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Sloboda i problem djelovanja iz
azijskih perspektiva — Buddha i Konfucije

Sazetak

Clanak raspravlja o nekim aspektima Buddhine i Konfucijeve filozofije koji bi mogli biti
relevantni za opcu filozofsku diskusiju o problemu slobode, slobodnoga djelovanja i o
povezanim filozofskim temama. Premda je njihovo filozofsko misljenje oblikovano u po-
sve razli¢itim jezicno-kulturnim i filozofskim okolnostima i pozadinama, obojica se slazu
u makar dvije, ali kljucne tocke. Prvo, mogucnost slobode i slobodnoga djelovanja nije
suprotstavljena prirodnom poretku stvari, dapace, ona je omogucena njime; drugo, ta se
mogucnost razvija i ostvaruje neprestanim samokultiviranjem i »ugadanjem« prema svijetu
rkako biva«. U kontekstu suvremenih diskusija o problemu odnosa izmedu slobodne volje
i determinizma, mozemo rec¢i da su Buddha i Konfucije bili na poziciji ykompatibilizma,
dapace, na poziciji da je slobodno djelovanje uopée moguce jedino u kontekstu (mekog)
determinizma koji svijet promatra pod vidom uvijek mijenjajucih i uvjetujucih okolnosti i
»obrazaca«, a ne pod vidom ¢vrstog (mehanickog) i linearnog deterministickog kauzaliteta.

Kljuéne rijeci
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Uvod

Valja na pocetku istaknuti da kompleksu problema naznacenih u naslovu, kao
11z njih izvedenih i s njima povezanim problemima, Buddha (6. — 5. st. pr. n.
e.) i posebno Konfucije (551. — 479. pr. n. e.), prilaze iz izrazito drugacijeg
misaonog horizonta nego $to je to Cinila i ¢ini zapadna filozofijska tradicija,
premda se neki aspekti njihove filozofije, barem na prima facie razini, mogu
prepoznati (pogotovo u slu¢aju Buddhe) u razli¢itim ucenjima nekih zapadnih
filozofa o istome problemu, naro¢ito u okviru anticke (posebno helenisticke)
filozofijske tradicije. Ono, medutim, Sto bi obojici filozofa bilo krajnje ne-
prihvatljivo jest Kantovo radikalno razgranicenje kauzaliteta prirode i »kau-
zaliteta slobode«. Ukoliko je uopée moguée govoriti o slobodi, slobodnome
djelovanju i sl., to je moguée jedino unutar dane strukture zbilje ili stvarnosti,
koja u slucaju Konfucija ukljucuje i »tradiciju«, kako god se ovi razumijevali.
Za obojicu bi krajnje »arogantno« bilo uopée pomisljati da ¢ovjek u cjelini, ili
neki njegov »aspekt«, nadilazi podrucje »prirodnih zakona« odnosno njezinih
»kauzalnih« mehanizama, §to u slu¢aju Konfucija obuhvada i uvjetujuéi svijet
ljudskih relacija, tradiciju i sl.

Premda, kako ¢emo vidjeti, Buddha i Konfucije na posve razli¢iti na¢in anali-
ziraju i tretiraju za ovaj rad relevantne filozofske probleme, mozemo uvodno
re¢i da su Buddha i Konfucije bili na poziciji »kompatibilizma«, to jest na
poziciji da moguénost slobodne volje (slobode djelovanja ili izbora) nije u su-
kobu s opéim »kauzalitetom« ili strukturom koja vlada u prirodi ¢iji je Covjek
u svojoj cijelosti sastavni dio.! Na mnoge nacine, ostvarenje »slobode« za
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obojicu i nije niSta drugo nego jedna cjelovita »uskladenost« s tokom svijeta
do koje se prispijeva stupnjevito, kroz cjelozivotni proces samokultiviranja
1 samotransformiranja. Taj proces kod obojice filozofa podrazumijeva jednu
neprestanu promjenu i bistrenje »kognitivne« osnove naSega razumijevanja
svijeta i s njim povezanim djelovanjem.

1. Buddha

1.1. Djelovanje bez djelatnika

Sredi$nju »nevolju« za zapadnog filozofa, a i za onodobne indijske ne-budd-
histicke filozofe, pri pokusaju razumijevanja buddhisticke filozofske pozici-
je, predstavlja ¢injenica da Buddha odbija procese i fenomene, ukljucujuéi i
»Covjeka, analizirati pod vidom »nositelja svojstava«, supstancije, »bi¢a« i
sl. »Dogadaji« se nizu jedan za drugim prema odredenim »kauzalnim« obras-
cima, no oni nisu usidreni u nikakvim trajnim ontolo$kim/metafizickim da-
nostima. Svako »ontologiziranje« zbilje nije ni§ta drugo nego jedno mentalno
pripisivanje nereferentnih, upravo subjektivnih i arbitrarnih svojstava na »pri-
rodni tok fenomena« (dharmata).> U slu¢aju onoga $to se naziva »¢ovjekome
ili »svjesnim bi¢emy, to se pripisivanje najc¢esce ogleda u imputiraju¢im kon-
ceptima poput »jastva«, »duse«, »subjekta« i sl., u kontekstu rane indijske
ontologije, »sebstva« (atman). Buddha, medutim, tvrdi da je Covjek, jednako
kao 1 bilo koji drugi fenomen, »liSen sebstva« (andtman).

Velika vecina zapadnih, ali i klasi¢nih indijskih (ne-buddhistic¢kih) interpre-
tacija ove tvrdnje svjesno ili nesvjesno u nju ucitava ontolosku dimenziju pa
andtman shvacaju u znacenju »sebstvo ne postoji«. Ovako shvaéena tvrdnja
neminovno priziva nihilisticku interpretaciju, dok su mnogi analiti¢ki nastro-
jeni indijski filozofi tu tvrdnju Cesto karakterizirali kao logi¢ko-semanticki
paradoks.’* No Buddha je prili¢no eksplicitan u odbacivanju ontoloske inter-
pretacije ove tvrdnje. Buduéi da je za njega sebstvo puki »koncept« (prajiiap-
t), poput »Marsijanca«, njegova »negacija« ne €ini nista drugo nego poziva
na »odustajanje« od toga koncepta kao redundantnog pri analizi iskustva ili
zbilje. Drugim rije¢ima, to da je Covjek »liSen sebstva« (anatman) ne znaci da
»sebstvo ne postoji« (ndsti atma), nego da ne bi trebalo »prianjati« (upadana)
uz koncept sebstva. »Sebstvo ne postoji«, shvaéeno u ontoloskom smislu, za
Buddhu je jednako neprihvatljiva tvrdnja kao i opre¢na, »sebstvo postoji«.*
»lest« i »nije« dva su konceptualno-ontoloska ekstrema (pali: kofi) koji pot-
puno i jednako ne govore nista o stvarnosti »kako biva« (pali: yathabhiitam).

Model kojega Buddha nudi umjesto metafizickog modela supstancija — atri-
but u bilo kojoj njegovoj inacici primijenjenoj na »covjeka« (dusa — svoj-
stva duse i sl.), jest model odredenih psiho-fizickih (n@ma-rijpa) »nakupina«
(skandha) koje se pojavljuju u odnosu uvjetujuée — uvjetovano i koje nepre-
stano oblikuju i pre-oblikuju ono §to nazivamo iskustvom svjesnoga bica pa
otuda Buddha ono $to se konvencionalno naziva »¢ovjekom«, »osobom« (pu-
rusa) i sl. primjereno naziva »tokom/bujicom bivanja/postajanja« (pali: bha-
vasota). Te su nakupine imenovane prema pretezitim funkcijama koje vrse
u iskustvenome toku: svijest (»osvjeStavanje«), zamjedba (»zamjecivanje«),
osjet (»afektiranje«), tvar (tjelesni oblik, fizicko-fizioloSka osnova iskustva)
i sastavnice® (»postvarivanje«). Te nakupine, medutim, ne posjeduju nikakav
specijalan ontoloski status, one su, kao i svi drugi fenomeni, »netrajni« (ani-
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tya) 1 »liSeni sebstva« (anatman) i Buddha ih, o€ito, postavlja i uvodi kao
najistaknutije (prepoznatljive) funkcije koje se mogu identificirati i prepozna-
ti ili verificirati u iskustvu. Naizgledno prvenstvo svijesti (vijiana) Cisto je
fenomenoloske naravi, kao »principijelnog« kognitivnog elementa, »izljuste-
nog« iz bujice iskustva jedino radi analize iste, dok je in concreto »ona« uvi-
jek uvezana u ostale kognitivne, konativne i afektivne aspekte iskustva koji
konkretno oblikuju »tipove« svijesti odnosno osvjestavanja. Svijest nije nista
drugo nego proces osvjeStavanja zbivanja u toku (pali: vijanatiti virinanam) i
»ona« je odgovorna za ¢injenicu ili bolje, osjecaj kontinuiteta iskustva. Kada
se taj kontinuitet, medutim, hipostazira nastaje zabluda o nekoj ¢vrstoj i »ne-
iskustvenoj« osnovi iskustva (atman, ego, jastvo). Svijest je uvijek osvjesta-
vanje necega, nekog sadrzaja. »Cista« svijest za Buddhu je puka apstrakcija.
Iz ovoga, ponesto pojednostavljenoga, pokusaja »situiranja« Buddhina od-
bacivanja sebstva® i sliénih iskustvo-unificiraju¢ih koncepata, a s obzirom na
sredi$nju temu ovoga rada, prirodno se postavlja pitanje o tome ima li u ta-
kvoj deskripciji stanja stvari mjesta za slobodu djelovanju, slobodnu volju,
moralnu odgovornost itd., a ako ima, ¢emu se ti fenomeni u ljudskoj konstitu-
ciji uopée mogu pridruziti? U zapadnoj filozofiji, rasprava o tim problemima
nuzno pretpostavlja zbiljsku egzistenciju »osobe« (ili kantovskog uma, duse,
subjekta, jastva itd.).” Pa ipak, Buddha je, vjerojatno prvi u povijesti mislje-
nja, jasno ocrtao moguénost (relativno) slobodnoga i voljnoga djelovanja, kao
i metodu njihovoga kultiviranja i razvijanja. Dapace, naizgled paradoksalno,
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Stav da je Konfucije bio na poziciji kompati-
bilizma takoder zagovaraju D. C. Lau, David
Hall, Roger T. Ames i Kyung-Sig Hwang.
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Jedini indijski jezik na kojem je saCuvan
buddhisticki kanon (Tripitaka, »Tri koSare«)
jest palijski u recenziji Skole theravada. Os-
tale ranobuddhisticke Skole upotrebljavale su
sanskrt, no fragmentarne ili cjelovite (Skola
sarvastivada) recenzije kanona tih $kola sacu-
vane su jedino u prijevodima (kineskim i ti-
betskim). Oblici rijeci u oba jezika prilicno su
podudarni, npr. palijski dhammata — sanskrts-
ki dharmatda; palijski atta — sanskrtski atman
itd. Mi ¢emo koristiti palijske oblike kada je
rije¢ o citatima iz palijskog (theravadskog)
kanona, do¢im ¢emo u svim ostalim slucaje-
vima, ukoliko nije istaknuto drugacije, utoliko
koristiti sanskrtske oblike rijeci.
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Indijska realisticka $kola nyaya posebno je
inzistirala na formalnoj neodrzivosti iska-
za »sebstvo ne postoji«, usp. Nyayavarttika
uz Nyaya sitra 3.1.1. (uvod); izdanje tek-
sta: Vindhye$vart Prasad Dvivedin (ur.),
Nyaya-Varttikam: A gloss on Vastyayana's
commentary of the Nyaya Aphorisms, Eastern
Book Linkers, Delhi 1986.
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Usp. Ananda-sutta, Samyutta nikaya (u daljn-
jem tekstu: S), 4. 400; izdanje teksta: M. Léon

Feer (ur.), 6 sv., The Pali Text Society, London
1884. — 1898. (reprint: 1969.).
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Pali: sankhara, sile ili unutarnje »dispozici-
je«, silno vazan, ali zamr$en i kompleksan ter-
min u Buddhinoj analizi iskustva. Sankhare se
mogu shvatiti kao sile ili energije koje nepre-
stano »rekonstruiraju« ostale Cetiri nakupine,
a posljedi¢no i sebe same, odredujuéi uvijek
iznova njihov oblik i svojstvo. Detaljnije o
sankharama u: Mathieu Boisvert, 4 study of
the five aggregates in Theravada Buddhism:
their order and their relation to the doctrine of
the paticcasamuppada, doktorska disertacija,
McGill University 1992., str. 151-157.
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Detaljnije o tome vidi u: Goran Kardas,
»No-Self View in Buddhist Philosophy«, u:
Boran Ber€i¢ (ur.), Perspectives on the Self,
University of Rijeka, Rijeka 2017., str. 191—
203.

Tako McGinn posve eksplicitno konstatira
da je subjekt slobodnoga izbora evidentno
sebstvo ili osoba, premda priznaje da nije po-
sve jasna veza izmedu toga dvoga. Usp. Co-
lin McGinn, Problems in Philosophy: Limits
of Inquiry, Oxford University Press, Oxford
1993., str. 79.
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jasno je ukazao da pristajanje uz koncept »sebstva« radikalno zaprjecuje mo-
gucnost slobodnoga djelovanja. U nastavku ¢emo pokusati situirati Buddhinu
poziciju o navedenim problemima s obzirom na onodobne, njemu suprotstav-
ljene, indijske filozofske tendencije, a potom ¢emo pokusSati predstaviti smjer
analize koji Buddhu dovodi do postuliranja moguénosti slobode djelovanja u
kontekstu njegovog opceg razumijevanja stvarnosti.

1.2. Indijske filozofske inacice apsolutizma,
fatalizma i indeterminizma u Buddhino vrijeme

U Buddhino vrijeme u Indjiji su, ¢ini se, postojale dvije osnovne filozofijske
tendencije, a koje su imale razlicite reperkusije na problem slobodnoga dje-
lovanja. Prva je, barem stoljece-dva prije Parmenida, oblikovala jednu radi-
kalnu ontologiju bica (saf), satuvanu u drevnim tekstovima koji se nazivaju
upanisade, koja je izvedena iz jo$ ranijih spekulacija o prirodi obreda i Zr-
tvovanja (yajiia) u kontekstu arhajske vedske brahmanisticke religije, dok se
druga, izrazito suprotstavljena prvoj tendenciji, »distribuirala« u razlicite i
medusobno nepovezane filozofske sljedbe i pojedince od kojih su najpoznatiji
bili skeptici (Buddha ih slikovito naziva »koji migolje poput jegulje« (pali:
amaravikkhepikai), ukazujuéi na njihovu praksu odbijanja da se oc€ituju o filo-
zofskim pitanjima), fatalisti (sljedba gjivika), 1 indeterministi (yadrcchavada,
wteorija o slucajnosti«, pali: adhiccasamuppadavada, »teorija o slu¢ajnom
nastajanju«).

Najstarija upanisadska (i ujedno indijska) ontologija koju su, prema najstari-
jim upanisadima (Brhadaranyaka upanisad i Chandogya upanisad), objeloda-
nili mudraci Yajiiavalkya i Uddalaka, postavlja nauk o nepropadljivom nacelu
bica (sat) kojega nazivaju brahman. On je izvor i podrijetlo svih stvari i bi¢a,
oni su njime odrzavani i podrzavani, ali ih on ujedno i transcendira. Kao ta-
kav, brahman ne moze biti predmet uobicajene osjetilne ili umne spoznaje jer
»kako vidjeti onoga koji gledanje (tek) omogucuje; kako spoznati onoga koji
spoznaju (tek) omogucuje«? Svaka moguca kvalifikacija, iskaz ili predodzba
0 »njemu« nije nista drugo nego, rje€nikom kasnije vedantinske filozofije,
imputiranje (adhydsa) limitirajucih (upadhi) kvalifikacija na ono neuvjetova-
no. Stoga, Yajiavalkya u pogledu svih moguéih odredenja brahmana jasno
kazuje »via negativa« neti neti (»ne tako, ne tako«). No, nacelna mogucnost
spoznaje brahmana proizlazi iz Cinjenice da je to »bic¢e kao bice« ujedno
prisutno kao najdublja bit pojedinacnih bi¢a. 1z perspektive pojedinacnih bi¢a
brahman se »ocituje« kao atman (sebstvo). Oni su zapravo jedno (tat tvam
asi, »to ti jesi«, aham brahmasmi, »ja sam brahman«). Dubinska spoznaja
sebe samoga (atman) ujedno je i spoznaja zbilje kao takve (brahman). Na
ovoj tocki, potraga za ontoloskim temeljem svijeta preoblikovana je u potragu
za radikalnom sebe-spoznajom. Sve ostale »predmetne« spoznaje proglase-
ne su pogreskama koje neprestano proizvode patnju zato jer se ne ravnaju
»prema sebstvu«, nego prema osobnim sklonostima, strastima, pojedinacnim
stvarima itd.

Cesto »odredenje« sebstva jest da je on unutarnji upravlja¢ ili »kontrolor«
(antaryamin). On nadgleda (saksin, »svjedok«) procese i zbivanja, ali njima
nije ni vezan ni »uprljan«. Kao takav, on je posve liSen predmetnosti i mo-
guénosti opredmecivanja. Na mnogim mjestima upanisadi isticu da onaj koji
spozna toga »upravljaca« i sam zadobiva mo¢ ovladavanja svim stvarima, tj.
cijeloga svijeta i postize §to god hoce.
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Na mnoge nacine onaj koji posjeduje tu spoznaju udovoljava temeljnom »kri-
teriju« apsolutne slobode i apsolutne slobode djelovanja: on je potpuno ne-
uvjetovan promjenjivim unutarnjim (mentalnim, afektivnim itd.) i vanjskim
(prostorno-vremenskim) stvarima; on i samo on je autonoman i sebe-odre-
dujuéi. No to stjecanje apsolutne slobode podrazumijeva potpuno dokidanje
individualne egzistencije ili »empirijske« osobe. Empirijska osoba (osjecaj
identiteta ili jastva) zapravo je iluzija koju proizvode su-djelovanje osjetila
i razuma zdruZenih s tijelom, Oni konstituiraju ono §to upanisadi nazivaju
wuzivateljem« (bhoktr), tj. prividnim nositeljem (i »uzivateljem«) iskustva.
Cijeli »nesporazum« nastaje kada se ta empirijska osoba ili »uZzivatelj« poi-
stovjeti sa sebstvom. Uvid da ta empirijska osoba ili »ja-osjeéaj« ne predstav-
lja bit svjesnih bi¢a, pretpostavka je spoznaje sebstva. To, nadalje, znaci da je
to sebstvo ne- i nad-individualno. Rane upanisadi inzistiraju na tome da je to
sebstvo jedno jedino (»jedno-bez-inoga«), ali ujedno prisutno u svim bi¢ima.
Biéa koja su liSena te spoznaje bivaju robovima vlastitih strasti i predmetnim
spoznajama koje samo produbljuju neznanje, patnju i samo-obmanu. To ¢e
re¢i, sva bic¢a, osim onih koji su »na poziciji« sebstva, dubinski su neslobodna.

Pitanje je u kojoj se mjeri, i da li uop¢e, Buddhina teza »ne-sebstvo« (anatman)
obraca ovakvo radikalno ontoloSkom razumijevanju sebstva. Buddha se nig-
dje u sacuvanim tekstovima ne osvrcée na upanisadsku ontologiju ili opc¢enito
na tu arhajsku filozofsku tradiciju. Takoder, nigdje ne specificira znacenje ter-
mina »sebstvo« koje »negira«. Buddha je vjerojatno pod »sebstvom« shvac¢ao
bilo koju koncepciju koja u sebi ukljucuje ideju neke trajne i nepromjenjive
podloge iskustva, neko jastvo ili »subjekt«, koji se precizno dadu izluciti kao
nesto samosvojno i zasebno, autonomno ili »slobodno« (neuvjetovano) iz
»bujice bivanja« (pali: bhavasota).

S druge strane, Buddha prili¢no intenzivno raspravlja sa suprotnim polom
onodobne indijske filozofijske scene koju su zaposjeli, kako smo ve¢ istaknu-
li, razli¢iti pobornici skepticizma, fatalizma i indeterminizma. Jedini tragovi
njihovoga ucenja sacuvani su upravo u Buddhinim osvrtima na njihovu po-
ziciju, kao i u tekstovima druge onodobne, 1 uz buddhizam, jedine prezivjele
indijske »hereticke« (nastika) sljedbe, jinizma.

Najekstremniji oblik determinizma (apsolutna pre-destinacija, fatalizam) za-
stupala je sljedba ajivika, ili barem njezin najistaknutiji predstavnik, Makkha-
li Gosala. Po njegovu misljenju, ne postoji nikakav (blizi, uocljivi) uzrok ili
kauzalni uvjet moralnoga oneciscenja ili Cistoce bica. Nikakva ljudska djela i
stremljenja ne mijenjaju tok unaprijed zadane putanje egzistencije. Ne postoji
navlastiti agent Cinjenja (»Cinjenje iz sebe samoga«, atta-kara), niti je $to
god drugo (izvanjsko sebi samome) agent Cinjenja (para-kara), ne postoji
(plodonosno) ljudsko Cinjenje (purisa-kara), ne postoji ljudska sposobnost,
ne postoji ljudsko nastojanje:

»Sve stvari (sattd), sva bi¢a obdarena dahom (pana), sve Zivuée (bhiita) i postojece (jiva),?
liseno je sile, liSeno je snage, liSeno je moznosti; (naprotiv), oni (bi¢a) se mijenjaju (razvijaju)

4
Ova su Cetiri termina praktic¢ki sinonimi. No  maternice itd.; jiva — riza, zito i druge sli¢ne
buddhisticki komentator Buddhaghosa smatra  biljke. — Dhammasangani atthakatha 1.
da ti termini referiraju na razlicite tipove ili 161 (u daljnjem tekstu: DA); izdanje teksta:
vrste bic¢a, ne dajuci jasnu metodu klasifikaci-  Edward Miiller (ur.), The Pali Text Society,
je: satta — bica poput deva, volova, majmuna  London 1897.

itd.; pana — bi¢a s jednim osjetilom, dva

osjetila itd.; bhiita — bica rodena iz jajeta, iz
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prema (pre-determiniranoj) sudbini (niyati), vrsti (kojoj pripadaju, sangati)’ i (vlastitoj, unutar-
njoj) prirodi (bhava).«"

Ovu posljednju tvrdnju mozemo mozda shvatiti u smislu, uvjetno receno,
»opceg 1 pojedinacnog uzroka« koji odreduju kretanje i razvijanje bica,
naravno, u kontekstu opce fatalisticke (pre-deterministicke) pozicije: Sud-
bina (niyati) je, takoreéi, opéi uzrok zbivanja koji je sve-prozimljuéi. Pri-
padnost vrsti bic¢a (sangati) i, konac¢no, pojedinacna priroda (bhava) svakog
pripadnika odredene vrste bica, takoder (pred)odreduju kretanje (razvijanje
svakoga bica), ali su ti »pojedina¢ni uzroci« posve uskladeni s opéim uzro-
kom koji je sudbina.!

Rani (kanonski) buddhisticki tekstovi, na zalost, ne kazuju eksplicite tko su
bili zagovornici arhajskog indijskog indeterminizma (yadrcchavada, adhic-
casamuppadavada) koji se spominju i u jednoj upanisadi (Svetasvatara-upa-
nisad, I. 2-3) gdje se ta pozicija jasno razlikuje od teorije o »sudbini« (niyati).
Tu je poziciju mozda zastupao Piirana Kassapa prema kojemu uopce nije
moguce uspostaviti nikakav odnos izmedu ¢ina i njegovih posljedica:

»Nikakvo djelo, dobro ili loSe, ne proizvodi nikakav ucinak niti na bilo koji nacin utjece na
buduénost.«'?

Njegovo ucenje Buddha naziva »teorija o nedjelovanju« (akiriyavada), moz-
da u smislu da u jednom indeterministickom ili »slucajnom« (yadrccha) svi-
jetu nema potrebe i smisla nastojati moralno ili »ispravno« djelovati jer na-
prosto nije »osiguran« u¢inak takvoga djelovanja.

Tako je glavnina ne-vedskih filozofijjskih pozicija u Buddhino vrijeme bila
(vjerojatno) ostro podijeljena na razlicite varijante (pre)determinizma (fata-
lizma) 1 apsolutnog indeterminizma. Jinizam se ovdje pojavio kao neka vr-
sta filozofskog posrednika, kao $to je, uostalom, slucaj i kod ostalih »panin-
dijskih« doktrinarnih tema. Ova filozofsko-religijska sljedba zagovarala je
od svojih pocetka »perspektivistiCku« ili kondicionalnu teoriju istine prema
kojoj: x je y ako p; x nije y ako ne-p (tj. ako ¢). Ta je teorija postala poznata
pod nazivom anekanta-vada ili teorija o ne-dogmatizmu (istine, propozicije
itd.).

U kontekstu rasprava o determinizmu i indeterminizmu jinisti su tipi¢no
zauzeli poziciju »i i«. Locus classicus jinisticke teorije kauzaliteta nalazi se
u kanonskom djelu Saitrakrtanga (1. 1. 3-3)"* gdje Mahavira, jinisti¢ki voda i
Buddhin stariji suvremenik, kritizira, ocito fatalisticku, teoriju prema kojoj
patnja (dukkha) nije ni samo-uzrokovana (sayam kadam), niti je uzrokovana
putem (necega) drugog (tj. izvanjskoga, anna kadam), nego je uzorkova-
na vlastitom sudbinom ili pripadnos$éu »vrsti« (samgaiyam = sangati). Ji-
nisti¢ki komentator Silanka (9. st.) frazu »ucinjen po sebi« (sayam kadam)
objasnjava u smislu »uzrokovan vlastitim naporom« (atmanda purusakarena
krtam). Silanka odbacuje ovo obja$njenje ako se apsolutizira jer se stva-
ri ponekad odvijaju mino ljudskoga napora. »Uzrokovan putem drugoga«
(anna kadam) tumaci u smislu razli¢itih mogucih »izvanjskih« uzroka poput
Boga (isvara), sudbine (niyati), vremena (kala), (izvanjskoga) ¢ina (karman)
i sl., pri ¢emu, zanimljivo, poistovje¢uje sudbinu (riyati) s »vrstom bi¢a«
(sangati). 1 ovu poziciju, ukoliko se shvati apsolutisticki, Silanka jednako
odbacuje.

Mahavira u nastavku diskusije potom istie da su stvari »dijelom determinira-
ne, a dijelom nedeterminirane« (niyayaniyayam samtam) (Sitrakrtanga 1. 1.
2.4.). Silanka tumaéi ovu poziciju na sljedeéi nacin: stvari su (dijelom) (pre)
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determinirane (niyatikrta) 1 nastale na nuzan nacin (avasyambhavyudaya-
prapitam), a dijelom ne-(pre)determinirane (aniyata), nastale putem vlastitog
(ljudskog) nastojanja, boga'* itd. Na primjeru ljudske patnje, to znaci da je
jedan njezin dio uzrokovan »sudbinom« (niyatita eva bhavati), (predetermi-
niran) zbog nuznoga ocitovanja (nekog proslog) ¢ina (karman) kao uzroka
(karana) u nekom trenutku, do¢im je drugi njezin dio nedeterminiran, tj. uzro-
kovan ljudskim nastojanjem (purusakara).'> Stoga je i ljudsko nastojanje, po
misljenju jinista, kauzalni faktor u oblikovanju nekog ¢injenja ili ¢ina (kar-
man).

Buddha sve odreda navedene teorije kritizira i na teorijskim i na praktic-
ko-etickim osnovama. S obzirom na potonje, Buddha kazuje da su sve te teori-
je pogubne za moralno i svako drugo kultiviranje zato jer ne ostavljaju mjesta
za osobnu odluku ili »inicijativu« (arabbhadhatu) i osobni napor (attakara)
koji su, naravno, kljuéni za moguénost samokultiviranja. Sto se tice jinisticke
pozicije, Buddha kritizira njihovu tvrdnju da je sadasnje iskustvo posve deter-
minirano pro§lim ¢inovima ili radnjama. Tu teoriju Buddha naziva pubbeka-
tahetu (»uzrok u prijasnje ucinjenome).'® Naime, sama ¢injenica da je nesto
determinirano iskljuc¢uje moguénost promjene. Ukoliko je patnja »u sadasnjo-
sti« posve determinirana prijasnjim ¢injenjima, utoliko nema nikakve mogué-
nosti utjecanja na nju u smislu njezina moguceg ponistenja:

»Ako je necije iskustvo ugode i patnje u ovisnosti o u¢injenom u proslosti (pubbekatahetu),
onda on plac¢a svoj dug, naime prosle ‘grijehe’ (papa). No, tko bi, kada otplati dug, onda bio
umrljan (/ippati) njegovim ‘grijesima’?«!”

Stoga, po Buddhinu misljenju, premda jinisti teorijski uvode »slobodno«
ljudsko djelovanje kao kauzalni faktor u djelovanju, njihovo strogo deter-
ministi¢ko shvacéanje utjecaja proslih ¢inova na ljudsku egzistenciju zapravo
prevenira moguénost utjecaja »osobnoga napora« (attakara) na tok bivanja.

8

Tako termin shva¢a Buddhaghosa: »kretanje/
razvijanje u skladu s jednim od Sest vrsta/‘kla-
sa’ bica« [channam abhijatinam tattha tattha
gamanam]. —DA 1. 161.

9

Samarifiaphala-sutta, Digha nikaya, 2; izda-
nje teksta: Thomas William Rhys Davids,
Joseph Estlin Carpenter (ur.), 3 sv., The
Pali Text Society, London 1890. — 1911.

10

Usp. David J. Kalupahana, Causality: The
Central Philosophy of Buddhism, The Univer-
sity Press of Hawaii, Honolulu 1975., str. 35—
36. Buddhaghosa (5. st.) ovako sumira fatali-
sti¢ko-(pre)deterministicki nauk Gosale: »Sto
god se treba dogoditi, to ¢e se dogoditi upravo
na takav nacin (kako se treba dogoditi); §to se
ne treba dogoditi, to se neé¢e dogoditi.« [yena
hi yatha bhavitabbam so tatheva bhavati,
yena na bhavitabbam so na bhavatiti]. — DA
1. 161.

11
Samarnifiaphala-sutta.

12

Izdanje teksta: A. S. Suri, C. Ganindra (ur.),
Sutrakrtanga. With commentary of Silanka,
2 sv., Vijaydeva Sura, Bombay 1950. — 1953.

13

Jinisti ne postuliraju ideju Boga; ovdje je na-
veden vjerojatno kao potencijalni »indetermi-
nisti¢ki« uzrok, mozda u smislu njegove volje
koja nije determinirana.

14

Usp. takoder D. J. Kalupahana, Causality, str.
45-47.

15

Majjhima nikaya 101 (u daljnjem tekstu: M);
izdanje teksta: Vilhelm Trenckner, Robert
Chalmers (ur.), 3 sv., The Pali Text Society,
London 1888. — 1899.

16

Jataka, 5. 238, izdanje teksta: Jataka, Viggo
Fausbell (ur.), 6 sv., The Pali Text Society,
London 1895. — 1907.
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1.3. Buddhine koncepcije »su-nastajanja u
ovisnosti« i voljne usmjerenosti (intencionalnosti)

Da bi na zadovoljavajuéi nacin rijeSio problem slobode djelovanja i oCite
¢injenice sveopéega uzrokovanja koje vlada ljudskim (i ne-ljudskim) svije-
tom, kao i opcenito problem generiranja ljudskog iskustva ili »toka bivanja«
(bhavasota) u okolnostima odsutnosti njegova zarista (»sebstva«), Buddha
u diskusiju uvodi dvije posve nove koncepcije: koncepciju uvjetovanja svih
fenomena ili »su-nastajanja u ovisnosti« (pratityasamutpada, pali: paticca-
samuppada; dalje u tekstu: PS) 1 koncepciju voljne usmjerenosti ili »intenci-
onalnosti« (pali: cetand) kao bitnoga sastojka svakog Cinjenja (djelovanja).
Tim se koncepcijama sada posvecujemo.

PS na mnoge nacine predstavlja sredisSnje Buddhino ucenje, dapace, isho-
diste svih njegovih, naizgled zasebnih ucenja. Tako, po jednome mjestu u
buddhisti¢kom kanonu,'® Buddhino uvidanje ovoga »nacela« korespondira sa
samim trenutkom njegova »probudenja« (Buddha = probuden, budan). Prem-
da je opée mjesto u mjerodavnoj literaturi da to Buddhino ucenje ili nacelo
predstavlja njegovu formulaciju nacela kauzaliteta, teSko da se ono uopée
moze nazvati kauzalnom teorijom. Prvo, Buddha nigdje eksplicitno nije go-
vorio o uvjetovanosti kao o odnosu uzroka i u¢inka, a to nije niti mogao s
obzirom na netrajnu (pali: anicca) 1 nesupstancijalnu (pali: anatta) karakteri-
stiku (pali: lakkhana) svih fenomena (pali: dhamma). Drugo i vaznije, on je
to ucenje ili nacelo direktno suprotstavio samoj ideji kauzaliteta kao i svim
teorijama kauzaliteta koje su se oblikovale u njegovo vrijeme (usp. S. II. 20)
i koje su prihvacene, uz daljnje elaboracije, i u kasnijem, klasi¢cnom razdoblju
indijske filozofije.

To se nacelo u apstraktnom obliku naziva »uvjetovanost toga« ili »specifina
uvjetovanost« (pali: idappaccayata), ukazujuci na pojavljivanje (pali: uppa-
da) fenomena ili dogadaja u ovisnosti o odredenim uvjetima (pali: paccaya).
Na nebrojenim mjestima u Kanonu, Buddha daje opéu formulu te uvjetova-
nosti:

»Kada je ovo, biva ono, s pojavom ovoga, pojavljuje se ono; kada ovoga nema, ne biva ono, s
prestankom ovoga, prestaje ono.«"

Ta je formula ili obrazac univerzalno vazeéi pa je tako Buddhino ucenje u bit-
nom smislu uéenje o uvjetima koje je primjenjivo na sve aspekte i dimenzije
iskustva i zbivanja opéenito.

Nacelo uvjetovanosti svakog dogadanja krajnje je objektivno (tathata), nuzno
(avitathata), beziznimno i nepromjenjivo (anafnifiathata) (S. 11. 26) 1 taj »pore-
dak« (dhatu) ne predstavlja nikakvu racionalnu ili umsku kategoriju kojom se
opisuje i tumaci poredak stvari (usp. S. II. 25). On jednostavno izvire iz same
danosti fenomena (dhammatthitatd, dhammaniyamata). Govoriti o fenomeni-
ma znaci govoriti o uvjetima. Uvjetovanost i fenomen (dogadaj) zapravo su
sinonimi.?

Buddhina potraga za prirodom »stvari« dovela ga je tako do otkri¢a nacela
oblikovanja zbivanja i posebno, do ¢ega mu je narocito bilo stalo, oblikovanja
iskustva ili »toka bivanja«. Dogadaj se jednostavno samim sobom dogada
kao uvjet i(li) uvjetovano i sve §to se naknadno moze konstatirati jest »po
uvjetu X, Y, po uvjetu Y, Z«, pri ¢emu tu formulu niposto ne treba shvatiti u
pukom linearnom ili vremenskom kauzalnom slijedu (»lanac uzrokovanja«).
Ukratko, X ne proizvodi Y, ve¢ samim tim §to je X »ovdje«, »ovdje« je 1Y,
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pri ¢emu ni X ni Y nisu »stvari«, nego prije tipovi dogadaja koji se redovito
pojavljuju uzajamno (pali: paticca), a §to Buddha iskazuje kao »X paccaya
Y« (»po uvjetu X, Y«).

S druge strane, formulaciju »X paccaya Y« ne treba shvatiti kao totalan opis
dogadaja koji je u razmatranju. Y je, tako reci, najizrazitiji dogadaj koji se
pojavljuje uz X, a vrijedi naravno i obratno. U stvarnosti, medutim, uvijek je
prisutna cjelina uvjetovanosti (idappaccayatd) i to u »svim smjerovima«.?!
No, kada govori o toj op¢oj uvjetovanosti Buddha se uvijek ogranicuje na
»relevantne« uvjete koji se ticu vodenja »ispravnoga Zivota« i koje valja imati
na umu ako se smjera kona¢nom cilju probudenja (nirvana).* Svaki slucaj
uvjetovanosti samo je »specijalan slucaj« (sve)opée uvjetovanosti (idappac-
cayatd). Drugim rijec¢ima, Buddha ne postavlja uzroke koji neizbjezno proi-
zvode odgovarajuce ucinke, nego, ukazujuéi na medusobnu (Cesto i reciproc-
nu) uvjetovanost fenomena® razotkriva obrasce putem kojih se iz totaliteta
uvjetovanosti (idappaccayatd) moze objasniti pojedini dogadaj.

Na podrucju »mentalnoga uvjetovanja« to znaci da ¢e se mentalni proces Y
pojaviti jedino ako se pojavi mentalni proces X; i konverzno, ako se ne po-
javi mentalni proces X, neée se pojaviti ni mentalni proces Y. Implikacija
ovako shvacenog uvjetovanja jest da Y nije determiniran X-om. Prije ¢e biti
da je Buddhino nacelo uvjetovanosti fenomena odnosno procesa jedan opc¢i
kontekst zbivanja pod vidom kojega se odigrava pozornica svakog moguceg
iskustva. Jednom odabrana »strategija« bivanja, medutim, za sobom povlaci
neumoljive mehanizme oblikovanja iskustva koji se, pak, u svakom trenutku
nacelno mogu »rasformirati« i time zapoceti s oblikovanjem novoga »smje-
ra« uvjetovanja.

PS tako uspostavlja svijet ili »zbilju« kao, tako reci, beskonac¢no polje moguc-
nosti bivanja (jer ne postoji bivstvena »hijerarhija«) koje se (nacelno) uvijek 1
u svakom trenutku moze iznova »izabirati«. Mogli bismo gotovo re¢i da nam

17

Udana 1. 2; prema izdanju: Udana, Paul Ste-
inthal (ur.), The Pali Text Society, London
1885. (reprint 1982.).

18

»Imasmim sati idam hoti, imass» uppada idam
uppajjati; imasmim asati idam na hoti, imassa
nirodha idam nirujjhati.« — S. XII. 21, usp. ta-
koder M. L. 263-264.

19

Usp. takoder Henry Cruise, »Early Buddhism:
Some Recent Misconceptions«, Philosophy
East and West 33 (1983) 2, str. 149-166, ovdje
str. 155, doi: https://doi.org/10.2307/1399099.
Kalupahana, medutim, razdvaja ta dva aspek-
ta: » ... distinction between the causal relation
(paticca-samuppada) and the causally related
(paticca-samuppanna.« Prvi aspekt obuhvaca
»pravilo ili obrazac (pattern) u skladu s kojim
se stvari mijenjaju«, a drugi »same stvari koje
se mijenjaju«. Usp. D. Kalupahana, Causality,
str. 68. Takvo razdvajanje, medutim, implicira
da je sam zakon ili »obrazac« izvanjski stvari-
ma na koje se odnosi. Cruise ispravno primje-
¢uje da je to razlikovanje moguce postaviti
jedino u svrhu analize, ako uopce.

Nastojec¢i istaknuti nelinearnost Buddhina
shvacéanja uvjetovanosti, Streng rabi sintagmu
»a multiple-directional convergence« [»mno-
gosmjerno priblizavanje«]. — Usp. Frederick
Streng, »Reflections on the Attention Given
to Mental Construction in the Indian Budd-
hist Analysis of Causality«, Philosophy East
& West 25 (1975) 1, str. 71-80, ovdje str. 73,
doi: https://doi.org/10.2307/1398435.

20

Usp. Edward Conze, Buddhist Thought in
India, Allen und Unwin, London 1962., str.
146-147.

21

»Na taj nacin ovdje nemamo ni Ccisto
temporalnu ni jos Cisto logi¢nu kauzalnost,
nego zivu¢i, organski odnos, simultanu
korelaciju, jukstapoziciju i uzastopnost svih
karika, u ¢emu, takoreéi, svaka predstavlja
transverzivni zbroj svih ostalih (...).« — Lama
Anagarika Govinda, The Psychological Atti-
tude of Early Buddhist Philosophy, Motilal
Banarsidass, Delhi 1961., str. 56.
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se svijet (= iskustvo) ocituje tocno onako kako smo »odlucili« da nam se oci-
tuje. Buddha je, medutim, svojom analizom konstitucije »¢ovjeka« pokazao
da je ta odluka najcesS¢e neosvijeStena i da najcesce proizlazi iz nerazumije-
vanja i neraspoznavanja temeljnih gradbenih obrazaca iskustva od kojih je
najpresudniji obrazac »prianjanja« (upadana) kao »psiholoski (nekultivirani)
refleks« duboke ljudske sklonosti prema »egzistenciji i(li) ne-egzistenciji«.
Mentalni procesi uvjetovanja su, dakako, u krajnjoj analizi »impersonal-
ni« i mogu se, po Buddhinu misljenju, analizirati pod vidom su-odnosenja,
u fenomenolo§kom smislu, razli¢itih mentalnih »funkcija« koje neprestano
konfiguriraju i re-konfiguriraju iskustvo ili »tok bivanja«. Jedna od klju¢nih
mentalnih funkcija koje oblikuju tok bivanja jest voljna usmjerenost ili »in-
tencionalnost« (cetand).

Sredi$nja vaznost ove mentalne funkcije jest ta §to ona odreduje i usmjeruje
djelovanje (karman). Dapace, Buddha voljnu usmjerenost izjednacuje s dje-
lovanjem samim.** Djelovanje oznauje voljnu ili intencionalnu »usmjere-
nost« (cetand) koja moze biti povoljna (kusala), nepovoljna (akusala) ili »ne-
utralna« (avyakata), tj. bez »uéinaka«.” Stoga je svjesna intencija ili namjera
klju¢na kategorija za razumijevanje Buddhine koncepcije djelovanja. Premda
je u osnovi bujanja karmickih procesa (kamma-bhava) neznanje (avijja), oni
se realno formiraju i usmjeruju ovisno o voljnoj intenciji (cetand) ili »motiva-
ciji« koja se nalazi u podlozi ¢ina. Ta se voljna intencija nadalje »postvaruje«
(abhisankharoti) u formi sankhard, ¢ime zapo¢inje circulus vitiosus bivanja.*®

Procesi oblikovanja »toka bivanja«, stoga, nisu puki mehanicki ili deter-
ministi¢ki mehanizmi uzroka-i-u€inka, nego prije ukazuju na tendencije ili
obrasce dogadanja koji se mogu (a mozda i hoce), ali i ne moraju (a mozda i
nece) dogoditi.?” To §to se »intencionalnost« kao voljni element nalazi u os-
novi oblikovanja toka bivanja otvara moguc¢nost iskazivanja »slobodne volje«
(atta-kara) ili »osobnoga napora« (purisa-kara) i njihovog utjecaja na proce-
se toka bivanja, a §to u konacnici otvara beskrajne moguénosti transformacije
vlastite prirode i okoline. Ti se mentalni procesi mogu shvatiti kao »specijal-
ni slucaj« opée uvjetovanosti (idappaccayata), kao uostalom, kako smo veé
istaknuli, i svi procesi bivanja opcenito.

Voljna usmjerenost ili intencionalnost (cetand) je tako, u fenomenoloskom
(ne, naravno, 1 u »bivstvenom« smislu), stvarni »pokretac« toka bivanja. Ona
usmjeruje djelovanje »u tijelu, govoru i misljenju« koje uvjetuje pojavljivanje
habitualnih unutarnjih dispozicija (sarkhare) koje, opet, povratno uvjetuju
voljnu usmjerenost — i tako u krug. Po kasnijem buddhistickom modelu, cijeli
se taj proces fenomenoloski ocituje kao odredeni »tip« svijesti (citta) koji,
uvjetovan navedenim procesima, specificno »osvjetljava« svoja predmetna
podruéja.”® Jedna od implikacija ovako analiziranoga procesa jest ta da je au-
tonomna ili slobodna svijest (um) »po sebi« Cista iluzija. Odredeni tip svijesti
(koji u konacnici proizvodi odgovarajuce svjetonazore, ideologije, vrijedno-
sti, stavove itd.) tek je vrh satne leda jednoga zamrSenog sustava uvjetovanja
kojega mi uopée nismo svjesni upravo zbog toga jer uspostavljamo (i ispo-
stavljamo) ideju jastva ili sebstva (ili uma) kao »prvog pokretaca« (i utoliko
»slobodnog«) u oblikovanju iskustva.

1.4. Kontemplacija i upravljanje tokom bivanja

No, kako govori Buddhin koncept »su-nastajanja u ovisnosti«, svi se prethod-
no opisani mentalni procesi u svakome trenutku, nac¢elno, mogu preusmjera-
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vati, mijenjati itd., jedino je »regulatorni« obrazac uvijek isti, »ako ovo, onda
ono«, »ako ne ovo, onda ne ni ono«. No, upravljanje uvjetujuéim procesima
koji generiraju iskustvo nije moguce putem pukoga »misljenja« ili »svjesno-
ga« odlucivanja, koji su posve uvjetovani navedenim procesima i koji zapra-
vo, kako smo rekli, predstavljaju ucinak dubinskih procesa uvjetovanja koji
se neumoljivo odvijaju »ispod« povrSine svijesti i miSljenja. To je moguce
jedino ustrajnim kultiviranjem i razvijanjem specijalnih i metodickih kon-
templativnih praksi (dhyana, bhavana). » AnalitiCko« (ras)poznavanje uvjeta
(okolnosti) klju¢no je kontemplativno spoznajno orude za zahvacanje, prace-
nje, a onda i transformiranje zbivanja ili procesa koji se odvijaju u iskustve-
nom toku. Ta vjestina nije puko misaono (»teorijsko«) razlu¢ivanje nego se
odvija u okolnostima visih stupnjeva zadubljenja i zapravo je izraz najviseg
kontemplativnog postignuca (dhyana = »motrenje«), uvida u »kako« iskustva.
Ono se, stoga, razvija postupnom i ustrajnom kontemplativnom praksom.

Opcenito govoreci, buddhisticka kontemplacija moZze se shvatiti kao specific-
na metoda unutarnjeg analitiCkog »ras¢lanjivanja« bujice iskustva na uvjete
i okolnosti putem kojih se moZze »objasniti« geneza pojedinih mentalnih do-
gadanja (a koji se reflektiraju kao odredena stanja ili tipovi svijesti) i samo
takvo znanje ili vjestina omogucuje istovremeno spoznavanje, kontroliranje
1 »manipuliranje« iskustvom u smislu moguénosti promjene toka bivanja. U
procesu kontemplacije praktikant mora biti u stanju motriti i razmotriti nepo-
sredni »kontekst« pojavljivanja odredenih mentalnih procesa i razluciti ono
Sto se pokazuje kao neposredan razlog i povod upravo tih mentalnih procesa,
a ne nekih drugih, a kako bi mogao njima ovladati i preusmjeravati ih. Bu-
du¢i da se ukupnost svih mentalnih procesa u danome trenutku ocituje kao
odredeni »tip« svijesti, svrha je kontemplacije postupno bistrenje »prirodne«
(nekultivirane) svijesti, sve u¢inkovitijom regulacijom mentalnih procesa koji
je neprestano oblikuju, i1 njezino (idealno) uzdizanje do »nirvanic¢ke« svijesti

22

»Voljna usmjerenost (cetand), prosjaci, ono
je Sto ja nazivam djelovanjem (Cinjenjem,
kamma). Htijuéi (biju¢i voljno usmjeren, ce-
tayitva), (¢ovjek nesto) ¢ini s tijelom, govo-
rom i razumom.« »Cetana ‘ham bhikkhave
kammam vadami cetayitva kammam karoti
kayena vacaya manasa.« — Anguttara nikaya
III. 415; izdanje teksta: Anguttara nikaya,
Richard Morris, Edmund Hardy (ur.), 5 sv.,
Pali Text Society, London 1885. — 1900. (re-
print: 1961.).

23

Za razliku od jinistickog ucenja o karmanu,
»neintencionalni« ili nenamjerni ¢inovi (npr.
nenamjerno gazenje mrava) u Osnovi ne pro-
izvode nikakve posljedice djelovanja (kam-
ma-vipaka); usp. Peter Harvey, Introduction
to Buddhism, Cambridge University Press,
Cambridge 2003., str. 40—41.

24

»Prosjaci, gdje se voljno usmjeruje (ceteti),
usredotocuje/odlucuje (pakappeti) i gdje se
okupljaju nepovoljnosti [u podsvjesnom toku]
(anuseti), sve to postaje predmetom [u smis-
lu uvjeta] odrzavanja svijesti (arammanam

hoti vifinanassa thitiya). Kada je taj predmet
[ta tri uvjeta] prisutan, svijest nalazi potpo-
ru/utemeljenje u njemu (arammane sati pa-
tittha vififianassa hoti) [u smislu o¢itovanja
svijesti]; i kada je svijest utemeljena ondje i
dozrije, dogada se novo rodenje u buduéno-
sti (tasmim patitthite viiifiane viriilhe ayatim
punabbhavabhinibbatti hoti) i skupa s njim
starost-i-umiranje, jad, tjelesna bol, pomutnja
uma [...]. Tako nastaje ta cijela nakupina pat-
nje.« — S. II. 65.

25

Ova pozicija se u suvremenim filozofskim ra-
spravama naziva »probabilisticki kauzalitet«.

26

Po kasnijoj sistematizaciji Buddhina ucenja
(abhidhamma) u okviru $kole theravada, volj-
na usmjerenost (cetand) jedan je od sedam
»op¢ih mentalnih ¢imbenika« (sabbacitta-
sadharana) koji u svakom trenutku »okruzu-
je« svaki akt svijesti, tj. uvijek se pojavljuju
zajedno sa svijeScu (citta) u procesu spoznaje.
Usp. Bhikkhu Bodhi (ur.), The Abhidham-
mattha sangaha. A Comprehensive Manual of
Abhidhamma, BPS, Kandy 1993., str. 78-81.
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koja je posve lisena nepovoljnih mentalnih impulsa i »zaprjeka« (klesa) te je
tako slobodna od svih uvjetovanja. Kontemplacijom se ponistavaju nepovolj-
na stanja (npr. odbojnost, mrznja, tupost, Zudnja itd.) i kultiviraju povoljna
(npr. obestraséenost, mentalna sabranost/fokusiranost, paznja, energi¢nost
itd.) 1, posljedi¢no, povoljna stanja ili tipovi svijesti. U tome procesu voljna
usmjerenost ili »intencionalnost« (cetand) postaje sve izoStrenijom i sve ma-
nje ometanom raznim nepovoljnim stanjima. Drugim rije¢ima, ona sve vise
kontrolira i »autonomno« usmjeruje procese u toku bivanja. Sve te mogué-
nosti upravljanja iskustvom podrazumijevaju kultiviranje epistemoloske po-
zicije »su-nastajanja u ovisnosti«, §to ujedno dokida epistemolosku poziciju
subjekta, sebstva, jastva itd. koja generira neznanje, obmanu i, u konacnici,
»patnju« (dukkha).”

Voljna usmjerenost ili intencionalnost (cetana) tako je jedan od »kauzalnih«
faktora koji u svakome trenutku oblikuju iskustvo ili »svijest«. Poput ostalih
faktora ona nije determinirana u svojoj prirodi, nego se o€ituje kao neprekid-
no mijenjajuci proces ili funkcija. Kao takva, ona je uvijek otvorena prema
novim »obrascima« su-uvjetovanja. I poput svih ostalih faktora koji oblikuju
iskustvo, ona se pojavljuje u dvostrukoj ulozi, kao ono §to uvjetuje i kao ono
§to je uvjetovano (medu-ovisnost). To ¢e reci, »volja« izabire svoj predmet,
ali je ona ujedno i uvjetovana (ne, naravno, i determinirana) da tako ¢ini u tom
trenutku, odnosno u tom stanju ili tipu svijesti. Kroz proces kontemplacije
ona, medutim, sve manje postaje uvjetovanom, a sve vise uvjetuju¢om, sve do
postignuca »nirvanicke« svijesti koja je posve neuvjetovana, tj. »slobodna«.

Rezimirano, mozemo istaknuti sljedec¢a obiljezja Buddhina tretiranja slobode
djelovanja i s njim povezanim problemima:

— Budu¢i da je obrazac ili »nacelo« uvjetovanosti (PS, idappaccayata) uni-
verzalno vaZzec¢i, ni jedna stvar, fenomen ili proces ne mogu postojati »po
sebi«. Stoga, ne moZze postojati ni sebstvo ili jastvo kao neki neovisni ili
autonomni nositelj iskustva, kao ni njemu pridodana svojstva poput ap-
solutno slobodne volje koja »proizvodi« apsolutno slobodno djelovanje.
Ono §to se naziva svjesnim bicem ili »¢ovjekom« samo je »specijalan«
slu¢aj obrasca uvjetujuce-uvjetovano ili »tok bivanja/postajanja« (pali:
bhavasota) psiho-fizickih »nakupina« (skandha).

— Sistem uvjetovanja, medutim, nije isto Sto i deterministi¢ko kauzalno pro-
izvodenje. On predstavlja formu ili obrazac, ne i sadrzaj zbivanja. Buduéi
da su fenomeni prazni vlastite prirode (anatman), oni se neprekidno po-
javljuju i(li) nestaju u ovisnosti o uvjetima koji ih oblikuju ili razoblicuju.

— U tom sistemu, u slucaju »covjeka«, pojavljuje se i faktor voljne usmje-
renosti ili intencionalnosti (cefand). On, medutim, ni na koji nacin nije
nadreden sistemu uvjetovanja, nego je njegov sastavni element. Kao i svi
drugi faktori on se u iskustvu pojavljuje i kao uvjetujuce i kao ono uvje-
tovano. On proizvodi odredeni tip svijesti koji usmjeruje djelovanje »u ti-
jelu, govoru 1 misljenju, a koje povratno utjece na i dalje oblikuje voljnu
usmjerenost. Razumijevanje procesa koji oblikuju iskustvo od presudne
je vaznosti za moguénost ovladavanja ili »kontroliranja« toka bivanja i
ono otvara beskrajne moguénosti transformiranja iskustva. U tom smislu
voljna usmjerenost ili intencionalnost (cetana) je, poput drugih mentalnih
faktora, nesto §to se moze kultivirati, ojacavati, bistriti itd.

— To, medutim, nije moguce Ciniti na razini »prirodne« habitualne svijesti ili
misljenja koji su posve odredeni primarnijim ne-kognitivnim (osjetilnim,
afektivnim i voljnim) impulsima.’*® Razumijevanje i ovladavanje siste-
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mom uvjetovanja moguce je jedino putem specijalnih »tehnika« kontem-
placije (dhyana, bhavana), gdje praktikant jasno razvida generiranje men-
talnih stanja te ih, buduéi da se ovi oblikuju na uvjetovani nacin, moze
preusmjeravati, ojacavati ili ponisStavati.

2. Konfucije

2.1. Ugodenost uha i slijedenje srca/uma

Retrospektivno sagledavajuci svoj Zivotni put, Konfucije kaZze:

»0d petnaeste godine posvetio sam svoje srce/um ucenju; od tridesete godine zauzeo sam
stav; od Cetrdesete godine liSen sam sumnje; od pedesete godine prihvatio sam nalog Neba; od
Sezdesete godine, moje se uho ugodilo; od sedamdesete godine moje srce i um slobodno slijede
svoje Zelje, bez prekora¢ivanja granica.« (Analekti, 2.4.)*!

Zarazumijevanje Konfucijevog poimanja »slobodnog« djelovanja ovaj (auto)
biografski osvrt, koji se nalazi u zbirci njegovih izreka Analekti (Lunyu),*
vrlo je znacajan. Naime, Konfucije opisuje svoje Sezdesete kao razdoblje u
kojemu je »njegovo uho bilo ugodeno« (er shun H-JIH), a svoje sedamdese-
te kao razdoblje u kojemu je mogao »slijediti zelje/aspiracije/nagnuca svoga
srca/uma, bez da prekoracuje granice« (cong xin suo yu, bu yu ju H¢0 AR,
AN #irkE). Ove dvije etape kineska tradicija uzima i komentira zajedno. One
predstavljaju postignuéa koja se veZzu za mudraca, tj. za najvisi oblik egzi-
stencije. U dijelu ¢lanka koji slijedi, razmotrit ¢emo koncepte koji se nalaze u
podlozi ova dva egzistencijalna postignuca, pocevsi s njihovim situiranjem u
kontekstu cjelokupnog Konfucijeva puta, ocrtanoga u gornjemu citatu.

27 29

Po kazivanjima mnogih buddhisti¢kih teksto-  Analekti se citiraju prema izdanju: Dim Che-
va, §to se, kroz kontemplaciju, osvajajuispo-  uk Lau, Zhihua He, ICS Lunyu: Lun yu zhu zi
znavaju sve dublje razine uvjetovanih isku-  suoyin =A Concordance to the Lunyu, Shang wu
stvenih procesa, to vise »kopni« osjecaj jastva  yin shu guan, Xianggang 1995.

ili »subjekta kontemplacije«, a njegovo mje-
sto zauzima uredeni tok uvjetujucih-i-uvje-
tovanih mentalnih fenomena ili, po kasnijoj
buddhistickoj terminologiji, »trenutaka svije-
sti« (cittaksana).

30

Analekti nisu djelo jednog autora, vec je rije¢
o kompozitnom tekstu koji je vrlo vjerojatno
nastao iz viSe pisanih i usmenih izvora u
razdoblju od nekoliko generacija. Djelo se
28 ne pojavljuje prije dinastije Rani Han. Vise o
Usp. M. 1. 108: »Vidna svijest (cakk- kompilaciji teksta Analekti vidjeti u: John Ma-
huvinifiana), braco, nastaje u ovisnosti o oku  keham, »The Formation of Lunyu as a Book,
(cakkhu) 1 tvarnom obliku (ripa); susret tih  Monumenta Sérica 44 (1996), str. 1-24, doi:
triju jest dodir (phassa); po uvjetu dodira na-  https://doi.org/10.1080/02549948.1996.117
staje osjet (vedana); $to (Covjek) osjeca (vede-  31286; E. Bruce Brooks, A. Taeko Brooks,
ti), to zamjecuje (sanjanati); §to zamjecuje, o The Original Analects, Columbia University
tome razmislja (vitakketi); o ¢emu razmislja, Press, New York 1998.; Tae Hyun Kim, Mark
to ‘umnaza’ (papariceti, konceptualno ‘proli-  Csikszentmihalyi, »History and Formation of
ferira’); $to umnaza, zahvaljuju¢i tome, napa-  the Analects«, u: Amy Olberding (ur.), Dao
daju (samuddcaranti) ga pojmovi (proizasli)  Companion to the Analects, Springer, New
iz zamjedbe (i karakterizirani) umnazanjem  York 2014., str. 21-36, doi: https://doi.
(paparicasanifiasankha) s obzirom na tvarne  org/10.1007/978-94-007-7113-0_2.

oblike spoznatljive putem oka koji pripadaju

proslosti, buduénosti i sadasnjosti [...].« Ista

se formulacija ponavlja s obzirom na slusnu,

njusnu, okusnu, opipnu i mentalnu svijest.



https://searchworks.stanford.edu/catalog?q=%22%22Lau%2C+D.+C.+%28Dim+Cheuk%29%22%22&search_field=search_author
https://searchworks.stanford.edu/catalog?q=%22%22He%2C+Zhihua.%22%22&search_field=search_author
https://doi.org/10.1080/02549948.1996.11731286
https://doi.org/10.1080/02549948.1996.11731286
https://doi.org/10.1007/978-94-007-7113-0_2
https://doi.org/10.1007/978-94-007-7113-0_2
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2.2. Proces samokultiviranja

Sagledaju li se unutar konteksta Konfucijevog puta, razvidno je da su posti-
gnucéa »ugodenog uha« i slobodnoga slijedenja onoga Sto srce/um Zeli rezultat
cjelozivotnoga procesa samokultiviranja. Ona se nadograduju na prethodna
postignuca i u tome je pogledu proces samokultiviranja proces akumulacije
koji svoju kulminaciju ostvaruje u posljednja dva zivotna razdoblja. Pocetnu
i temeljnu etapu na putu samokultiviranja obiljezava posveéenost ucenju. Iz
¢itanja cjelokupnih Analekata razvidno je da je ovdje naglasak na izucavanju
starih i autoritativnih tekstova, kao $to su Knjiga pjesama i dr.* U tom pro-
cesu Konfucije naglaSava uzajamnost ucenja i razmisljanja, isticuci vaznost
reflektiranja onoga naucenoga (4nalekti 2.15.). Takoder, tu je rijec i o ucenju
»Sest umijeca« (rituali, glazba, streljastvo, voznja kola, kaligrafija i matema-
tika). Od ovih Sest umijeca, posebno mjesto u procesu samokultiviranja imaju
prakticiranje rituala (/i) — pravila prikladnog ponasanja, uctivost — i glazbena
naobrazba jer za pojedinca, a i zajednicu, imaju transformativno djelovanje te
pridonose skladu u zajednici. Oni su otuda i izvoriSte moralnoga nastojanja
koje ukljucuje permanentno preispitivanje vlastitih misli, rijeci i djela (4na-
lekti 1.4.).

Uloga rituala nije nuzno integracija pojedinca u drustvo i zauzimanje drustve-
ne pozicije, ve¢ je i oslobodenje i ispravljanje obrazaca i rutina koje je covjek
sklon ponavljati. Nakon posveéenosti uc¢enju, drugu etapu obiljezava zauzi-
manje stava, a visu etapu obiljezava odsutnost sumnje/zbrke. One se mogu
razumjeti kao postignucée epistemoloske »zrelosti«, kao nadgradnja pocetne
faze ucenja u kojoj pojedinac, reflektiraju¢i ono nauc¢eno, zauzima svoj stav.
Narednu etapu procesa samokultiviranja obiljezava kozmoloski moment:
prihvacéanje, spoznaja i ostvarenje »naloga Neba« (tian ming). Ovaj moment
implicira da je prihvacanje/spoznaja onoga $to je izvan ljudske kontrole (»na-
log Neba«) vazan dio procesa samokultiviranja. Ovdje zapoc€inje svojevrsno
»uskladivanje« djelovanja s nacinom na koji svijet ili kozmos biva i djeluje,
Sto, u konacnici, rezultira »ugodenos¢u uha« kao pretposljednjom etapom
koja omogucuje krajnju etapu u Zivotu mudraca, spontano slijedenje srca/
uma, tj. kada je ono sto (mudrac) ¢ini u potpunom skladu s onim sto zeli Ciniti.
Posljednje dvije etape predstavljaju ostvarenje prakticne mudrosti na temelju
prethodnih epistemolosko-etickih postignu¢a. Proces samokultiviranja tako
obiljezava rast od neznajuce do znajuce individue (epistemolosko-eticko po-
stignuce), sve do krajnje prakti¢ne mudrosti koja se ogleda kao djelovanje bez
napora i samoobuzdavanje.

Ono §to je vazno za uociti u ovome procesu samokultiviranja jest to da taj
put nije odreden imperativom »spoznaj sebe«, traganjem za svojim pravim
»ja«, okretanjem prema »sebi« i »teznjom za samoodredenjem«, odnosno
krajnji cilj nije pronalazak ili konstruiranje identiteta jer Konfucije, sli¢no
Buddhi, ne analizira »¢ovjeka« pod vidom »nositelja svojstava«, supstancije,
»bica« 1 sl., niti mu imputira koncepte poput »jastva«, »duse«, »subjekta« ili
»sebstva«. Sli¢no Buddhi, Konfucije polazi od pozicije da je covjek nakupi-
na tvari, emocija, zelja i dispozicija, koje se pojavljuju u odnosu uvjetujuce
— uvjetovano, ali bez neke unutarnje jezgre. Njegove reakcije (u odnosu na
uvjetujuce — uvjetovano) postaju obrasci prema kojima covjek djeluje i koje
ponavlja.
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2.3. Odsutnost napora i lakoéa postojanja

Metaforicki izraz »moje uho je ugodeno« (er shun) u Analektima se spominje
samo jednom, bez dodatnog objasnjenja, Sto je izazvalo komentatorsku pole-
miku u kineskoj tradiciji. Sabiruéi tradicionalne kineske komentare, Edward
Slingerland istaknuo je da vecina shvacanja podrazumijeva da Konfucije u
ovom trenutku odmah prihvaca u¢enje mudraca koje je ¢uo i/ili pak da ne po-
stoji sukob izmedu njegovih stavova i u¢enja mudraca. Neki od komentatora
kombiniraju oba objasnjenja. Na primjer, Li Chong iz dinastije Jin % (265.
—420.) smatra da:

»U ovome razdoblju ¢ovjek uziva u iskuSenjima starih i tako se s njima slaze u stanju bez
napora. Ta radost i osjecaj lakoce zauzvrat sluzi jacanju osjecaja sigurnosti proisteklog iz
razumijevanja Nebeskoga mandata, koji zauzvrat podsti¢e odluénost i dodatno oslobada od
sumnje i odvlacenja paznje.«*

Kako bismo rekonstruirali znacenje izraza er shun, pocet ¢emo s etimologi-
jom znaka shun JIA. Jedan od prvih kineskih etimolo3kih rje¢nika Objasnjenje
sloZenih i analiza jednostavnih znakova (Shuowen jiezi & 3Cf#5~), autora Xu
Shena FF{H (otp. 58. — 147.), analizira znak shun u njegove dvije komponente
— chuan )11, §to znati »rijeka«, »potoci se spajaju«, i ye H, §to znaci »gla-
va«. Radikal »rijeke« ukazuje na izvorno znacenje znaka »slijediti/slijedeci
tok rijeke«. Shun je sinoniman s glagolom cong 1€, »slijediti«, koji se nalazi
u izri¢aju »slijediti srce/um« i suprotan je od glagola ni i, »iéi suprotno«.
Istoznacnost ova dva pojma navodi na povezanost Konfucijevih dviju zivot-
nih etapa. Shuowen definira pojam shun kao li B »organizirati«, »dovesti u
red« —»Shun znaci dovesti u red.« (JIH, B H1).35 Ova definicija upucuje na to
da shun takoder nosi konotacije procesa koji je ureden i skladan. Znak shun,
u svom glagolskom znacenju, ¢esto se prevodi kao »slijediti uzduz«, »teci
uskladeno (s ¢ime)«. Kao pridjev, shun znaci »ugoden (s ne¢im), »uskladen«
s objektom ugadanja koji je ¢esto implicitan. U istoj uporabi, s objektom uga-
danja koji nije eksplicitan, shun se pojavljuje i u izrazu er shun.

Edward Slingerland pokazuje da metafore shun i cong pripadaju konceptual-
no viSoj metafori, metafori wuwei (wu — odsutnost; wei — djelovanje). Wuwei
doslovno znaci odsutnost djelovanja, ne ¢initi niSta, a metaforicki se odnosi
na radnju koja se, paradoksalno, ¢ini bez ¢injenja. Nedjelatna djelatnost rad-
nja je koja se dogada unato¢ tome Sto subjekt ne vr$i napor/silu. Slingerland
smatra da se metafore wuweija mogu svrstati u dvije kategorije: one koje upu-
¢uju na slijedenje (following family) i one koje upucuju na spokojnost (at ease
family), uvrStavajuéi pri tome shun i cong u prvu kategoriju. To ukazuje na to
da se Konfucijeve Sezdesete i sedamdesete odnose na ono stanje egzistencije
u kojem je »subjekt slobodan od napora jer je sebstvu dopusteno da obavlja

31 32

Prema: Edward Slingerland, »Crafts and Vir-
tues: The Paradox of Wu-wei in the Analects«,
u: David Jones, Confucius Now: Contem-
porary Encounters with the Analects, Open
Court, Chicago 2008., str. 109—134, ovdje str.
116.

Vaznost Knjige pjesama (Shi jing) u Analekti-
ma ocita je 1 iz njenog ucestalog spominjanja
od strane Konfucija. Jedno je od mjesta koje
je ostavilo veliki utjecaj na kinesku tradiciju
i referenca na Knjigu pjesama u Analektima
2.2.: »Ucitelj kaze: ‘Knjiga pjesama sadrzi

tristotinjak pjesama, a moze se obuhvatiti jed-
nom recenicom: Nemoj imati lose misli.’« —
ICS Lunyu 2.2.

33

Xu Shen, Shuowen jiezi, Zhonghua shuju, Pe-
king 1963., 9.3, str. 182.
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sva Cinjenja«.*® Taj se subjekt /isio samo-kontrole, predaje se i slobodno i
spontano slijedi (cong) poticaje i zelje svoga srca/uma u lakoc¢i postojanja.

2.4. Nedjelatna djelatnost kao kozmicko djelovanje

Nedjelatna djelatnost (wuwei) najvisi je oblik bivanja koji je po svojoj naravi
slican kozmickom djelovanju. Naime, nebo (tian) je u ranim kineskim teksto-
vima poimano kao temeljna kozmicka sila koja, premda ne djeluje, svejedno
omogucuje radanje, nastajanje i nestajanje. Ova je ideja vidljiva i u jednom
Konfucijevom razgovoru sa svojim u¢enicima:

»Ucitelj kaze: Mislim da c¢u prestati govoriti! Ukoliko ne govorite, kako ¢emo mi, Vasi
sljedbenici, znati pravi put?, odgovara Zigong. Konfucije odgovara: Govori li Nebo? Pa ipak,
&etiri godisnja doba izmjenjuju se i deset tisuca stvari rada se i raste unutar njega. Sto Nebo ima
za re¢i?!« (Analekti 17.19.)

Kao sto nebo (tian) ne ¢ini nista, a sve se rada, nastaje i razvija, tako je i za
¢ovjeka nedjelovanje (wuwei), paradoksalno, najvisi vid djelovanja, ujedno
stvaralacki i transformativan. Nedjelatna djelatnost nacin je djelovanja koji
opona$a kozmos pa je takva djelatnost ujedno i ¢in uskladivanja s prirodnim
poretkom, tj. kozmickim redom stvari.’’

Upravo taj vid djelovanja Konfucije pripisuje tek nekolicini najvecih. Pa tako,
za mudraca-vladara Shuna kaze:

»Onaj koji je djelotvorno vladao pritom ne ¢ineéi nista, nije li to Shun? Sto je ¢inio? Nije uinio
nista drugo nego li dostojanstveno i s poStovanjem zauzeo svoje kraljevsko mjesto.« (Analekti
15.5.)%

Zamudraca-vladara Yaoa tvrdi »samo je Yao imao Nebo za svoj model« (4Ana-
lekti 8.19.). Oponasanje kozmosa najvise je postignuée samokultiviranja. Sto
mjernim) nedjelovanjem. Iz ovoga koncepta nedjelatne djelatnosti, moze se
izvesti i znacenje Konfucijevih dviju posljednjih etapa zivota. Razvidno je da
je rije¢ o bivanju koje se, buduéi da je uskladeno s kozmickim redom i poret-
kom, temelji na djelovanju koje je spontano i bez napora.

2.5. Nedjelatna djelatnost kao ars contextualis

Vazan moment u razumijevanju koncepta nedjelatne djelatnosti nadaje se iz
temeljne metafore prema kojoj je modeliran, a to je metafora vode. Sarah
Allan isti¢e kako je wuwei »ono §to ¢ini voda; ona nema volje i ne vrsi radnju,
ali se spontano slijeva slijedec¢i konture krajolika i razbistravajuéi se kad je
mirna«.* Angus C. Graham primje¢uje da wuwei ukazuje na na¢in odnoSe-
nja sa situacijom i okolnostima, a taj se nac¢in moze opisati kao prirodan ili
spontan, u opreci spram pokusaja uspostavljanja kontrole i nadvladavanja si-
tuacije.** Dok um koji je usmjeren na ispunjavanje nekog partikularnog cilja
nastoji kontrolirati konkretnu situaciju, djelovanje na nacin nedjelovanja zna-
¢i reagirati na stvarnost kakva jest. Pretjerano razmisljanje, analiza, interes i
napor uzrokuju iskrivljeno gledanje na stvarnost.

U doslovnom znacenju i rije¢ shun, na §to smo vec prije ukazali, upotrebljava
se za rijeku koja slijedi geografske uvjete, prati dispozicije terena, slijedi tlo u
svom protoku. Uzmemo li vodu, tj. rijecni tok, kao primarnu sliku prema ko-
joj se modelira metafora »ugodenog uha«, njeno znacenje postaje jasnije: ona

ukazuje na radnju ¢iji je tijek poput rijeke koja prirodno i »bez napora« tece
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niz korito. Rije¢ je o nacinu djelovanja koje ne ide protiv konkretne situacije,
vec se prilagodava danim promjenjivim okolnostima, koegzistirajuéi s njima
1 reagirajuéi na njih. Iz ovoga se moze izvesti to da metafora ugodenog uha
ukazuje na sposobnost evaluiranja, receptivnosti, prijem¢ivosti i reagiranja na
stalno mijenjajuce uvjete. Dana situacija moze biti ili vanjska ili unutarnja, s
»poroznim« granicama izmedu toga dvoga. Stoga se »ugodenost uha, ali 1
»slobodno slijedenje srca«, mogu shvatiti kao ars contextualis koja zahtijeva
kreativan i dinamic¢an odnos spram stvarnosti, a ne puko pridrzavanje nekog
pravila ili normi.

Ovo umijeée kontekstualizacije temelji se na etickom rasudivanju, tj. na Ci-
njenju onoga $to je ispravno/pravicno (yi 7%). Ovdje dolazimo do Konfucije-
va poimanja mudrosti kao znanja onoga §to je ispravno:

»Fan Chi se raspitivao o mudrosti (zAi). Ucitelj je odgovorio: ‘Posvetiti se onome §to je ispravno
za ljude (i) i pokazati poStovanje [...]".« (Analekti 6.22.)

Mudrost je, dakle, znati/Ciniti ono §to je ispravno i smisleno za odredenu
osobu u konkretnoj situaciji i okolnostima §to podrazumijeva, kako smo vec
istaknuli, evaluaciju, reagiranje i prijeméivost na uvjete koji se stalno mije-
njaju. Pri tom, druStveni su rituali medij tog Cinjenja jer, kao §to Jiyuan Yu
isti¢e, uciniti ispravno »znaci znati zahtjeve drustvenih rituala (i), a takoder
i shvatiti kada i kako moci odstupiti od njih bez napora«. Djelovati u skladu
s drustvenim ritualima i ¢initi ono §to je primjereno i ispravno znaci zahvatiti
dobro (ren) koje odrazava put neba, kaze Yu.*! Stoga, imati ugodeno uho i
slijediti svoje srce/um bez prekoracenja predstavljaju epistemolosko-eticka
postignuca jer pretpostavljaju eticko znanje o onome §to treba uciniti koje je,

34

E. Slingerland, »Crafts and Virtues, str. 112.  ¢ini niSta, ve¢ delegira zaduzenja vrlim mi-
nistrima. Ukoliko su radna mjesta ispunjena
pravim ljudima, utoliko ¢e drzava biti uredena.
U potkrijepu ove teze citiraju se Analekti 2.1.,

koji se implicitno referiraju na koncept wuwei:

35

Tradicionalno, wu wei se smatrao izvorno
daoistickim pojmom koji su potom posudili

i tekstovi drugacijih provenijencija. Pa tako, FHE . [ ABLE, =adbE, B
L. N A N - h R o e 2 EV ’ [E2
tekst Daode jing kaze: »iE 1 €2 i ¢ AREBHZ . »Utitelj kaze: vladati putem kre-

%« (»Put ne ¢ini nita, a ipak nista ne ostaje
nedovrseno.«), Daodejing 37. Dostupno na:
https://ctext.org (pristupljeno 20. 8. 2020.).
Ova opcepriznata teza potkopana je recent-
nim filoloskim istrazivanjima koja pokazuju
da tekst Daodejing nije toliko star, koliko
se prije mislilo, a koncept wuwei nalazi se i
u tekstovima koji mu prethode. — Herrlee G.
Creel, What is Taoism?, The University of
Chicago Press, Chicago 1970., str. 48-78.
Reference na wuwei mogu se na¢i kod mnogih 37

posti (de) biti je poput Zvijezde Sjevernjace.
Sjevernjaca zauzima svoje mjesto, a mnostvo
zvijezda odaje joj pocast.« Drugi nacin inter-
pretiranja drzi da se wuwei referira na vladanje
putem karizmati¢nog utjecaja njegove vrline
(de %) kojom on bez napora transformira sve
oko sebe. Tre¢i nacin interpretiranja sintetizira
ova dva nacina, naglasavajuci da ¢ak i vladar s
karizmom zahtijeva asistente.

autora i tekstova iz razdoblja Zaracenih drza-
va i dinastije Han, kao $to su Daodejing, Shen
Buhai, Shen Dao, Han Feizi, Zhuangzi i dr.
Vazno je napomenuti da koncept wuwei ima
razli¢ite konotacije u tim tekstovima.

36

Premda se koncept wuweia vise puta implicitno
spominje u Analektima, eksplicitno se spomi-
nje tek na ovome mjestu. Filoloska istrazivanja
ukazuju na to da je rije¢ o kasnijem umetanju
u tekst. Postoje tri naCina interpretiranja ove
recenice. Po jednoj interpretaciji, vladar ne

Sarah Allan, The Way of Water and Sprouts of
Virtue, State University of New York Press,
Albany 1997., str. 92.

38

Angus Charles Graham, Disputers of the Tao:
Philosophical Argument in Ancient China,
Open Court, New York 1989., str. 232.

39
Jiyuan Yu, The Ethics of Confucius and Aris-

totle: Mirrors of Virtue, Routledge, New York
2013, str. 167.
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dakako, relacijsko i kontekstualno. Osim §to zna $to je ispravno i primjereno,
mudrac i umije, lakocom ¢ineci ono §to je prikladno. U tom pogledu valja ra-
zumjeti Konfucijevu izreku da se boji da ¢e ¢uti ono §to je ispravno, a da nece
postupiti u skladu s tim (4nalekti 7.3.). Cini se da je upravo u zadnjoj etapi
svoga zivota Konfucije liSen te bojazni jer tek tada ono ¢emu njegovo srce/um
tezi uvijek je 1 ono Sto je prikladno, ispravno i ¢ovjecno.

2.6. Od samokontrole do spontaniteta

Toj lako¢i djelovanja/zivljenja, odnosno moralnom spontanitetu prethodi pro-
ces koji je obiljezen samo-kontrolom (ke ji % ). Samokontrola, koja podra-
zumijeva trud i napor, StoviSe, lezi u srediStu Konfucijeva etickog puta. Rijec¢
je o konstantnom zauzdavanju, ispravljanju i mijenjaju vlastitih instinkata,
zelja i obrazaca ponasanja koji nisu u skladu s onime $to je prikladno, o ¢emu
govori sljede¢i citat:

»Pokoriti vlastito ja i vratiti se ritualima ¢ini ¢ovjecnost. Kad bi ¢ovjek mogao na samo jedan

dan pokoriti sebe i vratiti se ritualima, sve pod nebom pripisalo bi mu ¢ovjecnost.« (Analekti
12.1.)

Sto se ti¢e koraka toga procesa, Konfucije kaze:

»Ne gledaj ni u §to §to je suprotno od rituala; ne slusaj nista $to je protivno ritualu; ne govori
nista §to je suprotno ritualima; ne ¢ini nikakav pokret koji je u suprotnosti s ritualima.« (4nalekti
12.1.)

Iz ovoga citata nadaje se da je u procesu samokontroliranja i samokultiviranja
vazna voljna usmjerenost prema ¢injenju u skladu s ritualima. Stovise, upravo
voljna intencionalnost i usmjerenost (z4i) oznacava polazisnu tocku na putu
samokultiviranja:

»Neka volja (zhi) bude usmjerena k putu (dao).« (Analekti 7.6.)

U tom kontekstu, treba se shvatiti Konfucijeva izreka da onima koji ne misle
uloziti napor ne ¢e iznijeti vlastito uéenje:

»Ja ne otkrivam istinu onome koji ne zudi za znanjem, niti pomazem onome tko se ne trudi
objasniti sebe. Kad nekome izlozim jedan aspekt stvari, a on sam iz njega ne moze nauciti ostala
tri, ne ponavljam svoju lekciju.« (4Analekti 7.8.)

Kod Konfucija, volja je usmjerena k etickom idealu Covjecnosti. Pa tako,
Konfucije kaze:

»Je li Eovjetnost nesto daleko/nedostizno? Cim pozelim biti Eovjetan, Sovjetnost je veé na
dlanu.« (4Analekti 7.30.)

Slicno Buddhi, voljna usmjerenost (yu) i intencionalnost (z4i) te promisljenje
(si) kontrolira i usmjerava tok bivanja, a §to u konacnici otvara beskrajne
moguénosti transformacije vlastite prirode i okoline. Pa tako Konfucije kaze:

»Covijek je taj koji §iri (svoj) put (dao), nije dao ono §to $iri osobu!« (4dnalekti 15.29.)

To Sto se voljni elementi 1 napor nalaze u osnovi oblikovanja (etickoga) puta
otvara mogucnost iskazivanja »slobodne volje« i njenog utjecaja na procese.
Buddha, kao $to smo veé spomenuli, eksplicira kako voljna usmjerenost ili in-
tencionalnost u fenomenoloskom smislu usmjerava djelovanje »u tijelu, govoru
i miSljenju« koje, pak, povratno djeluju na voljnu usmjerenost. Konfucije bi se
slozio s tom tezom, nadodajuéi kako ponavljajuce ritualizirano djelovanje ne
samo da povratno izostrava volju nego i utjeCe na transformiranje instinkata,
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emocionalnih reakcija i sli¢no. Ono se tako usaduje u cjelokupno tijelo, u kod,
habitus, transformirajuéi stare obrasce ponasanja. U posljednjoj etapi samokul-
tiviranja, voljna intencija i usmjerenost zelja/instinkata u potpunom su skladu
te postaju jedno. I zato Konfucije kaze da si je dopustio da slobodno slijedi tako
transformirane Zelje/instinkte svoga srca/uma. Put samokultiviranja tako poci-
nje od namjere/truda do djelovanja bez namjernog/voljnog djelovanja.

2.7. Ming: od tenzije do pomirenja

I dok su voljna usmjerenost, promisljanje i napor »pokretaci« samokultivi-
ranja, Konfucije ukazuje i na unutarnje i vanjske ¢imbenike koji su izvan
ljudske kontrole na putu samokultiviranja. Na taj je nacin Konfucijeva po-
zicija kompatibilizma gradena na konfliktu/tenziji izmedu determinizma i
autonomije, $to se ocituje 1 u njegovoj teoriji samokultiviranja. Kyung-Sig
Hwang dobro primje¢uje kako u pozadini Konfucijeve teorije o samokulti-
viranju stoji i Konfucijeva teorija o mingu.** Koncept ming, éesto prevoden
kao nalog/mandat neba ili sudbina, moze se razumjeti kao uvjeti i moguc-
nosti koji definiraju pojedina¢nu ljudsku egzistenciju te oznacava unutarnje
i vanjske sile koje stoje izvan ljudske kontrole. Ming ukazuje na kauzalnu
uvjetovanost fenomena, splet okolnosti. Primjerice, drze¢i Bo Niuovu ruku,
Konfucije je lamentirao: »Silom prilika (ming) gubimo ovog covjeka, jao!«
(Analekti 6.10.). Kao $to ljudi ne mogu u potpunosti kontrolirati vlastito sta-
nje, na $to ukazuje ovaj citat, isto tako necije urodene predispozicije izvan su
ljudske kontrole. Konfucije tako u svoju teoriju kompatibilizma, s jedne stra-
ne, ugraduje koncepte misljenja, voljne intencije, a s druge strane, »moralnu
sre¢u«, odnosno elemente koji su izvan ljudske kontrole. Upravo to dvoje ¢ini
konflikt i tenziju na ljudskom putu samokultiviranja. Pomirenje, prihvacanje
1, na kraju, ostvaranje minga rezultat je samokultiviranja. Upravo prihvacanje
i implementiranje onoga S§to je izvan kontrole ¢ini razliku izmedu plemenite
osobe — junzi — i sitne duse — xiaoren (Analekti 16.8.).** Tek u svojim Sezdese-
tima Konfucije dolazi do stadija da prihvacda i razumijeva ming.

2.8. Metafora ugodenog uha kao virtuoznost komunikacije

Premda su metafore ugodenog uha i slobodnog slijedenja srca/uma, kako
smo istaknuli, objedinjene u pojmu nedjelatne djelatnosti (wuwei), ideja se
»ugodenosti« kod Konfucija specificno pojavljuje u kontekstu komunikacije.
Termin shun se u Analektima pojavljuje svega tri puta. Osim u izrazu er shun
(2.4.), dva se puta nalazi u sklopu izraza yan bu shun 5 A — »jezik nije
ugoden/teCan« (13.23.) — »[a]ko imena nisu ispravljena, jezik se nece pravil-
no koristiti [dosl. »nece biti teCan/ugoden«]; ako se jezik ne koristi pravilno
[dosl. »nije tecan/ugoden)], stvari nece biti dovrsene«. Jednom je pojam shun
povezan s umijecem slusanja, drugi put s umije¢em govora, dakle, oba se puta
odnose na umije¢e komunikacije. Stoga se moZze zakljuciti da metafora ugo-
denog uha opisuje najvisi ¢in komunikacije, na¢in na koji mudrac komunicira

40 41

Kyung-Sig Hwang, »Moral Luck, Self-cul- Za nekultiviranu osobu ming je nesto strano,
tivation, and Responsibility: The Confucian izvanjsko: »Zigong ne prihvaca svoj ming i
Conception of Free Will and Determinism«, umjesto toga se posvetio zaradivanju nova-
Philosophy East and West 63 (2013) 1, str.  ca. I na svojem putu on je uvijek na istom
4-16, ovdje str. 7, doi: https://doi.org/10.1353/  mjestu.« — Analekti 11.19.

pew.2013.0010.



https://doi.org/10.1353/pew.2013.0010
https://doi.org/10.1353/pew.2013.0010

FILOZOFSKA ISTRAZIVANJA 84 G. Kardas, 1. Buljan, Sloboda i problem
161 God. 41 (2021) Sv. 1 (65-87) djelovanja iz azijskih perspektiva...

sa svijetom oko sebe. Mudrac je »virtuoz komunikacije«, koji prikladno i
ucinkovito koristi jezik. Majstorstvo u komunikaciji tako je prikazano kao
jedno od najvisih dostignuca i kao rezultat dugoga procesa samokultiviranja.

Roger T. Ames tvrdi da je ¢in ugadanja ostvarenje harmonije medu onima koji
komuniciraju. To je rezultat aktivne i u¢inkovite komunikacije izmedu komu-
nikatora i primatelja, bez smetnji.* Po Amesovu misljenju, mudrac, ugadajuci
svoje uho, ugada svoj jezik na nacin koji moze pobuditi dispozicije kod ljudi
na djelovanje. Rijeci, glazba i obredi nacini su putem kojih djeluje mudrac.
Kroz ove nacine vladar-mudrac vlada, ureduje i mijenja svijet, u skladu s tra-
dicijom. Stovise, zbog njihove vaznosti za zajednicu, Konfucije smatra da je
samo »plemenita osoba« (junzi) kompetentna voditi ceremonijalne obrede (/i)
i izvoditi glazbu (Analekti 11.26.). CovjeEnost (ren) je, po njegovu misljenju,
temeljna vrlina nuZzna za pravilno izvodenje rituala i glazbe, a ta spona vidlji-
va je i u ovoj Konfucijevoj izreci:

»Sto onaj koji nije Eovjetan, ima s ritualima? Sto onaj koji nije Govjetan, ima s glazbom?«
(Analekti 3.3.)

Samo istinski ¢ovjecnoj osobi dana je radost i uzitak muziciranja i izvodenja
rituala.” Iz ovoga se nadaje da se u metafori ugodenog uha isprepli¢u episte-
moloske, eticke i estetske komponente. »Ugodeno uho« istrenirano je u vrse-
nju rituala i izvodenju glazbe, kao medijima izrazavanja ¢ovjecnosti, a oni se
prakticiraju bez napora, spontano, zaneseno i s rado§cu.

Ono §to je vazno za uociti, a ve¢ smo ranije spomenuli, jest da samukultivira-
nje ne ide u pravcu konstruiranja individualnog »ja«, nego se razvija u odnosu
spram drugog ljudskog bica, ono je usmjereno prema, da se izrazimo rije¢ima
Jane S. Rosker, »interaktivnoj relacionalnosti«. »Ova sposobnost omogucuje
ljudima da djeluju u rezonanciji sa svemirom, ali i u skladu s ¢lanovima vla-
stite skupine«, kaze Rosker.* Samokultiviranje, tako, podrazumijeva kultivi-
ranje epistemoloske-eticke pozicije, da se posluzimo Buddhinom sintagmom,
»su-nastajanja u ovisnosti«, §to ujedno dokida epistemolosku poziciju subjek-
ta, sebstva, jastva.

Zakljuéno, premda pojam »slobode« ne nalazimo eksplicitno tretiranoga kod
Konfucija, ideja nedjelatne djelatnosti (wuwei) nosi neke konotacije i aspekte
koji mogu biti zanimljivi i poticajni za razmatranje ideje slobode. Nedjelatna
djelatnost najvisi je oblik egzistencije, u njemu je osoba toliko iskultivirana
da eticko djelovanje ¢ini spontano, bez napora. Ono §to srce/um hoce i ono §to
je ispravno, primjereno i ¢ovjecno postaje jedno. Rijec je o moralnom sponta-
nitetu, mudrac djeluje iz sebe nastaju¢im djelovanjem koje je uvijek moralno
i najvisi je oblik slobode, ali ujedno djeluje i iz prirodnoga reda stvari. U tom
nenamjernom djelovanju, djelovanju iz spontaniteta, covjek je sukladan dje-
lovanju kozmosa. Put koji je upravo graden voljnim i intencionalnim samo-
kontroliranjem, svrSava krajnjom slobodom. Iz njega, tako ¢ine¢i, tj. kada po-
stupa po iskultiviranim nakanama srca/uma, isijava krepost prozeta radosc¢u.

3. Zaklju¢ak

Pokusali smo prikazati i interpretirati neke aspekte filozofskog nauka Buddhe
i Konfucija za koje smatramo da bi mogli biti relevantni (i aktualni) za suvre-
mene filozofske diskusije o problemu slobode, slobodne volje i1 djelovanja, a
naroCito za ‘perenijalni’ problem odnosa slobode i determinizma. Odabrali
smo ova dva drevna i stoZerna azijska mislitelja zato jer su oni po svojem
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op¢em misaonom habitusu prili¢no udaljeni jedan od drugog, a opet, kako
nam se ¢ini nakon provedenog istrazivanja, u krajnjim implikacijama njihova
misao rezultira slicnim pozicijama s obzirom na sredi$nju temu ovoga rada.
Razlike medu njima isuvise su brojne da bismo ih ovdje iole detaljnije ela-
borirali, no vjerujemo da se jasno isti¢u i u ovome radu. Svejedno, istaknimo
ovdje jos neke: posve razliciti jezici na kojima oblikuju svoju misao (srednje-
indoarijski odnosno starokineski); Buddhino odbacivanje (ili bolje kazano: ne
slijedenje) prethodeée tradicije za razliku od Konfucija koji je posve uronjen
u kineske »klasike«; s tim u vezi, izraziti Buddhin individualizam (»sam sam
dosao do spoznaje, na koga da se oslonim?«) u razlici spram Konfucijeva so-
cijalno-eti¢kog angazmana i konac¢no, preteziti eticki moment koji prevladava
u Konfucijevim analizama u razlici spram Buddhe koji inzistira da je jedino
introspekcijom (kontemplacijom) moguée razmrsiti »¢vorove« egzistencije.
Dakako i fundamentalno, i sam filozofijski vokabular koji obojica razvijaju,
kako je razvidno iz ovoga rada, posve je razlicit.

Pa ipak, ako apstrahiramo od njihova razli¢itog filozofskog vokabulara, vidjet
¢emo da obojica mislitelja u konacnici dijele mnoge zajednicke pozicije. Ov-
dje ¢emo istaknuti za naSu temu one najvaznije.

1. Obojica mislitelja polaze od uvjerenja da je covjek »nakupina« odre-
denih psiho-fizickih manifestacija (emocije, dispozicije, voljni impulsi,
instinkti, kognicija itd.), koje u svojim interakcijama oblikuju ono §to
nazivamo svjesnim bi¢em. Te manifestacije prema obojici mislitelja u
cijelosti iscrpljuju prirodu ¢ovjeka, Sto znaci da odbijaju postulirati neku
iskustvo-unificirajuéu dimenziju koja nadilazi te manifestacije, poput
jastva, sebstva, duse i sl. Za Buddhu, sebstvo nije nista drugo nego kon-
cept (prajiiapti) koji se oblikuje pod »dojmom« uskladene interakcije
navedenih fenomena, dok se kod Konfucija, sli¢no tome, moze govoriti
o »relacijskom ja«.

2. Tako shvacéeni »Covjek« samo je poseban slucaj onih »globalnih« i uvje-
tujucih interakcija koje u svojem totalitetu nazivamo svijet, zbilja, koz-
mos itd. Otuda obojica mislitelja ispred sebe postavljaju zadatak pronala-
zenja Puta (kineski dao; sanskrtski marga), koji se moze shvatiti kao put
uskladivanja ¢ovjekove izvorne konstitucije s opéim kozmickim redom
bivanja.

3. »Princip« na kojem pociva kozmicki red bivanja Buddha naziva »su-
nastajanje u ovisnosti« (pratityasamutpada), a Konfucije »nedjelatna
djelatnost« (wuwei), prema drevnoj kineskoj predodzbi o Nebu (tian),
temeljnoj kozmickoj sili, koja ne ¢ine¢i nista omoguéuje svako cinjenje.
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Iz naSe analize tih dvaju koncepata proizlaze neke temeljne podudarno-
sti medu njima. Prvo, oni ne transcendiraju fenomene, naprotiv, govoriti
0 njima znaci govoriti o fenomenima samim; drugo, oni ne impliciraju
nikakvu deterministicku strukturu, nego prije jedan sustav moguénosti
bivanja koji je promjenjiv, ali i ureden. Za Buddhu, razumijevanje fe-
nomena istozna¢no je sposobnosti razumijevanja njegove »pozicioni-
ranosti« u totalitetu sustava neprekidnog uvjetovanja; za Konfucija je
to, slicno tome, stalno prilagodavanje uvijek mijenjajuc¢im okolnostima;
trece, dovesti se na »epistemolosku poziciju« tih dvaju principa (Budd-
ha: motrenje svijeta »kako biva«, yathabhiitam; Konfucije: »ugodenost
uhag, er shun) te moralnog spontaniteta predstavlja konacni cilj znanja i
mudrosti, uskladenost sa svijetom kako biva.

4. Za postizanje toga cilja obojica mislitelja oblikuju odredene »metode«
Sto implicira da covjek u svojoj (prirodnoj) danosti Cesto neprikladno
i nepovoljno (afektivno, voljno i kognitivno) reagira na okolnosti, a to
¢ini zato jer se ne ugada stvarnosti, nego stvara individualno Zariste biva-
nja (sebstvo, jastvo) koje postaje iskrivljena mjera i kriterij misljenja Sto
dovodi do nepovoljnog i habitualnog djelovanja. Za Buddhu je »osva-
janje« epistemoloske pozicije »su-nastajanja u ovisnosti« moguce jedi-
no primjenom ustrajnih i specijalnih kontemplativnih praksi (bhdavand,
dhyana) koje razobliCuju poziciju sebstva i ugadaju tok bivanja (bhava-
sota) prema svijetu »kako biva«. Za Konfucija istu funkciju vrsi prak-
ticiranje ritualno kodificiranih ponasanja (/i) i glazbe koji ispravljaju
rutinizirane obrasce misljenja i djelovanja. Kontemplacija odnosno prak-
ticiranje rituala i glazbe kao temeljnih medija samokultiviranja, dakle,
impliciraju ideju da se mentalni/pona8ajni obrasci i procesi mogu preu-
smjeravati i mijenjati, a to (idealno) zna¢i da mogu i »pogoditi« nacin na
koji se odvija stvarnost.

5. U tom procesu samokultiviranja obojica mislitelja uvode ideju voljne
usmjerenosti ili intencionalnosti (Buddha: cetana; Konfucije: yu, zhi)
kao kljuénih sposobnosti u konstituiranju misljenja i djelovanja. Dapace,
Buddha i Konfucije, kako smo vidjeli, izjednac¢avaju voljnu usmjerenost
s djelovanjem samim. To ¢e reéi, jedino djelovanje koje je pokrenuto
nekom voljnom usmjerenos$éu proizvodi odredene ucinke. U kontekstu
kontemplacije za Buddhu je silno vazno kultiviranje i izoStravanje ove
sposobnosti zato jer ona neposredno usmjeruje misljenje i nacin analize
iskustva. Sto je viSe izostrena, to je manje sklona usmjeravati misljenje
prema nekim partikularnim ili »subjektivnim« ciljevima temeljenim na
poziciji sebstva, i sve viSe usmjeruje misljenje prema nepristranom mo-
trenu procesa »kako bivaju«. Za Konfucija voljna usmjerenost (yu, zhi)
ima funkciju usmjeravanja prema ¢injenju koje je u skladu s ritualima
¢ije vrSenje povratno izoStrava volju, $to u konacnici dovodi do tran-
sformiranja instinkata, emocionalnih i drugih reakcija. Na kraju dana,
uvjetujuca interakcija izmedu voljne usmjerenosti i ritualiziranoga dje-
lovanja dovodi do »kozmickog« obrasca djelovanja — nedjelatnog djelo-
vanja (wuwei).

6. Time obojica mislitelja otvaraju mogucnost iskazivanja »slobodne vo-
lje«u djelovanju (i misljenju) koja je omogucéena upravo njihovim nede-
terministi¢kim shvac¢anjem stvarnosti. To ¢e re¢i, moguénost slobodno-
ga ili »prikladnoga« djelovanja nije suprotstavljena prirodnom poretku
stvari, nego je upravo omogucena njime. To nadalje znaci da nije moguca
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apsolutna sloboda djelovanja (autonomija) koja bi bila posve odvojena
od prirodnoga reda stvari ili njemu suprotstavljena. Samokultiviranje i
voljna intencija koja mu stoji u podlozi moguci su jedino u horizontu
opceg poretka stvari kao progresivno ugadanje ili uskladivanje s istim.
I za Buddhu i za Konfucija postoji nesto u ljudskoj konstituciji §to je
posve izvan njezine kontrole. To je zakon karmana (ucinci prijasnjih dje-
lovanja) za Buddhu odnosno »mandat Neba« (ming) za Konfucija. Oni
se mogu razumjeti kao uvjeti i mogucnosti koji »situiraju« pojedinac¢nu
ljudsku egzistenciju i »osjencavaju« njezine napore u procesu uskladiva-
nja s poretkom svijeta.

7. Stoga, u kontekstu suvremenih diskusija o problemu slobodne volje i
determinizma, mozemo re¢i da su Buddha i Konfucije bili na poziciji
»kompatibilizma« izmedu toga dvoga, dapace, na poziciji da je slobod-
no djelovanje uopée moguca jedino u kontekstu »mekog determiniz-
ma« (sustav uvjetovanja kod Buddhe, prilagodavanje okolnostima kod
Konfucija) koji iskljucuje predeterminizam i ¢vrsti linearni kauzalitet,
jednako kao i apsolutni indeterminizam (neodredenost). U odredenom
smislu Buddhina i Konfucijeva pozicija slicna je Spinozinoj, u smislu
da »sloboda«, ako uopce, nije nista drugo nego sve dublje razumijevanje
procesa koji vladaju u prirodi, ¢iji je Covjek sastavni dio, ali i neprestano
razumijevanje ili ugadanje spram istih.
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The paper discusses certain aspects of Buddha's and Confucius’ philosophy that could be rele-
vant for the general philosophical discussion on the problem of freedom, free action and related
philosophical themes. Although their philosophical thinking was shaped in a rather different
linguistic, cultural and philosophical milieu and background, both thinkers are in agreement
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order of things, quite contrary, it is enabled by this order. Secondly, this possibility is being
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strict (mechanical) and linear deterministic causality.
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