svako sposobno za sanjanje svoje sopstvene vrste snova, u svo-
jim sopstvenim dimenzijama, prema Isvojim sopstvenim zakoni-
ma. Sto je san bliZi nivou nirvane, to se manje sastoji od ma-
$te, koja je li¢na snevacdeva projekcija, a blizi je realnosti, au-
tentiénosti ili esencijalnom kvalitetu sna koji je »nesto 3$to ne
postoji«.

Medutim, jedino doZivljaj ovih sedam tela i njihovih sedam
razlid¢itih vrsta sanjanja moZe predstavljati prepreku da obu-
hvati sedam nivoa realnosti, iako je snevaé bio u stanju da sa-
nja prorocke snove, da doZivljava astralnu projekciju ili ima
telepatska iskustva. Da bi se zaista spoznala svaka od sedam
realnosti, mora se postati svestan u svakoj od sedam vrista sno-
va. Covek mora da naudi da bude svestan sneva¢ na svakome od
sedam nivioa.

»Fiziéko telo stvara svoj sopstveni san. Ako va$ istomak nije
u redu, stvara se poseban vid sna.« Ovo je vrsta sna s kojom je
eksperimentisao Maury. Ona takode obuhvata, prema Pajneeshu,
Freudovu ideju sna kao ispunjenja Zelje: »Ako ste potisnuli
seks, onda postoji sva moguénost za seksualne fantazije« Na
ovom nivou, san nije ni$ta drugo do fantazija; on je potpuno ne-
stvaran: »Ponekad, u uobi¢ajenim snovima, moZe biti deo eteri-
¢nog ili deo astralnog; onda san postaje zbrka... onda ga ne
moZemo razumeti; zato §to sedam tvojih tela postoje simultano
i neito iz jedne oblasti moZe da prede granicu druge.«

»Eteri¢no telo« moie da putuje prostorom, i kada je ovo
putovanje nesvesno, se¢amo ga se kao sna. Iskustva izvan-tela,
s kojim je eksperimentisao Monroe kada je posecivao u snu svo-
je prijatelje, jesu svesna iskustva eterficnog tela, i mogu biti
izazvani japom (ponavljanje mantre), kori$éenjem mirisa ili me-
ditacijom izvesnih boja.

»Astralna svest moZe i¢i u pro$lost, u ¢itav beskonaéni niz
proslosti, od amebe do &oveka. Ova astralna svest tumacena je
u Jungovoj psihologiji kao kolektivno nesvesno.« Da bi ovo sta-
nje sna svesno doziveo, covek mora da ude u njega bez predra-
suda koje se odnose na dusu: »Ako je astralno sanjanje san 1
nije reaino, bi¢e$ onemoguden strahom od smrti. Stijak_x od smnti
— to je menilo.« Savladati strah od smrti u dozivljaju sna, ne
verom da je dus$a besmrtna, veé kroz znanje, jeste nacin da se
dostigne svest na ovom nivou. Ovo je nivo na kojem Senoi Zive
u snovima.

»Mentalno telo« moZe da putuje u proslost i buducénost,
ukoliko se ona odnosi na onoga ko sanja ili na onoga ko je
njemu blizak. Slike u ovim sniovima obiéno su jasne. Snovi sve-
snog mentalnog tela miogu se izazvati dugim periodima posta
i osamljenosti, a i obredima kao $to je muslimanska istiku'ara.
Ovo je stanje koje je Milarepa dostigao kada je napustio peéinu
Dragkar-Taso posle osam godina meditacije. Sve umetnosti se
zadinju u ovoj cetvrtoj vrsti isna; li¢nost koja sanja u &etvrtoj
oblasti moZe da postane veliki umetnik, ali ovo moze da pred-
stavlja prepreku ka istinskom znanju. Rajneesh upozorava da
»éovek ne treba nista da stvara, inace ¢e neSto stvoriti... Covek
mora da bude konstantno svestan da Zelja, imaginacija, slika,
Bog, guru ne postoje, inace ¢e ih stvoriti. Bide onaj koji stvara.
A oni su toliko... primamljivi da ¢e poZeleti da ih stvori. Ovo
je poslednja prepreka za onoga koji traZi, ako je savlada, nede
se suoCavati ni s jednom preprekom veéom od nje« Sve dok
sneva¢ stvara sliku, on ¢e produZavati sanjanje, jer samio »Cista
svest jeste put prema stvarnom.«

»Peto telo, duhovno, prelazi oblast individualnog, prelazi ob-
last vremena. Sada si u vefnosti« Ovo je nivo kojem su isa-
njand svi veliki mitovi, mit o potopu, mit o stvaranju. »Dve oso-
be koje isu ostvarile peto telo mogu da sanjaju simultano« U
duhovnoj svesti nema razlike izmedu sna i realnosti, postoji sa-
mo takva razlika kao izmedu lika i njegovog odraza u ogleda-
Iu. U duhovnom snu, san je u ogledalu.

Na Sestom nivou bida, iz kosmickog tela, dolaze snovi Cis-
tog Postojanja. »Tako su oni koji su sanjali u kosmickim raz-
merama bili tvorci velikih sistema... teorije o Brahmi i Mayi,
teorije o Jedinstvu, teoriji o Beskraju. Ali, mada daleko izvan
individualnog, izvan kategorija vremena i prostora, na ovom ni-
vou jo§ uvek postoji Zelja da se pripada postojanju, strah od
nepostojanja. Materija i duh su postali jedno, ali ne i Postoja-
nje i Nepostojanje, ne i Bice i Nebice. Oni su jo¥ uvek razdvo-
jeni«

Sedmo telo, Nirvani¢ko, »ima svoje sopstvene snove Neposto-
janja, snove Nistavila... 'Da’ je ostalo iza, ¢ak i 'ne’ nije me’...
Sada JE BEZOBLICJE, Ne zvuk, ve¢ bezvuéje. 'SADA JE OVA
TISINA'. Snovi ti$ine su potpuni, beskrajni.«

S engleskog prevela: Emilija Visnjié-Kukié

* Vrsta jelena, Prim, prev.

san i budenje
u idealizmu
indijske
lilosofije

. ¥

cedomil veljacié

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

1. Srodno Disu, samo mnogo samosvjesnije i uvjerljivije, i
indijski mudraci san smatraju tek smetnjom i preprekom pune
budnosti, trijeznosti i rashladenosti, koja im je ideal. San kao
patolo$ku pojavu, a ne zdravo spavanje. To ée nmam najuvjer-
ljivije potvrditi tekst o toj temi u najstarijim upani$adama,
koji je toliko vrijedan painje da ne mozemo na njega preéi in
medias res, nego je potrebno da mu nademo pristup negdje
na sjeciStima vremenskih i prostornih horizonata philosophiae
perennis, koja nas iz mneosvjes$tenih dubina »niznice svijestic
(alaya-vidnanam, kako je nazivaju Indijci) privladi toj baStini
mnogo kulturnijih htiijenja nego §to su na$i savremeni motivi
kopanja po ranama ljudskih dus$a iz kojih krvari svijet sa-
vremenih »anti-kultura«, »anti-filosofija«, anti-.. .«

Karl Jaspers je karakterizovao psihoanalizu kao »psihotera-
peutski pokret koji je raskrdinkao podlost Zivota«, a zatim se i
sam »razrastao u smudeni pogled na svijet kad se njegova djelo-
miéna istinitiost srazila s razdobljem laznosti i potpala pod nje-
govu zavisnost.«' Upletanje psihoanalize u #ivot podsvijesti Jas-
pers je osudio kao demonsko dokidanje najdubljeg i najsvetijeg
korijena éovjekove slobode. Alat tog mrcvarenja je vivisekcija
na podrudju »klijalita« ili »maternice« snova (kako su tu pod-
logu zdrave swvijesti nazvali Indijci).

S tradicionalnih indijskih stanovi$ta objasnjenje sna se tra-
#i iz gledi$ta budnosti, a ne obrmuto, kako mi se &ini iz evrop-
ske psihoanalititke perspektive, gdje se razbistrenje covjekove
jave tra#i putem obja$njavanja i traganja po paklenskim spilja-
ma i ponorima u .koje ga privlae i uvlace snovi. Psihoterapija
bez autentine svjetlosti pojedincevoj svijesti kongenijalnih, a
ne odbojnih, duhovnih istina i svrhd budenja iz neznanja
(avidya) “iskljudivo putem prodi$éenja duha od zabluda (maya)
koje se tek metafori¢ki nazivaju »snima« (»put prociScenjac je
sinonim i definicija religije, ne samo u indijskom buddhizmu,
negd-i @ ranijim slojevima univerzalne kulture) — psihoterapija
bez autenti¢ne svjetlosti duhovnog budenja (buddhi) vodi u sve
dublje ponore bojazni pred Zivotom, a ne do tabuizovanja »otu-
denja« prinudnim vradanjem u stroj i »model« »Covjeka«, ko-
jemu razuman ¢ovjek Zeli da umakne, pa makar i na nerazuman
naéin kojim ga snube snovi.

»U slijepu tamu ulazi ko se klanja neznanju.
U jo$ vedu tamu ide ko uZiva u svom znanju.«

I$a-upanisad

Podstrek da se uopée upustim u temu simpozija o snovima
nasao sam U suprotnom motivu budenja, oli¢enom u obiljezju
Buddhe da je »potpuno budan«. Ni lideal ni epitet budnosti nisu

iskonski njegova zamisao. U kultu ahimse, dinovskih heroja,
nenasilnih pobjednika strasti i neznanja, koji je u Indiju vje-
rojatno dosao iz Arabije’ tisuéama godina ranije, a od dije se je
reforme u svoje doba Buddha odvojio, »pobjednike«, Pinah, na-
ziva se takoder i »budnim« — buddho. — Sada Zelim da poka-
Zem koliko je podstrek raspravljanja o snu sa stanoviita fideala
budnosti karakteristi¢an za indijsko shvadanje te teme od dav-
nine do danas. GlediSte ée postati vjerojatno jasnije, ako obra-
timo smjer pogleda tako da se uputimo od »danas« prema sve
kompleksnijim shvadanjima te teme u dubljim slojevima kul-
turne proslosti.

. Danasnji najpoznatiji »anti-guru« (mozda posljednji od svo-
Jje generacije intelektualno ozbiljnih indijskih mislilaca koji jo$
nose univerzalnu poruku svijetu) na kojeg nalijeéu »putnici is-
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tocnjaci« — J. Krishnamurti — uspio je da odbije neke zanese-
njake, medu ostalim, i svojim lodgovorom na pitanje o intimno-
sti njegovih snova. Rekao je da on uopée ne sanja, Ukoliko ¢ov-
jek snagom svoje duhovne discipline postiZze lideal Zivota u dis-
toj sadasnjosti (a Krishnamurti tvrdi, iz vlastitog iskustva, da
je to mbgude posti¢i), utoliko mu blijéde i iS¢ezavaju snovi.

Mislim da je idoZivljaj usporedive vrste shvatio i Dis iz svo-
jih vlastitih snova, da mu je to bila pouka iz snova koju je ope-
tovano izrazavao u stihovima o budenju u snu:

»I duh moj u svemu kako modéno spava...«
»...li da beZe zvezde iz mojih odiju.

»0¢iju $to zovu kao glas tiSine...«
»Izgubljenih snova, zaspalih visina,

I odiju $to ih vidi moja snaga.«

»Sve tie i tise

podnosimo dane.«

»Dosli smo do mede.

Jos jedinp java

Seca nas na doba sve blede i blede.«

Za Krishnamurtija, Zivot bez sanja i sjecanja je svjezina
one ralertnosti«, kako je on naziva, koja nas spasava od tego-
ba i mulja podjarmnjenog kasanja po koloteinama grozote
»vjeénog povratka«. I tako odriavamo svjezinu mladosti, koju
Krishnamurti posjeduje jo§ i danas u svojim osamdesetim go-
dinama, i kojom je nedavno izazvao udivljenje i jasno priznanje
odusevljenja predsjednika vlade Sri Lanke (da se zadovoljim sa-
mo li¢no dozivljenim uspomenama).

Slitan je dozivljaj smisla i besmisla snova izrazio i najcu-
veniji indoiranski pjesnik i filosof dvadesetog vijeka, Moham-
mad Igbal, u svojoj kritici Nietzscheove teorije »vjeénog po-
vratka«':

»Ali vrijeme shvadeno kao vjeno kruZno kretanje &ini be-
smrtnost apsolutno nepodniosljivom. Nietzsche i sam to os-
jeca, pa opisuje svoje ucenje ne kao ucenje o besmrtnosti,
nego kao ishvacanje zivota prema kojemu bi besmntnost pos-
tala podnosljiva... Ali i natéovjek je postojao veé bezbroj
puta ranije. Njegovo je rodenje neizbjezno. Kako mi taj
izgled moZe postati pobuda za bilo $ta? Mi moZemo teziti
jedino za onfim Sto je apsolutno novo, a apsolutno novo je
nezamislivo, po Nietzscheovu shvadanju, koje nije ni$ta dru-
go ni viSe nego fatalizam gori od onoga koji se naziva 'kis-
met’. Takvo udenje, daleko od toga da bi moglo pripremiti
ljudski organizam za Zivotnu borbu, teZi ka unistenju njego-
vih djelatnih sklonosti i vodi ka popustanju napetosti nje-
govog 'ja’ (ego).«

Iako ne Zelim da Cicero pro domo sua bude posljednji ko-
rak mojih namjera ovdje, vratit ¢u se sada u osrednju dubinu
od 2500 godina indijske proslosti, da suo&im Krishnamurtijev
stav_prema »alertnostic s Buddhinim (iako mi je poznato da su
Krishnamurtiju &este usporedbe njegovih shvadanja problema s
Buddhinim vrlo neugodne iz liéne osjetljivosti).

Buddha to stanje »alertnostic ii njegovo njegovanje, ili »op-
lemenjivanje« — kako bi ga on sdm nazvao — obiljezava kao
postojanost painje« (sati-pattndnam). Krishnamurti bi fimao sas-
vim pravo kad bi $arlatanske metode savremenih »tehni¢arac«
buddhisti¢ke »meditacije«, koje se, naviodno, zasnivaju na toj
podlozi i nazivaju se metodama »jasnog uvida« (vipassand), od-
bio s istim zazorom s kojim ih odbijam i ja, s obrazloZenjem da
se duhovne svrhe ne mogu posti¢i, nego jedino profanirati, fi-
zickim, i $to je jo¥ gore i opasnije, hemijskim (hipijevskim)
sredstvima.

Aktualnost svoje teze o potrebi »alertnosti«, kojom Zeli da
nas istrgne iz ralja snova, Knishnamurti éesto izrazava i drama-
tizuje nije¢ima koje su u Indiji dobro poznate kao izvorno
Buddhiine:

— Zar ne vidi§ da ti »turban na glavi goni« sada?! — Okani
se pitanja o proslosti i buducnostil

Buddha od lovog uvida polazi u svojoj opsirnoj filosofskoj
kritici tradicionalnih nazora ili »gledi$ta« (drstih; u grékoj skep-
tickoj filosofiji doxa) o svijetu i Zivotu:

»To se, isposnici, naziva slijedenjem gledi$ta, dZunglom gle-
dista, pustosi gledi$ta, predstavom gledista, borbom gledista
okovom gledista.« (Maddhima-nikayo, 2)

Doksografija svih dogmatskih sistema razradena je u Budd-
hinu »Prvom dugom govoru« o »MreZi boga Brahme«, u okviru
detiri antinomije koje u sustini i po redoslijedu odgovaraju Kan-
tovim, ali su koncentrirane na shvacanje vremenskih odnosa u
problemima konadnosti ili beskonaCnosti svijeta u vremenu i
prostoru, o uzro¢nosti i slobodi, i 0 besmrtnosti duse:

»Sii oni isposnici i brahmani koji raspravijaju o proslosti
i buduénosti... i tumade razli¢ito sloZene i zamrSene stavo-
ve o proSlosti i buduénosti, — svi su oni zahvadeni u mre-
#u spletenu od ta 62 ¢évora. Kuda god se smjeste ili okrenu,
ostaju uhvadéeni u tu mreZu.«

Stanje postojane saZetost! painje u_distom uvidu (vipas-
sand) posmatranjem »tijela u tijelu, osjeéaja u osjeaju, mi-
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Sljenja u misljenju i pojava u pojavama«, bez presizanja u pro-
Slost i bududnost i bez »misti¢kog« ili »dijalekti¢koge transcen-
diranja antinomija, napor za postizanjem ddeala trijeznog Zivota
u distoj sadadnjosti, Buddha opisuje ovakio:

» — A tada, isposnici, isposnik dok hoda jasno zna ’ja ho-
dam’, dok stoji jasno zna 'ja stojim’, dok sjedi jasno zna 'ja
sjedim’, dok lezi jasno zna 'ja lezim'... Isto tako isposnik
je potpuno sabran kad dolazi i odlazi, kad gleda i kad se
osvrée, kad se sagne i digne, potpuno je sabran kad nosi
prosjaéku zdjelu i ogrta¢, potpuno je sabran kad jede, pije,
zvade 1 guta, potpuno je sabran kad vrdi veliku i malu nuz-
du...« (Maddhima-nikayo, 10)

2. Ko zeli da raspravlja o shvadanjima i smislu sna sa sta-
novista indijskog gledanja na svijet i Zivot, treba da pode od
deflinicije sna i njegova odnosa prema javi u tim shvacdanjima.
Jedan izraz, metaforu stare istoéne mudrosti o toj temi, kojeg
se sjeéam negdje iz siifiCkog sloja persijske mudrosti, nalazim
reprodukovan na poéetku Schopenhauerovog »Svijeta kao volje
i predodzbe«, u 5. paragrafu, gdje raspravlja o toj temi, poziva-
judi se, takoder, na staru indijsku mudrost:

»Iza tih brojnih navoda iz pjesnika, neka mi bude dozvolje-
no da se izrazim jednom metaforom. Zivot i snovi su listo-
vi jedne te iste knjige. Sistematsko ditanje je realni Zivot,
ali kada prode sat pravog ditanja (a to je dan) i dode vrije-
me da se odmorimo, Cesto puta nastavljamo da nemarno
listamo po toj knjizi, pa okrenemo po neku stranicu, sad ov-
dje sad tamo, bez metode i bez veze... Ponekad otvorimo
i stranicu koju smo veé proditali, a ponekad neku koja nam
je jo$ mepoznata, ali uvijek iz iste knjige. Takva lizolovana
stranliica, naravno, nije povezana s dosljednim citanjem i
studijem knjige, pa ipak nije niti mnogo manje vrijedna,
ako uvaZimo da i suvislo proditana cjelina podinje i zavrSa-
va na nekoj tacki, pa zato i nju mozZemo smatrati tek za
nesto vedu pojedinacnu stranicu.« ;

»Buc{enje je jedini kriterij razlikovanja budnog stanja od
Sna.« :

»Nedemo se stiditi da to priznamo, po$to su to ve¢ priznali
i izrazili mnogi slavni ljudi. Vede i Purane ne poznaju ni-
kakvu bolju usporedbu za sveukupno znanje o zbiljskom svi-
jetu, koji oni nazivaju tkanjem mdaye, nego 5to je usporedba
sa snom.«®

Osniva¢ buddhisticke 3kole &istog spoznajnoteorijskog idea-
lizma, koja se naziva i yogacarah ili slijedenje yoge, Asangah, u
jednoj raspravi na pitanje:

»Ako kao u snu tako i na javi postoji u svim slucajevima
samo spoznaja, za$to onda ne uvidamo i u pogledu jave kao
u pogledu sna da i na javi ne postioji niSta drugo nego spo-
znaja?«

— odgovana:

»To uvidaju oni koji su putem znanja i istine dosegli pro-
budenje.«

Asangin mladi brat i nasljednik, Vasubandhu, objagnjavajuci
transcendentalni smisao prostora i vremena, od kojih zavisi sva-
ka spoznaja realnosti, analogno Schopenhauerovu tumacenju
Kantovog identi¢kog stava, tvndir

»Uslovljenost prostorom i vremenom je istovrsna [na javi]
kao i u snu.«*

Doseg vidovitosti yogija i njegovo svjedotanstvo o tako obu-
hvatnim strukturama svijeta vaZi kao prniznati kriterij vjerodo-
stojnosti spoznaje u svim ortodoksnim brahmanskim $kolama
i disciplinama indijske filosofije, pa &ak i u logickoj teoriji
nyayah i njenoj atomistitkoj osnovi u ontoloSkoj teoriji vaise-
sikam.

Buddha, kao neortodoksni nastavija¢ predvedskog arhajskog
skepticizma, sa svoga akosmickog stanovista i tu izrazava stano-
vitu rezervu, barem u pogledu srodnosti sna i jave, kad kao da

s podsmjehom odgovara na jednu tvrdnju Bhagavad-gite. Tvrd-
nja glasi:

»Sto je noé¢ za sva stvorenja, to je bdjenje za onoga
ko je sebe ukrotio. Sto je bdjenje za ostale,
no¢ je za mudraca kad je progledao u tiSimi.«

(Bhagavad-gc'iz&, 11, 69)

A Buddha, na kraju rasprave s jednim bahatim mladim
brahmanom, kao bez veze, nadodaje da neki isposnici i brahma-
ni noé¢ smatraju za dan, a dan za noé¢, dok je za Buddhu dan
dan, a noé noé.

3. Teorija sna, veé¢ u majstarijim, predbudhistickim upanis-
dama, neposredno je povezana s fiziologijom indijske prakultu-



re, gdje se mikrokosmiki sistem ljudskog organizma razvija
kao odraz makrokosmi¢kih snaga i zakonitosti organske cjeline
sve-mira, kojemu u sanskritu odgovara izraz svekret, dagat!
Tako najobuhvatnije kosmoloske strukture cbuhvataju neposred-
no i uenje o snu i javi kao putu i raskri¢u cCetiriju smjerova
i strana svijeta. e ) L.

Uéenje o &etiri faze i aspekta svijesti izraZeno je u sazeto]
cjelini u Mandiikya-upanisadi, koja sadrzi svega 12 izreka, ali je
u kasnijem razvoju najéuvenije $kole vedantinskog idealistickog
monizma — advaitah — postala osnovni tekst za interpretaciju
misti¢ke kosmogonije. Ta interpretacija u ranom srednjem vije-
ku temelji na djelu Mandikya-karikah, ¢iji je autor Gauda-
padah, u 6, vijeku, bio uditelj uditelja najéuvenijeg filosofa ve-

dantinskog idealizma Samkare.’ o :

Upanisad je u cjelini kratko kosmolosko objasnjenje rnis-
ti¢kog sloga aum. Svijet je, prema indijskim kosmogonijama,
akusti¢ko-vibracionog porijekla, Osnovni tonovi ove tuijade obi-
ljezavaju stepene zvucnih ¢vorova energije kosmickog daha na
silaznoj skali duha niz instrument ljudskoga tijela, koji }albrlra
du kiémene mo#dine. Fiziologiju tih vibracija razradit ce kas-
nije nauka yoge. Pokretna snaga kosmitke glazbe koja tako od-
jekuje u mikrokosmi¢kom instrumentu ljudskoga tijela je Zivot-
ni dah — pranah. Bioti¢ka snaga tog izvornog daha racva se u
specifine vrste energije pojedinih osjetnih organa, koji se po
tom svome kosmiékom porijeklu nazivaju boZanskim snagama u
Govjeku — devah. Iz slijedeceg prijevoda upanisadi vidjet c¢emo
kako se tri osnovna stvaraladka tona ove muzike sfera razlijezu
kroz éetini strane svijeta, Cetiri stepena svijesti i njihova organ-
ska psihofizicka »vozila« ili osjetila, Cija harmonizacija, u ne-
prestanim preljevima melodija, izraz je op¢injenosti ¢udi stras-
tima — ragah. 1 tako je muzika sfera ta koja nas cijelog Zivo-
ta ovija u promjenjiva vela lepriavih snova i iluzija — mayd,
a razlike sna i jave, mogli bismo redi, jesu razlike u modulacija-
ma melodija i njihovim duZinama u kompozicijama i snazi stva-
ralagkih strasti. Zato je i »budenje« oslobodenje uqd strasti, a ne
tek zavrietak spavanja. A zato je i »budenje moc« zaboravljene
spra-spoznaje« (pra-dnd) iz ¢ije slutnje se promalja i klijanje Di-
sove poedije.

M, dr'f_dzftkya-u paniSad

1. Aum — taj je slog ovo sve. Njegovo razjasnjenje glasi:
Sve &§to je bilo, §to biva i $to e biti — sve je to samo slog
awm. A i sve drugo $to je izvan dosega triju vremenskih raz-
doblja, i to je samo slog aum.

2. 1 sve je to brahma (sveobuhvatni bitak): Ovo »sebe« je
brahma, a to, Sebe se sastoji od Cetiri dijela.

3. Prvi dio je sveljudski vaisvanarah): stanje budnosti, spozna-

ja vanjskog svijeta, rag¢lanjeno na sedam dijelova, s devet-
naest usta koja se otvaraju prema grubom uZitku. (Sedam
dijelova su: vid, dah, trup, mjehur, noge, pluca, kose, kao
odrazi makriokosmic¢kih simbola. Devetnaest organa su: pet
osjetnih organa, pet djelatnih organa [kao i u stoickoj fi-
losofiji], govor, rad, kretanje, spolni organ i ¢mar, zatim pet
sivotnih dahova, na ¢ijem se proucavanju osniva fiziologija
yoge, te razum, um i »¢inilac jac, ili svijest'o svome empi-
rijskom ja, a ne o transcendentalnom shvadanju sebe.)

4. Drugi je dio unutarnje svjetlosti (Zaidasah): stanje sna, spo-
znaja iz nutrine, ra¢lanjeno na sedam dijelova, s devetnaest
usta koja se otvaraju prema istandanom uzitku.

5. Onaj ko spava i niSta ne Zeli i ni$ta ne sanja, taj spava du-
boko. Treéi je dio ‘iskonske spoznaje (pradnd): stanje dubo-
kog sna biéa zbijenog u jedinstven grumen saznanja, saZe-
tog u blaZenstvu, $to uZiva u blaZenstvu kojim tazi cud.

6. Taj je gospodar u svemu i znalac svega, unutarnji uprav-
lja¢, roditelj svega, podetak i kraj bivstvovanja.

7. A etvrtim ne smatraju ni ono $to je nutarnja spoznaja, a
ni vanjska, niti i-nutarnjaii-vanjska, niti grumen saznanja, ni
spoznatljivo, niti nespoznatljivo. Nevidljivo, neizrecivo, ne-
zahvatljivo, neobiljeZivo, nezamislivo, nepredofivo — srz i
iskon jedinog Sebe, gdje se smiruje radvanje proteznosti,
tiho, dobrobitno, nepodvojeno — to smatraju cetvrtim sta-
njem.’ To je ono Sebe koje treba shvatiti.

8. To je onaj slog koji obiljezava Sebe, slog aum, neizmjeran,
u1 kojem su glasovi mjere, a mjere glasovi: glas a, glas u i
glas m.

9. Opceljudsko (vai.éva'naraf;) stanje budnosti je glas a, prva
mjera izvodiva ili iz korijena ap-, posti¢i, ili iz prvobitnosti.
Onaj ko to zna, taj de postidi sve $to Zeli i bit ¢e prvi.

10. Unutarnja svjetlost u stanju sna je glas u, druga mjera po
zanosu ili po obostranom izobilju (odraza jave u snu). Onaj
ko to zna, postife uravnoteZenu povezanost znanja (kiontinu-
itet sna i jave). U njegovom rodu ne rada se niko ko nije
znalac brahmana (sveobuhvatnog bitka).

11. Iskonska spoznaja u stanju dubokog sna je glas m, treca
mjera, izvodiva iz korijena mi-, mjeriti, ili prozimati. Onaj
ko }9 zna, odreduje mjeru vrijednosti svega ovoga,i sve pro-
zimlje.

12. Cetvrto je ono neizmjerno i neizrecivo, gdje se smiruje rac-
vanje proteZnosti, dobrobitno, nepodvojeno. Slog aum je bas
zatéa I;mo Sebe (atma) u koje, ko ga tako uvidi, ulazi sobom
u Sebe,

U nizu drugih upani$ada, podev$i od najstarijih, nalaze se
djelomi¢ni prikazi i osvrti na pojedina od ova cetiri osnovna
stanja i slojeva S\ﬁiesti. Na temelju ucenja o Zivotnim dahovima,
spomenutim i u Mandiikyi, osniva se jedan drugi pristup teori-
ji snova, izrazitiji po svom fizioloskom karakteru, koji ¢e pre-
vagnuti losobito u kasnijoj razradi sistema yogah. Prvi izraziti
prikaz tog ulenja nalazi se u ¢etvrtom, zakljuénom poglavlju

Q
Kausitaki-upaniSade, koja se redovno klasifikuje medu pet naj-
stanijih, predbuddhisti¢kih, upani$adskih tekstova. Ti Zivotni da-
hovi, pranah, obrazuju jezgro tzv. »istanéanog tijela« ¢&ija su
glavna sredi$ta (dakram, »tockovik, ili »lotosovi cvjetovi«) pore-
dana duz ki¢émene moZdine, a odgovaraju gang]ﬂonskim ¢vorovi-
ma u autonomnom Zivéanom sistemu Zivcanih vodova nervus
vagus i nervus sympathicus. Analogija je u miodernoj fiziologiji
razradivana detaljno i s evropske i s indijske strane u studija-
ma medicinskih stru¢njaka. Taj se autonomni zivéani sistem (ne-
zavisan od centralnog, moZdanog) u indijskoj fiziologiji naziva
kundalini, ili »zmijski« sistem, a u najstarijoj evropskoj medi-
cinskoj nauci (persijskog porijekla) simbol tog stoZernog biolos-
kog osnova nalazmo u Eskulapovom §tapu, omotanom dvima
zmijama. Te dvije zmije se u indijskoj kundalini sistemu nazi-

vaju Ida i Pingald, a po funkciji odgovaraju vagusu i sympathi-
cusu. Kroz njih kola Zivotna energija prane i uzdize se do vrha
sredinjeg kanala, gdje se ulijeva u otvor ki¢mene = moZdine.
Svjesno aktiviranje tog procesa cirkulacije je fizioloka pretpo-
stavka »probudenja« pune svijesti iz sna i iluzije Zivota, bududi
da fiziolodki stanje sna ovisi od éxrelaza psihofizi¢kih funkcija
svijesti iz mozga u autonomni Zivéani sistem. Schopenhauer je,
isklju¢ivo na temelju evropske fiziologije svog vremena, dao
mozda najdetaljniji prikaz psiholo$kog odnosa tih dvaju siste-
ma i na tom osnovu razja$njenje parapsiholo$kih pojava som-
nambulizma i wvidovitosti u iopseZno dokumentovanoj studiji.’
Naknadno ¢u se osvrnuti na aktualnost ove teme u vezi s nar-
komanijskim okultizmiom. Prethodno dodajem izvod dijelova o
toj temi iz prvobitnog indijskog teksta:

Kausitaki-upaniSad

»... Jedino je dah svijest koja odrzava ovo tijelo i podize
ga.... To je ono $to u dahu sve zahvada, po ¢emu je is-
to §to i svijest, a svijest isto $to i dah (pradna = pranah).
Tako to treba uvidjeti i razumjeti. — Kad ovjek zaspi i u
snu ni$ta ne zamjecuje, onda je sjedinjen samo u tom dahu.
U nj se sazimlje govor sa svim imenima, vid sa svim oblici-
ma, sluh sa svim zvukovima i razum sa svim mislima. A
kad se probudi, onda kao da iz rasplamsanog ognja sijevaju
varnice na sve strane, tako se i iz te svijesti o sebi zivotni
dahovi $ire svaki prema svom podruéju, iz njih se raspro-
stiru osjetna svojstva, a odatle svjetovi...

— Gdje je ovaj &ovjek bio u snu? Sta se s njim dogodilo?
Odakle se vratio ovamo? — Evo gdje je bio u snu...: Iz
dovjekova srca proteiu se Zilice nazvane hitd u okolno pod-
rudje. Tako su sitne kao dlake rescijépljene na tisucu dije-
lova. Sastoje se od rijetke tekudine bijele, crne, Zute j crve-
ne boje. U njima je svijest dovjeka kad spava i ne zamjecu-
je nikakve snove.
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Jasno je da je to teorija koja razjasnjava pojavu aure i opi-
se »lotosovih cvjetova« duz ganglionskih centara kundaini u

autonomnom zivéanom sistemu. Te mjeZne etenicke »cvjetove« i
rastvaranje njihovih peteljki u toku vrlo sporog razvoja pod do-
dirom dobro koncentriranog i duhovno proéis¢enog daha, dije
budenje se odituje subjektivno u vrlo specificnim osjeéajima
»blaZenstvac (@nandah) u meditacionim vjezbama koncentracije

na sirujanje daha, — te cvjetove i plemenita cuvstva koja prate
njihovo »budenje« izazivaju i narkoticari brutalnim razdraZiva-
njem zivéanog sistema, a da time razaraju njeZne zametke nji-
hovih pupoljaka, jasno se vidi iz patoloskih posljedica narkoma-
nije i simptoma koji ih izazivaju.

Jedan od najpoznatijih evropskih okultista pocetkom 20. vije-
ka, Rudolf Steiner, danas ponovno aktualan, opisao je strukturu,
razvoj i opasnosti njegovanja i svjesnog oplemenjivanja ovih
suptilnih organa dusevnog Zzivota vezanih za autonomni Zivéani
sistem, u knjizi »Kako se sti¢u saznanja visih svjetova?«* Opisu-
juéi »lotosov cvijet sa 16 latica« u podrudju grla, Steiner upozo-
rava, analogno oplisu pstalih »cvjetova« ili »krugova« (éakram)
tog organizma i mogucnosti njihovog svjesnog njegovanja, medu
ostalim na slijedeée bitne okolnosti:

»U lotosovu cvijetu sa 16 latica, josam latica je razvijeno vec
na ranijem stepenu Zovjekova razvoja u pradavnoj pros-
losti. Razvoju tih latica Covjek nije doprinjeo ni$ta sam od
sebe, Dobio ih je kao dar prirode kad je jo§ Zivio u stanju
snova priguSene svijesti... Kasnije, kad se je svijest raz-
bistrila, te su latice potamnile i prestale da djeluju. Ostalih
osam ¢ovjek moZe da razvije sam svjesnim vjezbanjem. Ta-
da citav lotosov cvijet poéne da sja i da se pokrece... Ali
kad se to $kolovanje izopadi, lako se deSava da se aktliviraju
samo one latice koje su ve¢ ranije bile razvijene (u donjoj
polovici »cvijeta« — €. V.). To se dogada osobito kad se u
njezi duha zanemari logicko, razummo razmiljanje. Zato
je najvaZnije da onaj ko se u tom smislu obrazuje
bude razuman &ovjek koji pazi ma jasnodu misljenja...
Izopatena mjega lotosova cvijeta ne izaziva samo ilu-
zije i fantastiéne predodibe u slu€aju nastupa neke vrste
vidovitosti, nego takoder dovodi do poremetnji i nestabil-
nosti u obiénom Zivotu. Tako se desava da Covjek postane
stradljiv, zavidan, tast, naprasit, samovoljan itd., i ako ra-
nije nlije bio takav.«

To je zrcalna slika dana$njeg hipija narkomana, ¢iju je po-
javu Steiner predvidio 1905. godine, a C. G. Jung, u svojoj au-
tobiografiji, je najavio, na osnovu astrolokih proratuna, njenu
provalu s novim valom nasilja u 1962. godini.

Steiner posebno upozorava na opasnost forsiranja tog raz-
voja latentnih psihi¢kih sposobnosti iz dubina podsvjesnih in-
stinkta umjetnim sredstvima, koja duh opijaju mjesto da ga ras-
trijezne za jasniji uvid u samoga sebe. To su pretpostavke
ethosa spoznaje i moralnog progi$éenja savjesti iznad svega. Na
tom mjestu (u biljeici na str. 87) Steiner napominje:

»Znalac ¢e u uslovima za razvijanje lotosovog cvijeta sa 16
latica prepoznati odgovarajuce upute koje je Buddha dao
svojim sljedbenicima za slijedenje njegova Puta.«

Te upute u Buddhinoj formulaciji »osmerostepenog puta
oplemenjivanja duha« glase:

»1. ispravno gledi$te, 2. ispravna namjera, 3. ispravan go-
vor, 4. ispravna djelatnost, 5. ispravan nadin Zivota, 6. ispra-
van napor, 7. ispravna paznja, 8. dspravna sabranost.«

4, U savremenoj indijskoj i buddhisti¢koj filosofiji poku3aji
komparativnog proucavanja staroindijskog ucenja o stepenima
svijesti, koji poéinju s budnim stanjem, nastavljaju se sa snom
i dalje ga transcendiraju s jo$ nekoliko dubljih stanja koja obi-
ljezavaju bitne stepene za duhovno probudenje i lijefenje niZih,
patologkih stanja iluzija i snova — zaustavljaju se Cesto, iako
ne iskljudivo, na traZenju analogija sa savremenim teorijama
psihoanalize i dubinske psihologije. Izgleda da su upaniSadska
udenja o Cetiri stanja svijesti, dobrim dijelom zbog svojih me-
tafizickih pretpostavki, danas jo§ i za indijske autore manje
podesna za ovakvu aktualizaciju, nego shvacanja buddhistitke
psihologije bez dufe o tokovima i strujama svijesti i podsvijesti.
Osvrnut ¢u se, najprije, na jedan ozbiljan, potpuno nepsihoana-
liticki poku$aj jednog indijskog zastupnika Husserlove feno-
menologke filosofije da s tog stanovista analizuje podrudja i ste-
pene svijesti ispod i iznad snova.

Debabrata Sinha, u svojoj disertaciji The Idealist Stand-
point — A Study in the Vedantic Metaphysic of Experience”
poku$ava da fenomenoloski objasni razliku drugog i treceg ste-
pena svijesti, obiljeZenu u Mandiikya-upaniladi kao stanje snova
i stanje dubokog spavanja bez sanjanja. To je srediSnji, ali i
najlapidarnije izrazen problem i metafizicki zaokret u teoriji
svijesti vedantinskog idealizma:

»UvaZavanje jedne nove dimenZzije u stanju spavanja bez
snova (susupti) znacajan je dodatak uobitajenoj psihologiji.
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Da bismo pravilno shvatili vaZnost te nove dimenzije, tre-
ba da slijedimo put od budnog stanja do sna i od sna do
dubokog spavanja — postupkom koji obiljezava stepene po-
vilacenja iz objektivnog iskustva.c

»Kvalitativna razlika sna od budnog stanja ne odnosi se na
svijest kao takvu, nego na karakteristi¢nu razliku u sadria-
ju sna od predmeta budnog iskustva ... Stanje dubokog spa-
vanja je ..., ukratko, pmividna praznina u iskustvu. Al
[monizam] advaite se ne zadovoljava povrinim prikazom ta-
ko tipi¢nog slucaja iskustva, nego nastoji da pronade poza-
dinu sjecanja koje preostaje u budnom stanja« na tu »pra-
zninu iskustvac. To sjedanje, ma kako da je mutno, izgle-
da da se ipak odnosi na liskustvo onoga ko »ni$ta ne zna«
o tome $ta se je u tom stanju zbivalo, prema citatu upani-
$ada kojim je obiljeZzen »taj doZivljaj neznanja«. Svjedocan-
stva o sudovima kakav je upaniSadski: »Spavao sam blaZe-
no i nisam ni$ta znao«, treba analizovati pobliZe. »Do izja-
ve —'misam ni$ta znao’— dolazimo (ntrospekcijom, ukoliko
ona svjedodi o unutarnjem psihickom stanju, a ne o vanj-
skom dogadaju... A sjecanje na negativne d¢injenice, vanj-
ske i unutarnje, treba smatrati razli¢itim od sjecanja na po-
zitivna psihi¢ka stanja ili na vanjske predmete... Ali spo-
menutu odsutnost ne treba shvatiti u negativnom smislu, ne-
go kao neodredenu masu u kojoj pojedinaéne spoznaje os-
taju u potencijalnom stanju...«

»Razjadnjenje u poznijoj advaita filosofiji, primjenom ter-
mina modus neznanja (]adri&na-vrtti), takioder pretpostavlja
princip evidencije razli¢it od psiholoSkog i egoloskog, jer je
element licne svijesti ili osjecaja-ja odsutan za vrijeme du-
bokog spavanja... Prema obja$njenju yoge, mentalni modus
spavanja, mada mu je sadrZaj pojmovno oznacen negaci-
jom, ipak postulira svjedo¢anstvo Puruse (transpersonalnog
duha ili ’svjedoka’ — saksin).«

»Za analizu prividno negativnog iskustva spavanja znacajno
je otkrice da je to stanje izrazite razlucenosti od objektivne
mnogostrukosti.«

»U teorijskoj analizi sve nas to upucuje na potrebu usmije-
renja prema moguénosti nekog transcendentalnog stanja,
gdje se subjektivnost mozZe doseci putem svjesnog povlace-
nja iz objektivnosti — a to se naziva cetvrtim (furiya) sta-
njeme« u upanisadama.

U zaklju¢ku ovog osvrta Sinha, pozivom na studije svog udi-
telja K. C. Bhattacharye" o vedantizmu, naglaSava da »svijest
sazetu u spavanju, ma kako ogoljelu, ne treba shvatiti tek kao
puku zamisao, nerealnu apstrakciju, nego kao konkretnu real-
noste«.

Kona¢no ga, u zakljucku, ovakav pristup problemu dovodi
do »sugestije da je ’svijest bez predmeta’ psiholoski ipak mogu-
éa — a na toj se tatki Cesto osjeéa nedostatak moderne psiho-
logije.«

5. Spomenuo sam ranije da se shvadanja buddhisti¢ke psiho-
logije bez due o tokovima svijesti i podsvijesti ¢ine podesnija
za ovakve usporedbe, nego znatno posrednije teze dogmatske
metafizike vedante.

Karaktenisti¢no je, ipak, da u knjizi D. T. Suzukija i E. Fro-
ma »Zen buddhizam i psihoanaliza<” nema uopée govora o snu,
dak ni kao simbolu iluzornosti svijeta, kojim inace obiluje li-
teratura o zenu, a ni kad je rije¢ o psihoanalitickim metodama.

Osvrnut ¢u se, na kraju, na jednu od posljednjih i najiscrp-
nijih studija o analogiji buddhisticke i Freudove psihologije, u
disertaciji profesora filosofije cejlonskog univerziteta, Padmasiri
de Silva: Buddhist and Freudian Psychology (Colombo 1973).¢

»U ranom buddhizmu ne postoji sistematska teorija o snu.
Ipak [u tekstovima o redovnickoj disciplini] Vinaya rasprav-
1ja o problemu moralne odgovornosti onoga ko sanja. Tu se
postavlja pitanje da li osoba koja fizvrsi grijeh u snu zaslu-
zuje osudu.« »Za problem moralne odgovornosti [za san] va-
ina je veza s ranijim dskustvima [u budnom stanju]. Pri-
rodno je da ¢e duh obuzet zlim mislima tu sklonost prosi-
riti i na snove... Po misljenju nekih [komentatora] misli
koje se javljaju u snu nisu eticki neutralne, mada im je
sa stanoviSta vjerskih prekr$aja vaZnost neznatna... Ako
usvojimo shvacdanje da je tu element htijenja prisutan, ma-
da neznatan, to nas navodi na sugestiju stanovite sli¢nosti s
Freudovom hipotezom da su snovi zadovoljenja Zelja. Cinje-
nica da arahat [usavrSeno bide] ne sanja, takoder pokazuje
da su snovi proizvod nesavr$enstva. Freud je dosljedno vje-
rovao da snovi otvaraju uvid u realnu prirodu li¢nosti, a ta
teza nije meuskladiva s ranim buddhizmom, mada raspri-
va navedena iz Vinaye ne moZe da dovoljno osvijetli ovo pi-
tanje.« (Usp. ranije spomenutu Krishmamurtijevu izjavu o
istoj temi.)

U ranijem odlomku P. de Silva se je osvrnuo, iako oprezno,
i na mahdayanisticku teoriju o alayawvidndanam, koju mnogi sma-
traju blizom i pobliZe razradenom za usporedbu s psihoanalitic-
kim teorijama o podsvijesti i dubinskoj svijesti. Iako iz pretez-
no dogmatskih i vjerskih razloga, kao predstavnik thera-vado
ortodoksije pali buddhizma, mije sklon da se upusta u razradu
mahayanistickog profirenja, P. de Silva ipak navodi dovoljno



uvjerljivu dokumentaciju, osobito modernih autora u prilog ove
usporedbe, pa iz svog lodstojanja dolazi do zaklju¢ka opravda-

nog )barem u osnovi, u poglavlju Alayavijnana (Store-conscious-
ness):

»Ovaj se pojam ponekad usporeduje s Jungovom ’'kolektiv-
nom neosvjesteno$éu’. Ninian Smart” kaZe da ta ’'riznica svi-
jesti [alaya-vidianam], koja je podloga individualne svijesti,
nije dio konstitucije individualne svijesti, pa je ne moZemo
shvatiti kao maziv za entitet svojstven bilo kojem pojedincu.
Ona, prema tome, odgovara (u najgrubljim crtama) vise pod-
svijesti. Zanimljiv je Jungov poku$aj da razvije pojam ko-
lektivno nesvjesnoga koristeéi za podlogu istoéne religije.
On posebno isti¢e da je karma od bitne vaznosti za razumi-
jevanje prirode arhetipa.«

De Silva dalje Jungu prigovara ono u ¢emu ja vidim upravo
prednost pred Freudovima individualisti¢kim ograni¢enjem:
Jung je, medutim, zahvatio tako mnoga podrudja (antro-
pologiju, sodiologiju, arheologiju i umjetnost) da su mu re-
zultati postali opskurni i kompleksni, pa u cjelini ne odgo-
varaju Freudovu istraZivanju arhajske bastine. Mada Ju-
ngova shvadanja niposto nisu kristalno jasna, ipak izgleda
da je njegov pojam ’kolektivne nesvjesnosti’, jako zapleten
u spekulativne teorije, ipak srodan pojmu alayavidiiane u
kasnijem budhizmu, dok Freudova podsvijest, ukorijenjena
u nautni i empiri¢kli okvir, vise slidi pojmu nesvijesnoga
u ranom buddhizmu« — koji ostaje na individualisti¢nim
pretpostavkama.

Tako je problem budenja i prevladavanja sna kao patoloske
pojave u samom snu postao ishodidte indijskog pristupa ovoj
aktualnoj temi savremene psihologije.
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san u jevrej-
skom predanju

eugen verber

Medu narodima srednjeg i bliskog istoka od davnina je pri-
davan poseban zna¢aj snu i videnjima koja se u njemu pojavlju-
ju. U ponedem su se prema snovima narodi starine odnosili jed-
nako, a po nefemu su na razli¢ite na¢ine obja$njavali poreklo
ove duboko ljudske pojave, tokom koje se ¢oveku prividaju razni
predmeti, #ivi i umrli rodaci i poznanici s kojima snevaé nekada
vodi izravni razgovor, kraéi ili duzi doZivljaji, od jednostavnih
svakodnevnih preko jasno putenih do sasvim nejasnih i nerazre-
sivih. Coveku se ponekada u snovima prid¢injalo (a i danas pri-
¢inja) da je nasao refenja za pitanja koja ga danima, pa i go-
dinama mudée, ali je isto tako poneki san poja¢avao njegove mu-
ke i more. Te su pojave veoma davno dovele do shvatanja o
snu kao boZjem daru ¢oveku posle tefkog rada, ali i o snovima
kao simbolima koji ne$to posebno znace, ¢esto neSto 5to je sa-
svim suprotno od onoga u njemu videnog. Snovi su, prema tome,
povezani s natprirodnim, a ono $to spada u oblast natprirodnog
nije mogao obja$njavati svaki ¢ovek. Iz toga je lako izvesti za-
kljutak da je to i bila jedna od osnova verovanja iz kojega su
izrasli ljudi smatrani za posebno nadarene tumate snova. Tumati
snova i njihova tumadenja rairena su u narodnim kaZama i pri-
Zama. U mesopotamskim kulturama i u drevnom Egiptu nastala je i
posebna knjiZevnost sanovnika, koja je tumaéila snove s naglaskom
na buduénosti koja éeka sneva¢a. U mmnogim pisanim spomenicima
starine, zbog verovanja u natprirodne moé¢i tumadcasnova, ¢itamo o
preporuci njihovog odlaska i leganja (inkubacija) u blizinu rsve-
tih« mesta, prebivali§ta izvanljudskih sila, kao 3to su grobnice i
svetista. Isto tako je nastao i obidaj da na mestu na kojem je
doglo do pojave epifanije, ¢ovek kome se boZanstvo otkrilo u snu
podigne sveti§te. Ta su sveti§ta postajala mesta hodotaSéa cak i
bolesnih, koji su od bozanstva traZili isceljenje, ali i snevaca koji
su trazili tumadenja za svoje nerazumljive snove. Takva su sve-
tita u Vavilonu posveéivana bogu sunca Sams$uu, u Mariju bogi-
nji I$tar — Astarti, a u drevnoj Grc¢koj su Eskulapova svetista
imala u poéetku sliéne namene. U drevnom Sumeru i Vavilonu
— do Hamurabijevog dolaska na vlast — san je bio glavni naéin
dobijanja boZanskog uputstva, a snom se vladar sluZio i za prove-
ravanje pouzdanosti proricanja dobijenih drugim putevima. Asir-
ski car Asurbanipal je, prema pisanim spomenicima, vrlo ¢esto,
pre polaska u ratne pohode, u snu pitao boginju IStar i boga me-
seca Sina (akadski Nanna), a o kralju Lidije Gigesu, u jednom
zapisu, Asurbanipal pri¢a kako je s njim sklopio savez po uput-
stvu koje je dobio u snu. U Asurbanipalovoj biblioteci je nade-
no nekoliko sanovnika. Grei su veé u ranom stupnju svoje isto-
rije verovali u posebna znatenja snova. Homer ih je delio na
varljive i istinite, putem kojih éovek stupa u vezu s nattulnim
svetom (mrtvima, bogovima i sl), a u njegovim delima ¢itamo
i o razvijanju sposobnosti razlikovanja snova i njihovog tuma-
denja. Mnogi su nauénici danas skloni da snove spomenute ili
objainjene u knjizevnostima ili pisanim spomenicima ovih drev-
nih naroda podele na dve osnovne vrste. Jednu nazivaju »teolos-
kim«, a drugu »simboliénim« snovima. »Teolo§ki« snovi se pre-
poznaju po tome #to se u njima uvek pojavljuje boZja re¢, dobra
(blaga) vest, zapovest ili upozorenje koje su snevatu recene u snu
njemu jasnim govorom, ali i po ¢udesnoj jedinstvenosti u svim
spomenutim kulturama. »Simboli¢ni« snovi, iz vrste koja se jod
naziva i »logim snovima«, ¢udni su i lifeni jasnog smisla, a ljudi
su se od njih branili najrazli¢itijim na¢inima. Ovim je snovima
pridavana neka posebna vaZnost samo ukoliko bi ih usnio kralj,
svedtenik ili glavni junak povesti. Zajedni¢ko je u svim tim kul-
turama da »teolofke« snove snivaju — izuzimajuéi neke poznate
iz vrlo retkih hetitskih izvora — iskljuéivo muskarci, bolje re-
¢eno samo se muskarcima saopitavaju u snu objave. Jedino se
u Novom zavetu, u Evandelju po Mateju (27, 19), uzgred spo-
minje san jedne Zene, pa i taj spada u one koje nazivaju »loSim«.
U grékom epu postoje samo mudki snevadi, osim dva sna iz kas-
nijeg vremena, a nasuprot tome, gréka drama poznaje samo sno-
ve Zena?
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