje to
po svojoj prirodi nisu. DoZivljaj ,,srece®, ,zadovoljstva“
i ,Smirenosti, obiljezja su prvog stepena zadubljenja;
raspoloZenja koja stvara istrajna koncentracija u misaonom
radu ili, u disciplini fantazije, usredotoCenost na stvaralacki
rad umjetnika, dovoljno su poznati plodovi meditativnog
napora i ,nadahnuéa® koje njime rukovodi. Onaj ko tim
stepenom zadubljenja i moguénostima izraZaja njegovih
plodova nije viSe zadovoljan, ko posumnja u svoju ,,drustve-
nu misiju®, ili ko u tim plodovima ne moze da nade adekvat-
nu vrijednost svom polaznom nadahnuéu — a to prije ili
kasnije doZivljava i najvedi umjetnik — taj poéinje da teZi
za povratkom na izvornu tatku svejih nadahnuda, pa ake
je nemir doZivljaja u njemu dovoljno snazan i mucan, pro-
dire do pitanja: je li mogude odrZati Cisto nadahnuée, sus-
pregnuto od struje predmetnosti ¢ija nas bujica zanosi i
odnosi Zeljenim i neZeljenim tokovima ostvarivanja ,,zami-
sli“, gdje se u razradi polazna snaga nadahnuéa rasplinjuje u
beskrajnom diferenciranju svijeta i tone u bezdan zablude? Je
li moguce takvo ,,uzvodno® prodiranje do izvora nadahnu¢a?

VI

1z indijskog sistema yoga izrodilo se i vjerovanje da se
Covjek rada s predodredenim brojem udisaja i izdisaja.
Ko polagano di$e i uspije da viSe ili manje potpuno suzdr-
Zava dah, taj prema tome vjerovanju time produZuje svoj
Zivot — a naziv za ,,Zivot“ i ,,dudu“ u staroj teolo$koj termi-
nologiji bio je jedan te isti: ,,divo*“. Tek s pojavom pojma
»sebe™ spekulacije o dusi prelaze iz magijskog u metafizi¢ko
spekulativno podrudje. (Buddho svoju negaciju duse u naj-
vaznijim govorima o tom predmetu izriCito primjenjuje
i na pojam duse kao divo i kao arma, pili artd. U slavenskim
jezicima, bliZim shvaanjima yoge o Zivotu nego $to su
indijski, i ,,Zivot“ i ,,dusa“ vezani su za predodZbu ,,daha“,
»disanja“ i ,,nadahnuéa®,
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Sistem yoga nije indoevropskog (vedskog) porijekla nego
mnogo starijeg, indosumerskog. To u osnovi vaZi i za ana-
lititku podlogu atomske i psihofizi¢ke strukture u srodnom
sistemu samkhya iz predbuddhisti¢kih vremena. U yogi je
disanje Kklasi¢ni Zivotni materijal umjetnosti koncentracije
duha (samadhi), odakle religijsko nadahnuée treba da crpe
svoj prvobitni nepcsredni uvid (veda) i smisao. S vremenom
yega postaje sve viSe sistem fizi¢kih vjezbi uz pretpostavku
0 automatskom postizanju odredenih psihofizi¢ckih dosti-
gnuca kcja se prosiruju do fantasti¢nih granica natprirodnih
»MoGi%.

Buddho je preuzeo osnovne tehniCke elemente yoge
i nauéne pretpostavke samkhye. Medu ta ,tehnic¢ka“ sred-
stva spada i disanje kao prvi, iako ne i jedini ,tjelesni®
materijal kojim se sluzi i Buddhina umjetnost dhdram.
U osnovnem tekstu Buddhina uenja o kontemplaciji i
meditaciji uople, u Sati-patthana-sute: (D. 22 ¢ M. 10)
polazno je pitanje: ,,Kako isposnik sprovodi vjezbu pro-
matranja tijela u tijelu? — OtiSavsi u Sumu, u podnoZju
nekog stabla, ili u praznoj prostoriji, isposnik sjedi skr§tenih
nogu drzedi tijelo u okomitom stavu, s ustaljenom paZnjom.
On uz potpunu paznju udiSe, uz potpunu pazZnju izdise.
Udi$u¢i dugi dah zna: ,UdiSem dugi dah’; udi$uci kratki
dah zna: ,UdiSem kratki dah’. Izdi§uéi dugi dah zna: ,Izdi-
$em dugi dah’; iziSuéi kratki dah zna: ,IzdiSem kratki dah’.
,Udahnut ¢u svjestan cijeloga tijela’, tako se vjezba. ,Izdah-
nut ¢u svjestan cijeloga tijela’, tako se vjezba. ,Udahnut
¢u smirujudi tjelesne funkcije’, tako se vjezba. — Kao §to
vjedt tokar ili tokarski pomo¢nik kad preduzme dugi okret
zna: ,Sada vr$im dugi okret’, a kad preduzme kratki okret
zna: ,Sada vr§im kratki okret’, isto tako i isposnik udi$udi
dugi dah zna. ..

Bitna je razlika izmedu yoge i Buddhinog sistema u
ovome: ,tehnika“ yoge postala je (u modernim vremenima
sve viSe i vide) ,,neutralna“ i primjenjiva ,,u mnoge svrhe®,
neovisno od moralnih pretpostavki, ,neutralno sredstvo
za sticanje ,,moli“. U slijede¢em dijelu ovog poglavlja
razjasnit ¢u za$to u buddhizmu nijedna od ovih pseudo-
nau¢nih parola nije prihvatljiva. Na ovom je mjestu vaZno
istadi jedino osnovnu tehni¢ku razliku koja nije bez vaZnosti
za cjelckupni moralno-filosofski problem: u yogi se vrie
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vjedbe disanja koje se umjetno modelira da bi postigle odre-
dene fizioleske u¢inke. (O specificnoj fiziologiji tzv. kunda-
lmz-nge rec¢i ¢u nedro vise u dijelu o svojoj kontemplacionoj
pra!<s1.) — Nasuprot tome, u buddhizmu se ne radi uopce
o v;ei.bama disanja, nego iskljucivo o vjesbanju paznje. To
se uvijek i svuda posebno podvlaci. Ako onaj ko vjezba
dhanu upotrijebi disanje za svoj pocetni materijal (a to nije
neophodno), onda mu disanje sluzi jedino kao minimalna
pod.l.oga na koju Zeli da saZme zaoStrenu zraku pazZnje u
ranije spomenutom smislu. Upravo zbog toga bitna je
pretpostavka da disanje mora ostati u prirodnim granicama
stjil_1_ funkcija. Zato se ni gornja Buddhina uputa ne moZe
pr'l.ml).eniti doslcvno tako da se u toku jedne iste viezbe
mijenja vrsta i namjena po redoslijedu u formuli ili inace.
Otito je da citirani tekst nema namjenu, a ne bi bio ni
dos:tatan, da posluZi kao neposredna prakti¢na uputa. I na
to cu se osvrnuti opdirnije u dijelu o praksi.

Osim disanja Buddho spominje i druga sredstva koja
mogu da posluZe istoj svrsi, iako ne uvijek u istoj mjeri
1u posve istom smislu. Iz svega toga razvio se u komentar-
skoj knjiZevnosti ranoga buddhizma sistem »predmeta“ po-
voljnih za koncentraciju (kammatthanam), medu kojima su
na prvom mjestu i za na$u svrhu najvaZniji deset kasing
ili ,,obuhvatnih (tj. prostorno neogranicenih, amorfnih) cje-
llna‘f: (a) fizi¢ki elementi u svom ,,&istom®, neuobli¢enom
Stanju: zemlja, voda, vatra, uzduh; (b) boje: plavo, Zuto,
crveno i I?ijelo ; (c) svjetlost i prostor. Slijedeca vrsta kamma-
;;hatzam Je promatranje ,,0biljeZja“ raznih stadija raspadanja
na .11e§evima. Ova vrsta predmeta slui prvenstveno razvi-
janju gadenja, jednog od Zivotnih raspoloZenja pesimizma
1 odrodavanja kojima Buddho pridaje osobitu paznju. Zatim
giolaze stanja velikodugnih &uvstava — suéustva, saZaljenja
i suradgst.i — koja kona¢no treba da dovedu do ravno-
dunosti iz opisa &etvrtog stepena zadubljenja. Slijedeéa
grupa su Cetiri stepena ,,neoblikovanog zadubljenja“ (aripa-
~dhdnam), koje ¢u pobliZe razjasniti u nastavku.

VII

Podto sam .te.2i§te»svog napora odredio na drugom
stepenu zadubljenja, dhdnam, bilo je najvaZnije da s toga
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stanovidta razjasnim odnos prema prvom stepenu. lako
tredi i Cetvrti stepen ostaju izvan toga neposrednog dosega,
smatram da i njihov uzajamni odnos sli¢i donekle odnosu
izmedu prvog i drugog stepena, tako da i treéi dobiva tek
relativnu vaZnost prelaznog dozivljaja, dok drugi i Cetvrti
znace sudtinska dostignuca dhane. Iz ranije navedenog opisa
Eetiri stepena, izgleda shvatljivo da je veé na prvom stepenu
polazna pretpostavka shvadanje i prihvacanje krajnjeg cilja
Cetvrtog stepena, a to je stanje ravnodusnosti i apatije zbog
odvracenosti od svijeta osjetnog i misaonog do-Zivljavanja
(zahvata u iskustvo) i pro-Zivljavanja ,,hladenja“ i ,,ga$enja®
impliciranog u znalenju rijedi nibbanam.

,» Tehnika® kontemplacije ovdje nije neutralna u smislu
da obeéava korisnu primjenu ,,u mnoge svrhe“, kako se
Cesto isti¢e kad je rije¢ o ,instrumentalnosti“ i moralnoj
neutralnosti yoge. Ozbiljna tehnika meditacije i kontempla-
cije neutralna je jedino u pogledu samih tih tehni¢kih sred-
stava, a ne u pogledu ,mnogih ciljeva® kojima bi mogla
ili trebala da posluzi. Kad Buddho svoju kontemplacionu
metodu ,,postojane paZnje* (sati-patthanam) naziva ,jedi-
nim* ili ,,jedinstvenim putem®, onda ve¢ iz osnovnih teksto-
va neposredrio proizlazi da Zeli naglasiti upravo jedinstve-
nost nedvosmislene svrhe — ,,ohladenja®“, ,,gafenja“ i ko-
nalnog ,utrnuéa Zivotne Zede“. Tu svrhu nagladava i inaCe
uvijek kad isti¢e da je spreman raspravljati jedino ,,0 onome
§to je korisno, $to je osnov asketskog Zivota, §to dovodi do
gadenja, do odvraéanja od strasti, do prestanka, do smi-
renja, do potpunog shvaéanja, do savriene mudrosti, do
utrnuéa (nibbanam)“.

Buddhisti¢ka kontemplacija ima vrijednost jedino za
onoga ko je sposoban da se odvrati od svjetovnosti u dvo-
strukom smislu: prvo, uvidjevsi granice filosofskog huma-
nizma i pozitivni smisao otudenja; mada veé iz konteksta
dosadasnjeg opisa treba da bude jasno u kojem je smislu
taj humanizam (sa savremenog egzistencijalnog stanovista)
polazna tadka i iskljulivo &vrsto omedeno podrudje medi-
tativnih i kontemplativnih napora; drugo, odrekavsi se
halucinatornih ,,teisti¢kih“ i naivno-realisti¢kih (npr. gimna-
sti¢kih) ideala i ciljeva u primjeni ,tehnike® y.ge. Phanam
je svjestan i odrjedit pristup nidtavilu i ni$tetnosti Zivota.
Da suocenje s nidtavilom moZe da bude i neodekivano i u
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tom smislu nesvjesno, na tu je za nase vrijeme vrlo simpto-
matinu pojavu upozorio Sartre u romanu ,,Muénina®. —
Sa stanovi§ta buddhistitke kontemplacione discipline svje-
stan korak u ni$tavilo, teZnja za utrnuéem instinktivnog
Zivota, moZe da uslijedi jedino iz stanja ravnodugnosti, iz
ideala apatije koji je i r:a ,,Zapadu“, u kasnoj anti¢koj filo-
sofiji, bio filosofski ideal par excellence i konadno postao
sinonim za rije¢ ,filosofija* tako dugo dok je filosofija jo§
bila izraz zbiljskog stava misaonog Covjeka prema Zvotu.

Upotreba grekog izraza apatheia za pili upekhd iziskuje
razjadnjenje u vezi sa strukturnim obiljeZjima treceg i Cetvr-
tog stepena dhdnam. — Buddbina teorija eti¢kog rasudivanja
osniva se na njegovoj psiholo$koj teoriji o tri osaovna kvali-
teta Cuvstava: ugodno, neugodno i ni-ugodnc-ni-neugodno
¢uvstvo. U opisu treceg i ¢etvrtog stepena Buddbo upo-
trebljava isti izraz upekhd za ravnodusnost. Ipak je iz opisa
jasno da na trecem stepenu ravnodugnost oznadava pozitivni
dozivljaj ravnoteZe (ataraksija) koji se osje¢a kao unutrasnje
zadovoljstvo. (Kant opisuje isto stanje pod nazivom Selbst-
-Zufriedenheit.) Na ¢etvrtom stepenu taj pozitivni cuvstveni
doZivljaj biva isklju¢en iz svijesti, a ,,treée Suvstvo“ postiZze
svoje savrSenstvo. — Teorija o tri kvalitete Guvstava, osno-
vana na pretpestavkama fiziologije osjetnih organa (jasno
izrazenim u Buddhinoj dvanaesto¢lanoj formuli »uzajamnog
uzrokovanja®) djeluje moderno, gotovo savremeno. Dok je
u prvoj polovini 20. vijeka jo§ postojala katedarska ,,siste-
matska psihologija“ u Evropi, postojali su i predstavnici
teorije o ista tri kvaliteta ¢uvstava. Jasno je da ni iskljudivo
svodenje psihologije na fiziologiju, a ni behevioristi¢ke ten-
dencije koje su pri tome prevladale, nisu pogodovale dubljoj
razradi ovakvih u osnovi fenomenoloskih teorija.

U tom smislu opis tre¢eg i Cetvrtog stepena djeluje
kao opis jednog simultanog doZivljaja. Ipak, u razradi opisa
dozivljajnik stanja postepenog kontemplativnog zadublji-
vanja osobita se vaZnost pridaje upozorenju da je na svakom
stepenu i na svakom prelazu potrebno obratiti posebnu
paznju na okolnost da stanju potpunog dostignuéa uvijek
prethodi vrlo izrazito stanje priblizavanja (dozivljaj limi-
nalnog stanja). Prema tome je moguée psiholoski shvatiti
stanje treéeg stepena kao uravnoteZavanje, pribliZavanje
krajnjem cilju apatije. S takvog gledi§ta moguée je takoder
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sva tri stepena koja prethode posljednjem, a pogotovo
drugi i trei, shvatiti u istom smislu uravnoteZenja putem
smirenja toka do-Zivljavanja i pro-Zivljavanja. U tom se
slucaju treéi stepen ispoljava kao nespecifitan i prelazan,
ali odrediv na dva nacina, iz pretpostavke isklju¢enja zami-
$ljanja i razmisljanja, postupka koji nas dovodi do tog stanja,
i sa stanovi§ta cilja kojemu konatno vodi na krajnjem
stepenu.

O samom <etvrtom stepenu na osnovu dosada$njeg
prikaza nije potrebno dodati nista viSe. To je doseg utrnuca
( nibbanam).

VIII

Ipak, time opis strukture dhdnam u cjelini nije jo$
zavr$en. Do sada copisana Cetiri stepena nazivaju se stru¢no
rapa-dhanam ili ,oblikovano zadubljenje“. ,,Oblikovanje*
se sastoji u redukciji (gréki epoké, u osnovnom smislu u
kojem ga primjenjuje Husser!™®) snaga koje oblikuju iskustvo
iz nutrine dozZivljajnih sposobnosti, ili transcendentalnih
¢inilaca doZivljaja (noesis). Slijedeéa shema 1. u prvoj koloni
sadrZi funkcije spoznajne svijesti (cogito u naj§irem Descar-
tesovu i Husserlovu znaCenju) koje jo$ nisu reducirane.
Smanjivanje tih funkcija iziskuje osnaZenje paZnje (2. ko-
lena). Tome saZimanju odgovara (u 3. koloni) svodenje
intencionalne relacije noematske (predmetom odredene) svi-
jesti na ,,nulu“ (pali sunnam):

SHEMA 1.
Redukcija spoznaj- Osnazenje paZnje Usmjerenost na
nih sposobnosti predmet — no-
(noests ) einatska inten-
cija

74 Nesto vide o toj analogiji, koja mi je postala neophodna za pri-
kaz ove teme, sadrZano je u ,,Filosofiji isto¢nih naroda“, I dio, str.
99, 102, 108—111, gdje je u glavnim crtama ukljuena i shema 1.
Potpunija razrada ¢ée slijediti u mojoj knjizi ,,Razmeda azijskih filo-
sofija“,
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1. dhianam

Pojmovno zahva- Redukcija Cuvstve- Izolacija (citta-

tanje (,,zamisljanje”) nih i voljnih ~viveko, epohé)

— witakko pobuda

Analiti¢ka razrada Utvrséenje

(,,'lialzmiélianje“) — strukturnog

viédro sklopa

Odulevljenje — pitr

Zadovoljstvo —

sukham

2. dhanam

Odusevljenje — piri  Redukcija intelek- Sabranost na

Zadovoljstvo — tualnih stavova — jednu tatku —

sukham difthi samadhi~da

(gr&ki doxa) ekodi-bhavo

3. dhanam

Zadovoljstvo — Ravnodudnost — ,,Ravnodu$nost

sukham upekhd prema oblikova-
nju i prema
uvidu“?

4. dhanam

Ravnodusnost —  Cistoéa paZnje Oslobodenje

upekhd duha — Ceto-
~vimutts

Redukcija inten-
cionalnih zahva-
ta na Cisti tok
svijesti — bha-
vanga-soto

Napomena: Na treéem je stepenu ,ravnodudnost (upekkd) obilje-
Zena (u 2. koloni) kao ,,0snaZenje paZnje“ u napornom
odrZavanju ravnotefe svijesti. Na ¢etvrtom stepenu ravno-
dudnost je kona¢ni i udvriéeni krajnji doseg kontempla-
tivne sposobnosti (u 1. koloni). Za helenskog filosofa

) _" Formulacije koje nisu preuzete direktno iz osnovnog opisa
Cetiri stepena dhdnam u citiranim tekstovima, preuzete su iz razrade
te teme u Buddhaghosinu djelu Visuddhi-maggo. Strukturna razrada
ove i slijede¢e sheme je moja. '
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Pyrrhona iz Elide (koji je bio u pratnji Aleksandra Velikog
u pohodu na Indiju i odande donio udenje o epohé, koje
je preuzeo vjerojatnije od daina nego od buddhista’®)
kaZe se da je ‘njegovao niz asketskih vrlina obuhvaéenih
pod pojam epohé, medu kojima se uz vrlinu apatheia
(nepadloZnost strastima) spominju adiaphoria (ravno-
dulpost) i {sostheneia (uravnoteZenost). Ako Buddhin
pojam upekhd prevedemo Pyrrhonovim apatheia, onda
bi njegovu konotaciju na treéem stepenu dhdnam mogli
obiljeZiti terminom isostheneia, a na Cetvrtom stepenu
terminom adiaphoria. Opis vrlina koje obuhvaéa Pyrrho-
novo ulenje o epohé (ili suzdrZavanju od suda da bi se
odrzao dusevni mir) bogatiji je terminima i osjenéenjima
nego Buddhin.

Osnovnoj strukturi ripa-dhanam odgovara kao noemat-
ski korelat druga, takoder cetveroClana struktura aréipa-
-dhdnam ili ,neoblikovanog zadubljenja“, a odnosi se na
ustrojstvo dozivljajnih sadrfaja (noema) zahvacenih nabro-
janim sposobnostima funkcije cogito u spomenutom zna-
Cenju. Iz slijedeéeg opisa postaje vidljivo zaSto su ta naj$ira
obiljeZja kategorijalnih podruéja (d@yatanam) nazvana ,ne-
oblikovanim® (ardpam) podrudjima dozZivljajnosti:

»wKad isposnik potpuno nadide predodsbe oblikd, kad
1$¢eznu suzbijene predodsbe, kad odvrari pasnju od predodsbi
raznolikostt, onda dostie do spoznaje da je prostor neogra-
nilen i boravi u podrudju prostorne neogranicenosti (akasan-
ancdyatanam).

— Kad isposnik potpuno nadide podrucje prostorne neogra-
nilenosti, onda dostie do spoznaje da je svijest neogranicena
¢ boravi u podrudju neograniCene svijesti (vinnanancaya-
tanam).

— Kad isposmk potpuno nadide podrucje neogramilene
svijesti, onda dostise do spoznaje da nema niCega, i boravi u
podrudju nicega (akincanndyatanam).

— Kad isposnik potpuno nadide podrulje nifega, cnda
dostie podrudje ni-predocavanja-ni-nepredocavanja 7 boravi
u tom podrudju (neva-sanna-nasannayatanam).

— Kad isposnik potpuno nadide podrucje ni-predoca-
vanja-ni-nepredoavanja, onda boravi u dosegu prestanka
predoéavanja 1 osjecanja.”

76 1 ta je komparativno-filosofska tema razradena dokumentarnije
u knjizi ,Razmeda azijskih filosofija“.
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Vaino je primijetiti da ovo posljednje dostignuée nije
vide obiljezeno kao ,podrudje“. To je krajnji i ustaljeni
domet kontemplativne umjetnosti $utnje.

U shemi 2. Cetiri stepena ripa-dhanam su obiljezena
karakteristikama saZetim iz strukturne analize u shemi 1.
Njima pojedina¢no odgovaraju, u stavovima 5—8 (u drugoj
kolori) kategorijalna podrudja (@yatanam) noematskih ko-
relata na koje se odnose prema opisu strukture aripa-
~-dhinam.

SHEMA 2.

Riapa-dhanam Arapa-dhanam

(noetsko podrudje) (noematsko podrudje)

1. Polazni stepen intelek- 5. Podrudje neograni¢encg
tualne djelatnosti — prostora (akasananéiya-
cogite (vitakka-vicaro) tanam)

2. IskljuCenje intelektualne 6. Podruéje neograni¢ene
djelatnosti svijesti
( avitakka-aviciro) (vinnanandayatanam)

3. UravnoteZenost paZnje 7. Podrudje nitega
(upekhako sarima) (akinéanndyatanam)

4. Ravnodudnost ¢iste paznje 8. Podruéje ni-predotava-
(sati-parisuddhi-upekha) nja-ni-nepredocavanja

(neva-sannd-nasanndya-
tanam)

Napomene: ,Prirodni stav® fenomenolodki nereducirane svijesti (co-
gito u sklopu Husserlove terminologije) sastoji se u dje-
latnosti zahvacanja svijeta u modusima njegove datosti
i u intelektualnoj asimilaciji (teorijskoj razradi i prakti¢koj
primjeni). Taj ,,grubi“ (sthalam u analognoj indijskoj
terminologiji) materijalni svijet dat je cogitu najprije u
prostornim dimenzijama. I vremenska se dimenzija u
procesu logitke analize (witakko) svodi na prostornu’.
U tom procesu intelekt upotrebljava svijet za ,hranu®
(aharo). Beskonalnost svijeta je beskonaénost ,,gladi“
i ,Zedi“. U tom je smislu analiticka funkcija vitakka-
-viaro kategorijalno uslovljena uzajamnoséu s transcen-

) 77 Usp. Bergsonovu i Heideggerovu kritiku racionalizacije i scien-
tificke simplifikacije vremenskog karaktera egzistencije, a i razlike
u shvacanju tih dvaju autora, u mojem radu ,,Karma — the Ripening
Fruit“ (by Bhikkhu Napajivako) u €asopisu ,,Main Currents in Modern
Thought“, Vol. 29, No. 1, New York, 1972.
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dentalno-estetskom strukturom ,bezgrani®nosti pro-
stora“.

Redukcija logitko-diskurzivne funkcije wvitakka-viédro
znati doslijedno tome istovremenu redukciju noematskog
sadraja svijesti-o-svijetu, ili svijesti ,razaznavanja“
(vinnidpam) na prazne kategorijalne oblike spoznajne
svijesti uopée. Neogranifenost prostora je koekstenzivna
s neogranitenodéu svijesti.

Redukcija ekstrovertne (bdhiram) na introvertnu (addha-
ttam) dimenziju dobro je poznata modernoj fenomeno-
loskoj filosofiji kao introverzija prostorne u vremensku
svijest &ija se neogranifenost konafno stapa s Cistim
tokom egzistencijalne ,struje svijesti“ (bhavanga-soto).
Redukcija kategorijalne svijesti s ontolodkih podru&ja na
tisti tok mogla bi se u terminologiji savremene filosofije
egzistencije oznatiti kao ,nitvovanje (Sartre: nihilation).
Tako doseg ,Cistog toka svijesti (Husserl) koincidira
s intencionalnim doZivljajem nistavila.

Cim dalje nas proces redukcije (epohé) prirodnog stava
i svjetovnog gledidta (doxa, ditzhi) svijesti odvodi prema
wizolaciji* (vivéko) introvertne svijesti, tim nam jasnije
biva i Husserlovo upozorenje da ,meditativni“ zaokret
svijesti treba da zauzme ,izvanredno teZak ... nov,
potpuno izmijenjen stav u odnosu prema prirodnom
stavu u iskustvu i mi§ljenju“.?® Ako se opisani napor
reduktivne izolacije meditativne svijesti uspjeino odrii,
on ¢e se razviti u smireno stanje lakoée i ravnodusdnosti,
o kojoj govori Buddho u opisu treéeg i fetvrtog stepena
dhanam, gdje su zamjelivanja predodZbenih sadrZaja i
svijesnih poticaja ispunili svoju dijalekti¢ku svrhu i izgu-
bili smisao u ¢istom intenzivnom iskustvu (&ja je no-
ematska ekstenzija svedena na ,jednu tacku® zaostrene
»Zrake paZnje“ (&reass’ekaggata)). To je ravnodusnost
ili upekha — apatheia u znalenju krajnjeg dostignuéa
opisanog na Cetvrtom stepenu dhdnam.

IX.

U kanonskoj $ablonizaciji tekstova o ridpa- i aripa-
-dhanam dogodilo se, iz razloga na koje se na kraju treba
kratke osvrputi, da je struktura arépa-dhanam, mjesto da
bude koordinirana na ovdje prikazani nacin, redovno nadre-
dena osnovnijoj i &e$coj strukturi rdpa-dhanam, a izraz
dhanam sam za sebe obiljeZzava strukturu analizovanu u
shemi 1. Nema sumnje da su stepeni redukcije koji su ovdje

78 Ideen ... I. Uvod. Usp. i citate iz tog djela u ,,Filosofiji isto¢nih
naroda®, I, 101. i d.
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interpretirani kao noetski (a vulgarnije bi se mogli naz.va_tj
,subjektivnim® stanjima ,meditativne* svijesti) temel]nu}
za neposredni doZivljaj i primjenu cijelog postupka. O_m
odreduju upotrebu alata kontemplacije, dok se druga skupina
odnosi na materijal koji je odabran i na dostignuca te obrade.
Relativno brzo zamiranje kontemplativne prakse na ovoj
osnovi i potiskivanje Buddhina specifi¢nog sistema jedng—_
stavnijim i konkretnijim nuzoblicima; a osobito sve snazniji
utjecaj mehanizovane ,,Ciste tehnike® mnogo starijeg 1 povr-
$nijeg sistema yogah™®, koji obe¢ava mnogo vise od ,,utlhm}—
¢a“ i ,utrnuéa® bolesno razjarene svijesti-o-sebi — sve je
to djelovalo uz niz naknadnih teclodkih razloga i.utjeca)a
(osobito iz mahd-yanam panteona) da se stepeni aridpa
-dhdnam potpuno odvoje od temeljnih ili ,pocetnickih®
ripa-dhianam. Tako su to postali ,,visi“ stepeni metaﬁ:néklh
(,,transcendentalnih“!) stanja u ,,nebeskim svjetovima“ u
kojima Zive naroCite vrste buddhistitkih bogova. Zdravoj
i jedrijoj inteligenciji slavnog tibetanskog pjesnika-yogija
Milarepe (11. v.) izgledala je ta vrsta neb;s}@h svietova
gluplja od svih ostalih do kojih je uspio da zahiri ljucs<i um:

Onesyjestent u stanju zanosa

bogovi u Cetiri nebeska carstva bezoblilnosti
nisu sposobni da razlufe dobro od zla.
Jer njithov je duh otupio i otvrdnuo,

befcéutni su i bez osjecaja.

U nesvjesnoj opojnosti profivljuju

eone u tren oka.

Kako je Zalosno da ni toga nisu svjesni!
Jao, ta nesvjesna rodenja

nemaju ni smisla ni vrijednosti.

A kad im se pobude zle misli,

pocinje ponovni pad bogova.

7% U osnovnom klasi¢nom djelu $kole yogah, Pataﬁdaljjevim Y"oga-
-siitrani, osobito u prvom dijelu (Samddhi—pddam, I,42id) opisana
su obilje#ja 1. i 2. stepena dhanam ( savitarka-savicara-samadhi i nirvi-
tarka-nirvicara-samadhi) potpuno doslijedno i prema buddhistitkom
stanovi§tu, a postoji i niz drugih saglasnosti u opisu _struktura {ne(!}-
tacije i u moralnim vrlinama koje su pretpostayke usp]qﬁne m;dltacue
u yogi. Svodenje yoge na fizi¢ku, tadnije fiziolosku gimnastiku tzv.
LHdsand“, mnogo je kasnijeg datuma.
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U raspravama o uzroku njthova pada

teolozima se sule labrnje -

dok u prazmim rijelima traZe razjafnjenje.

Da vam opifem uZas boZanske smrii,

to bi vas utuklo i obeshrabrilo.

Zapamtite to 1 budite revni u njezi zadubljenja.

X

Sa stanovi$ta prakse koju ¢u pokudati da opifem u
slijede¢em dijelu, polazeéi od problematike sazete u shemi
2, od osnovne je vaznosti tekst Buddhina ,,SaZetog govora
o nistavilu® (Cala-sunnata-suttam, M. 121) koji dodajem
u prilogu ovom poglavlju. Za pravilno shvacanje $irih filo~
sofskih pretpostavki tog teksta potrebno je napomenuti da
se u njemu (u tacki 5) ukr$tavaju i popunjaju dva speci-
Jiéna termina za Buddhinc ulenje o nistavilu:

1. Siri pojam sunnam (sansk. Simyam, koji je i obiljeZje
za matematski znak niStice, pa se moZe specifi¢nije prevesti
sa ,nulitet”). Sunnatd, ,,nistavilo“, u naslovu govora, izra-
Zava filosofski pojam uopcen postupkom apstrakcije (nasta-
vak -td odgovara naSem -(5)rvo).

2. Akinéannam, u shemi arapa-dhinam: akinéann’aya-
tanam ili noematsko ,podruéje ni-Cega“ u neposrednom
spoznajnom doZivljaju, obiljezava iskljuéivo dozZivljajni za-
hvat u podrugje svijesti koja konvergira nuli. Po toj kon-
vergenciji svijest je jo uvijek svijesna sama sebe, pa upravo
zbog toga reduktivni proces kontemplacije (epohé) nije
jo§ dovrSen, kako se vidi iz razja§jenja doZivljajnih stanja
u slijede¢im tatkama (6—8) ovoga govora.

Tako izraz dkincannam ostaje ogranicen isklju¢ivo na
specifi¢nu doZivljajnu strukturu kontemplacije dhdanam, dok
se opéi pojam sunnatd, ,nistavilo®“ ili ,nulitet“ moZe zlo-
upotrebiti (prema buddhisti¢kom shvaéanju) i za kosmo-
lo¥ke spekulacije, a to se doista i dogadalo redovno u kasni-
jem razvoju ne samo buddhisti¢ke religije nego i filosofije,
Sto ¢emo vidjeti u posljednjem poglavlju ove knjige.
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Sazeti govor o nistavilu

Ovako sam &uo. Jednom je zgodom Blaeni boravio u
Savatthiju, u istolnom gaju, u zgradi Migarine majke. Tada
redovmik Anando, kad je pred veler iziSao iz osamljenog
boravista, otide da posjeti Blagenoga. Kad ga je pozdravio
i sjeo sa strane, redovmik Anando oslovi BlaZenog ovako:

— Jednom zgodom, gospodine, kad je Blafeni boravio
kod plemena Sakya, u njihovu gradu Nagdr.qkt‘zm, fuo sam
neposredno od BlaZenoga i zapamtio ove rijeéi: ,,Anando,
ja sada prete3no boravim u stanju nistavila (sufinata).“ Jes‘am'
Ii to, gospodine, dobro Euo, dobro shvatio, dobro upamtio 1
dobro se sjetio?

1. — Sigurno, Anando, da si to dobro Cuo, dobro shva-
tio, dobro upamtio i dobro se sjetio. Kao i prije, Anando,
tako 1 sada pretesno boravim u stanju nmistavila. — Kao $to
u ovoj zgradi Migirine majke nije preostalo nifta od slono?fz
i goveda, konja i kobila, msta od zlata i srebra, nista od t{ruzz-
nd muskaraca 1 Sena, a sve §to je tu osnitva se na jedmstvtf
ove prosjacke zajednice — tako je i u duhu isj?os‘nikfz koji
ne poklanja pasnju wi predodzbi sela ni predodzbi ljuds, nego
na osnovu predodsbe o Sumi odrZava jedinstvo painje. On
tom predodgbom Sume prozimlje, bistri, stifava 1 oslobada dtfh.
Tada spoznaje: ,,Brige koje nastaju na osnovu predodsbe
sela vife ne postoje, a ni brige koje nastaju na osnovu pre-
dodsbe Liudi. Jedina briga koja postoji ogramilena je na ]_edm-
stve (pasnje) na osnovu predodzbe o Sumi. Ovako usmyereno
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predofavanje ne ukljuluje nista (sutiiam) od predodébe sela,
a ni od predodzbe ljudi. Nepomsteno (asufinatam) je samo
Jedinstvo (paknje) na osnovu predodibe o Sumi.“ Tako za
ono §to nije tu uvida: ,,To nije nifta.“ Preostaje ono $to je
tu. Takav je, Anando, njegov adekvatni, nesmetani, profi¥cent
pristup niftavilu (suhnata).

2. A zatim, Anando, isposnik vife ne obrada painju ni
predodsbi ljudi ni predodsbi Sume, nego na osnovu predodibe
o0 zemlji odriava jedinstvo painje. Tom predodZbom zemlje
profimlje, bistri, stifava i oslobada duh. Kad kad se volovska
koZa napne na stotinu klinova, tako da na njoj ne ostane
nijedan nabor, isto tako, Anando, isposnik ne poklanja painju
n uzvistnama ni udubinama zemljifta, ni nanosima rijeka,
drolju i kamenju, ni brdima, ni dolinama, nego na osncvu
predodtbe o zemlji odriava jedinstvo pagnje. Tada spoznaje.:
»Brige koje nastaju na osnovu predodsbe ljuds vise ne postoje,
a m brige koje nastaju na osnovu predodibe Sume. Jedina
briga koja postoji ograniena je na jedinstvo (painje) na
osnovu predodzbe o zemlji. . .“ (Nastavak odlomka je analo-
gan prethodnome. To vazi ¢ za formulaciju slyedecih stepeni
redukcije noematskog podruéja. Odlomci 3—6 odnose se na
Cetiri stepena aripa-dhinam.)

3. A zatim, Anando, isposnik vife ne obraca painju ni
predodbi fume ni predodzbi zemlje, nego na osnovu predodzbe
podrudja neograniCenog prostora odrfava jedinstvo painje.
Tom predodzbom podrulja neogranienog prostora proZimlje,
bistri, stifava i oslobada duh. Tada spoznaje: ,,Brige koje
nastaju na osnovu predodzbe Sume vife ne postoje, a ni brige
koje nastaju na osnovu predodibe zemlje. Jedina briga koja
Jo§ preostaje ograniéena je na jedinstvo (painje) na osmovu
predodzbe podrulja neogranicenog prostora . . .

4. A zatim, Anando, isposmik viSe ne obraca painju ni
na predodbu zemije ni na predodbu podrulja neograniéenog
prostora, nego na osnovu podrudja neogranifene svijesti®o

80 Jedino na ovom mjestu u cijelom govoru izostavljena je rije¢
»predodiba“ ispred ,,podruja“ o kojem je rije¢. Iako se u slijedecoj

. relenici, i dalje, govori o predodzbi istog tog podrudja ,svijesti“ (vin-

nanam), izostavljanje apozicije u prvoj referenciji nije mozZda slucajno
ili pogresno, bududi da je u ovom sluaju najprije svijest sama podrudje
svog neposrednog doZivljaja [analogno osnovnom principu netran-

- scendiranja i ne-ekstati¢nosti svih kontemplacionih doZivljaja u metodi

\pPostojane paznje* (sati-parthanam): motrenje ,svijesti u svijesti“],
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odrfava jedinstvo patnje. Tom predodsbom podrucia neogra-
nifene svijesti profimlje, bistri, stifava i oslobada duh. . .

5. A zatim, Anando, isposnik viSe ne obraca painju ni
na predodsbu podrulja neogranilenog prostora ni na pre-
dodtbu podruija neograniCene svijesti, nego na osnovu pre-
dodzbe podrulja ni-Cega (3kificafifiam) odrZava jedinstvo
pasnje. Tom predodtbom podrulja ni-Cega prokimlje, bistri,
stifava 1 oslobada duh. Tada spoznaje: ,,Brige koje nastaju
na osnovu predodsbe podrulja neogranilenog prostora vife ne
postoje, a nt brige koje nastaju na osnovu predodzbe podrulia
neograniCene svyesti. Jedina briga koja jo¥ postoji ogranilena
je na jedinstvo (pasnje) na osnovu predodibe podruja ni-
-lega. Ovako usmjereno predocavanje ne ukljucuje nista (sufi-
flam) od predodzbe podrulja neogranienog prostora, a ni od
predodsbe podrulja neogramilene svijesti. Neponisteno (asufi-
flatam) je samo jedinstvo (painje) na osnovu predodibe
podrulja ni-Cega (akificaiifiam). . .

6. A zatim, Anando, isposnik vife ne obraca pasnju ni
na predodsbu podrulja neograniéene svijesti ni na predodsbu
podruéja ni-Cega, nego na osnovu predodsbe ni-predoCavanja-
-ni-nepredocavanja odrfava jedinstvo pagnje. Tom predods-
bom podrulja ni-predoéavanja-ni-nepredoéavanja proZimije,
bistri, stifava 1 oslobada duh. . .

7. A zatim, Anando, isposnik vife ne obrada pafnju ni
na predodibu ni-Cega ni na predodsbu podruéja ni-predoéa-
vanja-ni-nepredoéavanja, nego na osnovu sabranosti (samadhi)
duha (Ceto) bez obiljeja (a-nimittam) odrZava jedinstvo
pasnje. Tom sabranoSéu bez obiijeZja proZimije, bistri, stifava
t oslobada duh (éittam)®L. Tada spoznaje - . Brige koje nastaju
na osnovu predodgbe podrulja ni-lega vife ne postoje, a ni
brige koje nastaju na osnovu predodibe podruéja ni-predoéa-
vanja-ni-nepredoéavanja. Jedina briga kojo jo§ preostaje ogra-
nilena je na ovo tijelo Ciji Zivot zavist od Sest podrulja osjet-
nost1.82 Ovako usmjereno predocavanje ne ukljucuje nista (sufi-

a istom se naknadno, u refleksiji, moZe govoriti o predodZbenoj svijesti
neposrednog dozZivljaja same svijesti.

81 Tzraz &rtam oznalava izrazito intelektualnu svijest (;misljenje’),
dok bi se éero, u prethodnoj relenici, mogao moida specificnije pre-
vesti i sa ,,éud”.

82 Aristotel u knjizi De sensu raspravlja o problemu ,.koordinacije
pet osjetila i Cetiri elementa“ fizicke tvari (437a i d). Radi se o staroj
indoiranskoj mitologkoj teoriji iskustva (Ciji mitolodki karakter u mo-
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flam) od predodkbe podrulja ni-Fega (akificafitiam), a » od
pred.odébe podrutja ni-predocavanja-ni-nepredoavanja. Ne-
poniSteno (asuiifiatam) je samo ovo tijelo &ji %ivot zavisi od
Sest podrulja osjetnosti.

8. I dok tako vife ne obraca pasnju i na predodsbu
podrutja ni-lega, a ni na predodsbu podrutia ni-predodavanja-
-.ni—nepredoc'avanja, nego na ocsnovu sabranosti duha bez obi-
ljeZja odrZava jedinstvo pagnje i tom sabranoséu bez obiljesja
profimlje, bistri, stifava i oslobada duh, isposmik spoznaje
»Ova je sabranost duha bez obiljedja cvrsto utemeljena i pro-
niknuta. Pa ipak je 1 sve ono $to je fvrsto utemeljeno i pro-
niknuto tek nepostojana i prolazna pojava.* — Ko jet to
spoznao 1 uvidjeo, tome se duh oslobada talega strasti, taloga
bivstvovanja, taloga neznanja. U oslobodenome se spoznaja
oslobodenja olituje ovako: ,Iscrplieno je radanje, tZ1vljen je
a{ketski Zivot, ulinjeno je Sta je trebalo uliniti, tako da vife
nifta ne preostaje. Brige koje potjecu iz taloge strasti vise ne
postoje, a ni brige koje potjelu iz taloga bivstvovanja 1 iz
taloga_neznanja. Briga koja jo¥ preostaje ogranifena Jje na
ovo ujelo i Fivor zavisi od Sest podruja osjetnosts. — I
spoznaje da mu tako usmjereno predolavanje ne ukljuluje
nifta ni od taloga strasti, ni od taloga bivstvovanja, ni od

dernoj filosofiji — kod Humea i Kanta — razotkrivaju tek M. Weber
i M ‘Scheler),. na osnovu kulta ,elemenata® kao nbogova* (deva),
a os')etlla kao njihovih ,,moéi* (indriyam). Taj je kult materije u Iranu
dokmuo_ Zarathuitra, Dok je ista teorija doprla do Kine, veé se toliko
degpnengala da je problem o kojem raspravlja Aristotel rijeSen tako
da je u listu tvarnih elemenata ukljuteno i ,,drvo”, U indijskim siste-
mima sdmkhya i vaifesika raspravljaju se isti problemi na istom nivou
teorijske apstrakcije kao kod Aristotela, Buddho je ,naunu® (loka-
yatam) osnovu te analititke teorije iskustva preuzeo vjerovatno od
daina, — U vezi s istom teorijom Aristotel smatra u De anima (424b)

da ,uz ov11'5 pet nabrojanih osjetila ne postoji jo§ i esto® (razum).

I spomenuti indijski sistemi zastupaju uglavnom isto stanovifte na
srodnu"n pretpostavkama o funkcijama ,,du$e“ kao i Aristotel, Buddho,

medutim, odbijajuéi pretpostavku duge u svim njenim oblicima [att4,

brahmanska pretpostavka; divo, dainska pretpostavka; puggalo, opéa-
spsiholofka’ (karakteroloska) pretpostavkal, odbija i aristotelovsko,
rjeSenje i zastupa suprotnu alternativu o razumu (mano, lat. mens)

kaq »Sestom osjetilu®. O toj moguénosti raspravlja, ali je odbija, i

A{lstgtel. Ipak se Aristotelova teorija o dusi kao »entelehiji najvide’
pribliZava Buddhinoj koncepciji funkcionalne »psihologije bez duge®,

::lino‘ Zto zboég nec;ostgtka adekvatne pretpostavke ne moze dosedi

0 jednoznacnu odredenost kao Buddhina. (Usp. De ani —
414b, 246b.) (Use. De anima, 413a
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taloga nezmanja. NeponiSteno je samo ovo tijelo &iji Hvot
zavisi od Sest podrulja osjetnosti. Tako za ono $to nije tu
uvida: ,,To nije nista.“ Preostaje ono $to je tu. — I spoznaje:
»Bududi da je ovo, onda je i ono.*8 — Takav je, Anando,
njegov adekvatni, nesmetant, prociSceni pristup niStavilu.

Svt asketi 1 brahmani, Anando, koji su u dalekoj proflosti
dosegli potpuno Cisto konatno niStavilo (sunnatda) i odr¥ali
se u njemu, dosegli su upravo to potpuno Cisto i konatno nista-
vilo i odrZali se u njemu. I u buducnosti — kao 1 w sadasnjosti
— 1isto e tako Svi asketi i brahmani koji dosegnu potpuno
Cisto konc Sno nistavilo i odrZe se u njemu, doseci upravo to
potpuno Cisto 1 konacno nmiStavilo 1 odrZati se u njemu. Zato
1 vi, Anando, treba da nastojite da dosegnete to potpuno Cisto
1 konano niStavilo 1 da se odrzite u njemu.

Tako je rekao Blafeni. A redovmik Anando je radosno
prihvatio njegov govor.

Cula-sunnata-suttam, M. 121

83 Buddhina prvobitna formulacija zakona uzro¢nosti, razradena
je dalje u formuli o ,,uslovljenom nastanku® (patiéa-samuppado) kao
princip procesnog misljenja koje iskljucuje ,,pretpostavku supstancije*
i pretpostavku ,,prvog uzroka“,




DHANAM
APSTRAKTNA UMJETNOST
BUDDHISTICKE KONTEMPLACIJE

Praksa

U prvom dijelu ovog eseja poku$ao sam da opiSem
svrthu koju Zelim da postignem vjezbama kontemplacije
i smisao svoga pustinjatkog Zivota. Nakon blizu dvije godine
napora, Zelim da dodam nastavak gdje éu pokusati da §to
talnije opidem svoju praksu od pocletka. Prva mi je pobuda
bila ta da u okolnostima u kojima se nalazim u cejlonskim
samostanima nije ni postojala moguc¢nost da slijedim neku
ustaljenu metodu kao ufenik tradicionalnih utitelja te vie-
$tine, jer takve ustanove ovdje ne postoje. I u arugim zem-
ljama thera-vado buddhizma (pali tradicije) taj ,,jedini put*

. — kako ga je nazvac Buddho — odavno je izumro. Ipak

je njegova cbnova u 20. vijeku bila ne$to lak3a i uspjesnija
u Sijamu, a pogotovo u Burmi. Tzv. ,burmansku metodu“
upoznao sam pred viSe od deset godina iz prvog cejlonskog
izdanja knjige Nyanaponika There, The Heart of Buddhist
Meditation, koja je u meduvremenu doZivjela nova izdanja
u zapadnom svijetu na nekoliko jezika. Buduéi da sam s
autorom bio u vezi odranije, posluZio sam se njegovim
uputama za poCetak, a kasnije sam do$ao ovamo da se posve-
tim kontemplativnom pustinjatkom Zivotu koliko mi to
dopuste subjektivne sklonosti i sposobnosti.

U Sri Lanki postoji jedan ,meditacioni centar” Kkoji
primjenjuje ,,burmansku metodu®, &iji je glavni predstavnik
u Burmi danas Mahasi Sayadaw. Ovdje sam kasnije upoznao

8¢ Vidi bibliografiju uz ovo poglavlje.
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i korisno upotrebljavao i metodu jedne druge srodne bur-
manske $kole, Sun-lun. Centar na Cejlonu nije popularan
ni omiljen. Cejlonski dogmatiari smatraju metodu here-
tiénrm, a da u praksi nemaju da pruZe nikakav nadomjestak.
I sama je metoda sa svoje strane opteredena stanovitim
psiholoskim nesporazumima koji potjeCu iz veé dalekih
i zaboravljenih sporova na teorijskom podrudju. Zbog toga
se metoda ne naziva dhanam, a formalno ni ne Zeli da sluzi
toj svrsi koju sam ja usvojio, iako sa stanovi§ta prakti¢ne
potrebe ne nalazim nikakvu bitnu razliku ni prepreku u
njenoj korisnoj primjeni za prou orijentaciju.

Prema tome, slijededi opis moje prakse nije ni u kojem
pogledu opis natina primjene tradicionalnih metoda, nego
je proizvod vlastitog traZenja i prilagodavanja na osnovu
studija preteZno, ali ne iskljudivo, buddhisti¢kih izvora o
ovim temama. Zbog te. subjektivnosti vlastitog iskustva
Zelim da prethodno ukratko ponovim svrhu koja me trajno
rukovodi. Bez te jasnoce i ozbiljnosti redovno zavrsavaju
neuspjehom mnoga dobronamjerna (preteZno okultisti¢ka)
lutanja na ovim podru¢jima za ciljevima nejasnim iz csnova,
a to je, s druge strane, i razlog potpuno negativne i odbojne
kriti¢nosti buddhisti¢kih dogmati¢ara prema Buddhinu
»iedinom putu®.

Prethodno poglavlje o ovoj temi bilo je posveceno opisu
i razja$njenju stanja ili stupnjeva kontemplacionog zadub-
lienja dhanam. Ponovit ¢u Buddhinu formulaciju svrhe
koju sam usvojio kao putokaz, a na kojoj se temelji moja
vlastita definicija da je buddhisti¢ka kontemplacija apstrak-
tna umjetnost njegovanja Sutnje:

,»dta je plemenita $utnja? — Isposnik koji je stiSao
zamiSljanje i razmiSljanje (ili zahvadanje i razradu sadrZaja
svijesti) boravi u unutarnjoj smirenosti, u usredotolenosti
duha, u dosegu drugog stepena zadubljenosti. To stanje
nastaje iz sabranosti liSene zami$ljanja i razmi$ljanja, uz
prijatan osjeaj zadovoljstva. To se naziva plemenitom
Sutnjom.”“ (Samyutrta-mikayo, 21, 1.)

U prethodnom poglavlju sam spcmenuo da cilj ,,pleme-
nite $utnje* nije ni izdaleka jedini, a ni najistaknutiji smisao
kojim se obrazlazu metode buddhistitke kontemplacije.
Osnovna metoda koju sam izabrao izmedu Cetrdeset nacdina
ili ,,predmeta (kamatthanam) kontemplacije, usredotoCenje
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paZnje na udisanje i izdisanje (dndpanam), iako nije isklju-
¢iva ni u dana$njoj praksi, ipak je jedna od najstarijih i os-
novnih u buddhizimu, kao i u indijskom yoga sistemu (gdje
se primjenjuje pa bitno razli¢it natin). U opisu svojih vjezbi
nastojat ¢u da pokazem kako i za$to je neophodno primjenu
ove glavne metode stalno upotpunjavati pomoénim sred-
stvima i znanjem sa drugih osjetnih podruédja. (Vjezbe kon-
centracije na disanje spadaju u podrudje osjeta dodira,
ili ,,opceg osjetila® u smislu u kojem se taj naziv upotreb-
ljava u psihologiji.)

Konop painje

Vjezba koncentracije paZnje na disanje, upravo na osjet
dodira daha, na prvi pogled izgleda sasvim jednostavna.
N]en detaljan opis je dakako potreban, a i razraden u osnov-
noj knjizevnosti (u Buddhinim govorlma osobito u Ana-
pana-sati-suttam, Maddhima-nikayo 118) i u komentarima.
SloZenost te vjezbe razotkriva tek analiza krajnje svrhe i
neposrednih namjera koje treba da posluZe njenom posti-
gnudu. Zato je nemoguce poéi od neposrednog opisa doZiv-
ljajnih elemenata kojima u samoj vjeZbi treba obratiti paznju.
Krajnja je svrha obustavljanje intelektivnih procesa ,,za-
miéljanja i ra7mi§ljanja (vitakka-vicaro). Neposredne
namjere, o kojima je ovdje rije¢, jesu suZavanje osjetnog
podrudja koncentracue i uravnotezenje daha. Sredstva koji-
ma to nastojim posti¢i usporedio bih, prema Kklasi¢noj
usporedbi koju ¢u ovdje citirati, sa strunama u predi ,,ko-
nopa paznje*.

»Pretpostavimo da neki ¢obanin Zeli da ukroti govedo
othranjeno mlijekom divlje krave. On ¢e ga vezati podalje
od stada konopom za stup uévr$éen u zemlju. Sada govedo
moze da trza konop na sve strane, ali po$to ne moZe da
umakne, konacno ¢ée sjesti ili se ispruZiti pored stupa. -—
Isto tako i isposnik kad odlué¢i da ukroti vlastiti duh, koji
je duge vremena bio raspusten i slijedio mamce vida, sluha,
njuha, okusa, opipa i mi$ljenja, jer su to bili predmeti kojima
se je sitio i tazio — sada treba da svoj duh odvoji od tih
predmeta, da ga odvede u $umu ili u podncZje stabla ili
na neko samotno mjesto i da ga tamo veZe za stup udisanja
i izdisanja konopom paZnje. Tada njegov duh moze da se
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trza na sve strane, ali kad vi$e ne woZe doéi do predmeta
na koje je ranije bio naviknut, jer ne moZe da prekine konop
paZnje i pobjegne, onda ¢e se spustiti i stalcZiti uz predmet
kentemplacije, obuzet stanjem pristupnog ili potpunog za-
dubljenja.” (Visuddhi-maggo, V111, 153.)

U konopu kojim tako treba pritegnuti vlastitu neo-
buzdanu Zivotinjsku prirodu razlikujem vi$e ,,struna“ (rije¢
gunam u sanskritu i pdli zna¢i strunu, potku i kvalitet).
»Konop“ paZnje treba da bude dovoljno &vrst i visestruko
ispleten, osobito u pofetku kad je za uspjeh u glavnoj vjezbi
potrebno posebno obezbijediti primjerenu obuzdanost svih
ostalih osjetila pomoénim sredstvima. S vremenom, ¢&im
¢vrdce postaje sredidnje zadubljenje, tim manje se osjeca
smetnja ovih pomoénih sredstava. Potrebno je spomenuti
da Buddho razlikuje $est osjetnih organa koje treba drzati
u stalnoj obuzdanosti budne svijesti. (Sesti je organ mislje-
. nja, manas, koji se sudtinski i metafizi¢ki ne razlikuje od
ostalih pet osjetnih ,,vi$ih“ i ,,nizih“ organa.) Evo tih po-
moénih sredstava onim redom kojim mi se &ni da se
rjihova potreba prirodno nameée:

1. Asanam

Smireni poloZaj tijela u sjede¢em poloZaju s uspravnom
ki¢mom. Prewa najstroZim propisima na koje sam naifao
u opisima raznih metoda, uenik bi trebalo da ,,odsjedi“
po 1—3 sata do sedam puta dnevno, dakle da provede u
tom poloZaju 7—21 sat dnevno. Slucajevi yogija &ije su
noge zbog toga postale potpuno oduzete i neupotrebljive
susrecu se i danas u Indiji. U Burmi je obi¢aj da se vjeZbe
vr§e u podzemnim spiljema, gdje u¢enik dobiva jedanput
dnevno hranu kroz otvor na stropu. Manje gorljiv poslovni
svjetovni Covjek trebalo bi da vjezbama posveti po sat-dva
barem dva puta dnevno. Manje uporni struénjaci i ,,zapad-
rjacki“ savjetnici, koji priznaju apsolutni autoritet psiho-
analitiCkih tabua, zadovcljavaju se &ak i poCetnitkim vre-
menom od 20 do 40 minuta. Za mene je 40 minuta prosjedni
minimum potreban da postignem doseZnu sabranost i smi-
renje. Jedan sat mi j¢ prema tome standardno vrijeme.
Dalje od toga rijetko kada mogu da zadrZim smirenost
tijela, ne toliko zbog umora koliko jo§ uvijek zbog nekih
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nuspojava vjeibi disanja, na koje ¢u se osvrnuti kasnije.
(To su popratne pojave uslovljene fiziologijom kundalini-
-yoge, Cije znanje je zbog toga postalo neophodno.) U po-
sebnim ustanovama kakve postoje za laike u gradovima u
Burmi kao i u japanskim zen-$§kolama, cjelodnevni plan se
naravno ne sastoji samo od tih sjedenja, nego su u mwedu-
vremenu predvidene i druge vijeZbe, medu kojima je najti-
pi¢nija ,,meditacija u hodu®. Ja tu vjeZbu mogu da koristim
jedino kao prelazno sredstvo na zavr$etku vjezbe u mirnom
sjedeéem stavu, a jedino ovu posljednju mogu da priznam
pravom vjezbom kontemplativnog zadubljenja.

Moje je vrijeme vjeZbanja u sada¥njim okolnostima
ograri¢eno na prosje¢no jedan sat sjedenja tri puta dnevno,
ujutro, poslije podne i naveler. UspjeSna koncentracija
redovno iziskuje po zavrietku barem desetak minuta po-
vratka u okolni svijet zelenila, cvijea i ptica oko moje
kolibe. Taj se prelaz sastoji u sabranom hodanju (koncen-
tracija paznje na usporeno kretanje ncgu, osobito dodirnih
osjeta stopala). Vjezbe te vrste, s analizom kretanja misica,
vrlo su detaljno opisane u starim komentarima, a u tradi-
cionalnu arhitekturu pustinjackih izbi (kuti) jo§ i danas
spadaju nadstrta predvorja i otvoreni ,hodnici za medita-
ciju“ (éankamd) odredene duzine (oko deset metara, pri-
blizno dvostruko duZi od same izbe).

Tako mi cijela vjezba oduzme oko sat i po. Zatim prela-
zim na ,,intelektualnu meditaciju. To se prije podne sastoji
u pisanju, a poslije podne u sredivanju grade i prevodenju.
Prije svake vjeZbe Citam, leZe¢i, po nekoliko stranica iz
kra¢ih Buddhinih govora ili iz rane poezije. Svrha toga
¢itanja nije crpljenje motiva za meditaciju, nego sluzi isklju-
¢ivo smirivanju tijela i duha. Tipi¢no je, medutim, za me-
tode meditacionih centara da se ne preporuda (itanje, ni
Buddhinih govora, iz predostroznosti prema intelektualnim
smetnjama koje bi takvi utjecaji mogli izazvati. Ko je od-
lu¢io da izvrdi vlastiti napor, tome viSe nije potreban ni
Buddho. Isti taj kriterij koji se primjenjuje u burmanskim
$kolama vazi i u japanskom zenu.

U pocetku sam poku$ao da se naviknem na sjedenje
skr§tenih nogu na podu. Uvijerio sam se i kasnijim provje-
ravanjem da je taj polozaj onome ko ga moZe pravilno za-
uzeti najpovoljniji za u¢vriéenje osnove tzv. ,tijela disanja“
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(respiracionih organa). Pravilnost tog polozaja (padma-
sanam, ,sjedenje u obliku lotosova cvijeta®) sastoji se u
tome da tijelo bude ¢vrsto oslonjeno na trougao koji koljena
kao glavni potporanj tvore sa straznjicom. Umjetno se taj
oslonac moze uspostaviti podmetanjem jastuka ili knjiga
pod koljena. Bez takvog &vrstog oslona na koljena sjedenje
skr§tenih nogu ne sluzi svrsi ustaljenja trbusne osnove
»tijela disanja®“. Glavna je prednost tog u&vriéenja da mo-
Zemo lakSe vladati kicmom u uspravnom i napetom polo-
Zaju bez naslona. Napon ki¢me se postiZe sputanjem brade
prema prsima. Naslanjanje, iako u posve vertikalnom polo-
Zaju i samo na pojedinim ta¢kama, ¢ini mi se iz prakse da
djeluje nepovolino zbog zagrijavanja naslonjenih dijelova
Ki¢me, podraZujuéi osjetne, a i emotivne centre, pa prema
tome i maStu. Odmicanje ki¢me od naslona najprije mi je
pomoglo da se oslobodim svrbeZa do kojeg kod svakog
pocetnika dovodi svodenje paZnje na iskljuéivo dodirne
kvalitete osjeta. (Nisam siguran koliko su takva ,,fiziolo§ka“
opaZzanja autosugestivne prirode, ali u mojem sludaju su se
pojavila kao spontana i instinktivna reakcija tijela bez teo-
rijskih predznanja.) Osim toga, tokom vjeZbi disanje postaje
vrlo osjetljiv organ unutarnjih dodira, sluZi kao uzda kon-
centracije u stalnom prilagodavanju napona pokretnih snaga
koje, ako nisu kako treba zauzdane, zanose tijelo u kretnje
Ciji sam ritam upoznao, ali ga jo§ nisam potpuno shvatio
fizioloski, u ,,tijelu disanja“.

Primijetio sam ve¢ u prvim mjesecima vjezbi da ne
mogu uspjeSno posti¢i ni odrZati polozaj sjedenja skritenih
nogu, pa sam ga napustio kad sam uvidio da mi se dusevna
izdrZljivost razvija znatno brze. Pre$ao sam na sjedenje na
udobnoj stolici s vertikalnim naslonom i osloncem za pod-
laktice. Tek u drugoj godini pronafao sam da je povoljnije
od toga za u¢vréenje donjeg dijela tijela sjedenje na niskim
stolicama koje se ovdje nalaze u svim samostanima, za
laike koji hijerarhijski treba da sjede niZe od ,,hamudurua“
(redovnika). To je sjedenje s nogama skrtenim ispod stolice
¢ije je sjedalo takoder relativno smanjeno, kao na djedjoj
stolici, pri ¢emu su koljena spustena nesto nize od sjedala,
a noge su skritene na podmetnutom jastuku. Stolica ima
i nizak vertikalan naslon koji redovno koristim u pocetku
vjezbi dok se ne osovim sasvim na vlastitu ki¢mu.
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2. Nimittam, fiksiranje pogleda

Rije¢ nimittam, ,,znak®, odnosi se u prvom redu na
predmet na koji se u kontemplaciji sazimlje zraka potpuno
ustaljene paZnje. Dovoljno je naglaseno da kontemplacija
pocCinje tek tamo gdje se isklju¢uju procesi misaonog zahva-
¢anja i razrade sadrZaja svijesti. Dosljedno tome, nimittam
se nuzno svodi na predmet Cistog osjetnog zrenja, na ,,pro-
matranje osjeta u osjeru’‘, kako istice Buddho, na ne-trans-
cendiranje. U komentarskitn razja$njenjima spomenutih
tetrdeset predmeta koncentracije, rije¢ wumirtam redovno
obiljezava predmet vidnog zora, najprije neposredno, a za-
tim kao pasliku, najprije pozitivnu, a onda negativnu. Posto-
je, dakle, tri stepena zaoStrenja ili unutarnjeg osvjetljenja
zrakom pazZnje zornog ,,znaka“ na koji se sazimlje pogled.
U spomenutim je sluCajevima redovno vidni osjet osnovno
sredstvo Kkoncentracije paZnje. U mojem slucaju to nije
tako, jer se radi o koncentraciji na dodirni osjet daha. Ipak
je pretpostavka u komentarskoj knjiZevnosti da se nimirtam
posebne vrste pojavljuje i u ovom slu¢aju kao zorni signal
postignute koncentracije. Pretpostavka je pri tome da ne
postoje samo vidne paslike. U to u ovom: skraéenom prakti-
¢nom prikazu ne mogu dalje neposredno zalaziti. Vid je u
ovom slucaju prvo od preostalih osjetila koje je potrebno,
a i mogude, sviesno obuzdati. (U slutaju sluha, njuha i
okusa to nije moguce posti¢i neposredno i mehani¢ki. Nji-
hovo isklju¢enje moZe da nastupi tek kao posljedica potpu-
nog zadubljenja, a ne kao preduslov.)

Najces¢a je pojava da onaj ¢iji predmet koncentracije
nije vidne prirode vr8i svoje vjezbe zatvorenih oliju. Iz
Suzukijevih Eseja 0o Zenu prihvatio sam savjet da je bolje
drzati oli otvorene, pogotovo dok traje napor koncentri-
ranja, jer zatvaranje oliju pojatava sklonost fantaziranju,
glavnoj smetnji koju treba odstraniti. Tehnika koncentra-
cije pogleda i kontrola poloZaja oliju — ¢&ak i kad ih drZimo
zatvorene — u svakom je slu¢aju jedna od vaznih ,struna®
u ,,konopu pazZnje“. Gréenje miSi¢a lica i suZavanje vidnog
polja pri ,,prirodnoj paznji“ je pojava koja pojatava umor,
a pogorSava se naprezanjem paznje. Zato je nepreporucljivo
»Skiljenje prema vrhu nosa“, prema pupku, ili bilo kakvo
umjetno suZavanje pogleda koje se lesto spominje medu
neobitnostima ycge. Neki ozbiljni struénjaci za tekstove
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yoge smatraju potrebnim da vazno pravilo o namjernom
odrZavanju distenzije oliju potkrijepe autoritetom Sanka-
racarye, indijskog Tome Akvinskog (u komentaru Bhaga-
vad-gite, VI, 131V, 27).85

Vaizno je da o¢i budu uzdignute neito prema gore.
To se postize funkcionalno primjenom pravila o drZanju
ki¢me u okomitom i napetom stanju. Napetost ki¢me regulira
se pomicanjem brade prema prsima, a o&i istovremeno
zauzimaju spomenuti poloZaj, ako ih namjerno ne pokre-
¢emo prema dolje. Ako su o&i tada zatvorene, primijetit
¢emo vrlo vjerojatno, prije ili kasnije, odredenije ili ne-
odredenije, u sredini raspona medu zatvorenim o&ima vidni
signal mimittam u obliku malog kruga u neito jasnijem
osvjetlienju od magli¢aste pozadine koja satinjava vidno
polje zatvorenih otiju. Tako i u slutaju koncentracije sa
zatvorenim ofima na predmet Ciste dodirne kvalitete osjeta
(dodir daha na rubu nozdrva), nimirtam ili Zari¥na talka
paznje moZe da se obrazuje i u vidnom zoru. Smjestaj tog
kontrolnog Zarista paZnje moZe i da se mijenja voljno, neza-
visno od tacke na kojoj promatramo osjet (unutarnji rub
nozdrva). Cini mi se da je to moguée zato jer kontrolno
Zaridte paZnje vrdi prvenstveno zadatak ,,éuvara vrata® kroz
koja utisci pojedinih osjetila ulaze u sintetsku radionicu
duha. To je teorija Cije je porijeklo u indijskoj predbuddhi-
stickoj 8koli sdnkhyam, o sintetskoj prirodi iskustva, koju
nalazimo i kod Aristotela, a i kasnije barem do Kantovih
vremena. (Kao teoriju u cjelini, ja je ne usvajam bez re-
zervi. Sve su znanstvene hipoteze koje spominjem ovdje,
evrepskog ili indijskog porijekla, za moja razjadnjenja samo
predodZbeni kompleksi u &ijim koordinatama mi se &ini
nepcsredno najjednostavnije prikazati iskustvene pojave.)

U jednom od najstarijih komentara, Pati-sambhida,
problem kontrolnog Zari$ta paZnje prikazan je metaforom
o hromom ¢ovjeku: ,,Kao kad bi neki ¢ovjek koji ne moze
da heda pokretao ljuljatku da razonadi svoju djecu i nji-
hovu majku, pa bi sjeo uz stup na koji je u¢vrséena ljuljadka,
tako da vidi oba kraja i sredinu daske kako se diZu i spusta-
ju, a da se ne pokrece s mjesta da vidi krajeve i sredinu —
tako i isposnik smjesti svoju paznju u sidri§nu tadku, pa

85 Usp. Ernst Wood, Concentration . .., izd. 1962, Adyar, str.
25—26, bilj.
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ljulja i pokreée udisanje i izdisanje. On sjedi s paZnjom
usredotoCenom na znak koji promatra, pa paZljivo slijedi
poletak, sredinu i kraj udisaja i izdisaja na mjestu gdje
ulaze i izlaze.“ (Usp. Visuddhi-maggo, VIII, 199 i d.)

Disciplinu koncentracije pogleda u svojim vjeZbama
sprovodim fiksiranjem pogleda na jednu crnu sjemenku,
oko 3 mm u promjeru, postavljenu na sredinu korica Zute
knjige dZepnog formata, na podu, udaljenu oko jedan korak
od sjedista. [U posljednje vrijeme u novoj okolici, na plan-
tazi ¢aja, koristim mjesto toga sjemenku caja (bez druge
podloge). Ona je okrugla i tamno smede boje sa promjerom
oko 1 cm, u sredini je svijetli trag peteljke $irok oko 1 mm.]
Jasno je da bi taj opti¢ki znak sam za sebe mogao da po-
sluzi, a i da se nametne, kao pcsebni predmet kontempla-
cije. Od te mogucnosti se namjerno apstrahiram. Ipak,
nema sumnje da je jednako u slucaju vjeZbanja otvorenim
otima kao i zatvorenim, msmittam kao vidni signal svoje-
vrsna smetnja, pa se u tom smislu redovno i obraduje u
stru¢nim uputama o kontemplaciji.

3. Ddpah repetitivno misljenje — prelaz sa meditacije
na kontemplaciju — problem uklanjanja mentainih smetnji

Sanskritska rije¢ dapah doslovno znadi ,3apat“. Taj
»Sapat® se moZe sastojati i u ponavljanju rije¢i u mislima,
u neizgovorenim rije¢ima. U religioznom smislu ova se
praksa naziva mantra-yogah i nema neposredne veze s vje-
Zbanjem kontemplacije kako je ja shvatam, a ni sa thera-
-vddo buddhizmom uople. Mantra-yogah je ipak prodro
i u meditacione $kole mahdyanam buddhizma s tantrickim
utjecajima indijskih, a vjerojatno i drugih, sjevernoazijskih
magijskih religija. Mantram je naziv za svete izreke ili sti-
hove Veda, za koje se vjeruje da su nosioci stvaralatke
rije¢i boZanstva, po kojoj ,rije¢ tijelom postaje“, dakle
nosioci svemirske energije. Buddhina nauka je usmjerena
ka iskljuenju stvaralackih snaga svemira koje su vje¢ni
obnovitelji patnje.

Nezavisno od magijskih pretpostavki animisti¢ke kosmo-
logije, u najprimitivnijim oblicima indijske ,,meditacije*
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uopCe, a i buddhistitke, mozemo shvatiti dapu kao tehnigko
sredstvo repentlvnog miSljenja, kojim bi trebalo postiéi
najprije usporavanje toka misli. S druge strane, prosjetna
praksa opravdava utisak da je dapah prastari magijski arhe-
tip Couéove metode autosugestije. I povrini buddhisticki
autori »zapadnog tipa“ nastoje da ,jmeditaciju svedu na
autosugestivne vjeZzbe (osobito prije spavanja') Medutim,
hipnotsko djelovanje dape na svijest i vol;u gubl se ako
izmedu dvije ritmi¢ke jedinice nastane i najmanji raspon
ili presjek koji bi remetio tu vrstu koncentracije paZnje.
Zadatak repetitivnog misljenja u vjeZbi meditacije u ozbilj-
nom smislu, kako ga ja shvatam, upravo je obrnut. Svrha
je usporavanja misaonog toka svijesti da posluzi naporu da
se izmedu pojedinih nepoZeljnih i neotklonjivih zahvata
misli i opaZanja, koja potje¢u iz ,,vanjskog® ili iz ,,unutar-
njeg" svijeta, stvori i postepeno proSiruje raspon smirenja
i Sutnje. Misao, ili bolje re¢eno, predodzba koja se ponavlja
ne treba da ojaca kao u dapi i autosugestiji, nego treba da
oslabi i zamre.

U jo$ neobjavljenim dijelovima ovih pisama nastojao
sam da razjasnim s raznih strana kako se nepozeljni niski
oblici mistickog zanosa ili ,,transa® osnivaju na ugodajnim
stanjima koja su, ako me ne vara vlastito iskustvo, nepo-
sredni fizioloSki u¢inak paZljivog disanja. (Izraz ,trans“ je
potpuno neadekvatan za buddhisti¢ki ideal bistrenja budne
svijesti i isklju¢enja svih moralnih i materijalnih utjecaja
u kontemplaciji, iako se tim lingvisti¢ki i psiholodki ne-
adekvatnim terminom najée$ée prevodi i rije¢ dhdanam,
osobito u tvrdokornoj engleskoj tradiciji.) U predvidenim
granicama, odredenim kona¢nom svrhom kontemplativne
umjetnosti, taj neminovni stadij polaznih ugodaja nastojim
§to bolje kanalizovati uz djelomi¢nu pomo¢ repetitivnog
misljenja tako da u pocetku usmjerim vjezbe §to povoljnije.
I to je, dakle, jedna moguénost koridtenja smetnji za njihovo
odstranjivanje. S vremenom se smetnje postepeno sma-
njuju (u mojem sludaju to je smanjenje postalo primjetno
upravo u pocetnom dijelu vjeZbi), a to dopusta pojedno-
stavljenje i napustanje takvih pomo¢nih sredstava za pretho-
dno stvaranje ugodajne atmosfere. Uvidio sam dosta rano
da bi bilo kakve ,ritualne® pripreme, medu kojima je dapah
nadomjestak za kr§¢ansku molitvu, djelovale prete?no na

142

smanjenje poletne energije u koju se ve¢ mogu sigurnije
pouzdati.

Ponekad ipak dolazi i do kriza u toku same vjeZbe,
do potrebe da se safeka ,,drugi vjetar“. Kad god se sluZim
mentalnim pomo¢nim sredstvima, nastojim da preliminarnu
koncentraciju na ugodaj postignem na nadin karakteristi¢an
za prvi stepen dhdnam, zatvaranjem kruga misaonih zahvata
u svijest, sluze¢i se ponekom Buddhinom izrekom koja je
odranije imala snaZan utjecaj na moj misaoni razvoj u
ovom smjeru. Prve pola godine sluZio sam se redovno za
tu potrebu na poletku vjeZbi prvim dvjema strofama
Dhamma-pade :

»Um je preteéa svih pojava, one su umom rukovodene
umotvorine.

Ko s ispraveam naumom govori i radi, toga slijedi sreca
nerazdvojno kao sjena. ..

U ranijim sam pismima8® spominjao i ,,meditaciju o
sveopc¢oj ljubavi“ (merta-bhavand) kao najpopularniju ideju
meditacije i nastojao da razjasnim za¥to se njom ne bavim
(budu¢i da u ozbiljnom smislu pretpostavlja odredena
dostignuc¢a dhanam odredeni stepen modi i sigurnosti ,,sazete
zrake paZnje*). Nezavisno od toga, jedan od pjesnickih
tekstova koji na mene djeluje kao najarhai¢niji u staro-
buddhisti¢koj poeziji, jeste Metra-suttam. Kad mi je svjesno
ponavljanje, makar i kratkih stihova u mislima, postalo
smetnja za prelaz u apstraktnije stanje za kojim teZim,
prve rijeCi ovoga teksta ulinile su mi se korisnije. Njima
se jo$ uvijek sluzim ponekad da paznju odvratim od tvrdo-
kornih smetnji. Njihovo ponavljanje ne vrS§im verbalno,
nego se njima sluzim kao vizuelnim upozorenjem samome
sebi:

»Sta treba da izvrsi onaj ko je vjest u dobru,
ko je revan na tom putu smiremja. . .

Spominjac sam u ranijim pismima kako svoje misli
i raspoloZenja uvijek najprije nastojim da priberem na svoj
pustinjacki otocié, odsjeCen od svijeta, da zao$trim tacku

88 Casopis Kolo poleo je u aprilu 1967. da objavljuje izbor tih
Pisama s pustinjackog oroka, u koji ciklus spadaju i dijelovi ovog eseja
o kontemplaciji.

143



svoga ,sada i ovdje“. Gornji mi stihovi u tome ponekad
pomazu pretvarajuéi se u zornu sliku puteljka koji od za-
okreta kod zdenca vodi do moje kolibe i dalje, oko skupine
bambusa do obale jezera u pozadini. U istom tekstu nalazi
se i stih: ,sabbe sattd bhavantu sukhitarta“ (,,neka sva bi¢a
budu sretna“), prvi Buddhin stih koji sam u Zivotu &uo
i nautio, pred mnogo godina, u ratnim vremenima.

Kona¢no, u moj ,,obred* ulazi i jedna magi¢na formula,
neortodoksna, tibetanskog porijekla: ,,Om mani padme hum*.
(,,Mani padme* znali ,,dragulj u lotosu“. Prvi i zadnji slog
su onomatopoetski.) Ta izreka ne spada u istu skupinu
pripremnih i zaStitnih misli. Ona je akusti¢ki uskladena
s naponom kasnijeg oblikovanja cjeline vjeZbe, s ugodajem
vrhunca koji vjezba mcZe da dosegne u povoljnom slucaju
postepenim uzdizanjem i spu$tanjem podloge daha na
klju¢ne tacke i razine, uslovljene pretpostavkama indijskog
fizioloSkog sistema kundalini-yoge. Da to razjasnim, bit ¢e
potrebno da se u posebnom odlomku osvrnem na mehani-
zam vjezbe disanja u cjelini.

Od ovih sredstava koja sluZe stvaranju i reguliranju
ugodaja, razlikujem sredstva repetitivnog mi$ljenja u uZzem
smislu. Njih upotrebljavam u toku same vjeZbe, nastojeci
da ih svedem na minimum. U $ablonizovanoj komentarskoj
knjizevnosti thera-vddo buddhizma, problem suzbijanja
pocetnih smetnji stvaranjem ritma repetitivnog mis$ljenja
odreden je suviSe prozai¢no. Spominje se jedino stvaranje
ritmic¢kih jedinica brojanjem udisaja i izdisaja. U danasnjim
okolnostima Cesto se dogada da zbog toga ostane zanemaren
bitan zadatak odmjeravanja i jasnog formiranja jedinica
svake vjezbe, a bez toga je tesko zamisliti dobar i normalan
potetak. Mjesto izrazitim, verbalnim odbrajanjem jedinica,
ja se radije sluZzim po potrebi jednom jedinom autosugestiv-
nom rjecju. To je preko godinu dana bila pali rije¢ khani,
¢ije sam znalenje zaokruZio na ideju ,,strpljive smirenosti®.
Pocetkom druge godine zamijenio sam taj izraz (koji, na-
ravno, ponavljam samo u mislima) drugim koji izri¢e jedno-
stavno krajnji cilj mojih napora: runhi, doslovno ,tiho“
(tunhi-bhavé je ,,Sutnja“ ili ,,umuklost®; predodzbena poza-
dina rije¢i ,,8utnja“ nije posve ista kao u naSem jeziku;
Sutnja se identifikuje s utihnuéem).
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Stup paZnje — usredotofenost na disanje

LU to sam doba provodio najjvec’i. dio vremena 4 za-
dubljenju usredotolenom na udisanje i izdisanje. U tom
se stanju ne zamaraju ni tijelo ni oéi. Tako mi je .du.h
bio slobodan od losih wutjecaja“. — »To zafiubl__;en]e
usredotodeno na disanje dovodi onoga ko ga mjeguje do
smirenja, do uzviSenosti, blagosti 1 .srec'e: _Om nepo-
sredno izaziva islezavanje svih loSih musli i smiruje
(13
aul Samyutta-nikayo, 54, 8—9

U usredotodenju paZnje na udisanje.i izdisanje ritam
se na pocetku redovno uspostavlja broj.an]em dal'l.ova. Tako
uskladene jedinice ili stavci odgovarajl.l,vu mojim p{edq—
dzbama, relenicama u gramatickim v1ezbaxpa za udenje
stranih jezika. Buddho je tu vjestinu usporedio sa zanatom
kovanja i ostrenja strijela ( Dhamma—padfzm,. 33). Posto je
moje disanje po prirodi polagano, a pamcenje Sporo, uspo-
stavio sam ritmicke jedinice od pet udlsaja?l-l.zdlsaj'a. Kao
pri prevodenju refenica u grama}tigi, Fal.«) je i ovdlg p{vo.
pravilo preciznost. Pri tom primjenjujem dva kritertja:

1. Jedinice koje nisu ispravne, tj. potpuno ravnomjerne
i popratene nerascijepljenom paznjom, ne priznajem. Oya)
kriterij mogao sam da poostrim 1 usavr.élm tek“nal_<0n duzeg
vremena. U potetku sam pri otklanjanju g_‘rubl;vﬂ,] i nesralr}lh
smetnji morao da se zadovoljim ravnomjernoscu l_lgodajno
ustaljene svijesti i nemijenjanjem intenziteta paznje, nevr-
$enjem novih predodzbenih zahvata u toku pojedinog s:cavlia.
1 nakon relativnog pobolj$anja rada prema tom kriteriju
tokom vremena, ostaje jo§ uvijek Cesta pojava da se u toku
jednog stavka paZnja zaoStrava i bi.str.i. . .

2. U tom povoljnom slu¢aju primjenjujem df'ugl krl:c?n]
i produzavam trajanje stavka neka:dg za p010v1§u, obi¢no
od pet na sedam, a po mogucnosti i p.oc,i'vostrucavam, pd-
nosno ponavljam jedinicu ne ubrgjajum prvu polovicu.
To zavisi od osjetaja napona paznje. o _

Brojanje postaje nemoguce najp.n]e u najvisim dost}—
gnué¢ima kad dah privremeno Zzastaje. I szxoloéko stanje
u tim razmacima, s razvojem vjetine, moze da bude vise
ili manje savrieno. Kad dah postane neprimjetan u nozdrvg-.
ma, paZnja nekada biva privuCena na otkucaje srca, ili
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bila u bilo kojem dijelu tijela. U drugim slu€ajevima, koji
s vremenom postaju sve Ce$¢i, paZnja ostaje usredotolena
na onome Sto sam pokusao da nazovem paslikom daha,
a sastoji se u postepenom stiSavanju kretanja ofiti (koja
u tim razmacima najée$¢e mijenja ,,8ablonu® rirmicke jedi-
nice), ali moZze da se zadrZi i u pludima, gdje se dalje osjecéa
kao neke vrste umjetno disanje, trajnija pojava u vezi s is-
tancanjem daha. Naravno da i sve te nuspojave daha mogu
potpuno da zamru i da se nakon stanke od blizu jedne
minute opet vrlo polagano obnove kao $to su se i zaustavile,
ako je paZnja potpuno postojana.

Prestanak brojanja trebalo bi da dode u obzir tek s usta-
ljeno$éu pojave koja se stru¢no naziva ,kontakt“ ili pove-
zanost (anubandhand). To je stvaranje odredenog automa-
tizma u toku ritmickih jedinica ¢ija $ablona ostaje duze
vremena nepromijenjena. Jednostavno redeno, ali vrlo teko
dosezno, radi se o ustaljenosti daha. Shvatio sam dosta
rano da je to strukturna pojava koju nema smisla forsirati.
Viezbanje paZnje na ovom podrudju je ulenje vijeStine
rukovanja uzdama, a vje$tina aurige (to arhajsko plemstvo
kotijasa!) ne sastoji se u tome da upokori konje da kasaju
ravnomjerno i bez zauzdavanja ma kakav da je put pred
njima, nego da najprije ovlada uzdama i da sim sigurno
podesava njihov kas prema stanju puta kojim se krede i
umjesnoj brzini koju Zeli posti¢i. Reteno bez metafore,
najprije se nameée potreba za osnovnim upoznavanjem
strukture daha u prirodnoj raznovrsnosti njegovih ritmova.
To je u buddhizmu zanemareno, a u yogi mehanizirano
fizi¢kim $ablonama. Kao i u mnogim drugim sludajevima
gdje je praksa zaboravljena, a ostala je samo formula, krajnji
cilj se redovno stavlja na pocetak.

U mojem slucaju, do prvih pojava uspostave kontakta
dodlo je tek u toku druge godine strpljivog vjezbanja, pa
su mi opazanja na tom podrudju jo§ prilicno nesigurna.
Pretpostavljao sam da ¢u spomenutim prcduZavanjem i
zaostravanjem uspjednih jedinica vjeZbe posti¢i prirodan
prelaz iz staccata u legato medu stavcima od pet udisaja-
-i-izdisaja. U praksi bi se razlika mogla bolje usporediti
s tehnikom klavira i tehnikom orgulja. Ranije vjezbe u
povezivanju ,skala“ su mi sigurno pomogle, ali prelaz je
kao i u svim uspjesima na ovom podrudju bio nagao i ne-
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otekivan skok izvan mojih namjera i napora. Ka_o da mll< je
neko istrgnuo uzde iz ruku i .podtgo kOvn]e,'OS]eth sam kao
da mi je dah reguliran izvana 1 (}a je pocetni gahvat naravtn(i
suviSe grub i snaZan, izvan moje mogucnosti cvia-ga zausta

vim. Psihologki se radilo o€ito o pojavi da paznja vise nije
morala da podsti¢e dah, nego se pojava dl.san]g' iznenada
osamostalila pred mojim oima, a paznja 1 svijest su se
odjednom nasle u pote§kqéi da slijede }}brzanx to.lf zbw%r}jq
koji je nesmetano nastavio da se ,(.)le!a 'pr-ev:d njxmal; ;}r{l;
mi se da je to bio autentiCan do;xvljaj tipitnog raskoral

izmedu prirodnog zbivanig i misaonog oylada}va‘nla t:nln
zbivanjem. PaZnja je napustila gadatak Rodstxgarya i trebalo
je da se prilagodi zadatku pasivnog slijedenja 1 motrenja.

Odavno sam primijetio da .mijenjanje vrste, §ablope ili
registra disanja, koje nikada nisam preduzimao naméemo,
nije tek pojava umora i nemira 'fiah-a nedovo}mo .obuz anog
paznjom, nego da i ta pojava slijedi odredem_.smjer kretanja
koji bih nazvao sintaktickom struk'turom ranije spomenutog-
raspona vjezbe u cjelini. Pokusat ¢u da r.1e§to“taém]e razjas-
nim §ta nazivam ,,§ablonom* disanja, koju uvijek razlikujem
od popratnog intenziteta daha,

Prema ranije spomenutim utiscima, I'nod.el ili}a‘ploqa
daha se formira u oditi. I kratko i d.ug'o <.11s'an).e, al dlsanj_e
s namjernim stankama izmedu udisaja 1'1qusa)a.(ukyogf)
redovno je ,,dvotaktno®. Ud1§a1 kao i izdisaj ostaju konti-
nuirana cjelina, Trebalo mi je dosta vremena 'da §hvat1m
odstupanje od tog pravila koje se povrémeno javlja samo
od sebe s usporenjem disanja. Kontinuitet se p'rel'ama na
uzlaznom i na silaznom dijelu. Tako udisaj-i-izdisaj postaje
Zetvorotaktan, a nekada i viécta}(tan. ’I“ek koncentracija na
odit mi je razjasnila da se tu zplva gbllk_ovan)e i preot?}xko'—
vanje $ablona. Promjena intenziteta 1 brzine daha ne mijenja
nuZno $ablonu. Sablone koje najizrazityje zapazamo pri
normalnom disanju jesu sa uporiStem u jednoj tacki dija-

fragme i sa difuznim uporistem U pobocnim dijelovima
plu¢a — disanje u dubinu i disa'n)e‘ u éirmu. Do zamjeci-
vanja ili svjesne potrebe za mijenjanjenl sab!one dovodi nas
esto nesklad rada respiracionih i probavnih organa (npr.
kretanje ili nezgodan poloiaj n]t_:la} u mirgvanju posvllije
jela). Osobito u prijepodnevnim v.1€'zba1.na pos}ue dorus a,
dogada mi se da mi postane dozivljajno jasna cijela povrsina
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stomaka i povoljna ili nepovoljna mjesta pritiska' daha na
njega. U slucaju smetnje treba stvoriti $ablonu lakdeg di-
fuznog uporista daha u pobotnim dijelovima ptu¢a. Uzdi-
zanje uporita daha u podrudje srca i dalji potisak prema
glavi pretpostavlja prethodno postepeno grlenje ne samo
nizih respiracionih dijelova nego i sredi$njeg dijela pro-
bavnih organa, koje postaje vidljivo na povrdini trbuha.
Brzina i sporost daha nisu nuZno uslovljeni intenzitetom
kao u slucajevima gdje se te pojave izazovu uZurbano$éu
u hodu ili drugom vrstom organskog uzbudenija ili, obratno,
distenzije. U mojim eksperimentalnim uslovima plitak dah
zna biti vrlo intenzivan pri disanju vrhovima pluéa uz
koncentraciju paZnje u podrudju grla (na §titnu Zlijezdu),
dok se pomjeranjem Zari§ta paZnje u raspon izmedu ociju
taj intenzitet neposredno smanjuje. Kocenje uporista iznad
podrudja ositi pri postepenom podizanju razine disanja
prema podrudju srca ili grla oteZava duZe odrZavanje daha
na tim razinama, a i naknadnu postepenost spustanja upo-
riSne razipe koju takoder treba posti¢i postepenom vjezbom.

Takva podeSavanja daha su u vezi sa sintaktiCkom
strukturom ili rasponom cjeline u pojedinoj vjeibi. Ta
struktura cjeline tokom uvjeZbavanja poprima sve jasnije
oblik tipi¢ne krivulje psihofizi¢kih dozivljaja.

Struktuiranje cjeline nije proizvoljno. DoZivljajni uspon
i spustanje stranama te krivulje nisu neposredno odredeni
ni $ablonom ni intenzitetom daha, nego tre¢im ¢iniocem —
mijenjanjem razina ili registara disanja. Te promjene razine
odredenim slijedom uspostavlja, unutrainjom nuzdom kon-
centracije paZnje na disanje, snaga istovremenog potiska i
pritiska, mehanizam kompresije daha. Zato se u jednoj od
burmanskih metoda koju koristim u odredenim slu¢ajevima
kad je potrebno poja¢anje intenziteta disanja da bi se pojacao
intenzitet paZnje, u Sun-lun metodi, isti¢e da udisanje
treba da se vréi uz osjecaj tlaka ,,kad pri punjenju siringe®,
a izdisanje treba da bude uvijek potpuno i ne$to ubrzano.

Karakteristi¢no je iskustvo da uspon i spustanje spome-
nutom krivuljom, za koju je bitno da je struktuirana stepe-
nasto, nisu monotoni. Razlog su tome popratni ugodaji
koji su vezani za svaku mijenu i vrstu daha (a njih ima
bezbroj, i nije svrha mijenjanja $ablona da se one reduciraju
na mehani¢ki minimum, a vjerojatno to ne bi bilo nikada
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ni mogucde). Postoje razne mogucnosti skokova i padova u
mijenama registra, na koje ¢u moéi da se pobliZe osvrnem
tek na temelju odredenih fiziolodkih pretpostavki kunda-
lini-yoge, tradicionalnog indijskog fiziolo$kog sistema, prema
¢ijim kriterijima se predodZbeno orijentiram u ovom prikazu.

Mjesto namjernog mijenjanja ili preoblikovanja $ablone
disanja u cilju pojatavanja paZnje i odstranjenja psihi¢kih
smetnji, primjenjujem radije jo$ dva pravila Sun-lun metode
koja Zelim posebno da spomenem:

1. Nagao prekid daha. ,,Kao kad udijevamo iglu u ko-
nac® ili vr§imo koji drugi vrlo precizan posao, dah se pre-
kida instinktivno u naglom aktu saZimanja paZnje. Tim se
zahvatom smetnja uvijek neposredno iskljutuje.

2. Prednost snaZnog.i $irokog disanja. Ovo je redovno
iskustvo pri spomenutom prelazu na osamostaljeno vezi-
vanje ili ,,kontakt® ritmi¢kih cjelina o kojemu je ranije bilo
rije¢i. U analizu te tehnike kojoj Sun-lun pridaje veliku
vaZnost ne mogu ovdje dalje zalaziti. Zelim da dodam
jedino koristan savjet Sun-luna da se svaka vjeZba nastoji
zavrsiti odredenim brojem stavaka snaZnog disanja (Sun-lun
preporu¢uje 50 udisaja-i-izdisaja) i onda kad se osjetamo
iscrpljeni i kad je nemoguce dalje nastaviti normalan sabran
rad. Isti savjet vaZi i za poletak vjeZbe, osobito kad paZnja
na pocetku nije dovoljno sabrana.

Rezimiraju¢i elemente disanja na koje je potrebno
obratiti paZnju u vjetbama ove vrste, Zelim da istaknem
relativnu funkcionalnu posebnost $ablona, intenziteta i ra-
zine ili registra daha u sintakti¢koj cjelini vjeZbe.

Upute o praktitnom sprovodenju vjezbi potjeCu iz
vrlo rane komentarske razrade metoda. Savremeni dogma-
tiari su se, uz nekoliko drugih pojedinosti, zakvacili za
pitanje o talki u respiracionom traktu na koju je dozvoljeno
usredotoditi paZnju i o ostalim tackama &ije koridtenje u
praksi smatraju hereti¢nim. Do toga je spora dodlo zato
$to najpoznatija savremena burmanska $kola preporucuje
koncentraciju na osjetne dodire u o$iti. Cejlonski dogma-
ti¢ari nalaze da se u komentarima, koji su se od starine
saCuvali jedino ovdje (gdje su pred opasno$¢u od progona
zapisani i skriveni jo§ prije nase ere), govori jedino o rubu
nozdrva, a koncentraciju na o$it smatraju herezom pre-
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uzetom iz indijskih, moralno nelistih, tantrickih sistema,
¢iji su utjecwji rano prodrli u mahayanam buddhizam (oso-
bito tibetanski). Prema slijede¢em citatu iz Visuddhi-magge
(VIII, 197, 171—2), koji najbolje odgovara mojim moguéno-
stima, struktura vjezbe se razjaSnjava trovrsno$¢u zadatka:
1. motrenje daha pri udisanju i izdisanju, 2. razlikovanje
triju dijelova procesa u respiracionim organima — poce-
tak, sredina i kraj, 3. duhovna vjeZba (sazetost svijesti):

,»Pri udisanju je vrh nosa pocetak, srce sredina, a pupak
kraj“ respiracionih organa. (Pri izdisanju je redoslijed obr-
nut.) — , Tako shvaaju¢i i opaZajuéi pocetak, sredinu
i kraj, isposnik se vjezba u udisanju i izdisanju svjesno i
znalacki. . . Za jednoga je isposnika pocetak procesa disanja
jasan u tanCine, dok sredina i kraj nisu. Drugome je jasna
sredina, a poCetak i kraj nisu. Treemu je jasan kraj, a
pocetak i sredina nisu. On je sposoban da se ustali samo
na kraju, a pocetak i sredina mu izazivaju smetnje. Nekome
su, medutim, svi stadiji jasni, sposoban je da njima ovlada,
pa ne nailazi nigdje na smetnju. Isticuéi da treba ste¢i
sposobnost ovoga posljednjega, Buddho je rekao da treba
vjeZbati udisanje i izdisanje osje¢ajuéi pri tome cijeli (respi-
racioni) trakt.

Iz prvobitnog Buddhinog teksta (osobito iz govora
posvecenog isklju¢ivo temi koncentracije na udisanje i izdi-
sanje, Anapana-sati-suttam, M. 118) proizlazi da je naj-
sposobniji onaj ufenik kome su stalno, jednako i ravno-
mjerno jasna sva tri dijela procesa udisanja i izdisanja i koji
je na taj nacin svjestan cijeloga respiracionog trakta. Ipak
se ve¢ u komentaru koji to isti¢e i koji ovdje citiram osjeca
sklonost ka uZem vezivanju paznje upravo na rub nozdrva,
dok se ,,slijedenje daha“ u unutra$njost respiracionog trakta
ili ,izvan njega®“ (?!) smatra nesavr$enstvom ili izvorom
smetnji. Opravdanost tog savjeta je u osnovi jasna. Kad
god osjetim da mi komplicirana $§ablona daha zanosi paZnju
ili izaziva osjetan tjelesni napor, ili ¢ak da dah pocinje da
pokreée tijelo mjesto da tijelo—u-petpuno-mirnom stanju

. . . . . R
vlada dahom — u svim tim sluajevima povlaim paZnju

na rub nozdrva s bilo koje druge tatke na kojoj dodirni
osjet moze biti intenzivniji, ili presijecam dah da bih za-
ustavio nepozeljne kretnje. Karakteristi¢no je upravo s obzi-
rom na te vrste pote$koca da u savremenoj praksi nailazimo
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na metode koje su dovoljno poznate po uspje$nosti, gdje
se za suZavanje paZznje preporucuju drugi kriteriji i druga
podrudja, upravo mjesto krajnje tatke do koje dah doseze,
odit. Iz obrazloZenja te metode (Mahasi Sayadaw) moze se
dovoljno jasno shvatiti uvidanje prednosti podruéja u kojem
se zapravo formiraju $ablone daha, a to je ujedno i podrugje
iz kojeg proizlaze neposredne organske smetnje. Pokusao
sam primijeniti tu metodu i jo§ se uvijek njom sluzim u
odredenim slucajevima. To su osobito slucajevi dobro
zamijeceni i opisani u ranim komentarima, gdje dah zastaje
sam od sebe i gdje ga nije moguce slijediti na rubu nozdrva.
To je u svakom slucaju povoljna pojava i svi se slazu da
treba strpljivo Cekati dok se dah sam od sebe obnovi. Ipak,
u tom stanju redovno postaje vrlo zorna Cinjenica da se
kretanje respiracionog trakta nastavlja i kad osjetno strujanje
uzduha prestane. Takvo smanjenje i povremeno dokidanje
osjeta daha na nozdrvama pojatava intenzitet doZivljaja
drugih dijelova respiracionog trakta, kao 3to (prema Scho-
penhauerovoj analogiji) u no¢noj ti$ini ¢ujemo $um izvora
ili Zubor potoka koji je po danu bio neprimjetan.’?

87 Schopenhauer, u opdirnom eseju Versuch iiber das Geistersehen
und was damit zusammenhdngt (Parerga und Paralipomena, I), polazeéi
od sna, pokufava da ude u trag fiziologkoj podlozi prapsihi¢kih do-
Zivljaja. Njegova hipoteza bi mogla da razjasni dobrim dijelom i pojave
koje ovdje opisujem sa stanoviita fiziologije kundalini-yoge. Evo Scho-
penhauerovog polaznog stanovista: ,,Kad zaspimo i kad vanjski utisci
postepeno prestanu djelovati, a isto tako i pobude misli u unutradnjosti
sensoriuma, polinjemo osjecati one slabe utiske koji prodiru na povr-
$inu iz nutrine Ziveanog Zari§ta organskog Zivota posrednim putem,
a isto tako i svaku sitnu izmjenu u krvotoku kako se odraZava u sudo-
vima mozga, kao §to svijea polinje da sija kad se smrkne svjetlost
dana ili kao $to po noéi ¢ujemo Zubor izvora koji je u dnevnoj buci
bio netujan. Utisci koji su preslabi da djeluju na budni, tj. djelatni
mozak, sposobni su, kad se njegova vlastita djelatnost potpuno obustavi,
da izazovu lagani podraZaj njegovih pojedinih dijelova i predodzbenih
snaga u njemu — kao $to harfa ne odzvanja na strani zvuk dok i sama
svira, nego tek onda kad je mirno objeena... Tako i slabi odjeci
iz radionice organskog Zivota prodiru u senzornu djelatnost mozga
kad ta djelatnost po¢ne da tone u apatiju ili joj je veé potpuno pre-
pustena, pa polinju da je lagano pobuduju, i to neobiénim putem
i s druge strane nego $to se to deSava u budnom stanju... Jer svi
senzorni Zivci mogu da budu nadraZeni isto tako iznutra kao i izvana
da proizvedu onu vrstu osjeta koja im je svojstvena.” Tako podstaknut
»mozak uvijek govori jedino svojim vlastitim jezikom*, a to je jezik
vezan za predodZbe prostora, vremena i uzroénosti, ,,pa na taj jezik
prevodi i one slabe utiske koji do njih dopiru u snu iz unutra$njosti“
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Prema burmanskoj metodi Mahasi Sayadaw, vijeZbanje
koncentracije u poCetku i nije moguce druk¢ije nego da se
svakoj pojavi, koja se organski ili iz sje¢ahja nametne paZnji,
pokloni potpuna sabranost, da se predmet smetnje trenu-
tatno pretvori u predmet kontemplacije, a to znadi da se
njegovo djelovanje najprije svede na &isto zorno uvidanje
(vipassand, greki eidos) bez rasudivanja i zauzimanja mo-
ralnih stavova. Smetnja se na taj nadin sama odstranjuje.

Ipak sam odustao od namjere da koncentraciju na o$it
razvijem kao iskljucivu i prvenstvenu metodu. Razlog nije
samo teZe postizanje jasnog zahvacanja i odrZavanja ,,znaka“
paZnje, osobito u podetku. Nesumnjivo veéa obuzetost
paZnje na taj nain mogla bi biti jedino od koristi. Vazniji
je razlog da kretanje oSiti mogu pazljivije da motrim ako
mi ZariSte paZnje nije u samom tom podrudju, nego mozda
na suprotnom Kraju, odakle imam potpuniji pregled cijelog
toka. Koncentracija paZznje u neposrednom podrudju suvise
lako dovodi do nepoZeljnog i instinktivnog pojafanja rada
organa. S tim iskustvom nametnulo mi se ponovno pitanje
gdje treba da postavim Zari$te paZnje pri posmatranju
procesi u odredenim dijelovima organizma. Psiholo$ka je
zabluda ,,zdravog“ ali neiskusnog razuma da ZariSte paZnje
doZivljajno mora da bude upravo u talki koja se promatra.
Uvidio sam kona¢no da klju¢ za razja$njenje ovoga doZiv-
ljajnog problema mogu naéi jedino u fiziologiji kundalini-
-yoge.

Iz tako odredenog ZariSta paZnje promatram u svojim
vjeZbama proces disanja u cjelini, zaustavljajuéi se na dije-
lovima tamo gdje se dah zaustavi ili uspostavi privremeno
uporiste, a kad paZnja pri tome po¢ne da se gubi, saZimam
je uvijek na polaznu tacku, rub nozdrva, $to bolje mogu.
ViSe od toga za sada u saZimanju zrake paZnje ne mogu
posti¢i. Pri tome nastojim da zadrzim vrstu daha i podrudje

vlastitog organizma, a ne iz vanjskog svijeta, ,iako izmedu te dvije
vrste utisaka nema skoro nikakve sli¢nosti... Zato su predodzbe
koje nastaju u mozgu tim povodom posve neolekivane i1 potpuno
heterogene i strane pojave prema toku misli kojima je mozak bio pret-
hodno neposredno zaokupljen. .. Slabi odjek (djelatnosti autonomnog
Zivéanog sistema) koji se gubi u sensoriumu u budnom stanju kad je
mozak zaokupljen vlastitim poslovima, mozZe da utjee tek potajno
i nesvjesno. Tim utjecajem nastaju one promjene ugodaja koje nije
moguée razjasniti objektivnim razlozima.* (Str. 223—226)
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disanja $to saZetije kroz veli broj jedinica vjezbe da bih
postigao ne samo $to bolju vrstu daha nego i njegovo smi-
renje ili barem sloZene istandanije ritmove bez naglih pre-
laza i prekida.

Odmjeravanje jedinica smatram neophodnim poslom,
iako pocetnici obi¢no pri tome nailaze na razne smetnje,
najceS¢e zbog nedostatne prilagodljivosti fantazije, dok ne
razviju naviku prilagodavanja svojim individualnim sposob-
nostima i sklonostima u ritmu Zivota. Zelim da posvetim
ponovno paZnju tome pitanju i zato $to i kod ,,modernih*
teoretiCara buddhistitke meditacije nailazim na psiholodki
otpor i nesklonost prema opasnosti ,,mehanizovanja“ rada.
Komentari, bez i malo fantazije, spominju samo bukvalno
brojanje, obi¢no do pet ili do deset. Ja brojanje vrim prsti-
ma. Time odstranjujem verbalno brojanje (opetovanje imena
brojeva), a i strogu zavisnost odmjeravanja jedinica takvim
mehani¢kim mjerilom. Osnovni stavak od pet jedinica
(udisaja-i-izdisaja) biljezim pomicanjem jednog prsta desne
ruke. Nakon ispunjenih pet mjera desne ruke, biljezim
tu vecu cjelinu od pet manjih ciklusa kao jedan veéi ciklus
pomicanjem prsta lijeve ruke, dok desnom rukom pofinjem
novo brojanje. Na taj natin mogu da pratim cjeline do 25
manjih ciklusa ili 125 osnovnih jedinica. U vjezbi od pri-
blizno jednog sata u toku druge godine postizem obi¢no
50—60 stavaka po pet udisaja-i-izdisaja. U tom vremen-
skom razmaku dolazi i do ranije spomenutih prekida u
kojima brojanje prestaje, ali mi znatno vi$e vremena oduzi-
ma produZavanje ili opetovanje pojedinih stavaka za koje
osjecam da ih mogu bolje zaostriti. Postupak brojanja &ini
mi se vazan upravo zbog tog vrlo paZljivog uolavanja mo-
guéqosti zaoStravanja ili produZavanja zao$trenosti koju
postizem. Sto se ti¢e brojanja veéih ciklusa, u njihovu je
umjesnost opravdano sumnjati. Ne odri¢em se ni toga zato
$to mi to donekle pomaze da odr#im osjecaj raspona cjelovite
strukture i doZivljajne krivulje koju sam spomenuo, i da
odrzim svijest o slijedu njenih faza. Taj slijed mo%e biti
brzi ili sporiji, ali je ipak uvijek u stanovitoj ovisnosti od
cjeline koja se na neki nacin predosjeca veé pocetkom vijeZbe
— ali ne prije poletka; prvi je ugodaj uvijek potpuno ne-
predvidiv kao i motiv sna prije usnivanja. Prebrzi uspon
u pocetnim fazama &ni mi se relativno lako ostvariv, ali
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nepoiel;an Jo§ upornije nastoum sprijeciti nagli ,,pad
vjetra“ na silaznom dijelu. Vrlo mi je korisna bila napomena
u Nyanaponikinoj knjizi (spomenutoj ranije) da je u ovom
posljednjem slucaju korisno pri¢ekati na ,drugi vjetar“.

Fiziologija kundalini-yoge

Pod kundalini-yogom razumijevam specifi¢nu fiziolosku
teoriju Ciju potpunu razradu u indijskim sistemima yoge
nalazimo tek u kasnijoj knjiZevnosti srednjega vijeka. U
proucavanju tog fizioloskog sistema apstrahiram se potpuno
od njegove prakti¢ne primjene u tehnici hatha-yoge i rdada-
-yoge, a isto tako i od svih vrsta ,,tantrizma“, kako hindui-
stiCkog tako i buddhisti¢kog (u tibetanskim mahdyanam
Skolama).

Naziv kundalini se upotrebljava u toj indijskoj psiho-
fiziologiji za simbol zmije koja se spiralno ,,ovija“ oko Ziv-
Canog sistema ki¢mene mozdine i aktivizira ga ,,Zivotnim
dahovima“ (pranah), polazea od ,,koruena“ (mila-dharam)
Zivotne energue tog sistema pri dnu ki¢mene mozdine,
u Zari§tu primitivnog sloja te energije, a to je seksualni
poriv. Isticanje seksualnog korijena svih Zivotnih ,,moéi“
($aktih) i naknadna ideja o njihovoj sublimaciji putem
yoge, postaje u srednjem vijeku nerazdvojna veza tantritkog
sisterna yoge sa kultom boga Sive (3aivizam je kult ‘muskog
spolnog organa), indijskom prareligijom koja je i danas,
ako ne iskljulivi, a ono osnovni kult skoro svih indijskih
vjernika. Podredena vrsta toga kulta je kult ,,BoZanske
majke” (Kali ili Durga u dana$njoj Indiji). Iz istog je izvora
potekao i maloazijski kult helenskih misterija, koji je uvijek
bio i ostao iste prirode. Heleni koji su prvi dosli u Indiiu
(jo§ prije Aleksandra Velikog) identifikovali su na prv1 po-
gled stvarnu religiju Indijaca (koja je uvijek bila i ostala
neprijateljska prema ,,arusko;“ religiji Veda), kult Sive,
sa Dionizovim kultom u svojoj domovini.

U opSirnijoj, jo§ neobjavljenoj razradi cve teme spo-
menuo sam da se u osnovnim Yoga-sitrama Pataiidalijevog
sistema®® isti¢u psihicke funkcije centara smjestenih u pod-

88 Patafidali, Yoga-sitra, I1I, 29, 30 i 32.
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rudjima pupka (sredidte koje upravlja radom unutra$njih
organa), srca (sredi§te duhovnih ili umnih, doslovno ,,men-
talnih®“ sposobnosti, koje Buddha naziva ,,éulom razuma“,
mano-dhaty) i tjemenog $ava lubanje (,,Brahmin otvor* ili
veza s nadfizi¢kom prirodom duha). Kasnija je tendencija
u razradenom sistemu kundalini-yoge da se broj tih ener-
getskih Zaridta ograni¢i na 6—8: tri u trbu$nom podrudju,
tri u podruéju glave i jedno u podrudju srca. Dva sredista
ispod o8iti ili ,,solarnog kompleksa“ Cesto se svode na jedno.
Ta se sredi$ta nazivaju ,,to¢kovi®“ (éakram). Naziv ,,lotosovi
cvjetovi® vijercjatno je kasnije prevladao u tantri¢koj mistici,
iako ih spominje ve¢ Buddha u simboli¢kom opisu treleg
stepena dhdnam. Tolkovi se razlikuju po broju ,,precaka“,
odnosno lotosi se razlikuju po broju latica u cvjetnoj
metafori.

U modernim interpretacijama postoji skoro potpuna
saglasnost da se radi o analoglu sa ganglijskim centrima u
podruéju kiémene moZdine i mozga. Ti su centri svrstani
duZ dinamicki i organski shvatenog analogona Eskulapovu
Stapu omotanom dvjema zinijama. Taj je sredi$nji stup u
indijskoj fiziologiji $upalj, pa se zato naziva su$umna, izra-
zom Kkoji se izvodi iz osnove Sinyam, ,,prazan“. Dvije zmije
koje se oko njega omataju zovu se idd i pingald. One su
nddi ili ZivCane ,,niti“, o kojima govori ve¢ jedna od naj-
starijih upanifadi, Kausitaki, gdje se spominju tisuée tih
,»niti“ mikroskopske finoée i raznih boja Zivotnih fuida
koji njima Kkruze.

Moderna fizioloSka psihologija svodi na smirujuée i
uzbudujuée djelovanje nervus vagusa i sympathicusa, Cije
je ishodi$te medulla oblongata, ravnoteZzu Cuvstvenog, a time
i psihi¢kog zivota uopée. Od njihove uskladenosti zavisi
ravnomjeran rad srca, a srediSta njihova djelovanja nisu
samo u mozgu nego i neposredno u podruéju srca. (Usp.
W. Wundt, Grundriss der Psychologie, 7, 10—10a.)

Moderni histori¢ar staroindijskih prirodoznanstvenih
teorija B. Seal (prof. univerziteta u Calcutti poCetkom 20.
stoljea), u prikazu 14 glavnih Ziv¢anih vodova ili nadi,
opisuje tri sredisnje, o kojima je ovdje rije¢, ovako: ,1.
SuSumnd, u sredi$njem kanalu ki¢mene moZdine. 2. Ida,
lijevi vod simpatickog sistema, proteZe se od podnoZja
lijeve nozdrve do lijevog bubrega u obliku napetog luka.
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3. Pingala, odgovarajuci vod na desnoj strani. . .“ Vazno je
dodati, u vezi sa spomenutom analogijom funkcija, da se
1da@ uvijek dovodi u vezu sa Mjesecom (fiziolo§ko podrudje
medullae oblongatae), a pingald sa Suncem (plexus solaris
u trbu$nom podrugju) i da se na toj osnovi tumace ,,nega-
tivne i pozitivne faze u opticaju energije®. .

Prema opisu koji ovdje slijedim, duZ sufumne i unutar
spiralnog opticaja Zivotne energije kroz idu i pingalu sgnje—
Steno je Sest ,,tockova“ (éakram) unutar fizickog organizma
dok je sedmi, najvi$i, sahasraram ili lotos sa hiljadu latica,
neke vrste aureola iznad glave. Slijede¢i opis osniva se na
Sri Aurobindovoj interpretaciji yoge. (Vidi njegovo glavno
djelo On Yoga i kratak_prikaz njegova ucenika, M. N. Pan-
dit, Kundalini-yoga.)

1. NajniZe srediste na dnu ki¢me (miula-dharam, ,,pod-
loga korijena“) je ,,lotos sa Cetiri latice®. On upravlja djela-
tno$¢u fizickih organa na automatskoj, refleksivnoj i pod-
svjesnoj osnovi.

2. Iznad njega, u podrudju ispod pupka je svadhistha-
nam, sredi$te koje upravlja nagonskim Zivotom 1 niZim
strastima. To je ,,Jotos sa Sest latica®.

3. Iznad pupka je glavno srediSte niZeg, t'rbuénog,
dijela organizma, manipurah, ,lotos sa deset lat,lca“. O'n
upravlja voljom i svjesnom Cuvstvenom djelatnosc¢u. To je
sredidte ,,volje za vla$cu“.

4. U podrudju srca je andhatam, ,,lotos.sa dvapae_st
latica®, Zari§te moralnih i spiritualnih ¢uvstava i streml;;vn’)a.

5. U podru¢ju grla je viSuddham ili srediSte ,prolisce-
nja“, ,lotos sa $esnaest latica®. On upravlja funkcijama
izrazavanja, prvenstveno govornog. )

6. U teonom podru¢ju glave, malo iznad sredine ra-
spona izmedu odiju, je adfd, ,lotos sa dvije latjce“, koji je
Zari$te ,,unutra$nje misli, unutradnjeg uvidanja i unutraér}je
volje®. To je veza izmedu visih sfera duha i razuma usmje-
renog prema vanjskom svijetu.

7. Gore spomenuti najvi§i centar sahasrdrqm, ,,loto§ sa
hiljadu latica*, ZariSte je ,,intuitivne misli® u smx.sh.}
vidovitosti, a po svom drugom imenu, !ﬁnyafn, q]egir}o je i
podrudje nistavila i dozivljaja ,,praznine®, smirenja i Sutnje,
najvide podrudje do kojeg se, osobito u buddhistiCkoj kon-
templaciji, uzdiZe meditativni duh.

156

Jasno je da se u cijelom psihofizioloskom sistemu kunda-
lini~yoge radi o aktiviranju i ojatavanju parapsihitkih poten-
cijala Zivotnih energija, a ne o jednostavnom razja$njavanju
normalnog djelovanja ganglionskih centara u Zivanom
sistemu organizma. Ipak se uvijek ponovno isti¢e da svakom
od tih srediSta ili Zari§ta u ,istanlanom tijelu® (sizk$ma-
-$ariram) odgovara odredeni ganglijski ¢vor, odn. centar
u mozgu, u fizitkom (,grubom®) tijelu. ,,Koncentracijom
na ta mjesta moguce je vrSiti pritisak na dakre ili lotose u
njihovoj nutrini i tako postepeno otvoriti pristup na njihove
razine svijesti i zavladati snagama i prirodnim moéima
njihova bi¢a.“ (M. P. Pandit, Studies in the Tantras and
the Veda, str. 80, izd. Ganesh, Madras, 1964.)

Kako se to dogada? Kompresija prane ili energije ,,ivot-
nih dahova“ i njeno ,pretakanje® iz ide i pifigale u kanal
suSumne potiskuje i izaziva ,,zmiju“ (kundali) smotanu pri
dnu ki¢me da se potne odmotavati i uzdizati. U uspje$nom
slucaju taj se doZivljaj prodora kundalini energije redovno
opisuje kao $ok popralen intenzivnom toplinom u ki¢mi,
zaglu$nim Sumom i zvukovima u usima i bljeskom svjetlosti.
Prije toga, a i kasnije, javljaju se postepeni i djelomi¢ni
doZivljaji blazeg nadraZivanja pojedinih od opisanih sredista.

Dotzivljaj stepenitosti u odvijanju ranije ocrtane psiho-
fizicke krivulje cjelovite strukture vjezbi kontemplacije
vezan je upravo za uzdizanje razine ili glavnih registara u
uporidtu daha od jednog do drugog sredidta ili Zaridta o
kojima je ovdje rije¢. Ti se skokovi zbivaju i treba da se
zbivaju potpuno spontano, a brzina i raspon skoka nisu
uvijek ni isti ni ravnomjerni, nego zavise od snaga speci-
fi¢nih ugodaja s kojima su neminovno povezani. Namjerno,
predodZbeno izazivanje tih ugodaja moze da djeluje, prema
mojem iskustvu, jedino kao smetnja.

Pokusat €u da razjasnim zavisnost mistitkog dozivljaja
od slijeda fiziolo$kih ,,pritisaka na dakre“ vrlo neposrednim
opisom te tradicionalne metode koji nalazim kod Sri Ra-
makriSne, najsnaZnijeg indijskog mistika u 19. vijeku:

»Jedanput je ovamo do3ao jedan s@dhu iz Ridike$a. On
mi je rekao: ,Postoji pet vrsta samddhi (ekstatitkog zadub-
ljenja). Koliko ja mogu da vidim, Vi imate iskustva sa
svim tim vrstama. U tim stanjima samadhi ¢ovjek dozivljava
duhovnu struju kao kretanje mrava, ribe, majmuna, ptice
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i zmije." — Gdjekada se duhovna struja uzdiZe kroz ki¢mu*,
nastavlja Ramakridna, ,,puzec¢i kao mrav. Gdjekada, u sa-
madhi, dusa radosno pliva u oceanu boZanske ekstaze kao
riba. Gdjekada, kad leZim na boku, osjetim duhovnu struju
kako me gura kao majmun i veselo se igra sa mnom. Ja
ostajem miran, ali ta struja kao majmun skoli jednim mahom
i dosegne sahasraru. Zbog toga gdjekada primjecujete kako
naglo sko¢im. Gdjekada se opet duhovna struja uzdiZe
kao ptica, skatudi s jedne grane na drugu. Mjesto na kojem
se zaustavi przi kao vatra. Ona moze da skoli od milddhdre
do svadhi$thane, odatle do srca i tako postepeno do glave.
Gdjekada se duhovna struja pokrete kao zmija. Krece se
vijugavo dok ne stigne do glave, a ja tada bivam obuzet
stanjem samddhi. Duhovna svijest u Covjeku nije probudena
dok se ne uzdigne kundalini.“ (The Gospel of Sri Rama-
krishna, Madras, izd. 1964, str. 814.)

Spomenuo sam ranije mantram ili misticku formulu
»0m mani padme hum®, Roja je najpopularnija molitva, ili
tatnije invokacija, a jo§ talnije aspiracija, u tibetanskom
buddhizmu. Napomenuo sam da njeno razjainjenje tradi-
cionalno pretpostavlja predodzbu o éakrama kundalini-yoge.
Zbog toga se i ja sluzim gdjekada tom formulom kao sred-
stvom uskladivanja paZnje na uzlaznom i silaznom dijelu
krivulie svojih vjebi, pri njenom vrhu. Na prvi pogled
moZe biti jasno da je fonetski raspored vokala, na kojima
je dugi naglasak, silazan. Cijela formula sa svojom jedno-
stavnom intonacijom ima nesumnjivo uskladujue djelo-
vanje. Pri izgovoru svakog sloga u dugom neprekinutom
izdisaju treba paZnju usredotoliti na podrucje prirodne
rezonancije vokala, koje odgovara u silaznom nizu raspo-
redu dakra ili ,,lotosovih cvjetova* duZ kundalini. Om treba
da odzvanja u gornjem dijelu lubanje, ma sasvim izrazito
u podrudju odiju, na &iji raspon blagotvorno djeluje, ni u
grlu, pad u podrudju srca kuda se dah naglo spusta iz grla,
me u ,,sunanom pojasu“ ofiti, a Aum u niZem trbudnom
podrudju, gdje obuhvaa dva opisana cakra. Pri dovoljno
sna%noj intonaciji hdm je slog koji najdulje traje, do potpu-
nog iscrpljenja daha sa dna plua.

Jo¥ jedna analogija, ili radije reminiscencija na yogu,
koju nalazim u evropskoj misti¢koj knjiZevnosti, bila mi je
dragocjena zbog srodnosti s vlastitim sklonostima. Engleski
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histori¢ar Gibbon (The Decline and the Fall of the Roman
Empire, pogl. 63) citira slijede¢u uputu za kontemplaciju
koju daje opat jednog manastira na Athosu, u 11. vijeku:
,»Kad si osamljen u svojoj Celiji, zatvori vrata i sjedi u ugao.
Uzdigni duh nad tadtinu prolaznih stvari. Prigni bradu
do prsiju, usredotoc¢i pogled i misao na srednji dio trbuha,
u podrudje pupka, i pronadi smjestaj srca, gdje je sjediste
duse. U pocetku ¢e ti se sve to &initi tamno i nelagodno,
ali ako ostane$ izdrzljiv danju i nocu, osjetit ¢e§ neizrecivu
sreu. Cim dusa razotkrije taj smje$taj u srcu, biva obasjana
mistiCkom eterickom svjetlo$cu.*

Citalac mozZe da usporedi u prethodnom poglavlju
Buddhin simboli¢ki opis doZivljajnih stanja na Cetiri stepena
dhdnam, od dozivljaja prvog unutarnjeg strujanja ili ,,mra-
vaca“ do spiralhog kretanja prdne i do dozivljaja cvjetanja
raznobojnih lotosa u strujanju svjefeg izvora sa dna, sa
razja$njenjem tih simbola u ovom poglavlju.



ASKETSKE PRETPOSTAVKE ISPRAVNOG
ZADUBLJENJA (DPHANAM)

Prodlo je blizu deset godina otkad sam se povukao u
meditativni pustinjalki Zivot u Sri Lanki. Svoju polaznu
orijentaciju i prve utiske o buddhisti¢koj metodi kontempla-
tivnog zadubljenja, di:dnam, poku$ao sam da razjasnim i
opiSem u prethodna dva poglavlja, napisana prvih godina
mog boravka ovdje. Slijede¢i je dodatak ogranilen na studij-
sku i bibliografsku nadopunu podataka koje sam u tim
prvim prikazima poku$ao da obradim. Zelim posebno da
upozorim da njega duha (bhdvand) ove vrste nipo§to ne
iskljutuje studijski rad u smislu stroge racionalne discipline
misljenja. Izraz ,,meditacija“ u znac¢enju usvojenom u evrop-
skoj filosofiji (osobito u Descartesovim AMedirationes de pri-
ma philesophia 1 Husserlovim Kartezijanskim meditacijama,
koje su bile od ogromne vaZnosti za moj komparativno-
-filosofski pristup ovoj cijeloj problematici) odgovara, po
mojem shvadanju, u potpunosti radu na podrudju prveg
stepena dhdnam, a ostaje neophodno sredstvo. dopunske
njege duha i dalje, u primjeni reduktivne metode {epoké)
ili ,,misaone izolacije* (éitta-viveko) meditativnih sadraja
na stepenima kontemplacije koji su unutar iste strukture
dhanam postepena dalja podrucia zadubljenja.

1. Ispravan napor (samma vayamo) i opuitanje
( relaksacija)

U novijim evropskim interpretacijama postalo je teo-
rijski vaZno pitanje o odnosu kontemplacije uz pojatanu

11 Budizam
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koncentraciju paZnje prema shvadanjima o opustanju (re-
laksaciji) organizma kakvo se primjenjuje u savremenoj
psihoterapiji, i sve se Ce$¢e brka s ,,buddhistitkom* ili
bilo kakvom drugom ,orijentalnom“ metodom meditacije.
Znatnu odgovornost za tu zbrku snose autori popularnih
prikaza autenti¢nih metoda, ne samo zbog nekompeten-
tnosti psthofizioloSkih opisa nego mnogo Cesée iz povrinosti,
bilo dobronamjernog ili zlonamjernog raspravljanja o ide-
jama i metodama s kojima jedva da su upoznati iz vlastite
prakse. Neophodnom ozbiljnom praksom se ovdje mozZe
priznati jedino trajna svakodnevna i krajnje pedantna pri-
mjena tih metoda, praksa koja je postala navika i neophodan
regulativ natina Zivota u cjelini tako da i mala odstupanja
od harmoni¢nog rasporeda dana izazivaju znatne smetnje
u ravnoteZi smirenog i paZljivo$¢u neophodno wusporenog
ritma £ivota.

Tipi¢no je iskustvo i u najboljim (burmanskim i japan-
skim zen) meditacionim centrima da kratak trening od
nekoliko sedmica, intenzivniji i od normalnih moguénosti
u asketskom Zivotu u samostanima, osobito na potpune
strance bez predrasuda djeluje neoéekivanom snagom i iza-
ziva neposredne uspjeSne ulinke. Ali nemoguénost odrZa-
vanja te prenapregnute njege duha dovodi kasnije do naglog
gubljenja sposobnosti da se kontemplativni doZivljaj obnovi,
pa i da mu se osjeta naknadno blagotvorno djelovanje u
ponovnom suoCenju sa svakodnevnim Zivotom.

Treéi dio Buddhina osmerostrukog puta, dio koji se
odnosi na ,ispravno zadubljenje* (paZnja i sabranost, sati,
samadhi) polazi od pretpostavke ,,ispravnog napora“ (samma
vdyamo). Veé bi iz tog naglaska trebalo biti dovoljno jasno
da se metode ove vrste ne daju svests na vieZbe relaksacije.
To, dakako, ne znali da ne postoji odredena funkcionalna
veza izmedu jedne i druge vrste metoda za smirivanje tijela
i za smirivanje duha, ili da se njihova uzajamna primjena
nuzno iskljutuje. Taj vrlo te§ko opisivi, ali vaZan odnos
nadopunjanja napora i opultanja nazvao bih u najdirem
smislu dijalekti¢kim uskladivanjem ekstenzivnosti paZnje
i intenzivnosti zadubljenja. Drugim rijeima, to je sklad
Fivahnosti paZnje koja se, umjesto da ostane prirodno ratr-
kana, usredototuje na predodredeni predmet kontemplacije,
a taj predmet sabranosti treba da bude odabran medu 3to
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jednostavnijim zjelesnim osjetima (dodira, osobito dodira
daha u plu¢ima, i sl.). IzraZeno terminologijom kundalini- .
-yoge, to je svjesno uskladivanje djelovanja ide ¢ pingale
(sympathicusa i vagusa) u izrazitoj namjeri pojatavanja i,
osamostaljivanja njihova djelovanja, a da se time ne pore-~.
meti uzajamni sklad. Na fiziologke posljedice moguéih pore-
metnji bit ¢e potrebno posebno upozoriti u nastavku. Ovdje
bih najprije Zelio da upotpunim 3to zorniji opis dozivljainog
kompleksa.

Tetminolo$ka potedko¢a je u tome da izrazi sati, patnjas?
i samddhi, sabranost ili koncentracija, u doslovnim znade-
njima koja ne moZemo i ne smijemo pokusavati da zaobi-
demo ili iskrivimo, ipak ne odgovaraju u modernoj psiho-
lodkoj terminologiji onome $to prvobitno znale za Indijca:
Osobito samadhi, posljednji stepen Buddhina osmerostrukog
puta, a jo§ izrazitije u Patandalijevu sistemu yoge, isklju¢ivo
znati doZivljajno stanje duhovnog zadubljenja do kojeg nas
dovodi dhanam (dhyanam u yogi, gdje je to sedmi, pretpo-
sliednji ¢lan analognog osmero&lanog puta meditativnog
.zadubljenja, Ciji je posljedniji, osmi stepen samadhi, krajnje
izrazivo dostignuce). Da se taj krajnji doseg izrazava rijeCju
koja doslovno znali sabranost, implicitna je konotacija
specifi¢nog i prvobitnog pojma samadhi.

Buddhin opis ,uspostavljanja paZnje* (sati-pafthidnam)
u kontemplaciji glasi:

Oufav¥i u Sumu, i u podnofju stabla, ili u praznoj
prostoriji, isposnik sjedi skritenmth nogu, u uspravnom
poloZaju tijela, s pagnjom uz-postavljenom pred sobom
(pari-mukham satim upa-tthapetva).

Rije¢ pari-mukham znai jo§ doslovnije ,sudelice* ili
licem (mukham) u lice, u suo&enju. Fizitka predodzba Zive
pazljivosti ne moZe biti zornije zao$trena nego u ovoj for-
muli koja se ponavlja bezbroj puta. O&ito je u isti mah da
se ne moZe raditi o onom naporu paZnje pod &ijim teretom
zaboravni profesori gube kiSobrane. Da je ovo istoénjatko
shvacanje paZnje opretno zapadnom, postalo mi je ovdje

8% ijvo_ znaée.nje tog t_ermina, smrtih, u sanskritu je ,,paméenje®.
Ka_o 'te}}rpékl_t_e.rmm. u pali tekstovima rije¢ dobiva preteZno znalenje
painje ili p'azluv_ostl koja je izraz ,drZanja na pameti“ onoga §to je
od bitne vainosti u nekom postupku ili opreznom ophodenju.
11+
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jasno iz vlastitog iskustva nedugo po dolasku u pustinjatku
sredinu. Intelektualna zaokupljenost problemima izraza-
vanja dozZivljaja o kojima upravo pisem (pogotovo u prekrat-
kom prijepodnevnom radnom vremenu) i zvuk zvona za
rucak koji taj napor naglo i neugodno prekida, jo$ me uvijek
ponekad dovede do toga da se u nedozvoljenoj 2urb§ i sme-
tenosti uputim u prosenje hrane bez prosjatke zdjele. Za
okolicu je to groteskni vrhunac potpunog nedostatka ,,posto-
jane paZnje“ iz naslova osnovnog teksta i priruénika za
kontemplativni Zivot pustinjaka. Tu razliku u znadenju
izmedu termina sari 1 naSeg pojma paZnje pokudao sam da
razjasnim u razgovorima sa svojim njemackim drl}gpm u
prvom razdoblju pustinjakog Zivota ovdje u dzungli, inter-
pretirajuli biolofko porijeklo pojma sati s njemackim .,,Lq—
uern ili ,,vrebati“. Sugestivan je u tom pogledu prvi stih
jednog od dvaju Rilkeovih soneta posveéenih Buddhi:

Als ob er horchte. Stille . . .
(Kao da prisluSkuje. — Tifina . . .)

(Sonet je mozda iz ,,Neue Gedichte®. Nastavka, na Zalost,
ne mogu da se sjetim.) .

Kona¢no mi je, nema tome dugo, do$ao u pomo¢ Krlsh-
namurti. Neophodni obuhvatni ugodaj kontemplauvnoIg
zadubljenja, koji mi je dobro poznat, on je opisao, govoreci
upravo o problemu paZnje (u jednom govoru srednjo$kol-
cima) ovako:

Kao disciplinujete duh rijeima: ,,Ne smijer'r? gledati
kroz prozor, ne smijem promatrati ljude koji dolaze,
moram biti pasljiv 1ako bih $elio da radim nelto drugo‘f,
sve to stvara podvojenost koja je vrio razorna, jer rasiplje
duhovnu energiju. Ali ako sluSate obuhvatno, tako da
nema podvojenosti ni otpora u bilo kojem obliku, onda
Cete opaziti da duh moZe posvetiti potpunu pc_zz’n]u b_tlo
Semu bez napora. .. Zato je vrlo vagno imati dovolm_o
prostora u duhu. Ako duh nije prenatrpan, ako nije
neprekidno zauzet, onda moZe da slufa i kako onaj
pas laje, t zvuk %eljeznice koja prolazi preko mosta u
daljini, a ipak da potpuno patljivo prari Sta kaZe C{w]ek
koji vam ovdje govori. Duh je %iv, a ne umrtviljen.%

%0 J. Krishnamurti, This Matter of Culture, London, Gollancz,
1964, str. 133—136.
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Govoreci ranije o ,Zivahnosti paZnje* Zelio sam tim
izrazom da prevedem izraz ,,alertness kojim Krishnamurti
izraZava ono $to bi trebalo da zna¢i spomenuti naslov Bud-
dhinih govora o sati-patthanam [osobito u duhu savremenih
burmanskih metoda meditativnog uvida ( vipassand) o Koji-
ma Ce biti rije¢! u nastavku].

2. J. H. Schultz: Autogeni trening

Vaznu tehni¢ku orijentaciju prema metodama opustanja
tijela (relaksacije) stekao sam iz knjige berlinskog neurologa
prof. J. H. Schultza Das autogene Training (konzentrative
Selbstentspannung). 1z razgovora s jednim ameri¢kim strug-
njakom doznao sam da je i u institutima za parapsihologiju
ameriCkih univerziteta ta knjiga (u engleskom prijevodu)
dobro poznata i da se metoda autogenog treninga i tamo
primjenjuje za pripremu opaZanika. Rije¢ je o sticanju
sposobnosti svjesnog reguliranja rada organa koji normalno
nisu_svjesni, osobito srca i cirkulacije krvi.

J. E. Coleman u knjizi The Quier Mind (str. 98) spo-
minje da je pitao Krishnamurtija $ta misli o encefalograf-
skim i sli¢nim eksperimentima u tim institutima, gdje su
ustanovljena neobi¢na zratenja — alfa, beta ... sve do
teta — a ovaj mu je odgovorio: ,,Svaki se glupan moze
trenirati da to postigne. Ali §ta ¢e mu ta sposobnost ¢

3. U Ba Kin: Meditacija o nepostojanosti
(aniééam)

Coleman u istoj knjizi opisuje i svoj neobi¢no uspjesan
pokusaj primjene danas najpopularnije burmanske metode
»buddhisticke meditacije (vipassand) u centru ulitelja
U Ba Kin u Rangunu. Svrha je U Ba Kin metode da po-
moc¢u koncentracije na disanje izazove tielesni dozZivljaj
nepostojanosti psihofizickog ustrojstva li¢nosti u svjesnom
doZivljaju njegova raspriivanja u dozivljajnom toku (bha-
vanga-soto, usp. Bergsonov flux du vécu). Fiziolotke ekspe-
rimente s utincima analognim U Ba Kinovim vrgio je i
opisao i J. H. Schultz. U Schultzovim eksperimentima su
pojedinacni doZivljajni elementi razradeni u nepovezanim
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temama raznih vjeZbi svrstanih u postepeni slijed koji se
djelomi¢no spontano integrira, dok ih U Ba Kin u posve
razli¢itom pristupu od pocetka integrira u jedan jedinstveni
dozivljaj s produblijenim wvidom u egzistencijalni smisao
izrazen u osnovnoj troflanoj strukturi Buddhina udenja:
aniééam ili nepostojanost Zivotnog toka; dukkham, osjetaj
egzistencijalne nelagodnosti ili patnje koju izaziva osjecaj
nepostojanosti bilo ¢ega u svijetu i Zivotu; anatid, uvid u
nepostojanje i iluzornost svake pretpostavke o postojanom,
ili metafizi¢kom, ,,nosiocu tereta® te sveopée patnje; ukratko,
uvid u nistetnost duse i oslobcdenje od osnovne egzisten-
cijalne iluzije i predrasude. U tom je smislu U Ba Kin
svoju metodu nazvao meditacijom o temi nepostojanosti
(anicéam).

Schultz opisuje svoju ,tehniku“, koja nas zanima u
ovoj analogiji, pod naslovom ,rashladivanje ¢ela® ovako®:

Dosadasnja tehnika je dovela do toga da cijelo tijelo
miruje opusteno, teSko, toplo, uz smiren rad srca i disanja
1 toplo strujange u podrulju trbuha. Iz tog smo opceg
do&ivljaja namjerno izluéili glavu, a posebno ono pod-
rulje u kojem obilno lokalizujemo doZivljaj svoga ja
(das Icherlebnis) ... podrudje &ela.

Sugestivna formula za rad na tom podrudju glasi:
,»Celo je malo hladnije.“ U opisima opaZanika taj je doZiv-
ljaj izrazen kao ,,Jagani svjeZi dasak na Celu“ (,dodir duhova’,
Geisterhauch).

To moZemo razjasniti ovako: kad Covjek usredotoli
pasgnju na Ceono podrulje, osjeca i najlaganije pokrete
uzduha 1 rashladenje koje isto tako neprekidno nastaje
zbog isparavanja. Ta je okolnost mogda isto tako vagna
1 za simptome aure . .. tako da opadanict festo dolaze
do usporedbe s krajolicima na Mjesecu.

To je organsko stanje u Schultzovim protokolima opi-
sano i kao ,poletna unutarnja borba izmedu solarnog
pleksusa (u trbu$nom podrudju) i Cela®“. Skoro doslovno
isti fenomen nalazimo u komentarskoj knjizevnosti o yogi
u opisirha odnosa ¢akri u solarnom pleksusu trbuha i u
&eonom podrudju, odakle ,.hladna kap Mjeseeva soka pada

81 QOp. cit. (v. bibliografiju), str. 83—86.
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na uZarenu Suncevu plohu“ unutar ¢ovjekova mikrokosmi-
¢kog organizma. Jedan U Ba Kinov opaZanik opisuje ne-
otekivan doZivljaj nepostojanosti svijeta kao ,aniééam u
trbuhu®.

Normalna primjena U Ba Kinove metode koncentracije
na mikrokosmiCki tok zbivanja u organizmu polazi od
glave, gdje opaZanik sugestivno treba da izazove osjet stru-
janja i rasprSivanja konzistencije vlastitog organizma, a taj
osjet treba zatim da se postepeno pro$iri po cijelom tijelu.
Jedan Schultzov opaZanik opisuje svoj doZivljaj ovako:

Osjecao sam se kao podvodna bilika koja ravnomjerno
1 polagano biva pokretana.

Taj iskaz djeluje kao parafraza Buddhina opisa treéeg
stepena dhanam u ,govoru o plodu isposnitkog Zivota“:

Tad upravo ovo tijelo biva oplahnuto, prozeto, ispunje-
no 1 preplavijeno zadovoljstvom lifenim ulne prijatnosti,
tako da ba¥ nista od Citavog tog tijela ne ostaje nedo-
taknuto tim zadovoljstvom liferam Sulne prijatnosti. —
To je usporedivo s crvenim, bijelim ili plavim lotosovim
cyjetovima, od kojih se neki, iznikli pod vodom i narask
pod vodom, ne izdifu iznad vodene povriine, nego crpu
hranu iz dubine, tako da ih svjefa voda oplahuje, pro-
&imlje, ispunjava i preplavijuje od Ealke do korijena,
tako da nijedan dio tih lotosa, crvenih, bijelih ili plavih,
ne ostaje van dosega svjefe vode.

Digha-nikayo 2

4. Ramana Mahiérshi: ,Ko sam?“

Na najsnaZniji opis rasplinjavanja ili ,,otapanja“ samoga
sebe (atmd) naiac sam u izrazajnoj simbolici vedantinskog
pogleda na svijet, u svjedofanstvima o primjeni metode
kontemplacije jednog od posljednjih velikih dehovnih udi-
telja Indije, Rdmane Maharshija (umro 1950), u filosofski
mnogo dubljem neposrednom zahvatu u ontolo$ku sr2
ljudskog bi¢a. U nizu pouzdanih interpretatora uenja tog
$utljivog mudraca isti¢e se njemacki indolog i jedan od
najpoznatijih saradnika C. G. Junga na podru&ju dubinske
psihologije, H. Zimmer, u knjizi Der Weg zum Selbst, posve-
¢ehoj iskljutivo prikazu ufenja Ramane Maharshija.
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Da pravilno shvatimo to uéenje, treba po¢i od predzna-
nja o Kena upam$adi.®? Ta kratka, pjesni¢ki snazna upanisad
polazi od pitanja:

Od koga usmjerena misao tezi k odredistu?

Druga polovica teksta, u prozi, neobi¢na je mitoloska
alegorija 0 nemoc¢i bogova, ne da spoznaju, nego da pre-
-poznaju sveobuhvatni apsolut vedantinske filosofije, bra-
hmd [a ,to* nije isto 3to i vedski bog stvoritelj Brahma,
kojemu se izrugiva Buddho u Kevaddha-sutti (D. 11)].
Osjetivsi prisutnost brahmana, bogovi Oganj, Vjetar, pa i
sam uzurpator vrhovne vlasti u njihovu panteonu Gospod
Indra, ,,nasréu na tu bezlitnu moé¢ da bi uvidjeli njeno
biée, no neutralno brahma je bitak bez bica, ¢ista transcen-
dencija ,po sebi’. Oganj, da bi pokazao svoju razornu mo¢,
u odnosu prema sveobuhvatnom brahmanu nije sposoban
da spali ni sitnu slamku, a Vjetar da tu slamku podigne.
Indra, Zeleéi prodrijeti u bezobli¢nost brahmana, nailazi tek
na mdyu, svemirsku iluziju personifikovanu u prividu pre-
krasne Zene, koja je ,,Uma, kéi snjeznih vrhunaca Himalaya“.
Tako pred pitanjem sveobuhvatog bitka: ,,Ko si?*“ biva
ponistena svaka prirodna i natprirodna kosmi¢ka moé¢. Od
tog posljednjeg egzistencijalnog pitanja vedantinske filoso-
fije, na koje nema odgovora u cijelom svemiru izvan &ovje-
kova bica, polazi i Ramana Mahérshi. Njegova introvertna
formulacija pitanja, koje je iskljutiva tema kontemplativnog
zadubljenja, glasi na sanskritu:

Ko ’ham? (Ko znaéi ,,ko*, a *ham, skraéeno aham, znadi
»ja%), dakle: ,,Ko sam?“. Pitanje: ,,Ko si?“ iz upani$adi
glasi i znadi jednako na sanskritu i nagem jeziku.

Pitanje: ,,Ko sam?“ prirodno jeste i treba da ostane
izvan dometa svakog racionalno-diskurzivnog analiti¢kog
odgovora, kao i svako istinsko egzistencijalno pitanje. Na
tom se nalelu egzistencijalnog pitanja osniva i japanska
zen-metoda u buddhizmu. Onome ko trazi ,izraziti“ odgo-
vor, Ramana kaZe:

— U tebi postoji neolitovana snaga ($aktih) koja izvan
tebe nije nita.

Jedan sljedbenik te metode kaZe:

92 V. moj prikaz i prijevod te upanidadi u Filosofiji istolnih na-
roda I, str. 56—61 i 240—243.
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— To sam pitanje (,Ko sam?“) postavljao, ali ga

nisam ponavljao. Treba ga postaviti 1 éekati na odgovor.,

Ramana ga je uputio da ,,pitanje postavi sam sebi i
traga za izvorom iz kojeg potje¢e njegovo ja‘.

— Treba nastojari da dosegnemo istinsko dno iz kojeg
potjeéu misli, a tada istrgnuti iz korijena misao, osjecaj
1 teinju.

U tom je iskorjenjivanju iskljucivi smisao askerskog
prociféenja za kojim tragaju svi ovi putevi duhovnog za-
dubljenja. Nema sumnje da se to postiZe jedino pod cijenu
ponistenja vlastitog ja ili ,samoga sebe’.

Uspjesno traganje za dnom vlastitog bi¢a dovodi nas
do doZivljaja ,,otapanja“ tog dna na prvi doticaj refleksivne
svijesti.

Najpoznatiji japanski filosof 20. vijeka, Nishida Kitars,
koji se, prema vlastitim rije¢ima, cijelog Zivota trudio da
terminima evrepske filosofije interpretira smisao zen-bud-
dhizma, izabrao je slijede¢u vlastitu pjesmu za motto svome
glavnom filosofskom djelu o nistavilu Intelligibility and
Philosophy of Nothingness, (Tokyo, Maruzen, 1958):

Postoji bezdno

u ment, osjecam.

Ma koliko uzbudljivi bili valovi
radosti 1 bola,

ne mogu ga doseci.

i Moj je ulitelj Pavao Vuk-Pavlovi¢ izrazio, iako sa razli-
¢itog stanovista u pjesmi ,,Zov“ (52. rijek), osjetljivost istog
kontemplativnog zahvata:

No Cint se, put do srca je Sutljiy

od svemirskih dubina dalji . . .

Cezne za sucuti, u duli tko

tjeskobno traZi vrelo neobznanjivo,
smislotvorne vrednote krhko tlo.

Nemocno, njetno, njesno, neobranjivo, —
ne diraj u nj naslutivii mu dno:

tako je lako, tako lako ramjivo!

Dozivljaj topljenja svijesti o sebi Rimana Mahérshi
naziva mano-layah (layah znadi ,topljenje* ili ,,i¥¢ezavanje®,
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a mano je op¢i pojam duhovnih svojstava i sposobnosti,
latinski mens).

— Kad ti se u duhu pokrene pobuda koja te usmjerava
prema vani, nemoj je slijediti, nego nastoj da pogled
okreneS u nutrinu, pa pitaj: ,,Koga je pokrenula ta
pobuda?*

Sljedbenici Ramane Mahérshija, osobito indijski ne-
buddhisti, smatraju Cesto da je njegovo ucenje najsrodnije
Buddhinom, ali da topljenje svijesti o sebi treba shvatiti
kao nestajanje u sveobuhvatnosti brafmana. Ramana doista
nikad nije negirao vedantinski pojam @rmana u tom obuhva-
tnom smislu (param-arma). Nije teSko shvatiti da je vjera
te vrste nuZno bila i ostala izvan vidokruga i smisla do&iv-

Ljaja na Ciji je doseg upozoravao:
Zadovolji se znanjem da je zbilja stanje bez ,,ja“.

Analizujuéi odnos pitanja i odgovora u uciteljevim
razgovorima s ortodoksnim Indijcima, a to je bila veéina
njegovih vjernika, H. Zimmer zakljuluje:

»vedina susreta mudraca sa svijetom odigrava se na
razini koju tvori zbir nesporazuma.“

Na srodnosti u¢enja Ramane Mahirshija s Buddhinim
osobito su insistirali ppznavaoci buddhizma koji su s raznih
strana i u raznim vidovima teZili za ,,stapanjem* buddhizma
s vedintom. Ako naglasak u buddhistickoj kontemplaciji
prebacimo s ranije prikazane poletne teme nepostojanosti
(aniééam) na krajnji termin iste strukture anatzd, metoda
Ramane Mahirshija tu nesumnjivo nalazi neposrednu pri-
mjenu u najdubljem smislu i stepenu gdje se neminovno
eliminira verbalisti¢ka razlika izmedu ,ja“ i ,,sebe®. Tom
neposredno$cu interpretacije vjerujem da ne bismo pocinili
nasilje protiv prvobitne namjene Ramane Maharshija. U
situacijama na Kkoje se osvrnuo Zimmer, nisu bile rijetke
Ramanine izjave ove vrste:

— Meditacija ,,ja sam ON“ ili ,ja sam brahma“ je
vife tli manje intelektualna meditacija. Al upucivanje
pitanja sebi u mojoj je pouci neposredno iskustvo, pa je
dotsta iznad takvih meditacija.

(O ,,velikim. izrekama“ iz upaniSadi)
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Ucenje Ramane Mahérshija saZeto je u njegovoj poemi
od Cetrdeset strofa, Ulladu narpadu®® (na tamilskom jeziku),
koja pocinje pitanjem:

Postoji Ii znanje koje ne bitise?
A u Sestoj strofi pita:

Reci: ako svijet shvacamo jedino u duhu
posredstvom pet osjetila,
zar je svijet neSto izvan nafeg duha?

Takav je, iz kontemplativne perspektive, idealizam
istine, koji nije idealizam platonskih ideja, a koji je bio i
ostao prvobitni izvor indijske filosofije. Pitanja ove vrste
potjeCu iz prastavnog uvida u neznanje (avidya) uslovljeno
transcendentalnom strukturom duha. Kad se na ta pitanja
trazi odgovor putem introspektivnog zadubljenja (dhanam),
moZemo biti sigurni da im sinisao nije retorski nego egzi-
stencijalan, i da se odgovor ne trazi u ,,dobro formuliranoj
formuli“ logiCkih pozitivista, nego u sti§avanju ,,zamisljanja
i razmiSljanja“.

5. Sartre o transcendenciji jastva

Sartre je u kritici Husserlova stanovi$ta prema egolo-
$kom problemu (La Transcendence de I’ego, 1936)* poceo
da razraduje svoju teoriju o transcendentnosti faktora ego
i 0 njegovoj posrednoj konstituciji u refleksivnoj svijesti.
Njegova je fenomenolodka analiza bliza buddhisti¢kim nega-
tivnim shvacanjima o ,,sebi“ kao subjektu spoznajne svi-
jesti. Prema Sartreovoj analizi, ego je noema ili objekt, a ne
subjekt neposrednog predrefleksivnog doZivljaja u toku
svijesti. To se shvacanje u osnovi podudara s rezultatima
analize istog problema u intuicionistikoj psihologiji W.

3 H. Zimmer prevodi naslov poeme sa ,,Wirklichkeit — Vierzig
Verse“. Prof. T. M. P. Mahadevan, koji je Ramanu Maharshija pozna-
vao li¢no, u knjizi Ramana Maharshi and his Philosophy of Existence,
Tiruvannamalai, Sri Ramanasramam, 1959, daje opiirno komentirani
prijevod cijele poeme i naknadnih dodataka pod naslovom ,Forzy
Verses on Existence“.

4 Citati u nastavku su prema njematkom prijevodu, Die Tran-
szendenz des Ego, Rowohlt, 1964, str. 7—43. V. posebno str. 27, 16,
34, 15, 11, 20, 30, 37..
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Jamesa (Does ’Consciousness’ exist?, u Essays in Radical
Empiricism, 1912), koji pod pojmom ,Cistog iskustva“ na-
stoji da zahvati primarni sloj ,,toka misli“ koji odgovara
Sartreovu ,,predrefleksivnom cogito. Neposrednije nego u
usporedbi s buddhizmom, koju bi trebalo komparativno-
-filosofski diferencijalno razraditi, Sartreov mi se opis pred-
refleksivne svijesti Cini primjenjiv na razja$njenje intro-
spektivnog dozivljaja na koji upuéuje metoda kontemplacije
Ramane Maharshija. Za analogiju s buddhizmom sugestivne
su najprije Sartreove teze:

Ovdje nas zanima Cinjenitno stanje nerazrjelivog sin-
tetskog totaliteta koji nosi sam sebe, a da mu nije potre-
ban nikakav nosilac X.

Iskon svijesti ne moZe biti niSta drugo nego sama svijest.
Epo nije realni totaliter doZivljaja ... nego idealno
jedinstvo svih stanja i djelatnosti.

Pojam Jastva spada viSe u podruje ,vjeénih istina’ nego
u podrulje svijesti.

Za fenomenoloSki pojam svijesti, funkiija objedinjavanja
1 individualizovanja, koju vr$i ,ja’, potpuno je suviina.
Svijest je upravo ono $to omoguiava jedinstvo 1 liéni
karakter moga ja. Ne postoji, dakle, osnov za ukljuéenje
nekog transcendentalnog ja.

Jastvo (le moi) ne treba trafiti ni u ni iza nerefleksivnih
stanja svijesti. Jastvo sé pojavijuje jedino uz refleksivan
akt i kao noematski korelat refleksivne intencie.
Svijest sama sebe spoznaje jedino kao potpunu nutrinu.
Tu svijest nazivamo svije§éu prvog stepena tl nereflekti-
ranom_svijeScu. '

Ovim zaokretom dolazimo na podrudje istraZivanja na
koje nas upuéuje Ramana Mahdrshi. Na kontemplativan

zahvat tog podrutja bacaju svjetlo slijedeca Sartreova upo-,

zorenja:

Ego je predmet koji refleksivna svijest zahvaca, ali ga
¢ konstituira.

Ja se ne pojavijuje kao konkretan momenat, kao polazna
struktura moje aktualne svijesti.

Ego nije vlasnik, nego predmet svijesti.

Oslobodeno svih egoloskih struktura, transcendentalno
podrulje ponovno postife svoju iskonsku bistrinu.
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Fenomenolodka redukcija (epohé) koju Sartre tako pri-
mjenjuje na egolodko podrulje da bi povratio ,',iskonsku
bistrinu® Cistom toku predrefleksivne svijesti, ofito odgo—.
vara redukciji ,zami§ljanja i razmiSljanja“ u ishodi$noj
Buddhinoj intenciji od koje polazi kontemplativno zadub-
lienje dhanam. Da opseg primjene nije a priori ogranic.':en
na ovako odredeno egolosko podrugje, potvrduje identitet
terminologije u primjeni redukcije ,,zami$ljanja i razmiéljg—
nja“ u Patandalijevim Yoga-sitrant, gdje vjera u atmu ostaje
nepokolebiva (analogno, mozda, Husserlovoj alternam{} od
koje se Sartre odvaja). Analogija je mnogo oliglednija u
uputstvu Ramane Mahdrshija da na podrudju iste pred-
refleksivne svijesti, koju Sartre oslobada egoloSkog kom-
pleksa, trazimo odgovor na pitanje: ,»Ko sam?“

6. Kqulalini-yoga

U uputama Ramane Maharshija moZemo naé¢i mnogo
vrijednih opazanja o smislu i asketskim pretpostavkama
kontemplativnog zadubljenja, a i o poteSkotama koje se
javljaju tamo gdje ti preduslovi nisu zadovoljeni, te o pre-
dusretanju i otklanjanju nekih smetnji. Na nekoliko takvih
opaZanja Zelim da upozorim prije nego predem na posliednji
aspekt ove teme, o fiziolo§kim poremecajima do kojih dovodi
primjena kundalini-yoge.%®

Pozivom na dozivljaj ,,otapanja“:

Taj dofivijaj, koji smo nazvali mano-layah, tj. otapanje
duha, jo§ ne znali potpuno razrjelenje, nego tek privre-
meno stifaqvanje svijesti.

Otapanje i unistenje su dva nacina dokonianja nemirnog
duha. Ono $to se otopi ponovno Ce se nakupiti, a ono
$to je odumrlo nece.

Jo$ prije hipijevskih lutanja za bezumnim uZicima u
,umjetnom raju® droga i seksualnih instinkata razdraZenih
predodzbenih halucinacija, bile su dobro poznate na ovom
podrudju i prirodnije stranputice guasi-kontemplativne
svijesti prepustene entuzijazmu maste. To se u buddhisti-

95 Slijedeéi su citati iz knjige H. Zimmera (v. bibliografiju). —
V. posebno str. 109, 190, 200, 111, 124, 240, 123, 44, 134, 119—120.
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¢koj disciplini naziva miccha-samadhi ili pogre$no zadubljenje
nasuprot kranjem stepenu Buddhina osmeroflanog puta,
samma samadhi, ispravnom zadubljenju do kojeg vodi jedino
ispravno procid¢en i obuzdan asketski napor (samma viya-
mo).9 U slijede¢em odlomku ¢u pokusati da pokaZem u
kojoj su mjeri patoloske fiziolo§ke poremetnje svedive na
nedostatak moralne pripreme i intelektualne dozrelosti, ne
samo u slu¢aju povremenih eksperimenata, nego i postojanih
vjezbi ove vrste, ¢ak i kad su te vjeZbe uspje$ne i smetnje
uklotive.

Na opasnost popustanja ,,predodzbama“ maste u vjez-
bama opustanja napora upozorava Ramana Maharshi:

Predodzbena fantazija veé sama po sebi znaéi sputava-
nje. . . Zato se toga treba fuvati. Promatraé bez strasts
1 ravnodusan kafe sam sebi: ,,Neka se dogodi 5ta god
hocle, ja samo promatram.

Ako se stalno vjebaS u tom stavu 1 zadrZava¥ ga bez
kolebanja, onda ce se predodéba o tvom ja sama po sebi
ugasiti u tijelu.

Zato -onaj ko se vjeZba u duhovnom zadubljenju,

— s jedne strane, ne smije dozvoliti nijednoj predodsbi
da prodre u svijest 1 da ogledalo svijesti ispuni svojim
likom, a s druge strane, ne smije da se prepusti dubin-
skom snu yoge (yoga-nidra) koji je autohipnoza. Otra-
panje duha je znak da smo se veé znatno priblisili cilju,
ali to je upravo talka gdje se ralvaju putovi: jedan put
vodi dalje do oslobodenja, a drugi u dubinski san yoge.

Na pitanje: ,,Kako se moZe ovladati snima?“ — Ramana
odgovara:

Ko njima moZe vladati u budnom stanju, moke th svia-
dati i kad spava.

Na tom raskr§¢u uspona ka oslobodenju i pada u hipnot-
sko ropstvo maste ili droga, snaga asketskog prociSCenja
postaje neophodan preduvjet na putu oslobodenja koje je
wsutrnuée“ (nibbanam) :

%6 Na ekstatitka uzbudenja i halucinatorne vizije kao smetnje

i prepreke u vjeZbama zadubljenja upozorava osobito Mahasi Sayadaw
u The Progress of Insight.
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Stepen napultanja svega u $ivotu pretpostavlia Sistoéu
1 dozrelost duha.

Ko %eli da se oslobodi, taj gleda na tijelo s istim gade-
njem kao na dubre na cesti u koje je ugazio iz nepadnje.

Heidegger raspravlja o problemu egzistancijalnog smisla
Zivljenja u susret smrti (das Sein zum Tode). Krishnamurti
propovijeda Zivot ,,u prijateljstvu sa smréu“. Hemingway
se zgrazao da ljudi ,,umiru kao stoka“. Duhovni obrat
Réamane Mahirshija, u mladosti, sastojao se u intenzivnom
dozivljaju vlastite smrti. Kasnije je govorio:

Umrijeti vife ne mogu. To sam ostavio za sobom kao
1 djetinjstvo 1 mladost.

To je neophodna priprema za doZivljaje oslobodenja i
LHutrnuéa® na putu asketskog proci§éenja, na putu ,,na kojem
putnika nema“.

QOdnos ispravnog napora i opustanja, Ramana jednom
zgodom razjadnjava jednostavno ovako:

U poletku ne moZe§ nita bez napora. Kad zade§ dublje,
napor viSe nije moguc.

Ne samo napor nego i tjelesne poremetnje i bolovi
koje ,,vjeZbe u meditaciji“ izazivaju poznati su vjerojatno,
u blazem ili snaZnijem obliku, svakome ko je pokusao da
slijedi neki te€aj u ,,meditacionim centrima“. U buddhisti-
¢kim centrima se veé s obzirom na to izbjegavaju svi ekspe-
rimenti s neprivodnim disanjem i sve ono §to se pod pojmom
kundalini-yoge obitno podrazumijeva kao nerazdvojiva
pretpostavka hatha-yoge ili ,,nasilne“ metode.

Govoredi o fiziolodkim osnovama kundalini-yoge, ja
nikad i nipo$to ne podrazumijevam upotrebu sredstava ni
metoda hatha-yoge, osobito ne u ,tehnici disanja“. Karakte-
ristika je svih buddhisti¢kih metoda da u njima nema mjesta
ni za kakvu ,,tehniku“ disanja. Tamo gdje se disanje (ana-
panam) primjenjuje kao sredstvo koncentracije paZnje, ono
obavezno treba da ostane prirodno da bi se izbjegle fizioloske
potedkode i opasnosti. Pa ipak, ni u buddhisti¢kim centrima
tetajevi nisu potpuno bezbolni, jer su forsirani, iako ne
pretpostavljaju nikakve tjelesno neprirodne eksperimente
ako se apstrahiramo od prenaprezanja tijela u predugom
mirnom sjedenju ili leZanju, a duha u sabranosti. Uza sve
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to, ,uspjesi se i u tim centrima postizu izdrzljivim napo-
rom i prevladavanjem neophodne krize i pobune organizma
koji se osje¢a ugroZen bolovima neduZnog porijekla (trnjenje
nogu, svrbeZ, glavobolja, koja se obi¢no smatra dovoljno
ozbiljnim razlogom za prekid vjezbe i sl.). Takve bolove
treba herojski podnositi do trenutka nenadanog olak$anja
kad se javi osjecaj rasplinjavanja tijela i sli¢ne pojave. Cesto
je u tome uspjeh cijelog te¢aja. Osim toga, Covjek stice
naviku izdrZljivosti u mirnom naponu koncentracije duha
uz relativnu i djelomi¢nu relaksaciju tijela. To su vrline
koje bi kasnije trebalo dalje njegovati u razboritim, ali vrlo
redovnim i harmoni¢nim vremenskim razmacima i indivi-
dualno prilagodenim okolnostima. O ,,prakti¢nim predno-
stima sticanja takve vlasti nad biolo$kim tonusom organizma
inteligentan pohada¢ takvih telajeva moze viSe nauditi iz
knjige prof. Schultza o autogenom treningu nego od bud-
dhisti¢kih trenera. '

Dublji uvid u cijelu tu dijalektiku stanovista ili, doslov-
nije, ,sjedista“ (dsanam) buddhisti¢kih i nebuddhisti¢kih
meditacija stekao sam iz slijedec¢eg razja$njenja Ramane
Mabhirshija:

Ono $to smatra¥ kuSnjom ili novim bolom ili posljedicom
svojth duhovnih vjegbi zapravo je napor koji si nedavno
nametnuo Zrvcima 1 drugim dijelovima osjetnih organa.
Tvoj je duh ranije bio okrenut prema zamjecivanju
vanjskih predmeta posredstvom vodova osjetnih organa,
1 brinuo se da odriava vezu tih osjetila. Sada se od
njega trafi da se otcijept od te povezanosti, a sprovodenje
tog povlalenja nuéno izaziva bolnu napetost i trganje,
ili skok... Shvatljivo je da odustajanje od odavno
steenth navika 1 sklonosti mose izazvati takve bolove.

Iz takvih psihosomatskih uzroka tumaci se i nagli obrat
»oslobodenja od tereta“. Ne znam je li taj doZivljaj bitno
obiljeZje pojma satori u zenu, ali znam da doZivljaje te
vrste ,otapanja“, koje je uvijek privremeni i postepeni
uspjeh, nipo§to ne treba brkati s predodzbama i pojmovima
o nirvani, kako se sve ¢e§ée dogada i u buddhistickim cen-
trima kod-trenera i teoreti¢ara koji po¢inju govoriti o ,,ste-
penima nirodne®.
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7. Mahasi Sayadaw i ,hereza trbusnog disanja“

Tako bi trebalo biti jasno da se bolne posljedice opisane
vrste na putu duhovnog pro¢is¢enja i oslobodenja ne mogu
umjetno zaobiéi ni izbjedi, karakteristi¢no je da moderne
metode to uvijek ponovno pokusavaju kao tehnicki nado-
mjestak asketskog morala (silam), a apsurdne se pretpo-
stavke te vrste ponekad dogmatizuju i u borbi istorodnih
skola.

U dogmatskom otporu koji je polovinom 20. vijeka
izazvala afirmacija spomenutih burmanskih metoda u thera-
-vddo buddhizmu i pokusaj uvodenija jedne od tih metoda,
Mahasi Sayadaw, u Sri Lanku®’, glavni je napadaj orto-
doksnih sljedbenika Buddhaghosinog Visuddhi-maggo bio
usredotoden na metodu disanja. Mahasi Sayadaw, kao i
vedina drugih burmanskih ucitelja preporuca pocetniku da
se koncentruje najprije na dodirni osjet daha u trbusnom
podrudju, jer je ekstenzitet daha tu najdiri i najlak$e zamje-
tljiv. Dogmatski egzegeti Buddhaghosine komentarske tra-
dicije (za koje je prakti¢na primjena ve¢ stolje¢ima potpuno
odumrla, pa osjetaju otpor prema svakom ozivljavanju)
isti¢u da Buddhaghoso spominje jedino usredotocenje paznje
na dodir daha na rubu nozdrve ili na gornjoj usni, tj. na
ulaznoj i izlaznoj tacki. Istina je da je ta tacka najsavrenija,
jer je najsuzenije podru¢je moguce ,;usredotoéenosti du‘ha
na jednu ta¢ku®. To je idealna tacka i zato najteZe odrziva
kao podrulje prakti¢nih vjezbi u zaoStravanju paznje. Zbog
toga je tipi¢an psiholoski neuspjeh odrzavanija i zao§travanja
paznje na tako uskom prostoru rada kroz duze vremena.
Sam Buddho je, govoreéi Cesto o koncentraciji na udisanje
i izdisanje, proces opazanja, njegovo podrucje i njegoY
razvoj opisivao bitno drukdcije, kao Sirok psihosoma_tskg
kompleks, koji je promasen ne samo u Buddhaghosinoj
idealizovanoj statici, nego i u povrdnim opisima shema-
tizma burmanskih metoda. U sporu burmanske prakse 1
cejlonske dogmatike u posljednje se vrijeme javljaju i pred-
stavnici tree i posljednje thera-vado zemlje, Sijama, upozo-
ravajuéi na miz komponenata u Buddhinu prvobitnom

97 Metodu Mahasi Sayadawa popularizovao je u znatno pgjedno;
stavljenom prikazu prilagodenom zapadnom ,prosjecnom Citaocu
Nyanaponika Thera (v. bibliografiju).
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opisu, na koje se dogmatski diskutanti uopée ne osvréu,
ni u teoriji ni u praksi. Evo toga prvobitnog tipi¢nog opisa,
koji sadrZi sve elemente koje bi trebalo uvaziti, ali ba$ zato
§t_o su tu saZeti svi elementi, ni Buddhin obuhvatni opis
n_1je gamljenjen za neposrednu primjenu u jednoj jedinoj
v;eét.n, nego je opis raspona doZrvljajnih mogucnosti, spon-
tanoj pojavi na koju treba obracati paZnju, upravo zato da
se viezbe ne bi mehanitki 3ablonizovale i zanemarile bio-
lodku cjelinu ,tijela disanja“ za &jim se uskladenim razvo-
jem teZi:

Kao $to vjeSt tokar ili tokarski ulenik, vriedi dug za-
okret zna: ,,Sad vr$im dug zaokret, a vrfedi kratak
zaokret zna: ,,Sad vriim kratak zaokret“ — isto tako
i redovnik udiSuéi dug dah zna: ,Udifem dug dah“,
a izdifuci dug dah zna: ,Izdifem dug dah“. Udifudi
kratak dah zna: ,,UdiSem kratak dah®, a izdifuéi kra-
tak dah zna: ,IzdiSem kratak dah“. ,Udahnut éu
svjestan cijelog tijela, tako se vjesba. ,Izdahnut cu
syjestan cijelog tijela“, tako se vjetba. ,,Udahnut éu
smirujuci tjelesne funkcije, tako se vjesba. . .

D. 22. Mahi-sati-patthana-suttam,
Veliki govor o postojanosti paZnje

Krajem 19. vijeka osnivati londonskog Pali Text Society
prongﬁli su na Cejlonu rukopis jedne knjiZice napisane,
po njihovim pretpostavkama, polovinom 18. vijeka o metodi
»meditacije koja se jo§ uvijek primjenjivala u jednom
zabatenom samostanu u toj zemlji, sve do pod kraj 19.
vijeka. Za$to je i taj rudimentarni oblik izumro uskoro
nakon otkri¢a, nije te§ko shvatiti iz samog priru¢nika, &iji
je prijevod spomenuta ustanova izdala 1916. Postupak je
potpuno 3ablonizovana i primitivno mehanizovana dugo-
trajna molitva iza koje nije mogude naslutiti nimalo Zivoga
smisla. Prijevod toga djela (Manual of a Mystic) spominjem
ovdje jedino zbog jedne poduZe bilje$ke prevodioca na
poletku (str. 13—15) u kojoj se osvrée na dakre ili centre
kundalini-yoge, pa istite:

Citalac ée primijerits da buddhisticka metoda ovdje ne
nastoji da aktivira centre ispod pupka, jer taj postupak
moge biti vrlo opasan.
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Zbog iste ,,opasnosti“ su i cejlonski kriti¢ari burmanske
metode osudili ,,trbu$no disanje*“ kao opasnu herezu. Radi
se o tome da su prema teoriji kundalini-yoge najnizi centri
toga fizioloSkog sistema smjesteni u razini spolnih organa
i da seksualnu energiju koriste kao ,korijen“ (milam)
aktiviranja cijelog sistema kundalini. Prema opisima istin-
skih doZivljaja u vjezbama indijskog hatha-yoge to izgleda
da je ta¢no, ali i neophodno, kao 3to su i baterije neophodne
za rad elektri¢ne lampice. Vitalizacija i sublimacija ener-
getskog potencijala autonomnog Ziv¢anog sistema (ukoliko
je moderna fizioloSka analogija tana) u slu¢aju neuspjeha
vjezbe jednostavno dovodi do seksualnog nadrazaja. Is-
kustva burmanske metode ni izdaleka ne potvrduju ozbiljne
organske opasnosti te vrste, no njihova kritika moze pone-
kad da sugestivno djeluje negativno na opaZanika koji nema
dovoljno samopouzdanja ili ocekuje suviSe <udotvorne
posljedice.

Bududi da ta vrsta malodusne bojazni nije jedini sim-
ptom organskih preobraZaja s kojima treba raunati u
kundalini-yogi, osobito u prenapregnutim tecajevima, treba
se kritiCki ozbiljnije osvrnuti na psihofizicke implikacije
one osnovne promjene morainog stava prema FHvotu o Kojoj
u ranijem navodu govori Ramana Maharshi. Isti je proces
i Buddho vrlo izrazito okarakterizovao kao mijenu bioloske
vrste (gotra-bhi), a Buddhaghoso je razradio dublji filo-
sofski smisao te preobrazbe li¢nosti daleko od bilo kakvih
fiziolo8kih implikacija o kojima je rije¢ u brutalnim i nezre-
lim zahvatima u biolo$ku ravnoteZu tjelesnog organizma®s.

8. C. F. von Weizsiicker i Gopi Krishna.
Biolo3ki osnov religijskog iskustva

Nedavno je problemu fiziolo§kih pretpostavki kumda-
lini-yoge, u vezi sa sve vefom aktualno§éu eksperimenata
ove vrste u Evropi, posvetio paZnju poznati atomski fizitar
i epistemolog prirodnih znanosti C. F. von Weizsiicker
(Max Plank Institut, Miinchen, koji rukovodi i radom
ustanove Forschungsgesellschaft fir ostliche Weisheit und
westliche Wissenschaft). On je svoja cpaZanja iznio 1971.

98 V. osobito 22. pogl. Visuddhi-maggo.
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godine u opsirnom uvodu u knjigu ka$mirskog yogia Gopi
Krishna, ¢ija je neposredna iskustva u primjeni kundalini-
-yoge Kriticki provjeravao.®® Budu¢i da se bioloska energija
koja vitalizuje autonomni Zivéani sistem, koji Indijci nazi-
vaju kundalini ili zmija Zivota, u najSirem smislu naziva
pranah. a sastoji se od spleta ,,Zivotnih dahova“ koji po-
kre¢u sve zivotne funkcije, Weizsiacker pokufava da tu
stvaralaCku podlogu svijeta, koja je biolodki izvor materije,
analogno -Bergsonovu ,Zivotnom zamahu“ (élan wvital )
definira ovako:

Pranah je prostorno rasprostranjena oZivljavajuéa, a
ponajprije pokretna mo¢ (Potenz). Teorija kvanta
opisuje nesto §to nije potpuno strano tom shvadaniju,
1 to naziva amplitudom vjerojatnosti. Odnos é¢e mozda
postati jasniji ako vjerojatnost shvatimo strogo kao
futurni pojam (einenfuturischen Begriff), dakle kao
kvantifikovani izraz onoga prema &emu evolutivno
tezi ,,struja vremena“.

Za tako energetski shvaéen pojam materije-u-zamahu
Weizsicker kaZe da ga ,,ponekad izrazava u formuli koja se
oslanja na Schellinga: priroda je duh koji se ne pojavljuje
kao duh“. Filosofske osnove ove analoske interpretacije
metafiziCkih pretpostavki kundalini-yoge, ma koliko da su
zanimljive s ovog stanovista atomske fizike, ostaju izvan
tematike koja nas ovdje neposredno zanima.

Gopi Krishnin opis vlastitog dozivljaja oZivljavanja
sistema kundalini koncentracijom i prodorom struje préine
iz najnizih organskih centara u spolnom podruéju, pa do
»Brahmina otvora“ ili stecista $avova triju dijelova lubanje,
iako je potpuno individualan opis, ostaje ipak simptoma-
titan za vjeZbe umjetnog obuzdavanja disanja (prana-ya-
mah) u indijskom sistemu yoge. Ponovno napominjem da
se taj sistem razvio znatno kasnije od sistema kontempla-
tivnog zadubljenja (dhanam) u buddhizmu, a koliko mi je
poznato, nijedna buddhisticka metoda ne primjenjuje ne-
posredno te postupke hatha-yoge. Upravo zbog toga Zelim
da se osvrnem na negativne nuspojave Gopi Krishninog
uspjeSnog pokusaja. To su najprije bili jaki neuralgi¢ni
bolovi na jednoj strani tijela, kojih dugo vremena nije znao

% V. bibliografiju.
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kako da se rijedi. Razlog je bio neuravnoteZen razvoj vodova
1da i pingala (sympathicusa i vagusa, prema evropskoj ana-
logiji kojom se ovdje sluzim). No osnovni uspjeh je i tu
omogucdio postepeno fiziolosko uravnoteZenje.

Znatno su vazniji, s moga stanovista, bili snaZni i ne-
oCekivani do&vijaji odvratnosti. ,,Odvratnost prema cijelom
svijetu® (sabba-loke anabhirari) je jedan od deset bitnih
»Hutisaka® (sannd) koji su u Buddhinoj shemi pretpostavke
bijega od svijeta u isposni¢ki Zivot, a isposniCki Zivot u
samodi je pretpostavka ,,ispravnog zadubljenja“ u kontem-
placiji. Opisi egzistencijalnog straha koji naglo spopada
Buddhine sagovornike kad shvate njegovo ucenje o niSta-
vilu sebe i svijeta Cesto se ponavljaju:

Kad takav Covjek Cluje tathagatu (Buddhu) ili
njegova ulenitka koji nauéava iskorjenjivanje svih usta-
[enih, autoritationih, jednostranih i pristrasnih gledista
u sorhu smirenja svih podstreka, odricanja od svih
sklonosti, dokonéanja Zudnje 1 strasti, raskida, utrnuca
(nibbanam) — takav de Covjek tada pomishti: ,,Ta
to e me skriiti, to de me upropastiti, i viSe me nece
biti.“ Zbog toga tugwe, jadikuje, narife i obezumljen
se tuce u prsa. To je, eto, prosjaci, unutarnji uzas pred
nebitem.

M. 22. Alagadd’ipama-suttarh,
Usporedba sa zmijom

Gopi Krishna je tradicionalan hinduisti¢ki otac obitelji
srednjeg staleza. Iznenadni prodor novih snaga u njegov
Ziv¢ani sistem izazvao je tipi¢ne osjecaje gadenja i odvrace-
nosti, osobito u spolnom Zivotu, koje nije bio spreman da
podnese ni da razumije, a jo§ manje da usvoji kao nuznu
posljedicu. Primjena intenzovane Zivotne energije i elana
u prosjeénom Zivotu i sredini u kojoj je ostao i morao po-
novno da se snade, ispoljila se u raznim ekstati¢kim stanjima
i inspiracijama, u dostignuéima o ¢ijoj dubljoj vrijednosti
Weizsicker ima vrlo kriti¢no miSljenje, npr. pisanje pjesama
na raznim nepoznatim jezicima, medu ostalim i vrlo pro-
sjeCne staromodne lirike na njemackom i sl. Zanimljivi
opisi nepcsrednih dozivljaja i naknadna te$ka iskustva u
ponovnom povratku na normalan prosjek ranijeg Zivota,
a da ne izgubi novosteCenu energetsku dimenziju, uz pretpo-
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stavku litnog poStenja (koje ovakvi doZivljaji ni¢im ne
garantuju), osposobljuju ga (sude¢i po knjigama koje mu
je v. Weizsicker izdao u njemackom prijevodu), da postane
vjest udlitelj kundalini-yoge, a vjerojatho i iskusan savjetnik
o tome kako da se u povoljnom sluéaju otklone nepredvi-
dene i neugodne posljedice takvog prodcra preobilja Zivotne
snage koje ostaje suvi$no, a po svemu sudedi i §tetno za
tovjeka opisanog u navedenom Buddhinu govoru.

9. Zakljuéak

TraZenje zakljucka i moralr.e pouke iz ovdje prikazanih
odlomaka &ini mi se da upucuje na slijedece krajnje pitanje
na koje samn za sebe nisam traZio odgovor, nego mu uvidam
simptomati¢nu vrijednost za odredenu, sve brojniju vrstu
titalaca:

Treba li ,,buddhisti¢ku meditaciju® shvatiti isklju¢ivo
kao produbljavanje uvida u egzistencijalni dofivljaj patnje
na koji se svodi Buddhino uenje i tome dosljedno asketsko
odricanje od svijeta, ili tu ,,meditaciju” moZemo raz-inter-
pretirati i kao sredstvo eksperimentiranja u nekom novom
smjeru okultisti¢ke religije koja iskljudivo teZi za pozitivnim
oboga¢enjem doZivljajnog iskustva sui gemeris zbog hedo-
nistickih vrijednosti, &iju ,realizaciju® olekuje od takvog
introvertnog bijega iz svijeta, makar i po cijenu fizitke i
- moralne perverzije? S ovog posljednjeg stanoviita sigurno
je bolje izbjegavati ,,buddhistitku meditaciju®.

Nema sumnje da pojam religije danas iziskuje potpuno
novu definiciju u kojoj ponajprije pojmovi ,bog“ i ,,dusa“
ne mogu vile ostati prvobitne i ishodi3ne pretpostavke.
Na taj sam se problem osvrnuo na drugom mjestul®, pase
ovdje na njega ne Zelim vradati. Ako buddhizam treba
shvatiti kao religiju, onda nam za definiciju religije uopée
preostaje jedino spomenuto produbljivanje uvida u patnju
i njenu egzistencijalnu uslovljenost. A ako nekonfesionalnu

i nedogmatsku ,religiju buduénosti® treba ograniliti na

»Cist doZivljaj* (u smislu u kojem je fenomenologiju reli-
gijskog doZivljaja podeo obradivati ve¢ W. James krajem

100 V, moj rad Why is Buddhism a Religion? u Indian Philosophical
Amnual, Vol. 6/1970.
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19. stoljeca) i taj doZivljaj shvatiti u okviru dihotomije
misti¢ke eks:aze i okultne vidovitosti, zar sticanje te doZiv-
ljajne dimenzije u dana¥njoj konkretnoj situaciji, izvan
kabinetskih i laboratorijskih prirodoznanstvenih analiza, ne
bi teZilo za tim da ,,vjernika“ osposobi da sjedeéi ,,u opuste-
nom poloZaju®, moZda pred kavanom, uz glomazne i Zlun-
drave noZurine izvan mini-sukanja promatra jo§ i vrzino
kolo ludosti i odvratnosti u ,,duSevnoj auri*“ oko glava pro-
laznika? Zar ne bi bilo bolje poludjeti nego postati vidovit,
ako vicovitost i ludilo u takvim polureligijama okultizma
nisu tek dvije strane iste medalje?






PLODOVI ISPOSNICKOG ZIVOTA
Uvodne napomene

Glavni razlog zbog kojeg sam odludio da prevedem
ovaj Buddhin dugi govor sadrZan je u VI poglavlju (u mojoj
podjeli teksta zbog preglednosti). Taj dio govora sadrzi
najpotpuniji postcjeéi opis Cetiri osnovna stepena kontem-
plativnog zadubljenja, dhdnam (riapaddhdnd u terminologiji
kasnijih skolasti¢kih klasifikacija). Uz osnovnu formulu
svakog stepena, koja se ponavlja u mnogobrojnim drugim
tekstovima, ovdje je (u drugom stavku) osobito naglasen
princip ne-ekstatiCnosti tzv. buddhisticke ,meditacije” za
razliku od srodnih postupaka u ostalim religijama i siste-
mima yoge. Taj ne-ekstati¢ki princip zadrZavanja sabrane
(samadhi) i zadubljene (dhdnam) paZnje ,,upravo na ovom
tijelu” istaknut je kao polazni kriterij za sve vrste ,,opleme~
njivanja“ duha (bhdvand) opisane u Buddhinim govorima
0 ,uspostavljanju postojane paZnje“ (sati-patthdnam), u
uputi da treba u svakom slucaju promatrati ,tijelo u tijelu,
osjecaje u osjecajima, svijest u svijesti, i predmete svijesti
(dhammd) u samim tim predmetima“ — ne uznosedi se u
»vise sfere® i ne teZedi za stanjima ,,prazne svijesti“, koja je
sa stanovista Buddhine negacije stalne i supstancijalne duse
isto tako proturjetna prétpostavka kao i sa stanovi$ta mo-
derne ,,psihologije bez duse*.

Treéi stavak formulacije svakog stepena sadrZi speci-
fitnu metaforu koja se odnosi na opis psihofiziolodkog do-
%ivljaja, osjeta i Cuvstva. Taj je opis — barem u fizioloskom
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pogledu — razja$njiv jedino sa stanovita opceg indijskog
sistema kundalini-yoge, kako sam to pokusao da razjasnim
u poglaviju ,,Dhanam, apstrakina umjetnost buddhisticke
kontemplacije — II. Praksa“.

Drugi razlog za izbor ovog govora je opSirna razrada
moralnih pretpostavki i kvalifikacija neophodnih za pravilan
i zdrav put asketskog proticenja i oplemenjenja (visuddhi-
-maggo). Razrada tih moralnih pretpostavki (silam) pre-
uzeta je u ovaj (drugi po redu) govor u zbirci dugih govora
iz prethodnog prvog govora, ,,0 Brahminoj mrezi* ( Brahma-
-dala-suttam), &iji je drugi dio posveten spoznajno-teorij-
skoj problematici, a poglavlje o moralnim principima je
podijeljeno u tri dijela — kratak, srednji i dug opis vrlina.
Zbog toga ponavljanja sam odlutio da u ovom prijevodu
skratim treée, dugo poglavlje o vrlinama na bitnu strukturu,
a da izostavim duge.liste u kojima se nabrajaju zanati, igre
i zabave u staroj Indiji. Po tim je dugim listama Brahma-
-dala-surram jedan od najzanimljivijih tekstova za etno-
grafsko prou¢avanje indijske gradske civilizacije polovinom
prvog tisuélje¢a pre n. e.

U vezi s tim tako skraéenim poglavljem o moralnim
vrlinama jedno vaZno upozorenje. Danas je, na Zalost, jo§
vide nego u ranijim pokoljenjima u Evropi, interesovanje
za $tokakve oblike yoge i ,meditacije* u mladem narastaju,
u kojem se osje¢a neosporno Zivo budenje religioznih po-
buda, izgubilo neke temeljne kvalitete. Mutni okultisticki
interes (bitno ekstati¢an i ,transcendentalan® u loSem en-
gleskom znalenju te banalne rijeci) zdruZuje se s kultom
droga, s obnovom najopasnijih dekadentnih oblika antiCkih
dionizijskih ,misterija“. Zbog toga bi trebalo da bude
va’no i sa stanovista zdravog okultizma, pa ¢ak i u priro-
doznanstveno orijentiranoj akademskoj parapsihologiji, upo-
zoravati da je sistem kundalini-yoge (u eksplicitnom ili
implicitnom smislu), o &ijem aktiviranju se ovdje radi,
izrazito i iz osnova fiziologki dio Ziv¢anog sistema, koji se
lako dade podraZavati umjetno u svim svojim latentnim
funkcijama, ali postizanju ozbiljnih duhovnih rezultata to
moze i mora jedino znatno $koditi. Onima koji se nalaze
pred tim problemom — bez obzira na to koliko su i s koje
strane zainteresovani i za buddhizmu u biti stran okultizam
— %elim posebno da preporutim knjigu Rudolfa Steinera
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»Kako se stiu saznanja viSih svjetova?“ (predratni pri-
jevod. Original nosi naslov ,,Wie erlangt man Erkenntnisse
der hoheren Welten?“; novije izdanje, Verlag Freies Gei-
stesleben, Stuttgart, 1961). U toj su knjizi s okultisti¢kog
stanovista data ozbiljna upozorenja o ubrzanoj degeneraciji
karaktera ljudske li¢nosti ako se u razvoju ne teZi za kraj-
njom moralnom Cistotom sredstava i ciljeva. Steinerova
razrada Cini mi se zanimljiva i po tome §to se izrazitije od
redovnih indijskih prikaza osniva na nekim vaZnim bud-
dhistickim pretpostavkama puta proci§cenja, iako tu koin-
cidenciju Steiner tek nerado priznaje u jednoj biljesci.

Posljednji dio ovog Buddhina govora o vrlinama ispo-
sni¢kog Zivota (pogl. VII u ovom prijevodu) raspravlja na
svoj arhajski natin i o parapsiholoskim epifenomenima
duhovnog razvoja. U biljeskama uz taj dio Zelio sam da
ukratko upozorim na preteZno kulturno-historijski, a ne
aktualno-okultisti¢ki znacaj tih standardnih opisa magijskih
moli i vjerovanja koja nisu specifitna za buddhizam, a tim
povodom da ukazem i na Buddhinu insistenciju da i u te
stereotipno indijske opise uklju¢i odlomke svoga ucenja
s dubljim smislom pronicanja u strukturu Covjekove mo-
ralne prirode i, kona¢no, pronicanja u posljednja filosofska
pitanja o smislu i vrijednosti egzistencije. (Vidi osobito
biljesku 17 uz taj dio teksta u prijevodu.)

187



Govor o plodu tsposnickog Zivota
(Samanna-phala-suttam)
12 2birke dugih govora (Digha-nikayo 2)

I

Ovako sam &uo. Jednom je zgodom BlaZemi boravio u
gradu Radagaham, u mangovu gaju dvorskog lijeénika Divaka,
s welikom druinom svoga prosjackog reda, hiljadu dvesta
pedeset redovnika.

Bio je praznik bijelog lotosa, vefe punog mjeseca petnaes-
tog dana u Eetvrtom myesecu.01Viadar Magadhe, Adatasartu,
sin kraljevne iz Vidéhe, sjedio je na gornjoj terasi dvora okru-
Zen dvorjanicima. U tom praznickom raspoloZenju kralj Ada-
tasattu izreCe ovaj hvalospjev:

»Ah, kako je ugodna, gospodo, ova myjeselinom obas-
jana noé! )
Ah, kako je lijepa, gospodo, ova mjeselinom obasjana
noc!

Ah, kako je divma, gospodo, ova mjeselinom obasjana
noc!

Ah, kako je blaga, gospodo, ova mjesetinom obasjana
noé!

Ah, kako dobro znamenje, gospodo, nosi ova mjeselinom
obasjana noc!

101 Kartika, mjesec koji slijedi razdoblje monsunskih kisa u sjever-
nim i srednjim dijelovima Indije (od polovice oktobra do polovice
novembra). Dan mladog Mjeseca u tom mjesecu slavi se i d'anas u
Indiji kao praznik svjetiljaka, dipa-vali, sveta no¢, koja pqu)e{%a na
kriéanski BoZié. U to doba, poslije monsunskih kiSa, podinju cvjetati
bijeli lotosi (kumudam).
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Kojeg isposnika ili brihmana da posjetimo danas da nam
razblagi duh?*

Kad je to izrekao, jedan dvorjanik oslovi viadara ovako :

— Veli¢anstvo, Parano Kassapo je poznat 1 slavan pred-
vodnik zajednice brojmh slhedbenika i ucemka, vrlo ugledan,
fuven nadaleko, odavno se odvratio od domadeg Zivota i dose-
gao duboku starost. Neka vase velicanstvo posjeti toga Pirana
Kassapa, on ée mu razblaziti duh.

Te je rijeli kralj sasluSao Sutke. (Ostali dvorjanici istim
rijeéima preporucuju viadaru da posjeti druge fuvene ucitelje:
Makkhalija Gosdla, Adita Késakambala, Pakudha Kaééaya-
na, Saidaya Belatthipurta, Nigantha Nataputia.)

Tom je zgodom 1 dvorski ljeénik Divako sjedio blizu
kralja Adatassattua i sutio dok ga kralj ne upita:

— A zasto ti, dragi Divako, Sutis?

— Velicanstvo, u mojem mangovu gaju boravi BlaZeni,
usavrent, porpuno budni, s velikom druginom svoga prosjackog
reda, mljadu dvesta pedeser redovmika. O tom se blaZenom
Gotrami $iri ovakav dobar glas: ,,Doista, on je blaZen i usavr-
Sen, potpuno probuden; postigao je ispravno znanje i viadanje,
dobro je upucen znalac svijeta, nenadma$ivi vodi¢ ljudi koje
treba obuzdari, ulitelj bogova 1 ljudi, budan i blazen.*

— Onda, dragi Divako, naredi da se opreme slonovi za
Jjahanje.

— Da, velifanstvo — odvrati Pivako, pa naredi da se
opremi petsto slonica 1 slon na kojem je vladar obicavao jahati,
te saopci kralju:

— Velianstvo, slonovi su pripremljeni za jahanje. Ako
zelis, moZemo poci.

Tada kralj Addatasartu naredi da se petsto Fenal®? smyesti
na petsto slonica, a on uzjale svog slona, pa pralen lucono-
Sama s velikim kraljevskim polastima otide iz Radagahe u
mangov gaj dvorskog lijeémika Divaka.

Kad se kralj priblizio mangovu gaju, obuze ga strah,
trepet | jeza. Tako ustraSen, uzbuden i najefen refe Divaku:

— Dg me ti, dragi Divako, ne vara$ 1 ne zavodi§? Da
me ne namjeraval izdati neprijateljima? Kako to da se u

102 Pretpostavlja se da su tih petsto Zena salinjavale vladarevu
vojsku amazonki. Razlog njegova opreza i straha i na ovako kratkom
putu bit ¢e razjainjen u mahid-ridinoj ispovijedi na zavrietku razgo-
vora s Buddhem.
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tako veltkoj drugini prosjackog reda od hiljadu dvesta pedeset
redovnika ne Suje miti da ko kihne, niti da se zaka$lje, niti
da se bilo kako oglasi?

— Ne boj se, maha-rada! Ja tvoje veliéanstvo niti varam,
niti zavodim, niti ‘u ga izdati neprijateljima. Pribligi se,
mahd-rada! Eno tamo u krufnoj dvorani sjaje svjetiljke.

I tako kralj Adarasartu nastavi da jase na slonu dokle
je put bio prohodan za slonove, a zatim sjafe i pjeSice se priblisi
vratima okrugle dvorane, pa upita Divaka:

— A gdje je BlaZeni?

— Blaseni je, maha-rada, onaj $to sjedi pored sredisnjeg
stupa, okrenut prema istoku, okrugen druinom isposnika.

Tada kralj Adatasattu pode prema Blasenome, ali se
zaustavt sa strane { zagleda se u drufinu isposmika, tihu,
potpuno rtihu, kao bistro jezero, a zarim izusti u zanosu:

— O, kad bi i mof sin Udayi Bhaddo mogao da doZivi
takav mir kao ova zajednica prosjaka!

— Zanosi§ li se to, mahd-rada, kud te srce vule? —
oslovi ga Buddho.

— Drag mi je, gospodine, kraljevi¢ Udayi Bhaddo. Zelim
mu da dofivi takav mir kao ova zajednica prosjaka.

II

A zatim kralj Addrasattu pozdravi Blaenoga, pa sklo-
pljenim rukama oda poéast prosjalkoj zajednici i sjedne sa
strane. Sjedeéi tako, oslovi BlaZenoga:

— Zelio bih, gospodine, da Blafenoga nesto upitam, ako
Blaseni pristaje da mi odgovori.

— Pitaj, mahd-rada, Sta god Zeli§!

— Postoje, gospodine, raznovrsna zvanja kao $§to su vodi&y
slonova, goni&i konja, vozali kola, strijelci, zastavnict, vojsko-
vode, komornici, velika¥i, kraljevici, glasnict, veltki borci 1
ratnici, posluga, kuhari, brijai, kupalitna posluga, cvjecart,
perali rublja, tkalci, kofara$i, lonéars, ralunovode, blagajnics
1 druga slitna zvanja. Oni koji th vrie usivaju neposredno,
vel u ovom Zwotu, vidljrv plod svoga rada za viastitu korsst
1 sredu, za korist i srecu svojih roditelja, Zene i djece, prijatelja
1 drugova. Oni prinose darove isposnicima i brahmamima za
duhovmu dobrobit, pa time stilu nebesko blafenstvo A mofe§
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Ii mi ti, gospodine, pokazati plod isposnitkog %ivota isto tako
neposredno vidljiv u ovom Ztvotu?

— Priznaje§ li, mahd-rdda, da si to pitanje postavljao
1 drugim isposnicima t brdlmanima?

- Priznajem, gospodine.

— Onda nam reci, mahi-rada, ako ti nije neugodno,
$ta su ti na to odgovorili.

— Nije mi, gospodine, neugodno govoriti u prisutnostt
Blagenoga i onth koji su mu dolitni.

~— Onda govori, maha-rada.

— Jedanput sam, gospodine, posjetio Pirana Kassapa-
Pozdravio sam se s njim prijateljski, pa sam nakon prijaznog
i ultivog razgovora sjeo sa strame (i postavio isto pitanje).
Na to mi je Piarano Kassapo odgovorio ovako: ,,Onaj ko
djelo izvrii ili naredi izvrienje, ko kolje ili nareduje pokolj,
ko pali ili nareduje pale#, ko izaziva jad i nevolju, ko zastra-
Suje ili nareduje zastraSivanje, ko ubije $ivo bide, ko otima
ono §to mu ne pripada, ko je provalnik, pljatkas¥, kradljivac,
ko napada iz zasjede, ko je preljubmik, lafljivac, taj &neds
tako ne pocinja zlolin. Ko bi tokkom ostrim kao britva sasjekao
sva #iva bica na zemlji u jednu gomilu mesa, tim se ne bi ogri-
JeSio niti bi trebalo da grijeh ispasta. Ko bi ifao jutnom obalom
Gange koljuéi i ubijajucs, sijekudi i naredujuéi sjeku, paledi §
naredujucs palet, ni taj se time ne bi ogrijeSio niti bi trebalo
da grijeh ispasta. A ako bi pofao sjevernom obalom Gange
dijeleci darove, prinoseci £rtve i propisujuci darivanje i £rtvo-
vanje, time ne bi postao zaslugan niti bi stekao zasluge. Da-
reéb'ivo!g‘u, obuzdano$éu, suzdrljtvoséu, istinoljubivoséu tovjek
ne postaje zaslufan niti stie zasluge.” — Tako mi je, gospo-
dine, Pirano Kassapo, kad sam ga upitao za vidljiv plod
isposnitkog %ivota, objasnio ulenje o nedjelatnosti. Kao kad
bi neko upitan za mangov plod objasnio $ta je krusni plod
ili obrnuto, isto je tako Piarano Kassapo upitan za vidljiv
plod ispesnitkog %ivota objasnio ulenje o nedjelatnosti. A ja
sam tada pomislio : ,,Kako bi fovjek na mojem pologaju mogao
1 pomislits da prigovors isposniku ili brahmanu koji boravi u
njegovo] zemlji?“ Zato nisam ni pohvalio ni prekorio rijels
Pirana Kassapa. Mada sam bio nezadovolian, to nezado-
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voljstvo nisam izrazio, nego sam, ni prihvacajuéi ni odbija-
Juct njegov govor, ustao i otifao.103

Jedanput sam, gospodine, posjetio Makkhalija Gosila. . .
1 postavio mu isto pitanje. . ., a on je odgovorio ovako. ,,Ne
postojt, mahd-rdda, ni uzrok ni povod izopalenosti bica.
Bida su izopalena bez uzroka 1 povoda. Ne postoji ni uzrok
ni povod pro&iséenju bida. Bila se profiSéuju bez uzroka i
povoda. Ne postoje ni vlastita djela, ni tuda djela, ni ljudska
diela. Ne postoji ni snaga mi moé, ni ljudska izdr&ljivost ni
ludski napor. Sva bica, Sivotinje 1 biljkel%4, sve $1o £ivi, nema
ni vlasti, ni moli, ni snage, nego sudbina razvrstava i pre-
obragava bica u Sest postojecih rodova gdje doZivljavaju radost
1 bol. Postoji 1,400.000 glavnihk vrsta rodenja 1 jo§ 6.000 ¢
jo§ 600. Postoji 500 vrsta djela i jo§ 5 vrsta i 3 vrste, a postoje
1 djela 1 poludjela. Postoje 62 postupka, 62 dijela kosmickih
razdoblja, 6 ljudskih tipoval®, 8 stadija ljudskog Srvota, 4.900
zanimanja, 4.900 vrsta beskucnika, 4.900 zmijskih boravista,
2.000 sposobnosti, 3.000 CEistiliSta, 36 vrsta prasine, 7 vrsta
maternica £a svjesna bica, 7 vrsta matermica za nesviesna

103 Ista se zavr$na formula ponavljai na kraju izvje§taja o razgovoru
sa slije¢ih pet ugitelja. (Tackice u tekstu uvijek naznaluju ponavljanje
ranije formule.) Neki su od tih ugitelja historijski dobro poznate li¢nosti
i iz drugih savremenih izvora, osobito dainskih, iako je prikaz njihova
uenja ovdje tendenciozno saZet, pa i karikiran. Na identitet vaZnijih
medu njima osvrnut ¢emo se u slijede¢im biljeskama.

104 Makkhali Gosalo [plemensko ime (gétram) Gosidlo potjece od
,,$tala za goveda* kojima je to pleme obilovalo], jedan od najistaknuti-
jih uéitelja iz ove skupine, poznat osobito po tome §to je dugo bio
drug i takmac Nigantha Nataputta (Mahiviro), reformatora prastare
dainske religije. H. Jacobi, u uvodnom komentaru uz svoj prijevod
dainskog teksta Sitra-kritinga (u zbirci Jaina Sitras, Part II, str.
XXV i d., novo izdanje Sacred Books of the East Series, Vol. XLV,
M. Banarsidas, Delhi, 1964), gdje se spominje i M. Gosalo, citira
i ovaj dio nadeg teksta kao ucenje tipi¢no za dainsku klasifikaciju Zivih
bi¢a u Zetiri kategorije, &ija bi sloZena razrada bila te§ko prilagodljiva
modernim shvacanjima prirode.

105 Na osnovu Buddhaghosinih komentara Buddhinih govora (5. v.
n. e.), a i iz usporedbi s dainskim tekstovima, neke su od ovih klasifi-
kacija razjainjene u novijim prijevodima. Vidi T. W. Rhys Davids,
engleski prijevod naseg teksta u Dialogues of the Buddha, Sacred
Books of the Buddhists, Vol. II, London, 1899. Tako se npr. pet
vrsta djelatnosti odnose na pet osjetnih organa, tri vrste na tjelesni
&in, rije¢ i misao, a Sest vrsta ljudskih tipova i slijede¢ih osam stadija
ljudskog Zivota na kanonsku formulaciju dainskih hagiografija ,,pro-
rokd“ (tirthankara).
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bida, 7 vrsta maternica za nesputana bical%, 7 vrsta bogova,
7 vrsta Yudi, 7 vrsta davola, 7 velikih jezera, 7 ponora i 700
ponora, 7 vrsta snova 1 700 vrsta snova, 8,400.000 velikih
razdoblja nastanka i propasti svijera. Prolazeci kroz ta raz-
doblja i preporadajuci se u njima, budale ce kao i mudraci
dostiéi kraj parnje. Zaro nije ratna tvrdnja: ovom vrlinom,
ili ovim obredom, ili ovom askezom, ili ovim isposnickim Sivo-
tom postici cu da mi dozrije jo§ nedozreli plod djela, ili ¢u
opreznim postupkom otkloniti posljedice djela. Isto tako nije
moguce ograniliti mjeru radosti 1 bola u roku preporadanja,
nirt je smanjiti ni povecati, ni uzvisiti ni poriziti. Kao $to se
klupko konca, ako se baci, kotrlja dok se ne razmota, isto ée
tako i budale kao © mudraci; prolazeli kroz ta razdoblja ©
preporadajuci se u njima, doseci kraj pamnje. Tako mi je,
gospodine, Makkhali Gosalo, kad sam ga upitao za wvidljiv
plod isposnickog Zivota, objasnio uCenje o proti$éenju putem
preporadanja. . .

Jedanput sam, gospodine, posjetio Adita Késakambala . . .
1 postavio mu isto pitanje. .., a on mi je odgovorio ovako:
»Ne postoji, mahd-rdda, ni dar, ni $rrva, ni prinofenje Srrve;
ne postoji dozrijevanje ploda ni dobra ni zla djela; ne postoji
ni ovaj ni onqj svijet, ni otac ni mati, a ne postgje ni bica
nastala sama od sebe. Ne postoje na svijetu ni isposnict ni
brahmani koji su iduéi uzviSerim putem dostigh uzviSeni cily,
koji su sami spoznali i prozreli ovaj i onaj svijet, pa ga objasnja-
vaju drugima. Covjek se sastoji od Cetiri velika polelal®?, a
kad prozivi svoj vijek, ono $to je zemlja u njegovu tijelu vrada
se zemlji, voda vodi, toplota roploti, uzduh uzduhu, a osjeti
se razidu u prostoru. Cetiri lovjeka, a nosila peta, odnose
mrtvaca. Opijelo se vr$t do lomace. Tamo od njega preostanu
bijele kosti, a $rrvent darovi svrSe u pepelu. Nauk o daerivanju
Jje zaglupljtvanje, prazna je las brbljanje onih koji propovije~
daju ulenje o smislu i svrsi. I budale © mudraci, kad im se

106 Nigantha, naziv za dainske ulitelje, redovni naslov Mahavire
u buddhisti¢kim tekstovima.

107 Zemlja, voda, vatra i uzduh, kako se vidi iz nastavka. Uz to
»grubo® tijelo (sthula-$ariram) Covjek posjeduje i ,istanano” tijelo
(suksma-Sariram), prema ulenju koje je osobito tipi¢no za kolu samk-
hyah, Cija je teorija postala neposredan osnov yoge. Na tom opéem
indijskom vjerovanju u ,istantano tijelo“ osnivaju se i teorije 0 ma-
gitkim sposobnostima opisane u odsjetku VII ovog govora, koje
Buddho postepeno svodi i usmjerava prema duhovnim sposobnostima
spoznajnog i moralnog uvida u pojave ,kakve doista jesu.
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raspadne tijelo, bivaju uniteni i stradavaju, poslije smrii vike
ne postoje.” Tako mi je, gospodine, Adito Kesakambalo, kad
sam ga upitao za vidljiv plod isposnickog Fivora, objasnio
uenje o unidtenju. . .

Jedanpur sam, gospodine, posjetio Pakudha Kadédyana
.. . 1 postavio mu isto pitanje. . . , a on mi je odgovorio ovako:
»Ovih sedam stvari, mahd-rdda, nisu proizvedene niti spadaju
u red proizvedenih stvari, nisu stvorene niti pripadaju nekom
stvoritelju, jalove su, strfe kao hridine, &vrste kao stupovi.
Niti se pokrecu, niti se mijenjaju, niti §kode jedna drugoj,
niti mofe jedna ulimiti iSta da drugu usrect, ili unesredi, il
i usreéi i unesrei. Kojih je to sedam? Cursta tvar, tekuca
tvar, toplotna tvar, plinovita tvar, radost i bol, a Zivotni
duh je sedmi. Zato nema ni ubojice ni onoga ko nareduje ubi-
jangel®®, ni onoga ko slusa ni onoga koga treba slusati, ni onoga
ko shvaéa ni onoga ko razja$njava. Kad neko nekome britkom
sabljom odsijele glavu, time niko nikoga nije lifio %ivota, a
sablja samo propada kroz raspon izmedu sedam tvari.“ Tako
mi je, gospodine, Pakudho Kadldyano, kad sam ga upitao za
vidljiv  plod isposnitkog %ivota, na drugi nalin objasnio nesto
drugo. . .

Jedanput sam, gospodine, posjetio Nigantha Nataputta
. . . 1 postavio mu isto pitanje. . . , a on mi je odgovorio ovako:
»Nesputani (nigantho) je, maha-rdda, obuzdan Cetverostrukom
obuzdano$éu. On je sprijeio sve zapreke, stegnuo sve zapreke,
stresao sve zapreke, zahvatio sve zaprekel'® Bududi da je
tako obuzdan Cetverostrukom obuzdano$éu, zato se naziva
nesputanim, zato se kafe da je nadifao sam sebe, da viada
sobom, da je sam sebe ustalio.“ Tako mi je, gospodine, Ni-
gantho Nataputto, kad sam ga upitao za vidljiv plod isposni-
tkog %ivota, objasnio Cetverostruku obuzdanost. ..

108 Ova je teorija preuzeta u popularni religijski epos Bhagavad-
-gitu, &iji je autor odobrava zato da bi njome opravdao kastinsku duZ-
nost borbe i rata:

»Tko misli; jedan ubija, a drugi gine ubijen,
taj se vara. Nit ubija itko, niti je ubijen.* (I, 19)

109 UJsp. moj raniji prijevod ovog uvodnog dijela Sdmanria-phala-
-sutte u Filozofiji isto&nih naroda I, str. 273—277. Bilje$ka na kraju,
uz ovaj odlomak o ulenju Nataputta (Mahavire) odnosi se na reto-
ritku dvoznaénost i neprevodiv efekat ove tvrdnje, u ofevidno kari-
kiranom prikazu najvaznije protivni¢ke nauke.
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Jedanput sam, gospodine, posjetio Sandaya Belatthi putta
.« . T postavio my isto pitanje. . . , a on mi je odgovorio ovako .
»Da me pita postoji It drugi svijet, a ja da smarram da postoji,
onda bih ti odgovorio da postoji. Ali ja ne smatram ni da je
ovako ni da je onako, ni da je drukije, ni da nije tako, ni da
nije istina da nije tako. Da me pita$ ne postoji Ii drugi svijet,
tli da li drugi svijet 1 postoji i ne postoji, ili da li drugi svijet
niti postoji miti ne postojt, ... postoje li bica nastala sama
po sebi (autogenezom) ili ne, ili i da i ne, ili ni da ni ne, .
postoji It dozrijevanje ploda dobrih i zlih djela ili ne . .. ili
tdaine, ili ni danine, ... postoji li usavrieno bice (tathagato,
stnonim za buddhu) poslije smrti ili ne, ili ¢ da i ne, ili ni
da ni ne, ... odgovor bi uvijek bio isti (neodluéan).* Tako
mi je, gospodine, Sandayo Belatthiputto, kad sam ga upitao
za vidljiv plod asketskog #ivota, dao smusen odgovor.110

A sada pitam Blafenoga: ... Mo¥es Ii mi, gospodine,
pokazati plod isposmickog #ivota isto tako neposredno vidljiv
u ovom Zivotu (kao $to je vidljiv plod rada u svjetovmim zva-
njima nabrojanim na poletku)?

— Mogu, mahd-rada. Samo treba da i ja tebe nesto
upitam, a ti da mi odgovori§ kako %elif. Sta mishs, maha-
~rdda, o ovome: pretpostavimo da ima¥ slugu koji izvriava
tvoja naredenja, koji ustaje prije tebe, a lijese kasnije, spreman
da obavi sve $to je potrebno, predusretliiv u dielu i rijed,
patljiv na svaki tvoj mig. A onda da taj sluga pomisli ovako :
nDoista je neobidan i udan tok dozrijevanja zaslufnih djela.
Eto, ovaj vladar Magadhe, Adarasattu, sin kraljevne iz
Vidéhe, ovjek je kao i ja. Paipak, on $ivi kao bog, obdaren
t osposobljen da zadovolji ufitke svih pet osjettla, a ja sam

110 Imena, odn. nazivi Sestorice ulitelja nabrojanih u ovom dijelu
govora sadre i neka od njihovih karakteristiénih obiljezja. Prvi, Kas-
sapo, se .)edno_stavno naziva ,starcem“ (purdno). Naziv Makkhalija,
o tijem Zivotu i uenju je navedeno vife podataka (u bilj. 4), je Go-salo,
111_'pos)c'dmk.staja za goveda, vjerojatno obiljeZje obiteljskog blaga.
Sh)eglqél, .Adxto, se naziva Késa-kambali po kosmatom gunju, jednom
od tipi¢nih vrsta oporih i neugodnih asketskih odijela. (Usp. naziv
safi za 1s1a.msl§e mistike po odjeéi slitne vrste). — Nigantho (s»ne~
spugam“.), Nitin sin, u kasnijoj dainskoj tradiciji naziva se nvelikim
pobjednikom* (mahd-viro). V. bilj. 6. Posljedniji, Saridayo, naziva se
!ednostavno potomkom ili sinom (putto) svog roda Belatthi. On je
jedan od ‘tip.ién_ih predstavnika agnosticizma, kofi Buddho odrefito
ogi”bua, nazivajuéi ga ,,stanovitem jegulje*, Zesto u ovoj istoj formula-
ciji, ali ne kao u¢enje specifitno samo za ovog uditelja.
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tek sluga koji izvrSava njegova naredenja. .. A i ja bih Zelio
da budem kao on, da postanem zaslufan. Kako bi bilo da
obrijem kosu i bradu, da obucem posutjelu odjecu, pa da se
odvratim od domaceg Zivota i otidem u beskucnike? Nakon
nekog vremena on odluéi da zbilja tako ulini © da kao re-
dovnik Zivi obuzdavajuci tijelo, rijec i misao, zadovoljan neop-
hodnom hranom i skloniStem, radostan §to moze da Zivi povule-
no. A tebe da ljudi obavijeste: ,,Neka Vafe Velicanstvo izvoli
primiti znanju da onaj Covjek koji vam je ranmije bio sluga i
tzorfavao sva naredenja ... sada %ivi kao isposmik i1 bes-
kuénmik. . . Bi Ii ti tada zahtijevao da se taj fovjek vrati 1 da
ponovo postane sluga koji ce izvrSavati tvoja narvedenja . . .
(kao i ranije)?

— Ne, gospodine, nego bih ja poSao da pozdravim njega,
ustao bih sa sjediSta da mu izrazim poStovanje i da mu po-
nudim ruho i hranu, smjeStaj 1 ljekove za sluéaj bolesti { nare-
dio bih da mu se obezbijeds propisna strafa i zaltita.

— Ne smarras$ li, dakle, maha-rada, da je to neposredno
vidljiv plod isposnickog Zivota?

— Sigurno, gospodine, da jeste.

— Tako sam ti, maha-rada, pokazao prvi neposredno
vidljiv plod isposnickog Zivota.

— A moze§ Ii mi, gospodine, pokazati jo§ koji neposredno
vidljiv plod isposniékog Zivora?

— Mogu, mahd-rada! Samo je opet potrebno da i ja
pitam tebe, a ti da mi odgovori§ kako ZeliS. Sta misk§, maha-
-rada, o ovome: pretpostavimo da je neki tvoj podanik zemljo-
radnik, da ima svoje domacinstvo, da ispunja svoje obaveze
dostavljajudi ti dusni prinos. A onda da i on pomisli o svojem
pologaju (jednako kao i u prethodnom sluéaju)... Bi Ii ti
zahtijevao da se i taj Covjek vrati (na svoj zemljoradwicki
posao i obaveze). . .?

— Ne, gospodine, (nego bih © u njegovu sluéaju postupio
jednako kao u prethodnom). . .

— Tako sam ti, mahd-rada, pokazao i drugi neposredno
vidljiv plod isposmitkog Zivota.

— A mozef If mi, gospodine, pokazati jo§ koji neposredno
vidljiv  plod isposnickog Zivota, jo§ primammniji i sladi od
ovth?

— Mogu, mahd-rada. Slusaj sad pagljivo, mahd-rada,
Sta Su ti redi.
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— Hodu, gospodine — odvrati viadar Magadhe Adata-
sattu, a BlaZeni progovori ovako:

— Dogada se, mahd-rada, da se pojavi u svijetu onaj
koji je postigao krajnju svrhu (tathigato, naziv za buddhu),
usavreni, potpuno probudeni, koji je postigao ispravno znanje
1 viladanje, dobro upucden znalac svijeta, nenadma$ivi vodié
ljudi koje treba obuzdati, ucitelj bogova 1 ljudi, budan i blaZen.
Snagom vlastite spoznaje on je prozreo i zna da objasni ovaj
svijet, njegove dobre i zle duhove, boZanstvo koje njim vlada,
pokoljenja isposnika i svecenika, bogova i ljudi. On propovijeda
ulenje slovom i duhom lijepo na poletku, lijepo u sredini i
lijepo na kraju, upulujuéi na potpuno savrfen i pro&ifien
svetalks Srvot. To ulenje Cuje neki domaclin ili njegov sin,
ili pripadnik bilo kojeg roda i plemena. Kad Euje to ulenje,
stile povjeremje u usavrsenoga, pa obuzet tim povjerenjem
razmislja ovako: ,,Domaci je Zivot tijesan 1 pun prijavstine;
slobodan se prostor orvara pred beskuénikom. Nije lako da
Covjek koji Zivi u obitelji provodi svet Zivot, potpuno usavrien
1 porpuno proliséen kao glatka $koljka. Trebalo bi da i ja
obrijem kosu 1 bradu, da obulem poZutjelu odjecu, pa da oti-
dem od kuce u beskucnitki fivor.“ Nedugo zatim on napusti
svoj dio imanja, malen ili velik, i poroditnu zajednicu, pa
obrije kosu 1 bradu, obule pofutjelu odjecu i otide od kule u
beskuiniéki Zvot.

Kad je tako otiSao u beskulnike, Zivi obuzdan pravilima
redovnike discipline. Uzoran u nalinu Zivota i ophodenja,
smatra opasnim i najmanji prestup. Trudi se da dosljedno
sprovodi propise koje je usvojio. Dobronamjernost mu pro-
&imlje djelo 1 rijel, Zivot mu je &ist, uskladen vrlinom, vrata
osjetila dobro zasticena. PaZljiv 1 promi$ljen £ivi zadovolino.

III

A kako, mahd-rada, isposnik Zivi uskladen vrlinom?
Isposnik je, mahd-rada, odustao od ubijanja dahom obdarenih
(&ivih) bica, odvratio se od ubijanja. Okanio se §tapa i maca,
postao je skroman i milosrdan, ¢ njeguje dob-onamjernost prema
svim Zivim bicima. — To mu je udio u vrlini.

Odustao je od onoga $to mu se ne daje, odvratio se od
uzimanja; prima ono $to mu se daje, oéekuje da mu se dade,
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i tako &ivi od onoga $to stie Cistotom vlastitog bica. — I to
mu je udio u vrlini.

Odustao je od razvrainog $tvota i 51vi u svetoj suzdrzlji-
vosti. I to mu je udio u vrlini.

Odustao je od laganja, odvratio se od lagi. Govort istinu,
pridriava se istine. Pouzdan je i dosljedan, nece prevariti
nikoga na svijetu. — I to mu je udio u vrlhni.

Odustao je od ogovaranja, odvratio se od ogovaranja.
Sta &uje ovdje, ne prepriava tamo da ovdje ne izazove ne-
saglasnost, a §ta Cuje tamo, ne prepricava ovdje da tamo ne
izazove nesaglasnost. Tako zdrufuje one koji su razdrufeni
i podréava one koji su sloéni. U slozi nalazi radost 1 veselje.
— I to mu je udio u vrlini.

Odustao je od uvredljiva govora, odvratio se od 0sornosti.
Slu#i se rijelima koje su bezazlene, koje se rado Suju, Roje su
ljubagne i sefu do srca, rijelima ultivim 1 omiljenim kojima
se ljudi vesele. — I to mu je udio u vrlini.

Odustao je od brbliavosti, odvratio se od naklapanja.
Govori kad je za to vrijeme, ozbilino, smisleno, dosljedno
istini i redovmikkoj stezi. Rijeli su mu dragocjene, izrelene
u pravi &as ¢ umjesno, odmjereno ¢ s odredenom svrhom. —
I to mu je udio u vrlini.

Odrekao se zatiranja siemewja t bilja. Jede jedanput
dnevno, suzdriava se od velernjeg obroka, jede samo u odr.e-
deno vrijeme. — Ne prisustouje predstavama plesa, pjevanja,
glazbe i igrokaza. Odrekao se noSenja vijenaca, upotrebe
mirisa 1 kogmetilkih sredstava za uljepSavanje. — Odrekao
se visokih i udobnih le$aja. — Ne pristaje da primi srebro
i zlato. — Ne pristaje da primi sirovo Zito, sirovo meso;
Sene § djevojke, sluge i sluSkinje,; ovce i koze, perad i svinje,
slonove, goveda i konje; njive i polja. Ne pristaje dg.bude
glasono$a ili posrednik. Ne pristaje da vrSi kupovinu ili pro-
daju. Protivan je prevari u vaganju i mjerenju bakarnog novca.
Protivan je nepoStenom postupku podmicivanja, prevare ili
podvale. Protivan je sjelt, pokolju, suéanjst'vu,. drumskom
razbojnistou, ucjeni { nasiju. — I to mu je udio u vrlimi,

I tako, dok neka gospoda isposnici i brdhmar.u', hraneci
se jelom koje dobivaju od vjernika, nastavljaju da é_zzge (prema
ranijim lo§im navikama), da zatiru sjemenje i bilje. . ., da
gomilaju zalihe hrane, pica, odijela. . . , da prisustvuju pred-
stavama. . . , da se zabavljaju kockanjem i slitnim igrama. . . ,
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da pri¢aju dokone prie o kraljevima, razbojnicima, dvorjant-
ctma, o vojsct i strahotama rata, o hrani, piu, odijelu . . .,
o0 selima, gradovima ¢ zemljama, o Zenama t muskarcima . . .,
o0 onome §to je bilo 1 $to nije bilo . . ., da se svade i spore ova-
kvim izjavama: ,,Ti ne razumijel ovo ulenje ni redovnicku
stegu, a ja razumyem” ; ,, Tt si zapao u zabludu, a ja slijedim
pravi puts ,Ja imam pravo, a t nemaf“; ,,Ti kaZef na
kraju ono $to je trebalo reéi na poletku, a na poletku ono $to
je trebalo redi na kraju‘ ; ,,Govori§ nepromifljeno 1 naopako* 5
» Tvoja je tvrdnja pobijena, poraten si* 5 ,,Okani se te tordnje ;
HIspetljaj se ako moges!“ ... I dok neka gospoda tsposnici
1 brahmani . . . nastaviljaju da vrke poslove glasono¥a t posred-
nika . . ., da varaju, da se hvale, da prorviéu sudbinu, da vra-
Caju iz lakomosti za $to vecim dobitkom . . ., { da se takvim
nedostojnim znanjem i umijeCem izdriavaju u Fvoru . . .,
naf se isposnik odvratio od takvih nedostojnih sredstava zazor-
nog Zivota. — I to mu je udio u vrlini.

Kad je isposnik tako usavrSen u vriing, ne stra$i se vile
nicega od Cega ga Stiti vrlina, kao §to se ni viadar, okrunjen
posto je svladao takmaca, vise ne stra$i protivnika. Osposob-
ben u rom plemenitom Cudoredu, dogivljava besprijekorno
unutarnje zadovoljstvo. — Tako, mahi-rada, isposnik postaje
usavrien u vrlini.

v

A kako, mahd-rada, isposnik postife za$titu pristupa
osjetilima? Kad okom zamijeti neks ltk, ne tefi da mu zahvati
ni ople ni posebno obiljedje. Tako postupa zato da sprijeli
ono $to bi pogodovalo pogreSmim 1 mepovolinim utjecajima
zanosa 1 razolaranja kad bi nadzor nad osjetilom vida (. ..
sluha, njuha, okusa, dodira i miflienjal'l) bio zanemaren.
Osposobljen u toj plemenitoj zastiti osjetila, do&ivljava nepo-
muceno unutarnje zadovoljstvo. — Tako, mahG-rada, isposnik
sprovodi zaltitu osjetila.

11 Misljenje ili razumijevanje (sposobnost kategorizacije) je, po
Buddhinu shvaéanju (koje nije opéeindijsko), %esto osjetilo, koordi-
nirano, a ne nadredeno ostalim vrstama osjetne spoznaje ili gnozije.
Za svako je osjetilo (indriyam) svojstveno da se sastoji od osjetnog
organa, od specifinog predmeta i od isto tako specifi¢ne vrste spoznaj-~
ne svijesti o osjetnoj zamjedbi.
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A kako se, mahd-rida, isposnik osposobliava u painji
i promi8ljenosti? Isposnik promisljeno odlazi i vraca se (kad
ide prositi hranu), promislieno gleda ispred sebe i oko sebe,
promisljeno prufa i poviall ruku kad oblali odjecu i uzima
prosjacku zdjelu, promisljeno jede i pije, Svace i guta, promi-
fjeno obavlja veltku 1 malu nugdu, promifljeno hoda, stoji,
sjedi, spava i bdije, govori i Suti. Tako se, mahd-rada, isposnik
osposobljava u padnji 1 promifljenosti.

A &ime se, mahd-rada, isposnik zadovoljava? Zadovoljan
je s toltko odjece koliko je potrebno da zaogrne tijelo i s toliko
hrane koliko je potrebno da zasiti stomak. Kud god pode,
nost sobom samo toltko. Kao ptica, mahd-rada, koja kud
god poleti leti samo na svojim krilima, tako je 1 isposnik zado-
voljan s toliko odjece koliko je potrebno da zaogrne tijelo ¢
s toliko hrane koliko jé potrebno da zasiti stomak. Kud god
pode, nosi sobom samo toliko. — Tim je, mahd-rada, ispo-
snik zadovoljan.

v

Oplemenjen tom cjelinom wrline, oplemenjen =zastitom
osjetila, oplemenjen pasnjom i promiSljenoscu, oplemenjen za-
dovoljstvom u skrommosti, isposnik odabire osamljeno boraviite
u podnoZju stabla u Sumi, na obronku brijega, u planinskoj
spilji, na groblju, na proplanku, pod vedrim nebom uz plast
stjena. Pcslije jela, kad se vrati iz profenja hrane, tu sjedne
skritenih nogu, tijelo dri uspravno, a pasnju ustaljeno pred
sobom.

Posto se rijesio Cenje za svijetom, cud!'? mu ostaje odvra-
dena od lednje, duh mu se proéiSéava od esnje.

Posto se rijefio mrzovolje, duh mu ostaje bez zlth namjera.
Milosrdan prema svim Stvim bicima proliséava duh od mrzo-
volje.

Posto se rijefio krutosti i u&malosti, ostaje istrgnut iz
krutosti © uémalosti, ragbistren, pasljiv i razborit; duh mu
se pro&i§éava od krutosti i ucmalosti.

12 Cero, rijed iz istog korijena kao i é&ttam (misao). Ve u_ranim
abhidhammo tekstovima izraz é&rram zamijenjuje u znalenju prvobitnijj
izraz mano (lat. mens), &ije je znaCenje obuhvatilo intelektualnu svijest
u &rem smislu nego sama misao (drtam). Ceto, za razliku od toga,
obuhvata i ostala psihitka stanja svijesti,
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Pofto se rijeSio nemira i brige, ostaje neuzbuden ; u unutar-
njem spokcjstvu duh mu se proci§éava od nemira 1 brige.

Posto se rijesio kolebljivosti, postaje mepokolebliiv, bez
sumnje 0 onome $to je dobro profiséava duh od kolebljivosti.

Kao kad se, maha-rada, neki éovjek zadusi da poduzme
neki posao, pa mu taj posao uspije, te ne samo mose da otplati
raniji dug nego mu jof 1 pretekne zarada tako da moze izdr-
Zavati 1 Zenu, . . . pa se tcm uspjehu raduje 1 vesels.

1L, mahd-rada, kao Covjek koji se razboli, mui ga teska
bolest, ne mose da jede, tijelo mu iznemogne; ali nakon nekog
vremena se oporavi od te bolesti, htana peéne da mu prija,
a tijelo mu ojala, ... pa se tom oporavku raduje 1 vesels.

Ili, maha-rada, kao kad ovjek zatvoren u tamnicu nakon
nekog vremena bude pusten ra slobodu, Z1v i zdrav, a ni imanje
mu nije pretrpjelo Stetu, . .. pa se tome raduje 1 vesels.

1li, maha-rada, kao Covjek u ropstvu, koji mije svoj gospo-
dar, nego je pod tudim gospodstvom i ne mofe da ide kuda
geli,; ali se nakon neckog vremena oslobodi ropstva i postane
svoj gospodar, i nezavisan od tudeg gospodstva slobodno pode
kuda Zeli, ... pa se toj slobodi raduje i veseli.

Ili, maha-rada, kao Covjek koji se uputi s novcem i imet-
kom na put koji vodi kroz pustinju gdje ce teSko doci do hrane
1 naici na razne ofasnostiy; ali u predvidenom roku prode
kroz tu pustinju i sretmo stigne na odredifte gdie se osjeca
mirno 1 sigurno, . .. pa se tom uspjehu raduje 1 veseli:

Isto tako i isposmik smatra sam sebe dugnikom, bolesnikom,
zarolenikom, robom, putnikom na opasmom putu tako dugo
dok se ne rije$i tih pet prepreka. Ali kad se rijesi tih pet pre-
preka, onda se smatra nedugnim, zdravim, pultenim iz tamnice,
slotodnim Covjekom na pouzdanom tlu.

VI

Kad uvidi da se rijeSio tth per smetnji, osjeti radost. Iz
te se radosti rada prijatan osjecaj. Kad se duh osjeéa prijatno,
smiruje se 1 tijelo. Smireno tijelo osjeca zadovoljstvo. Ko je
zadovoljan, postiZe 1 postojanu sabranost duha. ’

Tako razdrufen cd strasti, razdrufen od neispravmih
postupaka, postife © zadr¥ava prvi stepen zadubljenja (dha-
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nam), na kojem (jos) postoji zamiSljanje i rasmisljanje 113
To zadubljenje izvire iz osame, a obiljiesja su mu prijarnost
1 zadovolstvo.

Tad upravo ovo tijelo biva oplahnuto, prozeto, ispunjeno
U preplavljeno prijamoscu i zadovoljstvom iz izvora osame.
Ba¥ nista od &itavog tog tijela ne ostaje nedotaknuto tom
prijatmoicu i zadovoljstvom iz izvora osame.

To je, maha-rada, usporedivo s postupkom vjestog brijata
il njegova pomocnika kad u bronfanu posudu naspe mirisni
sapunski prah, pa ga malo-pomalo prska vodom dok ga ne
umijesi u sapunavu kuglu natoplienu i proetu viagom iznurra
i izvana, ovlafenu toliko da se ne cijeds. . .

I to je, mahd-rida, neposredno vidljiv plod isposnickog
Zivota, primammiji i sladi od ranije spomenutih.

A zatim, mahd-rada, kad isposnik savlada zamifljanje
i razmisljanje, postiZe i zadrfava unutarnje smirenje, sadetost
duha u jednu tatku, drugi stepen zadubljenja, na kojem
(viSe) nema ni zamisljanja ni razmiflianja. To zadubljenje
izvire 1z sabranosti\\4, q obiljesje su mu prijamost i zado-
voljstvo.

Tad upravo ovo tijelo biva oplahnuto, proseto, ispunjeno
¢ preplavijeno prijamoséu i zadovoljstvom iz izvora sabranosts.
Ba¥ nista od CGitavog tog tijela ne ostaje medotaknuto tom
prijatnoScu i zadovoljstvom iz izvora sabranosti.

To je, mahd-rdda, usporedivo s dubokim jezerom s pod-
vodnim izgvorom, u koje voda ne wovire ni s istoka ni sa zapada,
ni s juga ni sa sjevera, pa kad ni bog ne bi to myesto obdar ‘o
povremenim pljuskovima, jo§ bi uvijek to duboko jezero bilo
oplahnuto i prodeto, ispunjeno i preplavljeno svjesom wvodom,
tako da ni nagmanyi dio dubokog jezera ne bi ostao nedosegnut
svjegom vodom. . .

I to je, mahd-rdda, neposredno vidljsv plod isposnickog
Zivota, primamniji i sladi od ranije spomenutih.

A4 zatim se, maha-rada, isposnik odvraca i od (osjecaja )
prijatnosti, te boravi ravnodulan, pagljiiv i promiShen. Tad
doZivljava ono tjelesno zadovoljstvo koje oplemenjeni obiljesa-

13 Pitakka-viddro, logitke i umne funkcije, od &ijeg suzdrZavanja
(epohé) polaze vjezbe zadubljenja.

114 Sam-a-dhi, ,;skupa tvrsto driati“, sredisnji pojam, a i opéi
naziv u indijskoj filosofiji uopée za sve oblike meditativnog zadublje-
nja, yoge u duhovnoj (a ne tek gimnastitkoj) primjeni i sl.
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vaju rijecima: ,,Ravnodusan i pasljiv Z1vi zadovolino.“ Tako
postiZe 1 zadrava tre€i stepen zadubljenja. .

Tad upravo ovo ryelo biva oplahnuto, profeto, ispunjeno
1 preplavijeno zadovoljstvom lifenim (Eulne) prijatnosti, tako
da ba$ wmiSta od &itavog tog tijela ne ostaje nedoraknuto tim
zadovoljstvom lifenim (Eulne) prijatnosti. ' ‘

To je, mahd-rada, usporedivo s crvenim, byjelim ili plavim
lotosovim cyjetovima, od kojih se neki, iznikli pod vodom
1 narasli pod vodom, ne izdifu iznad vodene povriine, nego
crpu hranu 1z dubine, tako da th svjeZa voda oplahuje, pro-
Zimlje, ispunjava i preplavijuje od taske do korijena, ta_ko da
nijedan dio tih lotosa, crventh, bijelih ili plavih, ne ostaje van
dosega svjee vode.

I to je, mahd-rada, neposredno vidljiv plod isposnitkog
Svota, primamniji 1 sladi od ranije spomenutih.

A zatim se, mahd-rada, isposnik rjefava ¢ zadovoljstva
1 nezadovoljstva, dosada$nji wgodni ¢ neugodni ugodaji 1$Ce-
zavaju. Tako postige i zadrfava etvrti stepen zadubljenja,
ravnodusne paghivosti proliscene od zadovolistva 1 nezado-
volistva.

Tada sjedi profimljuci upravo ovo tijelo proiScemim i
razbistrenim ugodajem, tako da ba¥ niSta od &itavog tog tijela
ne ostaje nedotaknuto tim proli§éenim i razbistrenim ugodajem.

To je, maha-rada, usporedivo s Covjekom koji sjedi pre-
kriven od glave do pete Cistim bijelim ogrtalem, tako da mu
nijedan dio tijela nije neprekriven tim Cistim byjelim ogrtalem.

I to je, mahd-rada, neposredno vidljiv plod isposnickog
Zivota, primamniyt 1 sladi od ramije spomenutih.

VII

Kad mu je duh rako sabran, proliscen, razbristren, bez
natruhe 1 smetnje, prilagodljiv, upotrebljiv, pouzdan i usta-
Yen, rada ga usmjerava i primjenjuje u uvidu i spoznaji. Tako
isposnik spoznaje: ,,Ovo je moje tijelo oblikovano od Cetiri
gruba pocelal’s, potjele od oca i majke, othranjeno je rifom
1 mlijekom. Tjelesna je pojava nepostojana, krhka, podloZna
vanyskim utjecajima, raspadu i propasti, a i svijest mi postoji
tek u tof vezi 1 zavisnosti.*

b v, bilj. 7.
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To je, rynahd-rdda, usporedivo s draguljem berslom sjaj~
ne zlatng-gute boje (kao bambusi1é ), savrfeno 1'zbr;4§e] z']
Z.:)n_zerobrzdnzm krz'stalqm 12 (iste wode, bistrim prozz’rn’:'rr’t’:
pr{;z? nema mane ni u .k.o;vem pqg!edu, a kroz njega da je
proy ena nit —_plava, z{z zuta, tli crvena, il bijela, ili na-
rar castcz.. l?a tay dragulj uzme u ruku oStrovidan covjek,
840 01 jasno da ragmotri (sva ta cbiljegja). Isto tako
mahd-rdda, ; zspos;.u'k, kad mu je duh sabran, pro&isien razbz'-,
stren, l?ez natruhe i smetnje, prilagodljiv, upotrebljiv j;ouzdan
v ustaljen, moge da ga usmjers prema woidu { spozna’jz'.

y I o Je mah_(.z'-r‘dda, neposredno vidlivy plod isposnickog
_wota, primamnyi 1 slad; od rantje spomenutih.

Ka{i mu Je duh tako sabran . .. ¢ ustaljen, onda moge da
8a usmyeri 1 primijent, 1 da tako proizvede tijelo koje le biti
fvorevina duha. On iz ovog tijela projzvods drugo tijelo i
Je oblik worevina duha, snabdjeveno svim dijelo'vz'ma] ) udtf—
vima, pa v osjetnim sposobnostima 117 To Jje, mahd-rada, uspo-
ret.izzgo § covjekom koji bi izviadedi viar trape 1z rukavc,a rgz-
r_m.(‘l]ao ovako: ,,0vo0 je viat, a ovo rukavac. PoSto je viat
Jedan dio, a rukavec drugi, moguée je viat {zvudi iz rukavcg 118

— Il kad bi sy > . o
el ad b amyu izvukao iz njene koSuljice . . . il mak 1z

—

116 i . .
Velu-riyam, ime ovog dragulja je izvedeno iz naziva za bam-

bus (velu).
117 OQvaj poj[jedn" i j ¢
4 dnji dio govora je posveéen sticanju magijski ¢i
j(ezdgjhezr)a [:lretx?: pétxmémdijskirln“vjerovanjima tog \{remexgui’ ths:l:?tcc:
. wistancano tijelo* (sakima-Sarir ili viers i
(potpuno razli¢ita od v in ko by ora U avet
( 1 jere u dusu), po nadinu kak j isuj
identi¢na s mnogo stariji icij | opisima koje nepisuie
: . jim tradicijama i opisima koj i
drugim sistemima, u samkh i jstargim upenisadt g !
m 1 iya-yogs 1 u najstarijim upanisadi
rakteristi¢no je za Buddhu da u stand i idovitosti ( poger
sti¢no 3 tandardne opise vidovitosti (,,bozan-
Zl;gg u‘l,:l()is éulje”%c():lzl?)nnit(e)gsdghgl")' i sjec'an]ja na ranije Zivote (S”i,di billlj.
. ubljim smislom icanj,
Eovickone meraSlomk ] pronicanja u strukturu
b prirode i, konaéno, u posljednia fil itanj
0 smislu i vrijednosti egzistencije, ¢ Vrsava gover | Frania
ishy j tako da zavriava i
slu¢aju izlaganjem svoga bitno, ons je i 20 Sam0 Mo
I ! S g u&enja (,,koje je dostupno
€1ma, i to svakome samom za sebe ili poiedina D aimrtary
1o sval n pojedinaéno — pacéattar -
f)‘;?;j)evztk,g;}iljle)nj:n: ﬁam)ll;l odmo;al.nom proti§éenju i%sloboggjﬁe‘(i)ld
Ty . zabludu kojoj .
bogovi i zasljepljenija ljudska biéaf ) s Jednako podiofni vidovitij
18 Jedna od najstariji ij i
3 Jstarijih verzija Ovog opisa u vedskim tekstovi
: t
moZe se naéi u Satapatha-brahmar_ta- (ili pouci o ,stotinu pl(l)t‘:\?;f}

duhovnog razvoj i i j
fpovn g razvoja), pogl. IV, 3, 3, 16. Isti se opis ponavlja u upani-
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I to je, mahd-rdda, neposredno vidljiv plod isposniékog
Sivota, primamniyi 1 sladi od ranije spomenutih.

Kad mu je duh tako sabran ... 1 ustaljen, onda moZe
da ga usmjert i primyeni u svrhe drugih duhowvih moci. Ti
su raznovrsni oblici koje mose da ostvari duhovkim moéima
ovi: da se 1z jednog bica preobrazi u mmnoga, a iz mnogih
opet u jedno, da se pojavijuje i i§éezava prolazeli bez smetnje
kroz ograde, zidove i bregove kao kroz prazan prostor, da
wroni u zemlju ¢ izrons iz nje kao da je voda, da hoda po po-
orfini vode kao po zemlji, da skr$tenih nogu leti po zraku
kao ptica na krilima, pa lak { da Mjesec i Sunce, koji su tako
mocni i velianstveni, dotakne it pogladi rukom, te da tjelesno
dosegne sve do Brahmina svijeta.

To je, mahd-rada, usporedivo s vjestinom lonéara ili nje-
gova pomocinika da od dobro pripremljene gline proizvede
posudu u kojem god obliku Zeli, ... ili s vjestim rezbarom
slonovaée, . .. tli zlatarom. . .

I to je, mahd-rida, neposredno vidljiiv plod isposnickog
Zivota, primammniji i sladi od ranije spomenutih.

Kad mu je duh tako sabran ... i ustaljen, onda moze
da ga usmjert i primijent, ¢ da tako ovlada sredstvom boZan-
skog sluha \1® Tad istanéanim bofanskim sluhom, koji nadilazi
ljudsku sposobnost, moge da sluSa i boZanske glasove kao 1
ljudske, izbliza i izdaleka.

To je, mahd-rada, usporedivo s fovjekom koji na dalekom
putu odriekle zaluje glazbu velikih © malih bubnjeva i Skoljki,
pa moge razlikovati svuk svakog od tih glazbala. . .

I to je, mahd-rada, neposredno vidljiv plod isposnickog
&ivota, primamniji i sladi od ranije spomenutih.

Kad mu je duh tako sabran ... i uskladen, onda moZe
da ga usmjeri i primijent, i da tako shvati fudsku éud. Shva-
tivsi tako svojim duhom duh drugih bica, drugih osoba, on
razumije;

119 Dhgtu, objektivni ,,element* osjeta. Vjera u atomsku strukturu
iskustva, u paralelizam materijalnih prapodela i osjetnih organa i nji-
hovo sintetiziranje, osniva se na prastarom indoiranskom mitosu o
boZanskoj prirodi tvarnih pocela (voda, vatra, zemlja, uzduh i eter)
i osjetila, koja se jednostavno nazivaju ,,bogovima“ (devd). Zarathus-
trina reforma se osniva na ukidanju idolatrije tvarnih polela i zamjeni
tog kulta materije kultom istog broja moralnih vrlina. [Usp. kritiku
mitoloSke pozadine moderne atomisticke teorije iskustva kod Maxa
Webera i Maxa Schelera, koji je svode na kri¢ansko (,,protestantsko®)
nepovjerenje u neposrednu iskustvenu datost primarnog doZivljaja.}
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— kad je duh strastven, da je strastven,

— kad je duh bez strasti, da je bez strasti,
— kad je duh srdit, da je srdit,

— kad je duh bez srdZbe, da je bez srdibe,
— kad je duh u zabludi, da je u zabludi,

— kad je duh bez zablude, da je bez zablude,
— kad je duh sabran, da je subran,

— kad je duh rastresen, da je rastresen,

— kad je duh $irok, da je Sirok,

— kad je duh skucen, da je skulen,

— kad je duh nadmasiv, da je nadmasiv,

— kad je duh nenadmasiv, da je nenadmasiv,120
— kad je duh staloZen, da je stalogen,

— kad je duh nestaloden, da je nestalogen,

— kad je duh osloboden, da je osloboden,

— kad je duh neosloboden, da je neosloboden.

To je, maha-rada, usporedivo sa Zenom ili muskarcem
u mladoj dobi, njesmim 1 dopadljivim, kad ogleda odraz svoga
lica u Cistom 1 bistrom zrcalu ili u posudi s vodom, pa ako
tma madez na licu da primijeti da ga ima, ako nema, da pri-
mijeti da ga nema. . .

I to je, maha-rada, neposredno vidljiv plod isposnikog
Zivota, primamnigi { sladi od ranije spomenutih.

Kad mu je duh tako sabran . . . i ustaljen, onda moze da
ga usmjeri 1 primijeni da se sjeti ranijih boravi§tal®! — jednog
prethodnog Zivota, dvaju, triju ... deset ... stotinu
tisucu . .. i stotina tisuca rangjih Zivota u toku mnogih raz-
doblja nastanka 1 propasti syjetova, . .. kako mu je gdje bilo

120 Sg-yttaram i an-uttaram; prvi izraz isti¢e moguénost dosti-
zanja jo§ daljih dostignucéa, a drugi da je postignut krajnji i nenadma-
§iv vrhunac (ne nuZno u apsolutnom, nego u neposrednom doZivljaj-
nom smislu).

121 Pybbe-nivasd, ,ranija boravi§ta®, ne izrazavaju u buddhizmu
vjeru u ranija ,utjelovljenja® ili ,reinkarnacije supstancijalno iden-
ti¢nog duha ili dude, nego tek vjeru u kontinuitet razvojnog procesa
u ,struji Zivota“, koja se ne zavrSava smréu, ali ni ne te¢e u vjenost,
nego je izraz raznorodno odredenih doZivljajnih cjelina &ija se uzro¢na
povezanost tradicionalno (iz predbuddhisti¢kih vremena) naziva ,,do-
zrijevanjem ploda djelatnosti® (kamma-vipako) ili jednostavno karma.
(Usp. upotrebu istog izraza ,dozrijevanje ploda“ u modernoj filoso-
fiji, osobito kod Bergsona i Heideggera.)
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ime, prezime 1 rodoslovlje, hranal®?, sretni 1 nesremf doZivljaji
i kako dugo je #ivio . . . sve do svoga sada$njeg Az'wota. ijako
se sjeca raznih ranijih boravista s pojedinostima v okglnf)sttma.

To je, mahd-rada, usporedivo s covjekom koji 1z svog
sela otide u drugo selo, pa u jo§ neko dalje selo, a zaum se
vrati u svoje selo, pa se podsjeca kako je iz ovog ;ela ifao u
ono i jo§ dalje, gdje se zaustavljao i gdsjedao, gdje je $ta rekao
i prefutio dok se nije vratio u svoje selo... . _ .

I to je, maha-rada, neposredno vidljiv plod isposnitkog
$ivota, primamniji i sladi od prethodnih.

Kad mu je duh tako sabran ... 1 ustaljen,. onda mqlzve
da ga usmjeri i primijeni na spoznaju uspona i pada bica.
Nadljudskom bistrinom bofanskog vida promatra kako se
bica uzdidu i padaju i kako dosljedno posl]edzcavma svojih
djela bivaju ponifena i uzviSena, blistaw_z i mracna, dobra
i zla. (Tada mo¥e da ustvrdi:) ,,Ova su bica, gospodo, sklona
zlom tjelesnom viadanju i zlonamjerna u rijeci i mz.fh 5 pogrdno
se izrafavaju o oplemenjenim bicima; zastupau pggrefna
gledifta i snose posljedice svojih pogresnih pretpostavkz, a po-
slije smrti, kad im se tijelo raspadne, ceka th propast na stran-
putici i zla kob u paklu.1®3 — (Nasuprot tome ) ona su (druga)
bica, gospodo, sklona dobrom tjelesnom vladanju 1 dobronfz—
mjerna u rijeci i miski, ne izrafavaju se pogrdno 0 oz)lemen].ei-
nima, zastupaju ispravna gledifta i postifu posljedice svo;ah
ispravnih pretpostavki, a kad im se tijelo raspadne,“posh]e
smrti, éeka ih na dobru putu preporod u nebeskom svijetu. . .

To je, mahd-rada, usporedivo s kulpm nasred raskr¥éa,
na kojoj stoji oStrovidan lovjek pa motri l]z'tde kako 1.¢l.az.e u
kucu i izlaze iz nje, voze se cestom i hodaju ulicom il sjede

nasred trga. . .

122 Tzraz ,hrana“, dosljedno indijskoj bjoloﬁkoj koncgpciji kauza-
liteta (spomenutoj u prethodnoj bilj;é_m), ima mnogo §ire Enaéen)e
nego u nadim modernim jezicima. Cet}rl_ osnovne vrste whrane®, prema
buddhisti®koj kanonskoj kategorizaciji, jesu: t]elesx}‘a hrana, ,,dpc%:ma
hrana osjetila ili objekti osjetnih doZivljaja (talnije, ﬁ21919§luh na-
drazaja“ specificnih za svaki osjetni organ), hrana voljnih pobuda
i hrana svijesti. . ) o

123 Pojam pakla u indijskim religijama odgovara pojmu &istiliSta
u kri¢anskoj mitologiji. Ne postoji ni vjetna sreéa ni Y]?éna nesreéa.
Postoje jedino eonske ciklitke mijene u tol.tu zbwan]a.l izuzetna mo-
guénost konatnog utrnuta osvijestene egzistencije (nibbanam, nirva-
nam). ,,Zivot vietni* je kontradikcija in q'djecta. Prgd pomnsh na takV\.x
moguénost, tradicionalno religiozni Indijac moze jedino da se zgrozi.
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I to je, mahd-rada, neposredno vidljiv plod isposnickog
givota, primamnifi i sladi od prethodnih.

Kad mu je duh tako sabran ... i ustaljen, onda moZe
da ga usmjeri 1 primijeni tako da spozna dokonéanje izljeva
strastiA® Tada spoznaje onako kako to doista jeste!®: ,,0vo
je paimja“,; ,,ovo je mastanak patnje”; ,ovo je prestanak
patnje ; ,,ovo je put kojt vodi do prestanka patnje“. Spoznaje,
kako to doista jeste: ,,0v0 su izljevi strasti‘; ,,0v0 je nastanak
12ljeva strasti“; ,,0vo je prestanak izljeva strast“‘; ,0v0 je
put koji vodi do prestanka izljeva strasti“. I dok to tako
spoznaje-i-uvida, duh mu se oslobada prianjanja uz posudu,
prianjanja uz bice ¢ prianjanja uz neznanje. U oslobodenome
se spoznaja da je osloboden olituje ovako: ,,Iscrpljeno je ra-
danje, idivljen je isposnicki Zivot, ulinjeno je $ta je trebalo
uliniti, tako da vife niSta ne preostaje.”

To je, mahd-rdda, usporedivo s jezerom u planinskom
klancu, bistrim, prosirmim, &istim, gdje oftrovidan Eovjek
stoje¢i na obali mofe da promatra sedefne Skoljke, Sljunak
1 pijesak, ribe kako se jate, kredu i mirwu. . .

I to je, maha-rada, neposredno vidljiv plod isposnitkog
&ivota, primamniji i sladi od prethodnih. Od svih neposredno
vidljivih plodova isposnickog £ivota, mahd-rada, nijedan nije
uzvisentji ni sladi od ovog posljednjeg.

VIII

Kad je Blaseni tako zavr$io govor, viadar Magadhe
Adatasattu, sin kraljevne iz Vidéhe, oslovi Blafenog ovako:
— Izvrsno, gospodine, izvrsno! Kao kad bi neko podigao
ono $to je sruseno, tli razotkrio ono §to je skriveno, ili pokazao
put onome ko je zalutao, ili unio & u tamu, pa da onaj ko

124 U standardnoj formuli (uz neke varijacije) te su strasti obi¢no
svedene na tri: pofudu (pozitivnu strast), mrZnju (negativnu strast)
i zabludu (metafizitku strast). Pro&i§¢enje i prestanak tih ,izljeva®
(dsavd) identificira se s postignuéem ,,utrnuéa® ili nirvéne (nibbdnam).
Tim dostignuéem, a ne smréu, zavr$ava se ciklus pseudoindividualne
egzistencije (Sovjeka koji, po Sartreovoj definiciji, ,,nije ono $to jeste,
nego je ono §to nije*).

128 Yathg-bhiitam, uvid u zbiljnost, nasuprot spekulativnim teo-
rijama (ditthi, doxa), kako to Buddho uvijek uporno ovim rijetima
naglaava, odgovara u potpunosti znalenju koje Heidegger pridaje
grekoj rijedi aletheia.
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ima o&i mo¥e da vidi prisutne likove — isto je tako BlaZeni
pokazao meni istinu s raznih strana. I ja se, gospodine, utje-
tem u Blasenoga, u njegovo ulemje i u prosjalku zajednicu.
Smatraj me, gospodine, svojim sljedbenikom1?8 { budi mi uto-
Eiste od danas do kraja #ivota. — Podlegao sam grijehu, gospo-
dine, u svojoj slabosti, u svojoj ludostt, u svojoj zlonamjernosti,
kad sam iz viastoljublja li%io %ivota svog oca'®’, koji je bio
ispravan Covjek i pravedan vladar. Neka BlaZeni primi ovu
ispovijed moga grijeha kao obavezu da cu se ubuduce suzdr-
favati.

— Doista, maha-rdda, podlegao st grijehu kad si u svojoj
slabosti, u svojoj ludosti, u svojoj zlonamjernosti iz vlasto-
ljublja liio #ivota svog oca, koji je bio ispravan d‘ovje]z ) pra-
vedan viladar. A ukoliko si, mahd-rada, uvidjeo da si polinio
grijeh i ukoliko si spreman da zadovolji§ pravdu, mi prihva-
¢amo tvoju ispovijed. Doista, mahd-rada, plemicki se poredak!*S
ulvr§éuje time da onaj ko polini grijeh zadovolji pravdu i da
se obavefe da ce se ubudude suzdr¥avati.

Nakon tih rije¢i viadar Magadhe Addtasattu rele Bla-
Zenome :

— A"sada, gospodine, treba da idemo. Cekaju nas mnoge
obaveze 1 poslovi.

— Ufini, maha-rada, $to smatra$ da je umjesno.

Tad viadar Magadhe Addtasattu, zadovoljan ¢ obradovan
govorom Blagenoga, ustade, pozdravi Blafenoga, obide ga
s desne strane, pa otide.

A Blageni, nedugo poslije njegova odlaska, oslovi redov-
nike ovako:

— Viadar je, redovnici, bio duboko dirnut i potresen.
Da nije li¥io #ivota svog oca, koji je bio ispravan d‘ovjek )
pravedan vladar, otvorilo bi mu se, jo¥ dok je ovdje sjedio,
neokaljano i neotrunjeno oko ispravnog uvida.

Tako je rekao Blaseni, a redovnici su se odusevljeno
radovali govoru BlaZenoga.

128 Updsako, naziv za laitkog vjernika ili pristalicu buddhizma,

127 Bimbisaro, viadar Magadhe, bio je prvi odusevljeni zatitnik
Buddhe, jod prije nego je ukitelj postigao duhovno probudenije.

128 Rije® ariyo, koja je u prvom redu historijsko obiljeZje indo-
iranskog plemstva i kaste kojoj je i Buddho pripadao po rodenju,
znadi, u njegovu kasnijem ulenju, duhovnu oplemenjenost, pa je tim
izrazom inale, u suvislom kontekstu redovno prevodim.
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JEDAN SAZET PRIKAZ BUDDHINA
UCENJA

Razgovor isposnice (bhikkhuni, naziv za pripadnicu
Buddhina Zenskog reda, ,prosjakinja“) Dhamma-dinne s
lai¢kim sljedbenikom Visakhom (koji je, prema komentar-
skim navodima, ranije bio njen muZ) jedan je od najranijih
i najuspje$nijih nekonvencionalnih saZetih prikeza Bud-
dhina u¢enja. U mnoge duZe govore i razgovore o razli¢itim
temama interpoliran je standardni kanonski prikaz Bud-
dhina utenja u cjelini, koji podinje s opisom pojave ,,nekoga
buddhe (budnog utitelja) u svijetu®, i nastavlja se prikazom
nastanka njegove zajednice i Zivota redovnika na petnaestak
stranica, Takav sam stereotipni prikaz izostavio u prijevodu
razgovora s Kevaddhom (D. 11) u poglaviju ,,Buddhini
govori o religiji“,

Slijededi prikaz je znatno kradi i sveden je na sudtinska
pitanja koja dovode do opisa neposrednog doZivljaja duhov-
nog zadubljenja (dhdnam). Epistemolo§ke pretpostavke za
primjenu te metode, kako se vidi iz teksta, odnose se ne-
ophodno na strukturu li¢nosti, ¢ije se psihofizitke funkcije
reduktivno izoluju® (wviveko) ili ,stavljaju u zagradu“
(epohé) u primjeni procesa dhanam.

Ve¢ u brahmanskoj tradiciji iz upani$adskih vremena
nailazimo na udene brahmanke koje rukovode ¥kolama

svoga plemena (gorram) i istitu se u raspravama na filo-
sofskim skupovima koje prireduju vladari humanisti na
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svojim dvorovima.12? T u pili tekstovima nailazimo na po
koji karakteristi¢an, karakteristiCno ironitan, prikaz posjeta
i susreta Buddhinih uéenika s takvim slavnim uditeljicama
i njihovim 3kolama.!30 Isticanje Zena na intelektualnim polo-
Zajima u javnom Zivotu u Indiji nisu dokinula ni stoljeéa
islamske prevlasti, a ni njihovo isticanje na vladarskim
poloZajima, pa i u vojni¢kom zvanju i podvizima. Po sticanju
nezavisnosti u savremenoj Indiji broj Zena na istaknutim
politi¢kim i kulturnim poloZajima, zahvaljujuéi prastarim
tradicijama, neposredno je znatno nadmasio broj istaknutih
Zena u javnom Zivotu zemalja tzv. zapadne civilizacije.

129 Vidi opis filosofskog kongresa na dvoru legendarnog vedskog
vladara Danake, u Vidéhi, gdje se oitrinom svojih istupa isti¢e bra-
hmanka Gargi, u Brikad’aranyaka upanisadi, 111. Prikaz tog dijela
upanisadi sadrZan je u mojoj ,,Filosofiji isto¢nih naroda I, str. 47—52.

130 Po knjiZevnoj vrijednosti i dramatskom’opisu karaktera, osobito
je vrijedan tekst Samyutta-ntkayo XXXV, 133, Udayi. (Prijevod je
ukljuen u moju neobjavljenu knjigu ,,Pjesme prosjaka i prosjakinja“.)




Kratko razjasnjenje nauke

QOvako sam Cuo. Jednom je zgodom Blazeni boravio u
Radagahi, u Bambusovu gaju, na mjestu gdje se hrane vjeve-
rice. Njegov svjetovni sljedbenik Visakho posjett rada redov-
nicu Dhamma-dirnu, pa je pozdravi t sjedne po strani, a
zatim je oslovi ovako:

— Litnost, linost'8l — rako se govori, gospodo! A $ta
Blazeni naziva likno$cu?

— BlaZewi, prijatelju Visakho, liénost naziva sklopom
ovth per vrsta prianjanja uz Sivot: prianjanje uz oblik, pria-
njanje uz osjedaj, prianjanje uz predodzbu, prianjanje uz
igraze volje i prianjanje uz svijest.

— Dobro, gospodo! — odgovori Visakho, pa zadovoljan
1 obradovan njenim odgovorom postavi slijedece pitanje:

— Postanak licnosti, postanak licnosti — tako se govori,
gospodo! A $ta Blageni naziva postankom liénosti?

— Blageni obrazlae postanak lhiénosti iz one %edi koja
se uvijek ponovno rada, i vezana za strastveni uzitak nalazi
zadovoljstvo sad tu sad tamo, a to je Zed spolnog nagona,
Sed za postojanjem 1 ed za via$iu.

— Prestanak licnosti, prestanak linosti — tako se go-
vori, gospodo! A $ta Blademi naziva prestankom licnosti?

131 Sakkdyo je izraz koji oznalava li¢nost u njenoj tjelesnoj i indi-
vidualnoj potpunosti kako se moZe razumjeti iz slijede¢ih odgovora.
O li¢nosti u karakteroloskom smislu (puggalo) mnogo se vife pisalo
u buddhistitkoj knjiZzevnosti, U Abhidhamma-pitaki jedna od ukupno
sedam knjiga posveéena je iskljutivo Kkarakterologiji.
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— Zarrijeti trag strasti u toj Fedi, napustiti je, odreci
Jje se, osloboditi se i odroditi od mje, to, prijatelju Visakho,
Blateni naziva prestankom licnosts.

— Put koji vodi do prestanka licnosti, put koji vodi do
prestanka licnosti — tako se govori, gospodo! A $ta Blafeni
naziva putem do prestanka licnosti?

— Blageni je tako nazvao ovaj plemeniti osmerostruki
put: ispravni nazori, ispravna namjera, ispravan govor,
tspravna djelatnost, ispravan nalin Zivota, ispravan napor,
ispravna painja i ispravna sabranost.

— A je U, gospodo, prianjanje isto $to i spomenutih pet
vrsta prianjanja uz Zivot ili je od njih razlicito?

— Prianjanje, prijatelju Visdkho, nije isto $to i pet vrsta
prianjanja uz %ivot, ali nije ni razlitito od njih. Ono §to je
u tih pet vrsta prianjanja uz Zivot podstrek strasti, to je u
tom slucaju prianjanje.

— Kako nastaje, gospodo, personalisti¢ki pogled na svijet ?

— Eto, prijatelju Visakho, neuk prosjelan Covjek, koji
nije vidjeo plemenite ljude, koji nije upuien u plemenitu istinu
niti je u njoj uzgojen, koji nije vidjeo ljude viSe vrste i nije
upucen u istinu Covjeka vise vrste, niti u njoj uzgojen — taj
shvaéa tjelesni Itk kao samoga sebe, ili sebe kao oblikovanje,
tli tjelesni ik u sebi, il sebe u tjelesnom likuy osjecaj shvaca
kao samoga sebe, ili sebe kao osjetnost, ili osjecaj u sebi, ili
sebe u osjecaju; predodzbu shvaia kao samoga sebe, ili sebe
kao predolavanje, ili predodzbu u sebi, ili sebe u predodszbi s
12raze volje shvaca kao sebe samoga, ili sebe kao izrafavanje
volje, ili izraze volje u sebi, il sebe u izrazima volje; svijest
shvaéa kao samoga sebe, 1li sebe kao svjesnost, tli svijest u
sebi, ili sebe u svijesti. Tako, prijatelju Visakho, nastaje perso-
nalisticki pogled na svijet.

— A kako, gospodo, personalisticki pogled na svijet ne
nastaje?

(Odgovor je jednak prethodnome sa suprotmim predzna-

cima: ulen Covjek ... upulen u plemenitu istinu ... koji
tjelesni lik ni dufevna svojstva ne shvaéa kao samoga sebe. . .)
— Je li, gospodo, plemeniti osmerostruki put . .. sloZen

tli jednostavan?

— Taj je put sloZen.

— A jesu Ii tri sastavna dijela ustrojena iz osmerostrukog
puta, 1li je osmerostruki put ustrojen iz triju sastavnih dijelova?

214

— Tri sastavna dijela nisu ustrojena -iz osmerostrukog
puta, nego je osmerostruki put ustrojen iz triju sastavmih
dijelova. Ispravan govor, ispravna djelatnost { ispravan $ivot,
11 su dijelovi izvedeni iz etike. Ispravan napor, ispravna pasnja
t ispravna sabranost su dijelovi izvedeni iz discipline sabra-
nosti (zadubljenja). Ispravmi mazori i isprawvme namjere su
dijelovi izvedeni iz spoznaje mudrosti.

— Sta je, gospodo, sabranost, $ta su obiljeZja sabranosti,
$ta su sredstva sabranosti, $ta je njega sabranosti?

— Sabranost je svodenje misli na jednu talku. Cetiri
orste postojanosti painjel® sy obiljezja sabranosti. Cetiri is-
pravne vjestine!33 sy sredstva sabranosti, a viegbanje, njegovanje
i razvijanje tih umijeca je njega sabranosti.

— Koliko ima vrsta izraza volje?

— Tri: tjelesni, govorni i misaoni izraz volje. — Udi-
sanje i izdisanje su voljni izrazi tijela, zamiSljanje i razmi-
$janje su govorni izrazi volje, a predodzbe i osjecajs su misaoni
izrazi volje 134 — Udisanje i izdisanje su tjelesne pojave, vezane
2a tjelesnost, pa se zato nazivaju tjeleswim izrazima volje.
Tek nakon zamifljanja i razmisljanja dolazi povezan govor,
pa se zato zamisljanje i razmifljanje nazivaju govornim izra-
zima volje. Predodzbe i osjecaji su svojstva razuma povezana
s mislima, pa se zato nazivaju misaonim izrazima volje.

— Kako se, gospodo, postie prestanak predodsbenog
iskustva?

— Isposniku koji dostite prestanak predodgbenog iskustva
ne Cini se, prijatelju Visakho, ovako: ,Ja éu dostiéi prestanak

13? Introspektivno bdijenje ,,u tijelu nad tijelom*, ,,u osjeajima
nad osje€ajima®, ,,u mislima nad mislima®, ,u pojavama nad poja-
vama“. To su Cetiri temeljna ,stupa® buddhistitke kontemplacije,
obradena u jednom od najvaZnijih Buddhinih ,,dugih govora“, Maha-
-sati-patthana-suttam (D. 22).

) 133 Vlast nad osjetilima, napustanje osjetnosti, zadubljenje i posto-
janost karaktera.

13¢ Kako se vidi iz razja$njenja u nastavku, izraz »misljenje* (&-
ttam) treba shvatiti u opsegu koji u potpunosti odgovara opsegu pojma
cogito u smislu u kojem ga je Husser] preuzeo od Descartesa i dalje
fenomqnoloéki razradio. Prema Descartesu, pojam misljenja obuhvaéa
»Sumnju, opaZanje, afirmaciju, negaciju, htijenje, predolavanje, ¢uv-
stva.“ (Meditationes de prima philosophia, 2. medit.) — Husser] istice
da je Descartes shvaéao cogito u tako §irokom smislu da je u njemu

- sadrZano sve $to je izrafeno rijetima: ,,OpaZam, sje¢am se, predo-

éuj'e:ma sudim, osje¢am, Zelim, hou“ i svi ostali sliéni subjektivni
dozivljaji. (Ideen. . .1, str. 61)
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predodfbenog iskustva“; ili: ,Ja dostizem prestanak pre-
dodgbenog iskustva®; ili: ,Ja sam dostigao prestanak pre-
dodZbenog iskustva“, nego se njegov duh otprije tako razvio
da je doveden u ovakva stanja.

- — Kaoje pojave najprije prestaju kod isposnika koji dostize
prestanak predodgbenog iskustva, da i pobude tjelesnog izraza,
il pobude govornog izraza, ili pobude misaonog izraza?

— Najprije prestaju pobude govornog izraza, pa onda
pobude tjelesnog 1zraza, pa pobude misaonog izrazal3s

— A kako dolazi do napuStanja tako dosegnutog pre-
stanka predodZbenog iskustva?

— Isposniku koji napusta stanje prestanka predodsbenog
iskustva, ne Cini se, prijatelju Visakho, ovako: ,Ja éu na-
pustiti dostignuto stanje prestanka predodzbenog iskustva®;
th: ,,Ja napuStam dostignuto stanje prestanka predodEbenog
tskustvay ili: ,Ja sam napustio dostignuto stanje prestanka
predodgbenog iskustva™, mego se njegov duh otprije tako
razvijao da je doveden do ovakva stanja.

— Koje se vrste pojava najprije pojavijuju kod isposnika
koji napusta dostignuto stanje prestanka predodsbenog iskustva,
da li pobude tjelesnog izraza, ili pobude govornog izraza,
ili pobude misaonog izraza?

— Najprije se pojavljuju pobude misaonog izraza, pa
tjelesnog, pa govornog. )

— Kakvi se utisci pojavljuju kod isposnika koji je na-
pustio dostignuto stanje prestanka predodsbenog iskustva?

— Pojavijuju se tri vrste utisaka: utisak niftavila, utisak
bescilinosti 1 utisak bez-Zelfnosti.

135 Prema tekstovima koji razjanjavaju stanja duhovnog zadublje-
nja (dhanam), doseg prvog stepena iskljutuje govor, doseg drugog
stepena zamiSljanje i razmi$ljanje, doseg treéeg stepena osjecaj pri-
jatnosti, a doseg ¢etvrtog stepena udisanje-i-izdisanje. (Usp. S. XXXVI,
11, Raho-gata-suttam.) Razjasnje prestanka funkcije disanja osniva se
na fizioloskim podacima kupdalini-yoge, gdje opticaj prase preuzima
funkcije izmjene tvari i odrzavanja bioloskog tonusa. Eksperimenti
s yogijima i fakirima koji se daju zakopati u zemlju po nekoliko dana
dovoljno su i laboratorijski provjereni, a poznata su i ,,mehanicka“
sredstva kojima oni to postizu, osobito (hirursko) izduZenje jezika
i njegovo izvrtanje da zalepi dusnik. Sve je to detaljno opisano i u
starijim indijskim priru¢nicima yoge, iz vremena kad je to postalo
predmet tjelesnih vjeZbi.
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— Kuda smjera, éemu je sklona, za .tim tedi misao is-
posnika koji je mapustio stanje prestanka predodibenog ‘is-
kustva?

— Misao tog isposntka smjera k otcjepljenosti, sklona je
otcjepljenosts, tedi za otcjeplienoséu.

— Koliko vrsta osjeéaja tma, gospodo?

— Postoje ove tri vrste osjecaja; osjecaj ugodnosti, osjecaj
neugodnosti, osjeéaj ni-ugodnosti-ni-neugodnosti.

— Kakav je svaki od tih osjecaja?

— Prijatan doZivljaj tjelesne ili dulevne ugodnosti, to je
osje¢aj ugodnosti, a neprijatan dofivijaj tjelesne ili dulevne
neugodnosti je osjecaj neugodnosti. Osjecaj koji ni tjelesno ni
‘dufevno nije ni prijatan ni neprijatan naziva se osjecajem
ni-ugodnosti-ni-neugodnosti.

— Sta je u ugodnom osjecaju ugodno, a Sta neugodno.
Sta je u reugodnom osjecaju neugodno, a $ta ugodno? Sta
je u mi-ugodnom-ni-neugodnom osjeéaju ugodno, a Sta ne-
ugodno? )

— U ugodnom je osjecaju postojanost ugodna, a promjena
neugodna, u neugodnom je osjeéaju promjena ugodna, a posto-
janost neugodna, u ni-ugodnom-ni-neugodnom osjecaju je zna-
nje ugodno, a neznanje neugodno. 138

138 Teorija 0 ni-ugodnom-ni-neugodnom osjecaju postojala je i u
modernoj eksperimentalnoj psihologiji po¢etkom 20. vijeka. Buddhina
egzistencijalna interpretacija toga psihi¢kog stanja zasluZuje jo§ uvijek
paZnju s obzirom na intelektualnu podlogu iz koje ga izvodi. Ta je
podloga ,neznanje“ (aviddd), koje treba shvatiti kao u¢malost duha
(indolenciju, torpor) i bitno razlikovati od vrline upekhd (gréki apa-
theia) ili odrZavanja ravnovjesja u onoj ravnodusnosti o kojoj je bilo
govora u ranijem poglavlju u opisu stanja 3. i 4. stepena dhdanam.
Evo kako Buddho u jednom tekstu o toj temi razja§njava ni-ugodno-
-ni-neugodno ¢uvstvo na podlozi neznanja: ,Neznalica, priprost
&ovjek, kad ga spopadne bolan osjeéaj, &ezne za osjetnim uZitkom . ..
zato jer mu nije poznata druga obrana od bolnog osjecaja. UZivajudi
u tjelesnom uZitku, duh mu ostaje opsjednut sklono§¢u prema takvom
uZitku. Poto ne moZe da pravilno shvati kako takvi osjecaji nastaju
i nestaju, u ¢emu im je prednost, a u ¢emu smetnja, i kako da im izbje~
gne, njegova se opsjednutost pretvara u sklonost prema ni-ugodnom-
-ni-neugodnom osjeaju neznanja“ (u spomenutom smislu u¢malosti
ili indolencije). — Nasuprot tome, ,uzgojen i oplemenjen redovnik,
kad ga spopadne bolan osjecaj, ne osje¢a tugu ni patnju. ... On ima
samo jedan osjecaj, a taj je tjelesan, a ne dufevan ...“ (S. XXXV I,
6, Salla-suttam). Na tekstove o ovoj temi osvrnuo sam se nesto op§ir-
nije u radu: The Philosophy of Disgust, Buddho and Nietzsche (by

Bhikkhu Nanajivako) u 56. Schopenhauer Jahrbuch, 1975.
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— Kakva sklonost postoji u ugodnom osjecaju, kakva u
neugodnom, a kakva u ni-ugodnom-ni-neugodnom?

— U ugodnom osjecaju postoji sklomost prema strasti,
u neugodnom sklonost prema odvratnosti, a u ni-tgodnont-
-ni-neugodnom sklonost prema neznanju.

— Postoji Ii u svim ugodnim osjecajima sklonost prema
strasti, u s'vz'{n neugodnim osjecajima sklonost prema odvratno-
Stt, a u svim mi-ugodnim-ni-neugodnim osjecajima sklonost
prema meznanju?

— Ne, prijateliu Visakho.

— Cega se treba odredi u ugodwim osjecajima, fega u
neugodmim, a Cega u m-ugodnim-ni-neugodnim osjecajima?

— U wugodnom se osjecaju treba odreci sklonosti prema
strasti, u neugodnom sklonosti prema oduratnosti, a u ni-
-ugodnom-ni-neugodnom sklonosti prema neznanju.

— Treba li se u svakom ugodnom osjecaju odreés sklonosti
prema strasti, u svakom neugodnom osjecaju odreéi sklonosti
prema odvratnosti, a u svakom wi-ugodnom-ni-neugodnom
osjecaju odreci sklonosti prema neznanju?

— Ne treba, prijatelju Visakho. Isposnik razdrusen od
sytrasti, razdrufen od neispravnih postupaka, postite i zadr-
za'va'_prvi stepen zadubljenja (dhdnam), na kojem (jo§)
postoyi zamiSljanje i razmisljanje. To zadublienje izvire iz
osame, a obiljeja su mu prijatnost § zadovoljstvo. Taj isposnik
to razumije ovako: ,,Sigurno ¢u se i ja, dosegav§i to stanje
zadrZati u njemu kao i oplemenjena bica koja su ga vec prije
dosegla 1 zadr#ala.“ Dok se tako trsi da zadovolji Zelju za
najvidim oslobodenjima, zbog te ga Felje obuzima briga. Zatim
se rje}‘ava odvratnosti, { sklonost prema odvratnosti vife ne
postoji. A zatim, kad se isposnik rijesi zadovoljstva i nezado-
vol;sfva, dosadasnji ugodni i neugodni ugodaji if¢ezavaju. Tako
?ostzée i zadrfava Cetvrti stepen zadubljenja, ravnodusnosti
1 pagljivosti protiScene od zadovoljstva i nezadovoljstva. Tako
se rjeSava neznanja, i sklonost prema neznanju viSe ne postoji.

— Sta je, gospodo, protuteZa ugodnom osjecaju?

— Neugodan osjedaj.

— A neugodnom osjecaju?

— Ugodan osjecaj.

— A protuteZa ni-ugodnom-ni-neugodnom osjecaju?

— Neznanje.

— A $ta je protutefa neznanju?
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— Znanje..

— A protuteza znanju?

— Oslobodenge.

— A $ta je protutesa oslobodenju?

— Urrnucée (nibbanam).

— A $ta je protuteza utrnucu?

— To je, prijatelju Visakho, pitanje koje nadilazi domet.
Nije moguce nadi izlaz iz kruga pitanja. Asketski Zivor ponire
u nibbanu, stifava se u nibbani, postife svoj cilj u nibbani.
Ako ZeliS, prijateliu Visakho, moge§ otici do BlaZenoga, pa
pitari razjasnjenje. Kako ti Blageni razjasni, u to se mose§
pouzdati.

Sljedberik Visakho, zadovoljan i obradovan besjedom
redovnice Dhamma-dinne, ustane, pozdravi je obilazeci je
s desne strane, pa otide tamo gdje se tada nalazio BlaZeni.
Dofavsi, pozdravi Blafenog, pa sjedne po strani. Sjededi tako,
sljedbenik Visakho ispria Blafenome sve o femu je razgova-
rao s redovnicom Dhamma-dinnom, a Blageni mu na to rele:

— Mudra je, Visakho, redovnica Dhamma-dinnd, dubo-
koumma je, Visakho, redovnica Dhamma-dinnd. Da si pitao
od mene to razjasnjenje, ja bih ti dao na wvias isti odgovor
kao i redovnica Dhamma-dinnd. Sta ti je ona rekla, to je
istinski smisao, u to se mose§ pouzdati.

Tako je rekao Blafeni. A sljedbenik Visakho je rijeci
Blagenoga primio vesela srca.

Ciila-vedalla-suttam, M. 44






PROBLEM NISTAVILA U BUDDHISTICKO]
FILOSOFIJI

I. Buddho

1. Tada redovnk Anando oslovi Blafenoga ovako:

— Svijet nije nifta, svijet nije nifta, tako se kate,
gospodine, Ali u kojem smisly se kafe, gospodine, da
svijet nije mista?
— Zato, Anando, $to svijet nije niSta ni po sebi (attena)
ni za sebe (attaniyena), kafe se da svijet nije nifta. A
Sta to, Anando, nije nifta ni po sebi ni za sebe? Oko,
Anando, nije nista ni po sebi ni za sebe. Prizori nisu
niSta ni po sebi ni za sebe. Vidna svijest nije niSta ni
Do sebi ni za sebe. Vidni doZivljaj nije nifta ni po sebi
ni za sebe. (Isto va2i i za ostale vrste osjetnih dogiv-
ljaja.) A ni osjecaj koji nastaje na osnovu razumijevanja
doZivljaja, bilo da je ugodan ili neugodan ili ni-ugodan-
-ni-neugodan, nije niSta ni po sebi ni za sebe. — Eto
zato, Anando, $to svijet nije nista ni po sebi ni za sebe,
kaze se da svijet nije nista.

Samyutta-nikdyo XXXV, 85

U ovom tekstu instrumental zamjenice ,,sebe* (ated,
sansk. @ma) prevodim ,,po sebi®, smatrajudéi filosofski smi-
sao tog izraza analognim Kantovu ,an sich“. Ataniyena
je instrumental prisvojne zamjenice od iste osnove. Smisao
tog izraza, ,za sebe“, smatram analognim Hegelovu ,,fur
sich“ 1 Sartreovu ,pour soi“. Rije¢ artd (sansk. demd) popri-
mila je u indijskoj filosofiji upani$adskog ili ranog vedan-
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tinskog razdoblja — jo$ prije Buddhe — znadenje analogno
(iako ne identitno) evropskom pojmu duse, preuzetom iz
biblijskih religija. Tome pojmu u indijskim religijama u
Buddhino doba odgovaraju izrazi s razli¢itim konotacijama:
drma (,,sebe* ili samosvojstvo u vedanti), divam (,,Zivot“ u
dainizmu), pudgalak (pali puggalo, ,,liénost*), izraz odomacen
u tom znacenju osobito u ranoj buddhistitkoj karakterologiji
(puggala-pansiatti). Pobijajuli teorije o ,,postojanoj, vietnoj
i nepromjenljivoj* supstanciji du$e!®?, Buddho se u raznim
govorima kriti¢ki osvrée na sve te nazive i vidove vjere u
besmrtnost dude. Uz dainsku teoriju o besmrtnosti indivi-
dualne dusevne monade (divam), Buddho se najée$ée osvrée
kriti¢ki na vedantinsku teoriju o dusi kao samosvojstvu
(arma), pa svoju negaciju tog onti¢kog principa naziva
an-atta-vido (sansk. nair-adtmya-vadak). Materijalizam Bud-
dho odbija kao teoriju koja se osniva na principu ,tam
divam tam sariram® ili ,,duda je identitna s tijelom®.

Iz naseg polaznog teksta proizlazi da se Buddhina nega-
cija duSe osniva na njegovu ucenju o ,niStavilu® (suririata,
sansk. sinyard) i niftetnosti svijeta. U sistematskom izvodu
tog uenja u kasnijoj buddhistitkoj filosofiji (pocevsi od
Nagardune, 2. v. n. e.) teza o negaciji duse se opravdano
dodaje kao coroliarium obuhvatnije teze o nistavilu bitka
uopce.

U tom je smislu Buddhina negacija ,,du$e“ (anatta)
sazeta u formuli ,triju bitnih obiljezja“ (¢i-lakkhanam)
&ovjekova bica-u-svijetu. Lapidaran izraz tog stava nalazimo
u stihovima Dhammapade 277—279:

2.  Sve su tworevine nepostojane (Sabbe sankhari ani-

ééa ti —)
Sve su tvorevine mukotrpne (Sabbe sankhara
dukkhi ti —)
Sva su bica lifena vlastitog (Sabbe dhamma ana-
svojstva ttad ti —)

— Mudrac kada to uvidi, odvrada se od painje. To
Je put proliséenja.

Zamjena izraza sankhard (,,tvorevine) sa dhamma (,,bi-
¢a*) u zakljudnoj izreci ukazuje na to da je posljednji stav
generalizacija logi¢ki izvedena iz prethodnih dvaju: zato

137 Usp. Bhagavad-gita, 11, 21-—24.
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§to su sve ,tvorevine“ (ili »Sastojci bica) nepostojane i
(zbog toga) mukotrpne, bolne pojave — zato su sva bica
tek pojave liSene zasebnosti (atmd) ili ,,srzi“ (saro), kako
Buddho Cesto puta naziva ontitku niStetnost pojave ljud-
skog bica (puggalo).

Silogisti¢ki smisao ove formule postaje sve oCevidniji
u kasnijim sanskritskim formulacijama mahdyanam filoso-
fije, gdje se trotlani izvod zamjenjuje i dopunja Cetvero-
Clanim, pa i peterotlanim, da bi se istakao upravo izraz
$tmyam (,,niStetan“) kao visa premisa pod koju se supsumira
nepostojanje ,,duse” (an-arma) .

2a.  Nepostojane su sve tvorevine  (Anityah sarva-

-samskarah)
Mukotrpne su sve tvorevine (duhkhah sarva-
-samskarih)
Nistetna su sva bida (tnyah sarva-dhar-
mih)

LiSena vlastitog svojstva su sva bica (andtmanah sarva-
-dharmdh) — a kao peti stav se u mahayani redovno dodaje:

Spokoj je utrnuce ($antam nirvanam).138

Tako se Buddhin akosmizam, ili akosmicki humanizam,

supfqts_tavlj.a najprije kosmitkom stavu svih ostalih udenja
o biti i smislu svijeta i Zivota.

ObiljeZje ,,akosmizam* za ,,racionalni sistem* Buddhina
umovanja ne bi trebalo shvatiti kao jo$ jednu tipi¢nu izm-
~isticku naljepnicu za njegovu 8krinju kulturne bastine
Istoka. Kad bi trebalo pojam akosmizma odrediti u odnosu
prema modernim filosofijama egzistencije, ja ne bih znao
da ga izrazim bitno druk&ije ni saZetije nego 3to je definiran
u slijede¢e dvije Buddhine izreke iz najstarijih pali tekstova,
od kojih je prva kosmoloska, a druga eksplicitno antro-
poloska:

3. Prva Buddhina izreka poslije duhovnog ,,probudenja“
(buddhartam) glasi:

13? Za razne formulacije ovih osnovnih obiljezja egzistencije u
sangkntskim mahdyanam tekstovima usp. osobito E. Lamotte, Le
Traité de la grande vertu de sagesse de Nagarjuna (Mahdaprajnapara-
mitasgrra), tome III, pp. 1368—1370 (n. 1), Publications de I’Institut
orientaliste de Louvain, 1970.

223



Kroz bezbroj sam %ivotd, nofen tokom zbivanja,

uzalud traZio graditelja tog zdanja.

Mucéna je trajnost preporadanja.

Graditelju, sada si uocen! Vife me nece§ kuciti!

Slomljeni su svi potpornji, istrgnuta greda svoda.

Duh se i§¢ahurio iz sumnje. Konaéno je uniftena Zed

givota.

Dhammapadam, 153—I154

4. Na pitanje Rohitasse (Anguttara-nikayoe, IV, 45):

— Je Ii mogude, gospodine, putujuéi svijetom doznati,
uvidjert 1 doseci kraj gdje viSe nema ni radanja, ni stare-
nja, ni umiranja, ni nastanka, ni prestanka’? —
Buddho odgovara:
— Ja, prijatelju, tordim da to nije moguce. .., ali ne
tordim da je moguce dokrajéiti parnju, a da se ne dosegne
kraj svijeta, nego ukazujem na to da je upravo u ovom
tijelu &ji je uszrast ogramilen, a spoznaja oskudna,
sadrian svijet, pojava svijeta, dokonlanje svijeta i put
koji vodi dokonéanju svijeta.
Putujuéi se nece nikad stidi svijetu do krajay
a dok se ne stigne do kraja svijeta, nema rjelenja patnje.
Zato mudar znalac svijeta :
oskudno$éu Zivora dokonlava svijet s

Mirujuéi spoznaje kraj svijeta i smiruje Zelju

{ za ovim svijetom i 2a onkraj svijeta.

Nije isklju¢eno da je ovaj Cuveni tekst bio poznat Scho-
penhaueru kad je ishodifte Kantove filosofije izrazio
rije¢ima: '

»Mi zato sve dogmatitare usporedujemo s ljudima
koji zamisljaju da je dovoljno da ustrajno idu ravno
naprijed, pa ¢e doéi do kraja svijeta. No Kant je
oplovio kuglu zemaljsku i pokazao da horizontalnim
kretanjem ne moZemo nafi izlaz, iako to moZda nije
nemogude posti¢i u vertikalnom smijeru. Zato se
moZe reéi da nas Kantovo ulenje dovodi do uvida
da poletak i kraj svijeta ne treba traziti izvan nas,
nego u nama.“13%

189 Kritika Kantove filosofije u knjizi Svijet kao volja i predodiba
(citat prema mojoj knjizi Schopenhauer and Buddhism, Kandy, 1970,
§ 5.10, str. 87).
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. .Buddhina akosmicCka religija, koja se ne osniva ni na
viert u apsolutan bitak (,,boZanstva“) ni u apsolutno bice
(v,',fi}lée“)l‘“’, odreduje svoj izvorni smisao izrazom »put pro-
c1Sf:en_ja“ (visuddhi-maggo) od metafizicke zablude (pali
avidda, sansk. avidyd), koja nije tek metalogi¢ka. Cilj ili
»plod“ toga puta je ,utrnuée bez ostatka“ (niravasésa
nibbanam). Metafora plivanja protiv »Struje egzistencije®
(bhavanga-sdto) iscrpljuje se u dosegu ,,druge obale“. Sve
su te metafore predbuddhistitkog, prvenstveno dainskog
porijekla. Najistaknutije obiljezje dainskog »probudenog*
1 ,utihnulog® mudraca ili »pobjednika“ (buddhali, mumni,
viral) je tirthakarah ili ,vodi¢ preko rijeke®. 4

) Buduci da su svi ti simbolicki izrazi preuzeti iz obuhva-
tnije baltine predodzbenog svijeta indijske kulture, speci-
ficna odredenja njihova znadenja su od odlu¢ne vaznosti
za diferencijaciju izvornog smisla i autenti¢nosti Buddhina
uf:egja. Znataj ,druge obale“, koja je po Buddhinoj defi-
nicyt ,,s onu stranu dobra i zla“, obiljeZen je upravo onto-
loikom nistetno$¢u toga predodzbenog simbola u slijedeé¢em
tekstu:

5. — Ja sdm, Sakkol'l, da ogrommu bujicu
predem bez oslonca nisam sposoban.
Uputi me na neko uporiste,
1, Cijt je pogled sveobuhvatan,
da o njega oprr predem bujicu.

— Pagljivo motreci nitavilo — odvrati plemeniti —
u pouzdanju da tu nije nifta
t da niCeg nema, predi bujicu.
Odrekav se strasti, odvraden od rijeli,
ugasivsi Zedu, pogledom natkrili
taj veltki 1grokaz.

— A ko od svih strasti odvrati Eednju
— Ubpasivo upita plemenitog —
i pouzdavsi se u mitavilo odbaci sve ostalo,
osloboden krajnjim razriefenjem uvida,

140 O problemu” definicije religije s tog stanovifta vidi moj
! t fin ] oj rad
}i’;’% 15 Buddhism a Religion?, u Indian Philosophical Annual, Vol). VI,

141 Buddhino plemensko ime.
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moze Ii u tom ostati postojan
1 rijeSiti se svih posljedica?

— Da, ko od svih strasti odvrati éesnju,
— plemeniti odvrati Upasivi, —
1 pouzdavst se u niStavilo odbaci sve ostalo,
osloboden krajnjim razrjeSenjem uvida,
taj moZe u tom ostati postojan
1 rijesiti se svih posljedica.

— A ako u tom ostane postojan
tako kroz mnogo godina, reci mi,
hoce It mu u tom istom dosegu
rashladena svijest postici razrjeSenje?

— Kao kad plamen nasrtajem vjetra
biva razagnat 1 izmile cilju,
ne zahvada Zifu na uljanici,
isto tako 1 utthnuli mudrac
razrijeSen namjernosti tijela
umice cilju, ne zahvaca #iu.

— A ko postigne svrhu, zar viSe ne postoji,
zar doista preboljeva za svagda?
To mi joS, Sutljivi, dobro razjasni,
kako si uvidio tu istinu.

— Za onoga ko postigne tu svrhu
nema vife mjerila — odgovori plementti —
niti 1§ta $to bi ga izrazilo.
Odakle je sve iskorjenjeno,
tskorjenjen je i svaki izrafaj.
Sutta-nipato, 1069—1076

Ako se simbol ,,druge obale* tim dcsegom poniStava,
zaSto ga je Buddho preuzeo da obiljeZi svoj put prpéi?éepja
— plivanje protiv struje? Je li mu namjera bila {skljuén_ro
polemicka, kako bi to htjeli kritiari keji mu prigovaraju
agnosticizam? U Brahma-ddla-suttam (prvi govor u zplr_m
dugih govora), u drugom odsje¢ku poglavlja u kojem opisuje
tetiri antinomije dijalekti¢kog uma o kojima raspra.vlla i
Kant (kona¢nost i beskonadnost svijeta u vremenu i pro-
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storu, kauzalitet i problem apsolutnog biéa)!42, Buddho u
intermezzu Koji razdvaja prve dvije antinomije od drugih
dviju, izri¢itc odbija agnostitko stanoviste, obiljezavajudi
ga ovim rijetima: ,Neki isposnici i brahmani izmi¢u kao
jegulje, sluZe¢i se smicalicama kako god da im se postavi
pitanje. . . , zato jer nemaju neposrednog uvida ni u ono %o
je ispravno ni u ono §to je neispravno.“

U nadem petom tekstu (kao i u prethodnom cetvrrom)
Buddhina je o¢evidna namjera da uputi sagovornika na to
da krajnji smisao udenja o niStavilu neée nikad razotkriti
dijalekti¢kim sredstvima ontolodkog misljenja (kako je to
pokuSavala i kasnija buddhisti¢ka filosofija, ¢ kcjoj ¢e biti
rijeCi u slijede¢em odsjecku oveg poglavlja), nego jedino
slijede¢i neposredni doZivljajni put kontemplativiiog za-
dubljenja (dhdnam). Konstitutivni smisao ili dimenzija
doZivljaja niStavila u toj strukturnoj cjelini obrazlozen je u
»SaZetom govoru o nistavilu“ (Cala-sunnata-suttam, M.
121), koji je dodat poglavlju ,,Dhanam, apstraktna umjetnost
buddhistitke kontemplacije, I,

II. Nagarduna

Buddhino izvorno udenje o nistavilu bitka i niStetnosti
bica, njegov akosmicki stav i ontolosks nihilizam, koji (prema
osnovnom matematskom znalenju termina: pali susfiagm,
sansk. $inyam, lat. mihil) nije ni spoznajnoteorijski ni
religijsko-moralni — postao je, iz shvatljivih razloga, osnov
cjelokupnog kasnijeg razvoja buddhisti¢ke filosofije, u toku
1. tisu¢ljeéa n. e. Takav razvoj iz unutarnjih bitnih pobuda
postaje jo§ shvatljiviji kad u povijesnoj perspektivi uspore-
dimo nihilisti¢ki idealizam filosofskih kola s alternativnim
rjeSenjima istog problema u buddhistitkim popularnim
religijama, koje nihilistickim konsekvencijama nastoje da
umaknu ,zdravorazumskom* vjerom u kauzalnu strukturu
zbivanja u svijetu na iskljuivo biologko-evolutivnim pret-
postavkama’ vjere u principe ciklitkog razvcja svemira koji
Jest (a ne samo da ,,li¢i na*) »dozrijevanje ploda“ (karma-
-vipako).

142 Nesto opSirniji prikaz te analogije poku3ao sam dati u referatu

Dependence of Punar-bhava on Karma in Buddhist Philosophy, u Indian
Philos. Annyal, Vol. 1, 1965.
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Ta alternativa idealisti¢kom nihilizmu kasnijih filosof-
skih $kola polazi od izvorno Buddhine ,,analiti¢ke razrade“
(vibhadda-vddo) lanca uzrotno ,uslovljenog nastanka“
(patiééa-samuppado, sansk. pratitya-samurpadah) pojava Koje
izvan uzajamne zavisnosti faktora egzistencije (sankharo)
u ,.kontinuitetu® (santdnam) ,toka zbivanja“ (samsaro) niti
postoje niti znace i§ta odredivo ni ,,po sebi“ ni ,,za sebe®.

Sve buddhisti¢ke $kole, pa i religijske, usvajaju taj prvi
princip iskljucivo relativne uslovljenosti egzistencije. Pojam
»prvog uzroka“ stran je indijskoj filosofiji od iskona. Prva
karika lanca uzajamno uslovljenog nastanka svih pojava
i simultanog karaktera njihove pojavne cjelovitosti (patiééa-
-samuppddo) je metafiziCko ,,neznanje* (aviddd, sansk.
avidya ), karakteristi¢no i za predbuddhisti¢ku vedsko-upa-
nidadsku filosofiju koja, za razliku od helenske, nikad ne
polazi od ontolo§kih nego iskljutivo od epistemoloskih
pretpostavki znanja i umovanja. Za indijsko je umovanje
prastavna (iako Cesto tek implicitna) definicija da filosofsku
misao Cini filosofskom tek njen refleksivni karakter, njen
iskonski obrat ka sebi samoj, kriticka dvojba o ogranicenosti
vjerodostojnosti vlastitog dosega:

Od koga usmjerena misao teéi k odredistu?
... Sto je sluh sluha, duh duha i rije¢ rijeli
.. vid oka...?
Kena-upani$ad

U slijepu tamu ulazi tko se klanja neznanju,
u jo§ wvecu tamu ide tko ufiva u spoznanju.

I$a-upani$ad

Na tim se osnovima u razvoju buddhisticke filosofije
javlja problem realnosti viSeg i nizeg reda, a i dijalekti¢kog
»ponistenja“ (a ne onti¢kog ,,uni$tenja“) relativne neauten-
titnosti realnog svijeta uopde. Pitanje o ,,apsolutnom* kore-
latu sa stanovi$ta buddhistiCke teorije relativiteta je neu-
mjesno. Citava kasnija buddhisti¢ka filosofija je napor da
se objasni to stanoviste.

Dok religijska svijest u tom relativistickom rasponu
realnosti trazi svrhovito obrazloZenje egzistencije i mogud-
nost smislenog opstanka ¢ovjekova neautentitnog bia, ne
samo unutar nego i izvan raspona pojedinatnog rodenja-
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-i-smrti, s filosofskog stanovista (¢iju prvu eksplicitnu for-
mulaciju nalazimo kod Nagérdune, u 2. v. n. e.) relativnosti
realiteta suprotstavlja se jedino apsolutnost ni§tvovanja.
Zbog toga Nagirduna uporno, upravo sa zastra$ujuéom
namjerom, isti¢e da ¢e njegovu tezu najneispravnije shvatiti
onaj ko nistavilo kao alternativu realnosti hipostazira u
»hegativni apsolut® i temelj (adlambanam) metafizi¢ke teze:

6.  Pobjednicil®® su nistavilo ($Unyatd) definirali kao na-
pustanje svih gledifta (dristi, gréki doxa).l%4 One koji
zastupaju gledi$te o niStavilu kao tezu, treba smatrati
nepopravijivima.

Madhyamaka-karika, XIII, 8

Sa ispravnog stanovi§ta, po shvaanju Nagardune, i
sama ideja apsoluta postaje besmislena tamo gdje joj se
ni§ta ne suprotstavlja, gdje je dokinuta antiteti¢nost. —
Ako ne postoje relati, kako da postoji apsolut? — pita se
Niagarduna (M. k. VII, 33). U istom smislu upozorava da
poniStenje ne treba shvatiti ni kao pobudu: — Kad nistavilo
postane svrha nistavila, onda je pogibeljno (M. k. XX1IV, 7).

Egzistencijalni strah koji su od potetka izazivali Bud-
dhini govori o ovoj temi biljeZe i obja§njavaju u viSe navrata
ve¢ osnovni péli tekstovi:

7. ... I tako, isposnici, netko zastupa ovakvo glediste:
»Takav je svijet, takvo je moje samosvojstvo (attd,
dufa), takav éu biti poslije smrri: trajno, postojano,
vfeéno nepromjenjivo bice — takav cu uvijek biti i ostati.”
Kad takav lovjek tuje tathagatu (Buddhu) ili njegova
ulentka koji naulava iskorjenjivanje svih ustaljenih,
autoritativnih, jednostranih i pristrasnth glediSta, u
surhu smirenja svih podstreka, odricanja od svih sklo-
nosti, dokonéanja Zudnje i strasti, raskida, utrnuca
(nibbanam, sansk. nirvanam) — takav de lovjek tada
ponusliti: ,,Ta to e me skriti, to e me upropastiti,
it vife me nece biti.“ Zbog toga tuguje, jadikuje, naride

113 Dino, epitet kojim se najle$ée oslovljava reformator dainizma,
Buddhin savremenik i takmac Mahaviro, pridaje se &esto i Buddhi
kao §to se i Mahaviro &esto naziva buddhom (,,budnim*),

144 U nastavku ¢u u citatima jz Sanskritske buddhistike knjiZzev-
nosti originalne termine navoditi samo u sanskritskom obliku.
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1 obezumljen se tuce u prsa. To je, eto, isposnici, unutar-
nji uzas pred nebiéem.

Alagadd’ipama-suttam, Usporedba sa zmijom,
22. govor u zbirci Maddhima-nikayo

_ Nagardunin cejlonski ucenik Aryadeva, u svom djelu
Catuh-3atakam (400 sirofa) izraZava isti potresan utisak koji
izaziva djelo njegova ucitelja: ,,Sta da ué¢inimo, kad uopce
nista ne postoji?... I samo ime ovog ulenja (tj. $unya-
-vddah, ulenje ¢ niStavilu) izaziva uzas.“ (184 i 289).

Na sve te teSkc¢e Nagarduna odgovara osnovnim lo-
gi¢kim principom svoga ucenja o ,bestemeljncsti (nira-
lambanam) bica:

8. Onome kome je wmiStavilo logicno, tome je sve logitno,
a onome kome niStavilo nije logicno, nista nije logitno.

Mk XXIV, 14

Drugim rijeCima: uz preipostavku bitka kao apsclutnog
svojstva, biée je apsurdno.

Filosofska argumentacija tog stava usredotolena je na
pobijanje teze o transcendentnom dosegu zakona kauzaliteta,
svedenog u opisanom smislu (pratitya-samutpidah) na uza-
jamnu uslovljenost i povezanost pojava (dharmd) u doZiv-
ljajnim tokovima svijesti. Nagarduna se u tu svrhu sluzi
svojevrsnom djialektiCkom metodom, na Ciji ¢emo se speci-
fican karakter (u pogledu rjeSavanja antinomija) posebno
osvrnuti naknadno, u vezi s neizbjeZnim kosmoloskim
implikacijama do kojih dijalekticko umovanje neminovno
dovodi.

Nagardunino csnovno djelo, Madhyamaka-karika, po-
¢inje poglavljem o uzro¢nosti. Prva s:rofa glasi:

Nikada i migdje nijedno bice ne nastaje ni samo iz sebe,
ni 12 neceg drugoga, ni i 1z sebe 1 1z drugoga (zajedno),
a ni neprouzroleno.

Nagardunino polazno stanoviSte formulirano je ovdje
na osnovu Buddhine logicke teorije egzistencijalnog suda,
Satuh-kotikam (tetralemma): Ni bitak, ni nebitak, ni i-bi-
tak-i-nebitak, niti ni-bitak-ni-nebitak ne moZe izraziti egzi-
stencijalni smisao prastavnog uvida. S istog tog stanovista
Nagarduna u nastavku izri¢ito i odrjesito odbija Buddhinu
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prvobitnu formulaciju nacela uzroCnosti, na kojoj se osniva
kasnija zamjena ontoloskog principa niStavila teolo§kom
interpretacijom formule o uzajamnoj uslovljenosti relata u
toku pojavnog zbivanja (pratitya-samurpadah). Teoloska
interpretacija, razradena skolasticki u Buddhaghosinu auto-
ritativnom djelu ,,Put procli$éenja“ (Visuddhi-maggo), ko-
risti ovu analiti¢ku formulu (citiranu u slijedeéem tekstu)
kao nadomjestak vjere u supstancijalnu trajnost i quasi-
identitet duSe, koju Buddhino prastavno nalelo niStavila
negira.

U tom se rasponu historijski formulira sredi¥nji pro-
blem medustavnog odredenja buddhisticke filosofije i njenih
dijalekti¢kih moguénosti. U ,,SaZetom govoru o ni$tavilu®
naisli smo na prvu formulaciju nacela uzro¢nosti: ,,Bududi
da je ovo, onda je i ono“ (imasmin atthi, idam hoti). To
nacelo nije podredeno metafizickom ,,prvom uzroku“, nego
krajnjem uvidu u nistavilo, uvidu kojim se kona¢no u cjelini
ponistava i sdm relativni smisao ulancenosti uzroka i poslje-
dica. Ta kategorijalna struktura svijeta pojavne egzistencije
i Buddhina formulacija uzro¢nosti u tom relativisti¢ckom
smislu, razradena u primjeni na tok zbivanja koji konstituira
fovjekovo bice-u-svijetu, saZeta je ovako u metodoloskom
odsje¢ku Buddhina govora u Anguttara-nikayi, X, 10, 92:

9. — Sta je usavrSena metoda? — Bududi da je ovo, onda
je i ono. Ako nastaje ovo, nastaje 1 ono. Ako nema
ovoga, nema ni onoga. Ako ovo prestane, prestaje i
ono. Evo kako:

Na neznanju se osmivaju izrazi volje.

Na izrazima volje se osmiva svijest.

Na svijesti se osmiva (razlikovanje) imena-i-lika.

. Na (razlici) imena-i-lika se osniva (razlika) Sest

podrucja osjetnosti.

. Na podruljima osjetnosti se osmiva doticaj.

. Na doticaju se osnivaju osjecaji.

. Na osjeéajima se osniva Zed za Zivotom.

Na Zedi za Zivotom se osmva prianjanje uz Zivot.

. Na prianjanju se osniva bivanje.

. Na bivanju se osniva radanje.

11. Na radanju se osmiva

12. starost i smrt, jad 1 nevolja, parnja, £alost i olaj.

— Prestankom starosti 1 smrti prestaje radanje.

AN~

L}
SO NAL
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— Prestankom radanja prestaje bivanje.
I tako prestaje Citavo to gomilifte patnje.

Slijedeci tekst je prijévod prvog poglavlja Nagarduninih
Madhyamaka-karika (pouke u stihovima o Srednjem putu)
u cjelini. Uz naknadne dodatke iz tradicionalnih komentara
potrebna su i uvodna razjasnjenja prevodioca o kompara-

tivno-filosofskim kriterijima koji su utjecali na izbor termi-
nologije za ovu interpretaciju.

a) Analogije s Kantovom transcendentalnom dijalektikom

Upozorio sam u uvodnom dijelu ovog poglavlja da je
ishodiSte indijske filosofije uopée u refleksivnom obratu
kojim se misao usmjerava k analitici transcendentalne struk-
ture spoznajnih kategorija i svojih vlastitih karegorijalnih
omedenja. Razrada te teze u daljem historijskom razvoju
indijskog umovanja postaje vazna i za kriterij prevodilatke
interpretacije. Ta teza postulira uvid u isklju¢ivo transcen-
dentalno-logi¢ko vaZenje spoznajnih kategorija, pa i trans-
cendentalno-estetskih pretpostavki spoznaje (koje i indijska
filosofija, osobito buddhisti¢ka, kao i Kant, razluuje od
kategorija razumskog poimanja). Te implikacije postaju sve
jasnije iz dopunskih komentarskih tekstova.

Vet prvi istaknuti Nagardunin uéenik, Cejlonac Arya-
deva, u svojih ,,400 aforizama® (Caruh-Sardkah, 191) isti¢e
vaZnost apriornog uvida u sultinske strukture spoznaje
(bhivah = essentia, bit, za razliku od bhivah = enms, bice):

Za onoga ko uvidi samo jednu sustinu, smatramo da
je uvidio sve sustine. Nistavilo jedne suStine je niSta-
vilo svih sustina.

Stcherbatsky je u interpretaciji prvog poglavlja Nagar-
dunina djela upozorio i na analogiju sa Zenonom iz Eleje
u ,,dedukciji naSeg uobitajenog shvacanja kretanja ad absur-
dum“.1%5 Nije te§ko vidjeti iz ni%e prevedenog teksta tog
poglavlja da Nagardunina dijalektika obuhvata neusporedivo
dalekoseZniji opseg. Prvo, Nagirduna dokazuje ,,neposto-
janje kretanja nepostojanjem subjekta koji je agens kreta-

148 ‘Th, Stcherbatsky, The Concept of Buddhist Nirvana, Lenin-
grad, The Academy of Sciences of the USSR, 1927, str, 140.
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nja“.146 Drugo, u poglavlju na koje se poziva Stcherbatsky,
tema nije ,kretanje“ nego ,uzro¢nost“ uopce u svojim
apriornim analiti¢kim aspektima.

Upozorio sam ranije na osnovnu analogiju s Kantovom
shemom &etiri antinomije u sredidnjem dijelu Buddhina
najduzeg govora Brahma-dala-suttam, (D. 1. Vidi bilj. 6,
gore). Pretpostavljam da Ce jedna od tih analogija, koja se
odnosi na osnovnu kategorijalnu strukturu od koje polazi
Niagarduna, biti dovoljna da Citaocu ve¢ prima facie olgkéa
uvid u ishodisni smisao Nagardunina kriti¢kog stanovista.
U primjedbama uz tezu tre¢e antinomije Kant istiCe:

. i u slu¢aju prirodnog kauzaliteta prinudeni smo
da se zadovoljimo apriornim znanjem .da je pretpo-
stavka takve uzro¢nosti neophodna, iako smo potpuno
nesposobni da shvatimo kako biée jedne stvari omo-
gucava bice druge. . .

— a u primjedbama uz antitezu:

Jer kad pouku o realnosti iskustva ne bismo dobili od
iskustva samog, a priori nikad ne bismo mogli zami-
sliti moguénost tog besprekidnog slijeda bica i nebica.

Iz ranije spomenutog prastavnog ishodidta indijske
filosofije u najsirem smislu, gdje filosofska misao potjeCe
iz refleksivnog krititkog stava prema subjektu spoznaje i
granicama njegovih spoznajnih mogu¢nosti ( avidya) i spo-
sobnosti (pramanah), a ne iz naivne vjere u ,,realnost pred-
meta spoznaje, potjele i saglasnost da je praktina djelatnost
(artha-kriyd) jedini kriterij realnosti pojavnog svijeta, razli-
kovanja realnosti od iluzije, i pojavnosti od priina. Na
specificnu obradu toga kriterija u $kolama buddhistickog
idealizma osvrnut ¢emo se i u nastavku.

DalekoseZnost ove prve orijentacione analogije nado-
punjava slijede¢a, ne manje eksplicitna, nego jos znacajnija
analogija na koju nailazimo u kasnijoj kritiCkoj razradi Kan-
tovske problematike ka‘egorijalnih struktura spoznaje:

148 Candrakirti, Prasanna-padd Madhyamaka-vreti, 97. 3. San-
skritski tekst u izdanju Bibliotheca Buddhica IV (St. Pétersbourg,
1903). Za prijevode iz ovog komentara koristio sam preteZno francuski
prijevod J. May, izd. Collection Jean Przyluski, tome 11, Paris, Adrien-
~Maisonneuve, 1959.
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b) Nagarduna-Schopenhauer, Cetverostruki korijen nalela
dovoljnog razloga

U drugoj strofi Madhyamaka-karika Nagirduna pod-
vladi apodiktinost tvrdnje da ,,postoje Cetiri vrste uslov-
ljenosti pojava: (fizitkim) uzrokom, (razumskim) osnovom,
neposrednim povodom i odlukom (hetuh, dlambanam,
anantaram, adhipateyam). Petog uslova nema.”

Schopenhauer svoja ,,Cetiri korijena“ obiljeZava ovako:

Nacelo dovoljnog razloga bivanja — zakon kauzalitera,
na podrudju objektivnog realnog svijeta.

Nacelo dovoljnog razloga spoznaje — zakonitost istine,
na podrudju uma.

Nacelo dovoljnog razloga bitka — apriornost uvida, na
transcendentalno-estetskom podrudju prostora

i vremena.

Nacelo dovoljnog razloga djelatnosti — zakon motiva-
cije, na podrudju volje.

U potrazi za ranijim pokusajima formulacije ova Cetiri
korijena, Schopenhauer nalazi prvu analognu CetveroClanu
shemu kod Aristotela (Amnalyt. post. I1. 11, p. 94 a 21),
koji govori o Cetiri vrste ,,uzroka® (causae) : prvi razjasnjava
$ta stvar jeste, drugi §ta je nuZna pretpostavka da nesto
bude, tre¢i $ta je prvi pokretal nelega, Cetvrti ono zbog
Cega je. U skolasti¢koj razradi ta su nacela formulirana kao
causae materiales, formales, efficientes et finales.

Iako se u indijskoj formulaciji, ve¢ u Buddhinoj shemi
»wuzajamne uslovljenosti® (pratitya-samutpadah), ,uslov* u
ovom $irem smislu (pratyayah) razlikuje od ,,uzroka“ (hetuh),
jasno je da, bar do izvjesne mjere, i u Nagarduninu slucaju
vazi Schopenhauerova uvodna primjedba: ,,Plato i Aristotel
ovo (naelo) jo$ ne uspostavljaju formalno kao glavni prin-
cip, ali ga &esto izri¢u kao istinu koja je o&ita sama po sebi. 147
Zbog toga ni u nasem slufaju primjena Schopenhauerove
terminologije u doslovnom smislu prevodilacki ne bi bila
umjesna.

Rije¢ pratyayah (,uslov® u ovom prijevodu) izrazava
prvenstveno do-sljednost u slijedenju pravila, apriorno vaze-

147 Ueber die vierfache Wurzel des Satzes vom zureichenden Grunde,
1. izd. 1813, str, 9.
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nje njegove primjene u nasem slucaju. Schopenhauerov
izraz Grund (Cije je znaCenje u njemackom znatno Sire od
znaCenja naSeg izraza ,razlog®), odgovarao bi specifinije
sanskritskom @lambanam (doslovno ,,podr$ka“ ili ,,poipo-
ranj*), pa ga zato i prevodim ,,0snov u smislu umnog
obrazloZenja za razliku od objektivre uslovljenosti prirod-
nih pojava vanjskim uzrocima. Pojam ,uslov treba dakle
shvatiti Sire i obuvhvatnije i od ,,uzroka“ i od ,razloga“ u
modernoj evropskoj filosofskoj terminologiji, ne samo zato
§to bitno obuhvata i slijede¢a dva kategorijalna oblika
uslovljencsti, nego jo§ i viSe zato §to je za znalenje tog
pojma u indijskoj filosofiji uopée bitno obiljezje njegova
korelata ne kao ,,posljedice, nego kao ,,ploda“ (phalam).
Savremena evropska filosofija je spontano doSla do uvida
da kategorijalni smisao ,uslovljenosti“ ,,ploda“ nije ni
izdaleka iscrpljen historijski odredenim znalenjem korelata
uzrok-posljedica u prirodnim znanostima, i da kategoriju
»ploda“ ne treba brkati s kategorijom ,,posljedice®, ili prvu
smatrati tek metaforickom analegijom druge. Bioloski orijen-
tirana prirodna znanost meZe kategoriji ,,dozrijevanja ploda“
cpravdano i u nemerafori¢kom smislu dati prednost pred
mehanicistickom shemom uzro¢nosti.l*8 Zato u slijede¢em
prijevodu sanskritski izraz phalam prevodim uvijek doslovno
sa ,,plod®, izos:avljajudi izraz ,,posljedica® u cijeloj Cetvero-
strukoj strukturi, dok termin ,,uzrok® upotrebljavam samo
kao evropski ekvivalent za hetuh u uZem smislu ove kate-
gorijalne strukture.

¢) ,Bitak® i ,bide”

Posljednja terminolo$ka analogija, ¢ija diferencijalna
analiza zasluZuje posebnu paZnju, mora ovdje ostati sve-
dena na formalno razlikovanje izraza ,,bitak“ i ,bice*, u
naSem tekstu sazam i bhavah. Buduéi da buddhizam negira
bitak u apsolutnom (supstancijalnom ili stati¢kom) smislu,
ovdje je osnovno znacenje izraza bhdvah ,,ono §to biva“,
a satam ,ono §to jeste”. Zawo je bitno obiljezje ,bica%,
u najSirem znalenju te rijedi, da je iskljudivo proces bivanja
(zbivanje), da je sinonimno sa svojom vremenito3¢u (tempo-

148 Tom je problemu posveéen moj ¢lanak Karma — The Ripe-

ning Fruit (by Bhikkhu Nanajivako) u Main Currents in Modern Tho-
ught, Vol. 29, No. 1, New York, 1972.
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ralitet). Sartreovo dijalekticko odredenje Covjekova bida
kao ,,onoga $to nije, a ne onoga §to jeste®, vazi u buddhizmu
kao aksiomatsko odredenje bi¢a uopde.

10. Nagarduna, Pouka u stthovima o Srednjem putu, 1.
pogl., Provjera uslova
(Madhyamaka-karikd, 1. Pratyaya pariksal??)

I Nigdje i nikada nijedno bi¢e ne nastaje ni samo iz
seb;, ni iz drugoga, ni iz sebe i iz drugoga (zajedno),
a ni neprouzroceno.

II Postoje Cetiri vrste uslovljenosti: uzrokom (heruh),
osnovom, (alambanar), neposrednim odnosom (anarn-
taram) i odlukom (adhipateyarm). Petog uslova nema.

III U tim uslovima ne moZemo ustanoviti postojanje
bi¢a po sebi (svabhdvo), a gdje nema bica po sebi,
nema ni bi¢a po drugome.

IV Djelatnost nije ni uslovljena ni neuslovljena.
Uslovi nisu ni ukljuéeni u djelatnost, a ni isklju¢eni
iz nje,

V  Ako se uslovi pojavljuju samo u uslovljenom nastanku
pojava, kako mogu da se pojave ne-uslovi tamo gdje
nema njima uslovljenih pojava?

VI Ni nebitak ni bitak (sazak) nije uslovljen dovoljnim
razlogom. Cemu moZe nebitak da bude uslov? Cime
da bude uslovljen bitak?

VII Ako pojave (dhdrmak) ne nastaju ni iz bitka ni iz
nebitka, a ni iz bitka-i-nebitka, kako moZemo usta-
noviti da je uzrok djelatan?

VIII Pretpostavka je da tako odredena pojava nema (trans-
cendentnog) osnova. Ako pojava nastaje bez osnova,
otkud da taj osnov stekne naknadno?

IX Nije moguée ustanoviti prestanak pojava koje nisu
ni nastale. Sta, dakle, da pretpostavimo kao nepo-
sredan povod, a §ta tek treba da uslovi minule pojave?

149 Za sanskritski tekst vidi: Bibliotheca Buddhica 1V, Miulama-
dhyamakakadrikids de Ndagarjuna avec la Prasannapadi@ Commentaire
de Candrakirti, publié par Louis de la Valée Poussin, Saint Peters-
bourg, 1903. Noviju redakciju sanskritskog teksta (latinicom) sadrZi
djelo Kenneth K. Inada, Ndagarjuna: A Translation of his Malama-
dhyamakakarika, Tokyo. The Hokuseido Press, 1970. Knjiga Th.
Stcherbatskog, navedena u bilj. 9, sadrZi engleski prijevod I i XXV
pogl. Nigirdunina djela i Candrakirtijeva komentara.
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X Bita koja ne bivstvuju po sebi, ne mogu biti zbiljska
(satrd). Prema tome, ne moZe da vazi ni tvrdnja:
»Ako ovo jeste, onda ono biva“ (satidam asmin
bhavatiti).

XI Plod nije (sadrZan) ni u pojedinaénim uslovima, a ni
u njihovoj ukupnosti. Kako onda da bude proizvod
uslova u kojima nije sadrzan?

XII Ako i nebitak proizlazi iz takvih uslova, za$to onda
nema ploda i tamo gdje nema takvih uslova?

XIII Plod dozrijeva pod uslovima koji ni sami nisu samo-
stalni. Kako moze dozrijevanje ploda da bude uslov-
ljeno tako nesamostalnim &iniocima?

XIV Dosljedno tome, dozrijevanje ploda nije ni uslov-
ljeno ni neuslovljeno. Kako da iz nebi¢a ploda usta-
novimo uslovljenost ili neuslovljenost (njegova dozri-
jevanja)?

11. Razrada osnovnih teza prema Candrakirtijevu Raz-
jadnjenju {Prasanna-padah, 7. stoljece)

Uz analogiju s Kantom

U komentaru prve strofe Candrakirti isti¢e da je Nagar-
duna utvrdio da se moramo zadovoljiti pretpostavkom o
uzrolnosti usvojenom u praktiénom Zivotu, ne olekujuci
moguénost metafizickog razjadnjenja. Uz svoju parafrazu
ovog razja$njenja, Stcherbatskyl®? navodi analogiju s Kan-
tovim rje$enjem prve antinomije, da svijet nije ni kona¢an
ni beskonatan, zato §to pojave ne postoje po sebi. U Can-
drakirtijevoj formulaciji buddhisti¢ko se stanoviste ne razli-
kuje u krajnjem zaklju¢ku od ostalih klasi¢nih sistema
indijskih ,pogleda na svijet® (darSanar), da je prakti¢na
djelatnost (artha-kriyd) jedini kriterij realnosti pojavnog
svijeta i razlikovanja realnosti od iluzije, da pojavnost nije
pridin. :

Uz Candrakirtijevo obrazloZenje ishodi$ne Nagarduni-
ne teze da ,,biti uzajamno uslovljen” (korelativan) znaci
»he biti po sebi* (sva-bhavena), Stcherbatsky citira Kan-
tovo odredenje stvari-po-sebi kao ,korelata jedinstva mno-
gostrukosti u osjetnom opaZanju*.151

1%0 QOp. cit., str. 107.
151 Id., str. 154.
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Candrakirti raspravlja dalje o stanovi$tu osnivata bud-
dhisti¢ke spoznajnoteorijske logike Dignage (6. stoljece),
koji je obradio teoriju o ,,dva izvora spoznaje“ i o ,,dvo-
strukom obliku spoznatljivega“, ,,osjetnom opaZanju®“ i od
njega ,potpuno nezavisne sintetske djelatnosti misljenja*.152
Kritikujuéi Dignaginu teoriju iskustva, Candrakirti za-
kljucuje:

Nasa se tvrdnja ne moZe pobijati na osnovu nepoc-
srednog iskustva, jer ni pouzdanost tog iskustva nije
dokazana.

S tim u vezi Candrakirti citira i Nagardunin spis ,,Pobi-
janje prigovora“, gdje Nagarduna formulira pitanje:

Ako svaka spoznaja predmeta zavisi od vjerodostoj-
nosti izvora spoznaje (pramdnam), od Cega zavise ti
izvori spoznaje?

Diferencijalna analiza osjetnosti i misljenja dovodi

- Candrakirtija do zaklju¢ka da su ta dva izvora spoznaje
po svojoj biti takva da im je svojstvo (Gtma-bhavah) i bice

(sattd) odredeno iskljutivo dvostrukom strukturom spo-

znatljivoga. ,,Dokaz samosvojnosti vlastitog bi¢a“ (svabha-

viki-siddhih) ni nasih spoznaja ni spoznajnih predmeta nije

mogu¢ ,,zbog nepostojanja bi¢a po sebi“ (asati bhdva sva-

ripe).

Ako dakle konstitutivni elementi predmetnosti (u no-
ematskom smislu) ne mogu da postoje bez intencionalne
usmjerenosti ka predmetu, pa zato tvrdimo da stvar po
sebi ne postoji; ako ne postoji (intencicnalni) ,,utemeljitelj“
(Glambanakah) stvarnosti, onda ne moZe postojati ni sama
stvar.!53 Zato je kauzalna uslovljenost dokaz onti¢ke niSte:-
nosti.

Uz analogiju sa Schopenhauerom

Insistencija na intencionalnoj usmjerenosti spoznajnog
akta.ukazuje na noetsko znadenje ,,osnovnog® uslova (@lam-
banar) egzistencije pojava. U komentaru uz drugu strofu

182 Dignidga, Nydyabindu, 6.15. Usp. Stcherbatsky, op. cit., str.
156.

183 Candrakirtijev komentar uz Nagardunin aforizam VIII. Usp.
Stcherbatsky, op. cit., str. 174.
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Nigardunina djela, Candrakirti obrazla¥e razliku uslovlje-
nosti ,uzrokom® (hetuh) i ,osnovom® (@lambanam) ovako:

Ako jedno bi¢e proizvodi drugo, tj. ako je njihov
uzajamni odnos usporediv s odnosom sjemenke i
biljke, taj se odnos naziva uzro¢nim (heruh); a ako
je ne$to u svom nastanku usmjereno ka ne¢em drugom
u smislu u kojem je dozivljaj uvijek usmjeren
prema predmetu, taj se odnos naziva (razloZnim)
osnovom, (alambanam).

U istom smislu postoji saglasnost medu filosofskim
$kolama ovog razdoblja buddhisti¢ke filosofije da ,,razlog*
u ovom smislu treba shvatiti kac obrazloZenje jednog ,.tre-
nuta¢no lokalizovanog® ili trenutatno opstojnog atoma
zbivanjal® sveopCom uslovljeno¥¢u svijeta-zbivanja ili svi-
jeta-svekreta (savre-dharmah = dagar).

Pretpostavke transcendentalne estetike

Obrada transcendentalnog znalenja pojmova prostora
i vremena nije u indijskoj filosofiji sprovodena paralelno u
eksplicitnoj koordinaciji. Transcendentalni. smisao pojma
prostora jasno je istaknut u analitickoj kategorizaciji klju¢nih
pojmova ve¢ u osnovnim pali tekstovima. Pojam akasah se
u tom smislu i u vedskoj tradiciji bitno razlikuje od empi-
rijskog astronomsko-geografskog pojma dif. Dok je vedski
pojam akd¥ah bio metafiziCki nosilac svojs.ava sivaralake
prasupstancije zvuka (u vibracionoj teoriji materije), bud-
dhisti¢ki pojam prostora u transcendentalnom smislu (para-
marthah) izricito je liden svih tih metafizi¢kih (lokutraram,
doslovno ,,transmurdanih®) svojstava, pa se po tom ,,pro-
Ci$¢enom %% karakieru bitno razlikuje i od ,,praznog pro-

188 Qp. cit., str. 172, uz aforizam VII.

155 Pojam transcendentalno ,.Cistih® struktura (Suddharthah) i
»specifitnih obiljeZja* (sva-laksanam) predmetnosti razradila je iscr-
pnije Dignagina §kola (6—7. v.) u teoriji konstitucije predmeta u pred-
refleksivnoj, ,trenutatnoj“ prastavnoj datosti (ksamika-vadah). Tri
osnovna termina te Konstitutivne strukture preveo je Stcherbatsky
doslovno sa tri odgovarajuca termina Kantove filosofije:

Suddha-kalpana = reine Vernunft
Suddham pratyaksam = reine Sinnlichkeit
Suddharthah = reines Objekt
(V. Buddhist Logic, Vol. 11, str. 33. New York, Dover Publications.)
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stora® i identificira 8 vrhovnom kategorijom transcenden-
talne strukture pojava uopée — niStavilom ($dnyard).

U djelu Madhyamika-$astram (IV 2) Nagarduna primje-
nom svoje dijalektitke metode izvodi logi¢ku nemoguénost
postojanja praznog prostora prije odredenja pojmovne biti,
jer ,,kad bi postojao prije takvog odredenja, onda bi to bio
prostor bez biti“, predodZbeno i pojmovno nezahvatljiv.1%6

Prema Candrakirtijevoj interpretaciji, ,,prazan prostor
nije nista (@kincanam)“. Po tom transcendentalnom smislu
prostor je na istoj razini s pojmom nirvane, koji isto tako
nije wens, ,,ni bie, ni bitak“, nego mu je smisao jednako
transcendentalan, a ne transcendentan. Candrakirti citira
mahdyanam tekst u kojem Buddho obrazlaZe nirvanu upravo
tom kategorijalnom rdvnomjerno$éu s transcendentalnim
pojmom prostora:

,»Cvor zamrien praznim prostorom, razmrien praznim
prostorom, ‘157

U tom iskljucivo transcendentalnom vaZenju oba pojma
sadrzano je dalje tipi¢no razjaSnjenje tvrdnje o identitetu
samsdre (svijeta kao fenomenalnog procesa ili ,toka*) i
nirvdne ili njegova ponistenja (,utrnuéa®), uz pretpostavku
da noumenalni bitak ne postoji. Podruéje nirvane je isto
§to i podrugje prostora = ,,ni-$ta* (@kincéanan). Funkcija
oba pojma je jednako ograniena na proces Ciste spoznaje
(vidnaptimarrd). Ko to ne moZe da uvaZi, taj ne moZe
shvatiti krajnji smisao Buddhina udenja. Ta osnovna teza
Nagardunine i itave kasnije tzv. ,mahdyanam® filosofije
bit ¢e dalje obja$njena u odsjetku o Nagarduninoj dijalektici.

Vrijeme

Problemu vremena posveceno je 19. poglavlje Nagar-
dunina osnovnog djela. Slijede¢i tekst je prijevod tog po-
glavlja u cjelini. Prethodno je potrebno napomenuti: —

186 UUsp. Kantovu primjedbu o nemoguénosti iskustva ,,praznog
prostora“: ,,Ovdje mi nije namjera da pobijam pojam praznog pro-
stora; on moze postojati i tamo gdje nade predodZbe ne mogu, zato
jer ne mogu dosedi tako daleko, pa zato ne moze doéi ni do iskustvenog
opaZanja koegzistencije. No takav prostor nije predmet moguceg
iskustva.“ (Kritika &stog uma. Treca analogija iskustva u Transcen-
dentalnoj analitici II.)

187 Usp. Stcherbatsky, The Conception of Buddhist Nirvana, str.
211,
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1. Ovo je poglavlje naknadna specifikacija pojma Cistog
vremena i osniva se tematski na 2. poglavlju, ¢iji je sredi$nji
problem analiza odnosa supstancije i kretanja. (Na tu ¢emo
se problematiku osvrnuti u naknadnim kritickim napome-
nama.) — 2. U pali buddhizmu, iako u vremenski kasnijoj
analizi transcendentalnog karaktera pojma vremena, u Bud-
dhaghosinu djelu Atthasalini [komentar prve knjige Abhi-
dhamme (,.fenomenologije*), Dhammasangani] rezimiran je
transcendentalni smisao pojma vremena ovako: ,,Mudrac
je vremenom razjasnio misljenje, a misljenjem vrijeme.“158

12. Nagarduna, Pouka u stihovima o Srednjem putu,
19. pogl. Kritika pojma vremena (Kala pariksd)
I Kad bi sada$nji dogadaji i oni koji se jo§ nisu zbili
slijedili iz pro$lih,
i sadasnjost i budu¢nost bi bile u proSlom vremenu.
II a kad sadadnji dogadaji i oni koji se jo§ nisu zbili ne
bi bili (sadrZani) u proslosti,
kako bismo ih mogil smatrati zavisnima (od pro$losti)?
III Ipak sada$njost i buducnost ne mogu postojati ni
nezavisno od proslosti. \
Dosljedno tome nije moguée vremenski odrediti ni
sadadnje dogadaje, a ni one koji se jo§ nisu zbili.
IV Isti se postupak moZe primijeniti i za obiljeZavanje
ostalih razlika dvaju vremenskih razdoblja,
a i (prostornih) odnosa — npr. gornji, donji, srednji,
ili jednak 1i sl.
V Vrijeme bez trajanja se ne da shvatiti, a trajno vrijeme
ne postoji. : "
Kako da spoznajno shvatimo nezahvatljivo vrijeme?
VI Ako je vrijeme uslovljeno bicem, kako da shvatimo
vrijeme bez odredenja bica?
No buduéi da bi¢e uopée ne postoji (,,nije*), kako da
postoji (,,bude) vrijeme?
(Ili: Buduéi da negiramo bice uopde, kako da afirmi-
ramo vrijeme?)
Napomene

Uz strofe I-11 usporedi Kantov zakljudak u § 7 Transcendentalne
estetike:

168 Jsp. razradu problema vremena na osnovu tog principa u
knjizi Nyanaponika Thera, Abhidhamma Studies, Kandy, Buddhist
Publication Society, 1965, str. 104—126.
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Kad bi vrijeme bilo inherentno u stvarima kao objektivno
odredenje, . . . onda ne bi moglo prethoditi stvarima kao uslov,
a ne bismo ga mogli ni razabrati ni uvidjeti posredstvom sin-
tetskih iskaza a priori.

Uz strofu III usporedi Kantov zaklju¢ak u 2. analogiji iskustva

(Transcendentalna logika, knj. 2, pogl. 2, III, 3, B):
Realnost koja bi slijedila iza praznog vremena, drugim rije¢ima,
pocetak kojemu ne prethodi nikakvo stanje stvari isto je tako
nezamisljiv kao i samo prazno vrijeme. Zato je svako zamjeéi-
vanje dogadaja opaZaj koji slijedi iza nekog drugog opazaja.

Nigardunina dijalektika intencija moZda bi se ovdje dala nepo-
srednije interpretirati Hegelovim izvodom nezahvatljivosti bitka u
vremenu:

»oada“ koje uotavamo je ono §to je bilo, a ta njegova istina
nije istina bitka, onoga §to jeste. Neosporno je istina da jeste
bilo, ali ono $to jeste bilo doista nije zbiljsko. Ono nije, a pitanje
se suftinski odnosilo na ono §to jeste, na bitak.15?

Uz strofu IV usporedi Kantov zakljutak § 7c Transcendentalne
estetike:

Vrijeme je formalni uslov a priori svake vrste pojava.

Za interpretaciju vremenskih i prostornih odnosa navedenih u
ovoj strofi specifi¢nije bi mogla da posluZi analogija sa Schopenhauero-
vim treéim korijenom nacela dovoljnog razloga, kojemu u Nagar-
duninu osnovnom nacelu odgovara tre¢a vrsta uslovljenosti pojava
neposrednim odnosom (anantaram):

Struktura prostora i vremena je takva da su im svi dijelovi u
uzajamnom odnosu kojim je svaki od tih dijelova odreden
i uslovljen drugim. . . Ti su odnosi specifi¢ni i potpuno razli¢iti
od svih drugih moguc¢ih odnosa nasih predodibi po tome 3to
ih ne moZemo shvatiti razumom nego jedino i iskljudivo zre-
njem. Tako nije moguce shvatiti razumom ono §to je gore i
dolje, desno i lijevo, straga i sprijeda, ispred i iza. Zakon koji
tako odreduje uzajamne odnose dijelova prostora i vremena
nazivam naéelom dovoljnog razloga bitka, principium rationis
sufficientis essendi. )80

Uz strofu V usporedi Kantovo razjainjenje u § 8 Transcenden-
talne estetike:

Oni koji zastupaju apsolutnu realnost prostora i vremena, bilo
da ih smatraju bitno postojeé¢im ili tek inherentnim kao modi-
fikacije u stvarima, nuZno zapadaju u krajnje protuslovlje s
nacelima iskustva.

188 Fenomenologija duha, A. Svijest, 1. Izvjesnost na razini osjetnog
iskustva. . . Moje parafraze Hegela se ovdje i u nastavku osnivaju na
engleskom prijevodu, J. B. Baillie, Hegel, The Phenomenology of Mind,
London, Muirhead Library of Philosophy, 1949, pa ¢u po tom izdanju
navoditi stranice: str. 156, — Hegelovu Logiku iz Enciklopedije filo-
sofskih znanosti citirat ¢u na osnovu engleskog prijevoda W. Wallace,
The Logic of Hegel, Oxford, Clarendon, 1874.

180 Schopenhauer, op. cit., pogl. 6, § 37, str. 92.

242

Uz strofu VI usporedi slijedeée Kantove primjedbe u §7 i 8
Transcendentalne estetike:

Mi negiramo svaki postulat apsolutne realnosti vremena. . .
Transcendentalni idealitet vremena se sastoji u ovome: ako
apstrahiramo subjektivne uslove osjetnog opaanja, vrijeme
nije nita pa se nemoZe smatrati opstojnim ili inherentnim u
predmetima k?o stvarima po sebi, nezavisno od odnosa prema
nafem opazanju.

Zato Kant smatra opravdanom idealisti¢ku teoriju pre-
ma kojoj ,,ne postoji mogucénost strogog dokaza realnosti
izvanjskih predmeta“,

Nedostaci eksplicitnosti, osobito u pogledu uvida u
apriorne strukture, na koje je u ovoj usporedbi mogude
ukazati u Nagarduninoj formulaciji transcendentalno-estet-
skih teza [Cija se razrada u korijenskim (miilam) tekstovima
principijelno prepusta komentarima] smanjuje se donekle
u kontekstu njihove primjene na problematiku supstancije
i kretanja, Cija je obrada prethodila u 2. pogl. Madhyamaka-
-kidrikd, pa ¢emo se zato na to poglavlje ukratko osvrnuti.
S druge strane, diferencijalna analiza, u koju u ovom nacrtu
nije mogude zalaziti, trebalo bi da uz otite razlike u histo-
rijskom nivou razrade ovih nalela uvaZi, u prvom redu,
razliku u intenciji izmedu Nagardunine dijalektitke metode
i Kantova eksplicitnog kriticizma. Na taj problem &e biti
potrebno da se osvrnemo u zakljuénom odsjetku ovog
poglavlja.

Supstancija i kretanje

13. U 2. poglavlju Madhyamaka-karikd, o ,,pojavama
koje su se zbile i onima koje to jo¥ nisu“(gardgata pariksd), -
koje slijedi nakon poglavlja o uslovima zbivanja, Nagar-
duna formulira medu ostalima ove teze:

VI Nema prolaznosti bez onoga 3to je prolazno.

VII Ako se, dakle, prolaznost ne moZe razdvojiti od
onoga $to je prolazno, kako moze ono $to je pro-
lazno biti bez prolaznosti?

X Pretpostavka da je prolazno ono $to prolazi vodi
u krivi zakljuCak da je ono §to je prolazno neza-
visno od prolaznosti. Pa ipak, ono §to je prolazno
iziskuje prolaznost.
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XII Prolaznost ne potje€e iz onoga $to je proslo, ni iz
onoga $to nije proslo, a ni iz onoga §to sada pro-
lazi. Odakle onda potjete prolaznost?

XV Doista, ono $to je prodlo ne postoji, a ne postoji
ni ono $to nije proslo. Kako da postoji nesto
treée, odvojeno i od onoga $to je prodlo i od onoga
$to nije pro$lo?

XVIII Nije logi¢no tvrditi da je prolaznost istovjetna
s onim $to prolazi, a ni da je ono $to prolazi razli-
&ito od prolaznosti.

XXI Buduéi da se ono §to prolazi i prolaznost ne osni-
vaju ni na istovjetnosti ni na razliCitosti bica,
kako da im spoznamo osnovu uopce?

XXV Biée onoga $to jeste i onoga $to nije ne slijedi
trovrsnu prolaznost [tj. /. bitak ili zbiljnost bica
(sad-bhitam), 2. nebitak bi¢a (asad-bhitam), 3.
i-bitak-i-nebitak bi¢a (sadasad-bhiitam)]. Zato ne
postoji ni prolaznost, ni ono §to prolazi, ni ono
§to treba da prode (ili: ni zbivanje, ni ono §to se
zbiva, ni ono §to treba da se zbude).

Napomene

Usporedi uz strofu X i opée pretpostavke ovog poglavlja slijedece
Kantove primjedbe: o
" Odsjetak o vremenu u Transcendentalnoj estetici (§ 5) polinje
rije¢ima: ) . o
Vrijeme nije empirijski pojam. Ni koegzistencija, a ni slijed
ne bi bili zamjetljivi kad predodZba vremena ne bi postojala
kao apriorna osnova.
Pod kraj § 8 istog odsjetka Kant zakljuluje: ) N
Transcendentalna estetika ne moZe pojam kretanja .ubrO)m
u svoje apriorne datosti, jer se vrijeme sdmo ne mijenja, nego
jedino ono ¥to je u vremenu. o
U ranije citiranoj drugoj analogiji iskustva (B) Kant istie:_
Kako da zakljutujemo neposredno iz djela o postojanosti onoga
ito djeluje, mada je to bitan i specifitan kriter_ii supstancije
(fenomena)? . .. Na osnovu natela uzroénosti, djela su uvijek
prvi osnov svih promjena u pojavama, pa prema tome ne mogu
biti svojstva subjekta koji se i sam mijenja, jer bi u tom sh}éa]u
druga djela i drugi subjekt bili potrebni da odrede tu promjenu.

Regressus in infinitum je logi¢ki argument na koji se
Nagarduna poziva u svakom poglavlju dokazuju¢i sredi$nju
tezu svoga djela:

anekartham andndrtham : »ni identitet ni raznovrs-
nost*
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14, Madhyamaka-karika, 25. Nirvana pariksa

XV Znalenje tvrdnje da mirvdnam nije ni nebitak ni
bitak (trebalo bi da) se osniva na izvjesnostiznanja
o tome §ta je nebitak, a §ta bitak.

XVI Ako se nirvanam definira kao ni nebitak ni bitak,
ko da (odatle) shvati $ta je ni-nebitak-ni-bitak?

Nasuprot tezi navedenoj u strofi XV, strofa XVI potvr-
duje princip neprimjenjivosti pravila catuh-koti (tetra-
lemma) na pojmovno odredenje nirvdne.

Stcherbatsky, medutim, smatra da iz XV strofe ,,i iz
slijedeéih aforizama slijedi da Cetvrti dio quadrilemme —
tj. da je nirvandm ni bi¢e ni nebiée — predstavlja rjeSenje
kojemu je sklona $kola Madhyamika.l¢! Po$to u istom kon-
tekstu govori o ocitosti ,transcendentalne ili apsolutne (!)
egzistencije®, koja ,,ne moZe biti ni$ta drugo nego simultana
negacija“ antiteti¢nosti bitka i nebitka u biéu, smatram da
je time dovoljno jasno izraZena njegova sklonost da pravilo
éatuh-koti reducira na Hegelovski trokut i da fiktivni ,,nega-
tivni apsolut” (o kojem Stcherbatsky jo§ ne govori) inter-
pretira u smislu Hegelove sinteze. Time bi se Buddhina
metoda ,srednjeg puta“, po kojoj je Nagirdunina $kola
madhyamika-vadah dobila svoje ime, svela na Hegelov
wterminus medius, koji na taj nacin predocuje dvije krajnosti
jednu drugoj i djeluje kao posrednik u njihovoj uzajamnoj
djelatnosti®.162

Gornji sam tekst (14) naveo u vezi sa posljednjom
strofom (XXV) prethodnog teksta (13) o ,,trovrsnoj prola-
znosti“. Na tefkoée koje proizlaze iz specifitnih razlika
Buddhina ,,srednjeg puta“ i rjeSavanja dijalekti¢kih suprot-
nosti ,,iz sredista“ (maddhéna) od analognih funkcija ,,sred-
njeg ¢lana“ u Hegelovoj dijalekti¢koj silogistici, osvrnut ¢u
se kriti¢ki u odsje¢ku o Nagarduninoj dijalektici. Prethodno
je potrebno, u vezi s napomenama o analogijama u trans-
cendentalnoj estetici, da se osvrnemo i na osnovnu temu
transcendentalne logike.

181 Op. cit., str. 201 n.

162 Fenomenologija duha, B. Samosvijest, IV. B, pod kraj odsjecka
0 ,,nesretnoj svijesti. Str, 264.
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Problem kategorija (padarthah)

S obzirom na kriti¢ke stavove prema granicama spoznaje
(pramanam) u skolastickim sistemima indijske filosofije
Nigardunina vremena, strukturna analiza kategorijalnih
sklopova slijedi razli¢ite kriterije. Ipak je svima zajednic¢ka
tendencija svodenja kategorijalnih struktura na shemu
uzroénog odnosa, koji se smatra najobuhvatnijim i prvo-
bitnim, a predodreden je biolo$ki zasnovanom teorijom
djelatnosti (karma) i ,,dozrijevanja ploda* (phala-vipakah),
kako je istaknuto u uvodnim napomenama uz prvo poglav-
lje Nagardunina djela. Toj tendenciji nalazim u postkan-
tovskoj filosofiji najblizu analogiju kod Schopenhauera.
Ovdje ¢u nadodati nekoliko teza karakteristi¢nih za trans-
cendentalni smisao Nagardunina shvacanja kategorijalne
strukture misljenja:

Buduéi da kontinuitet miSlienja potjete iz rasuma,
ni porijeklo ploda misli ne moge biti vanrazumsko.

(Madhyamaka-karika, XVII, 9)
Nagarduninu tezu:

Bez (pojma) uzroénosti ne postoji ni posljedica ni
uzrok,
(M.-K. VIII, 4)
Candrakirti razjasnjava ovako: :

Prethodno je potrebno pretpostaviti (nalelo) uzrotnosti
da bi se logicno moglo rvrditi da je uéinak nekog uzroka
posljedica, 1 obratno.

U komentaru aforizma IV. 8 (127.5) Candrakirti istice
da je
izvod o postojanju materije iz postojanja osjeta petitio
principii (sadhyasamd). U raspravi o tome da li se
materija poistovie¢uje s uzrokom ili se od njega razli-
kuje, oCituje se da materija ne postoji.

Isto vaZi i za druge kategorijalne pojmove kojima se
obrazlazu pojavni odnosi. Medu kategorijalnim pojmovima
koje Candrakirti analizuje u nastavku nalazi se i kategorija
»Pojma u odnosu istovremenosti s osjetnom svijeS¢u. Svaki
se izvod egzistencije iz kategorijalnih pojmova osniva na
petitio principti.
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U komentaru aforizma VIII, 12 (189.6) istice:
Iskustvo nam ne pruZa nikakav drugi razlog za posto-
janje stvari osim dokaza o njihovu postojanju u uza-
jamnoj zavisnosti.

A u komentaru aforizma XXIV, 19 (505.4):

Neznalice hipostazuju prostor i ostale (kategorijalne
pojmove) u realne konstante.

Nagardunina dijalektika

Prikaz Nagardunine filosofije nistavila ($#nya-vadah) u
Madhyamaka-karikama, polazeéi od problema uzroéne za-
visnosti u uzajamnosti svih pojava (dharmah), doveo nas
je do dijalekti¢kog principa ,ni identitet ni razli¢itost®:

Istovjetnost uzroka i posljedice nije moguca,
ali isto tako nije moguca ni razlicitost uzroka i posijedice.

(XX, 19)

Kad bi se Nagardunina dijalektika zavrsavala tim za-
klju¢kom, ne bi bila buddhisticka, a ne bi opravdala ni
naslov osnovnog djela njegove 8kole mddhyamikah, ili uce-
nje o ,srednjem putu” — madhyama pratipad, Kojim je
Buddho ve¢ u svom prvom govoru obiljeZio svoje ulenje.

Rije¢ madhyamaka u naslovu Nagardunina djela isti¢e
upravo vaznost tre¢eg Clana dijalekti¢ke strukture spoznaj-
nog procesa koji dijalekti¢ke suprotnosti rjelava ,,napusta-
njem* (prahdnam), talnije ,,razumijevanjem smisla na-
pustanja“ (prahdna-paridna) aporetskih stanovita ili ,,gle-
digta“ (drstih, gréki doxa). Spoznajnoteorijska intencija
tog ,,napustanja“ nije iskljulivo negativna kao u Pyrrhovovu
stavu epohé, Ciji je indijski. uzor u buddhisti¢koj verziji
(éitta-viveko) specifican za metodu kontemplativnog za-
dubljenja (dhanam), izrazito nedijalekti¢an. Nasuprot tome,
isticanje proturjeCnog karaktera antinomija uma, iz kojih
Naigardunina transcendentalna dijalektika trazi izlaz ,,iz
sredi$ta® (maddhena u slijedeem pali tekstu 16), otvara
neposredne mogudnosti pozitivnih rjeSenja, srodnijih Kan-
tovoj nego Hegelovoj intenciji. Klasi¢ne primjere takvog
usmjerenja dijalekti¢ke misli nalazimo veé u osnovnim pali
tekstovima Buddhinih govora, &ja jednoznaénost na prvi
pogled iskljucuje moguénost svodenja ove dijalektike ,,sred-

247



njeg puta“ na iracionalisti¢ke stranputice ,,religijsko-misti-
Ckog mnegativizma®, pa i Hegelovske religijske metafizike
Apsoluta.

Troclana struktura u procesu oblikovanja svijesti u
smislu Hegelova ,suprotstavljanja faktora svjesnog Zivota
na svakom stepenu razvoja duha‘“l6® vrlo se &esto primje-
njuje i u Buddhinim govorima, pofevsi od sloja osjetne
i misaone svijesti, pa do podrudja etitkog rasudivanja. Evo
nekoliko primjera:

15. Swijest je uvijek odredena omim meposrednim povodom
na osnovu Rojeg nastaje. Svijest koja nastaje na osnovu
vida i likova naziva se vidnom svije§éu. . . Svijest koja
nastaje na osnovu tyjela i dodira naziva se tjelesnom
svijeSéu. Svijest koja nastaje na osnovu razuma (mano)
i pojavnosti naziva se svijeSéu razumijevanja.18

(M. 38)

16. ,,Sve jeste®, ta je tvrdnja jedna krajnost (anto). ,,Nista
nije* {doslovnije: ,,Sve (u smislu cjelovitosti ili ,,apso-
luta“) nije“ — sabbam natthi], ta je tvrdnja druga
krajnost. NapuStajuéi obje te krajnosti, Usavrieni uka-
zuje na istinu iz sredifta (maddhena): Na neznanju
se osmivaju izrazi volje, na izrazima volje se osniva
svijest. . . (Vidi nastavak formule u tekstu 9.)

(S. XXII, 90)

17. Ista se formula o napustanju krajnosti Cesto upotreb-
ljava u isticanju Buddhina ,,napuitanja dobra i zla“ (punna-
-papa-pahino, kusala-akusala-pahino):

163 Fen., Predgovor, str. 96.

184 Schopenhauer u 2. izd. (1847) disertacije o &etvorostrukom
korijenu nacela dovoljnog razloga (§ 41, str. 134—5), polaze¢i od citata
iz upaniladi o strukturi osjetne svijesti, dolazi do zakljucka: ,, ... Isto
je tako i s nekim na bilo koji naéin odredenim predmetom odmah uspo-
stavljen i subjekt koji ga spoznaje na isti taj naéin. U tom je smislu
svejedno da li kaZzem ... da predmete treba podijeliti u tu vrstu ra-
zreda ili da su subjektu svojstvene tako razlufene sposobnosti spo-
znaje.” — Isticanje specifi¢ne funkcije ,,tijela* (kayo) u istoj strukturi
osjetne svijesti (izrazitije razradeno u nekim drugim pali tekstovima,
npr. o ,,posmatranju tijela u tijelu“) moglo bi se usporediti sa Scho-
penhauerovom tezom o tijelu (Letb) kao ,neposrednom predmetu®,
osobito u § 22 (str. 78—9) istog djela.
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UravnoteZen je (sud onoga) ko je napustio dobro 1 zlo.
(Sutta-nipato, 520)

Neustraliv je onaj ko je s punom padnjom napustio
dobro i zlo.1%5

(Dhamma-padam, 39)

Buddhin je izraz ,,srednji put“ vifeznacan kao i Hegelov
izraz Aufhebung, ali u smislu koji je za buddhiste nepovolj-
niji. Pa ipak, specifi¢an metodolo$ki smisao ,,srednjeg puta®,
kako je izraZzen u tekstu 16, upucuje uvijek, gdje god se
ponavlja, na rjefenje aporija izdizanjem iznad (prahdnam
u smislu Aufhebung) niteg diskurzivno-logi¢kog (vitarka-
-vicarah) sloja (,,podrudja“ ili ,tla“ — dyatanamili bhiimi)
na podrudje transcendentalnog smisla (param-arthah) spo-
znajnog procesa. Takvo ,,napudtanje” ili uzajamno ,,poni§te-
nje” dijalekti¢kih suprotnosti uvijek slijedi iz pozitivnog
refleksivnog dosega umne spoznaje na razini viSeg sloja
uvidanja istine (vipassand), bilo na podrudju teorijskog
ili praktitkog uma. U tom je smislu i dosegu znalenje
termina prahdnam analogno Hegelovu obiljeZavanju sinteze
visezna¢nim izrazom Aufhebung, iako spoznajni doseg bud-
dhisti¢kog dijalektitkog postupka u njegovu transcenden-
talnom znalenju ne moZemo svest{ na znacenje ,sinteze“
Hegelovskih antiteti¢kih stavova. Razlog tome nije (kako
se festo olako zakljufuje) u nedostatku kriterija, ili &ak
poimanja, sintetske funkcije miljenja u buddhisti¢koj filo-
sofiji, nego je na suprotnoj strani, u zatvorenosti Hegelove
dijalektitke koncepcije u okvir kozmolokog i teleoloikog
dokaza metafizitke biti Apsoluta. Hegelova filosofija histo-
rije, skuena u ,,Fenomenologiji duha“ na dogmatske pret-
postavke kr¥éanske teologije, trebalo je da posluZi eksplifi-
kaciji tog Apsolutnog Pojma. Tertium comparationis, na
osnovu kojeg je jedino moguéa analiza sli¢nosti i razlika

186 Nijetzscheu je bila poznata Buddhina formulacija stanoviita
wonkraj dobra i zla“, U § 155. ,,Volje za mo¢*, kaZe: ,,Za buddhisticki
ideal je bitno oslobodenje od dobra i zla“. U ,,Jenseits vom Gut und
Bdse* (3. dio, o religiji), u 56. aforizmu govori o ,,azijskom i supera-
zijskom* uvidu u nadin miSljenja koji je ,krajnja negacija svijeta —
s onu stranu dobra i zla“, pa prigovara ,,Buddhi i Schopenhaueru*
da su jo¥ uvijek zavedeni moralnim zabludama, a svoje stanovifte
smatra potpunijim i dosljednijim,
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izvornog dijalektitkog zamaha u buddhisticko) niosviL
s metafizickim izvodima Hegelova pojma dijalektikog apso-
lutizma, treba traZiti u ishodi$nom zauzimaniju stava, s jedne
i s druge strane, prema kosmoloSkom problemu, gdje se
motiv buddhistitkog akosmizma (ne samo Nagirdunina
onti¢kog nego ponajprije Buddhina vrednosno-ontolodkog)
suprotstavlja samovoljno zatvorenom krugu kosmolo$kog
historicizma Hegelove dijalektike. Nihilizam sinya-vade je
spoznajna pretpostavka akosmizma isto onako kao §to je
dijalekti¢ki apsolutizam pretpostavka kosmoloke angazova-
nosti Hegelove metafizike koja zbog toga nuzno kulminira
u glorifikaciji apsolutistitke drfave — Civitas Dei.

Na nekriti¢nost teleolo§kih pretpostavki na kojima se
osniva Hegelova metafizika koncepcija svijeta ukazivao je
sa osobitom oStrinom i uporno$éu Schopenhauer.186 Jedna
je od bitnih i izuzetnih karakteristika buddhisti¢kog stano-
viSta da mu nisu potrebne nikakve teleoloske pretpostavke
ni nadopune pojma Kkauzaliteta, shvadenog u opisanom
smislu primarno bioloske kategorije karme u okviru Nagar-
dunine logitke diferencijacije &etverovrsnog znadenja prin-
cipa uslovljenosti svih pojava. Nagardunin izvod da je tako
shvacen zakon egzistencijalne uslovljenosti dokaz ontitke
i ontolodke niStetnosti bica, nalazi profirenu potvrdu i u
dosegu izvornog postulata Buddhine asketske discipline
prakti¢nog uma, ,,onkraj dobra i zla*.

Antiteleolodka argumentacija Schopenhauerova deter-
minizma (osobito u studijama o temeljnim problemima
etike) po bitnoj intenciji odgovara tom indijskom kosmo-
loSkom relativizmu. Analogija bi se u znatnoj mjeri mogla
prosiriti i na kritiku teleologizma u djelu N. Hartmanna,
Teleologisches Denken, iako to djelo zbog mehanicistitke
orijentacije u shvalanju principa kauzaliteta po svojim
pozitivnim intencijama djeluje ve¢ nesavremeno i s evrop-
skog stanovi§ta (osobito u usporedbi s razvojnim tokom
Whiteheadove misli na istom podru¢ju filosofskih pretpo-
stavki prirodnih znanosti), a iz istog razloga ostaje potpuno
strano motivima indijskog antiteleologizma. Taj je raspon
u filosofskim interpretacijama teorije kauzaliteta u znatnoj
mjeri smanjila, s evropske strane, vitalistika filosofija,

166 Usp. op. cit., §20, str. 36—49.
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koja pocevéi od Bergsona pronalazi spontane puteve zbli-
Zenja s kategorijama indijskog misljenja.16?

Hegel o buddhisti¢kom principu niStavila

Hegelova Logitka, u Enciklopediji filosofijskih znanosti,
spominje buddhisti¢ku teoriju nistavila, u VIII poglavlju
o teoriji bitka, u § 87. Raspravljaju¢i o antiteti¢kim defini-
cijama Apsoluta, ,,Apsolut je bitak“ i ,,Apsolut je nista“,
Hegel upozorava najprije na Kantovski smisao druge defi-
nicije, isticu¢i da je ona implicirana u tvrdnji da je stvar
po sebi neodredena, pa je, prema tome, lifena i oblika i
materije. No u krajnjem smislu ta definicija tvrdi da je
,»kao kod buddhista, ni§tavilo princip svih stvari, krajnji
smisao i svrha svega“. U zaklju¢ku razjadnjenja istog para-
grafa Hegel isti¢e da ni oni koji definiraju Boga samo kao
bitak nisu u ni$ta boljem poloZaju ,,nego buddhisti, koji
Boga svode na ni$ta, pa iz tog principa izvode dalji zakljuak
da je uni$tenje sredstvo kojim Covjek postaje Bog®. Slijedeci
§ 88. polazi od sinteze koja sadrZi rjelenje ove dijalektitke
suprotnosti: istina bitka i nidtavila je u njihovom jedin-
stvu, a to je jedinstvo bivanje.

U buddhisti¢koj filosofiji nadelo bivanja je priznato u
svom osnovnom smislu i razradeno u 3irem opsegu Bud-
dhina uéenja o nepostojanosti (aniédam), koja je prvo od
triju iskonskih obilje2ja (lakkhanam) egzistencije uopde.168
Saglasnost s Hegelom na ovom mjestu moZemo formulirati
s buddhisti¢kog stanovi§ta ovako:

Bitak i nebitak su prevladani, ili sintetizovani, u relati-
vitetu bivanja, a samim tim su i deapsolutizovani. U ovoj
je formulaciji naglasak na dva termina po kojima se osnovno
ucenje buddhista o nepostojanosti razlikuje od Hegelove
teorije bivanja:

A. 1. Hegelov termin ,,ni$ta“ zamijenjen je buddhisti¢-
kim znadenjem termina ,nebitak®.

167 Vidi bilj. 12. )

188 Qstala su dva:.patnja (egzistencijalna skrb) i nepostojanje
trajnog principa ili samosvojstva duse. Vidi moj &lanak, Aniccamn —
The Buddhist Theory of Impermanence, u Main Currents in Modern
Thought, Vol. 27, No. 5, New York, 1971.
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2. Prevladavanje (Aufhebung) suprotnosti u sintezi
s;})uddhistiékog stanovista treba shvatiti kao kona¢nu nega-
ciju Apsoluta u bilo kojoj daljoj dijalektitkoj ili transdija-
lektitkoj funkciji ili ontitko-ontolotkom statusu. Dijalek-~
titki se proces zavriava negacijom Apsoluta. Iako, dakle,
buddhist priznaje nivo racionalne sinteze u dijalektici, on
ne priznaje da istom logi¢kom nuZno¥éu tako priznatoj
relativnosti bitka i nebitka treba da odgovara postuliranje
bilo kakvog apsolutnog korelata (pa ni »negativnog apso-
luta®, koji se ovom logikom buddhistima Zeli naturiti s
pseudovedantinskog stanovista).

Vaznost prve razlike u terminima (1.) sastoji se u tezi
da se ,,nidta“ (sdnyar) u buddhizmu suprotstavlja Hege-
lovskom Apsolutu i da se ne primjenjuje na polarni odnos
bitka prema nebitku. Egzistencijalna dilema ovog posljed-
njeg odnosa eliminirana je osnovnim principom buddhi-
stitke logike egzistencijalnih sudova, daruh-koti, na osnovu
kojega, kako smo vidjeli, ,,ni bitak, ni nebitak, ni i~bitak-
-i-nebitak, niti ni-bitak-ni-nebitak® ne moze da izrazi egzi-
stencijalni smisao i sadrZaj ljudskog biéa-u-svijetu. Nijedna
izvedenica iz glagola ,biti“ ne mo%e adekvatno izraziti
neposredan uvid (wipassand) u krajnji smisao (param-
-Grthah) takvosti (tathatd) tog opstanka.

Na transcendentalnom nivou (dyatananm), opisanom u
»SaZetom govoru o nidtavilu®, gdje izraz simyard nalazi
svoju prvobitnu primjenu, niftavilo nije suprotnost bitka.
Suprotnost bitka je jednostavno nebitak (i to implicitno
samo u relativistitkom okviru principa datuh-koti). Razlika
izmedu niStavila i nebitka vrlo je paljivo razradena veé u
najstarijim pali tekstovima. Tu se razlikuje, s jedne strane,
princip nidtavila ($inyartd) kako ga je usvojio Buddho i
kako su ga kasnije razradili buddhisti¢ki filosofi polevsi
od Nagirdune (i to ne u svojstvu sljedbenika popularnih
mahdyanam religija), a s druge strane, teorija o ,,razorivosti®
(ucéheda-vado) supstancije svijeta, izrazito materijalistitka
vjera u bitak bi¢a. Ta je materijalistitka vjera krajnja suprot-
nost o}rl1tolo§kom nihilizmu idealistitke filosofije $kole sanya-
-vadah.

Materijalistitku tezu wudcheda-vide Buddho odbija u
standardnim tekstovima o toj temi zajedno s njenom ,,eter-
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nalistickom® antitezom, koju naziva sassata-vado ili vjera
u nerazorivu stabilnost apsolutnog bitka:

18. U govoru ,,Usporedba sa zmijom* (Alagaddipama-
-suttam, M. 22), ta je teza formulirana ovako:

Owo je svijet. Ovo je svosstvo (attd). A ja (svojstvenik)
bit éu poslije smrti trajan, postojan, vjecan t nepromje~
njiv, vjecno cu ostati postojan — ... To je stanoviste
potpuno bezummno (zakljuluje Buddho).

U ovom dijalektickom odnosu prema temeljnoj tezi
brahmanske vjere u ,apsolut* vedske objave, buddhisticki
egzegeti su odabrali za svoj §kolski primjer antiteze princip
»razorivosti“ materije, istaknut u wudcheda-vadi kao jedan
od niza aspekata koje je mogude apstrahirati iz ranog indij-
skog materijalizma, i tako su mu pridali nesrazmjerno
uvelitanu vaZnost. U standardnoj formuli mnogih pali
tekstova udcheda-vado se spominje kao tre¢e od 3est here-
ti¢kih uenja, od kojih su vide njih prikazana kao materija-
listitke nauke o svijetu i prirodi stvari (lokdyatari).18® 1z
vaZnosti koja se pridaje ovoj specifi¢noj antitezi u skolasti-
tkoj strukturi buddhistitke misli, jasno proizlazi da je
druga od gore citiranih Hegelovih napomena o buddhizmu
(,da je uniStenje sredstvo kojim &ovijek postaje Bog“) ne-
adekvatna i zazorna za sve autenti¢ne buddhistitke $kole,
koje izraz udchedo upravo u tom smislu obja¥njavaju kao
»uniftenje“ i odbacuju ga na istoj dijalektitkoj osnovi s
»eternalizmom®, Nasuprot tome, fuvena je Buddhina nihi-
listi¢ka teza da &ovjek ,,ni u ovom Zivotu* nije nidta i, prema
tome, nema §ta u njemu ni od njega da bude razoreno.1??

B. Candrakirtijevi dijalektidki argumenti nekih osnov-
nih teza ponekad nas zatudo podsjecaju na Hegelove:

Doista, mangovo stablo se rada u éasu kad mu se po-

nisti klica.
(Prasannapada 222,
ad Madhyamaka-karika XI, 2)
Razlika uzroka i posljedice nije dokazana. Zato ulitelj
kage: ,,Sve ono $to nastaje nekim povodom nije ni iden-
18% Vidi prijevod cijelog odlomka iz D, 2 u mojoj Filosofiji isto-

énih naroda 1, str, 273—277.

170 Usp. razgovor s Yamakom u dodacima poglavlju ,,Pitanja o
,nosiocu tereta’ moralne odgovornosti“,
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tiéno s um povodom, a m razlitito od njega. Zato ne
postoji nista uniStivo ni mista vjelno.
(Id. 222.3, ad M.-k. XI, 3)

Ono $to ne postofs prije cjeline, jo§ manje mose postojats
prije pojedinih sastojaka te cjeline. Npr. Suma ne postoji
prije skupine stabala, a jo§ manje prije svakog stabla
zasebno.

(Id. 195.6, ad M.-k. IX, 7)
Isticanje razlike niStavila i nebitka vrlo je eksplicitno:

Onome $to mije nastalo kao bice po sebi, ne pripada
obiljegje bitka (astitvam), a buduci da ono $to nije na-
stalo kao bice po sebi, ne moZe kao takvo ni nestati,
ne pripada mu ni obiljedje nebitka. Dosljedno tome,
bududi da niStavilo definiramo kao nenastajanje po sebi
bilo lega, (taj pojam) izmile zahvatu dviju suprotnosti,
bitka i nebitka, pa ga zato nazivamo ,putem iz sre-
dista“. (Usp. Hegelov Aufhebung!)

(Id. 504.11, ad M.-k. XXIV, 18)

NiStavilo dosljedno ulenyu ove Skole treba shvatiti kao
tskljulenje vjerovanja u bitak i u nebitak.

(Id. 497, ad XXIV, 11)

Ko pretpostavija da tvrdnja: ,,Iskustvena datost je u
cjelint nisterna“ znali ,sve je nebitak®, taj zapada u
1zriitu zabludu.

(Id. 495.12, ad M.-k. XXIV, 11)

Predstavnik $kole mdadhyamikali ne namece (u smislu
vedantinskog pojma adhydsah) pojavnom svijetu pojam
apsolutne realnosti bica po sebi (id. 495.3), nego takvo
nametanje odbija kao hipostazu (sddhyasamd) naivno-
-realistiCkog misljenja.

Vi ste Zrrve vlastitog razmifljanja kad pojimu nistavila

namedete neispravnuy tnterpretacyju ,mebitak“. .. Pri-
piswjuci mitavilu  znalenje nebitka, vi ga hiposta-
sujete, . .. a da ne razunijete smisao nistavila.

(Id. 491, ad M.-K. XX1V)
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Bududi da je niStavilo po sebi poniStenje (dijalektickog)
razlulivanja, kako bi mu svojstvenost mogla biti (shva-
éena kao) ne-Bitak?

(Id. 491.7)

Nasuprot ranije spomenutoj materijalistiCkoj teoriji o ,,razo~
rivnosti bica“ (uééheda-vadak), Candrakirti sa svog nihili-
sti¢kog stanovista pita:
Bududi da je nemoguce postojanje vjelnog bica, kakvo
bi unistenje moglo da pogodi postojanje bica koje nije
vjelno?
(Id. 586.9, ad M.-K. XXVII, 20)

Nasuprot hipotezama o ,negativnom apsolutu®, Can-
drakirti pita:

Kako bi utrnuée (nirvanam) moglo biti ¢ bitak ¢ neposto-
janje bitka?

(Id. 175, ad M.-K. XXV, 13)

Mi, nasuprot rome, ne zamifljamo bice-po-sebi ni u
demu $to bitise.

(Id. 188.10, ad M.-K. VIII, 11)

Svrha je ovih letimi¢nih izvoda iz komentarske doku-
mentacije da ukaZe na smjernice razvoja ove filosofske misli
u transcendentalno-logi¢kom smislu, a ne da dade zaklju¢nu
argumentaciju ni za prvobitne teze, a ni za ovaj pokudaj
komparativno-filosofskog prikaza. U zaklju¢nom dijelu ovog
poglavlja poku$at ¢u da u jo$ saZetijem opsegu upozorim
na dosljednost daljeg razvoja spoznajnoteorijskog idealizma
kod Vasubandhua i na njegovo konalno transcendentalno-
-logicko usmjerenje u Dignaginoj §koli.

Moderne interpretacije Nagardunine dijalektike

Moderni indijski (bolje re¢eno anglo-brahmanski) po-
kusaji egzegetskog ,razjasnjenja“ Nagadrdunina sistema
sinya-v@do donedavno su redovno polazili od pokusaja
neposredne primjene shema Hegelovske dijalektike na
Nagarduninu logi¢ku argumentaciju. Na tu ih je povr§nost
o€ito navodila mnogo sugestivnija analogija Hegelove ideje
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Apsoluta s vedantinskom idejom sveobuhvatnosti Brahma-
na. Zadnja namjera takvog svodenja buddhisti¢kog principa
relativnosti, catuh-koti, na apsolutistiCku podlogu primi-
tivnije ontolodke dihotomije bitka i nistavila bila je, kako
¢emo vidjeti iz primjera njihovih konkretnih diskusija, da
re-apsorbuju, u duhu Hegelova neprevodivog Aufhebunga,
prvobitni (ontoloki, a ne epistemolo3ki) r}ihlhzam buddhi-
stitkog siinya-vdde, na ovom historijski drugostepenom
nivou teorijske razrade, u quast-vedantinski apsoluuzam:
Tako je Hegelovski pojam sinteze kao apsolutni ontoloski
i kosmolotki preduvjet i omedenje smislenog dijalektickog
miljenja bio utitan (ili ,interpoliran®) u izvornu buddhi-
stitku anti-ontolo$ku intenciju. .

Spomenuo sam da je ta neohinduistitka tendencija
utjecala nepovoljno i na Stcherbatskoga (iqko, kako éen}g
vidjeti u nastavku, taj utjecaj nije bio prvpbltap u forma.lcm
njegova midljenja). — Govoreti 0 ,uzajamnim odnosima
buddhizma i vedante®, u ,Buddhistitkoj logici“1?, S.tct.ler-
batsky isti¢e &injenicu da ,prvo razdoblje buddh1st1ék§
filosofije predstavlja dio kontradiktorno opreé?n ﬁ}osoﬁu
upanidadi“. Pa ipak, u toku povijesnog razvoja taj ,.,c.iu.h
pobune protiv monizma . .. nije uspio da preZivi, niti je
mogao da unisti indijski monizam koji je ostao nepokolebljiv,
duboko ukorijenjen u svoje brahmanske utvrde. N'asuprot.
tome, monizam je preuzeo ofanzivu i konano se pob1edmé}<1
uvrijezio u srcu nove vrste buddhizma.® N'fl osnovu t'x_h
pretpostavki, koje se danas redovno osporavaju i sa indij-
skih i sa evropskih stanoviita, Stcherbatsky je pokqéap da
razjasni kako je Nagirdunina $kola ,,stel_da dnalektlf‘ikl te-
melj i kako su kasnije $kole buddhistiCke filosofije bile
uspostavijene ,kao idealistitki sistem®.

Relativna prednost koju je Stcherbatsky priznao vefiafl.n-
tinskom monizmu (advaitah Sankarine 3kole) 1.<ulmm1ra
nekoliko decenija kasnije u indijskoj verziji (bolje receno
karikaturi) u autoritativnom, iako krajnje povrinom d)g,lu
benareskog profesora T.R.V. Murtija, T}}e C;engral. P}_ulo-
sophy of Buddhism.1™? Tu je i sdmo pro.él.ren)e iskljucivog
maglaska na Hegelovskoj analogiji apsolutizirano kao kriterij

1711 Byddhist Logic, Vol. I, p. 21—22, New York, Dover Publica-

ions, 1962. L e
tlom”‘l London, Allen-Unwin, 1955, Za slijede¢e navode v. str. 48,
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interpretacije Nagardune sa tendencijom da se ,srediste
buddhistitke filosofije“ kona¢no svede na pseudo-Nagir-
duninu koncepciju negativnog apsoluta (po uzoru Yadiia-
valkye u Brhaddranyaka upaniiadi, ,ne to, ne to“, tj. doseg
Apsoluta metodom eliminacije). Autoritet na kojem se
temelji Murtijeva argumentacija ,nepogresivo je odreden“
u djelima njegova ucitelja Radhakrishnana i od njega nekri-
ti¢ki preuzet za osnovu ulenikova apologetskog djela: ,,Bud-
dha nije sumnjao u realnost nirvdne (Apsoluta)“. Nagar-
dunin sinya-vddah trebalo je saglasno tome postulatu svesti
na ortodoksnu dogmu ,hinduizma® (pogrdnog islamskog
naziva za sve oblike indijskog ,nevjernistva®) i tako ga
raz-interpretovati (to explain away) po dobroj staroj indij-
skoj komentarskoj metodi.

Potpuno razlitit, trijezan i historijski dosljedan pan-
ditski pristup problemu uzajamnih odnosa buddhizma i
advaita-vedante (idealistitkog monizma), odnosa koji su od
vreméni pre Sankare uvijek bili ekstremno protivnidki i
samo na taj nacin se uzajamno stimulirali, nalazimo u studiji
madraskog profesora T.M.P. Mahadevana o Gaudapadi
(8ankarinu prauéitelju).l?® Ta knjiga sadrzi i neophodnu
kritiku nekih ranijih poku3aja, poCetkom 20. vijeka, da se
buddhizam i advaita vedintaj svedu na zajedni¢ki nazivnik
i da se tako izoblidi i jedan i drugi izvorni tok staroindijske
misli.

I u evropskim novijim djelima ideja ,,negativnog apso-
luta®, kao i niz drugih nekriti¢kih pojmova (koji su djelovali
i na Stcherbatskoga), nailaze na o$tru kritiku, osobito u
djelima francuske i belgijske $kole.

André Bareau u raspravi L’absolu en philosophie boud-
dhique. évolution de la notion d’asamskrial™, istite da je
»bijeg od apsoluta® (,,fuite de I’absolu) jedno od sustinskih
obiljezja u povijesti buddhistitke misli. P. Demiévillel?s
upozorava da je ,,jedan od Nagarduninih aksioma“ solidar-

173 Gaudapada, A Study in Early Advaita, University of Madras,
1960.

174 Paris, Tournier et Constans, Centre de documentation uni-
versitaire, 1951.

1% Candrakirti, Prasannapada Madhyamakavrtti . . . traduits par
Jacques May. Préface de Paul Demiéville, p. II. (Bibliografske podatke
vidi u bilj. 10.)

257



nost suprotnosti: ako ne postoji ono $to je uslovljeno, onda
ne postoji ni ono $to je neuslovljeno, tj. apsolut (VII, 33).

E. Lamotte, u prijevodu jednog ogromnog djela Nagar-
dunine 8kole, Le traité de la grande vertu de sagessel™, istice
u jednom poduZem osvrtu na XXXII pogl.:

Rasprava se ovdje vraéa na ved ranije izneseno shva-
éanje . . . koje svodi na nulu moderne pokulaje dokaza
(€lucubrations) o tome kako u ulenju madhyamaka
Dostoji neki negativni apsolut koji se osniva na iskljucivo
mistiCkim pojmovima.

K.K. Inada, koji je 1970. objavio prijevod Madhyama-
ka-karika (v. bilj. 13) u predgovoru isti¢e da ,,sve to ne ide
u prilog nikojoj vrsti apsolutizma“:

Odbacivanje jednog glediSta ne znali automatsko pri-
hvacanje drugoga. Dosljedno, odbijanje pluralizma,
jednostavnog ili radikalnog, ne znaci ovdje usvajanje
monizma ilt bilo koje vrste apsolutizma. .. Ni u tom
smislu termin apsolutizam* nema nikakvog stvarnog
gnalenja ni u pogledu buddhistikih teorija, a ni bud-
dhizma uopéel™

Medu evropskim filosofima kulture polovinom 20.
vijeka, Nagarduninoj je filosofiji posebnu paznju posvetio
Karl Jaspers u zaklju¢nom poglavlju djela Die grossen Philo-
sophen I, koje je ve¢ i po svom uvodu i opéoj koncepciji
vanredno vaZno za savremeni pristup problemima i metodi
komparativne filosofije. Neusporediva je prednost Jasper-
sova pristupa na$oj specifi¢noj problematici u ovom poglav-
lju da stru¢ni izvori na kojima se osniva ne sadrze skoro
ni traga anglo-brahmanskih spekulacija neohinduista o koji-
ma je do sada bilo rije¢i. Izvor svojih podataka Jaspers
nalazi u jo$ i danas najobjektivnijim, znanstveno iscrpno
obradenim prijevodima M. Walleseral?®, koji su prethodili
popularnijim radovima S:cherbatskoga. Srefom, i Jasper-
sova konsultacija S:cherbatskoga bila je povoljnija od pod-
sticaja koje su od njega preuzeli neohinduisti. Iz ranijeg
176 Tome III, p. 1227 i d. Izd. Université de Louvain, Biblio-
théque du Muséon, 1970.

177 Qp. cit., str. 9—10.

178 Jaspers se poziva na Die mittlere Lehre des Nagarjuna, Heidel-
berg 1911, 1912, a i na Walleserov prijevod Prajndpdramita satra.
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rada Stcherbatskog o spoznajnoj teoriji i logici kasnijih
buddhista, na koji se Jaspers pozival?®, preuzeo je pouzdan
osnovni uvid da ,,buddhist, kad negira realnost pojavnog
svijeta, pri tome dosljedno ostaje, dok vedantist nasuprot
tome negira realnost pojavnog svijeta samo zato da bi potvr-
dio zbiljski bitak brakmana“. Sustina je cijele razlike upravo
u toj dosljednosti, koju filosof Jaspersove obuhvatnosti po-
gleda i shvacanja problematike ,,granitnih situacija® filoso-
fije i religije ne moZe da previdi, bez obzira na neophodne
nedostatke prikaza, razja$njive oskudno$éu strunog uvida
u izvore. Tako npr. preuzima izraz ,praznina“ mjesto
»niStavilo“ kao evropeizirani ekvivalent za s$anyard, ne
potpadajudi pri tome ipak tipi¢noj egzistencijalnoj reakciji
horror vacui, s kojim se u evropskoj filosofiji prvi smiono
suoCio Nietzsche u svojim pozitivnim i negativnim ocjenama
buddhizma. U tom smislu usporedba onoga §to Jaspers
naziva Nagarduninom filosofijom (a 3to doista predstavlja
neusporedivo Sire koordinate buddhisti¢ke misli i u prostor-
nom i u vremenskom pogledu) sa Nietzscheom sadri
opravdano najsmionije komparativno-filosofske uvide koje
se Jaspers usuduje da iznese (na str. 953—4).

Nije pro$lo mnogo vremena (moZda svega nekoliko
godina) otkad su se neki najmjerodavniji zapadni, a i japan-
ski stru¢njaci na ovom podruéju, odva%ili da upozore na
proturjenost interpretacije buddhistitkog smisla izraza
sunyam eufemizmom ,,prazan®. Mozda se najjasnije izrazio
(iako tek u jednoj skromnoj biljedci u knjizi o tibetanskoj
filosofiji'8?) H.V. Guenther: ,,Odbacivanje prijevoda termina
stong-pa-nyid ($dnyatd) sa ,,emptiness® ili ,,void® osniva se
na slijede¢im primjedbama: sanyatd nije posuda koja se
moZe isprazniti, niti postoji ifta §to bi se moglo izvaditi
iz sinyate. Izbor termina ,,praznina“ (,.emptiness) potjete
iz vremena kad je pod utjecajem idealizma duh bio zami-
Sljan kao sadrZatelj ideja i kad se ista praznina (empty
blankness) ¢inila idealnim“ dosegom transcendiranja. U
Skoli Tsong-kha-pe (14. vijek), gdje tibetanska filosofija

178 Th, Stcherbatsky, Erkenntnistheorie und Logik nach der Lehre
der spateren Buddhisten (prijevod s ruskog), Miinchen—Neubiberg,
1924. Slijededi citat je iz K. Jaspers, Die grossen Philosophen I, Miin-
chen, Piper, 1957, str. 946.

180 Buddhist Philosophy in Theory and Practice, Pelican Books,
1972, str. 224.
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dostiZe vrhunac razvoja, ,,sényard je eksplicitna negac.:iia:
stvari ne postoje kao takve nezavisno od na$ih oznaka kojima
su obiljeZene kao ovo ili ono®.

K. Inada je manje dosljedan i manje izrazit u isticanju
¢injenice da je stinyatd stanje u kojem niSta nije ,ispraZnje-
no“ ni ,odstranjeno iz ¢ovjekova bica i njegovih djelatnosti
(op. cit., str. 14). TeZidte je njegove kritike u uvodnoj inter-
pretaciji na pobijanju hipoteza o ,,apsolutizmu“ i ,,monizmu*
ove filosofije.

Kod Jaspersa od pocdetka ne nailazimo ni na pokusaj
apsolutisti¢kih hipoteza, pa ni na njihovu kritiku. Na jednom
se mjestu neminovno pojavljuje i u vezi s Nagirdunom
njegova koncepcija ,,sveobuhvatnosti® (das Umgreifende —
koncepcija iz indijske perspektive na prvi pogled vedan-
tinska). Ipak njegova interpretacija buddhistickog ekviva-
lenta tog temeljnog pojma ostaje daleko (kao i cijela Jasper-
sova filosofija egzistencije) od tendencija grubog kosmo-
loSkog ontologizovanja, te razotkriva jedno komparativno-
-filosofski vrijedno nijansiranje ishodi$ne razmede dviju
glavnih struja indijske filosofske misli: Nagardunina ,,pret-
postavka nije teza, nego sveobuhvatno koje se ispoljava u
strukturama miSljenja i u usporedbama. Sve misli su uro-
njene u jednu atmosferu bez koje bi izumrle. One osvjer-
Yavaju pretpostavijenu strukruru misljenja koju Nigirduna
bez takvog misljenja ne bi mogao da zbiljski zahvati® (str.
950). Rije¢i koje sam podvukao ¢ini mi se da potvrduju
pretpostavku od koje polazi i moj pokusaj da i u Nagarduni-
nu slu¢aju buddhisti¢ki spoznajni idealizam prikaZem kao
izvorno transcendentalnu filosofiju. Budu¢i da specifi¢ne
racionalne strukture, od kojih se Nagardunina filosofija
nikad ne udaljuje, Jaspersu nisu dovoljno poznate u njiho-
vim historijskim omedenjima, nego ih tek nazire u prostorno
i vremenski skoro neograni¢enom opsegu (koji obuhvaca
¢ak i japanski zen!) — podrazumijevaju¢i pod Nagarduni-
nom filosofijom preko tisuéu godina razvitka najznatnijeg
dijela opceazijske misli — shvatljiva je Jaspersova suzdrzlji-
vost da takvom konglomeratu (koji je sam oformio) ekstre-
mno racionalnih i ekstremno iracionalnih pristupa toj ,sve-
obuhvatnosti“ buddhisti¢ke misli pristiipa s krajnje oprez-
nim evropocentristiCkim podozrenjima i onda kad mu se
¢ini da je potrebno razinterpretirati toliko neosporne vlastite
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uvidaje kao 3to su ovi: ,Izgleda da je osnovna struktura
izaZeta logi¢kim misljenjem.“ Ili: ,,Pri tome mo%da dolazi
do otkri¢a nuZnosti logi¢kog misljenja.“ (Usp. str. 950.)
— Prethodno je i Jaspers utvrdio da se ovo ,najdublje
osvjetlienje svijeta i sebe“ zbiva ,,u ne-apsolutnom bitku
(im Nicht-absolut-Sein) svake pojave* (str. 949).

Jaspersov prikaz tako potvrduje prednost i neminovnost
autenti¢nog filosofskog prilaZenja aktualnosti ove proble-
matike na podrudju univerzalne filosofije kulture. Potreba
za razotkrivanjem neposredne vrijednosti jo§ neupoznatih
ili ve¢ zaboravljenih riznica univerzalne kulturne bastine
treba da bude najprije o$tro razlutena od staretinarskih
iluzija filosofski nekompetentnih stru¢njaka koji vjeruju u
mogucnosti doslovne kliSetske rekonstrukcije %ive misli
davno umrlih mislilaca, autentifikacije jezi¢kih relikvija &ija
ih ziva snaga uopce ne zanima, nego im se ¢&ini, ukoliko je
uople osjete, kao opasna stranputica za historiografsku
objektivnost. Histori¢ar filosofije, medutim, kako je podvu-
kao Jaspers u metodolo§kom uvodu istom djelu, neophodno
mora da bude i sam filosof, za razliku od histori¢ara umjet-
nosti, koji ne mora biti umjetnik.

Iako je Jaspers pokusao da zade dublje u jednu speci-
finu strukturu indijske filosofske misli (3to mu nije u pot-
punosti uspjelo) nego njegovi veliki prethodnici u tom
poduhvatu, Schopenhauer i Nietzsche, o¢ito je da taj njegov
kasni pokusaj nije mogao viSe da ima onako snaZan utjecaj
na unutarnje formiranje njegove vlastite misli kakav se
ispoljio u borbi spomenutih prethodnika — u sluéaju Scho-
penhauera da ovlada buddhistitkim pogledom na svijet,
a u slucaju Nietzschea da ga prevlada.18

III. Vasubandhu

U daljem razvoju spoznajnoteorijske problematike u
buddhisti¢koj filosofiji od odlu¢ne je vaZnosti za prekretnicu
od ranijih tendencija fenomenolo§kog (abhi-dharmd = peri
phainomena) ,realizma“ (prema modernim analodkim ocje-

181 Usp. moj rad Schopenhauer and Buddhism (by Bhikkhu Napa-
jivako), Kandy, Buddhist Publication Society, 1970, i The Philosophy
of Disgust — Buddho and Nietzsche, u Schopenhauer Jahrbuch, 1975.
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nama) ka spoznajnoteorijskom (vidnana-vadah) idealizmu
(vidnapri-macram, ,,ograni¢en na spoznajnu svijest”) zaokret
u tom smijeru u temeljnim i sistematickim djelima Vasuban-
dhua, u 4. vijekun. e. U prvom razdoblju svog rada Vasuban-
dhu je u enciklopedijskom djelu Abhidharma-ko$ah u devet
opSirnih studija razradio osnovne kategorijalne strukture
spoznaje prema prvobitnim Kklasifikacijama elemenata po-
javnosti (dharmd), Cija sistemacija u tom smislu pocinje
ve¢ u zbirkama pali tekstova Buddhinih govora (Surra-
-pitakam), osobito u dva posljednja poglavlja zbirke dugih
govora (Digha-mikayo, 33—34). Ta je sistematizacija u
Vasubandhuovoj enciklopediji (koSak) koncentrirana na
teme konstitutivnih elemenata pojava (dhdru), gdje su
obuhvacdeni i fizi¢ki, i psihi¢ki, i vrednosni elementi u in-
kluzivnom, a ne u ekskluzivnom smislu; zatim na uzro¢nu
uslovljenost djelatnosti (karma), na razine kontemplativnog
zadubljenja i uvida (dh@nam), te konatno na buddhisticku
negaciju svih teorija o dusi (pudgalah).

Prelaz od ovog analititkog na kasniji sinteticki dio
Vasubandhuove fenomenologije obiljeZava se u biografskim
prikazima razvojnog toka njegove misli obratenjem od sta-
novista kinayanar realizma na idealisticko ulenje mahd-
yane. U tom drugom razdoblju Vasubandhu je saZeo svoje
teze u dva kraca djela: Vimsatika (20 teza) i Trims$ika (30
teza).182

Spoznajnoteorijska $kola vidriana-vadali, za &iji su razvoj
u toku nekoliko slijedeéih stolje¢a ova djela od osnovne
vaznosti, prodiruje analizu spoznajnog procesa u fenomeno-
lodku razradu psihi¢kog doZivljaja uopée. Sklop problema
na koje je vrijedno ovdje letimi¢no ukazati obuhvaca
oblikovanje predmeta (Gestalt) u vezi sa djelatno$¢u ne-
osvjeStane zalihe (dlayali) arhetipskih klica (bidam, usp.
hypokeimenon) u podlozi dinami¢nih struktura u toku real-
nosti. Tu se spoznajnoteorijska $kola izrazito odvaja od
stati¢kih i semantitkih tendencija atomisti¢ke analize eleme-
nata subjektivno-objektivne strukture pojava u ranijim

182 73 citate u ovom pogl. usporedi: Sylvain Levi, Materiaux
pour Uétude du systeme vij naptiniatra. Paris, Bibliotheque de I’Ecole
des Hautes Etudes, 1932. — Vasubandhuovo ranije enciklopedijsko
djelo Abhidharma-kosah preveo je na francuski Louis de la Vallée
Poussin, Paris, P. Geuthner, Sociéte Belge d’Etudes Orientales,
1924. i d.
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abhi-dharmd $kolama. Teorija trenutatnosti (ksanika-vadakh),
koja je neposredno poslije Buddhe prevladala u sistemati-
zaciji atomskih ,elemenata“ (dhdru) pojavnosti, bila je
gotovo potpuno zanemarila interesovanje za sintetske fun-
kcije svijesti, koje se obnavlja tek u ovom razdoblju vidfidna-
-vade.

Problem oblikovanja (Gestaltung) potjete iz kriticke
spoznaje neadekvatnosti atomisticke teorije iskustval®3i njene
analitiCke (wvibhadda-vddo) jednostranosti.

19. U Trim$iki Vasubandhu istiCe (u razradi 1. teze):

Neosnovan je prigovor da su skupine atoma predmet
opaZanja, jer sami atomi ne sadrZe obiljeZje skupina.

U Vim$ariki tvrdi (u 11. tezi):

U pogledu atomskih cestica elementi (dhdtu) nisu
ni jednovrsni ni mnogovrsni, a nisu ni skupine atoma.
Prema tome, teorija atomskih Cestica ne pruza zado-
voljavajule rjeSenje.

Drugim rije¢ima, ,elementi“ opaZanja su dijelovi or-
ganski (ili kategorijalno) predodredenih svrhovitih cjelina.
S druge strane, Vasubandhu u istom kontekstu odbija
pretjerani idealizam Nagardunine $kole koja (izraZeno mo-
dernim terminima) ne razlikuje fenomenolo$ku raznovrsnost
noeze i noeme. Teza koju Vasubandhu odbacuje glasi:

»Svijest o sebi (@imd) i njen pojavni predmet (dhar-
malt) su (jednako) imaginarni, u krajnjem smislu ne
postoje.“ — Ovo je ulenje pretjerano i ne moze se
usvojiti.

Postojani oblik nije zahvatljiv vidnim osjetom, nego je
zamisao razuma. U Vimdatiki (17) sposobnost opaZanja
oblika je objanjena sposobno$¢u paméenja kao bitne funkcije
podsvjesnog toka.

U razja$njenju 3. teze u Trim$tki razum (Cetas) je -
definiran kao sposobunost zadrzavanja misli (éGirtari u Sirem
smislu Descartesova ili Husserlova cogito) na predmetu,

183 Usporedbu buddhisti¢ke teorije trenuta&nosti svih psihofi-
zi¢kih pojava (dhammd) sa Russellovom teorijom dogadaja (events)
obradio sam u Clanku Aniccam — The Buddhist Theory of Imperma-
nence, u zbirci The Basic Facts of Existence I, Kandy, The Wheel
Publication 186/187, 1973. )
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tako da se isti predmet zadrZi pred nizom trenutaka (sanza-
nam) opaZajnog toka.

OsnaZenje latentnih sklonosti imaginacije u podsvijesti
(@laya-vidhidnam) dovodi do privida svijesti o sebi i do
privida likova koji su potpuno idejne (imaginarne) prirode.
To su ,,metafore” ili prototipovi koji u dubinskoj riznici
(@layah) podsvijesti djeluju od pamtivijeka, a da ne postoji
nidta izvanjsko $to bi realno odgovaralo toj svijesti o sebi
(Grma) ili pojavama (dharmah), kaZe Vasubandhu u razja-
$njenju 1. teze Trimdike. U razja¥njenju slijedece strofe
se isti¢e da je

wdozrijevanje ploda“ sloj svijesti koji nazivamo Klija-
liStem, jer sadrzi svekoliko sjemenje ... svih vrsta
strasti.

Osnov je podsvijesti prema tome i ovdje (kao kod Fre-
uda) {ibido. U napomenama uz 19. tezu se istie da je ta
podsvjesna zaliha razli¢ita od zamjedbi osjetne (npr. vidne)
svijesti.

U razja$hjenju 15. teze Vasubandhu citira raniju izreku:

Svijest o litnim svojstvima je duboka i istanana;
ona protjele kao rijeka raznosedi sve sjemenje. Nisam
to objavio (ranije) zbog nedozrelih umova koji bi
pogre3no shvatili da je ta struja li¢nosti vlastitost
sebe (aima).

A uz 20. tezu:

Svi su elementi imaginacije nerealni, dakle ne postoje,
a priroda tih pojava ne moZe se razjasniti kao igra
uzroka i uzro¢nika.

Problem Kkategorija, u razja§njenjima uz prvu tezu,
Vasubandhu nadimlje ovako:

Pod svojstva stvari se svrstava sve ono $to djeluje na
njeno oblikovanje posredstvom (kategorijalnih) oblika
koji se u samim stvarima ne nalaze.

Zaklju¢ak cijelog izvoda moZemo nadi u 17. tezi:

Posto se, dakle, imaginacija sastoji cd jednostavne
preobrazbe, pa prema tome ono §to nam predoava
ne sadrZi zbiljski predmet, i po$to ne postoje elementi
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(predmetnosti), (moramo zakljuliti) da je sve $to
postojt sama svijest.184

Problem realiteta prvobitnog predracionalnog iskustva,
koje je u buddhisti¢koj filosofiji zamislivo jedino u smislu
trenutadne konstitucije prastavnog jezgra ili klice (bidam)
slijeda medustavne razrade predmeta spoznaje procesom
dijalekticke diferencijacije po logi¢kom nacelu isklju¢enog
tre¢ega, koje se u indijskoj logici javlja tek u ovoj 3koli
(apoha-vadah), razraduje u sklopu widAdna-vade logitka
$kola Dignage (6—7. st.). U taj razvoj spoznajnoteorijske
logike buddhisti¢kog idealizma nije moguce u ovom prikazu
dalje zalaziti. Tu je problematiku uzorno obradio i do-
kumentirao Th. Stcherbatski u svom posljednjem op$irnom
djelu o buddhistitkoj logici.

Tako razvoj buddhisti¢ke filosofije kriti¢kog razdoblja,
iza razdoblja Nagardunine dijalekti¢ke $kole, postepeno
dovodi u pitanje i osnovna nacela idealisti¢kog nihilizma.
Prelaz na spoznajnoteorijski realizam, iako se osjeca kasnije
(osobito izvan Indije), ne dosiZe nikada punu snagu razvoja
ekvivalentnog idealistickom smjeru vidfiana-vadah S$kole,
iz &ijeg se okrilja nikad ne izdvaja.

184 Usp. Sartreovu tezu u L’imagination, Paris, Alcan, 1936, na
osnovu koje kritikuje sve predfenomenoloke teorije o imaginaciji u
modernoj psihologiji sa stanovista: ,,Slika je odredena vrsta svijesti.
Ona je akt, a ne stvar.” (Kraj zaklju¢nog poglavlja.)



O BUDDHISTICKO] BIBLIOGRAFI]JI

Nije lako dati op¢i i obuhvatan pregled izdanja i prije-
voda osnovnih pali tekstova (T7-pitakam ili ,,pili kanon®),
na kojima se osniva ovaj prikaz, a uz to preporuditi i neko-
liko uvodnih knjiga na raznim evropskim jezicima, pristu-
paénih nestruénom ¢itaocu. Zato ¢u pokusSati da s nesto
§ireg i kriti¢kog stanovista prikaZem stanje na tom podrudju
u letimi¢nom osvrtu.

Pod kraj 19. vijeka osnovao je T.W. Rhys Davids u
Londonu Pali Text Society. U izdanjima te ustanove, po-
Cevsi od 1882, objavljene su zbirke pali tekstova i njihovi
komentari transkribovani latinicom, u obradi evropskih
indolo$kih struénjaka na tom podrucju. 1899. polinje izla-
ziti zbirka prijevoda tih tekstova, najprije pod naslovom
Sacred Books of the Buddhists, translated by various-oriental
scholars, u izdanju oxfordskog univerziteta (F. Max Muiiller).
U toj je zbirci objavljen, u toku od viSe od dvadeset godina,
najvazniji Rhys Davidsov prevodilacki rad, zbirka Buddhi-
nih dugih govora (Digha-nikdyo), pod naslovom Dialogues
of the Buddha, sa pouzdanim i vrijednim uvodom u svaki
pojedini od ta trideset i Cetiri govora. Od nekoliko op¢ih
1 uvodnih knjiga o buddhizmu od istog autora najpoznatija
je knjiga Buddhism, koja je od 1877. do danas izasla u preko
trideset izdanja i u nekoliko prijevoda. Ta je knjiga jos§
uvijek jedan od najpouzdanijih evropskih uvoda u pali
buddhizam.
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Poslije smrti T. W. Rhys Davidsa (1922) zbirka prije-
voda izlazi i dalje redovno sve do danas pod naslovom
Pali Text Society Translations Series. Tim je prevodilatkim
radom rukovodila do svoje smrti Mrs. C.A.F. Rhys Davids
sa nekoliko svojih stru¢nih prevodilaca. Ona je i kao prevo-
dilac i kao redaktor, a i kao samostalan pisac knjiga o pali
buddhizmu, nasilno nametala svoju antibuddhisti¢ku kon-
cepciju, prema kojoj Buddhino ucenje treba svesti na pseudo-
vedantinsku vjeru u armu, u znalenju besmrine duse. U
njenoj redakciji su prijevodi osnovnih tekstova znatno
iskrivljeni iz osnova, a protiv njene koncepcije vedantinskog
buddhizma poceli su kona¢no da se bune i neohinduisti
Radhakrishnanove §kole, koji su buddhizmu Zeljeli da
podmetnu vjeru u ,negativni apsolut®, ali ne i u biblijski
shvaéenu dogmu o besmrtnosti duse. (Vidi u prethodnom
poglavlju osvrt na knjigu T.R.V. Murtija, The Central
Philosophy of Buddhism, gdje se najprije odre$ito i op8irno
razratunava sa neodrZivim stanovi$tem Mrs. Rhys Davids.)

Poslije njene smrti i poslije drugog svjetskog rata, broj
saradnika i prevodilaca u Pali Text Society obnovio se i
prodirio. Izdati su novi prijevodi nekih osnovnih zbirki
Buddhinih govora, ali je koncepcija Mrs. Rhys Davids,
iako u umjerenom opsegu, jo$ uvijek na snazi.

Pali Text Society izdalo je do sada u potpunostisve
osnovne i komentarske tekstove, a i niz nekanonskih djela.
Prevodilacki rad je ve¢ Siroko obuhvatio i komentarsku
knjiZzevnost. Na tim udaljenim podru¢jima saraduju i neki
predstavnici autenti¢nih buddhisti¢kih tradicija i stru¢njaci
novije generacije indologa koji vi$e nisu pod utjecajem Mrs.
Rhys Davids. Tu se isti¢e kao prevodilac nekih vaZnih i
opseznih komentarskih djela Bhikkhu Nanamoli, Englez,
koji je u pedesetim godinama 20. vijeka Zivio i radio na
Cejlonu.

S opsegom toga rada u Engleskoj ne moZe se ni pribliZzno
mjeriti prevodilacki rad ni u kojoj drugoj zemlji. Ipak je
kvalitet engleskih prijevoda u prosjeku notorno nepouzdan,
povr$an, a ni stilski ni estetski ne zadovoljava mjerila i
shvadanja dana$njeg vremrena, te u tom pogledu znatno
zaostaje, osobito za njemackim prijevodima.

Povodom 2500-godisnjice Buddhine smrti odrZan je u
Rangunu koncil buddhisti¢kih pali stru¢njaka iz zemalja
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thera-vado tradicije. Tu je pripremljeno novo saobraZeno
krititko izdanje cjelokupnog pali kanona. Ti su tekstovi
objavljeni 1958—1960. godine u Rangunu, burmanskim
slovima, i danas se smatraju najautenti¢nijim, u buddhisti-
¢kim zemljama. Istim povodom je obnovljeni buddhisti¢ki
univerzitet u Nalandi izdao svoje kriti¢ko izdanje Ti-pitake
i osnovnih komentara. Potpuna zbirka sadrZi oko Cetrdeset
knjiga, a zove se Nalandd Devandgari Pali Series. Izdanje
je potpunije i opseZnije nego Pali Text Society.

»Modernih“ knjiga o buddhizmu ,uopée“ javlja se u
posljednje vrijeme ogroman broj, osobito na engleskom
jeziku. Ovdje ¢u spomenuti nekoliko pouzdanih djela stru¢-
njaka koji su stekli najdire priznanje i do &ijih djela nije
tesko dodi. U starijoj generaciji to je bio E. J. Thomas,
¢ija je knjiga The History of Buddhist Thought izisla u Lon-
donu 1933. i u nekoliko novijih izdanja. Poslije rata isti¢u
se objektivnim pristupom buddhisti¢kim temama na $irokim
podrudjima, ukljucujudi i sanskritski buddhizam, filosofiju
i mahdayanam religije izvan indijskog podruéja, knjige Ed-
warda Conze, osobito Buddhist Thought in India, London,
Allen-Unwin, 1962. Cejlonski bhikkhu Walpola Rahula,
student i kasniji saradnik prof. P. Demiéville u Parizu,
objavio je najprije na francuskom (1959), a kasnije u vlastitoj
engleskoj preradi jedan od najpristupaénijih dokumentarnih
savremenih uvoda u osnovno Buddhino uéenje, What the
Buddha Taught, New York, Grove Press, 1962,

1958. godine osnovana je misionarska ustanova Bud-
dhist Publication Society, P.O.B. 61, Kandy, Sri Lanka.
U serijskim knjiZicama na engleskom jeziku B.P.S. objav-
ljuje pojedine Buddhine govore, ve¢inom u sadrZajno isprav-
ljenoj verziji ranijih izdanja P.T.S. uz vaZnije dodatke iz
komentara. Do 1975. objavljeno je trideset brojeva u seriji
prijevoda, povezanih u dvije vete knjige. Veéi dio knjiZica
u istom izdanju sadrZi popularne prikaze osnovnih pojmova
i vidova Buddhina ucenja i srodnih tema. U nizu posebnih
izdanja B.P.S. vrijedno je spomenuti nova izdanja saZetog
prikaza The Word of the Buddha, (iji je autor Nyanatiloka
Mahathera 1911. god. osnovao na Cejlonu prvo evropsko
pustinjacko naselje, Island Hermitage, Dodanduwa, koje
jo§ postoji. Spomenuta knjiZica objavljena je najprije na
njemackom 1906. Od tada do danas prevedena je na mnoge
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jezike u nizu novih izdanja. Kao izvor podataka koristio
ju je djelomi¢no i Vladimir Dvornikovi¢ u knjizi Krist,
Buddha, Schopenhauer, Zagreb 1925. Od ostalih djela Nya-
natiloke na njemackom i engleskom jeziku koristan je i za
nestruénjaka koji Zcli da &ita prijevode Buddhinih govora,
Buddhist Dictionary (3. izd., Colombo, Frewin, 1972). Nje-
ma&ko izdanje je navedeno u slijede¢em odlomku o nje-
madkoj bibliografiji, a postoji i francuski prijevod.

Na njemackom jeziku je krajem 19. vijeka becki profesor
K.E. Neumann prvi poteo objavljivati potpune zbirke
Buddhinih govora u prijevodima koji su knjiZevno i estetski
ostali do danas najljepsi u svjetskoj prevodilackoj knjiZzev-
nosti na ovom podruéju. Iako su iste tekstove kasnije vjer-
nije i pouzdanije prevodili i drugi njemacki autori, povodox}l
2500-godisnjice Buddhine smrti objavljeno je novo izdanje
Neumannovih prijevoda u &etiri knjige velikog formata u
Ziirichu 1956—7. godine. Ti prijevodi sadrZe zbirku govora
srednje duzine (M., 152 govora), objavljenu najprije 1896—
1902, i u jo$ nekoliko izdanja; zatim zbirku dugih govora
(D., 34 govora), prvo izdanje 1907, te dvije manje pjesni¢ke
zbirke, Dhammapadam, prvi Neumannov prijevod 1893,
i Suttanipito 1905. Novo jubilarno izdanje je pod naslovom
Reden Gotamo Buddhos.

Dobre i pouzdane prijevode, kriti¢ki znatno vjernije od
Neumannovih, objavljivao je potetkom 20. vijeka Neuman-
nov takmac Paul Dahlke. Od popularnijih izdanja dostupna
je jedino knjiga Buddha, Auswahl aus dem Palikanon, objav-
ljena u vrlo lijepoj opremi u Berlinu 1921. Ta je kn.uga
ostala jedan od najboljih i najopseZnijih izbora Buddl}xm.h
govora iz svih kanonskih zbirki. R.O. Franke je 1913. objavio
opéiran i dobro obraden izbor iz zbirke dugih govora Digha-
-nikayo.

Zbirku Samyurta-nikdyo poteo je prevoditi na njem-géki
W. Geiger, koji je objavio svega dvije od ukupno pet knjiga,
u Miinchenu 1930. Prijevod trece knjige objavio je Cetrdeset
godina kasnije Nyanaponika, Gotamo Buddho, Lehrreden aus
der Systematischen Sammlung des Pali-Kanons ( .Samyuz.ta—
-Nikayo 17—34), Hamburg, Horae Subsicivae Philosophiae,
Band 4, 1967.

Posljednju od &etiri velike zbirke Buddhinih govora
Anguttara-nikayo, preveo je na njemacki Nyanatiloka i obja-
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vio najprije u Minchenu u &etiri knjige oko 1920. To je
djelo ponovno objavljeno pod naslovom Die Lehrreden des
Buddha aus der Angereihten Sammlung ( Angurtara-Nikaya),
5 Bande. Verlag M. Dumont Schauberg, Kéln, 1969.

Od Nyanatilokinih djela spomenutih u engleskoj verziji,
Das Wort des Buddha je objavljeno najprije 1906, a Bud-
dhistisches Wérterbuch 1953, u Buddhistische Handbiblio-
thek, Band 3, Verlag Christiani, Konstanz.

Na italijanskom jeziku objavio je Neumannov saradnik
G. De Lorenzo prijevod zbirke govora srednje duZine
( Majjhima Nikayo) u tri knjige, Bari, Laterza, 1916. i d.
Isti je pisac objavio ranije i vrlo vrijednu, bogato dokumen-
tovanu i obimnu knjigu India e Buddhismo antico, Bari,
Laterza, koja je 1926. izi§la u petom izdanju. U toj je knjizi
De Lorenzo jo$ snaZnije od Neumanna znao da istakne
estetsku ljepotu tih arhajskih tekstova, ljepotu od koje u
engleskim prijevodima nema ni traga ni glasa. E. Frola je
objavio prijevod Digha Nikayo, Discorsi Lunghi, Bari, La-
terza, 1960—61. Isti je autor preveo i Dhammapadam, pod
naslovom L’orma della Disciplina, Torino, Boringhieri, 1968.
(2. izd.). Prije Frole Dhammapadu je preveo P. E. Pavolini,
Testt di morale buddistica, Carabba, 1919. Ta knjiga sadrzi
i prijevod Sutta-nipate. Uskoro poslije Frolinog prijevoda
Dhammapade pojavio se jo§ jedan: L. Martinelli, Etica
Buddhista ed Etica Cristiana, Firenze, Associazione Bud-
dhista Italiana, 1971. Uz prijevod svakog poglavlja Dhamma-
pade autor dodaje poredbena opaZanja o buddhisti¢kom
i kr§¢anskom shvacanju teme koja je u tom poglavlju obra-
dena.

Francuski je od svjetskih jezika, osim $panjolskog, naj-
oskudniji u prijevodima buddhisti¢kih pali tekstova, iako
je broj nau¢nih radova o buddhizmu jo§ od poletka 19.
vijeka obiman, a takoder i broj stru¢nih prijevoda sa pod-
ru¢ja sanskritskog, kineskog i tibetanskog mahayanam bud-
dhizma. E. Burnouf je poletkom 19. vijeka (1801. i 1827)
objavio prve radove o pali gramatici. Prvu potpunu grama-
tiku pali jezika napisao je Rus Minayeff. Francuski prijevod
te gramatike izi$ao je u Parizu 1874. NajvaZnije i najopse-
Znije djelo E. Burnoufa je Introduction a I’Histoire du Bud-
dhisme Indien u dvije obimne knjige, objavljene u Parizu
1844. i 1852, u kojima se jo§ i danas mogu naéi korisni
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podaci o nekim pojedinostima. Tematika nije omedena na
pali buddhizam.

Savremeno djelo slitnog formata i znanstvene vrijed-
nosti napisao je danas najistaknutiji buddholog u Evropi,
predstavnik belgijske $kole, E. Lamotte, Histoire du boud-
dhisme indien, Louvain, 1958. Prof. Lamotte raspolaze do
danas vjerojatno najpotpunijim stru¢nim znanjem na pod-
ru¢jima kineskog, tibetanskog, sanskritskog i palijskog jezi-
ka, i iscrpnom dokumentacijom tih knjiZevnosti koju koristi
u poredbene svrhe, osobito u svojim opseZnim prijevodima
s kineskog. Na autenti¢nost njegovog kritickog pristupa
osnovnim nacelima Buddhina uéenja upozorio sam u pret-
hodnom poglavlju. U Parizu je od 1930. do 1957. izlazila
i Bibliographie bouddhigue.

Uskoro poslije rata brojna ekipa najistaknutijih pariskih
indologa pocela je rad na prevodenju zbirke Buddhinih
dugih govora Digha-nikayo. Izdava¢ Maisonneuve objavio
je 1949. prvu svesku tog prijevoda s paralelnim pali tekstom.
Knjiga sadrzi blizu jedne treéine cijelog djela, ali rad nije
dalje nastavljen. Inicijativom buddhisti¢kih drustava izda-
vani su povremeno i posredni prijevodi pali tekstova s en-
gleskog u manjim antologijama i sl. Medu radovima te
vrste najpopularnija je knjiga R. et M. de Maratray, Le
Dhammapada, Collection de la Société des amis du boud-
dhisme I, Paris, Geuthner, 1931.

Ruska akademija u Petrogradu bila je ve¢ u prvoj polo-
vici 19. vijeka vodeca znanstvena ustanova u Evropi za
studije azijskih kultura, a posebno za sanskritske i buddhi-
sti¢ke studije. Schopenhauer u drugom izdanju svoje knjige
»O volji u prirodi“, 1854, u poglavlju o sinologiji navodi
listu od dvadeset i tri djela o buddhizmu, koja preporuca
kao najbolja koja su mu poznata. Prvih pet studija su raspra-
ve i prijevodi s tibetanskog, koje je I. J. Schmidt objavio
od 1829. do 1843. na njemackom jeziku u Radovima Petro-
gradske akademije. Bibliotheca Buddhica te akademije izda-
vala je radove svih istaknutih evropskih indologa krajem
19. i potetkom 20. vijeka, pretezno izvorne tekstove. 1960.
obnovljena je Bibliotheca Buddhica u Akademiji nauka SSSR
u Moskvi. Kao 31. knjiga izdat je tada prijevod Dhammapade
koji je priredio V. N. Toporov. Izmedu prvog i drugog
svjetskog rata Lenjingradska akademija je nastavila da izdaje
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djela Th. Stcherbatskog, koji se od pocetka 20. vijeka isticao
kao najbolji svjetski poznavalac kasnije buddhisti¢ke filoso-
fije, o kojoj je bilo rije¢i u prethodnom poglavlju. Radovima
s istog podrucja odlikovali su se i saradnici Stcherbatskoga,
osobito Otto Rosenberg, Cije je djelo na njemackom jeziku,
Probleme der buddhistischen Philosophie, Heidelberg, 1924,
do danas ostalo jedno od najéesce citiranih na tom podru&ju.

Od radova Ce8kih i poljskih indologa poslije rata mogu
da spomenem jedino Ceski prijevod: V. Lesny, Dhammapa-
dam, Praha, Symposion, 1946, i poljski prijevod istog djela:
S. F. Michalsky, Scieska Prawdy, Lodz, 1948, 2. izd.

OpSirniju bibliografiju izvornih djela i radova na po-
sebnim i $irim podru¢jima buddhisti¢kih studija &italac
moZe nadi u knjizi Radoslava Katiti¢a, Stara indijska knji-
Zevnost, Zagreb, Matica hrvatska, 1973.
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