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VI. Jung aktiv imaginacidja és a buddhista
meditaciok vizioi

1. BEVEZETES

A meditacio leginkabb a megismerés és a személyiség fejlesztésének keleti mdd-
szereként ismeretes, noha Nyugaton a keresztény szerzetesek és a misztikusok
élményei szintén adalékkal szolgalhattak a téma irant érdekl6déknek. Nyugaton
viszonylag Uj fejleménynek és terjedé gyakorlatnak tekinthet§ a meditacié egyes
eljarasainak terapias felhasznalésa, igaz, a legtébb Ggynevezett meditacié nem mas,
mint egy gyors és konny( relaxacids technika, mint Edmund Jacobson progressziv
relaxacidja, Herbert Benson relaxacids valasza, Johannes Heinrich Schulz és Emi-
Ié Coué autogén tréningje vagy Arnold Lazarus eklekticista modszere, valamint
az ezeket az eljarasokat felhasznalé egyéb Uj keletl ,,meditaciok”. Az imaginativ
technikakat hasznald terapiak (példaul Robert Desoilles iranyitott éberalom techni-
kaja, Hanscarl Leuner katatim imaginativ pszichoterapiaja, Joseph Shorr pszichoi-
maginécidja, Roberto Assagioli pszichoszintézise, Carl Simonton gyogyité képze-
let eljarasa) a képzelet segitségével a mentalitds sajatos ,,bels6” téri viszonyaira
épitve érnek el eredményeket. Az utobbi évtizedekben megndvekedett a nyugati
pszicholdgia arra vonatkozé felismerése is, hogy a buddhizmus relevans a nyugati
pszichopatoldgia és pszichoterapia szamara, illetve a sajat dtjan és modszereivel
kidolgozott eljarasai szamos lényeges ponton egyeznek bhizonyos buddhista mod-
szerekkel. Ezek els6 nyugati magyarazatai ugyan gyakran még nem voltak mente-
sek a félreértésektdl sem, de a pszicholdgia tobb képvisel6je méar a korai iddktél
érdeklddést mutatott a buddhista tanok irant (Porosz 2010).

A meditativ modszerek terapids alkalmazhat6sagat keres6é ezen sokféle torek-
vés kezdeténél azonban nem mas talalhatd, mint Carl Gustav Jung eleinte transz-
cendens funkcionak, de végil is aktiv imaginacidnak elnevezett médszere. Jung
az aktiv imaginaciot a Freuddal tortént szakitdsat kovetéen, az 1913—1916-0s
években sajat analitikus technikajaként fedezte fel, majd azt szamos irasaban Gjra
és Ujra tovabbgondolta, mig végil jarulékos alkalmazasan tullépve az 6nismeret
és az individuacié modszereként értelmezte. Jung modszerét a kdvetbi szamos
vonatkozasban részletesebben kidolgoztdk, és napjainkban tébbféle forméban
alkalmazzak (Lasd pl.: Hannah 1953, 1981; Fordham 1956, 1967; von Franz
1957/1993, 1978/1993; Davidson 1966; Humbert 1971; Casey 1974; Dieckmann
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1979; Dallet 1982; Keller 1982; Johnson 1986; Stewart 1987; Chodorow 1997,
2006; Raff 2000).

A fentiek alapjan joggal merilhet fel a kérdés, vajon talalhatd-e egyezés a kiil6n-
féle buddhista gyakorlatok és az aktiv imaginacié mddszere koz6tt? Mennyiben fe-
lel meg egymaésnak a buddhista spiritualis tradicid és az élet egy htjaként is m(ikdd-
tethet6 jungi transzcendens funkcié alkalmazasa? A valasz keresése az alabbiakban
a még Utkeres6 torténeti Buddha meditativ élményeinek a bemutatasaval kezd6dik,
amelyek elvezettek arra a pszicholégiai fordulépontra, amelynek nyoman végil
megvilagosodott. Ezt kdvetéen néhany buddhista gyakorlat vazlatos ismertetése
és értékelése a fesziiltség, a relaxaltsag, a kontroll, a manipulacio, a jelentésadas,
az identifikéacid, illetve a transzformacid és az integracio témait emeli ki. Kilon fi-
gyelmet kap az élmények személyes, hagyomanyon alapul6 és univerzélis szintjei-
nek feltarasa, valamint a személyiség transzformacidjanak a kérdése. A buddhista
meditaciok és az aktiv imaginacié dsszehasonlitasanak eredményeként lathatova
lesznek nemcsak az eljarasok kozotti hasonldsagok, de a kiildnbségek mogott rejlé
elméleti és vilagnézeti hattér eltérései is.

2. A MEDITATIV ELMENYEK
2.1 .A Buddha Utkeresése és megvilagosodasa

Az itt kdvetkez6 leirds nem a buddhista legendak és mitoszok kiilonb6z6 csodas
eseményekben és rendkivili meditativ élményekben gazdag Buddha-képével fog-
lalkozik, hanem a szenvedést6l megszabadulni vagyodd valés ember, Gautama
Sziddhartha torekvéseit rekonstrualja az immar Buddhaként adott elbeszéléseire
tdmaszkodva. A torténeti Buddha csupan néhany ritka alkalommal sz6lt sajat Ut-
keresésérdl és az akkor megtapasztalt meditativ élményeir6l, ezek a megnyilatko-
zasok azonban elszértan talalhatok meg a pali nyelvi kanoni gydjteményben, ezért
a Buddha Gtjanak bemutatasa e sz6vegek kompilaciéjan alapul.

Beszamoloja szerint eleinte az otthonaban élve az 6t érzékszerv minden 6romét
élvezte. Talan éppen ezért, azutan ifjukordban megrendit6 élmény volt sz&méra &t-
gondolni az 6reg, a beteg és a halott ember kiszolgaltatottsagat, és mindennek az 6
szdmaéra is elkerulhetetlen voltat, igy megsz(int szamara az ifjusag 6rome, az egész-
ség Orome és az élet orome (MN 75; AN 3, 39). Ekkor Ggy vélte, a boldogsaggal
nem érhet6 el a boldogsag, csak a szenvedés révén érhet6 el a szenvedésmentesség,
a boldogsag (MN 85), és a megoldas utan kutatva Gtnak indult. Mivel maga is
ezeknek alavetett, mésban is keresni kezdte a szliletést, az dregséget, a betegséget,
a haldlt, a szomorusagot és a tisztatalansagot. Kés6ébb felismerte, hogy e keresés
altal kapcsolodik ezekhez, kotédik irantuk (MN 36). Hasonlo tapasztalatokat szer-
zett a félelemmel kapcsolatban is. Remetesége soran legyGzte a félelmet az erdei
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egyedilléttél, mert mar megtisztult a tevékenységében, a beszédében, a gondol-
kodashan és az életmddjaban, 6romét lelte egyedill az erd6ben tart6zkodni, mert
mar megszabadult a vagyaktol, a szenvedélyekt6l, az ellenszenvtél, a tompasagtal,
a nyugtalansagtdl, az énteltségtél stb., ezért keresni kezdte azokat a helyzeteket,
amelyekben atélheti a félelmet és a rettegést, hogy legydzhesse azokat. Végul az a
gondolata tAmadt, hogy nem keresni kell a félelmet, nem folytonosan varni kell ra,
nem kot6édni kell hozza, hanem csupan akkor kell legy6zni, amikor az éppen réator,
akar jaras kozben, akar allva, llve vagy fekve (MN 4).

Miutan a remeteségben végil is az 6romét lelte, Ugy érezte, ez még mindig a
ragaszkodas, a vilaghoz kotédés érzéki boldogsaganak egy mddja, tehat ezen az
Gton nem szabadulhat meg az elmulas altal okozott szenvedéstdl, ezért aszketikus
gyakorlatokat végzett, és kiilonbdz6 mddokon gyo6torte, sanyargatta a testét. Ennek
végsé szakaszaban megvonta magatél a taplalékot, valamint megbénitotta a gon-
dolkodasat és a Iélegzését is, és - noha a hasonld torekvés( kortarsai kdzott voltak
olyanok is, akik végs6 megoldasként tudatosan halélra éheztették magukat - ezzel
6 ,,csak” tetszhalott allapotba kerllt (MN 12; MN 26; MN36). Ebbél az allapot-
bdl kiemelkedve voltaképpen csak sajat végletekig vitt mérhetetlen szenvedésével
szembesiilt, vagyis belatta, hogy éppen a szenvedéstdl vald6 megszabadulast nem
érte el.

Ekkor felismerte, hogy aki a szenvedéshez ragaszkodik, a szenvedésben mer(l
el, az nem képes helyesen meglatni a szenvedés természetét, és ezért nem tud attol
megszabadulni (MN 35). R4jott, nem elég megérteni, hogy az érzéki 6romok ro-
vid gyonyorlséget nyudjtanak, és sok szenvedést okoznak, de azzal is szembesilni
kell, hogy aki az érzéki 6romokon és boldogsagon kivil nem taldl més dromet és
boldogsagot, igy csupan szenvedést okoz énmaganak, az voltaképpen még mindig
az érzéki 6romokhoz kotddik (MN 14). Valdjaban a szenvedés nem gy6zhet6 le a
szenvedéssel. A szenvedést6l torténé megszabadulas pszichologiai forduldpontja
szamara az volt, amikor mindezek utan feltette maganak a kérdést: ,,Miértfélek a
boldogsagtdl? ” Az a belatdsa sziiletett, mely szerint: ,,Nemfélek a boldogsagtol,
attol a boldogsagtol, amelyik az érzéki 6romokon és a karos dolgokon tul van ” (Na
kho aham tassa snkhassa bhayami, yam tam sukham annatreva kamehi annatra
akusalehi dhammehi) (MN 36/i, 247). E felismeréssel eloldodott az érzéki 6romok-
tél, és megkezdte azt a meditacidt, amelynek végén azutan legy6zte a szenvedést,
elérte a kialvast (pali: nibbana, szanszkrit: nii*vana), a felébredést (pali: bodhi),
vagyis ,,a” Felébredett (p.: Buddha) lett.

Ekkorra a Buddha az 6sszpontositast (p.: samadhi) gyakorolva mar b&séges
meditacios tapasztalattal rendelkezett, és eljutott az dsszpontositdé meditacié leg-
magasabb elmélyedési szintjeire is. A megvilagosodasa el6tti gyakorlatai soran az
elmélyedés els6 szintjén a ,,formai" 6sszpontositast végezve mar latott fényt és
formét, de azok hamar eltlintek. Ennek okat abban talalta meg, hogy még szdmos
mentalis problémaval kiiszk6dott, mint amilyen példaul a kétely, a figyelem hidnya,
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a tompasag, az izgatottsag, a gyengeség, a vagyodas, az ellenszenv és a félelem
(MN 128; AN 4, 198; AN 5. 75). Ezek legy&zésének folyamataban hol csak fényt,
hol csak format latott, viszont amikor mar mindkett6t észlelte, akkor hol csekély,
hol mérhetetlen volt a fény és a forma. Kés6bb még istenségekkel is talalkozott,
akikkel szoba is elegyedett (AN 8, 64).

Viszont ezt kdvetfen a remetesége soran a Buddha az érzékszervi tapasztalds
Iépésrdl 1épésre torténd tovabbi visszaszoritasaval elérte a képzetmentes (p.: ani-
mittd) ,forma nélkili" 6sszpontosité meditacio legmagasabb elmélyedési szintjeit,
vagyis eljutott a ,,semmilyenség”, majd a ,,sem észlelés, sem nem észlelés” fokoza-
taira, s6t ideiglenesen az életfunkcioit is felfliggesztette (MN 36).

A Buddha elmondasa szerint sem a fényélmeények, sem a forma nélkili allapotok
nem hoztdk meg a végsé megszabadulast a szenvedést6l. Az csak akkor kovetke-
zett be, amikor az 6sszpontositas élményeit és allapotait a fellilemelkedett egyked-
viiséggel szemlélte, aminek nyoman a tiszta tudva-latas keletkezett, majd annak
tudata, hogy utjat befejezte, nem fog tébbet Gjrasziiletni (MN 128). Ez a tudva-lato
egykedviiség semmiképpen nem k6zdmbdsséget vagy kdzonydsséget jelent, in-
kabb az érzékszervi tapasztalatok értékelés és mindsités nélkili éber figyelemmel
észlelését. A Buddha ezt a maga altal felfedezett mcditaciéos modszert az ,,éberség
készenléte” (p.: satipatthana) névvel illette, és az egyetlen olyan mddszerként tani-
totta (DN 10; MN 22), amely a szenvedéstél megszabadito belatashoz vezet. Ez a
belatas (p.: vipassana) a valésagot mulandonak, ezért maradandé belsd Iényegiség
avagy szubsztancia nélkilinek, és ezek miatt a tokéletességet nélkiiloz6nek, tehat
ki nem elégitének tekinti.

A torténeti Buddha elbeszéléseibdl kivilaglik, hogy az eredetileg kitlizott céljat
akkor érte el, amikor kortarsainak - egyébként maig is él6 - mcditacids gyakorla-
taval radikalisan szakitott. Modszertani Ujitasanak els6é Iényegi eleme annak fel-
ismerésekor keletkezhetett, hogy az érzékszervi tapasztalasokat és az érzelmi reak-
ciokat nem keresni kell, hanem csupan megfigyelni azt, éppen mikor melyik van
jelen. Masodik fontos felismerése az volt, hogy - a nyugati pszichol6gia szamara
sokaig szokatlan médon - kilonvalasztotta az érzést az érzelemtl. Barmilyen testi
vagy mentalis kellemes, kellemetlen vagy semleges érzés keletkezik is, annak nem
feltétlendil kell érzéki 6romhoz vagy szenvedéshez vezetnie, a folyamat az érzés
szintjén megallithato, ha az érzékiség vagy a szenvedés asszociativ képzetei nem
rakédnak ra. Hasonl6képpen, a valdsag ki nem elégit6 voltdnak sem kell gondo-
lati Kiterjesztéssel sziikségképpen szenvedéshez vezetnie a hétkdznapi élmények
szintjén. Ennek megfelel6en nem az érzékszervek teljes elzarasa vezet a szenvedés
elkeriiléséhez, hanem azok benyomésainak tovabbi mentalis konstrukciok és ér-
telmezések nélkili éber tudatossdga. Ugyanakkor a kovetkezd felismerése szerint
nem a boldogsagtdl vald teljes elfordulds szabadit meg az érzéki 6romoktél és az
elmulés altal okozott szenvedésétél, tehat nem is az érzelmek tokéletes blokkolasa
a feladat, vagyis szlikség van az 6t érzékszerv élményeit, a hétkdznapisagot meg-
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haladd, iidvtanilag pozitivnak tekintett boldogsag érzésének a megtapasztalasara is.
Ez nem csupan a hétkdznapok Ujfajta megélését jelenti, hanem a Buddha Uj medi-
taciés maodszerének is szerves része, amennyiben a boldogsag a gyakorlas soran az
egymasra kdvetkez6 tudatallapotok (a meditacié targyanak gondolati megragadasa,
majd megtartasa, az 6rém, a boldogsag és az egykedv(iség) egyike, amig végll mar
egyedul csak az egykedv(iség éber tudatossaga marad.

2.2. A buddhista meditaciok és az aktiv imaginacié

Végig kdvetve Sziddhartha - a leendd Buddha - tjat a megvilagosodasahoz, fel-
tlnhet, hogy el6rehaladasanak fébb alloméasai megfelelni latszanak az aktiv imagi-
nacié folyamatanak fontosabb lépéseivel. Az aktiv imaginacié e Iényegesebb allo-
masait az aldbbiakban Sziddhartha esetleirasanak délt betls szavai jelzik.
Kezdetben jelentkezett egy megoldasra vard alapvetd egzisztencialis probléma,
ami nem mas, mint az 6rom és a boldogsag veszélyeztetettsége, azaz félelem az
Oregség, a betegség, a halél bekodvetkeztétdl és egy szenvedésteli kovetkezd Ujra-
szliletés eljovetelétdl, egyaltalan a személyes biztonsag és stabilitas elvesztésétél.
Az ezekkel torténé szembesiilés elkerilhetetlen, a kérdés csak az, legydzheték-e
ezek a védettséget veszélyeztetd tényez6k. Ugy tlinhetett, hogy az 6rém és a bol-
dogsdg érzésének elvetése megsziintetheti az altaluk hosszabb tavon Kkivaltott,
illetve az elveszitésiik miatt létrejott szenvedést, igy el6térbe kerilt a félelem a
boldogsagtol. A pszichikaifesziiltség bels6 kiizdelmében eleinte meghatarozonak
bizonyult a szembesiilés a félelemmel, és ennek soran szilletett meg az a felismerés,
amely szerint az els6 Iépésnél nyitottan és receptive, minden manipulativ szandék-
tol mentesen barmikor nyitottnak kell maradni a felbukkano érzéki benyomasokra
és érzelmi reakcidkra. A térekvés késdbbi fazisaban spontanul fények és fonnak je-
lentek meg, lathatova manifesztalodtak a tudatallapotok tartalmai. Az eleinte még
felbukkand veszélyek, a zavaré mentalis tényez6k kiiktatdsaval, egy nyugodtabb
allapotban, ezen perszonifikalédott konkrét képek elfogadasaval és azok autoném
Iétének és miikodésének stabilizalédasaval az észleletek kidolgozojatak. Ezzel meg-
hatarozhatéva lett a képekjelentése, az intellektuélis megértés szintjén a megjelent
istenségek egyidejlleg a fels6bb vildgok és a magasabb rend( tudatéllapotok Kife-
jez6déseinek bizonyultak. Ez jelzi azt is, hogy a ,,bels6” és a ,,kiils6” nem mereven
elvalasztottak, a megtapasztalt élmény nem a pszichén talrél szarmazé pszichoid
entitds. Megteremt6dott tehat a feltétele a veliik folytatott dialogusnak, amely par-
beszéd valdban be is kovetkezett. A folytonos aktiv interakcio jelentéségteljessé
valt, a sajat szubjektiv beszamold szerint a tudva-latas tisztult, vagyis a tudatnak
egy Uj allapota jott létre. Atapasztaltak reflektiv atgondoldsa azonban térést hozott
a folyamatban, és a még mindig jelen levd 6rém érzése nem integralddott a szemé-
lyiségbe, hanem idegen és veszélyes elemnek latszott. A boldogsag és a szenvedés
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kozotti konfliktus Ujabb pszichikai fesziltsége a pdlusok kdzotti ingadozashoz ve-
zetett. A tovabbi Iépés ezért nem csupan az 6rom és a boldogsag teljes kizarasara
irdnyult, hanem a pszichikai fesziiltség altal kivaltott energiatdbblet segitségével az
ellenkez6 szélséség, az aszketikus szenvedés végletekig fokozasat eredményezte.
Az ezt kdvetd intellektuélis és érzelmi reflexié azonban mar azt a belatast hozta,
hogy az 6rom és a boldogsag nem elvetendd, és a valdsag elkerilhetetlenil ki nem
elégitd volta, illetve a szenvedés megléte mellett is szlikség van ra, tehat a pszichés
mikodések osszessegébe integralhatd. A transzcendens funkcié mikddésével az
ellentétek egyesiltek, a személyiség transzformalddott.

Amint lathatd, a (leend6) Buddha eddigi térekvései tehat nagy vonalakban va-
I6ban megegyeznek a jungi aktiv imaginacié menetével. Azonban a Buddha ezzel
még nem érkezett el Utjdnak végéhez, hanem egy Ujabb nagy lépést téve immar
ennek az Uj, integralt személyiségnek a birtokaban kezdhette csak meg azt a medi-
taciot, ami végll a varva vart felébredést a szdmara meghozta, és végleg megszaba-
ditotta 6t a szenvedéstdl, a késztetések és motivaciok uralmatol, a tovabbi Ujraszi-
letésektdl. Ez utdbbi lépés tartalmanak és jelentésének értelmezésére még vissza
kell térni, de annyi mar itt jelezhetd, hogy ettél kezdve a Buddha ratalalt a sajat
meditacids eljardsara, ami viszont kevés kdzdsséget mutat az aktiv imaginacidval.

A buddhista iskoldk meditativ vizualis élményeinek menetét tekintve ugyancsak
szdmos olyan motivummal lehet talalkozni, amelyek az aktiv imaginacidval szoros
megfelelésben allnak (Porosz 2016). A felbukkan6é mentalis képek itt is olyannyi-
ra 6nallo nagy figyelmet kapnak, hogy a meditacié targyaiva valnak. A théravada
gyakorlatban az autoném, akaratlagosan nem befolyasolhat6an eidetikus és persze-
veralé képek a magas dsszpontositottsagu allapotban istenségekként vagy/és kii-
lonféle geometriai alakzatokként, illetve haptikus élményekként jelenhetnek meg.
A mahéjana vizualizacids gyakorlataiban az antropomorfizalt képeket ikonografii
alakoknak és energidknak értelmezik, majd azok interaktiv kapcsolatba keriilnek a
meditaléval. Az alakok a jungi archetipusokhoz (CW 9, i. par. 99) hasonléan au-
toném ures fonnék, melyek csak tudatos kitoltéstikkel, aktivalasukkor nyernek ér-
telmet és jelentést, addig azonban csak bizonyos észlelés és cselekvés lehetségei,
marpedig ezeket az Ures forméakat a torekvé magéara veheti, illetve azt maga toltheti
meg tartalommal. A tantrizmusban a vizualizalt alakokhoz, védelmez6 istenségek-
hez a gyakorld személyes érzelmi kapcsolattal fliz6dik, és mestereinek, vezetSinek
tekinti 6ket, igy jelent6ségteljessé valnak. A mahajana mandaldi az egyéni pszichét
kozmikus rendbe illesztik, a tantrikus buddhizmus mandalai pedig ezen tul a ,,hara-
gos” és a ,,békés” istenségek integrativ egységét is képesek megteremteni.

A dzogcsen gyakorlatok bemutatasanak felépitése egy korkoros folyamatot ir
le, amelynek az elején az eredeti tiszta tudat alapja talalhatd, majd a gyakorlas utja
visszavezet ehhez az alaphoz. A trekcsd gyakorlata az egyének belsé fesziltségei-
nek oldasahoz, a nem dualitds élményének els6 megtapasztalasahoz vezet, a togal
pedig olyan spontanul felmeriil§ vizidékat enged meg, amelyek nem pusztan bef6-
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lyasolhatatlan, 6nallé cleti alakzatok, hanem egyre bonyolultabb és kidolgozottabb
vilagok, mandalak osszetett képei. A gyakorlat végz6i és a kiils6 kontrollt biztositd
mesterek szerint az ember cnergiatestének kdzépsd vezetéke, illetve a pontszerdi
energia-fénygdémb mindenféle dualitast integral, teljesen és véglegesen megszin-
tet, ezzel megtorténik a személyiség transzformacioja. Ugy tlnik, a folyamat meg-
felel ajungi individuacio elképzelésének, melyben az egy-ségtél, az lrességtél, a
tudat differencidlatlansagtél (participation mystique) az Ut a folytonosan névekvd
differencialédashoz, az ego foélényéhez vezet, majd ismét az egy-séghez és liresség-
hez - ami telitettség vagy teljesség -, a Selbst-hez, a mandalahoz jut, a kor ezzel
bezarul, a vég kapcsolodik a kezdethez (CW 11. par. 140; CW 18. par. 271).

Az latszik, hogy Ugy a Buddha utkeresésénél, mint a buddhista meditaciokban
- Jung kifejezéseivel élve - az ego tudatossaga kapcsolatba Iép az egyéni és a kol-
lektiv tudattalan tartalmainak egy részével, ezzel tudatossa teszi azokat. Az ekkor
keletkez6 6nallo életli vizidk a manifesztalodott tudattalan archetipusok, amelyek-
kel Iétrejott kapcsolat transzformalja a Selbst-et. Az individuacié folyamataban mar
nem az ego tudatossaga a személyiség k6zéppontja, hanem a Selbst, aminek funk-
cidja az ellentétek egyesitése. A Selbst az egység archetipusa, az egyesitést szim-
bolizal6 mandala képében az ellentétek altal kdrilvett k6zéppont (CW 13. par. 67;
CW18. par. 1567).

A parhuzamok felmutatdsa mellett a buddhista meditaciok gyakorlatait koze-
lebbrél vizsgalva azonban mér az latszik, hogy a Buddha sajatlagos szemlélete va-
lamilyen formaban folytonosan érvényesil és ravetil valamennyi gyakorlatra, és
ezzel olyan tartalmat ad nekik, ami mérsékli a hasonlosagok erejét. E sajatossagok
kozll a legfontosabb az, hogy valamennyi buddhista szemléletre és meditativ el-
jarasra jellemz6 a fizikalis tényez6k és a tudati tartalmak szubsztancialis jellegé-
nek a tagaddsa. Mindemellett a szdmos buddhista meditativ vizualis élmény koziil
Jung aktiv imaginécidjaval kilon is dsszehasonlitasra kindlkoznak a dzogcsen jol
elékészitett spontan vizidi. Egybevetésiikkor ez esetben sem csupan a gyakorlatok
struktaraja és képi vilaga vizsgalhato, hanem a mindkett6juk szemlélete mogott
megh(z6do doktrindlis hattér 1ényegi eltérései is.

2.3. A buddhizmus és az aktiv imaginacio néhany kulcsfogalma

A fentebb emlitett buddhista meditaciok értelmezési keretet adnak az alabbi értéke-
léshez. E téren maga Jung nem egyértelmiien fogalmazott, hiszen amig egyfeldl at-
hidalhatatlan szakadékot latott a keleti és a nyugati személyiségtipusok és medita-
cids modszerek kozott, sét dvott a latszélagos egyezések veszélyeitél (CW 13. par.
63), masfel6l mégis kulonféle analogiakkal kisérelte meg 6sszekapcsolni a keleti
modszereket és a nyugati eljarasokat. Szerinte ezt az 6sszekottetést kontrollalt mé-
don az ego helyett a Selbst-ct a kdzéppontba transzformalé aktiv imaginacio képes
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elvégezni. Ennek szellemében szdmara a karma 6sszevethet6nek latszott az arche-
tipussal (CW 11 par. 845), a kundalini jéga az individuaciéval (CW 13. par. 35),
a tibeti halottaskényv alapjan - az ott leirt folyamatot megforditva - hasonlénak
tlnt a halal atja a pszicholdgiai transzformaciohoz (CW 11. par. 849 és par. 854), a
zen szatori hirtelen megvilagosodasa a pszicholégiai attéréshez (CW 11 par. 887).
Fentebb, a buddhista meditaciok bemutatasa kapcsan, szintén latni lehetett ezek
néhany parhuzamos vonasat az aktiv imaginacié modszerével. Az ilyen analégidk
els6 megkozelitésben ugyan valamennyire segithetnek a nyugati szemlélének meg-
érteni bizonyos meditativ pszichikai folyamatokat, azonban téves kovetkeztetések-
hez vezet csupan ezekre az analdgiakra hagyatkozni. Tehat az analégiak hasznalata
mellett érdemes elvégezni az aktiv imaginaciéban meghataroz6 jelent6ségl néhany
kiemelt alapvet6 fogalom, illetve szemlélet, modszer és tapasztalati élmény analiti-
kus dsszevetéset a buddhista meditacidk vilagéval.

2.3.1. A passziv és az aktiv imaginacid

Jung modszerében a passziv imaginacio a felbukkan6 tudattalan tartalmaknak min-
denféle beavatkozés és értékelés nélkuli passziv szemlélése, a fantazia képeinek
kontrollalatlan dramlésa, amelyeket gy lehet figyelni, mint a néz6k a szinpadi jele-
neteket. Ennek terapias értéke nincsen, igy nincsen elérehaladés, mert mindig ugyan-
az a téma varialddik, s6t még a fantaziaval torténé azonosulds veszélye is fennall.
Ezzel szemben az aktiv imaginacié bevonja a néz6t a jelenetekbe, az ego tudatossa-
ga kapcsolatba 1ép a tudattalannal, és egy koztik kialakulé konfrontativ viszonnyal
megkezdddik az ellentétek feloldasahoz vezet6 terapias folyamat (CW 14. par. 706).

Els6 pillantasra esetleg lehetne gondolni, hogy a passziv imaginacié megegye-
zik ajellegzetesen buddhista meditacios attitiddel, a mindenféle manipulaci6tél és
mindsitésektél mentes puszta megfigyeléssel, ez azonban a buddhista meditacios
modszer ismeretének birtokdban mar nem allithat6. E szempontbh6l az imaginacio
aktiv és passziv formai egyarant kreativ, konstruktiv tudati tevékenységek, melyek
kdzvetlenill az egyének személyes élményeivel taplalkoznak, mig a buddhista me-
ditacié a felbukkan6 képzeteket minden szubjektivitastdl mentesen, még a konst-
ruktiv mikddés torzitasaitdl is megszabaditva szemléli, igy azok nem valnak vala-
milyen tudati mikddeés, asszocicio taplaldiva.

Jung mdédszere mogott két fontos eléfeltevés all. Az egyik a tudattalan uralma-
nak fenyegetettsége, a masik pedig az a vélemény, mely szerint a tudatossag soha
nem terjedhet ki a tudattalan egészére, lehetetlen a tudattalan teljességének tuda-
tossa tétele, kontroll ald vonéasa. A buddhizmus viszont nem az egymassal harcol6
tudatos és tudattalan polaritasaib6l indul ki, és a spontanul felmerilé élmények
feletti kontrollt a hétkdznapinal magasabb szint(i éber tudatossag figyelmével gya-
korolja, mikdzben megjelenésiiket és fennmaradasukat nem batoritja, de nem is
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nyomja el. Emiatt bar az érzések, az érzelmek, a késztetések és a motivaciok szabad
teret kapnak, de éppen ezért az elutasitds ellenalldsa és a manipulativ bdndsmaéd
fenntarté hatésainak hianyaban erejliket vesztve kifulladnak, elhalnak. Ezért aztan
a buddhista modszerben nincsen szlikség annak megfontolasara sem, hogy vajon
lehetséges-e a tudattalan teljes territoriuméat a tudatossag uralma ala vetni. Jung
félreértése az, hogy szerinte a tudatossag csak az ego szintjén létezhet, igy ami nem
ego, az csakis tudattalan lehet (CW 11. par. 827; CW 13. par. 66).

2.3.2. En és nem-én

Jung szamara elképzelhetetlen egy olyan tudatos allapot, amely ne egy szubjektum-
ra, egy énre vonatkozna, ugyanis szerinte ha nem létezik én, akkor senki sincs, aki-
ben valami tudatosulhatna (CW 11. par. 774). Jung szerint szlikséges az ego tudatos
Iétének fenntartasa, mert pszichikai katasztr6fanak mindsiilne, ha a Se/bst asszimi-
lalnd az ego-1 (CW 9, ii. par. 45). Emiatt az aktiv imaginacioban sziikség van az ego
részvételére. A buddhista meditacié célja ellenben az ego miikddésének kikapcsolasa,
végs6 fokon az ego képzetének a megsziintetése. Szdmaéra az ego tudatossaga épp-
annyira a szokasos hétkdznapisag képvisel6je, miként az 6t érzékszerv 6rémei. Ami-
ként ezen 6romok meghaladhatok, ha magasabb rend(i érémre lel az ember, Ugy az
ego tudatosséaga is meghaladhat6 egy magasabb szint(i tudatossaggal. Ez a magasabb
szint( tudatossag nemcsak nagyobb figyelmi intenzitast, vigilanciat jelent, hanem a
szubjektiv vonatkozasokat Kikiiszobold eljaras eredményeképpen - barmilyen szo-
katlanul hangzik is a nyugati flilek szdméra - egy alanyisag, énség nélkili tudatossag,
apuszta figyelem mindenre nyitottsadga. Alany és targy ekkor nem egyesulnek, ha-
nem a megkilonboztetésik értelmetlen, a buddhista meditacio a decentralassal és a
dekoncentralassal megszinteti alany és targy kett6sségének tévképzetét.

Jung szerint azonban: ,,Még amikor azt mondom: »Ismerem magamat«, akkor is
megmarad ebben egy aprdcska én - a megismerd én  amely még mindig kulénbo-
zik »t6lem magamtol«” (CW 11. par. 817). Erdekesen hangzik a Buddha e kérdésre
vonatkozé megfogalmazasa. Figyelemre méltd, hogy az ,,6nmagam,, l1étezésének
elképzelésével nem az 6Gnmagam nem-1étét allitotta szembe, azt éppoly téves nézet-
nek tekintette, mint az dnmagam (p.: attd) és a nem-6nmagam (p.: anatta) egyéb,
az aldbbiakban felsorolt értelmezési lehetéségeit (MN 2):

1 Van énmagam.

2. Nincs 6nmagam.

3. Magammal észlelem magam.

4. Magammal észlelem nem-magam.

5 Nem-magammal észlelem magam.

6. Az én 6nmagam alland6, maradando, 6rok, nem valtozo, orokké tarto.
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A Buddha szerint az ilyen nézeteket vall6 csak a nem-tudasbél fakado szenvedéseit
szaporitja, hiszen az efféle megfogalmazasok tévesek, értelmetlenek, értelmezhe-
tetlenek. A tulaltalanositott ,,van-nincs”, illetve ,,igen-nem” dichotdmidjaban meg-
fogalmazott kérdések a szokdsos gondolkodas szdméra egy tetralemma sémajéat
kovetik, melynek a formdja a kdvetkez6: (A.) ,,van”, illetve ,igen”; (B.) ,,nincs”,
illetve ,,nem”; (C.) ,,van is, meg nincs is”, illetve ,,igen is, nem is”; (D.) ,,sem nem
van, sem nem nincs”, illetve ,sem igen, sem nem”. A Buddha allaspontja szerint
altaldban is helytelen a valdsadg eseményeit killonféle statikus végpontu dichotom
felosztdsokban megérteni, igy a valésagrol szélva a Buddha nem a ,,létezés” vagy
»~nem-létezés” elvont fogalmait alkalmazta, ezek hasznélatat elutasitotta, helyette a
,van” és a ,,nincs” kdzott mintegy kdzépen sziintelenil zajlé konkrét keletkezések
és elmuldsok dinamikus folyamatainak a szemléletét képviselte (b&vebben lasd:
Porosz 2015).

Igaz, Jung is Ugy fogalmaz, hogy az 6nmagam (Se/bsi) nemcsak statikus entitas
vagy allandé forma, hanem dinamikus folyamat is (CW 9, ii. par. 411), mikdzben
ennek a dinamikus folyamatnak, a személyiség teljességének az oltaran nem &ldoz-
hat6 fel az ego. A Buddha azonban nem csupan az ego, hanem a Selbsi képzetének
- létezése vagy nem-létezése dichotémiajanak - kdzéppontba allitasat is a szenve-
dés megsziintetéséhez vezetd Ut akadalyaként fogta fel.

Ekkor persze felmeriilhet a kérdés: ,,Ki az, aki cselekszik? Van-e értelme barmi-
féle torekvésnek? ” A Buddha néz6pontjarél azonban téves a kérdésfelvetés. Nem
az a kérdeés: ,,Ki? ”, hanem az: ,,Hogyan? ” A Buddha tehat azt a felfogast utasitja
el, amely az ,,én”-t és az ,,6nmagam”-at egyrészt valtozatlan entitasként fogja fel,
illetve amely masrészt ragaszkodik egy kialakitott identitas képzetéhez, legyen sz6
akar a személyiség egyik-masik partikularis elemébe (érzékelés, érzés, érzelem,
kognitiv m(ikodések, késztetések, tudatossag) ragadasrdl vagy az individuum, a
személyiség teljességéhez kotddésrol, illetve akar egy univerzalis vagy éppen koz-
moldgiai szint(i entitassal torténé azonosulasrél, ennélfogva netan ajungi értelem-
ben vett ego vagy Selbst fogalmairdl.

2.3.3. Az egyéni és a kollektiv

Amint az lathat6 volt, az imaginativ technikdk az egyén személyes élményvilagat
hivjak el6, a vizualizacios eljarasok a személyesség és a hagyomanyok keretein
belil mozognak, a viziok pedig univerzalis tartalmakat hoznak a felszinre. Jung
aktiv imaginécidja az archetipusok koncepcidjaval az egyénit és az univerzalisat
egybefoglalja, mikdzben a hagyomanyok, a mitoldgidk vagy a mesék képzetvilagat
is az értelmezés korébe vonja. Ezzel viszont a személyes térténet, az egyén narrativ
identitasa voltaképpen nem kozvetlenil illeszthetd egy univerzalis identitasba. Az
egyéni tudattalan és a kollektiv tudattalan tartalmainak megjelenése a hagyoma-
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nyok csatornazo szerepe, a tarsadalmisag nélkil nem valésulhatna meg, ezért sziik-
ség van a kollektiv tudatossag (Durkheim 1912/1995) dimenzidjanak koncepciéja-
rais. Végul is a két haboru kdzott Jung is szolt a kollektiv tudatossagrél (CW 7. par.
231), bér szerinte amig a kollektiv tudattalan az egész emberiségre jellemz6, addig
a kollektiv tudatossag kultirakhoz, civilizaciokhoz kotott (CW 8. pars. 423-426).

Abuddhista gyakorlatok szempontjabol az egyéni életeseményeknek gyakorlati-
lag nincsen jelent&ségiik, mikdzben a feldolgozasra keriil6 mentalis tartalmak nem
is kdzvetlenll kozmoldgiai szintliek. Inkabb olyan minden emberre jellemz6 alta-
lanos mintazatok, mint példaul a kdzelebbi meghatarozas nélkili vagy, harag, tom-
pasdg, nyugtalansag, kétely vagy a késztetések és a tudatossag. A kollektiv vagy
altalanos mintazatok szemlélete transzformativ, mert ezeket a mentalis tényez6ket
képes az egyéni kulturalis jellemvonasoktdl megfosztott, a mitoldgiai Oltozékektdl
lemeztelenitett tudati m(ikddésekként, illetve energidkként kezelni. Ekkor ugyanis
példaul formai szempontbdl a harag energiatelitettsége, illetve az eltavolitd, elva-
laszté pszichikai mechanizmusa megd6rizhetd, de a harag mint ,tisztatalan” tarta-
lom kicserélhet6 az ugyanezen mechanizmus érvényesiilésével m(ikodd reflektiv,
tikorhoz hasonlatos bolcsesség ,tiszta” tartalmava.

2.3.4. Entoptikai jelenségek és az archetipusok

Jung az altalanos mintazatok kézil kiemelt figyelemmel fordult a szimmetrikus
alakzatl mandalak felé, és azokat - kozéppontjukban a Se/bst-tel - a személyiség
teljességének a megformazasaként értelmezte, de ezek a képek mindig valamilyen
egyéni vagy kulturalisan meghatarozott formaban mutatkoztak. Ugy t(inik, hogy
Jung ugyan hivatkozik egy paleolit kori ,,napkerék mandalara” (CW 13. par. 45),
de emellett nem szentelt tovabbi figyelmet azokra az évezredek oOta létezé abrazo-
lasokra és beszamolokra, amelyek ezt, és az egyéb entoptikai geometriai forméakat
amaguk nyers, érzelmi tartalmaktol, egyéni szubjektivitastol és civilizacidktol fug-
getlen mivoltukban tarjak fel.

A kutatasok nyoman fény deriilt arra, hogy a megvaltozott tudatallapotokban az
entoptikai geometriai alakzatok az atalakulds harom fazisan mehetnek keresztiil.
Az els6 szakasz pusztan az entoptikai jelenségek tapasztaldsa. Az ekkor érzékel-
hetd képek a kiils6 térbe Kivetllve latszanak, viselkedésiik tudatosan nem befo-
lyasolhat6. A masodik szakaszban az alany megkisérel jelentést adni az entoptikai
képeknek, azaz ikonikus formavéa dolgozza azokat. A harmadik szakaszhoz haladva
el6sz6r egy atmeneti dlloméasban a kép megvaltozik, és egy orvény vagy forgé ala-
gut tapasztalhatd. Ezekhez a képekhez gyakran er6teljes érzelmi tapasztalas is tar-
sul. Az ezt kovetd harmadik szakaszban novekszik a kép életszer(isége, és mikodz-
ben a kép immar ikonikus, az entoptikai geometrikus formak is fennmaradhatnak.
E szakaszban az ikonikus képek egymassal akar bizarr alakokat produkélva kom-
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binadlddhatnak. A harom fézis fenti leirasa afféle ideéltipikus modell, igy nem fel-
tétlenll mindig e szerint kovetkeznek egymasra (Lewis-Williams és Pearce 2005).

Jung az aktiv imaginaciéban megjelen6 képzetek kapcsan hasonld, bar kevéssé
sematizalhaté menet( atalakulasi folyamatrol tesz emlitést, de kiinduld alapjuk-
ként nem a geometriai alakzatokat nevezi meg, hanem egy életesemény vagy egy
komplexus élményét tekinti hivoképnek. Szamara a kezdeti alakok moédosulésai is
csak akkor birnak jelent6séggel, ha a késébbi fazisban érzelmi energiaval ellatott
archetipusként képesek konfliktusokkat teli interaktiv kapcsolatba Iépni az ego-\al.

A buddhista meditaciok latomasos tapasztalatai megegyezni latszanak az entop-
tikai modellel, hiszen azt a sajatos meggondolast vetik fel, hogy bar a meditaciok
kezdetén észlelhet§ geometriai alakzatok formai szempontbdl nem kilénbdznek
a végs6 fazisban lathatoktol, mégis ezek tartalmilag még ,tisztatalanok”, mig az
utolsé fazisban megjelenék a magasabb rend(i tudatallapot ,.tisztult” megnyilvanu-
lasainak tekinthet6k. Ugy tiinik, hogy a kettd kozoétt valamiféle transzformécionak
kellett végbemennie, bar a dzogcsen ezt némiképpen masként fogja fel.

2.3.5. Transzformécié és tudas

A transzformécio Jung koncepcidjaban az ego és a tudattalan dualitasanak feszult-
ségeibdl kovetkezhet, hogy eljusson a személyiség atalakulasahoz, az ellentétek
Selbst-ben integraldsdhoz (CW 8. par. 138). Ez azt jelenti, hogy a folyamat kezde-
tén is, és annak eredményénél is egyazon id6ben két eltérd tényez6 talalhato a tudat
terében. A kiindulopont és a végpont kdzott igy az integréltsag foka a kilonbség.
A buddhista gyakorlatok egy része a dualitdsokat idébeni egyméasutanisagban
teriti szét, haladasi iranyuk a dualitdsok képzetének fokozatos felszamolasa, tehét
a tompasadg meghaladasa a tudatossag novelésével, a szenvedélyek bdlcsességgé
alakitasa, a tisztatalan elhagyasa és a tiszta megtapasztalasa. A gyakorlatok masik
tipusa meghozza azt a felismerést, hogy ezek nem-dualis jelenségek, a latszélagos
ellentétek ugyanannak az energidnak az eltér6 aspektusai, miként a hulldmok sem
kiilonbdznek az 6cedntol. A tantrizmus a transzforméacid 6svényével (t.: sgyur 1am)
dolgozik. A transzformécio6 folyamataban megértik, hogy a szanszara vagy a tiszta-
talan viziok szintjén ot érzelem létezik, de ezek valodi bels6 természete az energia.
Csupén az energia megnyilvanulasainak Gtjai kilénbdznek. Ami a tisztatalan vizi-
6ban 6t szenvedélyként manifesztalddik, az a tiszta vizidban az 6t bdlcsességként
nyilvanul meg. A dzogcsen szemlélet mar azt a radikalis Iépést teszi meg, amely
eleve nem tesz kilonbséget a kezdet és a végeredmény kodzott, nem lat Ggyneve-
zett haladasi iranyt és folyamatot, voltaképpen szamara nincsen id6 és tér, annak
kozvetlen belatasat nyuljtja, hogy a buddhista értelemben vett végpont mar eleve
adott. A negativ és pozitiv érzelmek latsz6lagos ellentéte a kozponti teriileten, egy
gbmbben - aihigle-ben - egyesil, megmutatva, hogy a tisztatalan és a tiszta vizio,
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a szenvedély és a bolcsesség sajat energidnk két aspektusa. A thigle szintjén nin-
csen killénbség a két megnyilvanulas kozétt (Namkhai 2006). A dzogcsenben ezért
a negativ érzelmek, a szennyez&dések megtisztitasa nem transzformacié, hanem
annak a feltarasa, hogy nem masok, mint az eredeti tudas, ezzel megtorténik az el-
oldas a szanszaratél. A harag haragként torténé felismerése megszabadit a haragtdl,
és energidja kozvetlenll eloszlik. A tudas (t.: ye-shes) a nyers érzéki benyoméasok
kdzvetlen észlelése, miel6tt azokat az elme megismerhetd, elkilénilt targyakként
strukturalja a tér és az id6 kategoriaival. A tér és az id6 az elme teremtményei, de a
tudas az elme el6tt, és ebben az értelemben az elme utan van. Az elme az elme-tu-
datossag folyamata, a kiils6 vilag tér-id6 strukturalasa. Egyetlen éber jelen-tudat
(t: rig-pa) van, viszont sokféle tudas létezik, viszonyuk olyan, mint a Nap és a
vildgot mindenhol megvilagitd napsugaraké. A tudas intellektualis tudas. A tudés a
jelen-tudat energiaja vagy potcncialitasa (Reynolds 1996).

Atranszforméacié és a tudas buddhista szemléletei azt a felismerést tartalmazzak,
hogy a jelenségek nem rendelkeznek sajat, szubsztancialis 6ntermészettcl, ilyen
értelemben (resség természetliek. Ennek megfeleléen dekonstruktiv médon keze-
lik a vildighoz hamis torténetekkel k6t6édé narrativ személyt is, kdvetkezésképpen
aJung szdmara oly jelent6ségteljes kollektiv vagy mitologiai torténetek is éppoly
leépitendd korlatoltsagot jelentenek, mint az egyéni narrativak. Ami e belatas utan
marad, az a potencialitas nyitottsaga, a transzformacio folyamatanak végeredmé-
nye és kezdete.

2.3.6. Telitettség és Ulresség

Az aktiv imaginacié szamara alapvetd mkddési feltétel, hogy egy kezdeti nyu-
galmi allapot passziv imaginacidit kdvetéen a dualitasok konfliktusa révén olyan
fesziiltséggel teli allapot j6jjon létre, amely képes a tudattalan archetipikus jelensé-
geket a felszinre hozni. Jung szamara az ezt kdveté munka eredményeként kapott
integralt allapot a mindent magaban foglal6 teljesség, az ellentétparok harmonikus
egyiittléte (CW 8. pars. 183-184). A buddhista gyakorlatok szdmara meghatérozé
mikodési feltétel, hogy a dualitasok kezdeti fesziiltségei elhaljanak, ezért mintegy
a tudat Grességébdl univerzalis, a hétkdznapi érzelmi, késztetésbeli sth. tartalmak-
tol mentes képek, élmények jelenhessenek meg. Ez a tapasztalds annak felismerését
segitheti, hogy a hétk6znapi tudatallapotok csupan ezeket manipulaljak. A gyakor-
latok célja annak felismerése, hogy a tudat tisztasaga nem kezdet, hanem minden-
korjelen levd alap, amelynek resség természete mindenféle dualitast nélkiloz.
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2.3.7. On-megvaldsitas és on-felszabaditas

Az aktiv imaginéacioban a személyiség transzformacidjanak célja az egyéni teljes-
ség élménye, az 6nmegvalositas. Jung Ugy latja, hogy a keleti gyakorlatok szintén
ehhez az eredményhez vezetnek, és minden nyilvanvaléd kilonbségik ellenére ép-
pen az eltér6 modszereket alkalmazd dnmegvalésitas képezi azt a kdzos feladatot,
amely Keletet és Nyugatot dsszekdti (CW 13. pars. 81-83). Az individu&cid e fo-
lyamataban a hangsaly az éw-megvalositason, az erkdlcsi kdvetkezményekkel jar6
udvozulés utjara lépett individuumon van. Jung szerint a teljes én-megvalositas
azonban voltaképpen soha nem érhet6 el, egyrészt azért, mert az individuacio egy
életen at tart, és csak a halal bekovetkeztével ér véget, masrész azért, mert a teljes
megszabadulas a szenvedéstdl mindig csak egy illGziéo marad (CW 16. par. 400).

A buddhizmus allaspontja a fenti szemlélett6l kilonbozik. Amint példaul a tant-
rizmussal kapcsolatban gyakran megfogalmazddik, itt a végs6é megvaldsitas a toke-
letes ,,nagy boldogsag” (sz.: mahasukha) elérése, ami messze a hétkdznapi boldog-
sag allapotai folott all. Ez az individualitds képzetének feladasa, a nirvana allapota.
A dzogcsen szerint az 6n-felszabaditas (t.: rang-grof) nem a transzformacio eljara-
sa. Nem valaminek méassa transzformalasat jelenti. Itt nincsen a ,,tisztatalan” vagy
a ,tiszta” fogalma, igy azt sem jelenti, hogy a dzogcsen gyakorlasaval eltlinnek a
tisztatalan viziok. Ez az on-felszabadulds allapota. Ennek megértésében a tikor
hasonlata segit. A tikér szimbdluma a tudéas és a megértés eléréséhez hasznalatos.
El6szor is a tukdrben nézheti valaki magét egy targyként, amir6l itélkezik és gon-
dolkodik, hogy j6 vagy rossz, tiszta vagy tisztatalan. E fogalmakkal még dualisz-
tikus vizidrél van sz6. Ez meghaladhat6, ha nem targyként nézzik magunkat. E
helyett lehet nézni az arcot, a létezést, vizsgalhatok, felfedezheték a sajat hatarok,
a feltételek, a létezés. Nem figyeljik magunkat targyként, ha intellektualisan tanul-
méanyozzuk. Amig az a képzetiink, hogy van sajat néz6pontunk, addig van méasok
nézépontja is. Ela sajat néz6pontunkat legy6zzilk, a masikét is megszuntetjik -
ez mas, mit énmagunkat megfigyelni. Nem tikorbe kell nézni. Tukorré kell valni
(Namkhai 2006).

Ahogy mar a Buddha élettérténetébdl is kideriilt, az elsé feladat valéban az, amit
Jung is megfogalmazott, vagyis az integralt személyiség megvalésitésa. Viszont e
kiegyensulyozott stabil személyiségstruktira - és valdban csak ez - képessé teszi
a torekv6t arra, hogy ezen tullépve a téves én-képzeteit és identitasait meghaladja.
Ez az allapot nem helyezi kézéppontba sem az ego-1, sem a Selbst-et, mindegyi-
ket decentraltan és dekoncentraltan kezeli, valoban ,,ex-centrikus™ Ugyanakkor
az is kétségtelen, hogy igencsak kevesek szamara adatott meg a megvilagosodas,
a nirvana elérése - vagy akar csak célul kitlizése -, ezért a buddhista gyakorlatok
tobbsége alapszinteken nem is céloz egyebet, mint egy integralt személyiség meg-
valdsitasat. Jack Engler szavaiva élve: ,,you have to be somebody before you can
be nobody ” (Engler 1986: 24). Hasonlé terapias stratégiat fogalmaz meg Jung az
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ego és a Selbst viszonylataban, mondvan, hogy legel&szor is egy tudatos ént kell
elGallitani, miel6tt egyaltalan az énkdzpontlsag feloldasara lehetne gondolni (CW
11 par. 904).

3. JUNG ES A BUDDHIZMUS VISZONYA

Jung talalkozasai a keleti gondolatokkal meghatarozék voltak egyéni nézeteinek és
madszereinek a kialakulasaban, mikdzben tovabbra is kot6dott a sajat kulturalis és
vallasi gyokereihez. Ezt a kettGsséget akar mar az (j szemléletét kialakitd kezdeti
meggondolasai is tiikrozhetik, ugyanis az ekkor (1916) szlletett Septem Sermones
adMortuos (Hét prédikacio a halottaknak) cimd irasa annak a 2. szazadi keresztény
gnosztikus Baszileidésznek a nevét - és szamos ponton a nézeteit is - hasznalja fel,
akinek felfogasara a buddhizmus is hatast gyakorolhatott (Kennedy 1902). llyen
hatasra utalhat az, hogy Baszileidész szerint a fajdalom és a félelem egyetemes és
alapvet6, és az Gjraszlletések korforgdsdban is hitt, de a buddhizmushoz leginkdbb
kozel allé nézete az ,,6n” természetére vonatkozott. Szerinte a Iélek nem egy 6nall6
entitas, kiilonbdz6 jellegzetességekbdl tevidik dssze, melyek kozil a legmagasabb
rendd a racionalis rész. A racionalis psziché a karos érzelmekkel tortént kevere-
dés miatt az alapvetd zlrzavar és nyugtalansag allapotaban talalja magat, melybdl
igyekeznie kell kiszabadulni. Bar Baszileidész rendszere teista, istent mégis ugy
definidlja, hogy ,,nem-létezd isten” (ouk on theosz). Akar az is lehet, hogy Baszi-
leidész nézeteinek hasonldsaga a buddhista gondolatokkal esetleges, véletlenszerd,
mindenesetre a kapcsolat kozvetleniil nem bizonyithat6, igy az anald6giakat dvato-
san kell kezelni. Més vonatkoz&sokban Baszileidész gondolatai méar a keresztény
doktrint kdvetik, idegenek a buddhizmustél. Kidolgozott forméban talalhaté meg
néla az emanécid tana, a szellemi vilag soklépcs6s hierarchidja, melyben a 365
szféra a Nap éves Utjanak egy-cgy napjat képviseli. A Septem Sermones kezdd ké-
pével talalkozik a hivatalos egyhaznak az a vadja, hogy Baszileidész kovet6i halot-
takat idéznek meg.

Ugy tlnik, Jungnal a Septem Sermones gnosztikus dualista szemlélete késébb
is meghataroz6 maradt a keleti eszmék, igy koztik a buddhizmus megértésekor.
A gnosztikus fejl6dési Utvonal analdgiaja adja az értelmezés lehet6ségét Jung sza-
mara a tudattalan megértése soran dontének bizonyult olvasmanya, a buddhista
befolyast is felmutaté Aranyvirag titka értelmezésekor (1928) is, hiszen a szdveg
lizenete szamara az egymast kiegészit6 ellentétek harmonikus egységgé integrala-
sanak a lehet6sége volt. Jung e kézirathoz irott nagy hatasu pszicholégiai kommen-
tarja tilnyomé részt sajat alakuléban levd nézeteinek a kifejtése, és kisebb részben
emliti a taoista modszer egyes elemeit is. Bar az Aranyvirag taoistak és csan (ja-
panul: zen) buddhistak altal egyarant hasznalt médszere a gorog és a keresztény
hagyomanyban is megtalalhatd, és a sz6vegre maga Jung is Ugy tekintett, mint ami
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hidat ver Kelet és Nyugat kdzott (CW 13. par. 83), Jung mégis Gva intette a nyu-
gati olvasot a gyakorlat elvégzésétél. Ez a hozzéaallas részben magyarazhat6 azzal
is, hogy val6jaban nem ismerhette az Aranyvirag tényleges szovegét, mert csak az
eredeti m{ rontott és az utolsé néhéany fejezet hidnydban csonkitott szovegével ta-
lalkozhatott Richard Wilhelm tévedésekkel teli forditasaban (Cleary 1991). A ma-
sik ok nyilvanvaléan Jung azon véleménye, amely hataroltsagokat hizott a keleti
és a nyugati psziché kozé.

Az el6z6hoz hasonl6 a helyzet a Tibeti Halottaskdnyvhéz (1935) és Nagy Fel-
szabadulasrdl sz6l6 tibeti konyvhoz (1939) irott kommentarjai esetében is. Jung
ezeket az irdsokat Walter Yeeling Evans-Wentz forditasaban ismerhette meg, ebbdl
azonban nem igazan derllhetett ki, mir6l is szélnak az eredeti szdvegek. A forditas-
ra ranyomtak bélyegiiket a tibeti nyelvet nem ismeré Evans-Wentz teozdfiai tanul-
manyai, és az eredeti, illetve a tibeti 1amak altal elmondott széveget a hindu védan-
ta filozofidra vonatkozd ismeretei alapjan atdolgozta (Reynolds 1989). Példaként
emlithetd, hogy Evans-Wentz a Buddhak néi aspektusait vagy tarsait a hinduizmus
szemlélethez igazitva sakti-nak, ,,er6”-nek nevezi, ami az ellenkez6jére forditja
az egész buddhista szimbolumrendszert. Az ilyen és ehhez hasonlé ferditésekbdl
Jung értelmezéseiben is szamos félreértés fakadt. Jung azonositotta a ,.Szellemi
Selbst” kifejezést a sajat Selbst fogalmaval (CW 11. par. 808), noha ez a kifejezés
nem is szerepel a tibeti szbvegben. A , Tulsé Part Elérésének Eszkdze” kifejezés
a szanszkrit pradzsnyaparamita félreforditasa (CW 11. par. 810), amit a széveg a
tudat természetével azonosit. Azonban a sz0 jelentése: ,,a bolcsesség tokéletessé-
ge” vagy ,,a tovabb vivé bolcsesség”, és ami minden dolog Uresség természetének
metafizikai fogalmon és mentélis konstrukcion tali belatasa. Jung a Tibeti Halottas-
konyvben leirt folyamatot - azt megforditva és a metafizikai dimenzié mell6zésével
csak pszichikai eseményként értelmezve - egy az Aranyviraghoz hasonl6 gnoszti-
kus fejl6dési Utvonalként mutatta be. Téves, hogy a ,,békés” és a ,,haragvd” istensé-
11. par. 791), ilyen felfogas nem talalhaté a buddhista szovegekben. Jung félre-
értette a buddhista nem-dualités elvét is, amennyiben azt azonositotta a mindent
atfogo totalitassal, az ellentétek egységével. E véleményekben a Septeni Sermones
szemlélete kdszOn vissza, hiszen ott a semmi (pléréma) azonos a teljességgel, a teli
nem jobb, mint az Ures; a semmiség Ures is meg teli is; a plérémaban semmi sincs
és minden van. Voltaképpen a pléroma elvének tovabbfejlédése és gyakorlati alkal-
mazasa a szintén 1916-ban kidolgozott ,,transzcendens funkcié” gondolata (CW 8.
pars. 131-193).

A félreforditasok kozrejatszhattak abban, hogy tobb elitélet is kialakult Jung-
nal. Ezek sorabdl kiemelhet6 az alomszerd, g6zds paraju tudattalan keletiek és a
megfoghatdan vilagos, tudatos nyugatiak szembeadllitasa, illetve a nyugati pszicho-
I6gia tudattalanjdnak azonositasa Kelet felsébb vagy kozmikus tudataval (CW 13.
par. 3 és par. 62).
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Jung kozelebb kerllt a buddhizmus tényleges gondolatainak megismeréséhez,
amikor talalkozott a zen buddhizmussal. Igaz, Daisetz T. Suzuki kdnyvéhez irott
El6szavaban (1939) a zen idegenszerii homalyardl szél (CW 11. par. 881), és a zen
megviladgosodas, a szatori megértését az eurdpai ember szamara csaknem lehetet-
lennek tartotta (CW 11 par. 877), de a nyugati értelemben vett filozéfiai és me-
tafizikai fejtegetésekt6l mentes gyakorlatokat mégis nagyra értékelte, mivel nem
gondolatrendszerekct kinalt, hanem kozvetlen tapasztalatot. A zen vonzereje abban
is rejlett, hogy e tapasztalatokkal hozzajarulhatott az énismeret megszerzéséhez,
ami kulcsfontossagu az individuacié folyamataban is. Jung egyszerdisitések révén
parhuzamot latott a zen meditacié és az aktiv imaginécié kézott, mondvan, hogy a
tudattalan tartalmakat mindkett6 felszinre hozza a szlikséges mértékben (CW 1L
par. 899), és a teljesség megtapasztalasdhoz vezet. Jung nyitottsaga a zen szemlé-
lete irdnt tovabb ndvekedett amikor Shin’ichi Hisamatsu és Jung 1958 majuséaban
taldlkoztak, noha az alapvet6 kérdésekben kettejliik nézete nem ért 6ssze. Jung to-
vabbra is kitartott azon nézete mellett, hogy a tudatosat és a tudattalant egyarant
atfogd Selbst, tehat a tudattalan egészében nem valhat tudatossa, nem ismerhet6
meg, mig a zen allaspontja éppen azt hangsulyozta, hogy az 6nmagam teljességgel
megismerhetd. A két nézet kdzott a szenvedés és a terapia kérdésében is megmaradt
akllénbség. Jung szerint, ahogy mindig jelen van a tudattalan, gy a szenvedésnek
is mindig jelen kell lennie, sziilkséglink van a szenvedésre, ami legfeljebb csak eny-
hithetd, de teljes egészében nem gy6zhetd le. Ezzel szemben Hisamatsu allaspontja
szerint, ha az 6nmagam teljességgel tudatossa lesz, akkor a nem-tudat alaphoz jut,
ami minden determinaltsagtol és szenvedéstdl mentes (Muramoto 1998).

Kilénbségeik ellenére Jung és a buddhizmus egyetérthetnek abban, hogy télik
telhet6én mindent meg kell tenniik a szenvedés csokkentése vagy megsziintetése
érdekében, amihez mindegyikiiknek megvan a maga érvényes eszkdze. Nyilvan-
val6 ugyanakkor, hogy eredeti céljaik hagyomanyosan eltéréek, hiszen a buddhista
gyakorl6 nem pszichoterapiat végez, és a terdpiarajard nem spiritualis 6svényt ko-
vet, igy madszereiknek sem kell azonosnak lennilik. Jung és a buddhizmus abban
is egyetérthetnek, hogy mindkettejik eljarasa szamos veszéllyel jarhat, és ezekkel
szemben biztositékokra van szilkség. Ezek kozoétt az elsé helyen van az er6s, jol fej-
lett pszichikai struktira felépitése a tudattalannal létrejévé konfrontacio el6tt, igy a
konfrontaciokban a kiegyensulyozottsag fenntarthat6. Ebbél a szempontbol hang-
sulyozni szikséges a képzett tanitd vagy terapeuta szerepét, az erkdlcs kanalizald
feladatat, az éber tudatossag figyelmét, valamint a hagyomanyok és a kdzosségek
koheziv erejét.

E hely(tt nincsen mdd és nincs is sziikség Jung és a buddhizmus kapcsolatanak
tovabbi bemutatasara és elemzésére, csupan a viszony ambivalens jellegének fel-
mutatdsa lehetett a cél. Ebben a témakdrben szdmos tanulmany és kotet sziletett,
melyek tobb oldalrol is koriljarjak a kérdést (lasd pl.: Coward 1985; Spiegelman
és Miyuki 1985; Moacanin 1986; Meckel és Moore 1992; Clarke 1994; Molino
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1998; Jiang 2006). A modern pszicholégusok meggondolasaibdl az latszik, hogy
harom fébb attitlddel kozelitenek a buddhizmushoz (Finn 1998). Az egyik Freud
klasszikus véleménye, amely a vallasos tapasztalatokat azonositja a regresszioval
(Freud 1930/1982). A masik a transzperszonalista allaspont, amely szerint a pszi-
choanalitikus kategdridk nem elegend6k a meditativ allapotok leirasahoz, az embe-
ri lehetéségek Uj modelljére van sziikség (Wilber 1983; Engler 1986). A harmadik
allaspont szerint - amelyet Jung is képvisel - parhuzam talalhaté a buddhizmus és
pszichoanalitikus terapidk kozott (Miyuki 1980; Suler 1993; Epstein 1995, 1998;
Rubin 1996).

A jelen irds szandéka szerint azokat a lehet6ségeket kivanta jelezni, amelyek
Ggy a buddhizmust, mint Jung nézeteit a maguk altal hasznalt sajat kifejezésekkel
és értelmezésekkel mutatjak meg, igy 6sszehasonlitasuk soran sokkal inkabb par-
beszédbe elegyedhetnek, mint hogyha az egyiket kizarélag csak a masik szemléle-
tével kisérlik meg megérteni.



