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Prefata la cea de-a doua editie

Atunci cdnd o idee mareata ne captiveaza din exterior, trebuie sa
intelegem ca ea ne poate captiva in acest fel doar pentru ca ceva din noi
raspunde impulsului acesteia i ii iese in intdmpinare.

C. G. Jung

De la momentul primei editii a acestei carti, multe s-au petrecut in lumea
noastra, ceea ce face invataturile budismului tibetan si lucrarile lui Jung
s1 mai relevante. Secolul trecut s-a incheiat si un nou secol si-a facut
aparitia cu o explozie de violentd, crime generalizate si razbunare —
atitudinea ochi-pentru-ochi, care, asa cum spunea Gandhi, duce doar la
crearea unei lumi oarbe. In plus, planeta noastra, singurul habitat pe care
il avem si pe care il impartim cu toate celelalte fiinte vii, a fost profund
ranitd: pamantul, apa, aerul au fost otravite de exploatarea lipsita de
ratiune si de instrumentele de distrugere create de om, toate acestea fiind
folosite pentru a acumula cat mai multd putere si a satisface interese
egocentrice.

In ultimul deceniu am vizut progrese enorme si din ce in ce mai
accelerate in domeniul tehnologiei, insa relativ putine realizari in
domeniul spiritual. Militarismul, materialismul si consumerismul au luat
proportii ingrijoratoare, ducand la scufundarea civilizatiei occidentale si
la infectarea rapidi a restului omenirii. Impreund, aceste tendinte pun
accentul pe tot ceea ce este exterior si nu iau in consideratie catusi de
putin lumea interioard. Ca urmare, lumea noastra nu este doar oarba, ci
si inconstientd si adormita.

Desi momentan este doar o subculturd minoritara, exista, totusi, unele
semne in cultura occidentala ale unei tendinte in curs de dezvoltare
lenta, ale unei schimbari de paradigma dincolo de materialismul stiintific
— este vorba de



trecerea la o mai ampla constiintd de sine si receptivitate mentala, de un
interes crescut in ce priveste practica meditatiei si confluenta psihologiei
cu spiritualitatea, de o examinare a valorilor personale si o simplificare a
vietii, inclusiv schimbari de carierd, pentru a duce o viatd mai implinita.
Pe scurt, exista o tendinta de indepartare de Logos — intelectul pur, care
analizeaza, judeca si imparte — si o apropiere de Eros, care relationeaza
si conecteaza si care aduce realizarea interconectarii si a
interdependentei noastre. Aceasta schimbare atinge profunzimile
noastre, deschizandu-ne catre dimensiuni mai mari ale existentei, catre
misterul inefabil al vietii si al mortii si conducandu-ne la transformarea
spirituald despre care ne vorbesc atat budismul tibetan, cat si lucrarile lui
Jung.

Simplul fapt cd aceasta carte a trecut prin trei tiraje si doua editii si a fost
tradusa deja in doisprezece limbi aratd ca exista o adevarata foame
pentru intelepciunea perend a Orientului si a Occidentului, ambele
exprimate elocvent si de budismul tibetan, si de Jung.

Budismul tibetan a devenit destul de bine cunoscut, mai ales din 1989,
cand Dalai Lama a primit Premiul Nobel pentru Pace. Astazi, acesta este
considerat de multi drept cel mai mare si cel mai inspirator lider religios
la nivel mondial, gratie angajamentului sdu ferm la nonviolenta,
respectului sdu neconditionat pentru viata umana si consideratiei sale
pentru toate fiintele vii si mediul in care acestea traiesc. Jung, insa, nu
este corect inteles 1nca, iar contributiile sale vitale nu au fost pe deplin
recunoscute nici chiar de psihologia occidentala.

Aceasta a doua editie include un epilog in care am explorat cateva dintre
cele mai importante subiecte aflate la confluenta dintre psihologia lui
Jung si budismul tibetan, cu un accent special pe relevanta lor in lumea
noastra actuala.

Prefata




Aceasta carte isi are originea in Europa, pe cand, in urma cu cativa ani,
maestrul budist tibetan, Lama Thubten Yeshe, a calatorit din Asia in
Occident pentru a propovadui invataturi, iar eu am calatorit din America
in Orient pentru a le primi. Tntr-o zi, In cadrul unui interviu privat cu el,
cunoscandu-mi interesul pentru Jung, mi-a cerut pe neasteptate sa sustin
o prelegere despre psihologia lui Jung si despre relatia acesteia cu
budismul tibetan. Am protestat: eram total nepregatita si stiam atat de
putine despre acest subiect. Dar Lama a insistat cu delicatete. Speriata,
am tot staruit sa fiu iertata de la o asemenea Indatorire imposibila, dar el
era de neclintit si nici nu a vrut sa auda lamentarile mele. Pentru prima si
singura data de cand il intalnisem pe Lama Yeshe, am crezut cu adevarat
ca esuaseram in comunicarea noastrd. Nici nu banuiam insa ce avea s
urmeze.

Mai tarziu, in rastimpul aceleiasi zile, m-am asezat linistita cu picioarele
incrucisate pe podeaua camerei de meditatie, in fata unui public numeros
de studenti ai lui Lama Yeshe, si am sustinut acea prelegere. S-a dovedit
a fi un eveniment memorabil si semnificativ din viata mea. Din acel
moment, am fost cuprinsa de imboldul de a invata si experimenta cat
mai mult din invataturile celor doua traditii. Am inceput astfel calatoria
fascinanta intre Est si Vest, Vest si Est, iar in mintea mea, fiecare
disciplind o completa pe cealalta, o ajuta in a oferi pe mai departe
explicatii si o imbogdtea. Ca urmare, cativa ani mai tarziu, a aparut
aceasta carte. Ca o sincronicitate, pe cand ma aflam in California, Lama
Yeshe ajuns si el acolo, dupa o absenta indelungata. [-am aratat lucrarea,
iar el m-a incurajat imediat si o public. Incd o datd am fost reticentd, dar
din nou, era o sarcina de la care nu m-am putut eschiva.

Cartea incearca sa faca paralele si sd aduca in discutie asemadnarile si
diferentele dintre budismul tibetan si psihologia lui Jung. Scopul sau este
de a identifica posibile

conexiuni, astfel incat sa faca o punte Intre anumite aspecte ce tin de
traditia filozofica si spirituala, de sistemele etice si psihologice din
Orient si Occident.



Unul dintre principalele aspecte pe care vreau sa il cercetez este
urmatorul: dat fiind faptul ca cele doua traditii s-au dezvoltat in perioade
istorice diferite, in conditii socioculturale foarte diferite s1, din punct de
vedere geografic, in doua parti opuse ale lumii, sunt ele oare intrinsec
distinctive si au o valoare psihologica si etica numai pentru indivizii din
spatiile in care fiecare s-a dezvoltat? Sau este posibil ca cele doua traditii
sa fie reconciliate, ,,sa se uneasca contrariile", sa permitem aparitia unei
interactiuni, sa sintetizdm si sa adaptam concluziile, metodele si
intelepciunea sistemelor respective la nevoile si conditiile societatii
contemporane, in ciuda oricaror granite geografice?

Sunt si alte Intrebari pe care le voi aduce in discutie in aceasta cercetare.
Exista oare posibile pericole inerente in cazul in care i s-ar permite unui
occidental sa experimenteze stravechile si adanc inradacinatele traditii
orientale? Sunt oare aceste pericole practic cauzate de transplantarea
disciplinei spirituale de la o cultura la alta — de la Est la Vest —, in acelasi
mod Tn care s-a produs si reversul atunci atunci cand tehnologia
industriald occidentala a fost introdusa in asa-numitele tari subdezvoltate
din Est, provocand perturbari semnificative in modelele traditionale de
viatd si de munca si, prin urmare, cauzand adesea daune grave in
echilibrul psihologic al indivizilor respectivi? Ori pericolele sunt si mai
profunde, cum ar fi cele pe care alchimistii le stiau si asupra carora ne-
au avertizat — spunand ca opera (munca, lucrarea) lor era ,,ca o otrava
letala, adica nu exista doar riscul unei otraviri chimice, dar si cel al unor
,,otraviri mentale, cu alte cuvinte, riscul aparitiei unor aberatii
mentale/unor denaturari cognitive. Care sunt atunci masurile de
precautie necesare — daca acestea exista — in abordarea studiului si a
practicii unei discipline spirituale orientale, care a fost tinuta secreta
timp de secole si a fost doar recent dezvaluita lumii occidentale?

C. G. Jung, alchimistii s1 budistii tibetani, au fost oare

toti in cautarea aceluiasi adevar — Sinele, piatra filozofald, iluminarea?
Au operele lor o esentd comuna care, daca este bine inteleasa si aplicata,
contine o valoare universala?



Exista oare o coincidenta semnificativa in profetia datand din secolul al
VIll-lea, conform careia ,,atunci cand pasarile de fier vor zbura, tibetanii
isi vor parasi caminul" — profetie care s-a adeverit chiar in secolul al
XX-lea, care ni I-a dat pe C. G. Jung?

Multi tibetani si-au gasit un nou camin in Elvetia - unul dintre locurile
cele mai placute lor in afara Tibetului - scrutand cu privirea aceiasi
munti Alpi care l-au inspirat pe Jung si care le aminteau de propriii lor
munti de acasa, Himalaya, dar si imprejurimi si orizonturi deosebit de
favorabile pentru ca mintea sd mediteze si sd se dezvolte.

Cu mai multi ani in urma, sub impactul aceleiasi forte care i-a facut pe
tibetani sa-si paraseasca locul de origine, si eu a trebuit sd-1 parasesc pe
al meu s1 mi-am gasit temporar un nou cadmin in Elvetia. Acolo a luat
nastere interesul meu pentru traditiile mistice orientale. Tot in Elvetia a
avut loc prima mea intalnire cu Dalai Lama. Din momentul in care am
inceput sa intdlnesc diversi lama tibetani, m-am simtit de multe ori
recunoscatoare, intr-un mod neobisnuit, acelei forte a ,,raului, care a avut
in mod direct un rol esential in a ne aduce impreuna pe noi toti. Pentru
experimenta acea ,,transformare a gandirii, pe care tibetanii o
propovaduiesc, precum si 0 demonstratie concreta a aspectelor
multidimensionale ale fiecarui eveniment.

Am intrat in contact atat cu opera lui Jung, cat si cu budismul tibetan
intr-un mod foarte spontan, si in fiecare caz ca urmare a unei serii de
evenimente sincronistice. Ambele sisteme au avut un impact imediat si
puternic asupra mea si am avut un indiciu ca, intr-un fel, toate acestea
trebuie sa fie legate intr-un mod deosebit de semnificativ, Tn ciuda
faptului ca proveneau din traditii diferite si ca se dezvoltasera in
circumstante exterioare diferite.

In aceasta carte voi incerca sa surprind ariile generale

ale psthologiei lui Jung si ale budismului tibetan. Acestea sunt discipline
de o amploare si o complexitate imense, atat in teorie, cat si in practica,



si lucrari de-a dreptul voluminoase au fost realizate in fiecare dintre
aceste domenii. Prin urmare, studiul meu se limiteaza numai la anumite
aspecte tratate de Jung si la relatia alchimiei cu propriile lui
constatari/concluzii. Discutia despre budism se va concentra asupra
budismului tantric si asupra relatiei acestuia cu psihologia lui Jung. Cu
greu pot discuta insa despre budismul tantric fara a-l plasa in contextul
mai larg al budismului tibetan. Aceasta este ratiunea pentru care fac o
scurta prezentare a budismului tibetan. Motivul pentru care voi discuta
despre budismul tantric si voi face apoi o raportare din aceasta
perspectiva la psihologia lui Jung se bazeaza pe impresia mea ca aceasta
forma particulard de budism are in mod direct de-a face cu aspectele si
problemele care I-au preocupat pe Jung de-a lungul vietii sale — mai
presus de toate, procesul de crestere a constiintei si transformarea
spirituald. Jung se refera la acesta ca la ,,experimentul extraordinar de a
deveni constient, pe care natura l-a facut cu omenirea si care reuneste
cele mai diverse culturi Tntr-o misiune comuna".

Tn ciuda complexititii sale deosebite si a naturii sale ezoterice, budismul
tibetan este Tn esenta un sistem psihologic si etic. Si, spre deosebire de
alte teorii filozofice si abordari spirituale care au ajuns la noi din Asia,
budismul tantric este cu adevarat un proces viu, care conciliaza dorintele
noastre cele mai profunde pentru misterul simbolic si spiritual si
solicitarile vietii noastre pamantene, subliniind intotdeauna ca sensul,
rostul vietii este acela de a o trdi. Sper sa gasesc unele solutii la cateva
dintre problemele fundamentale examinate si ca rezultatele vor
demonstra si vor indica interconexiunile dintre cele doua sisteme. Sper,
de asemenea, sa fiu Tn masura sa demonstrez ca este posibil sa
reconciliem o disciplina spirituala straveche din Orient cu un sistem
psihologic occidental contemporan, intr-un mod fructuos si semnificativ.

Multumiri




Doresc sa-mi exprim recunostinta profunda si multumirile sincere
profesorilor mei, Lama Thubten Yeshe si Lama Thubten Zopa Rinpoche,
care mi-au aratat calea spre o alta realitate; Doctorului Ira Progoff, care
m-a introdus Tn lumea lui Jung; Doctorului Russell Lockhart: cu ajutorul
indrumarii sale orizonturile acestei lumi multidimensionale s-au extins
dincolo de orice granitd; mamei mele, care mi-a oferit cu rabdare
ajutorul si sprijinul sdu nepretuit; nenumaratilor prieteni si necunoscuti
din Europa si Asia, America, Africa, Australia, care, cu inimile si
mintile lor, au contribuit la aceastd lucrare in atatea modalitati.

1. Budismul

A fost odata ca niciodata, intr-o tard indepartatd, un print care avea o
sotie frumoasa si un baietel. El se numea Siddhartha Gautama si a trait
toatd viata intr-un mare palat, respectand dorinta parintelui sau de a nu
parasi niciodata palatul. Tatal sau, regele, era hotarat sa-si protejeze fiul
si unicul mostenitor de a vedea orice suferinta si sa-i ofere toate placerile
lumesti. Si intr-adevar, Siddhartha a gustat din plin din toate placerile
lumesti pe care viata 1 le oferea.

Dar intr-o zi a nesocotit porunca tatalui sau de a nu parasi palatul si
imprejurimile acestuia. Impreuna cu devotatul sau tovaras si vizitiu,
Channa, a trecut dincolo de poarta si s-a aventurat in lume. A intalnit in
drumul sdu un om batran, un om bolnav si un altul mort — trei infatisari
cu totul necunoscute tanarului print. L-a intrebat pe Channa daca a mai
vazut vreodata asa ceva. Channa i-a raspuns cd batranetea, boala si
moartea sunt aspecte ale existentei prin care toti trebuie sa trecem.
Pentru prima data in viata, Siddhartha a fost atins de sageata noii
constientizari: suferinta intregii omeniri, de la care nu exista nicio
scapare. In cele din urmai, cea de-a patra si cea mai decisiva aparitie care
I s-a infatisat lui Siddhartha a fost aceea a unui sfant ratacitor. Dintr-
odatd, nu a mai avut de ales: urgenta interioard, nou descoperita chemare
a fost coplesitoare, asa ca a trebuit sa lase in urma casa, viata regala si



tot ceea ce pretuia, inclusiv pe parinti, pe frumoasa lui sotie si micul sdu
fiu.

In ticere, a parasit palatul regal pentru totdeauna, ca si se aventureze
solitar Tntr-o lunga calatorie, in cautarea raspunsurilor la misterul vietii.
In peregrinirile sale, a intalnit numerosi dascali si filosofi vestiti; a
studiat cu ei si le-a urmat metodele. Dar niciunul dintre acesti mari
invatati nu putea raspunde intrebarilor sale, pentru ca erau intrebari
neobisnuite, neformulate de mintea sa, ci resimtite in adancul inimii sale,
fiind in cautarea nu a speculatiilor filosofice si metafizice, ci a
adevarului pur. Asa ca Siddhartha si-a continuat

calatoria solitard in cautarea comorii sale, singura comoara pe care $i-0
dorea cu disperare si pentru care era hotarat sa sacrifice o data in plus
totul.

Timp de mai multi ani, a trait in pddure ca un pustnic, straduindu-se sa
obtina controlul deplin asupra trupului si mintii sale. Eforturile sale au
fost incununate de succes, dar consecintele au fost un trup infometat,
extrem de slabit, s1 0 minte descurajata — si toate acestea in timp ce
comoara pe care o cauta cu atata ardoare inca il ocolea. Atingand nivelul
maxim de disperare, Siddhartha si-a dat seama ca trupul 11 era de fapt
instrumentul cel mai pretios, de care nu trebuia sa abuzeze nici prin
practici ascetice, si nici prin exces de indulgenta, ambele extreme fiindu-
1 atat de cunoscute. Doar prin intermediul trupului sau omenesc putea
ajunge la comoara cea atat de greu de gasit. Venise acum momentul in
care fostul print si fostul ascet sd-si schimbe din nou viata, sd renunte la
calea renuntarii de sine si sa paseascad pe o cale mai echilibratd — Calea
de Mijloc. Asa cd a mancat cum se cuvine, s-a imbadiat si si-a pus haine
curate. Siddhartha s-a asezat apoi cu picioarele Incrucisate sub un copac
pentru a medita si a fagaduit s nu se miste din acel loc pana nu va fi
gasit comoara mult dorita. Si, intr-adevar, dupa mai multe zile de
meditatie la poalele copacului, comoara a venit la el: printr-0
strafulgerare, a atins iluminarea, a gasit adevarul pur pe care il cauta de
atata timp. Tn acel moment, Siddhartha a devenit Buddha, Cel Trezit.



A trdit o lunga viata impartasind comoara pe care o descoperise cu multi
sementi, tineri si batrani, bogati si saraci, invatati si netnvatati, cu toti cei
care erau gata s descopere comoara pentru sine — pentru ca aceasta
comoara nu se gasea nicaieri altundeva decat in profunzimea mintii
fiecarui individ. Trupul sdu muritor si-a gasit sfarsitul in jurul varstei de
optzeci de ani. Printul Siddhartha Gautama — Buddha — a trait insa fericit
pentru totdeauna in mintile si inimile a milioane de oameni care i-au
acceptat mesajul, transformandu-I intr-o realitate vie.

Aceasta este povestea lui Buddha Shakyamuni, probabil

una dintre cele mai vechi, cele mai des repetate si mai fantastice povesti
care au existat vreodata. Ea a fost istorisitd si a inspirat nenumarati
oameni de mai bine de doua milenii si jumatate.

Care a fost mesajul pe care Buddha Shakyamuni I-a adus in lume? Mai
presus de toate, acela ca fiecare fiintd umana are potentialul de a atinge
iluminarea si sa devina un buddha. ,,Omul este propriul sau stapan si nu
exista nicio altd fiinta sau o putere superioara care sa-i decida destinul."!

Buddha si urmasii sai de pana-n zilele noastre pot doar preda, ghida si
indica calea spre eliberare; fiecare persoana trebuie 1nsa sa porneasca si
sd paseasca pe aceastd cale singurd, dupa cum a facut si Siddhartha.
Individul trebuie sa-si pastreze o anumita doza de indoiald sanatoasa fata
de invataturile pe care le primeste, indiferent care este autoritatea de la
care acestea provin, inclusiv de la Buddha, pana cand valabilitatea lor
este confirmata in mod clar prin investigatie, analiza si experienta.
Numai atunci cand am descoperit ca invataturile sunt valoroase si
aplicabile propriei noastre vieti ar trebui sa le urmam. In cele din urma,
noi suntem propria autoritate in cautarea spirituald; nu exista niciun
adevar revelat, nici scripturi sfinte, nici dogma si niciun mantuitor.

Esenta invataturii lui Buddha si temelia intregii doctrine budiste
ulterioare au fost exprimate in prima sa predica sustinuta la Sarnath, in
apropiere de Benares, dupa iluminarea sa in noaptea cu luna plina din
luna iulie. In aceasti predica a expus cele patru adevaruri nobile:



1. suferinta in viata este omniprezenta;

2. sursa suferintei se gaseste in pofta egoista si in toate formele de
atasament;

3. sfarsitul, eliberarea si libertatea fata de suferintd sunt posibile;
4. calea duce de la suferinta la eliberare.

Doctrina celor patru adevaruri nobile clarifica aceasta cale, mentionata
n general drept Calea de Mijloc pentru ca

este nestingherita de vreo limita. Se mai numeste drumul sfant cu opt
carari, precizand normele de comportament, gandire, vorbire si actiune
care conduc la eliberare. Acestea sunt:

1. intelegerea dreapta
gandirea dreapta — scop sau aspiratie

cuvantul drept

BowoN

. fapta dreapta

5. mijloacele de existenta drepte

6. efortul drept

7. intelegerea, constientizarea si atentia dreapta
8. concentrarea dreapta sau meditatia

Aceste opt categorii constituie bazele doctrinei budiste, care, aplicate si
urmate Tn mod corespunzator, conduc la o viata echilibrata si
armonioasad, atat in beneficiul individului, cat si al societatii. Primele
doua categorii — intelegerea dreapta si gandirea dreapta — se refera la
dezvoltarea Intelepciunii; urmatoarele trei — cuvantul drept, fapta dreapta



st mijloacele de existenta drepte — la conduita eticd; iar ultimele doua —
intelegerea dreapta si concentrarea dreapta — la disciplina mentala.

Intelepciunea, conduita etici si disciplind mentala sunt interdependente
si trebuie sd fie urmarite simultan, fiecare promovand dezvoltarea
celeilalte. Astfel, componentele filosofice, etice si psihologice constituie
impreund fundamentul pentru dezvoltarea spirituala.?

In secolele ulterioare, din aceastd expunere simpli, dar foarte profundi a
celor patru adevaruri nobile si a cdii nobile cu opt brate, rostitd de
Buddha Shakyamuni, s-a proliferat un numar uluitor de interpretari prin
comentarii orale si materiale scrise, de multe ori contradictorii si
incompatibile. Unele trateaza probleme obisnuite si practice, altele
trateaza probleme filosofice, metafizice si ontologice, dar toate pretind
ca-si bazeaza autoritatea pe declaratiile lui Buddha insusi. Si intr-adevar
toate sunt variatiuni pe aceeasi tema de baza regasita in cele patru
adevaruri nobile, prezentate in prima predica a

lui Buddha. Mai mult, originea diferitelor si adesea controversatelor
aspecte ale doctrinei se regaseste chiar in abordarea lui Buddha
Shakyamuni utilizata in invataturile sale, al caror singur scop era de a le
arata oamenilor calea spre eliberarea de suferinta, care este, de fapt,
eliberarea spirituald. Deoarece suferinta este un fapt concret al vietii,
scopul este comun, dar caile care duc la indepartarea ei sunt multiple.
Citez opinia unui lama tibetan contemporan cu privire la aceasta
chestiune:

,,O caracteristica principald a tuturor invataturilor lui Buddha este ca
acestea sunt concepute pentru a se potrivi nevoilor si aptitudinilor
fiecarui individ. Dat fiind faptul cad noi toti avem interese diferite,
probleme diferite si moduri diferite de viata, o unica metoda de instruire
nu ar putea fi niciodata potrivita pentru toata lumea. Buddha insusi a
explicat cd, pentru ca invataturile lui sd ajunga la un anumit discipol,
dintr-un anume context, ar trebui sa-i predea acestuia o doctrina aparte.
De accea, ar putea exista anumite momente cand ar putea fi necesar sa



spuna ,,da si altele cand ar fi mai potrivit sa spuna ,,nu, chiar ca raspuns
la aceeasi intrebare."

Exact in aceasta consta forta budismului, si anume in flexibilitatea
metodelor si practicilor sale, in faptul cd pune accent pe experienta
fiecarui individ, si nu pe intelectul, cunoasterea filosofica sau credinta
oarba a acestuia. Nimic, nicio metoda nu este exclusa in atingerea
scopului final, care este eliberarea. Acest principiu inzestreaza
invataturile cu o capacitate deosebita de a se adapta la diversi indivizi,
care provin din contexte geografice, istorice si culturale diferite. Tn acest
sens, budismul are cu adevarat un caracter universal, precum si o
relevantd deosebitd pentru viatd, ce au ramas nealterate pana in zilele
noastre, pentru ca intelepciunea acestuia este inradacinata in
profunzimea psihicului uman.

Cu o astfel de libertate in materie de instruire si practica era inevitabil ca
in decursul secolelor de dupa moartea lui

Buddha sa nu apara diferente doctrinare care sa duca la dezvoltarea unei
diversitati de traditii. Astfel, au aparut doua sisteme majore: ceea Ce Se
numeste uneori Hinayana, care inseamna literal ,,Micul Vehicul, si
Mahayana, ,,Marele Vehicul. Primul sistem s-a dezvoltat in forma de
budism care este acum practicatd in Birmania, Thailanda si Sri Lanka, pe
cand cel de pe urma s-a raspandit in teritoriile cunoscute in prezent drept
Nordul Indiei, Mongolia, Tibet, Sikkim, Bhutan, Nepal, Cambodgia,
Vietnam, China, Coreea si Japonia.

Hinayana insista asupra unor principii morale stricte si a aderarii la
juraminte austere de conduitd. Scopul final este atingerea propriei
mantuiri. Cea mai inaltd etapd de dezvoltare individuala, fiinta umana
ideald, se numeste ,,arhat. Cuvantul inseamna ,,ucigas al vrajmasului, iar
vrajmasul se intelege cd in acest context sunt patimile.*

Mahayana continua de unde se opreste Hinayana: scopul final al celor ce
sunt adeptii cdii Mahayana este de a cduta mantuirea nu doar pentru
binele propriu, ci al tuturor fiintelor. Iar acest tel nu reprezinta nimic



altceva decat atingerea starii de buddha. In timp ce Hinayana pune
accentul pe austeritate, stipanire de sine si un comportament cu o Tnalta
tinuta eticd, Mahayana insista asupra dezvoltarii intelepciunii intuitive
pentru a indeparta valul ignorantei care ascunde esenta noastra pura,
natura de buddha care se regéseste in noi toti si care are nevoie doar sa
fie descoperitd. Adevarata regasire de sine, revelarea sinelui inseamna
atingerea starii inerente de buddha. S-a spus ca ,,[Hinayana] evidentiaza
umanitatea lui Buddha, in timp ce Mahayana evidentiaza starea de
buddha a umanitatii".>

Idealul de arhat in Hinayana se inlocuieste in sistemul Mahayana prin
idealul de bodhisattva. De la aspiratia la 0 mantuire exclusiv individuala
a arhatilor, ce intentioneaza sa atinga starea de nirvana, adeptii
bodhisattva au fagaduit sa isi dedice toate eforturile pentru binele altora
si s actioneze pentru eliberarea universali a tuturor fiintelor. In cazul
lor, orice actiuni si eforturi orientate catre sine sunt complet absente.

Bland si lipsit de violenta,

Fara amagire si viclenie,

Plin de 1ubire fata de toate fiintele —
Acesta este un bodhisattva.®

Cuvéntul bodhisattva a fost definit in sensul de ,,fiinta eroica, ,,razboinic
spiritual sau ,,inima luminata si spirit brav".” Adeptii bodhisattva,
,,blanzi si lipsiti de violenta", reactioneaza spontan la impulsul de a
manifesta compasiune fata de toata lumea si tot ceea ce i1 inconjoara si
sunt pe deplin implicati in problemele lumii; ei sunt in centrul lumii, cu
toate luptele si necazurile sale. Calea lor nu este una negativa de
renuntare si abandonare a lumii, ci una pozitiva de afirmare si de
transformare a lumii, in virtutea marii lor compasiuni si intelepciuni.
Scopul lor in viata este de a-i elibera pe oameni de ignoranta, patimi si
rau.



Adeptii bodhisattva au luat decizia de nestramutat de a deveni buddha
exclusiv pentru beneficiul altora; ei s-au angrenat astfel cu daruire pe
calea fiintei iluminate, pentru a se integra total, a se elibera de confuzie
si conflict interior. Au dezvoltat mijloacele de a ajunge la comoara
interioara a celorlalti, la semintele latente ale iluminarii, care, conform
Mahayana, reprezinta, in realitate, patrimoniul comun al intregii
umanitati. Ei sunt ,,... precum alchimistul iscusit care, prin virtutea
puterii substantelor sale chimice, poate preschimba argintul in aur si
aurul in argint".®

Unii sunt pe buna dreptate uimiti si se intreaba:

Ce anume 1i ofera unui bodhisattva aceasta putere prin care el ii
depaseste pe toti ceilalti? Este capacitatea sa de a confirma intelegerea
adevdratei naturi a lucrurilor, de a face fata oricaror imprejurari, lipsit de
frica si ingrijorare, precum si capacitatea sa de a intampina orice situatie
cu o perspectiva neingradita si o compasiune nelimitata.’

M-am intrebat adesea acelasi lucru in timp ce ma aflam in prezenta unor
lama tibetani, dintre care unii, nu am nici cea mai mica indoiala, au atins
stadiul de bodhisattva. Si am

fost mereu uimita si de capacitatea lor rafinatd de a influenta mintea si
viata multor occidentali al caror context istoric si cultural, cat si stil de
viata sunt atat de diferite de cele ale indivizilor nascuti si crescuti in
Tibet. Poate ca o parte a raspunsului la aceasta intrebare se afla in
urmatoarea descriere a unui bodhisattva:

,,De la bun inceput el cautd sa atinga intelepciunea care sta la baza starii
de buddha, cu alte cuvinte, cunoasterea tuturor formelor, cunoasterea
tuturor cailor oricarei fiinte. Aceasta este ceea ce confera celor care au
atins starea de buddha si adeptilor bodhisattva avansati abilitatea de a se
mentine en rapport cu fiecare situatie si sa ofere ajutor fiecarei fiinte in
modul cel mai adecvat acesteia."'°

BUDISMUL TIBETAN



Budismul tibetan este parte integranta a sistemului Mahayana. Cand a
fost introdus din India in Tibet in secolul al saptelea d.H., acesta s-a
intersectat cu religia localad bon si practicile sale samanice. Pe masura ce
budismul s-a raspandit, multi invatati indieni au venit in Tibet si au
tradus texte religioase si comentariile lor pe marginea acestora, pana
cand tibetanii insisi au inceput sa-si asterne pe hartie propriile
comentarii. Se spune ca, pe teritoriul tibetan, budismul s-a amestecat cu
cultul local bon si a incorporat unele dintre caracteristicile sale. Cu toate
acestea, prezentul Dalai Lama neagd orice influenta straina si afirma ca
,invatatura budista care s-a extins in Tibet este doar invatatura
neprihanitd a Indiei i nimic altceva. Lama tibetani nu au modificat-o si
nici nu au amestecat-o cu o alta religie".*t

De-a lungul timpului, au luat nastere patru scoli majore: Nyingma,
Kargyu, Sakya si Gelug. Initiatorii acestor scoli sunt diversi invatati
indieni, de unde si variatiile in modul de oferire a invataturilor, Tnsa
tibetanii subliniaza ca nu existd diferente fundamentale in filosofia si in
practicile lor spirituale. Toate sunt in cautarea atingerii aceluiasi tel:
iluminarea. De fapt, toate adera atat la invataturile Hinayana, cat si la
cele de tip Mahayana si chiar Tantrayana (o sectiune a Mahayana).

Yana este cuvantul sanscrit pentru vehicul. Tntr-una din prelegerile sale,
un lama contemporan a asimilat acest vehicul cu o cale sau un
elevator/scripete capabil sa ne inalte constiinta la starea de iluminare.

Exista trei aspecte principale ale caii catre iluminare, ale calatoriei
spirituale: renuntarea la sine, motivul/motivatia iluminatului si
perspectiva dreapta asupra realitatii. ,,Puse la un loc, toate acestea sunt
precum combustibilul ce propulseaza racheta noastra pe Luna
iluminarii".*? Voi incerca in continuare sa le conturez foarte succint pe
fiecare dintre acestea.

Renuntarea la sine

Inainte de a pasi pe calea spirituald, indivizii sunt manati in toate
actiunile lor numai de dorinte egoiste de a dobandi avere, putere,



reputatie, cu alte cuvinte, de a dobandi placere si de a scapa de suferinta.
Dar ei nici nu constientizeaza ca lupta pentru avere, putere, precum si
orice scop lumesc nu pot aduce vreodata satisfactie deplind. Aceasta
preocupare este ceea ce budistii numesc conditia de samsara — un
termen sanscrit care inseamna ,,circuit". In aceasta viata, se refera la
obiceiul nostru inveterat de a ne Invarti mereu si mereu in cerc, alergand
dupa satisfacerea dorintelor, a placerilor de un fel sau altul, care, in mod
invariabil, ne ocolesc. Acesta este perpetuum mobile al vietii lumesti:
trecerea de la o situatie la alta, osciland de la o stare de spirit la alta,
dorind un obiect, dobandindu-I si savurandu-1, devenind saturati,
frustrati, aruncandu-1 si luand-o apoi de la capat, relund acelasi proces
mereu s1 mereu. Nu reusim sd ajungem niciodata la telul pe care il
urmarim tocmai pentru ca principala caracteristica a samsarei este
nemultumirea — suferinta. Termenul samsara se aplica si existentei
ciclice a renasterilor continue, din care nu existd nicio scapare, pana la
eliberare, care este nirvana. Tn acest sens, samsara inseamni , ciclul
existentei".

Potrivit gandirii budiste, sursa samsarei este ignoranta, cu alte cuvinte,
inconstienta de a raspunde la impulsurile hedoniste, o minte neinstruita,
nedisciplinatd, necontrolata si imprastiata.t3

Un alt tip de ignoranta este iluzionarea noastra ca fenomenele sunt
permanente, in timp ce, de fapt, impermanenta, schimbarea este legea
omniprezenta a naturii. Suntem atasati de oameni, obiecte, bunuri,
situatii, si, mai presus de toate, de propriul nostru trup si de propria
viata, iar cand acestea se schimba sau inceteaza sa mai existe,
experimentam suferinta. Hranita de dorinta de permanenta si non-
schimbare, ,,mintea devine rigida si impietrita".'

Cel mai mare dusman al nostru este egoismul nostru sau, cum spun
budistii, atitudinea noastra de autoproslavire,

de menajare a propriului ego. Toate suferintele deriva din aceasta stare.
Cele trei otravuri ale mintii — lacomia, ura si ignoranta — ne polueaza
gandurile si actiunile si ne produc confuzie, neliniste si durere. Si, pe



masura ce ne examindm propriile experiente, aflim ca prin actiunile
noastre constiente sau inconstiente, motivate de ganduri fie pozitive, fie
negative, plantdm seminte care vor rodi mai tarziu. Budistii ar spune ca
vom avea de suferit sau ca vom beneficia de consecintele actiunilor
noastre att in vietile viitoare, cat si in aceasta viata, chiar in viitorul
nostru imediat — si asta intr-o masura foarte mare.

Aceasta este legea simpla si inexorabilad a cauzei si a efectului sau
karma. Actiunile care inevitabil produc suferinta si rau, noua sau altora,
in viitor sau in planul imediat, sunt numite actiuni nonvirtuoase,
stangace sau negative, in timp ce acelea care produc rezultate pozitive
sunt numite actiuni virtuoase.

Dupa cum budistii ne spun in mod repetat, toate fiintele, fara exceptie,
au in comun dorinta de a evita suferinta si de a atinge fericirea. Cu toate
acestea, prin gandurile si actiunile noastre si din cauza mintii noastre
iluzionate si poluate, aducem in viata noastra exact opusul a ceea ce noi
aspiram din rasputeri sd realizam.

Pentru budisti, pacatele sunt numite ,,actiuni nonvirtuoase. lar prin
,virtute ei nu inteleg doar bunatate si moralitate, ci si eficacitate si
putere, pe care, intr-adevar, actiunile virtuoase sunt capabile sa le
genereze. Lacomia, mandria, furia si celelalte stari similare sunt, prin
urmare, actiuni lipsite de virtute care duc la suferinta psihica si
confuzie.’

ege ", o

de a ne propune nazuinte superioare si de a planta seminte virtuoase al
caror rod sunt cresterea spirituala si, in cele din urma, eliberarea. Totul
depinde de mintea noastra. Cand am decdzut cu totul si suntem
dezgustati de nenorocirea noastra, de tulburarile noastre samsarice fara
de sfarsit, vom fi dobandit o minte care a invatat renuntarea, abandonul.

Poarta de acces cétre toate caile spirituale, fie ca este cea care ne
conduce la eliberarea personala sau la iluminarea suprema, o reprezinta
mintea complet abandonatd. Asa cum este necesar sa avem un pasaport,



viza, vaccindri la zi si suficienti bani Tnainte de a putea intreprinde o
calatorie lunga, tot asa este de esentiala si aceasta stare de spirit daca
dorim sa urmam dharma cu succes... La ce anume renunta o astfel de
minte? Trebuie sa dezvoltam renuntarea la cauzele suferintei, la
suferintele psihice in sine.... Renuntarea nu Tnseamna ca ar trebui sa ne
lipsim de bucuriile sau posesiunile noastre. Multi au atins statutul de
fiinte superioare fiind regi, negustori bogati s.a.m.d. Nu la bunuri trebuie
sa renuntdm, ci la atitudinea noastra de extrema atasare fata de aceste
bunuri.

Trebuie subliniat faptul cd, in mod contrar credintei populare, mintea
renunta de fapt la suferinta, la samsara, la un mod jalnic, alienat de a trai
viata, la disperarea existentiala — sau, cu alte cuvinte, mintea renunta la
inconstientd, la intuneric, la starea de latenta. Cand mintea este
constientd, trezitd, atunci nu mai exista samsara, nu mai exista nicio
nemultumire. Intr-adevir, cuvantul buddha inseamna chiar asta — cel
trezit.

Mintea are potentialul de a fi trezitd; de fapt, ea are dorinta de a se trezi
s1, cu toate acestea, ea doarme in ignoranta si iluzii. Cand nu este
obstructionatd de ignoranta, ea experimenteaza stari de pace si fericire.
Unii dintre noi, daca nu chiar majoritatea oamenilor, au astfel de
experiente de cel putin cateva ori in viata lor, momente rare si
privilegiate, cum ar fi: trairea unei stari de iubire autentica, experiente
estetice, intalniri cu fiinte umane extraordinare, diverse stari de
constiinta.

Acestea sunt momente scurte, trecatoare, cdnd avem instant acces la o
alta stare de spirit, la un alt nivel de existenta si la o recunoastere a
faptului ca este 1n puterea noastra sa-l atingem, aici si acum. De
asemenea, ajungem sa ne dam

seama ca nu mediul extern, ci mintea noastra, lumea noastra interioara
este cea care se pronuntad asupra fericirii sau suferintei noastre. Este ca si
cum am gasi o nestemata care implineste dorinte.



Motivatia

Doar mintea complet abandonata nu este nsa suficientd pentru a atinge
iluminarea deplina, conform invataturilor sistemului Mahayana, care
subliniazd in mod constant ca orice actiune trebuie sa fie motivata de
intentia de a aduce foloase si altora, nu doar propriei persoane. Astfel, la
conceptul mintii abandonate se adauga ,,mintea iluminarii", motivatia
iluminatului sau agsa-numita bodhichitta, care constituie cel de-al doilea
dintre cele trei aspecte principale ale caii spre iluminare.

In momentul trezirii mintii iluminate, fiinta devine vital interesati de
bunastarea altor fiinte. De fapt, budistii tibetani se referd intotdeauna la
toate fiintele simtitoare, nu numai la omenire. ,,LLa fel ca omul, toate
fiintele simtitoare sunt afectate de suferinta; astfel, in mod similar
omului, chiar si cea mai mica insectd nu-si doreste suferinta, ci
fericirea."!” Prin constientizarea starilor interioare ale mintii, constiente
sl inconstiente, precum si datorita legii cauzei si efectului care le
determina, individul ajunge la o constientizare expansionata, care 1i
include si pe altii. De la atitudinea egotica, de autopretuire, care se
concentreaza exclusiv pe sine, individul trece la un alt nivel in care
percepe avantajele si necesitatea de a-1 pretui pe ceilalti.

Si aici legea cauzei si efectului are putere suprema. De la relatiile
interpersonale apropiate la relatiile sociale si internationale, radacinile
tuturor conflictelor si rdzboaielor se afld in atitudinea aceasta de
autopretuire. Fapte virtuoase savarsite fata de altii — cu trupul, cuvantul
s1 mintea —, cum ar fi abtinerea de la crima, furt, minciuna, limbaj dur si
dezvoltarea compasiunii si generozitatii, aduc placere si implinire
autentica si de durata. Aceste actiuni lipsite de egocentrism au un efect
energizant asupra persoanei care le realizeaza si, paradoxal, atunci cand
renuntam la ego, dedicandu-ne unei activitati altruiste, ne regasim
Sinele.

Efectele pot fi verificate cu usurinta: acestea sunt cele mai bune
momente din viata cuiva. Ele apar in prezenta



operelor de artd de orice fel — si tocmai aceasta este functia artei:
comunicarea autentica cu o alta fiintd umana, activitatea de creatie.
Aceste momente se regdsesc chiar si in actiunile modeste, simple ale
vietii de zi cu zi, ori de cate ori reusim sa ne eliberam din Inchisoarea
egocentricd autoimpusa.'®

Motivul/motivatia iluminatului face ca, in primul rand, individul sa fie
interesat de suferintele altora, si apoi sa dezvolte o motivatie puternica
de a atinge iluminarea pentru binele altora, adica pentru a-i calauzi spre
eliberare. Aceasta este calea bodhisattva, prin care individul stie ca
singura modalitate de a-i inspira, sprijini si ghida pe altii catre eliberare
este aceea de a fi urmat primul aceasta cale si de a fi atins iluminarea.
Dar chiar Tnainte ca cineva sa fi luat aceastd hotarare, fiecare actiune
care a fost atinsd de mintea iluminata, bodhichitta, chiar si cel mai mic
gest, actiunea cea mai lumeasca devine puternica. Astfel, ,,se spune ca,
dand o mana de mancare unui caine n starea bodhichitta, aceasta ne
aduce mai multe beneficii decat gestul de a oferi un univers de
nestemate oricdrei fiinte insufletite, in lipsa unei astfel de motivatii".'

Perceptia dreapta

Cel de-al treilea din cele trei aspecte principale ale caii spre iluminare
este perceptia dreaptad asupra realitdtii sau intelepciunea vidului,
shunyata.

Acesta este conceptul cel mai dificil de inteles si trebuie sa fie surprins
prin experienta directa, si nu doar prin intelegere intelectuald. Cu toate
acestea, se afla in centrul tuturor invataturilor budiste si este inseparabil
de celelalte doud aspecte principale ale cdii. El nu poate fi explicat si
inteles prin analiza rationald, ci numai prin dezvoltarea treptatd a
intelepciunii intuitive.

Exersarea acestui tip de intelepciune superioara este esentiala, deoarece
conceptiile gresite asupra realitatii constituie sursa primara a oricarei
suferinte.



Conceptiile gresite ale ego-ului cu privire la realitate ne tin inrobiti, fie
ca este vorba de robia de fier a existentei lumesti sau de robia de aur a
unui mod de viata spiritual. Robia de fier este continua noastra suferinta
mentala si fizica din ciclul de existente neimplinite cunoscut sub numele
de samsara, in timp ce robia de aur este aceea de a fi sclavi ai unor
conceptii gresite si filosofii false... Scopul suprem este de a ne elibera de
orice servitute.?

Conceptul de shunyata, vidul, a dat nastere la multe interpretari gresite si
denaturari. Shunya, un cuvant sanscrit, inseamna ,,ceea ce se refera la
umflare". Potrivit eruditului budist Edward Conze, etimologia
cuvantului exprima unitatea contrariilor, si anume ceea ce este umflat la
exterior este gol in interior — personalitatea noastra este si umflata de
cele cinci skandha?, si vida de sine.?2 Nu exista niciun sine independent,
inerent, irelevant sau ,,eu", asa cum am fost obisnuiti sa gandim.

Natura esentiala a tuturor fenomenelor este vidul. Din perspectiva
filosofica, acesta este principiul relativitatii tuturor lucrurilor si
conditiilor. Dar este, de asemenea, principiul

potentialitatii nelimitate, al non-exclusivitatii: vidul poate contine si
produce tot.

Un sinonim pentru shunyata este non-dualitatea.
Referitor la acest subiect Lankavatara Sutra spune:

... ce se intelege prin non-dualitate? Aceasta Tnseamna ca lumina si
umbra, lung si scurt, negru si alb sunt termeni interdependenti ..., s1 nu
independenti unul fata de celalalt; precum nirvana si samsara, toate
lucrurile sunt non-duale. Nu exista nirvana decat acolo unde este si
samsara, dupa cum nu exista samsara decat acolo unde este si nirvana;
starea de existenta nu are un caracter care exclude reciproc.?

Lipsa unui ,,eU separat, permanent nu presupune inexistenta sa totala,
pentru cd asta ar Tnsemna nihilism, un alt punct de vedere dogmatic si



extremist, la fel de gresit. Astfel, exista un ,,eu conventional pe care toti
il avem si care exista la nivelul relativ al realitatii, Tn timp ce la nivelul
suprem, absolut al realitatii acesta nu exista.

Existenta celor cinci skandha este adevarul conventional, aceasta in timp
ce natura vida a tuturor fenomenelor este adevarul suprem.**

Aceasta distinctie intre adevarul relativ, lumesc si cel absolut, suprem
este esential pentru filosofia sistemului Madhyamika?* (Calea de
Mijloc), asupra careia voi reveni intr-un capitol ulterior. Dupa spusele
prezentului Dalai Lama, aceasta este ,,0 teorie care isi pastreaza
caracterul suprem printre toate teoriile diferitelor scoli budiste".?

In acest moment, este important s subliniem din nou viziunea budista
potrivit careia conceptia gresita asupra realitdtii si credinta intr-0
existentd independenta, fixa a sinelui constituie sursa tuturor suferintelor
si cd ,,realizarea sunyata este precum cutitul care taie radacina
ignorantei".?’

BUDISMUL TANTRIC - VAJRAYANA

Odata cu budismul tantric sau Vajrayana — cel de-al treilea vehicul, desi
este o parte a scolit Mahayana — budismul tibetan cunoaste cea mai mare
s1 grandioasd dezvoltare. Urmand calea scurta a tantrei — cunoscuta si
sub numele de Vehiculul de Diamant — adeptul poate atinge iluminarea
intr-o singura viata, In timp ce, potrivit crezului budist, toate celelalte cai
treptate necesita un timp extrem de lung, ,,eon dupa eon", pentru a atinge
starea de buddha.

Tantra, un cuvant sanscrit, se refera la conceptul de tesatura, sugerand
activitate, continuitate, dar si interdependenta si interrelationare.
Budismul tantric se bazeaza pe filosofia Madhyamika, care este in esenta
conceptul caii de mijloc, perspectiva lipsita de cele doud extreme:
eternalismul si nihilismul. Acesta nu este interesat nici de speculatii
teoretice s1 metafizice, si nici de practicile ascetice ale altor secte.
Accentul sau este pe metoda, pe activitate si pe continuitate. Metodele



sunt complexe, uneori tulburatoare, ciudate si de neinteles pentru cei
neinitiati, sugerand superstitie primitiva si magie samanica. Si totusi, in
esentd, sunt metode diferite de transformare spirituald: modalitati de
transmutare a oricaror si a tuturor aspectelor vietii samsarice — pozitive,
negative sau neutre — in intelepciunea transcendenta. Toate obstacolele,
partile negative, patimile sunt valorificate si transformate in vehicule pe
calea spre iluminare. Binele si raul sunt transcense si reintegrate in
fluxul esentei spirituale pure, care este, in realitate, natura ultima a
universului. Aceasta este calea directa, scurta catre eliberare, cea mai
puternica, deoarece implica o revolutie radicald a constiintei, dar nu este
in niciun caz o cale usoara sau lipsita de pericole. Este departe de a fi
primitiva (in sensul negativ al termenului); dimpotriva, este o0 metoda
mai sofisticata de crestere spirituala si de transformare.

Mircea Eliade subliniaza ca exista paralele intre
... tantrism si marele curent occidental misteriosofic

care, la inceputul erei crestine, a aparut din confluenta gnosticismulut,
ermetismului, alchimiei greco-egiptene si a traditiilor misterelor.?®

Scopul este acelasi ca si in cazul celorlalte scoli de budism, s1 anume
iluminarea — dar aceasta este iluminarea de aici si acum, si nu dintr-un
viitor inimaginabil. Aceasta cale are ca scop inldturarea permanenta a
suferintei — unica preocupare a lui Buddha exprimata chiar in prima sa
predica despre cele patru adevaruri nobile — si se bazeaza pe
convingerea cd exista o alternativa in aceasta existenta la suferinta vietii
lumesti. Este important de mentionat faptul cd, inainte de a intra pe calea
tantrica, adeptul trebuie sd fie familiarizat cu si sd practice in orice
moment etapele fundamentale ale scolilor Hinayana s1i Mahayana.
Cumpatarea, constiinta de sine, antrenarea mintii, compasiunea, precum
si cultivarea intelepciunii sunt aspectele fundamentale necesare inainte
de a pasi pe calea de diamant. De fapt, un maestru tantric din secolul al
Xl-lea, Atisha, ,,si-a bazat invatatura pe ideea ca Hinayana, Mahayana si
Vajrayana nu pot fi considerate separat, ci trebuie sa fie vazute ca



aspecte ale unei singure cai".?” Privind unitar cele trei yana, ele sunt de
fapt o evolutie constanta si naturala in teoria s1 practica budista.

Tantra implica continuitate — continuitatea miscarii vietii i cresterii
interioare a unei fiinte umane, atunci cand practica spirituala este urmata
in mod constient. lar practica duce la o intelegere a interconexiunii
tuturor fenomenelor, a relatiei dintre microcosmos $i macrocosmos,
dintre minte si univers, dintre materie si spirit — o idee care se aseamana
izbitor cu descoperirile stiintei moderne.

Se poate spune ca scopul budismului tantric este sa patrunda in, sa
valorifice si sa transforme fortele dinamice ale universului, care nu sunt
diferite de fortele psihologice si constelatiile arhetipale ale propriului
nostru psihic. Dar acest lucru nu se poate face prin exercitiul gandirii
discursive sau prin aplicarea teoriilor abstracte, ci numai prin a fi
profund cufundat in practici spirituale actuale. Datorita enormel

bogatii a acestor practici®, tantra a dat nastere la multe neintelegeri si
conceptii gresite. In lumea occidentala a fost adesea echivalata cu magie
s1 practici sexuale exotice.

In ceea ce priveste originile tantrei, precum si similitudinea sau
diferentele dintre tantrele hinduse si cele budiste, exista multe
controverse si niciun acord decisiv. Conform unui autor, nu a existat o
anume persoana care sa f1 introdus tantra in budism intr-un anume
moment, ci mai degraba aceasta a fost incorporata treptat de-a lungul
secolelors:. Acelasi autor sustine ca nu exista diferente fundamentale
intre tantrele hinduse si cele budiste32,

Alti cercetatori, cum ar fi Lama Govinda si Benoytosh Bhattacharyya,
afirma ca, dimpotriva, budismul tantric nu este un vlastar al
hinduismului tantric, asa cum sustin unele voci, ci s-a cristalizat intr-o
forma definitiva pana in secolul al treilea d.H. Ambii oameni de stiinta
afirmad cd, in ciuda aparentelor de similitudine dintre cele doua sisteme,
exista totusi diferente fundamentale.



Potrivit lui Lama Govinda, diferenta principala se afla in conceptul de
shakti, puterea activa si aspectul feminin creator al lui Shiva, zeul
suprem. Acest aspect nu este cuprins in sistemul budismului tantric. Tn
acesta de pe urma ideea centrala nu este shakti — puterea, ci prajna —
cunoasterea, intelepciunea intuitivas3. Ar fi greu totusi sa se diferentieze
intelepciunea si puterea in contextul Vajrayana. Intelepciunea este in
cele din urma putere, chiar daca nu puterea sabiei, ci forta capabild sa
declanseze transformarea, or budistii vorbesc in mod repetat despre
puterea mintii.

Aceste aspecte este posibil s nu aiba implicatii majore in ceea ce
priveste practica Vajrayana. Cu toate acestea, din moment ce exista o
confuzie considerabila asupra acestui punct, este important sd fim
constienti de ele si sa recunoastem diferentele existente, precum si
echivalentele dintre cele doua sisteme tantrice.

Polaritatea principiilor masculin si feminin este un concept de baza in
sistemul Vajrayana, iar unirea lor este obiectivul tuturor practicilor
tantrice. Prin aceastad unire a

contrariilor intreaga dualitate este transformata intr-o unitate absoluta.
Aceasta este cea mai 1nalta realitate spirituald in calea spre iluminare —
de fapt, este insasi iluminarea.

In iconografia budista, principiul uniunii este reprezentat de zeitati si
consortii lor surprinsi in imbratisari extatice si bucurandu-se de extaz.

Conform tuturor scolilor de tantra, fericirea este natura Absolutului....
Noi realizam Absolutul atunci cand ne dam seama ca noi insine suntem
fericirea perfecta. In toate experientele noastre obisnuite care ne oferd
placere experimentam doar un fragment de moment din aceeasi fericire
care constituie natura ultima a sinelui nostru. Dar aceste experiente
datatoare de placere, datorita naturii lor extrem de limitate si profane, ne
limiteaza la un plan inferior de viata, in loc sa contribuie la evolutia
noastra catre realizarea de sine.**



Beatitudinea, nirvana, iluminarea devin sinonime in budismul tantric —
imersiunea totala a naturii supreme a sinelui si a non-sinelui in uniunea
fericirii perfecte. Practicile spirituale sexoyoghine — misticismul erotic,
atat de gresit inteles in Occident — se bazeaza pe acest principiu: extazul
sexual devine beatitudine divind si instrumentul celei mai mari realizari
spirituale.

Tantrismul budist sustine ca trupul omului este microcosmosul care
intruchipeaza adevarul macrocosmosului.

Realitatea absoluta contine toate dualitatile si polaritdtile: numen si
fenomen, potentialitate si manifestare, nirvana si samsara, prajna
(intelepciune — principiul feminin) si upaya (metoda de atingere a
intelepciunii — principiul masculin), shunya (vidul) si karuna
(compasiunea). Prin trupurile lor discipolii tantrici realizeaza uniunea
celor doua principii polare, care este de fapt unitatea primordiala care
exclude orice discriminare si include toate diferentierile. Sau, cu alte
cuvinte, prin intermediul trupurilor lor, ei transcend lumea pamanteasca
si fenomenala si experimenteaza non-dualitatea,

deplindtatea care preceda toata creatia, marea fericire. Toate practicile,
ritualurile si meditatiile tantrice — asa-numita sadhana — au ca scop
aceasta realizare.

Aceasta este dialectica contrariilor, tema filosofiei Madhyamika, Calea
de Mijloc, care cuprinde si imbratiseaza totul. Dar discipolii tantrici sunt
mai preocupati de cunoasterea directa a acelei stari, dobandita in
actualitatea practicii lor.

Chiar Tn momentul in care
—— se naste Marea Compasiune apare,
—— 1n mod evident si clar, Marele Vid.

Fie sa gdsesc mereu aceasta



—— cale inconfundabild doua-intr-una
S1 sd o practic zi i noapte.>®

Simbolul budist tibetan al lui doi-intr-unul este yab-yum, cuplul divin
tatd-mama surprins in imbratisare, care este reprezentat in arta sacra
tibetana si In care ambii inspird si exprima vizual experientele si
viziunile meditatiei. Lama Govinda afirma ca in aceste simboluri nu
exista nicio asociere, de niciun fel, cu sexualitatea fizica. Ei
portretizeaza doar uniunea dintre principiile masculin si feminin —
calitatile feminine eterne, ca si cele ale ,,Mamei Divine, sau
intelepciunea transcendenta... ,In loc de a ciuta uniunea cu o femeie din
afara noastra, ar trebui sd o cautam in noi ingine... prin uniunea naturii
noastre masculine si feminine in procesul meditatiei.>’” Lama Govinda
este de parere cad polaritatea sexuala trebuie sa fie recunoscuta doar ca o
simpld manifestare a polaritatii universale si ca ea trebuie sa fie
depasita.>®

Numai daca suntem capabili sd vedem relatia dintre corp si spirit,
interactiunea fizica si spirituala, dintr-o perspectiva universala si daca
astfel vom depasi conditia de ,,eu si ,,al meu si intreaga structura de
sentimente egoiste, opinii si prejudecati, care produc iluzia
individualitatii noastre separate, numai atunci ne putem ridica in sfera
starii de buddha.*

Cu toate acestea, actul sexual conjugal (maithuna) a fost practicat de
tantricii budisti ca un ritual sacru, bazat pe acelasi concept al uniunii
principiilor masculin si feminin. S. B. Dasgupta analizeaza argumentul
tantricilor budisti in apdrarea practicii lor neconventionale a ritualului
maithuna. Acestia subliniaza ca totul depinde de puritatea mintii:
actiunile motivate de si facute cu intelepciune si compasiune, cu 0 minte
purd, nu pot decat sa fie pure. Dar ei si avertizeaza ca aceasta este o cale
foarte periculoasa pentru neinitiati. ,,Ceea ce il trage pe nesabuitul
neinitiat in abisurile dezmatului il poate ajuta pe yoghinul initiat sa
atinga iluminarea."*® Ideea esentiald este respectarea de catre yoghin si
yoghina a jurdmantului lor de a realiza orice actiune cu o minte plina de



compasiune si de intelepciune, cu alte cuvinte, cunoscand si intelegand
natura vida a tuturor fenomenelor. Deci, se spune ca:

Asa cum unele medicamente sunt dulci la gust si n acelasi timp, vindeca
boli, tot asa este si fericirea care provine din combinatia lui prajna
(intelepciunea) cu upaya (compasiunea) — distruge suferintele usor si
lin... Din nou, ceea ce pentru unul este o franghie pentru a se spanzura
poate fi pentru un altul calea care elimina orice servitute.*!

Un alt erudit, Herbert Guenther, argumenteaza in mod similar in
favoarea placerii ca fiind o stare care imbunatateste viata. ,,Putem folosi
expresii precum «fericire extatica» sau «extaz coplesitor» pentru a ne
referi la eliberarea din sardcirea provocatd de egocentrism."** [ata cum
vorbesc unele texte tantrice despre fericire:

Constientizarea starii de buddha care este experimentata in noi insine

Este numita Marea Fericire, deoarece este placerea cea mai delicioasa
dintre toate placerile.

Fara fericire nu exista iluminare, pentru cd iluminarea este Tnsasi
fericirea.

La fel cum in intunericul adanc piatra lunii g1 raspandeste lumina,
Tot asa aceastad Suprema Fericire inlatura orice suferinta
intr-o clipita.®

Aceasta nu este in niciun caz hedonism; dimpotriva, necesita o disciplind
extraordinarda — i numai prin disciplind consecventa se dobandeste
adevarata libertate. Pe drumul spre libertatea suprema orice pasiune si
orice dorinta trebuie sa fie utilizate si transformate in intelepciune.
Acesta este principiul de baz al oricirei practici tantrice. Tn acest sens,
este similar cu homeopatia, care functioneaza pe principiul ca
asemanarile sunt vindecate prin mijloace asemandtoare. Exact acelasi



element care cauzeaza o boala poate actiona ca un antidot si un remediu
daca este aplicat intr-o doza potrivita.

Adeptii Vajrayana vor spune, de asemenea, cd exact actiunea care il
leaga pe un om de lumea suferintei infinite are puterea de a-l ajuta sa
atinga eliberarea daca este abordata dintr-o altd perspectiva, si anume
daca sunt aplicate cunoasterea prajna si upaya.*

Precum 1n medicina homeopatd, simptomele nu sunt suprimate, ci mai
degraba au tendinta de a se exacerba temporar, ca un pas necesar spre
eliminarea lor completa. Astfel, mania este vindecata cu manie, dorinta
cu dorinta, si asa mai departe, pand cand toate acestea sunt transmutate
in Intelepciune.

Dar avem de-a face aici cu o sabie cu doua taisuri: calea poate duce la
iluminare sau la patologie. Din acest motiv, calea nu poate fi urmata fara
indrumarea unui ghid calificat si plin de compasiune, care a atins el
insusi intelepciunea. Acesta este st motivul pentru care invataturile si
practicile actuale au fost tinute secrete: pentru a obtine efectul dorit si
valoare, ele pot f1 transmise doar prin intermediul unui invatator foarte
evoluat si doar in anumite conditii corespunzdtoare. Dar, de fapt, acestea
sunt destinate sd ramanad secrete pentru cei neinitiati, deoarece, ca orice
invataturi ezoterice, ele pot fi comunicate numai treptat si in masura in
care fiinta este gata sa le primeasca sau, mai degraba, sa le descopere
pentru sine.

In procesul de transformare si de atingere a starilor superioare de
constiintd, numeroase ajutoare sunt utilizate si o mare varietate de
adorari si ritualuri sunt practicate. Acestea sunt toate concepute sa
implice total cele trei aspecte ale fiintei noastre, care sunt trupul,
vorbirea si mintea. Scopul lor este de a activa si evoca forte puternice,
dar latente de la nivelurile profunde ale inconstientului — aceasta este o
confruntare cu natura noastra cea mai intima pentru a ne trezi.

Cele trei metode de baza si cel mai des intalnite sunt: recitarea de mantre
(silabe sacre), implicand discursul; realizarea unor gesturi rituale



(mudre), implicand trupul; meditatia (in special vizualizarea si
identificarea cu zeitdti), actiune care implicd mintea.

Voi reveni la aceste metode intr-un capitol ulterior si voi discuta
semnificatia lor 1n detaliu, precum si simbolismul si functia mandalelor.
In acest moment poate fi suficient sa spunem ca:

Scopul tuturor tantrelor este de a ne invata modalitatile prin care putem
elibera lumina divind, care este in mod misterios prezenta si care
straluceste in fiecare dintre noi, desi este invaluita in reteaua insidioasa a
tesaturii psihicului nostru.*’
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2. Carl Gustav Jung

La doud milenii si jumatate dupa Buddha si cu aproximativ un secol in
urma, de cealalta parte a globului fatd de India, a venit pe lume Carl
Gustav Jung. El s-a nascut si si-a trait intreaga viata in Elvetia, in acea
tard frumoasa, linistita din inima Europei si a lumii occidentale, care nu
a cunoscut razboaie timp de multi, multi ani. Parintii s1 stramosii sdi de
ambele parti erau oameni traditionali, adanc inrddacinati in teritoriul
elvetian si in obiceiurile locului care dainuiesc si nu tolereaza nicio
schimbare. El isi iubea patria, dar inca de la o varsta frageda a simtit ca
frumusetea acesteia apartinea unui spatiu si unei epoci care depaseau cu
mult limitele Tnguste ale acelei natiuni mici si ale societatii sale
neclintite. Primele sale amintiri — prima perceptie a ceva mai mare, mai
grandios decat el — au fost amintiri ale unor stari de uimire traite in timp
ce contempla apa albastrad a lacului Constance si varfurile albe, acoperite
cu zapadi ale maiestuosilor Alpi. Inci de pe atunci a avut sentimentul cd
acela era centrul universului — nu universul parintilor sdi si al celor
cateva milioane de elvetieni, ci un univers foarte particular regasit in el
insusi, pe care l-a vazut reflectat in apele linistite ale lacului, extinzandu-
se apoi pe varfurile Alpilor si chiar dincolo de acestea, in infinit.

in copilarie era un baiat timid, sensibil, de multe ori in conflict cu
convingerile parintilor si exigentele profesorilor sai. Se simtea foarte
special si uneori inadaptat la scoala, prin comparatie cu colegii sai de
clasd. Era usor de ranit si era predispus la izbucniri de furie cand 1 se
facea o nedreptate, cum a fost, de exemplu, atunci cand profesorul sau I-
a acuzat ca a copiat. Dar chiar in astfel de momente isi cauta si isi gasea
refugiul in personalitatea sa Numarul Doi, asa cum obisnuia sa-i spuna.
Aceasta personalitate era sinele sau adevarat, ajungand adanc chiar la
radacinile omenirii, poate chiar si inainte de existenta omenirii.

Undeva adanc in sinea mea am stiut mereu ca eram



doua persoane. Unul era fiul parintilor mei, care mergea la scoald si care
era atent, muncitor, decent curat si mai putin inteligent decat multi alti
baieti. Celalalt era adult — batran, de fapt sceptic, neincrezator, izolat de
lumea oamenilor, dar aproape de natura, de pamant, de soare, de luna, de
vreme, de toate creaturile vii si, mai presus de toate, aproape de noapte,
de vise si de orice «Dumnezeu» lucra direct in el.*

Acest ,,celdlalt" era o personalitate fragila, firava, care de multe ori il
ocolea, asa ca a trebuit sa mearga mai departe cu asa-numita
personalitate Numarul Unu, un fals, un joc, cea care, treptat, 11 multumea
din ce 1n ce mai mult pe toti cei din jurul lui, dar nu si pe sine insusi. Asa
ca si-a continuat calea, trecand de la un succes la altul, realizand cu brio
toate proiectele la care lucra. Criza din interiorul sdu insd, nu l-a parasit
nicicand si a fost ca un ghimpe constant care 1-a indepartat de la ceea ce
toatd lumea din jurul lui se astepta de la el: in timp ce personalitatea sa
Numarul Unu era geniala, personalitatea Numarul Doi suferea de
durerea plenitudinii nefmplinite. Toata viata lui a fost In cautarea acestei
plenitudini.

La un moment dat, a auzit de un profesor de la Viena. A mers sd-1 vada
s1 sa-si prezinte omagiile, confundandu-1 pe acesta cu un geniu neinteles.
Au devenit prieteni apropiati si asociati. Cu toate acestea, personalitatea
Numarul Doi a lui Jung s-a razvratit chiar de la prima lor intalnire. Dar
el a refuzat sa asculte de personalitatea Numarul Doi, care era inca slaba
si ascunsd la acel moment. Profesorul de la Viena a devenit celebru si,
pe masura ce faima i-a crescut, prietenia lor s-a diminuat. Abia mai
tarziu Jung a inteles: nu prietenia lor a fost cea care s-a diminuat, ci
personalitatea sa Numarul Doi a devenit o persoana cu drepturi depline.
Profesorul de la Viena si Jung s-au despartit. Acesta a fost cel mai mare
soc din viata lui. Evenimentul 1-a aruncat intr-un intuneric atat de adanc
cum nu mai cunoscuse pana atunci. Dar din tot acest context s-a nascut
intreaga sa opera.

El a ldsat in urma nu doar pe prietenul sau de la Viena,



caruia i-a ramas totusi mereu recunoscator, ci si personalitatea Numarul
Unu. Din acel moment Jung s-a dedicat in totalitate personalitatii sale
Numarul Doi. Multi oameni din toate colturile lumii au venit sa-1 vada si
sa-l inspire, asa cum si el 11 inspira pe foarte multi.

Singur in turnul sau de fildes, era in contact profund si intim cu totul si
toatd lumea care exista la acel moment, care 1-a precedat si care 1i urma.
Intr-o zi furtunoasi de la sfarsitul primaverii, la varsta de optzeci si cinci
de ani, viata sa lunga si bogata a ajuns la capat. Personalitatea Numarul
Unu l-a parasit in cele din urma pentru totdeauna. Dar personalitatea
Numarul Doi continud sa traiasca, pentru ca a existat dintotdeauna si nici
nu va inceta vreodata sa existe.

,,Viata mea a fost intr-un fel chintesenta a ceea ce am scris"#’, spune C.
G. Jung 1n introducerea la autobiografia sa. Asa cd intreaga sa viata,
mitul sau ar trebui sd fie vazute ca un tot indivizibil care a rodit treptat si
continuu din propria sa samanta unica. Niciun eveniment, niciun aspect
al vietii sale exterioare sau interioare nu sunt lipsite de importanta sau
irelevante pentru munca sa.

Viata mea este ceea ce am facut s munca mea stiintifica, inseparabile
una de cealalta. Opera este expresia dezvoltarii mele interioare, pentru
ca angajamentul fatd de continutul inconstientului este ceea ce formeaza
omul si produce transformarile acestuia. Lucrarile mele pot fi
considerate opriri pe drumul propriei vieti.**

A existat un moment deosebit de prolific in viata lui Jung, un moment in
care 1deile noi care germinau urmau sa-l tind ocupat pentru tot restul
vietii sale. Aceasta a fost perioada de dupa despartirea de Freud, cand
pentru un timp si-a pierdut simtul asupra realitatii. A fost o perioada de
confuzie, tulburari, izolare, singuratate — un haos interior. Jung a fost
asaltat de vise confuze, imagini, viziuni, un val mare de material ce
rabufnea din inconstient si uneori il facea sa se Indoiasca de propria-i
sandtate mentald. Si intr-adevar, intr-un fel



nu a fost departe de o cadere psihicad. Dar a fost, de asemenea, o rascruce
esentiald, una dintre cele mai creative opriri de-a lungul vietii sale.
Acestia au fost anii de confruntare a lui Jung cu propriul inconstient.

Tn acest punct ne reamintim de viziunea tanirului Siddhartha. Printul
inocent, extrem de ocrotit, este dintr-odata socat de viziunile asupra
laturii tragice a vietii — boala, batranete si moarte — de unde
determinarea sa de a gdsi raspunsuri la misterul vietii, mai intai fara
succes, de la oameni invatati, si in cele din urma din interiorul sdu, prin
meditatie profunda sub copacul bodhi. Tn mod similar, Jung nu a putut
gasi raspunsuri la propriile intrebari nici de la Freud, nici de la oricine
altcineva, din carti sau teorii si, precum Siddhartha, a lasat toate acestea
in urma pentru a porni si caute raspunsuri in propriul siu psihic. In
autobiografia sa, Jung ne marturiseste cd a trebuit sd se supuna
experientei originale el insusi. Intr-0 zi, S-a asezat la birou, s-a
abandonat si s-a cufundat in adancurile psihicului sau, supunandu-se
impulsurilor spontane ale inconstientului.* Acesta a fost chiar inceputul
unui experiment care a durat mai multi ani si a dat nastere unui material
bogat, ce urma sa devind mai tarziu parte din cele mai importante lucrari
ale lui Jung, cele mai creative contributii ale sale.

De-a lungul acelei perioade de timp, nu doar a observat cu atentie, ci a
asternut si pe hartie si a transpus plastic prin desene propriile vise,
fantezii, viziuni, toate acestea devenind parte din celebra sa ,,Carte
Rosie. Dar, fiind format ca om de stiinta, a simtit obligatia de a intelege
sensul acelui material. ,,A trebuit sa trag concluzii concrete din
perspectiva pe care mi-o oferea inconstientul — si aceasta sarcina a
devenit munca de o viata.”® A trebuit sa demonstreze cd experientele sale
foarte personale, subiective, erau experientele potentiale ale intregii
omeniri, pentru ca erau o parte inerenta a naturii psihicului.>® A fost,
totusi, un mod revolutionar in metodologia stiintifica, ,,un nou mod de a
vedea lucrurile."*2

Mai presus de toate, Jung a trebuit sa dovedeasca faptul ca propriile sale
experiente erau reale, traite si de alti1 — faptul



ca inconstientul era o realitate psihicd demonstrabila, dar care avea
propriul stil si vorbea propriul limbaj, si anume limbajul universal al
imaginilor si simbolurilor. Mai mult, Jung a devenit constient de faptul
ca experienta dobandita prin sondarea inconstientului trebuie sa fie
transpusa intr-o obligatie etica.

A nu face acest lucru este sinonim cu a cadea prada principiului puterii,
lar aceasta produce efecte periculoase care sunt distructive nu numai
pentru altii, ci chiar pentru cunoscator. Imaginile din inconstient sunt o
responsabilitate mare pentru om. Imposibilitatea de a le intelege sau
tendinta de a manifesta o eschivare de la responsabilitatea etica il
priveaza de plenitudinea sa si impune un caracter fragmentar dureros
vietii sale.>

Acest gand este o reminiscentd a principiilor etice budiste, asa cum sunt
acestea enuntate in calea nobila cu opt brate, Tn special in ceea ce
priveste actiunea dreaptd si meditatia dreaptd. Suferinta personala nu
poate fi eliminata si nici plenitudinea individualad nu poate fi realizata
atunci cand conduita etica nu este respectatd. Jung a inteles, la fel cum
Buddha subliniase cu mult timp in urma, ca doar preocuparile
egocentrice, care nu tin cont de ceilalti, duc la confuzie. Astfel, pentru a
avea cu adevarat o semnificatie, cunostintele dobandite prin contactul cu
inconstientul — prin ,,meditatia dreapta — trebuie sa devina o parte
integranta a vietii cuiva, trebuie transpuse in ,,actiunea corecta.

Dupa aproximativ sase ani de lupta apriga cu intunericul inconstientului
sau, Jung a Inceput sa aiba primele strafulgerari de lumina. Zorii au
aparut cand a inceput sa schiteze mandale — cate una noua in fiecare zi.
Mandala, cuvantul sanscrit pentru cerc, este modelul circular regasit in
toate elementele naturii, precum si in toate formele de arta si de dans de-
a lungul istoriei. Este, de asemenea, 0 imagine ce-si are originea in
adancurile psihicului uman si care apare spontan, asumandu-si multe si
variate forme. De obicei capata forma in vremuri de dezorganizare si
haos interior, iar acesta este



modul naturii de a restabili echilibrul si ordinea. Jung a descoperit, prin
propria-i experienta, ca fiecare mandala pe care o0 desena era 0 expresie
a starii sale interioare din acel moment specific. Pe masura ce starea sa
psihica se schimba, tot asa facea si mandala pe care o schita spontan. A
ajuns la concluzia ca mandala reprezinta ,,formarea, transformarea si
odihna eterna a Mintii Eterne."s* In acelasi timp, si-a dat seama ca
eforturile pe care le depunea in mod constient, determinate, ca sa
spunem asa, de personalitatea sa Numarul Unu, erau subminate de o
forta mai puternica care l-a silit sd urmeze o cale diferita. Cu alte
cuvinte, nu putea alege un scop, ci mai degraba scopul 1-a ales pe el.

A trebuit s ma las purtat de curent, fard a avea nicio notiune despre
locul in care m-ar conduce. Cu toate acestea, cand am inceput sa desenez
mandale, am vazut ca totul, toate cdile pe care le urmam, toti pasii pe
care i-am facut duceau la un singur punct, si anume la punctul de mijloc.
A devenit din ce in ce mai clar pentru mine ca mandala este centrul. Este
exponentul tuturor cailor. Este calea citre centru, catre individuatie.>

Astfel, puternica si persistenta intrebare din mintea sa si-a aflat
raspunsul — intrebarea cu privire la ceea ce reprezinta tot acest proces si
care este destinatia sa. Scopul era Sinele, alfa si omega dezvoltarii
psihice, pentru ca Sinele este proto-imaginea din care persoana apare si
punctul culminant al cresterii sale.

S1 atunci Jung a avut un vis care era o reprezentare simbolica a situatiei
sale din acel moment (intuneric si izolare, dar si aparitia unei viziuni de
lumina si inflorire a unei noi vieti), care prin imagistica sa elaborata si
inconfundabild indica drept scop centrul, Sinele.

Prin acest vis am inteles ca Sinele este principiul si arhetipul orientarii si
al semnificatiei. In aceasta consta functia sa de vindecare. Pentru mine,
aceasta perspectiva a insemnat o abordare a centrului si, prin urmare, a

scopului. Asa a aparut o prima sugestie a mitului meu personal.>®



Acesta a fost un eveniment de o importanta extraordinara, un punct de
cotiturd in viata si opera lui Jung. A fost punctul culminant al
confruntdrii sale cu inconstientul, cei sase ani de lupta solitara cu
adancimile intunecate ale psihicului sau. Jung descrie acesti ani drept

cei mai importanti din viata mea — 1n aceasta perioada tot ce a fost
esential a fost decis. Totul a inceput atunci; detaliile de mai tarziu sunt
doar suplimente si clarificari ale materialului care a rabufnit din
inconstient si care, la Inceput, m-a coplesit. Asta a fost prima materia
pentru munca de o viatd.>’

Pe parcursul acelor ani a descoperit inconstientul colectiv si a dezvoltat
conceptele de ,,arhetipuri si ,,Sine. Dar avea inca si mai mult de lucru:
toate fanteziile si materialul care s-au revarsat asupra lui din inconstient
si revelatiile pe care le-a castigat trebuiau sa fie construite pe o fundatie
solida de teorie stiintifica. Acest lucru s-a realizat treptat, pe masura ce
Jung a facut cunostintd cu alchimia.

In alchimie a descoperit ci, spre deosebire de crestinism, principiul
feminin este la fel de important ca cel masculin. Simbolurile alchimice,
,»acele vechi cunostinte" ale lui Jung, 1-au fascinat.>® Dar a inceput intr-
adevar s le Inteleaga dupa ce a citit un text alchimic chinezesc, Secretul
Florii de Aur.> Acesta a fost, cel mai probabil, si inceputul interesului
sau pentru filosofiile si traditiile spirituale orientale. Pentru Jung,
,,secretul alchimiei consta in ... transformarea personalitatii prin
amestecul s1 fuziunea componentelor nobile cu cele de baza ... a
constientului cu inconstientul."s® In alchimie a gasit o corespondenti cu
psihologia sa, ceea ce a constituit o confirmare a valabilitatii operei sale.
Acesta nu a fost insa produsul final al calatoriei creative a lui Jung,
pentru ca el nu s-a oprit la psihologie, ci a mers dincolo de aceasta.

INCONSTIENTUL COLECTIV

Cea mai mare contributie a lui Jung in domeniul psihologiei a fost teoria
sa asupra inconstientului colectiv. A argumentat ca acest concept nu era
doar o idee speculativa sau un postulat filosofic, ci ca exista o dovada



empirica a acestuia.’® El defineste inconstientul colectiv ca parte a
psihicului care isi datoreaza existenta exclusiv ereditatii, s1 nu
experientelor personale care au fost constiente la un moment dat si apoi
au disparut din constiintd. Acesta din urma este stratul psihicului pe care
el 1l numeste inconstient personal si care contine intregul material pe
care individul doar I-a uitat sau I-a reprimat, fie Tn mod deliberat, fie
neintentionat.?

Astfel, Jung face distinctia intre inconstientul personal, psihicul
subiectiv, si psihicul obiectiv pe care el il numeste impersonal,
transpersonal sau inconstient colectiv. El a descoperit inconstientul
colectiv prin propriile sale vise si viziuni, precum si prin cele ale
pacientilor sdi, inclusiv fanteziile schizofrenicilor. A observat ca tot
acest material continea de multe ori motive mitologice si simboluri
religioase. Jung a ajuns atunci la urmatoarea concluzie:

In plus fatd de constiinta noastra imediati, care este de naturi cu totul
personala si despre care noi credem ca este singurul psihic empiric (chiar
dacd am considera inconstientul personal doar un apendice), exista un al
doilea sistem psihic colectiv, universal si de o natura impersonald care
este 1dentic in toti indivizii. Acest inconstient colectiv nu se dezvolta
individual, ci este mostenit. Se compune din forme preexistente,
arhetipale, care pot deveni constiente doar in plan secundar si care dau o
forma definitd anumitor aspecte psihice.®

ARHETIPURI

Potrivit lui Jung, arhetipurile — continutul inconstientului colectiv — sunt
analoage instinctelor. Ambele sunt forte dinamice fundamentale in
personalitatea umana care isi urmaresc obiectivele inerente, in psihic,
respectiv in organismele fiziologice. Jung se refera, de asemenea, la
arhetipuri ca la imagini primordiale, ,,cea mai veche si cea mai
universala forma de gandire a omenirii. Ele sunt in aceeasi masura
sentimente s1 ganduri."** Dar trebuie subliniat faptul ca arhetipurile nu
sunt idei mostenite; ele sunt doar inclinatiile din psihicul uman care se



pot exprima in forme si cu semnificatii specifice atunci cand acestea sunt
activate.

Exista la fel de multe arhetipuri cate situatii tipice existd in viata.
Repetarea fara de sfarsit a gravat aceste experiente in constitutia noastra
psihica, nu sub forma de imagini pline de continut, ci la inceput numai
ca forme fara continut, reprezentand doar posibilitatea unui anumit tip
de perceptie si actiune. Cand apare o situatie care corespunde unui
anumit arhetip, acel arhetip se activeaza si apare o compulsiune, care, la
fel ca o pornire instinctuala, 1si croieste drum Tmpotriva oricaror
rationamente si a Vointei...*

In dezvoltarea conceptului de arhetipuri si a dinamismului lor, Jung
citeazd un exemplu remarcabil: geneza ideii de conservare a energiet,
atribuita lui Robert Mayer in secolul al XIX-lea. Acesta nu era un
fizician care ar fi putut fi preocupat in mod natural de un astfel de
concept, ci era medic, iar ideea i-a venit n cel mai extraordinar mod, in
timpul unui voiaj la tropice. latd ce a scris Mayer despre experienta si
descoperirea lui:

Sunt departe de a fi pus cap la cap toata aceasta teorie doar stand la
biroul meu. [Apoi raporteaza anumite observatii fiziologice pe care le
facuse ... in calitate de doctor pe nava.] Acum, daca cineva doreste sa fie
clarin

ce priveste fiziologia, unele cunostinte de baza ale proceselor fizice sunt
esentiale, cu exceptia cazului in care se prefera lucrul doar dintr-0
perspectiva metafizica, ceea ce mie mi se pare extrem de dezgustator.
Prin urmare, am ramas credincios fizicii si m-am limitat la subiectul
acesta cu asa multa daruire incat, chiar daca multi ar putea rade de mine
pentru asta, am acordat foarte putind atentie acelui colt de pe glob in
care ne aflam. Am preferat sa raiman la bord, unde astfel puteam lucra
fara a fi intrerupt si unde mi-am petrecut multe ore inspirat, fapt de care
nu imi mai amintesc cu usurintd nici inainte de a se f1 produs si nici dupa
aceea. Unele strafulgerari de gandire care m-au incercat in timp ce
calatoream pe drumurile din Surabaya au fost urmarite atent si asiduu



imediat si, rand pe rand, duceau la subiecte noi. Acele linii directoare s-
au dus, dar examinarea tacutd a ceea ce a iesit apoi la suprafatd din mine
M-a invatat ca este un adevar care nu poate fi simtit doar subiectiv, ci
chiar dovedit in mod obiectiv. Ramane de vazut daca acest lucru poate fi
realizat de un om atat de putin experimentat in fizica cum sunt eu.®¢

Intrebarea pe care Jung si-a adresat-o siesi este: de unde provine aceasta
idee noud care s-a impus 1n constiinta si care este forta din spatele
acesteia care copleseste personalitatea? Iar raspunsul poate fi gasit doar
n aplicarea teoriei sale referitoare la arhetipuri, care spune urmatoarele:
,ldeea de energie si conservare a acesteia trebuie sa fie cu siguranta o
imagine primordiala care s-a aflat in stare latentd in inconstientul
colectiv".®” Jung demonstreaza apoi ca o astfel de imagine primordiala a
existat Tntr-adevar din cele mai primitive timpuri, fiind exprimata in
multe s1 variate forme, cum sunt de exemplu ideea de demonism, putere
magica, nemurirea sufletului si multe altele. Notiunea de energie,
conservarea, sau, mai degraba transmutarea acesteia reprezintd conceptul
central al tuturor tantrelor.

SINELE

Dupa cum s-a mentionat deja, existd nenumarate arhetipuri, dar cel care
le cuprinde pe toate celelalte, arhetipul chintesenta, este Sinele. Acesta
este principiul organizator, de ghidare si unificare, cel care da
personalitatii directia si sensul in viata. Acesta este inceputul, sursa
personalitatii si obiectivul sdu final, punctul culminant al evolutiei
individuale, care este realizarea de sine. Sinele este homo totus, omul
atemporal, care exprima nu numai individualitatea sa unica si
plenitudinea, ci este in acelasi timp simbolul divinitatii omului atunci
cand acesta atinge cosmosul, microcosmosul sau reflectand astfel
macrocosmosul.

Dintr-o perspectiva intelectuala, Sinele nu este nimic mai mult decét un
concept psthologic, un construct care serveste la exprimarea unei esente
necunoscute pe care nu o putem intelege ca atare, deoarece, prin
definitie, transcende puterea noastra de intelegere. Ar putea la fel de bine



sa fie numit «Dumnezeu din noi». Inceputurile intregii noastre vieti
psihice par a fi inrddacinate indisolubil in acest punct si toate scopurile
noastre cele mai inalte si esentiale par sa aspire catre acesta.®

De asemenea, Jung se refera la Sine ca fiind atit unitemporal si unic,
precum si universal si etern, unul exprimand esenta umana, iar celalalt
fiind o imagine a lui Dumnezeu, un simbol arhetipal.®®

INDIVIDUATIA

Intre etapele sinelui ca sursa originala si Sinele ca un scop, in destinatia
sa ultima, existd un proces continuu de dezvoltare, pe care Jung l-a
numit procesul de individuatie, de integrare a personalitatii. Acest proces
psihic arhetipal, universal, este autonom si inconstient si si-a urmat
cursul din timpuri imemoriale. Este o ilustrare a stradaniei psihicului de
a armoniza continutul constient cu cel inconstient, este nevoia naturala si
spontana de realizare de sine si plenitudine, este cautarea sensului. La
nivel colectiv, a fost exprimat intr-o multitudine de mituri si simboluri,
prin care omenirea si-a transpus in exterior experientele interioare. La
nivel individual, desi procesul este permanent deoarece psihicul nu se
odihneste niciodata, acesta poate ramane pur inconstient sau poate
deveni o sarcina constienta. Daca va duce intr-o directie sau in alta,
depinde de interventia constiintei. Diferenta dintre cele doud drumuri
este extraordinari, iar rezultatul acestora de o mare anverguri. In cazul
in care constiinta nu este implicata, ,,sfarsitul ramane la fel de intunecat
ca si inceputul. In celalalt caz, ,,personalitatea este inundati de lumina,
iar constiinta este extinsa si sporitd.”°

Prin intermediul alchimiei si al simbolismului sau, Jung a devenit
constient de faptul cad transformarea personalitatii are loc in interactiunea
dintre ego si inconstient, din care apare o fiintd noud, unificata. Este o
fiinta noud, dar nu complet nouad, pentru ca a fost mereu acolo, in stare
latenta si ascunsa in haosul inconstientului. Procesul necesita o
comunicare deschisd intre mintea constientd si omologul sau inconstient,
o sensibilitate la semnalele incongtientului, care se exprima prin



simboluri. Acesta este dialogul constant intre exterior si interior, intre
viata lumeasca si dimensiunile sale simbolice — vise, fantezii, viziuni.

Sarcina dificila a confruntarii congtiente cu inconstientul are ca efect
cresterea constiintei, diminuarea puterilor suverane ale inconstientului si
reinnoirea §i transformarea personalitatii. Aceastd schimbare, care este
obiectul central al

alchimiei si al psihoterapiei lui Jung, se realizeaza prin principiul pe care
Jung I-a numit functia transcendentd.”

Intr-adevir, este mai mult decat o sarcini dificila si de multe ori
dureroasa, asa cum insusi Jung a experimentat. Este o lupta intre doua
forte opuse, fiecare sustinandu-si propriile drepturi, lupta dintre ratiune
si rationalitate versus haos si irationalitate. In acelasi timp, trebuie sa fie
o colaborare intre atitudinile constiente si inconstiente ale psihicului:
constiinta trebuie sa tind seama de omologul sdu inconstient, trebuie sa
asculte vocile interioare, astfel incat acesta din urma sa coopereze cu
constiinta, n loc sa o tulbure.

Confruntarea dintre cele doud pozitii genereaza o tensiune incarcatd de
energie si creeaza un al treilea lucru, insufletit — nu un hibrid logic fara
de viata... c1 0 miscare din suspensia intre contrarii, 0 nastere vie care
duce la un nou nivel al fiintei...”?

Avand Tn vedere ca procesul vizeaza transformarea totald a
personalitatii, nimic ce fine de aceasta, niciun aspect al sdu nu trebuie sa
fie exclus.” Si Tmplinirea acestei uniri a contrariilor, cu scopul de a crea
0 viata noud, si nu un hibrid neinsufletit, trebuie sa se realizeze nu doar
prin Logos, principiul rational, ci si prin Eros, principiul relationarii, al
tnrudirii.”

Prin urmare, individuatia duce de la unitate, gol, starea nediferentiata de
inconstienta, participation mystique’® (participare mistica), la o
diferentiere tot mai mare, la suprematia eului, la unitate, din nou la gol,



la vid, care a devenit plinatate — la Sine, la mandala. Sfarsitul s-a reunit
cu inceputul, iar scopul final a atins sursa originala.

ALCHIMIA

Evolutia personalitatii sau, asa cum a numit-0 Jung, procesul de
individuatie, a fost exprimata in diferiti termeni de simbolismul
alchimiei. Chiar daca alchimistii si-au trasat sarcina de a revela secretele
materiei si ale transformarii chimice, munca lor a reflectat in primul rand
un proces psihic paralel, care a intalnit o rezonanta puternicd in mintea
lui Jung si a avut un impact enorm asupra muncii sale.

Pentru Jung, experimentele chimice ale alchimistilor si intregul opus
alchimic au avut un caracter psihic, mai degraba decat a fi o cautare a
secretului producerii aurului. Alchimistii insisi au proclamat ca ,,Aurum
nostrum non est aurum vulgi". (Aurul nostru nu este aurul obisnuit.)”® In
timp ce lucra 1n laboratorul sau, alchimistul avea anumite experiente
psihice pe care le atribuia proprietatilor materiei; Jung credea ca, de fapt,
acesta se confrunta cu propriul inconstient. ,,In incercarea de a o explora
[materia] el isi proiecta inconstientul in intunericul materiei cu scopul de
a o ilumina."””

Tn general, s-a considerat ci scopul alchimiei este de a produce o
substantd miraculoasd, aurul, un panaceu, un elixir de viata. In realitate,
mai presus si dincolo de acest fapt, insdsi esenta tuturor lucrarilor
alchimice era un exercitiu spiritual al cdrui scop era nimic altceva decat
transformarea spirituald, eliberarea Dumnezeului din intunericul
materiei.”® Abundenta naucitoare a simbolismului alchimic, complicat si
de multe ori grotesc, descrie pictural procesul de transformare de la
somnul psihic la trezire si etapele ce survin de-a lungul acestei calatorii.
Jung a gasit in acest simbolism o ilustrare a ceea ce el a numit procesul
de individuatie: dezvoltarea treptata a fiintei de la o stare inconstienta la
o stare constienta si procesul de vindecare care std la baza acestuia.”

In alchimia europeani medievali, pe care a descoperit-0 prin intermediul
alchimiei chineze, Jung a gasit radacinile spirituale ale unei traditii



occidentale ce surprindea aceeasi problematica care 1-a preocupat
intreaga sa viata. Astfel, alchimia i-a oferit un fundament istoric, precum
si o0 validare a

propriilor sale constatari.

La fel ca in psihologia lui Jung, contrariile si unirea lor joacd un rol
major in procedeul alchimic. Uniunea este forta motivanta si scopul
procesului. Dar, la inceputul procesului, contrariile formeaza un
dualism, conceput in numerosi termeni, cum ar fi: superior si inferior,
rece si cald, spirit (suflet) si trup, cer si pamant, luminos si intunecat,
activ si pasiv, pretios si ieftin, bun si rau, deschis si ascuns, interior si
exterior, Est si Vest, zeu si zeitd, masculin si feminin.?

Contrariile principale sunt constientul si inconstientul, ale caror
simboluri sunt Sol s1 Luna — soarele si luna — unul reprezentand partea
diurnd si celalalt latura nocturna a constiintei, principiile masculin si
feminin. Substantele alchimice corespunzatoare sunt sulful si sarea.
Sulful, din cauza asocierii sale cu soarele, este principiul masculin care
exprima constiinta. In textele alchimice este mentionat ca ,,simanta
barbateasca si universala, ,,spiritul puterii generative, ,,sursa iluminarii si
a intregii cunoasteri. El are un caracter dublu: in forma sa initiald bruta,
arde si corodeaza si are un miros puternic, deranjant, dar atunci cand
este transmutat, ,,curdtat de toate impuritatile, este materia pietrei
noastre.®! Sarea, datorita asocierii sale cu luna, este principiul feminin si
exprima diferite aspecte ale inconstientului. La fel ca sulful, sarea
poseda o natura dubla: in forma sa nerafinata, venind din mare, este
amara si durd, asa cum sunt lacrimile si durerea, dar, in acelasi timp, este
mama intelepciunii atunci cand este transmutata. La fel ca principiul
Eros, aceasta conecteaza totul. Sarea este, de asemenea, asociata cu
pamantul si ca atare reprezinta Marea Mama si arhetipul divinitatii
feminine.

Tncepand cu substanta originali, prima materia (materia primi) care
contine contrariile, sarcina alchimistului este de a le armoniza, pentru a
le aduce in unitate, care culmineaza cu ,,nunta alchimica", desavarsirea



operei sale. Jung postuleaza ca, la nivel psihologic, unirea contrariilor nu
poate fi realizata doar de egoul constient — prin ratiune, analiza — care
separa si divide, si nici doar de inconstient, care uneste, ci are nevoie de
un al treilea element, functia transcendenti. In acelasi

mod, pentru ca unirea sa aiba loc, alchimistul avea nevoie de un al
treilea factor, unul intermediar, care era Mercurius (mercur). Astfel,
existd sulful — principiul masculin, sarea — contrapartea sa feminina si
mercurul — substanta care este atat lichida, cat si solida. Prin natura sa,
Mercurius este androgin si impartageste atat elementele masculine, cét si
pe cele feminine; prin el insusi uneste spiritualul cu fizicul, culmile cu
abisurile.

Alchimia este plind de paradoxuri, tot asa cum este st opera lui Jung, din
moment ce paradoxurile sunt singura cale prin care se poate exprima céat
de cat inexprimabilul — fenomenele psihicului care pot fi percepute doar
prin experienta directa.®? Misteriosul Mercurius este paradoxul par
excellence. Imaginatia fertila a alchimistilor a gasit nenumarate sinonime
pentru Mercurius si descrierile cele mai fantastice pentru atributele sale.
[ata 1n continuare un exemplu, preluat dintr-un tratat alchimic, in care
alchimistul 11 cere naturii sd-1 spund despre fiul ei Mercurius, iar ea
raspunde:

Sa stii ca am un singur astfel de fiu; el este unul din sapte si primul
dintre ei; s1, dest el este acum toate lucrurile, la inceput a fost doar unul.
In el sunt toate cele patru elemente, si totusi el nu este un element. Este
un spirit, si totusi are un trup; este barbat, dar infaptuieste ceea ce face o
femeie; este un baietel, dar poartd armele unui barbat; este o fiara, dar
are aripile unei pasari. Este otrava, dar vindeca lepra; este viata, dar
ucide toate lucrurile; este un rege, si totusi un altul sade pe tronul sdu;
fuge de foc, dar focul este luat de la el; este apa, dar nu uda mainile; este
pamant, si totusi este semanat; este aer si traieste prin apa.®

Jung a recunoscut in aspectele multiple si paradoxale ale lui Mercurius 0
reflectare a naturii sinelui, care este o complexio oppositorum (unire a
contrariilor) si trebuie sa fie in mod necesar astfel pentru a simboliza



totalitatea, complexitatea omului. Pentru Jung, Mercurius reprezenta nu
numai

sinele, ci insusi procesul de individuatie si, datoritd nenumaratelor sale
nume, reprezenta si inconstientul colectiv.?*

Prima etapa a procesului alchimic era etapa neagra, nigredo,
caracterizata prin confuzie, frustrare, depresie, ,,noaptea intunecata a
sufletului" a Sfantului Ioan al Crucii, 1n care totusi sunt continute toate
din retorta alchimica, focul psihic, curata, purifica elementele, apare cea
de-a doua faza, faza alba, albedo. Acesta este stadiul de clarificare si
intensificare a vietii si a constiintei. Faza finald este etapa rosie, atunci
cand se ajunge la concluzia dramei: procesul chimic de coniunctio
(unirea contrariilor, nunta alchimicd), aparitia pietrei filozofale si, in
acelasi timp, desavarsirea sintezei psihice — aparitia Sinelui.

Ce este piatra filozofala, lapisul? S-a spus ca ea vindeca si aduce tinerete
vesnica. Pentru Jung, ,,lapisul este o entitate fabuloasd de dimensiuni
cosmice care depaseste intelegerea omeneasca. Tot aga cum
,,desavarsirea umana, Sinele, este prin definitie dincolo de orice limita a
cunoasteril.®

Cu toate acestea, pentru alchimistul Gerhard Dorn, lapisul nu era
finalizarea operei. Conjunctia finala si cea mai inalta era unirea intregii
fiinte umane cu unus mundus, lumea unica. Acesta este momentul in
care psihicul individual atinge eternitatea, in care identitatea personala
se reuneste cu planul transpersonal. Acesta este evenimentul numinos,
misterul unio mystica sau, cum este cunoscut in traditiile orientale,
experimentarea starii de tao, samadhi sau satori.?®

Jung a concluzionat ca fazele procedurilor alchimice, reconcilierea
contrariilor in unitate sunt de fapt paralele ale etapelor procesului de
individuatie.®” In visele sale, precum si in cele ale pacientilor sii, el
putea deslusi uneori o ilustrare a unei mandala, simbolizand
multiplicitatea lumii fenomenale in cadrul unei stari de unitate



fundamentala. Simbolismul mandalei reprezinta echivalentul psihologic
al unus mundus, in timp ce echivalentul sau parapsihologic este
conceptul de sincronicitate al lui Jung.

SINCRONICITATEA

Toate descoperirile lui Jung au fost insotite de vise sau evenimente
sincronistice care indicau calea sau ii ofereau confirmarea ca se indrepta
in directia cea buna. In perioada in care desena cu sarguinta mandale, a
produs un tablou cu un castel de aur. Pictura era deosebit de interesanta,
datorita influentei sale chinezesti, si I-a nedumerit complet. La scurt
timp dupa aceea, a primit de la sinologul Richard Wilhelm o copie a
Secretului Florii de Aur, un vechi text alchimic chinez, care a marcat
inceputul fascinatiei lui fata de alchimie. Evenimentul primirii
manuscrisului chinez a fost unul de natura sincronistica si, in plus, a avut
legatura cu pictarea unei mandale de catre Jung.

Aceasta coincidentd izbitoare, acest eveniment unic continea in sine atat
simbolismul mandalei, cat si principiul sincronicitatii, si anume expresia
dubla a unus mundus — cea psihologica si cea parapsihologica. Si intr-
adevar, Jung a simtit efectul puternic pe care individul il experimenteaza
in momentele de confruntare cu unus mundus. Acest eveniment a avut
loc in momentul in care ciclul instriinarii sale se apropia de sfarsit. In
autobiografia sa Jung 1si aminteste: ,,Acela a fost primul eveniment care
a pus capat izolarii mele. Am devenit constient de o afinitate: puteam
stabili legaturi cu ceva si cineva."®® Poate ca nu este o simpla coincidenta
faptul ca Jung a anuntat lumii pentru prima data conceptul de
sincronicitate Tntr-o notd memoriald adresata prietenului sdu Richard
Wilhelm, omul care a jucat un rol atat de important intr-o perioada
cruciald din viata lui Jung.

Sincronicitatea este cel mai abstract si mai evaziv dintre conceptele lui
Jung. El descrie sincronicitatea drept ,,o0 coincidenta semnificativa a
doua sau mai multe evenimente, in care altceva decat probabilitatea
sansei sau a norocului este implicat".® Conexiunile evenimentelor nu
sunt rezultatul principiului cauzei si efectului, ci a altceva, denumit de



Jung principiul de conectare acauzala. Factorul critic este sensul,
experienta subiectiva care ajunge la persoana in cauza:

evenimentele sunt conectate intr-un mod semnificativ, cu alte cuvinte,
evenimentele din lumea interioara cu cea exterioara, invizibilul cu
tangibilul, mintea cu universul fizic. Producerea acestor evenimente la
momentul potrivit se poate intAmpla doar fard interventia constienta a
egoului. In schimb, aceasta se pregiteste in inconstientul psihicului, si
este ca si cum psihicul ar avea propriul design secret, indiferent de
dorintele congtiente ale egoului. Astfel de evenimente sincronistice, de
proportii mai mici sau mai mari, apar la majoritatea oamenilor in viata
lor de zi1 cu zi, dar la fel ca si in cazul viselor, daca nu le recunoastem si
nu le acordam atentie, acestea riman nesemnificative.

Jung da exemple din practica sa, cand pacientii pe care i trata aveau
parte de coincidente stranii care Ti puneau Tn contact cu un nivel mai
profund decat constient de experienta si i convingeau intr-un mod
dramatic, fara echivoc, de realitatea si nelimitarea inconstientului. De un
deosebit interes este cazul tinerei bine educate, care, cu mintea ei logica,
unilaterala, se incapatana sa nu raspunda la eforturile lui Jung de a-i
domoli rationalismul. Intr-o0 zi, In timp ce ea 1i povestea visul din
noaptea precedenta, care implica un scarabeu de aur ce 1i fusese daruit, o
Insecta zburatoare se tot lovea de fereastra, incercand evident sa intre In
camera. Jung a deschis fereastra, a ldsat insecta sa intre si a prins-o.
Insecta s-a dovedit a fi un cardabus verde-auriu, foarte asemanator cu
scarabeul din visul tinerei.

I-am dat carabusul pacientei mele si i-am spus: «Uite si scarabeul tauy.
Aceasta experienta a produs bresa dorita in rationalismul ei si a spart
gheata rezistentei sale intelectuale. Tratamentul putea fi acum continuat
cu rezultate satisfacatoare.”®

n dezvoltarea conceptului siu de sincronicitate, Jung se refera la
descoperirile fizicii teoretice moderne, de la care a invatat ca predictia si
cauzalitatea nu mai sunt valabile in lumea microfizica.” El a
concluzionat ca exista un fond



comun ntre microfizica si psihologia lui profunda.®2

In acelasi timp, Jung s-a aplecat asupra filosofiei antice chineze si a
recunoscut o corespondenta intre sincronicitate si ideea inefabild de tao.
Mai precis, Jung a avut experiente personale cu | Ching, versiunea
chineza a Cartii schimbarilor si cu metoda ei. Acestea l-au inspirat
profund si I-au ajutat in dezvoltarea conceptului de sincronicitate. Cele
doua structuri conceptuale aparent opuse, rationamentul stiintific si
intuitia filosofica, nu sunt deloc contradictorii. Tn cartea sa, Taofizica,
Fritjof Capra se concentreaza tocmai pe acest punct si sustine ca exista
paralele stranse intre conceptele de baza ale fizicii moderne si
invataturile mistice orientale. Descoperirile fizicii teoretice au revelat un
univers care este in realitate un proces armonios, unificat, o retea
dinamica de elemente interdependente. Acesta este exact fundamentul
gandirii budiste si al filosofiei taoiste. Iar pentru Jung, evenimentele
sincronistice indica ,,0 armonie profunda ntre toate formele de
existenta."?® Atunci cand sunt experimentate ca atare, momentele
sincronistice devin evenimente extrem de puternice, ceea ce 11 confera
individului un sentiment de transcendere a timpului si a spatiului.
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3. Metodele psihologiei jungiene si budismul tibetan

VINDECAREA SUFLETELOR

In lucrarea Amintiri, vise, reflectii, Jung spune ci sarcina sa este
,,vindecarea sufletelor".** Spre deosebire de majoritatea psihoterapiilor
conventionale, ale caror obiective sunt practic doar niste ajustari ale
personalitatii si o vindecare a simptomelor prin aplicarea de tehnici
terapeutice manipulative, psihoterapia lui Jung aspira la vindecarea
sufletului, la o abordare a numinosului. Scopul nu este numai cel de
vindecare a patologiei, ci, mai presus de toate, desavarsirea unei
plenitudini individuale sau a realizarii de sine. Ascunsa in profunzimea
fiecarei fiinte umane existd o samanta a intregii dezvoltari viitoare, care,
in sensul sdu profund, este o samanta de divinitate, iar sarcina profunda
a psthoterapiei lui Jung este de a ajuta aceastd samanta sa se dezvolte si
sd atingd maturitatea potentialului sdu maxim. Care sunt metodele pe
care Jung le-a dezvoltat pentru a atinge acest obiectiv? Jung ne spune ca
in procesul natural de individuatie a gasit un model si un principiu
calauzitor pentru metoda sa de tratament.®> Procesul de individuatie este



in esentd un proces inconstient, autonom, in care psihicul, prin nevoia sa
naturala si spontana pentru plenitudine, se straduieste sd armonizeze
continutul constient cu cel inconstient. Astfel, terapeutul, spune Jung,
,trebuie sa urmeze natura ca pe un ghid si interventia lui sau a ei este
,,mai putin o chestiune de tratament, decat de dezvoltare a posibilitatilor
creative latente care existd in pacient.”®

Jung a observat ca aceia dintre pacientii sdi care au reusit sa se elibereze
de sub tirania problemelor de viata si care au atins niveluri mai ridicate
de dezvoltare psihica si integrare in esentd, nu au facut nimic, ci doar au
permis lucrurilor sd se petreaca. I-au dat voie inconstientului lor sa le
vorbeasca in tacere, i-au ascultat mesajele cu rabdare si le-au acordat cea
mai mare atentie. Cu alte cuvinte, au stabilit o relatie constientd cu
procesele lor inconstiente.

Arta de a lasa lucrurile sa se petreacd, de actiune prin

inactiune, de renuntare la sine, cum a spus Meister Eckhart, a devenit
pentru mine cheia care deschide usa spre aceasta cale. Este necesar sa
fim 1n stare sa permitem lucrurilor sa se petreaca in psihic. Pentru noi,
aceasta este o arta despre care cei mai multi oameni nu stiu nimic.
Constiinta interfereaza tot timpul, ajutand, corectand si negand, nelasand
procesul psihic sa creasca in pace.”’

Cand procesului psihic 11 este permis sa creasca in pace, inconstientul
fertilizeaza constiinta, iar constiinta ilumineaza inconstientul; amestecul
si unirea celor doud contrarii duc la cresterea gradului de constientizare
st la o largire a personalitatii. Jung postuleaza ca acest lucru poate fi cel
mai bine realizat atunci cand procesul nu este condus din exterior si
terapeutul nu interfereaza cu functionarea naturii. Pe masura ce
personalitatea mai ampla este creata, constiinta creste, se transforma, iar
un nou centru al personalitatii apare — Sinele, in timp ce tendintele
egoului sunt diminuate. Noul centru, ca un magnet, atrage tot ceea ce
apartine cu adevarat si Tn mod autentic de unicitatea personalitatii.
Deplinatatea si unitatea fiintei se stabilesc treptat din planul initial si tot
ceea ce este neesential, de prisos, impus dispare. Egoul care s-a



dezvoltat ca raspuns la presiunile si impunerile lumii exterioare si ale
mediului cultural ingenuncheaza in acest moment si face loc presiunilor
st indemnului lumii interioare a individului, fiintei sale interioare,
sufletului sau, Sinelui. Astfel, egoul a fost sacrificat pentru Sine;
existenta lumeascd a capatat un sens, individul a venit in contact cu
numinosul. Starea lui initiald de inconstienta a fost transformata intr-0
constiinta largita, iar implinirea personalitatii, al carei simbol este
mandala, a fost realizata.

Cum se produce armonizarea continutului constient cu cel inconstient
nimeni nu stie, pentru ca este un proces de viata irational. In psihoterapia
lui Jung nu exista metode fixe de tratament; ele se dezvolta in mod
natural pe masura ce lucrarea progreseaza si ca raspuns la nevoile
individului

respectiv. Fiecare individ este unic si imprevizibil si, prin urmare, Jung
le prescrie terapeutilor sa se elibereze de toate ideile preconcepute si de
toate ipotezele teoretice si astfel sa abandoneze toate metodele si
tehnicile.”® Jung ne spune ca el este Tn mod deliberat nesistematic si ca
numai intelegerea individuala este metoda, ca sa spunem asa. ,,Avem
nevoie de un limbaj diferit pentru fiecare pacient™.*

Cu toate acestea, doua metode de baza au fost utilizate In mod constant
de catre Jung in practica sa: lucrul cu visele si imaginatia activa. In timp
ce interpretarea viselor are o istorie lunga ce dateaza inca din
Antichitate, imaginatia activa este produsul original al operei de arta a
lui Jung. El considera procesul imaginatiei active ca fiind echivalent cu
operatia alchimica. In esentd, este vorba de un dialog continuu intre doua
contrarii — planul constient si cel inconstient, in decursul caruia toate
aspectele unei fiinte sunt integrate treptat. Actiunea de reconciliere si
unirea contrariilor sunt cele care conduc la transformarea psihologica.

Exista mai multe etape in acest proces. Initial, sarcina este de a induce o
stare de calm mintii, fard de ganduri si de a observa in mod neutru, fara a
judeca, doar pentru a vedea aparitia spontana si revelarea continutului
inconstient, fragmente de fantezii. Aceasta parte este foarte



asemanatoare cu practicile de baza ale meditatiei. Experienta este apoi
inregistrata fie in scris, fie sub alte forme tangibile, cum ar fi un desen, o
picturd, o sculpturd, un dans sau orice alt fel de expresie simbolica.'® In
etapa urmatoare, mintea constienta incepe sa participe in mod activ si
deliberat intr-o confruntare cu inconstientul. Sensul produsului
inconstient si mesajul sdu trebuie sa fie intelese si reconciliate cu pozitia
si cerintele mintii constiente. Dupad cum afirma Jung:

Este exact ca un dialog intre doua fiinte umane cu drepturi egale, fiecare
dintre acestea dandu-i celeilalte credit pentru un argument valid si
considerand ca merita sa-si modifice punctele de vedere contradictorii
prin intermediul comparatiei aprofundate si al discutiilor sau prin

alte mijloace, pentru a le deosebi in mod clar unele de altele.!*!

In cele din urma, odati ce egoul si inconstientul au ajuns la o intelegere
si individul are acum capacitatea de a trai constient, trebuie sa urmeze o
atitudine etica si o obligatie: fiinta nu-si mai poate trai viata ca si cum nu
ar cunoaste lucrarile ascunse ale inconstientului.'®?

Trebuie subliniat faptul ca principiile psithologiei lui Jung nu sunt
aplicate ca o metoda de tratament medical, ci mai degraba ca metode de
autoeducare. Psihoterapia, spune Jung,

... transcende originile sale medicale si inceteaza sa mai fie doar o
metoda pentru tratarea bolnavilor. Acum trateaza fiintele sanatoase si pe
toate fiintele care au un drept moral la sanatate psihica si a caror boala
este de fapt suferinta care ne chinuie pe noi toti. Din acest motiv,
psihologia analitica poate pretinde ca serveste bunastarii comune.'*

In psihoterapia sa, Jung isi propune s prilejuiasca in pacientii sii o stare
de fluiditate, in care acestia au experienta transformarii si a cresterii, fara
a fi atasati de vreo conditie fixa. In acelasi timp, el se straduieste si
trezeascd in acestia o stare de perceptie a conexiunilor lor
suprapersonale, sd le mareasca capacitatea de constientizare dincolo de
constiinta personala.’® Acest lucru este deosebit de important pentru



omul modern, a carui atitudine rationala a pus piedici si a reprimat
dimensiunea spirituala a vietii. Jung subliniaza ca domeniul spiritual sau
religios de experientd nu se refera la vreun crez, la vreo dogma sau
categorie metafizica, ci este o functie psihica cu o semnificatie
fundamentala extraordinara.'® El recunoaste cd nu poate fi nicio
vindecare personald in lipsa redobandirii unei perspective religioase
asupra vietii.'

De o importanta centrala in terapie sunt rolul psihoterapeutului si
raportul strans dintre acesta si pacientul sau. Pentru Jung, terapia este un
proces dialectic in care douad realitati

psihice se confrunta reciproc si in care ambele trebuie sa fie afectate si
schimbate Tn urma acestei intalniri.'*” Terapeutul, nu mai putin decat
pacientul, nu poate fi imun la aceasta experientd daca se doreste ca
terapia sa fie eficientd. Conceptele sunt instrumente de protectie fata de
experienta, datoritd carora terapeutul poate mentine o distanta
convenabila si, in plus, nu exista nicio obligatie fatd de concepte. Dar,
dupa cum spune Jung, ,,spiritul nu constd in concepte".!*®

De asemenea, terapeutii nu ar trebui sa se ascunda in spatele imaginii de
autoritate profesionald, deoarece prin aceasta atitudine ei insisi se
priveaza de informatii importante dobandite prin canalul propriului lor
inconstient.'® In acelasi timp, Jung este foarte dornic si le permita
pacientilor sai sa devina maturi din punct de vedere psihologic, de sine-
statatori si independenti fata de terapeut. La fel ca ucenicul
alchimistului, pacientii pot afla ,,toate trucurile de laborator, dar in cele
din urma trebuie sa se angajeze in lucrarea propriu-zisa chiar ei insisi
pentru ca ,,nimeni altcineva nu poate face acest lucru pentru [ei].!!°
Astfel, procesul nesfarsit de individuatie trebuie sa continue mult timp
dupa ce terapia oficiald s-a incheiat. Si vorbind din punctul de vedere al
unui psihoterapeut, Jung ne spune ca intalnirile cu multe tipuri umane cu
care a interactionat 1n munca sa terapeutica au constituit pentru el o
bogatie de experiente pline de invataminte de nepretuit si au fost cele
mai bune si cele mai importante interactiuni din viata lui.!!



Este important de subliniat faptul ca individuatia duce nu numai la o
largire a personalitatii, ci si la o extindere a relatiilor colective. Contrar
convingerii unora, individuatia nu este echivalentul izolarii s1 al
renuntarii la responsabilitatile sociale si etice; mai degraba, constiinta
personala si constiinta colectiva sunt imbunatatite simultan intr-0
progresie naturald, spontana. Procesul de individuatie, spune Jung,

... da nastere unei constiinte a comunitatii umane tocmai pentru cd ne
face constienti de existenta inconstientului, care uneste si este comun
intregii omeniri.

Individuatia este o armonizare cu sine si, in acelasi timp, cu umanitatea,
deoarece sinele este o parte a umanitatii.!'?

Aici avem de-a face cu o idee comuna budismului — compasiunea, care
este un alt aspect al intelepciunii: intelepciunea si compasiunea sunt cele
doua fete ale aceleiasi monede, una reprezentand planul personal si
cealaltd constiinta transpersonala si ambele fiind la fel de indispensabile
pentru atingerea iluminarii.

In cele din urma, trebuie mentionat faptul cd munca lui Jung are o natura
atemporald si o proportie nelimitata, facand astfel imposibila
transmiterea, chiar si schitata, a semnificatiei complete si a starii Sale,
precum si a impactului sdu potential asupra psihicului unui individ. Mai
mult decat atat, munca si viata sa au trecut prin etape succesive de
desfasurare si nu se dezvaluie cu usurinta la un studiu ocazional sau prin
plasarea accentului doar pe un singur aspect al acestora si cu atat mai
putin prin analiza metodelor sale. Acestea solicita sa fie abordate in
totalitatea lor, si chiar si atunci nu este o sarcind usoara sa le intelegem.

[ata un comentariu interesant pe aceasta tema, facut de unul dintre
discipolii lui Jung, Ira Progoff:

... Am observat ... ca, ori de cate ori teoriile si practicile sale [ale lui
Jung] erau predate ca o psihologie specific jungiana, structura de gandire
cu sistemul sau de termeni si concepte se accentua. Am recunoscut ca



unul dintre motivele pentru care se producea acest lucru era ca cel putin
termenii erau relativ usor de predat, in timp ce constientizarea puternica
si directa pe care a atins-o Jung nu putea fi predata...!3

Progoff, in cursul conversatiei sale cu Jung, i-a Spus despre aceste
ganduri. Dupa o discutie indelungata asupra problemei, Progoff, inca
agitat, i-a pus urmatoarea intrebare lui Jung:

,,Sa presupunem ca, I-am intrebat, ,,nu esti constrans de vreo dificultate
in a face o formulare valabila intelectual asupra metodelor tale; sa
presupunem ca ai putea sa o afirmi fara a tine cont de modul in care altii
ar putea-o intelege gresit sau chiar sa o foloseasca gresit. Sa presupunem
ca ai putea sa o afirmi intr-un mod care s-ar potrivi cel mai bine
propriilor tale sentimente adevarate fata de aceasta — atunci care ar fi
aceasta?...,,Ah", a spus el ... ,,Ar fi prea amuzant. Ar fi o atingere zen."!'*

Progoff interpreteaza referirea lui Jung la atingerea zen in sensul ca
opera sa trebuie sa fie abordatd din perspectiva elementelor esentiale si
ca aceasta trebuie sa fi realizata dincolo de rationalitate.!'

Personal, cred ca referirea lui Jung la zen, in toata simplitatea ei
puternica, dezvaluie, mult mai izbitor decat orice alte observatii
elaborate, la ce se refera in realitate metoda sa dinamica.

ELIBERAREA DE SUFERINTA

Asa cum ,,vindecarea sufletelor a fost sarcina si rolul lui Jung, asa si
suferinta si descdtusarea din suferintd sau eliberarea constituie scopul
fundamental al budismului. Chiar inainte de aparitia budismului, aceasta
a fost problema esentiald a filosofiei indiene, dar metoda a fost cea care
a devenit principala si unica contributie a budismului la filosofia indiana.
Buddha a recunoscut prin propria sa experienta si a subliniat in repetate
randuri ca doar speculatiile filosofice si metafizice si gandirea abstracta
nu pot avea niciun impact asupra vietii individului. Numai cunostintele
dobandite prin experienta directd au o valoare datatoare de viata. Din
acest motiv, Buddha pastra ,,tacerea nobila atunci cand Ti erau adresate



intrebari metafizice despre natura absolutului, despre ,,adevarurile
eterne”. Tn schimb, el a indicat calea si a insistat ca fiecare dintre noi
trebuie sd gasim solutii la problemele noastre existentiale fundamentale,
nu prin intermediul intelectului nostru si al gandirii logice, ci prin
dezvoltarea unei constiinte superioare, buddhi: absolutul, infinitul,
numinosul, nu este menit a fi conceptualizat, ci realizat in propria fiinta.
Viziunile si perspectivele lui Buddha, transformarea propriei sale
constiinte n timpul meditatiei sub copacul bodhi nu pot fi transmise prin
cuvinte. El poate doar ardta calea, metoda. In esentd, calea este simpla,
deoarece nu trebuie sa fie cdutata in locuri ascunse, indepartate, in carti
sau 1n scripturile sacre, ci chiar in profunzimea propriei fiinte.!'* Aceasta
nu este cu nimic diferita fatd de munca ucenicului alchimistului sau a
pacientului lui Jung.

Atunci cand transformarea constiintei se realizeaza in adancurile
psihicului individului, metafizicul inceteaza sa mai fie metafizic si este
experimentat drept cunoastere intuitiva, absolutd — iluminarea. Dupa
cum spune si Lama Govinda:

... ceea ce face ca omul sa fie binecuvantat nu este credinta (in sensul
acceptarii unei dogme definite), ci faptul ca devine constient de realitate,
care pare sa apartina

domeniului metafizic pentru noi doar atata timp cat noi nu am
experimentat-o ... vazut din afara (ca un sistem) budismul este
metafizica; vizut din interior (ca o forma de realitate) este empirism. In
masura in care ,,metafizicul" este dezvaluit pe calea experientei
interioare, el nu a fost respins de catre Buddha, ci a fost respins doar
atunci cand a fost gandit pe calea speculatiilor. Metafizica este un
concept cu totul relativ, ale carui granite depind de planul respectiv de
experienta, de forma si de gradul de constiintd. Buddha a invins
metafizica si problematica sa nu doar prin ignorarea lor, ci intr-un mod
absolut pozitiv, in sensul cd, prin antrenament si crestere a constiintet, el
a respins liniile de delimitare ale acesteia, astfel incat metafizicul a
devenit empiric.”



Aici Tmi amintesc de declaratiile lui Jung ca munca lui se bazeaza pe
fapte empirice, iar pe de alta parte, de acuzatiile unora care i-au
interpretat gresit munca sau mai degraba carora le lipsea experienta
pentru a putea intelege realitatea acesteia si considerau ca el era doar un
mistic ametit. O mare parte a operei sale care a fost considerata
,,mistica" a fost validatd de descoperirile stiintei moderne si, astfel,
metafizicul a devenit empiric.

Existd mai multe moduri, mai multe cai care duc la eliberare — scopul
tuturor scolilor budiste. In esenta, orice cale echivaleazi cu o
transformare radicala a constiintei, cu o moarte simbolica si 0 noua
nastere de la un mod profan de a fi la unul spiritual. (Sau, in termenii
psihologiei lui Jung, ar fi sacrificiul egoului pentru aparitia Sinelui.)

Pentru a raspunde diferitelor nevoi si temperamente ale diversilor
indivizi, au fost dezvoltate mai multe metode. Tn special in budismul
tantric exista o multitudine de modalitati si tehnici. Acestea sunt toate
proiectate pentru a influenta cele trei aspecte ale fiintei umane: trupul,
vorbirea si mintea.

Metoda centrala, cea care a fost folosita de catre Buddha insusi in
procesul sau de transformare, este meditatia. Pe calea tantrica, sau
Vajrayana, la inceput ca practici

preliminare, metodele variate de meditatie sunt urmate pentru a calma,
imblanzi si disciplina mintea, pentru a atinge concentrarea asupra unui
singur punct, pentru cultivarea atentiei si a constientizarii. Pe acest
fundament este practicatd o metoda mai complexa, caracteristica
vehiculului Vajrayana, si anume vizualizarea. In actul de vizualizare,
meditatorii construiesc imagini mentale cu diferite grade de
complexitate, reprezentand zeitati tantrice pasnice, frumoase si in acelasi
timp manioase, terifiante, cu care se identifica si care le ghideaza prin
acest proces.

Fiecare zeitate corespunde unei forte vitale din profunzimea individului
s1, prin unirea sa cu diferitele zeitati, cel care mediteaza ia contact cu



aceste forte — pozitive sau negative — si le utilizeaza sau mai degraba le
transmutd, pentru a atinge stari inalte de constiintd. Metoda se bazeaza
pe ipoteze care sunt irationale si pot fi sesizate doar in modul in care am
putea intelege procesele irationale ale vietii mentionate mai devreme in
discutarea metodei de psihoterapie proprie lui Jung.

Celor care mediteaza le este ,,datd" o zeitate, aleasd in functie de nevoile
specifice si de capacititile lor spirituale. Acestora li se indica sa acorde
intreaga lor atentie formei divinitatii pe care urmeaza sa o creeze in
mintea lor. Toate detaliile imaginii, in toatd complexitatea si culoarea
lor, sunt vizualizate pana in punctul in care aceasta devine la fel de reald
precum practicantii insisi. Intr-adevir, ei nu doar contempl divinitatea
respectiva, ci se identifica pe sine cu divinitatea vizualizata. Pentru o
clipa acestia s-au transfigurat in divinitatea respectiva: esenta arhetipala
a acesteia a fost transferati in ei. In aceasti perioadi de identificare cu
divinitatea, ei genereaza asa-numita auto-transfigurare divina de a fi
atins deja starea de buddha.!!®

Esenta vizualizdrii consta in aceasta unire cu divinitatea respectiva. Este
un proces dinamic in care egoul celor care mediteaza, constiinta lor
obisnuitd este abandonata si inlocuitd cu constiinta superioara a zeitatii.
Am putea spune, folosind limbajul lui Jung, ca egoul individului a fost
sacrificat

pentru Sine.

Procesul de vizualizare nu este o chestiune de reprimare a partilor de
nereprimat ale psihicului nostru, a formelor arhetipale care ne unesc cu
intreaga omenire din toate timpurile, ci mai degraba face contactul cu
acestea si, treptat, le transforma astfel incat sa se obtina o stare
superioara de constiinta. Diferitele zeitati sunt simboluri ale fortelor,
pozitive si negative, bune si rele, care se confrunta intr-o batdlie in
psihicul nostru. Niciuna dintre aceste forte, aceste energii nu se iroseste:
fiecare este valorificata si transformata in constiinta pura, esenta
spirituala pura. Sau, pentru a folosi limbajul alchimic, plumbul se
transforma in aur.



Sa privim acum la descrierea uneia dintre divinitati:

Mahavajrabhairava trebuie sa aiba un corp de culoare albastru foarte
inchis, noua fete, treizeci si patru de brate si saisprezece picioare.
Picioarele de pe partea stdnga sunt in fata si cele de pe dreapta trase
inapoi. El este capabil sa inghita cele trei lumi. Zambeste dispretuitor si
racneste. Limba 11 este arcuita. Scriasneste din dinti si sprancenele 11 sunt
incruntate. Ochii si sprancenele 1i stralucesc ca flacara focului cosmic
din momentul distrugerii universului. Parul ii este galben si 1 se face
valvoi. Ti ameninta pe zeii sferelor materiale si non-materiale. Le
inspaimanta chiar si pe zeitatile terifiante. Racneste cuvantul p ‘ain pe un
glas ca bubuitul tunetului. Devoreaza carne, maduva si grasime umana si
bea sange. Este incoronat cu cinci cranii care inspird veneratie si este
impodobit cu o ghirlanda din cincisprezece capete proaspat taiate.
Cordonul lui sacru este un sarpe negru. Ornamentele din urechi etc. sunt
din oase umane. Burta 1i este foarte mare, corpul gol si falusul erect.
Sprancenele, pleoapele, barba si tot parul de pe trupul lui ard ca flacdra
focului cosmic de la sfarsitul veacurilor. Fata lui din mijloc este cea a
unui bivol. Are coarne si exprima furie violenta. Deasupra, intre coarne,
proiecteazd o fata galbend.!"’

Ca un contrast, sa contemplam imaginea urmatoare:

Pe tipsia lunii de toamna, clar si pur, plasati o silabd-samanta. Razele
albastre, racoroase ale silabei-samanta emand o imensa compasiune care
radiaza dincolo de limitele cerului sau spatiului. Aceasta satisface
nevoile si dorintele fiintelor simtitoare, aducand caldura, astfel incat
confuziile pot fi clarificate. Apoi, din silabd-samanta creati un
Mahavairochana Buddha, de culoare alba, avand caracteristicile unui
aristocrat — un copil in varsta de opt ani, cu o privire frumoasa, pura,
nevinovata, puternica si regald. El este imbracat in costumul unui rege
medieval din India. Poarta o coroana stralucitoare din aur incrustat cu
pietre pretioase care indeplinesc dorinte. O parte din parul negru si lung
ii pluteste pe umeri si pe spate; restul este strans intr-un coc de care este
prins un diamant albastru stralucitor. Este asezat cu picioarele



incrucisate pe discul lunar, cu mainile in mudra de meditatie, in care tine
un vajra sculptat din cel mai pur cristal alb.'?°

S1acum sa contempldam o vizualizare sugerata de un profesor tantric
contemporan, in beneficiul celor care cred in lisus Hristos. Este 0
practica de purificare a corpului, a vorbirii si a mintii.

Stai sau Ingenuncheaza daca doresti, intr-o pozitie confortabila, relaxata,
dar cu spatele drept. Cu ochii mintii, vizualizeaza-| pe lisus dinaintea ta.
Chipul lui are o expresie linistita, pasnica si iubitoare. O imagine a lui
Hristos inviat sau a lui lisus in calitate de invatator poate fi utilizata ca
un model pentru aceasta vizualizare.

Apoi vizualizeaza cum din crestetul capului sau radiaza o lumina alba
stralucitoare, care iti atinge propriul crestet. Aceastd lumina alba are
natura energiel fericirii si, pe masura ce intra in trupul tau, purifica
contaminarea fizicd sau pacatul, acumulate de-a lungul a nenumarate
vieti. Aceastd energie alba a fericirii purifica toate bolile

corpului, inclusiv cancerul, si activeaza si reinnoieste functionarea
intregului tdu sistem nervos.

In mod similar, o lumini rosie este vizualizatd cum radiaza de la gatul
lui [1sus si intrd in propriul tau gat, patrunzand complet centrul vocal cu
o senzatie inefabila de fericire. Daca ai dificultati de discurs, spui mereu
minciuni, nu iti controlezi vorbele, te angajezi deseori in calomnii,
folosesti un limbaj dur sau altele asemenea, aceasta energie rosie
datatoare de fericire te purifica de toate aceste aspecte negative. Ca
urmare, vei descoperi calitatile divine ale cuvantarii.

Apot, din inima lui lisus, o lumina albastra infinita straluceste,
cufundandu-ti inima in razele sale binefacatoare, purificandu-ti mintea
de toate conceptiile sale gresite. Egoul tau meschin, care este ca un fel
de sef sau presedinte al iluziilor, si cele trei otravuri ale lacomiei, urei si
ignorantei, care sunt ca niste ministri ai egoului, sunt toate purificate in
aceasta stralucire albastra, datatoare de extaz. Mintea indecisa, care este



deosebit de indoielnica si prinsa intre ,,poate ca aceasta si ,,poate ca
aceea este clarificatd. De asemenea, este purificatd si mintea marginita,
care nu poate vedea in totalitate deoarece perspectiva sa este prea
ingustd. Pe masura ce energia luminoasa iti umple mintea, inima ta
devine precum cerul albastru, imbratisand realitatea universala si
intregul spatiu.1?

Printr-o practica perseverenta si pe masura ce se dezvolta stadiile
superioare de constiinta, zeitatile create mental 1si asuma o realitate
dinamica de natura sa afecteze persoana care mediteaza intr-un mod
puternic. In termenii folositi de psihologia lui Jung, aceste zeititi din
mintea celui care mediteazd devin arhetipuri incarnate. In ceea ce
priveste ,,realitatea lor si motivul eficacitdtii lor, ne putem intoarce din
nou la Jung si la definitia sa pentru ,,iluzie.

Prin ce criterii judecam ceva drept o iluzie? Exista ceva pentru psihic pe
care avem dreptul de a-1 denumi iluzie? Ceea ce consideram placut sa
numim iluzie poate fi pentru psihic un factor de viata extrem de
important, ceva la fel de indispensabil ca oxigenul pentru corp — 0
actualitate psihica de o importanta coplesitoare. Probabil ca psihicul nu-
si pune vreo problema despre categoriile noastre de realitate; pentru
acesta, tot ceea ce functioneaza este real.... Nimic nu este mai probabil
decét ceea ce noi numim iluzie sa fie foarte real pentru psihic — din acest
motiv, nu putem considera realitatea psihica a fi comensurabila cu
realitatea constienta.!??

Desigur, trebuie sa se tind seama de faptul ca, in ceea ce priveste
filosofia budista, aceasta afirmatie ar fi adevarata doar la nivelul relativ
al realitatii. La nivelul ultim al realitatii, totul este intrinsec vid.

In sadhana tantrica (exercitii spirituale), activitatea mentald a meditatiei
este Tnsotita de mantre si de mudre, in care sunt implicate vorbirea si
trupul.

Mantrele sunt sunete sacre, simboluri auditive, care nu au niciun sens
concret, dar care, la fel ca sunetul si ritmul muzicii si al poeziei, au



puterea de a evoca sentimente profunde si stari de constiinta care
depasesc gandirea si vorbirea obisnuitd. Pentru initiati, mantra vorbeste
intr-un mod foarte direct, imediat si are capacitatea de a actiona asupra
fortelor latente din acestia. Pentru altii, rimane doar un secret. Simpla
recitare a unei mantra, fara pregatirea adecvata si atitudinea mentala
corecta este inutild, pentru ca sunetul mantrei nu este doar fizic, ci, mai
presus de toate, spiritual. Trebuie sa fi produs de minte si auzit de
1nima.23

Mudrele sunt posturi si gesturi simbolice n care mainile si fiecare deget
participa in cea mai rafinata, eleganta si expresiva manierd, amintind de
miscarile dansatoarelor din Bali. Acestea sunt expresii fizice, exterioare
ale starilor interioare si, la fel ca mantrele, atunci cand sunt utilizate n
contextul adecvat, sunt un ajutor pentru meditatie, contribuind la
accesarea

unor stari inalte de constiintd. Cand toate cele trei aspecte ale fiinte1 —
trup, vorbire si minte — sunt simultan implicate si in mod armonios
coordonate in realizarea unor mudre, in recitarea de mantre si in
meditatia profunda, fortele primordiale, universale sunt trezite, iar
efectul este rasunator. Atunci, fiinta patrunde intr-o alta realitate.

Ritualurile si ceremoniile joaca un rol important in practica tantrica.
Prosternarea, ofrandele de tamaie si flori, incantatiile, puja (venerarea
ritualica), ritualurile de initiere, toate acestea trebuie sa fie considerate
ca forme de meditatie si intelese pentru sensul lor simbolic. Pentru a
avea efect deplin, ele trebuie sa fie abordate cu o atitudine mentala
corecta si cu respect.

O ceremonie tipica are toate calitdtile dramatice ale incantatiei si ale
magiel: ea este o sarbatoare pentru toate simturile s1 ajunge la cele mai
profunde niveluri ale fiintei. In cadrul ei sunt implicate sunetul asurzitor
al cornurilor si al trambitelor lungi tibetane, zanganitul tobelor cu
clapeta, sunetul clopotelor, incantarea, recitarea de mantre si texte sacre,
steagurile de rugaciune, robele colorate ale lamasilor — ale caror pozitii,
gesturi, precum si expresii faciale le oglindesc adesea pe cele ale



zeitatilor din tangka-uri (picturi sacre) aflate imprejur, parfumul de
tamaie, florile, ustensilele ceremoniale, bolurile cu apa sfintita, ceai,
fructe, precum si alte delicatese. Constituie un spectacol si o experientad
care nu pot fi descrise, dar nici vreodata uitate.

PRIETENUL SPIRITUAL SI ANALISTUL

Deoarece eliberarea nu poate fi atinsa prin intermediul cartilor sau al
cunoasterii abstracte, ci numai prin experientd directd, nevoia de a avea
un guru uman sau invatator spiritual este de o importanta extraordinara.

Numai cu ajutorul si indrumarea unei alte fiinte umane constiinta cuiva
poate sa fie trezita si astfel sa se produca un progres real. Dar aceasta
alta fiintd umana trebuie sa fie un invatator care este calificat si care el
insusi sau ea insasi este departe pe cale.

Comportamentul, cunostintele, claritatea mintii sale, intelepciunea si
compasiunea sa trebuie sa fie astfel incat el sau ea sa poate servi nu
numai drept Invatator, ci sa constituie un exemplu viu al atitudinii
iluminate. Mentorii spirituali nu pot transfera in mod magic
intelepciunea lor discipolilor pe care 11 ghideaza, dar cuvintele lor, care
rezoneaza dincolo de sensul cuvintelor obisnuite, i1 poate atinge s1 misca
pe acestia atunci cand sunt gata sa primeasca invatatura. Cand acest
lucru se produce este ca si cum o cheie a deschis usa perceptiei in
profunzimea interioara a discipolilor si, treptat, orizonturile lor se
largesc. Se simte literalmente cum constiinta, lumina, se extinde la
fiecare contact cu gurul. Fiind modelul unei persoane complete, gurul
uman este nsa simbolul arhetipal al gurului suprem sau al principiului
starii de buddha, si astfel procesul merge mai departe in mintea
discipolilor pana cand imaginea gurului a fost integrata in propriile lor
fiinte. Discipolul isi da seama ca invatatorul sdu nu este in afara, ci in
interiorul psihicului sdu si nu este altul decat propriul sau Sine.

Functia mentorilor spirituali, care sunt uneori numiti prieteni spirituali,
are multe aspecte. Sa ne uitdm la textul imaginativ provenind de la



profesorul si filosoful din secolul al XI-lea, Gampopa, care descrie rolul
prietenilor spirituali.

,,Comparatiile" arata ca prietenii spirituali sunt ca un ghid atunci cand
calatorim pe un teritoriu necunoscut,

ca o escortd cand trecem prin regiuni periculoase si ca un barcagiu
priceput atunci cand traversam un rau mare.

In ceea ce priveste prima comparatie, cand cilitorim singuri pe un
teritoriu necunoscut, existd pericolul de a merge pe drumuri gresite si de
a ne ratdci. Dar dacd mergem cu un ghid, atunci nu mai exista un astfel
de pericol si, fara sd pierdem niciun pas, ajungem la locul dorit...

In a doua comparatie, regiunile periculoase sunt bantuite de hoti si
talhari, de fiare salbatice si alte animale periculoase. Cand mergem acolo
fard o escorta, exista pericolul de a ne pierde trupul, viata sau bunurile;
dar atunci cand avem o escorta puternica, ajungem la locul dorit, fara
niciun fel de pierderi...

In cele din urma, in a treia comparatie, cand trecem un mare fluviu, daca
ne-am urcat intr-o barca fara sa avem si un barcagiu, fie ne vom ineca,
fie vom fi purtati de curenti si nu mai ajungem pe celalalt mal; dar daca
exista un barcagiu, noi vom ajunge in siguranta cu ajutorul eforturilor
sale.!>

Jung cunostea bine pericolele reprezentate de ,,fiarele salbatice si de alte
animale periculoase" si teroarea generata de cufundarea in regiunile
intunecate ale inconstientului, asa cum el insusi le-a experimentat. Si tot
asa stiau si alchimistii inaintea lui. Ei erau, de asemenea, pe deplin
constienti de potentiala explozie psihica inerenta lucrarii (opus-ului) lor.
Fard indoiala, atat alchimistii, cat si Jung ar fi pe deplin de acord cu
avertismentele maestrului tibetan.

Calcand pe urmele lui Buddha Shakyamuni de a nu impune niciodata
invataturile sale altora si conform traditiei tibetane, instruirea trebuie



oferita numai ca raspuns la o solicitare sincera si o intentie cu adevarat
serioasa. Profesorii tibetani cred cd insusi actul de a cduta si a solicita
ajutor creeaza

energia adecvata care sda conduca la primirea acestuia si este necesar sa
ascultim nu numai cu urechile, ci si cu inima.'?

Analistul joaca, in esentd, acelasi rol ca si prietenul spiritual; cu toate
acestea, existd o distinctie importantd. Asa cum s-a mentionat anterior,
Jung postuleaza ca, in timpul tratamentului psihologic, terapeutul trebuie
sa fie afectat, influentat in mod egal de intalnirea terapeutica.

Acest lucru poate deveni o experienta de reinnoire pentru terapeut, dar
pe de alta parte, poate duce si la o contaminare psihologica, amenintand
propriul echilibru emotional al terapeutului. Ni se spune cd, in contrast,
datorita faptului ca a atins o realizare spirituala inalta, gurul este imun la
o astfel de contaminare si nu poate fi afectat de aspectele negative ale
elevilor sai. De fapt, unele practici de meditatie din budismul tibetan
cuprind o ofranda mentala adusa gurului, formata din toate obiectele
licomiei si ale urei cuiva, pe scurt, din toate aspectele negative. In
acelasi timp, mi s-a spus de catre lamagii pe care i-am cunoscut ca
raspunsurile elevilor lor — si in special recunoasterea faptului ca ei 1-au
ajutat la eliminarea confuziei si la reducerea suferintei — au un efect
asupra lor si se adauga la bagajul lor energetic.
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4. Simbolurile arhetipale

Asa cum s-a discutat in capitolul anterior, vizualizarea este una dintre
principalele metode de meditatie in Vajrayana. Diferitele tipuri de
divinitati vizualizate in forma personificatd sunt exprimate in plan
exterior in iconografia tantrica, in timp ce in plan interior ele corespund
unor diferite stari psihologice. Prin identificarea cu diferite zeitati din
panteonul budist tibetan, constiinta profana ajunge la cunoasterea divina
s, astfel, imaginile devin simboluri ale transformarii. Imaginile tantrice
antropomorfe sunt considerate arhetipuri devenite realitati pentru cel
care mediteaza. Potrivit lui Jung, arhetipurile prind viata atunci cand
acestea sunt semnificative pentru individ.?¢ Ca toate simbolurile



puternice, imaginile tantrice, atunci cand sunt infuzate cu emotie, castiga
numinozitate si le confera practicienilor meditatiei energia care 11 duce
cu un pas Tnainte pe un alt taram psihologic, si anume cel transpersonal,
spiritual.

Care este rolul imaginilor Tn practica budismului, al carui fundament
filosofic si metafizic este conceptul de vid? Conform spuselor lui Lama
Govinda:

Natura abstracta a conceptelor si concluziilor filosofice cere ca acestea
sa fie corectate in mod constant prin experienta directa, prin practica
meditatiei i prin neprevazutul vietii de zi cu zi. Prin urmare, elementul
antropomorf in Vajrayana nu se naste dintr-o lipsa de intelegere
intelectuald (ca in cazul omului primitiv), ci, dimpotriva, din dorinta
constienta de a trece de la o atitudine mai degraba intelectuala si
teoretica la constientizarea directd a realitatii. Acest lucru nu poate fi
realizat prin construirea unor convingeri, idealuri si teluri bazate pe
rationament, ci doar prin strdpungerea constientd a acelor straturi ale
mintii noastre care nu pot fi atinse sau influentate de argumente logice si
gandire discursiva.

O astfel de strapungere si de transformare este posibila numai prin
puterea convingatoare a viziunii interioare, ale carei imagini sau
,,arhetipuri" primordiale sunt principiile formative ale mintii noastre.
Precum semintele, acestea se cufunda in solul fertil al subconstientului
nostru, cu scopul de a germina, de a creste si de a-si dezvalui intregul
potential....

Subiectivitatea viziunii interioare nu diminueaza valoarea sa in realitate.
Astfel de viziuni nu sunt halucinatii, pentru ca realitatea lor este cea a
psihicului uman. Ele sunt simboluri Tn care sunt incorporate cea mai
profundd cunoastere si cele mai nobile eforturi ale mintii umane.
Vizualizarea lor este procesul creativ de proiectare spirituala, prin care
experienta interioara este transpusa intr-un mod vizibil, comparabil cu
actul creator al unui artist, ale cdrui idei subiective, emotii sau viziuni



sunt transformate intr-o opera de arta obiectiva, care capata acum o
realitate proprie, independenta de creatorul sau.'?’

In mod similar, Jung ne spune ca, initial, arhetipurile sunt forme goale
care contin posibilitatea anumitor perceptii si actiuni, iar atunci cand
sunt activate, acestea devin o forta puternica in viata si in
comportamentul unui individ.'2 Tntr-adevir, arhetipul poate s capete o
realitate autonoma proprie si sd preia controlul asupra intregii
personalitati. Viziunea poate duce la creatii artistice sau descoperiri
stiintifice, cum ar fi celebrul caz al descoperirii inelului benzenic de
catre Kekulé.'* Dar viziunile pot duce, de asemenea, la nebunie daca
acestea nu sunt integrate in constiintd. Linia de demarcatie dintre cele
doua cdi este Tn mod frecvent foarte subtire.

Budistii tibetani, precum si Jung sunt constienti de pericolele implicate
si, prin urmare, ne indeamna sa ne ludm masurile de precautie adecvate.
Atat vizualizarea tantrica, cat si tehnica imaginatiei active a lui Jung,
care este oarecum comparabila cu prima, necesitd indrumarea unui
maestru sau

analist calificat. Mai mult decét atat, in practica VVajrayana, fiecare
vizualizare este precedata si urmata de o meditatie asupra vidului si
dezintegrarii imaginilor, care actioneaza ca o protectie Impotriva
identificarii continue cu simbolurile: cel care mediteaza, constientizeaza
astfel faptul ca zeitatile sunt produse ale imaginatiei.

Una dintre cele mai importante (si in Tibet cea mai populard) zeitati este
Tara. Ea este aspectul feminin al lui Buddha. In Tibet, este venerata ca
mama tuturor buddha-silor. Tara, in esenta sa, simbolizeaza
intelepciunea pe deplin dezvoltata care transcende ratiunea. Ea este
buddha actiunii iluminate, eliberatoarea care, prin descatusarea fiintei
din robia patimilor egoiste, o conduce pe aceasta de pe taramul
implicarii profane lumesti (Samsara) pe celalalt, cel al iluminarii
(nirvana).



Tara apare sub diferite infatisari: Tara cea verde, Tara cea rosie, Tara
cea alba etc., in total doudzeci si unu de ipostaze, fiecare corespunzand
unor imagini arhetipale usor diferite din psihic. In terminologia jungiana,
ea reprezintd arhetipul Mamei. Cu toate acestea, ea este imaginea mamei
care a integrat in sine toate contrariile, pozitive si negative. Astfel,
pentru Erich Neumann (un discipol al lui Jung), Tara simbolizeaza cea
mai inalta forma, punctul culminant al arhetipului feminin. Ea este
,,Marea Zeita care, in totalitatea manifestarii ei, completeaza lumea de la
cea mai joasa fazad elementard pana la transformarea spirituald
suprema".*°

In afara de zeitatile pasnice si de cele pline de urgie, o alti categorie de
,fiinte" joaca un rol important in budismul tibetan. Acestea sunt asa-
numitele dakini-uri, care au calitati divine sau demonice si pot
reprezenta impulsul inspiratiei umane. Ele sunt manifestari feminine ale
cunoasterii si ale puterilor magice si sunt descrise ca ,,spirite ale
meditatiei si ajutoare spirituale", capabile sa trezeasca fortele latente
ascunse in intunericul inconstientului.

Cuvantul dakini sau, in tibetana, khandroma inseamna ,,spatiu si ,,cter,
referindu-se la ceea ce face posibila miscarea.’3! Fiinta umana percepe
natura fluida a unei dakini;

ea misca psihicul si provoaca lichefierea a tot ceea ce este rigid si
pietrificat, a tot ceea ce este Incapsulat in ganduri conceptualizate si
dogme, a oriciror formulari fixe. In acest sens, ea simbolizeaza
principiul miscarii si reflecta fortele dinamice care sunt identice atat in
cosmos, cat si in psihicul individual.

Dakini de cel mai Tnalt rang este VVajrayogini. Ea este manifestarea
divind a muzei inspiratoare care ,,rascumpara comorile eonilor de
experientd, ce se afld in stare latenta in subconstient, si le aduce in
domeniul constiintei superioare, dincolo de cel al intelectului nostru™.132
Budistii tibetani spun ca Vajrayogini a existat dintotdeauna profund in
noi insine, in inconstientul nostru, fiind insd sufocata de ego. Atunci
cand conceptul de ego este strapuns, noi i1 permitem astfel lui



Vajrayogini sa apara. (Cand ma gandesc la Vajrayogini, imi amintesc
mereu de Frumoasa din Padurea Adormita.) In iconografia tibetana,
Vajrayogini este infatisata cu o expresie curioasa care este atat iubitoare
s1 zambitoare, cat si plina de urgie, dezvaluind astfel ambivalenta
esentiala a fiecarui arhetip.

In contextul psihologiei lui Jung, Vajrayogini ar fi o imagine primordiala
si, ca atare, poate actiona ca un mediator, ,,dovedindu-si puterea
mantuitoare, o putere pe care a posedat-o dintotdeauna, Tn diferite
religii* 13

Simbolul tantric al dakini-urilor a fost uneori comparat in Occident cu
conceptul lui Jung privind unul dintre cele mai importante arhetipuri, si
anume anima.'** Anima este de obicei mentionat drept aspectul feminin
al psihicului masculin. Apare sub multe si variate forme si are atat
infatisari binevoitoare, cat si demonice. Ea poate fi un ghid si un
mediator, conducand fiinta umana pe calea transformarii sale — sau a
pierzaniei sale.

Dar notiunea de anima este cu mult mai complexa. In primul rand,
anima nu se aplica exclusiv psihicului unui barbat: in calitatea sa de
figura arhetipals, ea poate functiona in psihicul ambelor sexe. In lumea
occidentala, orientata atat de mult spre barbat, conceptul de anima, in
calitatea sa de contraparte feminind a psihicului masculin si integrarea

corespunzatoare a celor doud aspecte sunt esentiale pentru echilibrul
psihologic al individului si al culturii. In lumea orientald, pe de alta
parte, calitatea feminina — yin-ul, precum si yang-ul — calitatea
masculind, zeita, precum si zeul au fost mereu parti integrante ale
culturii. Nu poate exista un zeu fara o zeita, unul este de neconceput fara
celalalt. Imaginea cea mai raspandita din iconografia tantrica este
simbolul yab-yum, zeul si zeita, tatal si mama, surprinsi intr-0
imbratisare extatica si simbolizand unirea perfecta a elementelor
masculin si feminin, uniunea contrariilor, care este experienta interioara
fundamentala.



Jung are dreptate atunci cand spune ca notiunea de anima, asa cum a
definit-o el, este absenta in viziunea orientala.!* Trebuie adaugat ca
aceasta este notiunea de anima pe care a formulat-o in scrierile sale
timpurii si asa cum este aceasta cel mai frecvent inteleasi. In Orient,
aceasta notiune ar fi de prisos. Cu toate acestea, anima poate fi puntea
catre Sine. Ca atare, ea are o corespondenta clara cu dakini, fiinta
etericd, care este atdt esenta, cit si purtitoarea intelepciunii. In acest
sens, dakini-urile si de fapt toate zeitatile tantrice, pasnice si teribile,
divine si demonice, pot fi considerate drept mesageri si personificari ale
intelepciunii supreme si, astfel, functioneaza ca un catalizator in
procesul de integrare. Sau, altfel spus, ele sunt personalitati numinoase,
manifestari ale arhetipurilor, care exprima diferitele atribute ale Sinelui.

O dakini poate avea uneori o corespondenta cu arhetipul anima, dar
poate la fel de bine sa fie echivalentul arhetipului ,,batranului intelept,
care reprezintd perspectiva superioara. Si, asa cum imaginea lui
Philemon, ,,batranul intelept, i-a aparut lui Jung si parea destul de reala
pentru el, in mod similar o zeitate apare ca fiind reald pentru cel care
mediteaza. Diferenta este insa ca dakini, sau zeitatea, nu este o aparitie
spontand, asa cum a fost viziunea lui Jung cu Philemon. Este in schimb o
zeitate pe care gurul o ofera discipolului in timpul initierii, pentru a
facilita progresul lui sau al ei, si care se alege in functie de nevoile
specifice ale individului, caracteristicile

si capacitatile acestuia. O astfel de divinitate este numita yidam si devine
tutorele s1 mentorul discipolului — ,,batranul cel intelept". S-a spus ca o
dakini ,,ofera perceptii ascunse din straturile profunde ale fiintei
cuiva".!>¢ Aici dakini ar reflecta calitatea de anima, pe care Jung o
descrie ca o personificare a inconstientului'*” si avand calitatile de
interrelationare ale lui Eros.'?®

Dar, inca o data, trebuie subliniat faptul ca toate aceste imagini
antropomorfe ale panteonului tantric — zeitati, dakini-uri, yidame — nu
sunt identificate ca fiinte exterioare, ci nu sunt altceva decat reflexiile
mintii individului, care sunt revelate in experientele interioare. Prin



urmare, diferitele figuri arhetipale pot aparea intr-o forma sau alta in
momente i in circumstante diferite. Scopul este de a lua contact cu
aceste realitati psihice si de a le aduce la suprafata constiintei sau, cum
ar spune Jung, de a le aduce in sufletele noastre. Jung a recunoscut ca
functia religioasa nu este o chestiune de credinta si forma exterioara care
lasd sufletul cu totul sterp, ci aceasta este inradacinata in psihicul uman
si tanjeste sa fie exprimata, dar poate fi descoperita doar prin proprie
experientd directa. Astfel, Jung afirma:

lluzionandu-se intr-un mod cu adevarat tragic... teologii nu reusesc sa
inteleaga cd aceasta nu este o chestiune de a dovedi cd lumina exista, ci
se refera la oamenii orbi care nici nu stiu ca ochii lor ar putea vedea.
Este timpul sd ne dam seama ca nu are rost sa proslavim lumina si sa o
predicam daca nimeni nu o poate vedea. Este mult mai necesar sa-i
invatam pe oameni arta de a vedea. Pentru ca este evident ca mult prea
multi oameni sunt incapabili sa stabileasca o legatura intre imaginile
sacre si propriul lor psihic; ei nu pot vedea in ce masura imaginile
echivalente sunt in stare latenta in propriul lor inconstient.'3°

Pentru Jung, este evident ca solutia la aceastd problema — dezvoltarea
capacitatii de a folosi viziunea interioara si de a experimenta magnum
mysterium, realitatea cosmica — poate fi atinsa numai prin contactul cu
psihicul. Cu

alte cuvinte, psihicul sau mintea, cum ar spune budistii tibetani, este
vehiculul transformarii.

Imaginile sacre, fie ca sunt cele ale panteonului tibetan, ale lumii
moderne sau ale oricarei mitologii din orice timp si loc, sunt patrimoniul
comun al umanitatii si sunt prezente in fiecare individ. S1 Jung a aflat
prin practica sa terapeutica ca barbatii si femeile din lumea occidentala a
acelor vremuri produceau spontan, din inconstientul lor, imagini din
mitologiile unor locuri indepartate si din cele mai vechi timpuri si ca
aceste 1magini puteau avea un efect profund si puternic asupra
individului. Tn actul de viziune, de contact cu simbolul, acestia se puteau



renaste si energia lor psihica era transformata, un fapt pe care budistii
tibetani 1l cunosc de secole.

Asa cum am mentionat mai devreme, abordarea speciala a lui Jung
privind psihoterapia a mers dincolo de obiective si metode, asa cum sunt
acestea intelese si practicate in mod traditional; pentru el, psihoterapia
este in fond o abordare a numinosului. Acesta este teritoriul pe care Jung
s1 tantra se intdlnesc; ambii patrund si transforma aceleasi realitati
psihice.

Procesul de individuatie sau de dezvoltare psihologica conduce
progresiv de la ego la Sine, de la inconstient la constiinta, de la personal
la transpersonal, la divin si la realizarea faptului cd macrocosmosul se
reflectd Tn microcosmosul psihicului uman.

Sarcina este izbavirea Sinelui, totalitatea psihicului, lapisul, ,,marea
comoara care zace ascunsa in pestera inconstientului'!#°, personificat in
Buddha, in Vajrayogini, Frumoasa din Padurea Adormita si sufocat de
ego. Si sarcina poate fi implinita, conform lui Jung, atunci cand simbolul
arhetipal, Sinele, devine constient si este decuplat de la identificarea
inconstienta cu egoul. Cu alte cuvinte, Sinele, Dumnezeu, Buddha,
Vajrayogini trebuie sa fie redobandite de constiinta umana. Acesta este
scopul final al dezvoltarii psihologice in cadrul psihoterapiei lui Jung.

Ideea care conteaza, simbolizand realitatea temporala a

eului, 1l ascunde pe Dumnezeu si a fost parte dintr-un mit gnostic, dar si
tema de baza in alchimie.!*! Operatia alchimica, in contrast cu lucrarea
crestind de mantuire, este o stradanie activa care este uimitor de
asemanitoare cu abordarea budista. In alchimie, spune Jung, ,,omul ia
asupra sa obligatia de realizare a opus-ului izbavitor si atribuie starea de
suferinta si nevoia fireasca de redobandire, eliberare, lui anima mundi,
care este prizonier al materiei".!#?

Dar lucrarea de mantuire, fie ca e vorba de alchimie, tantra sau viziunea
lui Jung, nu poate fi lasatd in seama naturii, ci necesita un efort



constient. Mai presus de toate, trebuie sa fie o experienta vie, care
trebuie sd aiba loc in toiul vietii. Alchimistii credeau ca ,,substanta care
addposteste secretul divin este pretutindeni... chiar si in mizeria cea mai
dezgustatoare".!** Budistii tantrici cred, de asemenea, ca fiecare
eveniment si fiecare situatie, bune sau rele, pot deveni un vehicul al
transformarii spirituale. Nimic nu trebuie sa fie respins. Si psihologia lui
Jung saluta fiecare aspect al psihicului, fara a respinge vreo parte a
acestuia, si-1 cautd in adancime si in Tnaltime, in intuneric $i in lumina si
n simplele evenimente exterioare si interioare ale vietii de zi cu zi.

CARTEA TIBETANA A MORTILOR

In lucrarea Comentariu psihologic la Cartea Tibetand a Mortilor sau
Bardo T6d6l, Jung afirma ca aceasta lucrare a fost ,,tovarasul meu
constant si acesteia ii datorez nu numai multe idei si descoperiri
stimulatoare, ci si multe perspective fundamentale".!** Cartea Tibetana a
Mortilor este aparent despre moarte si morti, oferind indrumari
sufletului celui stins din viata pe durata celor patruzeci si noua de zile de
peregrinare pana la momentul renasterii.

Tntr-un comentariu modern, adresat in principiu lumii occidentale,
Chogyam Trungpa Rinpoche o numeste Cartea Tibetana a Nasterii,
subliniind astfel faptul esential ca nasterea si moartea sunt principii
fundamentale care se repeta in mod constant in aceasta viata.'*> Sensul
cuvantului bardo deriva din bar, care inseamna ,,intre", si do, ceea ce
inseamna ,,insuld sau ,,marca. Prin urmare, este ,,un fel de punct de reper
care sta Intre doua lucruri"!*® si se refera la o stare intermediard, la o
perioada de tranzitie. Recunoastem aici ideea de intermediar, nivelul
crepusculului constiintei sau perioada de crepuscul de la apusul soarelui
ori din zori, cand ziua devine noapte, si invers. Acestea sunt stari limita,
vremuri de criza cand tensiunea este la apogeu, dar si cele mai pregnante
din perspectiva psihologica, deoarece acestea sunt momente in care
schimbarea poate avea loc cel mai usor. Inerenta in astfel de stari este
oportunitatea transformarii. In fisura dintre doua lumi — cea a celor vii si
a celor morti, cea a mortii si cea a renasterii — se afla oportunitatea



suprema. Potrivit Cartii Tibetane a Mortilor, in momentul care urmeaza
imediat mortii mintea este capabila si atinga starea de eliberare. In acel
moment, atingem nivelul cel mai subtil de constiintd, mintea limpede,
lumina, Tnsa, pentru ca nu suntem familiarizati cu ea, ratdim oportunitatea
de a o utiliza pentru a obtine iluminarea si coboram, in schimb,
progresiv inapoi in lumea inconstientului si a unei noi nasteri, atunci
cand roata samsarei si a suferintei incepe si se invarti din nou. In
calatoria sa prin infern, mintea intalneste la inceput zeitati frumoase,
linistite, iar

mai tarziu pe cele infricositoare si furioase. Invititura Cdrtii spune ca
aceste divinitati sunt doar proiectii ale mintii care trebuie sa fie
recunoscute ca atare, cu alte cuvinte, drept forme goale si imagini
iluzorii. Confuzia este apoi transformata in intelepciune transcendentala.

In comentariul siu, Jung ne cere sa citim Bardo T6dol invers, de la final
catre inceput. Privind-o in acest fel, ar parea parcursul procesului de
individuatie: de la Intunericul inconstientului la lumina clara de la
sfarsit. In schimb, lumina cea clari este experimentati chiar la debutul
calatoriei prin bardo. Calea urcarii sau a coborarii nivelului de
constientizare este inversata in abordarile tibetane si in cele jungiene.
Dar pentru budist, acesta ar fi unul si acelasi lucru, dat fiind ca nu exista
nici inceput, si nici sfarsit. Acest lucru poate fi o problema pentru
occidentali, pentru ca se refera la una dintre diferentele conceptuale
majore intre Est si Vest in ceea priveste modul de gandire, si anume ca
Occidentul percepe timpul liniar, in timp ce Tn Orient timpul este ciclic —
acolo existd revenirea eterna. Astfel, in timp ce Occidentul a produs
Divina Comedie, calatoria ascensiunii sufletului, Orientul a produs
Bardo T0dol, calea coborarii mintii.

Pentru Jung, a fost de la sine inteles cd ,,intreaga carte este creata din
continutul arhetipal al inconstientului". Potrivit acestuia, lumea zeilor si
a spiritelor este de fapt inconstientul colectiv din noi.!*” Prezentand
aceasta carte lumii occidentale, Jung i-a recunoscut importanta
semnificatie psihologicd, intelegerea remarcabild a fenomenului de



proiectie si implicatiile filosofice: vremelnicia lumii fenomenale,
relative si permanenta realitdtii eterne absolute. Prin comentariul sau a
facut Cartea la fel de relevanta pentru occidentalii contemporani precum
a fost pentru societatea indepartata si retrasa a Tibetului, cu multe secole
Tn urma.

Astazi, intr-un mod oarecum diferit, Trungpa Rinpoche aruncd lumina
asupra semnificatiei lui Bardo TAddl si o priveste dintr-un alt punct de
vedere. El interpreteaza experienta bardo din perspectiva celor sase
taramuri ale existentei prezente in mitologia budista — taramurile iadului,
ale fantomei

flamande, ale animalului, ale omului, ale zeilor gelosi si ale zeilor — si le
pune in corespondenta cu aspectele starilor noastre psihologice. Taramul
1adului este starea de furie, care devine autodistructiva. Taramul
fantomei flamande este starea de foame insatiabild pentru bunuri.
Taramul animal reprezinta lipsa misterului; acesta este lumea sigurantei
si a confortului, previzibild si mecanica. Taramul uman este lumea
pasiunii si cautarea neincetata a placerii si a bogéatiilor materiale.
Taramul zeilor gelosi este lumea guvernati de paranoia si de intrigi. Tn
cele din urma, taramul zeilor este starea de mandrie si de narcisism,
starea de intoxicare cu egoul personal.'*®

Toate aceste taramuri sunt portrete ale acestei lumi a samsarei, ale
frustririi si ale suferintei. In zeitatile pe care sufletul le intalneste
recunoastem zeii familiari ai vietii noastre de zi cu zi, care ne bantuie si
ne afecteaza tot timpul dacad nu 11 recunoastem. Asta inseamna ca trebuie
sd devenim constienti de aceste aspecte, sa le integram si sa dezvoltam o
atitudine eticd, daca vrem si traim vieti complete si pline de sens. In caz
contrar, la fel ca 1n viziunile din calatoria prin bardo, putem merge
progresiv din ce in ce mai adanc in inconstient, pana ajungem la
intunericul total, la punctul fara intoarcere.

MANDALA



Mandala, cercul mistic, este un simbol foarte important si semnificativ
n budismul tibetan. Este unul dintre simbolurile cele mai vechi, care,
conform lui Jung, poate fi regasit inca din paleolitic'* si poate fi intalnit
pretutindeni si in toate perioadele. Cele mai elaborate si artistice
mandale au fost create de budistii tibetani. Acestea sunt imagini care
contin simboluri ale contrariilor grupate in jurul unui nucleu central, iar
structura si conceptia lor exprima atat lumea proiectata in afara, cat si
lumea interioara a psihicului. Astfel, pentru discipol, acestea dezvaluie
interactiunea fortelor care opereaza in cosmos si in propria lui minte.

Mandalele tibetane nu sunt simple compozitii estetice, ci sunt simboluri
religioase si filosofice, cu semnificatii precise stabilite prin traditie. Ni
s€ spune ca...

fiecare detaliu al lor este semnificativ si nu depinde de starea de spirit
sau de capriciile vreunui artist, ci este rezultatul a secole de experienta
meditativa si un limbaj conventional al simbolurilor la fel de precis ca
limbajul semnelor din formulele matematice, unde nu doar fiecare semn,
ci s1 pozitia sa in formula 11 determina valoarea.'*®

Cu alte cuvinte, mandalele s-au nascut din viziuni si experiente
interioare ale celor foarte avansati in meditatie si Intr-un mediu special,
deosebit de creativ spiritual.

Jung, pe de alta parte, prin experientele personale si prin munca sa cu
pacientii, a observat acelasi motiv al mandalei aparand spontan cand
psihicul este Tntr-un proces de reintegrare in urma unei perioade de
dezechilibru. Tn acele cazuri, autorii mandalelor nu aveau cum si aiba
cunostintd de budismul tibetan. Jung a vazut cd in cazul pacientilor sai
cu schizofrenie ,,simbolurile mandalelor apar frecvent in momente de
dezorientare psihica drept factori de ordonare compensatorii. Acest
aspect este exprimat mai ales in structura lor matematica".’>! El a
concluzionat ca mandala este un arhetip

al ordinii, al integrarii psthice si al plenitudinii si apare ca o incercare
naturala de autovindecare. Jung a gasit insa cele mai multe dovezi



surprinzatoare de formare a mandalelor in visele si in imaginatia activa a
pacientilor sdi care erau in calatoria lor spre individuatie. Continutul
acestor viziuni exprima intr-un mod simbolic ciocnirile violente dintre
contrarii §1 eventuala reconciliere a acestora, atunci cand Sinele apare in
centrul psihicului si este reprezentat de punctul cel mai intim. Armonia
care se stabileste in acel moment are o calitate numinoasa.

Dupa ce au fost initiati, discipolilor din budismul tantric le sunt date
instructiuni specifice despre cum sa vizualizeze mandala, in care sunt
reprezentate zeitdtile pasnice si cele teribile, fortele conflictuale ale
existentei, impulsurile primordiale si pasiunile, precum si scanteia de
divinitate — toate aflandu-se in adancurile psihicului. Prin patrunderea
mentald in mandale, acestia exploreaza aspectele brute si subtile ale
mintii lor, inconstientul lor si se apropie treptat de propriul centru
nuclear, acolo unde toate contrariile sunt reunite. Tntregul proces este
exprimat prin intermediul simbolurilor complexe, recapituland drama
fragmentarii psihice, a dezintegrarii si a reintegrarii: de la dualitate,
multiplicitate, fragmentare psihica dupa unitatea primordiala
inconstienta, la reintegrarea psihicd, nondualitate, constiinta pura.

In ciuda infinitei varietiti de mandale, fie ca sunt produse de practicienii
tantrici ai meditatiei, fie in visele si imaginatia activa a pacientilor lui
Jung sau de catre fiinte umane de oriunde din lume, gasim in ele o
conformitate fundamentala la model, pentru ca ele provin din
inconstientul colectiv, care este comun pentru intreaga omenire. Acestea
sunt simboluri ale unitatii, reconciliind contrariile la un nivel superior de
constiinta. In acelasi timp, sunt un mijloc de exprimare a unei realititi
universale si, prin faptul ca sunt exprimate si contactate, produc efecte
profunde inducand experiente transformatoare. In motivul mandalei,
Jung a vazut ,,unul dintre cele mai bune exemple ale functionarii
universale a unui arhetip".!>
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5. Conexiuni, similaritati si diferente

INTRODUCERE

Tn acest capitol mi-am propus si discutdm in primul rind despre
echivalenta conceptuald si metodologica dintre cele doua sisteme si sa
identificam punctele in care acestea se intalnesc, sunt similare sau
paralele, cat si cele in care diferda. Apoi voi analiza perspectiva lui Jung
asupra traditiilor orientale in ceea ce priveste relevanta lor pentru lumea
occidentald, precum si perspectiva sa si cea a budistilor tibetani cu
privire la posibilele pericole inerente in practica tantra. La final, as dori
sd comentez pe marginea problemelor de eticd si a impactului lor



potential asupra comunitatii mondiale, acestea fiind un aspect important
s1 integral al celor doua sisteme.

CONSTIINTA SI INCONSTIENTUL

Conceptele de baza de constiinta si inconstient 1n sistemul lui Jung si in
budism au o varietate de conotatii si, prin urmare, devin deseori
subiectul multor interpretari gresite si denaturari. Pentru a complica
problema, conceptele lui Jung sunt adesea confundate cu cele ale lui
Freud, care sunt extrem de diferite. Voi incerca sa revizuiesc unele
dintre ele, fiind constienta de faptul ca cercetarea mea este extrem de
inadecvata. O viata intreaga — sau, cum ar spune budistii, cateva vieti —
de studiu si practica ar permite cu greu cuiva sa inteleagd pe deplin
aceste concepte apartinand ambelor sisteme.

Jung considera constiinta si inconstientul ca avand o importanta egala.'>?
Cu toate acestea, constiinta este un ,,descendent nascut mai tarziu al
psihicului inconstient'!>*, ceea ce inseamna ca prima se naste din cel de-
al doilea. Intr-un anume context, Jung echivaleazi constiinta cu egoul.!*
El postuleaza astfel:

Congtiinta are nevoie de un centru, de un ego pentru care ceva devine
constient. Nu cunoastem niciun alt fel de constiinta si nici nu putem
imagina o constiinta fara un ego. Nu poate fi nicio constiinta atunci cand
nu existd nimeni care sa spuna: ,,Sunt constient".’*°

Jung considera ca, de fapt, constiinta, ,,cea mai remarcabila dintre toate
curiozitatile naturii, exista si este animata de un impuls de a creste
pentru simplul motiv ca fara ea ,,lucrurile merg mai putin bine.'*” Pe de
alta parte, Jung vorbeste despre ,,constiinta superioara", care este o
constiintd mai profunda si mai receptiva ce tine de planul transpersonal.

Si parafrazand o propozitie de-a lui Ignatius Loyola, pe care a transpus-o
in terminologia psihologica, Jung afirma:



Constiinta umana a fost creata cu scopul (1) de a putea sa-si recunoasca
... descendenta dintr-0 unitate superioara ...; (2) de a acorda atentia
cuvenita acestei surse ...; (3) de a-1 indeplini solicitarile in mod inteligent
si

responsabil ...; si astfel (4) de a-1 permite psihicului, ca un intreg, sa
atinga gradul optim de existenta si dezvoltare.'*®

Potrivit lui Jung, simbolurile plenitudinii, care determina si transcend
contrariile, ar putea fi numite ,,constiinta, precum st ,,sine, ,,ego superior
sau orice altceva. Pentru el, ,.,toti acesti termeni sunt pur si simplu nume
pentru faptele care au importanta in sine.!**

Dezvoltarea si extinderea sferei de constiintd reprezinta ceea ce numeste
Jung individuatie.'®® Dar el postuleaza ca mintea constientd ocupad doar o
pozitie relativ centrala, in timp ce psihicul inconstient o inconjoara pe
aceasta.'*!

g, v,

,,matricea tuturor potentialitatilor"!¢ si este cel mai bine imaginat ca o
stare fluida care are o viata proprie si a carei activitate este autonoma si
independenta. ,,Inconstientul percepe, are scopuri si intuitii, simte si
gandeste la fel ca mintea constienta."'®* Jung defineste continutul
inconstientului dupa cum urmeaza:

... tot ceea ce stiu, dar la care nu ma gandesc momentan; toate cele de
care am fost odata constient, dar pe care le-am uitat acum; tot ceea ce
este perceput de simturile mele, dar care nu este retinut de mintea mea
constientd; tot ceea ce, involuntar si fara a-i acorda atentie, simt,
gandesc, imi amintesc, Imi doresc si fac; toate lucrurile viitoare care
prind viatd in mine si care vor ajunge candva la suprafata constiintei...'**

Astfel, inconstientul include viitorul continut al psihicului constient si
anticipeaza viitoarele procese constiente. Dar, in plus, inconstientul
contine depozite ancestrale acumulate din vremuri imemoriale. Prin
urmare, pentru Jung, inconstientul are o fata Janus: o parte a acesteia



este indreptata catre preistorie, catre lumea instinctelor primare, pe cand
cealalta parte este indreptata catre viitorul destin al omului.'® Acesta
este un paradox, pentru ca ,,inconstientul este vazut ca

un factor creator, chiar ca un inovator indraznet si totusi, in acelasi timp,
este fortareata conservatorismului ancestral".'®® Precum Mercurius —
personificare a inconstientului, este dualist si contine toate aspectele
naturii umane: intunecat si luminos, rau si bun, animalic si
supraomenesc, demonic si divin.'¢” Ne putem gandi la inconstient ca la
un tezaur care este sursa tuturor inspiratiilor, a intregii creativitati si
intelepciuni. Fiind un sistem psihic autonom, care vorbeste in limba
simbolurilor, unul dintre rolurile sale este de a corecta prejudecatile
mintii constiente si de a-i compensa unilateralitatea cu o perceptie mai
largd, imaginara, nonrationala, care restabileste echilibrul si dezvadluie un
sens mult mai cuprinzator. Motivele inconstiente sunt de multe ori mai
intelepte si mai obiective decat gandirea constienta. Prin urmare,
inconstientul poate fi un ghid valoros care indica totodata calea catre
adevarata noastra destinatie, o destinatie care este adevarata pentru
fiecare dintre noi si nu este falsificata de prejudecatile mintii constiente.

La baza constiintei individuale separate si a inconstientului din spatele
acesteia se afla inconstientul colectiv, un patrimoniu colectiv al intregii
umanititi si sursa universald a intregii vieti constiente. In adancul
inconstientului colectiv nu exista diferente individuale sau culturale, nu
exista separare. Acesta este taramul unitatii primordiale, al nondualitatii
si prin intermediul sdu fiecare persoand este conectata cu restul omenirii.

Budistii tibetani spun c¢d mintea constienta, atunci cand este clara,
limpede, libera de proiectii — constiinta purd — este radacina fericirii si a
eliberarii si este experimentata ca o stare de beatitudine. Aceasta este cea
mai inalta stare de constiintd, cunoscuta sub numele de lumina clara. Cu
toate acestea, exista diferite tipuri si grade de constiinta si ele sunt
descrise in termeni diferiti. In mod similar, exista diferite niveluri ale
constiintei si ale inconstientului in structura psihicului, asa cum au fost
conceptualizate de Jung.



Una din scolile budiste considera ca exista sase tipuri de constiinta: a
vederii, a auzului, a mirosului, a gustului, a

atingerii si constiinta mentala. Deasupra acestor sase tipuri este
constiinta suferindd, sau amagita, responsabild de conceptia gresita a
egoului. Iar la baza intregii constiinte este ,,constiinta-depozit" (alaya-
vijnana), sursa intregii constiinte, in care sunt stocate toate experientele
individului de la inceputul timpului. Continutul sdu latent le apare
celorlalte tipuri de constiinta atunci cand este trezit de conditiile si
asocierile corespunzatoare.'®®

Notiunea de constiinta-depozit corespunde in mod clar conceptului de
inconstient prezentat de Jung. La fel ca in descrierea facuta de Jung
inconstientului, Lama Govinda sustine ca alaya-vijnana ...

... contine in aceeasi masura calitati demonice si calitati divine, cruzime
sl compasiune, egoism si altruism, amagire si cunoastere, pasiune oarba
si cele mai obscure energii, precum si dor profund de lumina si
eliberare.'®®

Discutand experienta tantrica, Lama Govinda afirma:

Nu este suficient sa ne identificam cu unitatea unei origini comune sau a
unei potentiale stari de buddha, daca nu facem pasul decisiv spre
transformarea si reintegrarea inclinatiilor sau elementelor divergente ale
psihicului nostru.'™

Cand incercam sa comparam, asa cum a facut Jung, conceptul budist de
minte iluminata cu inconstientul colectiv sau constiinta superioara, vom
intalni obstacole enorme din cauza ca toate aceste concepte au multe
aspecte diferite si sunt ambigue si controversate. Mai mult decét atat,
avem de-a face aici cu doua categorii diferite: cea filosofica si
metafizicd, pe de o parte, si cea psihologica, pe de altd parte, asa cd nicio
comparatie reald nu ar putea fi facutd. Cu toate acestea, in fiecare sistem,
fie ca este cel budist sau cel al lui Jung, aceste categorii reprezinta doar
cunoastere abstracta si nu exprima si nici nu pot exprima experienta



profunda care este scopul ambelor, si anume transformarea individuala
realizata

prin transcenderea existentei lumesti si, astfel, atingerea starii de
eliberare sau de autorealizare. In acel moment de transcendenti
cunoasterea inceteaza sa mai fie filosofica sau psihologica: aceasta este
cunoasterea inefabild, directd, imediatd, dincolo de cuvinte si ganduri,
experienta vidului (shunyata), numinosul, Sinele, comuniunea umanului
cu divinul.

Intr-o manier sau alta, Jung a facut referire la aceastd experientd in
mare parte din scrierile sale, dar a reusit sd exprime cel mai elocvent
toate acestea in lucrarea ,,.Septem Sermones ad Mortuos — Sapte Predici
pentru cei Morti, scrise Tn timpul perioadei sale de confruntare cu
inconstientul. Aceasta lucrare scurta, dar extraordinara, plina de
paradoxuri, aminteste izbitor de mult de gandirea budista. De fapt, ea
poate fi considerata un ecou al cuvintelor din Sutra Inimii: ,,forma este
vidul, vidul este forma" sau al afirmatiei din Lankavatara Sutra conform
careia ,,spatiul este forma si ... precum spatiul patrunde forma, forma
este spatiu."!”" Jung prezinta astfel acest concept:

Neantul este la fel ca plenitudinea. Tn infinit, plinul nu este mai bun
decat golul. Neantul este atat gol, cat si plin .... Un lucru care este infinit
s1 vesnic nu are calitati, din moment ce acesta poseda toate calitatile.'”

Jung numeste acest neant sau plenitudine pleroma!”, pe care o distinge
de creatura, principiul diferentierii. In pleroma, ,,atit gandirea, cit si
sufletul inceteaza, deoarece eternul si infinitul nu poseda nicio calitate
... In pleroma, este totul si nimic."'7* Si intr-un alt pasaj Jung scrie:

Tot ceea ce discriminarea ia din pleroma este o pereche de contrarii. Lui
Dumnezeu, prin urmare, ii apartine intotdeauna diavolul.

Aceasta inseparabilitate este la fel de aproape si, asa cum viata ne-a
facut sa vedem, la fel de indisolubila ca pleroma in sine. Astfel, ambele
sunt foarte aproape de pleroma, in care toate contrariile dispar si apar.'”



Recunoastem in pleroma conceptul budist de vid, precum si cel mai
important concept tantric, respectiv cel al polaritatii si al intregirii sale,
care se afla chiar in inima fiecarei practici meditative din cadrul
sistemului Vajrayana. In acelasi timp, conceptul ,.de functie
transcendenta" al lui Jung este o dezvoltare si o aplicare practica a
principiului pleroma. Trebuie remarcat faptul ca Jung a scris Septem
Sermones ad Mortuos in momentul in care nu descoperise inca traditiile
orientale.

TRANSFORMAREA SPIRITUALA

Telul final al psihologiei Iui Jung si al budismului tibetan este
transformarea spirituala. Jung se refera la aceasta ca la autorealizare,
implinire, in timp ce pentru budistii tibetani este starea de buddha,
iluminarea pentru binele tuturor fiintelor. Potrivit acestora, fiecare
individ are potentialul de a deveni un buddha, de a atinge transformarea
suprema. Dorinta de lumina, pentru o constiintd superioara, atat pentru
budisti, cat si pentru Jung, a fost mereu prezenta si este omniprezenta.
Asa cum spune Jung:

... In suflet, inca de la inceputurile sale primordiale, a existat o dorinta de
lumina si un imbold de nestapanit de a se ridica din intunericul
primordial ... din noaptea psihica primara... este aceeasi dorinta astazi
precum a fost timp de nenumarate milioane de ani. Dorul de lumina este
dorul de constiinta.'”®

Pentru un budist este aspiratia spre starea de buddha, care este
chintesenta naturii umane, iar pentru Jung este aspiratia catre implinire.
In ambele cazuri, implica o lungi si, pentru Jung, nesfarsiti cilitorie,
care este unica pentru fiecare individ si care poate fi realizatd numai in
minte. Tn special Tn budismul tantric mintea este regele, a carui putere
este nelimitata. La fel ca alchimistul care poate preschimba metalul in
aur, mintea poate sa transforme orice eveniment in intelepciune
transcendenta si sa-| utilizeze ca pe un mijloc de a atinge iluminarea. Si
aceasta putere maiestuoasa se afla in noi, nu in altd parte si nu in afara
noastra, dar ca sa o recunoastem avem nevoie de cheia constiintei.



Potrivit invataturii budismului tantric, iluminarea poate fi atinsa in viata
prezenta. Aceasta consta intr-o schimbare fundamentala in perceptia
noastra asupra realitdtii, in ,,transformarea in cel mai profund sediu al
constiintei, cand ,,eu sau constiinta de sine si-a Indreptat atentia asupra
constiintei universale. Aceasta este ,,experienta intuitiva a infinitului si
unitatea atotcuprinzatoare a tot ceea ce este."!”” Experienta

poate fi, de asemenea, descrisa ca o descoperire a unei lumi dincolo de
lumea obisnuitd a aparentelor, in care toate contrariile inceteaza sa mai
existe. In acest spatiu deschis, fiinta abandoneaza toate limitarile; aici nu
existd nicio exclusivitate, nicio aceasta sau aceea, ci aceasta si aceea;
totul este inclus, nimic nu este respins. Aceasta este lumea nondualitatii,
pleroma, din care totul se naste si in care totul dispare. Budistii o
numesc shunyata, vidul, spatiul deschis care contine deopotriva
principiile cauzalitatii si ale sincronicitatii.

Tn cel mai adanc sens metafizic, acesta [vidul] este fondul primordial,
punctul de plecare al intregii creatii mereu prezent. Este principiul
potentialitatii nelimitate.... Pe plan intelectual, shunyata reprezinta
relativitatea tuturor lucrurilor si conditiilor, iIn masura in care nu exista
niciun lucru in mod independent, ci doar in relatie cu altele — s1, in cele
din urma, in relatie cu intregul univers. Aceasta relatie este mai mult
decat o simpla relatie cauzala spatiu — timp; este un teren comun si o
prezenta simultana a tuturor factorilor existentiali...'”

Din punct de vedere tantric, fiecare fiinta contine in ea intregul univers.
Nu exista nicio separare a mintii individuale si a celei universale, mintea
nefiind supusa limitarii in timp si spatiu. Astazi, descoperirile fizicii
moderne dezvaluie viziunea de baza a lumii ca fiind una a unitatii, a
interrelatiei si a intrepatrunderii tuturor lucrurilor si evenimentelor.!” Si
in conformitate cu invataturile din Avatamsaka Sutra,

Toate taramurile-buddha si toti cei care au atins starea de buddha se
manifesta in propria mea fiinta...'s°



Aceasta viziune este similara cu convingerea lui Jung ¢cd macrocosmosul
se manifestd in microcosmosul psihicului uman. El vorbeste despre...

... acea dimensiune necunoscuta din om, care este la fel de universala si
ampla precum lumea insasi si care

exista 1n el in mod firesc si nu poate fi dobandita. Psihologic, aceasta
corespunde inconstientului colectiv....'®!

Inconstientul colectiv este taramul psihicului in care predomina
nondualitatea, dar care contine, ca si vidul, principiul potentialitatii
nelimitate. Astfel, pentru Jung, principiile universului sunt reflectate n
psihicul uman.

UNIUNEA CONTRARIILOR

Conceptul fundamental din tantra este recunoasterea polaritatii, iar
integrarea ei este nucleul practicii tantrice: unirea energiilor masculine si
feminine, a materiei si a spiritului, a principiilor active si pasive, a
intelepciunii — principiul discriminatoriu (personificat de Manjushri,
buddha al intelepciunii) si a compasiunii — principiul unificator
(personificat de Avalokiteshvara, buddha al compasiunii).

Principiul contrariilor este de asemenea de o importantd majora in
psihologia lui Jung. Pentru Jung, opozitia este inerenta in structura
psthicului, la fel cum este si in cosmos: cosmologicul se reflecta la nivel
psihologic. In cadrul psihologiei sale, perechea fundamentald de
contrarii este cea alcatuitda din constiinta si inconstient. S-ar putea spune
ca, la nivel cosmologic, constiinta reprezinta creatura, individualitatea,
iar inconstientul, pleroma, nondualitatea.

La nivel psihologic, semnificatia principiului contrariilor consta in faptul
ca psihicul este o unitate dinamica, un sistem de autoreglare in care
constiinta si inconstientul sunt complementare intre ele. Negand oricare
dintre acestea ajungem la unilateralitate, dezechilibru si, prin urmare, la
pierderea plenitudinii. _Intotdeauna trebuie si fie un mare si mic, un cald



si rece etc., spune Jung. Cu toate acestea, ,,ideea nu este convertirea in
contrariu, ci conservarea valorilor anterioare, impreuna cu recunoasterea
opusului acestora.’® Nimic nu este respins si nimic nu este acceptat ca
absolut. Tn opinia lui Jung:

Este ... o greseala fundamentala s ne imagindm ca, atunci cand vedem
non-valoarea in valoare sau neadevarul in adevar, valoarea sau adevarul
inceteaza sd mai existe. Acestea doar au devenit relative. Tot ceea ce
tine de uman este relativ pentru ca totul se bazeaza pe o polaritate
launtrica.'®3

Pentru Jung, ,,uniunea contrariilor prin calea de mijloc este ,,elementul
fundamental de experienta launtrica.'®*

Rezolutia contrariilor pune capat conflictelor si aduce plenitudinea. Dar
plenitudinea nu poate fi realizatd prin suprimare sau negatie, care sunt
intotdeauna unilaterale, ci doar prin inaltarea perspectivei personale la
un nivel superior de constiintd. Aceasta este premisa de bazd a metodei
psihologice a lui Jung. ,,Individuatia sau starea de a deveni un intreg",
spune el, ,,nu este nici Summum bonum, nici summum desideratum, ci
experienta dureroasa a unirii contrariilor."'®> As dori sa sugerez totusi ca
realizarea unirii contrariilor este summum bonum pentru ca aduce cu ea
libertatea spirituala, experimentatd in personalitatea desavarsita si
unificata.

In calitoria sa pe calea catre iluminare, Buddha a abandonat ascetismul,
pentru ca trebuie sa fi realizat ca prin practicarea acestuia nu facea
altceva decat sa respinga o parte din sine si, prin urmare, plenitudinea nu
putea fi atinsa. In schimb, el a adoptat si mai tirziu i-a invitat si pe altii
despre calea de mijloc.

CALEA DE MIJLOC SI MADHYAMIKA

Calea lui Buddha, calea de mijloc, a fost reformulata si sistematizata in
termeni filosofici de filosoful indian din secolul al treilea, Nagarjuna, in
cadrul sistemului sdu de gandire Madhyamika (Calea de Mijloc), care



este considerat a fi filosofia centrala a budismului Mahayana. In timp ce
Buddha si-a pastrat ,,tacerea nobila" atunci cand 1i erau adresate intrebari
filosofice si metafizice, Nagarjuna, un dialectician genial, a aplicat
metoda dialectica si a sustinut c¢d adevarul trebuie cdutat in orice viziune
sau concept, in orice sistem de intelegere. Adevarul, absolutul, care este
inexprimabil, poate fi inteles numai prin elevarea deasupra oricarui fel
de exclusivitate. Conflictul produs de ratiune si atitudinile opuse poate fi
rezolvat prin atingerea unei viziuni superioare — cu alte cuvinte, prin
constientizarea mai degraba a intregului decat a partilor separate. Astfel,
individul poate ajunge la intuitie, considerata a fi o facultate mai mare:
cunoasterea nonduala, cunoasterea Realului, a Absolutului.

Si iatd si punctul de vedere al lui Jung asupra intuitiei:

In intuitie, un continut se prezinta intreg si complet, fara ca noi sa fim in
stare sa ne explicam sau sa descoperim modul in care acest continut a
aparut... Cunoasterea intuitiva poseda o certitudine si o convingere
intrinseci...!s°

Punctul central in filosofia lu1 Nagarjuna este regula caii de mijloc, care,
in practica, Tnseamna: ,,sd vedem lucrurile asa cum sunt, s recunoastem
posibilitatea de a determina lucrurile diferit din diferite puncte de vedere
s1 sd recunoastem faptul ca aceste determinari nu pot fi considerate ca
absolute".'®”

La fel de fundamentala in filosofia lui Nagarjuna este distinctia dintre
adevarul lumesc si cel suprem, care este de fapt unul dintre
fundamentele invataturii lui Buddha, intotdeauna evidentiat in budismul
Mahayana. Dar acest lucru nu inseamna o separare intre lumesc si
transcendental. Este vorba mai degraba de realizarea faptului ca
lumescul are un

caracter relativ si de o intensificare fireasca a constientizarii interioare in
procesul in care lumescul, superficialul nu este distrus, ci se transforma
si apoi este vazut intr-o noua lumina.'®®



Madhyamika ne invata ca...

... realizarea suprema nu consta in renuntarea la lumesc, ci in a invata sa-
1 vedem ,,cu ochii intelepciunii"... Ceea ce trebuie abandonat sunt ideile
preconcepute si atasamentele false ale fiintei.... Acest lucru se aplicd nu
numai vietii reale, ci si cuvintelor, conceptelor, intelegerii si sistemelor
de intelegere.'®®

EGO SI NON-EGO

In sistemul tantric, orice plicere lumeasci, orice experientd a simturilor,
orice ocazie din aceastd lume poate deveni o sansa la iluminare atunci
cand se recurge la intelepciune. Am vazut ca intelepciunea (prajna)
implica non-exclusivitatea, non-atasamentul, principiul relativitatii,
shunyata.

Cel mai mare obstacol este egoul. Conform gandirii budiste, egoul — sau,
mai degraba, perspectiva individului asupra ,,Eului" — constituie cauza
tuturor problemelor si suferintelor. Atunci cand budistii vorbesc despre
ego, se referd la credinta iluzorie intr-o entitate solida, concreta,
separati, independenti si deconectati de la orice alte fenomene. In acest
sens, egoul devine in mod natural o bariera de netrecut intre sine si restul
lumii, cu nicio posibilitate de comunicare si comuniune adevarata nu
numai cu altii, ci g1 cu profunzimile propriei fiinte. Aceasta bariera
trebuie sa fie inlaturata, pentru ca este principalul obstacol pe calea catre
eliberare.

Prin urmare, scopul nu este atat de mult dezintegrarea egolui, ci mai
degraba inlaturarea perspectivei false a acestuia; si ceea ce este de
prezintd si, mai presus de toate, realizarea faptului ca suntem infinit mai
mult decat am crede cd suntem atunci cand ne identificam cu egoul
nostru meschin. Odata ce ne eliberam de robia lumii noastre egocentrice
avem un potential nelimitat: un budist ar spune ca astfel putem deveni

un buddha.



Intr-adevir, potrivit lui Jung, egoul, plin de distorsiuni si proiectii,
trebuie sa fie dezintegrat nainte ca Sinele sa poata aparea. Cu toate
acestea, Sinele, care este totalitatea psihicului, include egoul. Tn procesul
de individuatie, fiinta nu distruge egoul, ci mai degraba il plaseaza in
raport de subordonare cu Sinele. Egoul nu mai este centrul personalitatii;
Sinele, mandala, care uneste toate contrariile, este centrul sau. Ceea ce
este dezintegrat este egoul infatuat, real, urmarindu-si scopurile
exclusive, egoiste si propriile impulsuri. Egoul individualizat, in raport
cu Sinele, nu este necesar numai pentru

functionarea adecvata a ceea ce budistii numesc nivelul lumesc al
realitdtii, ci s1 de o importanta cruciala in intalnirea cu transpersonalul,
pentru a pastra integritatea psihicului.

Pentru Jung, transformarea este obiectivul psihoterapiei, iar disparitia
egoului este singurul criteriu de schimbare. Dar el sustine ca in mod
frecvent pentru occidentali ,,un ego constient si o intelegere cultivata
trebuie sa fie mai intai produse printr-o analiza, inainte ca fiinta sa se
poata gandi la abolirea egoului.'*°

Cu toate acestea, in sensul alchimic al solutio, dezintegrarea solului
uscat, dur al constiintei egotice, printr-o confruntare cu si printr-0
fertilizare de catre inconstientul fluid, este o conditie prealabila necesara
pentru ca transmutarea sa aiba loc. Acesta este un alt mod de a vedea
sacrificiul eului personal pentru Sinele transpersonal, procesul continuu
al mortii s1 al renasterii. Experienta nondualitatii, experienta misticd sau
orice act de creatie trebuie s treaca prin acest proces.

[luzia unui ego permanent, separat nu Tnseamna ca nu exista nicio
individualitate. Unitatea noastra esentiala cu universul, in opinia lui
Lama Govinda,...

... hu este uniformitatea sau simpla identitate , ci o relatie organica, in
care diferentierea si unicitatea functiei sunt la fel de importante ca
unitatea suprema sau fundamentala.



Individualitatea si universalitatea nu sunt valori reciproc exclusive, ci
doua fete ale aceleiasi realitati, compensandu-se, implinindu-se si
completandu-se reciproc, devenind una in experienta iluminarii. Aceasta
experientd nu dezintegreaza mintea intr-un Tot amorf, ci mai degraba
aduce realizarea faptului ca individul in sine contine totalitatea
concentrata chiar in esenta sa.'”!

Universalitatea si individualitatea, unitatea si diversitatea, pleroma si
creatura, nirvana si samsara sunt cele ,,doua parti ale aceleiasi realitati"
— niciuna nu poate exista in

absenta partii sale contrare.
SUFERINTA SI METODELE DE VINDECARE

Atat budismul, cat si Jung au ca preocupare principala eliberarea de
suferinta. De fapt, intregul sistem budist a evoluat in jurul acestei idei de
baza formulate initial de Buddha in cele patru adevaruri nobile, potrivit
careia Intreaga viata este suferintd, dar cd poate exista un sfarsit concret
pentru aceasta suferinta. In budismul Mahayana, idealul bodhisattva,
simbolul compasiunii este expresia suprema a preocuparii de baza de a
conduce fiecare fiinta spre starea de eliberare de suferinta, spre
iluminare.

S1Jung ne spune in autobiografia sa si prin intreaga sa opera ca este
preocupat de vindecarea suferintei umane. ,,Noi nu profesam", spune el,

... 0 psthologie doar cu pretentii academice si nici nu cautam explicatii
care nu au legdtura cu viata. Ceea ce ne dorim este o psihologie practica
care aduce rezultate dovedite — una care explica lucrurile Intr-un mod
care sa fie justificat prin rezultate fata de pacient.'®>

Dar spre deosebire de Buddha, Jung nu percepe posibilitatea de a se
pune capat suferintei. In opinia sa, fericirea si suferinta reprezinta doar o



alta pereche de contrarii, indispensabile vietii, in care una nu poate
exista fara cealalta. El afirma:

Omul trebuie sa faca fata problemei suferintei. Orientalul vrea sa scape
de suferinta prin lepddarea de aceasta. Omul occidental incearca sa
suprime suferinta cu medicamente. Dar suferinta trebuie sa fie depasita
si singura cale de a o depisi este de a o indura. Invatim aceasta doar de
la El [Hristos cel rastignit].'*?

Intr-un alt moment, Jung discuti posibilitatea cu doud taisuri a
consecintelor suferintei: ea poate fi o disciplina ,,necesara pentru haosul
emotional al omului, dar, in acelasi timp, poate ucide spiritul viu... daca
suferinta este educativa

sau demoralizatoare ramane pentru totdeauna o chestiune nerezolvata...
Soarta omului a oscilat Tntotdeauna intre zi si noapte. Nu putem face
nimic pentru a schimba acest lucru™.'** Astfel, suferinta are potentialul
de a deveni un ,,motor psihic, un preludiu la procesul de vindecare si
individualizare sau poate duce la patologie. Simptomele dureroase ale
unel nevroze sunt de multe ori expresia aspiratiei psthicului catre
plenitudine. Simptomele contin seminte ale potentialului ce se cere sa fie
actualizat, iar atunci cand se lucreaza cu ele, mai degraba decat sa fie
evitate sau suprimate, devin surse de noi realizari, de o noua unificare —
,noaptea intunecata a sufletului se transforma in iluminare. Jung a
experimentat toate acestea de-a lungul vietii sale. Pe de alta parte,
suferinta excesiva, coplesitoare, mai ales intr-un individ a carui
constitutie interioara este slaba si al carui ego este deconectat de la Sine,
poate duce la directii diametral opuse: nebunie, criminalitate si alte tipuri
de patologie.

Calea care duce via infern la iluminare, la Sine nu este deloc una usoara.
Este nevoie sa sacrificdim comoara noastra cea mai pretuitd, egoul
nostru, astfel incat Sinele si poati apirea. In mod similar, budistii spun
ca radacina tuturor suferintelor este atasamentul fata ego si ne indeamna
sd renuntam la acesta fara zabava, astfel incat adevarata noastra natura,
natura noastra de buddha sa poata fi dezvaluita. Dar acest lucru poate



surveni doar spontan, nu poate fi fortat, nici prin metodele terapeutice
ale lui Jung, nici prin vreo metoda budista.

In ambele sisteme, calea diferd de la un individ la altul si se savarseste
intotdeauna in interiorul indivizilor drept munca lor launtrica cu caracter
unic. Procesul de individuatie al lui Jung, caldtoria sa spre intregire este
o preocupare foarte individuala. Jung chiar s-a opus folosirii terapiei de
grup ca metoda psihoterapeutica. Calea adeptului budist este de
asemenea foarte individuald, desi aceasta face uz de practicile de grup,
recunoscand energia puternica care este generatd de grup si in special de
participarea la ritualuri.

Exista invariabil, in ambele sisteme, o metoda

nondogmatica, empiricd, ce vizeaza trairea experientei interioare, un
mod dinamic de a merge spre interior, unde putem descoperi simanta
iluminarii, Sinele, in fiecare dintre noi. ,,Niciun manual nu ne poate
invata psihologie; fiecare invata prin experienta concretd",'®> spunea
Jung. Si intr-un alt pasaj scrie: ,,In psihologie nu avem nimic daci nu am
experimentat respectivele circumstante in realitate. Prin urmare, o
intelegere pur intelectuala nu este de ajuns, pentru ca fiinta ajunge sa stie
doar cuvintele, si nu substanta respectivului lucru din interior."'*¢

Cu toate acestea, functia cognitiva nu este minimalizata nici la Jung, si
nici in budism. Potrivit tibetanilor, ,,intelegerea intelectuald creste
puterea mintii rationale si aceasta mareste puterea meditatiei formale."!*’
Dupa ce au ascultat invatatura, discipolii trebuie sa incerce sa o inteleaga
prin ratiune inainte de a o putea transforma in realitate vie. Si apoi, daca
aceasta nu corespunde experientei din realitatea existentei lor, atunci ei
ar trebui sa o abandoneze. Nu asta ne spune si Jung atunci cand sustine
ca o Intelegere constienta trebuie sa preceada disparitia egoului? Si in
plus, nu este el preocupat Tn psihologia lui in primul rand de rezultatele
concrete care trebuie sa fie justificate de experienta subiectiva a
pacientului pe care el il trateaza?



Primul adevar nobil, care spune ca natura vietii este suferinta, trebuie sa
fie mai intai clar inteles, Tnainte ca orice altceva sd se poata face. S-a
spus ca drumul care duce la eliberare este completat prin perfectiune
intelectuald, precum si prin cea moral si spirituald. In practica budisti a
constientizarii, individul este atent indeaproape la activitatile mintii, la
idei si la ganduri, la senzatii si sentimente. Si mai ales in tantra, toate
pornirile ascunse, toate proiectiile trebuie sa fie cunoscute si
experimentate inainte de a putea fi transmutate in intelepciune.

In analiza jungiana, fiinta trebuie si se ocupe de propria umbra, de
partea intunecata si respinsa a psihicului; ea trebuie, de asemenea, sa
descopere proiectiile si telurile egocentrice. Intensitatea crizei
emotionale nu este reprimata sau

devalorizata, insd energia care este continutd de aceasta este folosita in
procesul de schimbare. Tn mod similar, in practicile tantrice, energia
emotiilor, cum ar fi furia, dorinta, aversiunea etc., este mobilizatd pentru
a transmuta pasiunea. Ambele sisteme recunosc pe deplin potentialul
caracter distructiv al pornirilor inconstiente ascunse. Din acest motiv,
psihicul trebuie sd fie abordat total — atat partea sa intunecata, cat si
ipostazele sale luminoase, personificate in tantra de zeitati pasnice si
teribile, in mod repetat construite si dezintegrate in procesele de
vizualizare ale individului. Fiinta se confrunta continuu cu acest conflict
al contrariilor in efortul sdu de a le transcende. Acesta este scopul in
sadhana (exercitii de meditatie), care se bazeaza pe o intelegere
profunda a ceea ce Jung ar numi psihologie de profunzime.

In analiza jungiana, functia transcendent este principiul comparabil care
este tintit in procesul dialectic dintre analisti si cet supusi psthanalizei.
Acestia din urma, pe drumul lor spre individuatie, reconciliaza partile
conflictuale ale psihicului lor, ruptura dintre egoul constient si
inconstient s1 depasesc toate perechile de contrarii.

Tn ambele sisteme, yoghinul sau cel care este supus psihanalizei trebuie
in cele din urma sa devina independent de orice sprijin extern. Metodele
utilizate 1n lucrul asupra cresterii interioare variaza infinit, in functie de



persoand, timp si circumstante. Buddha a folosit un limbaj diferit pentru
a preda acelasi adevar unor oameni diferiti, fiind constient de importanta
caracteristicilor si nevoilor individuale. ,,Din moment ce individualitatea
... este absolut unica, imprevizibild si neinterpretabild, subliniaza Jung,
,terapeutul trebuie sa renunte la toate ideile sale preconcepute si la toate
tehnicile.’® Integritatea psihicului celuilalt este foarte respectata si nu
trebuie sa fie incalcata prin impunerea propriilor definitii si 1dei
preconcepute. In acest mod, comunicarea adevarati poate fi stabilita.
Aceasta este perspectiva lui Jung, dar este, de asemenea, in acord cu
spiritul filosofiei Madhyamika.

Transformarea survine prin vehiculul simbolurilor. Jung a recunoscut ca
,,orice imaginatie este o potentialitate"!*® si

prin metoda sa de imaginatie activa a gasit o modalitate de vindecare si
transformare a personalititii. In mod similar, in meditatia tantrica,
initiatul devine impregnat cu simbolurile vizualizate, cu zeitdtile — toate
reprezentand simboluri diferite ale lui Buddha — si este transformat intr-

un buddha.

In modelul tantric Jung discerne o analogie cu psihologia inconstientului
pe care el a aplicat-o. El subliniaza faptul ca tantra se ocupa de
continuturi care sunt ,,reproduse in mod constant de catre inconstientul
nostru 1n aceasta forma sau in alta .... Acest lucru nu este misticism, ci
este psihologie."2®

Este necesar sa mentiondm simbolistica puternica pe care budistii
tibetani o folosesc in iconografia, in textele lor sacre si in ritualurile lor,
toate concepute pentru a exprima inexprimabilul si a evoca anumite
experiente care il conduc pe individ spre niveluri superioare de
constiinta, dincolo de realitatea lumeasca. Invataturile sunt redate intr-un
stil care este poetic, imaginativ si de multe ori repetitiv. In scrierile sale
st Jung face uz din abundenta de repetitii, digresiuni si paradoxuri si
evitd un limbaj si un stil care sunt pur rationale. El ne spune ca...



... In descrierea procesului vietii psthicului, in mod deliberat si constient
prefer un mod de gandire si de vorbire dramatic, mitologic, deoarece
acesta nu este doar mai expresiv, ci si mai exact decat terminologia
stiintifica abstractd.?®!

MANTUIREA LUI DUMNEZEU

Ideea de transformare psihica este fundamentala in tantra, la Jung si in
alchimie. In tantra, adeptii se identifica cu calitdtile divine si, prin acest
proces, devin constienti de propria lor esenta divina. Budistul, ni se
spune, ...

... crede in principiul divin din om, in scanteia inndscutd de lumina
(bodhicitta) incorporata in constiinta sa ca o dorinta spre perfectiune,
spre plenitudine, spre lluminare. Pentru a prezenta conceptul Th mod
paradoxal, nu Dumnezeu este cel care creeaza omul, ci omul il creeaza
pe Dumnezeu dupa chipul sau, adica ideea scopului divin din sine, pe
care omul il constientizeaza in focul suferintei din care se nasc
compasiunea, intelegerea, iubirea si intelepciunea.

Decurgerea vietii individuale in univers nu are alt scop aparent decat cel
de a deveni constient de propria sa esenta divina si, din moment ce acest
proces este continuu, reprezinta o nastere perpetud a lui Dumnezeu sau,
conform terminologiei budiste, continua aparitie a Fiintelor [luminate, in
care totalitatea universului devine constienta.?**

Aici gasim o paralela extraordinara cu ideea lui Jung conform careia
,.creatorul ... are nevoie de Om pentru a ilumina creatia sa".?® si ca
aceasta lucrare poate fi realizatda numai in psihicul individual, care este
purtatorul scanteii divine.

Sa-1 ascultam pe Jung vorbind despre acest subiect:

Desi intruparea divina este un eveniment cosmic si absolut, aceasta se
manifesta doar empiric la relativ putinele persoane capabile de suficienta
constiintd pentru a lua decizii etice, de exemplu, de a decide pentru Bine.



Prin urmare, Dumnezeu poate fi numit bun numai in masura in care El
este capabil sa manifeste bunatatea Lui in indivizi. Calitatea sa morala
depinde de indivizi.

Acesta este motivul pentru care El se incarneaza. Individuatia si
existenta individuala sunt indispensabile pentru transformarea lui
Dumnezeu Creatorul.?**

Un bodhisattva pe calea Mahayana a atins cea mai 1nalta stare de
constiintd si prin actiunile si atitudinile sale, prin intelepciunea si
compasiunea sa, este, din punctul de vedere al lui Jung, o forta activa in
promovarea ,,transformarii lui Dumnezeu. Mi se pare ca el este cea mai
pe deplin realizata persoand individuata pe care Dumnezeu se bazeaza
pentru iluminarea creatiei sale. Atat Jung, cat si budistii afirma ca numai
fiintele umane pot indeplini aceastd sarcind in univers — de aici reiese
necesitatea existentei umane sau, cum ar spune budistii tibetant,
,,pretioasa renastere a omului. Acesta este, probabil, adevaratul sens al
idealului Mahayana pentru adeptii bodhisattva, al caror singur si unic
scop in aceastd lume este de a lucra pentru binele tuturor fiintelor. Si
cand acestia i1 invata si 11 inspira continuu si progresiv pe cei aflati pe
calea spre eliberare sa-si largeasca constiinta, i1 conduc pe acestia spre
acele experiente interioare sesizate de Jung si la care face aluzie in
declaratia sa conform careia: ,,... este de asteptat sa ajungem sa
contactam sfere ale unui Dumnezeu care inca nu s-a transformat atunci
cand constiinta noastrd incepe s se extinda in sfera inconstientului".?

Cu toate acestea, diferenta dintre budistul Mahayana si Jung este cd, in
conceptia lui Jung, inconstientul nu poate fi niciodata total constient si
procesul de individuatie nu este nicicand finalizat, in timp ce pentru
budist este posibil ca fiinta sa cunoasca toate cele necunoscute si sa
devind pe deplin iluminata. Ar trebui sa reamintim aici ca in intreaga sa
operd Jung are in vedere numai experiente psihologice care pot fi
stabilite empiric si nu se ocupa de categorii metafizice. Prin urmare,
Jung afirma ca...



... atunci cand Dumnezeu sau Tao este numit un impuls al sufletului sau
o stare psihica, ceva a fost spus doar despre cognoscibil, insd nimic
despre necunoscut,

despre care nimic nu poate fi determinat.2¢

In opinia lui Jung, desi este sarcina omului de a atinge niveluri maxime
de constiintd, orice crestere a acesteia aduce o povara suplimentara.
Acest lucru este diametral opus viziunii budistilor Mahayana, conform
carora constiinta este la sursa eliberarii si inseamna beatitudine. Procesul
concret in atingerea acestui obiectiv nu este deloc lipsit de chinuri.
Discipolul avansat poate fi supus la tot felul de teste, 1ar experientele
indurate nu sunt cu mult deosebite de viziunile inspaimantatoare si
chinuitoare ale alchimistului Zosimos.2°” Dar rezultatul final nu este
nimic altceva decat fericirea pura. Fericirea pura, beatitudinea, este
constant subliniata in meditatia tantrica si este o experientd care este
accesibila chiar s1 meditatorului mai putin avansat. Voiosia si rasul
molipsitor al lamasilor tibetani, exuberanta, calmul si pacea lor,
spontaneitatea lor rafinatd, caldura si deschiderea lor reflectd starea de
spirit a oamenilor neafectati nici de problemele si sarcinile vietii de zi cu
zi, fie ele materiale sau psihologice, nici de teama de moarte. Aceasta
este prima impresie invariabil dobandita de oricine care a avut norocul si
privilegiul de a-i intalni. Prin atitudinea si comportamentul lor este ca si
cum ar vrea sa ne transmita, intr-un limbaj fara cuvinte, insa clar, fara
echivoc, ca este cu adevarat posibil sa transcendem suferinta, dupa cum
I-a Invatat primul lor maestru (Buddha).

In schimb, Jung nu isi propune si-si ajute pacientii si puna capat
suferintei lor. El crede ca: ,,Viata, pentru a fi completa si implinita, cere
si existe un echilibru intre bucurie si tristete2* In timp ce el sustine ca
suferinta este un aspect natural, nicidecum nesanatos, al vietii, iar
fericirea este o stare imposibil de atins, budistii tibetani pretind ca
suferinta poate fi transmutata in bucurie si fericire.

Cu toate acestea, atat budistii, cat si Jung si alchimistii percep ca sarcina
majord de indeplinit este descoperirea scanteii divine din interiorul



fiecaruia dintre noi. La budistii tantrici aceasta Tnseamna gasirea
divinitatii ascunse 1n inconstient si sufocate de ego. Pentru Jung, este
realizarea constienta a

Sinelui si separarea sa de ego. Pentru alchimist, este mantuirea lui anima
mundi incatusat in materie.

VIZIUNEA LUI JUNG ASUPRA TRADITIILOR ORIENTALE

Se pot gasi multe paradoxuri si incoerente in scrierile lui Jung si
perspectiva sa asupra traditiilor orientale este un bun exemplu in acest
sens. Uneori Jung vorbeste in favoarea traditiilor orientale, laudand
modul lor de abordare a psihicului si intelepciunea lor intuitiva care
lipsesc Occidentului, iar alteori 1i avertizeaza pe occidentali de
pericolele ce pot apdrea din Tmbratisarea unui sistem care este strdin de
cultura lor nativa.

Personal sunt uimita de intelegerea profunda pe care Jung a avut-o0 (in
ciuda conceptiilor gresite ocazionale) in ceea ce priveste sistemele
orientale, inclusiv fatd de traditia tibetand, fara sa fi avut avantajul
conferit de contactul direct cu aceasta din urma si fara sa fi experimentat
practicile lor meditative. Sunt la fel de uimita astazi de receptivitatea
deosebita si sensibilitatea anumitor lama tibetani fata de Occident si
stilul sdau de viatda. Am meditat de multe ori la aceste aspecte si as sugera
ca, in ambele cazuri, acest lucru se datoreaza intelepciunii intuitive a
unei minti limpezi, fara prejudeciti, care este capabild de a transcende
barierele istorice si culturale si de a ajunge la concluzii valide.

Jung vede diferente mari intre viziunea orientala si cea occidentala si

pe cealalta.?® Odata cu aceasta, el ne spune, de asemenea, ca in psihicul
uman inconstientul colectiv ,,dispune de un substrat comun care
transcende toate diferentele de cultura si constiinta".2'® Acest psihic
inconstient, prin virtutea faptului ca este comun tuturor fiintelor umane,
contine ,.predispozitii latente spre reactii identice".2* Intr-adevar, Jung
este constient de paralelele stranse dintre psihologia orientala si cea



occidentald.?*2 Cu toate acestea, preocuparea sa este faptul ca
occidentalii vor adopta valorile orientale din pozitia lor obisnuitd
extravertita si vor face dogme din acestea, mai degraba decat sa caute
aceste valori in sinea lor, in propriul lor psihic. El considera ca nucleul
invataturilor orientale constd in cautarea interioard a mintii, care in sine
are

o putere autoeliberatoare. Este foarte critic fatd de occidentalii care doar
incearca sa imite si ale caror eforturi raman superficiale si, prin urmare,
inutile si, mai mult decat atat, chiar ddunatoare pentru psihicul lor. Jung
remarca:

Omul nu poate fi nicicand prea precaut in aceste chestiuni, pentru ca din
cauza impulsului imitativ si a unei aviditati morbide pozitive de a se
impodobi cu pene si accesorii bizare si de a se expune cu tot acest penaj
exotic mult prea multi oameni sunt indusi in eroare in a se agata de astfel
de idei ,,magice" si a le aplica doar la exterior, ca pe un unguent.
Oamenii vor face orice, indiferent cat de absurd ar fi, pentru a evita sa se
confrunte cu propriile lor Suflete.z3

Jung spune ca problema de baza, fie in lumea orientala sau in cea
occidentald, ,,nu constad atat de mult in respingerea obiectelor dorintei, ci
mai degraba intr-o atitudine mai detasata fata de dorinta ca atare,
indiferent de obiectul acesteia".2*# In acest sens, el a inteles pe deplin
unul dintre principalele postulate din tantra ca nu dorinta ca atare, ci
lipsa de control, posesivitatea si atasamentul fata de dorinta sunt cele
care duc la o stare confuza de spirit si, in consecinta, la suferintd. De aici
necesitatea de a vedea toate fenomenele ca nepermanente si vide.

Jung nu poate concepe posibilitatea realizarii starii de nondualitate
totala, a unei stari de unificare. ,,Nu poti cunoaste ceva ce nu este diferit
de tine .... Prin urmare, presupun c4, in acest punct, intuitia orientala s-a
depasit pe sine."?'> Prin aceasta declaratie Jung pare sa uite ca propriile
sale concepte sunt adesea irationale si paradoxale si, pe langa asta,
nondualitatea la nivel transpersonal nu exclude individualitatea la un
nivel conventional de existenta. In plus, experientele de nondualitate nu



sunt complet necunoscute in traditia occidentald. Ma refer aici la
disciplinele si exercitiile contemplative ale vietii monahale medievale,
atunci cand individul se simtea pentru un moment in comuniune cu

Dumnezeu sau mai degraba era Dumnezeu?!®, la fel ca meditatorul
tantric care devine zeitatea pe care el o vizualizeaza.

Tn multe feluri, Jung se apropie mai mult de sistemele orientale decat de
cele ale traditiilor occidentale, in ciuda insistentei lui ca occidentalii ar
trebui sd ramana la propriile traditii, simboluri si la propria lor mitologie.
Precum budistii respinge dogmele, 1ar in psihologia lui, exact ca in
invatatura budistd, doar experienta subiectiva, interioard este singura
care valideaza teoria. Jung Insusi a avut experiente interioare profunde si
chiar din adancul sufletului sau a castigat toata aceasta cunoastere
directd, imediatd, pe care apoi a transpus-o in opera. In acest sens el a
urmat traditia gnosticd, care 1-a inspirat si influentat chiar nainte ca
traditiile orientale sa-i capteze atentia. Savantii au sugerat ca traditiile
hinduse sau cele budiste au influentat gnosticismul, desi nu exista nicio
dovada concludenta.?!” Se poate ca mintea umana sa fi produs
independent idei similare sau identice in doud parti diferite ale lumii.
Acest lucru doar ar confirma conceptul lui Jung referitor la structura
comuna a psihicului, depasind diferentele culturale. Dar, indiferent de
originea sa, gnosticismul are asemandri mai mult decat superficiale cu
budismul.

In compararea acestor doui sisteme se gisesc mai multe analogii. Unele
dintre cele mai izbitoare se refera la urmatoarele idei: eliberarea umana
prin transformarea interioard; potentialul de eliberare continut in sine de
psihic; accentul pe importanta experientei imediate; nevoia de ghidare
initiala, avand la dispozitie o eventuala libertate fata de orice autoritate
exterioard. Ambele sisteme considera, de asemenea, mintea propriilor
discipoli drept ghidul lor si cd acolo este locul unde ei trebuie sa
descopere adevarul. O alta asemanare este credinta ca nu pacatul, ci
ignoranta, lipsa de autocunoastere este sursa suferintei si a inrobirii prin
impulsuri inconstiente: cel care ramane ignorant traieste in iluzie si nu



poate experimenta implinirea. Si, desigur, descoperirea divinului din
profunzimea fiintei fiecaruia este esentiala pentru ambele sisteme: cel
care realizeaza gnosis (cunoasterea) nu mai este un crestin, ci devine
Hristos.>'®

Tn acest sens, un pasaj din Evanghelia gnosticd a lui Filip este
remarcabil prin asemanarea sa cu viziunea fundamentala tantrica:

... A1 vazut spiritul, ai devenit spiritul. L-ai vazut pe Hristos, ai devenit
Hristos. L-ai vazut [pe Tatal, tu] vei deveni Tatal ... te vezi pe tine nsuti
si ceea ce vezi vel [deveni].”"?

[ar acum un alt pasaj care sugereaza ca Imparatia lui Dumnezeu nu este
decat simbolul unei stari de constiintd transformate:

lisus a spus ... ,,Atunci cand faci ca doi sa devina unul, ca interiorul sa
fie ca exteriorul si exteriorul ca interiorul, ca ceea ce este sus sa devina
identic cu ceea ce este jos si ca masculinul si femininul sa fie unul s1
acelasi lucru ... atunci vei intra [in Imparitia Tatalui]."2°

Este evident ca simbolurile budiste si cele gnostice crestine exprima
aceleasi experiente interioare si, fie ca discipolul adopta unul sau altul
dintre acestea, caldtoria esentialda pentru implinirea menirii si pentru
transcendenta spatiald si temporald este aceeasi. Prin urmare, atunci cand
Jung a patruns in profunzimea psihicului sdu si a obtinut astfel acces la
cunoasterea directa rezultatd din propria experienta transformatoare, el a
devenit o veriga in lantul vechilor traditii mistice, atat budiste, cat si
crestine. Sau, altfel spus, in profunzimea inconstientului colectiv — ori la
nivelul starii sale de supraconstiinta — Jung a fost in concordanta cu
constiinta misticilor medievali crestini, cum ar fi Meister Eckhart, si cu
cea a maestrilor tantrici. Cuvintele care exprimd experienta inefabila,
unirea cu mintea lui Buddha sau cu Dumnezeu (care este oricum dincolo
de cuvinte) si instrumentele utilizate in tot acest proces pot diferi, dar nu
st nucleul experientei: in inima acesteia, pentru cel mai scurt moment,
distanta dintre diferitele traditii este inldturata. Si tocmai acolo, in acel
punct, eu caut paralele intre sistemul jungian si cel tantric. Metodele



si tehnicile pe care Jung le-a dezvoltat in contextul si conform cu
imaginile traditie1 si mitologiei occidentale, precum si cu circumstantele
socioculturale ale Europei si Americii contemporane sunt mai putin
importante. Ele reflecta doar necesitatea de a ramane inradacinat in
cultura proprie cuiva, pe care Jung a recunoscut-o si pe care budistii
tibetani ar recunoaste-o, de asemenea. Si, mai presus de toate, fiecare
budist ar fi in acord perfect cu declaratia lui Jung conform careia
,trebuie sa ajungem la valorile orientale din interior, si nu din afard,
cautandu-le in noi Insine".??

PERICOLE

Atat Jung, cat si budistii tantrici sunt constienti de riscurile latente
inerente practicarii metodelor specifice fiecarui sistem. Jung ne
avertizeaza in mod repetat de posibilele efecte periculoase ce 1si pot face
simtitd prezenta in cazul eliberarii continuturilor inconstiente, facuta fara
garantii s1 masuri de precautie adecvate, deoarece acestea ar putea
coplesi constiinta si ar provoca prabusirea acesteia, cu urmari grave, ce
pot provoca chiar psihoze. El compara potentialul puterii explozive a
arhetipurilor cu cea a atomului eliberat si spune:

Arhetipurile au aceasta particularitate in comun cu lumea atomica, si
anume ... cu cat investigatorul patrunde mai profund in universul
microfizicii, cu atat mai devastatoare sunt fortele explozive pe care
acesta le gaseste ferecate acolo.???

Din acest motiv, dupa cum s-a observat deja, este de o importanta
cruciala sa avem o structura psihica puternica, bine dezvoltata, inainte de
a ne lansa in confruntarea cu inconstientul; in acest fel, echilibrul mintal
poate fi mentinut cu mai multa usurinta.

Maestrii tantrici lanseaza avertismente similare, si anume cd metodele pe
care acestia le predau sunt profunde, dar si extrem de puternice si, prin
urmare, periculoase daca nu se fac pregatirile corespunzatoare si daca
discipolul nu este condus in practica treptat, sub indrumarea unui
invatator competent. Ei subliniaza in plus importanta raportarii in orice



moment la experienta concreta a fiintei, la aspectul material, chiar
pamantean al acesteia.?? n acest punct Jung ar fi Tn asentimentul
acestora: el stia cel mai bine cat de important a fost pentru el personal
sd-si continue munca de zi cu zi, sa mentind contacte stranse cu familia
s1 sd-si indeplineasca celelalte obligatii in timp ce era in toiul propriei
confruntari cu inconstientul.

Budistii tibetani i1 indeamna pe occidentali s nu renunte la valorile
culturale proprii. De fapt, o intelegere

adecvata a propriei culturi si o inrddacinare adanca in aceasta — ar spune
el — constituie o conditie prealabild necesara pentru a se aventura in si a
beneficia din plin de practicile unei traditii straine. De asemenea, exista
intotdeauna pericolul de a sesiza doar sensul literal, mai degraba decat
semnificatia intrinsecd a simbolurilor si a ritualurilor si, astfel, acestia
pot ajunge sd mearga pe cdi gresite si sa se piarda in practica.

Imaginile tantrice vizualizate in meditatie reprezinta arhetipuri si, prin
urmare, este necesard o prudentd deosebitad in abordarea acestora. Dat
fiind faptul ca fiecare arhetip are un dublu aspect — unul luminos si unul
intunecat, puterea partii intunecate, atunci cand rabufneste dintr-odata
din profunzimea inconstientului, poate provoca fantezii delirante si
pierderea contactului cu realitatea. De exemplu, arhetipul Marii Mame
Divine contine aspecte paradoxale, cum ar fi hranirea si crearea, precum
si devorarea si distrugerea. Un individ fragil a carui constiinta nu este
bine dezvoltata poate deveni dezorientat la aparitia arhetipului sub acest
aspect al sau terifiant si neasteptat.?* Nu o data am fost martora la acest
efect nefericit asupra discipolilor din Occident, in cadrul cursurilor
intensive de meditatie.

PROBLEME ETICE

Atisha, inteleptul indian din secolul al unsprezecelea, caruia 1 se
datoreaza o revigorare a budismului in Tibet, spunea: ,,Atunci cand
recipientul si continutul sau sunt pline de greseli, schimba aceasta
situatie nefavorabila 1n calea trezirii depline."?** Acest avertisment ar



putea la fel de bine facut si oamenilor din secolul XXI. Tibetanii de
astdzi recunosc cd, deoarece trdim intr-o epoca a degenerarii in care atat
mediul — recipientul, cat si locuitorii sdi — continutul, sunt poluati si
afectati de enorme probleme periculoase, acesta este 1n mod special
momentul de a ne folosi de situatia prezentd, drept incurajare pentru a ne
cultiva mintile, pentru a ne transforma perspectiva sau, cum ar spune
chiar ei, pentru a schimba circumstantele nefavorabile in calea catre
eliberare.??

Pe de alta parte, Jung a fost, de asemenea, extrem de preocupat, in aceste
vremuri de confuzie, de soarta civilizatiei noastre si de pericolul
autodistrugerii umanitatii. El discerne, totusi, ca...

... trdim in ceea ce grecii numeau Kairos — timpul potrivit — pentru o
,metamorfoza a zeilor" ... Atat de multe sunt in joc si atat de mult
depind de constitutia psihologicda a omului modern.?’

Potrivit lui Jung — si aceasta este aceeasi idee ca si cea pe care 0 propun
budistii tibetani, schimbarea trebuie sa inceapa cu fiecare dintre noi, in
propriul nostru psihic, care este in realitate si cel mai mare instrument al
nostru. Pentru Jung, aceasta presupune cunoasterea de sine, cunoasterea
partii intunecate a psihicului, a inconstientului, precum si a aspectelor
sale constiente, dar si reconcilierea polaritatilor. Fara aceasta cunoastere,
continutul inconstient cauzeaza proiectii si 1luzii care falsifica relatiile
noastre cu ceilalti, si acesta este punctul in care incep razboaiele. ,,Fapta
dreapta provine din gandirea dreapta si ... nu existd niciun tratament si
nicio ameliorare a lumii care sa nu inceapa cu individul insusi''??%, spune
Jung. Actiunea dreapta si gandirea dreapta nu sunt oare

conceptele pe care Buddha le-a propovaduit acum 2500 ani?

Cu cat devenim mai constienti de pornirile noastre inconstiente si reusim
sd actiondm in consecintd, cu atat relatiile noastre cu lumea
inconjurdtoare vor fi mai putin contaminate cu proiectii si cu atat mai
deschisi suntem sa intram in comunicare sau chiar in comuniune cu
aceasta. Jung vorbeste despre nevoia societdtii de o legatura afectiva —



principiul caritas, iubirea crestina a aproapelui. El ne avertizeaza ca:
,,Acolo unde se opreste iubirea, incep puterea, violenta si teroarea".??°

Compasiunea este elementul de baza in filosofia si psihologia budista,
iar Tn budismul tibetan aceasta este inseparabild de intelepciune, starea
de iluminare. Astazi, Dalai Lama, care este considerat ca fiind
incarnarea lui Avalokiteshvara, buddha al compasiunii, invata si aduce
in lumea occidentald, oriunde ar merge, idealul de bunatate si
compasiune drept un mijloc de a atinge armonia in lume dupa principiul
responsabilitdtii universale.

Conceptul budist de vid este uneori interpretat gresit in Occident ca
implicand anularea tuturor considerentelor etice. Jung banuia ca
tentativa occidentalilor de a folosi detasarea ca modalitate de eliberare,
pe care o invataserd din practicile yoghine, era doar un mod al acestora
de a se elibera din stransoarea responsabilitatilor morale.?°

Budismul este unul dintre sistemele etice si psithologice cele mai
dezvoltate. Problemele etice si responsabilitatea individuala sunt
intotdeauna si fara exceptie o parte integranta a filosofiei si practicii
sale. Regula se aplica tuturor scolilor si, desigur, budismului tantric.

SiJung, in calitatea sa de psiholog si medic, atat prin intreaga sa opera
multidimensionala, cat si in intreaga sa viata, ne-a reamintit constant

noud, oamenilor, de responsabilitatea noastra unica si de obligatia etica
de a ne transforma sau, mai bine spus, de a-I transforma pe Dumnezeu.
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6. Concluzie

Apropiindu-ne de finalul acestei carti, as dori sa fac cateva remarci
pentru a sublinia concluziile la care am ajuns Tn incercarea mea de a
intelege si de a gasi posibile paralele intre budism si psihologia lui Jung.

Cele doua sisteme s-au nascut si s-au dezvoltat in zone foarte departate
una de alta, atat geografic si istoric, cat si cultural, si au fost separate in
timp de un interval de doud milenii si jumatate. Cu toate acestea, in
ciuda tuturor diferentelor dintre ele, ambele sisteme sunt preocupate de
aceleasi probleme umane si au descoperit ca solutiile trebuie sa fie
cautate, in exclusivitate, in psihicul fiecarui individ.

Preocuparea primordiala a budismului este incetarea suferintei. Sarcina
majora a lui Jung a fost vindecarea ranilor psihice ale omului. Pe de alta
parte, budistul considera ca eliberarea totala de suferintd este posibila;
viziunea lui Jung arata ca suferinta face parte din natura vietii si ca este
chiar un ingredient necesar care nu poate fi niciodatd complet eliminat.

Obiectivul fundamental al ambelor sisteme este ca noi sa devenim ceea
ce suntem cu adevarat. Pentru budistul Mahayana aceasta inseamna
atingerea starii de buddha; fiecare fiinta, fara exceptie, are acest
potential. Pentru Jung inseamna realizarea plenitudinii, realizarea de
Sine, care este un imbold inerent al psihicului. Calea spre starea de



buddha este extrem de lunga, dar se considera ca prin practicarea
adecvata a metodelor tantrice se poate ajunge la aceasta stare pe
parcursul unei vieti. Pentru Jung, insa, realizarea de sine este un proces
fara de sfarsit.

Dezvoltarea progresiva a constiintei prin introspectie este obiectivul
initial atat in budism, cat si in psihologia lui Jung. Dar budistul sustine
cd e necesar sa ne dezvoltam pe deplin constiinta, astfel incat niciun
continut inconstient sa nu poatd perturba mintea si, prin urmare, sa poata
fi atins un control perfect — starea de constientizare pura. Constiinta,

pentru un budist, este asociata cu beatitudinea: cunoasterea inseamna
fericire, 1ar ignoranta, suferintd. Jung nu crede ca starea de constiinta
purd, necontaminati de inconstient, poate fi vreodati atinsi. In plus,
integrarea inconstientului in constiinta, reconcilierea contrariilor
presupune nu eliminarea inconstientului sau controlul acestuia, ci o
concesie fata de ambele aspecte ale psihicului.

Principiul si utilizarea contrariilor constituie o abordare fundamentala in
modelul lui Jung, asa cum se intampla s1 in budism si este 1n mod special
reliefat in practicile tantrice.

Ambele sisteme pretind ca fiecare ipostaza a individului sa fie implicata
in acest proces, nimic nu trebuie respins. Cunoasterea si intelegerea
intelectuald sunt importante, mai ales in stadiile initiale ale caii, dar
acestea trebuie sa fie completate de traire si intuitie, iar intelegerea
dobandita in cursul contemplarii sau meditatiei trebuie sa fie transpusa
in actiuni s1 sa devina o datorie morala.

Calea incepe si se termina in psihic, in minte. Jung sustine cd nu face
afirmatii filosofice sau metafizice si ca munca lui se bazeaza doar pe
dovezi empirice. Prin contrast, budismul, fiind o religie, are de-a face
inevitabil cu categoriile filosofice si metafizice. Cu toate acestea,
Buddha insusi a refuzat sa raspunda la intrebari referitoare la natura
Absolutului, stiind ca argumentele filosofice pot crea discordie si
confuzie si nu reusesc sa fie o solutie la eliberarea de suferinta, care



constituie problema principala. El a predat in schimb calea de mijloc,
care avea sd fie mai tarziu elaborata de catre scoala Madhyamika, a carei
atitudine de baza este libertatea fatd de dogmatism si de abordarea
dialecticd, incercand sa rezolve conflictele teoretice prin ajungerea la un
punct de vedere mai amplu.

Tntr-un fel, aceasta este abordarea lui Jung asupra propriei munci si
practici. Nu exista teorii definitive sau metode terapeutice aplicabile fara
discriminare tuturor, deoarece fiecare individ este unic in situatia sa
specifica. In acelasi timp, in asistarea persoanei care trece prin propriile
sale conflicte interioare de-a lungul calatoriei sale spre individuatie,
Jung ar

aplica metoda de a o face constienta si de a o determina sa observe cat
mai obiectiv faptele vietii sale interioare si exterioare; apoi, prin
utilizarea imaginatiei, le va amplifica si va conduce astfel conflictul si
dilema la un nivel superior de constiinta, de la personal la transpersonal
— cu alte cuvinte, abordarea numinosului.

Atat 1n tantra, cat si 1n sistemul lui Jung, simbolurile sunt abundent
folosite drept vehicule si mijloace de a transforma constientizarea
noastra si realitatea noastra obisnuita intr-una semnificativa. In budismul
tantric, imaginile simbolice si practicile de vizualizare sunt definite in
mod specific prin traditie, desi exista o libertate oferitd celui care
mediteaza, iar imaginatia creatoare, in general, este incurajata si
promovata. Modelul lui Jung, nefiind cu adevarat o traditie, permite un
mod pur individual, nestructurat de exersare a imaginatiei cuiva in slujba
dezvoltarii autocunoasterii. Ambele moduri duc la Sine — centrul sau
inima mandalei.

Invataturile budiste si metodele terapeutice ale lui Jung sunt invariabil
adaptate nevoilor specifice, conditiilor si capacitatilor individului, iar
gurul si terapeutul sunt ghizi de-a lungul acestui itinerar. Acestia nu sunt
considerati niciodata autoritati supreme: psihicul sau mintea individului
— singurul instrument prin care fiinta experimenteaza realitatea — este
singura autoritate. In budism, fiinta este in mod constant indemnati sa



testeze prin propria experienta validitatea invataturii si sa o adopte sau sa
o respinga in conformitate cu propriile concluzii. In mod similar, Jung
are un respect enorm pentru integritatea psihicului si o incredere
nemarginitd In capacitatea acestuia de a functiona obiectiv — atunci cand
nu este impiedicat — si, astfel, de a conduce individul spre destinatia sa
adevarata, spre Sinele lui.

Ambele sisteme avertizeaza impotriva pericolelor si 1l indeamna pe
initiat sa 1a masurile de precautie si garantiile necesare atunci cand intra
n contact cu puternicele forte interioare, potential perturbatoare pentru
structura psihica a personalitatii. Din acest motiv, budismul tibetan, mai
ales 1n forma sa tantrica, a pastrat in mod traditional un oarecare val

de mister.

Tn ambele sisteme, pasiunile, emotiile, pozitive sau negative, nu sunt
suprimate, ci sunt transformate in minte tocmai prin utilizarea energiei
pe care acestea o contin.

Contradictiile, paradoxurile si limbajul imaginar abunda in general atat
in opera lui Jung, cat si in budism, si mai ales in budismul tantric, dar
nici Jung nici budistii nu sunt preocupati de acest aspect. Ele sunt privite
ca mijloace de portretizare a plenitudinii si bogatiei vietii si a diferitelor
moduri de a le percepe, pe care limbajul conventional, cu limitarile sale,
nu reuseste sa le exprime.

Preocuparea principald in tantra este cresterea spirituald si remarcabila
cale tantricd nu este una a ascetismului, ci a experimentarii depline a
vietii in toatd bucuria, spontaneitatea si creativitatea ei. Cu toate acestea,
o parte esentiala a acesteia este atitudinea mentala, cu alte cuvinte,
motivatia altruista, care este o parte integranta a oricarei forme de
practica budisti. In tantra si in modelul lui Jung, dimensiunea lumeasca
s1 cea spirituald a vietil sunt strans legate; de fapt, ele sunt doua fete ale
aceleiasi realitdti care trebuie sa fie reconciliate.



Tn opera lui Jung, elementul de compasiune, principiul Erosului, nu este
reliefat precum in budismul tibetan, desi si el este deosebit de preocupat
de soarta omenirii si, mai presus de toate, de cea a omului interior. Ca
psiholog si medic, stie cd ne putem vindeca numai prin renuntarea la
preocupadrile egotice si prin conectarea noastrd la un context mai larg al
vietii. In procesul acesta, in profunzimea fiintei noastre, la nivel
arhetipal, unde nu exista nicio separare, ne descoperim conectati cu
restul omenirii si astfel compasiunea apare spontan. Cu toate acestea, in
mod natural, psihologia lui Jung are un domeniu de aplicare mai putin
cuprinzator decat budismul, care este un sistem psihologic si etic, cu
fundament religios.

A devenit totusi evident pentru mine ca budistii tibetani si C. G. Jung,
dar si alchimistii, fiecare venind din directia lor unica, ne prezinta, prin
propriile cuvinte si simboluri unice, o intelepciune care este universala.
S-a spus ca Occidentul are

o abundenta de simboluri specifice si cd nu este nevoie sa cautam altele
in Orient. Intr-adevar, ar fi pacat si o mare pierdere si respingem bogatul
simbolism occidental. Cu toate acestea, simbolurile orientale sunt
proaspete pentru mintea vestica si, prin urmare, au o capacitate mai mare
de a inspira si de a stimula imaginatia, in timp ce, din pacate, pentru
multi din Occident simbolurile noastre au devenit inchistate si, astfel, si-
au pierdut semnificatia intrinseca. Framantarile sufletesti pot proveni din
surse diferite; conteaza oare cu adevarat care este aceea? Daca este
adevarat ca intelepciunea suprema este una si aceeasi, indiferent daca a
fost descoperita in starea de buddha a unei fiinte, in Sine sau in piatra
filozofala, atunci ar trebui sa fim in stare sa gasim in traditii aparent
indepartate si ezoterice valori care ne vorbesc intr-o limba care este
relevantd pentru lumea occidentala. Poate ca modelul lui Jung va fi
preferat de unii occidentali, dat fiind faptul ca anumite forme si aspecte
ale sale pot fi mai usor de adaptat la nevoile si stilul lor de viata. Pe de
alta parte, altii vor gasi o afinitate mai mare cu modelul tibetan. Si vor
mai fi i aceia care nu vor percepe nicio contradictie intre cele doua si



astfel vor fi imbogatiti incomensurabil de comorile oferite atat de
generos de ambele sisteme.

Venirea tibetanilor in Vest trebuie sd fie mai mult decat rezultatul unei
intorsaturi istorice a unui sir de evenimente care a inceput cu o tragedie.
Percep in asta o altd manifestare concreta a legii contrariilor:
deteriorarea abisald a valorilor morale si spirituale din civilizatia noastra
materialistd si militarista a trebuit sa produca o contrabalansare, prin
sosirea fiintelor sfinte din Tibet, care au descins din varful lumii in vaile
emisferei de vest. Asa cum Jung a simtit deja si ne-a atras atentia, sunt
multe de invatat de la orientali. Lamasii tibetani, cu intelepciunea lor
profunda si cu inimile pline de compasiune, manierele lor senine si
vorbirea blandd, au multe sa ne invete. Si in special in meditatiile lor
tacute, ei ne vorbesc, fiecdruia dintre noi, intr-un mod direct si puternic.
Dar, mai presus de toate, ei sunt simboluri vii ale fiintelor iluminate —
ale celor mai inalte aspiratii si realizari de care

oamenii sunt capabili. Insasi prezenta lamasilor printre noi este
contributia unica si cea mai importanta a traditiei tibetane la lumea
occidentala.

Atunci cand pasarile de fier, gigantice si zgomotoase, i-au adus pe
tibetani printre noi, nu doar s-a implinit o veche profetie, ci a fost un
moment sincronistic in care lumea spiritului si cea a materiei s-au reunit.
Pasarile, simboluri ale libertatii, au devenit, in forma lor de fier,
vehiculele unor oameni extraordinari care, in mintea si in inima lor, sunt
purtatori ai adevaratei libertati spirituale in forma sa vie, actualizata.
Deci pasarile de fier s-au aldturat contrapartilor lor spirituale.

INCHEIERE

Este extrem de greu de inteles budismul tantric, si este chiar mai dificil
sa scrii despre el, din moment ce fundatia sa nu consta in cunostinte, ci
in experienta individuala. Acelasi lucru este valabil si in ceea ce priveste
opera lui Jung. Din acest motiv, sunt constienta de insuficienta



dureroasd, de omisiunile si distorsiunile inevitabile pe care o carte ca
aceasta trebuie ca le contine.

De la inceput, am fost de asemenea constientd de faptul ca sarcina pe
care mi-am asumat-o este extrem de ambitioasd, avand 1n vedere
dimensiunile nelimitate ale subiectului. Dar este chiar mai mult decat
atat: sarcina este minunatd. Nu exista nicio posibilitate sd cuprinzi
ambele discipline, sa exprimi aspectul lor numinos, dinamica lor
curgatoare si aspectele in continud schimbare, asa ca am experimentat
esenta atat a opus-ului lui Jung, cat si a budismului tibetan.

Cu aceasta intentie, pentru o lunga perioada de timp nu am putut incepe
sa scriu. Puteam vedea imaginea activitatii viitoare in viziunea mea
interioara, dar nu o puteam transpune in cuvinte. Apoi am avut un vis in
care o voce Imi soptea usor: ,,Sinele si Padma." Sinele si Padma,
simbolurile occidentale si orientale ale evolutiei spirituale si ale
plenitudinii — acesta era subiectul viitoarei mele carti. Ce altceva mai
trebuia sa fie spus: totul era cuprins acolo, spus in trei scurte cuvinte.
Dar asta a fost doar inceputul. Si visul a fost un semnal cd acum puteam
incepe sa scriu. La scurt timp dupa aceea am pornit in aceasta calatorie.
Si intr-adevar, a fost ca o caldtorie: lunga, grea si sinuoasa, chiar cu
unele momente de disperare, care au alternat cu altele de bucurie.
Curand am realizat ca actul de a scrie si de a construi aceasta carte este
ca un proces meditativ. A fost de asemenea ca un opus alchimic,
Tncepand cu massa confusa si ducand apoi prin diferitele etape pana la
cristalizarea finala a esentei sale. Si de-a lungul drumului, pe masura ce
opera se construia, sensul sdu interior mi se dezvaluia gradat.

Dupa ce am urmat un drum lung, incomod, intermitent,

pe care uneori m-am ratacit, ca apoi sa-mi gasesc drumul Tnapoi, incet, si
in jurul caruia am mers cu durere sau cu bucurie, am ajuns in acelasi
punct de la care am pornit, dar de data aceasta mesajul era impregnat
adanc in mintea si in sufletul meu:

Sinele s1 Padma.



Epilog

Religia mea este foarte simplad. Religia mea este bunatatea.
— Sfintia Sa, al XIV-lea Dalai Lama
Lumea atdarna de un fir subtire, si acesta este psihicul omului.

— C. G. Jung

Din moment ce razboaiele pornesc in mintile oamenilor, exact in mintea
oamenilor trebuie construite fortificatiile pdcil.

— Preambul la Constitutia UNESCO

Jung a facut un salt imens in domeniul psihologiei. Orice ar scrie cineva
despre Jung nu poate fi decat o incercare palida de a descrie amploarea
operei sale, care depaseste cu mult domeniul psihiatriei si al psihologiei
— descoperirile sale au avut un impact major asupra artei si literaturii,
asupra stiintei, ecologiei, teologiei si asupra intelegerii importantei
religiei in viata noastra. O mare parte a operei sale este vizionara,
profetica si eminamente relevanta pentru situatia lumii prezente.
Psihologia lui Jung este o opera de artd, nu numai pentru ca unele dintre
scrierile sale sunt de-a dreptul poetice, ci mai presus de toate pentru ca el
este capabil sa ne inspire in mod individual pe fiecare, in tot atitea
moduri diferite, si sa ne transforme constiinta, la fel cum orice opera de
artd valoroasa o face. In plus, de fiecare data cand 1l citim pe Jung,
suntem surpringi de noi descoperiri; ceva ascuns ne este dezvaluit, pe
masurd ce crestem, ne aprofundam intelegerea si atingem niveluri din ce
in ce mai subtile ale constiintei. Acesta este, de asemenea, un semn
distinctiv al marilor opere de arta.



Abordand lucrarile lui Jung si unele dintre ideile sale originale privind
inconstientul colectiv, alchimia si psihoterapia, semnificatia mandalei si
Sinele — toate reprezentand

procesul de individuatie, ajungem sd descoperim locuri necunoscute din
noi ingine, sa facem noi conexiuni si sd dobandim perspective inedite.
Dar trebuie sa pasim incet si treptat pe aceasta cale, ca nu cumva sa
ramanem doar la suprafata si sd castigdm o intelegere care este doar
intelectuald si oarecum superficiald. Jung ne aminteste in mod repetat ca
numai experienta directd are o valoare reala.

Tot ce se poate spune atunci cand venim Tn contact cu opera lui Jung se
aplica si invataturilor budismului tibetan. Ambele traditii ne spun ca
trebuie sa fim linistiti s1 tdcuti, ca mintea trebuie curdtata de poluarea
exterioara si interioard, pentru a permite inconstientului sa vorbeasca in
timp ce ne ascultdm intelepciunea interioard, care este adevaratul nostru
guru.

Natura si lucrarile mintii sunt subiectele de baza ale invataturilor
budiste, la fel cum mintea/psihicul sunt fundamentele lucrarii lui Jung.
Intelegerea mintii este strans legati de intelegerea experimentirii
suferintei. Budismul tibetan discutd pe larg diferitele aspecte ale
inevitabilei suferintei umane, de care nimeni nu este ferit, dar pe care in
Occident preferam sa o ignoram, accentuand, in schimb, o intelegere
ingusti a pretioasei noastre ,,cautiri a fericirii. In ciuda acestei cautari,
milioane de oameni sufera de depresie, de alcoolism si multe alte
dependente; sinuciderea si violenta sunt foarte raspandite in randul
persoanelor de toate varstele si categoriile sociale. Exista o multitudine
de ,,emotii dureroase, asa cum le numesc budistii, sau ,,afectiuni ale
sufletului”, dupa cum numeste Jung astfel de conflicte psihice interioare.
Indivizii ale caror vieti sunt fragmentate si lipsite de sens sunt departe de
libertatea de a-si cauta fericirea; ei pot doar cauta sa scape de suferinta,
de singuratate si de disperare prin orice mijloace distructive pe care le au
la dispozitie. Tn mod tragic, ei devin terenul propice de manifestare a
furiei, urii, st violentei fata de ei insisi s1 fata de altii.



Aflam de la Jung ca sanatatea psihologicad necesita o viata plina de sens.
Cautarea sensului este nevoia innascuta si spontana catre autorealizare si
integritate sau plenitudine,

pentru a deveni cu adevarat sinceri cu natura noastra interioara; aceasta
este sarcina individuatiei, calea catre inima — catre libertate. Dorinta
neobositd de realizare de sine, ca aspiratie catre realizarea starii de
buddha, este, de asemenea, conceptul central al psihologiei budiste. Este
nevoia mintii de a se trezi, de a deveni constienta, ceea ce reprezinta
exact intelesul cuvantului buddha: cel trezit. Jung subliniaza ca sarcina
individuatiei — proces care presupune acordarea unei atentii serioase
inconstientului, precum si continutului constient al psihicului nostru — ne
este impusa de natura.

Daca ... [omul] face acest lucru in mod constient si intentionat, evitd
toate consecintele nefericite ale individuatiei reprimate. Cu alte cuvinte,
daca 1s1 asuma in mod voluntar sarcina implinirii sale, aceasta implinire
nu ,,se va intampla" impotriva vointei sale, sub o forma negativa.?3!

Or, dupa cum predica lisus in Evanghelia lui Toma: ,,Daca aduceti la
luminad ceea ce este in voi, ceea ce veti aduce va va salva. Daca nu
aduceti la lumind ceea ce este in voi, ceea ce nu aduceti va va distruge".
In Cartea tibetand a mortilor intdlnim un mesaj analog: fiinta trebuie si
lucreze cu propriul material inconstient in timpul vietii, pentru a evita o
tranzitie terifianta catre viata de apoi.

Inerent in conceptul de individuatie este arhetipul Sinelui, care este
principiul sensului si punctul culminant al cresterii psihice. Sinele este
totalitatea psihicului — constient si inconstient, in timp ce egoul este
centrul constiintei, doar cu continutul siu personal. In procesul de
individuatie, pe masura ce Sinele se dezvolta, egoul isi asuma o pozitie
de subordonare; exista o trecere de la egoul pur personal, ca centru al
personalitatii, la Sinele transpersonal. Sinele este simbolul divinitatii
omului sau Dumnezeul din interior, natura de buddha si, la fel ca vajra —
simbolul budist tibetan, este indestructibil. In expresia sa plastica, acesta



este reprezentat de mandala, cercul mistic cu nucleu care uneste toate
contrariile.

Dupa cum putem vedea, in miezul invataturilor si psihoterapiei lui Jung
se afla ideea ca, dupa ce a fost ferm stabilit un ego functional, scopul
este transformarea, al carei singur criteriu este disparitia egoului. Acest
lucru duce la experienta Sinelui, la natura de buddha, Dumnezeu sau
indumnezeirea, constiinta cristicd, Brahma, Cel Iubit, Similaritatea, Tao,
Adevarul, Integralitatea — oricum am vrea sa numim misterul care poate
fi experimentat, dar nu inteles. Dar pentru a realiza aceasta transformare,
individul trebuie sa ramana fidel legii propriei fiinte; in masura in care
daca tradam aceasta lege, esuam in a da un sens vietii noastre, si de aici
rezultd nevroza si alienarea, impreuna cu 0 varietate de dezechilibre
mentale si emotionale. Pe de altd parte, urmand in mod constant calea
dezvoltarii naturale ajungem, in cuvintele lui Jung, la experimentarea
Sinelui si la starea de a fi pur si simplu ceea ce suntem. In mod similar,
n cuvintele unui budist tibetan contemporan, ,,esenta budismului nu este
de a Incerca sa gasim ceva ce nu avem, ci de a recupera ceea ce avem,
dar nu stim [ca avem]."

Aceasta nu este nici o sarcina usoara, si nici un demers popular; de fapt,
este o aventurd periculoasa, pentru ca se desfasoara impotriva
conventiilor sociale si a gandirii colective. Conventiile si gindirea
colectiva sunt unele dintre numeroasele obstacole din lumea noastra care
interfereaza cu dezvoltarea noastra integrald ca indivizi. Acestea sunt
puternice, adesea subtile, dar brutale. Jung vorbeste despre individul
care devine ,,un hot si un talhar pentru el insusi... Infectat cu lepra
gandirii colective. ... Epoca noastra cuprinde si produce mai mult decat
suficient din aceastd ... «rautate ca de arsenicy, care il impiedica pe om
sa-si descopere adevarata natura"?%2, pe cand doar ceea ce este cu
adevarat el insusi are puterea de a vindeca. Acest conflict psihologic,
sustin eu, este unul dintre cele mai mari pericole in lumea noastra, care
duce la violenta si razboi. Atunci cand fiinta a devenit cu adevarat ea
insdsi — acel individ unic, deosebit de oricine altcineva care a trait



vreodata, o scanteie irepetabild n univers, aceasta nu mai are nevoie de
competitie, de ura si ostilitate, de puterea

de a-i domina pe altii; astfel, intelepciunea plina de compasiune apare
spontan. Acesta este motivul pentru care Jung ne indeamna inainte de
toate sa fim noi Insine, nu jungieni, indemn care este foarte mult in
spiritul budismului: fiecare dintre noi trebuie sa ne gasim natura de
buddha in felul nostru unic. Aceasta urmeaza de asemenea preceptul
vechi al poetului grec Pindar — un contemporan al lui Shakyamuni
Buddha, si anume ,,devino ceea ce esti. Or, cum spune Shakespeare,
,»Sa-t1 fii tie Tnsuti adevarat.

Urmand calea lui Buddha si cele patru adevaruri nobile, budistii tibetani
ne nvatd cum sd ne antrenam si sd ne disciplindm mintea, cum sa
aplicam antidoturi pentru a ne contracara ,,emotiile dureroase si, practic,
cum sd facem sa ne dezvoltdm constiinta astfel Incét sa reusim sa ne
eliberam de suferintd. Cu toate acestea, pentru Jung ,,nu poate exista
fericire decat daca existd suferintd ... cele doud stari nu pot exista una
fara cealalta. Atat de mult incat fericirea se transforma cu usurinta in
suferinta si chiar suferinta cea mai intensa poate produce un fel de
fericire supraomeneasca. Acestea sunt o pereche de contrarii care sunt
indispensabile vietii.2® El is1 argumenteaza, de asemenea, opinia ca
,,suferinta trebuie sa fie depasita, iar singura cale de a o depasi este sa o
induram".?* Dar in acelasi timp crede ca ,,suferinta care nu este inteleasa
este greu de suportat, in timp ce, pe de alta parte, este de multe ori
uimitor sa vedem cat de mult poate indura o persoana — atunci cand
aceasta intelege de ce si pentru ce".?*®

Scopul sintezei sau al reconcilierii contrariilor in opera lui Jung si in
budismul tibetan, mai ales in forma sa tantrica, este de o importanta
fundamentala. Si in lumea de astazi care este extrem de divizata apare
urgenta reconcilierii polaritatilor, de a asculta punctul de vedere al
celeilalte persoane, al celorlalte natiuni. Dar, pentru a incepe de undeva,
trebuie sd ascultim mai inainte argumentul propriului nostru inconstient,



dat fiind faptul ca in acest moment punctul nostru de vedere constient,
pur rational, devine periculos de rigid, unilateral si arogant.

Budismul tibetan ne invata ca mintea/psihicul nostru in adevarata sa
naturd este pur(ad) si limpede. Si tantra, cu metodele, practicile de
meditatie si ritualurile sale, poate duce la experimentarea starii de unire
a contrariilor, de nondualitate sau de unitate intre noi si univers in
totalitatea sa.?*® Toate acestea au loc atunci cand dorintele noastre si
toate fortele din fiinta noastra, intunericul si lumina, au fost unificate si
astfel trecem prin procesul de transformare: Sinele ne este ridicat intr-o
altd dimensiune a realitatii.

Intalnim o paralela remarcabila pentru aceasti notiune in opera lui Jung.
In diferite moduri, voluminoasa operi a lui Jung, care a culminat cu
opus-ul suprem Mysterium Coniunctionis, exploreaza jocul contrariilor
si ajunge la aceeasi concluzie. Punctul sau de vedere asupra naturii
psihicului este ca acesta este un sistem de autoreglare, care tinde sa
integreze toate contrariile in sine — misterul impreunarii contrariilor. Si
scopul transcendental al psihicului este de a experimenta unitatea cu
unus mundus, lumea unica, sau identitatea personala cu Sinele universal:
cu alte cuvinte, nondualitatea, armonia universului, experimentata de
catre o persoana in starea de meditatie profunda. Aceasta este libertatea
totala si fericirea ultima, scopul tantrei, si indraznesc sa spun ca intreaga
opera a lui Jung duce treptat la acelasi scop: experienta unus mundus.

Simbolul cel mai proeminent al contrariilor din tantra si din opera lui
Jung este uniunea dintre masculin si feminin, minunat reprezentata in
iconografia tantrica si discutata de Jung de-a lungul operei sale,
reflectand influenta alchimiei. Acesta este un alt punct important in care
cele doud sisteme se intersecteaza: notiunea principiilor masculin si
feminin si semnificatia uniunii lor. Ideea este exprimata cel mai clar si
mai succint de Jung intr-o adresare comemorativa in memoria
prietenului sau, Richard Wilhelm, sinologul si traducatorul textelor
antice chinezesti, care 1-a introdus pe Jung in lumea alchimiei chineze,
validand ideea centrala a Sinelui, obiectivul dezvoltarii psihologice.



[ata cum vorbeste Jung despre Richard Wilhelm, dar in
multe feluri aceasta cuvantare este un portret chiar al lui Jung insusi:

Ca regula, specialistul este o0 minte pur masculind, un intelect pentru care
fecunditatea este un proces strdin si nefiresc, prin urmare, este un
instrument deosebit de nepotrivit pentru a da re-nastere unui spirit strain.
Dar o minte mai ampla poartd amprenta feminind; este dotatd cu o matca
receptiva si fructuoasa, care o poate remodela si 1i poate da o forma
familiara. Wilhelm a posedat darul rar al unui intelect matern. Acestuia
Ti datora el capacitatea de neegalat de a-si simti calea in spiritul oriental
si de a realiza traducerile sale incomparabile.?’

Consider ca aceste cuvinte emotionante sunt nu numai un omagiu adus
unui prieten drag, a carui opera a fost de o importantd imensa pentru
Jung, ci s1 un frumos tribut adus femininului atat din femei, cat si din
barbati, si 0 expresie a respectului si a unei profunde recunostinte fata de
Orient pentru contributia sa nepretuita si trainicd la dezvoltarea lumii
occidentale.

Mai devreme am afirmat ca civilizatia moderna se concentreaza pe
exterior si ignora lumea interioara. Mai mult decat atat, multi oament,
din intreaga lume, se tem de taramul interior — Se tem de necunoscut,
ceea ce cred ca justifica partial neobositele tentative ale chinezilor de a
reprima traditia extrem de spirituald si modul de viata din Tibet. In mod
asemanator, Jung starneste animozitatea multora care inteleg gresit si
distorsioneaza complet conceptele si viziunile sale sau nu reusesc sa
recunoasca profunzimea descoperirilor sale, care radiaza catre multe alte
domenii de cercetare. Uneori, in mod similar, chiar si motivatia si
invataturile lui Dalai Lama sunt extrem de distorsionate si gresit
reprezentate. S-a spus deseori ca Jung era cu mult inaintea timpului sau,
fapt care, probabil, explica dificultatea de a sesiza sensul profund al
monumentalei sale opus, mostenirea sa spirituala. Intr-un fel, si
budismul tibetan (impreuna cu alte traditii spirituale) a



fost timp de secole Tnaintea timpului sau. Abia acum ne dam seama ca o
mare parte din cosmologia sa coincide cu descoperirile stiintei moderne.

Jung postuleaza ca existd un fond comun impartasit de microfizica si
psihologia lui de profunzime, dar acesta poate fi doar sugerat pentru ca,
in esenta, este transcendental.?*® Banuiesc cd acest lucru se intampla si
pentru ca nu avem inci limbajul necesar pentru a-I descrie. Tn opinia lui
Jung, psihicul si materia — perechea extrema de contrarii — nu sunt
diferite una de alta, deoarece materia produce psihicul, iar psihicul misca
materia. El se asteapta ca cercetarile viitoare sa fie in masura sa
demonstreze relatia dintre mental si fizic. Si intr-adevar, in zilele
noastre, fizicianul David Bohm a ajuns la concluzia ca ,,notiunea de
soma — semnificatia acesteia — sugereaza ca soma (sau domeniul fizic) si
semnificatia acesteia (care este mentald) nu sunt nicidecum separate, ci
mai degraba sunt doud aspecte ale unei realitati atotcuprinzatoare".?°
David Bohm, potrivit maestrului budist tibetan Sogyal Rinpoche, adopta
o abordare stiintifica a realitatii, cu ,,0 intelegere a totalitatii si a unitatii
existentel ca un tot neintrerupt si perfect".>*® Aceasta afirmatie pare un
ecou izbitor al declaratiei lui Jung conform céreia ,,evenimentele
sincronistice indicd o armonie profunda intre toate formele de
existenta'.?*!

Ca o alta marturie a interactiunii dintre psihic si materie, stiinta medicala
a gasit dovezi convingatoare ca rugaciunea la distantd, meditatia sau
gandurile pline de compasiune au efecte pozitive asupra starii de
sandtate a pacientilor pentru care sunt realizate aceste rugaciuni si
meditatii, chiar daca ei nu sunt constienti de acest lucru.>*

Atat budismul tibetan, cat si munca lui Jung sunt foarte complexe,
ezoterice, mistice si, In acelasi timp, foarte practice in simplitatea lor
fundamentala — o altd pereche de contrarii, reunite elegant pentru
beneficiul nostru. Dupad cum sugereaza si Jung, ,.toate eforturile
inteligentei noastre umane ar trebui sa fie indeplinite pentru a atinge
aceastd simplitate in care sunt reconciliate contrariile".?*?



Si Buddha, si Jung se concentreaza pe eliberarea de suferinta, in care
mintea sau psihicul joaca rolul esential, si aplica orice metoda care este
terapeutica si functioneaza pentru un anumit individ la un anumit
moment. Ei nu sunt stingheriti de prevederile vreunei dogme, doctrine
sau teorii psihologice, desi ambele sisteme vizeazd dezvoltarea
constiintei noastre si a intregului nostru potential, a posibilitatilor
creative latente in fiecare dintre noi, avand la baza conduita etica in toate
actiunile noastre. Jung a considerat ca o atitudine religioasa in viata este
indispensabild pentru sanatatea unui individ si, astfel, si-a Tncurajat
pacientii sa urmeze orice cale spiritualad care era semnificativa pentru ei.
In mod similar, astizi, Dalai Lama isi incepe adesea prelegerile
Tndemnandu-si ascultatorii sa ramana fideli propriilor traditii religioase.
Ceea ce este important, ne spune Sfintia Sa, este transformarea launtrica.

Exista sapte miliarde de fiinte umane si intr-un fel cred ca avem nevoie
de sapte miliarde de religii diferite, deoarece existd o atat de mare
varietate de dispozitii, inclinatii naturale, temperamente, credinte, familii
si fonduri culturale.?**

Dalai Lama recunoaste pe buna dreptate ca simbolurile religioase ale
unei culturi sunt esentiale pentru individ, in cazul in care cautarea
spirituala a lui sau a ei este autentica, si nu doar o imitatie fard sens. Cu
toate acestea, budismul nu subscrie la o acceptare oarba a invataturilor
sale, chiar si a celor care provin de la Buddha insusi.

Lama Yeshe ne aminteste ca o minte care crede este un zid care ascunde
claritatea noastra si ne intretine confuzia. Este necesar sa fim deschisi,
treji si cu o atitudine receptiva fata de soaptele sufletului nostru, fata de
,vestile care apar intotdeauna din tacere"?*°, din abisul si indltimea
inconstientului nostru. Prin urmare, avem nevoie de meditatie si
contemplare, astfel incat sa putem fi senini si s permitem intelepciunii
noastre interioare sa vorbeasca cu noi si apoi s o

integram pe aceasta in vietile noastre. Dupa cum subliniaza Jung, numai
experienta directd, imediata ne poate invata intelepciunea pe care o
auzim de la profesori sau o citim in carti.



Reflectand asupra avertismentului lui Jung cd ,,lumea atarna de un fir
subtire, si acesta este psihicul omului", ce putem invata din budismul
tibetan si de la Jung pentru a putea aplica in vietile noastre ca indivizi si
pentru a ajuta la prevenirea unei catastrofe globale? (La urma urmei,
stim din exemple istorice ca fiintele umane pot si chiar fac o diferenta.)
De la tibetani putem invata cum sa evitam sa devenim sclavi ai emotiilor
dureroase, precum furie, ura si razbunare, si cum sa actionam constient,
cu atentie, pricepere si compasiune. Din perspectiva lui Jung — si as
considera acest lucru, de asemenea, drept responsabilitatea fiecaruia
dintre noi, trebuie sa incepem cu individualitatea, deoarece doar
inconstientul individului este recipientul tuturor fortelor distructive si, in
acelasi timp, matricea intelepciunii, inspiratiei, creativitatii si a
experientei religioase. Pentru Jung, psihicul este atdt mama civilizatiet,
cat si distrugatorul acesteia.?*® Avem responsabilitatea de a alege.
Indivizii care au realizat o transformare psihologica sau cel putin cei
care sunt intr-o calatorie spre aceasta influenteaza pozitiv mediul lor fara
a manifesta o intentie constienta. Aceasta actioneaza ca o contagiune
psihicd pozitiva, care are efecte vaste si reverberante.

La inceputul secolului XX, Jung isi prezenta viziunea, care nu ar putea fi
mai relevantd acum, in zorii secolului XXI, si care este n realitate un
ecou al esentei invataturilor budiste:

Prea multi inca privim spre exterior, unii crezand in iluzia victoriei si a
unei puteri victorioase, altii in tratate si legi, si altii, din nou, in
rasturnarea ordinii existente. Dar inca prea putini dintre noi privim in
interior, in noi insine, $1 inca si mai putini ne intrebam daca interesele
societatili umane nu ar putea sa fie cel mai bine servite daca fiecare om
ar incerca sa elimine vechea ordine din el insusi si sd transpuna in
propria persoana si in

propria sa stare interioara acele precepte, acele victorii pe care le predica
la fiecare colt de strada, in loc sd astepte intotdeauna aceste lucruri de la
semenii sal.



Fiecare individ are nevoie de revolutie, de diviziune interioara, de
rasturnarea ordinii existente si de reinnoire, dar nu prin fortarea acestor
schimbari asupra vecinilor sai sub mantia ipocritd a iubirii crestine, a
sentimentului de responsabilitate sociald sau a oricaror alte frumoase
eufemisme ar folosi pentru a denumi impulsurile inconstiente catre
puterea personald. Autoreflectia individuala, intoarcerea individului la
originea naturii umane, la nivelul cel mai profund al propriei sale fiinte,
cu destinul sau social si individual — aici este, de fapt, inceputul
vindecarii acestei orbiri care domneste in prezent peste tot.2*’

In concluzie, sugerez ci cea mai importanti si mai valoroasa
caracteristica atat a budismului tibetan, cat si a operei lui Jung este ca
acestea sunt pentru totdeauna vii, in continua transformare, nu sunt
niciodata statice, rigide sau impietrite si, pentru unii, sunt mereu
eliberatoare si vindecatoare.
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Glosar

BUDISM

Cu exceptia cazului in care nu se specifica altfel, toate cuvintele sunt
sanscrite.

« alaya-vijnana — ,,depozitul constiintei", sursa intregii constiinte a unei
persoane, in conformitate cu principiile budiste ale scolii Chittamatra

e arhat — cel care a atins eliberarea completa de suferintd, care a atins
nirvana

* Avalokiteshvara — buddha al compasiunii



* bardo — starea dintre moarte si renastere

* bodhichitta — motivul/motivatia iluminatului sau atitudinea pe care o
poseda adeptii bodhisattva: dorinta de a deveni un buddha pentru
bunastarea tuturor fiintelor

* bodhisattva — fiinta care aspira sa fie iluminata

* buddha — o fiintd complet iluminata; cel care a depasit toate aspectele
negative si a desavarsit toate calititile benefice

* dakini (tibetana: khandroma) — o fiinta simbolica manifestata sub
forma feminind, care intrupeaza beatitudinea si Intelepciunea si care
actioneaza ca ajutor spiritual

* dharma — invataturi spirituale; doctrina lui Buddha; legea universala

« iluminare — starea de fi un buddha, n care dualitatea devine unitate
absoluta; eradicarea tuturor starilor mentale negative si acumularea
tuturor calitatilor pozitive

* Hinayana — scoala timpurie de budism, budismul sudic, din care
Theravada este singurul sistem care a supravietuit

* karma — legea cauzei si a efectului; consecinta gandurilor, vorbelor si
actiunilor noastre resimtita in aceasta viata si in vietile viitoare

* karuna — compasiune

* Mahayana — scoli ulterioare de budism care au imbratisat idealul de
bodhisattva; budism nordic

» Manjushri — buddha al intelepciunii
» mantra — cuvant sacru, simbol auditiv

» mudra — gest simbolic ritualic



* nirvana — starea de dincolo de suferintd; eliberarea de karma si iluzie
si de lantul reincarnarilor (Samsara)

 padma — floare de lotus; simbolul evolutiei spirituale

* prajna — cunoasterea suprema si intelepciunea intuitiva, eliberatoare;
principiul feminin

* sadhana — exercitiu spiritual

 samadhi — o stare profunda si neperturbata de concentrare asupra unui
singur punct

 samsara — existenta ciclicd; ciclul renasterilor continue, de necontrolat,
in diferite planuri ale existentei; continua suferinta mentala si fizica

* satori — (japoneza) o alta denumire pentru iluminare, specifica
budismului zen

* shunyata — gol, vid; se spune ca toate fenomenele sunt vide de
existenta inerenta sau existenta de sine statatoare; reversul
interdependentei tuturor fenomenelor

* skandha — agregatele psihofizice ale unei fiinte umane: trupul,
sentimentele, perceptiile, impulsurile si emotiile, constiinta de baza

* tangka — (tibetand) pictura religioasa, realizata de obicei pe panza si
inramata in brocart

* tantra — Invataturile esoterice ale lui Buddha care conduc rapid la
iluminare; metode speciale si tehnici pentru atingerea rapida a starii de
iluminare; cunoscuta si sub numele de Vajrayana

» Tao — (chineza) calea eterna a ordinii cosmice
» Tara — un aspect feminin al mintii unui buddha

* upaya — metoda; principiul masculin



* vajra — (tibetana: dorje) sceptrul de diamant, simbol al

.....

* Vajrayana — ,,vehiculul de diamant" catre iluminare,
parte a Mahayana; scoala tantrica de budism

* Vajrayogini — o dakini de cel mai inalt rang, reprezentata in rosu
stralucitor si inconjuratd de o aura de flacari

« yidam — (tibetana) o zeitate masculina sau feminina, sau buddha,
invocata in anumite practici de meditatie tantrica

JUNG
* anima — aspectul feminin al psihicului masculin
» anima mundi — Sufletul Lumii

« arhetipuri — continutul inconstientului colectiv; imagini primordiale si
tipare de formare a simbolurilor care se regasesc la intreaga umanitate

« inconstientul colectiv — parte a psihicului al carei continut inconstient
este ereditar si apartine umanitatii in general; prin contrast, inconstientul
personal este alcatuit din experiente personale care au fost reprimate si
uitate

* ego — un complex de idei1 care constituie centrul campului constiintei
unei persoane si care pare sa detind un inalt grad de continuitate si
identitate

* eros — principiul relationarii
* individuatie — procesul intregirii personalitatii; cautarea sensului

» mandala — cuvantul sanscrit pentru cerc; un tipar de patrate si cercuri
simbolice



 Philemon — o imagine fantastica reprezentand un batran pe care Jung I-
a numit Philemon si care personifica intelegerea superioara; pentru Jung,
era Ca un guru

* pleroma — cuvant grecesc care inseamna ,,plenitudine"
* psyche — totalitatea proceselor psihice, constiente si inconstiente

* Sine — centrul personalitatii, simbolul intregului, principiul orientarii si
al sensului; apogeul dezvoltarii

psihice

* sincronicitate — un principiu de conexiune acauzal; o coincidenta
semnificativa in care se intdlnesc un eveniment interior i unul exterior

« functie transcendentd — o functie complexa care faciliteaza tranzitia de
la o atitudine la alta 1n cadrul procesului de individuatie

* unus mundus — o singurd lume
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