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ELŐSZÓ

Rendkívül érdekes annak története, ahogyan az európai gon
dolkodás fölfedezte és értelmezte Indiát. Nem a földrajzi, 
nyelvészeti vagy irodalmi fölfedezésre gondolok csupán, ex
pedíciókra és ásatásokra, vagyis mindarra, ami az európai 
indológia alapját képezi, hanem s főként azokra a különféle 
szellemi kalandokra, amelyekre a mindinkább föltáruló indiai 
nyelvek, mítoszok és filozófiák csábítottak Szép könyvében 
Schwab számos efféle kulturális kalandot leír. Csakhogy 
India fölfedezése tovább folyik, mi sem utal arra, hogy végé
hez ért volna. Hisz egy idegen műveltség elemzésekor min
denekelőtt az tárul szemünk elé, aminek fölfedezésére már 
fölkészültünk. India fölfedezése azon a napon ér majd véget, 
amelyen Európa teremtő erői végérvényesen elapadnak.

Szellemi értékek esetében a filológia hozzájárulása - bár
mennyire nélkülözhetetlen is - nem meríti ki a tárgy gazdagsá
gát. No persze hiába akartuk volna a buddhizmust megérteni 
mindaddig, míg szövegeinek pontos kiadásai meg nem jelen
tek, s a buddhista filológia különböző ágai ki nem sarjadtak. 
Ugyanakkor azonban az olyan remek munkaeszközök, mint a 
kritikai kiadások, többnyelvű szótárak, történeti monográfiák 
stb. rendelkezésre állása nem jelenti föltétlenül, hogy képesek 
vagyunk e hatalmas és összetett szellemi jelenség megértésére. 
Valamely távoli szellemiség megközelítésekor az ember főként 
azt érti meg, aminek megértésére képessé teszi elhivatottsága, 
önnön műveltségének és annak a történelmi pillanatnak 
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az irányultsága, amelyben él. E nyilvánvaló tény egyetemlege
sen alkalmazható; az „alsóbbrendű társadalmakról” alkotott 
múlt századi kép jórészt annak a néhány kiváló kutatónak és 
etnológusnak a pozitivista, vallás- és metafizika-ellenes alap
állásából fakadt, akik a „vadakhoz” valamelyik Comte-, Darwin- 
vagy Spencer-féle kortársuk ideológiájával közeledtek, hogy 
azután a „primitívek” között mindenütt „fetisizmust” vagy val
lási „infantilizmust” fedezzenek föl, egész egyszerűen azért, 
mert képtelenek voltak bármi egyebet meglátni. A metafizika 
századunk eleji fölvirágzására, a vallás újjáéledésére, a mély- 
lélektan, a költészet, az atomfizika különböző eredményeire 
volt szükség ahhoz, hogy a „primitívek” szellemi horizontja, 
jelképeik szerkezete, mítoszaik funkciója, misztikájuk érett
sége megérthet övé váljék.

India esetében a nehézségek még komolyabbnak bizonyul
tak; egyrészről ki kellett alakítani a munkaeszközöket, s ki
bontakoztatni a filológiai tudományokat, másrészről pedig 
meg kellett keresni az ind spiritualitásnak az európai szellem 
számára leginkább megközelíthető oldalait. Gondolhatjuk 
azonban, hogy a legmegközelíthetőbbnek tűnő éppen az volt, 
amelyik az európai kultúra legsürgetőbb teendőinek meg
felelt. Az indoárja összehasonlító filológia iránti érdeklődés 
volt főként az, amelynek hatására a múlt század közepe táján 
szanszkritul kezdtek tanulni, amint egy-két nemzedékkel ko
rábban az idealista filozófia vagy a német romantika fölfedezte 
ősképek varázsa fordította az embereket India felé. A XIX. szá
zad második felében Indiát főként a természetmitológiának, 
valamint az Európában és Amerikában annak nyomán kiala
kuló szellemi divatnak a fényében értelmezték. Végezetül szá
zadunk első negyedében a szociológia és a kulturális antropo
lógia vetett föl új szempontokat.

Mindezeknek a tapasztalatoknak megvolt a maguk értéke, 
hiszen mindenekelőtt az európai kultúra saját kérdéseire 
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szolgáltak válaszokkal. Noha a nyugati tudósok alkalmazta 
megközelítési módok nem mindig az ind szellemiség értékeit 
tárták föl, feladatuknak azért megfeleltek: India apránként 
helyet talált az európai tudatban. Igaz ugyan, hogy ezt a he
lyet meglehetősen sokáig az összehasonlító nyelvtudomány 
jelentette elsősorban; ritkábban és szerényebben bukkant föl 
India a filozófiatörténetekben, ahol is a helye a napi divat sze
rint ingadozott a német idealizmus és a „prelogikus gondol
kodás” között, amint pedig a szociológiai érdeklődés minden
felé teret nyert, megjelentek a kasztrendszer hosszas taglalásai. 
Am az összes efféle alapállás a modem nyugati műveltség ho
rizontjaival magyarázható. Amikor egy kultúra valamely nyel
vészeti törvény vagy társadalmi szerkezet magyarázatát leg
fontosabb kérdései között tartotta számon, akkor semmiképp 
sem számíthatott India lenézésének, ha fölemlítették egy-egy 
etimológia tisztázásakor vagy a társadalmi fejlődés valamely 
állomásának példájaképpen - inkább tisztelet és csodálat rej
lett ebben. A megközelítési módok egyébként nem önmaguk
ban elhibázottak, hanem egyszerűen túlságosan partikulárisak 
voltak, eleve korlátozott lehetőséggel arra, hogy föltárják egy 
nagy, összetett műveltség tartalmát. A módszerek szerencsére 
tökéletesíthetők, s a múlt hibái sem hiábavalók; az ember 
gyorsan megtanulta, hogy ne ismételje meg elődei tévedéseit. 
Elegendő az indoeurópai mítoszkutatás Max Müller utáni fej
lődését számba vennünk, hogy észrevegyük, mekkora hasznot 
húzhatott, mondjuk, George Dumézil nem csupán az össze
hasonlító filológiából, de a szociológiából, vallástörténetből 
vagy etnológiából is, mielőtt az indoeurópai mitikus gondol
kodás alapkategóriáinak pontosabb és összehasonlíthatatla
nul termékenyebb képét megrajzolta volna.

Mindezek alapján úgy vélhetjük, hogy eljött az ideje az 
ind gondolkodás pontosabb megismerésének. India belépett 
a világtörténelembe, s az európai tudat, joggal vagy anélkül, 
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hajlik rá, hogy komolyabban vegye a történelemben szereplő 
népek filozófiáját. Másrészről az európai tudat, főként az előző 
filozófusnemzedék óta, mindinkább az időbeliség és történe
tiség kérdéseinek vonatkozásában határozza meg magát. Az 
európai tudományos és filozófiai kutatás legjava több mint 
egy évszázadon át az emberi létet „kondicionáló” tényezők 
vizsgálatának szentelte erejét; kimutathat óvá vált, mekkora 
mértékben határozza meg az embert a fiziológia, az öröklődés, 
a társadalmi helyzet, a környező kulturális eszmerendszer, a 
tudattalan s főként a történelem, mind az adott történeti 
korszak, mind pedig az ember saját személyes története. Az 
európai filozófiát máig uralja a nyugati gondolkodásnak ez 
utóbbi fölfedezése, hogy ti. az ember lényege szerint időbeli 
és történeti lény, aki csakis az - s nem is lehet egyéb -, amivé 
őt a történelem teszi. Némely filozófiai áramlat még addig a 
következtetésig is eljut, hogy az emberhez méltó, igazi feladat 
ennek az időbeliségnek és történetiségnek őszinte és teljes 
egészében való vállalása; bármely más választás az elvontba 
és inautentikusba való meneküléssel ér föl, amelynek vége a 
történelem elárulásáért elkerülhetetlenül járó büntetés: a ter
méketlenség és a halál.

Nem feladatunk e nézetek taglalása, ám annyit mégis meg
jegyeznénk, hogy azok a kérdések, amelyek napjainkban az 
európai szellemet foglalkoztatják, egyben föl is készítik azt 
az ind spiritualités teljesebb befogadására, mi több, arra sar
kallják, hogy saját filozófiai tevékenysége során fölhasználja az 
évezredes indiai tapasztalatot. Úgy magyarázhatnánk ezt, hogy 
az emberi létfeltétel jelenti a legújabb európai filozófia tárgyát, 
különösen az emberi lény időbelisége, amely az összes többi 
meghatározottság alapja, s amely végül is „föltételektől függő 
lénnyé”, a „föltételek” végtelen és tünékeny sorozatává teszi 
az embert. Mármost éppen az ember „függése a föltételektől” 
(s annak a Nyugaton többnyire elfelejtett folyománya, a „de- 
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kondicionálás”) jelenti az ind gondolkodás központi kérdését. 
Az upanisadok óta Indiát igazából egyetlen nagy probléma 
foglalkoztatta csupán: az emberi létfeltétel szerkezete. (Ezért 
mondják, s nem is ok nélkül, hogy minden indiai filozófia „eg
zisztencialista” volt és maradt.) Európa számára tehát a követ
kezők lehetnek érdekesek: (1) az, amit India az emberi lény 
sokszoros „meghatározottságáról” gondolt; (2) ahogyan az 
ember időbeliségének és történetiségének a kérdését megkö
zelítette; (3) s amilyen megoldásokat talált arra a szorongásra 
és kétségbeesésre, amely minden „függőség” forrása, s az idő
beliség tudatossá válásakor óhatatlanul föltámad.

India másutt nem tapasztalható hévvel fogott az emberi 
lény kötöttségeinek elemzéseibe. Tegyük hozzá rögtön, hogy 
nem az ember pontos és egységes magyarázatának reményé
ben tette ezt (mint mondjuk a XIX. századi Európa, amely 
az embert öröklődési vagy társadalmi meghatározottságától 
vélte magyarázhat ónak), hanem azért, hogy kiderítse, meddig 
(erjednek az emberi lény föltételektől függőségének határai, 
s vajon van-e valami azon túl. Ezért kezdtek az indiai böl
csek és aszkéták jóval a mélylélektan előtt a tudattalan sötét 
rétegeinek fölkutatásába. Megállapították, hogy a fiziológiai, 
társadalmi, kulturális, vallási kötöttségek meglehetősen köny- 
nyen körülhatárolhatok, tehát uralhatok is; az aszketikus és 
szemlélődő élet nagy akadályai a tudattalan működéséből, a 
Mupsfcārdból és a vāsanākból, az „átitatódottságból”, a „ma
radványokból” és „látenciákból” támadnak, amelyek annak 
felelnek meg, amit a mélylélektan a tudattalan tartalmának 
és szerkezetének nevez. Mindebben azonban nem némely 
pszichológiai technika gyakorlati megelőlegezése az értékes, 
hanem hogy mindezt az ember függőségének megszünteté
sére alkalmazták. Hiszen Indiában a függőséget létrehozó 
rendszerek megismerése nem lehetett öncél, nem megismeré
stik volt fontos, hanem uralásuk; azért dolgoztak a tudattalan
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tartalmakon, hogy „elégessék” őket. Meglátjuk majd, miféle 
eszközökkel remélt a jóga e meglepő eredményhez eljutni. 
S az európai pszichológusokat és filozófusokat az eredmények 
érdeklik elsősorban.

Félreértés ne essék, semmiképpen sem arról van szó, hogy 
az európai tudósokat a jóga gyakorlására ösztönöznénk (ami 
egyébként nem is olyan könnyű dolog, mint némely kívülálló 
hirdeti), s nem is arról, hogy különféle nyugati diszciplínákat 
a jóga gyakorlatainak alkalmazására vagy gondolati rendsze
rének átvételére biztatnánk. Sokkal termékenyebbnek vélünk 
egy másik alapállást, nevezetesen az efféle lélekföltáró mód
szerekkel elért eredmények lehető legfigyelmesebb tanulmá
nyozását. Az általában vett emberi magatartással kapcsolatos 
tapasztalatok időtlen idők óta fölhalmozott készlete nyílik 
meg az európai kutatók előtt. Legalábbis oktalanság volna, ha 
nem fordítanánk azt saját hasznunkra.

Mint föntebb mondtuk, az emberi létfeltétel - vagyis az 
emberi lény időbelisége és történetisége - az európai gondol
kodás központi kérdése, amely kezdetei óta foglalkoztatja az 
ind filozófiát is, noha benne nem fordulnak elő a „történelem”, 
„történetiség” fogalmai az Európában manapság használt je
lentőségükben, s az „időbeliség” kifejezésre is csak igen ritkán 
bukkanhatunk. Nem is volna egyébként lehetséges, hogy ezek
kel az eszmékkel éppen a „történelem”, történetiség néven 
találkozhassunk. Csakhogy nem a filozófiai kifejezések azo
nossága a fontos, elegendő, ha a kérdések egybevethetők. 
Márpedig régóta ismeretes, hogy az ind gondolkodás komoly 
jelentőséget tulajdonít a májá fogalmának, amelyet helyesen 
fordítanánk így: „(kozmikus) illúzió, káprázat, varázs, létrejö- 
vetel, irrealitás” stb. Ám közelebbről szemügyre véve észreve
hetjük, hogy a májá azért „illúzió”, mert nem részesül a létben, 
mert „létrejövés”, „időbeliség”; kozmikus létrejövés persze, de 
történeti is. Lehetséges tehát, hogy India nem hagyta figyel-
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inén kívül az illúzió, a történeti sík és az emberi szenvedés 
kapcsolatát; noha a bölcsek e szenvedést általában kozmikus 
kifejezésekkel írták le, a nekik kijáró figyelemmel olvasván 
őket észrevehetjük, hogy az emberi szenvedést mint az időbe
liség szerkezete által föltételezett „létrejövést” gondolták el. 
lí kérdést említettük már másutt (Eliade 1953a), s lesz még 
alkalmunk visszatérni rá. Amit a nyugati filozófia úgy fejez ki, 
hogy „szituációban lenni”, „időbeliség és történetiség által 
megalkotva lenni”, annak az indiai gondolkodásban a „májá
ban létezni” a megfelelője. Ha sikerül e két filozófiai horizon
tot - az indiait és a nyugatit - összerendelnünk, akkor az egész 
májá körüli indiai gondolkodás bizonyosan aktuálisnak tet
szik majd a számunkra is. A Bhagavad-gītā olvastán például 
föltűnik, hogy az emberi lét elemzésének ismerős a nyelve
zete: a májá nem csupán kozmikus káprázat, hanem s főképp 
történetiség; nem pusztán az állandó kozmikus létrejövetelben 
való létezés, hanem mindenekelőtt az időben és történelem
ben való lét. A Bhagavad-gītā számára - a kereszténységhez 
némiképp hasonlatosan - így szól a kérdés: miként oldható 
föl a paradox helyzet, amelyet az a kétarcú tény hozott létre, 
hogy az ember egyrészről benne van az időben, a történelem 
áldozata, másrészről azonban tudja, hogy „elkárhozik”, ha 
hagyja, hogy az időbeliség és történetiség felőrölje, s hogy 
ebből fakadóan mindenáron meg kell találnia a világban a tör- 
Iéneimen túlra, az időtlenbe vezető utat. Lentebb olvasható 
a Bhagavad-gītā javasolta megoldások taglalása, azt azonban 
már most hangsúlyoznánk, hogy valamennyi megoldás a jóga 
egy-egy alkalmazását jelenti.

Megint egyszer a jógába ütköztünk tehát. Csakugyan, 
a nyugati filozófiát érdekelhető harmadik kérdés, nevezete
sen az Indiában javasolt kiút abból a szorongásból, amelyet 
önnön időbeliségünk és történetiségünk fölfedezése támaszt, 
s azok az eszközök, amelyek révén a világban maradhatunk 
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anélkül, hogy idő és történelem „fölmorzsolna” bennünket - 
az ind gondolkodás ezekre adott válaszai többé-kevésbé köz
vetlenül föltételezik a jóga valamelyes ismeretét. Mindebből 
láthatjuk, milyen érdekes lehetne a kérdésben való jártasság 
az európai kutatók és filozófusok számára. Hadd ismételjük 
meg, nem az a cél, hogy egyszerűen elfogadjuk az indiai meg
oldások valamelyikét. Új szellemi értékhez nem úgy juthat az 
ember, mint egy autótípushoz. Nincsen szó semmiféle filo
zófiai szinkretizmusról vagy „indiaizálásról” sem, legkevésbé 
pedig arról a visszataszító „spirituális” kotyvasztásról, amelyet 
a Teozófiai Társaság kezdett meg, s még súlyosabb formában 
azóta is folytatja számtalan kortárs álképződmény. A kérdés 
ennél sokkalta súlyosabb: az egyetemes szellemtörténetben 
kiemelkedő helyre jutott gondolkodás megismeréséről és 
megértéséről van szó. Ezt a gondolkodást most kell meg
ismerni, hiszen egyrészt magának a történelemnek a minden
féle kulturális provincializmust meghaladó menete mostantól 
kényszerít rá bennünket - Európán belül és kívül egyaránt -, 
hogy az egyetemes történelem kategóriáiban gondolkodjunk, 
s kialakítsuk az egyetemes spirituális értékeket, másrészt 
pedig az ember világbeli helyzetének kérdése most uralja az 
európai filozófiai tudatot, márpedig e kérdés, megismételjük, 
az indiai gondolkodás legbelső problémája.

A filozófiai párbeszéd, különösen kezdetben, csalódásokkal 
jár majd talán; számos nyugati kutató és filozófus alighanem 
némiképp leegyszerűsítőnek találja majd az indiai elemzése
ket, a javasolt megoldásokat pedig terméketlennek. Minden, 
valamely szellemi hagyományhoz kapcsolódó szaknyelv min
dig is egyfajta zsargon marad, s könnyen lehet, hogy a nyugati 
filozófusok az indiai zsargont divatjamúltnak, pontatlannak 
és használhatatlannak fogják találni. Ám a párbeszédnek 
ezek a veszélyei nem igazán fontosak. Az indiai gondolkodás 
nagy fölfedezései végül is elismerésre találnak majd filozófiai 
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nyelvezetük álruhájában s annak dacára. Nem lehet csak úgy 
elmenni például India egyik legnagyobb fölfedezése, a tanú
tudat mellett, amely a pszichofiziológiai szerkezetétől, időbeli 
kötöttségétől szabaddá lett tudat, a „megszabadult” tudata, 
vagyis azé, aki, sikerülvén kibújnia az időbeliség uralma alól, 
megismeri az igazi, a kimondhatatlan szabadságot. E teljes 
szabadság, tökéletes spontaneitás kivívása jelenti valamennyi 
ind filozófia és misztikus technika célját, amelyet azonban 
az indiaiak hite szerint a jóga, annak valamelyik ága biztosít
hat leginkább. Ezért véltük hasznosnak, hogy megírjuk a jóga 
elméleteinek és gyakorlatainak e megközelítően teljes tárgya
lását, elmeséljük változatainak történetét, és kijelöljük helyét 
az ind szellemiség egészében.

A könyv megírásába a kalkuttai egyetemen Surendranath 
Dasgupta vezetésével folytatott hároméves tanulmányaim 
(1928-1931), valamint a himalájai Risikes ásramjában való fél
éves tartózkodás (1931) nyomán fogtam. Az első, angol nyelvű 
változatot magam fordítottam románra, barátaim pedig fran
ciára, s 1936-ban jelent meg e címen: Yoga. Essai sur les origines 
de la mystique indienne (Bukarest-Párizs, Librairie Orienta
liste Paul Geuthner). Az ifjúság és tapasztalatlanság szám
lájára írható hibákat csak súlyosbították a kettős fordításból 
fakadó bosszantó félreértések, ráadásul a szöveget jó néhány 
nyelvi és nyomdahiba csúfította. Komoly tökéletlenségei elle
nére a munka kedvező fogadtatásban részesült az indológusok 
között: Louis de la Vallée-Poussin, Jean Przyluski, Heinrich 
Zimmer, V. Parpesso (hogy csak az azóta elhunytakat említ
sük meg) recenziói régóta ösztönöznek az új kiadás előkészí
tésére. Az elvégzett javítások és a betoldott új anyag az 1936-os 
kiadásétól érezhetően eltérő szöveget eredményeztek Néhány 
bekezdés kivételével az egész szöveget újraírtam, hogy a le
hető legszorosabban hozzáilleszthessem új nézeteimet. (Az új
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változat egy részét már fölhasználtam az 1948-ban megjelent 
Techniques du Yoga című könyvecskémben.) A lapalji jegyze
tek közül a lehető legkevesebbet tartottam csak meg. A szak
irodalmat és a probléma egyik-másik oldalának közelebbi tag
lalását s általában mindenféle tárgyalást rövid függelékként a 
könyv végén gyűjtöttem össze. A nem szakemberek számára 
is hozzáférhető könyvet szerettem volna írni, a tudományos
ság rovására tett bármely engedmény nélkül. Az indológusok 
a könyv végi jegyzetekben találják meg a kiegészítő anyagokat 
és a szakirodalmi adalékokat. Mondanom sem kell, hogy ki
merítő bibliográfia nem létezik.

A szanszkrit és páli szövegek esetében mindig fölhasznál
tam a korábbi francia fordításokat, ha találtam megfelelőt. 
Amikor a Yoga-sútrának és kommentárjainak a fordításakor 
eltértem a bevett értelmezésektől, azt mindig hindu meste
reim, elsősorban S. Dasgupta professzor szóbeli tanítása alap
ján tettem, akivel a jóga-darsana minden fontosabb szövegét 
lefordítottuk és értelmeztük.

A könyv jelen formájában főképp a vallástörténészekhez, 
pszichológusokhoz és filozófusokhoz szól. Java része a jóga
technika különféle változatait és azok történetét tárgyalja. 
Patañjali rendszeréről kiváló művek születtek, nevezetesen 
Dasgupta könyvei, ezért nem tartottam szükségesnek, hogy 
túlságosan hosszan taglaljam e kérdést, aminthogy a budd
hista meditáció technikáit sem, amelyekről már gazdag kri
tikai irodalom szól. Tüzetesebben vettem viszont szemügyre 
a kevésbé ismert vagy eleddig nem megfelelő módon tanul
mányozott oldalakat; a jógának a tantrizmusban, alkímiában, 
folklórban s az őshonos vallásosságban kifejeződő eszméit, 
jelképeit és módszereit.

A művet támogatóm, Sir Manindra Chandra Nándi kasz- 
szimbazári mahárádzsa emlékének ajánlom, akinek ösztön
díja lehetővé tette számomra az indiai tartózkodást, továbbá
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legkedvesebb mestereim, Nae Ionesco és Surendranath Das- 
gupta emlékének. Előbbi oktatása avatott be a filozófiába, 
s mutatott ott irányt, míg S. Dasgupta nemcsak az ind gon
dolkodás legközepébe vezetett be, hanem három éven át egy
szerre volt szanszkrittanárom, mesterem és gurum. Nyugod
janak mindhárman a maguk hitének békéjében!

Az új kiadás előkészítését régen megkezdtem, ám csak a 
körülmények szerencsés egybeesése nyomán sikerült azt befe
jeznem. A New York-i Bollingen Foundation kutatási ösztön
díja tette lehetővé, hogy néhány évet e műre szánjak, fogadják 
az Alapítvány kezelői ezúttal is őszinte köszönetemet. Kedves 
barátaimnak, dr. René és Délia Laforgue-nak, akik házukat 
olyan előzékenyen a rendelkezésemre bocsátották, köszön
hetem, hogy 1951-től nem remélt jó körülmények között dol
gozhattam; fogadják legőszintébb köszönetemet. Végezetül 
pedig különösen le vagyok kötelezve kiváló barátomnak, dr. 
Jean Gouillard-nak, aki ismét elvállalta a mű francia kéziratá
nak elolvasását és kijavítását; nagy örömömre szolgál, hogy 
ezúttal is kifejezhetem neki hálámat.

Az új kiadást fölhasználtam arra, hogy kijavítsam a szöveget, 
és kiegészítsem az irodalomjegyzéket.

Chicago, 1967. november
Mircea Eliade



I.
A JÓGATANOK

KIINDULÓPONT

Négy alapvető és egymással összefüggő fogalom, négy „moz
gató gondolat” van, amely egyenesen az ind szellemiség leg- 
közepébe vezet: a karma, a májá, a nirvána és a jóga. Az ind 
gondolkodás koherens története bármelyikükből kiindulva 
megírható, a másik háromról amúgy is mindenképpen szó 
kell hogy essék majd. A nyugati filozófia nyelvén azt mond
hatnánk, hogy a védák utáni korszak óta Indiában a követke
zők megértésére törekedtek:

(1) az egyetemes okozatiság törvénye, amely az embert 
összekapcsolja a kozmosszal, és az újraszületések szakadatlan 
sorsára ítéli, vagyis a karma törvénye;

(2) az a titokzatos folyamat, amely a kozmoszt létrehozza 
és fönntartja, lehetővé téve ezzel a létezők „örök visszatéré
sét”, vagyis a májá, a kozmikus káprázat, amelyet az ember 
azóta tűr (vagy ami még rosszabb: becsül), mióta a nem tudás 
(avidyā) elvakítja;

(3) az abszolút valóság, amely valahol a májá szőtte koz
mikus káprázaton és a karma meghatározta emberi létmó
don túl „terül el”, vagyis a tiszta lét, az abszolútum, nevezzék 
bárhogyan is: Ennek (átman), Brahmannak, föltétlennek, 
transzcendensnek, halhatatlannak, elpusztíthatatlannak, nir
vánának stb.;
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(4) végül a lét elérésére szolgáló eszközök, a megszabadu
lás (moksa, mukti) biztosításához megfelelő technikák - ez az 
eszköztár jelenti voltaképpen a jógát.

Mindebből megérthető, miként vetődik föl az ind gondol
kodásban valamennyi filozófia alapkérdése, az igazság kere
sése. Indiában az igazságnak nincs önbecse, értékessé csak 
szoteriológiai funkciója okán lesz, az igazság ismerete ugyanis 
az embert a megváltáshoz segíti. Az ind bölcs számára nem 
az igazság birtoklása a fő cél, hanem a megszabadulás, az ab
szolút szabadság kivívása. Mindazt az áldozatot, amelyet az 
európai filozófus kész meghozni a puszta igazságnak magának 
az eléréséért - a vallásos meggyőződés, a világi törekvések, a 
gazdagság, a személyes szabadság, sőt az élet feláldozását -, 
az ind bölcs csakis a megszabadulás kivívásáért hozza meg. 
„Megszabadulni” annyit tesz, mint áttörni egy másik létsíkba, 
fölvenni egy másik, az emberit meghaladó létmódot. Ez pedig 
nem csupán azt jelenti, hogy Indiában a metafizikai tudás az 
elszakadás és a halál kategóriáin keresztül fogalmazódik meg 
(aki „áttöri” az emberi létet, az „meghal” mindannak a szá
mára, ami addig emberi volt), hanem azt is, hogy ennek az 
ismeretnek szükségképpen misztikus természetű folytatása 
van: újjászületés egy feltételektől nem függő létmódba, vagyis 
megszabadulás, az abszolút szabadság.

A jóga elméleteit és gyakorlatait tanulmányozva lesz még 
alkalmunk fölidézni az ind gondolkodás többi „gondolati 
mozgatóját”, addig is kezdjük most a „jóga” kifejezés jelen
tésének körülhatárolásával. Etimológiailag a yuj, „összeilleszt, 
összeszorít, befog, igába hajt” jelentésű tőből származik, amely 
a latin jungere, jugum, az angol yoke stb. szavak rokona. A „jóga” 
szó általánosságban mindenféle aszketikus technika és meditá- 
ciós módszer megnevezésére szolgál. Ezeket az aszkéziseket és 
meditációkat persze-eltérően értékelték a különféle indiai gon
dolati áramlatok és misztikus mozgalmak. Amint rövidesen 
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látni fogjuk, létezik egy „klasszikus” jóga, az a „filozófiai rend
szer”, amelyet Patañjali fejtett ki Yoga-sütra című híres érte
kezésében, s ez az a „rendszer”, ahonnan el kell indulnunk, ha 
meg akarjuk érteni a jóga helyét az indiai gondolkodás törté
netében. Csakhogy a jógának „klasszikus” alakja mellett szám
talan „népi”, nem rendszerezett formája is létezik, van nem 
brahmanizált jóga is (a buddhizmusban, dzsainizmusban), 
főképp pedig olyan, amely „mágikus” vagy „misztikus” stb. 
szerkezetű. Voltaképpen maga a „jóga” kifejezés teszi lehetővé 
e számos jelentést, hiszen etimológiailag a yuj tő jelentése 
csakugyan az, hogy „összeköt”, mégis nyilvánvaló, hogy az e 
kötés eredményeképpen létrejövő „kötelék” előzetes föltétel
ként megköveteli a szellemet a világgal Összekapcsoló kötelék 
elszakadását. Más szóval: addig nem mehet végbe a megsza
badulás, míg az ember előbb „el nem vált” a világtól, ha kez
detként nem húzódott vissza attól a kozmikus körforgástól, 
amely miatt eddig soha nem sikerült sem magára találnia, sem 
a maga urává válnia. A jóga még „misztikus”, vagyis az egységre 
utaló értelmében is magában foglalja az anyagtól való előzetes 
elszakadást, a függetlenedést a világtól. A hangsúly az ember 
erőfeszítésén van („igába hajtani”), önfegyelmén, melynek se
gítségével szellemét összpontosíthatja, mielőtt még (a jóga 
misztikus változataiban is) az istenséghez fordulna segítsé
gért. „Összeilleszt, összeszorít, igába hajt” - mindezek célja 
a szellem egyesítése, a profán tudatra jellemző szétszórtság 
és automatizmusok megszüntetése. A „rajongó” (misztikus) 
jógaiskolák szerint ez az „egyesítés” persze csupán előfoka az 
igazi, az emberi lélek és az isten közötti egyesülésnek.

A jógát nemcsak gyakorlati oldala jellemzi, hanem beavatási 
szerkezete is. Egyedül nem sajátítható el, ahhoz egy mester 
(guru) vezetésére van szükség. Szigorúbban szólva minden 
„filozófiai rendszert”, csakúgy, mint egyébként valamennyi ha
gyományos tudást vagy készséget Indiában, mesterek oktatnak, 
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így hát beavatások ezek, évezredek óta szóbelileg, „szájtól fülig” 
hagyományozódók. Ám a jógán még világosabban látszik be
avatási jellege, hiszen egyéb vallási beavatásokhoz hasonlóan 
a jógi először is elhagyja a profán világot (családot, társadal
mat), és guruja kalauzolásával lépésről lépésre túlhalad az em
beri lét sajátos viselkedésmódjain és értékein. Amint meglát
juk majd, mily erősen igyekszik az emberi létről a jóga leválni, 
ráébredünk, hogy az „ebből az életből való kihalás” lebeg a 
szeme előtt. Egy halálnak és egy másik létmódban való, a meg
szabadulás képviselte újraszületésnek leszünk csakugyan tanúi. 
A jóga és a beavatás párhuzama még jobban kidomborodik, ha 
a „primitív” vagy másféle beavatási rítusokra gondolunk, ame
lyek egy „misztikus”, „új test” megteremtését célozzák (mely 
testet a primitívek jelképesen az újszülöttével azonosítanak). 
E „misztikus test” pedig, amely a jógi számára lehetővé teszi, 
hogy belépjen a transzcendens létmódba, jelentős szerephez 
jut a jóga minden formájában, kivált a tantrizmusban és az al
kímiában. Ebből a szempontból a jóga átveszi és egy másik 
síkon továbbviszi a beavatás archaikus és egyetemes jelképi- 
ségét, amely egyébként már a bráhmanikus hagyományban is 
szerepelt (ott a beavatottat éppenséggel „kétszer születettnek” 
nevezték). A beavatási újraszületést a jóga minden formája 
úgy határozza meg, mint egy nem profán, nehezen leírható 
létmódba való jutást, amelyet az ind iskolák különböző ne
vekkel jelölnek: moksa, nirvána, asamskrta stb.

A „jóga” szónak az indiai irodalomban szereplő vala
mennyi jelentése közül az a legpontosabban körülírt, amely 
a jóga-„filozófiára” (jóga-darsanára) utal, mégpedig ahogy 
azt Patañjali Yoga-sütra címy értekezése, valamint a hozzá 
írt kommentárok kifejtik. Egy darsana persze nem a nyugati 
értelemben vett filozófiai rendszer (darśana = látvány, látás, 
megértés, szempont, elmélet stb.; drś „lát, szemlélődik, meg
ért” stb. jelentésű tőből), mindazonáltal koherens állítások 
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rendszere, amely lefedvén az emberi tapasztalatokat, azok 
egészének értelmezésére törekszik, s célja „az ember meg
szabadítása a tudatlanságtól” (bármely sokféle jelentést hor
dozzon is egyébként a „tudatlanság” szó). A jóga a hat indiai 
ortodox „filozófiai rendszer” egyike („ortodox” itt annyit tesz, 
hogy a bráhmanizmustól megtűrt, nem úgy, mint az eretnek 
rendszerek, mint pl. a buddhizmus vagy a dzsainizmus). S ez 
az a „klasszikus” jóga, Patañjali kifejezésében és a kommentá
rok értelmezésében, amely Nyugaton is a legismertebb.

Vizsgálódásunkat tehát a jógának a Patañjali megfogal
mazta elméleteiről és gyakorlatairól való áttekintésével kezd
jük, amire több okunk van. Először is, Patañjali kifejtése „filo
zófiai rendszert” alkot. Másodszor számos olyan, az aszketikus 
technikára és a kontemplatív módszerre tett gyakorlati utalás 
van összegyűjtve benne, amelyeket a jóga egyéb (nem rend
szerezett) változatai eltorzítottak, vagy inkább saját elképze
léseik szerint átszíneztek. Végül pedig Patañjali Yoga-sütrája 
roppant erőfeszítés eredménye, amely nemcsak az Indiában 
időtlen idők óta ismert aszketikus gyakorlatok és kontemplá- 
ciós előírások összegyűjtését és osztályozását célozta, hanem 
mindezeknek elméleti szempontú értékelését is, egy filozófiába 
beépítve, megalapozván és igazolván őket.

Patañjali azonban nem a jóga-„filozófia” megalkotója, 
ahogy a jógatechnikákat sem ő találta - nem is találhatta - föl. 
Maga vallja meg (i. 1), hogy végül is csupán kiadta és kijaví
totta (atha yoga-anuśasanam) a jóga elméleti és technikai ha
gyományait. Az indiai aszkéták és misztikus zárt közösségeik 
nála valóban jóval korábban ismerték a jógagyakorlatokat. 
A hagyomány megőrizte technikai előírások közül Patañjali 
azokat tartotta meg, amelyeket valamely évszázados tapaszta
lat már kellőképpen alátámasztott A gyakorlatnak adott elmé
leti keretek és metafizikai megalapozás tekintetében Patañjali 
személyes hozzájárulása jelentéktelen. Semmi mást nem tett, 
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mint - nagy vonalakban - átvette a szánkhja filozófiát, s hozzá
rendelte azt egy meglehetősen felszínes teizmushoz, amely
ben a meditáció értékét magasztalta. A szánkhja és a jóga filo
zófiai rendszerei olyannyira hasonlók, hogy egyikük tételei 
zömmel a másikban is érvényesek. Lényeges különbség kevés 
akad köztük: (1) míg a szánkhja ateista, a jóga teista, hiszen 
egy legfőbb isten (īśvara) létét posztulálja; (2) míg a szánkhja 
szerint az üdvözülés egyetlen útja a metafizikai megismerés, 
addig a jóga komoly jelentőséget tulajdonít a meditációs tech
nikáknak. Röviden tehát Patañjali voltaképpeni erőfeszítése 
azt célozta, hogy a - szánkhjától átvett - filozófiai anyagot a 
koncentráció, meditáció és eksztázis technikai előírásai körül 
elrendezze. Neki köszönhető, hogy egy olyan „misztikus” ha
gyomány, amilyen a jóga volt, „filozófiai rendszerré” vált.

Az ind hagyomány a szánkhját a legősibb darsanának tekinti. 
A sāmkhya kifejezés jelentése - úgy tűnik - „megkülönböztetés” 
lehetett, e filozófia fő célja az volt, hogy a szellemet (purusát) 
az anyagtól (a prakrititől) elválassza. A legrégibb értekezés 
īśvararsna Sāmkhya-kārika [S-k] című műve, keletkezésének 
idejét még nem állapították meg végérvényesen, de semmi 
esetre sem lehet későbbi az i. sz. V. századnál (1.1. jegyzet). Kom
mentárjai közül Vācaspatimiśra (iX. század) műve, a Sāmkhya- 
tattva-kaumudi [S-t-k] a leghasznosabb. Egy másik fontos 
szöveg a Sāmkhya-pravacana-sūtra (talán a XV. századból), 
Aniruddha és Vijñānabhiksu (XVI. század) kommentárjaival.

Semmiképp sem szabad túlzott jelentőséget tulajdonítani 
a szánkhja-szövegek időrendjének. Általában minden indiai 
filozófiai értekezésben vannak a megírásnál korábbi, gyakran 
igen-igen régi gondolatok. Ha valamely filozófiai szövegben új 
értelmezéssel találkozunk, az nem jelenti, hogy korábban né 
lett volna megfontolás tárgya. Ami a Sāmkhya-sūtrában [S-s] 
„újnak” tűnik, gyakran éppen igen ősi szöveg. Indiában túl
ságos jelentőséget tulajdonítottak a filozófiai szövegben 
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föl-fölbukkanó hivatkozásoknak és vitáknak Az efféle utalá
sok gyakran sokkal régebbi vélekedésre vonatkozhatnak, mint 
amire hivatkozni látszanak. Ha sikerülne is rögzíteni a külön
böző indiai szövegek keletkezésének korát - ami ráadásul 
sokkal fogasabb feladat, mint másutt -, maguknak a filozófiai 
eszméknek az időrendjét még ennél is sokkal nehezebb volna 
megállapítani. A szánkhjának, a jógához hasonlóan, megvan a 
maga őstörténete. A rendszer eredete alighanem az emberi ta
pasztalatok alkotórészeinek abban az elemzésében keresendő, 
amely megkülönböztette az embert halálakor elhagyó ele
meket a „halhatatlanoktól”, vagyis a lélek síron túli sorsában 
osztozóktól. Ilyen elemzéssel már a Śatapatha-brāhmanában 
találkozunk (x. 1, 3, 4), amely az emberi lényt három „halha
tatlan” és három halandó részre osztja. Más szóval a szánkhja 
„eredete” egy misztikus természetű problémában rejlik, neve
zetesen abban, hogy mi marad meg az emberből halála után, 
mi alkotja az igazi Ént, az emberi lény halhatatlan elemét.

Patañjalinak, a Yoga-sűtra szerzőjének a személye körül 
hosszú, máig tartó vita dúl. Némely ind magyarázója (Bhuja 
király, Cakrapānidatta, Caraka, egy XI. századi és két XVIII, szá
zadi kommentátora) a grammatikus Patañjalival azonosította, 
aki az i. e. II. században élt. Ezt az azonosítást Liebich, Garbe 
és Dasgupta elfogadta, Woods, Jacobi és Keith pedig eluta
sította (1. az I. 2. jegyzetet). Bárhogy legyen is, a Yoga-sütra 
körüli vitáknak csekély a jelentőségük, hiszen a Patañjali le
írta aszkézis- és meditációs technikák bizonyosan igen régiek, 
nem Patañjalinak vagy korának a találmányai, évszázadokkal 
korábban találták ki őket. Indiai szerzők egyébként is ritkán 
rukkolnak elő saját rendszerekkel, az esetek zömében beérik 
azzal, hogy koruk nyelvén fogalmazzák meg a hagyományos 
tanokat. Patañjali esetében ez még jellegzetesebben nyilvá
nul meg; az ő egyetlen célja az volt, hogy ősrégi technikákból 
gyakorlati kézikönyvet állítson össze.
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Vyāsa (VII-VIIL század) Yoga-bhāsya című művében kom
mentálta a Yoga-sūtrát, Vācaspatimiśra (IX. század) pedig szó
magyarázatot írt hozzá Tattva-vaiśaradī címmel; mindkettő a 
Yoga-sütra megértésének legfontosabb eszközei közé tartozik. 
Bohja király (a XI. század elején) a szerzője a Rājā-mārtanda 
című magyarázatnak, Ramananda Sarasvati (XVI. század) 
pedig a Maniprabhā címűnek. Végezetül Vijñānabhiksu meg
jegyzésekkel látta el Vyāsa Yoga-bhaśyáj át Yoga-vārttika című, 
minden szempontból figyelemre méltó munkájában. (A jóga
szövegek kiadásairól és fordításairól lásd az I. 2. jegyzetet.)

A szánkhja és a jóga számára a világ valóságos (s nem illu
zórikus, mint például a vedánta szerint). Ugyanakkor ha a 
világ létezik és fennmarad, az a szellem „tudatlansága” miatt 
van; a kozmosz megszámlálhatatlan alakzata megnyilvánu
lási és kialakulási folyamatával együtt csak annyiban létezik, 
amennyiben a szellem, az Én (purusa) öntudatlan, s e meta
fizikai tudatlansága miatt szenved, és rabságban van. Abban 
a pillanatban, ahogy az utolsó Én is megszerzi szabadsagát, a 
teremtés egésze visszaolvad az ősanyagba.

Itt, ebben a (többé-kevésbé pontosan megfogalmazott) 
alaptételben, amely szerint a kozmosz az ember tudatlansága 
miatt létezik és áll fönn, bukkanhatunk rá az élet és a kozmosz 
lekicsinylésének okára, mely lekicsinylést a védák utáni indiai 
gondolkodás egyetlen nagy alkotása sem rejtett véka alá. Az 
upanisadok korától fogva India elveti a világot úgy, amint az 
fönnáll, s elvitatja a bölcs szeme elé táruló - múlandó, fájdal
mas, illuzórikus - életnek az értékét. E fölfogás nem vezet 
sem nihilizmushoz, sem pesszimizmushoz. Ezt a világot azért 
vetik el, s tartják kevésre ezt az életet, mert tudják, hogy léte
zik valami más, túl a keletkezésen, időbeliségen és szenvedé
sen. A vallás nyelvén szinte azt mondhatnánk, hogy Indiában 
elvetik a profán kozmoszt és életet, mert egy szent világra és 
létmódra szomjúhoznak.
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Az ind szövegek az unalomig ismételgetik azt a tételt, hogy 
a lélek „szolgasága” s következésképp a véghetetlen szenvedés 
forrása az ember és a kozmosz összefonódottságában rejlik, 
abban, hogy az ember tevékenyen vagy szenvedőleg, közvetve 
vagy közvetlenül részt vesz a természetben. Fordítsuk ezt le 
ekképp: összefonódik egy deszakralizált világgal, részt vesz 
egy profán természetben. Neti, netil - kiált az upanisadbéli 
bölcs; „Nem, nem! Sem ez nem vagy, sem az nem vagy!” Más 
szavakkal: nem tartozol ebbe az aláhanyatlott kozmoszba, ame
lyet most látsz, nem szükségszerűen - vagyis léted öntörvénye 
szerint - vagy ebbe a teremtésbe zárva. Hiszen a lét semmi
lyen kapcsolatra sem léphet a nemléttel, márpedig a természet 
híján van az igazi ontológiai valóságnak, voltaképp nem más, 
mint egyetemes keletkezés. A kozmoszban bármely, mégoly 
összetett és hatalmas alakzat végül szétesik, maga a világegye
tem is időről időre föloldódik a „nagy fölbomlások” (mahá- 
pralāya) során az ősméhben (prakriti). Mármost semmi, ami 
keletkezik, átalakul, elpusztul és eltűnik, nem tartozhat a lét 
területére, tehát - hogy ismét csak lefordítsuk - nem szent. 
Ha pedig a kozmosszal való összefonódottság az emberiét fo
lyamatos deszakralizációjának s így a tudatlanságba és a fájda
lomba zuhanásnak a következménye, akkor a szabadsághoz 
vezető út szükségképpen a kozmoszról és a profán életről való 
leválás felé vezet. (A tantrikus jóga némely formájában ezt 
a leválást a lét újraszentelésének [reszakralizációjának] két
ségbeesett kísérlete követi.)

S mégis a kozmosz, az élet ambivalens funkciójú. Egyrészt 
szenvedésbe taszítja az embert, és a karma révén betagolja 
az újraszületések végtelen sorába, másrészt viszont közvetve 
segíti „lelki üdvének”, autonómiájának, az abszolút szabadsá
gának (moksa, mukti) keresésében és megtalálásában. Minél 
többet szenved az ember, vagyis minél jobban össze van fo
nódva a kozmosszal, annál hevesebb benne a megszabadulás 
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vágya, annál inkább szomjazza üdvét. A kozmikus káprázatok 
és alakzatok - varázsuk miatt, s nem annak ellenére, valamint 
a kimeríthetetlen keletkezésüket szüntelen tápláló szenvedés 
révén - az ember szolgálatába állnak, akinek legfőbb célja a 
megszabadulás, az üdvösség. „A teremtés (srsti) Brahmantól 
egészen a fűszálig a lélek javáért van, míg az a legfőbb tudást 
el nem éri” (Sāmkhya-sūtra III. 47). A legfőbb tudást, azaz a 
megszabadulást, s nemcsak a tudatlanságtól, hanem - sőt fő
képp - a fájdalomtól a szenvedéstől való megszabadulást.

A FÁJDALOM ÉS A LÉT
AZONOSÍTÁSA

„Minden szenvedés a bölcsnek” (Duhkameva sarva vivekinah), 
írja Patañjali (Yoga-sütra [Y-s] II. 15), ám nem ő az első, 
s nem is az utolsó, aki megállapítja az egyetemes szenvedés 
tényét. Buddha jóval korábban hirdette meg: „Minden fájda
lom, mindep múlandó” (Sarvam duhkham, sarvam anityam). 
Ez valamennyi, az upanisadok utáni indiai spekuláció egyik 
vezérmotívuma. A megváltástechnikák és metafizikai elmé
letek létalapja ebben az egyetemes szenvedésben rejlett, hisz 
csak annyira voltak értékesek, amennyire megszabadították 
az embert „fájdalmától”. Az emberi tapasztalat - bármiféle 
legyen is - szenvedést szül.

„A test fájdalom, mert ez a fájdalom helye; az érzékek, a 
tárgyak, az érzékietek szenvedések, mert szenvedésre vezet
nek, még maga a gyönyör is szenvedés, mert szenvedés követ
kezik rá.” (Ani Ruddha II. 1)

īśvarakrsna, a legrégibb szánkhja értekezés szerzője pedig 
megállapítja, a szánkhja filozófia alapjában az embernek az 
a vágya rejlik, hogy megszabaduljon a három szenvedés: 
az égi nyomorúság (amelyet az istenek váltanak ki), a földi 
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nyomorúság (amelyet a természet okoz) és a belső, vagyis 
a szervezetbéli nyomorúság kínjaitól. (Sāmkhya-kārikā I.)

Ez az egyetemes nyomorúság mégsem torkollik azonban 
valamiféle „pesszimista filozófiába”. Semmilyen ind filozófia 
vagy gnózis nem süpped kétségbeesésbe, ellenkezőleg, a „fáj
dalomnak” a lét törvényekénti föltárása a megszabadulás sine 
qua Honjának tekinthető, vagyis az egyetemes szenvedés lénye
gében hasznos, ösztönző jellegű. A bölcset és remetét szünte
len arra emlékezteti, hogy egyetlen út vezet csupán a szabadság 
és üdvözülés felé: a visszavonulás a világtól, a javak és törek
vések elvetése, a szigorú elkülönülés. Nem az ember szenved 
egyébként egyedül, a fájdalom kozmikus szükségszerűség, on
tológiai modalitás, amelyben minden „forma” részesül, mely 
mint olyan megnyilvánul. Legyen bár isten vagy apró bogár, 
időben való létének puszta tétfyéből fájdalom következik. Az 
istenektől és a többi élőlénytől eltérően az embernek megvan 
a lehetősége, hogy létfeltételein valóban túllépve véget ves
sen a szenvedésnek Az a minden ind filozófia és misztika szá
mára közös bizonyosság, hogy létezik a fájdalomnak véget vető 
eszköz, eleve nem vezethet sem „reménytelenséghez”, sem 
„pesszimizmushoz”. A szenvedés egyetemes bár, mégsem vég
leges, ha tudjuk, miként szabadulhatunk meg tőle. Ha az em
beri létmód örök időre fájdalomra ítéltetett is - hiszen mint 
minden létmódot, ezt is a karma1 határozza meg - bárki, aki 
osztozik e létmódban, csakugyan túllépett rajta, mert meg
semmisítheti az azt irányító karmikus erőket.

1 Idézzük föl e szó jelentéseit: munka, cselekvés, sors (egy korábbi 
létben végrehajtott cselekedetek elkerülhetetlen következménye), 
eredmény, hatás stb.

„Megszabadulni” a szenvedéstől - ez minden ind filozó
fia és misztika célja. E megszabadulás elérhető akár a „tudás” 
révén közvetlenül - például a vedánta vagy a szánkhja tanítása 
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szerint -, akár különböző technikák segítségével - amint azt 
a jógával együtt a buddhista iskolák többsége véli -, a lényeg 
az, hogy minden tudomány értéktelen, ha nem az ember 
„üdvét” követi. „Ezen kívül semmi nem méltó a megismerésre” 
- mondja a Śvetāśvatara-upanisad (i. 12). Bhoja a Yoga-sütra 
egyik részét (ív. 22) magyarázva kijelenti, hogy semmi értéke 
az olyan tudománynak, amelynek nem a megszabadulás a tár
gya. Vācaspatimiśra így kezdi īśvarakrsna értekezéséhez írott 
magyarázatát:

„E világon a hallgatóság csak arra a szónokra figyel, aki olyan 
tényeket fejt ki, amelyek ismerete szükséges és kívánatos. 
Azokra, akik senki által nem kívánt tanokat adnak elő, senki 
nem is figyel, ahogy ez a bolondokkal vagy a közönséges em
berekkel megtörténik, akik ügyesek gyakorlati dolgaikban, ám 
tudatlanok a tudományok és művészetek terén.” (S-t-k 1. o.)

Ugyané szerző a Vedānta-sūtra-bhāsyóhoz írt kommentár
jában közelebbről bemutatja, milyen is a szükséges tudás:

„Senki világos fejű ember nem kíván olyasmit megismerni, 
ami minden bizonyosságnak híján van, vagy ami minden ha
szon (...) vagy fontosság nélkül való.” (Bhāmatī, 1-2. o.)

A metafizikai tudásnak Indiában mindig van valamilyen 
szoteriológiai célja, így azután csak az ilyen ismeretet (vidyā, 
jñana, prajñā), vagyis a végső valóságét becsülik és keresik, 
hisz csak ez biztosítja a megszabadulást. Az ember a „tudás” 
révén ébred föl, megszabadulván a jelenségvilág káprázataitól. 
„A tudás révén”, vagyis a visszavonulást gyakorolván, aminek 
eredményeként újra megtalálja önnön középpontját, egy lesz 
„igazi szellemével” (purpusa, âtman). A tudás így meditációvá, 
a metafizika pedig szoteriológiává válik. Indiában mindennek, 
még a logikának is szoteriológiai funkciója volt kezdetben.

Manu az ānvīkśakī („a vita tudománya”, logika) kifejezést 
az ātma-vidyā (az âtman, a „lélek” tudománya), vagyis a meta
fizika megfelelőjeként használja (Manusmrti VII. 43). A helyes, 
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a szabályoknak megfelelő érvelés fölszabadítja a lelket - íme, 
a nyāya-iskola kiindulópontja. Azután meg az első logikai 
viták, amelyekből később a nyāya-darśana kifejlődött, éppen a 
szent szövegekről folytak, azokról a különböző értelmezések
ről, amelyekre a védák valamely utalása ráillett, s mindezek
nek a vitáknak az volt a céljuk, hogy lehetővé tegyék egyik 
vagy másik szertartás pontos, a hagyományoknak megfelelő 
bemutatását.

A védákban kifejezést nyert szent hagyomány pedig kinyi
latkoztatás, ekképp egy szó jelentésének kutatása nem más, 
mint állandó kapcsolattartás a Logosszal, az abszolút, ember
fölötti és történelmen kívüli szellemi valósággal. Ahogyan a 
védikus szövegek pontos kiejtése a szertartásnak a lehető leg
nagyobb hatékonyságát biztosítja, ugyanúgy egy védákbeli 
mondat pontos megértése megtisztítja az értelmet, s így hozzá
járul a szellem fölszabadításához. Minden egyes „tudatlan- 
ság”-rész fölszámolása egy lépéssel közelebb viszi az embert 
a szabadsághoz és üdvösséghez.

Számba véve az emberi szenvedés okait, könnyen belát
hatjuk a „tudás” rendkívüli fontosságát, amelyet illetőleg min
den indiai metafizikus, de még a jógát alkotó aszkézistechnika 
és kontemplációs módszer is egyetért. Az emberi nyomorúság 
nem isteni büntetés, nem is valamilyen hajdani bűnbeesés, 
hanem a tudatlanság következménye, s nem is bármely tudat
lanságé, hanem egyedül a szellem igazi természetét illetőé, 
vagyis azé, amely miatt összetévesztjük a szellemet a pszicho- 
mentális tapasztalattal, és „minőségeket”, állítmányokat tulaj
donítunk a szellemnek, ennek az örök és autonóm elvnek; 
röviden a metafizikai természetű tudatlanság következménye. 
Ezért hát természetesen metafizikai tudás az, amivel e tudat
lanságot legyűrhetjük, s amely a tanítványt a megvilágosodás 
küszöbéig, vagyis igazi „Én”-jéhez vezeti. S e saját Énünkről való 
tudás - a szónak nem profán, hanem aszketikus és spirituális 
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értelmében - az, amely az ind spekulációk zöme előtt célként 
lebeg, még ha elérésére mind más-más utat jelöl is meg.

A szánkhja és a jóga számára a kérdés világos. Mivel a szen
vedés forrása a „szellem”-et illető tudatlanság, vagyis a „szel
lem” és a pszichomentális állapotok összetévesztése, a fölsza
badulás csakis ennek az összekeverésnek a megszüntetésével 
érhető el. E ponton jelentéktelen különbségek vannak a két 
rendszer között, csupán módszerük tér el; míg a szánkhja egye
dül a gnózis révén próbálja elérni a megszabadulást, addig a 
jóga szerint ehhez aszkézis és meditativ technika sem nélkülöz
hető. Mindkét darsana az emberi szenvedés illúziójában gyö
kerezik, nevezetesen abban, hogy az ember azt hiszi, pszicho
mentális élete - érzéki, érzelmi tevékenysége, gondolatai és 
szándékai - azonos a szellemmel, az Énnel. Ezzel két teljesen 
szemben álló létezőt kever össze, amelyek között nincs való
ságos kapcsolat, pusztán illuzórikus viszonyok vannak, hiszen 
a pszichomentális tapasztalat nem a szellemhez, hanem a ter
mészethez (prakriti) tartozik; a tudatállapotok ugyanannak a 
szubsztanciának a kifinomult termékei, amely a fizikai és az 
élővilág alapjául szolgál. A pszichikai állapotok, az élettelen 
dolgok és az élőlények között pusztán fokozati különbségek 
léteznek. A pszichikai állapotok és a szellem között a különb
ség már ontológiai léptékű, két különböző létmódhoz tartoz
nak A „megszabadulás” akkor következik be, amikor belátjuk 
ezt az igazságot, s amint a szellem újra rátalál eredeti szabad
ságára. így azután, a szánkhja szerint, aki el akarja érni a füg
getlenséget, annak először is a természet (prakriti) lényegét 
és alakzatait, valamint a fejlődését vezérlő törvényeket kell 
mélyen megismernie. A jóga a maga részéről szintén elfogadja 
a szubsztanciáknak ezt az elemzését, ám csak a kontemplatív 
gyakorlatot becsüli, amely egyedül képes szerinte a szellem 
autonómiáját és mindenhatóságát tapasztalatilag föltárni. Most, 
a jógamódszerek és technikák taglalása előtt van itt az ideje
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I---------------
tehát, hogy szemügyre vegyük, miként fogja föl a szánkhja- 
darsana a szubsztanciát és a szellemet, valamint hamis össze
kapcsolásuk okát, végül pedig hogy miben is áll pontosan az 
e „filozófia” javasolta gnosztikus út. Azt is meg kell határoz
nunk, hogy a szánkhja és a jóga elméletei mennyire esnek egybe, 
és ez utóbbi darsanából ki kell emelnünk azokat az elméleti 
megállapításokat, amelyek a szánkhjából hiányzó „misztikus” 
tapasztalatokból fakadnak

AZ „ÉN”

A szellemet („lelket”) mint transzcendens és független elvet 
minden ind filozófia elfogadja, a buddhisták és a materialisták 
(lokāyata, 1. az 1.3. jegyzetet) kivételével. A különféle darsanák 
azonban teljesen eltérő úton-módon próbálják a szellem létét 
bizonyítani s lényegét megmagyarázni. A nyāya-iskola szerint 
a lélek-szellem minőségek nélküli létező, abszolút, tudattalan. 
A vedánta, éppen ellenkezőleg, az átmant mint saccidānandát 
(sat = lét, cit = tudat, ānanda = üdv) határozza meg, s a szelle
met egyedülvaló, egyetemes és örök létezőnek tartja, amely 
drámai módon belegabalyodott a teremtés ideges kápráza- 
tába (májá). A szánkhja és a jóga minden jelzőt és viszonyla
tot elutasít a szellemmel (purusával) kapcsolatban, e két „filo
zófia” szerint mindaz, amit a pursusáról mondani lehet, annyi, 
hogy van és tud (arról a metafizikai tudásról van természete-. 
sen szó, amely a saját létmódjáról való kontemplációjának az 
eredménye).

A purusa, éppúgy, mint az upanisadokbéli átman, kife- 
jezhetetlen (a Neti, neti, „Sem ez, sem az!” kifejezés a Brhad- 
arānyaka-upanisad III. 9, 26-ból átkerült a Sāmkhya-sūtra 
III. 75-be is). „Attribútumai” negatívok. „A szellem az, aki lát 
(sāksin, »tanú«), maga van (kaivalyam), közömbös, egyszerű,
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tétlen szemlélő”, írja īśvarakrsna (S-k XIX.), Gaudupāda pedig 
kommentárjában kiemeli a purusa örök tétlenségét. A szellem 
függetlensége és érzéketlensége hagyományos jelzők, amint 
azt a Sāmkhya-sūtra 1.147 is tanúsítja. E szövegrészt magya
rázva Aniruddha a Brhad-arānyaka-upanisad híres passzu
sát (ív. 3, 15) idézi: „E purusa szabad” (asañgo, „kötődéstől 
ment”), Vijñānabhiksu pedig a Śvetāśvatara-upanisad IV. 2 
és a Vedānta-sāra 158 helyeire utal. A purusa semmire vissza 
nem vezethető, minőségektől ment (nirgunatvāt) lévén nem 
bír „értelemmel” (ciddharma. S-s I. 146), mert vágyak nélkül 
való. A vágyak nem örökkévalók, ezért nem tartoznak a szel
lemhez. A szellem örökké szabad (S-s 1.162), lévén a „tudat
állapotok”, a pszichomentális élet folyama számára idegenek. 
Ha a purusa a mi szemünkben mégis „cselekvődnek (kartr) 
tetszik, annak egyrészt az emberi illúzió az oka, másrészt az 
a yogyatānak nevezett sui generis párhuzamosság,2 amely egy
fajta előre megállapított összhangra utal az Én (purusa) és az 
értelem (buddhi), e két lényegileg különböző valóság között. 
(Utóbbi, mint látni fogjuk, nem más, mint az ősanyag vagy 
-szubsztancia „kifinomultabb terméke”.)

2 Vyāsa (i. 4) és Vācaspatimiśra (uo. és S-t-k 31) annyit pontosí- 
tanak, hogy e „sui generis párhuzamosságnak nincs kezdete”, nem 
az Én és az értelem közötti tér- vagy időbeli korreláció következ
ménye; egy yogyatā ez, vagyis metafizikai természetű kapcsolat 
a szellem (purusa) és a szubsztancia legkifinomultabb terméke, 
a buddhi között. E „párhuzamot”, ami az indiai gondolkodás egyik 
legnagyobb nehézségét jelenti általában, a szánkhja és a jóga a ter
mészet (prakriti) teleologikus ösztönösségével magyarázza, amely 
- anélkül, hogy tudna róla - a szellem megszabadulásán „munkál
kodik”. A prakriti-purusa kapcsolat nyolc lehetséges magyarázat
kísérletéről 1. Vyāsa II. 23.
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Patañjali álláspontja ugyanez. A Y-s II. 5-ben emlékeztet 
rá, hogy a tudatlanság (avidyā) nem más, mint a múlandót 
(anitya), tisztátalant (aśucifájdalmast (duhkha) ésjiem-szel- 
lemet (an-ātma) örökkévalónak (nitya), tisztának (śuci), üd
vösnek (sukha) és szellemnek (ātman) tartani. Vyāsa (il. 18) 
ismét csak pontosít, annyiban, hogy az érzékelés, emlékezés, 
érvelés stb. valójában az értelemhez (buddhi) tartoznak, és 
csupán egy káprázat hatására tulajdonítjuk e mentális képes
ségeket a purusának (1. még Bhoja II. 20 és az I. 4. jegyzetet).

E purusa-fölfogás nyomban nehézségekhez vezet. Ha a 
szellem csakugyan örökkévalóan tiszta, érzéketlen, független 
és másra vissza nem vezethető, miként fogadhatja el a pszicho
mentális tapasztalat kíséretét? Hogyan lehetséges egyáltalán 
egy ilyen kapcsolat? Az e kérdésekre a szánkhja és a jóga által 
javasolt megoldásokat több haszonnal tanulmányozhatjuk 
majd akkor, ha már jobban megismertük az Én és a termé
szet közötti lehetséges kapcsolatokat. Látni fogjuk, hogy e két 
darsana figyelme főként a purusát a prakritihez kötő különös 
„kapcsolat” igazi természetére irányult. Ugyanakkor e paradox 
helyzetnek sem az eredete, sem az oka nem képezte szabályos 
vita tárgyát a szánkhja jógában. Csakugyan, miért hagyta 
magát az Én idegen pályára, nevezetesen az életére lökni, lét
rehozva ekképp az embert mint olyat, a konkrét, történeti, 
mindenféle drámai eseménynek kitett, számtalan szenvedés
sel küzdő embert? Mikor, mely alkalommal vette kezdetét az 
emberiét e tragédiája, ha egyszer a szellem ontológiai modali
tása - mint láttuk - az emberi létmódnak pontosan az ellentéte, 
az Én örök, szabad és tétlen lévén? A szellem és a tapasztalat 
összekapcsolódásának oka és eredete egy olyan problémának 
a két oldala, amelyet a szánkhja és a jóga megoldhatatlannak 
tart, mivel az meghaladja az emberi értelem mostani képes- 
ségeit. Az ember csakugyan azzal az eszközzel ismer és ért
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meg, amelyet a szánkhja-jóga „értelemének (buddhi) nevez, 
csakhogy maga ez az „értelem” nem más, mint az anyag, az ős 
szubsztancia (prakriti) - persze rendkívül kifinomult - ter
méke; s mint ilyen, mint „jelenség” csakis a többi jelenséggel 
léphet megismerő kapcsolatra (amelyek hozzá hasonlóan az 
ősszubsztancia végtelen teremtménysorának a részét képezik), 
és semmi esetre sem ismerheti meg az Ént, hiszen semmilyen 
kapcsolatba sem kerülhet bármi transzcendenssel. Az Én és az 
Élet (vagyis az „anyag”) e paradox kapcsolatának mind az oka, 
mind az eredete csak egy olyan ismereteszköz révén volna 
megismerhető, amely más, mint a buddhi, és semmiképpen 
sem tartalmaz anyagot. Márpedig ilyen ismeret az ember mai 
állapotában nem lehetséges, csak annak „tárul föl”, aki láncait 
eltépve túljutott az emberi létmódon; az „értelemnek” semmi 
szerepe e föltárulkozásban, inkább önmagunknak, az Énnek 
magának az ismerete ez.

A szánkhja tudja, hogy a „szolgaság”, vagyis az emberi lét
mód, a szenvedés oka a metafizikai tudatlanság, amely a 
karmikus törvény révén nemzedékről nemzedékre öröklődik, 
ám az a történelmi pillanat, amikor e tudatlanság megjelent, 
éppoly kevéssé határozható meg, mint a teremtés ideje. Az Én 
és az Élet kapcsolatának, valamint az ebből (az Én számára) 
következő „szolgaságnak” nincs története, időn túli, örökké
való az. E kérdésekre megoldást keresni nemcsak hiábavaló, 
de gyerekes dolog is. Rosszul föltett kérdések ezek, s az ilye
nekre egy régi bráhmani szokás szerint (Śañkara a Vedānta- 
sütra III. 2, 17-hez), amit Buddha maga is többször követett 
(1. pl. Vasubandhu: Abhidharma-kośa V. 22; Stcherbatsky 
1927, 22), hallgatással kell válaszolni. E tárgyat illetőleg az 
egyetlen elérhető bizonyosság az, hogy az ember ilyen körül
mények között él időtlen idők óta, s hogy a tudás célja nem e 
körülmények első okának és történeti eredetének a hiábavaló 
förkészése, hanem a megszabadulás.
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A SZUBSZTANCIA

Patañjali érintőleg utal a prakritire (Y-s IV. 2, 3) és modalitá
saira, a gunákra (i. 16; II. 15,19; IV. 13, 34, 32), és csakis azért, 
hogy leírja, milyen viszonyban állnak a pszichomentális élettel 
és a megszabadulás technikáival. Ö a szánkhja-szerzők szor
galmasan végigvitt szubsztanciaelemzését ismertnek tételezte, 
mi most főképp e szerzőkhöz nyúlunk vissza, hogy a szubsz
tancia szerkezetét és kialakulásának folyamatát megérthessük.

A prakriti éppoly valóságos és örökkévaló, mint a purusa, 
ám a szellemtől eltérően mozgó és teremtő. Bármily tökélete
sen egynemű és mozdulatlan is, ez az ősi szubsztancia mégis 
rendelkezik három gunával, vagyis - mondjuk - „létmód”- 
dal, amelyek lehetővé teszik, hogy három különböző módon 
nyilvánuljon meg. E három guna: (1) a szattva (a fényesség és 
értelem modalitása), (2) a radzsasz (a mozgási energia és a 
mentális aktivitás modalitása) és (3) a tamasz (a statikus moz
dulatlanság és pszichikus sötétség modalitása). A gunákat 
azonban nem szabad a prakrititől különbözőknek gondol
nunk, hisz külön-külön soha nem jelennek meg; minden fizi
kai, biológiai vagy pszichomentális jelenségben mindhárman 
egyszerre jelen vannak, csak épp nem egyenlő arányban (épp 
ez az egyenlőtlenség teszi lehetővé bármiféle „jelenség” föl- 
bukkanását, e nélkül örökre fönnmaradna az az ősi egyensúly 
és egyneműség, amely a három gunát kezdetben tökéletes ki
egyensúlyozottságban tartotta). Látható, hogy a gunák kettős 
jellegűek, egyrészről objektívek, amennyiben ők alkotják a kül
világ jelenségeit, másrészt viszont szubjektivek, hisz ők hor
dozzák, táplálják és kondicionálják a pszichomentális életet. 
(Ezért van, hogy a tamasz egyaránt fordítható mint - objektív 
értelemben - „az anyag mozdulatlanságának elve”, illetve mint 
- pszichofiziológiai értelemben véve - „a tudat homálya, a szen
vedélyek alkotta akadály”. A gunákról 1. az 5. jegyzetet.)
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Amint a prakriti elhagyja a tökéletes egyensúly őseredeti 
állapotát (aliñga, avyakta), és felölti azon jellegzetességeit, 
amelyeket „teleológiai ösztönössége” megszab (erre még visz- 
szatérünk), nyomban az energikus tömeg állapotába jut, ame
lyet mahatnak („a nagy”) neveznek? Az evolúció (parināma, 
„fejlődés, folyamat”) erejétől elragadva a prakriti a mahat álla
potból az ahamkara állapotba lép, vagyis olyan egységes, ér
zékelő tömeggé lesz, amelynek ugyan nincs még „személyes” 
tapasztalata, de homályosan már öntudatosodik benne egy 
ego (innen a kifejezés: aham = én). Ettől az érzékelő tömegtől 
az „evolúció” folyamata két ellentétes irányba ágazik; az egyik 
az objektív, a másik a szubjektív (az érzékelhető és a pszicho
mentális) jelenségek világa felé vezet. Az ahamkāra minőségi
leg átalakulhat aszerint, hogy a három guna melyike jut benne 
túlsúlyra. Ha a szattva (a fényesség, tisztaság és megértés mo
dalitása) kerül ki győztesen az ahamkārában, akkor az öt meg
ismerési képesség (jñāna-indriya) és a manasz, „belső szerv” 
jelenik meg. Ez utóbbi kapcsolási központul szolgál az érzék
szervi és a biomotorikus tevékenységek között (Aniruddha 
II. 40), ez minden benyomás alapja és tára (uo II. 42), ez han
golja össze a biológiai és pszichikus tevékenységet, különös
képp a tudatalattiban folyót. Amikor ezzel szemben a radzsasz 
uralja az egyensúlyt (az a mozgási energia, amely lehetővé 
tesz minden fizikai vagy érzéki tapasztalatot), akkor az öt

3 S-s I. 61: „A prakriti a szattva, radzsasz és tamasz egyensúlyi ál
lapota. A prakritiből lesz a mahat, a mahatból az ahamkara, az 
ahamkarából az öt tanmātra és az érzékszervek két sorozata, a 
tanmatrdből lesznek a sthūla-bhūtānik (anyagi elemek, moleku
lák)”. Ez a vers (sütra) összefoglalja a megnyilvánulás (vagy „koz
mikus processzus”) valamennyi, épp most elemzendő folyamatát. 
Egyéb szövegrészletek: S-s I. 29., II. 10, 15; īśvarakrsna, S-k 3, 40, 
56; Vyāsa II. 19 stb.
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cselekvési képesség ([sens conatifs] karma-indriya) születik 
meg. Végül, ha a tamasz (az anyag mozdulatlansága, a tudat 
homálya, a szenvedélyek alkotta gát) jut túlsúlyra, akkor az öt 
tanmātra, az öt „finom” elem (potenciál), a fizikai világ gene
tikai magvai jelennek meg.

Ezekből a tanmātrákból származnak egy mind durvább 
szerkezeteket létrehozó sűrűsödési folyamat révén az atomok 
(paramānu) és a molekulák (sthūla-bhūtāni, szó szerint „sűrű 
anyagi részecskék”), amelyekből azután a növényi és állati 
szervezetek (vriksa, illetve sárira) alakulnak ki. így tehát az 
ember teste csakúgy, mint „tudatállapotai”, sőt „értelme”, 
mindannyian egyazon szubsztancia teremtményei.

Látni való, hogy a szánkhja és a jóga szerint az - objektív 
vagy szubjektív - univerzum pusztán a természet egy kezdeti 
állapotának (az ahamkárának) a kifejlődése, azé, amelyben az 
egynemű és mozgó tömegből fölbukkan az egyediségnek, az 
én megvilágította érzékelésnek a tudata. A fejlődés és terem
tés kettős folyamata révén az ahamkára kettős, belső és külső 
univerzumot teremtett, s kettejük között kölcsönös kapcsolat 
áll fönn. Minden érzék megfelel egy bizonyos fajtájú atomnak, 
amint minden atom összefügg egy tanmátrával.4 Ugyanakkor 
mindezek a teremtmények, ha eltérő arányban is, de tartal
mazzák mindhárom gunát, mindegyiket valamely guna vagy 
- a teremtés utolsó szakaszaiban - valamely tanmátra túlsúlya 
jellemzi.

4 Pl. a „hangpotenciál” (śabda-tanmātra) alakítja ki a molekulák
kal való összekapcsolódás révén a „tératomot” (akāśa-anu), amely
nek a szubjektív rendben a hallás érzéke felel meg; a fényes és ra
gyogó energia (tejas-tanmátra) a „ragyogó atom”-ot hozza létre, 
és a látóérzéket stb.

Fontos, hogy megértsük a szánkhja evolúcióképzelését. 
Aparináma kifejezés a mahatban szunnyadó fejlődésre utal, 
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vagyis nem teremtés ez, nem is túllépés vagy új létfajok kiala
kulása, hanem egyszerűen a prakritiben (illetve élő alakjában, 
a mahatban) meglévő erők kibontakozása.

Nagy zavart keltene, ha az indiai értelemben vett „evolú
ció”-! a nyugati evolúciós elméletekhez hasonlítanánk. Sem
milyen új alakzat nem lép túl - így a szánkhja - az univerzum
ban eleve megtalálható létlehetőségeken. Nyugati értelemben 
véve valóban semmi sem teremtődik a szánkhja szerint. A te
remtés öröktől fogva létezik, és soha el nem fojtható, vissza
tér azonban (a mahā-pralāya, a végső nagy fölbomlás során) 
kezdeti, abszolút egyensúlyban lévő formájához.

Ezt az evolúciós elképzelést egy külön okozatiságelmélet 
támasztotta alá. Ha a hatás meghaladná az okot, akkor az okban 
egy olyan nem létező kvantum lenne, amely a hatásban nyerne 
létet. Csakhogy - kérdi a szánkhja - e nem létező miként le
hetne oka valami létezőnek? Miként jöhet az esse a non esséből?

Vācaspatimiśra (S-t-k 62, részletesebben a Nyāya-vārtika- 
tātparya-tikā című művében) azt mondja:

„Ha valaki szerint a nem létező létezőt hoz létre, akkor az 
előbbinek, amely mindenütt s minden pillanatban megvan, 
mindenütt s minden pillanatban létre kellene hoznia bármely 
hatást s minden hatást.”

A S-k IX.-et kommentálva pedig hozzáfűzi:
„A hatás egy létező, vagyis már létezik a kauzális történés 

előtt.” (S-t-k 62).
„Ha a hatás nem létező volna a kauzális történés előtt, akkor 

soha nem jöhetne létre.” (S-t-k 64,1. még 68-69; S-s 1.115,118; 
a kommentárokkal együtt főképp Aniruddha I. 41. A szánkhja- 
logikáról 1. az I. 6. jegyzetet.)

Az ok és a hatás között valóságos, határozott kapcsolat van. 
Ám ha a hatás nem volt meg az okban, miként lehetséges kap
csolat az ens és a non ens között? Hogyan lehetséges szoros vi
szony a nemlét és a meglét között? „Ilyen feltételek között - írja 
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īśvarakrsna (XIV) - mindaz, amit az ok létrehozhat, az eleve 
meglévő hatás megnyilvánulása vagy kialakulása.” Vijñāna
bhiksu (Sāmkhya-pravacana-bhāsya I. 120) ezzel a példával 
szemlélteti az okozatiság elméletét:

„Amint a kőtömbben már meglévő szobrot a szobrász csak 
föltárja, ugyanúgy az okozati működés is csupán azt az aktust 
hozza létre, amelynek révén a hatás megnyilvánul, azt az illú
ziót keltve, hogy csak az adott pillanatban létezik.”

Az ahamkāráról a szánkhja szövegek számos részletet kö
zölnek, ami azonban itteni rövid tárgyalásunk szempontjából 
érdekes, az az, hogy az ahamkāra meghatározása: „önmaga 
ismerete” (īśvarakrsna 24). Ne feledjük, hogy ez az entitás 
- jóllehet „anyagi” - nem érzéki, fizikai formában nyilvánul 
meg, hanem egynemű, tiszta és mozgó tömeg, bármiféle szer
kezet nélkül. A szánkhja szerint az ahamkāra önnönmaga 
tudatára ébred, s e folyamat révén visszaverődik (sarva, ema- 
náció) a tizenegy fizikai elv (a manasz, vagyis a lélek erőit ösz- 
szehangoló belső szerv, az öt megismerési és az öt cselekvési 
képesség), illetve a fizikai erők (tanmātra) sorozatában.

Itt említendő meg, hogy a szánkhja - szinte valamennyi 
ind rendszerhez hasonlóan - az „öntudat” általi individuáció 
elvének milyen alapvető fontosságot tulajdonít. Látjuk, hogy 
a világ genezise pszichikai aktus, hogy ebből az önismeretből 
(amely persze teljesen más, mint a purusa „fölébredése”) ered 
a fizikai világ evolúciója, valamint hogy az objektív és pszicho- 
fiziológiai jelenségek közös méhből valók, s az egyetlen kü
lönbség a gunák megoszlása; a szattva a pszichikus jelensé
gekben van túlsúlyban, a radzsasz a pszichofiziológiaiakban 
(szenvedély, az érzékek működése stb.), míg az „anyagi” je
lenségeket a tamasz mind mozdulatlanabb és sűrűbb produk
tumai (tanmātra, anu, bhūtāni) alkotják

A három guna pszichikai „aspektusainak” számbavételével 
a szánkhja-jóga a gunák szubjektív szempontú értelmezését 
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is megadja. Amikor a szattva van túlsúlyban, a tudat nyugodt, 
tiszta, értő, erényes; ha a radzsasz uralja, akkor izgatott, bi
zonytalan, ingatag; a támasztól leigázva pedig homályos, za
varos, szenvedély fűtötte, állatias (1. Y-s II. 15,19 és a kommen
tárok). A három kozmikus modalitás e szubjektív és emberi 
értékelése persze nem mond ellent objektív jellegüknek; a 
„külső” és a „belső” nyelvi kifejezések csupán.

Ilyen fiziológiai alapon már érthető, miért tekintett a 
szánkhja-jóga minden lelki tapasztalatot egyszerű „anyagi” 
folyamatnak. Mindez az erkölcsöt is érinti; a tisztaság, jóság 
nem a szellem tulajdonsága, hanem a tudat képviselte „finom 
anyag” „megtisztulása”. A gunák az egész mindenséget átitat
ják, s szerves kapcsolatot teremtenek az ember és a kozmosz 
között; hiszen mindkettőt a létnek egyazon fájdalma járja át, 
s mindkettő ugyanazt az abszolút, világidegen Ént szolgálja, 
amelyet kifürkészhetetlen sorsa űz. A kozmosz és az ember kö
zött valóban csupán fokozati s nem lényegi a különbség.

A parināma révén az anyag végtelen számú, mindinkább 
összetett és különböző alakzatot (vikāra) hozott létre. 
A szánkhja úgy véli, hogy egy ilyen roppant teremtés, alak
zatok és szervezetek ennyire bonyolult épülete valamilyen, 
önmagán kívüli igazolásra és jelentőségre tarthat igényt. Egy 
alaktalan, örök ősprakriti bírhat valami értelemmel, ám a 
világ, ahogyan mi látjuk, nem egynemű szubsztancia - épp 
ellenkezőleg, számtalan elkülönült szerkezetet és alakzatot 
vonultat föl. A kozmosz összetettségét, „alakzatainak” végte
lenségét a szánkhja a metafizikai érvek rangjára emelte. A „te
remtés” kétségtelenül metafizikai tudatlanságunk terméke, 
a mindenség megléte és az élet sokalakúsága az ember saját 
magáról alkotott hibás vélekedésének következménye, annak, 
hogy összekeveri az igazi Ént a pszichomentális állapotokkal. 
Amint azonban föntebb megfigyeltük, nem tudhatni e hibás 
vélekedésnek sem az eredetét, sem az okát. Amit tudunk és 
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látunk, az az, hogy a prakriti rendkívül bonyolult „evolúciójú”, 
és hogy e prakriti nem egyszerű, hanem „összetett”.

Mármost józan eszünk azt súgja, hogy minden összetett 
dolog valami másnak a függvényében létezik. így pl. egy ágy a 
részei alkotta egész, csakhogy a részek közötti átmeneti együtt
működés nem maga az ágy, hanem az ember számára létesült 
(S-k XVII., a kommentárokkal; Vācaspatimiśra 120; S-sI. 140-144, 
Aniruddha és Vijñānabhiksu kommentárjaival). A sankhja 
ily módon napvilágra tárta a teremtés teleologikus jellegét, 
hiszen abszurd és értelmetlen volna a teremtés, ha nem az 
volna a küldetése, hogy a szellemet szolgálja. A természetben 
minden összetett, mindennek van tehát egy „fölérendeltje” 
(adhyaksah), amely hasznot húzhat összetevőiből. E „föléren
delt” nem lehet a mentális tevékenység, sem a tudatállapotok 
(maguk is a prakriti rendkívül összetett termékei). Lennie kell 
tehát egy olyan létezőnek, amely túllép a szubsztancia kategó
riáin (a gunákon), s amely önnönmagáért van ( Vācaspatimiśra 
XVII, 122). Vagy még inkább egy olyan alanynak kell léteznie, 
amelynek a mentális tevékenység alá van rendelve, s amelyre 
„a gyönyör és a fájdalom” irányul. Merthogy - toldja meg 
Vācaspatimiśra (123) - a gyönyört nem érezheti és határoz
hatja meg a gyönyör, ha pedig a fájdalom érezné, az akkor már 
nem kellemes, hanem fájdalmas élmény volna. így hát e két 
minőség (a fájdalom és a gyönyör) csak úgy létezhet és hatá
rozódhat meg, ha egy, az élményen túl álló alanyra vonatkozik.

Ez a szellem létének első, a szánkhja által föltárt bizonyí
téka: samhata-parārthatvāt purusasya, vagyis: „a szellem lé
tének megismerése a mások javára való összeállásból”, mely 
axiómát bőségesen ismételget az indiai irodalom (S-s I. 66; 
Vācaspatimiśra XVII; Brhad-āranyaka-upanisad II. 4,5), s melyet 
a jóga is magáévá tett (Y-s IV. 24). Vācaspatimiśra hozzáfűzi: ha 
valaki ellenvetné, hogy a szubsztancia evolúciójának és hetero
genitásának a célja más „összetettek” szolgálata (mint mondjuk 
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a szék esetében, mely „összetett” egy másik „összetett”, az em
beri test kedvéért született), annak azt válaszolhatnánk, hogy 
ezeknek az összetetteknek is azért kell létezniük, hogy más „ösz- 
szetettek” fölhasználhassák őket, s a kölcsönös összefüggések 
e sora óhatatlanul regressus ad infinitumhoz vezetne. „Mivel 
pedig - folytatja a Vācaspatimiśra - e regressus egy racionális 
princípium meglétének föltételezésével elkerülhető, ezért hát 
nyilvánvalóan semmi értelme sincs az összetettek közötti vi
szonyok sorozatát hiábavalóan szaporítani.” (S-t-k 121)

E posztulátumnak megfelelően a szellem, az Én egyszerű 
és oszthatatlan, független, nyugalomban lévő, terméketlen 
princípium, amely nem a mentális vagy érzéki tevékenység
ben keresendő.

Jóllehet az Ént (purusát) a kozmikus teremtés kápráza- 
tai és zavarai eltakarják, a prakritit mégiscsak mozgósítja az 
a „teleologikus ösztön”, amely teljességgel a purusa „megsza
badítására” tör. Ne feledjük, hogy „a teremtés Brahmantól 
egészen az utolsó fűszálig a szellem javáért van, míg a legfőbb 
tudást el nem éri” (S-s III. 47).

SZELLEM ÉS TERMÉSZET VISZONYA

Bár a szánkhja-jóga filozófia nem magyarázza meg a szellem 
és a tapasztalat között kialakult különös kapcsolatnak sem az 
okát, sem az eredetét, összefüggésük természetének leírására, 
kölcsönös kapcsolataik jellegének meghatározására azért kí
sérletet tesz. Nem a szó tulajdonképpeni értelmében vett, va
lódi kapcsolatokkal van itt dolgunk, amilyen mondjuk a külső 
tárgyak és az érzékelés között áll fönn. A valóságos kapcsola
tokban igazából változás és sokaság rejlik, ezek pedig olyan 
modalitások, amelyek lényegileg szemben állnak a szellem 
természetével.
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A „tudatállapotok” a prakriti teremtményei csupán, és 
semmiféle kapcsolatba nem kerülhetnek a szellemmel, mely 
lényege szerint túl van minden tapasztaláson. Csakhogy -sa 
szánkhja és a jóga számára ez a paradox helyzet kulcsa - a men
tális élet legfinomabb, legáttetszőbb részének, vagyis az érte
lemnek (buddhi) tiszta „fényességében” (szattva) van egy sa
játos tulajdonsága, mégpedig hogy visszatükrözi a szellemet. 
A külvilág megértése csakis azért lehetséges, mert a purusa 
tükröződik az értelemben. Az Ént azonban nem változtatja 
meg e tükrözés, s nem veszíti el ontológiai modalitását (ér
zéketlenségét, örökkévalóságát stb.). A Y-s II. 20 lényegében 
ezt mondja: a látó (drastr, vagyis a purusa) az abszolút tudat 
(a „par excellence látás”), s magát teljesen tisztának megtartva 
ismeri az ismereteket („szemléli a neki nyújtott gondolatokat”). 
Vyāsa így értelmezi ezt: a szellem tükröződik az értelemben, 
de se nem hasonlít, se nem különbözik tőle. Nem hasonlít az 
értelemre, mert azt meg-megváltoztatja a dolgok mindig vál
tozó megismerése, míg a purusa folytonos tudással rendelkezik, 
bizonyos értelemben maga a tudás. Ugyanakkor a purusa nem 
is teljesen különbözik a buddhitól, mert - noha tiszta - ismeri 
az ismeretet. Patañjali egy másik képet használ a szellem és az 
értelem közti kapcsolatok meghatározására: ahogyan a virág 
tükröződik a kristályban, úgy tükrözi az értelem a purusát 
( Y-s I. 41). Ám csak egy tudatlan tulajdoníthatná a kristálynak 
a virág tulajdonságait (alakját, dimenzióit, színeit). A tárgy 
(a virág) moccanatakor képe is mozog a mozdulatlanul ma
radó kristályban. Képzelgés a szellemet mozgékonynak gon
dolni csak azért, mert a mentális tapasztalat az. Valójában az 
Én és az értelem közötti „összekapcsolódás” (yogyatā) miatti 
illuzórikus viszonyról (upādhi) van itt csupán szó.

A szellem időtlen idők óta ebbe a pszichomentális élettel 
(vagyis az „anyaggal”) való illuzórikus kapcsolatba rántva ta
lálta magát, aminek a tudatlanság (avidyā) az oka (Y-s II. 24), 
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s amíg az fönnáll, a karma miatt a lét és vele a fájdalom is meg
marad. Időzzünk el itt egy kicsit. A káprázat vagy a tudatlanság 
a mozdulatlan és örök purusának, illetve a pszichomentális 
élet folyamatának összetévesztésében áll (S-s III. 41)- Amikor 
azt mondjuk: „én szenvedek, akarok, gyűlölök, ismerek”, köz
ben azt hívén, hogy ez az „én” a szellemre vonatkozik, akkor 
káprázatban élünk, s meghosszabbítjuk azt, hiszen minden 
cselekedetünket vagy szándékunkat a karma kondicionálja és 
irányítja, abból az egyszerű tényből adódóan, hogy a prakriti, 
az „anyag” szolgál alapjukul. Ez annyit tesz, hogy minden, 
káprázatból kiinduló (vagyis a tudatlanságon, a szellem és nem 
szellem összekeverésén alapuló) cselekedet vagy egy korábbi 
cselekedet támasztotta lehetőség beteljesülése, vagy pedig egy 
olyan másik erő kivetülése, amely maga is megnyilvánulásra, 
beteljesülésre tör a jelen létben vagy egy elkövetkezőben. 
Amint fölállítjuk az „én akarok” = „a szellem akar” egyenlőséget, 
azonmód fölszabadul egy erő, vagy megfogan egy másik. Mert 
hiszen az ezen egyenlőség kifejezte zavar a kozmikus energiák 
végtelen körforgásának egyik „mozzanatát” jelenti.

A lét törvénye ez, s mint minden törvény, fölül áll a szubjek
tumon, érvényessége és egyetemessége azonban a létet sújtó 
szenvedés eredetében rejlik. Az üdvhöz egyetlen út vezet csu
pán: a szellem megfelelő ismerete. A szánkhja csak az upani
sadok hagyományát folytatja: „Aki ismeri az átmant, átkel 
(a szenvedés óceánján).” (Chāndogya-up. VII. 1, 3) „Tudással 
megszabadulás, tudatlansággal szolgaság.” (S-s III. 22, 23) 
E „tudás” kivívásának első lépcsője: tagadni, hogy a szellem
nek tulajdonságai volnának, ami annyit tesz: tagadni a szenve
dést mint olyat, amihez valami közünk lenne, objektív, a szel
lemen kívül álló tényként tekinteni rá, vagyis mint érték és 
értelem nélkül valóra (hiszen minden „értéket” és „értelmet” a 
buddhi teremt, visszatükrözvén a purusát). A fájdalom csupán 
addig létezik, amíg a tapasztalat a purusával, az Énnel azonos- 
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nak tekintett emberi személyiségre vonatkoztatódik. Csak
hogy e kapcsolat illuzórikus lévén könnyedén fölszámolható. 
Amint a purusa megismerszik, az értékek eltűnnek, a fájdalom 
tehát nem fájdalom többé, sem nem-fájdalom, hanem puszta 
tény, olyan „tény”, amely miközben megőrzi érzéki szerkezetét, 
értékét-értelmét elveszíti. Alaposan meg kell értenünk e pon
tot, amely alapvető ugyan a szánkhja és a jóga tanainak szem
pontjából, hitünk szerint mégsem hangsúlyozták eddig eléggé. 
A fájdalomtól való megszabadulás érdekében a szánkhja és a 
jóga tagadja a fájdalmat mint olyat, elszakítva ekképp minden 
szálat a szenvedés és az Én között. Amint fölfogjuk, hogy az 
Én szabad, örökkévaló és tétlen, akkor törjön bár ránk fájda
lom, érzelem, akarat, gondolat vagy akármi; nem tartozik többé 
hozzánk. Törvények vezérelte kozmikus tényhalmazt alkotnak 
ezek, s noha persze valóságosak, valóságuknak semmi köze 
purusánkhoz. A szenvedés kozmikus tény, amelynek ponto
san annyira van alávetve, vagy járul hozzá fönnmaradásához 
az ember, amennyire hagyja, hogy a káprázat elragadja.

A tudás egyszerű „fölébredés”, ameíy felfedi az Én, a szel
lem lényegét; semmit sem „teremt”, hanem közvetlenül meg
mutatja a valóságot. Ezt az igazi és abszolút tudást - amely 
nem tévesztendő össze a pszichológiai lényegű értelmi tevé
kenységgel - nem tapasztalat hozza meg, hanem reveláció. 
Semmi isteninek nincs benne szerepe, hiszen a szánkhja ta
gadja Isten létét (1. az I. 7. jegyzetet), s bár a jóga elfogadja, 
mégis látni fogjuk, hogy Patañjali nem tulajdonít neki túl
ságos fontosságot. A reveláció a legfőbb valóság ismeretén 
alapul, vagyis azon a „fölébredésen”, amelyben az objektum 
teljesen azonosul a szubjektummal. (Az „Én” „szemléli” ön- 
nönmagát, s nem „elgondolja”, mert a gondolat maga is ta
pasztalat, s mint ilyen a prakritihez tartozik.)

A szánkhja előtt csak ez az út áll. A reménykedés hosszabbá, 
sőt súlyosabbá teszi az emberi nyomorúságot, csak az boldog, 



A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

ki minden reményét elvesztette (S-s IV. 11), „mert a remény 
a legnagyobb kín, s a reménytelenség a legnagyobb boldogság” 
(idézi a Mahábháratából a S-s IV. 11-et kommentálva Mahādeva 
Vedāntin). A vallási szertartások és gyakorlatok értéktelenek 
(S-s III. 26), hiszen vágyon és durvaságon alapulnak. Bármely 
rituális tett már azáltal, hogy erőfeszítéssel jár, új karmikus erőt 
hív életre (S-s I. 84-85). Maga az erkölcs sem döntő.5

5 Ez már az upanisadokban is megtalálható motívum: a Kausītaki-up. 
(ül. 1) azt állítja, hogy a vétkeket eltisztítja az igazi tudás birtok
lása. A kommentátor Māthara kijelenti, hogy szabad húst enni, 
bort inni, szeretkezni, s hogy mind e vétkeket elsöpri Kapila taná
nak (vagyis a szánkhjának) az ismerete. Alább látni fogjuk e spiri
tuális alapállás követelményeit.

Az egykedvűség (vairāgya, „visszahúzódás”), a hit (śruti) 
és a meditáció az üdvözülésnek közvetett eszközei csupán. Az 
egyetlen tökéletes és végső eszköz a szánkhja számára a meta
fizikai tudás (S-s III. 23).

A kognitív folyamatot persze az értelem viszi végbe, ám ez 
csak az „anyag” egyik magasan fejlett formája. Akkor viszont 
miként lehetséges, hogy a megszabadulás (mukti) a prakriti 
közreműködésével valósul meg? A szánkhja erre a ideologikus 
érvvel válaszol: az anyag (prakriti) ösztönösen a „lélek” (pu
rusa) fölszabadítása érdekében működik. Az értelem (buddhi) 
mint a prakriti legtökéletesebb megnyilvánulása dinamikus 
lehetőségeivel megkönnyíti a megszabadulás folyamatát, a re- 
veláció előfokául szolgálva. A jóga pontosan ugyanezt a nézetet 
képviseli (1. Y-s II. 18 stb.): a prakriti teszi lehetővé a tapaszta
lást, egyszersmind az Én megszabadítására tör. Vyāsa e helyet 
kommentálva fontos adalékkal szolgál: a rabság csakugyan 
nem egyéb, mint az értelem (buddhi) addigi helyzete, amíg 
az Én végső célját el nem érte, a megszabadulás pedig nem más, 
mint az az állapot, amelyben a cél megvalósult.
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A következő fejezetben szemügyre vesszük azokat a pszicho- 
fiziológiai technikákat, amelyek révén a jóga szerint e cél betelje
síthető. A szánkhja szerint a megszabadulás szinte automatiku
san elérhető, mihelyt az embert értelme (buddhi) a „fölébredés” 
küszöbéig elvezette. Amint ez a magunkra ébredés [autorévéla- 
tion] megtörténik; az értelem valamennyi, tévesen a purusának 
tulajdonított pszichomentális (vagyis anyagi) elemmel együtt 
visszahúzódik, elválik a szellemtől, föloldódik a prakritiben, 
„távozik, mint a táncosnő, aki eleget tett ura kívánságának”. 
(E hasonlat igen gyakori mind a Mahábháratában, mind a 
szánkhja-értekezésekben, 1. S-k LIX., S-s III. 69.) „Nincs érzéke
nyebb a prakritinél; amint így szól magában: » Fölismertek! «, 
többé nem mutatkozik a szellem színe előtt.” (S-k LXI.) Ez az 
„életben megszabadult” (jtvan-mukta) állapota; él még a bölcs, 
hisz van még elfogyasztandó karmamaradéka (ahogyan a faze
kaskorongot a korsó elkészülte után is tovább hajtja addigi pör
gése; S-k LXVII., S-s III. 82). Halála pillanatában azonban, mikor 
testét elhagyja, a purusa teljességgel „megszabadul”. (S-k LXVm.)

MIKÉNT LEHETSÉGES A MEGSZABADULÁS?

A szánkhja-jóga tehát megértette, hogy a „szellem (purusa) 
nem születhet, s el sem pusztulhat, hogy se el nem nyomható, 
sem nem tevékeny (megszabadulását keresve), hogy nem szom-, 
jazza a szabadságot, s nem is szabadult meg”. (Gaudapāda: 
Māndūkhya-kārikā U. 32) „A létmódja olyan, hogy e két lehe
tőséget kizárja”. (S-s 1.160) Az Én tiszta, örök és szabad, rab
ságba nem dönthető, mert önmagán kívül mással nem lehet 
kapcsolata.6

6 Mégiscsak van egy különbség a megszabadult és a még a káprá- 
zat rabságában sínylődő szellem között, s ez az upādhi. E „hamis • • • 
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Csakhogy az ember azt hiszi, hogy a purusa rabságban van, 
és úgy véli, hogy megszabadítható. Pszichomentális életünk 
illúziói ezek, mert valójában a „rab” szellem örökkön-örökké 
szabad. Ha megszabadulását mégis valamiféle drámának 
látjuk, az azért van, mert emberi nézőpontra helyezkedünk; 
a szellem „szemlélő” (sāksin) csupán, aminthogy a „megsza
badulás” (mukti) is csak örök szabadságának tudatosulása. 
Én hiszem azt, hogy szenvedek, én hiszem, hogy rab vagyok, 
én vágyom a megszabadulást. Amint „fölébredvén” megértem, 
hogy ez az „én” (asmitā) az anyag (prakriti) egyik terméke, 
azonmód azt is megértem, hogy az egész lét pusztán fájdalmas^ 
pillanatok láncolata volt, s hogy az igazi szellem „érzéketlenül 
szemlélte” a „személyiség” drámáját. Az emberi személyiség 
tehát nem végső elemként létezik, hanem csupán pszicho
mentális tapasztalatok összessége, s fölszámolja magát, azaz 
megszűnik működni, mihelyt a reveláció bekövetkezik. A koz
mikus szubsztancia (prakriti) valamennyi teremtményéhez 
hasonlatosan az emberi személyiség (asmitā) is a „fölébre
désért” tevékenykedett, ezért válik fölöslegessé, ha egyszer 
a megszabadulás bekövetkezett.

A szellem (purusa) helyzete, úgy, ahogy azt a szánkhja és a 
jóga gondolja, némiképp ellentmondásos; jóllehet tiszta, örök 
és hozzáférhetetlen, mégis - még ha csak illuzórikusán is - 
kész az anyaggal összekapcsolódni, sőt saját létmódjának meg
ismerése és megszabadulása érdekében még egy, a prakriti 
teremtette eszköz (ez esetben az értelem) alkalmazására is 
rákényszerül. Ekképp tekintve a dolgokra az emberi lét kétség
telenül drámainak, sőt értelmetlennek látszik. Ha a szellem 
szabad, miért ítéltettek az emberek arra, hogy tudatlanságban 

kapcsolat” az alapja a purusa és a pszichomentális állapotok kö
zötti titokzatos viszonynak, éppen mert az ember nem veszi észre, 
hogy illuzórikus kapcsolatról van szó.
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szenvedjenek, vagy olyan szabadságért küzdjenek, amely már 
az övék? Ha a purusa teljességgel tiszta és mozdulatlan, miként 
engedheti meg a tisztátalanságot, a keletkezést, a tapasztalatot, 
a fájdalmat és a történelmet? Szaporíthatnánk az efféle kérdé
seket. Ám az ind filozófia arra int bennünket, hogy az Énről 
nem szabad logikai vagy történeti nézőpontból, vagyis a dolgok 
mai állását meghatározó okokat kutatva ítéletet mondanunk 
El kell fogadnunk a valóságot olyannak, amilyen.

Az sem kevésbé igaz ugyanakkor, hogy a szánkhja fölfo
gása e ponton nehezen védhető. A természettel semmilyen 
kapcsolatban nem lévő, ám - önmaga dacára - az emberi drá
mát mégiscsak megalkotó Énnek e paradoxonét elkerülendő 
a buddhizmus teljesen elvetette a „lélek-szellemnek” mint 
legvégső spirituális egységnek a fogalmát, és a „tudatállapo
tokkal” helyettesítette azt. A vedánta, éppen ellenkezőleg, a 
lélek és az univerzum viszonyát illető nehézségek kikerülésére 
ügyelve az univerzum valóságát tagadja, káprázatnak, májának 
tekintve azt. A szánkhja és a jóga sem a szellem, sem a szubsz
tancia ontológiai valóságát nem akarta tagadni; támadta is a 
szánkhját mind a vedánta, mind a buddhizmus, s főként épp 
e tana miatt. (L. Śañkarának a szánkhja-metafizikát illető 
bírálatát a Brahma-sütrához írt kommentárjában: II. 2, 1-10; 
a szánkhja és a buddhizmus közötti kapcsolatokról 1. az I. 8. és 
I. 9. jegyzeteket.)

A vedánta ugyancsak bírálta a szánkhjának és a jógának 
az Ének (purusák) sokaságáról kialakított elképzelését. A két 
darsana szerint annyi purusa létezik, ahány ember, s mind
egyik egy-egy monász, teljességgel különálló, hiszen az Énnek 
semmilyen kapcsolata sem lehet sem (a prakritiből származó) 
környező világgal, sem a többi szellemmel. A kozmoszt bené
pesítették ezek az örök, szabad, mozdulatlan purusák; moná- 
szok, amelyek között semmilyen érintkezés nem lehetséges. 
A vedánta szerint megalapozatlan ez az elképzelés, az „Ének” 
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sokasága illúzió. Mindenesetre tragikus és ellentmondásos 
elgondolás ez, amely a szellemet nemcsak a jelenségvilágtól 
vágja el, hanem a többi, megszabadult „én”-től is. A szánkhja 
és a jóga mindazonáltal rákényszerült a purusák sokaságának 
föltételezésére, hiszen ha csak egyetlen szellem volna, az üdvö
zülés kérdése végtelenül leegyszerűsödne; az első megszaba
dult ember ugyanis az egész emberi nemnek elhozná a meg
szabadulást. Ha csupán egyetlen, egyetemes szellem volna, a 
„szabad” és a „rab” szellemek együttes léte nem lenne lehetsé
ges. Mi több, sem halál, sem élet, sem a különböző nemek vagy 
a cselekedetek nem létezhetnének egyszerre (XVIII, karika). 
Az ellentmondás nyilvánvaló; e tan a jelenségek végtelen vál
tozatait egyetlen elvre, az anyagra (prakriti) szűkíti, a fizikai 
univerzumot, az életet és a tudatot egyetlen forrásból vezeti le 
- ugyanakkor a szellemek sokaságát tételezi föl, jóllehet ezek 
természetük szerint lényegileg azonosak. Egyesíti tehát azokat, 
amik olyan különbözőknek tűnnek - a fizikait, az élőt és a men
tálist -, és szétválasztja azt, ami - különösen Indiában - olyany- 
nyira egyetlennek és egyetemlegesnek látszik, a szellemet.

Vizsgáljuk meg közelebbről a szánkhja- és a jógatanok 
megváltásról (moksa) vallott elképzelését. Mint az ind filo
zófiai tanok többségében - azok kivételével természetesen, 
amelyeket a misztikus rajongás (bhakti) befolyásolt -, a meg
szabadulás itt is voltaképpen a rossz és a fájdalom eszméjétől 
való szabadulást jelenti. Olyan helyzet tudatosítása csupán, 
amely egykor fönnállt, melyre azonban a tudatlanság lep
let borított. A szenvedés magától véget ér, mihelyt belátjuk, 
hogy külsődleges az a szellem számára, hogy csak az emberi 
„személyiséget” (āsmitā) érinti. Képzeljünk el egy „megszaba
dult” életet. Az ilyen ember tovább cselekszik, mert korábbi 
léteinek és mostani, „fölébredése” előtti életének erőmagjai a 
karmikus törvénynek megfelelően megvalósulni és elfogyasz- 
tódni kívánnak. Ám a „megszabadult” tevékenysége többé 
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már nem az övé; objektív, mechanikus, érdek nélküli, röviden: 
nem „gyümölcséért” végzett tevékenység. Amikor a „megsza
badult” tevékenykedik, nem az „én cselekszem” van a tudatá
ban, hanem hogy „cselekvés történik” [on agit], más szóval 
nem vonja be Énjét semmilyen pszichofizikai folyamatba. 
A tudatlanság ereje nem működvén, új karmikus magok sem 
teremnek többé. Mihelyt valamennyi említett „potenciál” el
pusztul, a megszabadulás teljessé és véglegessé lesz. Még azt 
is mondhatnánk, hogy a megszabadult nem „tapasztalja meg” 
megszabadulását. „Fölébredte” után érdek nélkül cselekszik, 
s ahogy az utolsó pszichikai részecske is leválik róla, egy ab
szolút s ezért halandók számára ismeretlen létmódba, egyfajta 
buddhista nirvánába ér el.

Indiában a metafizikai tudás vagy a jóga révén megszerzett 
„szabadság” ugyanakkor valóságos, konkrét. Nem igaz, hogy 
India csak negatív oldalról kereste volna a megszabadulást, 
hisz pozitív módon akarta megvalósítani azt. Az „élő megsza
badult” csakugyan akkorára tágítja cselekedetei körét, amek
korára csak akarja, semmitől sem kell tartania, mert tetteinek 
nincs többé következménye a számára, ennélfogva határa sin
csen. A „megszabadultat” semmi le nem igázhatja, bármely 
tevékenységi körben bármit megengedhet magának; hiszen 
aki cselekszik, az nem ő mint „önmaga”, hanem egy egyszerű, 
személytelen eszköz. A következő fejezetekben majd meglát
juk, mily messzi határokig tolták ki e személyen túli lét „tanú
helyzetét”.

A szánkhja megváltástana számunkra merésznek tűnik. Min
den ind filozófia alaptényéből, a fájdalomból kiindulva, s az 
embernek attól megváltást ígérve a szánkhja és a jóga a végén 
rákényszerül, hogy tagadja a fájdalmat mint olyat, az emberi 
fájdalmat. Az üdvözülés szempontjából tekintve ez az út nem 
vezet sehová, hiszen abból az axiómából indul ki, hogy a szel
lem tökéletesen szabad - vagyis fájdalom nem szennyezi -, 
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s eljut ugyanahhoz az axiómához, tudniillik hogy az Én csu
pán illuzórikusán került a lét drámájába. A fájdalom, az egyen
let egyedül fontos eleme a háttérbe szorul; a szánkhja nem 
megszünteti a fájdalmat, hanem tagadja mint valóságot, cáfol
ván, hogy valódi kapcsolatot létesíthet az Énnel. A szenve
dés kozmikus tény lévén megmarad, csak jelentőségét veszti. 
A szenvedést azzal szüntetik meg, hogy nem vesznek róla mint 
szenvedésről tudomást. Ez a megszüntetés persze nem empi
rikus (mint a kábítószer, az öngyilkosság), mert indiai szem
pontból minden empirikus megoldás, maga is karmikus erő 
lévén, illuzórikus. Csakhogy a szánkhja-féle megoldás kiveti 
az embert az emberiségből, mert csak az emberi személyiség 
szétrombolásával valósítható meg. A Patañjali javasolta jóga
gyakorlatoknak ugyanez a céljuk.

E szoteriológiai megoldások „pesszimistának” tűnhetnek 
a nyugati ember szemében, kinek számára a személyiség min
denek dacára mégiscsak minden erkölcs és minden misztika 
tartóoszlopa marad. Ám Indiában nem a személyiség üdve a 
legfontosabb, hanem a tökéletes szabadság elérése. (Később 
látjuk majd, hogy e szabadság mélyebb jelentése messze maga 
mögött hagyja a legszélsőségesebb nyugati megfogalmazáso
kat is; Indiában bizonyos értelemben csakugyan föl akarják 
számolni a teremtést, valamennyi alakzatát az őskezdeti egy
ségbe olvasztva.) Amint e szabadság az adott emberi létmód
ban nem érhető el, s amint a személyiség a szenvedés és a 
dráma hordozójának bizonyul, világossá lesz, hogy az emberi 
létmód és a „személyiség” az, amit föl kell áldozni. Az áldoza
tért egyébként bőséges kárpótlást nyújt a tökéletes szabadság 
- általa lehetővé tett - kivívása.

Ellene lehetne vetni persze: a megkívánt áldozat túlságosan 
nagy ahhoz, hogy gyümölcsei bármilyen érdeklődést is kelt
senek. Hát végül is nem éppen a halálra ítélt emberi létmód 
az ember egyetlen nemesi levele? A nyugati embernek erre az 



I. A JÓGATANOK

esetleges megjegyzésére a szánkhja és a jóga már jó előre vála
szolt, amikor kijelentette: amíg a pszichomentális lét szintjén 
nem haladt túl, az ember csak előítéletet alkothat azokról a 
transzcendentális „állapotokról”, amelyek a hétköznapi tudat 
eltűnésének jutalmai, az ezekről való bármily értékítéletet már 
egyedül az a tény is nyomban érvényteleníti, hogy az ítélet ki
mondóját saját létfeltételei határozzák meg, amelyek egészen 
más léptékűek, mint amiről az értékítélet szólni vél.

A PSZICHIKUS TAPASZTALAT 
SZERKEZETE

A klasszikus jóga ott kezdi, ahol a szánkhja abbahagyja. 
Patañjali csaknem egészében átveszi a szánkhja-dialektikát, 
ám nem hiszi, hogy a metafizikai tudás egymagában képes 
lenne az embert a végső megszabaduláshoz vezetni. A gnózis 
valójában csupán előkészíti a terepet a szabadság (mukti) el
éréséhez. A felszabadulást úgyszólván kemény csatában kell 
kivívni, mégpedig az aszketikus technika és kontemplációs 
módszer eszközeivel, amelyek nem egyebek, mint a jóga- 
darsana. A jóga célja ugyanaz, mint a szánkhjáé: megszün
tetni a hétköznapi tudatot egy minőségileg más tudat kedvé
ért, amely teljességgel képes a metafizikai igazság megértésére. 
Mármost a normális tudat megszüntetése a jóga szerint nem 
olyan könnyű feladat. A gnózison, darsanán kívül „gyakorla
tot” (abhyāsa), aszkézist (tapas) is megkövetel, röviden olyan 
fiziológiai technikát, amelyhez mérten a szigorúan véve pszi
chológiai technika kiegészítő jellegű csupán.

Patañjali így határozza meg a jógát: „a tudatállapotok 
elnyomása” (yogah citta-vrtti-nirodhah, Y-s I. 2). A jógatech
nika következésképp előföltételezi mindazon „állapotok” ta
pasztalati ismeretét, amelyek egy normális, profán, meg nem
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valósult „tudatot” „fölkavarnak”. Ezek száma végtelen, ám 
mindannyian besorolhatók a három lehetséges tapasztalatnak 
megfelelő három osztály valamelyikébe:

(1) tévedések és káprázatok (álmok, hallucinációk, érzék
csalódások, zavarok stb.);

(2) a normális pszichológiai tapasztalatok összessége (mind
az, amit a profán, jógát nem gyakorló ember érez, érzékel vagy

(3) a jógatechnika előhívta parapszichologikus tapasztalatok, 
amelyek természetesen egyedül a beavatott számára hozzá
férhetők.

Patañjali szerint mindhárom tapasztalati „osztálynak” (vagy 
kategóriának) megfelel egy-egy tudományi csoport), amely
hez a tapasztalat igazodik, s amely visszatereli a tapasztalatot 
a kijelölt határok közé, ha az átlépte volna őket. Az ismeret
elméletnek például, csakúgy, mint a logikának, az a feladata, 
hogy kiküszöbölje az érzékcsalódásokat és a fogalmi zavaro
kat. A „pszichológia”, a jog, az etika tárgya a „normális” ember 
„tudatállapotainak” összessége, amelyet egyszersmind érté
kelnek és osztályoznak. Abból, hogy a jóga és a szánkhja sze
rint minden pszichológiai tapasztalatot az Én (purusa) igazi 
természetének nem ismerése hoz létre, az következik, hogy a 
„normális” pszichikai tények, jóllehet szigorúan pszichológiai 
szempontból valóságosak és logikai nézőpontból érvényesek 
(nem lévén illuzórikusak, mint az álom vagy a hallucináció), 
mindazonáltal hamisak metafizikai szemszögből. A meta
fizika valójában az „állapotoknak” csak egy harmadik kategó
riáját ismeri el érvényesnek, azokat ti., amelyek megelőzik az 
ensztázist (szamádhit), és előkészítik a megszabadulást.

Patañjali jógájának tehát az a célja, hogy fölszámolja az 
első két tapasztalatkategóriát (a logikai hibából, illetve a meta
fizikai tévedésből valókat), s egy ensztatikus, érzékfölötti és 
rendkívüli „tapasztalattal” helyettesítse őket. A szamádhinek
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köszönhetően véglegesen túljutunk a drámai, szenvedésből 
származó és annak áldozatul eső emberi létmódon, s elérjük 
végre azt a teljes szabadságot, amelyre az indiai lélek oly hév
vel sóvárog.

Vyāsa (i. 1) ekképp osztályozza a tudat modalitásait (vagy a 
„mentális síkokat”, citta bhümikat): (1) ingatag (ksipta), (2) za
varos, homályos (müdha), (3) szilárd és ingatag (viksipta),
(4) egy pontra rögzített (ekāgra), (5) teljességgel megzabo
lázott (niruddha). Közülük az első kettő közös minden ember 
számára, hiszen ind szemszögből a pszichomentális élet kö
zönségesen zavaros. A tudat harmadik, víksipta-modalitását 
a szellem „alkalmankénti és időleges” rögzítésével érhetjük el, 
a figyelem gyakorlása révén (pl. amikor emlékezetünket eről
tetjük, vagy egy matematikai probléma esetében), ám a meg
szabadulás (mukti) szempontjából múlandó ez, és semmilyen 
segítséget sem jelent, hiszen nem jógával érjük el. Csak a fön
tebb említett két utolsó modalitás jóga-„állapot”, vagyis olyan, 
amit aszkézis és meditáció idéz elő.

Ugyancsak Vyāsa (i. 2) utal arra a tényre, hogy minden 
normális tudat a gunák valamelyikének túlsúlya szerint három 
különböző módon nyilvánulhat meg. Hiszen az ember élete 
és tudata - csakúgy, mint a kozmosz a maga teljességében - 
egy és ugyanazon prakriti kivetülései, amelyek minőségüket 
illétően csak annyiban különböznek egymástól, hogy a három 
szubsztanciaalkotó modalitás, vagyis guna közül melyik van 
túlsúlyban bennük. így (1) ha a szattva (tisztaság, a megér
tés közvetítette fényesség) uralja a tudatot, az mint prakhyā 
(élénkség, világosság, mindenképpen: a szellemi tisztaság, 
derű állapota) nyilvánul meg; (2) ha a radzsasz (energia), 
a tudat akkor pravrtti: aktív, erőteljes, feszült, akaratos; 
(3) ha pedig a tamasz (sötétség, súlyosság), a tudat sthiti lesz, 
mozdulatlan, a tunyaság és tompultság állapotába süppedő. 
Mint látható, az ember (mikrokozmosz) és a makrokozmosz 
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egybevágó voltát valló időtlen ind hagyományt érintetlenül 
megőrizte a patañjala-yoga, annyi módosítással, hogy ezt az 
egybevágóságot átültette saját „fizikájának” szókincsébe, mely 
fizika szerint a három guna egyaránt megtalálható mind a ter
mészetben és az életben, mind a „tudatállapotokban”.

A tudat modalitásainak és „diszpozícióinak” ez az osztályo
zása nyilvánvalóan nem a puszta megismerés kedvéért készült. 
Egyrészről betagolja a jóga-„pszichológiát” az egyetemes indiai 
hagyományba, ahol az osztályozások és egybevetések szabály
nak számítottak Másrészt pedig - s ez az, ami bennünket in
kább érdekel - a tudatállapotok hierarchikus fokozatainak rög
zítése önmagában is eszközként szolgál uralásukhoz és tetszés 
szerinti kezelésükhöz. A jóga ugyanis a szánkhjától eltérően 
feladatául tűzte ki a „tudatállapotok” ( citta-vrttik) különféle 
csoportjainak, fajtáinak és változatainak egymás utáni meg
szüntetését, ami pedig nem végezhető el, ha nem a megszün
tetendő szerkezetének, eredetének és intenzitásának az - úgy
szólván tapasztalati - megismerésével fogunk hozzá.

„Tapasztalati megismerés” itt annyit tesz: módszer, technika, 
gyakorlat. Semmi sem érhető el cselekvés (kriya) és az aszkézis 
(tapas) gyakorlása nélkül - íme a jógairodalom egyik vezér
motívuma. A Yoga-sūtra II. és III. kifejezetten e jógatevékeny
ségeknek (megtisztulásoknak, testtartásoknak, légzéstechni- 
káknak stb.) van szentelve.7 Ezért nélkülözhetetlen a jóga 

7 A „cselekvés” nem jelent mindazonáltal izgalmat, mindenáron 
való cselekvést. Vâcaspatimisra (il. 1; 1. Vijñānabhiksu: Yoga-sāra- 
sarngraha 42) különösképpen hangsúlyozza a következő két dolgot: 
(a) a cselekvést nem szabad túlzásba vinni, nehogy a fiziológiai 
egyensúly zavart szenvedjen, (b) s nem szabad a „gyümölcsök” 
reményében (vagy „szomjjal”, „szenvedéllyel”) végezni, nem az 
étvágy és az ambíciók kielégítésének „emberi” vágyából kell fakad
nia, hanem az „emberi” elhagyásának - nyugodt - vágyából.
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gyakorlata; a módszer hatékonyságában való hit (śraddhā) 
igazából csak akkor ébredhet föl bennünk, miután e technika 
első eredményeit magunk megtapasztaltuk (Vyāsa 1.34). A jóga 
gyakorlata ténylegesen hosszú gyakorlatsorozatokból áll, ame
lyek egymás után, sietség vagy türelmetlenség nélkül hajtandók 
végre, anélkül hogy az „egyéni vágy” az „összekapcsolódás” 
(samādhi) mihamarabbi elérésére sarkallna. Vyāsa (ül. 6) ezzel 
kapcsolatban emlékeztet, hogy csak egy bizonyos „sík” (bhürni) 
elérése után, vagyis egy adott jógagyakorlat valamennyi olda
lának (meditáció, kontempláció stb.) tapasztalati kipróbálása 
után léphetünk egy magasabb „síkra” (kivéve persze azokat a 
ritka eseteket, amikor a jógi némely alacsonyabb rendű gya
korlatot - mint mások gondolatainak olvasása stb. - lenézve 
gondolatát az Istenre, Is'vardra összpontosítja). „Ami a követ
kező (fölsőbb) sík természetét illeti - folytatja Vyāsa -, csak 
a jóga gyakorlata tudja azt nekünk megmutatni. Hogy miért? 
Mert megmondatott [az írásokban]: »a jóga révén ismerszik 
meg a jóga, a jóga a jóga által mutatkozik meg stb.«”

A jógatapasztalat valóságának tagadása vagy valamely ol
dalának bírálata elfogadhatatlan olyan valaki részéről, akinek 
a gyakorlatról nincs közvetlen ismerete, hiszen a jógaállapo
tok túlhaladtak azokon a feltételeken, melyek között akkor 
vagyunk, amikor ezen állapotokat bíráljuk. „Nőies dolog 
diszkurzív érvekkel bizonygatni valamely igazság felsőbbren
dűségét, ám férfias meghódítanod a világot a magad erejé
vel”, mondja egy szöveg (Tantra-tattva 1.125), amely jóllehet 
késői, a jóga- és tantraiskolák jellegzetes alapállását fejezi ki. 
Az abhyāsa („gyakorlat, alkalmazás”) kifejezés igen gyakran 
szerepel a hathajóga-értekezésekben.

„Az abhyāsával sikerhez jutunk, gyakorlással a megszaba
dulást nyerjük el. A tökéletes tudatot tettel érjük el. A jógát 
cselekvéssel (abhyāsával) szerezzük meg... Az abhyāsával 
a halál becsapható... Gyakorlással elnyerhető a jóslás (vāk) 
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képessége és az az erő, hogy akaratunk megfeszítésével bár
hová eljussunk... ” (Siva-sāmhita IV. 9-11)

Végtelen sorban lehetne idézni az efféle szövegeket, mind
egyik a közvetlen tapasztalat, a megvalósítás, a gyakorlat szük
ségességét emeli ki. Patañjali és nyomában számtalan jóga- és 
tantramester tudja, hogy a citta-vrttik, a „tudattörvények” nem 
ellenőrizhetők, s nem szüntethetők meg végtére, ha korábban 
nem „tapasztaltuk meg” őket. Más szóval nem szabadulhat 
meg a létből (samsārábóī) az, aki nem ismeri az életet közvet
lenül. Itt rejlik a teremtés paradox teológiájának magyarázata, 
amely - a szánkhja és a jóga szerint - egyrészt „láncra veri” az 
emberi lelket, másrészt viszont a megszabadulásra ösztönzi. 
Valóban, az emberi létmód drámai bár, mégsem remény nél
kül való, hisz maguk a tapasztalatok is a szellem megszabadí
tására törekszenek (mégpedig azzal, hogy a samsara iránt un
dort s a lemondás iránt vágyat ébresztenek). Mi több, csakis a 
tapasztalatok révén érhetjük el a szabadságot. Még az istenek 
(videha, a testetlen „dezinkamáltak”) is - akiknek testük nem 
lévén tapasztalatuk sincs - az emberinél alacsonyabb rendű 
létmódban élnek, s nem érhetik el a teljes megszabadulást.

Az embert egyszerre „rabságba döntő” és „megszabadu
lásra” ösztönző tapasztalatoknak ez a kettős funkciója az ind 
szellemre jellemző gondolat, melynek metafizikai következ
ményei jobban föltárulnak majd előttünk, ha a jóga „barokkos” 
változataihoz (a tantrizmushoz, a misztikus erotikához stb.) 
érünk. Már most is fölfedezhetjük azonban a jógában azt a 
kizárólag rá jellemző hajlamot, amellyel épp ezért a szánkhja- 
darsanában nem találkozhatunk: a konkrét, a cselekvés, a 
tapasztalati bizonyítás iránti hajlandóságát. Csakugyan, még 
Patañjali „klasszikus” jógája is (hát még a többi jógafajta) a 
legnagyobb jelentőséget a tapasztalatnak, vagyis a különböző 
tudatállapotok megismerésének tulajdonítja. S ebben semmi 
meglepő sincs, ha ismerjük a célt, amelyet a jóga általában 
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követ, az pedig az említett tudatállapotok megritkítása, szét
bomlasztása és végül megszüntetése. A konkrét, tapasztalat 
Általi megismerésre törekvést, mely célul tűzi ki, hogy végle
gesen uralma alá hajtsa az ember azt, amit ismeretei révén már 
valamiképp birtokba vett, a tantrizmus viszi majd végig.

A TUDATALATTI

A „lelki egyediséget” elemezve Patañjali öt olyan osztályt, 
vagy inkább „méhet” fedezett föl, amelyek a pszichomentális 
állapotokat (citta-vrttiket) létrehozzák: a nemtudást (avidyā), 
az egyéniség érzését (asmitā, „persona”), a szenvedélyt, a ta
padást (rāga), az undort (dveśa) és az életszeretetet, az „élni 
akarást” (abhiniveśa: Y-s II. 3 és Vyāsa kommentárja). Nem öt 
különálló lelki funkcióról van szó; a pszichikus organizmus 
egyetlen egészet alkot, de viselkedési formái sokfélék. Min
den vrttí-osztály „fájdalmas” (kleśa), tehát az emberi tapaszta
lat a maga egészében is az. Csak a jóga teszi lehetővé a vrttik 
kikapcsolását és a szenvedés megszüntetését.

így hát a jóginak „meg kell dolgoznia” és „kezelnie” kell a 
pszichomentális folyamát alkotó vrttijeit, amelyeknek létoka 
természetesen a nemtudás (Y-s I. 8). Ám a szánkhjától elté
rően a jóga azt mondja, hogy a metafizikai tudatlanság puszta 
megszüntetése nem elegendő a tudatállapotok teljes fölszá
molásához, mert ha az éppen feltámadó „örvényeket” lecsen
desítjük is, rögvest újabbak lépnek a helyükre a tudatalatti 
mélyére temetett roppant latenciakészletekből. Az e látenciá
kat jelölő vāsanā fogalma rendkívül fontos a jógapszichológiá
ban, Patañjali szövegében annyit jelent: „jellegzetesen tudat
alatti érzékietek”. Ezek a küszöb alatti (szubliminális) erők a 
szabaduláshoz vezető úton kétféle gátat emelnek; a vāsanāk 
egyrészt szüntelen táplálják a pszichomentális folyamatot,
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a citta-vrttik végtelen sorát, másrészt - éppen sajátos (küszöb 
alatti, „magszerű”) modalitásukkal - roppant akadályt támasz
tanak, mert megragadhatatlanok, nehezen ellenőrizhetők és 
uralhatok. Magából abból a tényből fakadóan, hogy ontoló
giai státusuk a „potencialitás”, a vāsanākat önmozgásuk tudati 
cselekvésként készteti megnyilvánulni. így hát a jógi - még ha 
hosszú gyakorlatok állnak is mögötte, és át is haladt már aszke
tikus útjának nem egy állomásán - ki van téve annak a veszély
nek, hogy a vāsanāk kavarta pszichomentális „örvények” rop
pant sodrása eltéríti.

„A vāsanāk eredete az emlékezetben van”, írja Vyāsa (ív. 9), 
ekképp hangsúlyozván szubliminális jellegüket. Az élet nem 
más, mint a vrttik által megnyilvánuló vāsanāk állandó kisülése, 
a lélektan nyelvén: az emberi lét a tudatalattinak a tapasztalatok 
révén végbemenő szüntelen felszínre bukkanása. A vāsanāk 
alakítják ki minden egyén sajátos jellemét, összhangban mind 
öröklött tulajdonságaival, mind karmikus helyzetével. A vāsa
nāk, a tudatalattik hozzák létre valójában mindazt, ami az egyén 
továbbadhatatlan sajátosságát, valamint az ember ösztön
szerkezetét meghatározza. A tudatalatti vagy „személytelenül”, 
nemzedékről nemzedékre öröklődik (a nyelv, az erkölcsök, a 
civilizáció útján; etnikai és történeti hagyományozódással), 
vagy pedig közvetlenül (a karmikus újraszületések révén; ezzel 
kapcsolatban emlékeztetünk rá, hogy a karmikus magerők a 
„lélektest”, a liñga, szó szerint „finom test” útján örökítődnek). 
Az emberi tapasztalat számottevő része e faji és intellektuális 
örökségnek, e vāsanāk játéka létrehozta cselekvési és gondolati 
formáknak tulajdonítható. Ezek a tudatalatti formák határoz
zák meg az emberek zömének életét, s egyedül a jóga segítsé
gével ismerhetők meg, ellenőrizhetők és „égethetők el”.

A tudat valamennyi állapota „fájdalmas” (kleśa); e tulaj
donságuk magyarázza a tudatállapotok tomboló dinamizmu
sát, azt mondhatnánk, hogy föl-fölvillanó, sokalakú, reszketeg
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megjelenésükkel mintegy „tisztátalanságukat” (a kliśta szót for
díthatjuk úgy is, hogy „a bún állapota”, s úgy is, hogy „szenny”), 
ontológiai realitásuk hiányát próbálják kompenzálni (hiszen, 
mint láttuk, ezek a kozmikus anyag átmeneti megnyilvánulá
sai csupán). Vigasztaló lehet azonban az a gyorsaság, amellyel 
ezek az „örvények” a profán ember tudatában követik egy
mást. Az anyag rendeltetése az állandó, szüntelen átalakulás, 
amely „fájdalmas” (kleśa) lévén lehetővé teszi a kozmikus 
körforgásból való kilépést (sőt a fájdalom fokozásával egyene
sen előidézik azt).

Hiszen az emberi tudatnak - csakúgy, mint az egész minden- 
ségnek - legjellemzőbb jegye a különböző biomentális síkok 
között fönnálló szüntelen körforgás. A pszichomentális állapo
tok (citta-vrttik) kiváltotta emberi cselekedetek (karma) újabb 
citta-vrttik kiváltói, csakhogy azok a tudatállapotok maguk is 
szubliminális látenciák, vāsanāk aktualizációinak eredményei, 
így aztán a latencia-tudat-cselekedet-latencia (vāsanā-vrtti- 
karma-vāsanā) s. í. t. körforgásában nem kínálkozik kezdőpont, 
s mivel a „pszichikus szubsztancia” mindezen modalitásai 
- a kozmikus anyag (prakriti) megnyilvánulásai révén - valósá
gosak, nem pusztíthatok hát el egy egyszerű tudati aktus révén 
(ahogy az ind filozófia klasszikus példájában „elpusztítható” 
az az illúzió, hogy egy kígyó előtt állunk, ha közelebbről meg
nézve rájövünk, hogy a „kígyó” valójában egy bot). E küszöb 
alatti állapotok elégetése, amelyről a jóga beszél, voltaképpen 
annyit jelent, hogy az Én (purusa) elválik a lelki élet folyama
tától. A mentális energia - amelyet a karmikus törvények ha
tároztak meg, és a tudatlanság vetített ki, s így eleddig elfog
lalta a tudat horizontját, elhomályosítván a tudatot - most 
(szintén!) elhagyja azt az „egyéni” pályát, amelyen eddig moz
gott (āsmitā, személyiség), s magára hagyatva végül is vissza
olvad a prakritibe, az ősméhbe. Az ember megszabadulása 
egyszersmind az anyag egy töredékét is „fölszabadítja”, lehe
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tővé téve visszatérését az őseredeti egységbe, amelyből egy
kor kivált. A „pszichikus anyag” körforgása a jógatechnikának 
köszönhetően végéhez ér. Ilyen értelemben azt mondhatjuk, 
hogy a jógi közvetlenül és személyesen részt vesz az anyag el- 
nyugvásában, a mindenség legalább egy darabkájának meg
szűnésében. Később látni fogjuk, milyen mély jelentése van 
Indiában annak, hogy a jógi az anyag elnyugvásában és az ős
eredeti egység helyreállításában közreműködik.

Tegyük hozzá, hogy Patañjali szerint egy „fájdalmas” (kliśta, 
„tisztátalan”) állapotokkal teli tudatban nem lehetnek más, 
tiszta (akliśta) állapotok. Még ha lehetnének is, nem nyilvá
nulhatnának meg, mert blokkolnák őket a k/ísta-állapotok. 
Ezzel magyarázzák a jógaértekezések szerzői azt, hogy az 
egész emberiség osztozik a rosszban és fájdalomban, s hogy 
maga az emberi természet szembeszáll a visszavonulás üzene
tével. A fájdalom egyetemlegesen adott, ám keveseknek van 
bátorságuk a visszavonulásra s erejük a megszabadulás útjá
nak bejárására, mert amíg az életet a kliśták uralják, minden 
rajtuk túllépő érték nyomban elfojtódik, kudarcba fúl. A tiszta 
(akliśta, nem erkölcsi, hanem metafizikai értelemben „tiszta”), 
elkülönült állapotok iránti vágyakozásból kél a tudás vágya, 
s a tudás révén mutatkozik meg a tapasztalat természete, távo
líthatók el a kliśták egy magasabb rendű kognitív folyamat 
(viveka, metafizikai megkülönböztetés) nyomán. Mint később 
látni fogjuk, a tudatalatti (vâsanâ) szerepe jelentős a jógapszi
chológia és -technikák szempontjából, hiszen nemcsak az 
ember adott tapasztalatát alakítja ki, hanem természetes haj
lamait és későbbi akarati döntéseit is. így azután a tudatálla
potok ( citta-vrttik) megváltoztatásával mindaddig fölösleges 
megpróbálkozni, míg a pszichomentális látenciákat (a vāsanā- 
kat) szintén nem ellenőrizzük és uraljuk. Ha úgy látjuk, hogy 
a citta-vrttik „megsemmisítése” sikerült, föltétlenül meg kell 
szakítanunk a tudatalatti-tudat körfogást. Ez az, amit a jóga
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megpróbál véghezvinni az olyan technikák együttesével, ame
lyek zömének durván az a célja, hogy megszüntesse, megpró
bálja „megállítani” a pszichomentális folyamatot.

Mielőtt e különféle technikák felé fordulnánk, vessünk egy 
futó pillantást Patañjali és magyarázói pszichológiai elemzé
seinek a mélységére. A jóga jóval a pszichoanalízis előtt rámu
tatott a tudatalatti szerepének fontosságára, valójában annak 
dinamizmusát tekintette a jóga előtt álló legkomolyabb aka
dálynak. Mégpedig azért, mert a látenciák - mintha csak egy 
idegen impulzus önnön kihunyásuk felé lökné őket - nap
világra akarnak jutni, megvalósulván tudatállapotokká akarnak 
lenni. A tudatalatti ellenállása mindenféle visszavonulással és 
aszkézissel, minden olyan tettel szemben, amely az Én meg
szabadulását eredményezhetné, mintegy a tudattalan azon fé
lelmének a jele, hogy az eladdig meg nem nyilvánult látenciák 
sorsa netán nem teljesedik be, megsemmisülhetnek, mielőtt 
eljönne megnyilvánulásuk és kialakulásuk perce. A vásáriaknak 
e kialakulás iránti szomjúhozását ugyanakkor áthatja a kihu- 
nyás, a „nyugalom” szomja is, mely a kozmosz valamennyi 
szintjén megtalálható. Noha a pszichomentális látenciáknak a 
kialakuláshoz kapcsolódó kihunyása egyetlen változás csupán 
a természet létmódjában, mindazonáltal az is igaz, hogy min
den tudatállapotként megnyilvánuló vāsanā mint olyan meg
semmisül; helyét persze átveszik mások, ám az adott vāsanā 
léte megnyilvánulásában egyszerűen megszűnt. A biomentális 
körforgás éppen abból nyeri intenzitását, hogy a „látenciák” 
és „alakzatok” folyvást önmaguk megszüntetésére törnek. Az 
élet horizontján és a pszichomentális horizonton végbemenő 
minden „megjelenés” és „eltűnés” ugyanakkor az önmegtaga
dásról, az adott lét megszüntetésének szomjáról tanúskodik. 
Innen nézve az univerzumot benépesítő bármely „alakzatot”, 
„megjelenést” és „állapotot” ugyanaz a szabadulási ösztön 
hajtja, amely az embert. A mindenségnek egészében ugyan-
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olyan késztetése van, mint az embernek, hogy visszaolvadjon 
az ősegységbe. Amikor a mahāyāna buddhizmus némelyik 
változata az egész mindenség üdvéről beszél, akkor erre a visz- 
szaolvadásra, a „dolgok”, „lények” és „alakzatok” e végső él
nyugvására gondol.

Föntebb említettük a jóga és a pszichoanalízis közötti hason
lóságot. Az összehasonlítás csakugyan elvégezhető - néhány 
fönntartással, amelyek egyébként mind a jóga mellett szólnak. 
A pszichoanalízistől eltérően a jóga nem pusztán a libidót látja 
a tudatalattiban. Voltaképpen a tudatot és a tudatalattit össze
kapcsoló körforgást tárja föl, ami ahhoz vezet, hogy a tudat
alattit egyszerre látja valamennyi önös, vagyis a „gyümölcs 
szomja” (phala-trsna), az önelégedettség, jóllakottság, a soka
sodás vágya által uralt cselekedet, mozdulat és szándék forrásá
nak s tartályának. Minden, ami meg akar nyilvánulni, vagyis 
az a célja, hogy „formát” öltsön, megmutassa „erejét”, kibonta
koztassa „egyediségét”, az a tudatalattiból bújik elő, és oda is 
tér vissza (a karmikus „magvetés” miatt). Még ha a látenciák 
e „formára” való törekvése alapjában véve megegyezik is a ki- 
hunyásukra irányulóval (hiszen, mint épp most említettük, a 
látenciák megvalósulása egyszersmind „öngyilkosságuk” is), 
azért a tiszta szellem (purusa) felől nézve mégiscsak önös haj
lam az, melynek célja a „gyümölcs”, más szóval: valami nyereség.

A jóga - a pszichoanalízistől ugyancsak eltérően - úgy véli, 
hogy az aszkézissel a tudatalatti uralható, sőt le is győzhető a 
tudatállapotok egyesítésének azokkal a technikáival, amelyek
ről nyomban szó lesz. Az általában vett Kelet s különösen a 
jóga pszichológiai és parapszichológiái tapasztalata vitathatat
lanul átfogóbb és szervezettebb annál a tapasztalatanyagnál, 
amelyre a lélek struktúrájáról szóló nyugati elméletek épít
keznek, s ezért valószínű, hogy e ponton a jógának ismét csak 
igaza van, s hogy a tudatalatti - bármily ellentmondásosnak 
tűnjék is ez - megismerhető, uralható és legyőzhető.



II.
AZ AUTONÓMIA

TECHNIKÁI

AZ „EGYETLEN PONTRA” VALÓ 
ÖSSZPONTOSÍTÁS

A jógameditáció kiindulási pontja az egyetlen tárgyra való 
összpontosítás, mely tárgy egyaránt lehet fizikai (a szemöldök 
köze, az orrhegy, valamilyen fényes tárgy stb.), lehet egy gon
dolat (valamely metafizikai igazság) vagy az Isten (īśvara). 
E szilárd és folyamatos összpontosítás neve ekāgratā („egyet
len pontra”), és a pszichomentális folyam (sarva-ārthatā, több
irányú, szakadozott és szétszórt figyelem, Y~s III. 11) egybe- 
fogásával lehet elérni. Ez a jógatechnika definíciója is: yoga 
citta-vrtti-nirodhah (Y-s I. 2).

Az ekágratá, az egyetlen pontra való összpontosítás köz
vetlen eredménye minden, a profán tudatot uraló, igazából azt 
alkotó szétszórtságnak és mentális automatizmusnak az azon
nali és egyértelmű megszüntetése. Asszociációinak kiszolgál
tatva (amelyeket az érzékietek és a vāsanak hoztak létre) az 
ember napjai azzal telnek, hogy átengedi magát mindenféle, 
számára mintegy külsőleges pillanatok özönének. Az érzékek 
vagy a tudatalatti folyvást olyan tárgyakat közvetítenek a tu
datba, amelyek formájuk és intenzitásuk szerint uralják és ala
kítják át azt. Az asszociációk szétszórják a tudatot, az érzelmek 
erőszakot tesznek rajta, az „életszomj” pedig kívülre vetítve 
árulja el. Az ember még szellemi erőfeszítéseikor is passzív, hi
szen a profán gondolat (amelyet nem az ekágratá, hanem csupán
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az alkalmankénti összpontosítások, ksipta-viksipták zaboláznak) 
sorsa az, hogy a dolgok által legyen elgondolva. A „gondolat” 
látszata mögött valójában bizonytalan és rendezetlen villódzás 
rejlik, amelyet az érzékietek, a beszéd és az emlékezet táplálnak 
A jógi első feladata az, hogy gondolkozzék, vagyis hogy ne 
hagyj a magát gondolkodtatni. Ezért kezdődik a jóga gyakorlása 
az ekágratával, amely eltorlaszolván a mentális folyamot egy 
„pszichikus tömeget”, szilárd és egységes kontinuumot képez.

Az ekágratá gyakorlata a mentális cseppfolyósság két elő
idézőjét, az érzéki (indriya) és a tudatalatti (samskāra) tevé
kenységét kívánja ellenőrzése alá vonni. Az ellenőrzés a mentá
lis „Örvények” (citta-vrtti) e két forrásának a működésébe való 
akaratlagos és közvetlen beavatkozás képessége. A jógi tetszése 
szerint el tudja érni tudatának diszkontinuitását, azaz bármi
kor s bárhol „egyetlen pontra” tudja összpontosítani figyelmét, 
érzéketlenné válva minden más érzéki vagy emlékezeti ingerre. 
Az ekágratával az ember igazi akaratra tesz szert, vagyis arra a 
képességre, hogy szabadon irányítsa pszichoszomatikus mű
ködésének egyik fontos területét. Az ekágratá magától értető
dően csakis számos gyakorlat és technika alkalmazásával való
sítható meg, amelyekben a fiziológia döntő szerepet kap. Nem 
érhető el az ekágratá például fárasztó vagy egyszerűen kényel
metlen testhelyzetben, rendszertelen, aritmikus légzés mellett. 
Ezért foglalja magába a jógatechnika Patañjali szerint a fizio
lógiai eljárások és spirituális gyakorlatok különböző osztályait 
(az añgákat, „tagokat”), amelyeket el kell sajátítani az ekágratá, 
s végül a legfőbb összpontosítás, a szamádhi eléréséhez. A jóga 
e „tagjait” egyaránt tekinthetjük egy-egy technikaosztálynak, 
avagy a végső megszabadulásban végződő út egy-egy állomá
sának A nyolc tag (añga) a következő:
í. megzabolázások (yama)
2. regulák (niyama)
3. testtartások és -helyzetek (āsana)
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4. légzésritmus (prānayāma)
5. az érzéki tevékenység fölszabadítása a külső tárgyak hatalma 

alól (pratyāhāra)
6. összpontosítás (dhāranā)
7. jógameditáció (dhyāna)
8. szamádhi

(Y-s II. 29; ez az a vers, amellyel Patañjali megkezdi a jóga
technikának a III. könyvön végigvonuló tárgyalását.)

A gyakorlatok és regulák minden osztályának pontosan meg
szabott célja van. Patañjali úgy rendezi sorba a „jógatagokat”, 
hogy a jógi - néhány eset kivételével - egyiket sem ugorhatja át. 
Az első két osztály, a yama és a niyama a természetesen semmi
féle aszkézishez sem nélkülözhető előzeteseket tartalmazza, így 
hát sajátosan a jógára jellemző részletet nem kínál. A „meg- 
zabolázások” (yama) néhány olyan vétektől tisztítanak meg, 
amelyeket minden erkölcs kárhoztat ugyan, a társadalmi élet 
azonban megtűr. Mármost az erkölcsi parancsolatok itt - szem
ben a világi élettel - többé már nem szeghetők meg anélkül, 
hogy a megszabadulását kereső közvetlen veszélybe ne kerülne. 
A jógában minden hibának azonmód megmutatkozik a követ
kezménye. Vyāsa (il. 30) néhány érdekes magyarázatot kínál 
az öt „megzabolázás” kapcsán (ahimsā „nem ölni”, satya „nem 
hazudni”, asteya „nem lopni”, brahmacarya „szexuális megtar
tóztatás”, aparigraha „nem kapzsinak lenni”).

„Ahimsā annyit tesz, hogy nem okozunk szenvedést sem
mivel és soha, egyetlen teremtménynek sem. A következő 
megzabolázások (yama) és regulák (niyama) gyökerükkel az 
ahimsāhoz érnek, s azt próbálják tökéletesíteni (...).

Az igazmondás az, hogy beszédünket és gondolatunkat cse
lekedeteinkkel összehangoljuk. A beszéd és a gondolat annak 
felel meg, amit láttunk, hallottunk vagy kikövetkeztettünk. Azért 
szólunk, hogy ismeretet közvetítsünk. Csak akkor mondhatjuk, 
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hogy a beszédet mások javára használtuk, saját kárunkra pedig 
nem, ha az nem volt megtévesztő, zavaros vagy haszontalan. 
Ha azonban a teremtmények számára károsnak bizonyult, még 
ha csalás, zavarosság vagy haszontalanság nélkül hangzott is el, 
akkor az nem az igazság, de puszta vétek (...). így hát minden
kinek nagy figyelemmel kell gondolkoznia, s csak azután ki
mondania az igazságot, minden lény javára (...). A lopás (steya) 
máshoz tartozó dolgok jogtalan megkaparintása. A lopásról 
való lemondás (asteya) a lopás vágyának fölszámolása.

A brahmacarya a titkos erők megfékezése (vagyis a nemző 
erőké: brahmacaryamgupta-indriyasya-upasthasya samyamah).

A kapzsiság hiánya (aparigraha) az idegen dolgok el nem 
sajátítása, s a javakhoz való tapadás vétkének és a javak fölhal
mozása, őrizgetése és elpusztítása okozta kárnak a fölismeré
séből fakad.”

E „megzabolázásokat” bármely erkölcs elismerheti, s egy 
kezdő jógi éppúgy megvalósíthatja, mint bármely becsületes 
és tiszta ember. Gyakorlásuk nem valamiféle sajátos jóga-, 
hanem egy „megtisztított” emberi állapottal jár, amely az em
beriség hétköznapi állapotát meghaladja. E tisztaság nélkülöz
hetetlen a következő szintekhez, segítségével győzzük le önös 
hajlamainkat, általa hozzuk létre a tapasztalat új középpontjait. 
A szexuális önmegtartóztatás célja az idegi energia megőrzése. 
A jóga alapvető jelentőséget tulajdonít a „nemzőképesség tit
kos erőinek”, amelyek ha elfecsérlődnek, szétszórják a legbe
csesebb energiát, gyöngítik az agy képességeit, s megnehezítik 
az összpontosítást, míg - fordított esetben - uralom alá hajtva 
és „megzabolázva” megkönnyítik a kontemplatív fölemelke
dést. Ugyanakkor azt is hozzá kell tenni, hogy a nemi önmeg
tartóztatás (brahmacarya) nem csupán a nemi aktusról való 
lemondás, hanem magának a testi kísértésnek az elégetése. Az 
ösztön nem maradhat a felszín alatt, a tudatalattiban szétszó
ródva, nem is „szublimálandó”, mint a misztikusoknál, hanem 
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egész egyszerűen meg kell semmisíteni, ki kell ásni „gyökereit” 
a tudatból és az érzékekből.

E megfigyelésekkel párhuzamosan a jóginak a niyamát, 
a testi-lelki „regulák” sorozatát is gyakorolnia kell. „Tisztaság, 
derű (samtosa), aszkézis (tapas), a jóga metafizikai tanulmá
nyozása s az az igyekezet, hogy minden cselekedetünk indíté
kává Istent (īśvara)8 tegyük - ezek alkotják a regulákat.” (Y-s 
II. 32) A tisztaság (śauca) a szervek belső megtisztítását jelenti, 
e módon a táplálékmaradványokat és a mérgeket távolítják 
gyorsan el (ezt egy sor mesterséges „purgálással” viszik végbe, 
amelyeket különösen a hatha jóga hangsúlyoz, vagyis az a 
jóga, amely csaknem kizárólag a fiziológiával és a „finom fizio
lógiával” foglalkozik). Vyāsa hozzáfűzi, hogy a śauca magában 
foglalja a szellem tisztátalanságainak eltávolítását is. „A lét
szükségletek szaporítására irányuló vágy hiánya” - ez a derű 
(samtosa) meghatározása. „A tapas (aszkézis) az ellentétek 
elviselésében áll, amilyen például az evés vágya és az ivás vágya, 
a meleg és a hideg, az állva és az ülve maradás vágya, a beszéd 
hiánya (kāśtha mauna) és az arckifejezések hiánya, amelyek 
fölfedhetnék az érzelmeket és a gondolatokat (ākāra mauna)” 
Vācaspatimiśra hozzáteszi, hogy „a szellem belső titkait eláruló 
arckifejezések hiánya önmagunk fölötti ellenőrzést jelent, hogy 
a gondolat ne közlődjék véletlenül vagy akárkivel”. „A tanul
mányozás a létből való megszabadulásra (moksa) vonatkozó 
tudományok megismerése vagy pedig az OM szótag9 ismétel
getése.” (Vyāsa II. 32)

8 Amint Dasgupta (1924, 87 skk.) megjegyzi, egyedül a kései 
kommentátorok - mint Vācaspatimiśra és Vijñānabhiksu - hiszik, 
hogy īśvara fölszámolja a prakriti teremtette korlátokat, amelyek 
a jógi útjának roppant akadályai.

9 A misztikus OM szótag az egész mindenség rejtélyes lényegének
a megtestesülése. Nem más, mint a teofánia maga, fonémaállapotba . • •
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Még e (jobbára morális jellegű és egészükben a jóga szer
kezetét nélkülöző) gyakorlatok során is támadnak termé
szetesen nehézségek, amelyek jó részét a tudatalatti okozza. 
A kétség keltette zavar a legveszélyesebb akadály az összpon
tosítás útján emelkedők közül. Legyőzésére Patañjali az ellen
tétes gondolat beültetését javasolja; „a kétség keltette zavar (el
kerülésére vagy eltávolítására) az ellentétek fölállítása”, (il. 33: 
vitarka-bādhanepratipaksa-bhāvanam; némely fordító vitarkán 
„vétkes gondolatokját értve így fordítja: „a vétkes gondolatok 
keltette zavar elkerülése érdekében”. Valójában a vitarka any- 
nyit tesz: „kétség, bizonytalanság”, s Patañjali nyilvánvalóan 
a „kétség kísértésére” utal, amelyet minden aszkéziskézikönyv 
ismer és támad.) Vyāsa kommentárjában néhány, a bizonyta
lanság pillanatában fölébresztendő és létrehozandó gondolatot 
javasol. A következő szútrában (il. 34) Patañjali e „kétségek” 
vagy „hibák” természetét taglalja. (L. a II. 1. jegyzetet a jóga
összpontosítás akadályairól.) Már most érdekes megfigyelni, 
hogy a jógának bármelyik „akadály” ellen vívott harca mágikus 
jellegű. Minden lebírt kísértés megfelel egy-egy megszerzett 
erőnek. Ezek az erők nem erkölcsiek persze, hanem mágikusak. 
A valamely kísértéstől való elfordulás nemcsak a szó negatív 
értelmében vett „megtisztulás”, hanem valódi, pozitív nyereség 
biztosítása is, általa a jógi kiterjeszti hatalmát arra, amitől kez
detben elfordult. Mi több, nemcsak az elutasított dolgokon 
szerez végül uralmat, hanem az efféle dolgoknál mérhetetle
nül becsesebb mágikus erőn is. Aki például megvalósítja az 
asteya (nem lopni) megzabolázást, az „az összes drágakövet 
látja magához áramlani.” (Y-s II. 37) Lesz még rá alkalmunk, 

sűrítve. Parttalan spekulációk szólnak róla. Ugyanakkor érdekes 
megfigyelni, hogy Vyāsa az üdvtanok ismerete mellé misztikus 
technikát állít, hiszen itt csupán az OM szótagot kell ismételgetni, 
a tárgyról való bármiféle gondolkodás nélkül.
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hogy kitérjünk e „mágikus erőre” (sziddhi), amelyet a jógi 
önfegyelmével szerez meg. Erről a „mágikus hatalomról” per
sze éppúgy le kell mondania, mint ahogy az emberi szenvedé
lyekről lemondott, amiért cserébe azután e hatalmát elnyerte. 
Figyelemre méltó a lemondás és annak mágikus gyümölcsei 
közötti, csaknem fizikai egyensúlynak ez az elképzelése.

A fizikai megtisztulás - mondja Patañjali - új és szívesen 
fogadott érzést kelt: a saját testtől való undort és a más tes
tekkel való kapcsolat megszakítását (Y-s II. 40). A fizikai meg
tisztulás révén érhető el az ekágratá, vagyis az érzékek fölötti 
uralom és a lélek megismerésének képessége (II. 41). A meg
elégedettség, a józanság „kifejezhetetlen boldogságot” okoz 
(il. 42), a szoros értelemben vett aszkézis (tapas, a megtisztu
lás eszközeként alkalmazott testi erőfeszítés) pedig eltávolítja 
a tisztátalanságokat, s új hatalmat ad, az érzékek fölött, ti. az 
érzékek határain való túllépésnek (érzék fölötti látás és hallás, 
gondolatolvasás stb.) vagy az érzékek akaratlagos elnyomásá
nak a lehetőségét. (Vyāsa II. 43)

A JÓGAHELYZETEK (ÁSZANÁK) 
ÉS A LÉGZÉS SZABÁLYOZÁSA 
(PRÁNÁJÁMA)

A voltaképpeni jógatechnika csak a harmadik „jógataggal” 
(yoga-añgaj veszi kezdetét. E harmadik „tag” az ászana; e szó 
azt a jól ismert jógahelyzetet jelenti, amelyet a Yoga-sütra 
(il. 46) így határoz meg: sthirasukham, „szilárd és kellemes”. 
Az ászana leírása, amely számos hadhajóga-értekezésben meg
található, Patañjalinál vázlatos csupán, hiszen az ászana egy 
gurutól tanulható csak meg, s nem leírásokból. A fontos az, 
hogy az ászana szilárdságot kölcsönöz a testnek, egyszersmind 
a lehető legkisebbre csökkenti a testi erőfeszítést. Ily módon 
elkerülhető a fáradtságnak vagy valamely testrész elernyedé
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sének zavaró érzése, irányíthatók a fiziológiai folyamatok, s a 
figyelem kizárólag a tudat folyékony részével foglalkozhat. Kez
detben az ászana kényelmetlen, sőt elviselhetetlen, de némi 
gyakorlás után jelentéktelen erőfeszítéssel egyazon helyzetben 
tartható a test. Márpedig - s ez döntő jelentőségű - az erőfeszí
tés el kell hogy tűnjék, a meditativ testhelyzetnek természetessé 
kell válnia, csak így segítheti elő az összpontosítást.

„A testtartás akkor válik tökéletessé, amikor a megvalósí
tására tett erőfeszítés eltűnik, oly módon, hogy nem lesz több 
mozgás a testben. Ugyanígy, tökéletessége akkor teljesedik be, 
amikor a szellem végtelenné lesz (ananta-samāpattibhyām), 
vagyis amint a végtelenség eszméjét teszi saját tartalmává.” 
(Vyāsa II. 47)

Vācaspatimiśra pedig Vyāsa kommentárját értelmezve így írt: 
„Az ászana gyakorlójának erőfeszítést kell tennie, amely a 

természetes testi erőfeszítések elfojtásában áll. Másképp az asz
ketikus testhelyzet, amelyről itt szó van, nem valósítható meg.”

Ami a „végtelenné lett szellem”-et illeti, az a test jelenlétére 
való odafigyelés teljes fölfuggesztését jelenti.

Az ászana az ind aszkézis egyik jellegzetes technikája. Ta
lálkozunk vele az upanisadokban, sőt a védikus irodalomban 
is, de gyakoribbak rá az utalások az eposzban és a puránákban. 
Mind fontosabb szerephez persze a hatha jóga irodalmában 
jut, a Gheranda-samhitā harminckét ászanafajtát ír le. Lássuk 
példaként, hogyan vehetjük föl az egyik legkönnyebb és legis
mertebb meditációs helyzetet, a padma-ászanát.

„Helyezd a jobb lábfejed a bal lábszáradra, s hasonlóképp a 
bal lábfejed a jobb lábszáradra, tedd keresztbe kezedet a hátad 
mögött, s fogd meg a sarkadat (a jobb kéz a jobb sarkon, a 
bal kéz a bal sarkon). Hajtsd az álladat a melledre, s rögzítsd 
tekintetedet az orrod hegyére.” (Gheranda-samhitā II. 8)

A tantrikus és hathajóga-értekezések legtöbbjében megta
lálható az ászanák fölsorolása és leírása (1. a II. 2. jegyzetet).
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E meditációs testhelyzetek célja mindig ugyanaz: „az ellentét
párokból eredő zavar teljes megszüntetése”, (dvamdva-ana- 
bhighâtah, Y-s II. 48) Ily módon az érzékek bizonyos „semle
gessége” valósítható meg; a tudatot nem zavarja többé a „test 
jelenléte”. Elérjük a tudat izolálásának első állomását; az ér
zéki tevékenységgel összeköttetést biztosító hidak emelkedni 
kezdenek.

Az ászana világosan jelzi az emberi létfeltétel meghaladá
sát. Azt majd később vesszük szemügyre, hogy e „megállás”, 
az ellentétpároktól, a külvilágtól való sérthetetlenség vajon 
a növényi létmódba való visszasüllyedést jelenti-e, avagy az 
isteni őskép felé tett, ikonográfiáiig megfogalmazott túllé
pést. Most érjük be azzal a megjegyzéssel, hogy az ászana az 
első ténylegesen megtett lépés az emberi lét modalitásának 
megszüntetése felé. Ami biztos, az annyi, hogy a - mozdu
latlan, hieratikus - testhelyzet az emberétől mindenesetre 
különböző létmódot képez le; az ászanahelyzetben lévő jógi 
hasonlítható akár növényhez, akár istenszoborhoz, de semmi 
esetre sem az emberhez, aki meghatározása szerint mozgé
kony, nyugtalan, ritmus nélküli. Az ászana a „test” szintjén 
megvalósított ekágratá, egyetlen pontra való összpontosítás; 
a test egyetlen helyzetbe „feszül”, „összpontosul”. Ahogy az 
ekágratá véget vet a „tudatállapotok” áramlásának és szétszó
ródásának, ugyanúgy vet véget az ászana a test mozgékonysá
gának és rendelkezésre állásának azzal, hogy annak végtelen 
számú lehetséges helyzetét egyetlenegy archetipikus, ikono- 
grafikus pozitúrára szűkíti. Nyomban látni fogjuk, hogy az 
„egyesítésre” és „kiteljesítésre” való hajlam valamennyi jóga
technika jellemző vonása. Ezeknek az „egyesítéseknek” a 
mélyebb jelentése kissé később tárul majd föl a számunkra. 
Ám közvetlen céljuk már most is szembeötlő, s ez nem más, 
mint az emberi létfeltétel fölszámolása (vagy túlhaladása) 
annak nyomán, hogy visszautasítjuk a legalapvetőbb emberi
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hajlamoknak való engedelmeskedést. A mozgás visszautasí
tását (ászana), vagy azét, hogy a tudatállapotok féktelen árja 
dobáljon bennünket (ekágratá) a különféle „visszautasítások” 
egész sóra követi majd még.

A sokféle visszautasítás legfontosabbika - mindenesetre a 
jógára leginkább jellemző - a légzés szabályozása (pránájáma), 
másképp mondva annak „visszautasítása”, hogy úgy lélegez
zünk, mint az emberek többsége, vagyis aritmikusan. íme, mi
ként határozza meg Patañjali e visszautasítást:

„A pránajáma a be- és kilégzési (śvāsa-praśvāsayoh) moz
dulatok megállítása (viccheda) és az ászana megvalósítása 
utána érhető el.” (Y-s II. 49)

Patañjali a légzés „megállításáról”, fölfuggesztéséről beszél, 
a pránajáma mindazonáltal azzal kezdődik, hogy a lélegzés
nek a lehető leglassúbb ritmust adjuk, ez a kezdeti célkitű
zés. Erről az ind aszketikus technikáról számos szöveg szól, 
zömük azonban csupán megismétli a hagyományos megfo
galmazásokat. Jóllehet a pránajáma jellegzetes és igen fontos 
jógagyakorlat, Patañjali mégis csak három szutrát szán neki. 
Öt mindenekelőtt az aszketikus gyakorlatok elméleti alap
jai foglalkoztatják, a technikai részleteket Vyāsa, Bhoja és 
Vācaspatimiśra kommentárjaiban találjuk meg, s legfőképpen 
a hathajóga-értekezésekben.

Bhoja egyik megjegyzése (i. 34) föltárja előttünk a práná
jáma mély értelmét:

„A szervek minden működését megelőzte a légzésé - hi
szen kölcsönös funkcióikban állandó kapcsolat van légzés és 
tudat között a légzés a szervek valamennyi működésének 
szünetelésekor megvalósítja a tudatnak egyetlen tárgyra való 
összpontosítását.”

Fontosnak látszik számunkra az a kijelentés, amely szerint 
„állandó kapcsolat van a légzés és a mentális állapotok között”.
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fiz jóval több annak a puszta ténynek az egyszerű megállapí
tásánál, hogy mondjuk egy dühös ember lélegzése izgatott, 
míg annak, aki összpontosít (még ha időlegesen, s bármily 
szorosabban vett jógaféle cél nélkül teszi is), ritmikussá lesz, 
és magától lelassul stb. Az a kapcsolat, amely a lélegzés ritmu
sát összeköti a Bhoja említette tudatállapotokkal, s amelyet 
a jógik kétségkívül a legrégibb korok óta megfigyeltek és ta
pasztalatilag kipróbáltak, a tudat „egyesítésének” eszközeként 
szolgált a számukra. Ez az „egyesítés” abban az értelemben 
veendő, hogy légzésének ritmust adva és azt egyre inkább le
lassítva a jógi képes „bejárni”, vagyis tapasztalatilag és teljes 
világossággal átélni néhány, az ébrenlét állapotában hozzá
férhetetlen tudatállapotot, nevezetesen azokat, amelyek az 
alvásra jellemzők.10

10 Ezért, hogy a pránájáma kezdő gyakorlója igen gyakran azon
nal elalszik, amint lélegzésének ritmusát sikerül az alvást jellemző 
ritmusra lassítania.

Az csakugyan bizonyos, hogy az alvó ember légzésritmusa 
lassúbb, mint az ébren lévőé. Ezt az alvási ritmust a pránájáma 
segítségével megvalósítva a jógi behatolhat az alvást kísérő 
„tudatállapotokba” anélkül, hogy tisztánlátásáról le kellene 
mondania.

Az ind aszkéták a tudat négy modalitását ismerik (az enszta- 
tikus „állapoton” kívül): a nappali, az álmodó alvó, az álom- 
talan alvó, valamint a „kataleptikus” tudatot. A pránájáma 
segítéségével, vagyis a be- és kilégzés mind hosszabbá tételé
vel (mely gyakorlat célja az, hogy a két légzési szakasz között 
minél hosszabb idő teljék el) a jógi tehát behatolhat a tudat 
minden modalitásába>A profán ember, aki számára a külön
féle modalitások szétválnak, az ébrenlét állapotából az alvásba 
öntudatlanul jut át, míg a jóginak meg kell őriznie tudata 
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folyamatosságát, vagyis szilárdan és tisztán látva kell behatol
nia mindezekbe az „állapotokba”.11

Csakhogy a négy tudatmódozatnak (amelyek mindegyiké
hez természetesen egy bizonyos légzésritmus tartozik) csak
úgy, mint a „tudat” egyesítésének (amely abból ered, hogy a jógi 
megszünteti a négy módozat elkülönültségét) a megtapaszta
lása csak hosszas gyakorlás után érhető el. A pránájáma közvet
len célja szerényebb. E gyakorlattal először is egy „folyamatos 
tudat” alakítható ki; egyedül ez teszi lehetővé a jógameditá
ciót. A profán ember légzése általában aritmikus, a külső kö
rülmények vagy a belső feszültség szerint váltakozik. Ez a sza
bálytalanság veszélyes lelki „cseppfolyósságot” okoz, s ennek 
következményeként a figyelem ingadozását és szétszórtságát.

11 A himálájai Hardvar, Risikes, Szvargasram ásramokban, ahol 
1930 szeptembere és 1931 márciusa között tartózkodtunk, számos 
szannyászi ismerte nekünk be, hogy a pránájáma célja a gyakorló 
bevezetése a turïya nevű, „kataleptikus” állapotba. Mi magunk is 
láttunk némelyeket, akik mély „meditációban” töltötték napjaik 
jó részét, miközben légzésük alig volt észlelhető. Kétségen felül 
áll, hogy tapasztalt jógik akaratlagosan előidézhetik a „katalep- 
tikus” állapotokat. Dr. Thérèse Brosse indiai útja (1. Laubry és 
Brosse) megmutatta, hogy valóságos fiziológiai jelenség a lég
zés és a szívverés olyan fokú visszafogása, amely rendesen csak 
az elkerülhetetlen halál előtt figyelhető meg, s hogy azt a jógi 
akaraterejével és semmiképpen sem önszuggesztió hatására tudja 
véghezvinni. Mondani is kár, hogy az ilyen jógit minden veszély 
nélkül el lehet temetni. „A lélegzést néha olyannyira korlátozzák, 
hogy némelyek egy bizonyos időre élve eltemettethetik magukat 
annyi levegővel, amennyi teljességgel elégtelen volna túlélésük 
biztosításához. Szerintük e kis levegőtartalékra azért van szüksé
gük, hogy ha valamilyen baleset folytán a kísérlet során kizökken
vén a jógaállapotukból, veszélybe kerülnének, akkor néhány lé
legzetvételt lehetővé tegyen a számukra, s így visszakerülhessenek 
abba az állapotba.” (Filliozat 1943,115-116,1. még 1937a)
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Erőfeszítéssel fölkelthető ugyan a figyelem, csakhogy a jóga 
szerint az erőfeszítés „exteriorizáció”. A légzést ritmikussá kell 
tenni, s ha úgy, hogy „megfeledkezhessünk” róla, nem sikerül, 
hát legalább olyan módon, hogy ne zavarjon bennünket szag
gatottságával. A pránájáma segítségével tehát megkíséreljük 
megszüntetni a légzés erőltetését; a ritmikussá tételnek auto
matikussá kell válnia, hogy a jógi megfeledkezhessen róla.

A pránájáma révén a jógi megpróbálja közvetlenül meg
ismerni életlüktetését, a be- és kilégzés fölszabadította orga
nikus energiát. Azt mondhatnánk, hogy a pránájáma a szerves 
életre irányított figyelem, cselekvés általi megismerés, nyugodt 
és józan belépés az élet leglényegébe. A jóga azt javasolja hí
veinek, hogy éljenek, de nem azt, hogy átengedjék magukat az 
életnek. Az érzéki működések megkaparintják, megrontják és 
fölbomlasztják az embert. A légzés életfunkciójára való össz
pontosításnak a gyakorlat első napjai során kifejezhetetlen 
harmóniaérzés, ritmus- és dallambőség, minden lelki egyenet
lenség elsimulása lesz a hatása. Ezután a testben való jelenlét 
homályos érzését hozza elő, önnön natgyságunk nyugodt tu
datát. Ezek természetesen egyszerű, mindenki számára hozzá
férhető benyomások, amelyeket bárki megtapasztalhat, aki e 
kezdeti légzésgyakorlatokkal próbát tesz. Scserbackoj profesz- 
szor (Stcherbatsky 1927,15, 2. j.) fölidézi, hogy O. Rosen
berg szerint, aki egy japán kolostorban tett kísérletet néhány 
jógagyakorlattal, ez a kellemes érzés a zenéhez hasonlítható, 
„különösen ha az ember maga játszik”.

A lélegzés ritmusa a három „momentum”: a belégzés (püra- 
ka), a kilégzés (recaka) és a levegő benntartása (kumbhaka) 
összehangolásával érhető el. A három szakasznak egyforma 
tartalmúnak kell lennie. A gyakorlás révén a jógi jelentősen 
meg tudja e szakaszokat nyújtani, hisz a pránájáma célja, mint 
Patañjali kijelenti, a légzés lehető leghosszabb fölfüggesztése, 
ami a ritmus fokozatos lassításával érhető el.
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A légzéstartam mértékegysége a mātrapramāna. A Skanda- 
pürana szerint egy mātrā az egy légzéshez szükséges idő (eka- 
śvāsam-api mātrā-prānāyāme nigadyate). A Yoga-cintāmani 
című mű hozzáteszi, hogy ez az alvás alatti lélegzésre utal, 
amely 2,5 palával egyenlő (egy pala egy pislantásnyi időt je
lent). A pránájáma gyakorlata a mātrā-pramānát használja 
időegységként, vagyis a légzés mindhárom „momentumát” 
fokozatosan addig lassítják, míg egy mātrātól huszonnégyig 
nem érnek. A jógi a mātrūkat vagy azzal méri, hogy a miszti
kus OM szótagot annyiszor ismétli meg fejben, ahányszor épp 
szükséges, vagy pedig úgy, hogy bal keze ujjait sorban meg
mozdítja. (L. Mitra, R. 1881-83, 42-43, j.; Dasgupta 1924, 
145-147; Rösel, 32-36 stb.)

KITÉRŐ: A PRÁNÁJÁMA INDIÁN KÍVÜL

A légzés ritmikussá tétele és visszatartása megtalálható 
a „misztikus pszichológia” azon technikái között, amelyeket 
Maspero tárgyalt értekezésében (1937), és ahol „embrioná
lis lélegzés”, tai-xi néven szerepel. E légzésgyakorlat fő célja 
a hosszú élet (chang-sheng) elérése, amelyet a taoisták úgy 
értelmeznek, „mint magának a testnek anyagi halhatatlansá
gát”. (uo. 178) Az „embrionális lélegzés” tehát a pránájámától 
eltérően nem a meditáció bevezető gyakorlata, s nem is kise
gítő gyakorlat, hanem - ellenkezőleg - önmagában megálló. 
Nem a szellemi összpontosítást vagy a tudatnak egyébként 
elérhetetlen területekre való behatolását készíti elő, mint a 
pránájáma, hanem olyan „misztikus fiziológiai” folyamatot 
visz végbe, amelynek nyomán a test élete végtelenül meghosz- 
szabbodik. Ennyiben a taoizmus a hatha jógára emlékeztet, 
amelyhez némiképp hasonlít is, míg némely erotikus gyakor
lata (a sperma visszatartása) a tantrizmust idézi. Ami azonban 
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Kínát mindig is a leginkább foglalkoztatta, az az anyagi test 
életének végtelen meghosszabbítása volt, amint India a kiví
vandó spirituális szabadság, az átalakulás, a test „megistení- 
tése” eszméjének a megszállottja volt.

íme, néhány taoista szöveg a légzéstechnikával kapcsola
tosan.

„Húzódjunk vissza egy félreeső szobába, zárjuk be az ajtó
kat, helyezkedjünk el egy puha gyékénnyel fedett ágyon, ame
lyen egy 2,5 hüvelyk vastag párna van. Feküdjünk le helyes 
testtartásban, csukjuk be szemünket, és tartsuk a levegőt a 
mellkas rekeszizmába oly erősen bezárva, hogy az orrunk és 
szánk elé tett hajszál meg se rezdüljön.” (Zhen zhong ji, idézi 
Maspero 1937,203)

Egy VI. század végi szerző, Li Qiencheng azt tanácsolja, 
hogy „feküdjünk le becsukott szemmel, összezárt kézzel, tart
suk benn a levegőt 200-ig, majd lökjük ki a szájunk belsejéből”, 
(idézve: uo.) A levegő visszatartása tehát a legfontosabb. Hosz- 
szas gyakorlás után elérhető a lélegzet 3, 5, 7, 9, majd 12,120 
s. í. t. lélegzetvételnyi ideig való visszatartása. A halhatatlanság 
eléréséhez 1000 lélegzetvételnyi ideig szükséges visszatartani.

Sokkal nehezebb a „belső légzés” technikájának, vagyis az 
„embrionálisaként megnevezett légzésnek a gyakorlása. Tisz
tán belső légzés lévén itt már nincs szó a régi taoista módon 
való lélegzet-visszatartásról. íme, egy fontos szöveg:

„Valahányszor, amikor lélegzésünk kimerült, időnk pedig 
van, keressünk egy nyugodt szobát, ahol senki sem lakik, 
bontsuk meg hajunkat, oldjuk meg öltözékünket, s a helyes 
testtartásban feküdjünk le, kart-lábat kinyújtva, (kezünket) 
össze nem szorítva egy tiszta gyékényre, amelynek szélei a 
földre lógnak (...). Ezután légzésünket tegyük egyenletessé, 
s amikor (minden egyes) lélegzetvétel megtalálta a helyét 
( = azt a belső szervet, amely neki felel meg), nyeljük le (a lé
legzetet). Majd zárjuk el lélegzetünket, míg csak kibírhatatlan 
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nem lesz. Homályosítsuk el szívünket, hogy ne gondolkozzék 
(NB. a kínaiak szerint a szív a gondolkodás szerve); engedjük 
a levegőt menni, amerre akar, majd amikor már elviselhetet
len, nyitott szájjal bocsássuk ki; amint a levegő épp eltávozott, 
légzésünk fölgyorsul; tegyük egyenletessé; hét-nyolc léleg- 
zetvétel után nyomban elnyugszik. Aztán ugyanúgy kezdjük 
légzésünket újra megolvasztani. Ha maradt még időnk, tíz ol
vasztás után hagyjuk csak abba (...). A légzés megolvasztása 
nem végezhető mindennap; tíz- vagy ötnaponta csináljuk, ha 
van időnk, vagy ha úgy érezzük, hogy nincs mindenütt ösz- 
szeköttetés, ha négy végtagunkban elviselhetetlen forróságot 
érzünk.” (uo. 220-221)

Az „embrionális légzés” némely eredménye a jóga-„erőkre” 
(sziddhikre) hasonlít. „Azután vízbe mehetünk (anélkül hogy 
megfulladnánk), tűzön járhatunk (anélkül hogy megégnénk)”, 
mondja A lélegzetvétel különböző módozatait illető hatásos és 
titkos szóbeli formula című híres értekezés, (uo. 222)

A lélegzet visszatartását főképp betegségek gyógyítására 
használják, (uo. 363 sk.)

„Egyenletessé tesszük légzésünket, majd lenyeljük és vissza
tartjuk, amíg csak lehet; meditálunk a beteg testhelyen, gon
dolatunkkal oda áramoltatjuk a levegőt, és harcba küldjük a 
kór ellen, megpróbálván áttörni az eltömődött járatot. Ami
kor a lélegzet elfogy, kibocsátjuk, majd húsz-ötven ízben újra 
nekilátunk, s akkor hagyjuk abba, amikor azt tapasztaljuk, 
hogy verejték folyik a beteg testhelyen. Ezt naponta éjfélkor 
vagy az ötödik őrség alatt újra végezzük el, egészen a gyógyu- 
lásig.” (uo. 364)

A későbbi taoista gyakorlatban a gondolat szerepe fonto
sabb lett. Sima Chengsheng Értekezése emlékeztet rá, hogy 
„azoknak, akik beszívják a levegőt (...), gondolatukkal követ
niük kell, amint belső részeikbe lép, hogy a (belső szervek) 
nedveit átjárja (a lélegzet), mindegyik (lélegzet) annak a (belső 
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résznek) megfelelve, amelyet irányít, s ily módon az egész tes
tet bejárhassa, és minden kórt meggyógyíthasson... ” (uo. 369)

A lélegzetszabályozást - legalábbis neotaoista formájában - 
a tantrikus jóga valószínűleg befolyásolta; az i. sz. VII. századtól 
Kínába jutott néhány egyszerre légzési és szexuális gyakorlat. 
Dr. Jean Filliozat határozottan az Indiából való kölcsönzés mel
lett áll ki: taoizmus nem vehette át a régi kínai orvoslásból 
az ily módon rendszeressé lett légzés pszichológiai szerepének 
gondolatát, mert az ősi kínai gyógyászatban nem volt meg.” 
(Filliozat 1949b, 120) Ugyanakkor voltak Kínában olyan 
sámánisztikus szerkezetű archaikus technikák, amelyek az álla
tok mozgásának és légzésének az utánzását célozták. (1. Eliade 
1951, 402 skk.) Az eksztázisbeli „mély és csendes” lélegzés az 
állatok téli álma alatti légzésre hasonlít, és ismert, hogy az állati 
lét spontaneitása és teljessége a kozmosszal való teljes harmó
niában élés legjobb példájául szolgált a kínaiak számára. Marcel 
Granet csodálatra méltón fogja egybe ennek a mind az organi
kus teljességre, mind az eksztázisra jellemző embrionális lég
zésnek egyszerre organikus és spirituális funkcióját:

„Annak, aki el akarja kerülni a szenvedélyeket és szédülést, 
meg kell tanulnia, hogy ne csak a torkával, hanem a sarkától 
kezdve egész testével lélegezzék. Csak ez a mély és csendes 
légzés finomítja és gyarapítja az anyagot. Egyébként a lég
zés az, ami egyaránt megnyilvánul mind a téli álom, mind az 
eksztázis során. Behajtott vagy kinyújtott nyakkal eljutunk 
- ha szabad így mondanom - a légzés szétterítéséhez s éltető 
erejének leglényegéhez. A végcél az életprincípiumok olyan
fajta belső körforgásának a létrehozása, hogy az egyén teljesség
gel áthatolhatatlan maradhasson, s károsodás nélkül kiállhassa 
az alámerülés próbáját. Hozzáférhetetlenné, autonómmá, sért
hetetlenné leszünk, mihelyt birtokunkba jut az embrió módján 
való, zárt láncú táplálkozás és lélegzés művészete.” (Granet 
1934, 514-515)
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Lehetséges tehát, hogy indiai hatások érvényesültek a neo- 
taoista környezetben, amely nem a tudományos kínai orvoslás
hoz kapcsolódott, hanem a honi „misztikus” hagyományhoz, 
amely pedig megőrizte még az állati üdvözültség és sponta
neitás időtlen emlékezetét. Mindenesetre Laozi (Dao dejing ó) 
és Zhuangzi (15. fejezet) ismerték már a „módszeres légzést”.

Az iszlám misztika szintén alkalmazta a légzéstechnikát. 
(L. Goldzieher, 164; Moreno, 140 skk.; és főképpen Gardet 
tanulmányát, amelyet később használunk majd föl, 1.368 skk.) 
Bármi legyen is e technika eredete12 az iszlám hagyományon 
belül, az kétségen fölül áll, hogy néhány indiai muzulmán 
misztikus jógagyakorlatokat vett át és alkalmazott.

12 Ismeretes, hogy némely szerző - elsősorban Horten - sze
rint a szúfizmust indiai befolyás érte. Massignon (1922a) már 
rámutatott e nézet túlzására, legújabban pedig Moreno (210 sk.) 
jutott negatív eredményre az iszlám misztikát ért indiai hatás 
fontosságát illetően. A muzulmán légzéstechnika eredetének szű- 
kebb kérdése mindazonáltal nyitva maradt.

(Egyikük, Muhammad Dárá Sikoh herceg még az ind 
és az iszlám misztika szintézisét is megpróbálta kidolgozni, 
1. Mahfuz-Ul-Haq) A difcr-technika olykor meglepő formá
lis párhuzamban áll a légzés indiai szabályozásával. Hughes 
(703 skk.) szerint egy, az afgán határon élő szerzetesről azt be
szélik, annyit gyakorolta a dikrt, hogy végül csaknem három 
órán át vissza tudta tartani a lélegzetét. (A dikrrői 1. Anawati 
és Gardet, 186-189,193-233, 238-255.)

Érdekes kérdést vet föl a hészükhaszmus. A hészükhaszta 
szerzetesek egyik-másik aszketikus bevezető gyakorlata és 
imamódszere több pontban emlékeztet a jógatechnikára, kü
lönösképp a pránájámára. Irénée Hausherr atya így foglalja 
össze a hészükhaszta imádkozási módszer lényegét:
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„Kettős gyakorlatból áll: omphaloszkópiából s a Jézushoz 
szóló ima végtelen ismételgetéséből: »Uram, Jézus Krisztus, 
Istennek fia, könyörülj énrajtam!« Sötétben ülve, lehajtott 
fejjel, a has közepére, vagyis a köldökre szögezett tekintet
tel, ott a szív helyét keresve, lankadás nélkül ismételgetvén a 
folyvást ugyanazzal a fohásszal kísért gyakorlatot, a lehető leg
lassúbb légzés ritmusát követve, az e gondolati imában való 
éjjel-nappali kitartásunk révén végül megtaláljuk, amit keres
tünk, a szív helyét, vele s benne pedig mindenféle csodákat és 
ismereteket.” (Hausherr, 102)

íme Magános Niképhorosz (Niképhorosz Grégorosz, XIII. 
század második fele)13 egy töredéke, amelyet Goulliard for
dított le újabban (204. o.):

13,,A Jézus-ima és egy légzésgyakorlat összekapcsolásának első olyan 
tanúsítója, akiről biztosan tudjuk, mikor élt.” (Goulliard, 185)

„Te pedig, ahogy már mondtam, ülj le, szedd össze szel
lemed, vezesd be - úgy értem: a szellemet - az orrlyukadba; 
ezen az úton jár a lélegzet a szív felé. Told, kényszerítsd a szel
lemed, hogy leszálljon a szívedbe a beszívott levegővel egy
szerre. Amikor ott lesz, meglátod majd a rákövetkező örömöt, 
semmi megbánnivalód nem lesz. Amint a hazatérő férfi nem 
fojtja vissza az asszonya és gyermekei viszontláttán érzett örö
möt, ugyanúgy a lélekkel egyesülő szellemet is elönti az öröm 
s a kimondhatatlan gyönyörűség. Szoktasd hát ezért, testvé
rem, szellemedet ahhoz, hogy ne távozzék onnan sietősen. 
Kezdetben nincs benne buzgóság - ez a legkevesebb, amit 
mondhatunk - e visszavonulás és bezárkózás iránt. Ám amint 
szokásává lesz, az elme nem talál többé örömöt a külső kerin
gésben. Hiszen »mibennünk van Isten birodalma«, s aki arra 
veti tekintetét és tiszta imádsággal azt követi, annak az egész 
külvilág hitvány és megvetendő lesz.”
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A XVIII, században a hészükhaszta tanokat és gyakorlatokat 
még ismerték az áthoszi szerzetesek. íme, néhány fragmen
tum Áthoszi Szent Nikodémosz Enkheiridion című művéből:

„A szellemnek e visszatéréséhez kell hozzászokniuk a kezdők
nek, miként azt az isteni Böjtölő Atyák tanították: lehajtott fej
jel, a mellkas fölső részére szögezett szakállal.” (Hausherr, 107)

„Miért kell a lélegzetét visszatartania imádság közben. Azért, 
mert szelleme vagy szellemének tettei ifjúsága óta ahhoz szok
tak, hogy elömöljenek és szétszóródjanak a külvilág érzéki 
dolgain, ennek okán ezt az imát mondván ne lélegezzék folya
matosan, ahogy a természet hozzászoktatta, de tartsa vissza 
kicsinyt lélegzetét, míg a belső beszéd végigmondja az imát, 
s utána lélegezzék, amiként az isteni Atyák azt tanították.

Azért, mert a lélegzet pillanatnyi visszatartása a szívet za
varja s szorongatja, következésképp a szívben, nem kapván 
meg a természete szerint szükséges levegőt, szenvedés kél, a 
szellem pedig e módszerrel könnyebben gyűlik egybe és for
dul újra a szív felé (...).

Azért, mert a lélegzet pillanatnyi visszatartása a kemény és 
durva szívet elvékonyítja, s a szív nedvessége megfelelőkép
pen összesűrűsödvén és fölhevülvén lággyá, érzékennyé, alá
zatossá lesz, hajlamosabbá a bűntudatra s a könnyek könnyű 
ontására (...).

Azért, mert e rövid visszatartás nyomán zavar és szenve
dés kél a szívben, és e zavara s fájdalma miatt kiöklendezi a 
gyönyör és a bűn mérges horgát, amit korábban lenyelt...” 
(Hausherr, 109)

Végezetül idéznünk kell A szent ima és fegyelem módszere 
című alapvető értekezést, amelyet sokáig Teológus Új Szent 
Simeonnak tulajdonítottak. „A művecske könnyen származ
hat ugyanabból az időből, mint Niképhoroszé, ha ugyan nem 
magának Niképhorosznak a műve, ahogyan azt I. Hausherr 
nem minden valószínűség nélkül feltételezi.” (Goulliard, 
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206) Hausherr atya munkájában közli a mű kiadását és 
fordítását. (A bennünket érdeklő rész a 164-165. oldalon. Itt 
Goulliard új fordítását közöljük. [216. o.])

„Nos, hát telepedj le egy csöndes cellában, egy félreeső sa
rokban, s iparkodj megtenni, amit mondok: zárd be az ajtót, 
és emeld szellemedet minden hiábavaló vagy múlandó dolog 
fölé. Majd szakálladat mellednek szögezve irányítsd testi 
szellemedet és ezzel egy időben egész szellemedet hasad kö
zepére, vagyis a köldöködre, fojtsd el az orrodon beáramló 
levegő belégzését, hogy ne lélegezz könnyedén, majd gondo
latban kutasd végig bensődet a szíved helyét keresve, ahol a 
lélek minden erői szívesen tartózkodnak. Kezdetben sötét
ségbe ütközöl majd, makacs homályba, ám ha kitartasz, ha 
éjjel-nappal e gyakorlatot végzed, akkor - csodák csodája! - 
határtalan boldogságra bukkansz.”

Idézhetnénk végül hészükhaszta szerzők más műveiből is, 
így Grégoriosz Szinaitától (1255-1346), akinek Goulliard 
közli néhány fontos töredékét (az ima alatti aszketikus „hely
zetekről”: 248. o., a lélegzet visszatartásáról: 249. o.). Mindig 
haszonnal forgatható a hészükhaszmus apológiája Palamasz 
Szent Gergelytől (Grégoriosz Palamasz, kb. 1296-1359), aki 
„a bizánci teológia utolsó nagy neve” volt, (néhány szemelvé
nyét 1. Goulliard, 269-285)

Ezek a pránájámával való külsőleges kapcsolatok azért ne 
tévesszenek meg bennünket. A légzés szabályozásának és a test
helyzetnek a hészükhasztáknál a szellemi ima előkészítése a 
célja, a Yoga-sütrában pedig e gyakorlatok a tudat „egyesítését” 
és a „meditáció” előkészítését célozzák, míg az Isten (īśvara) 
szerepe meglehetősen csekély. Mindazonáltal az is igaz, hogy 
a két említett technika fenomenológiailag eléggé hasonlít egy
másra ahhoz, hogy fölvethessük annak kérdését, milyen ha
tással volt az indiai misztikus pszichológia a hészükhaszmusra. 
Most nem időzünk tovább ennél az összehasonlító vizsgáló
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dásnál. (A hészükhaszmusról 1. még: Holl, 214 sk.; Jugie; 
Bloom 1948,1953; a kérdések állását és az irodalmat bemu
tatja: Goulliard [22 sk., 37]; Gardet [645 sk.]. L. még: 
Nölle, Ivanka, Déchanet.)

„KONCENTRÁCIÓ” ÉS „MEDITÁCIÓ”
AJÓGÁBAN

Az ászana, a pránájáma és az ekágratá meg tudja szüntetni 
- még ha csak az adott gyakorlat rövid tartamára is - az em
beri létmódot. A jógi mozdulatlanul, légzését ütemessé téve, 
tekintetét és figyelmét egyetlen pontra rögzítve tapasztalati
lag haladja meg a légzés profán modalitását. Önállósulni kezd 
a kozmosszal szemben, a külső feszültségek nem zavarják 
többé (az ellentéteken valóban túllépve egyaránt érzéketlen 
hidegre-melegre, fényre-sötétre stb.); az érzéki működés 
nem löki többé kifelé, az érzéktárgyak felé; pszichomentális 
folyamát nem kerítik már hatalmukba, s nem is irányítják a 
szétszórtság, az automatizmusok vagy az emlékezet - „ösz- 
szefogott”, „egyesített” lett. A kozmoszból való kivonulást az 
önmagába süllyedés kíséri, amely a kivonulás előrehaladtával 
arányosan mélyül. A jógi visszatér magába, úgyszólván bir
tokba veszi magát, mind erősebb védelmet emel maga köré a 
külső támadás ellen, egyszóval sérthetetlenné válik.

Egy ilyen, minden szinten (ászana, pránájáma, ekágratá) 
megtapasztalt összpontosítást magától értetődően a szervezete 
életét illető fokozott figyelme kíséri. A világi ember teljesség
gel másképp érzékeli a testét, mint a jógi valamely gyakorlata 
során. Az, hogy teste szilárd, légzésének ritmusa meglassúb- 
bodik, tudatmezeje beszűkül, míg csak egyetlen pontnyi nem 
lesz, valamint a belvilágának legapróbb lüktetése nyomán is 
fölkélő rezgés - mindez láthatólag növényhez teszi hasonlóvá 
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a jógit. Ez az összehasonlítás egyébként még akkor sem rej
tene semmiféle elmarasztaló ítéletet magában, ha megfelelne 
a valóságnak. A növényi létmód az ind tudat szerint az életnek 
nem elszegényedése, hanem épp ellenkezőleg: gazdagodása. 
A puránikus mitológiában csakúgy, mint az ikonográfiában a 
rizóma és a lótusz a kozmikus megnyilvánulások jelképeivé 
válnak. A teremtést az ősvizek fölött úszó lótusszal szimboli
zálják. A növényzet mindig a túláradásra, a termékenységre, 
a magvak kikelésére utal. Az indiai festészetben (például az 
adzsantai freskókon) az ábrázolt személyek üdvözült voltát 
lágy, hullámzó, vízi indákra hasonlító mozdulatok jelzik; az 
lehet a benyomásunk, hogy e mitikus alakok ereiben nem vér 
folyik, hanem növényi nedvek.

A priori tehát egyáltalán nem valószínűtlen, ha az összpon
tosító jógit növényhez hasonlítjuk. Valóságos tény az indiaiak 
nosztalgikus vágyódása az organikus élet zárt és folyamatos 
körforgása után, amely egyenetlenségek és kitörések nélkül 
való (egyszóval olyan, amilyen az élet növényi szintjén való
sul meg). Mégsem hisszük, hogy az emberi létmód mozdu
latlansággal történő megszüntetése, a légzésre ültetett ritmus, 
az egyetlen pontra összpontosítás végső célja az a visszafelé 
tett lépés volna, amit az élet növényi létmódjába való beillesz
kedés jelentene. Mindaz, amit Patañjali Yoga-sütrái s főképp 
a jóga egyéb fajtái követnek, élesen cáfolja az efféle föltevést. 
Nekünk úgy tűnik, hogy a jógahelyzetben, -légzésben és 
-összpontosításban föllelhető növényi párhuzamokra töké
letes magyarázatot ad az „újraszületés” archaikus szimboliz
musa. Az ászana és a pránájáma morfológiailag a taoizmusban 
alkalmazott „embrionális légzéssel”14 és azzal az „embrionális 

14 E légzés célja a taoista források szerint az, hogy utánozzák a 
magzat anyaméhbeli légzését. „Visszatérve az alaphoz, visszafor
dulva az eredethez, elűzzük az öregséget, visszajutunk a magzati . •.
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testhelyzettel” vethető egybe, amelyben oly sok nép temeti el 
halottait (az életbe való visszatérés reményében), végül pedig 
egyik-másik olyan beavatási és reintegrációs szertartással, 
amelyet egy zárt térben, az anyaméh jelképében mutatnak be.

Most nem időzhetünk tovább ezeknél a szertartásoknál, 
annyit jegyzünk róluk meg csupán, hogy föltételezik végre
hajtásuknak egy kezdeti időbe, illud tempusba való mágikus 
visszavetülését. Az incipit vita nova (s minden regeneráció „új 
születés”) csak akkor lehetséges, ha az elmúlt idő megszűnik a 
„történelem”-mel együtt, ha az adott pillanat egybeesik a kez
deteknek, vagyis a világok megteremtésének, a kozmológiá
nak mitikus pillanataival. Ebben az értelemben a jógi testhely
zete és „embrionális légzése” - habár egészen más célt követ 
(legalábbis a Yoga-sütrában, de a jóga egyéb formáiban is) - 
embrionális, növényi létmódnak tekinthető.

Másrészről az ászana és az ekágratá isteni ősképet utánoz; 
a jógahelyzetnek önmagában vallási értéke van. Az igaz, hogy 
a jógi nem az istenség „mozdulatait” és „szenvedélyeit” utá
nozza, ám ennek jó oka van, hiszen a Yoga-sütra istene, īśvara 
tiszta szellem, aki nemcsak hogy a világot nem teremtette meg, 
de még a történelembe se avatkozik bele sem közvetve, sem 
közvetlenül. Amit tehát a jógi - mozdulatok hiányában - utá
nozhat, az legföljebb e tiszta szellem sajátos létmódja. Az em
beri létfeltételeken való túllépés, a „megszabadulás” a purusa 
teljes önállósága - mindennek Is varában van archetipikus 
modellje. Az emberi létfeltételekről való lemondásnak, vagyis 
a jóga gyakorlásának abban az értelemben van vallási értéke, 
hogy a jógi īśvara létmódját utánozza: a mozdulatlanságot, 
az önmagára való összpontosítást. A jóga más változataiban 
az ászana és az ekágratá persze azon egyszerű tény révén is

állapotba”, mondja a Taixi Koujue „Az embrionális légzés szóbeli 
formulái” című előszava (idézve Maspero 1937, 198 nyomán). 
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vallási értéket nyerhet, hogy a jógi általuk eleven szoborrá vál
tozik, ekképp utánozván az ikonográfiái példát.

A légzés ritmusossá tétele vagy akár felfüggesztése nagyban 
megkönnyíti az összpontosítást (dhāranā). Hiszen - mondta 
Patañjali (Y-s II. 52-53) - a pránájámának köszönhetően a sö
tétség fátyla elszakad, és az értelem képessé válik (yogyatā) az 
összpontosításra (dhāranā, II. 53). Összpontosításának milyen
ségét a jógi a pratyāhāra segítségével állapíthatja meg (ezt 
a szót általában „az érzékek visszavonása” vagy „absztrakció” 
kifejezéssel fordítják, mi inkább így adnánk vissza: „annak ké
pessége, hogy az érzéki működést kiszabadítsuk a külső tárgyak 
uralma alól”). A Y-s II. 54 szerintpratyāhārán azt a képességet 
érthetjük, amelynek révén az értelem (citta) úgy birtokolja az 
érzékieteket, mintha a kapcsolat valóságos volna.

E versszakot (szútrát) kommentálva Bhoja azt mondja, az 
érzékek ahelyett, hogy egy tárgy felé irányulnának, „önnön- 
magukban tartózkodnak” (svarūpa-mātre svasthānam). Jólle
het az érzékek nem irányulnak többé külső tárgyakra, és mű
ködésük megszakad, az értelem (citta) mégsem veszti el azt a 
tulajdonságát, hogy érzéki reprezentációi vannak. Amikor a 
citta egy külső tárgyat kíván megismerni, nem az érzéki műkö
dések egyikét használja föl, hanem a rendelkezésre álló saját 
képességeivel tudja tárgyát megismerni. Ez az „ismeret” köz
vetlenül a kontemplációból származik, ezért a jóga szempont
jából hatásosabb, mint a hétköznapi. „így hát - írja Vyāsa - a 
jógi bölcsessége (prajnā) minden dolgot úgy ismer, ahogy az 
van.” (il. 45)

Az érzéki tevékenység kivonása a külső dolgok uralma 
alól (pratyāhāra) a pszichofiziológiai aszkézis végső állo
mása. Ettől kezdve a jógit nem „vonják el” vagy „zavarják” 
többé érzékei, érzéki tevékenysége, emlékezete stb. Minden 
működés felfüggesztődik. A kívülről jött érzékieteket elren
dező és megvilágító pszichikus tömeg, lévén maga a citta, 
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a tárgyak tükreként szolgálhat anélkül, hogy közé és tárgyak 
közé lépnének az érzékek. A profán ember képtelen e szabad
ság megszerzésére, mert szelleme nemhogy szilárd lenne, de 
ellenkezőleg, folyvást az érzéki tevékenységek, a tudatalatti és 
az „életszomj” erőszakának van kitéve. A citta-vrtti nirodhah 
(vagyis a pszichomentális állapotok elnyomása) megvalósul
ván, a citta önnönmagában (svarūpa-mātre) tartózkodik Ám 
az értelem „függetlensége” nem jár együtt a „jelenségek” el
nyomásával; a jógi teljesen elszakadván tőlük, tovább szemléli 
őket. Ahelyett, hogy - mint korábban - alak (rüpa) és tudatál
lapot (citta-vrtti) révén ismerne meg, ettől fogva közvetlenül 
a dolgok lényegét (tattva) szemléli.

A külvilág ingereitől és a tudatalatti mozgásától való füg
getlenség, mely apratyāhāra útján valósul meg, lehetővé teszi, 
hogy a jógi egy hármas technikát gyakorolhasson, amelyet a 
szövegek samyamaként emlegetnek. A kifejezés a jógamedi
táció utolsó szakaszaira, az utolsó három „jógatagra” (yoga- 
añga) vonatkozik, amelyek: az összpontosítás (dhāranā), a tu
lajdonképpeni „meditáció” (dhyāna) és a „sztázis” (szamádhi). 
Ezek a spirituális gyakorlatok csak akkor végezhetők, ha a jógi 
az összes többi fiziológiai gyakorlatot már megfelelő szám
ban megismételte, ha teste tudatalattija és pszichomentális 
folyama fölött tökéletes uralmat nyert. E gyakorlatokat „fino- 
mak”-nak (antar-añga) nevezik, arra utalva, hogy semmilyen 
új fiziológiai technikát nem tartalmaznak. E három olyany- 
nyira hasonlít egymásra, hogy az egyikkel (pl. az összponto
sítással) megpróbálkozó jógi nem egykönnyen tud amellett 
kitartani, hanem szándéka ellenére át-átcsúszhat a „meditá
cióba” vagy az „ensztázisba”. Ezért nevezik e három utolsó 
jógagyakorlatot közös néven samyamának. (Vācaspatimiśra 
a Vyāsa III. i-hez) i

Az „összpontosítás” (dhāranā, a dhr-, „szorosan tart” tőből) 
voltaképpen ekágratá, „egyetlen pontra rögzítés”, amely azon- 
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ban szigorúan fogalmi tartalmú. (L. a II. 3. jegyzetet.) Más 
szóval a dhāranā a megértésért hozza létre a „rögzítést”, s ez 
az, ami megkülönbözteti az ekágratától, amelynek egyetlen 
célja a pszichomentális folyam megállítása és „egyetlen pont
hoz való rögzítése”. íme Patañjali meghatározása: „a gondo
lat egyetlen ponthoz való rögzítése”, (deśa-bandhaś-cittasya 
dhāranā, Y-s III. 1) Vyāsa hozzáteszi, hogy az összpontosítás 
középpontja rendszerint „a köldökközpont (cakra), a szív ló
tusza, a fejbéli fény, az orr hegye, a nyelv csúcsa, valamint bár
mely külső hely vagy tárgy”, (ni. 1) Vācaspatimiśa azzal toldja 
meg mindezt, hogy nem érhető el a dhāranā olyan tárgy segít
sége nélkül, amelyre a gondolatot rögzíthetjük.

A Y-s 1.36-ot kommentálva Vyāsa szólt már a „szív lótuszára” 
való összpontosításról, amellyel a tiszta fény megtapasztalá
sához juthatunk. Jegyezzük meg e részletet: a „szív lótuszára” 
való összpontosítás révén fölfedezett „belső fényt”. E tapasz
talatról már az upanisadok is tanúskodnak, s mindig a tulajdon 
Énnel (átmannal) való találkozás kapcsán. A „szív” fényének 
mindvégig kivételes pályafutása lesz valamennyi, upanisadok 
utáni indiai misztikus módszerben. Vācaspatimiśra Vyāsának 
e szövege kapcsán hosszasan leírja a szív lótuszát:

Nyolcszirmú, s fejjel lefelé helyezkedik el a has és a mellkas 
között. Talpára kell állítani, mégpedig úgy, hogy a lélegzetet 
visszatartva (recaka) értelmünket (citta) ráösszpontosítjuk. 
A lótusz közepén a napkorong s egy A betű van, itt az ébren
lét állapotának székhelye. Fölötte látható a hold korongja egy 
U betűvel, ez az alvás székhelye. Még följebb a „tűzkör” és 
egy M betű; a mély alvás székhelye. Végül efölött található a 
„legmagasabb központ, melynek lényege a levegő” - ez a ne
gyedik állapot (turīya, „kataleptikus állapot”) székhelye. Ez 
utóbbi lótuszban, pontosabban annak magházában rejlik a 
fölfelé néző „Brahma-ideg” (nādī), amely belenyúlik a nap
körbe meg a többibe; itt kezdődik a susumna nevű nādī, amely 
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szintén áthalad a külső körökön. Ebben van a citta székhe
lye, ha a jógi pontosan erre a pontra összpontosít, tudatosul 
benne a citta (más szóval tudatosítja tudatát).

Vācaspatimiśra szövegét a lehető legszorosabban követtük, 
még ha untattuk is az olvasót, hiszen itt azoknak a „szerveknek” 
„misztikus” vagy „finom fiziológiájáról” van szó, amelyek kizá
rólag a jógameditácó és -összpontosítás gyakorlatai során nyil
vánulnak meg. A kérdéssel ismét foglalkozni fogunk a tant
rizmus meditativ technikáinak leírásakor, amikor is alkalmunk 
lesz a „finom szervek”, a misztikus betűk és a tudatállapotok 
közötti kapcsolatok bemutatására. Azt azonban már most is 
fontos megjegyezni, hogy a Patañjali képviselte klasszikus jóga
rendszer ismerte és fölhasználta az ind szellemiség történeté
ben fontos szerepre hivatott „misztikus fiziológia” sémáit.

Vijñānabhiksu Yoga-sāra-samgráha [Y-s-s] című művében 
(43) idézi az Īśvara-gītā egyik passzusát, amely szerint a dhàranà 
tartama tizenkét pránájáma idejét teszi ki. „A szellemek egyet
len tárgyra való összpontosításához (dhāranā) szükséges idő 
egyenlő azzal az idővel, amíg tizenkét pránájáma eltart” (vagyis 
tizenkét ellenőrzött, egyenlő és meglassított lélegzetvétellel). 
Ha ezt az egyetlen tárgyra való összpontosítást tizenkétszere
sére nyújtjuk, a „jógameditációt” (dhyāna) érjük el, amelyet 
Patañjali így határoz meg: „Az egyesített gondolat áramlása.” 
(Y-s III. 2) Vyāsa e magyarázatot fűzi a meghatározáshoz:

„A meditáció tárgyának megragadására [asszimilációjára] 
tett mentális erőfeszítés folyamata (pratyayasya-ekatānatā), 
amely ment bármely, más tárgyak megragadását célzó erőfe
szítéstől (pratyaya-antarena-parāmrsto  ).”

Vijñānabhiksu (45) e folyamatot a következőképp ma
gyarázza: amikor már a dhāranāt gyakorolván a szellemnek 
sikerül elég hosszan megmaradnia saját maga előtt a meditá
ció tárgyának alakjában anélkül, hogy egy másik funkció be
tolakodása megzavarná, akkor a dhyāna eléretett. Példaként 
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a szerző a Visnu vagy valamely más isten fölötti kontemplációt 
említi, vagyis annak elképzelését, hogy az istenség a szív lótu
szában tartózkodik.

Fölösleges hozzáfűznünk, hogy e jóga-„meditáció” teljesen 
más, mint a profán meditáció. Először is, semmilyen mentális 
„kontinuum” sem képes a normális pszichomentális tapasz
talat keretén belül olyan sűrűségre és tisztaságra szert tenni, 
amilyet a jógaeljárások tesznek lehetővé. Másodjára, a profán 
meditáció megáll tárgyainak külső formájánál vagy értékénél, 
míg a dhyāna megengedi, hogy a tárgyakba „behatoljunk”, és 
mágikus módon „asszimiláljuk” őket. íme, példának okáért a 
„tűz” tárgyában végzett jógameditáció, ahogyan azt napjaink
ban is gyakorolják. Ez a meditáció (amely a jógi előtt parázsló 
széndarabokra való összpontosítással, dhāranāval kezdődik) 
nemcsak az égés jelenségét és annak mélyebb jelentését tárja 
föl a jógi előtt, hanem azt is lehetővé teszi a számára, hogy

(í) azonosítsa a szénben végbemenő fizikai-kémiai folya
matot az emberi testben zajló égési folyamattal;

(2) azonosítsa az előtte lévő tüzet a nap stb. tüzével;
(3) egyesítse valamennyi tűz különféle tartalmait, a létnek 

mint „tűznek” a látomását fölidézendő;
(4) behatoljon a kozmikus folyamat belsejébe hol az aszt- 

rális (a nap), hol a fiziológiai szintig (az emberi test), hol 
pedig a végtelenül kicsiny („a tűzmag”) szintjéig;

(5) visszavezesse mindezeket a szinteket egy közös moda
litásra, ti. a prakritira mint „tűz”-re;

(ó) „uralja” a belső tüzet a pránájáma, a lélegzés elnyomása 
révén (lélegzés = élet-tűz);

(7) s végül kiterjessze egy új „behatolás” útján ezt az „ural
mat” még az előtte lévő szénre is (mert hiszen ha az égés fo
lyamata a mindenség egyik határától a másikig egy és ugyanaz, 
akkor a folyamat fölötti bármely részleges uralom szükségkép
pen a teljes „uralmat” jelenti) stb.
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A „tűzmeditációval” kapcsolatos gyakorlatok némelyiké
nek - egyébként csupán megközelítő - leírásával nem az volt 
a szándékunk, hogy föltárjuk a dhyana mechanizmusát, meg
elégedtünk annyival, hogy fölidézzük néhány példáját. Leg
sajátosabb gyakorlatai amúgy is leírhatatlanok (ami aligha 
meglepő). Amit különösképp nehezen lehet elmagyarázni, 
az „a tűz lényegébe” való „behatolás” aktusa, amelyet nem 
szabad sem költői képzelet, sem bergsoni intuíció területé
hez tartozónak tekintenünk. E két irracionális szárnyalástól 
a jóga-„meditációt” világosan megkülönbözteti az ez utóbbit 
kísérő és szüntelen irányító következetesség és világosság. 
A „mentális kontinuum” valójában sohasem bújik ki a jóga 
akarata alól, egyetlen pillanatig sem táplálják oldalról ellen
őrizhetetlen asszociációk, analógiák, jelképek stb., a meditá
ció egyetlen pillanatra sem szűnik meg a dolgok lényegébe 
való behatolás eszköze lenni, azaz végső soron a valóság bir
tokba vételére, „asszimilációjára” szolgáló eszköz.15

15 Amint később látni fogjuk, a jógameditáció a legfontosabb sze
repek egyikét játssza a buddhista technikák között.

ĪŚVARA SZEREPE

A szánkhjától eltérően a jóga azt állítja, hogy létezik egy Isten, 
īśvara. Ez az Isten persze nem teremtő (a mindenséget, az 
életet és az embert - mint már láttuk - a prakriti „teremtette”, 
hiszen mindezek az ősanyagokból származnak). īśvara azon
ban némelyek esetében siettetheti a megváltozás folyamatát, 
segít a szamádhi gyorsabb elérésében. Ez a Patañjali emlí
tette istenalak leginkább a jógik istene, csak nekik siethet 
segítségükre, vagyis olyan valakinek, aki már a jógát válasz
totta. īśvara szerepe egyébként meglehetősen szerény. Annyit
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érhet el például, hogy az a jógi, aki őt teszi összpontosítása 
tárgyául, megszerezze a szamádhit. Patañjali szerint (il. 45) ez 
az isteni segítség nem valamiféle „vágy” vagy „érzelem” gyü
mölcse - hiszen az Istennek sem vágyai, sem érzelmei nem 
lehetnek -, hanem az īśvara és a purusa közötti „metafizikai 
szimpátiáé”, amelyet kettejük szerkezetének megfelelése ma
gyaráz. īśvara egy öröktől fogva szabad, kleśáktól nem érintett 
purusa (Y-s 1.24). E szövegrészt magyarázva Vyāsa hozzáteszi, 
hogy a „megszabadult szellem” és īśvara között a következő 
a különbség: míg előbbi hajdanán kapcsolatban állt (bárha 
illuzórikusán) a pszichomentális tapasztalattal, addig īśvara 
mindig is szabad volt. Istent nem vonzzák sem a szertartások, 
sem a jámborság vagy a „kegyelmében” való hit, ám „lényege” 
úgyszólván ösztönösen együttműködik a jóga révén megsza
badulni kívánó Énnel.

Metafizikai természetű szimpátiáról van itt szó inkább, 
amely két rokon entitást kapcsolt egymáshoz. Azt mondhat
nánk, hogy īśvarának egyik-másik jógi - vagyis némely, meg
szabadulását jógatechnikákkal kereső ember - iránti rokon- 
szenve ki is meríti az emberi nem iránti érdeklődését. Ezért, 
hogy sem Patañjali, sem Vyāsa nem tudja pontosan megma
gyarázni Isten beavatkozását a természetbe. Úgy tűnhet, īśvara 
mintegy kívülről került a szánkhja-jóga dialektikájába, s csak
ugyan, a szánkhja azt állítja (és a jóga magáévá teszi ezt az állí
tást), hogy a szubsztancia (prákriti) „teleológiai ösztöne” okán 
közreműködik az ember megszabadulásában. így az Isten sze
repe e szabadság megszerzésében elveszíti jelentőségét; a koz
mikus szubsztancia magára vállalja a lét káprázatkelepcéibe 
került számtalan „Én” (purusa) kiszabadulását.

Patañjali, jóllehet maga vezeti be a szánkhja megváltástaná
nak dialektikájába ezt az új és (mindent egybevetve) tökélete
sen fölösleges īśvara-élemet, mégsem tulajdonít neki akkora 
jelentőséget, mint a kései kommentátorok. A Yoga-sütrában
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elsősorban a technika a fontos, másképp mondva a jóginak 
az önuralomra és az összpontosítására való törekvése és ké
pessége. Miért érezte vajon Patañjali mégis szükségét īśvara 
beiktatásának? Azért, mert megfelelt a tapasztalati valóság
nak: īśvara csakugyan előidézheti a szamádhit, föltéve, hogy 
a jógi gyakorolja az Iśvara-pranidhānát, vagyis az īśvara iránti 
odaadást (Y-s II. 45). A „klasszikus hagyomány” által jóváha
gyott valamennyi jógatechnika összegyűjtését és osztályozá
sát tervbe véve Patañjali nem hagyhatott figyelmen kívül egy 
egész sor olyan gyakorlatot, amelyet egyedül az īśvarára való 
összpontosítás tett lehetővé. Másképp szólva: egy tisztán má
gikus, azaz csakis gyakorlójának akaratára és személyes erőire 
támaszkodó jógahagyomány mellett létezett egy „misztikus” 
másik is, amelyben a gyakorlás utolsó szakaszai legalábbis 
könnyebbé váltak egy Isten iránti - jóllehet rendkívül ritka 
és „intellektuális” - odaadásnak köszönhetően. Egyébként 
īśv arának, ahogy Patañjalinál és Vyásánal szerepel, nem jut 
osztályrészül a teremtő és mindenható Isten nagysága, sem a 
különféle misztikák erőteljes és fennkölt istenalakjainak pá
tosza. īśvara lényegében a jógi ősképe csupán: egy makro jógi, 
valószínűleg némely jógaszekta védelmezője. Patañjali meg is 
jegyzi, hogy īśvara időtlen idők bölcseinek guruja volt, hiszen 
- teszi hozzá - őt nem köti az idő (Y-s I. 26).

Emeljünk ki közben már most egy olyan részletet, melynek 
jelentősége csak később válik majd világossá. Patañjali olyan 
megváltásdialektikába vezet be - igaz, meglehetősen szerény 
szereppel - egy „Istent”, amelynek nem volt szüksége ilyen 
szereplőre. īśvara annak, aki őt teszi meg összpontosítása tár
gyául, meg tudja könnyíteni a szamádhi elérését, csakhogy a 
szamádhi - amint majd látni fogjuk - az „īśvar ára való össz
pontosítás” nélkül is elérhető. A Buddha és kortársai gyako
rolta jóga jól megvolt e nélkül az „Istenre való összpontosí
tás” nélkül. Valóban könnyen elképzelhető olyan jóga, amely
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a szánkhjadialektikát teljes egészében elfogadja, és semmi 
okunk azt hinni, hogy egy ilyen mágikus és ateista jóga nem 
létezett volna. Patañjalinak mégis be kellett vezetni a jógába 
l tv arát, mert az úgyszólván tapasztalati tény volt; a jógik való
ban hozzá fordultak, noha egyedül a jógatechnika követésével 
is megszabadulhattak volna.

A mágia-misztika polaritással van itt dolgunk, amelyet 
később közelebbről is megismerünk majd, annak valameny- 
nyi - megszámlálhatatlan - alakjában. Ami figyelemre méltó, 
az īśvara mind aktívabb szerepe a kései kommentátoroknál. 
Vācampatimiśra és Vijñānabhiksu például már nagy fontossá
got tulajdonítanak neki. Ok ketten persze koruk szellemének 
fényében értelmezik Patañjalit és Vyāsát, márpedig akkor 
éltek, amikor egész Indiát átitatták a misztikus és rajongó 
mozgalmak. Ám épp a „misztika” e csaknem egyetemes győ
zelme döntő jelentőségű a „klasszikus” jóga esetében, hiszen 
az emiatt távolodott el eredeti jellegétől, nevezetesen a „mági
ától”. így hát a vedánta és a bhaktizmus (misztikus rajongás) 
némely eszméjének együttes hatására Vijñānabhiksu hossza
san időzik a „különös isteni kegyelem” taglalásánál. (Y-s 9,18- 
19, 45-46) Egy másik kommentátor, Nīlakantha szerint Isten, 
habár tétlen, mágnes módján segít a jóginak. (1. Dasgupta 
1924,89) Ugyané szerző īśvarának olyan „akaratot” tulajdonít, 
amellyel eleve megszabhatja az ember életét, mert „jó csele
kedeteket tétet azzal, akit föl akar emelni, s gonosz tetteket 
követtet el azzal, akit alá akar vetni” (uo. 88). Milyen messzire 
jutottunk attól a szerény szereptől, amelyet Patañjali tulajdo
nított īśvarának!
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ENSZTÁZIS ÉS HIPNÓZIS

Ne feledjük, hogy a három utolsó „jógatag” (yoga-añga) egy- 
máshoz olyannyira közeli „tapasztalatokat” és „állapotokat” 
képvisel, hogy egyazon névvel nevezik meg mindhármat: 
samyama (szó szerint „együtt menni”, „jármű”). Ennélfogva 
a samyama valamelyik „síkon” (bhümi) történő megvalósítása 
annyit jelent, hogy ott mind az „összpontosítás” (dhāanā), mind 
a „meditáció” (dhyāna), mind pedig a „sztázis” (szamádhi) 
megvalósult. Ez a sík vagy szint lehet mondjuk a mozdulatlan 
anyagé (a földé stb.) vagy az izzó anyagé (a „tűzé” stb.). Ahhoz, 
hogy az „összpontosítástól” a „meditációhoz” eljussunk, sem
milyen új technikai igénybevételére nincs szükség. Hasonló
képpen, a szamádhi megvalósítása nem igényel semmilyen 
külön jógagyakorlatot, ha egyszer már sikerrel „összpontosí
tott” és „meditált” a jógi. A szamádhi,16 a jógaféle ensztázis 
az aszkéta minden szellemi erőfeszítésének és gyakorlásának 
végeredménye és megkoronázása.

16 A samādhi kifejezés jelentései: egység, teljesség; a szellemben 
való föloldódás, annak teljes összpontosítása; egyesülés. Általában 
„összpontosításaként fordítják, ám ekkor fönnáll a dharānával 
való összetévesztésének a veszélye. Mi éppen ezért az „ensztázis”, 
„sztázis”, „egyesülés” kifejezésekkel adjuk vissza. [A samyama 
szó jelentései: összetartozás, korlátozás, ellenőrzés, (ön)mérsék
let, bezárás, elnyomás. A szerző említette jelentések valójában 
a samyana szóhoz tartoznak - a ford.]

Számtalan nehézséggel kell megküzdenie annak, aki jól meg 
akarja érteni, hogy miben is áll pontosan ez a jóga-„sztázis”. 
A nehézségek még akkor is megmaradnak, ha figyelmen kívül 
hagyván azokat a mellékjelentéseket, amelyeket a szamádhi 
fogalma a buddhista irodalomban, valamint a jóga „barokk” 
változataiban vett föl, a terminusnak csak a Patañjalitól és ma-
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gyarázóitól kapott jelentését és értékét vesszük számításba. 
Egyrészt ugyanis a szamádhi egy semmilyen nézőpontból le 
nem írható „élményre” utal, másrészt pedig ez az „ensztatikus 
élmény” nem egyenértékű, számtalan modalitása van. Próbál
juk meg lépésről lépésre haladva kideríteni, mire is utal a sza
mádhi. A szót először is gnoszeológiai értelemben használják, 
azt a kontemplatív állapotot jelenti, amelyben a gondolat köz
vetlenül, a kategóriák és a képzelet (kalpanā) segítsége nélkül 
ragadja meg tárgyának formáját; olyan állapotot jelent, ahol a 
tárgy „önnönmagában” (svarüpa) nyilvánul meg, abban, ami 
a lényege, s mintha „üres volna önmagától” (arthamātra- 
nirbhāsam svarūpa-śūnyamiva, Y-s III. 3). E szövegrészt kom
mentálva Vācaspatimiśra a Visnu-purāna egyik passzusát (vi. 
7, 90) idézi, amely szerint a jógi, aki fölhagyott a „képzelet” 
igénybevételével, nem tekinti többé egymástól különbözőnek 
a meditáció aktusát és tárgyát. A tárgy ismerete és az ismeret 
tárgya ténylegesen egybeesnek; ez a tárgy már nem az őt mint 
jelenséget körülhatároló és meghatározó viszonyokban jele
nik meg a tudat előtt, hanem „mintha üres volna önmagától”. 
A káprázatot és a képzeletet (kalpanā) ekképp végérvényesen 
elnyomja a szamádhi. Avagy, ahogyan ezt Vijñānabhiksu ki
fejezi (Y-s 44): a szamdáhit akkor érjük el, „amint a dhyāna 
megszabadul a meditáció, a meditáció tárgya és a meditáló el
különült alany fogalmaitól, és egyedül annak a tárgynak a formá-
jában marad, amelyről a meditáció folyik”, vagyis amint semmi 
sem létezik azon az új ontológiai dimenzión kívül, amelyet 
a „tárgynak” (a világnak) az „ismeretbirtoklásba” való átválto
zása képvisel. Vijñānabhiksu hozzáfűzi, hogy éles különbség 
van a dhyāna és a szamádhi között; a meditáció megszakadhat, 
„ha az érzékek vonzó tárgyakkal lépnek kapcsolatba”, míg a sza
mádhi sérthetetlen, az ingerek elől teljesen elzárt állapot.

Ugyanakkor nem szabad e jógaállapotot egyszerű hipnoti
kus transznak tekintenünk. Az ind „lélektan” ismeri a hipnózist,
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s egy alkalmi és átmeneti összpontosításnak (viksipta) tulaj
donítja. A Mahábhárata némely helyéből kiderül a hipnotikus 
transzról vallott népi elképzelés, amely szerint e transz a „tu
datfolyam” automatikus elzárása csupán, s nem jóga-ekágratá. 
Az a tény, hogy az indiaiak nem tévesztették össze a hipnózist 
a jóga transzállapotával, világosan kiderül például a Mahábhá
rata egyik részletéből (XIII. 40, 46, 47, 50-51; 41,13,18).

Devaśarmannak zarándokúira kell kelnie, hogy áldozatot 
mutasson be, s Vipula nevű tanítványát kéri meg, hogy fele
ségét, Rucit óvja Indra bűbájától. Vipula ekkor Ruci szemébe 
néz, mire az a tekintet delejes hatásától öntudatát veszti (uvāsa 
raksaneyukto na ca sā tam abudhyata, 40,59). Amint a hipno
tizőr szeme „rögzül”, szelleme Ruci testébe lép, s az „megder
med, mint egy festett kép”. Amikor Indra a szobába lépett, Ruci 
föl akart kelni, hogy ellássa háziasszonyi teendőit, ám Vipulá- 
tól „mozdulatlanná téve és leigázva egyetlen mozdulatot sem 
tudott tenni”. Indra így szólt: „Anañga szerelemistentől űzve 
a szerelmedért jöttem, ó, te vidám mosolyú!” Ruci válaszolni 
akart, de „képtelennek érezte magát arra, hogy fölkeljen és 
szóljon”, mert Vipula leigázta a jóga láncaival annak minden 
érzékét (babandha yoga-bandhais ca tasyāh sarvendriyāni sah), 
s mert lehetetlen volt megmozdulnia (nirvikára, „változtatha
tatlan”; 41,3-12). A hipnotikus folyamat összefoglalása: „Egye
sítvén (samyojya) szemének sugarait a nő szeme sugaraival, 
behatolt annak testébe, ahogy a szél hatol át a levegőn” (40, 
56-57).17

17 A hipnotikus transzot jógaeszközökkel idézik elő persze, ön
magában azonban mégsem jógatapasztalat. A Vipu/a-epizód bi
zonyítja, hogy még a nem technikai irodalom is ismerte és megle
hetős pontossággal írta le a hipnózist.

Másrészt Bhatta Kallata Spanda-kārikā című értekezésében 
leírja a hipnózis és alvajárás alatti transz és a szamádhi közötti
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különbséget.18 A viksipta-állapot csupán a mentális folyam 
érzelmi vagy akarati eredetű megbénulása; ezt a gátoltságot 
nem szabad összetéveszteni a szamádhival, amely kizárólag az 
ekágratá révén, vagyis azt követően érhető el, hogy elnyomtuk 
a mentális állapotok sokaságát (sarva-ātha; Y-s III. 11).

18 L. Dasgupta 1930, 352 sk. Lindquist (1932) egy egész köny
vet szentelt annak, hogy kimutassa a jógatapasztalatok hipnotikus 
jellegét. A jógával való bármily rövid közvetlen kapcsolat is visz- 
szatarthatta volna egy ilyen meggondolatlan tézistől. [Az említett 
könyvről 1. Staal, 79-81.]

A „TÁMASZOS” SZAMÁDHI

A szamádhi azonban nem annyira „ismeret”, mint inkább „ál
lapot”, a jógára jellemző ensztatikus modalitás. Rögvest látni 
fogjuk, hogy ez az „állapot” teszi lehetővé az Én (purusa) ön
feltárását [autorévélation] egy semmilyen „tapasztalatnak” 
részét nem képező tett révén. Csakhogy nem bármelyik sza
mádhi tárja föl az Ént, nem bármely „sztázis” valósítja meg a 
végső megszabadulást; Patañjali és magyarázói a legfőbb össz
pontosítás különböző fajtáit vagy szakaszait különböztetik meg. 
Amikor a szamádhit egy tárgy vagy gondolat segítségével érjük 
el (vagyis azzal, hogy a gondolatot a tér valamely pontjához 
vagy egy képzethez rögzítjük), a „sztázis” neve samprajnāta 
samādhi („támaszos” vagy „megosztott” ensztázis). Amikor, 
épp ellenkezőleg, a szamádhit minden (külvilági vagy gondo
lati) „viszonylaton” kívül szerezzük meg, vagyis amikor olyan 
„egyesüléshez” jutunk, amelybe semmilyen „másság” nem 
avatkozhat be, hanem amely egyszerűen a lét teljes megér
tése, akkor az asamprajnāta samādhit (az „osztatlan” sztázist) 
valósítottuk meg. Vijñānabhiksu (Y-s-s 4) hozzáfűzi, hogy
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a samprajanāta samādhi annyiban a megszabadulás eszköze, 
hogy lehetővé teszi az igazság megértését, és mindenféle 
szenvedésnek véget vet. Az asamprajanâta samādhi azonban 
„a korábbi mentális funkciók minden benyomását (samskāra)” 
elpusztítja, s még a jógi korábbi tettei által kiváltott karmikus 
erőket is meg tudja állítani. A „megosztott sztázis” során 
- folytatja Vijñānabhiksu - minden mentális működés „leál- 
lítódik” („gátlódik”), kivéve azt, amely „a tárgyon” meditál, 
míg az asamprajanâta samādhíban minden „tudat” eltűnik: 
a mentális működések egésze kerül gátlás alá. „E sztázis során a 
szellemnek (citta) semmi nyoma sincs azokon a benyomáso
kon (samskāra) kívül, amelyeket (múltbéli működése) hátra
hagyott. Ha ezek a benyomások nem volnának jelen, nem le
hetne visszatérni a tudathoz.”

Két élesen elkülönülő „állapot”-osztállyal van tehát dol
gunk; az első az összpontosítás (dhāranā) és a meditáció 
(dhyāna) jógatechnikája segítségével érhető el, míg a másik 
osztály voltaképpen egyetlen „állapotot” tartalmaz, ti. az 
elő nem idézett ensztázist, az „elragadtatást”. Persze még az 
asamprajnāta samādhi is a jógi további erőfeszítéseinek tulaj
donítható, nem adomány, s nem is kegyelmi állapot; nemigen 
érheti az el, aki az első osztálybeli szamádhi-fajtákat kellőkép
pen meg nem tapasztalta. A számtalan korábbi „összpontosí
tás” és „meditáció” megkoronázása ez. Ám mégiscsak hívás 
nélkül jön, anélkül hogy bármivel is kiváltanánk, vagy kifeje
zetten fölkészülnénk rá, ezért nevezhetjük „elragadtatásának.

A samprajnāta samādhi, a „megosztott ensztázis” persze 
különböző szakaszokból áll, hiszen tökéletesíthető, s nem egy 
abszolút és semmi másra vissza nem vezethető „állapotot” va
lósít meg. Általában négy szakaszát vagy fajtáját különböztetik 
meg: „érvelő” (savitarka), „nem érvelő” (nirvitarka), „meg- 
gondolásos” (savitarca), „meggondoláson túli” (nirvitarca) 
(1. Y-s I. 42-44). Patañjali ismer egy másik kifejezéssort is;
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vitarka, vicar a, ānanda, asmitā (Y-s I. 17).19 Ahogy azonban 
Vijñānabhiksu, aki az utóbbi listát idézi, megjegyzi, „a négy 
kifejezés tisztán technikai, a megvalósítás formáinak bevett 
jelölésére szolgál”. A samprajnāta samādhi e négy formája 
vagy szakasza - folytatja - fölemelkedést jelent; Isten (Iśvara) 
kegyelme olykor lehetővé teszi, hogy magasabb állapotokat 
érjünk el, ilyenkor azután szükségtelen visszatérni a kezdeti 
állapotok megvalósításához. Ám ha az isteni kegyelem nem 
avatkozik közbe, akkor fokozatosan kell megvalósítani mind 
a négy stádiumot, kitartva közberl egyazon meditációs 
tárgynál (pl. Visnunál). E négy stádiumnak vagy szakasznak 
egyaránt samāpatti, „egybeesés” a neve (Y-s I. 41, Vyāsa és 
Vācaspatimiśra magyarázataival; 1. még a II. 4. jegyzetet).

19 Régóta észrevették a négy samprajnāta samādhi és a négy budd
hista dhyāna közötti párhuzamot. L. a II. 4. jegyzetet.

Az első szakasz a savitarka (Y-s I. 42; „érvelő”, mert előze
tes elemzést tételez föl), ebben a gondolat azonosul a medi
táció tárgyával annak „lényegi teljességében”; mivel a tárgy 
egy dologból, egy képzetből és egy szóból áll, s valóságának e 
három „aspektusa” a meditáció során tökéletesen egybeesik a 
gondolattal (cittával). A savitarka samādhi úgy érhető el, hogy 
a szemlélt dolog anyagi (sthüla, „durva”) oldalára összponto
sítunk; a tárgyak „közvetlen érzékelése” ez, de olyan, amely 
kiterjed mind múltjukra, mind jövőjükre. Például - közli ve
lünk Vijñānabhiksu - ha a savitarka samādhit Visnuval kapcso
latosan gyakoroljuk, akkor anyagi alakjában, saját égi körzeté
ben szemléljük őt, ám olyannak is látjuk, amilyen a múltban 
volt, s amilyen a többé vagy kevésbé távoli jövőben lesz. Any- 
nyit jelent mindez, hogy a szamádhi e fajtája, noha valamely 
valóság „durva aspektusával” való „egybeesés” (samāpatti) 
okozza (példánkban Visnu testiségének közvetlen érzékelése),
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mégsem korlátozódik a közvetlenül adott tárgyra, hanem azt 
időbeli fönnállásában is „követi” és „asszimilálja”.

A következő szakaszt, a nirvitarkát („nem érvelőt”) Vyāsa 
e szavakkal mutatja be (i. 43):

„A citta nirvitarkává lesz, amint az emlékezet megszűnik 
működni, vagyis amint a verbális vagy logikai asszociációk 
kihunytak; abban a pillanatban, amikor a tárgy üressé válik 
névtől és jelenéstől, amikor a gondolat közvetlenül tükrözi 
magamagát, felöltvén a tárgy alakját, egyedül, ragyogván e 
tárggyal önmagában (svarüpa)”

Ebben a meditációban a gondolat megszabadul az „én” 
jelenlététől, mert a kognitív aktus („én ismerem e tárgyat” 
vagy „e tárgy az enyém”) nem alakul ki többé, a gondolat lesz 
a tárgy(-gyá) (Vācaspatimiśra I. 43). A tárgyat többé nem 
asszociáció útján ismerjük meg, vagyis korábbi képzetek so
rába illesztve, külső viszonylatai (neve, dimenziója, haszná
lata, osztálya) által meghatározottan, s a profán gondolkodás 
szokásos elvonatkoztatásai miatt úgyszólván elszegényítve, 
hanem közvetlenül ragadjuk meg, puszta létében, mint sem
mire vissza nem vezethető, adott tényt.

Vegyük észre, hogy ezekben a szakaszaiban a samprajnāta 
samādhi egy bizonyos „ismeretnek” köszönhető „állapotként” 
tűnik föl. A kontempláció teszi lehetővé az ensztázist, emez 
pedig - újabb kontemplációt, újabb jóga-„állapotot” idézvén 
elő (vagy könnyítvén meg) - azt, hogy mélyebben hatoljunk 
be a valóságba. Szüntelen emlékezetünkben kell tartanunk ezt 
az átmenetet a „tudatból” az „állapotba”, mert véleményünk 
szerint ez a szamádhi jellemző vonása (hasonlóan egyébként 
minden ind „meditációhoz”). A szamádhiban megy végbe az a 
„síkáttörés”, a /étből a tudásba való paradox átmenetei, amely
nek megvalósítására Indiában törekszenek. E racionálison túli 
„tapasztalat”, amelyben a valóságost a tudás uralja és asszimi
lálja, végül a lét valamennyi modalitásának az egybeolvadásé-
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hoz vezet. Kissé később megláthatjuk, hogy épp ebben rejlik 
a szamádhi mély értelme és alapvető funkciója. Azt azonban 
már most hangsúlyoznánk, hogy mind a savitarka, mind a 
nirvitarka samādhi olyan „állapot-tudás”, amely a „tárgyak” 
formális egységére való összpontosítással, illetőleg az ezen az 
egységen való meditációval érhető el.

Ám ezeken a szakaszokon is túl kell lépnie annak, aki a dol
gok leglényegébe kíván hatolni. Ezért kezd a jógi a savicāra 
(„meggondolásos”) meditációba; gondolata most már nem áll 
meg az anyagi (atomok, fizikai részecskék halmaza stb. alkotta) 
tárgyak külső aspektusánál, hanem ellenkezőleg, közvetlenül 
ismeri meg azokat a végtelenül kicsiny energianukleuszokat, 
amelyeket a szánkhja- és jógaértekezések tanmātráknak nevez
nek. Az anyag „finom” (süksma) aspektusán folyik a meditáció; 
elhatolunk - mondja Vijñānabhik$u - az ahamkāráig és a prak- 
ritiig, de még ezt a meditációt is kíséri a tér és idő tudata (nem 
valamely térnek vagy időtartamnak a „tapasztalata”, hanem a 
tér-idő kategóriák tudata). Amint a gondolat „azonosul” a tan- 
matrákkal anélkül, hogy megtapasztalná azokat az „érzéseket”, 
amelyeket a tanmātrák energetikai természetükből fakadóan 
előidéznek, vagyis amint a jógi „eszményien asszimilálja” őket 
úgy, hogy abból a szenvedés vagy a gyönyör, az erőszak vagy a 
tétlenség érzése nem származik rá, valamint a térnek és időnek 
sincs már tudatában, akkor a nirvicāra állapotát érte el. A gon
dolat ekkor elvegyül ezekkel a fizikai univerzum igazi alapját 
képező, végtelenül kis energianukleuszokkal. Az anyagi világ 
leglényegébe, s nem csupán a minősített és egyedi jelenségbe 
való igazi alámerülés ez. (Vyāsa és Vācaspatimiśra taglalják e 
szakaszokat a Y-s I. 44-45-höz fűzött magyarázataikban.)

A samprajnāta samādhi e négy szakaszát bīja-samādhi 
(„magos szamádhi”) vagy sálamban a samādhi („támaszos sza
mádhi”) néven nevezik, mert - mondja Vijñānabhiksu - kap
csolatban állnak egy „szubsztrátummal” (támasszal), és bizo
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nyos hajlamokat ébresztenek, amelyek a tudat későbbi műkö
dése szempontjából olyanok, mint a „magok” (1. Bhoja 1.17-et 
is). Az asamprajnāta samādhi ezzel szemben nirbija, „mag nél
küli”, támasztalan (Vyāsa I. 2). A négy samprajnāta-szakaszt 
megvalósítva az „abszolút tudás képességét” (rtambbara-prajnā, 
Y-s I. 48) érjük el, amely már a „mag nélküli” szamádhira nyí
lik, hiszen az abszolút tudás az egész létteljességet lefedi, ahol 
a lét és a tudás már nem válik külön. A szamádhiban rögzült 
tudat (citta) előtt közvetlenül föltárul az Én (purusa). E kon
templáció (amely valójában „participáció”) megvalósulásá
nak puszta tényéből fakadóan a lét szenvedése megszűnik 
(Vijñānabhiksu Y-s-s 5).

Az oly nehezen meghatározható ensztázisnak e pontján 
a kontempláció két másik változata is ismeretes: az ānanda- 
anugata (amikor minden érzékeléstől - még a „finom” való
ságokétól is - megszabadulván megtapasztaljuk a szattva 
öntudatát és örökkévaló fényességének boldogságát) és az 
asmitā-anugata (amelyet abban a pillanatban érünk el, amikor 
a külvilágtól teljesen elvált értelem, buddhi csupáncsak az Ént 
tükrözi). Ez utóbbi kontempláció elnevezését Vijñānabhiksu 
(Y-s-s 12) azzal a ténnyel magyarázza, hogy a jógi saját Énjéhez 
érve megérti: „más vagyok (asmi), mint a testem”. Dharma- 
megha, „a dharma felhője” néven is nevezik ezt a szamádhit 
(Y-s IV. 29), e terminus technikust nehéz lefordítani, hiszen a 
dharma szónak számos a jelentése (rend, erény, igazság, alap 
stb.). Úgy tűnik azonban, az erények bőségére („esőjére”) 
utal, amely egy csapásra eltölti a jógit, akin ezenközben eltelt- 
ség és a világ széttörésének érzése lesz úrrá, a minden ismere
tet s tudatot illető „elég!” érzése, és ez a teljes visszavonulás az 
asamprajnāta samādhihoz, a megosztatlan ensztázishoz vezeti 
őt el. A misztikus jógik számára ebben az állapotban követ
kezik be Isten (īśvara) föltárulkozása; ahogy Vijñānabhiksu 
egy hagyományos (a smrtihez tartozó) képet fölhasználva 
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mondja (13. o.): amint a huszonötödik elv - vagyis a purusa, 
az Én - tudatára ébred, hogy más, mint a többi huszonnégy 
(a prakrititől függő) elv, akkor vesszük észre a huszonhatodik 
elvet, amely a Legfőbb Én, az Isten. A saját Énen való kon- 
templáció (amely a szánkhja követőjének célja) után követ
kezik az Istenen való. Csakhogy, amint már rámutattunk, 
Vijñānabhiksu a személyes misztika fényében értelmezi a jógát. 
Nyomban meglátjuk, hogy az Énnek ez a - teljesen a „támasz- 
talan szamádhiban” megvalósuló - „reflexiója” miféle követ
kezményekkel jár, nem kizárólag ensztatikus jellegúekkel, hi
szen az ember léthelyzetének egészére is irányítják a figyelmet.

A SZIDDHIK, VAGYIS
A „CSODÁLATOS KÉPESSÉGEK”

Mielőtt szemügyre vennénk az asamprajanāta samādhi kap
csán fölmerülő kérdéseket, nézzük meg közelebbről a többi 
szamádhifajta eredményeit, melyek közül a jógát termé
szetesen csak a gyakorlati jellegűek érdeklik, úgymint a be
hatolás a normális tudat számára elérhetetlen területekre, 
az eladdig úgyszólván sérthetetlennek megmaradt tudat
körzetek és valóságszeletek birtokba vétele. Meditativ pá
lyafutásának pontosan e szakaszát elérvén szerzi meg a jógi 
azokat a „csodálatos képességeket” (sziddhiket), amelyekről 
a Yoga-sütra III. könyve a 16. szútrától kezdve szól. A vala
mely tárgyra vagy tárgyak egész osztályára való „összponto
sítás”, a róluk folytatott „meditáció” és a velük kapcsolatban 
megvalósított szamádhi, azaz a samyama20 gyakorlása révén 

20 Emlékezzünk rá, hogy a samyama a jógatechnika utolsó szaka
szaira utal, vagyis a „koncentrációra” (dhārnāra), a „meditációra” 
(dhyāna) és a szamádhira.
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a jógi bizonyos okkult „képességekre” tesz szert a megtapasz
talt tárgy(ak)at illetően.

így például a „tárgy” és a „képzet” szétválasztásán gyako
rolt samyama nyomán a jógi megismeri valamennyi lény sza
vát (Y-s III. 17), a tudatalatti-maradványok (samskāra) kap
csán gyakorolván a samyamát, előző létmódjait (ill. 18), míg 
a „képzetekkel” (pratyaya) kapcsolatosan gyakorolt révén a 
többi ember „tudatállapotait” (ill. 19) ismeri meg.

„Ám a tudatállapotoknak ez az ismerete nem foglalja ma
gában az őket létrehozó dolgok ismeretét, hiszen utóbbiak 
nincsenek közvetlen kapcsolatban a jógi gondolataival. A jógi 
ismeri a szeretet belső érzését, de nem ismeri a szeretet tár
gyát.” (Vyāsa III. 19)

A samyama - mint épp az imént emlékeztettünk rá - az 
utolsó három „jógatagra” utal: a dhāranāra, a dhyānára és a 
szamádhira. A jógi azzal kezdi, hogy egy „tárgyra” vagy „kép
zetre”, például a tudatalatti-maradványokra (samskāra) össz
pontosít. Amint e maradványokat illetően sikerül elérnie az 
ekágratát, „meditálni” kezd rajtuk, vagyis mágikusan magáévá 
teszi, birtokba veszi őket. A dhyāna, a meditáció teszi lehetővé 
a samprajnāta samādhit, a támaszos szamádhit (a támaszt ez
úttal természetesen maguk a tudatalatti-maradványok jelentik). 
Az e maradványokból kiindulva megvalósított jóga-„sztázis” 
révén nemcsak ezeket a maradványokat értjük meg s tesszük 
mágikusan a magunkévá (ezt már a dhāranā és a dhyāna is 
lehetővé tette), hanem a „tudást” magát is „birtokunkká” tehet
jük A szamádhi eredményeképpen az, aki meditál, szüntelenül 
azonosul azzal, amin meditál. E tudatalatti-maradványokat a 
jógi olyan fokon érti meg, hogy magukká ezekké a maradvá
nyokká válik, s ezzel nyilvánvalóan nem pusztán mint marad
ványokat ismeri meg őket, hanem visszahelyezvén őket abba 
az egészbe, amelyből kiszakadtak; egyszóval a jógi ideálisan 
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( azaz „megtapasztalásuk” nélkül) újraélheti korábbi életeit. 
A korábbi életek ismerete - mint majd látni fogjuk - hasonló
képp fontos szerepet játszik a buddhizmusban, ami érthető, 
ha arra gondolunk, hogy a „kilépés az időből” az indiai aszkézis 
egyik fő témáját jelenti. Az időből úgy sikerülhet kilépnünk, 
hogy visszafelé (pratiloman, „szőrrel szemben”) járjuk be, azaz 
helyreállítva a legelső létet elindító ős-„pillanatot”, amely lét 
az újraszületések körforgásának az alapja, a „létmag”. E jóga
technika fontosságát később fogjuk megítélni.

Visszatérvén a másik példához (Y-s III. 19), a „képzetekre” 
vonatkozó sarnyamának köszönhetően a jógi másik pszicho- 
mentális állapotai végtelen sorának teljességét hozza létre, 
hiszen mihelyt „belülről ural” egy képzetet, szinte mint vetí
tő vásznon láthatja mindazokat a tudatállapotokat, amelyeket 
e képzet mások lelkében előhívhat. Számtalan olyan helyzetet 
lát, amelyet e képzet kelthet, hiszen a jógi a „képzetnek” nem
csak tartalmát asszimilálta, hanem azonfölül be is hatolt belső 
dinamikájába, magáévá tette azt az emberi sorsot, amelyé e 
képzet egykor volt stb. E képességek némelyike még ennél 
is csodálatosabb. A sziddhikről adott listájában Patañjali va
lamennyi legendás „képességről” említést tesz, melyek egy
forma erővel ostromolták az indiai mitológiát, folklórt és 
metafizikát. A folklórszövegektől eltérően Patañjali néhány 
igen rövid felvilágosítással szolgál e tárgyban. így - azt kíván
ván megmagyarázni, miért teheti gyakorlóját a test alakjára 
vonatkozó sainyama láthatatlanná - Patañjali azt mondja, 
hogy e samyama érzékelhetetlenné teszi a testet más embe
rek számára, s hogy „a szem fényéből való közvetlen kapcsolat 
megszűnvén, a test eltűnik” (Y-s III. 20). Ezt a magyarázatot 
adta Patañjali a jógik el- s feltűnésére, mely csodát számta
lan vallási, alkimikus és folklorisztikus ind szöveg említi. íme, 
Vācaspatimiśra kommentárja:
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„A testet öt lényeg (tartva) alkotja. A szem számára azon 
tény okán válik érzékelhető tárggyá, hogy alakkal (rüpa, 
amely »szín«-t is jelent) bír. E rüpa miatt lesz a test és alakja 
az érzékelés tárgyává. Amint a jógi a test alakján gyakorolja 
a samyamát, megszünteti a test érzékelésének okául szolgáló 
színérzékelés lehetőségét. Amint érzékelésének lehetősége 
fölíuggesztődik, a jógi láthatatlan lesz. A másvalaki szemében 
gerjedt fény nem lép kapcsolatba az eltűnt testtel. Más szóval 
a jógi teste senki más számára sem lesz ismerettárgy. A jógi 
eltűnik, ha azt akarja, hogy senki ne lássa.”

Vācaspatimiśra e szövegrésze egy jógajelenséget az érzéke
lés elméletével próbál magyarázni anélkül, hogy a csodához 
folyamodna. A valamennyire is fontos jógaszövegek egyéb
ként is hajlanak általánosságban arra, hogy minden meta
fizikai és okkult jelenséget a gyakorló által elért „képességek” 
funkciójaként s mindenféle természetfölötti beavatkozás kizá
rásával magyarázzanak.

Patañjali megemlíti a samyama révén elérhető többi „ké
pességet” is, így a halál pillanatának ismeretét (Y-s III. 21), a 
rendkívüli testi erőket (III. 23) vagy a „finom” dolgok ismeretét 
(ill. 24) stb. A hold kapcsán végzett samyama a naprendszer 
ismeretéhez vezet (ill. 26), a köldökfonaton (nābhi-cakra) 
végzett a test rendszerének megismeréséhez (ni. 28), a nyak 
üregét (kantha-küpe) illető az éhség és szomj eltűnéséhez 
(DL 33). „Bármit akarjon a jógi megismerni, azzal a tárggyal 
kapcsolatban kell a samyamát elvégeznie” (Vācaspatimiśra, 
III. 30). A santyama-technikákkal megszerzett „tudás” vol
taképpen azoknak a valóságos létezőknek a birtokbavétele, 
asszimilációja, amelyek fölött a jógi meditál. Minden „medi
tált” dolog - a meditáció mágikus értékéből adódóan - asz- 
szimilálódik, birtokba vétetik. Nem nehéz megérteni, hogy 
a világi emberek folyvást összekeverték ezeket a „képessége
ket” (sziddhiket) a jóga céljával. A jógit Indiában mindig is 
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mahásziddhának, okkult erők birtoklójának, „mágusnak” te
kintették.* 21 Hogy e profán vélekedés nem teljesen hibás, az 
kiderül India szellemtörténetéből, amelyben a varázsló ha 
nem is fő, de legalábbis fontos szerepet játszott mindig. Indiá
ban sohasem feledték, hogy az ember bizonyos körülmények 
között „ember-istenné” válhat, és sohasem tudták elfogadni 
az adott, szenvedésből, tehetetlenségből és bizonytalanságból 
álló emberi létmódot. Mindig is hitték, hogy léteznek ember
istenek, varázslók - hiszen folyvást előttük volt a jógik példája. 
Az nyilvánvaló, hogy ezek az ember-istenek és varázslók az 
emberi létmódon akartak túllépni, ám a sziddha, a „mágus”, 
az „isten” állapotán csak nagyon kévésüknek sikerült túljut
nia. Másképp mondva: nagyon kevésnek sikerült közülük a 
második kísértést legyűrnie, azét, hogy megmaradjon „isteni 
állapotában”.

sze meghaladja azt a gyönyört magát, amiről jemondott. A le
mondás, az aszkézis (tapas) révén az emberek, a démonok 
vagy istenek oly hatalmasokká válhatnak, hogy még az egész 
mindenség berendezkedését is fenyegethetik. Számos olyan

21 Bhoja (ül. 44) a jógi nyolc „nagy képességének” (mahásziddhi) 
a következő listáját adja: 1. animan (kisebbedés), vagyis az a ké
pesség, hogy oly kicsinnyé váljék, mint egy atom; 2. laghiman 
(könnyűség), az a képesség, hogy olyan könnyűvé legyen, mint 
a gyapjú; 3. gariman (súly); 4. mahiman (határolatlanság), az a 
képesség, hogy bármely tárgyat, (pl. a holdat) bármily távolság
ról megérinthet; 5. prākāmya (ellenállhatatlan akarat); 6. iśitva 
(fensőség a test és a manasz fölött); 7. vaśitva (uralom az ele
meken); 8. kāmāvasāyitva (a vágyak beteljesítése). L. még a 
III. jegyzetet.

Tudjuk, hogy az indiai gondolatvilágban a lemondásnak 
pozitív értéke van. A lemondó ezáltal saját magát nem cse
kélyebbnek, hanem ellenkezőleg, gazdagabbnak érzi, hiszen 
a valamely gyönyörről való lemondásával szerzett ereje mesz-
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epizód található a mítoszokban, legendákban és mesékben, 
ahol a főszereplő (ember vagy démon) aszkéta, aki „lemon
dása” által szerzett mágikus erejével még egy Brahma vagy 
Visnu nyugalmát is meg tudja zavarni. A szent erő ilyetén meg
növekedését elkerülendő az istenek „megkísértik” az aszkétát. 
Maga Patañjali is utal az égi, vagyis isteni lényektől származó 
kísértésekre (Y-s III. 51), s Vyāsa a következő magyarázattal 
szolgál:

Amikor a jógi az utolsó, megkülönböztetett sztázishoz ér, 
az istenek fölkeresik, s hogy elcsábítsák, így szólnak hozzá: 
Jöjj, s örvendezz itt, az égben, melynek örömei kívánatosak; 
ez a fiatal lány elragadó, az az elixir véget vet öregségnek és 
halálnak stb. S folytatják megkísértését égi nőkkel, természet
fölötti látványokkal és hangzásokkal, azzal az ígérettel, hogy 
testét „gyémánttestté” változtatják, egyszóval fölkínálják neki 
az isteni létmódban való osztozást (Vyāsa, III. 51).

Csakhogy az isteni létmód még távol áll az abszolút sza- 
badságtól. A jóginak vissza kell utasítania e „mágikus kápráza-
tokat”, ezeket az „álomtermészetű, csalóka érzéki tárgyakat”, 
amelyek „csak a tudatlanok számára kívánatosak”, s ragasz
kodni kell feladatához, a végső megszabadulás eléréséhez.

Amint ugyanis az aszkéta rááll, hogy önmegtartóztatásá
val szerzett mágikus erőinek hasznát vegye, azonmód füstbe 
megy az új erők megszerzésének lehetősége. Aki lemond a 
profán életről, végül is dúskálni fog a mágikus képességekben, 
aki azonban enged a mágikus erői fölhasználására sarkalló 
kísértésnek, végtére egyszerű „mágus” marad, önmaga meg
haladásának képessége nélkül. Csak egy újabb lemondás és 
a mágia kísértése ellen győzelmesen megvívott harc hozza el 
az aszkétának az újabb spirituális gyarapodást. Patañjali és 
az egész klasszikus jógahagyomány szerint - hogy a minden 
„képességet” megvető vedánta metafizikát ne is említsük - a 
jógi arra használja a számtalan sziddhit, hogy visszaszerezze
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a legfőbb szabadságot, az asamprajnāta samādhit, és sohasem 
arra, hogy uralmat - egyébként részleges és átmeneti ural
mat - szerezzen az elemeken. Hisz a szamádhi jelenti az igazi 
„uralmat”, s nem az „okkult képességek”. Patañjali azt mondja 
(ill. 37), hogy ezek a képességek „tökéletességek” (ez a siddhi 
kifejezés szó szerinti jelentése) az ébrenlét (vyutthāna) során, 
ám akadályt jelentenek a szamádhi állapotában, ami termé
szetes is, ha számba vesszük, hogy az ind gondolkodás szerint 
minden birtoklás a birtokoltnak való kiszolgáltatottsággal jár.

S mégis, amint a következőkben látni fogjuk, az erővel, 
mágikusan kivívott „isteni állapot” iránti nosztalgia mindig is 
lenyűgözte a jógikat és aszkétákat. Különösen hogy - Vyāsa 
(ill. 26) szerint - nagy a hasonlóság az égi régiókat (a Brahma- 
lokát) lakó némely isten és a sziddhi állapotában leledző jógik, 
vagyis a asamprajnāta samādhi által megszerzett „tökéletessé
gek” birtoklói között. A Brahmaloka négy istenosztálya ter
mészete szerint - jegyzi meg Vyāsa - csakugyan olyan „spiri
tuális helyzet”, amely rendre megfelel a megosztott szamádhi 
négy osztályának. Ezek az istenek abból a tényből fakadóan, 
hogy megálltak a „támaszos” („magos”) szamádhi állapotánál, 
nem szabadultak meg, csupán egy rendkívüli helyzetet élvez
hetnek, ugyanazt, amelyet a jógik érnek el a „tökéletességek” 
birtokába jutván.

Vyāsa e magyarázata fontos, jelzi számunkra, hogy a jógik 
összemérhetők az istenekkel, másképpen szólva, hogy a jóga 
útja - a vele járó „mágia” és „vallás” révén - az indiai panteon 
alakjainak mitologikus tökéletességéhez vezet. Csakhogy az 
igazi jógi, az egyedül az abszolút lét (Brahman) megismeré
sére való vedántakövetőhöz hasonlóan, nem esik az éppoly ra
gyogó, mint amennyire „föltételekkel terhelt” isteni léthelyzet 
kísértésébe, s az Én megismerésére és birtoklására, vagyis az 
asamprajnāta samādhi képviselte végső megszabadulásra tö
rekszik.
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A „TÁMASZTALAN” SZAMÁDHI ÉS
A VÉGSŐ MEGSZABADULÁS

A samprajnāta samādhi különböző fokai között állandó az 
ingadozás, nem a gondolat ingatagsága miatt, hanem annak 
a bensőséges, szerves kapcsolatnak az okán, amely a táma- 
szos szamádhi fajtái között fönnáll. A jógi úgy lép egyikből 
a másikba, hogy közben megregulázott és megtisztított tu
data egyre a kontempláció különféle típusait gyakorolja. 
Ebben a szakaszban Vyāsa szerint (i. 2) a jógi még tudatában 
van a saját, teljességgel megtisztított tudata és az Én, vagyis 
egyes-egyedül a világos létmódjára (szattva) korlátozódott 
citta és a purusa közötti különbségnek. Amint e különbség 
eltűnik, az alany eléri az asamprajnāta samādhit, majd min
dent vrtti megszűnik, „elég”, s csak a tudattalan benyomások 
(samskārāk, Y-s 1.18, Vyāsa kommentárjával) maradnak meg, 
hogy azután egyszer csak még e megfoghatatlan samskārāk 
is elfogyasztódjanak (Y-s I. 51); ez azután az igazi „magtalan” 
sztázis (nirbīja samādhi).

Patañjali hozzáfűzi (Y-s I. 19), hogy a megosztatlan sza- 
mádhinak két fajtája van, pontosabban két módon lehet azt 
elérni: a technikai (upāya) és a természetes (bhava) úton. Az 
első a szamádhit a jóga eszközével meghódító jógié, az utóbbi 
út pedig az isteneké (videhák, [„dezinkarnáltak”], a „testetle
nek”) és azoké az emberfölötti lényeké, akiket a „prakritibe 
mélyedt” (prakrti-laya) néven emlegetnek. Itt újra rábukka
nunk a jógiknak és isteneknek, illetve emberfölötti lényeknek 
arra az egybevetésére, amelyet a samprajnāta samādhi külön
böző szakaszai kapcsán fedeztünk föl. Patañjali e szútráját 
kommentálva Vyāsa és Vācaspatimiśra hangsúlyozzák a jógik 
technikával (upáya) elért ensztázisának magasabbrendűségét, 
hiszen az istenek élvezte „természetes” szamádhi átmeneti 
csupán, tartson bár ezernyi kozmikus cikluson át. Vegyük
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észre mindeközben, milyen állhatatosan ismételgetik, hogy 
az emberi jóga magasabb rendű, mint az istenek láthatólag 
kivételezett létfeltételei. Vijñānabhiksu némileg másképp 
látja a dolgokat (Y-s-s 18 skk.). Szerinte az upāya-pratyaya, 
a „mesterséges” (ti. nem „természetes”, megalkotott) mód
szer az īśvarán, vagy - misztikus elhivatottság híján - a saját 
Énünkön való samyama gyakorlásából áll: ez az a módszer, 
amelyet a jógik általában alkalmaznak. Ami a második utat, 
a „természetes” módszert (bhava-pratyaya) illeti, némely 
jógi pusztán vágyakozásával is el tudja érni a megosztat
lan ensztázist (s ezzel a végső megszabadulást), más szóval 
ez már nem technikai eszközökkel kivívott hódítás, hanem 
spontán működés, amelyet - mondja Vijñānabhiksu - éppen 
azért hívnak bhavdnak, természetesnek,22 mert az ezt elérő 
lényeknek a megszületéséből (bhava) származik (értsd: egy 
korábbi életben gyakorolt jóga eredményekénti, kedvező 
órában való megszületéstől). Az utóbbi út, a bhava-pratyaya 
jellemző a videhákxa (testtelen lényekre), a prakrtri-layákra 
(a prakritibe süllyedt lényekre) és más istenekre. A videhák 
példájaként Vijñānabhiksu Hiranyagarbhát hozza föl és egyéb 
isteneket, akiknek nincs szükségük anyagi testre, mert „finom” 
testtel is képesek valamennyi fiziológiai folyamat gyakorlására. 
A prakrti-layák olyan emberfölötti lények, akik a prakritiről 
(vagy az Isten által megelevenített prakritiről) való meditá
ciójukba mélyedvén (gondolatban) átfúrják a kozmikus to-

22 Vijñānabhiksu itt eltér Vyāsa és Vācaspatimiśra értelmezésétől, 
akik a bhava szót a „világra”, a „világi, profán” életre vonatko
zóan értették. Ebben az esetben a szútra értelme ez volna: az is
tenek olyan szamádhit élveznek, amelyet világi (bhava) eszközök 
idéztek elő, s nem az, ahogy Vijñānabhiksu érti: az istenek olyan 
szamádhit élveznek, amelyet természetes (vagyis spontán) esz
közök idéztek elő.
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jást, s valamennyi kérgén (āvarana, „tok”), vagyis a kozmikus 
megnyilvánulás minden szintjén áthatolva az ősalapig, a meg 
nem nyilvánult létmódú prakritiig jutnak, s ezzel elérik az Is
tenség léthelyzetét.23

23 Patañjali (i. 20) fölsorolja azt az öt eszközt, amellyel a jógik 
elérik az asamprajnāta samādhit. Ezek: a jógaútban való hit 
(śraddha), az energia (virya), az emlékezet (smrti), a szamádhi és 
a bölcsesség (prajnā). E szútrában Patañjali voltaképpen néhány 
olyan „jógataghoz” nyúl vissza, amelyek révén elérhető a megsza
badulás. Vijñānabhiksu (18) azt sugallja, hogy ha a jógi habozna 
alkalmazni ezeket az eszközöket, akkor az Isten iránti odaadással 
szerezheti meg az asamprajnāta samādhit (Y-s I. 23) mert - teszi 
hozzá - odaadása felébreszti az isteni kegyelmet. Már láttuk azon
ban, hogy Vijñānabhiksu mindig a jóga teista és misztikus oldalát 
állítja az előtérbe.

Vyāsa (ill. 55) e szavakkal foglalja össze a samprajnāta 
samādhiból a samprajnātába való átmenetet:

Amikor a jógi a dharma-megha-samādhi állapotában tartóz
kodik, spontán módon megvilágosodáshoz (prajnā, „bölcses
ség”) jut, amellyel megvalósítja a „teljes elszigetelődést” (kai- 
valya), vagyis a purusa kiszabadulását a prakriti uralma alól.

Vācaspatimiśra a maga részéről azt mondja (i. 21), hogy a 
samprajnāta samādhi „gyümölcse” az asamprajnāta, emennek 
pedig a kaivalya, a megszabadulás. Tévednénk, ha a szellem e 
létmódját egyszerű „transznak” tekintenénk, melynek során 
a tudat kiürül minden tartalmától. A megosztatlan ensztázis 
nem az „abszolút üresség”. Az az „állapot” és „tudás”, amelyet e 
kifejezés egyszerre jelöl, a tudat tárgyainak teljes hiányára utal, 
és semmiképp sem egy teljességgel kiürített tudatra. Hiszen 
a tudat akkor éppen hogy eltelik a lét közvetlen és mindent 
átfogó szemléletével. Ahogy Mādhava mondja: „a nirodhát 
(minden pszichomentális tapasztalat végső megállítását) nem 
szabad nemlétként elképzelnünk, hanem inkább a szellem egy
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sajátos állapotának támaszaként”. A teljes üresség ensztázisa, 
érzéki tartalom és értelmi struktúra nélkül, olyan föltétien ál
lapot, amely nem „tapasztalat” többé (mert nincs már benne 
kapcsolat a tudat és a világ között), hanem „reveláció”. Az 
értelem (buddhi) küldetését elvégezvén visszahúzódik, el
szakad a purusától, és beolvad a prakritiba. Az Én szabad s 
független marad, önnönmagát szemléli. Az „emberi” tudat el 
van nyomva, vagyis nem működik többé, alkotóelemei szét
oszlanak az ősanyagban. A jógi a megszabaduláshoz ér, mint 
a halottnak, neki sincs többé semmilyen kapcsolata a világgal; 
„élő halott” lesz. Ez a jīvan-mukta, „az életében megszabadult” 
állapota.24 A jógi már nem az időben vagy az idő uralma alatt 
él, hanem egy örök jelenben, abban a nuncstansban, amellyel 
Boethius határozta meg az örökkévalóságot (1. Eliade 1952a).

24 A csupán - az énre való bármely vonatkozás nélküli - „tanú
tudattal” rendelkező jīvan-mukta „személytelen helyzetének” 
elemzését 1. Godel. Tegyük még hozzá, a jīvan-mukta állapotát a 
klasszikus jóga által javasoltakon kívül más eszközökkel is el lehet 
érni, ám megszerzésére fölkészülni csakis a jóga meditációs és 
összpontosítás-előírásaival lehet.

Ilyen lenne hát a jógi helyzete az asamprajnāta samādhiban 
kívülről nézve, valamint a megszabadulásnak, illetve az Én 
és az anyag kapcsolatának a szánkhja által kidolgozott dia
lektikája felől szemlélve. Ugyanakkor a különféle szamádhik 
„megtapasztalását” is számításba véve a jógi helyzete ellent
mondásosabb és végtelenül nagyszerűbb. Vizsgáljuk csak 
meg közelebbről, mit is jelent a purusa „reflexiója”! A legfőbb 
összpontosításnak ebben az aktusában a „tudás” a „birtokba
vételnek” felel meg, mert a purusa közvetítő nélküli megnyil
vánulása valamelyik, a profán világ számára hozzáférhetetlen 
lét-modalitás tapasztalati fölfedezése is egyszersmind. Ezt a 
mozzanatot aligha tekinthetjük másnak, mint paradoxonnak, 
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hiszen addig egyszer eljutván, többé semmilyen módon sem 
határozhatjuk meg, hogy mennyiben beszélhetünk még az Én 
kontemplációjárói vagy már az ember ontológiai átalakulásá
ról. A purusa egyszerű „reflexiója” több, mint egy misztikus 
megismerési aktus, hiszen lehetővé teszi, hogy a purusa ön
maga fölött „uralmat” szerezzen. A jógi egy olyan „meg nem 
osztott sztázis” révén veszi birtokba magamagát, amelynek 
egyetlen tartalma a lét. Meghamisítanánk az indiai parado
xont, ha ezt a „birtokbavételt” egyszerű „önismeretre” korlá
toznánk, bármily mély és teljes lett légyen is az. „Önmaga bir
tokba vétele” valójában gyökeresen megváltoztatja az ember 
léthelyzetét. „Önmaga fölfedezése”, a purusa önreflexiója 
kozmikus léptékű „síkáttöréssel” jár; miután az megtörtént, a 
valóság modalitásai eltűnnek, lét (purusa) és nemlét (volta
képpen „az ember”) egybeesik, a tudás mágikus „uralommá” 
alakul azáltal, hogy a tudó teljességgel bekebelezi a tudottat. 
S mivel a tudás tárgya ezúttal a tiszta, minden formától és tu
lajdonságtól megfosztott lét, ezért a szamádhi e tiszta lét asz- 
szimilációjához vezet. A purusa önmegnyilatkozása a létnek a 
maga teljességében való birtokbavételével azonos. Az asam- 
prajnāta samādhíban a jógi ténylegesen maga az egész lét.

A jógi helyzete szemmel láthatóan ellentmondásos: életben 
van, s mégis megszabadult; teste van, mégis ismeri önmagát, 
s ezért ő maga a purusa; az idő folyásában él, ugyanakkor része 
van halhatatlanságban; végül pedig egybeesik a teljes léttel, 
noha csak egy töredéke annak stb. Mégis ennek az ellent
mondásos állapotnak a megvalósítása az, amire az ind szellem 
kezdeteitől fogva törekszik. Mi más lenne a föntebb említett 
„ember-isten”, mint az a „geometriai*pont”, ahol az isteni és az 
emberi, valamint a lét és nemlét, az örökkévalóság, és a halál, 
az egész és a rész egybeesik? India pedig - talán más civilizá
cióknál is inkább - az „ember-istenek” jegyében élt.
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VISSZATÉRÉS ÉS SZABADSÁG

Foglaljuk össze a Patañjali javasolta hosszú és nehéz út állo
másait. A cél kezdettől fogva bizonyos: az ember kiszabadí
tása az emberi létfeltételek közül, a teljes szabadság kivívása, 
a feltétel nélkülinek a megvalósítása. A módszer sokféle (filo
zófiai, mentális, misztikus) technikát tömörít, mindnek van 
azonban egy közös vonása, a profánnal - vagy mondjunk in
kább úgy, hogy az emberivel - szemben álló jellege. A profán 
ember társadalomban él, megházasodik, családot alapít, míg 
a jóga magányt és teljes önmegtartóztatást ír elő. A profán 
embert saját élete „megszállja”, míg a jógi nem hagyja, hogy 
„folyjék az élete”, a szüntelen mozgással saját szilárd testhely
zetét, az ászana mozdulatlanságát helyezi szembe; az izgatott, 
ritmus nélküli, sokféle légzéssel a pránájámát, sőt arra vágya
kozik, hogy a légzés teljes visszatartásáig jusson el; a pszicho- 
mentális élet zavaros folyására a „gondolat egyetlen pontra 
való rögzítésével” felel, ami a jelenségvilágnak a pratyāhāra 
révén majd elérhető végleges összezsugorodása felé tett első 
lépés. Minden jógatechnika egyazon viselkedésre sarkall: pon
tosan az ellenkezőjét tenni annak, amit az emberi természet 
tétetne velünk Nincs állandó megoldásmód a különvonulástól 
és önmegtartóztatástól a samyamáig, ám az alapállás mindig 
ugyanaz marad: szembeszállni a „normális”, a „profán” s végül 
az „emberi” hajlamokkal.

Az élettel való teljes szembeszegülés sem Indiában, sem 
egyebütt nem új, könnyen fölismerhető benne a szent és a 
profán archaikus és egyetemes polaritása. A szent mindig is 
valami „teljesen más” volt, mint a profán. S e kritérium alap
ján megítélve Patañjali jógája az összes többi jógával együtt 
vallási értéket őriz. Aki elutasítja saját létfeltételét, és tuda
tosan szembeszegül vele, megpróbálván fölszámolni azt, az 
a föltétlenre, a szabadságra, a „hatalomra”, egyszóval a szent 
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számtalan módozatának valamelyikére szomjúhozik. A „min
den emberi érték megfordítását” egyébként, amelyre a jógi tö
rekszik, hosszú ind hagyomány támasztja alá, hiszen védikus 
szemszögből az istenek világa pontosan a miénk ellentéte (az 
isteni jobb kéz az ember bal kezének felel meg, egy idelent 
eltört tárgy ép marad odafönt stb.). A profán életnek szege
zett elutasítással a jógi transzcendens példát utánoz, īśvarát. 
S még ha az ő szerepe a megszabadulásért vívott harcban 
meglehetősen mérsékeltnek bizonyul is, egy transzcendens 
példa követése megtartja azért vallási értékét.

Megjegyzendő, hogy a jógi szakaszosan oldódik el az 
élettől. Kezdetben életének a legkevésbé lényeges szokásait 
nyomja el, amilyen a kényelmesség, a szórakozottság, az idő 
hiábavaló fecsérlése, elmeerőinek szétszórtsága stb. Ezután 
megpróbálja egyesíteni legfontosabb életfunkcióit: légzését, 
tudatát. Lélegzésének szabályozása, ritmikussá tétele, egyet
len módra - a mély alvás alatti légzésre - való korlátozása az 
összes légzésfajta egyesítését jelenti. Az ekágratá ugyanezt a 
célt követi a pszichomentális élet síkján: a tudatfolyam rög
zítését, egy minden repedés nélküli pszichikus folyamatosság 
megvalósítását, a gondolkodás „egyesítését”. Még a legele
mibb jógagyakorlatoknak, az ászanáknak is hasonló a céljuk, 
hiszen aki valaha is eléri, hogy teste „teljességét” tudatosítsa, 
„egységeként érezze, annak ez csakis a hieratikus testtartások 
valamelyikének gyakorlásával sikerülhet. Az élet végsőkig vitt 
leegyszerűsítése, a nyugalom, a derű, a szilárd testhelyzet, az 
ütemes légzés, az egyetlen pontra való összpontosítás stb. 
mind ugyanazt a célt követik, nevezetesen a sokféleség és tö
redékesség fölszámolását, a visszatérést (reintegrációt), egye
sítést, a teljessé tételt.

Ezzel azt is elmondtuk, hogy a profán emberi életből visz- 
szahúzódó jógi mennyire másféle, mennyivel mélyebb, iga- 
zabb - mert „ritmikus” - életre talál; magára a kozmoszéra.
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Az első jógaszakaszokról voltaképpen úgy beszélhetünk, mint 
az ember „kozmizálásának” irányában tett erőfeszítésről. 
A biomentális élet káoszát kozmosszá változtatni - ez a törek
vés érződik ki az ászanától az ekágratáig minden pszichofizio- 
lógiai technikából. Mint másutt kimutattuk (Eliade 1937), 
számos jóga- és tantragyakorlat magyarázható azzal a szán
dékkal, hogy az emberi testet és életet egyneműsítsék az égi
testekkel és kozmikus ritmusokkal, elsősorban a nappal és a 
holddal; mely fontos tárgyra még többször kitérünk e könyv
ben. A végső megszabadulás nem érhető el a „kozmizáció” va
lamely előfokának ismerete nélkül; a káoszból nem léphetünk 
közvetlenül a szabadságba. Az átmeneti szakasz a „kozmosz”, 
vagyis a ritmus megvalósítása a biomentális élet minden sík
ján, mármost e ritmus magában a mindenség szerkezetében 
tűnik elénk, az égitestek, s különösképp a hold abban játszott 
„egységesítő” szerepén keresztül. (Hiszen a hold az, ami az 
időt kiméri, s tagolja bele egyazon együttesbe a különféle 
valóságok végtelen sorát.) Az ind misztikus fiziológia tetemes 
része az emberi test „napjainak” s „holdjainak” azonosításán 
alapszik.

Ez a „kozmizáció” persze átmeneti szakasz csupán, ame
lyet Patañjali alig említ, noha rendkívüli a jelentősége a többi 
ind misztikus iskolában. Az „egységesítés” nyomán elért 
„kozmizáció” ugyanazt a folyamatot viszi tovább: más, gigan
tikus arányokban alkotja újra az embert, és makrantropikus 
tapasztalatokat biztosít a számára. Ez az óriásember (mak- 
rantroposz) azonban szintén csak átmeneti létű, hiszen 
végső célját a jógi csak akkor éri el, ha sikerül „visszahúzód
nia” önnön középpontjába, és a tapasztalatoktól érinthetet
lenné, föltétlenné és önállóvá válva teljességgel elszakadnia 
a kozmosztól. E végső „visszahúzódás” egy sík áttörésével, 
igazi transzcendens aktussal ér föl. A szamádhi, valameny- 
nyi tantrikus megfelelőjével együtt, öntermészete szerint 
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ellentmondásos „állapot”, mert egyszerre üríti ki és tölti csor
dultig a létet és a gondolkodást.

Vegyük észre, hogy a legfontosabb tantrikus és jógagyakor
latok hasonló ellentétet hoznak létre. A pránájámában az élet 
együtt fordul elő a lélegzet visszatartásával (amely valójában 
kiáltó ellentéte az életnek), az alapvető tantrikus gyakorlatban 
(„a mag visszatérítésében”) az „élet” egybeesik a „halállal”, 
a „tett” újra „lehetőséggé” lesz. Ez az ellentmondás persze az 
ind - s egyébként minden más - rituáléban is szerepel, hiszen 
annak erejével bármely tárgy magába foglalhatja az istensé
get, egy „töredék” (a védikus áldozat esetében az oltár téglája) 
egybeesik az „egésszel” (Prajāpati istennel), a nemlét a léttel. 
E nézőpontból (az ellentmondásos fenomenológiájáéból) 
szemlélve, a szamádhi a vallás és a misztika történetéből jól is
mert vonulatban, az ellentmondások egybeeséseinek sorában 
helyezkedik el. Igaz, ebben az esetben nem csupán jelképes, 
hanem valóságos, tapasztalati egybeesésről van szó. A jógi a 
szamádhival túllép az ellentéteken, és egyedülálló élményben 
újraegyesíti az üreset és a telis-telit, az életet és a halált, a létet 
és a nemlétet. Sőt a szamádhi, mint minden ellentmondásos 
állapot, a valóság különféle modalitásainak egyetlenegybe 
való összegzését jelenti; a teremtés előtti, meg nem külön
böztetett teljességet, az őseredeti egységet. Az asamprajnāta 
samādhit elérő jógi megvalósítja azt az emberi szellemet már 
története kezdetei óta vonzó álmot, hogy azonosuljon a tel
jességgel, újra megtalálja az egységet, visszaállítsa a kezdeti 
nem-kettősséget, megszüntesse az időt és a teremtést (vagyis 
a kozmikus sokféleséget és különbözőséget), s főként a való
ság kettéosztását alanyra és tárgyra.

Durva hiba volna, ha e legfőbb reintegrációt az őseredeti 
megkülönböztethetlenségbe való egyszerű regressziónak te
kintenénk. Nem ismételhetjük el elégszer, hogy a jóga, csak
úgy, mint megannyi másféle misztika, az ellentmondás síkjába 
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torkollik, s nem a tudat szokványos és könnyű kioltásába. 
Mint látni fogjuk, India időtlen idők óta ismeri a mérgekkel, 
kábítószerekkel és az összes többi tudatürítő alapszerrel elő
idézett „transzok” és „eksztázisok” sokaságát, ám helyes mód
szerrel vizsgálva nincs jogunk a szamádhit a szellemi mene
külés e számtalan fajtája közé sorolni. A megszabadulás nem 
hasonlítható a születés előtti lét „mély álmához”, még ha a 
meg nem osztott ensztázisban újra fölfedezett teljesség látszó
lag hasonlít is az emberi magzat előtudatának üdvére. Min
dig számolnunk kell azzal az - alapvető - ténnyel, hogy a jógi 
tudatának és tudatalattijának minden síkján dolgozik, utat 
nyitandó a túlnani tudat [transconscient] (az Én, a purusa 
megismerése-birtoklása) felé. A „mély álomba” és a „negye
dik állapotba” (turíya, kataleptikus állapot) rendkívül világos 
elmével, önhipnózisba nem süppedve hatol be. Az a fontos
ság, amelyet minden szerző a tudat-fölötti [sur-conscience] 
jógaállapotoknak tulajdonít, jelzi számunkra, hogy a végső 
reintegráció ebben az irányban megy végbe, s nem valami
féle mély „transzban”. Másképpen szólva a kezdeti nem-ket
tősségnek a szamádhiban történő fölfedezése új elemet ad 
az őseredeti (az alanyra-tárgyra kettéosztott valóság előtti) 
helyzethez: az egység és az üdv tudatát. Az „eredethez való 
visszatéréséről” van itt szó, ám azzal a különbséggel, hogy az 
„életében megszabadult” az eredeti helyzetet a szabadság és 
a túlnani tudat dimenzióival gazdagodva fedezi föl újra. Más 
szóval, nem egy „adott” helyzetet nyer vissza automatikusan, 
hanem az eredeti egészséget állítja helyre, miután létrehozta 
a létnek egy még nem tapasztalt és ellentmondásos módját: 
a szabadság tudatát, mely sehol a kozmoszban nem létezik, 
sem az élet, sem a „mitikus istenségek” (istenek, dévák) szint
jein, hanem csak a legfőbb lénynél, īśvaránál. E ponton már 
jobban kivehető a jóga beavatási jellege, hiszen a beavatás
ban is „meghal” az ember, hogy „újraszülessék”, ám ez nem
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a „természetes” születés megismétlése; a beavatott nem azt 
a profán világot találja meg újra, amelynek számára a beava
tás során meghalt, hanem egy szent világot, amely egy új lét
módnak felel meg, s megközelíthetetlen a lét „természetes” 
(profán) szintjéről.

Ebben az eseményben - a szabadság tudatos kivívásá
ban - csábító annak az első pillantásra képtelen és kínosan 
haszontalan ténynek az ind gondolkodás kínálta igazolását 
látni, hogy a világ létezik, az ember létezik, s hogy az ember 
léte a világban a káprázatok, szenvedések és a reménytelen
ség szüntelen sorából áll. Hiszen az ember megszabadulván 
megalkotja a szabadság szellemi dimenzióját, s „bevezeti” azt 
a kozmoszba és az életbe, vagyis a vak és szomorúan berende
zett létmódokba.



III.
A JÓGA ÉS

A BRÁHMANIZMUS

ASZKÉTÁK ÉS „EKSZTATIKUSOK”
A VÉDÁKBAN

A jógatanokat és -technikákat mindeddig úgy mutattuk be, 
ahogyan azokat Patañjali Yoga-sütrái és más hozzájuk írt 
kommentárok rendszerezték és megfogalmazták. Csakhogy 
a többitől eltérően a jóga-darsana nem kizárólag egy „filo
zófiai rendszer”; számtalan, egész Indiában élő gyakorlaton, 
hiedelmen és törekvésen hagyta rajta nyomát. A jóga min
denütt jelen van, az ind szájhagyományban éppúgy, mint a 
szankszkritnak és utódnyelveinek irodalmában. E százalakú 
jóga persze nem mindig hasonlít Patañjali „klasszikus” rend
szeréhez; inkább olyan hagyományos klisékkel van dolgunk, 
amelyekhez az idők folyamán mind több „népi” gyakorlat és 
hiedelem kapcsolódott, mígnem a jóga az ind szellemiség sajá
tos dimenziójává lett végezetül. Megbecsültsége, százarcú je
lenléte következményekkel terhes kérdést vet föl: lehet, hogy 
a jóga egész India őshonos teremtménye, nemcsak az indo
európaiak, hanem - s főképp - az árják előtti népek terméke?

Röviden azt mondhatnánk, hogy a jóga két hagyományra 
hivatkozva tudta elfogadtatni magát, mely kettő: (1) a Rg-veda 
óta emlegetett aszkéták és „eksztatikusok”; (2) a brāhmanák 
jelképisége, főként az „áldozat bensővé tételét” igazoló elgon
dolások. Ez az évezredes, az ind szellemiség egyik legnagyobb 
szintéziséhez vezető integrálódási folyamat jellemző példája 
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annak, amit a hinduizáció jelenségének neveztek, s amelynek 
mechanizmusa a középkor felé haladva mind világosabbá lett.

A védákban a klasszikus jógának csak csírái fedezhetők föl, 
ugyanakkor e régi szövegek említést tesznek aszketikus tanok
ról és „eksztatikus” rendszerekről, amelyek, ha nem volt is 
mindig közvetlen kapcsolatuk a voltaképpeni jógával, végül 
bekerültek a jógahagyományba. Ezért is szólunk róluk most. 
A szellemi jelenségek e két kategóriáját azonban ne keverjük 
össze; aszketikus módszerek, eksztázistechnikák a többi indo
európai népnél is előfordulnak (hogy más ázsiai népekről ne 
is szóljunk), míg a jógával csak Indiában, illetőleg az ind szel
lemiség által befolyásolt műveltségekben találkozhatunk.

így a Rg-veda egyik himnusza (x. 136) hosszú hajú (keśin) 
muniról beszél, aki „barnás piszokba” öltözött, „szél az öve”, 
s akibe „belépnek az istenek” (2). így szól: „Az eksztázis révü
letében megmásztak a szeleket. Ti, halandók csak testünket 
láthatjátok.” (3) A muni átszeli a levegőt (4), 0 a szél (Vata) 
lova, Vāyu barátja, „az istenektől sarkallt”, a két óceánt lakja, 
a kelőt s a nyugvót (5; vö. Atharva-veda XI. 5, 6, XV. 7,1); „az 
apszarák, gandharvák és vadállatok útját járja, ismeri a gon
dolatokat” (ó), és „Rudrdval iszik a méregpohárból” (7). Né
melyek a hosszú hajú muniban a jógi előképét akarták látni, 
valójában olyan eksztatikus alakról van azonban szó, aki csak 
némely bizonytalan vonásában hasonlít a jógira, főként a le
vegőben repülés képességében, amely sziddhi egyetemesen 
elterjedt mágikus varázserő. A szél lovára, a Rudrával ivott 
méregre, a testében foglalt istenekre tett utalások inkább va
lamiféle sámánisztikus technikára vallanak. Az „eksztázis” le
írása már sokkal inkább fontos: a „szellemében eltűnt” muni 
testét elhagyván kitalálja mások gondolatát, a „két óceánt” 
lakja. A profán szféráján túllépő tapasztalatok, a kozmikus 
szerkezetű tudatállapotok egyébként az eksztázistól eltérő 
eszközökkel is megvalósíthatók. Mindig e terminust kell hasz-
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nálnunk, ha kozmikus léptékű tapasztalatra és tudatállapotra 
akarunk utalni, még ha a kifejezés tulajdonképpeni értelmé
ben vett „eksztázisról” olykor nincs is szó.

A védák egyéb hétköznapin túli tapasztalatokat is említe
nek, olyan mitikus szereplőkkel (Ekavrātya, Brahmacarin, Vena 
stb.) kapcsolatban, akik valószínűleg egyik-másik aszkéta és 
varázsló megistenült ősképét képviselik. Az ember megistenü- 
lése, az „ember-isten” az ind szellemiség uralkodó motívuma 
marad. A már az Atharva-veda híres és homályos himnuszában 
(XV. í) említett Ekavrātyát a jaminīya-upanisad-brāmhmana 
(ül. 21) a vrātyák eredeti istenségének tekinti, a Praśna- és a 
Culika-upanisadokban pedig egyfajta kozmikus elvvé válik 
(Hauer 1927, 306 sk.). Fölötte valószínű, hogy Ekavratya 
annak a titokzatos csoportnak, a vattáknak az előképe, ame
lyet hol sivaita aszkétáknak (Charpentier), hol misztiku
soknak (Chattopadhyaya), a jógik előfutárainak (Hauer) 
vagy egy nem árja népesség képviselőinek (Winternitz) tu
lajdonítottak (1. a in. 1. jegyzetet). Az Atharva-veda egy egész 
könyve (a XV.) róluk szól; szövege homályos, annyi azonban 
mindenesetre kiderül belőle, hogy a vatyák gyakorolják az 
aszkézist (egy esztendeig csak állnak stb.), ismerik a légzés 
szabályozását (a lélegzeteket a különböző kozmikus terekkel 
kapcsolják össze: Atharva-veda XV. 14,15 sk), testüket a makro- 
kozmosszal vetik egybe (18,1 sk). E titokzatos társaság azért 
is érdekes, mert megrendezett egy sajátos áldozatot, a vrātya- 
stomát, hogy tagjait a bráhmanikus társadalomba illessze. 
A vrātya-stomának és a mahāvratának (egy számos archaikus 
elemet megőrző napforduló-szertartásnak) szentelt szövegek 
nyomán lehet valamelyes képünk ezekről a rejtélyes emberek
ről: turbánt viseltek, feketébe öltöztek, vállukra két kosbort, 
egy feketét s egy fehéret vetettek, jelvényük a hegyes bot, 
a nyakuk körül hordott dísz (niska) és egy laza íj (jyāhroda) 
volt. A bot-lándzsa (a sivaista śūla előképe?) és az íj, ezek 
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a par excellence mágikus fegyverek néhány ázsiai sámánizmus
ban is megtalálhatók.25 Egy ló és öszvér vontatta kocsi volt 
áldozati helyük. A vrātya-stoma során mások is kísérték őket, 
akik közül a legfontosabb egy magadba és egy pumścalī volt 
(Atharva-veda XV. 2); előbbi, úgy tűnik, az énekes szerepét 
tölthette be, míg a pumścalī - szó szerint - prostituált volt, aki 
a mahā-vrata alkalmával rituálisan hált a māgadhával (vagy egy 
brahmacārinnaí; Jaiminīya-brāhmana II. 404 sk., Apastamba- 
śrauta-sūtra XXI. 17,18 stb., Hauer 1927, 264). Ez utóbbi szer
tartásban megvolt az archaikus termékenységi mágia némely 
eleme: bántó és obszcén párbeszédek, rituális himbálózás, 
közösülés.

25 L. Eliade 1951, 258 (a dajakok lándzsafája); Schröder 1952, 
18 sk.; 1953, 248 sk. (a „szellemlándzsa” a tujéknél) stb.; az íjról az 
ázsiai sámánizmusban 1. Eliade 1951,163 skk. stb.

26 Az Atharva-vedának a lélegzésre tett egyéb utalásaiból (v. 28, 
XV. 15 és 17) a recaka, püraka és kumbhaka ismeretére következ
tethetünk, 1. Hauer 1922, 10 sk.; 1927, 291 sk. Az öt lélegzetről 
1. a HL 2. jegyzetet.

A nemi egyesülés szerepel a védikus vallásban (1. az Atharva- 
veda erotikus himnuszait: XX. 136, az aśvamedhát stb.), ám 
csak a tantrizmus győzelme után válik majd misztikus techni
kává. A mahā-vrata során a hotr egy hintán lengett, és a három 
lélegzetre, aprānára, vyānára és apānára tett utalást (Sāñkhā- 
yana-śrauta-sūtra, XVII,- Hauer 1927, 258 sk.); itt a légzés meg
állítását magában foglaló légzésregulázással van alighanem 
dolgunk, ám az kevéssé valószínű, hogy ez a gyakorlat már 
pránájáma lett volna.26 Ugyancsak a mahā-vrata során a hotr 
egy udumbara-ággal megérintett egy százhúros hárfát, s így 
szólt: megütlek a prānáért az apānáért és a vyānáért. A hinta 
neve „égbe vivő hajó”, az áldozatot bemutatóé pedig „égbe 
repülő madár” volt (Tāndyamahá-bráh-mana V. 1,10). A tűz
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körül táncoló leánykák is égbe repülő madarak voltak (uo. 
V. 6, 15). Az égi bárka és a madár képe gyakran előfordul a 
bráhmanikus irodalomban, egyébként nem tartoznak kizáró
lag az ind hagyományhoz, hiszen a sámáni gondolatvilágnak, 
a „világközép” és a mágikus repülés jelképiségének a sűrűjéből 
valók. A hintáról annyit, hogy szerephez jut a termékenységi 
rítusokban, ám ugyanúgy előfordul sámánisztikus környezet
ben is. (L. Frazer 1918,156 sk., 277 sk; Eliade 1951,127 sk.)

Ez az egész meglehetősen kusza, a szövegek megőrizte ha
gyományok is zavarosak, s olykor ellentmondók Ekavrātya, 
a vrātya megistenült ősképe mellett találjuk Brahmacārint, 
e szintén kozmikus léptékű alakot, aki beavatást nyert, fe
kete antilopbőrt öltött, hosszú szakálla van, a keleti óceántól 
az északi óceánhoz utazik, 0 teremtette a világokat, „mint 
a magzat a halhatatlanság méhében” - ekképp magasztal
ják; vörösbe öltözik, gyakorolja a tapast (Atharva-veda XI. 5, 
6-7). A mahā-vrata során, mint láttuk, egy brahmacārin 
(= māgadhá) egyesül rituálisan apumścalīvaL

Föltételezhető, hogy a vrātyák egy olyan titokzatos testvé
riséget alkottak, amely az árja megszállók élcsapatához tarto
zott (Hauer). Mégsem különböznek túlságosan a Rg-veda- 
beli kesinektől; némely kommentárban Rudrát vrātya-patinak 
nevezik őket (Hauer 1927,191), s a Mahábhárata még meg
őrizte a sivaita bacchanáliákra utaló vrātya kifejezést (uo. 
233 sk.). Ezek az orgiasztikus hajlamok nem szabad hogy a 
háttérbe szorítsák a vrātyák „misztikus” tapasztalatainak koz
mikus szerkezetét. Mármost az efféle tapasztalatok hasonlóan 
fontos szerephez jutottak az őshonos, preárja népesség köré
ben, ami olykor megnehezíti az indoeurópai hozomány és 
a preárja szubsztrátum szétválasztását; Indiába értükkor az 
indoeurópaiak szintén őrizték még az archaikus kultúra né
mely elemét.
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A TAPAS ÉS A JÓGA

Az indoeurópaiak és az őslakók vallási archaizmusa közötti 
megfelelést jól jelzi a tapas gyakorlata és elmélete. Ez a kife
jezés (szó szerint „meleg, forróság”) az általában vett aszke- 
tikus erőfeszítésre utal. A tapast világosan említi a Rg-veda 
(1. pl. VIII. 59, 6; X. 136, 2; 154, 2, 4; 167,1; 109, 4 stb.), a tapas 
erői mind kozmikus, mind spirituális síkon hatnak, a tapas 
révén az aszkéta látnoki erőhöz jut, sőt istenek megtestesülé
sévé válik. Prajápati úgy teremtette a világot, hogy rendkívüli 
módon „fölforrósította” magát (Aitareya-bráhmana V. 32,1); 
voltaképpen egyfajta mágikus izzadással. A bráhmanikus spe
kuláció szerint maga Prajápati a tapas teremtménye volt; kez
detben (agre) a nemlét (asat) szellemmé (manasszá) lett, s föl
hevítette magát (atapyata), létrehozván ezzel a füstöt, a fényt, 
a tüzet s végezetül Prajápatit (Taittirīya-bráhmana II. 2,9,1-10; 
más szövegekben a nemlétet az ősvizek képviselik, 1. Satapatha- 
bráhmana XI. 1, 6,1). Mármost az izzadás útján végbemenő 
kozmo- és anthropogenezis másutt (pl. Észak-Amerikában) is 
föllelhető mitikus motívum, amely minden valószínűség sze
rint a sámánisztikus világképhez kapcsolódik; ismeretes, hogy 
az észak-amerikai sámánok gőzfürdővel idéznek elő erős izza- 
dást (Eliade 1951,302 stb.). E szokás egyébként csupán egyet
len vonása egy, a sámánizmust voltaképpen megelőző, nagyobb 
gondolategyüttesnek: a „mágikus hőről” és a „tűz uralásáról” 
van szó (Eliade 1951,327,386 sk., 412 sk). A testhőmérséklet 
mágikus megnövelése vagy a tűz oly mértékű „uralása”, hogy 
az ember végül a parázs hevét sem érzi - ez a füvesemberek, 
sámánok és fakírok mindenütt megtalálható varázslata. Amint 
pedig rövidesen látni fogjuk, az egyik legjellegzetesebb tantra- 
jóga-technika éppen a belső („misztikus”) hév fölélesztésében 
áll. A legősibb ismert mágikus technika és a tantrikus jóga kö
zötti folyamatosság e ponton vitathatatlan.
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A „teremtő izzadást” és a hő mágikus fölkeltését az indo
európaiak is ismerték; Az emberpár Ymir izzadságából született, 
Ahuramazda pedig Gajómart testét megizzasztva teremtette 
meg az embert. Cú Chulainn, az ír hős oly „fölhevülten” kerül 
ki első haditettéből (amely egy katonai beavatás megfelelője), 
hogy szétpattintja annak a hordónak a dongáit és abroncsait, 
amelybe beletették, ugyanez a „fölhevült düh” dúl a kaukázusi 
nártok hősében, Batradzban.27 28 Amint azt Georges Dumézil 
kimutatta, a „hősi” fogalomkör indoeurópai szókészletének 
több eleme (furor, ferg, wut, ménos) épp azt a „rendkívüli 
forróságot” és „haragot” fejezi ki, amely - a szakralitás más 
szintjén - a hatalom megtestesülésére jellemző. Az ind mi
tológia és vallási folklór számos epizódjában találkozhatunk 
istenekkel vagy halandókkal, amint hamuvá lesznek valamely 
nagy aszkéta tapasznak erejétől. Az indoeurópaiak ismerték 
a „mágikus hő” technikáját és gondolatvilágát, mert Ázsia né
mely más etnikai csoportjához hasonlóan még az archaikus 
szellemiség világában éltek. Főképpen azonban Indiában ala
kultak ki másutt ismeretlen mértékben az aszkézis gyakorlatai, 
s ott dolgoztak ki a tapas fogalma köré egy rendkívül összetett 
gondolatvilágot is. Más szóval, e tagadhatatlanul archaikus és 
egyetemlegesen elterjedt mágikus hagyomány indiai talajon 
bontakozott ki oly teljesen, hogy annak sehol a világon nin
csen párja (1. a III. 3. jegyzetet).

27 Ymir, Gajómart: Christensen (14 sk, 36 sk.), Güntert (346 
sk.), Hartman; Cú Chulainn, Batradz: Dumézil 1942 (35 sk.), 
1930 (50 sk., 179 sk).

28 A Yoga-sütra négy ízben utal a tapas spirituális értékére: II. 1, 
32, 43, IV. 1.

Fontos megismernünk, hogy miként olvasztotta magába a 
jógatechnika a tapast23 Előzetes megjegyzésként annyit, hogy 
e rituális „hevülés” nem kizárólag az aszkéták és „eksztatikusok” 
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sajátja volt. A szómaáldozat megkívánta, hogy az áldozó és 
felesége dīksāt mutasson be, egy olyan beavatási rítust, amelybe 
aszketikus virrasztás, csöndes meditáció, böjt, valamint a „hő”, 
a tapas is beletartozott, s egyetlen naptól egy egész évig tart
hatott. Mármost a szómaáldozat a védikus és bráhmanikus 
India egyik legfontosabbika volt, vagyis a tapas az egész indiai 
népesség vallásos tapasztalatának a részét képezte. Ebből 
- úgy tűnik - az következik, hogy a rituálé, valamint az aszke
tikus és kontemplatív technikák között nem volt éles határ: az 
áldozó és a tapasvin közt eredetileg csak fokozati volt a különb
ség. Rituálé és aszkézis összefolyása másutt is megfigyelhető; 
a keresztény világban laikusok és szerzetesek ugyanazokat az 
imákat mondják, és ugyanazt a vallási naptárt követik, még ha 
személyes élményeik foka eltérő is persze. Ugyanakkor fontos 
aláhúznunk az alapvető elképzeléseknek a védikus kortól 
kezdve meglévő egységét, hogy jobban megérthessük a ké
sőbbi hinduista szintézisek értelmét, amelyek főleg a bráhma- 
nizmuson kívüli, sőt nem árja vallási értékek asszimilációja és 
egységesülése révén mentek végbe.

Mármost a koplalással, tűz melletti virrasztással stb. meg
szerezhető tapas a lélegzet visszatartásával is elérhető. A lég
zés megállítása főképp a brāhmanák kora óta rituális szerepet 
kezdett betölteni: a Gāyatrī-stotra éneklése alatt nem szabad 
levegőt venni (Jaiminīya-brāhmana III. 3, 1; vö. Kausítaki- 
brāhmana XXIII. 5). Emlékezzünk azokra az utalásokra, ame
lyeket az Atharva-veda tett (XV. 15-18) a lélegzetekre. A Baud- 
hāyana-dharma-sūtra (ív. 1,24) pontosabban tudósít, szerinte 
a mágikus hő a lélegzet visszatartásával kelthető föl. (Ugyané 
hagyományt közvetíti a Májjhima-nikāya 1.244 stb.) Szemmel 
látható, merre mutatnak mindezen utalások: a szómaáldozatot 
bemutatni kívánónak a tapast kell gyakorolnia, és „égővé” kell 
lennie, lévén a „mágikus hő” a legsajátosabb jele az emberi lét
mód elhagyásának, a „profánból” való kilépésnek. E hő ugyan



III. A JÓGA ÉS A BRÁHMANIZMUS

akkor a lélegzés szabályozásával vagy megállításával is fölkelt
hető, aminek révén egyrészt a jógatechnikákat lehet besorolni 
az ortodox, bráhmanikus módszerek közé, másrészt a jógit a 
tapasvinok sorába; végül pedig már itt tetten érhető a védikus 
áldozat és az eksztázistechnikák egybeesése.

Ezt az egységesülést főképp a bráhmanáknak az áldozatról 
való megfontolásai tették lehetővé. Fölösleges emlékeztet
nünk az áldozatnak a védikus kor óta meglévő fontosságára. 
Az áldozat mindenható, még maguk az istenek is a rituális 
adományokból élnek: „Az áldozat az, ó, Indra, ami téged ily 
hatalmassá tett... A kultusz az, ami segítette mennyköved, 
amikor kettéhasítottad a sárkányt.” (Rg-veda III. 32,12) Az ál
dozat minden isten és minden lény életének és lelkének elve 
(Śatapatha-bráhmana VIII. 6,1,10 stb.). Kezdetben az istenek 
halandók voltak (Taittirīya-samhitá VIII. 4, 2,1 stb.) és az ál
dozat révén lettek isteniekké és halhatatlanokká (uo. VI. 3, 4, 
7, VI. 3,10, 2 stb.); az istenek a föld ajándékaiból élnek, amint 
az emberek az ég ajándékaiból (uo. III. 2,9, 7 stb.). Az áldozat 
azonban a cselekvés, a „művek” síkján mindenekelőtt a világ 
újraalkotásának vágyát fejez ki, azét, hogy Prajápati tagjait 
újra elrendezzék.29 A mítosz ismert:

29 A főbb szövegrészek LÉvi 1898-ban találhatók,
1. még Coomaraswamy 1943, 33 sk.

Amikor Prajápati megteremtette a világot, tagjai leváltak 
róla, s az istenek újra „összeállították” (Taittirīya-bráhmana I. 
2, 6, 2 stb.). Áldozatával az ember újra megalkotja Prajápatit 
( Taittirīya-samhitá V. 5,2,1), ami azonban úgy is érthető, azért 
készíti el újra, hogy Prajápati megismételhesse a kozmogó- 
niát, s hogy a világ folytatódhassák, továbbra is fönnállhasson. 
Ahogy Sylvain LÉvi (1898, 79-80) megjegyzi, az ember az ál
dozatot nem elvégzi, hanem megnyújtja, folytatja; meg kell 
akadályoznia, hogy az áldozat megszakadjon.
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Az áldozat e paradox leírása - olyan folyamatosság, amely 
egyszersmind visszatérés az őseredeti egységhez, Prajāpatinak 
a teremtés előtti teljességéhez - nem sérti az áldozat lényegi 
feladatát, azt ugyanis, hogy biztosítsa a „második születést”. 
Az áldozat beavatási jelképiségét a szexuális és ginekológiai 
szimbolika csakugyan ki is emeli. A szövegek világosak 
(1. LÉvi 1898,104 sk). Az Aitareya-brāhmana (i. 3) az egybe
vetés rendszerének pontos tárgyalásával szolgál:

„A papok magzattá változtatják azt, akinek számára a dīksāt 
adják. Vízzel hintik meg, a víz a férfimag (...). Bevezetik egy 
külön kalyibába, e külön kalyiba a méhe annak, aki a dīksāt 
végzi; így hát olyan méhbe vezetik, amely megfelel neki. Ru
hával befedik, a ruha a belső magzatburok [amnion] (...). 
Erre fekete antilopbőrt helyeznek, a magzatburok [chorion] 
bizony az amnion fölött van (...). Keze ökölben, a magzat 
bizony ökölbe szorítja kezét, míg a méhben van, a gyermek 
ökölbe szorított kézzel születik meg (...). Leveti az antilop
bőrt, hogy a fürdőbe lépjen; merthogy a magzatok burkukat 
[chorion] levetve jőnek a világra. Ruháját megtartja, ami
kor belép, azért, mert a gyermekek belső magzatburkukkal 
[amnion] születnek meg.”

Ezt a jelképiséget nem a brāhmanák dolgozták ki. Egye
temes jelenség, hogy a beavatandót újszülötthöz hasonlítják, 
s nincs hiány olyan példákban sem, ahol a beavatási kunyhót 
egy szörny méhének mondták (Frazer 1921, 225 sk.), ebben 
találta magát a jelölt „elnyeletve”, rituális értelemben „holtan”, 
ám egyszersmind magzati állapotban is. Minthogy az áldozat 
célja az volt, hogy a halál után eljussanak az égbe (svarga), 
megosszák az istenekkel hajlékukat vagy tulajdonságaikat 
(devātma), ez megint egyszer egybevág az archaikus beavatás 
alapvető szándékával, amely a beavatottnak a legkedvezőbb 
helyzetet volt hivatva biztosítani a túlvilágon. Sőt, a beavatás 
nem korlátozódik a halál és újraszületés rítusára, hanem egy 
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titkos tudást is magában foglal. Mármost a bráhmanok „tu
dománya” szintén fontos szerephez jut, még ha az áldozat 
misztériuma körül összpontosul is.30 „Az a világ (az isteneké) 
csakis azoké, akik tudnak” (Satapatha-brāhmana X. 5, 4,16). 
A bráhmanák igen gyakran ismétlik az „aki így tudja” (ya evam 
veda) kijelentést. Az idő múltával az áldozat és a liturgikus 
technika „tudománya” veszített értékéből, s helyére egy új tu
domány, Brahman ismeretéé lépett. Ily módon megnyílt’az út 
az upanisadokbéli rsik, majd utóbb a szánkhjamesterek előtt, 
akik szerint a megszabaduláshoz elegendő az igaz tudomány. 
Hiszen „az áldozat olyan, mint a nyílt óceánon hánykolódó 
csónak, amely bármely pillanatban elsüllyedhet” - mondja 
majd a Mundaka-upanisad (i. 2, 7).

30 A beavatás ginekológiai és szülészeti szimbolikája folytatódott 
a tanulóéveit járó filozófia képzeletvilágában: Szókratész a bába 
feladatát mondta magáénak, s világra is hozta az „új embert”, se
gített születésében „annak, aki tud”.

A „RITUÁLIS BENSŐ ÁLDOZAT”

Az áldozat korán a toposhoz idomul. Az istenek halhatatlan
sághoz jutottak, nemcsak az áldozat, de az aszkézis révén is. 
A Rg-veda (x. 167,1) mondja, hogy Indra toposával kénysze
rítette az eget, s ezt a gondolatot a bráhmanák nagyon mesz- 
szire viszik: „Az istenek vezekléssel szerezték isteni rangju
kat” (Taittirīya-bráhmana III. 12, 3,1 stb.). Hiszen a tapas is 
„áldozat”. A védikus áldozat során szómát, olvasztott vajat 
és szent tüzet kínálnak föl az isteneknek, az aszketikus gya
korlatban pedig „belső áldozatot”, amelyben a fiziológiai 
működések veszik át az étel-ital és a rituális tárgyak helyét. 
A Vaikhánásá-smárta-sütra II. 18. Prána-agnihotráról beszél,
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vagyis a „lélegzésben való mindennapi áldozatról”.31 A „belső 
áldozat” gondolata termékenynek bizonyult, utóbb lehetővé 
teszi az aszkéták és misztikusok számára - még a legfügget- 
lenebbjeiknek is -, hogy megmaradjanak a bráhmanizmus s 
később a hinduizmus kebelén.

31 Ugyanez a szöveg a fiziológiai működéseket és a szerveket a 
különféle rituális tüzekhez, az áldozathoz szükséges tárgyakhoz 
stb. hasonlítja. „A magában ragyogó ātman az áldozó, az értelem 
az ara, a szív-lótusz a védi, a testszőrzet a darbha-fű, a prâna a 
Gārhapatya, az apāna az Āhavanīya, a vyāna Daksnāgni, az udāna 
a sabhya-tűz, a sāmana az âvasathya-tûz; ez az öt (áldozati) tűz. 
Az érzékszervek, a nyelv stb. az áldozati edények, az érzéktárgyak, az 
íz stb. az áldozati anyagok.” Aprāna-agnihotra más upanisadokban 
is előfordul, de eltérő jelentéssel, 1. Prāna-agnihotra-upanisad 3-4.

íme egy olyan bráhmanikus szöveg, amely a pránájámát a 
védikus áldozatok egyik leghíresebb válfajához, az agnihotrá- 
hoz (a ház ura által naponta, reggel, napfölkelte előtt s este, 
napnyugta után bemutatandó tűzfölajánláshoz) idomítja:

„»Belső agnihotra« a neve. Az ember, míg beszél, nem 
képes lélegezni, tehát lélegzetét a beszédnek áldozza; míg lé
legzik, nem képes szólni, tehát szavát a lélegzetének áldozza, 
íme, ez a két folytonos és halhatatlan fölajánlás, az ember 
ébren s alva szüntelen ezeket kínálja föl. Minden más föl
ajánlás véges, s részesül a cselekedet (karma) természetéből. 
A régiek, ismervén ezt az igazi áldozatot, nem mutatták be az 
agnihotrát.” (Kausītaki-brāhmana-upanisad II. 5)

Ugyanez az elgondolás található meg finomabb megfogal
mazásban a Chāndogya-upanisad V. 19-24-ben: az igazi áldo
zat a lélegzetnek tett fölajánlás; „aki ezt nem tudván (sa y a 
idam avidvān) mutatja be az agmhotrát, olyan, mint aki (... ) 
az áldozatot a hamuba löki” (V. 24, 1). Az áldozatnak e for
májára általában „gondolati áldozataként” utalnak, mi inkább
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„rituális benső áldozatnak” neveznénk, hisz a gondolati imán 
kívül magában foglalja a fiziológiai működések igazi hozzá- 
hangolását a kozmikus élethez. A szerveknek és a fiziológiai 
működéseknek a kozmikus terekkel és ritmusokkal való ösz- 
szerendezése egész Indiában meglévő jelenség. Nyomai már 
a védákban föllelhetők, de a „rendszer” következetességét 
igazából csak a tantrizmusban éri el (jórészt a jógatechnikák 
tapasztalati hozományának köszönhetően).

Az imént idézett szövegek kétségtelenül néhány olyan asz
kétára utalnak, akik úgy gyakorolták a pránájámát, hogy azt 
az adnihotra néven ismert áldozathoz idomították. Mindez 
csupán annak egyik példája, miként nyilvánított érvényessé az 
ortodox hagyomány egy önmagában véve vele semmilyen 
kapcsolatban nem álló gyakorlatot. Mármost a hozzáidomítás 
gyakorlati következménye (az általa igazolt) behelyettesítés. 
Az aszkézis ekképp az áldozás, a védikus rituálé megfelelőjévé 
lesz. Mindebből könnyen megérthető, hogyan hatolt be a többi 
jógagyakorlat a bráhmani hagyományba, s miként talált ott 
elfogadásra.

Azt azért mégse gondoljuk, hogy az összehangolás egy 
irányban folyt volna csupán. Nem mindig a jógagyakorlatok 
buzgó hívei próbáltak a bráhmanizmustól magatartásukra és 
módszerükre igazolást szerezni, elég gyakran maga az ortodoxia 
tette meg az első lépést. Az India vallási életének első három 
évezrede alatt följegyzett „eretnekségek” jelentéktelen száma 
annak tulajdonítható, hogy miközben a számtalan szekta és 
áramlat állandóan arra törekedett, hogy a hagyományon belül 
igazolást szerezzen, azonközben szüntelen folyt az ortodoxia 
asszimiláló és „hinduizáló” tevékenysége. Az ortodoxia Indi
ában mindenekelőtt egy kasztnak, a bráhmanok kasztjának a 
szellemi uralmát jelenti. Teológiai és rituális „rendszere” két 
alapvető pontba sűríthető: (1) a védákat szent iratok megvál
toztathatatlan gyűjteményének tekinti, (2) az áldozatnak van 
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a legnagyobb jelentősége. Ez a két pont teljességgel „statikus”. 
S mégis, az indoárja India vallástörténete lényege szerint di
namikusként, állandó változásban lévőként jelenik meg előt
tünk, mely jelenségre a bráhmani ortodoxia által megkezdett 
s mind a legutóbbi időkig folytatott kettős tevékenység szol
gál magyarázattal. (1) A hermeneutika művelésével a védákat 
folyvást újraértelmezték, (2) a mitikus, rituális vagy vallási 
egyneműsítések [homologizációk] révén az ortodoxián kívüli 
kulturális és misztikus elemek egészét úgyszólván közös neve
zőre hozták, míg végül az ortodoxia be is kebelezte. A „népi”, 
őshonos istenek hinduizmus általi asszimilációja máig tartó 
jelenség (1. a IV. 4. jegyzetet).

Az ortodoxia persze csak válságos időkben tett magáévá 
bármit is, vagyis amikor régi rituális és elméleti sémái már 
nem elégítették ki saját vezető rétegét, s extra muros fontos 
misztikus-aszketikus „élmények” vagy jóslatok születtek. 
A történelem során végig megkülönböztethető a bráhmani 
rituális sematizmus elleni, illetőleg a túlzott „absztrakció
val” szembeni, az indiai társadalom mélyéből eredő reakció, 
amely annál nagyobb lett, minél inkább „bráhmanizálódott” 
és „hinduizálódott” az ország, vagyis ahogy erősödött a nem 
bráhmanikus és nem árja elemek fölvétele.

SZIMBOLIKA ÉS GNÓZIS
AZ UPANISADOKBAN

A ritualizmussal a maguk módján szembeszállnak az upani- 
sadok is: a bráhmani ortodoxia peremén született tapasztala
tok és meditációk kifejeződései, s arra az abszolútum iránti 
igényre válaszolnak, amelyet a ritualizmus elvont sémái tá
volról sem tudtak kielégíteni. Az upanisadokbéli rsik ebből a 
szempontból a jógik helyzetét osztják; mindkét csoport oda
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hagyta az ortodoxiát (az áldozatot, a hétköznapi életmódot, 
a családot), s teljes egyszerűséggel az abszolútum kutatásához 
látott. Igaz ugyan, hogy az upanisadok megmaradnak a meta
fizika és a kontempláció keretei között, míg a jóga aszkézist 
és meditativ technikát alkalmaz, a kettejük közötti közeledés 
mégsem szakad meg. Az upanisadok még néhány jógamód
szert is elfogadnak a megtisztulás és kontempláció előgya- 
korlataiként. Részletekbe itt nem megyünk, az upanisadok 
eszméinek tekintélyes tömegéből csak azokat a vonásokat 
választjuk ki, amelyek közvetlenül érdekesek tárgyunk szem
pontjából. (A szövegeket és az irodalmat 1. a III. 5. jegyzetben.) 
Tudvalévő, hogy az upanisadok nagy fölfedezése az ātman és 
brahman azonosságának rendszeres taglalása volt. Számba 
véve mármost, mit is jelentett a brahman szó a védák kora óta, 
láthatjuk, az upanisadok fölfedezése azzal a következmény
nyel jár, hogy a halhatatlanság és az abszolút hatalom minden 
olyan lény számára elérhetővé vált, aki erőfeszítést tett, hogy 
a gnózisba behatoljon, s azzal magáévá tegye a misztériumok 
ismeretét, mert mindezt a brahman képviselte: ő volt a halha
tatlan, az elmúlhatatlan, a hatalmas.

Még ha nehéz is egyetlen formulába sűríteni mindazt a je
lentést, amellyel a brahman szót a védikus és későbbi korok 
szövegei fölruházták, a kifejezésnek kétségtelenül megvannak 
e jelentései: végső, fölfoghatatlan valóság; minden kozmikus 
megnyilvánulás és minden tapasztalat alapja, következésképp: 
minden teremtés ereje, akár kozmologikusé (az univerzumé), 
akár egyszerűen rituálisé (az áldozaté). Fölösleges emlékez
tetni szinte végtelen számú azonosítására és összehasonlítására 
(a brāhmanákban a tűzzel, beszéddel, áldozattal, a védákkal 
stb. azonosítják), a fontos az, hogy minden korban és minden 
kulturális szinten a brahmani, múlhatatlannak, változtatha- 
tatlannak, alapnak, minden lét elvének gondolták s mondták. 
Jellemző, hogy a védákban a brahman mitikus képe a skambha, 
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a világoszlop, az axis mundi, vagyis olyan jelkép, amelynek ar
chaikus volta nem szorul bizonyításra, hiszen bárhol megtalál
juk Közép- és Eszak-Ázsia vadászai és nomádjai között, akár
csak Óceánia, Afrika és a két Amerika „primitív” kultúráiban 
(1. Eliade 1951, 235 sk.). Az Atharva-veda több himnuszában 
(pl. X. 7,8) a brahmani a skambhával (szó szerint támfa, támasz, 
oszlop) azonosítják, más szóval a brahman a világot tartó alap, 
egyszersmind kozmikus tengely és ontológiai fundamentum.

Végigkövethető az axis mundi ősjelképe körüli dialektikus 
munkálkodás folyamata; egyrészről a tengely mindig a világ
középben található, ez tartja s köti össze a három kozmikus ré
giót (az eget, a földet és a föld alatti világot), vagyis egyszerre 
jelképezi a „kozmizációt” (az alakzatok megnyilvánulását), és 
a normát, az egyetlen törvényt; a skambha hordozza és tartja 
külön az eget és a földet, más szóval biztosítja és fönntartja 
a világot mint megnyilvánulást, megakadályozza a káoszba, a 
zavarba való visszazuhanást; másrészt pedig „a skambhában 
van minden, amit a szellem megszállt (ātmanvat), minden, 
ami lélegzik” (Atharva-veda VII. 8, 2). Itt már kivehető az 
az út, amelyen az upanisadok spekulációja jár majd: a min
denség „tengelyében” („közepében”, elvében) azonosított 
lénnyel újra találkozunk egy másik síkon, az emberi szellem 
„középpontjában”, az ótmunban. „Aki ismeri a brahmant az 
emberben, az ismeri a legfőbb lényt (paramesthin, az úr), s aki 
ismeri a legfőbb lényt, az ismeri a skambhát” (Atharva-veda 
X. 8, 43). Érezhető a törekvés, hogy elkülönítsék a végső va
lóságot, a szavakban kifejezhetetlen elvet; a brahmant mint 
a mindenség oszlopát, a támaszt, az alapot ismerik föl, és a 
mindezt a jelentést tartalmazó pratistvhā kifejezést már széles 
körben alkalmazzák a védikus szövegek; a Mahábháratában 
és a puránákban a brahmant a drhuva „szilárd, mozdulatlan, 
kemény, állandó” szóval illetik (1. a Gonda 1950, 47-48 által 
összegyűjtött szövegeket).
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Csakhogy aki a skambhát, a drhuvát ismeri, az birtokában 
van a misztérium kulcsának, és megleli a világ közepét lénye 
legmélyén. A tudás szent erő, mert megoldja a mindenség és 
az Én rejtélyét. Az ősi Indiában, mint minden más hagyomá
nyos társadalomban, a titkos tudás egyetlen osztály örökrésze 
volt, a misztériumok értőié, a rítusok vezetőié, a bráhmanoké. 
Gondolható, hogy a brahmani, az egyetemes elvet azonosí
tották az ember-bráhmannal: brahma hi brahmana - ez az 
egyik vezérmotívuma a posztvédikus szövegeknek (Gonda 
1950, 51). „A bráhman születése a dharma örök testet öltése” 
(Manu I. 98); „ezek azok a bölcs emberek, akik fönntartják 
az összes világot” (Mahábhárata XIII. 15, 3; 1. más szövegeket 
Gonda 1950,52).

A bráhmant azért azonosították a brahmannal, mert ismeri 
a mindenség szerkezetét és eredetét, mert ismeri a beszédet, 
amely mindezt elmagyarázza, hiszen a Vāc, a Logosz bárki sze
mélyt bráhmanná tehet (már a Rg-veda X. 125, 5-ben). Ahogy 
a Brhad-āranyaka-upanisad III. 8.10 mondja majd: aki ismeri 
a nem mulandót (aksaram, vagyis a brahmant), az a bráhman. 
Röviden tehát bráhmanná úgy lesz valaki, hogy megismeri 
a létet, a legfőbb valóságot, s e tudás birtoklása a legigazibb 
erő, a szent erő megszerzésében nyilvánul meg. A klasszikus 
upanisadok az ātman (Én) - brahman (= skambha, drhuva, 
aksara) azonosságának módszeres kimunkálásával megmutat
ták a rituáléktól és a tevékenységtől való megszabadulás útját. 
Éppen e ponton találkoznak az upanisadokbeli rsik és a jógik; 
utóbbiak más alapokból elindulva s másféle (kevésbé speku
latív, inkább technikai és „misztikus”) hajlamokkal, de szin
tén fölismerték, hogy a misztériumok igazi ismerete határta
lan szellemi erő birtoklásához vezet, csakhogy ők inkább arra 
hajlottak, hogy az Énnek ezt az ismeretét félig kontemplatív, 
félig fiziológiai technikákkal vívják ki. A kozmoszt testükkel 
azonosítják, a végsőkig visznek némely, már a Rg-veddban is 
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megtalálható megfeleltetést; a kozmikus szeleket lélegzetként 
„uralják”; a skambha-oszlopot a gerincoszloppal azonosítják, 
a „világ közepét” pedig testük egy benső pontjában (a „szív
ben”) vagy tengelyében (a cakrákon átmenőben) találják 
meg. A későbbi szövegekben kétirányú mozgásra figyelhetünk 
föl: a jógik sütkéreznek a régi upanisadok dicsfényében, és az 
„upanisadi” jelzővel ékesítik írásaikat, míg az upanisadok rsijei 
a jógik új keletű, de már nagy hírnevét fordítják a maguk hasz
nára; azokéit, akik egyszerre képesek kivívni a megszabadulást 
és a világ mágikus uralmát. Ennyiben tanulságos feltétlenül az 
upanisadokbéli jógaelemek gyors szemléje, segít észrevenni 
azt a haladást, amit a jógának a bráhmanizmus általi elfoga
dása jelent, valamint a jóga csodálatos sokalakúságát; mert ne 
feledjük, a „barokk” jóga gazdag s olykor idegen alaktanával 
foglalkozunk ezután.

HALHATATLANSÁG ÉS MEGSZABADULÁS

A „jóga” kifejezés technikai értelmében való első előfordulásai: 
Taittirīya-upanisad II. 4. (yoga ātma), Katha-upanisad II. 12 
(adhyātma yoga), VI. 11 (a klasszikus jelentéshez legközelebb 
álló szöveg) stb. Ugyanakkor jógagyakorlatok már a legrégibb 
upanisadokban is fölfedezhetők, így a Chándogya-upanisad 
VIII. 15. szakasza (âtmani savendrīyāni sampratistha, „magában 
minden érzékét összpontosítván”) alapján következtetni lehet 
a pratyāhāra gyakorlatára, mi több, a Brhad-āranya-upasinad- 
ban gyakran találkozunk a pránájámával (például 1.5, 23).

A tudás az upanisadokban szabadulást hoz a haláltól: „Jut
tass a haláltól a halhatatlanságba” (Brhad-áranyaka-upanisad 
I. 3, 28); „Azok, kiknek erről tudásuk van, halhatatlanokká 
lesznek” (Katha-upanisad VI. 9; vö. VI. 18 vimrtyu, „haláltól 
szabadult”). Az upanisadok alkalmazta jógagyakorlat ugyan
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ezen célt követi. S jellemző, hogy a Katha-upanisadban éppen 
Jama, a holtak királya az, aki a legfőbb tudást és a jógát egy
szerre kinyilatkoztatja.

Ennek az upanisadnak a meséje (amelyet egyébként a 
Tahtirīya-brāhmana egyik epizódja ihletett) eredeti és rejté
lyes. Naciketas, az ifjú brahman a pokolba érkezik, s elérvén, 
hogy Jama teljesítse három kívánságát, arra kéri, világosítaná 
föl őt az ember halál utáni sorsáról. A pokolba való alászállás 
és a háromnapos ott-tartózkodás jól ismert beavatási témák; 
természetesen a sámáni beavatásra és az antik misztériumokra 
gondolunk. Jama átadja Nácikét ásnak az „egekbe vivő tűz titkát” 
(i. 14 sk.); olyan tűzét, amely egyaránt lehet rituális tűz vagy 
a tapas keltette „misztikus tűz”. Ez a tűz „a legfőbb brahman- 
hoz vezető híd” (in. 2); a hídnak már a brāhmanákban gyakori 
képe a legrégibb upanisadokban is föltűnik (1. Chandogya-up. 
VIII. 4,1-2); egyébként számos hagyományban szerepel, és ál
talában az egyik létmódból egy másikba való átmenetet jelent 
(1. Eliade 1951,355 sk, 419 sk). Ám leginkább a „nagy utazás
ról” szóló oktatás az, ami fontos: miután Jama hiába próbálja 
számtalan földi jót fölkínálva Naciketast eltéríteni kérdésétől, 
fölfedi előtte a nagy titkot, az átmant, amely

„Nem fogható fel (... ) szavakból, 
sem értelemmel, se sok tanulással. 
Az fogja fel csak, akit ő választ ki.”

(il. 23; ford. Vekerdi 1987, 31)

Az utolsó sorban misztikus színezet tűnik elő, amelyet a követ
kező fejezetben a Visnura való utalás még jobban kiemel (ül. 9).

Az önmagát teljességgel birtokló embert ügyes kocsishoz 
hasonlítják, aki uralni tudja érzékeit (ill. 3-4, 6, 8):

3. „Tudd meg, hogy az átman a kocsi gazdája, a test maga 
a kocsi, az értelem a kocsis, és a gondolat a gyeplő.
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4. Az érzékek a lovak, mint mondják, az érzéktárgyak a pá- 
lyájuk. (...)

6. Aki birtokában van a tudásnak, szüntelen befogott gon
dolattal, annak érzékei alá vannak vetve, mint kocsisnak a jó 
lovak. (...)

9. Aki birtokában van a tudásnak, gondolattól való, mindig 
tiszta, az megérkezik oda, ahol nem születik többé újra.”

Habár nem nevezik néven a jógát, a kép jellegzetesen rá vall: 
a befogás, a gyeplő, a kocsis és a jó lovak a y uj („összeszorít, igába 
hajt” jelentésű) tövet idézik. (Ugyanez a kép található aMaitrā- 
yani-upanisad II. 6-ban.) Egy másik vers egyébként hozzáfűzi:

„A jóga néven értjük
az érzékek szilárd megkötését.
így lesz valaki összefogott.”

(VI. 11, vö. VI. 18:)

„így hát Naciketas megkapván a Haláltól 
a jóga tudományát és összes előírását, 
elért a brdhmanhoz, és mentessé lett 
az öregségtől s haláltól.”

Végül egy jógafilozófiai részlet; egy, a Chāndogya-upanisad- 
ban fönnmaradt śloka (vili. 6, ó) fölidézvén a Katha-upanisad 
VI. 16-ot, azt mondja, hogy

„Befogja hálóval a szívet százegy ér. 
Ezek közt egy van, mely a fej felé visz. 
Ez öröklétbe vezeti a távozót”

(Ford. Vekerdi 1987,102).

Ez az utalás nincs jelentőség híján, olyan misztikus fizioló
giai rendszer meglétéről tanúskodik, amellyel kapcsolatosan 
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a későbbi szövegek, főképp a jóga-upanisadok és a tantrikus 
irodalom, egyre több részletet közölnek majd.

„Akinek tudás a kocsisa, 
gondolat a gyeplője, 
az eléri útja túlvégét, 
Visnu legfőbb helyét.” 
(so'dhvanh pārām-āpnoti 
tad-visnoh pramam padam )

- mondja a Katha-upanisad (ill. 9). Ez még nem az eposz 
Visnuja, nem is a puránákbéli, de a szerepe ebben az első 
olyan upanisadban, amelyben a jógát egyaránt alkalmazzák 
az átmen megismerésére és a halhatatlanság megszerzésére, 
már előre jelzi a későbbi nagy szintézisek irányát; a megsza
badulás három fő útja: az upanisadokbéli tudás, a jóga tech
nikája és a bhakti mindjobban egyneműsödik és összeolvad. 
E folyamat még előbbre tart az ugyanabból a korszakból való 
Śvetāsvatara-upanisadban, amely azonban Visnu helyett Sivát 
tiszteli. Sehol másutt nem említik gyakrabban a misztikus 
tudás és halhatatlanság azonosságát.32

32 Halhatatlanság Isten révén (i. ó); amint Hara (Śiva) megis- 
merszik, „születés és halál megszűnik” (i. 11); aki ismeri Rudrát 
(Śivát), halhatatlanná lesz (ín. 1); aki a legfőbb brahmant ismeri 
el Úrnak, eléri a halhatatlanságot (in. 7); „Aki ezt látja, a halálon 
átkel. Itt nincs más ösvény.” (in. 8.; ford. Vekerdi 1987); a hal
hatatlanság (ül. 10,13); a szellem a halhatatlanság ura (ni. 15); aki 
ismeri, legyőzi a halált (ív. 15,17, 20); az istenek és dalnokok, akik 
megismerték a brahmannak a védákban és az upanisadokban rej
tőző lényegét, halhatatlanok lettek (v. 6); halhatatlanság egyedül 
Siva révén (VI. 15,17); „a halhatatlanság legfőbb hídja” (amrtasya 
param setum, VI. 19).
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A „halhatatlanságmotívum” túlsúlya alapján joggal vélhető, 
hogy a Śvetāsvatara-upanisad „misztikus” környezetben szü
letett vagy inkább íródott újra, hiszen számos betoldás került 
a szövegbe az évszázadok folyamán. A „megszabadulás” kife
jezés már kevésbé gyakori benne (ív. 16), ám több helyen szó 
esik az „örök üdv” öröméről, amelyet azok érnek el, akik Śivát 
megismerik (VI. 12); olyan kifejezés ez, amely másokkal együtt 
(ív. 11,12 stb.) az igazi misztikus tapasztalat konkrét tartalmá
ról árulkodik. A brahmani Śivával azonosítják, akit Harának 
(i. 10), Rudrának (ill. 2), Bhagavatnak (ill. 11) is neveznek. 
Nem feladatunk, hogy a Śvetāsvatara-upanisad szerkezetével, 
„szektás” (sivaista) árnyalatával foglalkozzunk (1. a III. 5. jegy
zetet), tapasztalati misztikus jellegét (1. IV. 20-at is) mégis 
ki kellett emelnünk, hogy jobban rávilágíthassunk, mekkora 
fontosságot tulajdonít a jógagyakorlatoknak (iL 8-13). Azt, 
hogy itt némely „kísérletező” remete sajátos hagyományairól 
és „szakmai titkairól” van szó, maga a szerző (vagy valamelyik 
„szerkesztője”) tudatja, amikor így ír:

„Vezeklésével a Nagy Úr kegyelméből (deva-prasādat)
Śvetāsvatara megismerte a brahmani,
és tanítja a remetetanyákon (āśramákhban a rsiknek)
e boldogító, legfőbb bölcsességet”
(VI. 21; ford. Vekerdi 1987, 21).

így tehát a jógatechnika része lett az upanisad-hagyomány- 
nak, e technika számos pontos párhuzamos a Yoga-sütra-béli- 
vel. íme a lényegesebb versszakok (Svetāsvatara-up. II. 8-13):

8. Testét szilárdan tartva három kinyújtott tagjával (NB. mell, 
tarkó, fej, 1. Bhagavad-gītā VI. 13), érzékeit és gondolatát szí
vébe küldve, a bölcs brahman-hajóján átkél a rémisztő folyón.

9. Lélegzeted testedbe fojtva, szabályozott mozdulatokkal, 
orrlyukadon át lélegezz, csökkentett erővel (vö. Bhagavad- 



III. A JÓGA ÉS A BRÁHMANIZMUS

gītā 27). Mint rossz lovak mögé fogott kocsi, úgy fogja vissza 
gondolatát a bölcs, lanyhulatlanul.

10. Sima és tiszta helyen gyakorold a jógát (vö. Bhagavad- 
gītā 11), mely kavicstól, tűztől, homoktól ment, melynek hangja, 
vize, egyebe kellemes a belső érzékeknek, mely nem taszítja 
a szemet, s melyet a széltől a föld mélyedése óv.

11. A köd, a füst, a nap, a tűz, a szél, a szentjánosbogarak, 
a villámok, a kristály, a hold azok az előjelek, amelyek a brah
man megnyilvánulását előidézik.

12. Amikor a jóga ötös minősége előáll, előtörve a földből, 
vízből, tűzből, szélből és térből, akkor nincs többé betegség, 
se öregség, se halál annak, aki jógatűzből való testet öltött.

13. Könnyedség, egészség, vágytalanság, fénylő arc, kelle
mes hang, jó illat, az ürülék megcsappanása - azt mondják, ez 
a jóga első hatása.

(Silburn fordítása alapján)

Mindezekben fölfedezhettük a Yoga-sütra legfontosabb 
a rigait: az ászanát, a pratyāharát, a pránájámát. A jógameditá
ció szakaszait jelző hang- és fényjelenségek (amelyeket a késői 
upanisadok hosszasan taglalnak majd) tanúskodnak a Śvetāś- 
vatara-upanisad megőrizte titkos hagyomány technikai, kísér
leti jellegéről.

Ugyanezen csoport egy másik tagja, a Mandukhya-upani- 
sad döntő kiegészítésekkel szolgál a négy tudatállapotot, va
lamint a misztikus OM szótaggal való kapcsolatokat illetőleg. 
A mű rendkívüli tömörségét (mindössze tizenkét versszakból 
áll) nagyban ellensúlyozza kijelentéseinek fontossága, hiszen 
átveszi ugyan az álomról és alvásról szóló upanisadspekulá- 
ciókat (1. Brhad-āranyaka-up. IV. 4,7 sk, Chāndogya-up. VIII. 6 
stb.), de a Māndukhya-upanisad az első, amely a tudatállapo
tok, a misztikus betűk és (ahogyan azt Zimmer Śankara egy 
utalására támaszkodva helyesen meglátta) a négy y aga között
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fönnálló megfeleltetések rendszerével szolgált. A különböző 
létsíkokhoz tartozó valóságelemek összerendelésének hajlama 
minden archaikus és tradicionális szellemiség lényegi vonása, 
mely megvan már a védákban, brahmanákban, és az upanisa- 
dokban teljesedik ki. Csakhogy a Māndukhya-upanisad hosszas 
szintetizáló tevékenység eredménye, vagyis különféle - upa- 
nisadokbéli, a jógában szereplő, „misztikus”, kozmologikus - 
utalássíkok összefoglalását jelenti.

Az első versszak csakugyan az OM rejtélyét és nagyságát33 
kiáltja ki: e szótag „a mindenség”. Mármost a mindenség, 
amely a brahman, amely az átman, négy negyedű (pāda, „láb”: 
„mint a tehén négy lába” - kommentálja Śañkara), másrészt a 
misztikus szótagban is megkülönböztethető négy alkotóelem: 
az A, U, M betűk, valamint végső összetételük, az OM szótag. 
E négyes fölosztás merész összevetés előtt nyitja meg az utat: 
a négy tudatállapotot kapcsolatba hozzák az ātman-brahman 
négy „negyedével”, az OM négy alkotóelemével, valamint 
- Śañkara kommentárját is figyelembe véve - a négy yugával.

33 Az OM szótagon való, már a védákban is fölfedezhető meditáció 
ősi voltát illetően 1. Deussen 1899 (349 sk), Hauer 1922 (180-181).

4. „Első fokozata (negyede) az ébrenlét állapota, amikor 
az értelem kifelé irányul (...) Neve vaiśvānara (az » egyete
mes, ami minden ember számára közös«); ez a vaiśvānara az 
A hang.”

5. „Második fokozata (negyede) az álom állapota, amikor 
az értelem befelé irányul (...) Neve taijasa (a sugárzó): ez 
képviseli az U hangot.”

6. „Harmadik fokozata a mély alvás (susupta) állapota, 
amikor az alvó nem érez vágyat, nem lát álmot (...) Neve 
prajna (az ismerő), s e prajna a harmadik hang, az M.”

7. „Negyediknek azt tartják, amelyben az értelem sem befelé 
nem irányul, sem kifelé nem válik megismeréssé; sem tudatos,
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sem tudattalan; láthatatlan, kimondhatatlan, megfoghatatlan, 
meghatározhatatlan, elgondolhatatlan, megmutathatatlan, az 
egységgé vált Én bizonyosságának lényege (eka-ātma-pratyaya- 
sāram), a jelenségek eltörlése, az elnyugodott (sántám), jó
akarattá (śivam). Neve advaita (»kettősség nélküli«). Ez az 
önvaló, ezt kell megismerni.”

12. „Anegyedik (...) maga az OAÍ szótag.”
[Ford. Vekerdi 1987,132 alapján, változtatásokkal]

Az Amrta-hindu-upanisad egyik szakasza (XI. 12) hozzáfűzi, 
hogy mindazt, amit ébren, álomban vagy álom nélkül alva 
tapasztaltunk, egy s ugyanazon átmannak kell tekintenünk; 
a megszabadulást azonban csak az éri el, aki a szellem e három 
dimenzióján túllép, vagyis aki eljut a turīya állapotába. Más
képp szólva a tapasztalatok összessége az átmanhoz tartozik, 
de a szabadság csak a tapasztalat (értsd: az elkülönült tapasz
talat) meghaladásával vívható ki. A negyedik állapot, a turïya a 
szamádhinak felel meg: a teljes szellem állapota ez, bármiféle 
megkülönböztetés nélkül, olyan totalitás, amely kozmológiai 
síkon teljes ciklust képvisel, a négy yugát ugyanúgy magában 
foglalja, mint az őseredeti egységbe való visszaolvadás időt
len periódusait. A turīya, a szamádhi a szellemet képviseli, 
annak megkülönböztetés nélküli egységében. Tudjuk, hogy 
Indiában az egység csak a teremtés, az idő előtt vagy után va
lósítható meg. A teljes visszaolvadás [reintegráció], vagyis 
az egységhez való visszatérés az ind szellem számára minden 
felelősségteljes lét legfőbb célját képezi. E példaszerű képpel 
hamarosan minden szellemi szinten és kulturális környezet
ben újra találkozni fogunk.
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A JÓGA A MAITRI-UPANISADBAN

AMaitri- (Maitrāyanī-) upanisad a középső upanisadcsoport 
kimagasló pontjának tekinthető, úgy tűnik, hogy nagyjából 
a Bhagavad-gītā korában (tehát az i. e. II. és az i. sz. II. század 
között) vagy kicsivel később íródhatott, de mindenképpen 
megelőzi a Mahábhárata didaktikus részeit (Hopkins 1901, 
33-46). Mint nyomban látni fogjuk, a jóga technikája és gon
dolatvilága a Maitri-upanisadban részletesebb taglalás tárgya, 
mint a korábbi upanisadokban. Igaz ugyan, hogy a jógaelemek 
zömét tartalmazó 6. fejezet szokatlanul hosszabb a többinél, 
s úgy tűnik, később is illesztették be, ám ennek a szövegtörté
net szempontjából fontos adaléknak nincs döntő jelentősége 
a tartalom kiértékelésének tekintetében. (Nem lehet elégszer 
hangsúlyozni, hogy az ind vallási és filozófiai szövegek kiadá
sának időrendje soha nem egyezik meg elméleti tartalmuk „ki
gondolásáéval”.) A 6. fejezet minden verse ezzel az utalással 
kezdődik: „mert másutt azt mondják”, ami azt bizonyítja, hogy 
ez az upanisad más, korábbi jógaszövegeken alapul. Egyéb
ként, noha a jógatechnikát a 6. fejezet tizenkét versében fejtet
ték ki, számtalan hivatkozást és utalást találhatunk rá csaknem 
mindenütt a műben (pl. a testtől való undor I. 3; minden mú
landó I. 4, III. 4; a tamasz és a radzsasz keltette szenvedélyek 
III. 5 stb.). AMaitri-upanisad csak ötöt ismer a klasszikus jóga 
nyolc angájából (Y-s II. 29), hiányzik belőle a y ama, niyama és 
az ászana, de megvan benne a tarka, „megfontolás, ítélőerő” 
(a jógaszövegekben meglehetősen ritka kifejezést az Amrta- 
bindu-upanisad 16. így magyarázza: „olyan meditáció, amely 
nem áll ellentétben a sastrdval”, vagyis az ortodox hagyomány
nyal). Fiziológiai anyagelvűsége érdekessé teszi a dhārana 
magyarázatát: „az, aki nyelve hegyét szájpadlásához szorítja, 
s uralja hangját, szellemét és lélegzését, az a tarka révén meg
láthatja a brahmani” (Maitri-upanisad VI. 20). A következő
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szövegrész (VI. 21) megemlíti a susumnā-eret, amely „a prána 
csatornájául szolgál”, és fönntartja (a pránájáma és az OM 
szótagon való meditáció révén) a mély meditációt, amelynek 
segítségével a kevalatva (magányosság, elvonulás) megvaló
sítható. E passzusok alapján sejthető, mekkora jelentőséget 
tulajdonít a Maitri-upanisad az auditív jellegű meditációnak. 
Több szakasz kiemeli az OM szótagot (1. VI. 3-5, 21-26): a 
rajta való meditáció megszabaduláshoz vezet (VI. 22), e me
ditáció révén megpillantjuk a brahmant, és halhatatlansághoz 
érünk (vi. 24); az OM azonos Visnuval (VI. 23), minden isten
nel, minden lélegzettel, minden áldozattal (VL 5).

A misztikus OM szótagon való meditáció elsődlegességét az 
upanisadoknak e csoportjára jellemző, szintézisre és szinkretiz
musra hajló szellemén kívül talán annak az auditív jellegű medi
tációnak a gyakorlati sikere is indokolhatja, amelyet Indiában 
régóta ismertek és ismernek ma is. A 6. fejezetben (22) van egy, 
a „beszédről” és a „nem beszédről” való meditációt illető, igen 
zavaros magyarázatkísérlet (amely a fizikai hang, a śabda elmé
letének őstörténeti dokumentumaként tekinthető). Ugyané 
fejezet megadja a misztikus hangélmény egy másik módszerét is:

„Hüvelykujjal a fület bezárván meghallható a szív belse
jében lévő tér hangja (vö. Brhad-âranyaka-upani^ad V. 9), 
s megjelenése hét formát ölt: (olyan, mint) egy folyó hangja, 
egy kis harang, egy rézkehely, egy kocsikerék hangja, a kecske
béka brekegése, (mint) az eső (hangja) vagy mint védett he
lyen a beszédé. Miután e sajátos jegyekkel bíró hangot elhagy
juk, az belevész a meg nem nyilvánuló brahmanba, a legfőbb 
hangba. Ott meg nem határozott jelleget öltve, külön egye
diség nélkül olyanok ezek, mint a virágok: (vö. Chandogya- 
upanisad V. 18,1), a különféle ízűek, amelyek ugyanazt a mézet 
adják” (Esnoul francia fordítása nyomán).

A „misztikus hangokról” szóló részletek egy meglehető
sen kidolgozott auditív meditációs technikáról tanúskodnak,
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amelyre majd még visszatérünk. A jógagyakorlatnak a Maitri- 
upanisad-beli értelmezése a misztikus hallási élményeken 
alapul.

„Mivel (a jógi) ily módon egyesíti a pránát, az OM szóta
got és a mindenséget, számtalan alakzatával egyetemben (...), 
ezért nevezik e folyamatot jógának. A lélegzés, a tudat és az 
érzékek egysége, majd pedig minden fogalom megsemmisí
tése - íme, ez a jóga.” (vi. 25).

Aki hat hónapon át helyesen munkálkodik, az megvalósítja 
a tökéletes egyesítést (VI. 28). Ám ezt a „titkot” csak fiainkkal 
és tanítványainkkal közölhetjük, s csakis akkor, ha azok képe
sek befogadására (VL 29).

A SAMNYĀSA-UPANISADOK

A Cūlikā-upanisadban, amely talán a Maitrival egy időben 
íródott, a teista jóga legegyszerűbb formáival találkozunk 
(1. Deussen 1897, 637; Hopkins 1901, 100, 110; Hauer 
1932,34). Kettejüket a rövid upanisadok két csoportja követte 
az időben, a vedántát, illetve a jógát követő aszkéták használa
tára íródott kézikönyvfélék, e két csoportot nevezik Sarnnyāsa- 
és Yoga-up attisa dóknak. Előbbiek csaknem mindig prózában, 
utóbbiak versben íródtak (1. Deussen 1897, 629-677, 678- 
715; Farquhar 1920, 95). Időrendjükről annyi mondható 
csupán, hogy a Mahábhárata didaktikus részeivel egykorúak, 
s talán valamicskével korábbiak a Vedānta- és a Yoga-sűtrdnál. 
Mai formájukban a kor egyazon eklektikus és rajongó szelle
mének nyomait viselik. Ugyanazokat a megközelítő, elmosó
dott, szinkretikus és szervezetien eszméket találjuk meg ben
nük, mint az eposzban, miközben ezeket az a rajongó, teista 
élmény itatja át, amely a Bhagavad-gītā óta az egész misztikus 
kontemplatív irodalomban elterjedt.
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A Samnyasa-upanisadokközül említést érdemel: a Brahma-, 
a Samnyāsa- (különböző korokból származó részek együttese, 
némelyek a Maitri-upanisāddai egykorúak, mások későbbiek), 
az Aruneya-, a Kanthaśruti-, a Jābāla- és a Baramahamsa- 
upanisad. Mindezek a világot a szemlélődő életmód kedvéért 
elhagyó aszkétát (sannyasit) dicsőítik. Az egyéni lélek (jivāt- 
man) és a legfőbb lélek (paramātman) azonosságát illető 
konkrét, tapasztalati tudást a Paramahamsa-upanisad (i. 2) 
a reggeli és esti ima, a samdhyā helyettesítőjének tekinti; újabb 
bizonyítéka ez annak, hogy az abszolútum fölkutatását célzó 
minden aszketikus kaland a bráhmanizmustól várt biztosíté
kot és igazolást. Valamennyi e csoportbéli, többnyire rövid és 
meglehetősen szellemtelen upanisad az unalomig ismételgeti 
a lemondásra fölszólító buzdításait. Az Aruneya-upanisadban 
(v. 1) Brahmá azt tanácsolja Arjunának, hogyne csupán minden 
emberiről mondjon le (családról, javakról, hírnévről), hanem 
a hét fölső (Bhur, Bhuvar, Svar stb.) és a hét alsó (Atala, 
Patala, Vitala stb.) szféráról is. Némely Samnyāsa-upanisad- 
ból kihámozhatok utalások bizonyos olyan heterodox aszké
tarendekre, amelyek ugyanazt a „balkezes” (vāmācárī) hagyo
mányt képviselik, amely Indiában a védák korától napjainkig 
megtalálható. (A Paramahamsa-upanisad említ olyan aszkétá
kat, akik leigázzák érzékeiket, és híjával vannak ajñánūnak, a 
„Mahā-raurava néven ismert, szörnyű pokolban” járnak. Talán 
a „balkezes” tantrizmusra tett célzás ez?) A Brahma-upa- 
nisadban (il. 9) fölbukkan egy különös elmélet a „négy hely
ről”, ahol a purusa lakozik, ezek: a köldök, a szív, a nyak és a 
fej, mindegyiküknek megfelel egy-egy tudatállapot: a köldök
nek (vagy a szemnek) a nappali ébrenlét, a nyaknak az alvás, a 
szívnek az álomtalan alvás (susupta), a fejnek pedig a transz
cendens állapot (turīya). Hasonlóképp e négy tudatállapot
nak rendre Brahma, Visnu, Rúdra és Aksara (az elpusztíthatat
lan) felelnek meg. A „központokról” és a különböző testtájak, 
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illetve a tudatállapotok közötti kapcsolatokról szóló elméletet 
a hatha-jóga és a tantrák dolgozzák majd ki.

A JÓGA-UPANISADOK

A kései upanisadokban szereplő jógatechnikának e rövid fog
lalatához nem használjuk föl a Samnyás-upanisadok csoportját, 
amely szinte semmi újat nem hozott. Még a jóga-upanisadok 
esetében is választás előtt állunk. E csoportot alapvetően a 
Brahma-hindu (talán a Maitru-upanisaddal egy időben szü
letett), a Ksurika, a Tejobindu, a Brahma-vidyá, a Nádabindu, 
a Yoga-śikha, a Yoga-tattva, a Dhána-bindu és az Amrta-bindu 
alkotja, mindegyik nagyjából a főbb Samnyása-upanisadokkal 
és a Mahábhárata didaktikus részeivel egykorú (1. Hopkins 
1901a, 379). Más gyűjtemények tíz vagy tizenegy, még később
ről való jóga-upanisadot tartalmaznak (Yoga-kundalī, Varába, 
Pásupata-brahma stb.). E szövegek többsége pusztán elis- 
métli a hagyományos kliséket a fontosabb jóga-upanisadok, 
vagyis a Yoga-tattva, a Dhyána-bindu és a Náda-bindu sémáit 
megismételve vagy összefoglalva (az utóbb említettek érde
melnek közelebbi vizsgálatot).

Ügy tűnik, a Yoga-tattva ismeri a legaprólékosabban a jóga
gyakorlatokat: nyolc angát említ (3), és a jóga négy fajtáját 
különbözteti meg (19 sk.: mantra-, laya-, hatba- és rája-yogát). 
A mű még egész az elején közli velünk, hogy a jóga nem ele
gendő a moksa megszerzéséhez, ha nem rendelkezünk egy
szersmind jñánával is, a jógik mágikus presztízsét ugyanakkor 
eléggé eltúlozza. Első ízben értesülhetünk egy upanisadból 
a gyakorlat és a meditáció révén megszerezhető rendkívüli 
képességek számos és pontos részletéről. Megemlítik benne 
a négy alapászanát (29.; sziddha, padma, simha bhatra), és 
felsorolják a kezdők előtti akadályokat (30; restség, fecsegés 
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stb.). Ezt a pránájáma kifejtése követi (36 sk.) a mātrā (a lég
zésszakaszok tartamának mérésére szolgáló mértékegység) 
meghatározásával együtt (40 sk.), majd a misztikus fiziológia 
meglehetősen fontos részletei (a nādīk megtisztulása némely 
külső jelben mutatkozik meg, amilyen a test könnyűsége, a 
sugárzó arcszín, az emésztőképesség megnövekedte stb. 46; a 
kevala kumbhaka, vagyis a légzés teljes fölfüggesztése; s meg
nyilvánul fiziológiai tünetekben is, így a gyakorlás kezdetén a 
légzés földúsul stb. 52). A kevala kumbhaka révén bármi ural
ható a három világban. A levegőbe emelkedés képessége, vagy 
azé, hogy bármely lényt ellenőrizzünk és uraljunk (bhücára 
siddhi), a jógagyakorlat közvetlen eredménye. A jógi szép és 
erős lesz, mint egy isten, a nők vágyakoznak utána, ám meg 
kell őriznie magát; „magja megtartásával kellemes illata támad 
a jógi testének” (59 sk.). Apratyāhāra itteni meghatározása 
némiképp eltér a Yoga-sűtra-bélitől: „teljességgel visszavonni 
az érzékszerveket az (érzék)tárgyakról a légzés fölfüggesztése 
közben” (68). A sziddhik hosszú listája árulkodik arról, hol is 
íródhatott ez az upanisad, mert olyanokat említenek itt, mint 
„természetfölötti látás [clairvoyance] és hallás, a roppant tá
volságokba egyetlen pillanat alatti eljuthatás, az ékesszólás 
képessége, tetszőleges alak felöltése, a láthatatlanná válás, 
vasnak vagy más fémnek arannyá változtatása ürülékkel való 
bevonásuk révén” (73 sk.). Ez utóbbi sziddhi világosan jelzi 
a jóga egy bizonyos változata és az alkímia közötti tényleges 
kapcsolatokat, amelyekre majd még visszatérünk.

A Yoga-tattva-upanisad gazdagabb misztikus fiziológiát al
kalmaz, mint a Yoga-sütra. A test „öt része” megfelel az öt koz
mikus elemnek (föld, víz, tűz, szél és éter), s minden elemhez 
egy-egy misztikus betű és egy-egy dhāranā tartozik, amelyet 
egy isten irányít; a jógi a megfelelő meditációt megvalósítván 
urává válik az ahhoz tartozó elemnek. íme, miként kell neki
fognunk, hogy odáig eljussunk (85 sk.):
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„Azt mondják, hogy a bokától a térdig ér a prthivi (a föld) 
körzete (ennek az elemnek az ikonográfiái képe) a négyzet
alak, sárga színű, és (mantrája) a LA betű. A lélegzetet s vele a 
LA betűt végigvivén a föld (prthivi) körzetén (vagyis a boká
tól a térdig) a négyarcú és négy sárga szájú Brahmanon elmél
kedve (a jógi) gyakorolja a helyi dhāranāt két órán keresztül, 
így megszerzi a föld fölötti uralom hatalmát. A halál nem fe
nyegeti többé, ha megszerzi a föld fölötti uralom hatalmát.”

Az apas (víz) elemnek a misztikus VA betű felel meg, a 
dhāranāt pedig a térd és a végbél közötti testtájra kell össz
pontosítani. A dhāranāt megvalósító jóginak nincs többé fél
nivalója a vízhaláltól. (Némely forrás hozzáfűzi, hogy e medi
táció nyomán lebegni tud a vízen.)

Az agni (tűz) elemnek a RA betű, valamint a végbél és a 
szív közötti terület felel meg; ha a dhāranāt itt véghezviszi, 
a jógin nem fog a tűz. A szív és a szemöldök közötti testtáj a 
vāyué (a levegőé), amelyhez a YA betű tartozik; annak, aki 
sikerrel jár e dhāranāval, nem kell többé félnie a levegőtől.

A szemöldök közétől a fejbúbig tart az ākāsa (éter, a koz
mikus tér) régiója, amelyhez a KA betű tartozik; a dhāranā 
révén a levegő átszelésének képessége nyerhető el.

Mindezeket a sziddhiket egyaránt ismerik az indiai miszti- 
kus-aszketikus hagyományok és a jógikról szóló folklóranyag.

A szamádhit a mű egy olyan ellentmondásos helyzet meg
valósításaként írja le, amelyben ajīvātma (az egyéni lélek) és 
a paramātra (az egyetemes szellem) attól a pillanattól fogva 
benne vannak, hogy többé nem különböznek egymástól. 
A jógi így bármit megtehet, amit csak akar; ha úgy kívánja, 
föloldódhat a para-brahmanban, ha pedig - épp ellenkező
leg - meg akarja őrizni a testét, megmaradhat a földön, va
lamennyi sziddhije birtokában. Istenné is lehet, s dicsőségtől 
övezve élhet az egekben, tetszése szerinti alakot öltve. „Az is
tenné lett jógi addig élhet, amíg akar.” A Yoga-tattva-upanisad 
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a vége felé (112 sk.) az ászanák és mudrák listáját is közli, kö
zülük többel találkozhatunk a Hathayoga-pradīpikāban, még 
azzal a meditativ, fejen álló testhelyzettel is, amely gyógyító 
hatású: három hónapnyi gyakorlás után eltünteti a ráncokat 
és az ősz hajszálakat (126). Más mudrák a jól ismert sziddhik 
elérését eredményezik, a levegőben lebegés tudományát, a 
jövő ismeretét, sőt a halhatatlanságot (vajrolī mudrā). A hal
hatatlanságról egyébként gyakran szó esik.

A Yoga-tattva-upanisadban tehát a vedántadialektika fé
nyében újraértékelt jógatechnikával találkozhatunk, ahol is a 
jīvātma és a paramātma veszi át a purusa és īśvara, az „Én” és 
az „Isten helyét”. E vedántaárnyalatnál is jelentősebb azon
ban az egész upanisadot jellemző tapasztalati alaphang; eny- 
nyiben a szöveg megőrizte technikai kézikönyv jellegét, egé
szen részletes utasításokkal szolgál az aszkéták számára. Az 
egész fegyelmi gyakorlat célja világos kifejezést nyer: a cél az 
„ember-isten” állapotának elérése, a korlátlanul hosszú élet és 
a teljes szabadság. A jóga valamennyi barokkos változatának 
ez a vezérgondolata, amely majd a tantrizmusban teljesedik 
ki. (Egyébként a tantrikus elemek sem hiányoznak a műből; 
ismerik a Kundalinít [82 sk.] és a két szexuális jellegű mudrāt, 
a vajrolït és a khecarït.)

A Nāda-hindu-upanisad a misztikus OM szótagot szemé
lyesíti meg mitikusan, olyan madárnak gondolva el, amelynek 
jobb szárnya az A betű stb., s leírja kozmikus megfeleltetéseit 
(a hozzá tartozó világokat stb., 1-5). Ezután tizenkét dhāranā 
következik, annak jelzésével egyetemben, hogy mi történik 
azzal a jógival, aki e meditáció valamelyik fokán meghal (mely 
világba, mely istenek közelébe jut stb.). E szöveg is megemlíti 
a vedánta híres kígyókötél-motívumát, amely a káprázatról 
szóló elméletnek szemléltetésére és megvitatására szolgál. 
Ennek az upanisadnak azonban az a legérdekesebb része, 
amelyben a némely jógagyakorlatot kísérő hangjelenségek 
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leírása áll. A siddha-āsana testhelyzetben hallott hang révén, 
amely a külvilágból jövő minden zajjal szemben süketté tesz, a 
jógi tizennégy nap alatt eléri a turíya állapotot (31-32). A hal
lott hangok kezdetben erősek (az óceán, a mennydörgés, a 
vízesés hangjához hasonlatosak), majd zenei jellegűek lesznek 
(mint a mardala, a harang és a kürt zengése), végül igen fino
mak (mint a vīnā, a fuvola vagy a méh hangja, 33-35). A jógi
nak e lehető legfinomabb hangok meghallására kell törekednie, 
mert ez számára a meditációban való előrehaladás egyetlen 
módja. Legvégül megkísérli az egyesülést a para-brahmannal, 
amely hangtalan (aśabda). Ez a meditációs állapot lehet, hogy 
kataleptoid, hiszen a szöveg szerint „a jógi olyan, mint a halott, 
megváltott (mukta) lett”. Ebben az unmanī állapotban (amely 
abban a pillanatban következik be, amint a misztikus hallá
son is túllép) a jógi teste „olyan, mint egy darab fa, nem érez 
sem meleget, sem hideget, se gyönyört, se fájdalmat” (53-54) • 
Hangot sem hall többé.

Ennek az upanisadnakis észrevehető „tapasztalati” eredete; 
nyilván olyan jógakörnyezetből származik, amely a „miszti
kus hallásra” szakosuk, vagyis arra, hogy hangokra összpon
tosítva érje el az „eksztázist”. Ne feledjük azonban, hogy az 
efféle „összpontosítás” csakis valamely jógatechnika (ászana, 
pránájáma stb.) alkalmazásával érhető el, s hogy végcélja az 
egész kozmosz átalakítása egyetlen hatalmas hangteofániába. 
(A „misztikus hangokról” 1. a III. 6. jegyzetet.)

A kései upanisadok közül a Dhyāna-bindu a leggazdagabb 
technikai útmutatásokban és misztikus revelációkban. Mágikus 
és rajongásellenes jellege már az első sorokban szembeszökő, 
ahol is az áll, hogy bármi nagyok legyenek is valaki vétkei, 
a dhyāna-yoga mind elsöpri azokat. Éppen ez a szélsőséges 
tantrizmus nézőpontja: a gyakorló teljes fölszabadítása min
denféle erkölcsi és társadalmi törvény alól. A Nāda-binduhoz 
hasonlóan a Dhyāna-bindu is az OM szótag ikonográfiái leírá-
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sával kezdődik, e szótagon úgy kell „kontemplálni”, mint ami 
azonos BrahmannaL Minden betűjének (A, U, M) valamilyen 
„misztikus” színe van, s mindet valamelyik istennel azonosítják. 
Egyébként az istenekkel való azonosítás (akiknek itt semmi
lyen vallási értékük nincs, lévén tisztán ikonográfiái jelképek) 
nemcsak az OM szótagot érinti. A pránájámát is azonosítják 
a védikus panteon három főistenével: „Brahmát mondják a 
belégzésnek, Visnut a (lélegzet) visszatartásának, Rudrát a ki
légzésnek.” Ugyanakkor azt tanácsolják, hogy a pránájámát az 
OM szótagra való összpontosítással érjük el (19 sk.).

A „finom” fiziológia különösképp fejlett a műben. Megad
ják, hogy a „szívlótusznak” nyolc szirma és harminckét porzó
szála van (25). A pránájáma különös értékhez jut itt; a levegőt 
a három „misztikus éren” (susumnná, idá, piñgalá) keresztül 
kell beszívni és a „szemöldök közében” elnyelni, ez a pont 
„az orr töve s egyszersmind a halhatatlanság székhelye” (40). 
Négy ászanáról és hét cukráról („központról”) esik említés, 
tíz nádit (az ind misztikus fiziológia „erei”) neveznek meg.34 
Parameśvarī, azaz Kundalini „fölébresztéséről” is szó van 
itt (66), mely sajátos tantrikus folyamatra még visszatérünk 
Fölfedezhet ők a mágikus erotika elemei is, egy olyan techni
káé, amely némi hasonlóságot mutat a vámácari („jobbkezes” 
tantra) és a Sahayíya-szekta „orgiasztikus” mozdulataival. 
Itt persze csak utalásokról van szó, nem pontos vagy jól ki
dolgozott utasításokról. így például biztosítanak róla, hogy 

34 Az ászanák száma jelentős - mondja a szöveg (42), a négy leg
fontosabb közülük: a siddha, bhadra, simha és a padma. A hét 
cakra fölsorolása (44 sk.) megegyezik a tantrikus értekezésekben 
szereplőkkel. Szövegünk hozzáteszi (51), hogy hetvenkétezer nádi 
létezik, melyek közül hetvenkettőt neveznek csak meg az írások, 
a legfontosabbak az idá, apingaáá és a susumná, 1. Brhadáranyaka- 
upanisad II. 1, 9, Praśna-upanisad III. 9.
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a khecarī-mudrā35 megvalósítója „soha nem veszti magvát, 
még ha nő öleli is” (84). (Az ejakuláció tantrikus módon való 
megállításáról van itt tehát szó.) Odébb ez áll:

35 A khecarī-mudrā a kései jóga- és tantrairodalomban rendkívüli 
hírre tett szert: amely férfinak sikerül mozdulatlanná tennie mag
ját, az halhatatlansághoz jut. L. a Dasgupta, Sh. 1946 (278,1. j.) 
közölte szövegeket.

„A hindu (a titkos nyelvben a férfimagot jelenti) nem hagyja 
el a testet, ha gyakoroljuk a khecarī-mudrāt. Amikor a hindu a 
genitális zónába ér, visszafordul, mert erre kényszeríti a yoni- 
mudrā ereje. E hindu kétféle: fehér és vörös. A fehér neve śukla 
(mag), a vörösé mahā-rajas. A rajas, melynek színe a korallhoz 
hasonlít, a nemi szervekben található. (NB. a jóga- és tantra- 
szövegekben a rajas a női nemi szervek váladékát jelenti.) 
A mag a hold székhelyén tartózkodik, félúton az ajñā-cakra 
(a homlok körzete) és az ezerszirmú lótusz (a sahas-rāra) 
között. Egyesülésük nagyon ritka. A hindu Siva, a rajas pedig 
Sakti; a mag a hold, a rajas pedig a nap; egyesülésükből töké
letes testünk támad.” (85-89, vö. Varenne, 111-112)

Az ind erotikus misztika szótárában mindezeknek a kife
jezéseknek igen pontos jelentésük van. Itt nevezetesen a „sík 
áttöréséről” van szó, a két poláris elv (Siva és Sakti) egyesü
léséről, minden ellentét meghaladásáról, ez egy teljesen tit
kos erotikus gyakorlattal érhető el, amelyre még visszatérünk 
Ennek az upanisadnak a tapasztalati és tantrikus jellegére 
azonban már most figyeljünk föl. Megállapítható tehát, hogy 
az erotikus mágia áramlata, amely a tantrákban bontakozik 
majd ki később, kezdeteikor nem volt idegen a jógagyakor
latoktól, s hogy e gyakorlatok kialakultuk óta többféle értéket 
rejtettek magukban, és különféle „utak” fogadhatták el és al
kalmazhatták őket.
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A jógacsoport upanisadjainak technikai, tapasztalati jel
legére érdemes fölfigyelnünk. A megszabadulás egyedüli 
eszközének számító tiszta tudása az abszolútum dialektikája 
nem elsődleges bennük. Az ātman-brahman azonosság többé 
nem érhető el tiszta és egynemű szemlélődéssel, hanem el
lenkezőleg, tapasztalatilag valósítandó meg, aszketikus tech
nika és misztikus fiziológia segítségével, másképp szólva az 
emberi test kozmikus testté való átváltoztatásának folyamata 
révén, melynek folyamán a valóságos vénák, artériák és szer
vek ugyancsak másodlagos szerephez jutnak azokhoz a „köz
pontokhoz” és „erekhez” képest, amelyekben a kozmikus 
vagy isteni erők megtapasztalhatok, illetve „fölébreszthetők”. 
A kézzelfogható és tapasztalati iránti vonzalom - még ha e 
„kézzelfogható” némely kozmikus folyamat helyének szinte 
anatómiai kijelölését jelenti is - a középkori indiai misztika 
valamennyi áramlatának sajátja. A rajongás, a személyes kul
tusz és a finom fiziológia lép itt az elzárványosodott ritualiz- 
mus és a metafizikai spekuláció helyére. A megszabadulás 
felé vezető út egyre inkább aszketikus vándorlássá lesz, olyan 
technikává, amely könnyebben megtanulható, mint a vedánta 
vagy a mahájána metafizikája.

A MÁGIA ÉS A „BRÁHMANIZÁLT” JÓGA: 
RGVIDHĀNA

Varázslók, aszkéták, szemlélődök - folyvást találkozunk velük 
az egyre szaporodó rituális szövegek és kommentárjaik tenge
rében. Olykor csak utalásokról van szó, ahogy például a fekete 
srarnana-varázslók egyik csoportjának esetében, amelyről az 
Āpastamba-sūtra így ír (2, IX. 23, 6-8):

„Vágyaikat úgy váltják valóra, hogy egyszerűen rájuk gon
dolnak; például az eső megeredésének vagy a termékenység 
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biztosításának (a vágyát), a természetfölötti látásnak, a gondo
lat sebességével való mozgásnak vagy hasonlóknak a vágyát.”

Némely sziddhi vezérmotívumként újra meg újra visszatér, 
mint a levegőben való mozgás és repülés képessége, amelyet 
a Sāma-veda egyik, mágiára szakosodott brāhmanája, a Sāma- 
vidhana az „erők” között említ meg (UI. 9, 1). A Rgvidhána 
(kiad. Meyer, R., angol ford. Gonda 1951) késői, mégis fon
tos gyűjtemény, mert szerzői azon voltak, hogy a mágia cél
jaira használják ki a védikus süktákat. E mű hozzáfűzi, hogy 
egy meghatározott étrend és bizonyos szertartások lehetővé 
teszik a láthatatlanná válást, azt, hogy a levegőben repülve el
hagyjuk e világot, hogy oly igen messzire lássunk és halljunk, 
mint az, aki a legmagasabb helyen tartózkodik (in. 9, 2-3). Ez 
utóbbi misztikus élményt már a sarkvidéki és észak-ázsiai sá
mánizmus is ismeri (Eliade 1951,66 sk., 205 sk stb.).

A Rgvidhána mindenféle mágikus, jóga- és devocionális 
praktikákról említést tesz. A gyűjtemény a lehető legjobban 
illusztrálja a védikus hagyomány hinduizációs folyamatát; 
szinte élőben figyelhetjük meg a nem bráhmani és nagyon 
valószínűen nem is árja hiedelmek és gyakorlatok asszimi
lációját: a mágia, eksztázis vagy kontempláció valamennyi 
részletét összefogják, és a védikus iratokból vett részletekkel 
érvényesítik. A mágia dicsőítése közel áll a rituálék és a tit
kos tudományok fölmagasztalásához. Mágiával kényszeríteni 
lehet az istenséget, hogy esőt támasszon (il. 9, 2), a meditáció 
erejével ellenségünk elégethető (i. 16,5), megfelelő rítusokkal 
a vízből előhívható egy krtyá, a veszélyes vízidémon (il. 9, 3). 
Elegendő jól megtanulni a szent szövegeket, hogy minden vá
gyunk valóra váljék (i. 7,1). Némely rítus képessé tesz, hogy 
korábbi életeinkre visszaemlékezzünk (II. 10, 1), ez a jógára 
jellemző sajátos csoda.

A szöveg ismeri a pránájámát (i. 11, 5). Százegy ízben 
kell gyakorolni (i. 12,1), fejben folyvást ismételgetve az OM 
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szótagot (i. 12, 5). A jógatechnika taglalása azonban a III. fe
jezettől kezdődik. A jógát éjfélkor kell gyakorolni, „amikor 
minden lény mélyen alszik” (ill. 36, 2); alkalmas helyen ül
jünk ászanahelyzetbe, „tiszteletteljesen illesszük össze ke
zünket” (36, 4; mert a meditációt Nārāyana nevében végzik, 
I. 36), szemünket zárjuk be, majd „szívünkben” mondjuk ki 
az OM szótagot (36, 5), ha nem hallunk és érzékelünk sem
mit, ha „a jóga tárgyáról sincs semmilyen gondolatunk, akkor 
elértük a célt” (37,1). A pránájáma kapcsán azt gyakorolják, 
hogy a manaszt a köldök, majd a szív alá „késztetik fölemel
kedni”, hogy rögzítsék a szemöldök közében (a „legmagasabb 
helyen”), végül a koponyában, ahonnan - szintén a lélegzet 
segítségével - ismét leszállítják a köldöktájra (37, 2 sk.; 38,1). 
A „legmagasabb hely” Brahmanhoz tartozik. E jógagyakorlat
tal megtaláljuk az Ént, szentté leszünk, és elérjük a legfőbb ál
lapotot (paramā; yj, 2-4). Az összpontosítás úgy valósítható 
meg, hogy a manaszt a napra, tűzre, holdra, fák vagy hegyek 
csúcsára, a tengerre stb. szögezzük (38, 5; 39,1). Megtalálva 
koponyájában Brahmani, a jógi a legfelsőbb lény felé fordul
hat, a csillagos ég felé, a legfőbb szellemhez hasonlóan 0 is 
képes lesz, hogy meglássa saját Énjét (39, 3-4). Ugyanakkor 
egy másik szövegrész (41, 4) biztosít róla, hogy az „isteni 
szem” mágikus formulákkal és tűzáldozattal is megszerezhető; 
íme, miként igyekszik a régi álláspont, a rituális mágia, hogy 
elsődlegességének presztízsét fönntarthassa.

A jRgv/dfiānában szereplő valamennyi jógagyakorlatot 
már erősen átitatta a rajongás szelleme. A szöveg megemlíti, 
hogy még ha nem jutunk is célunkhoz, az Én szemléléséhez, 
a bhaktit azért nem szabad elhagynunk, hiszen Bhagavān 
„szereti azokat, akik őt szeretik” (41, 1). A meditációban 
Nārāyanát a napkorong közepében kell elképzelni (42,1), ami 
már előlegezi a tantrikus ikonográfia „vizualizációját”. Másfe
lől azt állítják, hogy Visnu csak a bhakti révén érhető el (42, ó).
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Egy korábbi hely (in. 31,1) idézte a púját, és megadta az „el- 
múlhatatlan Visnu” kultuszának részleteit: a „mantra rögzí
tendő (mantr anyásam) a saját és az isteni testbe” (32, 2). Egy 
másik szöveg (in. 30,3-6) azokat a szerveket sorolja föl, ahová 
a Rg-veda híres himnuszának (Purusa-sūkta, X. 90) tizenhat 
versszakát (sükta) kell „elhelyezni”: az első versszakot (sükta) 
a bal kézbe, a másodikat a jobba, majd rendre a két lábfejbe, a 
két térdre, a csípő két oldalába, a köldökbe, a szívbe, a torok
tájba, a két karba, a szájba, a szemekbe és a koponyába.

Számba véve mármost, hogy a Purusa-sūkta azt taglalja, 
miként teremtődött meg a mindenség az Ősóriás36 (Purusa) 
föláldozásából, e strófák „rituális kivetítése” (nyása) a külön
böző testrészekbe egyben azonosulást is jelent mind az uni
verzummal, mind az istenekkel (akikről szintén úgy hiszik, 
hogy abból az áldozatból valók). A nyása a tantrizmusban 
váratlan tiszteletet élvezhet majd, ami újra csak a kései nagy 
hinduista szintézisek irányát jelzi, nevezetesen azt, hogy a vé- 
dikus anyagot beolvasztják és újraértékelik az ősi hagyomány
tól mindjobban eltávolodó kultikus környezetben. Rgvidhána 
a közönséges szerelmi varázslástól a jógáig és a bhaktiig min
dent a védikus szent iratokra tett hivatkozással igazol. A ké
sőbbi szövegek nem érezték többé szükségét, hogy a legfőbb 
ortodox tekintéllyel igazolják magukat; a nagy védikus isten
ségek részben feledésbe is merültek. A Purusa-sükta csakúgy, 
mint Visnu süktája - a Rgvidhána (ni. 35,1) szerint - az égbe 
vezet, „s ez a jóga legmagasabb meditációja”. Nem ismerjük 
pontosan ennek az állításnak a korát, de akkorára a jógatech
nikát már tökéletesen bekebelezte az ortodoxia.

36 Indoeurópai mítosz, amely azonban más etnikai csoportoknál, 
méghozzá a légárchaikusabbaknál is föllelhető.
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„JÓ” ÉS „GONOSZ” ASZKÉTÁK
ÉS SZEMLÉLŐDÖK

Nem vállalkozhatunk itt az indiai aszketikus rendek és misz
tikus szekták történetének megírására, jócskán eltérnénk 
vele tárgyunktól. Azokat az irányokat azonban, amelyeket az 
aszkéták, jógik és eksztatikusok követtek, mégis fontos meg
mutatnunk, egyetlen szöveg alapján. A rendelkezésünkre álló 
legteljesebb közlések több évszázaddal fiatalabbak a buddhiz
musnál, s ezt a tényt folyvást szem előtt kell tartanunk. Láttuk 
azonban, hogy számos aszkéta és misztikus élt már a Rg-veda 
kora óta. A munik, tapasvinok és jógik bizonyos csoportjai 
talán az indiai őstörténetig vezethetők vissza, habár csak meg
lehetősen késői szövegek tesznek róluk említést.

A Vaikhānasa-smārta-sūtra (kiad, és angol ford. Caland) 
az i. sz. IV. századra tehető, ám jóval korábbi anyagokat tartal
maz. Az aszketikus „rendek” hosszú listáját közli; olyan reme
téknek a különféle osztályai ezek, akik feleségükkel vagy nél
külük visszahúzódtak az erdőkbe. Az asszonyaikkal maradók 
között négyfélét különböztet meg a szöveg (vili. 6 sk.):

í) az audumbarák, akik gyümölcsökön, vadon termő növé
nyeken vagy gyökereken élnek, az aszkézist gyakorolják, de 
őrzik a rituális sramanaka-tüzeV,

2) a vairincák, akik ugyan gyakorolják még a rituálékat (az 
agnihotrát, śrāmanakát, vaiśva-devát), ám „teljesen föloldód
tak Nārāyáriában” (teistákként a bhakti útját választották);

3) a vālakhilyák, akik hajviseletükkel, szakadt vagy fakéreg
ből készült ruházatukkal különültek el;

4) aphenapák, akik eksztatikusok (? unmattaka), a földön 
alszanak, azon élnek, „ami a földre hullik”, és a cān-drāyarta 
nevű vezeklést gyakorolják (amelyben az étkezéseket a hold 
gyarapodása vagy fogyása szerint szabályozták); „gondolatu
kat Nārāyanára rögzítik, s csak a megszabadulást keresik”.
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A feleség nélküli remeték számtalanfélék lehetnek, nincs 
külön nevük, aszketikus gyakorlatuk szerint nevezik meg őket 
(galambként élők, csak napszikkasztottát evők stb. VIII. 8). 
A mai India fakírjaira emlékeztetnek, ami e gyakorlatok rend
kívüli szívósságát bizonyítja. Egy másik kategóriát azok az 
aszkéták jelentenek, akik a megszabadulás megszerzésére tö
rekszenek, amiből az következik, hogy a többi remete nem a 
„szabadulást”, hanem talán a halhatatlanságot, a boldogságot 
vagy a jógaerőket kereste (a phanapák kivételével, akik szin
tén moksameva prārthayante, VIII. 7 vége). A megváltásra tö
rekvő remeték négy osztályra oszlanak:

1) a kuticakák, akik a híres remetetanyákat járták végig, 
s mindenütt csak nyolcfalatnyit ettek; ismerték a jóga-„út” lé
nyegét: yoga-mārga-tattva-jriā a megszabadulást keresték;

2) a bhahüdakák, akik egy „hármas bottal” járnak, vörös 
ruhát öltenek, csak bráhmanok és más erényes emberek há
zában koldulnak táplálékért stb., és a megszabadulást keresik;

3) a hamsak, akik egy napnál s éjnél tovább nem maradhat
nak egy faluban, tehén vizeletén és trágyáján élnek, a cāndrā- 
yana nevű böjtöt gyakorolják;

4) a parahamsák (vili. 9a). Ök a legérdekesebbek, rend
kívül régi, őshonos, bráhmaellenes aszketikus hagyományt 
képviselnek, s bizonyos „szélsőséges” tantrajóga-iskolákat 
előlegeznek meg. A parahamsák csakugyan fák alatt, teme
tőkben vagy elhagyott házakban élnek, meztelenül vagy ruhá
ban. Számukra „nem volt jó és rossz, szentség vagy romlottság, 
avagy egyéb hasonló dualizmus”. Minden iránt közönyösek, 
egyforma nyugalommal szemlélnek egy golyót, akár aranyból, 
akár agyagból van. Az átmanban elmerülve ( ? sarva-ātmānah) 
bármely kaszt tagjától elfogadnak ételt.

A most összefoglalt szövegből kihámozható a megváltás
hoz vezető utak rövid osztályozási kísérlete. A kuticakák a jógát 
gyakorolják, a parahamsák egyfajta tantrizmust, a bahidakák
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és a hamsák egy „misztikus utat”. Később (VDI. 9, ó) a szöveg a 
„vágyról való lemondás” (niskāma) két fajtájáról vagy inkább 
két alapállásról beszél: a „tevékenységről” és a „tétlenségről”. 
A tevékenység abban áll, hogy az aszkéta elhatározza, hogy 
magát a szánkhja tudományával fölfegyverezve s a jógát37 
gyakorolva megszakítja a lét láncolatát, megszerzi a nyolc 
sziddhit. Csakhogy e „varázserőket” (sziddhiket) - mondja 
a szöveg - az igazi rsik megvetik. A tétlenség az egyéni lélek 
halál utáni egyesülésében áll a bhrahmannal (parammātman), 
Azután a lélek belép a legfőbb fénybe, amely túl van az érzéki 
tudaton, és az öröm állandó forrását jelenti. Itt láthatólag 
olyan „misztikus útról” van szó, amelyen az egyéni lélek be- 
levész a legfőbb lélekbe, elveszíti „egyéniségét”, s halhatatlan
sághoz, örök üdvösséghez (ānandāmrta) ér.38

37 A szöveg pontos: a szánkhja tudománya (sāmkhya-jñāna) és a 
pránájáma, ászana, pratyāhāra, dhāranā a jóga terminus technicusai.
38 Ebből arra következtethetünk, hogy e „misztikus út” szemben 
áll a meditációt javasló és a halhatatlanság helyett a mágikus erő
ket kereső szánkhja-jóga „mágikus útjával”.
39 W. Caland, a szöveg kiadója megjegyzi, hogy e jóginevek má
sutt ismeretlenek az ind irodalomban, s a mű szanszkrit kommen
tárja sem segít megértésükben.

A különféle „tétlenségi gyakorlatokat” illetően a jógik 
három csoportba sorolhatók: sārañgák, ekārsyákés visāragák.39 
Mindhárom csoport különböző alcsoportokra oszlik. Nem 
tudni, mennyire nyúlik vissza e fölosztás pontos megfigyelé
sekre, annyi azonban kétségtelen, hogy a Vaikhānasa-smārta- 
sütra leírta aszkétacsoportok léteztek (némelyikük még ma 
is létezik), még ha egymás közötti viszonyaik nem voltak is 
olyanok, ahogyan azt a szövegünk bemutatja.
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A sārañgák négyfélék lehetnek:
í) azok, akik nem gyakorolják a pránájámát és a többi jóga

gyakorlatot, ám az „én vagyok Visnu” bizonyosságával élnek 
(tehát azon számos áramlat egyikét alkotják, amelyekből a 
visnuizmus kialakult);

2) azok, akik gyakorolják a pránájámát és a többi gyakor
latot (úgy tűnik, valamiféle, a Yoga-sűtráéval rokon „ortodox” 
jóga követői);

3) azok, akik a „helyes utat” követik a jóga nyolc añgáját 
gyakorolván, ám a pránájámán kezdve (vagyis elhagyvayamát 
és niyamát),

4) azok, akik „rossz utat” (vimārga) követnek, teljes jógát 
gyakorolnak, de Isten ellen vannak (a szöveg meglehetősen 
homályos, talán valamilyen ateista jógáról van szó).

Az ekārsyák ötfélék:
1) A „messzire menők” (düraga), akik egy, a tantrizmushoz 

igen közel álló kozmikus meditációt űznek. (A Visnuval való 
egyesülést azoknak a kozmikus erőknek a „realizációjával” 
kísérlik meg, amelyek a pingalā „érben” szunnyadnak. Medi
tációjuknak az a célja, hogy megtapasztalják a kozmikus nap, 
hold stb. tudatállapotokat; módszerüknek azért düraga a neve, 
mert a Visnuval való egyesülés a kozmikus körforgástól való 
eltéréssel valósítható meg.)

2) Azok, akik „nem mennek messze” (adüraga), közvetlenül 
megtapasztalják az egyéni lélek és a kozmikus lélek egyesülését.

3) Azok, akik „a szemöldök közén átmennek” (bhrűmadh- 
yaga), úgy egyesítik lelkűket a kozmikus lélekkel, hogy a pránát 
öt testtájukon keresztülszorítják (a lábujjaktól a térdhez, a 
térdtől a végbélhez, a végbéltől a szívhez, a szívtől a szájpad
láshoz, a szájpadlástól a szemöldök közéhez), majd apiñgalān 
át visszaengedik.

4) A „nem jámborak” (asambhakta), akik tapasztalati medi
táció segítségével egyesülnek a kozmikus lélekkel, vagyis saját 
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szemükkel látják, kezükkel köszöntik stb. azt. (Különös nevük 
ellenére az asambhakták az istenség igazi misztikus imádói.)

5) A ragaszkodók (sambhakta).
A visāraga-aszkéták rengetegen vannak, s azért ez a nevük, 

mert a „rossz úton járnak”. Kétségtelen, hogy az igazi „balke
zes” (vāmācārin) remeték egyik csoportjával van itt dolgunk. 
Eredetük igazolására a szöveg egy régi magyarázatot ismétel 
meg: Prajápati „az igazságot” elrejtendő kitalálta a „visāragák 
tanát”. E magyarázat más ind szövegekben is előfordul egyik 
vagy másik erkölcstelen szekta létének megokolásaként. Ezek 
az aszkéták egyébként - amint azt a Vaikhānasa-smārta-sūtra 
is elismeri - vezekelnek, ismerik a jógatechnikát, mantrákat 
ismételgetnek, még a meditációk némelyikét is gyakorolják, 
csakhogy „ezt nem a kozmikus lélekkel való egyesülésért te
szik”. Azt mondják, hogy a kozmikus lélek „a szívükben van”. 
Némelyikük a megszabadulást keresi ugyan, mégis azt vallja, 
hogy „meditációra nincs szükség”. Mások szerint a kozmikus 
lélekkel való egyesülés a vallási szertartások előírásszerű el
végzésével valósítható meg. Mindezek az ellentmondásos rész
letek semmit sem változtatnak azonban a visāragák eretnek 
jellegén. Szövegünk folyvást így emlegeti őket: „ezek a visāraga- 
állatok”, s megállapítja, hogy nincs számukra megszabadulás 
e létben, s hogy semmi esetre sem szabad követni őket.

Azért foglaltuk össze a Vaikhānasa-smārta-sūtra közléseit, 
hogy bebizonyítsuk, jóval bármely tantrikus tan és irodalom 
kialakulása előtt léteztek már aszketikus és tantrajóga-szek- 
ták. Olyan gyakorlatokkal és hiedelmekkel állunk szemben, 
amelyeknek gyökerei a védák előtti időkbe nyúlnak vissza, 
s amelyek folytonossága Indiában soha nem szakadt meg, 
noha kevés dokumentum tesz róluk említést. (Aszkéták és 
jógik lajstromai elég gyakran fölbukkannak a szövegekben, de 
többnyire kivonatosak. L. a III. 7. jegyzetet.)
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A JÓGA 

DIADALA

JÓGA ÉS HINDUIZMUS

Mind a jogi-teológiai irodalomban, mind a Mahábhárata di
daktikus és vallásos részeiben nyomon követhető az üdvhöz 
vezető kiváló útnak tartott jógagyakorlat fokozatos térnyerése. 
Nehéz volna meghatározni e térhódítás egyes korszakait, amely 
végül a jóga szinte teljes diadalához vezetett az ind szellemi
ségben. Legyen elég annyit mondanunk, hogy olyan művek
kel van dolgunk, amelyek az i. e. IV. és az i. sz. IV. század között 
születtek; számunkra érdekesebb az, hogy e diadal egybeesett 
a népi misztikus rajongás megállíthatatlan előrenyomulásá
val. A jógatechnika a hinduizmus legközepébe csakugyan az 
ortodoxia egyik válsága során került be, vagyis éppen akkor, 
amikor az a „szektás”, misztikus áramlatok egész tömbjét hite
lesítette egyszerre. A bráhmanizmusnak - mint egyébként min
den győzelmes vallásnak - terjeszkedése során számos olyan 
elemet kellett elfogadnia, amely számára korábban idegen, ha 
nem épp ellenséges volt. Az őshonos, preárja vallási alakula
tok beolvasztása igen korán, a védikus kortól megkezdődött 
(pl. Śiva isten esetében). Ám ezúttal, vagyis az indiai középkor 
hajnalán (a buddhizmus virágzásától a Bhagavad-gītāig terjedő 
időszakban) a beolvasztás immár nyugtalanító méreteket öl
tött. Olykor az az ember érzése, hogy győzedelmes forrada
lom volt ez, amely előtt a bráhmani ortodoxiának meg kellett 
hajolnia. Az, amit „hinduizmus”-nak nevezünk, e még kevéssé
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ismert korban veszi kezdetét, amikor az ősi védikus panteont 
elhomályosította egy Śiva, Visnu vagy Krsna roppant népsze
rűsége. Nem volna most értelme e hatalmas, mély változás 
okait kutatni; mindazonáltal megjegyeznénk: az egyik fő ok 
éppen az volt, hogy a néptömegek szükségét érezték egy kéz
zelfoghatóbb vallási élménynek, egy könnyen hozzáférhető, 
bensőséges, személyes misztikus odaadásnak. Mármost a 
hagyományos (azaz népi, „barokk”, nem rendszerezett) jóga
gyakorlatok éppen ilyenfajta misztikus élményt kínáltak; meg
vetvén a szertartásokat és a teológia tudományát, csaknem ki
zárólag a közvetlen, kézzelfogható, fiziológiai alapjukról még 
épp hogy levált tapasztalatokra támaszkodtak.

A jógatechnikák persze nem minden ellenállás nélkül ha
toltak mind mélyebbre az ortodoxiába. Időről időre hallat
szottak hangok az aszkéták és „mágusok” hírverésével szem
ben, akik azt állították, hogy a végső megszabadulás (mukti), 
az „okkult erők” (sziddhik) csakis az ő tanaikhoz való csat
lakozással érhetők el. Az ellenállás magától értetődően legel
sősorban az ortodox bráhmanizmus jogászokból és vedánta 
metafizikusokból álló hivatalos köreiben nyert kifejezést. 
Mindkét csoport őrizte az „arany középutat” a jóga aszketikus 
és kontemplatív technikáival szemben, amelyeket hol szélső
ségeseknek, hol a vedántaeszménnyel szemben állóknak ítél
tek. Manu azt írja:

„Ha mind szerveit, mind tudatát aláveti, akkor elérheti célját 
anélkül, hogy tovább gyötörné testét a jógával.” (Smrti, II. 98)40 

Ugyanebben az értelemben emlékeztet rá Sankara, hogy 
a jóga „a rendkívüli képességek megszerzéséhez vezet”, ám

40Jha 1920-26 (i/II, 363) ayogatah szót Medhātithi nyomán így 
fordítja: by careful mean [„gondos eszközökkel”], ám két másik 
kommentátor, Nāráyana és Nandana (s őket követte Bűhler 
1886, 48) a „jóga gyakorlatával” jelentést adják a szónak.
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„a legfőbb üdvösség nem érhető el a jóga útján”.41 Az igazi 
vedántakövető a tisztán metafizikai tudást választja.

41 Rāmānuja a Vedānta-sūtrához írt kommentárjában (ford. 
Thibaut 1890-96,1. 223, 298) a maga részéről nem tagadja ugyan, 
hogy „a jógatudás hatalmával” megismerhető „mindaz, ami a 
három világban történik”, sőt még Brahman „közvetlen szemlé
léséhez” is el lehet jutni, ám azt állítja, hogy „a szellem misztikus 
összpontosítását” a bhafctinakkell fönntartania, ahogy a Bhagavad- 
gītāban is áll. (Vö. Thibaut 1904, 340, 273, 284 fordításával.)

Az efféle ellenvetések azonban szórványosak. Jóllehet a 
vedántahagyomány a jógagyakorlatokban továbbra is csak a 
varázslatos képességek birtokbavételének eszközét vagy leg
jobb esetben is a majdani igazi megváltásért végzett megtisz
tulást látja, mely megváltáshoz csak a metafizikai tudás vezet
het el, mégis tény, hogy a jogi-teológiai értekezések többsége 
becsülte, olykor egyenesen magasztalta az efféle gyakorlato
kat. A Vāsistha-dharma-sāstra például biztosít, hogy „sem a 
védák mindennapos mormolásával, sem az áldozatokkal nem 
érheti el a kétszer született azt az állapotot, amely a jóga gya
korlásával elérhető”. (XXV. 7)

E gyakorlat mágikus és tisztító ereje páratlan: „Ha a jóga 
szabályait követve lélegzetét lankadatlanul háromszor vissza
tartja, azonnal megsemmisülnek egy nap s egy éjjel elkövetett 
vétkei.” (XXVI. 1) Egy másik jogi-teológiai értekezés, a Visnu- 
smrti megerősíti e technika csodálatos értékét:

„Aki meditál, eléri mindazt, amiről meditál; ily hatalmas a 
meditáció titokzatos ereje.”

Igaz, a közvetlenül rákövetkező szöveg pontosít ezen - je
lentőségteljes pontosítás -: a jógi célja az kell legyen, hogy 
elérje a végső megszabadulást, és semmiképpen sem az, hogy 
a meditációja révén megszerzett „képességeit” élvezze.
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„Ezért kell a jóginak gondolataiból mindazt kizárnia, ami 
múlandó, és csak olyan tárgyon meditálnia, mely múlhatatlan. 
A purusán kívül azonban semmi sem múlhatatlan. Vele (foly
tonos meditáció révén) egyesülve a jógi eléri a végső megvilá
gosodást.” (XCII. 11-14)

A Yoga-sütra sem tanácsol egyebet.

A JÓGA A MAHÁBHÁRATÁBAN

Csak a Mahábháratához illesztett utolsó részek kapcsán be
szélhetünk a jógagyakorlatok teljes „hinduizációjárói”, hiszen 
a jóga fontos szerepet kap ebben az eposzban, amelynek je
lentős sikere volt a nem papi környezetben. Főszereplői, a 
Pāndavāk alakjában manapság tárták föl (Wikander 1948; 
Dumézil) a védikus mitológia fölismerhető nyomait. Csak
hogy a hőseposznak indult - s ilyen formájában talán az 
i. e. VII-VI. században befejezett - Mahábhárata számtalan 
toldozgatáson ment át. Föltételezések szerint főképp a ke
resztény időszámítás első két évszázadában iktattak a költe
ménybe tömérdek misztikoteológiai, filozófiai és jogi szö
veget, olykor zárt egységekként (1. pl. a XII. és XIII. könyvet), 
máskor csatolt epizódokként. E különféle elemek azután 
valóságos, kifejezetten visnuista beállítottságú enciklopé
diává álltak össze. Az egyik első, minden valószínűség sze
rint még időszámításunk előtt betoldott rész a Bhagavad-gītā 
(a VI. könyvben), míg mind közül a legfontosabb a VII. könyv
ben található Moksadharma; s épp ezekben a könyvekben 
bukkanunk a leggyakrabban a jógára és a szánkhjára tett uta
lásokra (1. a IV. 1. jegyzetet).

Nem szabad azt sem elfelejtenünk, hogy ezek az új részek, 
noha későn illesztették be őket, bekerülésük koránál sokkalta 
régebbi hagyományokat foglalnak magukban. A Mahábhárata
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különböző rétegeinek pontos időrendje ma még csupán - két
ségtelenül meglehetősen délibábos - desideratum. A szövegben 
az évszázadok során végbement változások nagy vonalakban 
kivehetők ugyan, ám az indológusok rendszerint nem értenek 
egyet a részleteket illetően. A vershez illesztett didaktikus és 
„szektás” részek mindazonáltal fölbecsülhetetlen értékűek 
India vallás- és filozófiatörténete szempontjából. Egyrészről 
számos, a bráhmani ortodoxiával párhuzamos, tagadhatatla
nul régi hiedelem került bennük napvilágra, másrészt pedig itt 
találkozunk az ind teizmus első szervezett és sikeres erőfeszí
téseivel. A Bhagavad-gītāban fogalmazták meg először, hogy 
az upanisadok Brahmanja azonos Vénával (aki addigra már 
átvette az elsőséget) és annak földi testet öltésével (avatar á- 
jával), Krsnával. AMoksadharmában csakúgy, mint a Bhagavad- 
gītāban és más részekben gyakori utalásokat találunk a szán- 
khjára és a jógára; csakhogy, mint látni fogjuk, a két irányzatot 
nem a klasszikus darsana-értelemben értékelik.

Az állandó betoldások nyilvánvalóan ártottak az egész mű 
egységességének. Rengeteg az ellentmondás. A védákat pél
dául a legtöbbször a legfőbb tekintélynek (prāmána) tartják, 
de azt is olvashatjuk a műben, hogy „a véda csaló” (XII. 329, ó). 
Bhīsma Krsna sugallta szavainak „tekintélye egyenlő a védá- 
kéval” (XII. 54, 29-30). A „kegyelmet” a śruti és a skolasztika 
(tarka) fölé helyezik, mert csak az tudja megvilágítani „az igaz
ság titkos és rejtélyes közlését” (xn. 355,5). Általában azonban 
a következtetést (anumāna) és a szent iratokbéli kinyilatkoz
tatást (śruti) elegendőnek tekintik valamely igazság érvényes
ségének bizonyításához (XII. 205,19 stb.). Hopkins hatalmas 
anyagot gyűjtött össze és osztályozott azoknak a dogmáknak 
és hiedelmeknek az illusztrálására, amelyek a Mahábháratá- 
ban, különösen annak „pszeudoepikai” részeiben fölbukkan
nak. Ezt a zűrzavaros és rosszul összeillesztett egyveleget az 
magyarázza, hogy legkülönfélébb szerzői gyakran egymással
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szemben álló iskolákhoz tartoztak, s mindegyikük saját vallási 
felfogását próbálta a műre erőltetni. Azt sem szabad elfelej
teni, hogy némely könyv, különösképp a Moksadharma szer
kesztése talán évszázadokig is eltartott. A pszeudoepikus rész 
elméleti alapállása mindazonáltal meglehetős pontossággal 
kihámozható: egyrészt újra megerősítik benne az upanisadok 
monizmusát, teista tapasztalatokkal árnyaltan, másrészt min
den olyan szoteriológiai megoldást elfogadnak, amely nem 
ellenkezik kifejezetten a szent iratok hagyományaival.

Egyfajta didaktikus irodalommal van itt dolgunk, amely 
anélkül, hogy „népi” eredetű volna, valamennyi réteghez szól. 
A Mahábháratához toldott legutolsó könyvek alapjában véve 
visnuista hitbuzgalmi iratok, meglehetősen zavaros propagan
dájuk bármit fölhasznál, amivel Visnut és Krsnát magasztalhatja. 
S érdekes, hogy a jógát bőven alkalmazták e magasztalás meg- 
támogatására. A Moksa-dharmában azonban a jóga nem azt 
jelenti, mint PatañjalinŪ, tudniillik hogy citta-vrtti nirodha, 
hanem egészen egyszerűen bármely gyakorlati regula megje
lölésére szolgál, míg a sārnkhya szó itt valamennyi metafizikai 
ismeretre vonatkozik. A klasszikus (ateista) szánkhja és a klasz- 
szikus (teista) jóga rendszere között egykor fönnállt különb
ségek ugyancsak elhalványulnak, s végül teljesen eltűnnek.

JÓGA ÉS SZÁNKHJA A MAHÁBHÁRATÁBAN

Yudhisthira kérésére, hogy magyarázná el a két út közötti kü
lönbséget, Bhïsma így válaszol (Mahábhárata XII. 11043 sk.):

„A szánkhja és a jóga mindketten a maguk módszerét di
csérik a legjobb eszközként (kārana). (...) Akik a jóga által 
vezettetik magukat, a közvetlen érzékelésre (amely misztikus 
lényegű: pratyaksa-hetava) támaszkodnak, azok, akik a szánkh- 
ját követik, a hagyományos tanításokra (śāstra-viniścayah).
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Magam mindkét tant igaznak tekintem (...). Aki pontosan 
megtartja utasításaikat, azt mindkettő a legfőbb célhoz vezeti. 
Közös bennük a tisztaság, a (vágyak) elnyomása és a minden 
lény iránti könyörület, az esküvések szigorú tiszteletben tar
tása közös kettejükben, de a nézetek (darsana) nem azonosak 
a szánkhjában és a jógában.” (L. a IV. 2. jegyzetet.)

E két megváltásút nem rendszerezett jellege nyilvánvaló. 
Jóllehet, különösen a Bhagavad-gītāban és a Moksa-dharmá- 
ban, találkozunk olyan szakkifejezésekkel, mint prakriti, tátivá, 
mahat stb., de a szánkhját sehol nem a szellem és a pszicho- 
mentális tapasztalat megkülönböztetésére szolgáló rendszer
ként mutatják be, ami pedig īsvarakrsna rendszerének a kiin
dulópontja volt. A szánkhja jelentése itt csupán „igaz ismeret” 
(tattva jñānā) vagy „a lélek ismerete” (ātmabodha), s ebből 
a szempontból az upanisadok alapállásával mutat inkább ha
sonlóságot. Nem a „szánkhja- és vedántaeszmék keverékéről” 
van szó, ahogyan Hopkins gondolta, hanem egyszerűen a 
szánkhja- és vedántarendszereket megelőző állapotról. Arra 
sincs szükség, hogy a Mahábhárata egyik-másik részében az 
īśvarakrsna ateista iskolájával párhuzamos teista szánkhjaisko- 
lára vonatkozó pontos utalásokat keressünk A Moksadharma 
szerint (11463 vers) a jógik előfutárai (purahsarāh) megtalál
hatók a védákban (vagyis az upanisadokban) és a szánkhjában. 
Más szóval az upanisadok és a szánkhja által fölfedezett „igaz
ságot” a jóga elfogadta és átvette, hiszen a yoga kifejezést - bár
mely jelentést tulajdonítsunk is neki - főként egy spirituális 
technikára alkalmazzák A Bhagavad-gītā még messzebb megy, 
és azt állítja, hogy

„Balga s nem bölcs (tsz. panditāh) ki gondolja, 
szánkhjatan s jóga szemben áll;
kövesd az egyiket híven -
elég! -sa másik is tiéd.” (v. 4)
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„Szánkhja és jóga egy csupán” (v. 5)

Ez az álláspont tökéletesen megfelel a Bhagavad-gītā szel
lemének, hiszen a Mahábháratának e fő darabjában - mint 
nyomban látni fogjuk - Krsna azon van, hogy valamennyi 
megváltásutat egyetlen új spirituális szintézisbe fogja össze.

JÓGATECHNIKÁK A MAHÁBHÁRATÁBAN

A Mahábháratában a jóga - a szánkhjával ellentétben - min
den olyan tevékenységet jelöl, amely Brahmanhoz vezeti a 
lelket, miközben számtalan „képességgel” ruházza azt föl. Ez 
a tevékenység leggyakrabban az érzékek elnyomásával, asz- 
kézissel és mindenféle vezekléssel azonos. A jógának itt még 
csak szórványosan van meg az a jelentése, amelyet Krsna ad 
majd neki a Bhagavad-gītaban, tudniillik „lemondás a cse
lekedetek eredményéről”. A jelentések e cseppfolyósságát 
Hopkins (1901a) tárta föl kimerítő dolgozatában. A yoga szó 
jelentése olykor „módszer” (pl. Bhagavad-gītā III. 3), máskor 
„tevékenység” (Moksa-dharma 11682) vagy „erő” (uo. 11675), 
„meditáció” (11691 stb.), „lemondás” (samnyāsa, Bhagavad- 
gītā VI. 2) stb. A jelentések sokfélesége tényleges morfoló
giai különbségnek felel meg. Ha a yoga szó sok dologra utal, 
az azért van, mert a jóga maga több dolog. Az eposz pedig 
megszámlálhatatlan aszketikus és népi hagyomány találkozó
pontja, s mindnek megvan a maga „jógája”, vagyis „misztikus” 
technikája. Azok a hosszú évszázadok, melyeknek során az új 
részek betagolódtak, lehetővé tették, hogy valamennyi barok
kos jógaváltozat megtalálja helyét (és igazolását) a műben, 
amely ennek eredményeképpen eposzból enciklopédiává lett.

Nagyvonalakban a tények három csoportja tarthat számot 
érdeklődésünkre :
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1) az aszkézisről (toposról) szóló epizódok, bennük olyan 
gyakorlatokkal és elméletekkel, amelyek összefüggenek a védi- 
kus aszkézissel, de nem hivatkoznak a tulajdonképpeni jógára;

2) olyan epizódok és beszédek, amelyekben a jóga és a tapos 
azonos jelentésű, és mindkettőt mágikus technikának tekintik;

3) didaktikus beszédek és epizódok, amelyekben a jógát 
saját, filozófiailag kidolgozott terminológiájával mutatják be.

Főképp ez utóbbi csoport - zömmel a Moksadharmában 
szereplő - dokumentumai tűnnek számunkra érdekesnek, 
mert a jóga néhány olyan formáját mutatják be, amelyeket 
máshonnan kevéssé ismerünk.

Olyan rendkívül régi „mágikus” gyakorlatokra bukkanha
tunk például, amelyek arra szolgáltak, hogy a jógi nyomást 
gyakorolhasson az istenekre, sőt rettegésben tarthassa őket.42 
Ennek a mágikus aszketizmusnak archaikus fenomenológiája 
van: a csönd (mauna), az erős gyötrődés (ātivatapas), a „test 
aszalása” olyan eszközök, amelyeket nemcsak a jógik, de a 
királyok is alkalmaztak (Mahábhárata 1.115, 24; 119, 7 és 34). 
Hogy Indrát engedelmességre bírja (ārirādhysur devant), 
Pându egy egész napon át fél lábon áll, s végül a szamádhihoz 
ér (i. 123, 26). Ennek a transznak azonban semmilyen jóga
tartalma sincs, inkább fizikai eszközökkel előidézett hipnózis
ról van szó, ember és isten kapcsolata pedig mágikus szinten 
marad. Másutt összetévesztik a jógát és a tiszta aszkézist, a 
tapast (pl. XII. 153, 36). Ayati (aszkéta) és yogin szavak szi
nonimákká lesznek, míg végül megkülönböztetés nélkül min
den olyan lényre vonatkoznak, aki „szellemét összpontosítani 
kívánja” (yuyuksat), s aki nem az írásokat (śastra) tanulmá
nyozza, hanem az OM szótagot. Sejthető, hogy az „OM szó
tag tanulmányozása” ezúttal a misztikus hallástechnikákra

42 L. Hauer 1922 (98 sk.). Hasonló példákkal találkozhatunk né
mely tévelygő aszkétacsoportnál.
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s némely mágikus formula (dhāranī), varázsige stb. „asszimi
lációjára” utal.

Bármilyen legyen is azonban a választott módszer, a gya
korlatokra annak az erőnek a megszerzése teszi föl a koro
nát, amelyet szövegeink „jógaerő”-nek (yoga-halam) nevez
nek. Közvetlen kiváltó oka a „szellem rögzítése” (dhāranā), 
amely éppúgy elérhető „nyugalommal és egykedvűséggel” 
(a jógaegykedvűség „kardjával”,43 XII. 225, 7), mint a légzés 
ritmusának fokozatos meglassításával (XII. 192,13-14)- A Ma- 
hábhárata utóbb beillesztett részeiben burjánzanak a jógagya
korlatok összefoglalói és emlékeztető vázlatai. Többségük a 
hagyományos klisét tükrözi: „A nagy fogadalmat tett (mahā- 
vrāta-samāhitah) jógi finom lelkét (süksman ātman) ügyesen 
a következő helyekre rögzíti: köldök, tarkó, fej, szív, gyomor, 
csípő, szem, fül és orr; sietve minden jó s rossz tettet eléget, 
még ha hegynyi (nagyságúnak) látszanának is, és a legfőbb 
jóga elérésére törekedve megszabadul (a lét csapdáiból), ha 
úgy akarja.” (XII. 301, 39 sk.)

43 Hopkins (1901, 18) közöl néhány listát arról az „öt bűnről”, 
amit a jóginak „el kell vágnia”. íme az egyik lajstrom (XII. 241, 3): 
a nemi vágy (kāma), harag (krodha), falánkság (lobha), félelem 
(bhaya), alvás (svapna). Számtalan változat él, hiszen az „öt bűn” 
témája nagyon népszerű Indiában (a buddhizmus is ismeri, pl. 
Dhammapada 370).

Egy másik szöveg (v. 52 sk.) e gyakorlatok nehézségeit ma
gasztalja, s fölhívja a figyelmet a veszélyre, mely azt fenyegeti, 
aki kudarccal jár.

„Kemény a nagy út (mahā-panthā), s kevesek, akik végig
járják, ám nagy bűnös (bahu-dosa) a neve annak, aki egyszer 
rálépvén a jóga útjára (yoga-mārgam-āsādya) lemond a foly
tatásról, és visszalépdel.” Minden mágikus cselekvés jól is
mert veszélye az, hogy olyan erőket szabadíthat föl, amelyek 
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megölhetik a varázslót, ha nincs ereje azokat akaratának alá
vetni és kedve szerint irányítani. A jógi aszkézise személytelen 
és szent erőt szabadít el, olyat, mint a bármely egyéb mági
kus vagy vallásos ceremoniális cselekvés által fölszabadított 
energiák.

A jógagyakorlatok mágikus jellege más alkalmakkor is ki
domborodik; azt mondják például, hogy a legteljesebb testi 
gyönyört nem a bráhman, hanem a jógi élvezi; már a földön, 
aszketikus tanulóéveiben is fényt sugárzó asszonyok szolgál
ják ki, ám az égben tízszeresen fogja élvezni mindazt a kéjt, 
amiről a földön lemondott (XIII. 107; Hopkins 1901a, 366; 
Hauer 1932, 68 egy hasonló helyet idéz: XII. 221).

AJÓGAFOLKLÓR

A hipnózis jól ismert volt, említettük már Vipulát (XIIL 40-41), 
aki hipnózissal óvta meg mestere asszonyát. A hipnózist úgy 
magyarázzák, mint „a más testébe való behatolást”, ami rend
kívül archaikus hiedelem, és számtalan mesét és legendát ihle
tett. Usanas rsi, a jóga mestere Kukéra gazdagságisten testébe 
lépvén minden kincsének ura lesz (xil. 290,12). Egy másik epi
zód (XV. 26, 26-29) elmeséli, hogy Vidura aszkéta halálakor 
elhagyja fatörzsnek támasztott testét, és Yudhisthiráeba költö
zik be, aki így az aszkéta valamennyi erényének birtokába jut. 
A mágikus folklór egyik motívumával van itt dolgunk, ame
lyet főképp a számtalan „belépés a holttestbe” típusú mese 
illusztrál (1. a IV. 3. jegyzetet). Ne feledjük azonban, hogy 
Patañjali a jógik által megszerezhető sziddhik között említi az 
„egyik testből egy másikba való átmenet” műveletét (ill. 38: 
cittasya para-sartira-āvesa). Az olyan nem rendszeres szöve
gekben, amilyenek a Mahábháratához csatolt részek, nehéz 
a mágikus folklórtól elválasztani a tulajdonképpeni jóga



IV. A JÓGA DIADALA

technikákat.44 Jóllehet a sziddhiket Patañjali és a „klasszikus” 
jóga többi képviselője haszontalannak tartotta a megszaba
dulás szempontjából, a jógik birtokába jutott „varázslatos ké
pességek” mindig is nagy hatással voltak az indiai közönségre. 
A tantrizmus sem vetette el őket, sőt az ember megistenülésé- 
nek egyik közvetlen bizonyítékát látta bennük. A Bhagavad- 
gītāban azonban semmilyen szerephez nem jutnak a sziddhik.

44 Némely szöveg a szamádhiról is szól, de nem a jógabeli értel
mében, hanem „elrendez, rendbe tesz”, „eszköz valamihez” jelen
téssel; apanītasya-samādhimcintaya „e rossznak az elrendezésére 
gondolni” (XHL 96,12; Hopkins 1901a, 337)-

A BHAGAVAD-GĪTĀ ÜZENETE

A Bhagavad-gītā a Mahábhárata VI. könyvének egyik első ko
molyabb betoldása, s a jógának alapvető fontosságot tulaj
donít. Az a jóga, amit Krsna az ind szellemiség e föművében 
előad és ajánl, persze nem Patañjali klasszikus jógája, s nem is 
azoknak a „mágikus” technikáknak az együttese, amelyekkel 
eddig foglalkoztunk, hanem a visnuista vallási tapasztalathoz 
igazított jóga, az unió mystica eléréséhez vezető módszer. Ha 
meggondoljuk, hogy a Bhagavad-gītā nemcsak az egész indiai 
szellemiség csúcsa, hanem egyben hatalmas szintéziskísérlet 
is, amelyben minden üdv-„út” megkapja értékét és helyét a 
visnuista vallásgyakorláson belül, akkor az, hogy e műben 
Krsna fontosságot tulajdonít a jógának, a jógahagyomány 
igazi diadalával ér föl. Az erős teista színezet, amelyet Krsna 
ad a jógának, nagyban hozzásegít, hogy megértsük a jógának 
az indiai szellemiség egészében betöltött szerepét. E megfi
gyelésből voltaképpen két dolog következik:
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1) a jóga olyan misztikus irányzatként is fölfogható, amely
nek célja az emberi és isteni lélek egyesülése;

2) ily módon - vagyis mint „misztikus élményt” - fogták 
föl és alkalmazták a jógát a nagy népi és „szektás” vallási áram
latok, ami azután visszhangra talált a Mahábhárata betoldá
saiban.

Nincs itt helyünk, hogy a Bhagavad-gītā részletes elemzé
sébe fogjunk (1. a IV. 4. jegyzetet). Lényegében arról van szó, 
hogy Krsna kinyilatkoztatja Arjunának a „múlhatatlan jógát” 
(yogani avyayam), és kinyilatkoztatásai (1) a mindenség szer
kezetére, (2) a lét modalitásaira és (3) a végső megszabadu
lása megszerzése érdekében követendő utakra vonatkoznak. 
Ám gondja van rá, hogy hozzátegye, e „régi jóga” (purātanah 
yogah, IV. 3), amely a „legfőbb titok”, nem új találmány, 0 már 
megtanította rá Vivasvatot, aki azután föltárta Manu előtt, az 
meg Iksvākunak adta tovább (IV. 1).

„A bölcs királyok (rāja-rsi) így vésték 
egymás szívébe szózatom, 
de az idők nagy árjában 
valahogy megszakadt a sor.” (ív. 2)

[A Bhagavad-gītāt itt és a továbbiakban 
Lakatos és Vekerdi fordításában idézzük.]

Valahányszor a rend (dharma) meginog, Krsna megnyil
vánul (ív. 7), vagyis az adott „történelmi pillanathoz” alkal
mazkodva kinyilvánítja ezt az időtlen bölcsességet. Más szó
val, mint látni fogjuk, a Bhagavad-gītā történetileg új szellemi 
szintézisként jelenik meg, ám csak az olyan lények szemében 
tűnhet „újnak”, amilyenek mi vagyunk, idő és történelem for
málta emberek. Mindez nem érdektelen az ind szellemiség 
egyetlen nyugati értelmezésére nézvést sem, hiszen ha egyszer 
jogunk van az indiai tanok és technikák rekonstruálásához,
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miközben megpróbáljuk kimutatni újításaikat, fejlődésüket és 
egymásra következő változásaikat, akkor azt sem szabad elfe
lejtenünk, hogy egy-egy „kinyilatkoztatás” történelmi környe
zete indiai szemszögből nem túl nagy jelentőségű: az, hogy 
valamely üdvtani formáció a történelem síkján „megjelenik” 
vagy épp „eltűnik”, semmit sem árul el számunkra „eredeté
ről”. A Krsna által oly eréllyel újra megerősített indiai hagyo
mány szerint a különböző „történelmi pillanatok” - amelyek 
egyben a kozmikus alakulás pillanatai is - nem teremtenek 
tanokat, hanem csupán napvilágra hozzák az időtlen üzenet 
alkalmas megfogalmazásait. Ez pedig a Bhagavad-gītā ese
tében annyit jelent, hogy „újdonságainak” a történelmi pilla
nat a magyarázata, amelynek éppen egy új s nagyobb szellemi 
szintézisre volt szüksége. A bennünket érdeklő kérdés kap
csán - vagyis hogy milyen jelentést tulajdonít a költemény a 
jógatechnikáknak - hadd emlékeztessünk csupán arra, hogy 
a Bhagavad-gitá alapproblémája annak kiderítése, vajon a 
cselekvés szintén elvezethet-e a megváltáshoz, avagy ezt csak 
a misztikus meditáció eszközével érhetjük-e el; vagyis a „cse
lekvés” (karman) és a „kontempláció” (śama) ellentétéről 
van szó. Krsna úgy próbálja föloldani ezt a dilemmát (amely 
a védákat közvetlenül követő korszak óta egyre izgatta az 
ind szellemet), hogy rámutat, mindkét, korábban ellentétes 
módszer egyaránt érvényes, minden ember azt választhatja 
közülük, amelyet éppen adott karmikus helyzete számára 
gyakorolni enged, tehát akár a „cselekvést”, akár a misztikus 
kontemplációt. S itt fordul Krsna a jógához, ahhoz a jógához, 
amely még nem Patañjali darsanája, de nem is az a „mágikus” 
jóga, amelyre a Mahábhárata más szövegei hivatkoznak.
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KRSNA PÉLDÁJA

Azt mondhatnánk, hogy a Krsna kinyilatkoztatta tan lényege 
ennyi: „érts meg és utánozz engem!” Hiszen mindaz, amit 
saját lényéről, valamint a kozmoszban és a történelemben 
való „viselkedéséről” elárul, Arjunának kell hogy példaként 
szolgáljon, Arjuna úgy találja meg történeti életének értelmét, 
s éri el egyszersmind a megszabadulást, hogy megérti azt, ami 
Krsna, és azt, amit tesz. Krsna egyébként maga hangsúlyozza 
az isteni modell példa- és szoteriologikus értékét:

„A kiválóbbakat mindig utánozzák a többiek, a köznép 
szeme rajtuk függ, lesvén példaadásukat.” (ill. 21)

Majd önnönmagára utalva hozzáteszi:
„Nincs a Három Világban tett, mit meg kell tennem, (...) 

mégis cselekszem szüntelen.” (iIL 22)
Azután sietve föltárja cselekvése mélyebb értelmét:
„Mert ha tetteim ösvényét nem rónám ernyedetlenül, az 

emberek követnének (...). Akkor pedig a mindenség bénán 
romokba hullana, (...) s én okoznám e pusztulást.” (in. 23-24)

Arjunának következésképp utánoznia kell Krsna magatar
tását, azaz először is tovább kell tevékenykednie, nehogy tét
lenkedéssel közreműködjék a „mindenség romokba hullásá
ban”. Csak épp ahhoz, hogy „Krsna módján” cselekedhessék, 
az istenség lényegét ugyanolyan jól meg kell értenie, mint meg
nyilvánulási formáit. Ezért nyilatkozik meg Krsna: Istent meg
ismerve az ember egyszersmind a követendő példát is megis
meri. Mármost Krsna először azt nyilatkoztatja ki, hogy mind 
a lét, mind a nemlét őbenne lakozik, s hogy az egész teremtés 
- az istenektől az ásványokig - őtőle származik (VII. 4-6; IX. 
4-5 stb.). Prakritijával folyvást teremti a világot (IX. 8), ám a 
szüntelen tevékenység nem láncolja le (IX. 9), szemlélője csu
pán saját teremtő művének (IX. 10). S éppen a cselekvésnek 
(karmannak) ez a látszólag ellentmondásos értékelése jelenti
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a Krsna kinyilvánította jóga fő mondanivalóját: a világot meg
teremtő és fönntartó, ám abban részt nem vevő Istent utá
nozva fogja az ember megtanulni, hogy ugyanúgy cselekedjék.

„A tétlenség a tetteknek nem fonnyasztja gyümölcseit, 
egyedül a lemondástól senki sem lesz tökéletes”, mert „min
denki tevékenységre van ítélve” (in. 4, sd).

Az ember hiába akarja érzékei tevékenységét korlátozni, 
„az, akinek lelkét az érzéki tárgyak hívása megzavarja”, vagyis 
az emberiség túlnyomó többsége, nem szakadhat el a világ
tól. Még ha távol tartja is magát a szó szoros értelmében vett 
tettektől, a tudattalan, gunák kiváltotta tevékenység (ill. 5) 
továbbra is a világhoz köti, és a karmikus körforgásban tartja.

Cselekvésre ítélve - mert „a tétlenségnél több a tett” (in. 8) - 
az embernek végre kell hajtania a számára előírt cselekedete
ket, más szóval a „feladatait”, azokat a tetteket, amelyek saját, 
adott helyzetében őrá tartoznak.

„Jobb tenned a saját dolgot (svadharma) 
rosszul, mint jól a másokét (paradharma).” (in. 35)

Ezeket a sajátlagos cselekedeteket a gunák szabják meg 
(XVII. 8 sk., XVIII. 23 sk.). Krsna több ízben megismétli, hogy 
a gunák belőle jönnek elő, de nem láncolják le őt:

„de míg én nem vagyok részük, azok, tudd, sorra részeim.” 
(VII. 12, vö. XIV. 5 sk. a gunák szerkezetéről)

„Én alkottam a négy kasztot / amelyeket a guna (...) külön
böztet meg / s mégis nem cselekvő, változhatatlan vagyok.” 
(IV. 13) Mindebből a következő tanulság vonható le: teljesség
gel elfogadván a gunák teremtette „történeti helyzetet” (s azt 
el kell fogadni, hiszen a gunák is Krsnától valók), s e „hely
zet” követelményei szerint cselekedve, az ember nem szabad 
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hogy értéket tulajdonítson tetteinek s következésképp abszo
lút értéket saját feltételeinek. Más szóval egyrészt minden em
beri „helyzettől” el kell vitatni az ontológiai realitást (hiszen 
egyedül Krsna van teli léttel), másrészt pedig őrizkedni kell 
a „tettek gyümölcseinek” élvezetétől.

„CSELEKEDETEK” ÉS „ÁLDOZATOK”

Ebben az értelemben elmondható, a Bhagavad-gītā azon van, 
hogy minden emberi cselekedetet „megmentsen”, minden 
profán tevékenységet „igazoljon”, hiszen tetteit az ember, 
már azáltal is, hogy nem élvezi „gyümölcseiket”, áldozatokká 
változtatja, vagyis olyan személyen túli működésekké, ame
lyek részt vesznek a kozmikus rend fenntartásában. Mármost 
- emlékeztet rá Krsna - csak azok a tettek nem béklyóznak 
meg, amelyeknek áldozat a tárgyuk: „így hát csak minden 
ragaszkodást levetve cselekedj.” (RSI. 9) Prajāpati azért te
remtette az áldozatot, hogy a kozmosz megnyilvánulhasson, 
s hogy az emberi faj élhessen és elterjedhessen (ill. 10 sk.). 
Krsna azonban kinyilatkoztatja, hogy az ember is közremű
ködhet az isteni mű örökkévalóvá tételében: nemcsak a tu
lajdonképpeni (a védikus kultuszt alkotó) áldozatokkal, de 
minden egyes cselekedetével, bármiféle legyen is az. Annak, aki 
„tettét áldozatként végzi, minden tevékenysége a semmibe 
olvad” (ív. 23), ami úgy értendő, hogy a tevékenység nem 
„láncol le” többé, nem teremt új karmikus magvakat. Ebben 
az értelemben „áldozzák föl” a különféle aszkéták és jógik fi
ziológiai és pszichikai működésüket: leválnak azokról, szemé
lyen túli értéket adnak nekik, s így téve „mindnek helyes képe 
van az áldozatról, s az áldozattal letörli foltjait” (ív. 25-30).

A profán cselekedetek szertartássá válását a jóga teszi lehe
tővé. Krsna kinyilatkoztatja Arjunának, hogy a „tett embere” 
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megmenekülhet, vagyis kivonhatja magát a világ életében való 
közreműködésének következményei alól, miközben továbbra is 
cselekszik. A „tett embere” pedig az, aki képtelen visszavonulni 
a hétköznapi élettől, hogy üdvét tudással vagy misztikus oda
adással biztosítsa. Egyetlen dologra kell ügyelnie: el kell szakad
nia tetteitől és azok következményeitől, azaz „le kell mondania 
tettei gyümölcseiről” (phala-trsna-vairāgya), személytelenül 
kell cselekednie, szenvedélytől, vágytól mentesen, mintha 
másvalaki meghatalmazásából cselekedne. Ha szigorúan meg
tartja e szabályt, tettei nem vetnek új karmikus magot, s őt 
magát nem tartják többé a karmikus körfogás rabságában.

„Ki lemond tette hasznáról, az örökké elégedett, s nem cse
lekvés cselekvése akkor sem, ha munkálkodik” (ív. 20)

A Bhagavad-gītā igazi eredetisége a „cselekvésjóga” hang
súlyozásában rejlik, amely a „tettek gyümölcseiről való le
mondással” (phala-trsna-vairāgya) valósítható meg. Ez egy
ben a mű páratlan indiai sikerének a fő oka is, hiszen ezután, 
a phala-trsna-vairāgya elvének köszönhetően minden ember 
reménykedhet megmenekülésében, még ha a legkülönfélébb 
okok miatt továbbra is részt kell vennie a társadalmi életben; 
családja körében, gondok közepette, hivatalt viselve kell 
élnie, sőt „erkölcstelen” dolgokat is el kell követnie (mint 
Arjunának, aki meg kell hogy ölje ellenségeit a háborúban). 
A higgadt, automatikus, nem a „gyümölcs vágyától” hajtott 
cselekvés az önmagunk fölötti uralom megszerzését jelenti, 
s olyan derűt, amilyet kétségtelenül csak a jóga adhat. Ahogy 
Krsna mondja: „Megszorítások nélkül cselekszik, mégis hű 
marad a jógához.” A jógatechnikának olyan eszközként való 
értelmezése, amely lehetővé teszi a világtól való elszakadást 
úgy, hogy közben továbbra is benne élünk és tevékenykedünk 
- jellegzetes vonása a Bhagavad-gītā szerzője által megkísérelt 
roppant szintézisnek; a mű minden (aszketikus, misztikus, 
cselekvő) elhivatottságot össze kívánt egyeztetni, ahogy már 
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összeegyeztette a vedánta monizmusát a szánkhja pluraliz
musával. Ez az értelmezés ugyanakkor a jóga rendkívüli ru
galmasságát is tanúsítja, megint egyszer bebizonyosult, hogy 
minden vallási tapasztalathoz hozzáidomítható, és minden 
szükségletnek megfelel.

JÓGATECHNIKA A BHAGAVAD-GĪTÁBAN

Ezen a mindenki számára hozzáférhető „jógán” kívül, amely 
a „tettek gyümölcseiről” való lemondásban áll, a Bhagavad- 
gītā röviden kifejt egy tulajdonképpeni jógatechnikát is a 
munik számára (VL 11 sk.). Jóllehet morfológiailag (a testhely
zetek, az orr hegyének szemlélése és hasonlók alapján) ez a 
technika párhuzamos a Patañjali-félével, ám az a meditáció, 
amelyről itt Krsna beszél, eltér a Yoga-sütra-bélitől. Először 
is, e szövegben nincs szó a pránájámáról (IV. 29 és V. 27 utal 
ugyan rá, de ez ott nem annyira jógagyakorlat, mint inkább 
egy helyettesítő meditáció, „belsővé tett áldozat”, amilyennel 
a brahmanák és upanisadok korában találkozhatunk). Másod
szor pedig a Bhagavad-gītā-beli jógameditáció csak akkor éri 
el legfőbb célját, ha a jógi Krsnára összpontosít.

„Derűs, félsztelen lélekkel / a tisztaság útjának (bráhmacan) 
megőrzésére tett fogadalmához hűen / szilárd s szüntelen 
Rám gondoló elmével / kell gyakorolni a jógát. Engem téve 
a legfőbb célul, így, folyvást a meditációnak szentelt lélekkel / 
és alávetett értelemmel / a jógi eléri a Bennem lakozó békes
séget / amelynek véghatára a nirvána.” (VI. 14-15)45

45 Az utóbbi verset Senart 1922 [Eliade eddig többnyire ebből 
a francia fordításból idézte a művet - aford.] így adja vissza: 
„a jógi...eléri a nyugalmat, a legfőbb békességet, melynek szék-
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Az iránta való misztikus rajongás (bhakti) Krsnát össze
hasonlíthatatlanul nagyobb szerephez juttatja, mint amilyet 
Iśvara kapott a Yoga-sútrában. A Gftűban Krsna az egyetlen 
cél, ő igazolja a jóga gyakorlatát és meditációját, rá „összpon
tosít” a jógi, az ő kegyelméből (sa Gītāban az isteni kegyelem 
képzete kezd már formát ölteni, közeledvén ahhoz a buja vi
rágzáshoz, amelyet majd a visnuista irodalomban ér el) jut el 
a jógi a nirvánához, amely nem a kései buddhizmus nirvánája, 
nem is a Yoga-sütra szamádhija, hanem a lélek és Isten közötti 
teljes misztikus egyesülés állapota.

Egy igazi jógi (vigata-kalmasah, „romlástól mentes”, a jó
tól és rossztól) könnyedén eléri a végtelen üdvöt (atyan-tam 
sukham), amelyet a Brahmannal való kapcsolat (brahma- 
samparśam) ébreszt (VI. 28). Brahman megidézése egy 
Krsna magasztalására írt szövegben senkit ne lepjen meg. 
A Bhagavad-gítaban Krsna a tiszta szellem; a „nagy Brahman 
az ő anyaméhe” (yoni) csupán (XIV. 3). „Én vagyok az Atya, 
ki a magot adja.” (XIV. 4) Krsna „Brahman alapja”, ahogy 
alapja a halhatatlanságnak, a múlhatatlanságnak, az örök 
rendnek és a teljes boldogságnak is (XIV. 27). Jóllehet Brah
man ebben a környezetben a prakriti „női” helyzetében szere
pel, természete azért szellemi jellegű. A muni jógával jut hozzá 
el (v. 6). A Brahmannal való egyesülésből származó „végte
len üdv” lehetővé teszi a jógi számára, hogy meglássa „a lel
ket (átman) minden lényben és minden lényt az átmanban” 
(VI. 29). S éppen Krsnának és a lények átmanjának következő 
versszakbéli azonosításában rejlik a jógi és Isten közötti misz
tikus kötelék megalapozása:

helye bennem van” (śantim nirvānapararamām matsamsthām 
adhigacchati). Magunk szabadabb fordítást választottunk, mely 
hitünk szerint közelebb áll a szöveg szelleméhez.
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„Ki minden lényben engem lát, s amit lát, bennem látja mind, 
az nem veszíthet el többé, azt én sem vesztem el soha. 
Ki fölfedezte: egy minden, ki minden lényben engem áld, 
akárhol él a föld hátán, az a jógi bennem lakik.” (vi. 30-31)

Az Isā-upanisadban (VL fejezet) ugyanezzel a motívummal 
találkozunk, mint az épp idézett versszakban (VI. 30), ami azt 
bizonyítja, hogy voltak az upanisadokban teista áramlatok, 
amelyek azután a Gītā örökévé lettek, s benne csodálatosan 
kivirágoztak. Krsna a személyes Isten, az igazi misztikus élmé
nyek (bhakti) forrása a legkorábbi upanisadok tisztán speku
latív metafizikájának Brahtnanjával azonosul itt.

A legnagyobb dicséretet azonban mégsem a fájdalomtól 
és a világ káprázataitól elvált jógi kapja a műben, hanem az, 
aki mások fájdalmát és örömét a magáénak tekinti (VL 32). Ez 
az ind s különösképp a buddhista misztika egyik vezérmotí
vuma. A Bhagavad-gītā szerzőjének minden rokonszenve azé, 
aki ilyen jógát gyakorol. Ez, ha ebben az életben kudarcot vall 
is, gyakorlott jógi családjába fog újraszületni, s egy másik éle
tében sikerül majd bevégeznie azt, amit itt véghezvinni nem 
tudott (VI. 41). Krsna kinyilatkoztatja Arjunának: maga az a 
tény, hogy valaki próbát tett a jóga útján, fölülemeli őt azon, 
aki megragadt a védákban előírt szertartások gyakorlásánál 
(VL 44). Végezetül Krsna nem mulasztja el megemlíteni, hogy 
az üdvhöz vezető utak közül a legjobb és leginkább ajánlható 
a jógáé:

„A jóga meghaladja az aszkézist (tapas), 
meghaladja még a tudományt (jnána) is, 
meghaladja az áldozatot.” (vi. 46)



IV. A JÓGA DIADALA

Ez a jógagyakorlatok teljes diadala. A Bhagavad-gītā, az 
ind szellemiség csúcsa nemcsak hogy elfogadta, de mindjárt 
az első helyre is emelte e gyakorlatokat. Igaz ugyan, hogy ezt 
a jógát megtisztították mágikus maradványaitól (mint a szi
gorú aszkézis és hasonlók), s hogy ősi technikái közül a leg
fontosabbak, a pránájáma csak jelentéktelen szerephez jut 
benne. Az is igaz, hogy a meditáció és az összpontosítás a sze
mélyként megnyilvánuló Istennel való unió mystica eszközévé 
lettek. Mindazonáltal az, hogy a misztikus és rajongó visnuista 
áramlatok elfogadták a jógagyakorlatokat,46 nagy népszerűsé
güket és egész Indiában való elterjedtségüket bizonyítja. Krsna 
szózata az egész hinduizmus előtt igazolta az odaadásjógát, el
fogadta a jógatechnikát a személyes Istennel való misztikus 
egyesülés elérésének tisztán indiai eszközeként. Az Indiában 
és másutt újabban megjelenő jógairodalom igen nagy részé
nek elméleti igazolása a Bhagavad-gítaban található.

46 L. pl. a jóga szerepét az igen fontos Pāñcarātra-(Bhāgavata-) 
szektában.



V.
JÓGATECHNIKÁK

A BUDDHIZMUSBAN

A NIRVÁNA ÚTJA
ÉS A BEAVATÁS JELKÉPISÉGE

Śakyamuni tanulóévei során és az aszkézist gyakorolván meg- 
ismerte mind a szánkhja tanait, mind a jóga gyakorlatait. 
Arāda Kalāma Vaiśālīban egyfajta preklasszikus szánkhját ta
nított, Udraka Rāmaputra pedig a jóga alapjait és céljait hir
dette (1. Aśvaghosa: Buddhacarita, XII. 17 sk.; uő Saundarā- 
nanda, XV-XVIL; Majjhima-nikāya [MN] 1.164 sk.). Buddha 
azért utasította vissza a két mester tanítását, mert túllépett 
rajta. A kánoni szövegek persze a Megvilágosodott és meste
rei, kortársai közötti áthidalhatatlan szakadékról beszélnek; 
olyan polemikus alapállás ez, amelyet föltétlenül ki kell igazí
tanunk. Buddha maga hirdette, hogy „rátalált a régi útra, s kö
vette azt” (Saśyutta-nikāya [SN] II. 106; az egyéb utalásokat 
1. Coomaraswamy 1943,138-139). Az időtlen „régi út” a meg
szabadulás, a nem halál útja volt, s a jógáé is. Ahogy Émile 
Senart már 1900-ban megírta, Buddha nem utasítja el az indiai 
aszketikus és kontemplatív hagyományokat, hanem kiegészíti 
őket: „A jógából emelkedett ki Buddha, bármennyi újdonsá
got vitt is bele, mégiscsak a jóga öntőmintája formálta gondol
kodását.” (Senart 1900,348; a jóga és a buddhizmus kapcso
latáról 1. az V. 1. jegyzetet.)

A Fölébredett szemben állt mind a bráhmani ritualizmussal, 
mind a túlzásba vitt aszkézissel és a metafizikai spekulációkkal.
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Még súlyosabb formában ismételte tehát meg az upanisadok 
szemlélődői által már megfogalmazott bírálatot a megköve
sedett ritualizmussal és az aszkézis (tapas) túlzásba vitelével 
szemben; másrészt pedig szembeszállt azzal a - főképp a 
klasszikus upanisadok képviselte - igénnyel, amely az üdvöt 
egyedül a metafizikai tudás útján kívánta elérni. Buddha első 
pillantásra ugyanúgy elveti a bráhmani ortodoxiát és az upa
nisadok spekulatív hagyományát, mint azt a számtalan aszke- 
tikus-misztikus „eretnekséget”, amelyek az indiai társadalom 
peremén tenyésztek. A buddhizmus központi kérdése azon
ban mégis a szenvedés és az attól való megszabadulás, vagyis 
az ind filozófia hagyományos problémája. A buddhista jel
mondat: sarvam duhkham sarvam anityam („minden fájdal
mas, minden múlandó”) akár a szánkhjáé vagy a vedántáé is 
lehetne (s volt is).

Jobban megérthetjük ezt a látszólag ellentmondásos állás
pontot, amely az ortodox tanokkal és az aszketikus-szemlélődő 
irányzatokkal egyaránt szemben állva azok alapelveit és techni
káit mégis átveszi, ha meggondoljuk, Buddha minden akkori
ban használatos filozófiai formula és misztikus előírás elhagyá
sára törekedett, hogy hatalmuk alól az embert kiszabadítván 
megnyissa előtte az „utat” az abszolútum felé. Habár magáévá 
tette azt a könyörtelen elemzést, amelynek a szánkhja és a pre
klasszikus jóga a „személy” és a pszichomentális élet fogalmát 
alávetette, ám csakis azért, mert az „Én”-nek semmi köze sincs 
az emberi „lélek” nevű, illuzórikus entitáshoz. Csakhogy 
Buddha még messzebb ment, mint a szánkhja-jóga vagy az 
upanisadok, mert még arra sem volt hajlandó, hogy posztulálja 
egy purusa vagy átman létét. Valójában tagadta, hogy egyálta
lán beszélni lehetne bármiféle abszolút princípiumról, amint
hogy annak lehetőségét is elvetette, hogy akár csak megköze
lítőleg is megtapasztalhatná az Ént valaki, aki még nem 
„ébredt föl”. Hasonlóképp elutasította az upanisadok eredmé-
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nyeit is: Brahmannak, a tiszta, abszolút, halhatatlan, örökké
való szellemnek a tételezését, amely azonos az átmannal - de 
azért utasította el, mert e dogma kielégítetlenül hagyta az ér
telmet, következésképp a fölébredés akadálya lehetett.

Tüzetesebb vizsgálat nyomán észrevesszük, hogy Buddha 
minden kortárs filozófiát és aszkézist elvetett, mert olyan idola 
menüsnek tekintette őket, amelyek egyfajta függönyt vonnak 
az ember és az abszolút valóság, az egyedüli és igazi föltétien 
közé. Számos kanonikus szöveg bizonyítja, hogy Buddha soha 
nem kívánta tagadni a végső, föltétien valóságot, mely túl van 
a kozmikus és pszichomentális jelenségek örök folyamán, 
hanem csak attól őrizkedett, hogy túl sokat beszéljen e tárgy
ról. A nirvána maga az abszolútum, az asamkrta, vagyis ami 
nem született, nem összetett, ami másra visszavezethetetlen, 
transzcendens, minden emberi tapasztalaton túl lévő.

„Hiába állítják, hogy csak mert nem tárgya a megismerés
nek, a nirvána nem létezik. Kétségtelen, a nirvána nem köz
vetlenül ismert, mint a szín, az érzéklet stb., s nem is közvetve, 
tevékenysége révén, mint az érzékszervek. Mindazonáltal 
természete és működése (...) tárgyai a megismerésnek (...). 
A jógi elmélkedésébe lépvén (...) tudomást szerez a nirváná
ról, természetéről, működéséről. Szemlélődéséből visszatér
vén így kiált: »Ó! A nirvána pusztulás, nyugodt, kiváló mene
dék! « Azért, mert nem látják a kéket és a sárgát, a vakoknak 
nincs joguk azt állítani, hogy a látók sem látják a színeket, 
s hogy a színek nem is léteznek.”47

47 Samgha-bhadra idézi: La Vallée-Poussin 1925 (73-74). Vö. 
Visudhimagga (kiad. Davids, C. 1920-21), 507: „Nem mondhatjuk, 
hogy valami nem létezik, csak mert az ostobák nem érzékelik azt.”

A nirvána csak „szent szemekkel” (P. ariya cakkhu), vagyis 
olyan transzcendens „szervvel” látható, amely nem vesz részt 
már a múlandó világban. A buddhizmus - mint minden más
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beavatás - feladata abban állt, hogy ennek a föltétel nélkül 
valót föltárni képes transzcendens „szervnek” a megszerzése 
felé megmutassa az utat, és megalkossa hozzá az eszközöket.

Ne feledjük, hogy Buddha üzenete olyan emberhez 
szólt, aki szenved, aki az újraszületések kelepcéjének foglya. 
Buddha szemében csakúgy, mint a jóga valamennyi formája 
szerint, az üdv csak személyes erőfeszítés, az igazság konkrét 
elsajátítása nyomán érhető el. Nem volt ez sem elmélet, sem 
pedig valamiféle aszketikus erőfeszítésbe való menekvés. Az 
„igazságot” meg kellett érteni, s egyszersmind meg kellett ta
pasztalni. Márpedig, ahogy látni fogjuk, a két út veszélyekkel 
jár; a „megértés” azzal, hogy puszta spekuláció marad, a „meg
tapasztalás” pedig azzal, hogy eksztázissá fajul. Ám Buddha 
szerint csak úgy „menekülhetünk meg”, ha elérjük a nirvánát, 
vagyis túllépünk a profán emberi tapasztalat szintjén, visz- 
szatérvén a föltétien síkjára. Másképp mondva csak úgy me
nekülhetünk meg, ha meghalunk e profán világ számára, és 
újraszületünk egy emberen túli, meghatározhatatlan és leír
hatatlan életben.

Ezért, hogy a halál, az újraszületés és a beavatás jelképisége 
folyvást fölbukkan a buddhista szövegekben. A szerzetes „új 
testet” kell alkosson magának, a többi beavatáshoz hasonlóan 
itt is „újra kell születnie”, miután „meghalt”. Maga Buddha 
hirdette meg:

„Megmutattam tanítványaimnak azokat az eszközöket, 
amelyekkel mostani (a négy elem alkotta) testükből kiindulva 
egy másik, értelemből való testet (rüpim manomayam) te
remthetnek, minden taggal teljeset, rendkívüli képességekkel 
bírót (abhinin-driyam). Éppen úgy van ez, mint amikor egy 
ember nyilat húz ki a nádcsőből, kardot a hüvelyből vagy kí
gyót a bőréből. Tudatában van, hogy a nyíl és a nád két külön
böző dolog, tudatában van, hogy a kígyó és bőre két külön
böző dolog” stb. (MII. 17).
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Jól kivehető a beavatási szimbolika: a kígyónak és bőrének 
képe a misztikus halál és föltámadás jelképeinek legősibb ré
tegeihez tartozik, egyébként a bráhmanizmusban is megtalál
ható (Jaiminīya-bráhmana II. 134). Ananda Coomaraswamy 
mutatta ki, hogy a buddhista fölszentelés a védikus beavatás 
(diksā) továbbélése volt, s beillett a beavatás általános kere
tei közé: a szerzetes elhagyta családnevét, és „Buddha fiává” 
(P. sakyaputto) vált, mert „a szentek (P. ariya) közé született”, 
ahogyan Kassapa mondta magáról szólván: „a Boldogult 
természetes fia, a szájából született, a dhammákól született, 
a dhamma neveltje” stb. (SN U. 221,1. Coomaraswamy 1939, 
144 sk.). A gurunak mint a beavatás vezetőjének a fontos
sága a buddhizmusban sem csekélyebb, mint a többi indiai 
üdvtanban.

Buddha annak útját s eszközét tanította, miként haljunk 
meg az emberi létfeltétel, a rabság és a szenvedés számára, 
hogy újraszülethessünk a nirvána szabadságának, üdvének és 
föltételnélküliségének. Magáról e föltétel nélküli valóságról 
húzódozott szólani, nehogy elárulja. Amikor a bráhmanokat 
és a paribhājakákat támadta, az éppen azért volt, mert azok 
túl sokat beszéltek a megmagyarázhatatlanról, s úgy tettek, 
mintha le tudták volna írni az ént (átmant). Buddha szerint 
„hibás nézet azt tartani, hogy az átman valóban, örökké léte
zik, s hibás nézet azt tartani, hogy nem létezik” (Vasubandhu, 
idézi La Vallée-Poussin 1925,107, 2. j.). Ám ha elolvassuk 
azt, amit Buddha a Megszabadultról, a „nirvánultról” mond, 
meglátjuk, hogy az bizony minden tekintetben hasonlít az 
„életében megszabadult”, a nem buddhista jīvan-mukta alak
jához. Az „már jelen életétől megszűnt (nicchāta), nirvánába 
lépett (nibutta), az üdvöt magában érző, s idejét a Brahman- 
nal azonosult leikével tölti” (Añguttara-nikāya II. 206). Az e 
szövegrészt idéző Louis de la Vallée-Poussin a Bhagavad-gītā 
V. 24. versére utal:
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„Akinek a világosság s az öröm leikéből fakad, az a bölcs egy 
a Brahmannal, s a Brahman-nirvánába (brahmanirvānam) jut.” 

Megfigyelhető itt, miként folytatja Buddha az ind aszke- 
tikus-misztikus hagyományt: hisz ugyan az „életben való 
megszabadulásban”, ám meghatározását visszautasítja. „Ha 
Buddha visszautasítja, hogy a Megszabadultról nyilatkozzék, 
az nem azért van, mintha a szent, főként életében, ne létezne 
valóságosan, hanem mert semmi pontosat nem állíthatunk 
felőle.” (La Vallée-Poussin 1925, 112) Mindaz, ami jivan- 
muktáról (avagy a buddhista szóhasználat szerint a nirvánába 
lépettről) elmondható, az annyi, hogy nem e világból való.

„A Tathāgatáról többé nem mondhatjuk, hogy anyagból, 
érzékietekből, képzetekből, szándékokból, ismeretből való; 
megszabadult e megnevezésektől; mélységes ő, mérhetetlen, 
kifürkészhetetlen, mint a nagy óceán. Nem mondható róla, 
hogy van, hogy nincs, hogy van és nincs, hogy sem van, sem 
nincs. ” (SN IV. 374)

Ez pontosan a negatív misztika és teológia nyelvezete, az 
upanisadok híres „Neti! Neti!” fölkiáltása.

A JHÁNÁK ÉS A SAMÁPATTIK

A föltételnélküliség állapotának eléréséért, másképpen mondva 
azért, hogy e profán, fájdalmas, illuzórikus világ számára vég
legesen meghaljunk és újraszülessünk (egy másik testben!) 
a nirvánába jutást lehetővé tévő misztikus életben, Buddha 
jógatechnikákat alkalmaz, miközben az igazság „föltárásának” 
mélységes munkájával kiigazítja és kiegészíti azokat. Meg
jegyzendő, hogy az aszkézis és a buddhista meditáció előzetes 
teendői megfelelnek a Yoga-sütraban és más klasszikus szö
vegekben javasoltaknak. Az aszkétának ki kell választania egy 
félreeső helyet az erdőben, fa tövénél, barlangban, temetőben
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vagy éppen egy szalmakazalon a szántóföld közepén, majd 
ászanahelyzetet elfoglalva meditációjába foghat.

„A világ utáni vágyakozását elhagyva, sóvárgás nélküli szív
vel megtisztítja elméjét a mohóságtól. A rosszakarat fekélyét 
elhagyva, gyűlölet nélküli, minden élő iránt jóságos és irgal
mas szívvel megtisztítja elméjét a gonosz szándéktól. A rest
séget és tunyaságot elhagyva, mindkettőtől tisztán maradva, a 
fény tudatában, éberen és összeszedetten megtisztítja elméjét 
a restségtől és tunyaságtól. (... ) A kétséget elhagyva, mint aki 
a zavaron túllépett, s többé nincs bizonytalanságban afelől, mi 
a jó, megtisztítja elméjét a kétségtől.” (Udumbarikā-sīhanāda- 
suttanta, Dīgha-rtikāya III. 49, Davids és Davids, III. 44; vö. 
uo. II. 327 sk, Davids és Oldenberg, 1.119)

Noha vannak benne „morális” elemek, e meditáció még
sem erkölcsi értelmű. Célja az aszkéta tudatának megtisztítása 
s a magasabb spirituális élmények előkészítése. A jógamedi
tációnak, ahogyan azt Buddha a Dīgha-nikāya [DN] némely 
szövegében értelmezi, az a pontos célja, hogy az aszkéta tu
datát „újraalkossa”, vagyis hogy fizikai, sőt biológiai életének 
új, „közvetlen tapasztalatát” teremtse meg a számára. Az asz
kétának minden egyes mozdulatával - járásával, testhelyze
tével, légzésével stb. - kézzelfogható módon föl kell fedeznie 
a Mester kinyilatkoztatta „igazságokat”, vagyis minden moz
dulatát és gesztusát a meditáció egy-egy alkalmává alakítja át. 
AMahá-satti-patthana-suttanta (DN II. 291 sk) hozzáfűzi, hogy 
miután meditációja számára kiválasztott egy magányos helyet, 
a bhikkunak minden eladdig automatikusan és tudattalanul 
végbemenő fiziológiai megnyilvánulását tudatosítani kell.

„Hosszan beszíva a levegőt teljesen értse meg e mély be
lélegzést, röviden kifújva a levegőt értse meg (stb.). S gya
korolja, hogy tudatosítsa magában minden kilégzését (...), 
minden belégzését, s gyakorolja kilégzése (...) és belégzése 
meglassítását.”
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E folyamat nem egyszerű pránájáma-gyakorlat, hanem 
egyben a buddhista „igazságok” fölötti meditáció is, az anyag 
irrealitásának állandó megtapasztalása.48 Merthogy a medi
táció célja az alapvető „igazságok” tökéletes asszimilációja, 
„állandó élménnyé” alakítása, az, hogy az aszkéta úgyszólván 
egész lényében szétáramoltassa őket. Ugyanabban a szöveg
ben egy kissé odébb (DN II. 292) például ez áll:

48 A kommentátor egyébként így magyarázza a szöveget: a jógi
nak föl kell tennie magában a kérdést, „min alapulnak ezek a ki- és 
belégzések? Az anyagon alapulnak, az anyag pedig a fizikai test, 
a fizikai test pedig a négy elem” stb. (Warren, 355,1. j.) Tehát a 
légzés ritmusáról folytatott meditációról van szó, amely az emberi 
test elemző megértéséből indul ki, ami alkalmat szolgáltat arra, 
hogy belássuk a test összetett, „fájdalmas” és múlandó természe
tét. E „belátás” tartja fönn és igazolja a meditációt, hiszen föltárja 
az aszkéta előtt az élet törékenységét, s arra sarkallja, hogy kitart
son az üdv útján.

„Az aszkéta elmentében vagy visszatértekor tökéletesen 
tudja, mit tesz; amikor (egy tárgyat) szemlél vagy meredten 
néz, tökéletesen tudja, mit tesz; amikor karját fölemeli vagy 
leengedi, tökéletesen tudja, mit tesz; leplét, ruháját vagy evő
csészéjét hordván tökéletesen tudja, mit tesz; evés vagy ivás 
közben, rágva, ízleléskor (...) ürítéskor, járva, ülve, alva, ébren, 
ha beszél vagy ha hallgat, tökéletesen tudja, mit tesz.” Könnyű 
belátni, mi is e tisztánlátás célja. A bhikkunak, bármit csinál
jon is, ernyedetlenül meg kell értenie testét s lelkét egyaránt, 
mégpedig azért, hogy folyvást megtapasztalja a jelenségvilág 
törékenységét és a „lélek” valótlanságát. A Sumañgala-vilāsinī 
című kommentár ilyen következtetésre jut a test mozgásain 
folytatott meditációról: „Azt mondják, hogy valami élő az, 
ami jár, valami élő az, ami pihen, de van-e olyan élő valami, 
ami jár vagy pihen? Nincsen.” (Warren, 378, j.)
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Ám az ember saját fiziológiai életének állandó figyelése, a 
„lélek” hibás képzete által keltett illúziók fölszámolása csupán 
előzetes lépés. Az igazi buddhista meditáció a jhanának (vö. 
szkt. dhyāna) nevezett négy pszichikai állapot megtapasztalá
sával veszi kezdetét.

Nem tudjuk pontosan, milyen is lehetett az a meditativ 
technika, amelyet Buddha kiválasztott és gyakorolt. Egyazon 
kifejezést gyakran eltérő tartalom leírására használnak. (Emlé
kezzünk csak a yoga szó jelentéseinek zavarba ejtő sokaságára 
az ind irodalomban!) Annyi mégis valószínű, hogy a Buddha 
használta meditativ technikának legalább egy részét megőriz
ték tanítványai, az eredeti aszketikus hagyomány pedig tovább
adta. Hogyan is veszhetett volna el vagy csonkulhatott volna 
meg a spirituális gyakorlatok ily gazdag és összefüggő korpusza 
egy olyan hagyományon belül, amelyben a Mester közvetlen 
tanítása ekkora szerepet játszik? Az azonban a Caroline Rhys 
Davids által egybegyűjtött szövegek alapján (Davids, C. 1927) 
nyilvánvaló, hogy Buddha lelkes jhāyin volt, s hogy a maga gya
korolta jhāna révén nem a kozmikus lelket (Brahman) vagy az 
Istent (Iśvara) kereste, s másokat sem buzdított erre. A jhāna 
az ő számára a „misztikus” tapasztalás egyik eszköze, az érzé
kelhetetlen valóságokhoz vezető út volt, s nem valamiféle unió 
mystica. Ez a jógatapasztalat készítette elő a szerzetest a „magas 
tudományra” (abhijnā), amelynek vége a nirvána volt.

A Potthapāda-sutta (10 sk.: DN 1.182 sk.) fogalmazta meg, 
ha nem is az első ízben (bár ez a legvalószínűbb), minden
esetre a legvilágosabban a buddhista meditáció technikáját. 
Álljon itt e fontos szöveg néhány hosszabb részlete:

„Amikor a bhikku észleli, hogy az öt akadály (nívarana)49 
megszűnt benne, megelégedett lesz; elégedett, hát örvendezik;

49 A DN I. 71 szerint az öt nívarana az érzékiség, a gonoszság, 
a szellemi és testi restség és izgalom, valamint a kételkedés. A föl- <
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örvendezik, hát jól érzi magát egész személyében; a jóllét ér
zése miatt boldog; boldog, hát szíve elcsendesül. Megszaba
dulván a vágyaktól és minden rossz körülménytől, belép az 
első jhānába, s meg is marad ebben az elszakadásból szüle
tett (vivekaja, »magányból született*:) állapotban, amelyben 
fönnmarad a reflexió és az értelem, ahol öröm és boldogság 
élhető át. A vágyak korábbi képzete ekkor megszakad benne, 
s föltámad az elszakadásból születő öröm és békesség finom 
és valóságos képzete, s ő e képzetben marad.”

Majd „a reflexió és az értelem elnyomásával a bhikku a má
sodik jhānába. lép, amely az összpontosításból (szamádhiból)50 
született (vivekaja) öröm és boldogság, finom és valóságos 
képzete benne elenyészik, s föltámad az összpontosításból 
születő öröm és boldogság finom és valóságos képzete, s ő e 
képzetben marad.”

Azután a bhikku „az örömről lemondván közömbös marad. 
Figyelmesen s teljes tudatossággal átérzi magában azt a bol
dogságot, amelyről a bölcsek (arya) beszéltek, ezt mondván: 
»Aki közömbös és éber, az a boldogságot élvezi. « Ez a har
madik jhāna. Ekkor az összpontosításból Született korábbi 
örömének és békéjének finom és valóságos képzete benne 
elenyészik, s föltámad a boldogság és a közömbösség finom 
és valóságos képzete.”

„Ezután a bhikku minden kellemes és kellemetlen érzését, 
végül a korábban érzett örömöt és bánatot is elvetvén belép 
a negyedik jfiándba, s meg is marad az abszolút tisztaság, 

sorolások eltérnek egymástól. Vö. a Mahábhárata „öt vétkével” 
(XII. 241, 3 sk.); Hopkins 1901,181.

50 Noha a buddhista szövegek szamádhija a Yoga-sütróénak meg
felelő ensztázis, mégsem ugyanaz a szerepe, mint Patañjali kézi
könyvében. Úgy tűnik, a szamádhi a nirvánához vezető út egyik 
előzetes állapota lehetett.
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közömbösség állapotában, ahol a gondolat (sati) se nem kel
lemes, se nem kellemetlen.51 Elenyészik ekkor benne a ko
rábbi boldogság és közömbösség finom és valóságos képzete, 
s ô e képzetben marad.” (Oltramare 1923 fordítása alapján.)

51 A negyedik jhānát fiziológiailag a légzés megszűnése (assāsa- 
passāsa-nirodha) jellemzi (Oltramare 1923, 374, 2. j.).
52 L. még MN I. 454 sk., Ahidhatyna-kośa (ford. La Vallée- 
Poussin 1923-26) IV. 107, VIII. 161. Kiváló elemzést ad Evola 
1943, 200-225. A pszeudo-dhyānáról 1. az V. 3. jegyzetet.

Nem hozunk föl több szöveget a négy jhāna kapcsán.52 Fo
kozatait eléggé világosan szétválasztották:

1) az értelem és az érzékek megtisztítása a „kísértésektől”, 
vagyis elkülönítésük a külső hatótényezőktől, röviden a tudat 
első önállóságának megszerzése;

2) az értelem dialektikus működésének elnyomása, az össz
pontosítás, a megritkított tudat fölötti uralom tökéletes meg
szerzése;

3) minden „reláció” megszakítása mind az érzéki világgal, 
mind az emlékezettel, annak a békés világosságnak az elérése, 
amelynek nincs más tartalma, mint a „létezés tudata”;

4) az „ellentétek” összeolvasztása, a „tiszta tudat” üdvének 
megszerzése.

Csakhogy az útnak itt nincs vége. Meg kell még toldani 
négy, samāpatti („megszerzések”) nevű spirituális gyakorlattal, 
amelyek előkészítik az aszkétát a végső „ensztázisra”. A róluk 
kapott aprólékos leírás ellenére nehéz megérteni ezeket az 
„állapotokat”. Nemcsak a normális tudat számára túlságosan 
távoliak azok a tapasztalatok, amelyek ezeknek megfelelnek, 
de még a nyugati ember számára megérthető nem racionális 
(misztikus vagy költői) élményekhez mérve is. Ugyanakkor 
pontatlan volna őket hipnotikus gátlásként magyarázni. A me
ditáció során, amint lentebb látni fogjuk, állandóan ellenőrzik
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a szerzetes tudatának világosságát, azután meg a hipnotikus 
álom és transz olyan akadályok, amelyeket a meditációról 
szóló indiai értekezések nagyon is jól ismernek, s amelyek
től folyvást óva intik a gyakorlót. íme, miként írják le a négy 
utolsó dhyānát (amelyeknek az aszketikus szóhasználatban 
samāpatti a nevük) :

„Most pedig, túljutván a forma képzetén, véget vetvén az 
érintkezés (patigha, az a lökés, amelyből minden érintkezés 
származik) képzeteinek, megszabadítván szellemét az elkülö
nült eszméktől, arra gondolván: »a tér végtelen«, a bhikku a 
tér végtelenségének körzetébe ér, s lesz ott maradása. Azután 
a tér végtelenségének körzetén túljutván, s azt gondolván: 
»a tudat végtelen«, a tudat végtelenségének terébe ér, s lesz 
ott maradása. (NB. a tudat akkor végtelen, amikor nem hatá
rolják már az érzéki és mentális tapasztalatok.)

Majd a tudat végtelenségének körzetén túljutván, s azt 
gondolván: »semmi sincsen«, a bármi nemlétezésének a 
körzetébe (akiñcañña-āyatana, a »semmiség«) ér, s lesz ott 
maradása.

Végül a nemlét körzetén túljutva a bhikku a szellem olyan 
állapotába ér, s lesz ott maradása, amely sem nem képzet, sem 
nem a képzet hiánya (nevasañña-anāsañña).” (DN 1.183 sk., 
Oltramare 1923,365 fordítása alapján.)

Nem volna sok haszna a négy szakasz valamelyikéhez is 
magyarázatot fűzni a későbbi buddhista irodalom számos 
szövegének felhasználásával, hacsak nem az iskola pszicholó
giáját és metafizikáját akarnánk rekonstruálni (1. az V. 4. jegy
zetet). Mivelhogy azonban bennünket itt lényegében a me
ditáció alaktana érdekel, forduljunk az utolsó, kilencedik 
samāpatti felé.

„Igazából, amint a bhikkunak önnönmagából ezek a képze
tei támadnak (a d/ryünóban lévén nem lehetnek kívülről való 
képzetei, sakasaññi ő), az egyik fokról a következőre lép, s így 
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tovább, míg csak a legfőbb képzethez nem ér. Oda megérkez
vén így szól magában: » Gondolkozni rosszabb, nem gondol
kozni jobb. Ha gondolkozom, alakítok. Ezek a képzetek eltűn
hetnek, s más, durva képzetek támadhatnak. Ezért hát nem 
gondolkozom többé, nem alakítok többé. « S nem gondolko
zik, nem is alakít, korábbi képzetei elenyésznek anélkül, hogy 
mások, durvábbak támadnának. Megvalósította a fölfuggesz- 
tést.” (DN1.184, Oltramare 1923, 375 fordítása alapján.)

Egy másik, kései szöveg még közvetlenebbül foglalja össze 
a kilencedik és utolsó samápatti alapvető jelentőségét:

„Tiszteletre méltó szerzetesek, szerezzétek meg a samāpattit, 
amely minden tudatos érzékelés fölfiiggesztését jelenti. Annak 
a bhikkunak, aki képes megszerzésére, nincs már egyéb dolga.” 
(Śāntideva: Śiksāsa-muccaya, Bendall, kiad., 1902,48.)

A JÓGIK ÉS A METAFIZIKUSOK

Észrevehetjük, hogy ezek a dhyānák és samápattik nem egy 
pontban közösek a klasszikus jógában szereplő samprajnáta 
és asamprajnāta samādhi különböző szakaszaival. Egyébként 
maguk a buddhisták is elismerték, hogy a jógik és a nem budd
hista aszkéták számára szintén hozzáférhető a négy dhyána és 
a négy „megszerzés”, egészen a legutolsó, „tudattalan” samá- 
pattiig (asamjñi samápatti). Csakhogy e kilencedik samápatti 
valódiságát elutasították, ha nem buddhisták érték el; úgy vél
ték, hogy „a tudatot és érzékelést elpusztító (samjñā-vedita- 
nirodha) samápatti Buddha fölfedezése” volt, s a nirvánával 
való kapcsolatfölvételt jelentette (minderről 1. La Vallée- 
Poussin 1936-37, 210 sk.). Mármost, miközben elismerték a 
nem buddhisták jhánájának érvényét, megtagadták tőlük a nir
vánába jutás lehetőségét, mégpedig kétségtelenül azért, mert 
azok nem fogadták el a Buddha kinyilatkoztatta igazságot.
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Más szóval a föltétien nem volt elérhető csupán misztikus 
meditációval, a föltétlenhez vezető utat is meg kellett érteni, 
ami nélkül fönnállt a veszélye, hogy valaki valamely „égbe” jut, 
miközben azt hiszi, a nirvánát érte el.

Mindez a „gnózis” és a „misztikus tapasztalat” kérdéséhez 
vezet bennünket, amelynek alapvető szerepe volt a buddhiz
mus történetében (de az egész indiai szellemtörténetben is 
fontos maradt). A két irányzat, a - ha szabad őket így nevez
nünk - „megtapasztalóké” (jhāyinoké) és az „elméletieké” 
(a dhamma-yoginoke) a buddhizmus két állandó tényezőjét al
kotta. A kanonikus szövegek igen korán megpróbálták össze
egyeztetni őket. Az Añguttara-nikāya [AN] egyik szútrájában 
(III. 355), amelyre Louis de la Vallée-Poussin többször felhívta 
a figyelmet, ez áll:

„A magukat az eksztázisnak szentelő szerzetesek (a jhāyi- 
nok) korholják azokat a szerzeteseket, akik a tanhoz ragasz
kodnak (a dhamma-yoginokat) és fordítva. Pedig épp ellen
kezőleg, becsülniük kellene egymást. Bizony ritkák azok, akik 
a halhatatlan elemmel (amatā dhātu, vagyis a nirvána) testük 
révén érintkezve (azaz » megvalósítva, megtapasztalva « azt) 
töltenék idejüket. S ritkák azok is, akik látják a mélységes való
ságot (arthapada), prajnāval, értelemmel beléhatolván.”

A szöveg kiemeli a két „út”, a gnózis és a meditativ meg
tapasztalás útjának rendkívüli nehézségét. Csakugyan ritkák 
azok, akiknek tapasztalatuk van a nirvánáról, aminthogy azok 
sincsenek sokan, akik olyannak „látják” a valóságot, amilyen, 
s akik - ezzel az értelmi látásukkal - kivívják a megszabadulást. 
Idővel Buddha megközelítésének valamennyi, a „tapasztalat” 
útján járó módszere egyenrangú lett; aki megtanulja s meg
érti a kánont, az magához veszi Buddha „tan-testét”, a Meg- 
világosult maradványait rejtő stüpóhoz járuló zarándok pedig 
ugyanannak a Buddhának az építészeti misztikus testéhez jut 
el. A buddhizmus első korszakában azonban ugyanaz a kérdés 
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bukkant föl, mint a szánkhja-jógában: az „értelem” és a „ta
pasztalat” közül melyiké az elsőbbség?

Elegendő bizonyíték szól amellett, hogy Buddha a tudást 
mindig is ügyesen hozzákapcsolta a jóga típusú meditativ ta
pasztalathoz. Szemében a tudás csak akkor volt értékes, ha 
személyes tapasztalatban „realizálódott”. A „meditativ él
ményt” pedig a Buddha föltárta „igazságok” tették érvényessé. 
Vegyük példaként ezt a kijelentést: „A test múlandó”; ennek 
igazságát csakis egy holttest szemléletével lehet földolgozni. 
Ugyanakkor a holttest szemlélete minden üdvértékét elveszíti, 
ha nem támaszkodik valamely igazságra (ez a test múlandó; 
minden test múlandó; nincs üdv Buddha tanán kívül stb.). 
A Buddha által kinyilatkoztatott valamennyi igazságot a jóga 
módján ki kell próbálni, vagyis meditálni kell rajta, s meg kell 
azt tapasztalni.

Ezért, hogy a Mester legkedvesebb tanítványát, Ānandát, 
kinek tudományban nem volt párja (a Theragāthā 1024. verse 
szerint nyolcvankétezer dhammát tanult meg Buddhától, és 
kétezret a többi tanítványtól), mégis kizárták a zsinatból, mert 
nem volt arhat, vagyis nem volt tökéletes „jógatapasztalata”.

„Ānanda, a sthavira szerzetes, aki a szútrák minden for
máját hallotta, megjegyezte, fölmondta és átgondolta, kinek 
bölcsessége (prajnā) hatalmas, míg elméjének összpontosí
tása (citta samgraha) közepes. Mármost e két tulajdonságot 
egyesíteni kell, hogy elérhessük az (arhat-)állapotot, (amely) 
a tisztátalanságok fölszámolásé (bán áll).”53

53 Nāgārjuna: Maha-prajnā-pāramitā-śāstra, Lamotte 1944-49 
(223) fordítása alapján. A mű szanszkrit eredetije elveszett, de 
fönnmaradt több kínai és tibeti fordításban. A művet csak a ha
gyomány tulajdonítja Nāgārjútidnak, valódi szerzője (szerzői) 
ismeretlen (ek).
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A Samyutta-nikāya egyik híres szövege (il. 115) a buddhista 
tökéletesség két különböző fokán álló Musilát és Náradāt 
állítja szembe egymással. Azonos tudásúak ketten, csakhogy 
Nārada nem tekinti magát arhatnak, mivel nem valósította 
meg tapasztalatilag „a nirvánával váló kapcsolatot”. Lássuk, 
milyen szavakkal magyarázza e tárgyat:

„Mint amikor egy szomjúság gyötörte utazó kútra bukkan 
a sivatagban, s belepillantva tudja: »víz«, de nem tölti azzal 
idejét, hogy testével megérintse, ugyanúgy láttam én: »a lét 
megszüntetése, nirvána«, ám én nem vagyok arhat, vétkektől 
ment.” (Vö. más szövegekkel: La Vallée-Poussin 1936-37, 
191 sk.)

AzAñguttara-nikāya (ill. 355) szerint e két módszer - a „meg- 
tapasztalóké” (jhāyinoke) és az „elméletieké” (dhamma- 
yoginoké) - egyaránt nélkülözhetetlen az arfiat-állapot el
éréséhez. Hiszen a szenvedélyek, a szennyeződések (kleśák) 
kétfélék: „(1) az értelmi jellegű kleśák, a »nézetek« (drsti), a 
»tévedések«, az eltévelyedés (moha): hit az »én«-ben stb.; 
(2) az érzelmi jellegű klesák, ahogy mi mondanánk, a »szen- 
vedélyek«, vagyis az ellenszenv és a vágy. A »tévedések« 
megsemmisítésével nem pusztulnak el a »szenvedélyek«, a 
kellemes dolgok múlandó és kártékony voltának fölismerése 
ellenére az aszkéta továbbra is kellemesnek tartja őket, és 
vágyakozik rájuk” (La Vallée-Poussin 1936-37, 193. Vö. 
Lamotte 1944-49, 213). A „tapasztalat” tehát nem nélkülöz
hető az üdv megszerzéséhez. Ugyanakkor a négy-négy jháná 
és samápatti „megtapasztalása” is csak akkor vezet a nirváná
hoz, ha bevilágítja a „bölcsesség”, sőt némely forrás úgy véli, a 
„bölcsesség” egymaga is képes a nirvána biztosítására anélkül, 
hogy az embernek „jógatapasztalatokhoz” kellene folyamod
nia. Harivarman szerint például egyedül az „összpontosítás” 
(szamádhi) szükséges, a többi meditativ gyakorlat (samápatti) 
nélkülözhető. Voltak arhatok, akik úgy léptek a nirvánába,
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hogy az öt abhijñā („varázserő”) egyikét sem birtokolták, de 
olyan egy sem volt, aki a „vétkek eltüntetésének” (āsravakśya) 
a szentséget egyedül biztosító ismerete nélkül jutott volna el 
oda. Harivarman azonban érezhetően „antimisztikus”, eksz
tázisellenes beállítottságú volt (La Vallée-Poussin 1936-37, 
206). Hasonló beállítottság más szövegekben is fölbukkan, 
például az abhidharma-tan szerint a prajnâ-vimnukta, a „szá
raz szent”, aki a bölcsesség (prajnā) révén szabadult meg, 
pontosan úgy éri el a nirvánát, mint az, aki részesült a nirodha- 
samāpatti élményében (uo. 215). A „száraz szentnek” ebből az 
apológiájából a „teológusoknak” és a metafizikusoknak a jóga 
túlzásaival szembeni ellenállását olvashatjuk ki, amelyre még 
vissza kell térnünk.

A „CSODÁLATOS KÉPESSÉGEK”
A BUDDHIZMUSBAN

Egyelőre annyit jegyzünk meg, hogy a nirvánához vezető út 
- csakúgy, mint a klasszikus jógában a szamádhihoz vezető - a 
„csodálatos képességek” (sziddhik, páliul iddhik) birtoklásán 
keresztül vezet, ami Buddhát (mint utána Patañjalit is) új 
probléma elé állította. Hiszen ezek az „erők” egyrészt elkerül
hetetlenül föltámadnak a beavatás során, s éppen ezért a szer
zetes spirituális előmenetelének becses jelzői, másrészt azon
ban kétszeresen is veszélyesek, mert birtoklójukat hiábavalóan 
megkísértik a „világ mágikus uralásával”, s ráadásul zavart 
kelthetnek a hitetlenek körében. Az iddhik valóban kikerülhe- 
tetlenek, valamiképpen ők alkotják annak a „misztikus testnek” 
az új tapasztalati kategóriáit, amelynek a kialakításán a szerze
tes éppen munkálkodik. Emlékezzünk csak, hogy a buddhista 
szerzetes éppúgy, mint a bráhmanizált vagy az „eretnek” jóga 
gyakorlója, meg kell haljon a profán világ számára, hogy egy
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föltétien állapotban „születhessél^ újra”. Márpedig a profán 
létmód számára való meghalás fiziológiailag, pszichikailag és 
spirituálisán a misztikus tapasztalatok és mágikus erők olyan 
sorát jelenti, amely éppenséggel a föltételesből a szabadságba 
való átmenetet jelzi. Az iddhik birtoklása nem azonos a meg
szabadulással, ám a csodálatos képességek mindenesetre bi
zonyítják, hogy a szerzetes úton van „föltétlenné válása” felé, 
hogy fölfüggesztette a természet törvényeit, amelyeknek addig 
fogaskerekei között őrlődött, mindörökre a karmikus megha
tározottság elviselésére kárhoztatva. Az iddhik birtoklása tehát 
önmagában nem káros, csakhogy a szerzetesnek őrizkednie 
kell csábításuktól s főképp attól, hogy efféle képességeit a be 
nem avatottak előtt fitogtassa. Rögvest meglátjuk, milyen in
dokokat hozott föl Buddha a sziddhik alkalmazásának és mu
togatásának megtiltására.

Emlékezzünk vissza, hogy a „csodálatos képességek” a 
Magas Tudományok (abhijnā) öt osztályának egyikét alkot
ják, ezek: (1) sziddhik, (2) isteni szem (divya-cakśus), (3) is
teni hallás (divya-śrotra), (4) mások gondolatainak ismerete 
(para-citta-jñana), (5) visszaemlékezés a korábbi létformákra 
(pūrva-nirvāsa-anusmrti). Az öt abhijnā (páliul: abhiññā) 
egyike sem különbözik a nem buddhista jógi rendelkezésére 
álló „erőktől” (1. az V. 5. jegyzetet). Még a megszerzésüket 
lehetővé tévő meditáció előkészületei is hasonlítanak a nem 
buddhista jógából ismertekhez; az elme tisztaságáról, nyugal
máról stb. van szó.

„Szerény szívvel, megtisztultan, átlátszóan, rossztól váltan, 
hajlékonyán, tenni készen, szilárdan és megingathatatlanul 
irányítja s hajlítja (a bhikku) szellemét a csodálatos képessé
gek (iddhik) fajtáira. A csodálatos képességeket különböző 
fajaikban élvezi: ha egy, többé válik, ha több, újra eggyé lesz; 
látható lesz vagy láthatatlan; mint a levegőn, ellenállás nél
kül lép át a falon, sáncon, dombon; mint a vízbe, úgy hatol
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a szilárd föld belsejébe; mint a szilárd földön, úgy jár vízen, el 
nem süllyedve; mint a madár szárnyával, úgy utazik az égben 
maga alá húzott s keresztbe tett lábakkal. Még magát az oly 
erős, oly hatalmas holdat és napot is megfogja, megérinti 
kezével, testében maradva még Brahma egét is eléri. (...) 
Tiszta, égi, az emberekét fölülmúló fülével egyszerre hallja az 
emberi és égi hangokat, a távoliakat vagy a közelieket. (...) 
Szívével a többi lény, a többi ember szívébe hatolva megis
meri őket. (...) Ily szerény szívvel (stb.) vezérli s hajlítja ér
telmét korábbi létformáiból való emlékeinek megismerésére.” 
(Sāmañña-phala-sutta, 87 sk, DN I. 78 sk.)

A képességeknek ugyanezzel a listájával találkozunk az 
Akānkheya-suttában, minden iddhi mellett egy bizonyos 
jhānát kell gyakorolni.

„Ha valamely bhikku, testvéreim, gyakorolni kívánná a kü
lönféle csodálatos adottságok mindegyikét, egyiket a másik 
után; azt, hogy egy lévén többé lesz, több lévén eggyé válik (...), 
s el kívánná érni - önnön testében - Brahmā egét, akkor min
den igazat be kell teljesítenie, szíve magamagából fakadó béké
jének kell magát szentelnie, akkor a kontempláció elragadta
tását el nem vetheti” stb.

Ily módon végül elérjük a természetfölötti hallást, azt, hogy 
kitaláljuk, mi történik mások lelkében, megismerjük korábbi 
életeinket, megpillantjuk, mint lépnek a lények az egyik lét
módból a másikba stb. (MN 1.33 sk.; Davids és Oldenberg, 
I. 215 sk.; Warren, 303 sk.)

A sziddhik (páliul iddhik) e lajstromai az esetek többsé
gében egyformán ismétlődnek, s megtalálhatók az egész in
diai aszketikus és misztikus irodalomban. A Buddha korában 
élt jógiknak szintén voltak efféle „misztikus képességeik”, 
s Buddha nem vonta kétségbe érvényességüket, aminthogy a 
jógaeksztázist sem. Tanítványait mégsem buzdította a sziddhik 
keresésére; az egyetlen igazi kérdésnek a megszabadulást 
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tartotta, s a „képességek” birtoklása eltéríthette a szerzetest 
végső céljától, a nirvánától. A misztika és mágia túlzásaival 
szemben Buddha soha nem mulasztotta el, hogy emlékeztes
sen rá, mind a probléma, mind pedig megoldása az emberben 
mint olyanban rejlik.

„Megmondom néked, barátom, igazából éppen e testben, 
amely bár halandó s egyetlen ölnyi csupán, ám tudatos és ér
telemmel bíró; ebben rejlik a világ s annak növekedte, apa
dása, meg az az út, mely rajta túl vezet.” (AN II. 48; SN I. 62)

Mert noha igaz, hogy a föltétlenhez eljutni kívánó szerze
tesnek meg kell halnia a profán léthelyzet számára, ám az sem 
kevésbé igaz, hogy a „csodálatos képességek” csábításának 
engedve magasabb rendű létmódba, az istenek és varázslók 
létébe léphet, s elfeledheti a végső célt, az abszolútum integrá
cióját. Az egyik vagy másik „varázslatos képesség” birtoklása 
egyébként sem segítette a buddhizmus üzenetének terjeszté
sét; más jógik és eksztatikusok is meg tudják tenni ugyanazo
kat a csodákat, mi több, a „képességeket” mágiával, bármiféle 
belső átalakulás nélkül is meg lehetett szerezni. A hitetlenek 
úgy vélhették, hogy valamiféle mágikus varázslatról van szó 
csupán.

„Ha egy (buddhista) hívő azt állítja, birtokában van a misz
tikus képességeknek (idd/ríknek), mivelhogy egy lévén sok
alakúvá lesz, sokalakú lévén eggyé lesz (stb.), a hitetlen azt 
felelheti neki:

Persze, uram, van egy bizonyos varázslat, amelynek gan- 
dharva-varázslás a neve. Ennek erejével tétetik mindaz! (...)

Nos, Kevaddha! Éppen mert látom a misztikus csodatéte
lek veszélyét, gyűlölöm őket, irtózom tőlük, és szégyenkezem 
miattuk.”

Ha pedig a buddhista szerzetes arról a jógaképességéről 
tenne bizonyságot, hogy ismeri mások gondolatait és érzéseit 
stb., akkor a hitetlen ezt mondhatná: „Persze, uram, van egy 
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varázslat, amelynek » Drágakő varázslás « a neve. Ennek ere
jével tétetik mindez... ” (Kevala-sutta 4 sk., DNI. 212 sk.)

Ezért, hogy Buddha megtiltotta a sziddhik fitogtatását: 
„Nem szabad, ó, bhikkuk, hogy a világiaknak látni enged

jétek az iddhik csodáit, olyan csodákat, amelyek meghaladják 
a közönséges ember képességeit. Aki így tesz, az rossz cse
lekedettel (dukkata) vádolható.” (Vinaya II. 112; Davids és 
Oldenberg, III. 81)

A KORÁBBI ÉLETEK ISMERETE

Az öt (vagy hat) Magas Tudomány (abhijnā) között mindig 
ott szerepel a korábbi életekre való visszaemlékezés képes
sége.54 Mint a többi sziddhi és abhijnā, ez a misztikus tudás 
szintén részét képezi egész India okkult hagyományának; 
Patañjali a „tökéletességek” között tartja számon (Y-s III. 18), 
s Buddha maga is többször elismeri, hogy a samanák és a 
bráhmanok visszaemlékezhetnek korábbi létmódjaikra, még
hozzá jelentős számúra.

54 Más osztályozásokban ez a jógaeredmény a három tudás (vidyā) 
közül az első, vagy a „bölcsesség erői” (jñāna- vagy prajñā-bala) 
közül a nyolcadik. A buddhista skolasztika szerint ez utóbbiak 
csak a buddhákhoz tartoznak, még az abhijnākzt és a vidyűkat 
mások is elérhetik, 1. Demiéville 1927 (283).

„Megtörténik, szerzetesek, hogy egyik-másik jámbor ember 
(samana) vagy bráhman buzgósága által, erőfeszítése által (...) 
szellemének tökéletes figyelme által gondolatának oly fokú 
elmélyülését éri el, hogy (teljesen tiszta, teljességgel megtisz
tított, folttalan, tisztátalanságtól ment) gondolata ha egyszer 
elmélyül, visszaemlékezik korábbi tartózkodásaira - vagyis 
egy életére, két életére, három... négy... öt... tíz... húsz... 
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ötven... száz... ezer... százezer életére, úgyhogy így szól: ak
koriban így hívtak, ilyen családban, kasztban éltem, így táplál
koztam, ilyen örömöt és ilyen szenvedést éltem át, ilyen kort 
értem meg. Amikor ezt az életemet elveszítettem, abba a má
sikba jutottam. Ott meg úgy hívtak, olyan családom volt (...). 
Amikor azt az életemet elveszítettem, átkerültem mostani éle
tembe. - Ekképpen emlékezik korábbi tartózkodásaira, azok 
tulajdonságaira és tényszerű részleteire. Azután így szól: az 
Én és a világ örök, terméketlen, hegycsúcsként meredező, osz
lop szilárdságú... ” (DNI. 27 sk., Renou fordítása alapján, vö. 
DNIII. 108 sk)

Csakhogy Buddha nem fogadja el azokat a következtetése
ket, amelyeket a samanák és a bráhmanok vonnak le korábbi 
életeikre való emlékezésükből, nevezetesen az én és a világ 
örökkévalóságát. Pontosabban semmilyen következtetés le
vonására nem hajlandó e tényből.

„Nos, szerzetesek, a Tathāgata tudja: ezek a tantételek, 
ekképp fölfogva, így alkalmazva ilyen meg ilyen eredményre 
vezetnek, ilyen meg ilyen sorsra jutnak, íme, mit tud hát a 
Tathāgata, s még többet is tud, de nem használja föl e tudást, s 
nem használván föl, ismeri meg magamaga a békét.” (DN I. 
130, saját kiemelésünk)

Az, hogy Buddha visszautasítja a valamely természetfölötti 
tapasztalatból levonható metafizikai következtetéseknek a 
megtárgyalását, részét képezi tanításának: nem akarja, hogy 
elragadják a legfőbb valóságról folytatott hiábavaló viták. Az 
idézett szövegből látható, a samanák és a bráhmanok azon 
tény alapján jelentik ki a világ és az Én „örökkévalóságát”, hogy 
százezer életre visszamenően megtalálták ugyanazt a világot 
és ugyanazt az Ént. Márpedig a következtetés nem kénysze
rítő erejű, hiszen a samanák és a bráhmanok mindig valamely 
időben való létre találtak ismét rá, míg Buddha, a jóga problé
mája éppenséggel az „időből való kilépés”, a föltétien megköze
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lítése volt; az újraszületések végtelen körforgásában tett meg
figyelésekből pedig semmilyen következtetésre sem juthatunk 
a karmikus cikluson túl kezdődő „valóságot” illetőleg.

Éppúgy, mint a sámánok és a bráhmanok, a buddhista 
szerzetesek is azon voltak, hogy visszaemlékezzenek korábbi 
életeikre.

„Az meg összpontosított, megtisztított, megvilágosított 
szellemét (...) a korábbi tartózkodási helyek emlékezetének 
megismerése felé fordítja. Visszaemlékezik különböző korábbi 
helyeire, egy életre, két életre, három... négy... öt... ötven... 
száz... ezer... százezer életre (...) a teremtés és a pusztulás 
különböző korszakaiból.” (MN I. 22 sk.; vö. más szövegekkel: 
Demie ville 1927, 284)

Mint látható, buddhisták és nem buddhisták esetében egy
aránt ugyanarról a Magas Tudományról van szó. „Miben áll 
e tudás? A szövegek semmit sem mondanak róla. Azt megmu
tatják ugyan, miként vezetik le az eretnekek korábbi életeik 
ismeretéből az örökkévalóság fogalmát, de hogy a buddhis
ták mit vezetnek le belőle, azt csak az abhidharma-irodalom 
taglalja. Úgy tűnik tehát, hogy a Régiek szútrái a korábbi lét
módok emlékezetét továbbra is a jóga szellemében egyszerű 
természetfölötti tudásnak tartják.” (Demiéville 1927, 292) 
A Mahāvibhāsa című műtől kezdve már kimondják, milyen 
haszonnal járhat e Magas Tudomány egy buddhista szerze
tes számára: a mulandótól való undorral; ugyanezen a véle
ményen van Vasubandhu Abhidharma-kośa című műve is. 
(Demiéville 1927, 292 sk)

Csakhogy a buddhista skolasztika e kései igazolása nem 
tűnik helyénvalónak: az „elméletiek” győzelmét tükrözi a 
„megtapasztalok” fölött, az elméletét a jóga-misztika fölött. 
Ha nincs is pontos értesülésünk róla, miként alkalmazta 
Buddha a korábbi életek ismeretét, azért a kanonikus szöve
gek elegendő utalást kínálnak a tájékozódáshoz. Először is 
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gondoljunk arra, hogy Buddha nagy jelentőséget tulajdonított 
az emlékezetnek, mint olyannak: az istenek akkor veszítik el is
teni létüket, s zuhannak alá az egekből, amikor „emlékezetük 
megzavarodik.” (DN 1.19) Azután meg az összes korábbi lét
mód fölidézésére való képtelenség metafizikai tudatlansággal 
azonos. Buddha visszautal az egekből elégtelen emlékezetük 
miatt alázuhant istenek esetére; némelyik közülük emberré 
válván visszavonult a világból, aszkézist gyakorolt, s jógafe
gyelme révén megszerezte annak képességét, hogy visszaem
lékezzék korábbi léteire, de nem mindegyikre (DN uo.), nem 
a létsorozat kezdetétől fogva emlékezik, s e „felejtés” miatt 
hamis képet alakít ki magának a világ és az istenek örökkéva
lóságáról. Buddha tehát igen nagyra tartotta az előző életek 
fölidézésének képességét. E misztikus képességnek köszön
hetően visszajuthatunk az „idők kezdetéig”, ami - mint rövi
desen meglátjuk - magában foglalja az „időből való kilépést”.

Ánanda és más tanítványok „emlékeztek a születésre” (jatim 
saranti), „születésre emlékezők” (játissara) voltak. Coomara- 
swamy (1944) kimutatta, hogy a játissaro jelző (Milinda- 
pañha 78 stb.) Agni játavedas epitetonjára emlékeztet, mert 
Agni „ismer minden születést” (vis'va veda janima, Rg-veda VI. 
15,13) és „mindentudó” (viśvavit, uo. III. 29,7 stb.). Nāmadeva, 
a Rg-veda egyik híres himnuszának szerzője azt mondja magá
ról: „a méhben találván magamat (garbhe nu san), megismer
tem az istenek minden születését” (Rg-veda IV. 27,1; a Garbha- 
upanisad III. 4 szerint a méhen belüli élet emlékezete elvész a 
születés során). „így szólott Várnádévá a méhben tartózkodván” 
(Aitareya-nyaka II. 5). Krsna „ismer minden létet” (Bhagavad- 
gītā U. 5). így tehát mind a bráhmanizmus, mind Buddha sze
rint az emlékezet (lényegében a tudás) „isteni” és fölöttébb be
cses képesség volt: a „tudó”, az „emlékező” azt bizonyítja, hogy 
„összefogott”; szétszórtság, feledés, tudatlanság, „alázuhanás”’ 
egymást láncszemekként követő magatartások és helyzetek.
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A skolasztikus buddhista szövegek pontosabb fölvilágosí- 
tásokkal szolgálnak az alkalmazott technika kapcsán.

„E képesség abban áll, hogy emlékezetünkben visszame
gyünk napokat, hónapokat és éveket, míg a méhbeli tartóz
kodásunkhoz s végül az elmúlt életekhez nem érünk: egy 
élet, tíz, száz, ezer, tízezer, egy köti élet. A nagy arhatok és 
pratyekabuddhák nyolcvanezer nagy kalpáig nyúlnak vissza. 
A nagy bódhiszattvák és buddhák végtelen számú kalpát is
mernek.” (Prajñā-pāramitā-śastra, Lamotte 1944-49,332)

Az Anhidharma-kośa (VII. 123) szerint:
„A korábbi léteire visszaemlékezni akaró aszkéta azzal 

kezdi, hogy megragadja éppen elenyészett gondolatának jelle
gét; e gondolattól a jelen létében egymást követő állapotokat 
szemlélve a fogantatás gondolatáig lép vissza. Amikor vissza
emlékezik a köztes lét (antra-ābhava) valamely gondolatpilla
natára, az abhijná megvalósult.” (Lamotte 1944-49,332,2. j.)

Arról van tehát szó, hogy egy meghatározott, a jelenhez leg
közelebbi pillanatból kiindulva visszafelé (patiloman, szanksz. 
pratiloman, „szőrrel szemben”) járjuk be az időt, hogy ad 
originem érjünk, amikor is az első lét az időt kioldva a világba 
„pattant”, s csatlakozunk ahhoz az ellentmondásos pillanat
hoz, amely mögött, mert semmi sem nyilvánult meg, az idő 
sem létezett. Ennek az idő visszapergetésében álló jógatechni
kának könnyen belátható az értelme és célja. Általa elérhető 
az igazi Magas Tudomány, hiszen nem pusztán valamennyi 
korábbi létünket ismerjük meg újra, hanem egészen a „világ 
kezdetéig” jutunk; visszafelé haladva szükségképpen a kiindu
lóponthoz érünk, amely végül is egybeesik a kozmogóniával, 
az első kozmikus megnyilvánulással. Az elmúlt életek újra- 
élése annyit tesz, hogy megértjük azokat; „vétkeiket”, vagyis 
a tudatlanság hatására elkövetett és a karma törvénye által az 
egyik létből a másikba továbbvitt tettek halmazát pedig „el
égetjük”. Ami azonban ennél is fontosabb: elérkezünk az idők 
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kezdetéig, elérjük a nem időt, az örök jelent, amely megelőzte 
az első, bukott emberi léten alapuló időbeli tapasztalatot. 
Másképp mondva, „megérintjük” a föltétien állapotot, amely 
előtte járt az időbe s a létkerék pörgésébe való belebukásnak. 
Annyit jelent ez, hogy az idő folyásának bármely pillanatától 
elindulva eljuthatunk odáig, hogy kimerítsük ezt a tartamfo
lyamot, visszafelé haladva benne s a nem időnél, az örökkéva
lónál kötve ki végül. Ez azonban már az emberi létmód túllé
pése, a nirvánába való behatolás. Ezért mondta Buddha, hogy 
ő az egyetlen, aki újra fölismerte minden korábbi létét, míg az 
arhatok számos korábbi életüket ismerhetik ugyan, de koránt
sem valamennyit. Ami pedig a sámánokat és a bráhmanokat 
illeti, láttuk, hogy a világ és az én valóságáról szóló filozófiai el
méletek megfogalmazásával törődtek inkább, mintsem hogy 
mélyebbre hatolván a múltba, segédkeztek volna a „való
ságok” szétoszlatásában (merthogy az egyetlen igazi valóság, 
az abszolútum nem volt megfogalmazható az akkori filozófiák 
nyelvezetén).

Mindebből lemérhető, milyen fontos a korábbi létekre 
való visszaemlékezés az időből való kilépést kereső jóga
technika számára. Ám Buddha nem állította, hogy ez lenne 
az egyetlen eszköz; szerinte az időn könnyen túl lehet lépni, 
vagyis a profán létmódot föl lehet számolni úgy is, hogy ki
használjuk a „megfelelő pillanatot” (P. khana), megszerezzük 
a „pillanatnyi megvilágosodást” (a mahāyāna szerzőknél: eka- 
ksana-abhisamhodhi), amely „eltöri az időt”, és lehetővé teszi, 
hogy a sík áttörésével „kilépjünk” belőle.55

55 L. Eliade 1952a (106 sk.). Másrészről észrevehető a korábbi éle
tekre való visszaemlékezés jógatechnikája és azon pszichoanaliti
kus módszer közötti párhuzam, amely a legkorábbi gyermekkor 
emlékeit reintegrálja és asszimilálja egy kiigazított megértés révén.
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A PARIBBĀJAKÁK

Buddha korában vándorló aszkéták, jógik és „szofisták” szám
talan csoportja létezett. Némelyikük a védák utáni korra nyúlik 
vissza. Szellemileg rendkívül pezsgő korszak volt ez, a vallás
gyakorlókon és misztikusokon kívül találkozunk benne dialek
tikusokkal, rettegett varázslókkal, sőt még nihilistákkal és „ma
terialistákkal”, a cārvāka és a lokāyata iskolák előfutáraival is. 
Többségükről nevükön kívül keveset tudunk. Tanaikról töredé
kesen szólnak a buddhista és dzsaina szövegek, azután meg - hi
szen mind a buddhisták, mind a dzsainák támadták őket - igen 
gyakran önkényesen el is torzították s kigúnyolták e tanokat. 
Az mindazonáltal valószínű, hogy e vallásgyakorlók és kóborló 
aszkéták (P.paribbājaka, SZ. parivrājaka) között erős személyi
ségek is voltak, akik merész, forradalmi tanokat hirdettek.

A buddhista szövegekből számos lista maradt ránk a Buddha 
korabeli dialektikusokról és vándor aszkétákról. A leghíresebb 
a Sāmañña-phala-suttában maradt fönn (DNI. 47 sk.), amely 
hat híres samana nézeteit foglalja össze. Mind a hátukról az áll, 
hogy „közösségié)” (gana-acariyo), híres „szektaalapító” (tittha- 
kāno), szentként tisztelt (sādhu-sammato), egész tömeg becsüli, 
hajlott korú. Úgy tűnik, Pürana Kassapa a cselekvés hiábavaló
ságát hirdette; Makhali Gosāla, az ājīvikák vezetője igen szi
gorú determinizmust vallott (rá még vissza kell térnünk). Ajita 
Kesakambala a cārvākákhoz hasonló materializmus híve volt,
Bakudba Kaccāyana a hét „test” örökkévalóságát tanította, 
Sañjaya Velatthaputta homályos agnoszticizmust hirdetett, 
Nigantha Nātaputta pedig talán szkepticizmust. Az „eretnekek” 
tanaira más buddhista szövegekben is találunk utalásokat, fő
képp a Májjhima-nikāyóban. (i. 513 sk.), a Samyutta-nikāyában 
(ül. 69) és az Añguttara-nikāyában (ill. 383 sk), utóbbi közöl 
még egy listát is a Buddha korában fönnállt hat vallási rend
szerről (AN III. 276-277), ám spirituális technikáikról szinte



V. JÓGATECHNIKÁK A BUDDHIZMUSBAN

semmit sem tudunk. Ezeknek az „eretnek” csoportoknak a 
többsége a bráhmanizmus hagyományos értékeivel szemben 
ugyanarra a kritikai alapállásra helyezkedett, mint Buddha és 
Mahāvīra; ugyanúgy elvetették a védák kinyilatkoztatott jelle
gét és az áldozat tanát, mint az upanisadok metafizikai speku
lációit. Némelyikük, így Makkhali Gosāla ugyanakkor koráb
ban ismeretlen érdeklődést mutatott a szerves élet szerkezetei 
és a természet törvényei iránt.

Szétválaszthatjuk talán a tiszta aszkétákat (tāpasa) és a dia- 
lektikusokat (paribhājakák), utóbbiak nem gyakoroltak túlsá
gosan szigorú önsanyargatást. Az Anguttara-nikāya a paribhā
jakák két csoportját említi, az aññatitthiya és a brāmana 
paribhājakakat, utóbbiak főként a sanditthikā dhammān, vagyis 
az anyagi valósággal kapcsolatos kérdéseken vitatkoztak, míg 
előbbiek a transzcendentális problémák iránt érdeklődtek.

Buddha több ízben találkozott az e két osztályba tartozó 
paribhājakokkal. Egyikükkel, Potthapādával a lélekről vi
tatkozott, egy másikkal, Nigrodhával az aszketikus élet ér
tékéről, egy Ajito nevű harmadikkal a „tudatállapotokról” 
(pañcasatāni cittatthānāni) stb. Az e beszélgetésről említést 
tevő szövegek inkább Buddha válaszait állítják előtérbe, mint
sem a paribhājakák tanait s erkölcseit. Annyit azért tudunk, 
hogy a bráhmani intézményeket bírálván eléggé szigorú életet 
éltek, s hogy a pránájámát gyakorolták, ami ismét csak a jóga
technikák összindiai jellegét bizonyítja.

A páli szövegek utalásai alapján olykor sikerül azonosítani 
az önsanyargatás egyik-másik módját. így például a Kassapa- 
sīhanāda-suttában (DN 1.167, Davids és Davids, I. 231 sk.) 
Kassapa olyan aszkétákról beszél, akik folyvást állnak, mások 
szögeken, deszkán vagy a puszta földön alszanak, ismét mások 
tehéntrágyát esznek (ezt talán azért teszik, hogy állandó peni- 
tenciában éljenek, hiszen ez az ürülék a hinduk szerint tisztító 
erejű). Valamennyi aszkéta az általa gyakorolt önsanyargatás 
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nevét viselte. E túlságba vitt penitenciákban ugyanazt a teljes 
aszkézis iránti hajlamot fedezhetjük föl, amellyel a mai Indi
ában is találkozunk. Ezeknek az aszkétáknak alighanem igen 
kezdetleges spirituális tapasztalatuk lehetett, pusztán mágikus 
értéket tulajdoníthattak az önfegyelmezésnek. Ha volt is bár
miféle technikájuk, semmit sem tudunk róla.

Az Udumharikā-sīhanāda-suttában (DNIII. 43, Davids és 
Davids, III. 39 sk.) Buddha szemére veti a paribhājakáknak, 
hogy el vannak telve saját aszkézisükkel, megvetnek másokat, 
azt hiszik, hogy elérték céljukat, s ezzel elégültségüket táp
lálják, túlontúl nagyra vannak hősiességükkel stb. A szöveg 
bizonyítja, hogy olykor némely „vándorló” remete is gyako
rolt szigorú aszkézist, noha általában az „erdeiek” (tāpasa) 
végeztek ilyet. Buddhának az aszkétákról alkotott véleményét 
a Kassapa-sīhanāda-sutta taglalja (DN 1.169 sk., Davids és 
Davids, 1.234 sk.), ahol azt mondja Kassapának, hogy az igazi 
samanát vagy bráhmant nem külseje, penitenciája vagy testi 
önsanyargatása jellemzi, hanem belső fegyelme, irgalma, ön
uralma, szellemének fölszabadultsága a babonák és az auto
matizmusok alól stb.

MAKKHALI GOSÁLA ÉS AZ ĀJĪVIKÁK

A „közösségfők” és „szektaalapítók” közül komor fenségével 
válik ki Makkhali (Maskarin) Gosála, az ājīvikák vezetője. 
Mahāvīra hajdani tanítványát, majd ellenfelét Buddha legve
szélyesebb riválisának tartotta. Az ājīvifca-tanokat, amelyeket 
a buddhisták és a dzsainák versengve támadtak és pocskon
diáztak, nehezen lehet rekonstruálni. Az ājīvikák kánona ösz- 
szetett filozófiai rendszert foglalt magába, ám az ellenfelek 
irataiban megőrződött néhány idézeten kívül semmi sem ma
radt fönn belőle. Az ājīvikák mozgalmának története mégis 
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hosszú; több nemzedékkel megelőzte a buddhizmust és 
a dzsainizmust, s csak az i. sz. XIV. században tűnt el. Makk
hali Gosāla nem állította, hogy ő alapította volna az ājīvikák 
rendjét; a Bahagvatī-sūtra című dzsaina szöveg szerint a vi
lágkorszak 24. tīrthañkarájánzk tekintette magát, s némely 
legendás elődjének is ránk maradt a neve. Az ājīvika kifejezés 
etimológiája homályos; Hoernle (1928, 259) az ajiva („egy 
lényosztály életmódja vagy foglalkozása”) tőből magyarázza, 
de ugyanúgy levezethető az ājīvát („hosszú, mint az élet”) ki
fejezésből, amely arra az alapvető tanra utal, miszerint számos 
léten kell átkelni, míg a megszabaduláshoz érünk.

Ami Gosālát kortársaitól megkülönböztette, az szigorú 
fatalizmusa volt. „Az emberi erőfeszítés hatástalan” (n'atthi 
purisakāra) - ez volt üzenetének veleje, míg rendszerének 
sarkköve egyetlen szóba foglalható: niyati, „fátum”, „sors”. 
A Sāmañña-phala-sutta (il. 20) szerint Gosāla úgy vélte, hogy 
„a lények romlásának nincs oka, nincs indítéka, a lények ok 
és indíték nélkül romlanak meg. A lények tisztaságának 
nincs oka (...), a lények ok és indíték nélkül tisztulnak meg. 
Nincs magától tett cselekedet, nincs más által tett cselekedet, 
nincs emberi cselekedet, erő (...), energia (...), emberi erély, 
bátorság. Minden lény, minden egyén, minden teremtmény, 
minden élő dolog akarat nélküli, erőtlen, energia nélkül való; 
a sors a véletlenek, saját állapota hatására fejlődik... ” (Renou 
fordítása nyomán).

Másképp mondva Gosāla a karma egész Indiában elterjedt 
tana ellen lázadt föl. Szerinte minden lénynek be kell járnia a 
maga körfogását 8 400 000 mahākalpán keresztül, míg végül 
megszabadulása magától, erőfeszítés nélkül eljön. E kérlelhe
tetlen determinizmust Buddha bűnösnek mondta, s épp ezért 
támadta többet Makkhali Gosālát, mint bármely más kortár
sát; a niyati tanát találta a legveszedelmesebbnek.
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Gosāla Mahāvīra tanítványaként és társaként több éven 
át gyakorolta az aszkézist, megszerezte a mágikus erőket, 
és az ājīvikák vezetője lett. Hallgatagnak ismerték (a SN I. 66 
azt mondja róla, hogy „elhagyta a beszédet”), a buddhista 
és dzsainista írásokban fönnmaradt életrajzi töredékek arra 
engednek következtetni, hogy a többi mesterhez hasonlóan 
ő is hatalmas varázsló volt. „Mágikus tüzével” megölte egyik 
tanítványát (Basham, 6o). Egyébként egy Mahāvirávzī ví
vott mágikus párviadalban, ellenfele átkától halt meg (talán 
i. e. 485-484 körül).

Az ājīvika rendbe való fölavatás a hagyományos misztérium
társaságok beavatásának archaikus jellegét tükrözi. A Tittira- 
jātaka kommentárjának egyik megjegyzéséből megtudjuk, 
hogy a neofitának valamilyen forró tárgy megszorításával meg 
kellett égetnie a kezét (Basham, 104). Egy Dhammapada- 
kommentár egyik passzusa (Basham, 106) másik beavatási 
rítust tár elénk: a nyakig földbe ásott jelöltnek szálanként tép- 
desték ki a haját. Az ājīvikák teljesen meztelenül jártak, amivel 
egyébként egy Mahāvīra és Gosāla megjelenésénél korábbi 
szokást követtek Mint minden más aszkéta, táplálékukat kol
dulással szerezték, és igen szigorú táplálkozási szabályokhoz 
tartották magukat; többen koplalással vetettek véget életük
nek közülük (Basham, 127 sk.). A buddhisták és dzsainák 
mindazonáltal kételkedtek az ājīvikák aszkézisében, előb
biek világiassággal vádolták őket (Basham, 123), a dzsainák 
pedig a szűziesség hiányával. Ha hinni lehet Mahāvīrának, 
Makkhali Gosāla úgy tartotta, hogy az aszkéta nem vétkezik, 
ha nővel érintkezik (Jacobi 1895, 411; vö. az erkölcstelenség 
egyéb vádjaival: no. 245, 270 sk.). Az efféle vádaskodásokat 
nagyon is valószínűen az ellenfelek táplálták, ám azt sem sza
bad elfelejteni, hogy Indiában mindig is alkalmaztak szexuális 
gyakorlatokat akár mágikus erők megszerzéséért, akár vala
mely üdvállapot kicsikarása érdekében.
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Az ājīvikák spirituális technikáját illetően semmi sem ma
radt ránk. Annyi bizonyos, hogy Makkhali Gosála eredeti he
lyet foglal el az indiai gondolkodás horizontján; determinista 
elgondolása arra sarkallta, hogy a természetes jelenségekkel 
és az élet törvényeivel foglalkozzék. Fölállította az állatok 
érzékeik száma szerinti osztályozását, s a növényi élet perio
dicitásának pontos megfigyelésére támaszkodva fölvázolta 
a természetben folyó változások elméletét (parināma-vāda). 
Mindez azonban nem szolgál magyarázattal az ājīvikáknak 
a nép körében elért sikereire, sem több mint két évezredes 
fönnmaradásukra. A niyati elméletében semmi vonzó sem 
volt az emberek számára.

Föl kell tételeznünk, hogy a szektának megvoltak a maga 
aszketikus hagyományai és meditációs titkai, s hogy ennek 
az ezoterikus hagyományának köszönhette fönnmaradását; 
ezt hallhatjuk ki azokból az utalásokból is, amelyek egyfajta, 
más misztikus iskolák legfőbb egéhez hasonlítható nirváná
ról szólnak (mert a niyati nem szűnt meg, 1. Basham, 261). 
Az ājīvikák egyébként az i. sz. X. század táján egész Indiá
hoz hasonlóan elfogadták a bhaktit, s végül összeolvadtak a 
pāñcarātrával (Basham, 280 sk.; az ājīvikákxó]. 1. az V. 6., a 
pāñcarātráróī a IV. 5. jegyzetet).

METAFIZIKAI TUDÁS
ÉS MISZTIKUS TAPASZTALAT

A buddhizmus egész történetén végigkísérhető a tudás, illetve 
a jógatapasztalat hívei közötti feszültség. Időszámításunk 
kezdetei körül egy harmadik fél lépett be a vitába, a bhakti 
hívei. A Buddhában (a valóságban, a Buddha kinyilatkoztatta 
dhammában) való hit megváltó ereje nem teljesen ismeret
len a kanonikus szövegekben sem. „Akinek hite van bennem,
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és szeretettel van irántam, az az égbe ér!” (MN 1.142) Hiszen 
„a hit a mag, a hit a legjobb vagyon idelenn az embernek” (SN 
77,182). Idővel, főképp a népi vallási tapasztalatok nyomására 
a misztikus odaadás komoly jelentőségre jutott. Amitábha, 
Avalokiteśvara és Mañjuśrī buddhák és bódhiszattvák, a szám
talan égi buddha mind a bhakti teremtményei. A buddhiz
mus sem vonhatta ki magát az ind szellemiség fejlődésének 
általános irányából. A folyamatot megkönnyítette a sokféle 
„buddhatest” közötti megfelelés, a mantrák növekvő fontos
sága s főként a tantrizmus győzelme.

Egyelőre maradjunk még a „filozófusok” és a „jógaköve
tők” közötti feszültség kérdésénél. Különösképp érdekes 
Vasubandhu terjedelmes enciklopédiája, az Abhidharma- 
kośa (ford. és magyarázta La Vallée-Poussin 1923-26). 
Nem hiányoznak belőle az „eksztázisnak” a nirvána elérése 
szempontjából való értékére tett pontos utalások (pl. II. 43, 
VI. 43, VIII. 33 stb.). Ám Vasubandhu még a jógáról szólva is 
mindenáron racionalizálni akarja a misztikus tapasztalatokat, 
megpróbálja őket az iskola terminológiájával értelmezni, nem 
mintha tagadná a „jógaeksztázis” értékét, vagy lenézné annak 
gyakorlóit, csak épp az abhidharmáról, a „legfőbb dharmáról” 
írván a „filozófia” síkján kíván maradni. Az effajta legfőbb tu
dásról úgy tudták, ugyanahhoz az eredményhez vezet, mint 
a jóga gyakorlata. Az abhidharma a külvilág s minden azzal 
összekapcsolódott tapasztalat cseppfolyósságát s végső soron 
irrealitását kívánta kimutatni; hiszen amit „valóságnak” ne
vezünk, lényegében nem más, mint pillanatnyi és tünékeny 
események sora. Mármost az „elméletiek” számára a valóság 
világos, kimerítő és könyörtelen elemzése az üdv eszközét je
lentette, mert azzal, hogy látszólagos szilárdságát sziporkázó 
jelenségek sorozatává tette, megszüntette a világot. Aki tehát 
belátja a sokféle „összetett” univerzum - a fizikai, az élő, a lelki, 
a mentális, az axiomatikus stb. világok - ontológiai irrealitását, 
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az egyszersmind az abszolútum, a föltétien és a nem összetett 
síkjára lép, és elérheti a megszabadulást.

A leggazdagabb és -tudósabb mű, ami csak a hīnayāmában 
a meditációról született, Buddhaghosa Visuddhimagga 
(„A tisztaság útja”) című értekezése (az i. sz. V. század tájá
ról) ugyanezt az irányultságot tükrözi: a meditáció szakaszait 
osztályozza, magyarázza, kanonikus szövegekkel igazolja, 
„racionálisan” értelmezi. Megtalálható benne természetesen 
az indiai aszkézis és meditáció minden hagyományos motí
vuma: a sziddhik fölsorolása (Davids, C. 1920-21, 175 sk., 
főleg 373-406), a test tisztátalanságán való meditáció (241), 
a test alkotórészeit illető, szóbeli leírásból nyerhető szellemi 
haszon (243), a Buddhára szögezett elme okozta elragad
tatás (144), a légzésritmusra való összpontosítás (272 sk.) 
stb. Ám Buddhaghosa szándéka érezhetően az volt, hogy 
mindezeket a gyakorlatokat igazolja, érthetővé, szinte „logi
kussá” tegye. A terjedelmes mű utolsó fejezetének ez a címe: 
„A megértés kialakításából fakadó előnyök”, egyik szakasza 
(703-709) pedig épp azt kívánja megmutatni, hogy értelem
mel az eksztázisig (nirodha, „a tudatállapotok megszünte
tése”) lehet jutni.

A másik oldalról pedig itt van a Yogacārā iskola, amely újra 
megerősítette a jógatapasztalat szükségességét: a jelenségek 
(„profán”) világának megszüntetése és a föltétien megtalálása 
könnyebben megy, ha meditációval és ensztázissal „önma
gunk központjába húzódunk vissza”, ahelyett, hogy a világ 
elemző megsemmisítéséhez fognánk. Ám a Yogacārā még
sem mondott le a bölcseletről, „filozófiai iskolaként” a teljes 
hagyományos skolasztikus fegyverzetben kellett kifejtenie 
álláspontját.

Minden jógával foglalkozó buddhista szerzetes használt 
valamilyen tárgyat figyelme összpontosításához, ezek vol
tak a hasinak, egyfajta meditációs támaszok, amelyeket jóval 
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a buddhizmus előtt is ismertek már. A Viśuddhimagga több
ször visszatér rájuk (i. 118 sk: a föld, 170-172: a víz, 173: a szí
nek, 174: a fény stb.).56 A tantrizmusban a hasinak igen fontos 
szerepet játszottak Bármely dolog vagy jelenség lehet kasina: 
a homályos terembe az ajtórésen beszűrődő fény, egy vizes
korsó, egy földrög stb. A meditáció révén gondolat és tárgy 
között tökéletes egybeesés alakul ki, vagyis a mentális folyam 
egységesül, miközben minden más pszichikai működés ki
kapcsol. Utóbb e technika Srí Lankán és Tibetben egyaránt 
népszerűvé válik.

56 A kasinákról 1. Dhamma-samgam, ford. Davids, C. 1900,43,4. j., 
476, 2. j. Abhidhammatta-samgaha, ford. Davids és Aung, 54; 
La Vallée-Poussin 1898, 94 sk.

Rendelkezünk egy nagyon fontos, habár homályos szöveg
gel a kasinán alapuló buddhista jógáról, a mű a Yogávacaras 
Manual of Indian Mysticism címen lett ismert (e címmel adta 
ki Davids, T. 1896; fordítása: Woodward 1916). A szö
veg meglehetősen hiányos, ami tovább nehezíti megértését. 
A „kézikönyv” szerzője ismeretlen, kiadása a XVI-XVIII. szá
zadra tehető. Páli és szingaléz nyelven íródott, s föltételezések 
szerint késői megjelenése azzal állhat összefüggésben, hogy 
Vimala Dharma Surya király (1684-1706) hívására buddhista 
szerzetesek érkeztek Sziámból Srí Lankára a sziget buddhista 
kolostorainak szellemi életét fölpezsdítendő (1. Woodward, 
145 sk). Ahogy ma előttünk áll, a sematikus és homályos mű 
inkább emlékeztet technikai előírások fölsorolására, mint egy 
voltaképpeni kézikönyvre. A yogávacara gyakorlója nyilván 
szóbeli oktatásban részesült, s a szöveg csupán emlékezte
tőül szolgált a számára. Jóllehet az indiai meditációs szövegek 
zöme ilyen vázlatos, összefoglalás jellegű, lévén hogy az igazi 
technikai beavatást szóban adták tovább s őrizték meg, de ez 
a „kézikönyv” akkor is teljességgel hermetikus. T. W. Rhys
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Davids és Caroline Rhys Davids megpróbálták a szöveget a 
lehető legteljesebben megmagyarázni.

Woodward, a fordító említést tesz egy Doratiyāveye nevű 
bhikkuról, aki 1900-ban még élt Srí Lankán, s aki közvetlenül 
mesterétől kapta meg a yogāvacara-technikát, csakhogy nem 
akarta gyakorolni attól való félelmében, hogy rögvest a nirvá
nába jut, holott - bódhiszattva lévén - még sok életet le kell 
élnie a földön. Egyik tanítványát beavatta ugyan ayogávacara 
gyakorlatába, az azonban megháborodott és meghalt. így az
után Woodward szerint már senki sincs Srí Lanka szigetén, 
aki ezeket a gyakorlatokat ismerné, a szöveg homályos részei 
tehát megoldatlanok maradtak.

Ayogávacara-technika szerkezete érthető ugyan, de sajnos 
a legérdekesebb részek, vagyis a különféle meditációk pontos 
részletei nem ismeretesek.

E technika lényegi sajátossága az „elemekre” vonatkozó 
bonyolult meditáció. Az aszkéta jógahelyzetbe (ászanába) ül, 
és nekikezd a pránájámának, légzésének szakaszaira összpon
tosítván, vagyis „megértvén” minden be- és kilégzést, s „beha
tolván” azokba. Majd ezt mondja: „a szemtiidattal az orrom 
hegyét nézem, a ki- és belélegzésre rögzített gondolattudattal 
a gondolatformát a szívemben rögzítem, s az arahan, arahan 
szóval fölkészülök”. A szingaléz kommentár hozzáteszi:

„Amikor ekképp rögzítette gondolatát, éber, és elméje éles, 
két kép jelenik meg előtte, elsőnek egy halovány, utóbb egy 
világos. Amikor a halovány kép szétoszlott (...), s amikor a 
tiszta kép minden homálytól menten áthatotta egész lényét, 
akkor, átlépve az elme küszöbén, a hő eleme (tejodhātu) jele
nik meg. Ebben az eksztázis színe olyan, mint a reggeli csillagé, 
a bevezetőé aranyszínű, a belépés olyan, mint a keleten kélő új 
nap. Miután a hőelem e három gondolatformáját kialakította, 
hozza vissza azokat orrhegyéről, s helyezze el szívében, majd 
köldökében.” (Woodward, 8 alapján.)
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A szöveg látszólag homályos volta ellenére is érthető. A be
avatottnak sorra meditálnia kell a tűz, víz, föld, levegő „ele
mein”. Valamennyi meditáció az előkészületeken kívül három 
szakaszból áll: belépés, bevezető és eksztázis. Mindegyik 
szakasznak megfelel egy-egy „szín”, vagyis az aszkéta olyan 
sajátos fényt észlel, amely meditációját igazolja, s egyben 
ösztönzi. E „gondolatformákat” azonban az orrhegyére való 
összpontosítás révén szerezte meg, most hát ebből a „köz
pontból” a szívhez és a köldökhöz tartozó központba kell át
irányítani őket. A hőelemről (tejodhātu) való meditációját be
végezvén, ugyanazoknak az előzetes teendőknek az elvégzése 
után a „víz” elemén (apodhātu) kezd meditálni, pontosabban 
a kohézió fogalmán (merthogy a víz lényegi ereje a kohézió). 
A „vízjelemen való meditáció során tapasztalt „színek”: az 
eksztázisban a teliholdé, a bevezetőben a lótuszé, a belépőben 
egy sárga virágé. Ayāyod-hāturól (vagyis a „levegő” eleméről, 
amely a mozgékonyságot fejezi ki) folytatott meditáció során 
az eksztázis színe a déli napé, a bevezető narancsszínű, a be
lépő indigókék. És így tovább. Minden egyes meditációban az 
orrhegyre való összpontosítással elért „színeket” a fönt emlí
tett két „központba” kell helyezni. A tejodhātu fölött folytatott 
meditációhoz a khanikā-pītti, vagyis a „pillanatnyi elragadta
tás” tartozik, az apodhātu-meditációhoz az okkantika-pitti, 
az „elárasztó elragadtatás”, a vāyodhātun valóhoz pedig az 
ubbega-pitti, az „áthelyező elragadtatás” stb.

Miután az elemeken való meditációkat egymás után vég- 
hezvitték, megpróbálkoznak egyszerre, majd fordított sor
rendben stb. meditálni rajtuk. A „kézikönyv” a meditációk 
egész sorát tartalmazza: a légzésről,57 a boldogságról, az öt 
jhānāról az undorító dolgokról, a kasináról, a testrészekről, 

57 A légzés ritmusának szabályozását „az Áldott a meditáció fő 
céljának tartotta”, írja a szingaléz magyarázó (Woodward, 67).
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a négy fölsőbb állapotról (brahma-vihara), a tíz tudatformá
ról stb. A meditációk mindegyike maga is több szakaszra osz
lik, s valamennyi szakasz összefügg az „elemeken” való medi
tációk valamely „színével”, vagy fölhasználja azt.

Ayogāvacara „kézikönyv” jellegzetessége, hogy roppant 
fontosságot tulajdonít a színérzékieteknek; minden meditá
ció valamely szín elérése révén valósul meg és nyer igazolást.58 
Az aszkéta egyébként éppen ezekkel a színérzékletekkel foly
tatja munkáját; eltávolítja őket testétől egy tenyérnyire, egy 
mérföldnyire vagy egészen „a Méru hegyig”, különböző „köz
pontokba” helyezi őket stb. A „központok” kézikönyvbeli 
szerepében valamiféle tantrikus árnyalatot láthatunk, noha az 
erotikus elem itt teljességgel hiányzik. A misztikus fiziológia a 
„központokban” és a vizuális élményekben merül ki (a hallási 
élmények sokkalta gyengébbek). Akárhogy is, e meditációk 
„tapasztalati” jellege nyilvánvaló; a dogmák és igazságok meg
tapasztalás tárgyaivá lesznek bennük, „átjárják” őket, konkrét 
„állapotokat” hoznak létre. A mű vezérgondolata az elme „bol
dogság” utáni kiáltása (pl. 96. o.). Még a „kegyelem” sem hi
ányzik; minden meditáció kezdetén Buddhát idézik meg, az ő 
kegyelmére hagyatkoznak, s megidézik a gurut (bhante) is stb.

58 A „színek” és a „fények” alapvető szerephez jutnak néhány tant
rikus meditációs élményben.

T. W. Rhys Davids számolta össze, hogy a kézikönyv ezer- 
háromszáznegyvennégy meditációból áll (száztizenkét men
tális állapot, amelyek mindegyikét tizenkét különböző módon 
gyakorolják, miközben ugyanannyi „élmény” születik). A test
helyzet minden meditáció során más és más, ami kizárja a hip
notikus transz lehetőségét. Némely meditációban egy gyer
tyára nyolc fadarabot erősítenek egymástól egy-egy hüvelyknyi 
távolságra. A meditáció minden szakasza annyi ideig tart, amíg 
a gyertya valamely osztata leég. Amint a láng a fadarabhoz ér, 
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az a földre pottyan, s a zaj fölébreszti az aszkétát meditáció
jából, és testhelyzete megváltoztatására készteti. Ennek az 
állandó változtatásnak alighanem az a célja, hogy megakadá
lyozza az esetleges hipnotikus álmot, vagy valamelyik meditá- 
ciós szakasz meghosszabbodását egy másik kárára. Minden
esetre a szerzetesek számára az ellenőrzés állandó eszköze ez, 
nagyban segít nekik tisztánlátásuk megőrzésében.

A misztikus technika érdekes részlete az, amit „a medi
tációhoz szükséges környezet megteremtésének” nevezhet
nénk, vagyis az az érték, amit a kasina-kép (uggaha-nimitta) 
nyer. Ezt a képet az aszkéta olyan erővel vetíti maga elé, hogy 
ugyanúgy képes meditálni rajta, mintha a valóságos tárggyal 
ülne szemközt. Ezt a „tárgy nélküli” (SZ. nirmitta) meditációs 
gyakorlatot csaknem valamennyi indiai misztika gyakorta al
kalmazza.

A kései buddhizmusban szereplő jógameditáció némely 
formájának még e túlontúl rövid áttekintéséből is könnyeb
ben megérthetjük a tantrizmus roppant sikerét. A meditáció 
konkrét támaszának (kasina), az „elemeknek” és „képeiknek”, 
a „központoknak” és a „színeknek” stb. tulajdonított fontos
ság valójában több szempontból is becses adalék. Legelőször 
is arról az erőfeszítésről árulkodik, amellyel minden meditativ 
tapasztalást a kézzelfoghatóba akartak beleágyazni. Az össz
pontosítást ugyan az teszi lehetővé, hogy a világ valóságának 
tudata rendkívüli módon beszűkül, ám az elkülönült töredék 
mégsem kevésbé valóságos, s ilyenként „asszimilálódik”, még
pedig annyiban, amennyiben az egész világ valóságát ma
gában tömöríti, és bizonyos mértékig képviseli. Igaz ugyan, 
hogy a külső támasz funkciója mindig is másodlagos marad, 
s hogy a megtapasztalás a tudaton belül megy végbe. Csak
hogy Indiában a tudaton való munkálkodás nem azt jelenti, 
hogy elkülönülünk a valóságtól, eltévedünk az álmokban vagy 
hallucinációkban, hanem ellenkezőleg, az élettel közvetlenül 
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kialakított kapcsolatot, az adottba való beilleszkedést jelent. 
A meditálás a valóság olyan szintjeire való fölemelkedés, ame
lyek a profán ember számára elérhetetlenek.

Időszámításunk első századaiban a Buddhával való min
den „kapcsolatfelvétel” azonos értékűvé vált, lett légyen 
szó akár a Fölébredett üzenetének, vagyis „tantestének” 
(a dharmának), akár a sztúpákban jelen lévő „fizikai testének”, 
vagy a templomok jelképezte „építészeti testének”, avagy a 
bizonyos formulák által életre hívott „szóbeli testének” asz- 
szimilációjáról - mindezek az utak egyaránt érvényesek, mert 
mindük a profán sík meghaladásához vezet. A világ közvetlen 
„valóságát” „relativizáló” és fölszámoló filozófusok csakúgy, 
mint a misztikusok, akik az idő és a tapasztalat paradox át- 
ugrásával próbáltak e valóságon túljutni, egyazon mértékben 
működtek közre a legnehezebb utak (gnózis, aszkézis, jóga) 
és a legkönnyebb módszerek (zarándoklatok, imák, mantrák) 
egyneműsítésében. Ebben az „összetett” és föltételes világ
ban minden azonos értékű; a föltétlenség, az abszolútum, a 
nirvána éppoly távolságra van a tökéletes bölcsességtől és a 
legszigorúbb aszkézistől, mint az Áldott nevének ismételge
tésétől, földi maradványainak tiszteletétől vagy egy mantra 
kimondásától. Ezek s persze más lépések is az elérhetetlen, a 
transzcendens, a kifejezhetetlen megközelítésének eszközei 
csupán.

A buddhista gondolkodás ilyen fejlődése szigorúan véve 
nem tér el túlságosan a Fölébredett üzenetétől. Buddha nem 
volt hajlandó az abszolútumról beszélni, beérte annyival, hogy 
megmutatta az ahhoz vezető utat, s ez az út szükségképpen a 
profán léthelyzet számára való meghaláson át vezetett; a föl- 
tétlen túl van a tapasztalaton, vagyis végső soron a meg nem 
újult életen. Az „út” nem más, mint beavatás: misztikus halál 
és föltámadás, újraszületés egy másik létmódba. A profán 
világ számára való meghalás a világ bármely „részterületén”
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megkísérelhető; aki körbejárván egy templomot megérti, hogy 
olyan fizikán túli univerzumba hatolt be, amelyet Buddha 
jelképisége szentelt meg, az éppoly sikeresen számolja föl a 
profán létet, mint a jhána és samápatti révén „önnönmagába 
visszavonult” szerzetes vagy a filozófus, aki logikailag mutatta 
ki a világ irrealitását. Ök valamennyien lemondtak erről a vi
lágról, meghaladták a profán tapasztalatot, s már részt nyertek 
egy emberen túli létmódban. Ez még nem a nirvána, a föltét
lenség, hanem hathatós spirituális gyakorlat a „világból való 
kilépés” elsajátítására, egy lépés a buddhista beavatás hosszú 
folyamatában, amely - mint minden beavatás - megöli a neo
fitát, hogy egy másik létmód számára támassza föl azután.

Idővel a profán léthelyzet meghaladását célzó módszerek 
megszaporodtak, s mind „könnyebbek”, vagyis mindenki 
számára hozzáférhetők lettek. Ez a magyarázata a tantrizmus 
villámgyors sikerének, amit ugyanakkor a laikusoknak a budd
hista közösségen belül kifejtett nyomása, valamint a népi szel
lemiségnek a hinduizmust és a buddhizmust egyaránt érintő 
áradata is előkészített. S mindezt előre látta a buddhista ha
gyomány, amely egyébként a bráhmani tradíciókat folytatta. 
A buddhizmus tudta, hogy ő maga is „degenerálódik”, a világ 
pedig mind homályosabb, mind sűrűbb, mind mocskosabb 
lesz, s hogy a „Buddha útja” megvalósíthatatlanná válik; a 
kozmikus ciklusokról és az utolsó yugában fölgyorsuló ha
nyatlásról szóló, egész Indiában elterjedt tan volt ez. Ezért, 
hogy a tantrizmus végül is a kali-yuga igazi tanításaként je
lentkezhetett.



A JÓGA ÉS
A TANTRIZMUS

VL

MEGKÖZELÍTÉSEK

A tantrizmus meghatározása nem könnyű feladat. A tantra 
szó (a tan-, „kiterjeszt, folytat, szaporít” tőből) sokféle jelen
tése közül az egyik különösképp érdekes a számunkra: „egy
másra következés, végbemenetel, tartós folyamat”. Ekkor 
a tantra annyit jelentene, mint „ami kiterjeszti a tudást” 
(tanyate, vistāryate jnānam anena iti tantram). Ebben az ér
telemben használta a kifejezést még némelyik filozófiai rend
szer is (Nyāya-tantresu stb.). Nem tudni, milyen okból s kö
rülmények következtében szolgál e kifejezés annak a roppant 
filozófiai és vallási mozgalomnak a megnevezésére, amely 
az i. sz. IV. században bukkant föl, és a VI. századtól kezdett 
egész Indiában „divattá” válni. Merthogy valóban „divatról” 
van itt szó; a tantrizmus egy csapásra hatalmas népszerűségre 
tett szert mind a filozófusok és teológusok, mind a „gyakor
lók” (aszkéták, jógik stb.) körében, s tekintélye a „népi” ré
tegeket is elérte. Viszonylag rövid idő elteltével a filozófia, a 
misztika, rituálé, erkölcs, ikonográfia, sőt az irodalom is mind 
hatása alá került. Egész Indiára kiterjedő mozgalom volt ez, 
hiszen fölvette magába az ország minden nagyobb vallása 
és minden „szektás” iskola. Van egy fontos buddhista s egy 
hinduista tantrizmus, de a dzsainizmus is elfogad néhány 
tantrikus módszert (ám a „balkezeseket” sohasem), erős 
tantrikus hatások érezhetők továbbá a kasmíri sivaizmusban,



AJÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

a nagy Pañcarātrā-mozgalomban (550 körül), a Bhāgavata- 
purānában (óoo körül) és más visnuista vallásirányzatokban.

A buddhista hagyományok szerint a tantrizmust Asaúga 
(kb. 400), a kiváló yogācāra-mester vezette be, valamint a 
mādhyamika híres képviselője, a középkori buddhizmus egyik 
legismertebb és legtitokzatosabb személyisége, Nāgārjuna 
(i. sz. II. század). A buddhista tantrizmus történeti eredeté
nek kérdése azonban még távolról sincs tisztázva (a probléma 
állását 1. a VI. 1. jegyzetben). Föltehető, hogy a vajra-yāna 
(a „gyémántkocsi”) - ezen a néven ismerik általában a budd
hista tantrizmust - a IV. század elején tűnt föl és a VIII. század
ban érte el teljes virágzását. A Guhyasamāja-tantra, amelyet 
némelyek Asaúga művének tartanak, valószínűleg a legrégibb 
és bizonyosan az egyik legfontosabb vojrayana-szöveg.

A buddhista tantrákat elvben négy osztályba sorolják: kriyā-, 
caryā-, yoga- és anuttara-yoga-tantra; az előbbi kettő rituálé
kon alapul, a két utolsó pedig olyan jógafolyamatokon, ame
lyek révén megvalósítható a legfőbb igazság. Valójában azon
ban csaknem valamennyi tantrikus szöveg egyaránt tartalmaz 
rituális utalásokat, jóga jellegű utasításokat és filozófiai rész
leteket. A tibeti hagyomány szerint a négy tantraosztály kap
csolatban áll a négy alapvető emberi típussal és vérmérséklet
tel: a kriyā-tantra szövegei a bráhmanoknak felelnek meg és 
mindazoknak, akik ritualizmusra hajlanak, a caryā-tantrák az 
üzletemberek számára ajánlottak és így tovább.

Figyelemre méltó, hogy a tantrizmus India két határvi
dékén alakult ki: északnyugaton, az afgán határnál és Bengál 
keleti felében, főképp Asszámban. Ugyanakkor a tibeti ha
gyomány szerint Nāgārjuna Andhra országából származott, 
amely Dél-Indiában fekszik, tehát a dravida India kellős köze
pén. Mindebből arra lehet következtetni, hogy a tantrizmus, 
főleg eleinte, közepesen hinduizált tartományokban fejlődött, 
ahol az őshonos rétegek szellemi ellentámadása a legerősebb



VI. A JÓGA ÉS A TANTRIZMUS

volt. A tantrizmus kocsiján csakugyan számos idegen, egzo
tikus elem hatolt be a hinduizmusba, köztük fölfedezhetők 
a peremterületekről való (asszámi, burmai, himalájai, tibeti, 
hogy a dravidákat ne is említsük) istenek nevei, illetve a róluk 
szóló mítoszok, egzotikus rítusok és hiedelmek. Ebben a te
kintetben a tantrizmus folytatta és fölerősítette a hinduizáció 
folyamatát, amely a védák utáni korban vette kezdetét, csak
hogy ezúttal nem csupán az őshonos indiaiaktól származó 
elemek asszimilációjáról van szó, hanem a voltaképpeni 
Indián kívüliekéről: az igazi „tantrikus ország” Kāmarūpa, 
Asszám. Számolnunk kell esetleges gnosztikus hatásokkal is, 
amelyek Iránon keresztül, az északnyugati határon át hatol
hattak be Indiába. Tényleg nem egy meghökkentő párhuzam 
fedezhető föl a tantrizmus és a nagy nyugati miszteriozofikus 
áramlat között, amelybe a keresztény kor kezdetén a gnózis, 
a hermetizmus, a görög-egyiptomi alkímia s a misztériumok 
hagyományai torkollottak bele.

Mivelhogy főképp a jógaregulázásnak a tantrikus sādha- 
ndra való alkalmazásával fogunk foglalkozni, bizonyosan 
figyelmen kívül kell hagynunk a tantrizmus némely fontos 
vetületét. Annyit azért hadd jegyezzünk meg, hogy az árja 
India szellemtörténetében a Nagy Istennő első ízben jutott 
főszerephez. Az i. sz. II. századtól két női istenség került be 
a buddhizmusba: Prajnāpāramitā, a metafizikusok és aszké
ták „teremtménye”, aki a legfőbb bölcsesség megtestesítője, 
és Tára, az indiai őslakosok Nagy Istennőjének epifániája. 
A hinduizmusban Śakti, a „kozmikus erő” emelkedett az Is
tenanya rangjára, aki az univerzumot annak minden lényével 
éppúgy fönntartja, mint az istenek sokféle megnyilvánulását. 
Ebben egyrészt azt az „Anya-vallást” ismerhetjük föl, amely 
hajdan az Égeikum, Afrika és Ázsia roppant területein uralko
dott, s amely mindvégig az indiai őslakos népesség vallásossá
gának fő formája maradt. Ebben az értelemben a tantrizmus 
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ellenállhatatlan előretörése egyszersmind a preárja népi réte
gek újabb győzelmét is jelenti.

Fölismerhető ebben ugyanakkor a nő misztériumának 
valamiféle vallási újrafölfedezése is, hiszen, mint utóbb látni 
fogjuk, minden nő a Śakti megtestesítőjévé lesz. A nemzés és 
a termékenység előtt átélt misztikus érzelem, ám ugyanakkor 
minden távoli, „transzcendens”, sérthetetlen fölismerése a 
nőben - ez jelképezi majd a szent és az isteni semmi másra 
vissza nem vezethető voltát, a végső valóság megfoghatatlan 
lényegét. A nő egyszerre testesíti meg a teremtés és a lét misz
tériumát, mindazét, ami van és lesz, meghal és fölfoghatatlan 
módon újraszületik. A szánkhja-filozófia sémája folytatódik 
itt metafizikai és mitológiai síkon egyaránt: a szellem, a „férfi”, 
a purusa, a „nagy tehetetlen”, a mozdulatlan, a szemlélődő, 
míg a prakriti az, ami tevékenykedik, nemz és táplál. Amikor a 
kozmosz alapjait nagy veszély fenyegeti, az istenek Śaktit hív
ják, hogy elhárítsa azt. Egy ismert mítosz így meséli el a Nagy 
Istennő születését:

Mahiśa, a szörnyű démon az univerzumot, sőt az istenek 
létét fenyegette. Brahma és az egész panteon Visnu és Śiva segít
ségéért folyamodott. Dühtől feszítve valamennyi isten szájából 
kicsapódó tűz formájában adta ki erejét. A tüzek izzó felhővé 
egyesültek, amely végül egy tizennyolc karú istennő alakját 
öltötte. S ez az istennő, a Śakti lett az, akinek sikerült elpusztí
tania Makimat, a szörnyet, s ezzel megmentette a világot.

Ahogy Heinrich Zimmer megjegyzi, az istenek „visszaad
ták erőiket az őseredeti Śaktinak, az Egyetlen Erőnek, a for
rásnak, amelyből kezdetben minden kilépett. S az eredmény 
az egyetemes erő eredeti állapotának nagy megújulása lett” 
(Zimmer 1946,191).

Soha nem szabad szem elől tévesztenünk a Śakti - végső 
soron az isteni Nő és Anya - elsődlegességét a tantrizmusban 
és a belőle sarjadt mozgalmakban. Ezen a csatornán keresztül 
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torkollott a hinduizmusba az őshonos és népi szellemiség 
nagy föld alatti folyama. Az Istennő újrafölfedezése filozófiai- 
lag a szellem kali-yuga-beli érzéki állapotával áll kapcsolatban. 
A szerzők csakugyan úgy mutatják be a tantrikus tant, mint az 
időtlen igazság egy újabb, a „sötét kor” emberéhez szóló meg
hirdetését, mely korban a szellem mélyen a hús alatt rejtőzik. 
A hindu tantrizmus mesterei a védákat és a bráhmani hagyo
mányt nem tartották megfelelőnek a „modem idők” számára: 
az embernek nincs már meg az a szellemi ösztönössége és 
ereje, amelyet a ciklus kezdetén élvezett, képtelen egyenesen 
az igazsághoz jutni (Mahā-nirvāna-tantra I. 20-29, 37-5o). 
így hát „ár ellen” kell haladnia, s ehhez bukott helyzetének 
alapvető és sajátos tapasztalataiból, vagyis életének forrása
iból kell kiindulnia. íme, miért is jutott az „élő rítus” döntő 
szerephez a tantrikus sadhanákban, miért, hogy a „szív” és a 
„szexualitás” lettek a transzcendens elérésének eszközei.

A buddhisták szemében a vajrayāna Buddha tanának új 
meghirdetését jelenti, amely a modern ember jócskán meg
csappant lehetőségeihez alkalmazkodik. A Kālacakra-tantra 
elmeséli, miként járul Sucandra király Buddhához, hogy el
kérje tőle azt a jógát, amelynek segítségével a kali-yugában élő 
emberek megmenekülhetnek. Buddha föltárta előtte, hogy a 
kozmosz magában az ember szívében van, elmagyarázta neki 
a szexualitás fontosságát, s megtanította arra, hogyan tartsa el
lenőrzése alatt légzése szabályozásával az idő ritmusait, hogy 
ezáltal kiszabaduljon az idő hatalma alól. A hús, az élő koz
mosz és az idő adja a tantrikus sādhana három alapelemét.

Innen ered a tantrizmus egyik első jellegzetessége: aszké- 
zis- és általánosságban spekulációellenes alapállása. „A sza
már és a többi állat is meztelenül sétál. Ezért jógik talán?” 
(Kulārnava-tantra V. 48) Mivel a test a kozmoszt és az ösz- 
szes istent képviseli, s mivel a megszabadulás csak a testből 
kiindulva érhető el, ezért fontos az egészséges és erős test.
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Némely tantrikus iskolában az aszkézis és a spekuláció meg
vetése együtt jár minden meditativ gyakorlat elvetésével: 
a megszabadulás maga a tiszta ösztönösség. Saraha írja:

„Gyermeteg jógik, mint annyi más aszkéta, soha nem lesz
nek képesek saját természetük megtalálására. Az embernek 
nincs szüksége mantrákra, képekre vagy dhārartīkra, mindezek 
csak zavart keltenek. Hiábavaló a megszabadulást meditáció
val keresgélni. Mindenkit elkápráztat a dhyāna (meditáció) 
rendszere, de senkit nem érdekel saját Énjének megvalósítása.” 
(Dasgupta, Sh. 1946,64-65)

Egy másik sahjīya-szerzo, Lui-pā pedig ezt írja:
„Mire jó a meditáció? A meditáció ellenére szenvedésben 

halunk meg. Hagyj el minden bonyolult gyakorlatot, add föl 
a sziddhik megszerzésének reményét, és fogadd el az üreset 
(śūnya) igazi természetedként.”

Kívülről nézve tehát a tantrizmus „könnyű útnak” tetsz
het, amely kellemes módon, szinte akadály nélkül vezet a 
szabadságba. Hiszen - mint rögvest meglátjuk - a vāmācārīk 
úgy vélnek a Sívdval és Śaktival való egyesüléshez eljuthatni, 
hogy rituálé címén bort, húst és testi szerelmet alkalmaznak. 
A Kulārnava-tantra (VIII. 107 sk.) még ki is fejti, hogy az isten
nel való egyesülés csak szexuális egyesüléssel érhető el. A híres 
Guhyasamāja-tantra pedig kategorikusan jelenti ki: „Senkinek 
sem sikerülhet nehéz és unalmas tevékenységekkel a töké
letesség megszerzése, ám könnyen elérhető az minden vágy 
kielégítésével.” (Bhattacharyya, kiad., 1931, 27) Ugyané 
szöveg állítja, hogy a fényűzés megengedett (szabad például 
bármilyen húst, így emberhúst is enni, 26 stb.), hogy a tantri
kus minden állatot megölhet, hazudozhat, lophat, hűtlenked- 
het (20, 98,120 sk.). Ne feledjük, hogy a Guhyasamāja-tantra 
célja az, hogy mihamarabb elérjük a buddhaállapotot! S ami
kor Buddha a számtalan bódhiszattva gyülekezetének föltárja 
e különös igazságot, s azok tiltakoznak, Buddha megmutatja 
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nekik, hogy amit hallottak, az nem más, mint a bodhisattva- 
caryá, „a bódhiszattva magatartása”. Merthogy, teszi hozzá (37), 
„a szenvedélyekés tapadások viselkedése (rāga-caryā) ugyanaz, 
mint a bódhiszattva viselkedése (bodhisattva-caryá), mely 
a legjobb viselkedés (agra-carya)”. Másképpen fogalmazva: 
minden ellentét illuzórikus, a legrosszabb egybeesik a legjob
bal, a buddha-helyzet - a látszatok e tengerének partjai kö
zött - egybeeshet a legdurvább erkölcstelenséggel, s minden
nek az a jó oka, hogy egyedül az egyetemes üres van, minden 
más ontológiai realitás nélkül való. Bárki, aki ezt az igazságot 
- amely elsősorban a buddhista mādhyamikdké, ám legalábbis 
részben más iskolák is osztják - megértette, az megmenekült, 
azaz buddhává vált.

A tantrikus út „könnyűsége” azonban inkább csak látszó
lagos. A sünya metafizikai kétértelműsége persze bátorítást s 
mindent egybevetve igazolást is jelentett a vāmācárīk szerte
lenségeihez (pl. a „tantrikus orgiákhoz”), ám a dogmák elfaj
zott értelmezése minden misztika történetében megtalálható. 
A tantrikus út valójában hosszú és nehéz sādhanát kíván meg, 
amely olykor az alkimista opus nehézségeire emlékeztet. Az 
imént idézett szövegre visszatérve az „üres” (śūnya) nem 
egyszerűen „nemlét”, inkább a vedánta brahman fogalmára 
emlékeztet; gyémánt lényegű, s ezért vajrának (gyémánt
nak) nevezik. „A Śūnyatāt, amely szilárd, valódi, oszthatatlan 
és áthatolhatatlan, amelyet a tűz nem fog, elpusztíthatat
lan - vajrának hívják.” (Advayavajra-samgraha, Shastri, H. 
1927 kiadása, 37) Mármost az eszményi buddhista tantrikus 
ilyen „gyémántlénnyé” kell hogy váljék, ami egyrészt az ind 
alkimista ideálját összekapcsolja a hatha-jóga gyakorlójáéval, 
másrészt pedig az upanisadok híres ātman = brahman azonos
ságára emlékeztet. Mind a hindu, mind a buddhista tantrikus 
metafizika szerint az abszolút valóság, az Urgrund minden 
dualitást és polaritást újraegyesítve, reintegrálva, az abszolút
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egység (advaya) állapotában foglal magában. A teremtés és az 
abból fakadó levés az őseredeti egység szétpattanását és a két 
elv (Śiva-Śakti stb.) szétválását jelenti; az ember következés
képpen a kettősség (alany-tárgy stb.) állapotát éli meg, s ez a 
szenvedés, a káprázat, a „rabság”. A tantrikus sádhana célja a 
két poláris princípium újraegyesítése magának a tanítványnak 
a lelkében és testében. A kali-y ugábán való fölhasználás cél
jából „kinyilatkoztatott” tantrizmus mindenekelőtt gyakorlat, 
cselekvés, megvalósítás (sādhana). Ám jóllehet a kinyilatkoz
tatás mindenkinek szól, a tantrikus úton van egy olyan beava
tás, amelyet csak a guru végezhet el, innen a mester fontos
sága, aki egyedül képes arra, hogy „szájtól fülig” továbbadja 
a titkos, ezoterikus tanítást. E ponton a tantrizmus meglepő 
párhuzamokat mutat az antik misztériumokkal és a gnózis kü
lönböző formáival.

IKONOGRÁFIA, VIZUALIZÁCIÓ,
NYĀSA, MUDRĀ

A tantrikus sādhanában az ikonográfia lényegi, ám néhány 
szóval nehezen meghatározható szerephez jut. Az istenképek 
a meditáció „támaszai” persze, de nem pontosan a buddhista 
kasinak értelmében. Az ikonográfia egy olyan „vallási” univer
zumot képez le, amelybe be kell hatolni, amelyet asszimilálni 
kell. A „behatolás” és az „asszimiláció” szó szerint értendő; egy 
szentképen meditálva először is föl kell „vinni” magunkat arra 
a kozmikus síkra, amelyet az illető istenség ural, majd asszimi
lálni kell azt, bekebelezni az ezt a síkot „fönntartó”, azt mint
egy „megteremtő” szent erőt. E spirituális gyakorlat abból áll, 
hogy kilépünk saját belső univerzumunkból, és behatolunk 
különböző, istenek uralta univerzumokba. Persze még ez 
az előzetes gyakorlat, az ikonográfia bensővé tétele felé tett
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első lépés sem hajtható végre a jóga fegyelme, a dhāraná és 
a dhyāna nélkül. Egy szentkép jelentésének megértése, szim
bolikájának fölfejtése azonban még nem a tantrikus sádhana. 
Az igazi eljárás több szakaszból áll, az elsőt egy istenkép „vi
zualizációja” alkotja, vagyis hogy azt mentálisan megalkotjuk, 
pontosabban egy teremtő képzeleti aktussal egyfajta belső er
nyőre vetítjük. Nem a profán tapasztalat síkján képzeletnek 
nevezett zűrzavaros és ingatag valamiről van itt szó, vagy arról, 
hogy átengedvén magunkat a tiszta ösztönösségnek, pasz- 
szívan befogadnánk annak tartalmát, amit a nyugati lélektan 
kifejezésével (egyéni vagy kollektív) tudattalannak nevezünk, 
hanem arról, hogy föl kell „ébreszteni” a belső erőket, mind
végig megtartva közben a tökéletes tisztánlátást és az önma
gunk fölötti uralmat.

A jógagyakorlat lehetővé teszi a sādhaka számára, hogy 
ilyen gyakorlatokra vállalkozzék, miközben tiszteletben kell 
tartania a hagyományos ikonográfiái kánont, vagyis azt kell 
vizualizálnia, amit a mesterek „láttak”, előírtak és jóváhagy
tak, s nem azt, amit saját képzelete éppen elé vetít. Amikor 
egy tantrikus szöveg leírja valamelyik istenség mentális képé
nek fölépítési módját, azt hinné az ember, hogy ikonográfiái 
értekezést olvas. A Satantra-tantra egyik töredéke, amelyet 
Krsnanānda idéz Tantra-sāra című művében (közli Chanda 
1916,1.137), Durgā vizualizációját írja le.

A fekete hegyhez hasonlatos istennőnek rémisztő az arca, 
Śiva öleli át, több koponyafüzért hord a nyaka körül, haja ki
bontva, mosolyog. Egyetlen részlet sem hiányzik; sem a szent 
övét képező kígyó (nāga), sem a hold az istennő homlokán, a 
holtak ezernyi keze a csípője körül, véres szája, vértől mocs
kos teste vagy a fülkarikaként lógó két gyermekholtest.

Az istenkép vizualizációját egy nehezebb gyakorlat követi: 
azonosulás az ábrázolt istennel. Egy tantrikus mondás szerint 
„nem tisztelhetünk egy istent, ha mi magunk nem vagyunk 
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istenek” (nadevo devam arcayet). Az istennel való azonosulás, 
istenné válás fölébreszti az emberben szunnyadó isteni erőket. 
Nem tisztán mentális gyakorlatról van itt szó; a vizualizáció 
végcélja maga már nem mentális tapasztalatban fejeződik ki, 
jóllehet lényegében a mahāyāna egyik dogmájával, az egye
temes üresnek, az univerzum és a benne élő „istenek” onto
lógiai irrealitásának fölfedezésével van dolgunk. Csakhogy 
a buddhista tantrizmusban a sünya tapasztalati megvalósí
tása már nem értelmi művelet, nem egy „gondolat” közlése, 
hanem „az igazság” megtapasztalása.

íme a Candamahārosana istennő vizualizálására szolgáló 
tantrikus sádhana:

A tanítvány azzal kezdi, hogy* szíve közepébe egy nyolc
szirmú lótuszvirágon ülő (vörös színű) napmandalát kép
zel, melynek közepében egy fekete HŰM szótag tűnik föl. 
A szótagból számtalan fénysugár árad szerteszéjjel, átszelik 
a roppant tereket, s rajtuk van a guru, minden buddha és 
bódhiszattva és Candamahārosana istennő. Miután köszön
tötte őket, és megvallotta vétkeit, miután oltalomért fordult 
a három buddhista igazsághoz stb., a tanítvány önnönmagát 
ajánlja föl mások bűneinek megváltásáért, és fogadalmat tesz 
a legfőbb megvilágosodás elérésére.

Ezután a négy erényen meditál, tudatosítja magában, 
hogy „ez a világ híjával van az öntermészetnek, az alanynak és 
tárgynak”, s az üresen meditál e formulát ismételgetve: „gyé
mántlényegem az üres ismerete”. Majd az első, fekete HŰM 
szótagból támadt kard markolatgombján elképzel egy másik 
HŰM szótagot; az ebből előtörő sugarak magukhoz vonzanak 
minden buddhát, és a szótag belsejébe viszik őket. A tanít
vány Candamahārosanán meditál, elképzeli, amint az kilép e 
második HŰM szótagból. Majd az istennő szíve közepébe egy 
HŰM szótagot hordozó kardot képzel, s e harmadik szótag 
közepébe egy másik Candamahārosanát egy HŰM szótagon 
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ülve stb. - ennek segítségével végtére azonosul az istennővel. 
(Sādhanamālā Bhattacharyya, kiad., 1925-28,173- A tant- 
rikus ikonográfiáról 1. a VI. 2. jegyzetet.)

Az üreset univerzumok egymás utáni teremtésével „való
sítják meg”; egy grafikus jelből kiindulva megalkotják, majd 
miután istenekkel benépesítették, megsemmisítik őket. Ezek 
a láncszerű kozmo- és teogóniák magának a tanítványnak a szí
vében mennek végbe, aki képek útján fedezi föl az egyetemes 
ürességet. Hasonló gyakorlatokkal találkozhatunk a középkori 
dzsaina gnózisban is, hiszen a dzsaina dhyānát szintén elérte a 
tantrizmus hatása. Sakalakïrti (XV. század) Tattva-artha-sara- 
dīpikā című értekezésében a következő meditációt ajánlja:

A jógi képzeljen el egy hatalmas, nyugodt, hullámtalan 
tejóceánt, közepén egy Jambudvïpa nagyságú, ezerszirmú, 
aranyként csillogó lótusszal, melynek magháza aranyhegynyi. 
Képzelje el, hogy 0 maga a magház közepén ül egy trónuson, 
derűsen, vágy és gyűlölet nélkül, ellenségét, a karmát lebírni 
készen. Ez az első dhāranā. A jógi ezután egy tizenhat szirmú, 
szikrázó lótuszt képzeljen el a köldökében. A szirmokra a 
négy magánhangzó van fölírva az AM és AH szótagokkal, a 
magház közepén pedig a nagy ARHAN mantra ragyog. Akkor 
a jógi képzelje el, hogy füstgomolyag száll*föl az ARHAN 
R betűjéből, majd szikrák, s végül láng csap föl, s egyre terjed, 
míg végül teljesen el nem égeti a szív lótuszát, amely a nyolc 
karma műve, ezért is van nyolc szirma. Ez a gyakorlat a máso
dik, āgneyi dhāranā nevű meditáció egyik része.

A következő a māruti dhāranā, melynek során a jógi erős 
vihart képzel el, amely szétszórja a lótusz hamvait. Ezután esőt 
képzel, amely elmossa a testét borító hamut (ez a negyedik, 
vārunī dhāranā).

Végül úgy képzelje el magát a jógi, hogy egyesült istennel, 
a hét elemtől megszabadult, trónuson ül, holdként ragyog, 
s az istenek magasztalják (Bhandarkar R., 110).
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A Tattva-artha-sāra-dīpikában a különféle dhyáriákhoz is 
vannak előírások, egy tantrikus szerkezetű liturgia kapcsán; 
a test különböző részeire lótuszokat képzelnek, eltérő számú 
szirommal, mindegyikre egy-egy misztikus betű (illetve szó
tag) van fölírva.

A dzsaina sádhaka ugyancsak alkalmaz mantrákat, ezeket 
mormolja, s képzeli el egyszersmind, hogy teste lótuszára 
vannak írva (Bhandarkar R., 111-112). A jógagyakorlatok
nak egyébként jóval korábbi nyomai vannak a dzsaina iroda
lomban. Subhadra (kb. i. sz. 800) Jñāna-ārnava című művé
ben több fejezet szól a jógáról, hosszasan tárgyalja az ászanát, 
pránájámát, mandalát, a négy dhyānát és dhāranāt, ame
lyeket épp most foglaltunk össze a Tattva-artha-sāra-dīpikā 
alapján. A buddhizmushoz és hinduizmushoz hasonlóan a 
dzsainizmusnak is megvolt a maga tantrikus hulláma, jóllehet 
annak misztikus-szexuális tajtéka nélkül, ám élénkebb érdek
lődést tapasztalhatunk az aszketikus technikák és sziddhik 
iránt, amelyek a dzsainizmus által átvett legrégebbi indiai ha
gyomány részét képezik (1. a VI. 3. jegyzetet).

Az ikonográfia kapcsán kell megemlítenünk a nyasát, az is
tenségek „rituális kivetítését” a különböző testtájakra; ezt az 
igen régi gyakorlatot a tantrizmus újraértékelte és gazdagabbá 
tette. Az isteneket úgy „vetíthetjük ki”, hogy testünk külön
böző pontjait megérintjük, más szóval a húsban szunnyadó 
szent erőket „fölébresztendő” testünket a tantrikus panteon
nal összerendeljük. Bensővé váltságuk szerint a nyāsák több 
fajtáját különböztetik meg (1. többek között Mahā-nirvāna- 
tantra III. 40), mert megtörténik, hogy az istenségek és jelké
peik egy tiszta meditációs aktus révén „kerülnek” a testnek 
ebbe vagy abba a szervébe. A Hasta-püja-vidhi című rövid 
értekezés (kiad, és ford. Finot, 6, 69-71) olyan meditációt 
javasol például, amely nyomán a bal kéz ujjai az öt kozmikus 
elemmel és az öt védőistennel azonosulnak, míg az öt miszti-
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kus szótagot, „melyek színe sorban: fehér, sárga, vörös, fekete 
és zöld”, a körmökre „helyezik”, e szótagok az öt tathāgatát, 
Vairocanát) Amitābhát, Aksobhyát, Ratnasambhavát és Armo- 
ghasiddhit képviselik.

Bizonyos mértékig a mudrák is az ikonográfiához tartoz
nak, mert eredetileg Buddha testhelyzeteinek és gesztusainak 
utánzását jelentették. A mudrā kifejezésnek számos a jelen
tése (pecsét, gesztus, Fingerstellung, az ujjak helyzete stb.), 
közülük az egyik erotikus jellegű. A tantrikus liturgiában a 
mudrā többféle értelmezést is kaphat, a leggyakoribb szerint 
valamely tudatállapot „megvalósítása” ez, hieratikus gesz
tusok és testhelyzetek segítségével, pontosabban az emberi 
lény legmélyebb rétegeiben érezhető azon visszhang révén, 
amelyet a minden archetipikus gesztusban benne rejlő „üze
net” újrafölfedezése kelt. A hatha-jóga szerint a bandha vagy 
mudrā olyan testhelyzetet jelent, amelyben a pránájámát és az 
összpontosítást gyakorolják, hogy a férfimagot megpróbálják 
„mozdulatlanná” tenni.59 Ám mindig szem előtt kell tartani, 
hogy a tantrikus sādhana egy összetett liturgiába illeszkedik 
bele, amelyben képek, gesztusok és hangok is szerephez jut
nak. (A mudrá különböző jelentéseiről 1. a VI. 4. jegyzetet).

59 A müla-handháról Hathayoga-pradipikā (HYP) III. 61-63, Ghe- 
randa-samhitā (GS) IV. 64-66; a mahā-bandháról Śiva-samhitā 
(ŚS) IV. 37-42, HYP III. 19-21, GS III. 18-20; a mudrákról: GS 
III. fejezet, az egyik legfontosabbik (śakti-sālanā-) mudráról: 
HYP III. 114-118. A mudrák listája és a fontosabb leírása: ŚS IV. 
22 sk. L. még Daniélou 40 sk.
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MANTRA, DHĀRANĪ

A „misztikus hangok” jelentősége a védikus kor óta ismere
tes. A Yajur-vedátóī kezdve a mantrák mantrája, az OM szótag 
egyetemes tiszteletnek örvend; azonosították a brahmannal, 
a védával, minden nagy istennel; Patañjali (Y-s I. 27) īśvara 
kifejeződésének tartja. Fölösleges emlékeztetni a Vakról 
(a Beszédről) szőtt spekulációkra, a rituális formulák teremtő 
erejére (Aitareya-brāhmana, X. 3,1. XIII. 11, 7 stb.). Csak any- 
nyit jegyzünk meg, hogy egy-egy tantrikus mantra már a 
bráhmanakbzn is fölbukkan (pl. khat, phat stb. Apastaniba 
XII. 11,10 stb.). Főképp azonban a tantrizmusban, a buddhis
tában ugyanúgy, mint a sivaistában, emelkedett a mantra és a 
dhāranī az üdv „kocsijának” (mantra-yāna) rangjára. (A szö
vegeket és a kritikai bibliográfiát 1. a VI. 5. jegyzetben.)

Föltétlenül szét kell választani a különböző aspektusokat a 
szent formuláknak azon az egyetemes hullámán belül, amely 
egyrészt a „misztikus hangokról” való magasröptű spekulá
ciókhoz, másrészt a lámaista imamalomhoz vezetett. Minde
nekelőtt azt a „népszerűséget” kell tudatosítanunk, amely az 
üdvöt vagy legalábbis az erényszerzést mantrák és dhāraník 
ismételgetésével látszólag könnyen biztosító módszer ese
tében szinte elkerülhetetlen. Nem időzünk tovább valamely 
spirituális technika népszerűségének és romlásának a vallás
történetből jól ismert jelenségénél, egyébként is aligha „nép
szerűsége” az, ami föltárhatná előttünk a mantrajána titkát. 
A mantra gyakorlati értéke és filozófiai fontossága kétféle dol
gon alapul; először is az összpontosítás „támaszául” szolgáló 
fonémák jógafunkcióján, azután pedig a voltaképpeni tantri
kus hozományon, vagyis egy gnosztikus rendszer és egy ben
sővé tett liturgia kidolgozásán a „misztikus hang” archaikus 
hagyományainak újraértékelésével együtt.
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A dhāranī (szó sz. „a fönntartó” vagy „a bezáró”) már a vé- 
dikus korban is az összpontosítás (dhāranā) „támasza” vagy 
„oltalma” volt, innen való kavaca („páncél”) vagy raksa („vé
delem”) elnevezése is. A profán ember számára a dhāranīk 
talizmánok, amelyek megoltalmazzák a démonok, a beteg
ségek és a varázslat ellen. Az aszkéták, jógik és szemlélődök 
számára azonban az összpontosítás eszközeivé váltak, akár a 
pránájáma által ritmikussá téve, akár úgy, hogy fejben ismé
telgették őket a lélegzés egyes szakaszaiban. Olykor ugyan 
kivehető a megcsonkított szavak értelme (amale, vimale, hime, 
vame, kaié: a tisztaság, a hó stb. képzetére utalnak, cchinde: a 
széttépés, fölvágás tevékenységét sugallja stb.), az esetek zö
mében azonban különös, érthetetlen hangokkal van dolgunk: 
hrīrn, hrātn, hrüm, phat stb. Mivelhogy a dhāranīk&t valószí
nűleg a pránájáma irányította meditációk során alkalmazták 
és finomították ki, a kényszerűen néhány szótagra szorított 
hangrögtönzést az ilyen „misztikus hangok” mélységes belső 
visszhangja kárpótolta. Bármi legyen is egyébként a dhāranīk 
történeti eredete, annyi bizonyos, hogy titkos, beavatási 
nyelv jellegük volt. Ezek a hangok valójában csupán a medi
táció során tárták föl üzenetüket. A profán ember számára a 
dhāranīk értelmetlenek maradtak, „jelentésük” nem a világi 
tapasztalatok közlésére szolgáló racionális nyelvhez tartozott. 
Egy dhāranī vagy egy mantra csak akkor kínálja föl értelmét, 
ha a szabályok szerint ejtik ki, és ha asszimilálják, vagyis föl
fedezik, „fölébresztik”. Jobban megértjük majd e folyamatot, 
ha a mantrajána alapjául szolgáló metafizikával foglalkozunk.

A meditáció során fölfedezett hangok talán a hétköznapi 
nyelven nehezen megfogalmazható „kozmikus” szerke
zetű tudatállapotok kifejeződései voltak. Az efféle tapaszta
latokat már a védikus korszakban is ismerték, noha a kevés 
ránk maradt forrás többnyire beéri jórészt képek és jelképek 
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formájában közölt utalásokkal. Nyilvánvalóan archaikus spi
rituális technikával van itt dolgunk; a sámánok némely „koz
mikus eksztázisa” értelmetlen hangok rögtönzésében feje
ződik ki, ami olykor egy „titkos nyelv” kialakulásához vezet 
(1. Eliade 1951, 99 sk.). Olyan élményekről van tehát szó, 
amelyek valamiképpen a nyelv fölfedezésének felelnek meg, 
s melyek egy őseredeti helyzethez való eksztatikus visszaté
rés révén a nappali tudat szétpattanását idézik elő. A tantri- 
kus jógi minden erejével azon van, hogy „fölébressze” ezt az 
őseredeti tudatot, s újra fölfedezze a nyelvet és az idő tudatát 
megelőző teljességet. A „nyelv újrafölfedezésére” való, profán 
tapasztalat átértékelését célzó törekvés a „titkos szókincsek” 
használatából derül ki leginkább a tantrizmusban.

A dháraníkat éppúgy, mint a mantrákat, a „mester szájából” 
(guru-vaktratah) tanulják meg, szó sincs tehát a profán nyelv
hez tartozó vagy könyvből megtanulható hangcsoportokról, 
ezeket meg kell „kapni”. Ám ha egyszer megkaptuk a mester 
szájából, a mantra hatalma végtelen lesz. Egy olyan elsőrangú 
tantrikus szöveg, mint a Sâdhana-mâlâ (Bhattacharyya, 
kiad., 1925-28) sem habozik kimondani:

„Mi az, amit mantrákkal ne lehetne megvalósítani, ha a 
szabályoknak megfelelően alkalmazzuk őket?” (575) Még a 
buddhaállapot is elérhető (270). A lokanātha-rnzntra például 
a legnagyobb bűnök alól is föloldoz (31), az eka-jathā-mantra. 
pedig oly hatalmas, hogy kimondásának pillanatában a be
avatott minden veszélytől megmenekül, és eléri a buddha- 
szentséget (262). Bármely sziddhi - a szerelmi sikerektől az 
üdv megvalósulásáig - megszerezhető az ilyen misztikus for
mulákkal. Maga a legfőbb tudás is közvetlenül, tanulmányok 
nélkül érhető el némely mantra megfelelő kimondásával.

A technika azonban nehéz; a kimondást a gondolat meg
tisztítása előzi meg, a gyakorlónak a mantrát alkotó betűkre 
kell összpontosítania, nem szabad elfáradnia stb. (10)
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Korlátlan hatékonyságát annak köszönheti, hogy a mantra 
maga az a „tárgy” (vagy legalábbis helyes recitálása esetén 
azzá lehet), amit képvisel. Például minden istennek s a szent
ség minden fokának megvan a maga bija-mantrája, „misztikus 
hangja”, amely az ő „magja”, „támasza”, vagyis önnön léte. E 
bija-mantrát a szabályoknak megfelelően ismételgetve a gya
korló magába szívja saját ontológiai lényegét, kézzelfogható 
és közvetlen módon asszimilálja az istent, a szentség állapo
tát stb. Előfordul olykor, hogy egy egész metafizika sűrűsödik 
egyeden mantrába.

A terjedelmes, nyolcezer versszakból álló Asta-sahasrikā- 
prajnā-pārāmitā című maháj ána értekezést néhány vers
szakban foglalták össze (ez a Prajnā-pāramitā-hrdaya-sūtra), 
e rövid szöveget néhány sorba szorították (Prajnā-pāramitā- 
dhāranī), amelyet pedig egyetlen mantra (a Prajnā-pāramitā- 
mantra) tömörít, végül e mantra „magja” a PRAM bija- 
mantra (Bhattacharyya 1932, 56). Ily módon valaki az 
egész prājná-pāramíīā-metafizikát magáévá tehette a PRAM 
szótag mormolásával.

Nem a prajnā-pāramitā „összefoglalásáról” van itt azon
ban szó, hanem az „egyetemes üresség (sünyata) igazságának” 
egy „istennő” képében való közvetlen és teljes asszimiláció
járól. Hiszen az egész kozmosz, minden istenével, létsíkjával 
és módjával egyetemben bizonyos számú mantrában nyilvá
nul meg; az univerzum éppúgy hangzó is, mint ahogyan szí
nes, formabő, szubsztanciális stb. A mantra a szó archaikus 
értelmében vett „jelkép”: egyszerre a szimbolizált „valóság” 
és a szimbolizáló „jel”. Okkult „kapcsolat” áll fönn egyfelől a 
„misztikus” betűk és szótagok (a mātrkāk, „anyák” és a híják, 
„magok”), valamint az emberi test finom szervei között, más
felől pedig e szervek, illetőleg a kozmoszban szunnyadó vagy 
megnyilvánuló isteni erők között. Valamely „jelképpel” dol
gozva az ember „fölébreszti” az összes azzal kapcsolatban álló 
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erőt a lét valamennyi síkján. A mantrajána és az ikonográfia 
között például tökéletes a megfelelés, hiszen a szentség min
den síkjához és fokához tartozik egy-egy sajátos kép, szín és 
betű. A megfelelő „misztikus” színen vagy hangon meditálva 
lehet az általa képviselt létmódba behatolni, valamely jógaál
lapotban, istenben elmélyülni vagy azzal egyesülni stb. A „tá
maszok” egybevágók; bármelyiküktől kiindulhatunk, bármi
lyen „eszközt” (képeket, a mantrajánát stb.) alkalmazhatunk 
az elérni kívánt ontológiai modalitás vagy isteni megnyilvá
nulás asszimilációjához. A sokféle sík között folytonosság van, 
csakhogy misztikus folytonosság, vagyis olyan, amellyel csak 
bizonyos „központokban” lehet élni. A kozmosz a tantrikus 
szemléletben a mágikus erők roppant szövedéke; épp ezeket 
az erőket lehet misztikus fiziológiai technikákkal az emberi 
testben fölébreszteni vagy megszerezni.

Amikor Vasubandhu Bodhisattva-bhümi című értekezé
sében60 azt mondta, hogy a mantra igazi értelme abban van, 
hogy nincs jelentése, s hogy e jelentésnélküliségen meditálva 
belátható az univerzum ontológiai irrealitása, akkor olyan 
tapasztalatot fordított le saját filozófiája nyelvére, amelynek 
mély jelentése vagy érthetetlen, vagy érdektelen volt a szá
mára. Mert az igaz ugyan, hogy a mantrák ismételgetése meg
szünteti a profán világ „valóságát”, ám ez a szellem első, habár 
elkerülhetetlen lépése csupán egy mélyebb „valóság” felé. 
Minden végtelen ismétlés a nyelv szétrombolásához vezet, 
amely, úgy tűnik, némely misztikus hagyományban a további 
tapasztalatok feltétele volt.

00 Wogihara kiadása, 272, újraközli Dasgupta, Sh. 1950, 66. 
[Az értekezést Asangának tulajdonítják, amint ez már Wogihara 
kiadásának címéből is kiderül - aford.]
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KITÉRŐ: A DIKR

Régóta észrevették a tantra-jóga és a muzulmán Isten nevé
nek szüntelen ismételgetése közötti hasonlóságokat. Egy 
újabb keletű tanulmányban Louis Gardet hosszasan tár
gyalja a dikr különböző válfajait, megvizsgálva egyszersmind 
kapcsolatát a japa-jógával és a zen buddhizmusban gyakorolt 
nenbucuval (1. a VI. 6. jegyzetet). Föltétlenül kiemelendő a 
difcr-gyakorlatba átvett misztikus fiziológia; utalások vannak 
„központokra” és finom szervekre, az emberi test egyfajta 
belső szemléletére, olyan szín- és hangmegnyilvánulásokra, 
amelyek az élmény különböző szakaszait kísérik stb. A lég
zés szabályozása és a rituális kiejtés lényeges szerephez jut, 
az összpontosítás folyamata és a jóga módszere között van 
bizonyos hasonlóság. Az India és az iszlám közötti történeti 
kapcsolatok és kölcsönös hatások kérdése ma még nyitott. 
Jóllehet Isten nevének szünet nélküli ismételgetése a Korán
ban is szerepel, a dikr pedig minden szúfi között nagy tekin
télynek örvendett, a testhelyzetnek és a légzéstechnikának 
főként a XII. századtól fölfedezhető szabályozása valószínűleg 
- legalábbis részben - mégis indiai befolyásnak tulajdonítható, 
amely tudvalévőleg e századot követően kezdett erőteljeseb
ben hatni (az eksztázis fizikai oldalát érintő előírások stb.).

Az itt következő szövegekkel nem kívánjuk a dikr teológi
ájának és technikájának tárgyalását nyújtani, pusztán a tantri- 
kus jóga morfológiájával való hasonlóságot szeretnénk velük 
kiemelni.

Ibn'lyād szerint „a recitációt a (mellkas) bal oldalától kezd
jük, amely mint a szív lámpását rejtő fülke, a lelki világosság 
forrása. Úgy végezzük tovább, hogy a mellkas alsó részéről a 
jobb oldalára térjünk, s annak csúcsára emelkedjünk. Foly
tatásként a kezdeti helyzetbe térjünk vissza.” (Gardet, 654 
fordítása alapján.) Muhammad al-Sanüsïszerint: „a fölveendő 
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helyzet (...) abból áll, hogy keresztbe tett lábbal a földre ku
porodunk, karunkkal átkulcsoljuk lábszárunkat, fejünket a két 
térd közé hajtjuk, szemünket becsukjuk. Fejünket fölemelve 
ezt mondjuk: lā ilāh, oly hosszan, míg fejünk szívünk magas
ságához ér, a jobb vállhoz. Figyelmezzünk rá, hogy mindattól 
megtisztítsuk szellemünket, ami Istentől idegen lehet. Amint 
a száj eléri a szív szintjét, az illa invokációt ejtsük ki pontosan. 
(...) Majd az Allaht mondjuk ki a szív felé, még erősebben...” 
(Gardet, 654-655).

A választott formulát a lehető legtöbbször kell megismé
telni, hogy „minden számolás megszűnjék, ha az ima foly
tonossága már biztosítva van” (Gardet, 656). A légzés és 
a szóbeli ismételgetés ritmusai összhangban vannak. Egy 
XII. századi szöveg (amely a legrégibb ismert közös dikrre utal) 
ezt írja elő:

A levegőt „a bal mell alól engedjük ki (hogy kiürítsük a 
szívet), majd a lā szót leheljük ki a köldökből (a nemiség dé
mona ellen), azután az Haha szót ejtsük ki a jobb vállra és az 
illat a köldökre, végül az Allāhot mondjuk erősen az üres szív
ben” (Massignon; idézi Gardet, 658).

Egy modern szerző, Muhammad Amin al-Kurdī sejk 
(megh. 1914-ben) Tanwir al-gulüb című értekezésében még 
ennél is pontosabb részleteket közöl a lélegzetnek, a finom 
testi „központoknak” és a misztikus szótagoknak a dikr-beli 
kapcsolatairól:

„A dakir nyelvét szájpadlásához szorítja, s belélegzés után 
visszatartja a levegőt. A kiejtést a lā szóval kezdi, amit a köldök 
alá képzel, majd onnan a szótagot a finom központok közepe 
felé húzza, ahol a »legrej tettebb « nevű központ található. 
Majd folytatja, míg el nem éri a » logikus « vagy » értelmes 
lélek« nevű finom központnak megfelelő pontot, amely jel
képesen az agy első, »vezető«-nek nevezett körében van. 
Ezután a dakir az 'ilāha szó kimondásához lát, képzeletben
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a hamza nevű fonetikai elemmel (az átírásban aposztróf jelöli) 
kezdve, az agytól a jobb vállig szállítja le, hogy a » szellem « 
nevű finom központnak megfelelő pontig folyjék. Végül a 
dakïr az 'illā-llāh kiejtéséhez fog úgy, hogy képzeletben elin
dítva az "illa hamzáját, a (jobb) válltól kiterjeszti a »szíve« 
felé, amelyet a végső Allah szóval üt meg. (A fönti átírásban 
Allah A betű nélkül áll, mert a formula két tagjának egyesü
lése hangkihagyással jár.) A visszatartott lélegzet ereje így hát 
megüti a »szív kis fekete pontját«, hogy a hatást és a hőt a test 
többi részébe áramoltassa, s hogy e hő elégesse a test minden 
romlott részét, tiszta részeit pedig megvilágítsa Allāh nevének 
fénye.” (Gouillard, 332-333)

Mindez a „nyelv dikrjére”, a bensővé vált szóbeli liturgiára 
vonatkozik. Van két magasabb fokozat is: a „szív dikrje” és a 
„bensőséges (sirr) dikr”. Főként a szív-dikr állapotában jelent
keznek vizuális jelenségek (fények, színek) (1. Gardet, 671), 
a „nyelv-difcr” kísérő hangjelenségeket hív elő (Gardet, 667; 
a misztikus hangokról 1. a III. 6. jegyzetet). A „bensőséges dikr” 
során a kettősség eltűnik. „Igaz, hogy nem egyesülés révén, 
mint az indiai környezetben, hiszen az isteni transzcendencia 
fogalma továbbra is fönnmarad, hanem egy olyan irányban, 
amely az alany saját magában való »eltűnésének« látszik 
(Gardet, 675). Az elért állapot sí fana, » megsemmisülés «. 
A kísérő fényjelenségek fölerősödnek. Ezúttal a dikr tüzei 
nem alszanak ki, fényei nem illannak el. (... ) Mindig láthatsz 
fölszálló fényeket és olyanokat, amelyek leszállnak; a tüzek 
körötted fényesek, forrók, lángolnak.” (Ibn ’Ata Allah, idézi 
Gardet, 677) A jóga, a tantrizmus, a sámánizmus fényjelen
ségei jutnak eszünkbe.
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MANDALA

A tantrikus liturgia sajátos rituáléja a mandala megalkotása. 
A mandala szó szerinti jelentése: „kör”, a kifejezés a tibeti 
fordításokban hol mint „közép”, hol mint „körülvevő” szere
pel.61 Valójában meglehetősen bonyolult rajzolat ez, amely 
egy külső övből és egy vagy több egymásba rajzolt körből áll, 
melyek közepén egy négy háromszögre osztott négyzet van; a 
háromszögek belsejében, valamint a mandala közepén újabb 
körökben istenalakok vagy jelképeik láthatók. Ez az ikono
gráfiái vázlat végtelen számú változatot enged meg; némelyik 
mandala labirintusra hasonlít, mások palotára, bástyákkal, 
tornyokkal, és kertekkel; virágminták szerepelnek kristály
szerkezetek mellett, olykor fölismerni véljük a gyémántot és 
a lótuszvirágot is.

61 [A mandala szó tibeti megfelelője a dkyil-'khor („kör”) kifeje
zés, amely a dkyil, „közép” és a 'khor, „kör(be forog)” jelentésű 
szavakból tevődik össze - aford.]

A legegyszerűbb mandala a yantra (szó sz. „megtartásra 
szolgáló tárgy”, „eszköz”, „szerkezet”). Ezt a hinduizmus által 
alkalmazott diagramot „fémre, fára, bőrre, kőre, papírra raj
zolják, vésik, avagy egyszerűen a földre írják, vagy falra karcol
ják” (Renou és Filliozat 1947, 568). A yantra szerkezetét 
tekinthetjük a mandala vonalas paradigmájának; voltaképpen 
háromszögek sora alkotja - a śrī-yantrát kilenc, négy fölfelé 
és öt lefelé mutató - több egymásba rajzolt kör közepén, egy 
négy „kapuval” ellátott négyzet belsejében. A lefelé mutató 
háromszög yonit, vagyis Śaktit jelképezi, a fölfelé mutató 
pedig a férfielvet, Śivát, míg a középpont (hindu) a megkü
lönböztethetetlen Brahmani. Más szóval a yantra vonalakból 
építkező szimbolikájával a kozmikus megnyilvánulásokat jel
képezi az őseredeti egységből kiindulva.
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A mandata ugyané jelképiséget alkalmazza többféle, de egy
mással megfeleltethető síkon. A yantrához hasonlóan a mán- * 
dala is egyszerre az univerzum képe és teofánia; a kozmikus 
teremtés az istenség megnyilvánulása persze, ám a mandata az 
istenek „gyűjtőhelyéül” is szolgál. A védikus Indiában az iste
nek az oltárra ereszkedtek le, ami a hagyományos kultusz és a 
tantrikus liturgia folyamatosságát bizonyítja. Eredetileg min
den oltárt vagy szent helyet kitüntetett, a terület többi részé
től mágikus módon elválasztott térnek tekintettek; e minősé
gileg másfajta térben nyilvánult meg a szent, olyan síkáttörés 
révén, amely lehetővé tette a három kozmikus körzet (ég, föld, 
föld alatti térség) közötti közlekedést. Ez az elképzelés rend
kívüli módon elterjedt, s nemcsak India, de még Ázsia hatá
rait is átlépte; a szent teret a világ közepének, ennélfogva az 
éggel és az alvilággal való közlekedés helyének tartották, s ez 
vetette meg a királyi székhelyek, templomok, városok, s az elv 
kiterjesztése révén minden emberi lakóhely szimbolikájának 
az alapját.

A tantrizmus ezt az archaikus jelképiséget alkalmazza új 
összefüggések közé ültetve. A mandalának a szövegek értel
mezése szerinti szimbolizmusát tanulmányozva és a beavatási 
szertartást leírva jobban megértjük majd a tantrizmus által el
végzett újraértékelést. (A szövegeket és a kritikai bibliográfiát 
1. a VI. 7. jegyzetben.)

A mandata külső öve egy „tűzkorlát”, amely egyrészt meg
akadályozza a be nem avatottak bejutását, másrészt pedig azt 
a metafizikai tudást jelképezi, amely „elégeti” a tudatlanságot. 
Ezután egy „gyémántöv” következik; a gyémánt a legfőbb 
tudat, a bodhi, a megvilágosodás jelképe. Rögtön a „gyé
mántöv” belsejében húzódik egy kör, amelynek mentén nyolc 
temető látható, a szétszórt tudat nyolc aspektusának szimbó
lumai; a temető ikonográfiái motívuma főképp a rémisztő is
tenségek mandaláin tűnik föl. Ezután egy levélöv következik



A JÓGA î HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

a szellemi újraszületés jelképeként. Ez utóbbi körnek a köze
pén található a tulajdonképpeni mandala, amelyet „palotának” 
(vimāna) is neveznek, vagyis az a hely, ahol az istenek képei 
találhatók

A királyi szimbolika fontos szerepet játszik a mandala ki
alakításában és szertartásában. Indiában, mint egyebütt, az 
uralom és a szentséges kapcsolatban áll egymással. Buddha 
az igazi cakravartin, a kozmokrátor. A mandala belsejében 
lezajló szertartás - amelyre nyomban visszatérünk - volta
képpen egy abhisekha, vagyis a király fölkenésének rituáléja, 
vízzel való meghintés;62 a mandala külső köreibe helyezett ké
peken a buddhák királyi tiarát viselnek, míg a tanítvány, mi
előtt a mandalára lépne, mestere kezéből kapja meg a királyi 
jelvényeket. Ezt a szimbolikát könnyen megérthetjük; a tanít
vány az uralkodóhoz válik hasonlatossá, mert fölülemelkedett 
a kozmikus erők játékán (Tucci 1949, 51), önálló lett, teljes
séggel szabad. A szellemi szabadságot mindig is, és nemcsak 
Indiában, az uralom fejezte ki.

62 A mandalabeavatásról szóló tantrikus szövegek legfontosabbika 
Nādapāda (Naropā) műve, amelynek épp az a címe, hogy Sekod- 
deśa-tīkā; vagyis „A meghintésről [seka] szóló értekezés kom
mentárja”.

Az építmény szélén nyílik a négy főkapu, amelyeket ré
misztő képek védelmeznek: a „kapuőrök”. Szerepük kettős; 
egyrészt oltalmazzák a tudatot a tudattalan bomlasztó erőivel 
szemben, másrészt támadó feladatuk is van; a tudatnak, ha 
úrrá akar lenni a tudattalan cseppfolyós és rejtélyes világán, 
akkor az ellenség területén is harcot kell vívnia, így hát erő
szakos és rémisztő alakot ölt, a lebírandó erők ellen alkalma
sat (Tucci 1949,65). Olykor egyébként a mandala belsejében 
lévő istenségek is rémisztők, ők azok, akikkel az ember halála 
után, a bardo állapotában találkozik. A „kapuőrök” és a rémisztő 
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istenek kiemelik a mandalába való behatolás beavatási jellegét. 
Minden beavatás föltételezi az egyik létmódból egy másikba 
való átmenetet, ám ezt az ontológiai síkváltást egy sor kisebb- 
nagyobb „próbatétel” előzi meg, amelyet a jelöltnek ki kell 
állnia. A beavatás jellegzetes próbája a „küzdelem a szörnnyel” 
(ami a harci beavatásokban szó szerint értendő). Trantrikus 
síkon a „szörnyek” a tudattalannak az egyetemes „üres”-bői 
jövő erőit képviselik, s a tét az általuk keltett félelem lebírása. 
Azt pedig tudjuk, hogy a „szörnyek” nagysága és rémisztő volta 
nem más, mint a „beavatási félelem” terméke.

Ez a beavatási aspektus jelzi a mandala és a labirintus bi
zonyos szerkezeti hasonlóságait. Számos mandalának egyéb
ként világosan labirintus jellegű a rajzolata. A labirintus ri
tuális funkciói közül számunkra kettő különösen érdekes; 
egyrészt az, hogy a túlnant jelképezi, bárki lép is oda be a 
beavatás révén, az valódi descensus ad inferos („halál”, majd 
„föltámadás”) megvalósítója lesz; másrészt pedig az, hogy 
egyfajta „védőrendszert” képvisel, mind spirituálist (a gonosz 
szellemek és démonok, a káosz erői ellen), mind anyagit (az 
ellenségekkel szemben). Mivel a város csakúgy, mint a temp
lom vagy a palota „világközépet” alkot, ezért labirintussal vagy 
falakkal védték a betolakodók, az ártó erők, a „sivatagi szel
lemek” ellen egyaránt, akik megpróbálták a „formákat” abba 
az alaktalanságba visszalökni, amelyből azok eredtek. Ebből 
a szemszögből tekintve a mandala - valamint a labirintus - 
funkciója legalábbis kettős lenne; egyrészt egy földre rajzolt 
mandalába való belépés beavatással ér föl, másrészt pedig 
a mandala „megvédi” a tanítványt minden romboló erővel 
szemben, egyszersmind segíti az összpontosításban, abban, 
hogy megtalálja saját „középpontját”. Ez utóbbi funkció vilá
gosabb lesz, ha a tantrikus sādhanáról beszélünk majd.

A mandala liturgiája bizonyos számú rítusból áll. Gon
dosan kiválasztják a mandala megrajzolásának területét,



A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

amelynek simának kell lennie, kövek és fű nélkül; voltakép
pen a transzcendens sík megfelelője ez, ami már a mandala 
tér-idő szimbolikáját jelzi; arról van szó, hogy a tanítványt 
egy ideális, transzkozmikus síkra vezetik be. Tudjuk, hogy 
a „sík terület” a paradicsom és minden más transzcendens 
sík képe, ezzel szemben a hegyrajzi domborulatok a terem
tést, az alakzatok és az idő megjelenését jelzik. A mandalában 
tehát a paradicsom képét láthatjuk, annak többféle jelképe is 
megjelenik rajta. Itt van mindjárt a hasonlóság a mandalába 
illesztett panteon és a paradicsom között, ahogyan azt a budd
histák elképzelték (Sukhâvatî, Abhirati, Tusit a, Trayastrimśa 
stb.), középen a legfőbb istennel, aki egy tavakban bővelkedő, 
virágok és madarak benépesítette liget közepén álló lakában 
üldögél, más istenek körében (Tucci 1948-51,196). A budd
hista azonban csupán az egyik változata az indiai paradicsom
elképzeléseknek, melyek közül Uttara-kuru a legrégibb, az 
Északi Ország, amelyet az üdvözültek helyének tartanak (már 
az Aitareya-brāhmana VIII. 23; Tucci 1948-51,197). A budd
hista szövegek szerint Uttara-kuru, az Aranyföld éjjel-nappal 
ragyog, s négy tulajdonságnak örvend: földje sík, teljes nyu
galom uralkodik ott, tiszta, és fáinak nincsenek tüskéi. A rizs 
elvetetlen nő, éppúgy, mint az Aranykorban a földön.63 A 
mandala paradicsomi szimbolikája egy másik elemből is ki
tetszik: a démonok kiűzetéséből. Tőlük úgy tisztítják meg a 
területet, hogy megidézik a Földistennőt, ugyanazt, akihez 
Buddha is fordult a bodhgayái éjszakán, vagyis megismétlik 
Buddha példaértékű tettét, a föld pedig „Gyémántfölddé” vál
tozik (a gyémánt, mint láttuk, a romolhatatlanság, az abszolút 

63 Uttara-kururól 1. a Tucci 1951 összegyűjtötte irodalmat (197/ 
i. jegyzet). Az Aranykor klasszikus buddhista leírása a Mahāvastu- 
ban szerepel (1.388 sk.). A többi hindu és buddhista paradicsomról, 
valamint azoknak a jógával való kapcsolatáról 1. a VII. 1. jegyzetet.
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valóság jelképe). Mindez azt jelenti, hogy az idő és a törté
nelem megszűnik, és visszatérünk in illő tempore, a Buddha 
megvilágosodásának példapillanatához. Az idő megszűnése 
közismerten paradicsomi jelenség.

Megtéve ezeket az előkészületeket, a mandalát két kötél 
segítségével rajzolják meg. Az egyik kötél fehér, ez jelzi a man
data külső határait, a másikat öt különböző színű zsinórból 
fonták. Színes rizsporral is megrajzolható az ábra. A három
szögekbe becses és illatos anyagokkal, szalagokkal, virágok
kal, ágakkal teli vázákat állítanak az istenek „leszállóhelyéül” 
(āvahana). A beavatás valamely kedvező napon történik, 
egy tengerhez vagy folyóhoz közel fekvő helyen. A ceremó
nia napjára virradó éjszakán a tanítvány a „nirvánába lépő 
Buddha” testhelyzetében alszik el (ez az „oroszlánhelyzet”: 
az ember a jobb oldalán fekszik, fejét a kezén nyugtatja), más
nap elmondja álmát gurujának, s a beavatás csak akkor mehet 
végbe, ha az az álmot kedvezőnek találja.

A tulajdonképpeni szertartás egy sor megtisztulással és ál
dozattal veszi kezdetét, amelyekről a Sekoddeśa-tikā számos 
részletet közöl. A guru mantrákkal megtisztítja a tanítvány 
szerveit (U a homlokra, I, A, R, AN a nemi szervre), és meg
tisztítja a rituális tárgyakat is, főként a vázákat; a „győzelmi 
edényt” (vijaya-kalaśa) a mandata közepére állítja, és illatsze
rekkel, tömjénnel tiszteli meg. A fehérbe öltözött tanítvány fe
jére a guru virágfuzér koronát helyez. Ezután a tanítvány virá
gokkal és arannyal díszített kis mandalát rajzol tisztelete jeléül 
mestere lába köré, majd fölajánlja magát neki egy - ha csak 
lehet, saját családjához tartozó - fiatal lánnyal együtt. A guru 
öt csepp ambróziát (vagyis öt szent anyagot) tesz a tanítvány 
nyelvére a megfelelő mantrák kíséretében, a tömjént pedig 
más mantrákkal szenteli meg. Azután „a tomboló istenek ál
tali megszállottságot” (krodha-āveśa) idézi elő, a Sekoddeśa- 
tikā révén továbbhagyományozódott beavatás sajátos rítusát.



A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

Vajrapāni, a haragvó isten hatalmába keríti a tanítványt, 
miközben az bizonyos mantrákat ismételget, és hevesen zihál, 
majd énekelni és táncolni kezd, a tomboló istenségek hagyo
mányos mozdulatait utánozva.

E rítus révén a tudattalan erői elárasztják a tanítványt, 
aki szembeszállva velük „elégeti” minden félelmét és aggá
lyát. Ezután - főként mudrák segítségével - megidézi az öt 
békés istent, az öt tathāgata sakkjait, s újra megleli nyugal
mát. Ha a megszállottság túlságosan sokáig tartana, a guru 
az OM AH HŰM mantra által fölszentelt virággal érinti meg 
tanítványa homlokát. Aztán beköti szemét, és egy virágot ad 
a kezébe, amit a tanítvány a mandalába dob; az a rész, ahová a 
virág esik, arra az istenségre utal, aki különösen kegyes lesz 
a beavatás során.

A mandalába lépés hasonlít minden „közép felé haladás
hoz”. (Tudvalévő, hogy a pradiksina, azaz egy sztúpa vagy 
templom rituális körbejárása, valamint a nagy vallási épületek 
egymásra következő teraszainak megmászása szintén a „közép 
felé haladást” jelenti.) A mandala imago mundi lévén, közép
pontja annak a végtelen apró pontnak felel meg, amelyen az 
axis mundi merőlegesen áthatol; ehhez közeledve a „világkö
zép” felé halad a tanítvány, aki egyébként mióta a mandalába 
lépett, szent térben tartózkodik, az időn kívül; az istenek pedig 
már „alászálltak” a vázákba és inszigniákra. Egy sor meditáció, 
amelyre előre fölkészült, segít a tanítványnak, hogy szívében 
megtalálja az isteneket: látomásában tanúja, amint az iste
nek tulajdon szívéből fölemelkedve betöltik a kozmikus teret, 
majd újra visszatérnek belé. Más szóval „megvalósítja” a vilá
gok keletkezésének és pusztulásának örök folyamatát, aminek 
révén beléphet a kozmikus nagy idő ritmusába, s megértheti 
annak ürességét. Áttöri hát a samsara síkját, és egy transzcen
dens síkra ér: ez a mahájána és a tantrikus buddhizmus „nagy 
misztériuma”, a „teljes megfordítás” (parâvrtti), a samsara 
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abszolútummá változása, amit más technikák segítségével is 
el lehet érni.64

64 Tucci professzor ezt a titokzatos folyamatot úgy értelmezi, 
mint a tudattalan integrációját a jelképek birtokbavétele révén 
(Tucci 1949, 23). Mivel pedig a „tudattalan” nem más, mint a 
kozmikus tudat, a „tártudat” (ālaya-vijñāna), integrációját Jung 
pszichológiájának nyelvén a kollektív tudattalan integrációjának 
nevezhetnénk.

A szövetre festett mandala a meditáció „támaszául” szolgál, 
a jógi a szellemi szétszórtság és kísértés elleni „védelemként” 
használja. A mandala „összpontosít”, sérthetetlenné teszi 
a meditálót a külső ingerek számára; szemmel látható itt a 
„gonosz szellemektől” vagy az „ellenségtől” megóvó labirin
tussal való párhuzam. Gondolatban a mandalába hatolván a 
jógi önnön „középpontja” felé halad, mely szellemi gyakorlat 
kétféle értelemben fogható föl:

í) azért, hogy a középpontba érjen, a jógi újra véghezviszi 
és uralja a kozmikus folyamatot, hiszen a mandala a világ képe;

2) mivel azonban meditációról s nem rituáléról van szó, 
a jógi ettől az ikonográfiái „támasztól” kiindulva újra föllel
heti a mandalát - saját testében. Nem szabad szem elől té
veszteni, hogy a tantrikus univerzumot végtelen sor analógia, 
homológia és szimmetria alkotja; bármely síkról misztikus 
kapcsolatok alakíthatók ki a többi síkkal, hogy végül mind
egyiket egybefogjuk és uralmunk alá hajtsuk.

Mielőtt megvizsgálnánk, miképpen építi be a mandalát a 
jógi tulajdon testébe, ejtsünk néhány szót az indotibeti térsé
gen kívül fölbukkanó hasonló rajzokról. Különböző kultúrák
ban (a két Amerikában, Óceániában stb.) találtak olyan kör, 
háromszög és labirintus alapú alakzatokat, amelyeknek kul
tikus vonatkozásuk volt, ami egészen nyilvánvaló a „mágikus 
körök” és a beavatási labirintusok esetében. Némely észak- és 
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dél-amerikai törzs rituális rajzai szintén mandala jellegűek, 
ezek az univerzum teremtésének különböző szakaszait áb
rázolják. Elemzésükre ezúttal nem vállalkozhatunk, csupán 
arra hívnánk föl a figyelmet, hogy efféle „mandalákat” főként 
akkor rajzoltak, ha gyógyításhoz kezdtek

Ez pedig már a mandalák egy másik csoportjához vezet 
bennünket, amelyet C. G. Jung fedezett föl némelyik páciense 
képén. A kollektív tudattalan hipotézisének kigondoló ja sze
rint a „mandalák” a lélek mélyszerkezetét fejezik ki, követke
zésképp szerephez jutnak a tudattalan központi folyamatában, 
amelyet Jung individuációs folyamatnak nevez. Jung akkor 
állította föl hipotézisét, amikor fölfigyelt arra a tényre, hogy 
több páciense álmaiban és látomásaiban az individuációs folya
mat vége felé bukkannak föl a „mandalák”. A mandala spontán 
képe tehát valamiféle spirituális győzelemnek felel meg, abban 
az értelemben, hogy a kollektív tudattalannak - vagy a psziché 
azon roppant területének, amely a személyiség integritását fe
nyegeti - egy részét a tudat asszimilálni és integrálni tudta.

Fontos kérdést vet föl az a tény, hogy a tudat magától is 
képes fölfedezni a „mandalát”; nevezetesen azt, vajon a „tu
dattalan” ilyen esetekben nem utánoz-e olyan folyamatokat, 
amelyek a „tudatot” (vagy olykor a „tudaton túlit” [„trans- 
conscient”] )6S arra ösztönöznék, hogy megszerezze a teljes
séget, és kivívja a megszabadulást. Hiszen egy beavatási séma 
tudattalan újrafölfedezése nem áll egymagában, a nagy misz
tikus szimbólumrendszerek tudvalévőleg spontán módon 
föl-fölbukkannak az álmokban, hallucinációkban, sőt még a 
patologikus eksztázisokban is. Mindezek kapcsán csakugyan 
följegyezték már a fölemelkedés, a „közép felé haladás”, 

65 Éppen ezért tesszük ezek a kifejezéseket itt idézőjelbe, mert 
ebben az összefüggésben nem, csupán lélektani jelentésükben 
használjuk őket.
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a pokolraszállás, a halál és a föltámadás, a beavatási próba
tétel jelképeit, sőt az alkímia összetett jelképrendszerét is. 
Bizonyos mértékig a szó legszorosabb értelmében vett „maj- 
molás”-ról beszélhetünk, hiszen a viselkedés és a mozdulatok 
utánzásáról van szó, amit azonban nem kísér a hozzá tartozó 
tartalom teljes megértése.

A mandalát az ember saját testében is fölfedezheti, s így 
a liturgia bensővé válik, azaz a különböző „központokról” és 
finom szervekről való meditációk sorává változik.

A TEST DICSÉRETE: A HATHA-JÓGA

Az emberi test a tantrizmusban olyan jelentőséghez jutott, 
mint az indiai szellemtörténetben soha. Az egészség és az erő, 
vagyis a kozmosszal egynemű [homologable], s ezáltal meg
szentelt fiziológia iránti érdeklődés persze védikus, ha ugyan 
nem korábbi jellegzetesség, ám a tantrizmus a legvégső kö
vetkezményeiig viszi azt az elképzelést, hogy a szentség csak 
„isteni testben” valósítható meg. Az upanisadok, valamint az 
utánuk következő korok pesszimizmusa és aszketizmusa el
tűnt. A test nem a „fájdalmak forrása” többé, hanem az ember 
rendelkezésére álló legbiztonságosabb és legtökéletesebb esz
köz a „halál lebírásához”. Mivel pedig az ember a megszaba
dulást jelen életében elérheti, testét a lehető legtovább meg 
kell őriznie, ráadásul tökéletes állapotban - épp a meditáció 
megkönnyítése érdekében (vö. Gheranda-samhitā 1.8). Amint 
később látni fogjuk, az indiai alkímiának hasonló a célja.

A Hevajra-tantrában Buddha (Bhagavān) meghirdeti, 
hogy tökéletesen egészséges test híján nem ismerhető meg az 
üdv. Olyan mondás ez, amely folyvást visszatér a tantrikus és 
a sa/iaiyā-irodalomban. Saraha így fejezi ezt ki a maga képek
ben gazdag nyelvén:
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„Itt (e testben) található a Gangá és a Dzsamúná, Prajága 
és Benáresz, itt a hold és a nap, a szent helyek, a pīthák és az 
upapíthák. Nem láttam még zarándokhelyet és az üdvnek 
olyan hajlékát, mint a testem.” Maga Buddha rejtőzik e test
ben - teszi még hozzá Saraha (Dasgupta, Sh. 1946 szöveg
közlése és fordítása nyomán, 103).

Az emberi testnek és lehetőségeinek e kiemelt megbecsü
lésében legalább kétféle, egymástól eltérő, ám összefutó alap
állást különböztethetünk meg:

1) az élet teljes megtapasztalásának (amely a sādhana szer
ves részét képezi) tulajdonított fontosságot; ez minden tant- 
rikus iskola közös álláspontja;

2) ezenkívül a test uralására törő akaratot, amely „isteni 
testté” akarja átváltoztatni azt; ez főképp a hatha-jóga alapállása.

Az efféle uralást szerényen, az alapoknál kell kezdeni, azaz 
a szervek és működésük pontos megismerésénél. Hiszen „ho
gyan is érhetné el a tökéletességet az a jógi, aki saját testét nem 
úgy ismeri, (mint) egy oszlopos és kilencajtós házat, amelyet 
az öt védőisten igazgat?” (Goraksa-śataka [GŚ] 14)

A szemek előtt folyvást lebegő tökéletesség azonban - mint 
rögvest látni fogjuk - nem a testi tisztaság vagy izomerő fajtá
jából való. A hatha-jógát nem szabad, igaz, nem is lehet össze
keverni valamifajta tomázással. Megjelenését egy Goraknāth 
nevű aszkétához kapcsolják, aki a kānphata-yogík rendjének 
megalapítója volt, s a XII. században vagy még korábban élhe
tett. Mindazt, amit tudunk róla, a szektás mitológia és a buja 
mágikus folklór eltorzította, meglehetősen pontos utalások 
azonban mégis megengedik annak föltételezését, hogy szo
ros kapcsolatban állt a vajrayānával. Látni fogjuk egyébként, 
hogy a hathajóga-értekezések utalnak a tantrikus buddhizmus 
által nagyra tartott szexuális praktikákra.

Goraknāthot tartják egy mára elveszett értekezés, a Hatha- 
yoga, valamint egy ránk maradt szöveg, a Goraksa-śataka 
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szerzőjének. Az utóbbi egy kommentárja a hatha kifejezést 
(szó sz. „erőszak, heves erőkifejtés”) a ha (nap) és tha (hold) 
összetételeként magyarázza, így hát a nap és a hold egyesülése 
lenne a jóga. (Más szövegek szerint: ha-thau - surya-candrau 
- prāna-apānau.) Később látni fogjuk, hogy ez az értelmezés 
tökéletesen beleillik a tantrikus elméletbe. A kānphatak saját 
tanukat nevezték hatha-jógának, ám a kifejezés hamarosan át
terjedt mindarra a hagyományos előírásra és regulára, amely 
révén a test tökéletes uralását el lehetett érni. Mindenesetre a 
hathajóga-kézikönyvek így vagy úgy, de szoros kapcsolatban 
vannak a goraknātha-yogīk (igazi vagy állítólagos) műveivel. 
Egész szép számú szövegünk van (Briggs 1938, 251 sk.), kö
zülük azonban a Goraksa-śatakán kívül három érdekes csupán 
vizsgálódásunk szempontjából:

1) Svātmārāma Svāmin (valószínűleg XV. század): Hatha- 
yoga-pradīpikā [HYP], amely a Goraksa-śataka számos vers
szakát fölhasználja és újraközli;

2) Gheranda-samhitā [GS], (egybizonyosbengálivaisnava, 
Gheranda műve), hosszasan idézi a HYP-t;

3) Śiva-samhitā [SS], amely hosszabb az előző kettőnél 
(ötszáztizenhét versszakból áll), s filozófiailag kidolgozottabb, 
a tantrikus jógát erős vedántahatás színezi benne.

A három szöveg közül a Hatha-yoga-pradīpikā tűnik a 
legrégibbnek, amely a hagyomány szerint a mára elveszett 
Hathayoga című értekezésen alapul. (Hall, 15. A hathajóga- 
szövegek kiadásairól és fordításairól 1. a VI. 8. jegyzetet.)

A buddhista hatás könnyen felismerhető. A Hatha-yoga- 
pradīpikā még a mādhyamika terminológiáját is átveszi (pl. 
a śūnya kifejezést), a Śiva-samhitā legelső verse szintén erő
sen buddhista színezetű (ekam-jñānam nityam-ādhyanta- 
śūnyam... ). A vedánta összekeveredik a jógával, ám a filozófiai
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»
igazolás igen kevés helyet kap66 ezekben a rövid s csaknem 
teljes egészükben a technikai előírásoknak szentelt írások
ban. A különböző gyakorlatokhoz tartozó tudatállapotokat 
csak ritkán és akkor is érintőlegesen említik, a meditációnak 
főképp a fizikai és fiziológiai oldala az, ami a szerzőket fog
lalkoztatja. A Gheranda-samhitā harminckettő, a Hatha-yoga- 
pradīpikā tizenöt ászanát ír le, a Śiva-samhitā nyolcvannégyet 
említ, de csak néggyel foglalkozik. Kiemelik az ászanák má
gikus és higiénikus értékét; némelyikükkel megerősíthető 
az egészség és „legyőzhető a halál”, másokkal sziddhikhez 
lehet jutni.67 A folyvást visszatérő kitételek: „megszünteti az 
öregséget és a halált”, „legyőzi a halált” (mrtyumjayati) jelzik 
mindezeknek a technikáknak az igazi értelmét és végső irá
nyát. A pratyāhārānsk a Geranda-samhitā öt versszakot szen
tel, míg a pránájámának kilencvenhatot és a mudrának százat. 
Rögvest látni fogjuk azonban, hogy a légzés megfegyelme- 
zésével kapcsolatban említett egyik-másik fiziológiai részlet 
mégis érdekességgel szolgál.

66 íme néhány mutatvány az alapul szolgáló „elméletből”: a .szen
vedés egyetemes, még az egekben is megvan (ŚS I. 29). Az ember
nek le kell mondania tettei gyümölcséről (i. 30), a vétkekről és az 
erényekről (i. 32 stb.). Az univerzum a chaitanydból (i. 49) és 
Mayából (i. 64) veszi eredetét, mert īśvara akarta megteremteni 
a világot, ám vágyából az avidyā született meg, a hamis univerzum 
anyja, (i. 69 stb.)

67 így például a padtna-āsana bármiféle betegséget meggyógyít 
(GSII. 8), a mukta- és vajra-āsana „varázslatos képességekhez” jut
tat (uo. n. 11-12), a mrta-āsana elcsitítja a szellem izgalmát (H. 19), 
a bhujañga-āsana pedig fölébreszti a kundalinît. (il. 42-43)

Ahatha-jóga nagy fontosságot tulajdonított az előkészületi 
„megtisztulásoknak”, amelyek között hatfélét különböztett 
meg: dhāutī, basti, neti, nauli, trātaka és kapāla bhāti (HYP 
II. 22). Az első kettő a leghasználatosabb. A dhāutī (szó sz. 
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„tisztítás”) különféle osztályokra és alosztályokra tagolódik: 
„belső tisztítás”, a fogak, a végbél stb. megtisztítása (GS 1.13- 
44). A leghatásosabb a dhāutī karma (HYPII. 24) : egy hosszú 
szövetcsíkot nyelnek le, és hagynak egy ideig a gyomorban 
(1. Bernard, 15 sk.). A basti a vastag- és végbél megtisztításá
ból áll (HYP II. 26-28; GS 1.45-49), és úgy végzik, hogy a vég
bélbe levegőt pumpálnak (1. Bernard, 17 sk.). A neti az orr
üreg megtisztítását jelenti az orrlyukakon át bevezetett fonál 
segítségével (HYP II. 29-30; GS I. 50-51). A naulit a gyomor 
és a belek erős összetett mozgatásával végzik (HYP U. 33-34), 
a gyakorlatot a Gheranda-samhitā (i. 52) laulikī jógának ne
vezi (vö. a Bernard, 21 sk. leírta gyakorlatokkal). A trātaka 
abban áll, hogy az ember a szemét egy apró tárgyra szögezi, 
míg csak könnye ki nem csordul (HYP U. 31-32; GS I. 53-54) • 
A kapál a bhāti az orrüreg „megtisztításának” három változatát 
(vāma-vyut- és śit-krama, vö. GS 1.56-60) foglalja magába; az 
orrlyukon fölszívott vizet a szájon keresztül köpik ki stb.

A szövegek állhatatosan ismételgetik, hogy ezeknek a 
„megtisztulásoknak” igen nagy a^szerepük a jógi egészségére 
nézve, hogy megelőzik a máj stb. betegségeit (vö. GS 1.15-16 
stb.), amihez kétség nem férhet. Nem hiányzik az étrend 
(HYP I. 58, 59, 62; GS V. 17 stb.) vagy a közösségi viselkedés 
taglalása sem (kerülni kell az utazásokat, a reggeli fürdőt, a go
nosz emberek és a nők társaságát, HYP I. 62, 66 stb.). A „gya
korlat” (abhyása) - gondolhatjuk - döntő szerepű (1. ŚS IV), 
nélküle semmi sem érhető el, ami egyébiránt a tantrizmus ve
zérgondolata. Másrészt ha valaki „megvalósítja” a hatha-jógát, 
nem lesz többé olyan vétke vagy bűne, amitől meg ne szaba
dulhatna (egy bráhman vagy egy magzat megölése, szellemi 
mestere ágyának meggyalázása stb. - mindezek a bűnök yoni- 
mudrāval fölszámolhatok, 1. GS III. 43-44). Egy tökéletesen 
végrehajtott cselekedet mágikus hatásának magasztalása oly 
ősi, mint India maga.
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Apránájáma eltörli a vétkeket, és biztosítja a nyolcvannégy 
sziddhit (ŚS III. 51-52; GS V. 1-2), ugyanakkor e gyakorlat el
sősorban a nádik megtisztítására szolgál (ŚS III. 26; HYP II. 
4-9,11, 20, 44). A légzésfegyelmezés minden újabb szakaszát 
fiziológiai jelenségek kísérik Az alvás tartama, a széklet és vi
zelet mennyisége általában csökken (ŚS III. 40). A pránájáma 
első szakaszában a jógi teste izzadni kezd (HYP II. 12-13; 
ŚS III. 30), a második fázisban a jógira remegés jön, a harma
dikban „ugrálni kezd, mint egy béka”, míg a negyedikben a le
vegőbe emelkedik (ŚS III. 41; vö. GS V. 45-47). Theos Bemard 
személyes tapasztalatai szerint mindezek a jelek (az utolsó 
kivételével) a hatha-jóga pránájáma-gyakorlata során való
ban érzékelhető állapotoknak felelnek meg (Bernard, 32). 
Egyébként csekély fontosságú szimptómák ezek, amelyeket 
pusztán azért rögzítettek, mert valamely gyakorlat sikerét ob
jektív módon igazolhatják.

Sokkal fontosabbak viszont a jógik által megszerzett való
ságos „erők”, főként az a meglepő képességük, hogy ellenőr
zésük alatt tudják tartani vegetatív idegrendszerüket, valamint 
hogy befolyásolni tudják szívverésük és légzésük ritmusát. 
Nem térünk ki most e fontos kérdésre, legyen elég annyit 
megjegyeznünk, hogy Charles Laubry és Thérèse Brosse or
vosok szerint a hatha-jógik a harántcsíkolt izomszövet fölötti 
normális ellenőrzést a sima izomszövetre is kiterjesztik. Ez 
szolgálna magyarázattal mind a húgycsövön és a végbélen 
keresztül történő folyadékfölvételre és -leadásra, mind pedig 
a sperma emissziójának megállítására (sőt a sperma „vissza
térítésére”!), mely gyakorlat alapvető fontosságú a „balkezes” 
tantrizmusban. Némely „képességre” talán más fiziológiai 
magyarázat kínálkozik majd.

A húgycsövön keresztül történő folyadékfölvétel és -le
adás esetében dr. Jean Filliozat úgy véli, a jelenség azzal 
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magyarázható, hogy a húgyhólyagba levegőt fújnak. Ebben 
egyébként a HYP egyik passzusára (iU. 86) támaszkodik:

„Egy alkalmas csővel gondosan, egészen lágyan végezzünk 
egy behívást a mennykő (vajra) üregébe (a húgycsőbe) egy 
szélfuvallattal.”

A szanszkrit kommentár közli a művelet néhány részletét:
„Készíttessünk egy sima, tizennégy ujjszélességnyi hosz- 

szú ólomvesszőt, és vezessük be a húgycsőbe. Az első napon 
egy ujjszélességnyire hatoljunk be, a másodikon kettőre (...). 
S így tovább, egyre mélyebbre. Amikor tizenkét ujjszéles
ségnyire bent van, a húgyvezetéket megtisztítottuk. Készít
tessünk egy hasonló, tizennégy ujjszélesség hosszú csövet, a 
végén két ujjszélességnyi görbülettel, nyílásával fölfelé, s ve
zessük be tizenkét ujjszélességnyire. A két ujjszélesség hosszú, 
fölfelé nyíló görbület maradjon kívül, majd az aranyművesek 
tűzgerjesztő szerszámához hasonló fiívócső végét a húgy
csőbe tizenkét ujjszélességnyire bevezetett cső két ujjszéles
ségnyi hosszú görbületébe illesztve végezzük el a behívást, 
így helyes a vezetéket megtisztítani. Ezután a húgycsővel - 
való vízfölszívást kell gyakorolni.” (Filliozat 1953, 33, még 
a VI. 8. jegyzetet is.)

A fontos szöveg fordításához Filliozat doktor hozzáfűzi:
„Mindazonáltal úgy tűnik, hogy a húgyhólyag fölfújása 

levegővel nem nélkülözhetetlen a hólyagba való fölszívást 
gyakorló jógik számára. Mi magunk is megfigyeltük egyikü
ket, aki a levegő előzetes befiíjása nélkül járt el, vagy pedig 
megjelenésünk előtt legalább fél órával kellett azt a jóginak 
elvégeznie, ennyi ideig ugyanis egyéb gyakorlatokat végzett 
a hólyagszívást megelőzőleg. Új, az eddigieknél pontosabb 
megfigyelések szükségesek.” (Uo. 33)

Úgy tűnik hát, több hathajóga-módszer is létezik egyazon 
hatás előidézésére. Ekképp van alapunk annak föltételezésére, 
hogy némely jógi fiziológiai technikákra szakosodott ugyan, 
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ám a többség a „misztikus fiziológia” évezredes hagyományát 
követte. Jóllehet a hinduk összetett, tudományos orvoslási 
rendszert dolgoztak ki, mégsem szorít bennünket semmi arra 
a véleményre, hogy a misztikus fiziológiai elméletek erre az 
objektív és gyakorlati elvű medicinára alapozódva vagy akár 
csak azzal kapcsolatosan alakultak volna ki. A „finom fizio
lógia” valószínűleg olyan aszketikus, eksztatikus és kontemp- 
latív tapasztalatok alapján épült föl, amelyek a hagyományos 
kozmológia és rituálé egyazon szimbólumnyelvén fejeződtek 
ki. Mindez nem jelenti, hogy az efféle tapasztalatok ne lettek 
volna valóságosak; azok voltak, csakhogy nem abban az érte
lemben, ahogyan valamely fizikai jelenség valóságos. A tant- 
rikus és hathajóga-szövegek meghökkentően „tapasztalati 
jellegűek” ugyan, esetükben azonban a mindennapi, profán 
életétől eltérő síkon végbemenő tapasztalatokról van szó. 
A hamarost szóba kerülő „erek”, „idegek” és „központok” két
ségtelenül megfelelnek bizonyos pszichoszomatikus tapaszta
latoknak, s kapcsolatosak az emberi lény életének legmélyebb 
rétegeivel, mégis úgy látszik, hogy ezek az „erek” és a többi 
hasonló kifejezés nem anatómiai szerveket vagy szigorúan 
vett fiziológiai működéseket jelölnek. Többször is megpró
bálkoztak már azzal, hogy ezeket az „ereket” és „központokat” 
anatómiai pontokhoz kössék.

Walter (iv, vi, ix o.) például úgy véli, hogy a nádi szó a 
hatha-jógában „ér”-t jelent, míg az idát és apiñgalāt a (jobb és 
bal) fejverőérrel, a brahma-randhrát pedig a homlokvarrattal 
azonosítja. A „központokat” (csakrákat) ugyanakkor a meg
felelő fonatokkal (p/eausokkal) kapcsolják össze a leggyak
rabban; a mūlād-hāra-cakra eszerint a plexus sacralis (kereszt
csonti fonat), a svádhisthána a prosztatafonat, a manipűra a 
gyomortáji fonat, az anáhata a garattáji fonat, míg az ajná- 
cakra a kavernózus fonat (1. a VI. 8. jegyzetet). Elegendő azon
ban figyelmesen végigolvasni a szövegeket, hogy észrevegyük, 
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fiziológián túli tapasztalatokról van itt szó, s hogy mindezek a 
„központok” „jógaállapotokat” képviselnek, vagyis spirituális 
aszkézis nélkül megközelíthetetlenek; kizárólag pszichofizio- 
lógiai önsanyargatások és regulák nem elegendők ahhoz, hogy 
a csakrákat „fölébresszük”, illetve beléjük hatoljunk: a lényegi 
és elhagyhatatlan a meditáció, a spirituális „megvalósítás” 
marad. Okosabb hát, ha a „misztikus fiziológiát” az aszkéták 
és jógik ősidők óta megélt tapasztalatainak eredményeként és 
konceptualizációjaként tekintjük, miközben nem szabad elfe
lejtenünk, hogy a jógik élményei egy „finom testben” mentek 
végbe, a profán ember számára elérhetetlen érzékietek, fe
szültségek és tudaton túli állapotok alkalmazásával, valamint 
hogy a jógik a „normális” pszichikum körénél végtelenül na
gyobb körzetet uraltak, s hogy behatoltak a tudattalan mély
ségeibe, és föl tudták „ébreszteni” az őseredeti tudatnak más 
emberekben csak kövületként meglévő archaikus rétegeit.

A hatha-jógik, a tantrikusok vagy az alkimisták által ap
ránként megalkotott test némiképp az „ember-isten” tes
tének felel meg, amely elképzelésnek tudvalévőleg hosszú, 
indoárja és preárja őstörténete van. A tantrikus istenemberség 
(teandria) a védikus makrantropia („óriásemberség”) egyik 
új változata volt csupán. Mindezek kiindulópontját persze 
az emberi test mikrokozmosszá alakítása jelentette, ennek 
- csaknem az egész világon föllelhető - archaikus elméletét 
és gyakorlatát az árja Indiában már a védikus korban kidol
gozták. A „lélegzeteket”, mint láttuk, a kozmikus szelekkel 
(vö. Atharva-v, XI. 4, 15), a négy világtájjal (Chāndogya-up. 
III. 13, 1-5) azonosították. A levegő „átszövi” a mindenséget 
(Brhadāranyaka-up. III. 7,2), a lélegzet pedig az embert „szövi 
át” (Atharva-v. X. 2,13) - a szövés jelképisége a kozmikus il
lúzió (a Májá) nagyszabású elképzeléséhez vezetett Indiában, 
míg másutt az „élet fonalának” és a némely istennő által font 
sorsnak a képzetéhez. (Vö. Eliade 1952,149 sk.) A védikus 
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áldozat „bensővé tételével” a test mikrokozmosszá lesz (vö. 
Vaikhānasa-smārta-s. II. 18). A gerincoszlopot a Méru hegy
gyei, azaz a kozmikus tengellyel azonosítják. Ezért, hogy a 
buddhista jelképiség szerint Buddha nem tudta fejét forgatni, 
hanem „elefánt módján”, egész testével kellett fordulnia: ge
rincoszlopa szilárd volt, mozdulatlan, mint a világtengely. 
A hagyományok szerint a Meru-danda egyetlen csontból való, 
ami eszményesített, nem anatómiai jellegét jelzi. Az egyik 
tantrikus szöveg hozzáteszi, hogy a Sumeru magában a test
ben van; a hegy barlangját a legfőbb igazsággal azonosítják 
(Dohā-kosa 14). Az antropokozmoszt jógameditációval „va
lósítják meg”:

„Képzeld, hogy tested közepe (vagyis a gerincoszlop) a 
Méru hegy, négy fő tagod a négy földrész, kisebb tagjaid az 
alsóbb földrészek, fejed a déva-világok sora, szemed a nap és a 
hold” stb. (Evans-Wentz 1935, 327).

A tantrikus sádhana fölhasználja ezt az archaikus kozmo- 
fiziológiát. Mindezek a képek és jelképek föltételezik azonban 
a misztikus tapasztalatot, a teandriát, azt, hogy az ember asz- 
ketikus és spirituális regulák révén szentté válik. A fiziológiai 
szervek és funkciók, valamint a kozmikus régiók, csillagok, 
istenek stb. vég nélküli azonosítása nyomán az érzéki mű
ködések kiterjednek, egészen a hallucinációig. A hatha-jóga 
és a tantra átlényegíti a testet, makrantropikus méreteket 
teremtve benne, s különféle (hangzó, építészeti, ikonogra- 
fikus stb.) „misztikus testekhez” asszimilálva azt. Egy jávai 
tantrikus értekezés például, a Syang hyang kamahā-yānikan, 
amelyre Stutterheim és P. Mus hívta föl a figyelmet (1. Mus, 
I. 66 sk.) az emberi test minden részét az ábécé egy-egy be
tűjével és a stūpa-prasāda emlékmű (amely maga Buddhá
val és a kozmosszal azonosul) egy-egy részletével azonosítja. 
Több „finom test” került itt egymásra: a hangzó, az építészeti, 
kozmológiai test, valamint a misztikus-filozófiai (hiszen 
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a homológia nemcsak a profán szervekre vonatkozik, hanem 
a csakrákra, a „központokra” is). Ezt a többszörös egybevetést 
kell „megvalósítani”, csakhogy a jógatapasztalás során a „fizi
kai test” „kiterjed”, „kozmizálódik”, átlényegül. Az e szöve
gekben tárgyalt „erek” és „központok” legelőször is azokra az 
állapotokra utalnak, amelyek kizárólag a „testérzékelés” rend
kívüli fölerősítése révén valósíthatók meg.

A NÁDIK: ĪDÁ, PIÑGALĀ SUSUMNĀ

A testet - mind a fizikait, mind a „finomat” - bizonyos számú 
nádi (szó sz. csatorna, edény, véna vagy artéria, továbbá 
„ideg” is) és csakra (cakra., szó sz. kör, korong, általában azon
ban „központiként fordítják) alkotja. Kis leegyszerűsítéssel 
azt is mondhatnánk, hogy az életenergiát a „lélegzetek” alak
jában a nádik keringtetik, míg a kozmikus és isteni energia a 
csakrákban szunnyad.

Jelentős számú nádi van: „épp, mint az aśvattha fa leve
lén szétfutó apróbb-nagyobb nádik - megszámlálhatatlanok” 
(Tri-śkhi-brāhmana-up. 76). Néhány számot azért megemlíte
nék: háromszázezer (ŚS II. 14; GŚ 13), kétszázezer (Goraksa- 
paddhati 12), nyolcvanezer (Tri-sikhi-bráhmana-up. 67), de 
elsősorban is hetvenkétezer (HYP IV. 8 stb.); közöttük a het
venkettő különös jelentőséghez jut. Nem nevezik meg vala
mennyit, a Śiva-samhitá tizennégyről szól, a szövegek zöme 
tízet sorol föl közülük: īdā, pingalá, (vagy piñglá), susumná, 
gándhári, hastijihvá, püsá, yaśasvini, álam-busá, kūhūś és 
śamkhini (GS 27, 28; némelyik név más alakban szerepel 
egyéb lajstromokban, 1. pl. Tri-sikhi-bráhmana-up. 70-75)- 
A fölsorolt nádik rendre a bal és a jobb orrlyukba, a brahma- 
randhrábz, a bal és a jobb szembe, a jobb és a bal fülbe, a 
szájba, a nemzőszervbe és a végbélbe torkollanak (GS 29-31;
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léteznek azonban változatok is, más szövegek szerint némely 
nādī a láb sarkáig ér).

Mind közül a legfontosabb a minden jógatechnikában fő
szerepet játszó első három nādī: az īdā, pingalā, és susumnā; 
nemsokára említést teszünk egyik-másik nevükről, valamint 
az īdā és a pingalā köré kerített megfeleltetések ugyancsak 
összetett rendszeréről. Most a susumnā szinonimái közül em
lítsünk meg néhányat: brahma-nādī (HYPII. 46), mahā-patha 
(„nagyút”), śmaśāna („temető”), śāmbhavī(Durgā), madhya- 
mārga („a középső út”), śakti-mārga („a Sakti útja”) (1. HYP 
III. 4). Jelképiségük később lesz világossá a számunkra.

A nādīk leírásai legtöbbször tömörek; a klisék és az ismét
lődő megfogalmazások nagy számban szerepelnek. Utóbb 
látni fogjuk, hogy a „titkos nyelv” csak még nehezebbé teszi 
a megértést. íme, egy alapvető szöveg a susumnā misztikus 
szerkezetéről:

„Egy a Méru hegyen (= a gerincoszlopon) kívüli helyen, 
attól balra és jobbra található a két csatorna (nādī), a hold és a 
nap (= idā és pingalā), A susumnā (nevű) edény van középen, 
három (anyagi) összetevőből áll,68 hold, nap és tűz formájú, 
egészében a dhüstüra virág alkotja, s a kanda központjából69 a 
fejig húzódik. Az pedig, amit vajrűnak neveznek a belsejében, 
ragyogva húzódik a hímvessző tájékától a fejig. A (vajrā) bel
sejében van a citrinī, amely megvilágítja az OM szótagot, pók
fonálhoz hasonlítható, egyedül a jógik jógája érheti azt el. Ha 
(a kundalinī) áttörte a Méru közepébe helyezett valamennyi 
lótuszt, (a citrinī) erősen fölragyog azoknak (a lótuszoknak)

68 Három burok, kívülről befelé, a tulajdonképpeni susumnā, a vajrā 
vagy vājrinī és a citrinī. (Ez és a következő hat jegyzet a szöveg 
fordítójától, Louis RENOU-tól való.)

69 A „végbél és a hímvessző” között elhelyezkedő szerv, a nādī 
kiindulópontja.
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a hatására, amelyek (körötte) csokrokban állnak; az ô saját 
formája a tiszta értelem. A (citrini) belsejében van a brahman 
csatornája (brahma-nādī), amely Hara (= Siva) szájának nyí
lásával70 kezdődik, és az őseredeti isten [ādideva] tartózko
dási helyénél71 végződik.

70 A svayarjibhü nevű linga csúcsáról van szó, amelynek székhelye 
a test alsó „körében”, a mūlādhāra-cakrábzn van.

71 Brahma-dvāra, az a hely, amely a kundalininek Sivához való 
közeledtét jelzi.

72 Vagyis a para-binduban, a „legmagasabb körben”, a sahasrārá- 
ban lévő „legfölsőbb pontban”.
73 A legfőbb Siva és Sakti (szexuális) egyesülésekor termelődő nektár.
74 A susumnā kiindulópontja a kandán.

A [Citrini] villámfiizér mosolygó, ragyogó, mint a (lótusz-) 
szál az aszkéta szívében, egészen finoman, a tiszta tudás sugal- 
mazója, a teljes boldogságból való, melynek tiszta értelem a 
lényege, Brahman kapuja72 világlik szájában (= Siva szája): ez 
az a hely, ahonnan a nektáráradat73 elérhető, ez a csomó helye. 
Azt mondják, ez magának a suçumnâ nevű edénynek a szája.”74 
(Satcakra-niru pana 1-3, Renou francia fordítása alapján.)

Mint látható, csakugyan „finom testekről” és „misztikus 
fiziológiáról” van itt szó, még sincs semmi „absztrakt” az ol
vasottakban, nem konceptualizációkkal van dolgunk, hanem 
a világon túli [transmondaine] élményeket kifejező képekkel. 
A szövegek folyvást emlegetik, hogy a be nem avatott nádijai 
„tisztátalanok”, „eltömődtek”, s hogy ászanákkal, pránájámával 
és mudrákkal meg kell tisztítani őket (1. pl. HYP1.58). Az idá és 
a piñgalā hordozza a két „lélegzetet”, valamint a test minden 
finom energiáját; sohasem pusztán és egyszerűen a fizioló
giai szervek „edényei” vagy „csatornái” ezek. A Sammohana- 
tantra szerint (a Satcakra-nirüpana idézi) az idā a Sakti, a 
piñgalā pedig a purusa. Más szövegekből azt tudjuk meg, hogy
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a lalanā (= idā) és a rasanā (= pingalā) hordozzák a sement, 
illetőleg az ovumot (Sādhana-mālā, Hevajra- és Heruka-tantra, 
idézi Dasgupta, Sh. 1950,119). Csakhogy a semen Siva- és 
hold-, míg a vér (amit általában a nők rajosával azonosítanak) 
Sakti- és naplényegű (Goraksa-siddhanta-samgraha, idézve uo. 
172,4. j.). Kānhupāda Dohā-kosa című művének kommentárja 
hozzáteszi, hogy a hold a férfimagból, a nap pedig az ovumból 
születik (uo. 172, 5. j.). Egyébként az idd és a pingalā neve 
mind a hindu, mind a buddhista tantrákban „nap” és „hold”. 
A Sammohana-tantra szerint a bal nādī lágy természete miatt 
„hold”, míg a jobb oldali erős természete okán „nap”. A HYP 
a nappalhoz és az éjszakához hasonlítja őket; rövidesen látni 
fogjuk, mennyire fontos ez az időszimbolika. Ne feledjük 
azonban, hogy az idā és pingalā hordozza a prānát és apānát, 
mármost az előbbi Rābu (az az aszúra, aki elnyeli a holdat), az 
apāna pedig az „idő tüze” (kāla-agni) (a Dohā-kosa kéziratos 
kommentárja, idézi Dasgupta, Sh. 1950,173,1. j.). S ezzel már 
kezünkben is jelképiségük egyik kulcsa: a főbb „lélegzetek” és 
„finom csatornák” útján elérhető az idő megsemmisítése.

A buddhista tantrákban a susumnānak az avadhüti felel meg, 
mely „ideget” a nirvána útjának tekintik. A Sādhana-mālā ezt 
mondja:

„A lalanā (= idā) Prajñā- (Gnózis-), a rasanā (= pingalā) 
pedig Upāya- (Eszköz-) természetű: az avadhüti középen 
marad a mahā-sukha (a Nagy Üdv) székhelyeként.” (448. o.)

A Dohā-kosa kommentárjai úgy magyarázzák az avadhüti 
kifejezést, mint „ami fénylő természetével elpusztít minden 
vétket.” (idézi Dasgupta, Sh. 1950,174)

Márpedig a szövegek folyvást visszatérnek erre a motí
vumra: tartsd meg a középutat; a jobb és a bal kelepce! „Vágd 
le a két szárnyat, melyek neve nap és hold!” (Gundarī, Caryā- 
gīti, 4.) „El kell pusztítani a lalanāt és a rasanāt mindkét ol
dalon!” (Kānbu-pāda: Dohā-kosa, 3.) „Amint a hold és a nap
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jól összekeveredett, az érdemes és az érdemtelen azonmód 
eltűnik.” (Saraha) A Nagy Üdv (mahā-sukha) úgy érhető el, 
hogy „a középúton maradunk, uralva a jobb és a bal (útjait)” 
(Kambala-pāda, 8. caryā). „A jobb és a bal kelepce.” (Saraha- 
pāda, 32. caryā; Bagchi 1939, 61 sk. közli mindezeket a szöve
geket, számos másikkal együtt, [vö. Kvaerne])

E szimbolikának két aspektusát jegyezzük meg egyelőre: 
(1) a hangsúlyt a két fő lélegzetre, apründra és apűndra teszik, 
amelyeket a nappal és a holddal azonosítanak; az emberi test 
„kozmizációjárói” van tehát szó, ugyanakkor (2) a sādhaka 
minden erőfeszítése a „hold” és a „nap” egyesítésére irányul, 
evégett választja a „középutat” is. Rövidesen megismerke
dünk a nap-hold egység bonyolult, többértékű jelképiségével, 
ám előbb járjunk a végére a finom test elemzésének a csakrák 
leírásával.

A CSAKRÁK

A hindu hagyomány szerint hét fontos csakra van, amelyeket 
kapcsolatba hoznak a hat fonattal (p/exusszal) és a homlok
varrattal (a sutura frontalisszal).

1) Mūlādhāra-cakra (mūla, „gyökér”)
A gerincoszlop tövénél helyezkedik el, a végbélnyílás és a 
nemi szerv között (plexus sacrococcygealis). Vörös lótuszt 
alkot, négy szirmára a VA, SA, ŚA és SA betűk vannak írva. 
A lótusz közepén sárga négyzet, a földelem (prthiví) jelképe; 
ennek belsejében lefelé mutató háromszög, amely ayoni szim
bóluma, és kāma-rūpának nevezik; a háromszög belsejében 
van a svyambhü (a „magalett”) Húga, drágakőként tündököl. 
Körötte alszik nyolcrét tekeredve (mint egy kígyó), villám
ként ragyogón Kundalinî, s szájával (vagy fejével) a Húga 
nyílását elzárva eltorlaszolja a brahma-dvārát (a „Brahman 
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kapuját”) és a susumnāhoz vezető utat. Ez a csakra kapcso
latban áll az anyag kohéziós erejével, a mozdulatlansággal, a 
hang keletkezésével, a szaglással, az apdnalégzéssel, Indra, 
Brahmá, Dākinī, Sakti istenekkel stb.

2) Svādhisthāna-cakra
Jalan-mandalának is nevezik (merthogy lényege [tattva] a víz 
[jala]), valamint medhradhārānak (medhra, „hímvessző”). 
A férfi nemzőszerv tövénél helyezkedik el (plexus sacralis). 
A lótusz hat narancsvörös szirmán a BA, BHA, MA, RA, LA 
betűk szerepelnek; középen fehér félhold, amely misztikus 
kapcsolatban áll Varunával. Ahold belsejében egy bīja-mantra, 
ennek közepén Visnu, oldalán Cākinī (Rākinī - a ŚS V. 99 sze
rint) istennővel. Ez a csakra a vízelemmel, a fehér színnel, a 
pránalélegzettel, az ízleléssel, a kézzel stb. áll kapcsolatban.

3) Manipüra-cakra (mani, „ékszer”, púra, „város”) 
vagy nābhisthāna (nābhi, „köldök”) csakra
Az ágyéktájon helyezkedik el, a köldök magasságában (plexus 
epigastricus). Tízszirmú kék lótusz a DA, DHA, NA, TA, THA, 
DA, DHA, NA, PA, PHA betűkkel. A lótusz közepén vörös 
háromszög, rajta a bikán ülő Mahārudra isten, oldalán a kék 
színű Lākinī sakti. Ez a csakra a tűzelemmel, a nappal, a rajasz- 
szál (menstruációs váladékkal), a samāna-lélegzettel, a látóké
pességgel stb. áll kapcsolatban.

4) Anāhata-cakra (az anāhata śabda az a hang, amely két 
tárgy érintkezése nélkül keletkezik, vagyis „misztikus hang”) 

A szívtájék, a prāna és jiva-atman székhelye. Színe vörös. 
Tizenkét aranyszínű szirma a KA, KHA, GA, GHA stb. betűk. 
Belsejében két füstszínű háromszög, „salamonpecsét” elren
dezésben, középen egy újabb aranyszínű háromszög zár ma
gába egy tündöklő liñgát. A két háromszög fölött īśvara és 
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(a vörös) Kākinī sakti. E csakra a levegőelemmel, a tapintás 
érzékével, a phallosszal, a mozgási erővel, a vérrendszerrel stb. 
kapcsolatos.

5) Viśuddha-cakra (a tisztaság csakrája)
A toroktájék (plexus laryngealis és pharyngealis, a hátgerinc 
és a nyúltagy találkozásánál), az udüna-lélegzet és a bindu 
székhelye. Tizenhat vörös hamuszín szirmú lótusz (az A, 
À, I, U, Ū stb. betűkkel). A lótusz belsejében kék térség, az 
ākāśa (éter, tér) elem jelképe, közepén fehér kör, benne egy 
elefánt. Az elefánton nyugszik a HANG bíja-mantra, ez tartja 
Sadāśivát, a félig ezüst, félig arany istenséget, aki azért ilyen, 
mert androgin aspektusában (ardha-nāri-īśvara) ábrázolják. 
Bikán ül, sok kezében különféle, rá jellemző tárgyakat és jelvé
nyeket (vajra, háromágú szigony, harang stb.) tart.

Testének fele Sadā Gaurīt alkotja, akinek tíz karja, öt arca 
van (mindegyiken három szemmel). Ez a csakra a fehér szín
nel, az éter (ākāśa) elemmel, a hanggal, a bőrrel stb. áll kap
csolatban.

ó) Ājna-cakra (ājnā, „parancs, rendelkezés”)
A szemöldökök között helyezkedik el (plexus cavernosus). 
Fehér színű lótusz, két szirmán a HA és KSA betűkkel. Az 
értelmi képességek: buddhi, ahamkāra, manasz és indriya 
(az érzékek) „finom” létmódjának a székhelye. A lótuszban 
egy lefelé néző fehér háromszög áll, annak belsejében ugyan
csak fehér liúga, amelyet itara („másik”) néven hívnak. Itt 
van Paramasiva székhelye. A bîjâ-mantra az OM, a védőisten 
Hākinī: háromarcú, hatkarú, fehér lótuszon ül.

7) Sahasrāra-cakra
A fejcsúcson, megfordított, ezerszirmú (sahasra, „ezer”) lótusz 
képében. Egyéb nevei: brahma-sthāna, -randhra, nirvāna-cakra
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stb. A szirmokon az ötven betűből álló deva-nāgarī írás be
tűinek valamennyi lehetséges összekapcsolódása (50x20). 
A lótusz közepén telihold, benne egy háromszög. Itt tapasz
talható meg Siva és Sakti végső egyesülése (unmani), ami a 
tantrikus sādhana célja, ide ér a kundalinī, miután áthatolt a 
hat alsóbb csakrán. Megjegyzendő, hogy a sahasrāra-cakra 
nem a test szintjéhez tartozik, hanem már a transzcendentális 
síkot jelzi, ez a magyarázata annak, miért beszélnek általában 
a „hat csakra” tanáról.

Vannak más, kevésbé fontos csakrák is. így a mūlād-hāra és 
a svādhisthāna között helyezkedik el a yonisthana-cakra, Siva 
és Sakti egyesülésének, az üdvnek helye, kāma-rūpa-cakra 
néven is emlegetik (csakúgy, mint a mūlād-harāt). Ez a vágy 
forrása és a sahasrāraban végbemenő Siva-Sakti egyesülésnek 
a test síkján való megelőlegezése. Az ājnā-cakra közvetlen 
közelében van a marias- és a soma-cakra, amelyek az értelmi 
működésekkel és bizonyos jógatapasztalatokkal állnak kap
csolatban. Szintén az ājnā-cakra közelében található a kārana- 
rüpa, a hét „okforma” helye, amelyekről azt tartják, hogy ők 
alakítják ki és tartják fönn a „finom” és a „fizikai” testet. Vége
zetül más szövegek beszélnek még néhány adhāráról (támasz, 
tartály) is, amelyek a csakrák között vannak, vagy azokkal azo
nosítják őket (1. a VI. 9. jegyzetet).

A buddhista tantrák négy csakrát ismernek csupán, ame
lyek rendre a köldök-, a szív- és gégetájon, valamint az agyfo
natban találhatók. Az utóbbi a legfontosabb, usnïsa-kamala 
(„fej-lótusz”) néven említik, és a hinduk saharára csakrájának 
felel meg. A három alsóbb csakrába helyezik a három testet 
(kāyāt): a nirmāna-káyāt a köldökcsakrába, a dharma-kāyāt 
a szív csakrájába, a sambhoga-kāyāt pedig a toroktáji csakrába. 
A csakrák számát és elhelyezkedését illetően azonban eltéré
seket és ellentmondásokat tapasztalhatunk (1. DasÍíupta, Sh.
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1950,163 sk.). A hindu hagyományhoz hasonlóan a csakrákat 
a buddhisták is összekapcsolják mudrákkal és istennőkkel, 
mint Locanā, Mārnákī, Pāndarā és Tára (Śrī-samputa, idézi 
uő, 165). A Hevajra-tantra a négy csakrával kapcsolatban a 
„négyességek” hosszú listáját közli: négy-négy añga, „pillanat”, 
nemes igazság (ārya-sattva) stb. (uo. 166-167).

A csakrák kivetítve olyan mandalát alkotnak, amelynek kö
zéppontját a brahma-randhra jelzi. Ez az a „központ” egyéb
ként, ahol a síkáttörés végbemegy, ahol a transzcendencia pa
radox aktusa, a samsara meghaladása, az „időből való kilépés” 
megtörténik. A mandala jelképisége az indiai templomok és 
bármely szakrális építmény alkotóelve is egyben: a templom 
kivetítve egy mandala. így hát elmondható, hogy minden ri
tuális járás a közép felé haladással ér föl, s hogy ha belépünk 
egy templomba, akkor azt ismételjük meg, ahogy a beavatás 
során a mandalába jutottunk, vagy ahogyan a kundalinï a 
csakrákon keresztülhalad. Másrészt a test mikrokozmosszá 
válik (középpontjában a Méru heggyel), egyszersmind pan
teonná is, ahol minden testtájnak és „finom” szervnek megvan 
a maga védőistene, mantrája, misztikus betűje stb. A tanítvány 
nem csupán azonosul a kozmosszal, de testében föl is tudja 
fedezni a mindenség keletkezését és pusztulását. Látni fog
juk, hogy a sádhana két szakaszra osztható: (1) az emberi lény 
„kozmizációja” és (2) a kozmosz „transzcendálása”, vagyis el
pusztítása az ellentétek („nap”-„hold” stb.) egyesítése révén. 
A traszcendálás legigazibb jelét a Kundalinï fölemelkedésé
nek végső aktusa jelenti: egyesülése Sivával a koponyatetőn, 
a sahasrárában.7 5

75 Ne feledjük azonban, hogy számos tantrikus iskola nem alkal
mazza a kundalinï jelképiségét az ellentétek egységének magya
rázatához.
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KUNDALINI

A Kundalini némely aspektusát már említettük: egyaránt 
leírják kígyó, istennő és „energia” képében. A Hatha-yoga- 
pradipikā III. 9 e szavakkal mutatja be: Kutīlāñgī (csavart 
testű), Kundalini, Bhujañgi (kígyónő), Sakti, īsvari, Kundali, 
Arunhati - mindezek a nevek egyjelentésűek. Amiként kulcs
csal kinyitunk egy ajtót, ugyanúgy nyitja ki a jógi a megszaba
dulás (mukti) kapuját azzal, hogy hatha-jógával elszabadítja 
a kundalinit (vö. GS 51).

Amint a gurunak köszönhetően az alvó istennő föléb
red, valamennyi csakrán gyorsan áthatolunk (ŚS IV. 12-14; 
HYP III. 1 sk.). A Śabda-brahmannal, az OM-mal azonosí
tott Kundalini minden isten és istennő tulajdonságait ma
gába gyűjti (Śarada-tilaka-tantra 1.14, 55; XXV. 6 sk.). Kígyó 
képében (uo. I. 54) minden lény testének közepén lakozik 
(deha-madhya-yā; 1.14). Parasakti alakjában a test törzsének 
tövében (ādhāra; I. 53) nyilvánul meg, Paradevatāként annak 
a csomónak a közepén tartózkodik, amely az ādhāra közép
pontjában található, ahonnan a nádik kiindulnak (XXVI. 34). 
A kundalini a susumnān belül a belső érzéknek (manasznak) 
a prána által fölszabadított energiájával mozog, az „úgy húzza 
őt a suçumnân, mint cérnát a tű fokán” (GS 49). A kundalinit 
ászanával és kumbhakával ébresztik föl, „akkor a prána az 
üresbe (sünya) oszlik” (HYP IV. 10).

A kundalini fölébredése rendkívüli forróságot támaszt, a 
csakrákon való áthaladását az jelzi, hogy a test alsóbb részei 
hullamerevségűek és hidegek lesznek, míg a kundalini által 
érintett rész tűzforró (Woodroffe 1919, 242). A buddhista 
tantrák még világosabban emelik ki a kundalini izzó jelle
gét. A buddhisták szerint a Saktit (Candāli, Dombi, Yogini, 
Nairāmanī és egyéb néven is nevezik), aki a nirmāna-kāyāban 
(a köldöktájon) alszik, úgy ébresztik föl, hogy bodhicittát 
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keltenek a test azon részében, s fölébredése egy „nagy tűz” 
érzetében nyilvánul meg. A Hevajra-tantra azt mondja, hogy 
„a Candalï ég a köldökben”, s amint minden elégett, a (hom
lokban lévő) „holdból” nektárcsöppek hullanak. Guñjaripāda 
egyik dala burkolt kifejezésekkel mutatja be a jelenséget:

„A lótusz és a villám közepén találkoznak, 
egyesülésükből Candalï lángba borul. 
A tűz eléri Dombi házát;
megfogom a holdat és vizet öntök. 
Nincs többé se tomboló tűz, se füst, 
s behatol az égbe a Méru hegy csúcsán át.” 
(A szövegeket Dasgupta, Sh. 1946,116 sk közli.)

E jelképszótár jelentéseire még visszatérünk, egy tényt 
azonban már most szögezzünk le: a buddhisták szerint a 
titkos erő a köldöktájon szunnyad, a jógagyakorlat meg
gyújtja, mire tűz formájában eléri a két fölsőbb (dharma- és 
sambhoga-) csakrát, s rajtuk áthatolva az usnisa-kamalaba. 
(a hinduisták sahasrājába) jut, s miután mindent „elégetett”, 
ami csak útjába akadt, visszatér a nirmāna-kāyāba (Śri-sampu- 
tikāj közli Dasgupta, Sh. 1946,118-119). Más szövegek hoz
záteszik, hogy ezt a hőt a szexuális energia „átváltoztatása” 
kelti (Evans-Wentz 1935,316 sk., 322 sk.).

A kundalinï (vagy Candali) és a tűz kapcsolata, a csakrákon 
keresztül való fölemelkedése okozta „belső hő” olyan tények, 
amelyeket már most érdemes kiemelnünk. Gondoljunk vissza 
arra, hogy egyik-másik mítosz szerint Sakti istennőt az összes 
isten közös tűzenergiája teremtette másrészt tudvalévő, hogy 
a „belső hő” fölkeltése igen ősi „mágikus” technika, amely a 
sámánizmusban fejlődött ki. Nyomban tegyük hozzá, hogy 
a tantrizmus csatlakozott ehhez az egyetemes mágikus hagyo
mányhoz, még ha alapvető tapasztalatának szellemi tartalma
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- a kundalini fölemelkedése által meggyújtott „tűz” - egész 
más szinthez tartozik is, mint a mágiáé vagy a sámánizmusé. 
Ugyancsak a „belső hő” kapcsán lesz még rá egyébként al
kalmunk, hogy megvizsgáljuk a tantrizmus és sámánizmus 
együttélését néhány himálajai gyakorlat fényében.

A kundalini fölébresztése nem érhető el azon szellemi elő
készület nélkül, amit a már említett regulák jelentenek. A föl
ébredésnek és a csakrákon való áthatolásnak az aktusát magát 
azonban olyan technika váltja ki, amelynek lényegi eleme a 
légzésnek egy sajátos testhelyzet (ászana, mudrá) révén való 
megállítása (kumbhaka). Ennek egyik leggyakrabban alkal
mazott módja a khecari-mudrā: a cavum eltorlaszolása a torok 
felé visszahúzott nyelv hegyével.76 Az ekképp kiváltott bősé
ges nyálképződést tartják mennyei ambróziának (amrta), míg 
a nyelvhúst magát annak a marhahúsnak, amit a jógi eszik 
(HYP III. 47-49). Egy „fiziológiai helyzet” ilyetén jelképes 
értelmezése nem érdektelen; azt a tényt próbálják vele kifeje
zésre juttatni, hogy a jógi már részt vesz a „transzcendenciá
ban”: áthágja a hinduk legszigorúbb tilalmát (a marhahús fo
gyasztására vonatkozót), vagyis nem kötik többé a föltételek 
e világon sem, s így megízlelheti a mennyei ambróziát.

76 A sikeres gyakorlathoz előzőleg át kell vágni a nyelvféket. Lásd 
Theos Bernard személyes tapasztalatát (37 sk.).

Mindez a khecari-mudrā egyik oldala csupán, látjuk majd, 
hogy a cavum nyelv által való eltorlaszolását és a lélegzet 
rákövetkező megállítását szexuális gyakorlat is kíséri. Mi
előtt ezt bemutatnánk, tegyük hozzá, hogy a kundalini ily 
módon történő fölébresztése a gyakorlatnak a kezdete csak; 
a jógi azon van, hogy a kundalinit egyrészt a középső „csa
tornában” (a susumnāb&n) tartsa, másrészt pedig, hogy a 
csakrákon keresztül a fejtetőig emelkedtesse. Mármost maguk 
a tantrikus szerzők is azon a véleményen vannak, hogy ezt az
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erőfeszítést csak ritkán koronázza siker. íme egy rejtélyes szö
veg, a Tārā-khanda (amely a Tantra-sārāban is megtalálható, 
1. WOODROFFE 1916, cviii. O.):

„Aki iszik, majd megint iszik, s még tovább iszik, míg csak 
a földre nem zuhan, azután fölkel, s újra inni kezd, az örökre 
kilépett az újraszületések körforgásából.”

A lélegzés teljes megszüntetése során születő élményről 
van itt szó. Lássuk, mit mond a kommentár:

„Asat-cakra-sadhana (= a hat csakrába való behatolás) első 
szakaszában a tanítvány nem tudja lélegzetét eléggé hosszan 
visszatartani ahhoz, hogy valamennyi csakrán sorban gyako
rolhatná az összpontosítást és a meditációt. Ennek következté
ben nem képes a kundalinīt tovább a susumnaban tartani, mint 
ameddig azt a kumbhaka (a légzés megállítása) lehetővé teszi.

így hát a földre esik, vagyis a földelemet képviselő müla- 
dhāra-cakraba, miután ivott a mennyei ambróziából (ami 
többféleképp érthető, főként azonban úgy, mint a cavum el
zárása által keltett bő nyálképződés). A tanítványnak számos 
alkalommal meg kell ismételnie ezt a gyakorlatot, melynek ál
landó művelésével elpusztítja az újraszületések körforgásának 
okait.”

A kundalini fölemelkedésének meggyorsítására némelyik 
tantrikus iskola a testhelyzeteket (mudrákat) szexuális gya
korlatokkal ötvözte. Ennek alapjául az a gondolat szolgált, 
hogy egyszerre kell elérni a légzés, a gondolat és a mag „moz
dulatlanságát”. A Goraksa-samhita (67-71) azt állítja, hogy a 
khecarī-mudrā során a bindu (= sperma) „nem hullik”, még 
ha nő öleli is a gyakorlót. Márpedig „amíg a bindu a testben 
marad, nincs halálfélelem. Még ha a mag kilövellne is, meg
állítja azt a yoni-mudra.” A Hatha-yoga-pradīpikā (iii. 82 sk.) 
ugyané célra a vajroli-mudrát ajánlja, amelyhez tejre és egy 
„engedelmes nőre” van szükség. A jóginak „vissza kell szívnia 
medhrájával (a maithuna során kilövellt hindut)”, s ugyanezt 
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a fölszívási műveletet a nőnek is el kell végeznie. „Visszaszíva 
kilövellt hinduját a jógi meg tudja őrizni azt; a hindu elveszté
sével a halál jő el, megtartásával az élet.” Valamennyi szöveg 
hangsúlyozza a lélegzet, a pszichomentális tapasztalat és a fér
fimag kölcsönös összefüggését. „Míg a levegő (= a lélegzet) 
mozog, a hindu is mozog, de megáll, amint a lélegzet megszű
nik mozogni. A jóginak ezért ellenőriznie kell légzését, el kell 
érnie, hogy az mozdíthatatlan legyen.” (GS 90) „Míg a prána 
a testben van, az élet (jíva) nem hagyja el azt, a halál a lélegzet 
eltávozása.” (uo. 91)

Láthatjuk tehát, hogy a hindu a légzéstől függ, azzal va
lamiképpen egylényegű, hiszen mindkettőt távozása a halált 
jelenti. A hindu a cifrával77 is homológ, s ily módon három 
sík egyneműsödéséhez jutunk, érvényesüljön bár rajtuk akár 
„mozgás”, akár „mozdulatlanság”; e három sík a prána, a hindu 
és a citta. Minthogy a kundalinït hirtelen megállítás ébreszti 
föl - a légzésé vagy a mag kibocsátásáé (amit, ha mégis be
következett, a mag visszatérítése követ) -, fontos, hogy ismer
jük e három sík szerkezetét és homológiájuk szerteágazásait. 
Annál is inkább, mivel a szövegek nem mindig közlik, melyik 
vonatkozási szintről van is szó.

77 A GS (90) benáreszi kéziratában cittam áll bindur helyett 
(1. Briggs 1938, 302), ugyanúgy, mint a HYP II. 2-ben: „Amikor 
a lélegzet mozog, a szellem is mozog, amikor a lélegzet abbahagyja 
mozgását, a szellem mozdulatlanná tesz.” Vö. HYP IV. 21-gyel.

AZ „INTENCIONÁLIS NYELV”

A tantrikus szövegeket gyakran „intencionális nyelven” 
(sandhā-bhāsa) fogalmazzák meg, olyan titkos, homályos, 
kétértelmű nyelvezeten, amely ezt vagy azt a tudatállapotot 
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erotikus kifejezéssel jelöli meg, s amelyben a mitológiai vagy 
kozmológiai szókészletre a hatha-jógából való vagy szexuális 
jellegű jelentések rakódtak.

A Saddharma-pūndarīka-sūtrāban többször találkozunk 
a sandhā-bhāsita, -bhāsya, -vacana kifejezésekkel, amelyeket 
Burnouf a „talányos nyelv”, Kern (1884) a „rejtély”, Max 
Müller pedig a „rejtett mondások” kifejezéssel adott vissza. 
Shastri H. (1916, 8 sk.) a „szürkületi nyelv”, a „fény és sö
tétség nyelve” kifejezéseket javasolta, Shastri V. (289) volt 
azonban az első, aki rámutatott, hogy a sandhāya szó megrö
vidült alakjával van itt dolgunk, ami így fordítható: „célozva”, 
„valaminek a céljával”, „szándékolva”, „tekintettel valamire” 
stb. A „szürkületi nyelv” kifejezés tehát szóba sem jöhet. 
„Könnyen lehet, hogy a másolók, nem ismervén a sandhyāya 
kifejezésnek vagy rövid alakjának, a sandhānak a pontos je
lentését, sandhyővá (szürkületi) változtatták, melyet nagyon 
is jól ismertek.” (Shastri, V., 296)

A Hevajra-tantra úgy jellemzi a sandhā-bhāsāt, mint 
„a jógik nagy tanát” (mahā-satnaya), a „nagy nyelvet” (mahā- 
bhāsam), s kinyilvánítja, hogy az „a tanok értelmével teljes” 
(samaya-safiketa virtasam). A kifejezés értéke tehát jól meg
alapozottnak tűnik: „titkos, rejtett”. (L. a VI. 10. jegyzetet is, 
irodalomjegyzékkel és a kérdés állásának bemutatásával.)

Rituális rejtvényekkel és talányokkal a védikus kor óta élnek 
(Rg-v, 1.164,1,152, 3, VIII. 90,14, X. 55, 5 stb.; Atharva-v. VII. 1, 
XI. 8,10), a maguk módján ezek is a mindenség titkait tárják 
föl. Csakhogy a tantrizmusban a rejtjelezésnek egy egész, ala
posan kidolgozott rendszerével találkozunk, amit nem ele
gendő a tantra- és jógatapasztalatok kifejezhetetlen jellegével 
magyarázni, hiszen az efféle élmények leírásához régóta hasz
nálnak jelképeket, mantrákat, misztikus betűket. A sandhā- 
bhāsā más célt követ; el akarja rejteni a tant a be nem avatot
tak elől, főképpen pedig a jógit kívánja a szellemi kiképzéshez 
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nélkülözhetetlen „paradox” helyzetbe lökni. A szavak szeman
tikai többértékűsége a minden természetes nyelvben meglévő, 
éppen adott vonatkozási rendszer helyére a kétértelműséget 
állítja végül; a nyelv e szétrombolása szintén közreműködik 
a profán univerzum „elégetésében” és abban, hogy olyannal 
helyettesítsük, amelynek síkjai fölcserélhetők és integrálhatok. 
A szimbolika általánosságban véve egyfajta egyetemes „lyuka- 
csosságot” okoz, amennyiben „megnyitja” a lényeket a tárgyon 
túli [transzobjektív] jelentések számára. Csakhogy a tantriz- 
musban az „intencionális nyelv” szellemi gyakorlattá, a sādhana 
szerves részévé vált. A tanítvány folyvást meg kell hogy ta
pasztalja az egybehasonulásnak és összehajlásnak [a homolo- 
gizálódásnak és konvergenciának] a kozmikus megnyilvánu
lás alapjául szolgáló, titokzatos folyamatát, hiszen most maga 
is mikrokozmosszá lett, és - hogy tudatosíthassa őket - föl kell 
ébresztenie mindazokat az erőket, amelyek a síkok sokaságán 
újra meg újra megteremtik és magukba szívják a világokat. 
Nem csupán a nagy titkot a be nem avatottak elől elrejtendő 
követelik meg tőle, hogy a bodhicittát egyszerre tekintse „föl
ébredett gondolatnak” és férfimagnak, hanem azért is, mert a 
jóginak magán a nyelven át (vagyis a fölszámolt profán nyelv 
helyére lépő, új és ellentmondásos nyelv megteremtése révén) 
be kell hatolnia arra a síkra, ahol a mag gondolattá változtat
ható át és megfordítva.

A nyelv elpusztításának és újrafölfedezésének ezt a folya
matát figyelhetjük meg a tantrikus költőknél, főként a budd
hista siddhācārydknál, a „rejtjelezett” dalok (caryā) szerzőinél. 
Kukkurīpāda egyik verse így szól:

„Amikor a kettőt (ti. mellet, vagy: » Amikor a teknőst «) fejik, 
(a tej) nem tartható az edényben:

a tamarindfa gyümölcsét megette a krokodil. 
A homlok közel van a házhoz. (...)
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A fülbevalót az éj közepén ellopták. 
Az após alszik, a meny fölébred -

a tolvaj ellopta a fülbevalót, hol is kereshetnénk? 
A meny, félve a varjútól, még nappal is kiabál - 
hová megy át éjszaka?
Ilyen caryāt énekelt Kukkurīpāda,
s az egyvalaki szívébe hatolt be a tömérdek közül.”

A kommentár szerint a vers jelentése, úgy látszik, ez: a kettő 
a két „ér”, az īdā és a pīñgalā, a „ kifejt ” folyadék a bodhicitta 
(NB. ami több értelemben is fölfogható), az „edény” (píta = 
puha) a maniputa (a köldöktáji csakra). A „fa” (rukha-vrksa) 
jelenti a testet, a „tamarindfa gyümölcse” a férfimag, bodhicitta 
alakjában, az azt megevő „krokodil” a lélegzet jógamódszerű 
megállítása (kumbhaka). A „ház” az üdv helye, a „fülbevaló” 
a beszennyeződés elvét jelenti, a „tolvaj” a sahaja-ānandát 
(a saha ja üdvét, amelyre rögvest visszatérünk) jelképezi, az 
„éjfél” a legfőbb boldogságban való teljes elmerülés állapota. 
Az „após” (śvaśura) a lélegzet, a „nappal” a gondolat tevékeny 
állapotát (pravrtti) jelöli, az „éjszaka” pedig elnyugodott álla
potát (nivrtti) stb.78

78 Dasgupta, Sh. 1946,480 sk [vö. Kvaerne, 76-81]. Figyelemre 
méltó, hogy e rejtélyes stílus soha nem szakadt meg a modern 
indiai irodalomban sem, a Caryāpādātól napjainkig él (1. uo.).

Az analógiák, homológiák és kétértelműségek világába 
csöppentünk. Ezen az „intencionális nyelven” bármely eroti
kus jelenség utalhat valamely hathajóga-gyakorlatra vagy a 
meditáció egyik szakaszára, aminthogy bármely jelkép, bár
mely „szentségi állapot” fölvehet erotikus jelentést. Végered
ményben tehát valamely tantrikus szöveg különböző, liturgikus, 
jógaféle, tantrikus stb. kulcsokkal olvasható. A magyarázók 
főképp a két utóbbit hangsúlyozzák; ha „jógakulccsal” olvas-
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suk a szöveget, akkor azokat a különféle meditációszakaszokat 
fejtjük ki belőle, amelyekre az utal. A tantrikus értelem az ese
tek zömében erotikus, csakhogy nehéz eldönteni, vajon tény
leges aktusról van-e szó vagy szexuális szimbolikáról. Ponto
sabban a „konkrét” és a „jelképes” között nehéz különbséget 
tenni, hiszen a tantrikus sādhana célja éppen az, hogy minden 
„konkrét” tapasztalatot átlényegítsen, hogy a fiziológiát litur
giává változtassa.

A mahájána számos bevett kifejezése gazdagodott a tant- 
rizmusban erotikus jelentéssel: a padma (lótusz) úgy értelme
ződött, mint bhaga (anyaméh), a vajra (szó sz. „mennykő”) 
pedig Húga (hímtag) jelentésben szerepel. Azt is mondhat
nánk tehát, hogy Buddha (vajra-sattva) Bhagavati titokzatos 
bhagájában nyugszik.79 Shahidullah összeállította a meg
feleltetések néhány sorozatát a Dohā-kosāból. P. C. Bagcha a 
caryāk néhány terminussorának a jelképiségét vizsgálta, ám 
az „intencionális” és allegorikus nyelven kódolt szövegek ér
telmezése még távolról sem fejeződött be.

79 La Vallée-Poussin 1898, 134. A vajra-liñga azonosságára a 
HYP-ban 1. Walter kiadásának mutatójában a vajrakaudara szót.

íme, néhány mutatvány, főként a Dohá-kosābób 
vajra (mennykő) = Húga = sünya (üres) 
ravi, sürya (nap) = a nők raj asz. (menstruáció) = 
pingalā - jobb orrlyuk = upāya (eszköz) 
śaśin, candra (hold) = śukra (férfimag) = īdā = bal orrlyuk =

Prajná
lalanā (nő) = īdā = abháva (nemlét) = candra = apāna = nāda 

= prakriti (természet) = tamasz (az egyik guna) = Gañgā 
(a Gangesz) = svara (magánhangzók) = nirvána stb.

rosaná (nyelv) = pingalā = prána = radzsasz (az egyik guna) 
= purusa = vyañjana (mássalhangzók) = káli = Yamuná 
(a Jamuná folyó) = bháva (lét) stb.
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avadhüti = aszkétanő = susumnā - prajnā - nairātma stb. 
bochicitta = a fölébredés gondolata = śukra (férfimag) tarunī

= fiatal lány = mahāmudrā
grhinī = feleség = mahāmudrā - divya-, jnāna-mudrā samarasa 

= az élvezet azonossága = koitusz = a légzés megállítása = 
a gondolat mozdulatlansága = a mag megállítása

Álljon itt Kāñha30 egyik szövege is:
„A Nő és a Nyelv mozdulatlanná válik a nap és a hold két 

oldalán.”
Az első jelentés a hatha-jógáé: a két lélegzet (prāna és 

apāna) megállítása az īdāban és a piñgaldban, amit e két 
„finom ér” működésének megállítása követ. Van azonban 
egy másik jelentése is, mely szerint a nő a tudás (prajnā), a 
nyelv pedig az erőfeszítés, a cselekvés eszköze (upāya); arról 
van szó, hogy mind a Gnózist, mind a megvalósításra fordí
tott erőfeszítést meg kell állítani, s ezt a „mozdulatlanná té
telt” csakis a jógával (a lélegzés megállításával) lehet elérni. 
Csakhogy a „légzés megállítása” ebben az összefüggésben úgy 
értendő, mint ami a mag kibocsátásának megállítását kíséri. 
Kāñha így fejezi ki a maga dodonai stílusában:

„A mozdulatlan átfogja a Megvilágosodás (Shahidullah 
fordítja így, mások Fölébredésnek is fordítják) gondolatát, 
hiába díszíti por. Látjuk a lótuszmagot, a természetétől fogva 
tisztát, saját testünkben.”

80 Shahidullah (14) helytelenül mutatja be nihilistaként: „Kāñha 
és Saraha nihilisták. Számukra, akárcsak a mādhyamika-filozófu- 
sok szerint, semmi nem létezik, sem a bhava, sem a nirvána, sem 
a bhāva (lét), sem az abhāva (nemlét). Az igazság a velünk szü
letett (sahaja), vagyis az üresség.” Valójában Kāñha elveti a „ket
tősség gondolatát”, az ellentétpárokat, a föltételezettségeket - és 
a föltétlent keresi.
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A szanszkrit kommentár ezt így magyarázza: ha a maithuna 
(koitusz) során a śukra (sperma) kibocsátatlan marad, a gon
dolat is megmarad mozdulatlanul. (Shahidullah fordítása.) 
A „por” (rajas) valójában a nők rajasa (menstruáció és a nemi 
szerv váladéka); a jógi a maithuna során előidézi társnője 
emisszióját, miközben śukráját mozdulatlanná teszi, azzal 
a kettős eredménnyel, hogy megállítja gondolatát, egyszers
mind képessé válik a „lótuszmag” (= a rajas) fölszívására.

Itt is megtaláljuk tehát azt a három „visszatartást” vagy „moz
dulatlanságot”, amiről a hatha-jóga szövegei beszélnek: a léleg
zet, a mag és a gondolat megállítását. E „mozdulatlanság” mély 
értelmét nem könnyű fölfedezni. Mielőtt tanulmányozásához 
fognánk, hasznos lesz szemügyre vennünk a szexualitás rituális 
funkcióját az ősi Indiában és a tantrajóga-technikán belül.

A MISZTIKUS EROTIKA

A védikus kor óta ismerik a maithunát, de a tantrizmusnak ju
tott az a feladat, hogy az üdv eszközévé változtassa. A tantrák 
előtti Indiában a szexuális egyesülés két lehetséges rituális ér
téke között kell különbséget tennünk, egyébként mindkettő 
archaikus szerkezetű és vitathatatlanul régi: (1) a házastársi 
egyesülés, mint hierogámia és (2) az orgiasztikus szexuális 
egyesülés, amelynek célja vagy az egyetemes termékeny
ség (eső, aratás, nyájak, nők stb.) biztosítása, vagy valamely 
„mágikus oltalom” megteremtése. Nem időzünk sokat a 
hierogámiává változtatott házassági aktus kérdésénél. „Én 
vagyok az ég, te a föld” - mondja a férfi asszonyának (Brhad- 
āranyaka-up. VI. 4, 20). Az egyesülés olyan szertartás, amely
ben számos előzetes megtisztulás, szimbolikus azonosítás és 
ima kap helyet, csakúgy, mint akármelyik védikus rituáléban. 
A nő előzetesen átalakul: azzá a megszentelt hellyé lesz, ahol 
az áldozás lezajlik:



VI. A JÓGA ÉS A TANTRIZMUS

„Öle az oltár, szőrzete a gyep, bőre a szóma-prés, a tűz köze
pén a vulva.81 Amennyit a vö/apeya-áldozattal elér az ember, any- 
nyit ér el az, aki ezt tudván a lenti játékot gyakorolja.” (uo. VI. 4,3)

81 Sénart megjegyzi, hogy a szöveget romlottnak véli, mégsem lehet 
másképp fordítani. Egyébként igen régi hiedelemről van szó, amely 
szerint a tűz a vaginából ered; 1. Eliade 1951, 372, 2. j.

Hadd jegyezzünk meg egy fontos tényt: a Brhad-āranyaka- 
upanisad óta elterjedt az a hiedelem, hogy a „művek” gyümöl
cse - a védikus áldozat eredménye - rituálisan elhált házas
társi egyesüléssel is elérhető. Az áldozati tűznek a női nemi 
szervvel való azonosítását erősíti meg az a mágikus ráolvasás 
is, amit az asszony szeretője ellen alkalmaztak: „Áldozatot vé
geztél a tüzemben...” stb. (uo. VI. 4,12). Az egyesülés egyik 
rituális részlete, amikor is azt kívánják, hogy a nő ne fogan
jon meg, a mag visszaszívásával kapcsolatos homályos gon
dolatokat sejtet: „miután kifújta a levegőt, e szavakat szólva 
szívja be: erőmmel, magommal elveszem magodat - és a nő 
mag nélkül marad” (uo. VI. 4, 10). A sperma fölszívásának 
hathajóga-gyakorlata tehát - legalábbis „mágikus varázslás” 
formájában - az upanisadok kora óta létezhet. Az imént ol
vasott szövegrészlet mindenesetre kapcsolatba hozza a mag 
visszaszívását egy légzésmóddal és egy mágikus formulával.

A fogamzás az istenek nevében következik be:

„Visnu készítse elő a méhet, 
Tvastar alkossa meg a formákat! 
Prajāpati árasszon el, 
Dhātār helyezze beléd a csírát! 
Ó, Sinīvālī, hadd meg a csírát, 
Nagykontyú istennő, add meg a csírát! 
Beléd tették Ők a csírát, 
A két Asvin, a két lótuszfüzérű!”

(Uo. VI. 4, 21.)
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Elegendő egyetlen ilyen magatartást jól megértenünk, 
hogy tudatára ébredjünk, a szexualitást többé nem valamiféle 
„pszichofiziológiai helyzetnek” tartották, hanem rituáléként 
értékelték, s ez az, ami megnyitotta az utat a tantrikus újítá
sok előtt. Ha egyszer a szexuális síkot szentesítették, és a ri
tuális, illetve a mitológiai szinttel egyenrangúvá tették, akkor 
ugyanaz a szimbolika a fordított értelemben is működésbe 
lép: ez lesz a szexuális kifejezésekkel magyarázott rituálé.

„Amikor a recitáció során a pap egy vers első két negye
dét elkülöníti, s a két utolsót szorosan közelíti egymáshoz, 
az olyan, mint amikor a nő széttárja combjait, a férfi pedig 
összeszorítja azokat a párosodáskor; a pap ekként a pároso
dási mutatja be, hogy az áldozat számos ivadékot biztosít
son. (Aitareya-br, X. 3, 2-4.) A hotar halk mormolása a mag 
kibocsátása, az adhvaryu pedig, amikor a hotar megteszi felé a 
szent fölhívást, négykézláb ereszkedik, és elfordítja arcát, hi
szen a négylábúak is hátat fordítva bocsátják ki magjukat (uo. 
X. 6,1-6). Ezután az adhvaryu újra fölemelkedik, és szembe
fordul a botárral, mivel a kétlábúak szemtől szembe bocsátják 
ki magjukat.” (Lévi 1898,107.) Láttuk már, hogy a mahā-vrata 
során egy pumścalī közösült rituálisan egy brahmacarinnal 
vagy māgadhával a fölszentelt áldozati tér közepén (1. még 
Āpastambīya-śrauta-sūtra XXI. 17, 18; Kāthaka-up. XXXIV. 5, 
Taittirīa-samhitā VH. 5, 9 stb.). Fölötte valószínű, hogy itt egy
szerre van szó „védő” és termékenységi rítusról, mint az aśva- 
medha nevű, nagy lóáldozat esetében, ahol a mahisi, az áldozó 
felesége az áldozati állattal kellett hogy közösülést mímeljen; 
a szertartás végén a négy feleséget a négy papnak engedték 
át32Abrahmacűrin (szó sz. „szűzies fiatalember”) és pumścalī 
(szó sz. „prostituált”) szertartásos egyesüléséből a coincidentia

82 Az idevágó szövegeket 1. Dumont 1927/ 2.60 sk. A mezőgazda
sági termékenység-szertartások szexuális elemeiről 1. Meyer 1937.
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oppositorum megvalósításának vágya olvasható ki, azé, hogy 
a polaritásokat újraegyesítsék, hiszen ugyanezt a motívumot 
megtalálhatjuk számos archaikus kultúra mitológiájában és 
ikonográfiái jelképei között. Akárhogyan is, a szexuális rítusok 
mind az asva-medhákban, mind a mahá-vratdban megőrizték 
kozmológiai értéküket (az aśva-medha a kozmogónia meg
ismétlése). Amint az „ellentétek párosodásának” mélységes 
jelentése kezdett elhomályosulni, az emberek hamarost elfor
dultak a szexuális rítusoktól: tad etad puránam utsannamma 
káryam - mondja a Śáñkhāyana-śrauta-sūtra (XVII. 6,2), „régi 
szokás ez, többé ne csináljuk”. La Vallée-Poussin (1898, 
136) ebben a tiltásban „a daksina-ácáráknak a balkezes cere
móniákkal szembeni tiltakozását” látja, ami kevéssé valószínű, 
hiszen a szexuális szimbolika semmiképpen sem a vámácárak 
találmánya volt. Föntebb már idéztünk a bráhmanákból és 
az upanisadokból, megtoldhatjuk ezt a Chándogya-upanisad 
egyik részletével (il. 13,1-2), amely a szexuális egyesülést li
turgikus énekké (sámán), nevezetesen a váma-devyává (a déli 
szórna sajtolását kísérő dallammá) alakították és értékelték át:
1) „Fölhívja őt, ez a hiñkāra (tompa kiáltás, amellyel a liturgi

kus ének kezdetét veszi), 
ajánlatot tesz neki, ezprastáva (a sámán élőjátéka), 
elhever a nővel, ez az udgita (a sámán fő része), 
ráfekszik a nőre, ez apratihára (a sámánnak az a része, amely 

egy négysoros vers harmadik sorának felel meg), 
a végére ér, ez a nidhana (a sámán befejezése, amely a négy

soros utolsó sorának felel meg).
Ez a vámadevya (-sámán) a nemi egyesülésben (mithuna) 
megvalósítva.

2) Aki tudja, hogy a vámadevya a mithunában valósul meg, az 
párosodik, mithunáról mithunára szaporodik (stb.). Egyi
ket sem szabad visszautasítani - ez a gyakorlati alkalmazás.” 
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Nehéz mármost belátni, miként is tartozhatna egy ilyen szö
veg a „balkezes” világképhez; az elsődleges dolog itt a szexuális 
egyesülésnek liturgikus énekké való átalakítása (az ebből fa
kadó valamennyi vallási következménnyel együtt!). Mint már 
mondtuk, valamely pszichofiziológiai működés szentségessé 
való átlényegítése minden archaikus szellemiségre jellemző. 
A „dekadencia” azzal kezdődik, hogy a testi működések jel
képes jelentése eltűnik, ezért hagyják el végezetül a „régi szo
kásokat”. Az ellentétek egybeesésének jelképisége azonban 
továbbra is fontos szerepet játszott a bráhmanista gondolko
dásban. A „szexuális egyesülést” az „ellentétek egybeesésé
nek” érezték - erre újabb bizonyítékot kínál az a tény, hogy 
néhány szövegben a maithuna kifejezést a samhitā, „egyesülés” 
jelentésű szóval cserélték föl, amelyet a szótagok, metrumok, 
dallamok kettős csoportosításának megjelölésére alkalmaztak, 
de az istenekkel és a Brahmannal való egyesülés kifejezésére 
is (vö. Aitareya-āranyaka III. 1, 6; Śāñkhāyana-āranyaka VII. 
14 stb.). Márpedig, ahogy rövidesen meglátjuk, az ellentétek 
egybeesése minden tantrikus rituálé és meditáció metafizikai 
állandóját képezi. (A szemben álló elvek filozófiai alapjáról 
1. COOMARASWAMY 1942.)

A buddhista szövegek is említik a maithunát (páli methuna, 
vö. methuno dhammo, Kathāvatthu XXIII. 1-2), s Buddha olyan 
aszkétákról tesz említést, akik az érzékiséget úgy tekintették, 
mint a nirvána elérésének egyik eszközét (1. DN I. 36). „Ne 
feledjük - írja La Vallée-Poussin (1925,18. jegyzet) -, nem 
egy szekta megengedte tagjainak, hogy kedvüket töltsék bár
mely »nem őrzött« (nem házas vagy elkötelezett stb.) nővel. 
(...) Megemlíthetjük itt Arittha, az egykori szamárhajtó (vagy 
madarász) történetét, aki szerzetes létére úgy tartotta, hogy 
a szerelem nem jelent akadályt a szent élet számára; vagy 
Magandikáét, aki lányát, Anupamāt (»Páratlan«) kínálta föl 
Buddhának (Cullavagga VI. 32 stb.).” Túlságosan hiányosak
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ismereteink ahhoz, hogy mindezeknek a szokásoknak meg
fejthetnénk mélyebb jelentését. Számot kell vetnünk azzal, 
hogy a misztikus erotika mellett Indiában az őstörténeti korok 
óta számtalan olyan rítust ismernek, amelyek a szexualitást a 
legkülönfélébb kulturális összefüggésekbe vonták bele. Ilyen, 
a „népi” mágia rétegeiben előforduló rítusok némelyikénél 
később még elidőzünk, habár nagyon is valószínű, hogy ese
tükben nincs szó a maithuna tantrikus technikájáról.

A MAITHUNA

Minden meztelen nő a prakriti megtestesítője (vö. Wilson 
1946,156), ugyanolyan csodálattal és elragadtatással kell hát 
rá nézni, amilyet az ember a természet kifürkészhetetlen titka
inak, végtelen teremtőerejének a láttán érez. A jóginí rituális 
mezítelenségének belső misztikus értéke van; aki a meztelen 
nő előtt nem fedezi föl lénye legmélyén ugyanazt a rémisztő 
érzelmet, amit a kozmikus misztérium megnyilvánulása előtt 
érez, annak ez az egész nem rítus, hanem profán aktus csu
pán, minden ismert következményével (a karmikus lánc meg
erősítése stb.) együtt. A második szakasz abban áll, hogy a 
prakriti-nő a Sakti megtestesítőjévé válik: a rítus közreműkö
dőjéből istennő lesz, épp ahogyan a jóginak az istent kell meg
testesítenie. Az isteni párok (a tibeti yah-yum, „apa-anya”), a 
saktija által átölelt számtalan buddha „alakja” - ők nyújtják 
a maithuna őspéldáját. Figyeljünk föl az isten mozdulatlan
ságára; minden tevékenység a sakti részéről történik. (A jóga 
kontextusában: a statikus sakti szemléli a prakriti teremtő te
vékenységét.) Mármost, ahogy ezt a hatha-jóga kapcsán már 
láttuk, a tantrizmusban a „mozgás” három síkján - a gondol
kodásén, a légzésén és a mag kibocsátásáén - megvalósuló 
mozdulatlanság a sādhana legfőbb célját jelenti. Ismét csak
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az isteni példa, Buddha vagy Siva, a kozmikus játék közepette 
mozdulatlan és derűs tiszta szellem utánzásáról van itt szó.

A maithuna először is a légzés ritmikussá tételére és az 
összpontosítás megkönnyítésére szolgál, azaz a pránájámá és 
a dhāranā helyettesítője vagy inkább „támasza”. A jóginí egy 
fiatal leány, akinek a testét nyásókkal megszentelik (adhiçthita). 
A nemi közösülés olyan rituálévá változik, amelynek révén az 
emberpár isteni párrá lesz. „A rítusra (a maithunára) az azt 
lehetővé és gyümölcsözővé tévő meditációkkal és szertartá
sokkal fölkészülvén (a jógi) úgy tekint a jóginíra, társnőjére 
és szeretőjére, mint aki valamelyik bhagavati nevét viselve 
Tárónak, az öröm és nyugalom egyetlen forrásának helyet
tesítője és leglényege. A szerető a női természet egészét 
egyesíti; ő az anya, a nővér, a feleség, a leány, szerelmet kérő 
hangjában a szertartás bemutatója fölismeri a Vajradharához, 
Vajrasattvához könyörgő bhagavatīk hangját. Ez a sivaista 
és buddhista tantraiskolák számára az üdv és bodhi útja.” 
(La Vallée-Poussin 1898,135) A maithunához kiválasztott 
nő egyébként nem mindig közönséges orgialányka.

A Pañca-krama bemutat egy hagyományos rítust: a jógi 
párját, a mudrát rögzített szabályok szerint választják ki, a 
guru ajánlja és szenteli föl, fiatalnak, szépnek és tanultnak kell 
lennie; vele végzi majd a tanítvány a szertartást, aggályosán 
ügyelve a siksára, mert jóllehet az üdv nem lehetséges szerető 
nő nélkül (strivyatirekena), a testi egyesülés mégsem elegendő 
annak eléréséhez. Apāramiták gyakorlatát, amely a kriyā célja, 
nem szabad attól elválasztani, a sādhaka a rítusoknak megfe
lelően szeresse a mudrát: nātikā-mayet striyam (La Vallée- 
Poussin 1898,141).

A pránájámá, a dhāranā csupán azokat az eszközöket je
lentik, amelyekkel a maithuna során elérhető a „mozdulat
lanság” és a gondolat elnyomása, a Dohā-kosa-béīi „legfőbb 
nagy öröm” (parama-mahā-sukha); ez a samarasa (amit
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Shahidullah az „élvezet azonosságaiként fordít, noha in
kább „érzelmi egységéről van szó, pontosabban az egység föl
fedezésének paradox, kifejezhetetlen élményéről). „Fizioló
giailag” a samarasa a maithuna során érhető el, amikor a śukra 
és a rajas mozdulatlan marad (Shahidullah, 15). Amint 
azonban Shahidullah megjegyzi, a Dohā-kośa misztikus nyelve 
alapján a maithuna, a lótusz (padina) és a mennykő (vajra) 
egyesülése úgy magyarázható, mint az üresség (vajra = suny a) 
állapotának megvalósítása az agyideg fonatában (= padma). 
A „lány”-t is érthetjük ürességként. A caryā (Buddha Gāna) a 
nairātmyát (a nem én állapotát) vagy a śūnyát („üreset”) úgy 
írja le, mint alacsony kasztból származó fiatal lányt vagy kurti
zánt.83 A Pañca-krama szerint (amelyet La Vallée-Poussin

83 Az alacsony kasztból való fiatal lányok és a kurtizánok szerepe 
a tantrikus orgiákban (cakra, a tantrikus kerék) ismeretes. Minél 
romlottabb és kicsapongóbb egy nő, annál megfelelőbb a rítushoz. 
Dombi (a mosónő, a titkos nyelven azonban nairātmyára utal) 
minden tantrikus szerző legkedvesebb alakja (1. Kāñha cāryāiV. 
Shahidullah, 111 sk.).

Ó, dombi! Fülig mocskos vagy! ...
Csúnyának mondanak.
Ám a bölcsek a keblükre ölelnek... 
Ó, dombi! Nincs nálad feslettebb!

(Shahidullah, 120. jegyzet)

A nyolcvannégy mahā-siddha (varázsló) legendáiban (német for
dítása: Grünwedel 1916) gyakran találkozunk az alacsony kaszt
ból való, ám bölcsességgel teli és mágikus erővel bíró lányok „mo
tívumával”, akik királyokkal kelnek egybe (147-148), és értenek 
az aranycsináláshoz (221-222) stb. Az alacsony kasztbeli nők e 
fölmagasztalásának több oka van. Először is jelzi az ortodox rend
szerekkel szembeni „népi” ellenállást, amely egyben az őshonos 
elemeknek az indoárja társadalom által bevezetett kasztideológia * *.
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1898 vizsgált) a maithuna egyaránt tekinthető valódi cselek
vésnek és olyan bensővé tett rituálénak, amely mudrákból 
(= jóginí), azaz gesztusokból, testhelyzetekből és erősen vi- 
zualizált képekből áll. „A szerzetesek számára a maithuna a 
beavatás (sampradaya) lényegi cselekménye. A guru paran
csára megszegik a szűziesség azontúl megtartandó szabályát. 
Számomra úgy tűnik, ez a Pañca-krama (ui. 40) tanítása. (...) 
Aki életében egyszer, beavatásakor véghezvivén soha többé 
nem gyakorolja a maithunát, az a jóga erejével eléri a legfőbb 
samāpattit. (...) A maithunát nem valóságosan gyakorolják 
(samvrtya = lokavyavahāratah), hanem belső gyakorlatok
kal, olyan cselekvésekkel helyettesítik, amelyekben a mudrá 
(jóginí) szellemi alak, jelképes mozdulat, jel vagy valamilyen 
különös fiziológiai működés.” (Uo. 142-143.)

A szövegek gyakran kiemelik azt a gondolatot, hogy a mai
thuna mindenekelőtt az elvek összegzése; „az igazi nemi egye
sülés Parasakti (Kundalinï) egyesülése az átmannal; a többi 
pusztán testi kapcsolatot jelent a nőkkel.” (Kulārnava-tantra V. 
111-112) A Kālvilāsa-tantra (X-XI. fejezet) bemutatja a rituálét, 

és hierarchia ellen indított támadását is jelenti. Ám ez a kérdés
nek csak az egyik, méghozzá kevésbé fontos oldala. A fő a „mo
sónő” és a „kurtizán” jelképisége, s tekintetbe kell venni, hogy az 
ellentétek azonosságáról szóló tantrikus elméleteknek megfele
lően „a legnemesebbet és becsesebbet” éppenséggel a „legalacso
nyabb és közönségesebb” rejti. (A középkori nyugati alkimisták 
sem gondolták ezt másként, amikor kijelentették, hogy a lapis 
philosophorummri azonos materia prima mindenütt megtalál
ható, méghozzá vili figura, a legalacsonyabb formában.) A caryāk 
szerzői a dombiban az „ürességet” látták, vagyis a tulajdonság nél
küli és kifejezhetetlen Alapot, hiszen csak a „mosónő” volt men
tes minden társadalmi, etikai, vallásos és egyéb tulajdonságtól és 
megítéléstől. A nőnek mint lelki vezetőnek a taoizmusban játszott 
szerepéről 1. Koppers, 798 sk.
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de hozzáteszi, hogy azt csakis egy beavatott feleséggel (para 
= strï [szó sz. „más felesége, máshoz tartozó nő”]) szabad 
végrehajtani. Az egyik kommentátor megjegyzi, hogy az a 
szertartás, amelynek neve pañca-tattva (az öt makára, vagyis 
az öt, m-mel kezdődő szó; matsya: hal, māsma: hús, madya: 
részegítő ital, mudrā és maithuna) csak az alacsony kasztok
nál (a sudráknál) figyelhető meg. Ugyané szöveg másrészt azt 
állítja, hogy ez a rituálé a kali-yugának szól (v. fejezet), vagyis 
a jelen kozmikohistóriai korszakhoz van idomítva, amikor is 
a szellem testi feltételek közé „bukva” rejtőzködik. A szerző 
abban, tudván tudva, hogy a pañca-tattvát úgyis szó szerint ér
telmezik, főképp a mágiát űzők köreiben és a kevésbé ortodox 
környékeken, a Nigama-tantra-sāraból idéz: „Gaurában és 
más vidékeken a sziddhiket apaśubhāval (a testileg gyakorolt 
pañca-tattvóva\) is el tudják érni.”

Említettük már, hogy a tantrikusok két csoportra oszlanak: 
a samayinokra, akik Siva és Sakti azonosságában hisznek, és 
spirituális gyakorlatokkal próbálják a kundalinīt fölébreszteni, 
valamint a kaulákra, akik Kaulinīt (= kundalinīt) tisztelik, és 
igazi rituáléknak szentelik magukat. A megkülönböztetés 
kétségkívül pontos ugyan, ám nem mindig könnyű megál
lapítani, meddig értendő valamely rituálé szó szerint; láttuk 
már, hogy miképpen értelmezendő a „földre esésig” jutó „ré
szegség”. Márpedig a nyers, durva nyelvezetet sokszor hasz
nálják arra, hogy lépre csalják a be nem avatottat. Egy híres 
szöveg, a Śakti-sañgama-tantra, amelyet csaknem egészében 
a satcakra-bheda („a hat csakrába való benyomulás”) tárgyá
nak szenteltek, szélsőségesen „konkrét” szókincset alkalmaz84 
a spirituális gyakorlatok leírásához. Nem lehet elégszer fölhívni

84 Olyannyira, hogy a szöveg kiadója, dr. Benoytosh Bhattacharyya 
óvatosságból XXX-ekkel helyettesítette a szexuális kifejezéseket 
(Bhattacharyya, kiad., 1932-47). L. II. (1941), 126-131 az öt ...
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a figyelmet az erotikus szókincs kétértelműségére a tantrikus 
liturgiában. Candālinak a jógi testén keresztül való fölemel
kedését gyakran hasonlítják a „mosónő” (Dombi) táncához.

Dombi tarkóján [értsd: a nyaktáji sambhoga-kāyaban] a 
jógi „nagy boldogságban tölti éjszakáját” (1. a Dasgupta, Sh. 
1946,120 sk. közölte szövegeket).

Mindez nem zárja ki, hogy a maithunát valóságos rituálé
ként is gyakorolják. Pusztán abból a tényből fakadóan, hogy 
nem profán aktusról van már szó, hanem egy rítusról, s hogy a 
résztvevők nem emberi lények immár, hanem mint az istenek, 
„eloldódtak”, a szexuális egyesülés nem része többé a karmikus 
síknak. A tantrikus szövegek gyakran emlegetik a mondást: 
„ugyanazon tettek révén, amelyek miatt némelyek évmilliókig 
pörkölődnek a poklokban, a jógi örök üdvre tesz szert.” (kar- 
manāyena vai sattvāh kalpakoti-śatānyapi, pacyante narake 
ghore tena yogi vimucyate; Indrabhûti: Jnâna-siddhi, 32. o., 
15. śloka. Egyéb szövegeket 1. a VI. 11. jegyzetben.) Mint tudjuk, 
ez annak a jógának is az alapelve, amelyet Krisna fejtett ki a 
Bhagavad-gitában (XVIII. 17):

„De ki mentes az önzéstől, s értelme is mocsoktalan, egy vi
lágot kiirtson bár, nem gyilkos, tette sem köti.” S már a Brhad- 
ārnyaka-up. (v. 14, 8) kijelentette: „Aki így tudja, bármely vét
ket is látsszék elkövetni, fölemészti mind, tiszta és világos az, 
öregség és halál nélkül való.”

Ha hiszünk a tantrikus ciklus mitológiájának, maga Buddha 
mutatta a példát: maithunát gyakorolva sikerült legyőznie 
Mārāt, s ugyané technikával lett mindentudóvá és a varázs
erők urává (Senart 1875, 303-308). A „kínai módú” (cinā- 
ācāra) gyakorlatokat sok buddhista tantra ajánlja.

makāráról, Bhattacharyya szerint semmiképpen sem a „halról, 
húsról, maithunáról stb.” van itt szó, hanem a meditáció szakkife
jezéseiről.



VI. A JÓGA ÉS A TANTRIZMUS

AMahā-cinā-krama-ācāra (másképp Cinā-ācāra-sāra-tantra) 
elmeséli, miként kerekedett föl Vasistha, Brahmá egyik fia, hogy 
Visnut Buddha képében kifaggassa Tárd istennő rítusairól.

„Belépett a nagy Kínaországba, s megpillantotta Buddhát 
ezernyi szerető gyűrűjében, szerelmi elragadtatásban. A bölcs 
meglepetése már-már fölháborodás volt.

- De hát ezek a védákkal szemben álló gyakorlatok! - kiál
totta. A térből egy hang kijavította tévedését:

- Ha el kívánod érni Tárd kegyét - mondta a hang -, akkor 
éppen ezekkel a kínai módú gyakorlatokkal kell hogy engem 
imádj!

Ekkor Vasistha Buddhához járult, akinek szájából ezt a 
meglepő oktatást kapta:

- A nők az istenek, a nők az élet, a nők a díszek. Gondo
latban mindig nők között légy!” (Lévi 1905-08,1. 346-347; a 
Mahāīnáról 1. Lévi 1905, vö. Woodroffe 1929,179 sk.)

Egy kínai tantrikus legenda szerint egy yenshui nő minden 
fiatalembernek odaadta magát; halála után fedezték föl, hogy 
ő volt a „Lánc-csontú bódhiszattva” (vagyis csontjai láncként 
voltak összekapcsolva).85 A dolognak ez az oldala túlmegy 
már a tulajdonképpeni maithunán, és az Isteni Nő tiszteleté
nek abba a nagy mozgalmába illeszkedik, amely a VII-V1II. szá
zadtól kezdve egész Indiát uralta. Láttuk már a Sakti túlsúlyát 
az üdvökonómiában s a nő fontosságát a spirituális diszcip
línákban. A visnuizmus krisnaista formájában a szerelemé 
(prema) a főszerep. Elsősorban a házasságon kívüli szere
lemről van itt szó, a parakīyā ratvīról, a „más asszonyáról”; 
a híres bengáli „Szerelmi udvarban” vitákat rendeztek a para-

85 Chou, 327-328. A testi szerelem e dicséretére azonban az a fon
tosság is magyarázattal szolgálhat, amelyet (főként taoista körök
ben) a szexuális technikáknak mint az élet meghosszabbítását célzó 
eszköznek tulajdonítottak; 1. a VI. 12. jegyzetet.
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kīyā és a sva-kīyā visnuista hívei között, s az utóbbiak rendre 
alulmaradtak A példaszerű szerelem az maradt, ami Rádhát 
Krisnához kötötte, a titkos, a jogon kívül álló, „antiszociális” 
szerelem, amely a minden igazi vallásos élmény megköve
telte áttörést jelképezi. (Megjegyzendő, hogy a keresztény 
misztika házassági szimbolikája, amelyben Krisztus veszi át a 
férj szerepét, egy hindu szemében nem hangsúlyozza eléggé 
minden társadalmi és erkölcsi érték elhagyásának a misztikus 
szerelemmel járó mozzanatát.)

Rádhát a végtelen szerelemnek tekintik, amely Krisna lé
nyegét jelenti (1. a Dasgupta, Sh. 1946,142 sk. idézte szöve
geket). A nő vesz részt Rádhá természetében és a férfi Kris
náéban, ezért Krisna és Rádhá szerelmének „igazsága” csak 
magában a testben ismerhető meg, s ez a „testiség” síkján 
való ismeret egyetemes metafizikai érvényű. A Ratna-sāra 
meghirdeti, hogy aki a „test (bhánda) igazságát” megvalósítja, 
az képessé lesz eljutni a „mindenség (brahma-ānda [szó sze
rint: Brahman tojása]) igazságához” (Dasgupta, Sh. 1946, 
165). Csakhogy bármely tantrikus és misztikus iskola férfiról 
vagy nőről beszélvén nem a „közönséges emberre” (sāmānya 
mānusa), a „vágyak emberére” (rāger mānusa) gondol, hanem 
a lényegi, archetipikus emberre, aki „nem született” (ayoni m.)f 
„nem föltételezett” (sahaja m.), „örök” (nityer m.); s éppily ke
véssé lehet egy „közönséges nőben” (samanya rati) fölfedezni 
Rádhá lényegét, ami csak a „rendkívüli nőben” (viśesa rati) 
van meg (a szövegeket 1. uo., 162). A férfi és a nő „találkozása” 
Vrinádban történt meg, Krisna és Rádhá szerelmének mitikus 
helyszínén; egyesülésük „játék” (lila), vagyis mentes a kozmi
kus súlyosságtól, tiszta spontaneitás. Egyébként az ellentétek 
összekapcsolásának valamennyi mitológiája és technikája ösz- 
szemérhető: Siva - Sakti, Buddha - Sakti, Krisna - Rádhá bár
mely „egyesülésbe” (īdā és piñgalā, kundalini és Siva, prajñā 
és upāya, „lélegzet” és „gondolat” stb.) átfordítható. Minden
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ellentét-egyesítés síkáttörést okoz, és az őseredeti „sponta
neitás” újrafölfedezéséhez vezet. Valamely mitológiai séma 
gyakorlata egyszerre „válik bensővé” és „testesül meg” a 
csakrák tantrikus tana alkalmazása nyomán.

A Brahma-samhitá című visnuista költemény a sahas-rāra- 
cakrát Gokulával, Krisna tartózkodási helyével azonosítja. 
Egy XIX. századi visnuista költő, Kamalā-kānta Sādhaka- 
rañjana című versében Rádhát a kundaliníhez hasonlítja, s azt, 
ahogy a titkos találkára szalad Krisnához, úgy írja le, mint ami
kor a kundalini fölemelkedik, hogy a sahasrārában egyesüljön 
Sivával (a szöveget 1. Dasgupta, Sh. 1946,150 sk.).

Nem egy misztikus iskola, buddhista és hinduista egyaránt, 
folytatta a tantra-jóga maithunájának alkalmazását akkor is, 
amikor már láthatólag a „jámbor szerelemé” volt a főszerep. 
A sahajiya néven ismert mély misztikus áramlatban, amely a 
tantrizmust tovább folytatta, s amely - akárcsak a tantrizmus - 
egyaránt lehet buddhista és hinduista, az erotikus technikák 
megőrizték elsőségüket. (L. a VI. 13. jegyzetet.) A szexualitást 
azonban itt is, mint a buddhizmusban és hatha-jógában, a „leg
főbb boldogság” (mahā-sukha) megszerzésére szolgáló esz
köznek tartották, ami soha nem végződhetett magömléssel. 
A maithuna egy hosszú és nehéz aszketikus tanulási időszak 
megkoronázásának tűnik. A neofita tökéletesen ura kell hogy 
legyen érzékeinek, ezért szakaszosan kell a „jámbor nőhöz” 
(nāyikā) közelednie, s egy bensővé vált ikonográfia dramatur
giája szerint istennővé kell őt változtatnia.

Ily módon hát az első négy hónapban szolgálnia kell, 
miközben vele egy szobában, utóbb a lábánál kell alud
nia. A következő négy hónapban továbbra is szolgálja a nőt, 
s ágyában, a balján alszik. Újabb négy hónapig a nő jobb olda
lán alszik, majd összeölelkezve hálnak stb.

Ezeknek az előzetes gyakorlatoknak mindnek az a célja, 
hogy „autonómmá tegye” az egyedülálló emberi élménynek 
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tekintett gyönyört, amely nirvánaszerű boldogságot okozhat, 
s hogy hatalmat biztosítson az érzékek fölött, vagyis megál
lítsa a sement,

A Nāyikā-sādhana-tīkā („A nő társaságában való szellemi 
fegyelem kommentárja”) minden részletében leírja a szertar
tás rendjét.

Nyolc részből áll: az első a sādhana, misztikus összponto
sítás liturgikus kifejezések segítségével; ezt követi a smarana 
(„az emlékezés, a behatolás a tudatba”), az āropa86 („más tu
lajdonságok rávetítése a tárgyra”), amelyben szertartásosan 
virágot kínálnak föl az istennővé átalakulni kezdő nāyikānsk, 
és a manana („távollétében a nő szépségére visszaemlékezni”) 
következik, amely már a rituálé bensővé tételét jelenti. Az 
ötödik szakasz a dhyāna („misztikus meditáció”), amikor is 
a nő a férfi balján ül, s az átöleli „oly módon, hogy a szellem 
sarkalhassák”.87 A pújában (a tulajdonképpeni „kultuszban”) 
magasztalják a helyet, ahol a nāyikā ül, áldozatokat mutatnak 
be, s úgy fürdetik meg a nőt, ahogy az istennők szobrait szok
ták lemosni. Ezenközben a rítus gyakorlója magában ismétel
geti a formulákat. Összpontosítása akkor a legerősebb, amikor 
a nāyikāt a karjába veszi, és az ágyra teszi, ezt ismételgetvén: 
hlīng klīng kandarpa svāhā.

86 Az āropa fontos szerephez jut a sahajïyaban: a transzcendens 
felé tett első lépést jelzi, amikor az emberi lényre nem fizikai, bio
lógiai vagy pszichológiai aspektusában tekintenek, hanem ontoló
giai szemszögből. (A szövegeket 1. Dasgupta, Sh. 1946,158 sk.)

87 „A nőt nem szabad a testi gyönyörért megérinteni, hanem csakis 
a szellem tökéletessége kedvéért” - teszi hozzá az Ananda-bhairava 
(idézi Bőse 1930, 77-78).

Az egyesülés két isten között zajlik. Az erotikus játék fi
ziológián túli síkon megy végbe, hisz soha nem ér véget.



VI. A JÓGA ÉS A TANTRIZMUS

A maithuna során a jógi és a nāyikā „isteni helyzetet” teste
sítenek meg abban az értelemben, hogy nemcsak a boldogsá
got tapasztalják meg, hanem a végső valóságot is közvetlenül 
szemlélhetik.

AZ „ELLENTÉTEK ÖSSZEKAPCSOLÁSA”

Ne felejtsük, hogy a maithuna sohasem végződhet magöm
léssel: bodhicitta notsrjet, a semen nem bocsátható ki - is
mételgetik a szövegek.88 Ellenkező esetben a jógi az idő és 
a halál törvénye alá kerül, mint bármely közönséges kicsa
pongó ember. (Kañha Dohā-kośa, 14. versszak, HYP III. 88 
stb.) E gyakorlatban a „gyönyör” a „kocsi” szerepét tölti 
be, a lehető legnagyobb feszültséget okozván, amely fölszá
molja a normális tudatot, és nirvánaszerű állapotot vezet be, 
a samarasát, az egység paradox megtapasztalását. Láttuk már, 
hogy a samarasa a lélegzet, a gondolat és a mag „mozdulat
lanná tételével” érhető el.

88 L. pl. Guna-vrata-nidreśa, amelyet a Subhāśita-samgraha idéz 
(Bendall 1903-04,44): bhageliñgampratisthāpya bodhicittamna 
cotsrjet. A taoizmus is ismert hasonló, sőt még nyersebb techniká
kat (1. Maspero 1937, 383 sk.). Csakhogy a taoizmus célja nem 
valamilyen nirvánaszeru, paradox állapot elérése volt, hanem az 
„életprincípium” megőrzése, az ifjúság és az élet meghosszabbítása. 
Az erotikus rituálék a taoizmusban olykor igazi tömeges orgiák ♦..

Kañha Dohā-kośa című műve újra meg újra visszatér erre 
a motívumra: a lélegzet

„nem száll le vagy föl; 
sem egyiket, sem másikat nem téve 
mozdulatlan marad.” (13. vers)



AJÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

„Aki mozdulatlanná tette szellemének királyát
az élvezet azonosságának (samar asa)

a veleszületett állapotában (sahaja),
az rögvest varázslóvá lesz,
az nem fél az öregségtől és a haláltól.” (19. vers)

„Ha a lélegzet kapujára erős zárat teszünk,
ha a szörnyű sötétségben a szellemet lámpássá tesszük, 
hajina drágaköve megérinti odafönn a legfőbb eget, 
akkor - így mondja Kāñha - elérjük a nirvánát,

élvezvén közben a létet.” (22. vers) 
(Shahidullah fordítása nyomán)

Az „élvezet azonosságában”, az egység kifejezhetetlen 
megtapasztalásában (samarasa) érjük el a sahaja, a föltétlen
ség, a tiszta spontaneitás állapotát. Ezek a kifejezések egyéb
ként igen nehezen fordíthatók. Mindegyik a mahāsukhaba, 
a nagy örömbe torkolló abszolút nem kettősséget (advaya) 
igyekszik kifejezni. Amint az upanisadok és a vedánta brah
man vagy a mahájána nirvána fogalma, úgy a sahaja állapota 
is meghatározhatatlan; dialektikával nem lehet megismerni, 
csakis átélt élmények révén (a Dohā-kośa és a tantrák szöve
geit 1. Dasgupta, Sh. 1946, 91 sk.). „Az egész világ - mondja 
a Hevajra-tantra - sahaja lényegű, mert a sahaja mindennek 
kvintesszenciája (svarüpa), amely a nirvána a tiszta szelleműek 
(citta) számára.” A sahaja állapotát a kettősségek túlhaladásá- 
val lehet „megvalósítani”, ezért, hogy az advaya (nem kettős
ség) és zyuganaddha (az egység elve) fontos helyet foglal el 

méreteit öltik (Maspero 1937; 402 sk.), valószínűleg a hajdani 
évszakünnepek maradványai. A maithuna szellemi horizontja azon
ban egészen más, mint az archaikus orgiáké, amelyeknek egyetlen 
célja az egyetemes termékenység biztosítása volt. L. VI. 12. jegyzet. 
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a tantrikus metafizikában. A Pañca-krama hosszasan taglalja 
a yuganaddha képzetét: az egység olyan állapota ez, amely a 
samsara és a nivrtti (minden folyamat teljes megállítása) két 
szemben álló és ellentmondó fogalmának fölszámolásával 
érhető el; úgy haladhatunk túl rajtuk, hogy tudatosítjuk, a 
jelenségvilág (samkleśa) végső természete azonos az abszolú- 
tuméval (vyavadāna), vagyis megvalósítjuk a formális és nem 
formális egzisztencia stb. fogalmának szintézisét (a kéziratos 
szövegeket Dasgupta, Sh. 1946,32,1. j. idézi).

Az ellentétek e dialektikájában ráismerünk a mādhyamika 
iskola és általában a mahájána filozófusok kedves témájára. 
A tantrikust azonban a sādhana érdekli: meg akarja „valósí
tani” az ellentétek egységére vonatkozó valamennyi meg
fogalmazás és kép által kifejezett paradoxont, tapasztalati 
úton akar eljutni a nem kettősség állapotába. A buddhista 
szövegek két „ellentétpárt” terjesztettek leginkább: prajnā 
(bölcsesség) és az annak elérésére szolgáló upāya (eszköz), 
valamint śūnya (az üres) és karunā (könyörületesség). Ezek 
„egyesítése” vagy „meghaladása” lényegében a bódhiszattva 
ellentmondásos helyzetének elérésével ér föl, aki bölcsessége 
miatt nem lát többé senki személyt (merthogy metafizikailag 
a „személy” nem létezik, az valójában az öt skandha halmaza 
csupán), ám könyörületében mégis arra törekszik, hogy meg
mentse az emberi személyeket. A tantrizmus megszaporította 
az „ellentétpárok” számát: nap és hold, Siva és Sakti, īdā és 
piñgalā stb., s mint láttuk, azon van, hogy „egyesítse” őket a 
finom fiziológia és a meditáció technikáival. Fontos kiemel
nünk azt a tényt, hogy az ellentétek összekapcsolása, bármely 
síkon menjen is végbe, a jelenségvilág meghaladását, a kettős
ség minden tapasztalatának megszüntetését jelenti.

Az alkalmazott képek a megkülönböztetetlenség őseredeti 
állapotához való visszatérést sugallják: a nap és a hold egyesü
lése a „kozmosz pusztulását”, következésképp az eredeti 
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egységhez való visszatérést fejezi ki. A hatha-jógában a lélegzet 
és a mag „mozdulatlanságának” elérésére törekszenek, még a 
„mag visszatéréséről” is szó van, vagyis olyan ellentmondásos 
eljárásról, amelynek véghezvitele egy „normális” kozmoszhoz 
tartozó „normális” fiziológia keretei között lehetetlen volna. 
Más szavakkal a „mag visszatérése” fiziológiai síkon a jelenség
világ „transzcendálása”, szabadságba jutás. Ez csupán egyik 
alkalmazása annak, amit „ár ellen úszás”-nak (ujāna sādhana) 
mondanak, vagy a nātha-siddhák „regresszív” (ulta) folyama
tának, amely minden pszichofiziológiai folyamat teljes „meg
fordítását” jelenti; alapjában véve ez az a titokzatos parāvrtti, 
amely már a maháj ána szövegekben is szerepel, s amely a tant- 
rizmusban a „mag visszatérését” is jelenti (1. a VI. 1. jegyzetet). 
A „visszatérés”, a „regresszió” - abban, aki megvalósítja - a koz
mosz megsemmisítésével jár, következésképp az „időből való 
kilépéssel”, a „halhatatlansághoz” jutással.

A Goraksa-vijaya című műben Durgā (= Sakti, Prakrid) 
e szavakkal fordul Sivához:

„Hogyan van az, uram, hogy míg te halhatatlan vagy, én 
magam halandó? Tárd föl előttem az igazságot, Uram, hogy 
magam is halhatatlanná lehessek!” Siva ebből az alkalom
ból nyilatkoztatja ki a hatha-jóga tanát. (A szövegeket közli 
Dasgupta, Sh. 1946,256 sk.)

A halhatatlanság mármost csakis a megnyilvánulás megállí
tásával, vagyis a dezintegráció folyamatának fölfüggesztésével 
érhető el: „ár ellen” (ujāna sādhana) úszva kell az őseredeti, 
mozdulatlan egységet újra megtalálni, amely a törés előtt 
állt fönn. S épp ezt teszik a hatha-jógik a „napot” a „holddal” 
egyesítvén. E paradox cselekedetük egyszerre több síkon 
megy végbe: Sakti (= kundalini) és Siva sahasrārabéh egyesü
lése révén elérik a kozmikus folyamat megfordítását, a leges
legelső teljesség megkülönböztetés nélküli állapotába való 
visszajutást [regressziót]. A nap és a hold összekapcsolódása 
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„fiziológiailag” a prána és apāna „egyesülését” jelenti, vagyis 
a lélegzésnek lényegében megállítása révén való „kiteljesíté
sét”. Végül pedig a nemi egyesülés a vajrolī-mudrā révén a „mag 
visszatérését” valósítja meg (a szövegeket 1. Dasgupta, Sh. 
1946,274 sk.).

Láttuk, hogy a „nap” és a „hold” egyesülése a lélegzetek, 
valamint az utóban és a piñgalāban keringő életenergiák egye
sítése révén megy végbe, mely egyesítés helye a susumnā. Már
most a Hatha-yoga-pradīpikā (ív. 16-17) szerint „a susumnā 
fölemészti az időt”. A szövegek hangsúlyozzák a „halál legyő
zését” és az „időt lebíró” jógi számára abból fakadó halhatat
lanságot. A légzés megállítása, a gondolkodás fölfuggesztése, a 
mag mozdulatlanná tétele - mindezek olyan megfogalmazá
sok, amelyek az idő megszüntetésének egyazon paradoxonját 
vannak hivatva kifejezni. Kitértünk már rá, hogy a kozmosz 
meghaladására tett minden erőfeszítést a test és a pszicho- 
mentális élet „kozmizálásának” hosszas folyamata előz meg, 
hiszen egy tökéletes „kozmoszból” kiindulva haladhatja meg 
a jógi a kozmikus feltételeket. Ez a főképp a pránájáma révén 
megvalósított „kozmizáció” azonban tüstént megváltoztatja a 
jógi tapasztalatát az időről (1. Eliade 1952a, 112 sk.). A kāla- 
cakra-tantra kapcsolatba hozza a ki- és belégzést a nappallal és 
éjszakával, majd a kéthetes időszakkal, hónappal, évvel, hogy 
fokozatosan mind hosszabb kozmikus ciklusokhoz jusson el. 
A jógi tehát saját légzésritmusával megismétli, s valamiképp 
„újraéli” a kozmikus Nagy Időt, az univerzumok periodikus 
keletkezéseit és pusztulásait (a kozmikus „nappalokat és éj
szakákat”). Lélegzetét megállítva és a susumnaban „egyesítve” 
túllép a jelenségvilágon, s abba a nem föltételezett, időtlen 
állapotba ér, ahol „nincs se nappal, se éjszaka”, „nincs többé 
se betegség, se öregkor” - naiv, megközelítő megfogalmazá
sai ezek az „időből való kilépés” eszméjének. „A nappal és 
éjszaka meghaladása” annyi, mint az ellentétek meghaladása.
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A náthasiddhák nyelvén ez annyit tesz: a kozmosz fölszívása 
valamennyi megnyilvánulási folyamatának megfordítása révén. 
Az idő és az örökkévalóság, a bhāva és a nirvána egybeesése 
ez; a tisztán „emberi” síkon az őseredeti androgin helyreállí
tása, a férfi és a nő összekapcsolása önnön lényünkben; egy
szóval a minden teremtést megelőző teljesség visszaállítása.

Röviden tehát a teljesség és az őseredeti boldogság iránti 
vágyakozás az, ami az önnön lényünkben megvalósítandó 
coincidentia oppositorum felé vivő mindenféle technikát éltet 
és áthat. Ugyanezt a - jelképekben és technikákban meglepően 
változatos - nosztalgiát tudvalévőleg megtalálhatjuk csaknem 
az egész archaikus világban (vö. Eliade 1949,357 sk), amint az 
is jól ismert, hogy számos elfajzott szertartás alapja és elméleti 
igazolása az őseredeti ember „paradicsomi” állapotának újra 
fölfedezésére sarkalló vágyban rejlik. A „tantrikus orgiákként” 
ismeretes kicsapongások, durvaságok és eltévelyedések végső 
soron ugyanabból a hagyományos metafizikából származnak, 
amely a legfőbb valóságot másként, mint coincidentia opposi
torum nem hajlandó meghatározni. E kicsapongások, a tantri
kus elméletekkel és gyakorlatokkal kapcsolatos „népi” formák 
némelyikét egy későbbi fejezetben fogjuk szemügyre venni.

Most azonban még ki kell hogy emeljük a tantrikus 
sādhanáknak egy általában észrevétlenül maradó oldalát, je
lesül a kozmikus föloldódás sajátos jelentését. Miután a Śiva- 
samhitā bemutatta a Siva általi teremtés folyamatát (i. 69-77), 
leírja a fordított folyamatot, amelyben a jógi részt vesz: látja, 
miként oldódik föl a földelem finommá válva a vízben, a víz 
a tűzben, a tűz a levegőben, a levegő az éterben stb., mígnem 
minden föloldódik a Nagy Brahmanban. Mármost a jógi azért 
fog ebbe a spirituális gyakorlatba, hogy előre megtapasztal
hassa a halál során bekövetkezendő föloldódás folyamatát.
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Más szavakkal sādhanāja révén tanúja lesz annak, hogy ezek 
a kozmikus elemek miként oldódnak föl az őket megteremtő 
méhben, olyan folyamatnak lesz tanúja tehát, amely a halál 
pillanatában kezdődik el, és még a síron túli lét első szakasza
iban is tart. A Bar-do thos-sgrol becses értesülésekkel szolgál 
e tárgyról. Ebből a szemszögből nézve a tantrikus sādhana 
tengelye a beavatási halál megtapasztalása, ami aligha meg
lepő, hiszen minden archaikus szellemi diszciplína ilyen vagy 
olyan formában a beavatást rejti magában, vagyis a rituális 
halál és újraszületés élményét. Innen szemlélve a tantrikus: 
„élőhalott”, amennyiben előre meglátta saját halálát, ugyan
akkor „kétszer született” is a szó beavatási értelmében, mert 
ezt az „új születését” nem pusztán elméleti síkon szerezte meg, 
hanem személyes megtapasztalás útján. Lehetséges, hogy 
a jógi „halhatatlanságára” tett számos, főként a hathajóga- 
szövegekben gyakori utalás kapcsolatban áll az efféle „élőha
lottak” tapasztalataival.



VIL
A JÓGA ÉS 

AZ ALKÍMIA

ALKIMISTA JÓGIK LEGENDÁI

A tantrikus vajrayāna romolhatatlan, a keletkezés hatalma alól 
kikerült gyémánttest megvalósítására törekedett. A hatha-jóga 
azért erősítette a testet, hogy előkészítse azt a végső „átlénye- 
gülésre”, s alkalmassá tegye a „halhatatlanságra”. A tantrikus 
folyamatok, mint épp most láthattuk, olyan finom testben 
mennek végbe, amelyet a kozmosszal és a panteonnal egy
aránt azonosítanak, s amely némiképp már meg is istenült. 
Fontos az a részlet, hogy a tanítványnak az univerzumok föl
oldását és kialakulását kell szemlélnie, majd végül magában 
meg kell tapasztalnia mind a kozmosznak, mind saját finom 
testének „halálát” (föloldódását) és „föltámadását” (újrate
remtését). A föloldódás és újrateremtődés e folyamata a nyu
gati alkímia solve et coagula fogalmára emlékeztet. Mind az al
kimista, mind a jógi a „szubsztanciában” idéz elő változásokat, 
amely Indiában a Prakriti vagy a Sakti (avagy a varázsló ős
képe, a Májá) műve. A tantrikus jóga tehát elkerülhetetlenül 
az alkímia folytatójává lett; egyrészt a Sakti titkainak uraként 
a jógi annak „átváltozásait” is képes utánozni; a közönséges 
fémek arannyá változtatása meglehetősen korán fölbukkan 
a hagyományos sziddhik között, másrészt pedig a vajrayāna 
követőinek „gyémántteste”, a hatha-jógik siddha-dehāja 
hasonló a nyugati alkimisták „dicsfénytestéhez”; megvalósít
ják a test átlényegítését, „isteni” (divya-) vagy „tudás”-testet 
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(jñāna-deha) hoznak létre, amely méltó edénye az „életében 
megszabadulnak” (jīvan-mukta).

Jóga és alkímia közösségére éppúgy ráéreztek már az első 
Indiában járt idegen utazók, mint a nép, amely igen hamar 
egész folklórt kerekített a jóga-alkímia köré, egyesítve a 
jógi-varázsló mitológiájában a halhatatlanság elixírjének és a 
fémek átalakításának a témáját. A tulajdonképpeni alkimista 
szövegek vizsgálata előtt nem lesz érdektelen szemügyre 
venni az utazók egyik-másik megfigyelését, valamint néhány 
híres alkimistáról szóló legendát; a „mítosz”, amely - mint 
olyan gyakran - ezúttal is többet mond a történeti valóságnál, 
jobban föltárja előttünk egy-egy történeti tény mélyebb jelen
tését, mint az azt megörökítő dokumentumok.

Marco Polo a „százötven vagy kétszáz évig élő” csugcsikról 
(jógikról) szólván ezt írja: „Ez a szerzet különben egy igen 
furcsa itallal él. Ként és higanyt elegyítenek, s vízben hígítva 
havonta kétszer isszák. Azt mondják, ebben rejlik a hosszú 
élet titka; már gyermekkorukban megkezdik a mondott elegy 
ivását.” (Vajda, 320 fordítása)

Úgy tűnik, Marco Polo nem érdeklődött különösebben 
a jógi-alkimisták iránt. Nem úgy François Bernier, aki több 
indiai aszkétaszektát figyelt meg, s tüzetes oldalakat szentelt 
nekik könyvében (Berniek, 121-131), amely egyébként a 
XIX. század elejéig a jógikról és fakírokról való ismereteink fő 
forrását jelentette. Bernier nem mulasztotta el alkímiai isme
reteik megemlítését sem:

„Vannak még mások is, emezektől jócskán különböző, fur
csa szerzetek, akik szinte folyton úton vannak, mindenből 
gúnyt űznek, semmit komolyan nem vesznek; titkokkal bíró 
emberek, kik - ahogy a nép tudja róluk - nem csekélyebb 
dologra képesek, mint az aranycsinálásra s a higany olyan 
csodálatra méltó előállítására, hogy abból egy-két szemnyit 
reggelente bevévén a test tökéletes egészsége helyreállítható,
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a gyomor pedig olyannyira megerősíthető, hogy rendkívül jól 
fog emészteni, az ember pedig aligha képes bármivel is eltelni.” 
(Bernier, 130.)

A muszlim történetíróknál ugyancsak megtalálható az a 
hagyomány, amely szerint az ind aszkéták ismerték a külön
féle szerekkel biztosítható hosszú élet titkát:

„Olvastam egy könyvben, hogy bizonyos turkesztáni vezé
rek követeikkel levelet küldtek India királyainak azzal, hogy 
nekik, a vezéreknek tudomásukra jutott, miszerint Indiában 
olyan szerek kaphatók, amelyeknek az a tulajdonságuk, hogy 
meghosszabbítják az emberi életet, s melyeknek segítségével 
India királyai igen nagy kort értek volna meg (...), s hogy a 
turkesztáni vezérek azt kérték, küldenének nekik valamennyit 
ebből az orvosságból, azokról a módszerekről szóló fölvilágo- 
sítással egyetemben, amelyekkel a rāīsok (risik) egészségüket 
oly hosszan képesek megőrizni.”89

89 Elliot (il. 174) fordítása nyomán. Egy örök életet biztosító 
indiai növény legendáját Perzsiában is ismerik Khoszroész (Khosz- 
rau) király kora (531-578) óta, 1. Reinaud 1849 (130). A Jātakák- 
ban is van utalás a halhatatlanság italára, ám ez az ambrózia legen
dájával függhet inkább össze, mintsem az alkímiával.

Emir Khosru szerint a hosszú életet a pránájámával is bizto
sítani tudták Indiában:

„A (bráhmanok) tudományukkal képesek elérni a hosszú 
életet azáltal, hogy csökkentik lélegzetvételeik napi számát. 
Az egyik jógi, aki képes volt ily módon visszatartani lélegze
tét... háromszázötven évnél is magasabb kort ért meg.” (Emir 
Khosru: Nuh Siphir. „A kilenc ég [vagy szféra].” Ford.: El- 
liot, III. 563-564.) Ugyané szerzőnél a jógikról ezt találjuk: 
„Meg tudják jósolni a jövőbeli eseményeket az orrlyukaikból 
jövő levegő segítségével aszerint, hogy a jobb vagy a bal nyílás 
mennyire tágul ki. Képesek lélegzetükkel más testét fölfujni.
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A kasmíri határ hegységeiben sok ilyen ember él... Repülni is 
tudnak a levegőben, mint a madarak, bármily valószínűtlen
nek tűnjék is ez. Antimont téve a szemükbe, kedvükre látha
tatlanná képesek válni. Mindezt csak azok hihetik el, akik saját 
szemükkel látták.” (Uo. 563-564.)

Ráismerhetünk itt a jóga-sziddhik zömére, elsősorban is 
„a levegőben röpülés” képességére. Mellékesen megjegyez
nénk, hogy ez a sziddhi végül bekerült az alkimista iroda
lomba is (1. a VII. 1. jegyzetet).

Az indiai irodalomban rengeteg az utalás az alkimista jógikra:
„Kisfiú koromban - írja Hemcandra, a híres dzsaina szer

zetes Devacandrának - egy rézrögöt valamely kúszónövény 
nedvével kentek be, s előírásaid szerint a tűzhöz tették, mire 
az arannyá változott. Közöld velünk annak a kúszónövénynek 
a nevét, tulajdonságait, s mindazt a részletet, ami vele kapcso
latos.”90 Leginkább azonban a híres Nāgārjuna körül kristá
lyosodtak ki az alkimista legendák. Az a személy persze, akiről 
Somádévá (XI. század) Kathā-sarit-sāgara („Mesefolyamok 
óceánja”) és Merutunga (XIV. század) Prabmidha-cintāmani 
(„Történetek varázsköve”) című mesegyűjteményében be
szél, nem azonos a kiváló mādhyamika mesterrel,- mint tud
juk, a híres filozófus életrajzára egy egész - tantrikus, alki
mista és mágikus - mitológia rakódott rá. Azt azonban ki kell 
emelni, mennyire átjárja az alkímia a tantrizmust és a mágiát a 

90 Prabandha-cintāmani, ford. Tawney (147); uo. 173: egy szer
zetes olyan elixírre talál, amely mindent arannyá változtat, amihez 
csak hozzáér. A szerző Merutunga dzsaina szerzetes, aki a Rasād- 
bhyāya című alkimista értekezéshez is írt kommentárt (1. Keith 
1928, 512). Az „arany ember” tárgyáról 1. Prabandha-cintāmani 
(Tawney, 8; Hertel, 255). Az indiai bölcsek kövének legendája 
megtalálható ’Abdul Fadl ’ Állami (1551-1602): 'Ain-i-Akbarī című 
művében (ford.: Blochmann és Jarrett 1873-94, H-197).
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Nāgārjuna nyújtotta példaképen (az egyetlenben, amely ma
gától kínálkozott, és amelyet a közös emlékezet megőrzött).

A Kathā-sarit-sāgarāban olvasható (Tawney, III. 257), 
hogy Nāgārjunának, Chirāyus miniszterének sikerült elő
állítania az elixírt, ám Indra megtiltotta neki, hogy bárkinek 
is elmondja, miként kell azt fölhasználni. Somádévá derék 
bráhmanként még egy olyan hatalmas varázslóval szemben 
is meg akarta óvni Indra tekintélyét, mint amilyen Nāgārjuna 
volt.

A Prabandha-cintāmaniban Nāgārjuna olyan elixírt ké
szít, amellyel repülni tud a levegőben (Tawney, 195-196). 
Más legendák szerint egyszer, amikor országát éhség sújtotta, 
Nāgārjuna aranyat készített, és azt adta cserébe a távoli orszá
gokból behozott gabonáért (1. a VII. 2. jegyzetet).

Nāgārjunáról lesz még alkalmunk szólni, most inkább azt 
jegyeznénk meg, hogy a jógik fémátalakító képességében való 
hit máig él Indiában.

Russell (il 398) és Crooke (1896a, III. 61) találkozott 
olyan jógikkal, akik azt állították, hogy a rezet arannyá tudják 
változtatni, állítólag Altitmiś (Altamś szultán, [1211-36]) alatt 
élt egyik mesterükről szállt volna rájuk ez a képesség. Oman 
(59 sk.) szintén említést tesz egy alkimista szádhuról.

Látni fogjuk, hogy az alkimista varázserők főként a nyolc
vannégy tantrikus sziddha körül kristályosodtak ki, s hogy né
mely vidéken az alkímia összekeveredett a tantrikus jógával 
és a mágiával.

TANTRIZMUS, HATHA-JÓGA ÉS ALKÍMIA

Al-Bîrünï Indiáról szóló művében az alkímia és a megfiatalo
dás, illetve a hosszú élet közötti kapcsolatokat emeli ki a leg
inkább.
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„Van egy, az alkímiához hasonlatos tudományuk, amely 
a sajátjuk. Rasayana néven nevezik, mely szónak a rasa, 
» arany « az egyik összetevője. Olyan tudományt jelent ez, 
amely néhány műveletre, szerre és összetett, többnyire nö
vényekből nyert gyógyszerre korlátozódik. Elveivel helyre
állítható a reménytelenül betegek egészsége, s visszaadható 
az ifjúság a fonnyasztó öregség helyett, úgyhogy az emberek 
ismét olyanokká lesznek, mint serdültükkor voltak, az ősz haj 
ismét feketébe fordul, az érzékek éle éppúgy helyreáll, amint 
az ifjúkori tettrekészség, akár az együtt hálásra való is, s az e 
világon élő emberek élete hosszúra nyúlik. S ugyan miért is 
ne? Nem említettük-e talán Patañjali tekintélyére támasz
kodva, hogy a megszabadulásra vezető módszerek egyike a 
rasāyana?” (Sachau, 1.188-189 fordítása alapján.) Patañjali 
egyik szútráját (ív. 1) kommentálva, amelyben a „tökéletessé
gek” elérésére vezető eszközök között a gyógyfüvek (ausadhi) 
kerülnek szóba, Vyāsa és Vācaspatimiśra csakugyan úgy ér
telmezik az ausadhit, mint a hosszú élet elixírjét, amelyet a 
rasāyana biztosít.

Néhány orientalista (Keith, Lüders) és a tudománytörté
nészek többsége (Ruska, Stepleton, R Müller, Lippmann) 
úgy gondolta - főként a higany fontosságára és a szövegek
ben való késői megjelenésére hivatkozván -, hogy az alkímiát 
az arabok vezették be Indiában. Pedig a higanyt már az ún. 
Bower-kézirat említi (i. sz. IV. század, 1. Hoernle 1893-1912, 
107), s talán még az Artha-sāstra (i. sz. III. század) is, még
hozzá mindig az alkímia kapcsán.91 Másrészről pedig néhány 
buddhista szöveg jóval az arab kultúra hatása előtt említést 

91 R. Müller és Lippmann (il. 179) szerint a rasa kifejezés a Bower- 
kéziratban nem a higanyra utal, ez a kérdés azonban még nyitott. 
A higanyról és az alkímiáról az Artha-sāstrában 1. Patvardhan, 
WlNTERNITZ 1926 (101).



A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

tesz az alkímiáról. Az Avatamsaka-sütra, amely nagyjából az i. 
sz 150-350 közötti időszakra tehető (Śiksānanda 695-699 kö
zött fordította kínaira) ezt mondja:

„Van egy hataka nevű folyadék. Egy liangnyi ebből az ol
datból ezer hang bronzot tiszta arannyá képes változtatni.”

A Mahā-prajñā-pāramitā-upadeśa (Kumārajīva fordította 
kínaira 402-405 között) még pontosabb:

„Szerekkel és igékkel arannyá lehet a bronzot változtatni. 
A szerek ügyes alkalmazásával az ezüst arannyá tehető, az 
arany pedig ezüstté. Szellemi erejével az ember az agyagot 
vagy a követ arannyá képes változtatni.”

Nem ezek az egyedüli szövegek (1. a VIII. 3. jegyzetet), 
mégis elegendő, ha Nāgārjuna fontos értekezésének, a Mahā- 
prajnā-pāramitā-śāstrának egyik részletét idézzük még csupán. 
A művet Kumārajīva fordította kínaira, s mivel ő i. sz. 344-413 
között élt, ezért a fordítás az arab alkímiának a Gabir ibn 
Hayyān (760 k.) nevével kezdődő föllendülése előtt jó három 
évszázaddal született. A „metamorfózisok” (nirmāna) között 
Nāgārjuna a sziddhik hosszú listáját idézi (atomnyivá csök
kenés, az egész teret betöltővé növekedés, áthatolás a kőfa
lon, levegőben járás, a nap és hold megérintése), végül pedig 
megemlíti „a kő arannyá és az arany kővé változtatását”. Majd 
hozzáfűzi: „A nirmānānak (metamorfózisnak) még négy faj
tája van:

1) a vágyvilágban (kāma-dhātu) az anyagok (dravya) füvek
kel (osadhi), becses tárgyakkal és varázseszközökkel változtat
hatók át;

2) a természetfölötti tudással (abhijnā) bíró lények az 
anyagokat varázserejükkel (rddhi-bala) tudják átváltoztatni;

3) a dévák, nágák, aszurák stb. (korábbi) életeik fizetsége
ként kapott erőikkel (vipāka-bala) tudják az anyagokat átvál
toztatni;
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4) a fizetségként az anyagi világba (rüpa-dhatu) került lé
nyek pedig összpontosításuk erejével (samádhi-bala) tudják 
az anyagokat változtatni.” (Lamotte 1944-49, 382-383 for
dítása nyomán.)

Ebből arra következtethetünk, hogy a fémek átváltoztatá
sát éppúgy el lehet végezni a növényeket és ásványokat alkal
mazó alkímia vagy mágia útján, mint a „szamádhi erejével”, 
vagyis jógával. Rövidesen látni fogjuk, hogy ugyanezt a hagyo
mányt más szövegek is képviselik.

Nyomban jegyezzük meg, mi sem bizonyítja azt, hogy az 
ind alkímia az arab kultúrától függött volna. Épp ellenkezőleg; 
az alkímia gondolatvilágával és praktikáival pontosan az asz
kéták körében találkozunk, akik közé később, India muszlim 
elözönlésekor az iszlám befolyás szinte nem is ért el. Az alkí
mia kapcsolatban áll a jógával és a tantrizmussal, e két, egész 
Indiában elterjedt hagyománnyal. Alkimista tantrákra főképp 
azokban a körzetekben bukkanunk, ahová az iszlám alig-alig 
jutott el, vagyis Nepálban és a tamil vidékeken (itt az alkimis
ták neve sitter, azaz sziddha volt).

Az alkímiára vonatkozó legpontosabb utalások és a leg
több alkimista sziddha neve a tantrikus irodalomban és ha
gyományokban találhatók.

A Subhāsita-samgraha (Bendall 1903-04, 40, a „rasa- 
gjrstam yathā..." kezdetű versszak) fontos szerepet tulajdonít 
a higanynak, a Sādhana-mālā (350, vö. 85-86) a rasarasáyanát 
az ötödik sziddhiként említi. A Siddha-carpati egyik szövege 
alkímiai folyamatról beszél (1. a Devya-manusya-strotra töre
dékét in: Tucci 1930,137). A ŚS (in. 54) kijelenti, hogy a jógi 
bármely fémből képes aranyat csinálni, székletével és vizele
tével kenve azt be, hasonló adat áll a Yoga-tattva-up-ban (74); 
amely mindazonáltal a jógatökéletesedés útján álló akadálynak 
tekinti az alkímiát (30). Az a nagy tantrikus értekezés, amelyet 
Grünwedel (1916) A nyolcvannégy varázsló története címmel
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fordított le tibetiből, szól a sziddhák alkimista gyakorlatairól: 
Karmari vizeletből nyeri az elixírt (165-167), és a rezet ezüstté, 
az ezüstöt arannyá tudja változtatni (205-206), Capari ismeri 
azt a festéket, amellyel aranyat lehet csinálni (202), Vyāli guru 
különböző szerekkel ezüstből aranyat próbál készíteni (221- 
222) stb. Egy másik tantrikus mesterről, Vāgīśvarakīrtiről 
Tāranātha azt írja, hogy „varázslattal nagy mennyiségű élet- 
elixírt állított elő, és szétosztotta mások között, így azután a 
százötven vagy még több éves emberek újra fiatalokká lettek” 
(idézi Conze, 179).

Ezek a legendák, valamint a tantrizmus és az alkímia együtt
élésére tett utalások kétségtelenné teszik az alkimista művele
tek szoteriológiai funkcióját. Nem valamiféle őskémiáról van 
szó itt, magzati állapotban lévő tudományról, hanem olyan 
szellemi technikáról, amely az „anyagon” munkálkodva min
denekelőtt a „szellem tökéletességét” keresi, a megszabadulást 
és önállóságot. Figyelmen kívül hagyva az alkimisták (mint 
minden „varázsló”) körül burjánzó folklórt, szembetűnővé 
lesz a párhuzam a „közönséges” fémekkel dolgozó, azokat 
„arannyá” változtató alkimista és az önnönmagán munkál
kodó jógi között, aki azon fáradozik, hogy sötét és rabságban 
sínylődő pszichomentális életéből fölszabadítsa a szabad és 
független szellemet, amelynek lényege az aranyéval azonos. 
Hiszen Indiában éppúgy, mint egyebütt, „az arany a halhatat
lanság” (amrtam āyur hiranyam; Maitrāyani-samhitā II. 2, 2; 
Śatapatha-br. II. 8, 2,27; Aitareya-br, VII. 4, 6 stb.). Az arany az 
egyetlen tökéletes, napszerű fém, szimbolikája ezért kapcsola
tos a szellem, a spirituális szabadság és önállóság jelképiségével. 
Az ember az arany elfogyasztásával életét remélte korlátlanul 
meghosszabbíthatni, csakhogy - a Rasa-ratna-samuccaya című 
alkimista értekezés szerint (Ray, P., 1.105) - előbb szükséges 
volt azt higannyal megtisztítani és „fixálni”.
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Az, hogy itt nem valamiféle empirikus tudományról, ős- 
kémiáról van szó, világosan kiderül Mādhava Sarvadarśana- 
samgraha című művének egyik fejezetéből, amely a raseśvara- 
darsanáról (szó sz. „a higany tudományáról”) szól. (Kiadása: 
Apte, 48-54; ford.: Cowell és Gough, 173-174). Mivel 
a megszabadulás „az emberi test szilárdságán” múlik, az éle
tet megerősítő és meghosszabbító higany szintén a megsza
badulás egyik eszköze. A műben idézett egyik szöveg szerint 
„a megszabadulás a tudásból fakad, a tudás a tanulmányok
ból, ilyeneket pedig csak az végezhet, kinek teste egészséges”. 
Az aszkéta eszménye az „életben való megszabadulás” elérése, 
jīvan-muktāvá létei. A rasa (higany) Siva lényege, pāradānak 
is nevezik, mert a világ túlpartjára [pára] vezet. Egyben Hara 
(= Siva) magja is, míg az abhra (csillám) az Istennő (Gaurí) 
óvuma; az egyesülésükből keletkező anyag halhatatlanná 
teheti az embert. E „dicsfénytestet” számos jïvan-mukta elérte, 
közülük Carvati, Kapila, Vyāli, Kāpāli, Kandalāyana nevét 
említi a szöveg.

Mādhava hangsúlyozza az alkímia szoteriológiai funkcióját:
„A higanyrendszer (rasāyana) nem tekinthető a fém puszta 

magasztalásának, hanem mivel a testet megőrzi, a legfőbb cél, 
a megszabadulás közvetlen eszköze.” (Cowell és Gough, 140)

A Mādhava által idézett Rasa-siddhānta pedig ezt mondja: 
„A személyes lélek (jíva) megszabadulása kifejeződik a hi

ganyrendszerben, ó, világosan gondolkodó!” (uo.).
A Rasa-arnava és egy Mādhava által meg nem nevezett 

másik (anya-trāpi) mű szerint a higany megpillantásával 
szerzett erények azokkal érnek föl, amelyekhez az ember a 
benáreszi vagy bármely más szent helyen lévő phallikus jelvé
nyek megpillantásával és imádásával juthat.

A Rasa-arnava a tantrikus és hathajóga-értekezésekhez ha
sonlóan Bhairava (Siva) és az Istennő párbeszédével kezdődik.
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Az Istennő a jïvan-mukti titkát tudakolja, amire Siva azt 
válaszolja, hogy azt elvétve ismerik még az istenek is. A halál 
utáni megszabadulás értéktelen (4-5. versszak).

Ugyanezen értekezés szerint a test korlátlan ideig fönntart
ható, ha sikerül a lélegzetet (vāyu, szó sz. életszél) ellenőrzés 
alá vonni és a higanyt alkalmazni. Ez pedig a nātha-siddhik jó
gájára emlékeztet, amely arra törekszik, hogy uralma alá hajtsa 
az „életszelet” és szabályozza a szórna kiválasztását; az is a 
neve ennek a technikának, hogy soma-rasa (Dasgupta, Sh. 
1946, 292 sk.). Van egy másik aszkétacsoport is, a śuddha- 
mārga (a „tiszta út”) sziddhái, akik a „romolhatatlan test” két 
fajtáját különböztetik meg: az „életben szabadultakét” (jivan- 
muktákét) és a parā-muktákét. Az előbbit a Májá egyfajta át
alakulása teremti; halhatatlan, és a szétesés minden folyama
tán fölül álló ugyan, ám végezetül mégis föloldódik a „Tiszta 
Fény Testében” vagy az „Isteni Testben” (divya- vagy jñána- 
deha). A másik test teljességgel szellemi (cinmaya), nem 
tartozik immár az anyaghoz. A tantrikus szóhasználatban e 
két romolhatatlan test neve: baindava, illetve sakta. Némely 
szöveg szerint a nātha-siddhák ugyancsak különbséget tesz
nek a siddha- és a divya-deha között (1. Dasgupta, Sh. 1946, 
293 sk.).

Összefoglalásként elmondhatjuk, hogy a rasāyana fizikai
kémiai folyamatai a pszichikai és spirituális eljárások „jármű
véül” szolgálnak.92 Az alkímia biztosította „elixir” a tantrikus 
jóga által keresett „halhatatlanságnak” felel meg, s amiként a 
jógatanítvány közvetlenül a testén és pszichomentális életén 
munkálkodik, hogy testét „isteni testté” tegye, a Szellemet 
pedig megszabadítsa - az alkimista éppen úgy dolgozik az 
anyagon, hogy „arannyá” változtassa, vagyis hogy annak érési

92 Az alkímia e hagyományának mindmáig vannak követői Indiá
ban (1. Narayanaswami Aiyar).
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folyamatát meggyorsítva, mintegy „bevégezze” azt. Titokza
tos kapcsolat áll tehát fönn az „anyag” és az ember lelki-fizikai 
teste között, ami aligha lephet meg bennünket, ha fölidézzük 
ember és kozmosz a tantrizmusban oly fontos azonosulását. 
A „bensővé válás” nyomán a rítusoktól és a fiziológiai műkö
désektől szellemi eredményeket váró ember logikus módon 
hasonló eredményekre számított az „anyagon” kifejtett tevé
kenységeinek „bensővé tétele” kapcsán; alkalmas szellemi kö
rülmények mellett lehetségessé válik a különböző kozmikus 
síkok közötti közlekedés. Az alkimista azt a számos mítosz
ban és „primitív” magatartásmódban fönnmaradt archaikus 
hagyományt vállalta és folytatta, amely az „anyagot” nem 
pusztán élőnek, hanem mindenekelőtt szent erők tárának te
kintette; az alkimista számára éppúgy fölvetődött ezen erők 
„fölébresztésének” és uralásának a kérdése, amint a „primitív” 
varázsló és a tantrikus számára is. A kozmosz nem volt átlát
szatlan, mozdulatlan, „objektív”; a beavatott szemében élő
nek tűnt, amelyet a „szimpátia” igazgat. Az ásványok, fémek, 
drágakövek nem megszabható gazdasági értékű „tárgyak” vol
tak, hanem kozmikus erők megtestesülései, következésképp 
részt kaptak a szentségből.

A KÍNAI ALKÍMIA

Kínában hasonló helyzetre bukkanunk. Az alkímia a hagyo
mányos kozmológiai elvek, a halhatatlanság elixírjével és a 
szent halhatatlanokkal kapcsolatos mítoszok, az élet meg
hosszabbítását, az üdvöt és a szellemi spontaneitást egyaránt 
kereső technikák fölhasználásával építkezik. (A kérdés állását 
és az irodalmat 1. a VII. 4. jegyzetben.) Abból a tényből faka
dóan, hogy részesülnek a yang kozmológiai elvében, az arany 
és a jáde megóvják a testet a romlástól. „Aranyat vagy jádét
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helyezve a holttest kilenc nyílásába, megakadályozzuk annak 
elrothadását”, írja Ge Hong, az alkimista. Tao Hongjing (456- 
536) így pontosít:

„Ha egy régi sír megnyitásakor a holttest elevennek tetszik 
benne, tudni való, hogy a testen belül és kívül nagy meny- 
nyiségű arany és jáde van. A Han-dinasztia szabályai szerint 
a hercegeket és nagyurakat gyöngyökkel díszített ruhában 
és jádedobozokkal temették el, megőrizendő a testet az 
enyészettől.” (Laufer 1912, 299,1. j. L. még Groot, I. 269; 
Przyluski 1914, 8.)

Az alkimisták aranyedényeinek ugyanebből az okból van 
különös becsük: korlátlanul meghosszabbítják az életet. Li 
Shaojun így szól Wudi császárhoz (Han-dinasztia):

,Áldozz a tűzhelyen (zao), s előhívhatod a (földöntúli) lé
nyeket, amint előhívtad a (földöntúli) lényeket, a cinóberpor 
sárga arannyá változtatható, amint a sárga aranyat előállítot
tad, evő- s ivóalkalmatosságokat készíthetsz belőle, s így élete
det meghosszabbítod. Életed meghosszabbítván megláthatod 
a tenger közepén fekvő Penglai-sziget üdvözültjeit (xian). Ha 
őket láttad, és elvégezted zfeng- és a shan-áldozatot, akkor 
nem fogsz meghalni.” (Sima Qian: Shiji, 27., Chavannes 
1895-1905, III. 2, 465 fordítása nyomán. VÖ. Waley 1930, 2; 
Johnson, 76-77; Dubs, 67-68 fordításaival.)

A leghíresebb kínai alkimista, Ge Hong (250-334, műve: 
Baopuzi [,,A természetes egyszerűséget magához ölelő mes
ter”]; 1. a VII. 4. jegyzetet) ezt mondja: „Ha ebből az alkimista
aranyból tányérokat és serlegeket készítesz, s azokból eszel és 
iszol, sokáig fogsz élni” (Waley 1930, 4 fordítása nyomán). 
Ahhoz, hogy hatásos legyen, „elő kell készíteni” az aranyat. 
A „készített” arany fölülmúlja a természetest.93 A kínaiak úgy

93 A finomítással és alkímiai átváltoztatással készített anyagnak 
nagyobb a vitalitása, amellyel az ember üdvhöz és halhatatlan-
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vélték, hogy a földben talált arany tisztátalan, s az élelmisze
rekhez hasonlóan „előkészítésre” szorul ahhoz, hogy földol
gozható legyen (Waley 1930,18).

„Még ha a qusheng-hi meghosszítja is élted, 
Miért nem próbálod az elixírt szádba venni?
Az arany természete szerint nem rothad vagy sorvad el. 
Ezért minden dolog közt a legbecsesebb.
Ha a művész (az alkimista) étrendjébe iktatja,
Élte örökké fog tartani...
Amikor az aranypor az öt belső szervbe kerül, 
Szétoszlik a köd, mint a szélfutta esőfelhő.
Az addig fehér haj mind feketébe fordul,
A kihullott fogak helyükre nőnek.
Az ősz öreg újra izmos ifjú.
Leányka lesz az agg nő újra.
Kinek alakja megváltozott, s elkerülte az élet veszélyeit, 
Annak az Igaz Ember név a címe.”94

Az alkímia első történeti említése egyébként kapcsolatban 
áll az aranycsinálással: egy i. e. 144-ben megjelent császári 
ediktum mindazokat nyilvános kivégzéssel fenyegeti, akiket 
aranyhamisítás bűnén kapnak (Dubs, 63). Barnes szerint az 
alkímiára történő utalások az i. e. IV. vagy III. századból valók, 

sághoz juthat. Az alkímiával olyan transzcendens minőségű arany 
után kutatnak, amely lehetővé teszi az emberi test spiritualizálá- 
śát. L. Laufer 1929, 331.

94 Wei Boyang: Cantongqi („Az összetett megfelelések egyesítése”), 
27. fejezet, Waley 1930, 11 [soronkénti prózafordítása nyomán]. 
Igen népszerű alkimista mű, szerzője (a Wei Boyang egy Laozi- 
féle írói álnév) fénykora i. sz. 120-150 közé esik. Az értekezésről 
1. Davis és Wu, 212-216; Johnson, 133.
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Dubs (77) pedig úgy véli, hogy a kínai alkímia megalapítója 
Zou Yan volt, Menciusz (Mengzi, i. e. IV. század) kortársa. 
Akár megalapozott e vélemény, akár sem, a fontos az, hogy 
különbséget tegyünk az őskémia történeti kezdetei és fejlő
dése, illetve az alkímia mint üdvtechnika között; utóbbi kap
csolatban állt (és maradt egészen a XVIII, századig) azokkal a 
jórészt taoista módszerekkel és hiedelmekkel, amelyek egé
szen más célt követtek, mint az „aranycsinálás”.

Az aranynak uralkodói méltósága volt: a föld „közepén” 
fordult elő, misztikus kapcsolatban állt a szulfiddal (vagy 
realgárral; jue), a sárga higannyal és az eljövendő élettel 
(a „Sárga forrásokkal”); így mutatja be egy i. e. 122-ből való 
szöveg, a Huainanzi, amelyben rábukkanhatunk a fémek hir
telen átalakulásának hiedelmére is (ford. Dubs, 71-73)- Le
hetséges, hogy a szöveg Zou Yan iskolájából való, ha ugyan 
nem magától a Mestertől származik (uo. 74 [vö. Tőkei, 73- 
110]). A fémek természetes átalakulásában való hit meglehe
tősen régi Kínában, s megtalálható Vietnamban, Indiában és 
a maláj szigetvilágban is.

Tonkingi parasztok mondták: „A fekete bronz az arany 
anyja.” Az aranyat természetes módon a bronz hozza létre. 
Ahhoz azonban, hogy az átváltozás végbemenjen, a bronz
nak elegendő ideig kell a föld mélyében pihennie. „így hát az 
annamiak meg vannak róla győződve, hogy a bányákban talált 
arany hosszú századok során a helyszínen alakult ki, s ha ele
inte ásták volna föl a földet, bronzot találtak volna a mostani 
arany helyén.” (Przyluski 1914, 3)

Az alkimista csupán meggyorsítja a fémek növekedését; 
nyugati kartársához hasonlóan a kínai alkimista is közremű
ködik a természet munkájában, siettetvén az időt. Ám ne fe
ledjük, hogy a fémek arannyá változásának „spirituális” oldala 
is van; uralkodó fém lévén „tökéletes”, a tisztátalanságoktól 
„megszabadult”, így az alkimikus ténykedésben benne rejlik 
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a természet „tökéletesítésének”, vagyis végső soron föloldo- 
zásának és szabaddá tételének szándéka. A fémeknek a föld 
mélyében-méhében töltött magzati korát ugyanazok az idő
beli ritmusok irányítják, mint amelyek az embert testi, bukott 
létmódjához kötik; növekedésük alkimistaeszközökkel való 
siettetése annyi, mint fölmenteni őket az idő törvénye alól, 
a jógi és a tantrikus hasonló módon szabadul meg alkalmas 
technikák révén időbeli helyzetéből, s vívja ki a „halhatatlan
ságot”. Gondoljunk csak a védikus mondásra: az arany - a hal
hatatlanság.

Mindez magyarázatul szolgál arra, hogy az alkimistaműve
letek mindig kapcsolatban állnak az időtől való megszabadu
lással. Kínában nyilvánvaló az összefüggés az „aranycsinálás”, 
a „halhatatlanság szerének” megszerzése és a halhatatlanok 
„megelevenítése” között.

Luan Dai megjelenvén Wu császár színe előtt, azt állítja, 
hogy mindhárom csoda végrehajtására képes, ám csak a hal
hatatlanokat tudja „materializálni” (Sima Qian, Chavannes 
1895-1905, III. 479). Egy másik híres személyiség, Liu Xiang 
(i. e. 79-78) azt mondja, képes az „aranycsinálásra”, de 0 is 
felsül (Dubs, 74), amit néhány évszázaddal később Ge Hong 
azzal próbál magyarázni, hogy nem rendelkezett az „igazi szer
rel” (a „bölcsek kövével”), s hogy szellemileg nem volt fölké
szülve (merthogy az alkimistának száz napig kell koplalnia, 
illatszerekkel tisztálkodnia stb.). Az átváltozás nem vihető vég
hez palotában - teszi hozzá -, magányban kell élni, a profán
tól elválva. A könyvek elégtelenek, a bennük találhatók csak 
kezdőknek valók, minden egyéb titkos, és csak szóban terjed.95

95 Összefoglalja: Dubs (79-80); fordítások: Davis és Ch’en 
[Ware, 51, 271]. Az alkimikus műveletek aszketikus és spirituális 
előkészületeiről 1. Wei Boyang: Cantongqi című művének részle
teit, ford. Davis 1930, 230, 231, 234.
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Az elixir keresése összekapcsolódott a titokzatos, távoli 
szigetek kutatásával, amelyeken a „halhatatlanok” élnek; ta
lálkozni velük annyit tesz, hogy túlléptünk az emberi létmó
don, részesülünk az üdvözült létben. Könnyen lehet, hogy a 
„világon túli szigetek” fölkutatására indított expedíciók közül 
nem is egy földrajzi felfedezésekhez vezetett, avagy talán Nyu
gaton nem a „paradicsom” vagy a „Boldogok Szigete” meg
keresése állt az óceán túlpartján bekövetkezett nagy földrajzi 
felfedezések kezdetén? Meg azután azt se felejtsük el, hogy 
az efféle vállalkozások alapjául mindig is a mítosz, annak az 
idő hatalma alól kikerült paradicsomi területnek az ősképe 
szolgált, ahol a „tökéletesek” és a „halhatatlanok” éltek (más 
kulturális környezetben olyanokkal találkozunk, mint Śveta- 
dvipa - amelyről 1. a VII. 1. jegyzetet -, a Boldogok Szigete, 
Avalon stb.). A távoli szigetek halhatatlanjainak a fölkutatása 
foglalkoztatta a Jin-dinasztia (i. e. 221-206) első uralkodóit 
(1. Sima Qian, Chavannes 1895-1905, II. 143,152, III. 437) és 
Wu császárt (Han-dinasztia, i. e. 110; uo. III. 499, Dubs, 66). 
A mitikus terület utáni vágyakozás, ahol a „halhatatlanság 
szere” is megtalálható, még a középkorban is megvolt, csak 
épp „a Keleti-tenger közepén fekvő természetfölötti sziget” 
helyére távoli és nem kevésbé csodálatos országok: India, 
Nyugat-Ázsia kerültek.

Taizong császár (vil. század) udvarában élt egy Nārāya- 
nasvāmin nevezetű bráhman, akit Wang Xuance hozott ma
gával Indiából 648-ban (Waley 1930, 23). Ez az alkimista az 
élet meghosszabbításában szerzett jártasságot. 664-665-ben 
Xuanzhao buddhista szerzetes Gaozong császártól azt a paran
csot kapta, vigye magával Kasmírból azt a Lokāditya nevű ind 
varázslót, akiről az a hír járta, hogy birtokában van az életeli- 
xírnek (Chavannes 1894, 21). Dzsingisz kán 1222-ben Sza- 
markandba rendelte Changchun taoista alkimikust, s amikor 
megkérdezte tőle, rendelkezik-e az életelixírrel, az őszintén 



VII. A JÓGA ÉS AZ ALKÍMIA

válaszolt: „Vannak eszközeim az élet megoltalmazására (a go
nosz hatások elleni talizmánok), de a halhatatlanság elixírje 
nincs birtokomban.” (Waley 1931,131.)

A szerzők egy bizonyos időponttól kezdve különbséget 
kezdenek tenni az ezoterikus és exoterikus alkímia között. 
BengXiao (iX-X. század) a Cantongqihoz írt kommentárjában 
világosan elhatárolja a valóságos anyagokkal foglalkozó exo
terikus alkímiát az ezoterikustól, amely csak a szubsztanciák 
„lelkeit” használja föl (Waley 1931,15); e megkülönböztetést 
Hui Su (515-577) már jóval korábban megtette. Az „ezoteri
kus” alkímiát Su Dongpo világosan kifejti 1100-ban írt művé
ben („Értekezés a sárkányról és a tigrisről”). A „tiszta”, transz
cendentális fémeket a test különböző részeivel azonosították, 
s az alkímiai folyamatok a laboratórium helyett a kísérletező 
testében és tudatában zajlottak le. Su Dongpo így fejezi ezt ki:

„A sárkány a higany. Ez a mag és a vér. A vesékből jő, és 
a májban halmozódik föl... A tigris az ólom. Ez a lélegzet 
és a testi erő. A szellemből jő, és a tüdőkben halmozódik 
föl... Amikor a szellem megmozdul, a lélegzet és az erő vele 
együtt működik. Amikor a vese túlcsordul, a mag és a vér vele 
együtt folyik.” (Idézi Waley 1931,15; vö. Davis és Wu, 255, 
a Cantongqi 49. fejezete.)

Ahogy az alkímia Indiában a tantrikus jóga része lett, úgy 
maradt Kínában mindig is kapcsolatban a taoizmussal. Ezért 
került be a légzésnek a taoisták körében oly fontos ritmizálása 
az alkimista diszciplínába. Ge Hong írja:

„A lélegzés helyes alkalmazásának elsajátítása kezdetén az 
orron át szívjuk be a levegőt, zárjuk el orrunkat (két ujjal meg
fogva), és magunkban számoljuk szívünk dobbanásait. Végig
számolván százhúsz ütést, bocsássuk ki a levegőt szájunkon 
keresztül. E légzésmódszerben mindenkinek az legyen a célja, 
hogy fülével ne hallja se a be-, se a kilégzés hangját... Foko
zatos gyakorlással emeljük meg a lélegzet visszatartása alatti 
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szívdobbanások számát. Ha valamely öregember elérkezik e 
szakaszig, megifjodik.” (Johnson, 47-48 fordítása nyomán.)

AZ ALKÍMIA MINT SPIRITUÁLIS TECHNIKA

Nem időzünk most a kínai alkímia „eredeteinek” a tanul
mányozásánál, hogy vajon az „arany” vagy a „halhatatlanság 
szere”, vagy - ahogy Waley 1931, (18-19) gondolja - a mes
terséges cinóber keresésével állt-e kapcsolatban; mindezek az 
anyagok nyilvánvalóan jelképes és szent jellegűek. (A vörös 
szín az életelvet, a vért képviseli: a cinóber meghosszabbítja 
az életet, ezért jut szerephez a temetkezésben az őstörténeti 
korok óta.)96 Ugyancsak szem előtt kell tartanunk a metallur
gia jelképiségét és szent mivoltát; e titkos technika segítségé
vel „megérlelték” az ásványokat, és „megtisztították” a féme
ket, folytatója pedig az alkímia lett, amely szintén siettette a 
fémek „tökéletesedését”. (A „metallurgia titkairól” és az alkí
miához fűződő kapcsolatairól 1. a VII. 5. jegyzetet.) Egy bizo
nyos időtől kezdve az alkímiai tevékenység mellett talán fej
lődésnek indult valamiféle kezdetleges kémia is, amely végül 
kizárólag megfigyelésre és kísérletekre alapozódó tapasztalati 
tudománnyá lett. Lehetséges. Arra azonban ügyelnünk kell, 
nehogy összekevérjük e kétféle tapasztalatmódot: az alkímiát 
és az őskémiát. Mi sem bizonyítja, hogy az alkimisták érdek
lődtek volna a vegyi jelenségek iránt.

96 [A kérdés mértékadó és -tartó összefoglalása: Leroi-Gourhan, 
65-68; egy magyarországi lelet: Mészáros - aford.]

F. Sherwood Taylor írja az alexandriai alkimisták kapcsán: 
„Senkinek, aki alkalmazott már ként, nem kerülhették el 

a figyelmét azok a különös jelenségek, amelyek olvasztását, 
majd a folyadék rákövetkező fölhevülését kísérik. Márpedig 
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míg a ként százszor is megemlítik, egyetlen utalás sem tör
ténik akármely tulajdonságára, kivéve azt, ahogy a fémekre 
hat. Mindez olyannyira ellentétben áll a klasszikus görög 
tudomány szellemével, hogy csakis arra következtethetünk, 
az alkimisták nem érdeklődtek olyan természeti jelenségek 
iránt, amelyek nem segítették őket céljaik elérése felé... Az 
alkímiában a tudomány semmiféle kezdeteit sem fedezhetjük 
föl... Az alkimista soha nem alkalmaz tudományos eljárást.” 
(Taylor 1930,110 fordítása nyomán.)

Az alkímia eszménye még Európában is fönnmaradt 
a XVIII, századig; úgy hitték, hogy az ember közreműködhet 
a természet munkájában:

„Amit a természet végzett kezdetben, azt mi is meg tud
juk tenni, visszakövetvén azt az eljárást, amit ő alkalmazott. 
Amit talán most is tesz az évszázadok segítségével föld alatti 
magányában, azt egyetlen pillantás alatt befejeztethetjük vele, 
ha segítjük, és a legjobb föltételek közé helyezzük. Ahogy 
kenyeret készítünk, ugyanúgy tudunk majd fémeket is csi
nálni.” (Jean Reynaud, Études encyclopédiques IV. 487, idézi: 
Daubrée, 383.)

Könnyebben megérthetjük a jóga és az alkímia közötti kap
csolatokat, ha fontolóra vesszük a két technika szoteriológiai 
jellegét. Mindkettő a „lelken” végzi kísérleteit, miközben az 
emberi test a laboratóriuma, mindkettővel a „megtisztulást”, 
„tökéletesedést”, a végső átváltozást kutatják. E két kísér
leti módszer, az alkímia és a „misztika” másutt is találkozik. 
Ismerjük a lélek aszketikus megtisztításának és az alkimikus 
kutatásnak a jelképisége közötti szoros szálakat az olyan, leg
korábbi szúfiknál, mint Gābir ibn Hayyān, Saih 'Alawí és Dúl 
Nün Misrí. (A szúfi szót abban az - igen ősi - értelemben véve, 
hogy „az átalakulás titkos és rejtélyes folyamatának birtokosa 
és kísérletezője”.) Ahogy Massignon megjegyzi: „a tudomány 
és a misztika, az emberi kísérletezés e két nagy hírű drámája



A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

közötti vonzódás, az elixírt, az ifjúság italát kereső, az egyete
mes átalakulásért tevékenykedő alkimista és a szellemet ku
tató, a szentségesülést szolgáló aszkéta közötti kapcsolódás 
irodalmilag a priori adott volt”. (Massignon 1922, II. 931. Az 
alkímiáról izmaelita kapcsolatainak tükrében 1. Corbin.)

Az indiai jóga, amelynek az a hajlama, hogy minden konk
rét technikát magába szív, nem kerülhetett el egy olyan pon
tos kísérleti lehetőséget, amilyen az alkímia. A két spirituális 
tudomány közötti ozmózis olykor teljes; mindkettő ellenzi 
a pusztán spekulatív utat, a tisztán metafizikai tudást, mind
kettő az „élő anyagon” dolgozik, hogy átalakítsa azt, vagyis 
megváltoztassa létrendjét, mindkettő az idő törvénye alóli 
megszabadulást keresi, azaz a lét „föltétlenné tételét”, a sza
badság, az üdvösség, egyszóval a „halhatatlanság” kivívását.



VIII.
A JÓGA 

ÉS INDIA 
ŐSLAKOSSÁGA

A SZABADSÁG ÚTJAI

A tantrizmusban, e roppant szellemi szintézisben különféle 
eredetű és fontosságú elemeket különböztethettünk tehát 
meg; egyrészről a védikus kultusz és a bráhmanizmus öröksé
gét, a Bhagavad-gītā és a szektás irányzatok újításait, másrész
ről pedig a középkori buddhizmus, az alkímia és az őshonos 
szellemiség hozadékát. Láttuk a jógatechnikák döntő szere
pét is a tantrikus szintézisben; olyan eltérő tapasztalati síkokat 
lehetett a révükön összemérhetővé tenni és integrálni, mint 
mondjuk az ikonográfiát, a szexualitást és az alkímiát, hogy 
végezetül egyazon szellemi útiterv egyenrangú szintjeivé le
gyenek. A korábbi szintézisekhez (az eposzhoz, Bhagavad- 
gītāhoz stb.) hasonlóan ezúttal is a jellegzetes jógadiszciplínák 
(a légzés uralása, a meditációs módszerek) voltak azok, ame
lyek az újraértékelés alapját megadták. Ez az integrációs folya
mat fönnmaradt, s egyre erősödött a tantrizmus győzelme, a 
vajrayāna buddhizmus hanyatlása és az iszlám inváziója után 
is. Nem kívánjuk ezt az olykor rendkívül kusza történetet 
most fölvázolni, hiszen az India vallási és kulturális életének 
szinte valamennyi területét érinti. (Annyit jegyeznénk meg 
csupán, hogy a jóga különféle - devocionális, misztikus, ero
tikus vagy „mágikus” - formái döntő befolyással voltak a népi 
irodalmak megszületésére s a modern India szellemiségének 
kialakulására általában.) Jobbnak látjuk, ha a legkülönbözőbb
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környezetekből (a folklórból, a népi vallásosságból, a szekták
tól, a babonák közül) vett példákkal azt a sokféle, ellentmon
dásos átértékelést mutatjuk be inkább, amely a jógát minden 
kulturális síkon érte. Rövid vizsgálatunkat mind távolibb és 
archaikusabb rétegekre terjesztjük majd ki, hogy ekképp vége
zetül átfoghassuk India őstörténetének java részét. A szemle 
tanulságosnak ígérkezik, kiderül majd belőle, hogy a jógi és 
a sannyási számtalan alakot ölthet: a gyógyító és „csodatévő” 
varázslótól és fakírtól az emberevő máguson és a szélsőséges 
vāmācārīn át a legméltóságteljesebb aszkétáig és emelkedet- 
tebb misztikusig.

A jógikat éppen azért tévesztették össze mindezeknek a 
mágikus-vallásos magatartásmódoknak a képviselőivel, mert 
valamennyi ind spirituális technika így vagy úgy osztozott a 
jógában. A nép körében a jógik mindig is félelmetes, emberfö
lötti hatalmú varázslóknak számítottak (1. Bloomfield 1924, 
213-218). Hiába voltak fönntartásai Patañjalinak, valamint 
egyik-másik jógaiskolának a sziddhikkel szemben, a jógi és a 
varázsló alakjának egybeolvadása szinte elkerülhetetlen volt, 
hisz a kívülállók könnyen összekeverhették a megszabadulást 
a teljes szabadsággal, vagy a jīvan-muktāt azzal a „halhatat
lan” varázslóval, aki minden tapasztalathoz anélkül férhetett 
hozzá, hogy alá lett volna vetve azok karmikus hatásainak is. 
Odébb olvasható majd az efféle összekeverések néhány pél
dája Góraknáth és a nātha-siddhák kapcsán. A jelenség ért
hetővé válik, ha tekintetbe vesszük, hogy a szabadság számta
lan, olykor antiszociális alakban jelentkezhet, a szabad ember 
nem érzi már, hogy kötnék a törvények és szokások, kívül 
helyezi magát minden erkölcsön és társadalmi berendezke
désen. A vāmācāríkról szóló legendákban visszhangzó „túlzá
sok” és elfajzások, a kāpālikák és az aghortk kegyetlenkedései 
és bűnei az ind érzület számára mind megannyi bizonyítékát 
jelentik az emberi létfeltételek fölött, a társadalmon kívül 



VIII. A JÓGA ÉS INDIA ŐSLAKOSSÁGA

kivívott teljes szabadságnak. Ne feledjük, hogy az ind gondol
kodás szerint a „normális” emberi lét rabságot, tudatlanságot 
és szenvedést jelent; a szabadság, a tudás, az üdv mindaddig 
megközelíthetetlen, míg a „normalitást” föl nem számoljuk, 
s ugyanez az alapgondolat adja minden szélsőség és elfajulás 
metafizikai alapját, amelyek a maguk részéről szintén hatásos 
módjai az emberi létfeltételek megszüntetésének. Nyomban 
tegyük azonban hozzá, hogy a szélsőségesek Indiában min
dig is kisebbségben maradtak, hogy a nagy szellemi áramlatok 
soha nem támogatták az olyan megnyilvánulásokat, amelyek
ben a nihilizmus és az elvetemültség versengett egymással, 
s hogy a cinikusok, szabadosok és a „szörnyű iskolák” köve
tői többnyire az ind aszkézis és misztika peremvidékén éltek. 
Ugyanakkor az emberi létfeltételek meghaladása valamennyi 
szó szerinti értelmezését mégis tekintélyes - mind hinduista, 
mind a maháj ánához tartozó - gondolati rendszerek igazolták.

A valamely üdvtan nevében elkövetett efféle szélsősé
gek másfelől utat nyitottak az olyan, szinte elkerülhetetlen 
szinkretista tevékenységek előtt, amelyek alacsonyabb szel
lemi szintek rítusait és alárendelt csoportok magatartásmód
ját vették föl. A tantrizmus végezetül magába szívta a kis és 
nagy népi mágiát, az erotikus jóga pedig napvilágra segítette 
a titkos orgiasztikus kultuszokat és a megszállott kicsapongók 
gyakorlatait, amelyek a tantrikus maithuna és a hathajóga- 
technikák nélkül tovább tengethették volna homályos életü
ket a társadalom és a vallásos közösségi lét peremén. Vala
mennyi győzedelmesen terjeszkedő gnózishoz és misztikához 
hasonlatosan a tantrikus jóga sem kerülhette el a romlást, mi
közben mind szélesebb és marginalizáltabb társadalmi réte
gekhez jutott el. Nem mindig lévén képesek a jóga valamely 
teljes értékű változatát gyakorolni, az emberek gyakran be
érték egy-egy külsőleges vonásának utánzásával, miközben 
egyik-másik technikai részletét szó szerint vették. Ez a veszély 
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minden olyan szellemi üzenetet fenyeget, amelyet nagyobb 
tömegek előzetes fölkészítés nélkül tesznek magukévá és 
„élnek meg”. Indiai szemszögből a romlás e jelensége a világ
ciklus végi gyorsuló hanyatlásnak felel meg: a kali-yuga során 
az igazságot a tudatlanság sötétje rejti. Ezért azután folyvást új 
mesterek bukkantak föl, hogy az időtlen tanítást újra meg újra 
a hanyatló emberiség mind gyöngülő képességeihez igazít
sák. Górakhnáth és a nyolcvannégy sziddha kapcsán azonban 
látni fogjuk, hogy az új mesterek szüntelen meg-megújított 
üzenete a tömegek eróziójának volt kitéve (hiszen a tömegek 
fölbukkanása a kali-yuga jellemző jegye), míg csak teljesen 
szét nem zilálódott és el nem felejtődött; pontosabban egy 
bizonyos „népi” szinten valamennyi szellemi mester végül 
egyesült a Nagy Varázslónak, az „életében megszabadultnak”, 
a minden sziddhik birtoklójának ősképével.

AGHORĪK, KÁPÁLIKÁK

A fenti spirituális folyamatban az egyik mozzanat fontosnak 
tűnik, nevezetesen valamely eszmerendszernek az őt hor
dozó jelképiség okozta hanyatlása. Itt van példaként a temető 
(śamaśāna) és a holttesten ülve végzett meditáció ismert 
szerepe számos ind aszkétaiskolában. A szimbolikát gyakran 
kiemelik a szövegek: a temető az éntudat által táplált pszicho- 
mentális élet teljességét képviseli, míg a holttestek a különféle 
érzéki és mentális működéseket jelképezik. Profán tapaszta
latvilágának közepén ülve a jógi éppúgy égeti el az azt táp
láló működéseket, ahogy a holttesteket szokás a temetőben. 
A śamaśāndban végzett meditáció során még közvetlenebbül 
végezhető el az önös tapasztalatok elégetése, egyszerre lehet 
megszabadulni a félelemtől, s fölébreszteni, majd alávetni a 
rémisztő démonokat.
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Van mármost egy olyan sivaista aszkétarend, amelynek 
tagjai, az aghorík vagy aghorapanthík olykor szó szerint vették 
a „temető” és a „holttestek” jelképiségét. Nevük egyébként 
annyit tesz, mint „nem rémisztő” (a-ghora), az aghorapanthi 
pedig az, aki Siva útját (vagy kultuszát) ilyen módon követi. 
Kapcsolataik a tantrizmussal nyilvánvalók. Az aghorík em
berkoponyából esznek, temetőkbe járnak, s még a XIX. szá
zad végén is gyakorolták az emberevést. Crooke idézi egy 
Uddzsainból való aghorí esetét, aki 1887-ben egy temetési 
halmon megevett egy holttestet (1. a VII. 1. jegyzetet). Min
denféle hulladékkal táplálkoznak, a ló kivételével bármilyen 
húst megesznek.

E praktikákat azzal igazolják, hogy az ember természetes 
ízlése és hajlamai kiirtandók, hogy nincs sem jó vagy rossz, 
sem kellemes vagy gusztustalan stb. Ahogyan az emberi ürü
lék termőre fordítja a meddő földet, ugyanúgy teszi bármilyen 
mocsok elfogyasztása termékennyé a testet, s képessé a szel
lemet mindenféle meditációra (Barrow, 222). A szemükben 
nincs különbség kasztok vagy vallások között, véletlen, hogy 
kinek ki a szülője (uo. 223). Az aghoríknak két águk van: a 
śuddhák (tiszták) és a malinok (mocskosak). Kultuszuk kap
csán némelyikük azt vallja, hogy Sītalā Derít tiszteli, mások 
Pamagírí Derít (az Adzsmer közeli Páliban imádott istennőt, 
akit az aszkéták védőistenének tartanak, 1. Barrow, 210), 
ismét mások Kálit. Valamennyi sivaista hívőből lehet aghora, 
származzék akármely kasztból. Barrow (210) szerint még 
dzsainákat is fölvesznek, visnuistákat azonban nem. Képe
ket nem tisztelnek. Istenen kívül csak gurujukat imádják 
(uo. 233). A nőtlenség kötelező. Vándoréletet élnek, s vala
mely tanítvány (cheia) csak szellemi mesterének halála után 
tizenkét évvel lehet maga is guruvá. A guruk mellett mindig 
ott a kutyájuk. A holtakat nem fekve, hanem ülve, keresztbe 
tett lábbal temetik el.
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Az aghorík egy jóval régibb és sokkal elterjedtebb aszké
tarendnek, a kāpālikáknak, vagyis a „koponyahordozóknak” 
a folytatói csupán. A Maitrāyani-up. (VII. 8) már említést 
tesz egy kāpālinrói, egy, a VII. század első feléből való fölirat 
megemlíti Kāpāleśvarát és aszkétáit (Bhandarkar, R. 1913, 
118; vö. Brahma-sütra II. 2, 37). A kāpālikák Sivát tisztelik 
Mahākāla (Nagy Pusztító) alakjában, valamint Kāpālabhrtet 
(a koponyahordozót). A rend erősen emlékeztet a tantrikus 
vāmācārikia, csakhogy végsőkig viszi az orgiasztikus praktiká
kat és a rituális kegyetlenkedést.

A VI. századtól az utalások megszaporodnak; említi őket a 
Daśa-kumāra-carita (vi. század), Xuanzang találkozott velük 
indiai útja során (630-645), Bhavahhüti (vili, század) pedig 
Mālatī-Mādhava című drámájában bemutat egy Anghoraghanta 
nevű kāpālikát, amint épp föláldozná a szűzleányt Cāmundā 
istennőnek. Az 1065-ben bemutatott Prabodha-candrodāya 
(„A bölcsesség holdjának fölkelte”) című drámában van egy 
hasonló jelenet, a szerző, egy Krsnamiśra nevű sannyási, úgy 
tűnik, jól ismerte a kāpālikákat. Egyikük így beszél: „Nyak
láncom s díszeim embercsontból valók, holtak hamvai közt 
lakozom, s koponyából eszem étkem... Bráhman koponyából 
isszuk italunk, szent tüzeinket emberek agya s tüdeje táplálja, 
húsukkal keverve, a szörnyű istent (Mahā-bhairavát) embe
rek föláldozásával csillapítjuk, akiket elborít a torkukon tá
tongó szörnyű sebből bugyogó, friss vérük... Vallásunk ereje 
akkora, hogy hatalmam van Hari-Harán meg a legnagyobb 
és ősibb isteneken, megállítom az egekben a bolygók járását, 
a földet hegyeivel és városaival együtt a víz alá süllyesztem, 
majd egy pillanat alatt újra föliszom a vizet. Aki az istenekre 
hasonlít, kinek holdkorong a fejdísze, s ki kéjjel ölel oly gyö
nyörű nőket, mint Pārvatī, az a legfőbb boldogságot éli át.” 
[Briggs 1938, 226 fordítása nyomán.]
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A Prabodha-candrodayában a kāpālikát egy kāpālinī is kí
séri, ugyanúgy van öltözve, mint ő, súlyos mellével táncol vele, 
Bhairava irányítása mellett.

Nem lehet kétségünk a kāpālikák kicsapongó kultuszaival 
kapcsolatban; „a nyolc nagy sziddhi az érzékekből eredő gyö
nyörökről való lemondás nélkül elérhető” [uo.]. A kāpālikakat 
szélsőséges, illetve mérsékelt csoportra osztó Rāmānuja hang
súlyozza a szexuális technikákkal való kapcsolataikat, amikor 
ezt adja szájukba:

„Aki ismeri a hat mudrá igazi természetét, aki fölfogja a leg
főbb mudrát, önnönmagán mint a bhaga-āsana helyzetben 
lévőn meditálva (vagyis apudendum muliberen [női szemérem
testen] ülve képzelve el magát), az eléri a nirvánát.” (Rāmānuja 
kommentárja [Srībhāsya] a Brahma-sütrához, II. 2, 35-38; 
Thibaut 1904, 320 fordítása nyomán.)

Mind az Indiába eljutott európai utazók, mind a Dabistān 
(amely, mint láttuk, Muhsin-i-Fāni műve a XVII. századból) 
összekeverik a kāpālikakat és aghorîkat a jógikkal általában. 
A Dabistān leírása aligha lehetne kifejezőbb:

„E (»jóga«-) szekta némelyik tagja ürülékét elkeverve és 
egy szövetdarabon átszűrve megissza, azt mondják, hogy ez 
az eljárás nagy tettekre teszi képessé az embert, s úgy tesznek, 
mintha különös dolgokat tudnának. Az eljárás végrehajtóját 
atilla, valamint akhóri néven nevezik.” (Shea és Troyer, 
II. 129-130 fordítása nyomán.)

Utóbb a Dabistān szerzője a kāpālikakat alighanem össze
keveri valamelyik vāmācārī-szektával, hiszen a Húga és a bhaga 
kapcsán így ír:

„E szertartás sok helyt, számos hindu között megtalálható, 
közülük sokan gyakorolják az ágamat, amely megengedi a bor- 
ivást, s ha a szokásos kupa helyett emberi koponyát (amit kapáid
nak neveznek) alkalmaznak, akkor az ital sokkal élvezetesebb 
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lesz. Bármely állat, sőt az ember megölését megengedettnek 
tartják, és ba/ának (merészségnek) nevezik. Éjjelente a śama- 
śāna (temető) nevű helyre vonulnak, ahol holttesteket égetnek, 
majd lerészegednek, megeszik az elégetett hullákat, és mások 
szeme előtt nőkkel hálnak, akiket saktipüjának neveznek.”

A szerző híradása meglehetősen pontos. Állítása szerint e 
tantrikusok az incestust a közönséges egyesülés fölé helyezik. 
Tudja, hogy a /u/fkat (prostituáltakat) megbecsülik, s devya 
kenyānak hívják őket, hogy kétféle kultuszuk van: a bhadram 
(tiszta) és a vakam (tisztátalan), s az utóbbit kedvelik. Azt is 
tudja szerzőnk, hogy a nemi aktusban a nő istennőt testesít 
meg, s látott egy kāpālikát holttesten meditálni, Gudzserátban 
pedig találkozott egy bizonyos Mahadeóval, aki minden éjsza
káját holttesten ülve töltötte. Meddő asszonyok a guruval töl
tenek egy éjszakát.

Muhsin-i-Fāni némiképp összezavarhatta értesüléseit, s a 
kāpālikák némely szexuális rítusát a vallabhācaryāk (1. róluk 
a VIII. 2. jegyzetet) orgiájának (rāsamandalī) vélte. Akárhogy is, 
a kāpālikák orgiasztikus hajlandósága vitathatatlan, még közös 
évszakos orgiákra is vannak utalások, amelyekben a szekta 
minden tagja részt vett. A Kaumudīmahotsava-nātaka szerint 
az ünnepekre tavasszal (vasantotsava) és ősszel (kaumudíma- 
hotsava) került sor, és erősen orgiasztikus jellegűek voltak 
(1. Shastri, D. 1931,136). Mármost ezeken a szertartásokon 
nemcsak az összes kāpālika vett részt, hanem a „materialisták” 
és „cinikusok”, a lokāyatikák is, vagyis akik teljes egészében 
elvetették a védikus hagyományt és a hinduizmus valamennyi 
értékét. Az évszakos ünnepek és az azokat kísérő orgiák a ter
mékenység archaikus, preindoeurópai kultuszának jellemző 
jegyei. Érdekes megfigyelni, hogy némely hagyomány a kāpā- 
/í kákát mondja az évszakos ünnepek bevezetőinek, melyek 
körül a lokāyatikák is segédkeztek; egy kalap alá veszik tehát 
a növényzet ünnepeit, a tantrikus orgiákat, valamint a „mate- 
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rialisták”, az emberevők és a koponyahordozók meghökkentő 
viselkedését. Ez a részlet már jelzi a számunkra a tantrikus 
jóga és az őshonos spirituális értékek bekövetkezendő össze
keveredésének jelentését.

Heine-Geldern hozta összefüggésbe az Asszámban és 
Burmában bőségesen följegyzett emberáldozatot és fejvadá
szatot a Tibetben és a himalájai vidékeken még fönnmaradt 
matriarchátus ideológiájával. A voltaképpeni Indián belül 
ezen archaikus kulturális elemek némelyike szerephez jutott 
a tantrikus saktizmus buja fölvirágzásában (amelynek közép
pontja éppen Asszám, vagyis Kāmarūpa volt). Ezek az adalé
kok szólnak a néprajzi oldaláról annak a kérdésnek, amelynek 
ugyanakkor történelmi-vallási vetülete is van, nevezetesen az 
emberáldozatot és koponyakultuszt is magában foglaló őstör
téneti szokások újraértékelése, s ez az, ami bennünket most 
a leginkább érdekel.

íme, miként képzelhető el a folyamat:
í) A valamiféle holdszimbolikával kapcsolatos archaikus 

gondolatvilágnak részét képezi egyebek között az emberáldo
zat és fejvadászat; az ezeket az elképzeléseket osztó népek a 
történeti korszakban a hinduizmus szomszédságában találják 
magukat.

2) A magasrendű ind szellemiség szintjén a temető, a holt
testek, a csontvázak átértékelődtek, és bekerültek az aszketikus- 
misztikus jelképvilágba; a holttesten ülve folytatott meditáció, 
a koponya hordozása stb. immár egészen másfajta „értékeket” 
követő spirituális gyakorlatrendszert jelent, mint amilyen, 
mondjuk, a fejvadászoké.

3) Amint a kétfajta gondolatvilág kapcsolatba kerül - akár a 
határvidékeken (Asszámban, a Himalája vidékén), akár olyan 
Indián belüli területeken, ahol az archaikus kultúrelemek job
ban megőrződtek - fölbukkannak a pszeudomorfózis és az 
értékvesztés jelenségei.
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Immár tehát megérthető, miként lesz a tantrikus jóga vala
mely matriarchális elemekkel átszőtt kultúrsíkon kicsapon
góvá, aminthogy az is, miért felejti el egyik-másik kāpālin a 
„holttest” és a „csontváz” jógabeli jelentését, s válik fejvadász- 
szá, visszatérvén ekképp az emberevők magatartásmódjához 
(a kannibalizmus „filozófiáját” leszámítva, amely - ahogy 
Volhart kimutatta - nem volt annyira elfajzott, amennyire a 
mai ember szemében tűnhet). E kölcsönös hanyatlások és ér
tékvesztések elsődleges magyarázata a „jelképzavar” [„confu
sionnisme symbolique”], azaz a szimbolika elfelejtése vagy 
nem kellő megértése. Találkozunk majd még ugyanezzel a 
jelenséggel más kulturális összefüggésben és a jógába került 
egyéb jelképrendszerek, mitológiák és technikák kapcsán is.

GORAKHNÁTH ÉS
A NYOLCVANNÉGY SZIDDHA

Számos jógi eredezteti magát Goraksanáthátó]. (vagy Gorakh- 
nātól), s nevezi magát gorakhnáthi vagy kānphata jógi néven, 
mely utóbbi elnevezés azzal kapcsolatos, hogy beavatásukkor 
fülüket (kān) átfúrják (phata), hogy roppant karikákat fűzze
nek bele. Láttuk föntebb, hogy a hatha-jóga Górakhnáthot, az 
iskola első, mára elveszett értekezésének állítólagos szerzőjét 
tartja alapítójának. Mindenesetre a Górakhnáth, a kānphaták 
és a hatha-jóga közötti kapcsolatok vitán fölül állnak; a kan- 
phaták röviden „jógi”-nak nevezik magukat, irodalmuk pedig 
tartalmaz néhány hathaj óga-szöveget, egyebek közt a legismer
tebb értekezéseket (Hatha-yoga-pradipikā, Gheranda-samhitā, 
Śiva-samhitā, Goraksa-śataka stb.). Csakhogy ez az aszkéta
rend messze túllép a hatha-jóga gyakorlati és fegyelmi rend
szerén; voltaképpen olyan, meglehetősen fontos rendszerrel 
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van dolgunk, amelyről úgy tűnik, hogy rendkívüli népszerű
ségre tett szert a XII. század után, s amelyben számos vallási, 
mágikus és alkimikus hagyomány, gyakorlat találkozott, főként 
sivaisták, de azért buddhisták is.

A mozgalom, amelynek történeti megalapítóit utóbb 
Górakhnáth, Matszjendranáth és más híres sziddhák nevével 
tették mitikussá, a mélységes mély ind szellemiség új, India ős
honos néprétegei közé behatoló hullámának tűnik. A górakh- 
náthiknál ma már egy fölbomlóban lévő szekta valamennyi jele 
megtalálható, e folyamat kezdetei valószínűleg több évszázadra 
nyúlnak vissza. Ám a mestereik alakja köré szövődött mitológia 
és folklór alapján fölbecsülhetjük, micsoda roppant hatással 
is lehettek a népre ezek a mesterek a buddhizmus kelet-indiai 
összeomlása és a modem kor hajnala közötti időszakban. Jólle
het szigorúan időrendi szempontból meglehetősen „újak” ezek 
a mitológiák és folklórelemek, valójában azonban tartalmilag 
rendkívül archaikusak, az a szellemiség tör föl bennük, amely
ről a „hivatalos”, vagyis a valamely (bráhmanista, buddhista, 
dzsaina vagy „szektás”) írásbeli hagyománytól többé-kevésbé 
közvetlenül függő körök sokáig nem vettek tudomást, amelyet 
tehát nem is rögzítettek A Górakhnáth, valamint a náthák és 
sziddhák alakja körül kialakuló népi legendák és irodalmi művek 
a fölszínesen hinduizált tömegek igazi szellemi nosztalgiájáról 
tanúskodnak. Az pedig figyelemre méltó, hogy ilyen irodalmi 
és folklórtermékeket éppen a tantrikus és alkimista szentek, 
mesterek, főképp pedig a hatha-jóga állítólagos „föltalálója” 
ihlettek, vagy éppen azok a sziddhák, akik megszabaduláson 
a halhatatlanság kivívását értették. Látni fogjuk, mily roppant 
fontos a „halhatatlanságmotívum” a górakhnáthik és a náthák 
folklórjában és irodalmában, ami azt sejteti velünk, hogy ez 
a jïvan-mukta (az „életben megszabadult”) képzetét folytató és 
kiegészítő motívum az egész ind lelkiség nosztalgiáját fejezi ki.
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Górakhnáth történeti személyéről szinte semmit nem tu
dunk; alakját a mítosz igen korán eltorzította, majdhogynem 
megistenítette. Minderről az a számtalan mítosz és legenda 
tanúskodik, amelyet kevés kivétellel egész Nyugat- és Észak- 
Indiában megtalálhatunk, Nepáltól Rádzsputánáig, a Pandzsáb- 
tól Bengálig, Szindhtől a Dekkánig. Élete nagy valószínűség
gel a IX-XII. század közé tehető; új szintézist teremtett némely 
sivaista (pāśupata) hagyomány, a tantrizmus és a sziddhák, 
vagyis a „tökéletes jógik” (oly kevéssé ismert) tanai között. 
Egyik-másik szempontból a górakhnáthok a pāśupata, lakuliśa, 
kâlawmukha és kāpālika sivaista szekták sorába tartoznak 
(Briggs 1938, 218), ám ugyanúgy gyakorolták a balkezes tant
rizmus rítusát is (Wright, D., 140; Crooke 1896a, III. 158; 
Briggs 1938, 172), s a Sivával azonosított Górakhnáthon 
kívül tisztelték a kilenc náthát és a nyolcvannégy sziddhát is. 
A sziddhák és náthák e „környezete” az, amelyben elhelyezhet
jük Górakhnáth üzenetét (ha már egyszer történeti alakjáról 
semmi közelebbi nem maradt ránk).

Nem taglalhatjuk itt a nyolcvannégy sziddha még mindig 
oly kevéssé ismert kérdéskörét (1. a VIII. 3. jegyzetet). Annyit 
jegyzünk csupán meg, hogy minden „tökéletességhez” jutott 
jógi megkaphatta a sziddha nevet, az azonban, hogy e kifejezés 
összefügg a „varázslatos képesség” megnevezésével (siddhi), 
arra utal, hogy „mágikus tökéletesség”-ről van itt elsősorban 
szó. AHatha-yoga-pradipikāban (i. 5-9) szerepel a mahászidd- 
hák listája, amely Ādināthán (Siva misztikus nevén) kezdve 
fölsorolja Matszjendranáthot, Goraksát, Kāpālát, Carpatit és 
másokat. Egyéb, többé vagy kevésbé teljes lajstromok is ránk 
maradtak, ám a sziddhanevek valamelyik fölsorolása igencsak 
ritkán egyezik meg teljesen egy másikkal. A zavart csak fo
kozza, hogy a sziddhák hagyományai összefolytak a buddhista 
sahajiyāk siddhācāryáinak tradícióival. Némely név - főként 
Matszjendranáth, Górakhnáth, Nāgār-juna, Kāpāla, Carpati 



VIII. A JÓGA ÉS INDIA ŐSLAKOSSÁGA

stb. - folyvást föl-fölbukkan. Kiemelendő, hogy a legfon
tosabb sziddhák Matszjendranáth és Górakhnáth mellett 
Nāgārjuna és az alkimisták (Capari, Carpati stb.).

A nyolcvannégyes szám semmilyen történeti valóságot nem 
rejt, misztikus szám ez, amely minden - hinduista és buddhista, 
ájívika vagy dzsaina - indiai hagyományban előfordul (néhány 
példáját 1. Dasgupta, Sh. 1946,234 sk.). Talán a teljességet, a 
totalitást fejezi ki, így a nyolcvannégy sziddha a „kinyilatkozta
tás teljességét” képviselné. A náthák esetében a kilences szám 
szintén a tan egységét jelképezi. A Goraksa-siddhānta-samgraha 
két tantrikus szöveget idéz, amelyek világosan mutatják e jelké- 
piséget: a Sodaśa-tantra közli, hogy a kilenc nātha a különböző 
világkorszakokban terjesztette a tant, míg a Tantra-mahārnava 
hozzáteszi, hogy a nyolc nātha a nyolc világtáj egyikét lakja, míg 
a kilencedik a középpontot (idézi Dasgupta, Sh. 1946, 237).

Más szóval a kilenc Mester hirdette tan átfogja a tér és idő 
„teljességét”. A nāthák - főképpen Matszjendranáth, Górakh
náth, Carpati, Kāpāla - szintén szerepelnek a nyolcvannégy 
sziddha listáján. Megállapíthatjuk hát, hogy a sahajiyā 
tantrizmusnak mind a hinduista, mind a buddhista ága, az al
kímia (Nāgārjuna, Carpati), a hatha-jóga (Górakhnáth) és a 
kāpālikák összetartoznak, képviselőik mind a nyolcvannégy 
sziddha, mind a kilenc nátha listáján szerepelnek. S talán itt 
lelhetünk rá jelképiségük kulcsára; valamely történeti korban 
(valószínűleg a VII-IX. század között) új „reveláció” született, 
olyan mesterektől, akik elődeiknél nem tartottak nagyobb ere
detiségre igényt (nem „azonosították” tán őket Sivával vagy 
Vajrasattvával?), ám az időtlen tanokat koruk igényei szerint 
újraértelmezték. Ennek az új „revelációnak” egyik lényegi vo
nása a vajrayāna- és a sivaista tantrizmus, a mágia, az alkímia97 

97 A Górakhnáthnak tulajdonított Goraksa-samhita alkimista ér
tekezésnek számított, 1. Ray, P. (il, XCVI. o.)
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és a hatha-jóga elemei közötti szintézis megteremtése volt, 
s némiképp a tantrikus szintézist folytatta. Ugyanakkor néme
lyik nátha és sziddha elődeinél jobban hangsúlyozta a mágiá
nak és a jógának mint a szabadság és halhatatlanság kivívásához 
nélkülözhetetlen eszközöknek az értékét. Üzenetükben éppen 
ez volt hatással a nép képzeletére; mindmáig visszhangzik az 
indiai folklórban és irodalmakban, s ezért tartjuk vizsgálódá
sunk szempontjából fontosnak a náthákat és sziddhákat.

A voltaképpeni kānphata-jógik rendjéről láttuk már, hogy 
betagolódtak a szélsőséges sivaizmus hagyományába. A kān- 
phaták Bhāīron, Sakti és Siva templomaiban szolgáltak, mint 
püjárik (papi tisztviselők, 1. Briggs 1938, 139). Többen el
zarándokolnak a beludzsisztáni Hingladzs vāmācāra temp
lomába, aminek emlékére fehér kavicsláncot viselnek a nya
kukban (Farquhar 1920,348). Az első európaiak egyébként, 
akik beszéltek a kānphatákkal (pl. Buchanan), hasonlóknak 
találták őket a vāmācārikhoz. Kapcsolataik az aghoríkkal egé
szen szorosak, a kānphata első beavatása nyomán az aughar 
nevet kapja, s előfordul, hogy valamelyik āugharbó\ āughorī 
lesz (Briggs 1938, 71). Némely aghorī Kāmākhyā (Durgā) 
asszámi templomában szolgál, márpedig e templom a benne 
a XIX. századig bemutatott emberáldozatokról híres (az angol 
kormányzat tiltotta azokat be 1832-ben). 1565-ben egyetlen ál
dozat során száznegyven embert fejeztek itt le (Gait 1926,58).

Tekintetbe véve, hogy Asszám (Kāmarūpa) volt apar ex
cellence tantrikus ország, hogy igen jelentős tantrák (pl. a Yoni- 
és Mahā-nirvāna-tantra, a Kālikā-pur.) magasztalták Durgā- 
Kāmākhyāt, leírva véres és kicsapongó kultuszait, és hogy az 
aghorik hírhedtek voltak kegyetlenkedéseikről és orgiáikról 
- megérthetjük, hogyan is alkalmazhatták olykor a yogi meg
nevezést a legszélsőségesebb tantrikusokra.

Az Asszámban gyakorolt emberáldozatok egyik részlete 
érdekes a bennünket foglalkoztató kérdés szempontjából: 
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a bhogiknak nevezett önkéntesek attól a perctől, hogy kész
nek mutatkoztak föláldoztatásukra, szinte szent személyekké 
váltak, s minden a rendelkezésükre állt, így azt a nőt kaphat
ták meg, amelyiket csak akarták. Föláldozásuk az istennő éves 
ünnepén történt meg, a Kālikā-purāna egész fejezetet szentel 
lefejezésük részleteinek, még azt is hozzátéve, hogy e véres 
rítust a három fölső kaszt nem végezheti el (1. Briggs 1938, 
167 sk.). A szöveg szerint az áldozat magát Sivát testesíti meg.

Mindez egy másik, Indiában gyakorolt véres áldozatra 
emlékeztet; a khondok között a meriahot megfojtották, dara
bokra vágták, majd elföldelték valamely termékenynek szánt 
területen (1. Eliade 1949, 295 sk.). A meriah is istenséget tes
tesített meg. Jelentőséggel bír mármost, hogy itt, az aghorikat 
és a kānphata-jógikat egyesítő tantrikus környezetben ugyan
azzal a véres áldozattal találkozunk, amelyet másutt a mező- 
gazdaság termékenységéért mutattak be. Újabb példája ez a 
saktizmus egybeesésének a termékenység archaikus képzet
körével, amelyben a szexualitás és az erőszakos halál egymás 
mellett létezett.

A górakhnáthik teológiája igencsak kezdetleges volt: a fő
isten Siva, az üdvösséget pedig az jelenti, ha vele a jóga révén 
egyesülünk (Tessitori 1928, 833). Ezért hirdetik a górakh
náthik, hogy uralják a légzés művészetét (Briggs 1938,125 sk.). 
Főképpen mégis mágikus erőik miatt ismerik és tisztelik őket; 
gyógyítók és varázslók hírében állnak, esőcsinálóknak tartják 
őket, akik kígyókat mutogatnak (Briggs 1938,127 sk., 142 sk.). 
Uralmat tulajdonítanak nekik a vadállatok fölött: a dzsungel
ben élnek, tigrisek között, amelyeket olykor meglovagolnak 
(uo. 136) - archaikus, sámánista „motívum” ez, hiszen a tigris 
a „beavatás mestere”, Belső-Ázsiában, Indonéziában és egye
bütt tigris vagy más vadállat jön el, hogy hátán a neofitát a 
dzsungelbe vigye (amely a túlvilágot jelképezi, 1. Eliade 1951, 
80 sk., 310 sk. stb.).
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A górakhnáthik megnősülhetnek (Tessitori 1928, 835; 
Briggs 1938,46), Bombay körzetében csaknem mindannyian 
házasok is, a szekta egyik fontos könyve, a hindi nyelven, va
lószínűleg a XIV. században íródott Gorakbodh megengedi 
a házasságot. Halottaikat nem égetik el, hanem meditációs 
testhelyzetben eltemetik őket, föltételezvén, hogy mind
örökre megmaradnak a szamádhi állapotában; innen sírjaik 
samādh elnevezése (Briggs 1938, 41). A sírra liñga és yoni 
jelképeket állítanak (uo. 154). Az aszkéták és jógik eltemeté
sének szokása meglehetősen régi Indiában (1. a VIII. 4. jegy
zetet), ekképp jelzik, hogy a sanyāsi azonosult Sivával, kinek 
jele (a Húga) megszenteli a sírt, s alkalmasint szentéllyé is vál
toztathatja. Figyeljünk föl mellékesen a szamádhi „eldologia
sodására” a népi szellemiség szintjén: a sír azért válik szent 
hellyé, mert a „megszabadultnak” nem a tetemét, hanem a 
testét rejti, az állandó meditáció állapotában. Az „eldologia
sodásnak” ugyané, a népi gondolkodásra jellemző jelensé
gével kapcsolatban jegyezzük meg, hogy a sziddhik, az igazi 
jógaképességek a parasztok szemében „szellemekké”, „dé
monokká” változnak, akikről úgy tartják, hogy varázserejüket 
közvetlenül Górakhnáthtól kapták. Pandzsáb némely vidékén 
a sziddhiket még különböző neveken és kövek alakjában is 
tisztelik (Briggs 1938,137 sk.). Górakhnáth tisztelete révén 
ősi helyi hierophániák értékelődtek át és tagolódtak be abba 
az új mágikus-vallási szintézisbe, amely az őshonos India mű
veltségének valamennyi szintjén végbement.
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MATSZJENDRANÁTH ÉS
A „TAN TOVÁBBADÁSÁNAK” MÍTOSZA

A kānphata jógik is úgy tartják szektájukról - mint valameny- 
nyi nagy indiai mozgalom önmagáról -, hogy a teremtés 
előtt is létezett, s hogy Brahmá, Visnu és Siva istenek vol
tak Górakhnáth első tanítványai (Briggs 1938, 228). Ezzel 
mintegy tanuk időtlen és örökkévaló jellegét fejezik ki. A ha
gyományok többsége szerint azonban Ādi-nāth megelőzte 
Górakhnáthot, Matszjendranáth pedig közvetlen guruja volt. 
Nehéz kihámozni az ezekben a hagyományokban esetlege
sen megbúvó történelmi valóságot. Maguk a nevek inkább 
spirituális fokozatokra utalhatnak, mintsem hús-vér alakokra. 
Ādi-nāth Siva inkarnációja, s neve Vajrasattvára is vonatko
zik, némelyik buddhista Ādi-nāth és Buddha-náth Vajrasattva 
epitetonjai (Dasgupta, Sh. 1946,224). Mindez annyit jelent, 
hogy a szektaalapító az istenség maga volt. Górakhnáth a 
jóga révén azonosul Sivával, az ikonográfia és a kultusz pedig 
Siva megtestesülésének tekinti (Briggs 1938, 181, illetve a 
VIII. 3. jegyzet). Matszjendranáth Nepál védőistenévé vált, 
ahol Avalokitesvarával azonosították.98 A történeti alakok és 

98 Lévi 1903-08, I. 347 sk. Tucci 1930 (133-134) szerint a Mat- 
syendranāth misztikus név, amely minden sziddhát megillet, aki 
a spirituális tökéletesség bizonyos fokára eljutott; a név matsya- 
(„hal”) elemét a kasmíri iskola úgy értelmezte, mint amely az „ér
zékeket (indriya) jelenti. Bagchi (1934, 6 sk.) elveti e föltevést, 
szerinte a M. név a „halász” foglalkozásra utal. így is magyará
zatra szorul azonban a „hal” és a „halász” egész jelképisége, amely 
számtalan kulturális összefüggésben fölbukkan, s mindannyiszor 
valamilyen „revelációval”, pontosabban egy tannak az elfelejtő- 
dés vagy „elhomályosulás” állapotából a teljességében megjelenő 
állapotába való átmenetével kapcsolatosan.
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valódi események igen hamar átalakultak, és a példaszerű sze
replők, isteni cselekedetek mitikus méreteit öltötték magukra.

Mindebből arra lehet következtetni, hogy Matszjendranáth 
és Górakhnáth új „revelációt” hoztak, amelyet állításuk szerint 
egyenesen Sivától kaptak. A „tan továbbadásának” mítoszát a 
múltban is jól ismerték, és gyakorta fölhasználták; nem volt 
ez más, mint az isten és „felesége” közötti beavató párbeszéd, 
amit titkon kihallgatott valamely félisteni lény, akiből azután a 
hírvivő lett. Matszjendranáth története a következő.

Siva egy nap párját, Pārvatīt a jóga tanára oktatta a ten
ger partján, közben Pārvatī elaludt, ám Lokeśvara (Avalold- 
tesvara) hal képében a vízben rejtőzve mindent hallott, 
azóta viseli a Matsyendranāth nevet (Wright, D., 140 sk.). 
Matszjendranáth legrégebbi írásos említése a Kaula-jñāna- 
nirnaya című műben található, ennek egy XI. századból való 
kéziratát használta Bagchi (1934) a mű kiadásához, s ebben 
a történet néhol eltér a nepáli változattól: Siva (Bhairava) 
kinyilatkoztatja feleségének, hogy a Kārttikeya nevű tanítvá
nya a Śástrát (a tant) a tengerbe vetette, s egy hal elnyelte azt 
(Kaula-jñāna-nirnaya 22. sk. vers).

Egy másik legenda azt meséli el, hogy Siva egy hozzá gyer
mekért könyörgő asszonynak valamilyen anyagot adott, hogy 
megegye. Csakhogy az asszony nem ette azt meg, hanem a 
trágyadombra vetette. Matszjendranáth, aki hal képében ta
núja volt, amint Siva Pārvatīt a tanra oktatta, tizenkét év múl
tán megkérte azt az asszonyt, mutatná meg neki gyermekét. 
Megtudván, mi történt, elküldte a nőt, hogy túrja föl a trágyát, 
s az rá is bukkant egy tizenkét éves fiúra, aki a Górakhnáth 
nevet kapta (Lévi 1905-08,1. 351-352).

A Goraknáth név valóban levezethető akár a „sár, iszap, 
mocsok”, akár (főként az aszketikus vezeklésre vonatkozó) 
„heves, rémisztő” jelentésű ghora szóból. A név még azt is je
lenti, hogy „a nyájak ura”, mely esetben Siva egyik mellék
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nevére utal. A mítosz világosan bemutatja a tan „továbbadásá
nak” sorát: Siva, Matszjendranáth, Górakhnáth. A két utóbbi 
viszonyát (mester-tanítvány) övező legendák ugyancsak ta
nulságosak.

Megtudjuk, hogy Matszjendranáth [M.] Srí Lankán járván 
beleszeretett a királynőbe, s palotájába költözött. Górakhnáth 
[G.] utánament, rábukkant a palotában, s „visszahívta a való
ságba”. (A „valóságba való visszahívás” motívumával később 
még lesz dolgunk.) M. elhagyta a királynőt, s magával vitte 
két fiát, Pārasnāthot és Nīnmāthot. Egy másik, nepáli legenda 
szerint M. engedett a kísértésnek, mégpedig a következő kö
rülmények között. Testét tanítványa őrizetére hagyva szelle
mével behatolt egy épp elhunyt király holttestébe, s életre kel
tette azt. (Ez a „más testébe való átmeneteknek” a jógából jól 
ismert csodatétele; a szentek azért alkalmazzák olykor, hogy 
mocsoktalanul ismerhessék meg a gyönyört, állítólag maga 
Śañkara is gyakorolta volna ezt.) Némi idő elteltével G. meg
jelent a király előtt, és emlékeztette valódi kilétére (Briggs 
1938,235)-

A Matszjendranáthról, két fiáról és Górakhnáthról szóló 
legendaciklus igencsak érdekes, egyrészt ugyanis kidombo
rítja a két fiú beavatásának archaikus jellegét, másrészt pedig 
bizonyos titokzatos kapcsolatokat tár föl a sziddhák és a 
dzsainizmus között.

Elmesélik, hogy egy nap G. megharagudván megölte a két 
fiút, belsőjüket „mosónő módján” kimosta, bőrüket egy fára 
akasztotta, ám azután M. kérésére fölélesztette őket (Briggs 
1938,72; Dasgupta, Sh. 1946, 244).

Nyilvánvalóan beavatási halálról és föltámadásról van itt 
szó, csakhogy némely részlet (a belső részek megmosása, a bőr 
kiakasztása) határozottan sámánisztikus jellegű, találkozhatunk 
velük a szibériai, belső-ázsiai, ausztráliai sámánavatásokban 
(Eliade 1951, 48 sk., 55 sk. stb.). Arra következtethetünk hát,



A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

hogy a már említett őshonos archaikus elemek mellett, melyek
nek később még szaporítjuk a példáit, a górakhnáthik néhány 
kétségbevonhatatlanul ősi sámánavatási jelenetet is magukévá 
tettek. A legenda arra is utalhat, hogy Górakhnáthnak olyan 
titkos tudománya volt, amelyet mestere nem ismert, s ezért 
megkérte őt, avatná be azokba fiait. Akárhogyan volt is, az igazi 
beavatást már Matszjendranáth maga végezte, mert Nīmnāth 
és Pārasnāth csak azt követően alapította meg a két máig fönn
maradt dzsaina szektát (Briggs 1938, 72). A kānphata jógik 
folklórja szerint a két fiú a dzsainizmus megalapítója, mely 
anakronizmus valószínűleg rejt azért bizonyos homályos 
kapcsolatokat a dzsaina aszkéták, illetve Matszjendranáth 
és Górakhnáth titkos tanítása között. Erre más utalások is 
mutatnak; egy Paidhoni (Pāe Dhūnī) szomszédságában álló 
dzsaina templom Ghorajináth drágakövekkel díszített szobrát 
őrzi (Briggs 1938, 72,1. j.), a nīmhāthik és párasnāthik pedig, 
noha Górakhnáthtól származtatják magukat, mégis úgy visel
kednek, mint a dzsainák (szájukat rongydarabbal fedik, ne
hogy láthatatlan, parányi állatokat öljenek meg).

SÁMÁNISTA MÁGIA ÉS A HALHA
TATLANSÁG KUTATÁSA

A Górakhnáth alakja körül kialakult folklór nem csupán azt 
a roppant hatást tükrözi, amelyet mágikus képességei a népi 
képzeletre gyakoroltak, hanem néhány sámáni vonásról is 
tanúskodik, amelyek a sziddhák fölbukkanása nyomán kiala
kuló mítoszok és jelképek archaikus voltát igazolják. A Nepál
ban dúló szárazság története jól ismert (Lévi 1905-08,1. 352; 
Oldfield, II. 325; Briggs 1938,196 sk.), több változatban is 
ránk maradt.
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G., amikor látogatása során nem az őt megillető tisztelettel 
fogadták, batyuba dugta a felhőket (vagy az azokat irányító 
nágákat), s rájuk telepedve tizenkét évig meditációba merült. 
A király (a Kāmarūp ához közeli) Kápótal hegységben élő 
Avalokitésvarához (= M.) könyörgött országa megsegítéséért; 
mire a szent Nepálba ment. G. megpillantva közelgő guruját 
fölállt a batyuról; a felhők kiszabadultak; s esni kezdett az eső. 
E jótette nyomán Matszjendranáth-Avalokitésvara lett Nepál 
védőistene.

Mellékesen hadd jegyezzük meg; hogy a legenda nyilván
valóan történeti tényre utal: „Matszjendranáth” Kámarüpából 
(Asszamból) vitte be Nepálba és terjesztette ott el a tantriz- 
must; pontosabban a sziddhák és a náthák új „revelációját”. 
Némely változat alapján még egyebet is gyaníthatunk; Górakh
náth azért zárta el a felhőket; mert beszélni akart Matszjen- 
dranáth-tal; aki a Kápótal hegységben meditációjába merült 
ugyan, ám Górakhnáth tudta, hogy szánalom ébredvén benne, 
Nepál segítségére siet majd a nagy aszályban. Mindez tán azt 
jelzi a számunkra, hogy Górakhnáth rá akarta venni mesterét 
némely, az ő számára még ismeretlen titok föltárására.

Az eső uralása a sámánok és varázslók egyetemlegesen 
elterjedt varázsereje. Más legendák még jobban kiemelik 
a sziddhák mitológiájának sámánista jellegét.

Egy nap testét G. „alva hagyta a gyékényén” (vagyis inkább 
sámáni elragadtatásban volt, mintsem szamádhiban), s a Kí
gyóisten föld alatti birodalmába szállt le, hogy megszerezze a 
varázstömjént egy Vāchal nevű nő életének megmentéséhez 
(Briggs 1938,188). íme, a sámán jellegzetes pokolra szállása. 
Megvan itt minden; az eksztatikus elragadtatás, a föld alatti 
utazás, s főként annak célja: egy emberi lény megmentése. 
Mint a sámánok, Górakhnáth is léggyé, békává, sőt vassá vál
tozik (uo. 187).
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A Dabistān elmeséli (Shea és Troyer, II. 140), hogy egy 
sannyāsival vívott harca során békává változott, ami a sámá
nok állatalakban megharcolt párviadalaira emlékeztet. G. egy 
kút vizét arannyá, majd kristállyá változtatja (Briggs 1938, 
186). Kezét több száz kilométerre nyújtja ki, hogy megzavar
jon egy jógit meditációjában, s ezzel megakadályozza Szindh 
elpusztítását (uo. 193). Több embert új életre támaszt. Lótrá
gyából embert teremt, hétszer is elégeti, hamuvá porlasztja, 
majd újraéleszti őket.

A Gopī-candrer Pāmcālī című bengáli költeményben Maya- 
nāmatī hercegnő beavatásakor G. egy magból néhány óra alatt 
banánfát növeszt (e „csodára” használják a mango-trick kifeje
zést). Ugyané beavatás során huszonötezer jógit és tanítványt 
lakat jól egyetlen rizsszemmel (Dasgupta, Sh. 1946, 245). 
Tanítványai ugyancsak rendelkeztek ezekkel a varázserőkkel; 
a náthák a levegőben repültek, Mayanāmatī és Hadi sziddha 
mantrák puszta kimondásával műveltek csodákat.

Hādī sziddha a napból és a holdból készít magának fülbe
valót (ne felejtsük azonban ennek jelképes jelentését), maga 
Indra legyezi őt, és Laksmī készíti táplálékát, kezét kinyújtva 
megérinti az eget, lába az Alvilágba ér, testének szőrszálai 
mint megannyi fa stb. (Hőstetteinek makrantropikus jelképi- 
sége szembeötlő, ami az élmény kozmikus szerkezetére utal.)

Egy bizonyos alkalommal Hadi sziddha egy seprűre mant- 
rát mondott, mire azon nyomban tömérdek seprű hullott az 
égből, és söpörni kezdte a piacteret. A folyóba rongyot dob, 
amelyen tizenkét csomó van, erre a folyó rögvest kiszárad. 
A királyi ligetben meditációs helyzetben ül, amikor kókusz
diók pottyannak elé, s miután tejüket kiitta, húsukat megette, 
a gyümölcsök maguktól ismét elfoglalják helyüket a fán. Föl
cseréli Aduna és Padunā királynők fejét, kertébe vág egy em
bert, majd ott helyben föltámasztja stb. S az indiai népi iro
dalmakban rengeteg az efféle varázstett (1. Dasgupta, Sh.
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1946, 247 sk.: a Gopī-candrer Gán és a Gopī-candrer Sannyās 
stb. műveket idézi).

Számos ilyen „csoda” az egyetemes mágia hagyományába 
tartozik, némelyik azonban világosan sámánista szerkezetű, 
ezekre még kitérünk. Egyelőre emeljük ki a Górakhnáth s a 
többi nátha és sziddha által kivívott halhatatlanság köré szőtt 
mitológiai történeteket. íme, miként mutatja be a Goraksa- 
vijaya című bengáli költemény Matszjendranáth „fogságának” 
híres történetét:

G. megtudván, hogy mestere Kadalí országban a nők fog
ságában van, leszáll Jama birodalmába. Láttára Jama fölpat
tan trónjáról, tisztelettel köszönti, s megkérdi, mi ok vitte a 
halál birodalmába. G. durván válaszol neki, emlékezteti, hogy 
nincs joga a sziddhák dolgaiba keveredni, s megfenyegeti, 
hogy lerombolja birodalmát. S csakugyan, alig mormolja el a 
humkára mantrát, a város nyomban alapjaiban kezd rázkódni. 
Jama rémülten mutatja meg a sors könyvét a Mesternek, aki 
figyelmesen vizsgálgatja azt, s megtalálva a mestere sorsáról 
szóló lapot, belejavít, kitörli a nevét a holtak lajstromáról 
(Dasgupta, Sh. 1946, 254-255).

Figyeljünk föl a pokolraszállás sámánista jellegére, melynek 
célja valamely kedves ember lelkének megmentése; hasonló 
vállalkozásokkal találkozhatunk más (belső-ázsiai, polinéziai, 
észak-amerikai) szájhagyományokban. Ám a Goraksa-vijayá- 
ban elmesélt történet más okból is becses, föltárja előttünk 
ugyanis a halál és a halhatatlanság jógaszimbolikáját. Abból a 
hírből, hogy guruja a Kada/í-beli nők fogságában van, Górakh
náth megérti, hogy Matszjendranáth a halál fia, ezért száll le 
az Alvilágba, néz maga mestere sorsa után, s nem is hagyja el 
Jama birodalmát, míg sorsát meg nem változtatta.

Ezután M. előtt, Kada/iban tűnik föl táncosnő képében, 
táncolni kezd, és titokzatos dalokat énekel. M. apránként 
igazi valójára ébred, megérti, hogy a „test útja” a halálhoz 
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vezet, hogy „felejtése” voltaképpen önnön igazi és halhatat
lan természetének az elfelejtése volt, s hogy Kadali „bűbája” 
a profán világ káprázata. G. arra sarkallja mesterét, hogy újra 
lépjen a jóga útjára, és a kāya-sādhana révén tegye testét „tö
kéletessé” (Dasgupta, Sh. 1946,256).

Azt pedig tudjuk, hogy ez az alkímia és hatha-jóga révén 
megszerezhető „tökéletesség” a test és a szellem teljes uralását 
jelenti, ami elérhetetlen annak, aki a „nők rabja”.

A halhatatlanság kivívása a Górakhnáth és tanítványai 
körül kialakult irodalom egyik kedves tárgya. Érdemes újra 
megemlítenünk, hogy a Goraksa-vijaya Durgānak Sivához in
tézett kérdésével kezdődik:

„Hogyan van az, Uram, hogy míg te halhatatlan vagy, én 
magam halandó? Tárd föl előttem az igazságot, Uram, hogy 
magam is halhatatlanná lehessek!”

Tehát éppenséggel Durgā az, aki előidézte a „feledést”, 
amely csaknem Matszjendranáth halhatatlanságába került; 
rávetette a férfira a „feledés” varázslatát, s ez az átok - ahogy 
Górakhnáth utóbb mesterének megmagyarázta - a „termé
szet” által az emberi lényre kivetett tudatlanság örök átkát 
jelképezi (Goraksra-vijaya, idézi Dasgupta, Sh. 1946, 256).

Egész epikus ciklus képződött Górakhnáth tanítványa, 
Mayanā(matī), annak férje, Mānik-candra és fia, Gopī-candra 
körül, akit anyja be akart avattatni, hogy halhatatlanná tegye. 
A központi epikus magot a halál ellen vívott harc képezi.

Mayam [M.J misztikus adottságainak köszönhetően ráéb
red, hogy férje rövidesen meghal, s fölajánlja neki, megtanítja 
a mahā-jñānára. („nagy tudás”), a jóga titkaira, hogy Jama 
végzését érvénytelenné tehesse, ám a király visszautasítja ezt. 
Amikor Jama követei a palotába érkeznek, hogy férje lelkét 
magukkal vigyék, M. mantrákat mormol, varázslattal Kālī is
tennővé változik, s kardjával csapkodva megfutamítja a köve
teket. Ezek egyik vezetője, Godā-yama megjelenik Siva színe 
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előtt, hogy tanácsát kérje. A vízért a folyóra ment M., távol
létét kihasználva Godā-yama „kivonja” a király életét, és méh 
alakjában elrepül vele. M. azonban, aki elől a természetfölötti 
jógalátás adományának köszönhetően senki el nem mene
külhet, az Alvilágig üldözi, ott megragadja, és vasdoronggal 
ütlegeli. Számos további epizód után Godā-yamánzk sikerül 
elmenekülnie, M. pedig alakját folyvást változtatva üldözi; ha 
ez szalmába rejtőzik, a nő kígyóvá változik, ha az egérré lesz, 
ő macskává, ha galambbá, ő sassá, míg végül sikerül visszasze
reznie férje lelkét.

Az igen elterjedt folklór-„motívumok” (a „mágikus üldö
zés”) mellett e legendák határozottan sámánista témákat al
kalmaznak, mint a pokolraszállás, az, hogy a haláldémon lel
ket rabol, vagy hogy a sámán újra megleli azt stb.

Ugyanennek az epikus ciklusnak más költeményei Maya- 
námatī beavatását taglalják.

Amikor Górakhnáth Mayanāt még kislányként megpil
lantotta, megindította a gondolat, hogy egy ily gyönyörű s 
tiszta lányka is a halálé, mint az összes többi ember, s a jógába 
beavatva halhatatlanná tette. A beavatási szertartás után G. 
kijelentette: A halált immár írásos szerződés köti, hogy soha 
ne tegye kezét Aíayanára, majd hozzátette, hogy a lány sem 
túztől, sem víztől, sem fegyver szúrásától stb. nem halhat meg. 
S csakugyan, amikor később M. halott férje miatt satït kíván
ván bemutatni a máglyára lépett, nem fogta a tűz. Máskor fia, 
Gopî-candra a felesége kérésére szörnyű kínzásoknak vetette 
alá, eredménytelenül.

Vegyük észre, hogy mindezeknek a próbatételeknek beava
tási, s főképp sámánavatási jellegük van:

Mayanâmatït tűzbe vetik, de ruháján még csak a füst sem 
ejt foltot, zsákba zárva a folyóba dobják, ám Ganga istennő 
karjába veszi, mint egy gyermeket; nappal s éjjel főzik lo
bogó olajjal teli fazékban, minden folyón átkel egy búzaszem 
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pelyvájából készült csónakjában stb. (Gopī-candrer Pāmcālī, 
Govindra-candra-gītá, Gopī-candrer Gān, összefoglalta: Das
gupta, Sh. 1946, 259). M. maga mondja fiának: „A misztikus 
tudás révén halhatatlanná lesz az ember, az élet folyása pedig 
természetes, halálhoz vivő futásától visszafordul a halhatatlan
ság felé, akárcsak az apály hullámai. Górakhnáth kegyelméből 
halál nélkül való vagyok, az ürességben tizennégy teljes y ugat 
tölthetek, a vízben tizenhárom teljes y ugat, a tűzben tizen
két évet. Midőn a teremtés alásüllyed, majd végül föloldódik, 
s nem lesz többé föld, csak a mindent elborító víz, midőn a 
nap és a hold mindörökre lenyugszik, s az egész mindenség 
elpusztul, én magam mindörökké ott úszom majd, nem lesz 
halálom.” (Govinda-candra-gītā, Dasgupta, Sh. 1946, 240 
fordítása nyomán.)

Eladdig csak a legnagyobb istenek (Brahmá, Nārāyana) 
merték ilyen hangsúlyosan kinyilvánítani a kozmikus ciklu
sokon végignyúló, elpusztíthatatlan örökkévalóságukat. Lát
hatjuk, a halhatatlanság mekkora szomja munkál ezekben az 
epikus költeményekben, amelyek rendkívüli visszhangja máig 
hallható az indiai társadalom valamennyi rétegében.

Górakhnáth egy másik tanítványa Hadi sziddha, akinek 
már bemutattuk némely fakírtettét. Ö is a halál legyőzőjeként 
ismert.

Jamával vagy valamelyik szolgájával találkozván nyolc órán 
át veri őket egyfolytában. M. őt választja fia gurujául, noha jól 
tudja, hogyha Gopī-candra beavatást nyer, elveszíti őt, s máris 
fájlalja, hogy többé senki a világon nem szólítja majd „anyánk
nak, ám az a vágya, hogy gyermekét halhatatlanná tegye, erő
sebb benne az anyai szeretetnél, így azon van, hogy rábírja fiát, 
hagyja ott asszonyait, és szerezzen beavatást. Amikor a fiú Hádi 
sziddhával a dzsungelbe ér (ez az erdőben való elkülönülés 
képezi a beavatás igazi motívumát), nem tud mesterével lé
pést tartani, s kissé hátramarad. Ezt kihasználva Jama követei 
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„kivonják életét” (sámánista téma), majd visszatérnek az alvi
lágba. Hadi sziddha az ifjú királyt keresve visszatér, s rátalál 
az élettelen testre, mire haragra gyullad, s megparancsolja az 
erdő tigriseinek, hogy álljanak őrt a holttest körül, majd az Al
világba szállva addig csépeli Jamát és szolgáit, míg rá nem lel 
Gopī-candra lelkére (Gopī-candrer Gānf idézi Dasgupta, Sh. 
1946, 260-261).

A halhatatlanságot kereső megindító kalandok, a halál le
győzéséért és a követei által elrabolt lelkek megtalálásáért vál
lalt pokolraszállások, az ember halandó és bukott létmódján 
kivívott győzelmek mind föllobbantották a költők képzeletét, 
és elcsöndesítették a tömegek vágyakozását; e beavatási témák 
itt is, mint egyebütt, az irodalomnak azokat a nagy „szüzséit” 
jelentették, amelyek oly kedvesek voltak a tanulatlan közön
ség körében. A jóga mitológiája és folklórja végezetül minden 
indiai népi irodalom táplálójává vált. Roppant sikere ismét 
csak jelzi, hogy az ind tudat milyen értelemben értékelte a 
jógát, ti. mint a halál legyőzésének, a „varázslatos képességek” 
megszerzésének, a teljes szabadság már a jelen életben való 
élvezetének legigazibb eszközét. A népi lelkületre mindig is 
nagy hatással levő mágikus erők elkerülhetetlen benyomulása 
ellenére a halál legyőzőjének példaképe - ahogyan azt a folk
lór és az irodalom ábrázolta - egészen pontosan megfelelt az 
„életében megszabadultakénak” (jïvan-mukta), mely állapot 
minden jógaiskola legfőbb célja volt.

A Górakhnáth és a többi sziddha alakja körül kialakult 
folklór és irodalom persze kevés helyet szoríthatott csupán 
a halhatatlanság kivívását lehetővé tévő gondolatvilágnak és 
technikáknak. A néhány utalás, főképp a Goraksa-vijaya című 
költeményben mégis elég világos, s látható, hogy az alkalma
zott módszer a tantrizmus, a hatha-jóga és az alkímia metó
dusa volt. A Yoga-vīja című rövidke értekezés szerint kétféle 
test van, „éretlen” (apakva) és „érett” (pakva), s ez utóbbi a 
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jóga gyakorlatával szerezhető meg (ezért yoga-deha, „jógatest” 
a neve, 1. a Dasgupta, Sh. 1946, 253,1. j. közölte szöveget). 
Az alkimista jóga igazi témájára bukkantunk hát rá: az „éret
len” (tökéletlen) és „érett” (tökéletes, „szabad”) fémekére. 
A halhatatlanság nem más, mint Siva állapota, ez magyarázza, 
miért „azonosult” Matszjendranáth, Górakhnáth és a többi 
sziddha Sivával. Mint láttuk, az „isteni” állapot úgy érhető el, 
hogy önnön testünkben megvalósítjuk a két szemben álló elv, 
Siva és Sakti egyesülését. A náthák és a sziddhák iskolája jól 
ismert tantrajóga-technikát alkalmazott, az ultā- (vagy ujána-) 
sádhanát, a „regresszió” vagy az „ár ellen haladás” folyama
tát, azaz az emberi viselkedés teljes visszafordítását a „légzési 
viselkedéstől” (amelynek a pránájáma veszi át a helyét) egé
szen a „szexuális viselkedésig” (amelyet a „mag visszatérítésé
nek” technikája számol föl). Másképp szólva újra a tantrikus 
jóga alapdiszciplínájára bukkanunk itt, noha erős hangsúlyt 
kapnak az alkímia és a hatha-jóga témái is. Az iskola legfőbb 
eszményei a szabadság, a tökéletes egészség (ajara9 és a hal
hatatlanság (amara), ami érthető, ha tekintetbe vesszük, hogy 
Górakhnáthot a hatha-jóga „föltalálójának” tekintették Mind
ezek a technikai részletek, habár szerepelnek az irodalmi szö
vegekben, természetesen a háttérbe szorulnak; a jóga eredmé
nyei voltak azok, amelyek lelkesítették a „közönséget”, szeme 
előtt a tökéletes szabadság és a halhatatlanság mitikus képei
vel. A jógának egész India szellemi közegében betöltött igazi 
funkcióját sehol másutt nem ragadhatjuk meg jobban, mint e 
folklórban és népi irodalmakban.
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A JÓGA ÉS A SÁMÁNIZMUS

A sziddhák mitológiájában és folklórjában több ízben fölfi
gyeltünk bizonyos „sámáni” jegyekre, most rendszeresebb 
módon kell értékelnünk a sámánizmus és a jóga közötti 
kapcsolatokat. Először is hadd jegyezzük meg, hogy a kései 
buddhizmus lámaista formájában érzékelhetően befolyásolta 
az észak-ázsiai és szibériai sámánizmust; más szóval a man
dzsu, tunguz, burját stb. sámánok mind a mai napig fönnma
radt jelkép- és gondolatvilágát, technikáit buddhista elemek, 
végső soron pedig az indiai mágia módosították. Egyébként 
általános jelenségről van itt szó; az ind műveltség s különö
sen a mágikus-vallásos szellemiség minden irányban kisu
gárzott; erős hatásait sikerült kimutatni Délkelet-Ázsiában 
és Óceániában is. Másrészről hasonló hatások, különösen 
az elfajzott, tantrikus mágiáé, elérték India némely őshonos 
népességét is, mint például a bhaigákat vagy a szantálokat. 
Mindebből tehát az adódik, hogy a tantrikus szintézis az ős
honos, preárja szellemiség számos elemét fölhasználva mesz- 
sze túlsugárzott India határain, elérve Tibeten és Mongólián 
keresztül Ázsia legészakibb vidékeit s a maláj szigetvilágon 
át a Csendes-óceán déli területeit. Csakhogy meglehetősen 
kései kulturális jelenség ez, amelynek kezdetei egybeesnek a 
tantrizmus fölemelkedésével (i. sz. VI-VII. század). Fontolóra 
véve, hogy a tantrikus szintézis, főképp „népies” elemeiben 
(a rituális mágiában, a mantrayānában stb.) jelentős őshonos 
anyagot használt föl, az a következtetés kínálkozik, hogy az 
ázsiaizálódott India, s nem a védák vagy a brahmanák Indiája 
volt az, amely üzenetét ily messzeségekbe eljuttatta. Más szó
val Ázsiát és Óceániát annak az Indiának a műveltsége termé
kenyítette meg, amely saját őshonos szellemiségének jó részét 
már fölszívta és asszimilálta.
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Mindez korántsem jelenti azt, hogy a sámánizmus és a jóga 
közötti kapcsolatok kérdése megoldódott volna, hiszen az in
diai befolyás (a lámaizmus közvetítésével) módosította ugyan 
a sámánizmus különböző, észak-ázsiai és déli (maláj stb.) for
máit, ám nem teremtette meg a sámánizmus jelenségét magát. 
Valójában számtalan sámánizmus van (a két Amerikában, Afri
kában, Ausztráliában), amelyet nem érintettek indiai mágikus
vallási elemek. A kérdéskör tényezőit rögzítendő arra emlé
keztetnénk, hogy a szigorú értelemben vett sámánizmust nem 
szabad összetéveszteni a világon csaknem mindenütt, minden 
kultúrfokon előforduló „mágikus” világképek és technikák tö
megével. Vannak olyan, igen fontos „mágikus” jelenségegyüt
tesek, amelyekben semmi sámánisztikus nincs, így például a 
földművelő „mágia”, vagyis a föld termékenységével és a ter
més bőségével kapcsolatos rítusok és szokások. Az efféle szer
tartások és hiedelmek igen régiek és elterjedtek Indiában, volt 
már alkalmunk megfigyelni egybeesésüket a jóga egyik-másik 
változatával, s a kérdésre még vissza is térünk. Csakhogy, mint 
föntebb hangsúlyoztuk, ezekben a mágikus-vallási komplexu
mokban semmi „sámánista” sincs. A sámánizmus sajátos alkotó
elemei közül a következők érdemelnek elsősorban említést:

í) beavatás, a jelölt földaraboltatásával, jelképes halálával 
és föltámadásával, melynek része többek között a pokolra- 
szállás és az égbe emelkedés;

2) a sámánnak az a képessége, hogy gyógyítóként és lelki 
kalauzként (psychopomposként) elragadtatott utazásokat te
gyen (megkeresse a betegnek a démonok által elrabolt lelkét, 
megragadja azt, és visszaillessze a testbe, a holtak lelkét kalau
zolja a pokolban stb.);

3) a „tűz uralása” (a sámán sértetlenül érinti meg az izzó 
vasat, tüzes parázson jár stb.);

4) az állatalakok felöltésének (repül, mint a madár stb.) és 
a láthatatlanná levésnek képessége.
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E sámáni komplexum igen régi, voltaképpen részben vagy 
egészben megtalálhatjuk Ausztráliában, a két Amerika archai
kus népessége körében, a sarkvidékeken stb. A sámánizmus 
lényegi és sajátos eleme az elragadtatás (eksztázis): a sámán 
a szentséges specialistája, aki képes elhagyni testét, és „szel
lemében” (elragadtatásában) kozmikus utazásra vállalkozhat. 
A szellemek általi „megszállottság”, jóllehet számos sámániz
musban megvan, mégsem tűnik elsődleges és lényegi vonás
nak, inkább a hanyatlás jelenségére utal, hiszen a sámán fő célja 
az, hogy elhagyván testét az égbe emelkedjék, vagy a pokolra 
szálljon, s nem pedig az, hogy segítő szellemek, démonok vagy 
a holtak lelkei „szállják meg”. A sámán eszménye az, hogy uralja 
a szellemeket, nem pedig, hogy azok „elfoglalják” őt."

Figyelmen kívül hagyva azokat a kései hatásokat (a tantri
kus, lámaista elemeket), amelyek Indiából érték az ázsiai, szi
bériai sámánizmust, az előttünk álló probléma két különálló 
kérdésre bomlik:

í) előbb azokat az indoeurópai, illetve preárja elemeket 
kell rögzítenünk, amelyek a szigorú értelemben vett sámániz
mushoz tartozónak tekinthetők Indiában,

2) majd közülük el kell különítenünk azokat, amelyek vala
milyen hasonlóságot mutatnak a jógatechnikákkal.

Másutt tanulmányoztuk már az indiai sámánizmus jelen
ségcsoportját (Eliade 1951,362 sk.), melynek anyagát ezúttal 
nem vesszük újra elő, annál is kevésbé, hogy a korábbi fejeze
tekben alkalmunk nyílt némely vonására kitérni.

Emlékezzünk csak a „mágikus hőre”, amely a tapas révén 
szerezhető meg, a fölemelkedés rítusaira és mítoszaira, a má
gikus repülésre, a pokolraszállásra. Említhetnénk egyéb,

99 A gandharvák előidézte „megszállottságot”, sőt a médiummal 
való érintkezés spiritiszta technikáját már a Brhad-āranyaka-up.- 
ban (ül. 7,1) megtalálhatjuk, de semmi „sámánista” nincs benne. 
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a védikus Indiában előforduló sámánista elemeket is, amilyen 
például a beteg lelkének visszavezetése a pap vagy a varázsló 
által (1. Eliade 1951,372 sk.).

A kutatást tehát azokra a sámánista jelképekre és gyakor
latokra korlátozzuk, amelyeknek valamiféle megfelelője lel
hető föl a jógatechnikák vagy a fakírok sziddhijei között. Csak 
ennek az összehasonlító anyagnak a rögzítése nyomán fordul
hatunk azután a sámánizmus és a jóga közötti szerkezeti kap
csolatok kérdése felé. Lévén a „fakírcsodák” legnépszerúbbike 
a „kötélcsoda” (rope-trick), amelyet sokáig a jógaképességek 
mintájának tekintettek, vizsgálódásunkat ezzel kezdjük.

A Buddha megvilágosodását követően először látogatva 
el a szülővárosába, Kapilavasztuba, bemutatta „varázserejét”. 
Övéit spirituális képességeiről meggyőzendő, s hogy előké
szítse megtérésüket, a levegőbe emelkedett, darabokra vágta 
magát, s a földre ejtette fejét és tagjait, hogy azután ismét egy
beállítsa azokat a bámulatba esett nézők szeme láttára.

E csoda, amelyet még Aśvaghosa is fölidéz (Buddha-carita 
XIX. 12-13), olyan mélyen az indiai varázslás hagyományához 
tartozik, hogy a fakírok típuscsodájává vált. A híres rope-trick 
azt az illúziót kelti, hogy egy égbe nyúló kötélre a mester 
addig mászatja ifjú tanítványát, míg az el nem tűnik a szem 
elől. Ekkor a fakír levegőbe hajítja kését, mire az ifjú tagjai 
egymás után a földre hullanak.

A rope-tricknek hosszú története van Indiában, ám olyan 
távoli földeken is megtalálható, mint Kína, Jáva, a régi Mexikó 
vagy a középkori Európa. Ibn Battüta, a marokkói utazó Kí
nában jegyezte föl a XIV. században, Méltón Batáviában látta 
a XVII. században, Sahagun pedig csaknem azonos szavakkal 
írja le Mexikóból.

íme Ibn Battüta beszámolója: „Azután elővett egy fagolyót, 
amelyen több lyuk volt, s azokon hosszú szíjak futottak át. 
Földobta a golyót a levegőbe, s az olyan magasra emelkedett, 
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hogy már nem is láttuk. (...) Amikor már csak a szíj vége volt 
a kezében, a mutatványos megparancsolta egyik tanítványá
nak, hogy kapaszkodjék föl rajta a levegőbe, amit az meg is 
tett, míg csak el nem tűnt a szemünk elől. A mutatványos há
romszor szólította, de nem kapott választ, erre, mintha csak 
dühös lett volna, kezébe vett egy kést, s a kötélhez simulva ő is 
eltűnt. Nemsokára a földre dobta a fiú egyik kezét, majd lábát, 
azután a másik kezét és lábát, törzsét s fejét. Majd zihálva, szu
szogva leereszkedett, ruháját vér áztatta (...). Az emír paran
csolt neki valamit, mire emberünk megfogta s összeillesztette 
a fiú testrészeit, s íme, az fölkelt, majd teljesen kiegyenesedett. 
Mindezen roppantmód csodálkoztam, s olyan erős szívdobo
gást kaptam, mint amilyet az indiai királynál éreztem hasonló 
dolognak válván tanújává.” (Defrémery és Sanguinetti, 
IV. 291-292 fordítása nyomán. A fakírok csodáiról szóló iro
dalmat 1. a VIII. 5. jegyzetben.)

Európában is számos szöveg utal, legalábbis a XIII. század
tól kezdve, olyan varázslók és mágusok teljesen hasonló cso
dáira, akik ezenkívül rendelkeztek a repülés képességével, lát
hatatlanná tudtak válni - éppúgy, mint a sámánok és jógik.100

100 L. a Jacobi (466 sk.) csoportosította példákat. Még ma is 
nehéz eldönteni, vajon az európai varázslók rope-trickje a keleti 
mágia hatására vezethető-e vissza, vagy pedig helyi, sámánista ős
technikákból származik. Annak alapján, hogy egyrészt a rope-trick 
Mexikóból is ismert, másrészt meg a varázsló beavatási földara- 
boltatása Ausztráliából, Indonéziából és Dél-Amerikából is is
mert, arra gondolhatunk, hogy Európában helyi, pre-indoeurópai 
mágikus technikák továbbéléséről lehet szó.

Ebben a „csodában” két különböző sámáni elemet külön
böztethetünk meg: (1) a darabokra vágatást (mint beavatási 
rítust) és (2) az égbe emelkedést. Egyelőre vegyük az elsőt. 
Ismert, hogy a leendő sámánok „beavatási álmukban” tanúi, 
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amint a beavatás mesterének szerepét játszó „szellemek” vagy 
„démonok” szétdarabolják őket, fejüket levágják, testüket 
ízekre szedik, csontjaikat letisztogatják stb., hogy végezetül 
a „démonok” újra összeállítsák és új hússal borítsák csontjai
kat. (Az ezzel kapcsolatos anyagot és a szimbolika magyará
zatát 1. Eliade 1951, 47 sk.) Beavatás-szerkezetű elragadtatás
élménnyel van itt dolgunk, a jelölt jelképes halálát szerveinek 
megújulása, majd föltámadása követi. Nem haszontalan föl
idézni, hogy hasonló látomások és élmények az ausztráliai 
bennszülötteknél, az eszkimóknál, az amerikai és afrikai tör
zseknél is előfordulnak (1. Eliade 1951,55 sk.). Rendkívül régi 
beavatási technika előtt állunk tehát.

A „kötélcsoda” ekképp néhány látványos elemét tükrözi a 
sámánavatás azon sémájának, amelyhez szerkezetét tekintve 
némely indotibeti rituálé még közelebb áll. Bleichsteiner 
így foglalja össze a gcod [ejtsd: cső, „vágni”] nevű, himálajai 
és tibeti tantrikus rituálét, amely abból áll, hogy az ember 
saját testének húsát ajánlja föl a démonok eledeléül: „Emberi 
koponyából készült dobok és lábszártrombiták hangjára tán
colnak, s a szellemeket lakomára hívják. A meditáció erejéből 
ragyogó kardú istennő jelenik meg akkor az áldozat fején, le
fejezi s földarabolja őt, akire ezután démonok és vadállatok 
vetik magukat, húsát fölfalják, vérét megisszák. A közben el
mondott szavak oly dzsátakákra utalnak, amelyek azt beszélik 
el, miként kínálta föl a Buddha korábbi újraszületéseiben saját 
húsát éhes állatoknak és emberevő démonoknak.”101

101 Bleichsteiner, 178. A gcod-ről 1. még David-Neel 1929, 
126 sk. [Az említett jātakák egyik példáját 1. Róna-Tas, 108-112.]

Hasonló beavatási rítusok másutt is előfordulnak, így 
Ausztráliában vagy némely észak-amerikai törzsnél. A gcod 
esetében egy sámánavatási séma misztikus újraértelmezé
séről van szó. A rítus „sötét” oldala szembetűnő; a halál és a 
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föltámadás olyan élményéről van szó, amely minden efféle ta
pasztalathoz hasonlóan „rémisztő”. Az indotibeti tantrizmus 
a démonok általi „megöletés” beavatási sémáját még szelle
mibbé tette. íme, néhány olyan tantrikus meditáció, amelynek 
tárgya a hús lefejtése a testről és a saját csontváz szemlélete:

A jóginak tetemként kell elképzelnie testét, értelmét pedig 
mint haragvó istennőt, aki kést és koponyát tart. „Gondold, 
hogy az istennő elválasztja a tetem fejét, a holttestet ízekre 
metéli, s a cafatokat egy koponyába szórja az istenek áldoza
tául.” Egy másik gyakorlat abból áll, hogy a jógi magát „hatal
mas, sugárzó fehér csontváznak” látja, „amelyből lángok csap
nak föl, akkorák, hogy betöltik a mindenség ürességét”. Végül 
egy harmadik meditáció azt írja elő a jóginak, hogy magát ha
ragvó dākirnīvá alakulva szemlélje, aki saját testéről tépi a bőrt. 
A szöveg így folytatódik: „és tágítsd e bőrt addig, hogy a (... ) 
mindenséget beborítsa, s halmozd rá összes csontodat és hú
sodat. Aztán, amikor a gonosz szellemek a legjobban élvezik a 
lakomát, képzeld azt, hogy a haragvó dākinī elveszi s fölgön
gyöli a bőrt... majd erővel a földhöz vágja, s az egészet, tartal
mával együtt, húsos-csontos kásává zsugorítja, amelyen sok 
elme teremtette vadállat lakmározik.” (Dawa-Samdup láma 
fordítása nyomán in: Evans-Wentz 1935, 311-312, 330-331.)

Alighanem efféle meditációkba merülnek azok a bizonyos 
indiai jógik a temetőkben. Ez ugyanakkor a sarkvidéki sámá
nizmus jellegzetes spirituális gyakorlata. Amikor Rasmussen 
az eszkimó sámánokat arról a képességükről kérdezte, hogy 
magukat csontvázként tudják szemlélni, bizonytalan válaszo
kat kapott, hiszen roppant titokról van szó.

Rasmussen (114) ezt írja: „Jóllehet egyetlen sámán sem 
képes megmagyarázni, hogyan s miért tudja agyának a ter- 
mészetfölöttiből vett erejével, mintegy csupán gondolatával 
testét a hústól és vértől úgy megfosztani, hogy csak a csontjai 
maradjanak meg... Magát ekképpen meztelenül, a romlékony 
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s múlandó hústól-vértől megszabadultan szemlélve, a sámá
nok szent nyelvén nagy feladatának szenteli magát, testének 
azon részén keresztül, amely halála után a legtovább áll majd 
ellen a nap, a szél és az időjárás erejének.”

A csontvázzá csupaszodás és önnönmagunk csontvázként 
való szemlélésének képessége a profán emberi létfeltételek 
meghaladását jelzik, azaz a beavatást vagy megszabadulást. 
Ismeretes, hogy a szibériai sámán rituális öltözéke gyakorta 
csontvázat formáz (Eliade 1951, 151 sk.), ugyanezt a szim
bolikát bő számban jegyezték föl Tibetben és a Himalája 
vidékén. Az egyik legenda szerint Padmasambhava háza te
tején misztikus táncot járva csupán „hét csontdíszt” viselt 
[Bleichsteiner, 61]. Ismerjük továbbá az emberi koponyá
nak és combcsontnak a tantrikus és lámaista szertartásokban 
játszott szerepét. Az ún. „csontváz”-tánc egészen különös 
jelentőséghez jut a 'chatns [ejtsd csham] nevű dramatikus 
előadásokban, amelyeknek többek között az a célja, hogy 
hozzászoktassák nézőiket a bar-do során, vagyis a halál és a 
rákövetkező újraszületés közötti időszak köztes állapotában 
fölbukkanó szörnyű képekhez [1. Nebesky-Wojkowitz]. 
Ebből a szempontból a csontváztáncot beavatásnak kell te
kintenünk, hiszen bizonyos halálon túli tapasztalatokat tár föl 
(Eliade 1951,383 sk.).

ÉGBE SZÁLLÁS, MISZTIKUS REPÜLÉS

A rope-trick kapcsán azonosított másik „sámáni” elem, vagyis 
az „égbe szállás” kérdése összetettebb. Az áldozati oszlop 
(yüpa) révén való fölemelkedés rítusa valójában már a védi
kus Indiában, mindenféle sámánizmuson kívül is megvolt; 
olyan rítusról van szó, amellyel megvalósítható a „síkáttörés”. 
Mindazonáltal az indiai szertartás és a sámánfa megmászása 
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közötti egyik-másik szerkezeti hasonlóság mégiscsak meg
hökkentő; tudjuk, hogy a sámán fája a világfát jelképezi, már
pedig az áldozati oszlopot (yüpát) szintén ahhoz hasonlítják 
(vö. Rg-v. III. 8, 3; Śatapatha-br. III. 6, 4,13; 7,1,14 stb.). A sá
mánfának hét, kilenc vagy tizenhat foka van, mind egy-egy 
eget jelképez, s a fa megmászása a kozmikus Fa vagy Oszlop 
megmászásával ér föl. Mármost az ind áldozó ugyancsak az 
égbe emelkedik a kozmikus Támfával azonosított yüpa men
tén (Taittirīyasam, VI. 6, 4, 2 stb.). Ugyané jelképiség szerepel 
a Buddha születéséről szóló legendákban: alighogy megszüle
tett, hét lépést tett, s elérte a világ tetejét (MN III. 123), csak
úgy, mint az altaji sámán, aki a rituális nyírfa hét vagy kilenc 
bevágásán föllépkedve jut a legmagasabb égbe (1. Eliade 1951, 
235 sk., 362 sk.). Fölösleges is mondanunk, hogy a sámánista 
és védikus égbe szállás hajdani kozmológiai elképzeléseit az 
ind metafizikai gondolkodás évezredes hozadéka ugyancsak 
kiteljesítette. A Buddha Hét Lépése már nem az „istenek vilá
gát” vagy a védikus „halhatatlanságot” célozza meg, az már az 
emberi létmód meghaladása.

A hét ég elképzelése, amelyre a Majjhima-nikāya utal, a 
bráhamnizmusra nyúlik vissza, s alighanem a babiloni koz
mológia hatását tükrözi, amely - habár közvetve - az alta- 
jiak és szibériaiak kozmológiai fogalmain is nyomot hagyott. 
A buddhizmus azonban ismert egy kilencegú kozmológiai 
változatot is, mely kilenc eget egyébként mélyen „bensővé 
tették”, amennyiben az első nyolc a meditáció különböző 
szakaszainak felel meg, míg az utolsó ég a nirvánát jelképezi. 
Minden egyes égbe a buddhista panteon valamely istensége 
vetül ki, egyben a jógameditációnak ezt vagy azt a szakaszát 
is képviseli (1. Ruben 1939,169; Eliade 1951, 365). Ismeretes 
mármost, hogy az altajiaknál a hét vagy kilenc eget különféle 
isteni vagy félisteni lények lakják, akikkel a sámán fölemel
kedése során találkozik és szót vált, a kilencedik égben pedig 
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a legfőbb lény. Baj ülgen színe előtt találja magát. A budd
hizmusban persze már nem jelképes égbe szállásról van szó, 
hanem a meditáció fokairól, egyszersmind a végső megszaba
dulás felé tett „lépésekről”.

A bráhman-áldozó egy létra rituális megmászásával emel
kedik az égbe, a Buddha a hét ég jelképes átszelésével lép 
túl a kozmoszon, a buddhista jógi meditációjával teljesség
gel szellemi jellegű fölemelkedést hajt végre. Tipológiailag 
mindezek a cselekedetek azonos szerkezetűek; a maga síkján 
mindegyik a profán világ meghaladásának, az istenek, a lét 
vagy az abszolútum elérésének valamely sajátos módját jelzi. 
Az égbe szállás sámáni megtapasztalásának egyedüli komoly 
különbségét annak intenzitása jelenti, mint már mondtuk, a 
sámánok élményének része az eksztázis és a transz. Ugyanak
kor gondoljunk vissza a Eg-veda-beli munira, aki „az eksztázis 
révületében” fölmászott „a szelek kocsijára”, vagyis a védikus 
India is ismert olyan „eksztatikusokat”, akiknek élménye na
gyon hasonló a sámán elragadtatásához. Csakhogy, s ezt már 
most ki kell mondanunk, a „sámáni” elragadtatáshoz vezető 
technika és a meditáció jógamódszere közötti különbség túl 
nagy ahhoz, hogy bármely formában is összehozhatok lenné
nek. Ezekre a különbségekre egyébként összehasonlító vizs
gálódásaink végén még visszatérünk.

Az eksztatikus égbe szállás szimbolikája a „mágikus repü
lés” egyetemesen elterjedt jelképvilágához tartozik, amely 
- jóllehet minden sámánizmusban és „primitív” mágiában 
föllelhető - túllép a kifejezés szigorú értelmében vett sámá
nizmus határain. Nem szükséges újra előhozakodnunk itt 
azokkal az anyagokkal és magyarázataikkal, amelyeket másutt 
már közöltünk (Eliade 1951, 365 sk., 415 sk.). Egész Indiában 
elterjedt az a gondolat, hogy a jógik és a varázslók repülni 
tudnak. Levegőbe emelkedni, madárként repülni, roppant 
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távolságokat villámgyorsan megtenni, eltűnni - íme néhány 
olyan varázserő, amelyet a buddhizmus és a hinduizmus az 
arhatoknak és a varázslóknak tulajdonít.

A csudálatos Anavatapta tóhoz csak az juthatott el, aki a 
levegőben repülés természetfölötti képességének birtokában 
volt. A Buddha és a buddhista szentek egyetlen szempillantás 
alatt odaértek, amint a hinduista legendákban a risik a leve
gőben szárnyaltak Sveta-dvīpa, az isteni és titokzatos északi 
föld felé.

A „tiszta földekről” van persze szó, azokról a misztikus te
rületekről, amelyek egyszerre részesülnek a „paradicsom” és 
egy, csak a beavatottak számára elérhető „belső tér” termé
szetéből. Az Anavatapta tó csakúgy, mint a Śveta-dvīpa vagy 
a többi buddhista „paradicsom”, megannyi olyan létmód, 
ahová a jóga, az aszkézis vagy a szemlélődés révén lehet el
jutni. Fontos azonban, hogy kiemeljük az ilyen emberen túli 
tapasztalatok kifejezésének azonosságát a fölemelkedésnek és 
repülésnek a sámánizmusban olyannyira elterjedt archaikus 
jelképiségével.

A buddhista szövegek a helyváltoztatás (gamana) négyféle 
varázserejéről beszélnek, ezek közül a madárként való repülés 
az első (1. Viśuddhi-magga, 396; agamanárói Lindquist 1935, 
58 sk.). Patañjali a sziddhik között említi azt a jógi által meg
szerezhető képességet, hogy repülni tud a levegőben (laghiman; 
Y-s III. 45; vö. Geranda-sam, III. 78. Az eposzbéli hasonló ha
gyományokról 1. Hopkins 1901a, 337, 361). A Mahábháratá- 
ban a bölcs Narada szintén a „jóga erejével” szárnyalt az 
egekbe, s jutott el a Méru hegy csúcsára (a „világ közepére”), 
s pillantotta meg odaföntről a messzeségben a Tej-óceán 
közepén Śveta-dvīpát (Mahábhárata XII. 317, 6). A Mahábhá- 
ratában följegyzett egy másik hagyomány azonban már kü
lönbséget tesz az igazi misztikus fölemelkedés (amelyről nem 
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mondható, hogy mindig „konkrét” lenne) és a „mágikus repü
lés” között, amely illúzió csupán: „Mi is tudunk a levegőben 
repülni, s képesek vagyunk különféle alakokban mutatkozni, 
csakhogy illúzió révén (māyayā)” (v. 160,55 sk.)

Látható, hogy milyen értelemben dolgozta ki a jóga és a 
többi indiai meditációs rendszer az időtlen idők spirituális 
hagyományához tartozó elragadtatásélményeket és varázs
erőket. Akárhogy is, de a mágikus repülés titkát az indiai alkí
mia is ismerte, s e csoda olyannyira közönségesnek számított 
a buddhista arhatok körében, hogy az arahant szóból lett a 
szingalézben a rahatve, „eltűnik, egyik helyről rögtön egy má
sikon terem” jelentésű ige (Hocart, 80). A dāim varázstün
déreket, akik némely tantrikus iskolában fontos szerepet ját
szanak, a mongolban „levegőben járók”, a tibetiben „égjárók” 
[mkha'-'gro-ma] néven nevezik (Durme, 374, 2. j.). A má
gikus repülés és a létra vagy kötél segítségével történő égbe 
emelkedés Tibetben is gyakori motívumok, amelyeket nem 
feltétlenül Indiából kölcsönöztek, annál is kevésbé, hiszen 
a feön-hagyományban vagy az abból származó tradíciókban 
is megvannak. Ugyanezek a motívumok egyébként jelentős 
szerepet játszanak a lolók, moszók és kínaiak mágikus hie
delmeiben és folklórjában, s megtalálhatók csaknem az egész 
primitív világban.

Az égbe szállásra és a mágikus repülésre rendkívül össze
tett szimbolika rakódott, amely különösen az emberi lélekre 
és értelemre vonatkozik. A „repülés” olykor az értelem, a 
titkos dolgok vagy a metafizikai igazságok megértése helyett 
áll. „Az értelem (manas) a leggyorsabb madár” - mondja a 
Rg-veda (VI. 9, 5), a Panca-vimśa-brāhmana (XIV. 1, 3) szerint 
pedig: „Szárnyai vannak annak, aki ért.” Tudjuk, hogy a lelket 
számos nép madárnak gondolja. A „mágikus repülés” a „test
ből való kilépés” értékét kapja meg, vagyis az eksztázisnak, a 
lélek megszabadulásának szemléletes kifejezőjévé válik. Míg 
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azonban az emberek zöme csupán halála pillanatában változik 
madárrá, amikor testét elhagyva a levegőbe száll, a sámánok, 
a varázslók s mindenféle eksztatikusok idelent valósítják meg, 
s annyiszor, ahányszor csak akarják a „testből való kilépést”. 
A lélek-madár mítosza az ember szellemi önállóságáról és sza
badságáról szóló egész metafizika csíráját hordozza magában.

Idézzük föl végül a folklórból jól ismert csodát, a mango- 
tricket; amelynek során a jógi a földbe dug egy mangómagot, 
s az elképedt közönség szeme láttára rövidesen kinő a fa.

A Dhamma-pada egyik kommentárjába (Dhamma-pada- 
attha-katha III. 199) bekerült buddhista hagyomány szerint a 
Buddha maga is megtette e csodát Pasenadi király kertjében; 
Ganda, a király kertésze egy mangógyümölcsöt adott a Budd
hának, s a Megvilágosodott azt mondta neki, hogy ültessen el 
egy magot, majd a lyuk fölött, ahová a mag került, megmosta 
kezét, s néhány pillanat múlva kinőtt egy ötven könyök magas, 
egyszerre virággal s gyümölccsel borított mangófa.

Hasonló csodatételeket jegyeztek föl az észak-amerikai sá
mánok között; a pueblók például úgy tartják, hogy sámánjaik 
képesek a néző szeme előtt egy búzamagot kicsíráztatni és 
szárba szökkenteni (1. Eliade 1951,285, 2. j.).

„MÁGIKUS HÖ”, „BELSŐ FÉNY”

Térjünk át a sámántechnikák másik csoportjára, a „tűz uralá
sára” és a „mágikus hőre”. A sámánokat és varázslókat min
denütt a „tűz uraiként” ismerik: parázsló szenet nyelnek, izzó 
vasat tapogatnak, tűzön járnak. Egy-egy szertartásuk során 
a szibériai sámánok olyannyira „fölhevítik magukat”, hogy 
késekkel vagdossák, kardokkal átszúrják testüket, s mégsem 
sérülnek meg, parazsat nyelnek stb. Mármost számos fakír- 
jógi hasonló tetteket hajt végre. A jógik és a sámánok közötti 
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hasonlóság még nyilvánvalóbb a „mágikus hő” esetében. A sá
mánizmus egyik jellegzetes beavatási próbatétele éppen a rend
kívüli hideg elviselésének képességével kapcsolatos.

így a mandzsuk télen kilenc lyukat fórnak a jégbe, a sámán
jelöltnek alá kell merülnie valamelyikbe, majd úszva a követ
kezőn kibukkannia, s így tovább egészen a kilencedik lyukig 
(Eliade 1951,114).

Hasonló beavatási próbatételük van a labradori eszkimó 
sámánoknak; a jelölt öt napot s éjszakát a jeges tengerben tölt, 
s ha bemutatja, hogy még csak át sem nedvesedett, azonmód 
megkapja az angákkok címet (uo. 68, 2. j.).

Néhány indotibeti beavatási próbatétel ugyancsak éppen 
abban áll, hogy a jelölt fölkészültségének fokát azzal mérik 
meg, képes-e megszárítani egy havas téli éjszakán a csupasz 
testén több, vízbe mártott kendőt. E „pszichikus hő” tibeti 
nevet gtum-mo [ejtsd: tumo].

„A kendőket jeges vízbe mártják, ahol megfagynak, s meg- 
dermedten kihúzzák őket. Valamennyi tanítvány maga köré 
teker egyet, s el kell érnie, hogy testén az fölengedjen, majd 
megszáradjon. Amint a vászon megszáradt, újból vízbe márt
ják, s a jelölt újra beburkolódzik vele. így folyik ez pirkadatig. 
A legtöbb kendőt megszárítót kiáltják ki aztán a versengés 
győztesének... ” (David-Neel 1929, 228 sk.)

A gtum-mo tantrikus jógagyakórlatát jól ismeri az ind asz- 
ketikus hagyomány. Utaltunk már a kundalini által keltett 
rendkívüli hőre. A szövegek megjegyzik, hogy a „pszichikai 
hő” ugyanúgy megszerezhető a lélegzet visszatartásával, mint 
a nemi energia átalakításával (1. Evans-Wentz 1935,156 sk., 
187 sk., 196 sk. stb.), s ezt az élményt mindig fényjelenségek 
kísérik (mely fontos részletre még vissza kell térnünk). A „belső 
hő fölkeltésének” technikája nem a tantrizmus találmánya. 
A Majjhima-nikāya (1. 244 stb.) olyan „hőről” beszél, amely 
a légzés visszatartásával érhető el, más buddhista szövegek 
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(pl. Dhamma-pada 387) pedig biztosítanak róla, hogy a Buddha 
„forró”. Azért „forró”, mert az aszkézist gyakorolja, a tapast, 
amelyről láttuk, hogy Indiában már a védikus kor óta ismerik, 
ám a „mágikus izzadás” gondolatvilága és gyakorlatai, vala
mint az önhevítés [autothermia] megvalósítása az indoeuró
pai korszak óta ismertek, jobban mondva egy archaikus kul- 
túrfokhoz tartoznak, akár a „primitív” kozmológiák őrizték 
meg őket, akár a sokféle sámánizmus.

Minden okunk megvan azt hinni, hogy a „belső hő” tapasz
talatát a legrégebbi korok misztikusai és mágikusai is ismer
ték már. Jó néhány „primitív” törzs a mágikus vallási hatal
mat „forrónak” tartja, és a „hő”, „égés”, „nagyon meleg” stb. 
jelentésű szavakkal fejezi ki. Ezért isznak egyébként a primitív 
mágusok és varázslók sózott vagy fűszerezett vizet, s esznek 
rendkívül erős növényeket - így akarják belső „hevüket” nö
velni. A mai Indiában a mohamedánok azt hiszik, hogy az 
Istennel kapcsolatra lépett ember „forró”. Bárkit, aki csodát 
művel, „tüzes”-nek mondanak, s ennek kiterjesztéseképp az 
ilyen vagy olyan mágikus-vallási „hatalomban” részesülő sze
mélyeket vagy cselekedeteket „forrónak” tartják (1. Eliade 
1931, 412 sk.).

Gondolható, hogy a belső hő formájában megtapasztalt 
szent erő nem egyedül sámáni vagy misztikus technikákkal sze
rezhető meg. Utaltunk már az indoeurópai harci szókészlet 
néhány kifejezésére (juror,ferg stb.), amelyek épp a valamely 
szent erő bekebelezését jellemző „rendkívüli hőt” és „haragot” 
fejezik ki. A sámánhoz hasonlóan az ifjú harcos is „fölhevíti” ma
gát a beavatási küzdelemben. E „haragban” és „dühben” nincs 
semmi „profán”, semmi „természetes”; valami szakrális bir
tokbavételének a tünete ez. A „tűz uralása” és a „belső hő” min
dig kapcsolatban van valamely eksztatikus állapotnak vagy 
- más kulturális szinten - a tökéletes szellemi szabadság föltét- 
len állapotának az elérésével. A „tűz uralása”, az érzéketlenség 
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a hő iránt, s ennélfogva a rendkívüli hideget és a parázs hevét 
egyaránt elviselhetővé tévő „belső hő” olyan mágikus-miszti
kus erény, amely nem kevésbé rendkívüli tettekkel együtt 
(mint amilyen a fölemelkedés, mágikus repülés stb.) érzékel
hető módon jelzi, hogy a sámán meghaladta az emberi lét
feltételt, és már a „szellemek” létmódját osztja.

A mágikus-vallási erő belső megtapasztalása, amely a harci 
beavatások „haragjaként” vagy a varázslók, sámánok és jógik 
„heveként” nyilvánult meg, későbbi integráló és „szublimáló” 
munkával természetesen átalakítható, differenciálható és ár
nyalható volt. Az ind kratu szónak, amely kezdetben annyit 
jelentett: „A heves harcos, főként Indra energiája”, majd „győ
zelmes erő, hősi erő és hév, vitézség, harci kedv”, s kiterjesztve 
a „hatalom” és a „fenség” általában, végtére ez lett a jelentése: 
„a jámbor ember ereje, amely képessé teszi arra, hogy a rta 
előírásait kövesse és a boldogságot elérje”.102

102 Rönnow 1932; vö. Dumézil 1945, 145 sk. A gāthūkban 
„a khratu jelentése a védikus kratu szónak főként ez utóbbi, mo
rális, szorosan vett vallási értelmének felel meg; a khratu a jámbor 
ember vallásos erőfeszítése, az, amit az ember jámbor vitézségé
nek nevezhetnénk a gonosz ellen vívott, a hívő egész életét jelentő 
csatában” (Dumézil 1945,145).

Nyilvánvaló ugyanakkor, hogy az erő heves és hatalmas 
megnövekedte által fölkeltett „haragot” és „hőt” a halandók 
zöme rettegi, az efféle erő „nyers” állapotában főként a va
rázslók és a harcosok számára érdekes; azok, akik a vallásban 
reményt és egyensúlyt keresnek, óvakodnak a mágikus „hőtől” 
és „tűztől”. A śānti szó, amely a szanszkritban nyugalmat, lelki 
békét jelent, a szenvedélyek hiányát, a szenvedések csilla
podását, a śam tőből ered, amely eredetileg magába foglalta 
a „tűz”, a harag, a láz, végső soron a démoni erők gerjesztette 
„hő” csillapításának a jelentését (1. Hoens, 177 sk.). A védikus 
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kori Indiában élő ember érezte a mágia veszélyét, óvakodott 
a túlságos erő kísértésétől/03 ahogy utóbb a jóginak is le kel
lett bírnia a „varázserők” kísértését.

Említettük már, hogy a „belső hőt” a tantra-jóga gyakor
lataiban fényjelenségek kísérik (vö. Evans-Wentz 1935, 
223 sk.). Másrészt misztikus fényélményekről az upanisadok 
óta vannak beszámolók; az upanisadokban a „belső fény” 
(antarjyotih) magának az átmannak a meghatározása (Brhad- 
āranyaka-up. I. 3, 28), némely buddhista meditációs techniká
ban a különféle színű misztikus fények a művelet sikerét jelzik. 
Nem időzünk tovább annál a roppant jelentőségnél, amelyet 
a belső fény kap a keresztény és mohamedán misztikában s 
teológiában, valamint az összehasonlító misztika tárgyában 
végzett kutatás sem áll szándékunkban, vizsgálódásunk a sá
mánizmus területére korlátozódik. Annyit jegyeznénk meg 
csupán, hogy a fényepifániák Indiában túlléptek a jógatapasz
talat keretein, amire bizonyság Arjundnak Siva hegyére való 
eksztatikus fölemelkedése, amely természetfölötti fényben 
végződik (Mahábhárata VII. 80 sk.).

A „belső fény” ugyanakkor az eszkimó sámánizmus döntő 
élményét jelenti. Azt is mondhatnánk, hogy elérése beavatási 
próbatétellel ér föl. E „megvilágosodást” (quamaneq) a jelölt 
valójában hosszú órákon át, teljes magányban végzett meditá
ció nyomán éri el.

A Rasmussen (112-113) által megkérdezett sámánok sze
rint a quamaneq „olyan titokzatos fény”, amelyet a sámán egy
szer csak a testében, fejének belsejében, agyában érez, meg
magyarázhatatlan fényszóró, tündöklő tűz, amely képessé

103 E magatartásból a szentségessel szembeni ambivalens viszony 
sejlik ki; az ember egyrészt a mágikus-vallási erő vonzását, más
részt viszont taszítását érzi. E kettősség jelentéséről 1. Eliade 
1949, 2,6 sk., 393 sk.
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teszi - mind a szó szerinti, mind átvitt értelemben - a sötét
ben való látásra, hiszen most már akár csukott szemmel is átlát 
a sötétségen, s észrevesz olyan dolgokat és bekövetkezendő 
eseményeket, amelyek mások előtt rejtve maradnak; így hát 
a sámánok látják a jövőt s mások titkait. Ugyancsak Rasmus
sen értesülései szerint, amikor a jelölt először éli át a „meg
világosodást”, az olyan, mintha a ház, amelyben tartózkodik, 
hirtelen fölemelkedne, messzire ellát, keresztül a hegyeken, 
épp mintha a föld egyetlen nagy síkság volna, s szeme elérné 
annak végét. Semmi sem marad rejtve előtte attól fogva.

HASONLÓSÁGOK ÉS KÜLÖNBSÉGEK

Miféle következtetésre juthatunk ennek az összehasonlító 
anyagnak a közelebbi vizsgálata nyomán? Hagyjuk el először 
is azokat az elemeket, amelyek közvetlenül nem állnak kap
csolatban a jóga gondolatvilágával és technikáival. Tegyük 
félre a sámánizmusban és Indiában egyaránt megtalálható 
kozmológiai rendszeren és fölszállás-szimbolikán alapuló 
párhuzamok sorát (ayüpa, a Buddha Hét Lépése stb.); olyan 
szerkezeti párhuzamok ezek, amelyek nem erősítik meg a sá
mánizmus és a jóga hasonlóságát. A fölszállás jelképiségének 
mindössze két vonása érdemel figyelmet: a „kötélcsoda” és 
a mágikus vagy eksztatikus „repülés”. Ezzel kapcsolatosan 
két megfigyelést tehetünk: (1) A rope-trick a fakírok tipikus 
„csodái” közé számít ugyan, mégsem alkotóeleme egyetlen 
jógatechnikának sem; a sziddhik listájára írható föl, vagyis az 
ind mágikus hagyomány számtalan „varázserejének” egyike. 
(2) Az eksztatikus „repülés”, jóllehet a védikus kor óta ismert, 
csakhogy ez a varázslat sem volt soha a tulajdonképpeni jóga 
része; filozófiai szinten a levegőben való szabad mozgás és a 
„repülés” a szellem önállóságát jelképezte, míg a mágia síkján 
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a sziddhik közé számított, s akár jógával, akár az alkímia vagy 
a varázslás útján elérhető volt.104 Másrészt, mint már mond
tuk, a „mágikus repülés” nem tartozik egyedül a sámánizmus 
területére, a „repülés” szerves része a mágia legősibb hagyo
mányának.

104 A nem árja Indiában a „repülés” a varázslók és boszorkányok jel
legzetes attribútuma, 1. Koppers, 768 (Szántál), 783 (Orissza) stb.

A mango-trick szintúgy a sziddhik közé sorolandó, e világo
san sámáni szerkezetű „csoda” sajátos sorsra jutott Indiában; 
egyrészről a fakírok egyik csodatípusává lett, másrészt a filo
zófusok (többek között Śañkara) is fölhasználták a kozmikus 
káprázat folyamatának találó szemléltetéseként. Szerepelnek 
még egyéb jóga-sziddhik is a mágikus és sámánisztikus hagyo
mányokban, így például a „más testébe való belépés” vagy a 
holttest életre keltése. Morfológiailag ezek inkább a „mágikus 
képességek” közé tartoznak, mintsem a sámáni varázslatokhoz.

Ezzel szemben van egy olyan, a jógára jellemző sziddhi, 
amely nem része a mágia egyetemes hagyományának, mert 
hosszú előzetes spirituális munkát tételez föl; e sziddhi az 
előző életek ismerete. Ez a „képesség” megtalálható az észak
amerikai sámánoknál, akik emlékeznek korábbi életeikre, sőt 
némelyikük azt állítja, hogy a világ kezdeteinél is jelen volt 
(1. Hultkrantz, 412). Meglehetősen összetett, céljainkon 
túlvezető kérdéshez jutottunk ezzel, az emberi lélek előéleté
nek egyetemesen elterjedt hiedelmével kapcsolatos problé
mához, mely „hiedelmet” kivételes személyiségeknek - misz
tikusoknak, sámánoknak és másoknak - sikerült személyes 
élménnyé alakítaniuk. Kínálkozó az Indiával való összehason
lítás, ahol szintén csak a jógik és a Fölébredettek képesek ko
rábbi életeikre visszaemlékezni, míg a többi halandó a hagyo
mányos világkép részeként fogadja el a lélekvándorlás tanát. 
Ám sem a klasszikus jóga, sem a buddhizmus nem tulajdonít
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döntő jelentőséget az előző életek ismeretének, más szóval 
e sziddhi birtoklása önmagában nem oldja meg a megszaba
dulás kérdését. Alighanem a lélek előéletében való hittel kap
csolatos őshonos mitológiával és misztikus technikával van itt 
dolgunk, amelyet mind a jóga, mind a buddhizmus már igen 
korán átvett és újraértékelt.

Hasonlóképpen meghökkentők a sámán beavatási „föl- 
daraboltatása” és néhány olyan tantrajóga-meditáció közötti 
párhuzamok, amelyben a „démonok” fölvagdossák a jógit, 
vagy az szemléli saját csontvázát, avagy amelyben koponyák 
és holttestek jutnak mágikus-vallási szerephez. A spirituális 
gyakorlatok e fajtái nincsenek képviselve a klasszikus jóga 
hagyományában, a tantrikus hullám integrálta csupán őket, 
noha nagyon is valószínű, hogy jóval régebb óta ismertek 
voltak mind Indiában (kāpālikák, aghorïk), mind a Himálaja 
térségében és Tibetben (ahol a bűn-vallás megőrizte világo
san sámánista szerkezetét). Egy őshonos sámántechnika jó- 
gaszellemú átértékeléséről van tehát szó; hasonló folyamatok 
folyvást megfigyelhetők a nagy tantrikus szintézis során.

A szoros értelemben vett misztikus technika szintjén a 
sámánizmus és a jóga közötti legmeglepőbb hasonlóságot a 
„belső hő” fölkeltése jelenti, amelyről már kimutattuk, hogy 
egyetemesen elterjedt technika, s nem csupán az aszkéták és 
mágusok osztályrésze, gerjesztettek ilyet némely harci be
avatás során is. Megállapítottuk továbbá, hogy a „belső hő” 
e technikája kapcsolatos a „tűz uralásával”, mely fakírtett a má
gikus hagyomány legarchaikusabb és legegyetemlegesebben 
elterjedt elemének tekintendő. Arra következtethetünk tehát, 
hogy a jóga kezdeteitől fogva ismerte a lélegzet visszatartásá
val fölkelthető „belső hőt”. Hiszen a tapasról már a védikus 
korban is hallunk, ugyanakkor a légzésfegyelmezést a vrātyák, 
ezek a rejtélyes eksztatikusok is gyakorolták már. Nehéz kö
zelebbről meghatározni a pránájámá „eredetét”, annyi azért
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föltételezhető, hogy a lélegzet ritmizálása a belső hő meg
növekedését célzó „misztikus kísérletek” eredménye volt.105

A kender, ópium és más kábítószerek által előidézett ri
tuális kábulatról elmondható, hogy olyan szokás, amellyel

105 Filliozat (1946, 217-218) úgy véli, hogy a jóga eredete „egy 
tudós tanhoz” kapcsolható, a pránáról, mint az élet lényegi ele
méről szólóhoz.

„Világos, hogy a lélegzésben a pszichikum és az élet közös moz
gatóját látó indiaiak annak megváltoztatásával egyszerre lelki és 
fizikai hatásokat próbálták elérni. (...) Az elmélet puszta meg
léte persze nem árulkodik az eljárások részleteiről. Ám elegendő 
volt, hogy megadta azt az alapgondolatot, amelyhez egyáltalán 
folyamodni lehetett, a kísérletezés a többit elvégezte. A kísérletek 
során elért fiziológiai eredmények, valamint azoknak a pszichikai 
állapotra való visszahatásai szabták meg a gyakorlati eszközök ki
választását, és irányították azok tökéletesítését. Az elmélet meg
léte szolgál legalábbis magyarázattal arra, hogy miért próbálkoz
tak meg a kísérletekkel.”

Csábító föltevés, mégis meggondolandó, hogy hozzákapcsol- 
juk-e egy misztikus technika eredetét valamely filozófia kísérlete
zéseihez. A fordított folyamat számunkra kézenfekvőbbnek tűnik: 
a „misztikus kísérletezés” volt az, amely a légzés tudós elméletét 
megelőzte. Ahogy Filliozat rámutat (uo. 217), a lélegzetet már a 
védikus Indiában a kozmikus szelekhez hasonlították. Alighanem 
valamely „kozmikus” szerkezetű tapasztalatban kell a pránájáma 
kezdeteit keresnünk, csakhogy az efféle tapasztalatok misztikus 
jellegűek voltak, amelyekre nem egy hagyományos elmélet folyo
mányaként vállalkoztak. A jóga többértékűsége s növekvő sikere a 
mindinkább ázsiaizálódó Indiában megmutatja talán, mely irány
ban kell „eredetét” keresnünk. Hadd tegyük azonban hozzá, hogy 
nem valamely tudós elmélet, illetőleg a „népi eredet” között kell 
választanunk, hanem az előbbi és egy olyan preárja szellemi ha
gyomány között, amelyet a védikus korban élő indoeurópaiaknál 
magasabb műveltségi szintű népesség képviselt. Mohendzsodáro 
kérdése nyitva maradt.
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gyakran találkozhatni mind a sámánista világban, mind a 
jógik között. Tudjuk, hogy Patañjali maga a gyógyfüveket 
(ausadhi) a szamádhi mellett említette a sziddhiket biztosító 
eszközök között ( Y-s IV. 1). A „gyógyfüvek” mind az eksztázist 
kiváltó narkotikumokat, mind azokat a „füveket” jelenthetik, 
amelyekből a hosszú élet varázsitalát vonják ki. Mindenesetre 
a kender és a hasonló jellegű szerek az eksztázist ébresztik föl, 
s nem a jóga-szamádhit; e „misztikus eszközök” joggal so
rolhatók az eksztázis fenomenológiájához (amelynek egyik 
mintáját megismertük a Rg-veda-beli muni viselkedése kap
csán), s csak vonakodva bocsáttattak be a klasszikus jóga te
rületére. Mindazonáltal az, hogy maga Patañjali utal e szerek 
mágikus-eksztatikus értékére, jelentős és következményekkel 
terhes tény; bizonyossággal szolgál az „eksztatikusok” kifej
tette nyomásra, arra a szándékukra, hogy saját módszereikkel 
helyettesítsék a klasszikus jóga diszciplínáit. Néhány sakta, 
valamint más eksztatikus és orgiasztikus mozgalmak tagjai 
csakugyan alkalmazták és alkalmazzák az ópiumot és a hasist 
(1. Arbman, 300 sk.; Lindquist 1932,194 sk. stb.). Ezeknek 
az „eksztatikusoknak” a zöme többé-kevésbé Sivát követi, 
vagyis egy őshonos kultúrszinthez tartozik.

A szoros értelemben vett sámánizmus területén a kábító
szerek (kender, gombák, dohány stb.) használata nem tűnik 
eredeti jelenségnek; egyrészt a sámánista mítoszok és folklór 
a kortárs sámánok hanyatlásáról beszélnek, akik képtelenné 
váltak arra, hogy a „hajdani nagy sámánok” módján jussanak 
az elragadtatáshoz, másrészt megfigyelték, hogy azokon a te
rületeken éltek vissza a mérgekkel és kábítószerekkel, ahol a 
sámánizmus szétesőben volt, s a „transzot” mímelték csupán. 
Csakhogy még a sámánizmuson belül is különbséget kell tenni 
a transz „kierőszakolása” kedvéért végzett kábítószerezés va
lószínűleg új jelensége, illetőleg az „égető” anyagok rituális 
fogyasztása között, amely a „belső hő” szítását szolgálta. India
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őslakói a „mágikus hőt”, az eksztázist vagy az „isteni megszál
lottságot" biztosító eszközök több, időtlen időkre visszanyúló 
hagyományát ismerhették tehát, s valamennyi ilyen mágikus
eksztatikus hagyomány többször is megkísérelhette, hogy el
keveredjék a jógadiszciplínákkal, sőt hogy azok helyettesítő
jévé váljék, aminek bizonyítékát azon tényben látjuk, hogy jó 
néhány „jógi" és „fakír" tartozott valamelyik jógaiskolához, és 
űzött bizonyos gyakorlatokat, miközben számos eksztatikus 
és orgiasztikus hagyományt folytatott tovább.

Ha az itt vázolt összehasonlító vizsgálatból most néhány 
következtetést akarunk levonni, akkor azon kell kezdenünk, 
hogy különbséget teszünk három spirituális alapállás kö
zött: (1) a sámánizmusra jellemző eksztázis; (2) a szamádhi 
által elérhető megszab adulas, amely a klasszikus jóga sajátja; 
(3) a jïvan-mukti, mely szinte egybeesik a „testben való hal
hatatlansággal", a tantrikus jógának és az alkímiának e főként 
a népi képzeletre ható, annak nosztalgiáit kielégítő sajátos 
formájával. A mondottak után fölösleges volna a sámán eksz
tázisa és a jógi ensztázisa közötti szerkezeti különbségeknél 
tovább időzni. Kidolgozott spirituális technikaként a jóga 
(lehetséges „gyökereit” most nem említve) semmiképp sem 
keverhető össze a sámánizmussal, s az eksztázistechnikák 
közé sem sorolható; a klasszikus jóga célja a tökéletes önálló
ság, az ensztázis marad, míg a sámánizmust az a kétségbeesett 
erőfeszítés jellemzi, amellyel a „szellemek állapotának” eléré
sét, az „eksztatikus repülés” megvalósítását hajszolja. Mégis 
van azonban egy olyan pont, ahol jóga és sámánizmus talál
koznak, s ez az „időből való kilépés” és a történelem fölszá
molása. Elragadtatásában a sámán újra fölfedezi azoknak az 
időknek őseredeti szabadságát és üdvét, amikor a mítoszok 
szerint az ember ténylegesen föl tudott emelkedni az égbe, 
és szót váltott az istenekkel (1. Eliade 1951,1953b). A jóga a 
maga részéről a szamádhi vagy a sahaja föltétien állapotához,



A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

a jívan-mukta, az „életében megszabadult” tökéletes sponta
neitásához jutott el. Bizonyos nézőpontból azt mondhatnánk, 
hogy a jívan-mukta megszüntette az időt és a történelmet: 
spontaneitása némiképp a mítoszokban megidézett őskezdeti 
ember paradicsombéli létére emlékeztet. Annyit jelent ez, 
hogy a jógi éppúgy, mint a sámán, a történeti idő fölszámo
lására tör, s egy föltétien (épp ezért paradox, elképzelhetet
len) helyzetet akar újra megtalálni. Míg azonban a sámán ezt 
a spontaneitást egyedül elragadtatása révén érheti el (amikor 
„repülni” tud), s csakis addig, míg eksztázisa tart, az igazi jógi, 
aki elérte a szamádhit, és jívan-muktává. lett, egyfolytában él
vezi ezt a föltétien állapotot, vagyis neki véglegesen sikerült 
megszüntetnie az időt és a történelmet.

Ez a jógi és sámán közötti szerkezeti eltérés főként a klasz- 
szikus jóga esetében érvényes. Csakhogy láttuk, a jóga e for
mája mellett nagyon korán másfélék is kikristályosodtak, más 
utak (pl. a bhakti) fölhasználásával és más céloknak (pl. az 
„isteni test” megszerzésének) a követésével. Az új jógaváltoza
tok elszaporodása és más misztikus technikákkal való egybe
esésük folyamata nyomán egy harmadikféle „spirituális alap
állással” is találkozunk, azzal, amely szerint az élet korlátlanul 
meghosszabbítható a hatha-jóga és az alkímia által közösen 
kialakított „romolhatatlan testben”. Sem a klasszikus jóga, 
sem általában az ind gondolkodás főbb formái nem. keresték 
a „halhatatlanságot”: a végtelenbe nyújtott léttel szemben 
India inkább a megszabaduláshoz és szabadsághoz vonzódott. 
S mégis, amint épp láttuk, a jóga a megszabadulás eszményi 
eszközén kívül egyszer csak a halál legyőzésének „titkát” is 
képviselni kezdte az ind tudatban. Erre pedig csak egyetlen 
magyarázat lehetséges: India egyik, s talán nagyobbik felében 
a jóga nemcsak a szentség és megszabadulás útjával azonosult, 
hanem a mágiával s főképp a halál legyőzésének mágikus esz
közeivel is. Másképp mondva, a. jívan-mukta mitológiája nem 
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pusztán a szabadságszomjat csillapította, de a halhatatlanság 
utáni vágyakozást is.

Röviden tehát az átszivárgás és az egyesülés szüntelen 
folyamatának vagyunk tanúi, amely végezetül gyökeresen 
megváltoztatta a klasszikus jóga némely alapvonását; ez nem 
mágia ugyan, sem nem sámánizmus, de azért számos mágikus 
varázslatot fogadott a sziddhik közé, s némely sámántechnika 
is megtalálta a módját, hogy a jógagyakorlatokhoz idomuljon. 
Mindez megsejteti a szorosabb értelemben vett jóga kialaku
lásánál korábbi, mágikus-vallási ősréteg „nyomását”, amely
nek egyszer csak sikerült a rendkívül régi, őshonos szellemiség 
elemeit a felszínre löknie és a „jógához” kapcsolnia. Még az is 
lehet, hogy a jóga megkapta és megőrizte az olyan rég letűnt 
műveltségek hagyatékát, amilyen a mohendzsodárói. A népi 
hinduizmus, mint még látni fogjuk, valójában számos olyan 
jelenséget vonultat föl, amelyekkel India őstörténeti vallásai
ban és műveltségeiben találkozhatunk. Mielőtt ezeket szem
ügyre vennénk, álljunk még meg némely „népi” jóga és az ős
honos szellemiség egybeesésének folyamatánál. E vizsgálódás 
fölöttébb tanulságos lesz, úgyszólván élőben vetíti elénk azt a 
számos bomlást, romlást és változást, amely a hivatalos hin
duizmus peremén végbement, megelőlegezvén és előkészít
vén a későbbi szintéziseket.

KEVEREDÉS ÉS HANYATLÁS: 
A JÓGA ÉS A NÉPI VALLÁSOK

A buddhizmus évszázadokkal túlélte a mohamedán betörést 
és a bráhmanizmus újratérítési támadását, ami a nép közötti 
sikereit jelzi. Némely tartományban, főképp Orisszában és 
Bengálban a buddhista kultusz és dogmák még a bráhmaniz
mus győzelme után is hívekre találtak (1. a VIII. 6. jegyzetet).
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Csakhogy népi vallásról volt immár szó, amely az eredeti 
buddhista üzenetből igencsak keveset őrzött meg. E „kripto- 
buddhizmus” (ahogy Vasú N. nevezi) túlélése mégis jelentő
ségteljes; rituális vallássá és misztikus odaadássá (bhaktivá) 
válván, vagyis az őshonos népesség sajátos igényét a kultusz és 
a devóció iránt kielégítvén volt képes e „dekadens” buddhiz
mus a lábát megvetni az iszlám és a bráhmanizmus egyidejű 
támadásával szemben. A dogmatika síkján végül a vajrayāna 
és a bráhmanizmus szintéziséhez jutottak el (1. a Dharma ben- 
gáli kultuszát), s a jóga szinte semmilyen szerepet nem kapott. 
A buddhizmus leple alatt folyó tantrikus szertelenségek meg- 
sejthetők azokból a nevekből, amelyeket a buddhista kultusz
helyek kaptak: „a prostituált helye” (Subramanian, 30).

A Dharma-kultusz napjainkig fönnmaradt, hisz „hinduizá- 
ciója” a század elején még folyt. Az egyik Dharma-templom- 
ban Haraprasad Shastri látta, amint a pap az áldozatot kétfelé 
osztja, s amikor ennek okára kérdezett, a pap így válaszolt: 
„Ö Dharma, egyszersmind Siva, innen a szétosztás.” Az alkal
mazott mantra így szólt: „Tisztelet Sivának, aki a Dharma-rāja.” 
Néhány évvel később Shastri újból ellátogatván a templomba 
észrevette, hogy a pap a női nemi szerv (gaurï-patta) jelképes 
ábrázolását helyezte a Dharma szobra elé, hogy azt ezzel telje
sen hinduizálja (Dasgupta, Sh. 1946, 321, 2. j.).

E „hinduizáció” nem volt veszély nélkül való. Számos ízben 
alkalmat szolgált olyan archaikus vallásos magatartásformák 
reintegrációjára, amelyek régóta elsüllyedtek a bráhmanikus 
társadalomban.

íme, ennek egy példája: a középkor óta szólnak tanúságok 
a Durgá tiszteletére tartott śabarotsava nevű ősi szertartásról, 
amely máig él Bengálban. Résztvevői testüket sárral kenik be, 
és levelekkel-virágokkal borítják, éppúgy, mint a ceremónia 
névadói, a saharák, Dél-India ausztraloid eredetű, autochton 
népessége. A Kālikā-purāna két verse (61, 21-22) bizonyítja, 
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hogy a śabarotsavábzn szabados rituális dalok, erotikus arcjá
ték kaptak helyet, s talán orgiák is. Egy másik bengáli purána, 
a XVII. századból való Brhad-dharma-purāna ezenfölül meg
jegyzi (ill. 6, 81-83), hogy e földművelési ünnep során a 
nemzőszervek nevét csak olyanok előtt szabad kiejteni, akik 
már beavatást nyertek Sakti kultuszába, ám hozzáteszi, hogy 
Saktinak öröme telik az obszcén szavak hallásában (Sirkar, 
105-106).

E részlet igen tanulságos, meglátjuk belőle, hogy a növény
zet hindu ünnepe - mely maga is őshonos eredetű és szerke
zetű, ám régóta „hinduizálódott” - miként veszi föl és teszi 
érvényessé valamely archaikus népesség vallásos viselkedését 
arra törekedvén, hogy bármi áron excentrikus szentségeket 
tegyen magáévá. A śabarotsava jellegzetes példája annak a 
folyamatnak, amelynek révén az őshonos vallások bekerültek 
Durgá-Sakti, a termékenység és növényzet Nagy Istennője 
kultuszába.

Durgá-Sakti, mint már láttuk, döntő szerepet játszott a 
tantrizmusban és a saktizmus valamennyi formájában. Il
lendő hangsúlyozni azt a tényt, hogy az őshonos kultuszok 
asszimilációja, a velük való elkeveredése vallásnak és a mágiá
nak főként a legalacsonyabb szintjén ment végbe, az úgyneve
zett népi rétegekben. Itt bukkanhatunk például a jógából és a 
saktizmusból származó komplexumokra a növényzet mitoló
giájába és rituáléiba beágyazottan. Néhány tündérnek egyéb
ként yoginï a neve, mintegy kiemelendő a jóga révén szerzett 
varázserőik eredetét.

A tantrikus szövegek így mutatják be őket: „A kula yogintk 
folyvást e kulafákban laknak benn. Senkinek sem szabad 
kulafa alatt aludni, sem azokban bármilyen kárt tennie.” 
(Śakta-ānanda-tārañginī, idézi Chanda 1916, 35)

Nimfák és varázslók ők egyszerre, éppen úgy, mint Durgá, 
a Nagy Istennő, akinek ők adják roppant szolgaseregét, olykor 
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azonban epitetonjai neki; ayogímk, dákinik. és lámák jóindu
latnak, ugyanakkor rémisztők. Egyik-másik szöveg kedvessé
güket emeli ki.

Az Abhidānottara-tantra szerint (elemzi: Mitra, R., 1882, 
2 sk.) a három csoportra (kulajā, bráhmīj rúdra) oszló yoginík 
lótuszvirág fehérségű tündérek, rózsaszín szemekkel, ked
velik a fehér, illatos öltözéket, és a Sugata magasztalásának 
szentelik magukat. A dákintk bőre lángoló vörös, lótuszillatú, 
arcuk kedves, szemük és körmük vörös, szívesen díszítik haj
lékukat lótuszvirágok képeivel. A Gimar-hegység környékén 
(1. Oppert, 571, j.) háromféleyoginït ismernek: apui- (virág), 
Iái- (vörös-) és keśur- (haj-) joginikat. Környékbeli járványok, 
különösen kolera esetén idézik meg őket.

Tündérek, női ördögök, varázslónők - Durgának mind
ezek a kísérői vagy helyi megnyilvánulásai a növényzet és a 
sors kisebb istenségei (halált vagy gazdagságot hozhatnak), 
miközben a sámánvarázslás és a jóga erőit testesítik meg. 
Udjánában a yoginíkat tigrisnőkként képzelték el, akik em
berhússal táplálkoznak, s ha egy folyón kell átkelniük, képe
sek madárrá változni (Grünwedel 1915, 28,17a). Fölösleges 
volna e varázslómitológia sámánista szerkezetét taglalni. A ti
beti festmények a dákinikat rémisztő alakjukban ábrázolják, 
homlokukon szemmel, meztelenül, zöld sállal vagy „vörös kö
ténykében, hátukon holttesttel, melynek karja sálként övezi 
az istenség nyakát” (Linossier, 55). Bármi legyen is ezeknek 
a rémisztő félistennőknek az eredete, meglehetősen korán 
bekerültek a tantrizmusba, ábrázolásaikat más istenségek 
mellett ott találjuk a csakrákon. Némelyikük tibeti eredetű, a 
lámák még tibeti nevüket (Iha-mo, „női ördög”) is megőriz
ték. A tényeknek ez az egész halmaza a himálajai népi kul
tuszok és a buddhista tantrizmus egybeolvadását illusztrálja 
(1. még a VIII. 7. jegyzetet is).
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A Rasa-ratna-ācara című alkimista értekezés szerint 
Nāgārjuna - akinek e művet tulajdonítják - az alkímia titkait 
egy tizenkét évig tartó aszkézis végén szerezte meg, melynek 
során a Ficus religiosa fát oltalmazó Yaksini istennőt imádta 
(Ray, P., II. 7). Ayaksák és yaksinik alkotják a helyi istensé
geknek azt a nagy osztályát, amelybe a hinduk végül minden 
kisebb, zömmel őshonos vallási alakulatot beemeltek.

A yaksa szó először a Jaminīya-brāhmanaban bukkan föl 
(ill. 203, 272), ahol „csodálatos lény” a jelentése. A bevett 
„szellem, géniusz” jelentés csak a Grhya-sütrával nyert teret 
(Coomaraswamy 1928-31,1. 5). Az eposzban ayaksák már 
eléggé ismertek, s a Mahábhárata egy késői szakasza szerint 
a „szattvikus” vérmérsékletű emberek az isteneket (dévákat) 
tisztelik, a radzsasz-természetűek a yaksákat és ráksasákat, a 
tamasz-temperamentumúak pedig a prétákat (szellemeket) 
és a bhútákat (a holtak általában gonosz szellemeit).

Ez az őshonos vallások szellemeinek és démonainak jelen
tős tömegeibe ütköző hinduizmus első kísérlete az asszimilálá- 
sukra és osztályozásukra. Viszonylag kevés yaksának van külön 
neve, ám Coomaraswamy 1928-31 (i. 9-10) fölötte valószí
nűnek tartja, hogy Sitāla istennő, Olâbïbi (a kolera istennője), 
a Hét Anya (szoros kapcsolatban Kuberával, a yaksák. „kirá
lyával”), a hatvannégy yoginí és dākinī, Dévi istennő némely 
formája, Dél-India csaknem valamennyi istensége, sőt maga a 
nagy Durgá is eleinte yaksák voltak, vagyis - tegyük hozzá - úgy 
tekintették őket bráhmani körökben. Mindenesetre a yaksák 
és yaksinik az őshonos vallásos devóció tipikus alakjai, ezért 
kényszerült rá mind a hinduizmus, mind a buddhizmus fölvéte
lükre. (Háríts a démonok anyja, aki eredetileg a himlő isten
nője volt, igen fontos yaksinīvá lett a buddhizmusban.)

A yaksa-kultusz oltárát bárhol föl lehet állítani. Lényegi 
részét a kőasztal vagy oltár (veyaddi, mañco) jelenti, amelyet
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a szent fa alá állítanak (Coomaraswamy 1928-31,17). A fa 
és az oltár kapcsolata ősrégi kultúrtípusra utal, a buddhizmus 
ezt a caítya-kultuszba építette bele. A caitya kifejezés olykor 
csak a hierophanikus fát jelentette oltár nélkül, máskor a fa 
közelében álló építményt. A caitya kultusza átkerült Tibetbe 
(mchod-rten [ejtsd: cshöten]), ahol kifejezett temetési jelle
get öltött, számos caityát emeltek a lámák hamvainak őrzésére 
(1. Tucci 1932,24).

A yaksa-kultusz devocionális szerkezetű volt, azaz bele
tagolódott a bhakti nagy népi mozgalmába. Hiszen, ahogy 
Coomaraswamy 1928-31 (27 sk.) megjegyzi, nemcsak Visnu 
és Siva kultusza körül kristályosodott ki a népi bhakti, minden 
más mozgalom, így a buddhizmus esetében is megtörtént ez. 
A buddhizmus átvette „a nő és a fa” ikonográfiái motívumát, 
amely preárja eredetű, s amelynek gyökerei egészen mélyen 
belenyúlnak a növényzet kultuszába. A yakśákat ezentúl a 
sztúpák őrzőinek tartották, s ugyanolyan Buddha iránti rajon
gást tulajdonítottak nekik, mint az embereknek. Ayaksák és a 
yaksinik kultuszát a dzsainizmus is magába szívta, itt a temp
lomok őreiként találkozunk velük. Mindez az őshonos vallá
sosság életerejét bizonyítja; a népi rétegek fölött kidolgozott 
valamennyi vallási alakulat - a buddhizmus, a dzsainizmus, a 
bráhmanizmus - végül is rákényszerült arra, hogy számot ves
sen a preárja India vallási tapasztalatának szerkezetét képező 
kultusszal (púja) és misztikus rajongással (bhakti).

Egy újabb példa még nyilvánvalóbbá teszi a Nagy Istennő 
(Durgá), a termékenységkultuszok és a népi jóga közötti össze
fonódást. A pftfidkról van szó, vagyis a Nagy Istennő (hívják 
bár Dévi, Sakti, Durgá, Káli stb. néven) tiszteletére tartott za
rándoklatok helyeiről. A tantrák, puránák négy pítháról beszél
nek, amelyek között - mint az várható volt - Kama-rüpa is ott 
szerepel. Mivel mindegyik pîtha a valóságban a Nagy Istennő 
tényleges ottlétét képviseli, így a négyes szimbolika a Sakti-
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kultusz egész Indiában való győzelmét fejezi ki (apīttókat 
a négy világtáj szerint helyezték el). Apíthák száma azonban 
igen gyorsan nőtt, és különbségek kezdtek jelentkezni, isme
rünk 7, 8, 42,50, sőt íoSpíthát említő listákat (utóbbi az Isten
nő száznyolc nevével van kapcsolatban). Az egyik védikus és 
bráhmanikus mítosz, amely azonban a bennünket érdeklő 
értelemben csak a Mahábháratában ölt formát (XU. 282-283), 
így magyarázza meg, miért van annyi pítha: Sakti, Siva felesége 
meghal vagy megöli magát, mert atyja, Prajāpati bántalmazta. 
A tantrák és a puránák így bontották ki a mítoszt: Siva táncolva 
bolyong a világban, asszonyának holttestével a hátán. Őrült
ségének véget vetendő, az istenek elhatározzák, hogy földa
rabolják a tetemet, mely műveletről két változat szól. Az első 
szerint (Devī-bhāgavata VII. 30, Kālikā-pur. 18 stb.) Brahmá, 
Visnu és Siva a jóga révén behatolnak a holttestbe, és apró da
rabokra bontják föl, ahol azok leesnek, ott egy-egy pítha lesz.

A második variáns szerint Visnu követi Sivát, és Sakti testét 
nyilaival osztja szét (1. Sirkar, 5 sk.).

Az Istennő földarabolásának mítoszba meglehetősen későn 
került ugyan be az indiai szövegekbe, mindazonáltal rendkívül 
archaikus; különböző formákban találkozunk vele Délkelet- 
Ázsiában, Óceániában, a két Amerikában, s mindig olyan mí
tosszal kapcsolatosan, amelyben az Istennő föláldozza magát 
az ehető növények megtermékenyítése érdekében (1. Mac
donald,- Eliade 1953). A földarabolás motívuma más össze
függésekben fölbukkan a lunáris mitológiákban és a sámániz
musban. A píthák esetében a tantrizmusba bekerült őshonos 
termékenységmítosszal van dolgunk, hisz ne feledjük, a píthák 
a tantrikusok és a sakták igazi zarándokhelyei. Mármost - s ez 
az, amit fontosnak látunk - a Nagy Istennő darabjainak tekin
tett píthák egyszersmind kép nélküli [anikonikus] oltárok vol
tak, amelyek abból a tényből fakadóan lettek szent helyekké, 
hogy ott korábban aszkéták és jógik meditáltak, s szereztek 
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maguknak sziddhiket, más szóval pithák a szentség szempont
jából hasonlóak a samádhokhoz, ahol eltemetett jógik nyu
godtak. Következésképp egy pitha lehetett az a hely, ahol az 
Istennő egyik testrésze (főként a yonijz) volt, vagy az, ahol 
valamely aszkéta megszerezte „jógatökélyét” (siddha-pítha). 
A Sarvānanda-tarañginī Mehárát (Tippera körzetében) pïtha- 
stahalaként említi, mert Sarvānanda itt érte el tantrikus szidd- 
hijeit (Sirkar, 3, í. j.). Világos példáját láthatjuk mindebben 
annak a sokféle egybeolvadásnak és szintézisnek, amelyet a 
tantrikus jóga tett lehetővé és támogatott. Egy-egy archaikus 
mítoszt a jóga éppúgy magába emelt, mint a termékenység 
Nagy Istennőjének népi tisztelete; a jóga eszközeivel kivívott 
megszabadulás megszentelte hely utóbb azért lesz szent, mert 
azt tartják róla, hogy a Nagy Istennő egyik testrészét rejti; 
Durgá mint Sakti (Siva felesége) a jógik és aszkéták istennő
jévé lesz, miközben a népesség másik része számára a növény
zet és a termékenység Nagy Istennője marad.

A DRAVIDA HAGYOMÁNY, MUNDA, 
PROTOMUNDA

Nem időzünk most tovább annál a nyelvi és kulturális hatás
nál, amely az indoárjákat érte a dravida népek felől. (Néhány 
megjegyzésünket 1. a VIII. 8. jegyzetben.) Csupán arra utalnánk, 
hogy a hinduizmus lényeges jegye, a devocionális kultusz 
(püjâ) a dravida örökség része. Maga a púja kifejezés is lehet, 
hogy dravida eredetű. (Gunert és Kittel dravida tőből ere
deztette, a tamil pūśu-, csanara püru, „beken, megken, befest” 
jelentésű szóból.) A misztikus odaadás, a bhakti bizonyosan 
őshoni szerkezetű, akár dravida, akár még korábbi; minden
esetre jelentős szerepet játszott a hinduizmusban, megtisz
títván azt a mágia és a ritualista skolasztika szélsőségeitől.
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A bhakti irányulhat egy-egy isten vagy a Nagy Istennő, ille
tőleg az őt képviselő számtalan grámadévatá (grāma-devatá-, 
szó sz. „faluisten”) valamelyike fölé. A grámadévaták külö
nösképp érdekesek a számunkra, hiszen kultuszuk rendkívül 
archaikus elemeket rejt. Dél-India egész vallási élete e helyi is
tenek körül forog, akik a Nagy Istennő megnyilvánulásai. Már
pedig épp ez az a kultuszfajta, amely a népi hinduizmusban 
mindenütt elterjedt: India a grámadévatá-jámborságban ta
lált rá önnön vallási elhivatottságára. A „faluistenekben” meg
nyilvánuló Nagy Istennő nevei közül említsük meg Ellamát, 
Márijammát, Pidārīt, Ambikát (a dravida amma, „anya” szó
ból). Ábrázolásaikat olykor a női nemi szerv (yoni) egyszerű 
kőszobrai jelentik. A dravida Nagy Istennőből ugyanakkor 
hiányoznak Káli-Durgá véres és orgiasztikus vonásai. Még 
egy őseredeti, androgin Nagy Isten (Kadaval) nyomai is 
fönnmaradtak, noha kultuszbéli szerepének csekély a jelen
tősége. A dravida Nagy Isten nevei közül említsük meg Yogit, 
amelyet valószínűleg azután kapott, hogy Sivával azonosult.

A grámadévaták kultuszhelyei főként fák közelében talál
hatók, mely részlet az archaikus kultúra megannyi, rögvest 
megvizsgálandó egyéb eleme közé ágyazva a növényzetvallás 
ősi, földművelés előtti rétegére utalhat. A Csendes-óceán déli 
térségében élő ausztroázsiai népeknél valóban megtalálható 
az a szokás, hogy az országokat és népeket a növényvilágból 
vett nevekkel nevezik meg. Amint Jean Przyluski kimutatta, a 
szanszkrit udambara szó, amely egyaránt utal a Ficus glomerata 
fára és Pandzsáb egyik körzetére, illetve annak lakóira, arról 
tanúskodik, hogy Pandzsáb északi révén ausztroázsiai népes
ség élt. Ez pedig azt bizonyítja, hogy a dravidák előtti munda 
nyelveket beszélő népesség szintén hatással volt az indoárják 
nyelvére és vallására. A kérdésre még visszatérünk, most 
csak arra utalnánk, hogy a grámadévaták kultuszában az ar
chaikus, predravida vallás más elemei is tovább éltek. Hiszen
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a grámadévatá előszeretettel használt ábrázolása az edény, 
amely olykor az Istennőt testesíti meg.106

106 Whitehead, 37 sk., 55, 64, 98 stb. A korsóistennő neve tamilul 
Kumbhāttāl, szanszkritul Kumhhamātā, kannara nyelven pedig 
Garigadevara (Oppert, 274 sk.).

Az Istennő éves ünnepén egy földíszített edényt visz a me
net körbe a falu körül (Oppert, 461 sk.; Whitehead, 38 stb.). 
Az engesztelő szertartás során az egész lakosság összegyűlik 
a falun kívül, s egy, a haragvó Istennőt jelképező korsót (kara
gam) ünnepélyesen a falu közepére visznek. Három napig 
marad ott, majd újra kiviszik a faluból és darabokra törik 
(Oppert, 463).

Az edények e kulturális funkcióját a hinduizmus átvette. 
Már némelyik, védák utáni szertartásban is szerepel a „korsó
tánc”, amelyen fiatal lányok vesznek részt, s melynek a ter
mékenységgel kapcsolatos mágikus jelentése nyilvánvaló 
(Coomaraswamy 1931, 46). Csakhogy e példában az edény 
szexuális szimbolikája elnyomja az archaikusabb vízi, tengeri 
jelképiséget.

A Śrī4alitā-sahasra-nāma-stotram egyik részlete szerint 
(idézi Oppert, 418) a legfőbb Istennő bármi formában tisz
telhető, még edény képében is. Egy Dél-Indiában fönnma
radt hagyomány szerint Agastya, a bölcs, Vasisthával együtt 
vizeskorsóban született, miután Mitra és Varuna egyesültek 
Urvaśī apszarával. (Innen Agastyának ezek a nevei: Kumbha- 
sambhava: a Kumbhamātāból, a Korsó-istennőből született; 
Kumbhayoni és Ghattodbhava - Oppert, 24, 25. j.) Agastyát 
pītābhi, „óceánivó” néven is említik. Egy másik legenda sze
rint Brahmá áldozatot mutatott be, hogy föltárja a szanszkrit 
és tamil nyelvet, s az ezen áldozat során fölszabaduló mágikus 
erőből született meg Agastya az edényben; a bölcs utóbb az 
Óceán leányát vette nőül (Oppert, 67-68,61. j.).
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Azt a jól ismert jelenséget láthatjuk itt, amikor a bráhma- 
nizmus a saját nyelvezetén értelmezi az indoeurópaiak szá
mára idegen mítoszokat és vallásokat.

Megesik azonban, hogy a vízi szimbolika ellenáll minden
féle mitológiai és skolasztikus újraértelmezési kísérletnek, 
s végül bekerül a szent szövegekbe.

A Devya-upanisad számol be róla, hogy az istenek megkér
dezvén a Nagy Istennőt (Dévít), ki ő, s honnan jött, ezt a vá
laszt kapták: „Születésem helye a víz, a tenger mélye: aki azt 
ismeri, eléri Déví honát” (mama yonir apsvnatoh samudre ya 
evam veda devīpada-māpnoti).

Az Istennő az elve s eredete az isteneknek és a minden- 
ségnek:

„Én vagyok, ki kezdetben megteremtettem e világ atyját” 
(aham suve pitaram asya mürdhan; a szövegeket 1. Oppert, 
425-426).

Vagyis tehát az Istennő megtestesítette szent erő a vizek
ben lakozik, az óceánt a szentség hatalmas tárházának tartják, 
ahonnan az istenek, szentek és hősök hatalmukat s varázserői
ket merítik. Ez a vallási elképzelés jellemzi Délkelet-Ázsia ten
geri civilizációt. Przyluski (1925) kiértékelt néhány olyan 
ausztroázsiai mítoszt és legendát, amelynek mindnek jellegze
tes vonása, hogy a hős a király vagy a szent csodálatos hely
zetébe azért jutott, mert valamely víziállattól született.

Annámban a mitikus első király neve Sárkánykirály (long 
quan). Indonéziában a San-fo-qi királyait lungjin („a nága szel
leme, magja”) néven nevezték. Cshóta-Nágpur királyai úgy
szintén nágától származtak, egy Pundarika nevűtől, akinek, 
mint mondják, bűzös lehelete volt.

Ez utóbbi részlet pedig a „halszagú hercegnőre” emlékez
tet, aki az indonéziai mítoszokban és legendákban egy bráh- 
mannal egybekelvén dinasztiát alapított. A „halszagú hercegnő” 
nágí volt, női víziszellem, aki egyaránt jelképezi az óceánban
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sűrűsödő ősszakralitást és a legelső őshonos kultúrformákat. 
Valamely ellentétes spirituális elv képviselőjével való egybe
kelése egy új civilizáció megalapítását, új történelem kezdetét 
jelenti.

Egy palaung legenda szerint Ihuszandi nágí Ihurija her
ceget, a nap fiát szerette, frigyükből három fiú született: az 
egyik a kínai császár, a másik a palaung király, míg a harmadik 
Pagan királya lett.

A SedjaratMalayou szerint Szuran király üvegtartályban az 
óceán fenekére ereszkedett, s miután az ott lakók szívesen fo
gadták, elvette a király leányát. Házasságukból három fiú szü
letett, s az elsőből Palembang királya lett (1. Przyluski 1925).

Nem időzünk tovább a nágí (az alaktalan, a virtuális, a sötét) 
és a nap meg a hasonló „ellentétek egységének” szimbolikájá
nál. E jelképiség tüzetesebb taglalása túlságosan eltávolítana 
bennünket tárgyunktól (1. Eliade 1949,184 sk., 357 sk.). Gon
doljunk csupán a nágák roppant jelentőségére a hinduizmusba 
bekerült őshonos mitológiákban és kultuszokban: a vízben élő 
nágíhoz hasonlóan a nága is a sötétséget, a forma előttit jelké
pezi, azt az őskezdeti szent erőt, amely ezúttal nem az óceán, 
hanem a föld mélyén összpontosul. A nágák, kígyók Indiá
ban a hely szellemeit, az őshonos szakralitást képviselik (1. a 
VIII. 9. jegyzetet). A nágák ugyanakkor mindig kapcsolatban 
állnak a mágiával, jógával, a titkos tudományokkal. A Nāgār- 
juna alakja körül kialakult folklórból pedig kiderül, mennyire 
eleven az a hiedelem, hogy a kígyók megőrzik, és titokzatos 
beavatásokkal továbbadják az időtlen „rejtett tanítást”.

A dravidák és a munda népek körében megtalálható ten
geri jelkép- és kultúrelemek a mikro- és polinéziai bevándor
lásoknak tulajdoníthatók, amelyek őstörténeti időkben kez
dődtek, s egészen a történelmi korokig folytak James Homell 
mutatta ki az India déli partjai mentén élő predravida népes
séget ért erős polinéziai hatást. H. C. Das-gupta meghökkentő
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párhuzamokra lelt India és Szumátra játékai között. Az ausztro- 
ázsiai nyelvcsoportba tartozó munda (vagy kolárja) nyelveket 
beszélő népek jelentősen hozzájárultak az indiai civilizációhoz.

Már a Rg-veddban kimutatható egy ausztroázsiai mítosz: 
Indra nyilával kilő egy nyílvesszőt, amely egy hegyen áthatolva 
megöli a hegy túloldalán kincset, egy tál rizst őrző vaddisznót. 
A nyilat (drumbhūlī), nyílvesszőt (bunda), a tál rizst (odana) 
jelentő szavak, valamint a vaddisznó neve (Emusa) munda 
eredetűek (Kuiper 1950; ugyané szerző szerint az északi indo- 
árja nyelvek szókincsük negyven százalékát a mundából köl
csönözték, közvetlenül vagy a szanszkrit és a prákrit közvetí
tésével). A bétel (tāmbūla), a bételdió (guvāka), a kókuszdió 
(nārikela), a banán (kadala) stb. jelentésű szavak ausztroázsiai 
eredetűek, amint a húszas számrendszer is, amely Bengálra és 
némely észak-indiai területre jellemző. A hegyoldali teraszos 
és a földeken végzett rizsművelés szintén ausztroázsiai örökség. 
A hinduizmusban oly fontos liñga kifejezés, amely a lāñgula 
(„eke”) rokona, az ausztroázsiai lak tőből származik, mely egy
szerre jelent ásót és férfi nemzőszervet (1. a VIII. 10. jegyzetet). 
E néhány tényt azért idéztük föl, hogy megmutassuk, mily 
mélyre nyúlnak a hinduizmus gyökerei az időben. Jelképek, 
kultuszok, műveltségi elemek, ausztroázsiai, predravida és 
dravida szókincs bőségesen táplálta, gazdagította és módosí
totta Indiának mind társadalmát, mind műveltségét és spiri- 
tualitását. Végső szintéziséhez a legfontosabb hozzájárulást 
indiai földön kapta a hinduizmus. India, főként vallási szinten, 
igen konzervatívnak bizonyult: szinte semmi sem veszett el 
időtlen örökségéből. E ténynek inkább tudatára ébredünk, ha 
megvizsgáljuk az Indus völgy protohistorikus műveltségei és 
a mai hinduizmus közötti kapcsolatokat.
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HARAPPÁ, MOHENDZSODÁRO

A Sir John Marshall és munkatársai által negyven éve a Pan- 
dzsábban megkezdett, majd E. Mackay, Vatts és Wheeler 
folytatta ásatások olyan műveltséget tártak napvilágra, amely
nek virágkora talán az i. e. 2500-2000. évek közé tehető 
(1. a VIII. 11. jegyzetet). A történelem előtti civilizáció lénye
gét leginkább két fellegvár-város tárja föl: az Indus menti 
Mohendzsodáro és az Indus egyik mellékfolyója, a Ravi part
ján fekvő Harappá. Ami az első pillantásra szembeszökő, az a 
harappái műveltség egységessége és mozdulatlansága: semmi
lyen változás, újítás nem fedezhető föl évezredes történetében. 
A két fellegvár-város valószínűleg a „Birodalom” két fővárosa 
lehetett. E kulturális egyneműséget és folyamatosságot csak 
úgy magyarázhatjuk, ha valamiféle vallási tekintélyen alapuló 
uralmat tételezünk föl. Az antropológiai típusok sokfélesége 
már meglehetősen előrehaladott etnikai keveredésre vall; úgy 
tűnik, a protoausztraloidok képviselték a legnagyobb számú 
és „legprimitívebb” elemet, az őslakosságot; a „mediterráni” 
típus alighanem nyugati eredetű, s a földművelő kultúra hor
dozójának tekinthető (a nyugati, földműveléshez kapcsolódó 
világban csakugyan mindenfelé megtalálható; Piggott, 145), 
végezetül két másik embertípust azonosítottak: a mongolidot 
és az alpit.107

107 L. Marshall (il. 599-648) leírását. Uo. (i. 142) elhamarko
dott kísérlet történik e négy etnikai csoport, illetőleg a munda és 
dravida nyelvcsaládok kapcsolatba hozatalára.

Mohendzsodáro városának alaprajzából kitetszik a Nagy 
Fürdő fontossága, az épület furcsamód emlékeztet a mai 
hindu templomok „fürdőire”. A számos pecsételőn fönnma
radt piktografikus írást még nem fejtették meg, mindmáig 
délibábos föltevések terepéül szolgál. A művészet, mint az 
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egész harappái kultúra, konzervatív, és máris „indiai”, előre 
megsejthető a későbbi művészeti stílus (Piggott, 187).

Leginkább azonban a vallás érdekel bennünket, amely 
Marshall szerint (i., vii. o.) oly jellegzetesen indiai, hogy 
alig különbözik a hinduizmustól. Itt is megtalálható a Nagy 
Istennő kultusza, éppúgy, mint a Siva előképének tekinthető 
istenalaké, emellett az állattisztelet (uo. 67), a phallizmus (58), 
a fák és a vizek kultusza (uo. XII. t., 18. kép, illetve 75. o.), 
vagyis a későbbi nagy hinduista szintézis majd minden eleme. 
Az Istenanya kultusza különösképp elterjedt, számtalan női 
figurát találtak, némelyik csaknem meztelen istennőket for
máz,108 e típus Káli-Durgára hasonlít, s alighanem modelljéül 
is szolgált. Egyetlen árja nép sem emelt női istennőt a legfőbb 
rangra, amint az a mohendzsodárói műveltségben megtörtént, 
s mely rang a hinduizmusban Kálit illeti.

108 A Nagy Istennő egyik hinduista neve Aparnā, „levélruha nél
küli**, vagyis „a mezítelen*’.

Ám vizsgálódásunk számára az a legfontosabb, hogy Mohen- 
dzsodáróban olyan ikonográfiái típust fedeztek föl, amely egy 
jógi első plasztikus ábrázolásának tekinthető. A Siva előképe
ként azonosított Nagy Isten maga szerepel rajta sajátos jóga
helyzetben (Marshall, XII. t., 17. kép). Marshall (i. 52) 
e szavakkal írja le:

„A háromarcú isten alacsony indiai trónuson ül a jóga jelleg
zetes tartásában, mindkét lábát maga alá húzva, összeillesztett 
sarkokkal, lefelé fordított lábujjakkal... Mellén háromszög alakú 
dísz vagy talán láncsor... Phallosza előtárva (ürdhva-medhra), 
ám lehet, hogy ami a phalloszának tűnik, az valójában derék
övének vége. Fejét magas díszben összefutó szarvpár koro
názza. Az isten mellett négy állat látható: elefánt, tigris a jobb
ján, rinocérosz és bivaly a balján. A trón alatt két szarvas áll... ”
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Piggott (202) újabban a maga részéről így foglalt állást 
a kérdésben: „Nem sok kétség férhet hozzá, hogy a nagy Siva 
isten előképével van itt dolgunk, aki a Vadállatok Ura és a Jógik 
Hercege; lehet, hogy négyarcúnak tartották, aki négy állatával 
tekint a föld négy sarka felé. Ez csakugyan fölidézné a jelképes 
elefántot, oroszlánt, lovat és bikát az i. e. III. századból való 
számáthi maurja oszlopfőn. Az isten trónjánál lévő szarvasok 
újabb jelentős kapcsolatot jelentenek a későbbi vallással és 
Szárnáthtal is, hiszen hasonló elrendezésben Buddha elma
radhatatlan kísérői a szarvasligeti prédikáció ábrázolásain.”109

109 [Piggott itt a híres „benáreszi prédikációra” utal, amellyel 
Buddha tana meghirdetésébe fogott, a Benáresztől tíz kilomé
terre fekvő, Szárnádihoz közeli vadasparkban, 1. Vekerdi 1989, 
4$ - a ford.]

Más istenekkel is találkozhatunk a pecsételőkön ászana- 
helyzetben. Végezetül előkerült egy szobor is (Marshall, 
III. XCVIII t.), amely igen valószínű, hogy jógit ábrázol. Mar- 
shall így írja le (i. 44,54):

„Olyanvalakit mutat, aki, úgy tűnik, a jógi helyzetét vette 
föl, ezért ereszti szemhéját szeme közepénél lejjebb, s tekint 
orra hegyére... Valószínűleg egy pap szobra ez, vagy talán 
egy pap-királyé, hiszen hiányoznak azok a szarvak, amelyeket 
természetesként várnánk el, ha magának az istennek a szob
ráról lenne szó. Hogy vallásos vagy majdnem vallásos jellegű 
lehetett, azt ruhájának jellegzetes lóheredíszítése sejteti, mely 
motívumot Sumerban a szakrális természetű tárgyaknak tar
tottak fönn.”

E tények roppant jelentőségét nehezen lehetne elvitatni. 
Az Indus-völgy prehistorikus műveltsége és a modern hin
duizmus között nem szakadt meg a folyamatosság: a Nagy 
Istennő és a nemző Isten („Siva”), a növényzet (a hinduiz
musra oly jellemző pipalfa) kultusza, a phalloszkultusz, az
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ászanahelyzetet fölvett szent ember, aki tán az ekágratát gya
korolja - mindkettőben ezekkel találkozunk legelőször.

„A harappái vallás és a mai hinduizmus közötti kapcsola
tok természetesen roppant érdekesek, amennyiben némi ma
gyarázattal szolgálnak arra a számos vonásra, amelyek nem 
vezethetők le a Harappá-műveltség bukása után vagy azzal 
egyidejűleg Indiába került árja hagyományokból. A régi hie
delmek nehezen halnak ki; még az is lehet, hogy a korai hindu 
társadalom többet köszönhet Harappának, mint a szanszkrit 
nyelvű hódítóknak.” (Piggott, 203)

Egyébként a Harappában és Mohendzsodáróban azono
sított műveltségi elemek közül számos ma is megtalálható 
Indiában, így például:

A kétkerekű kocsi olyan volt, amilyet ma is használnak 
Szindhben, a csónakok azokhoz hasonlítanak, amilyeneket 
napjainkban az Induson látni, a fazekastechnika azonosnak 
tűnik a szindhi falvakban most is megfigyelhetővel, s ugyan
így áll a dolog az építészettel, az orrdíszekkel, a kohl [szem
festék] használatának módjával, az elefántcsont fésűvel stb. 
is. (Childe, 210, 222 stb.). A védikus szövegben ismeretlen, 
s csak a brāhmanák után fölbukkanó turbán népszerű volt 
Harappában (Piggott, 269).

A részleteken lehet vitatkozni, Mohendzsodáro műveltsé
gének indiai jellegét azonban nehéz kétségbe vonni, származ
zék egyébként bárhonnan is. Fölötte valószínű, hogy e civili
záció kialakítói átvettek némely vallási formát az őslakosságtól 
(Mackay, 99). Láttuk, milyen fontos volt a protoausztraloid 
elem, amely valószínűleg a társadalom legalsó rétegét alkotta, 
s amely ma Dél-India autochton törzsei között él tovább 
(Childe, 208). A harappái szintézisbe nyilván úgy került be, 
ahogy később a hinduizmuséba.

I. e. 2000 felé az Indus-völgyi civilizáció védekező helyzetbe 
szorult, nem sokkal utána Harappá egy részét fölgyújtották



A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

az északnyugatról leereszkedő hódítók Ezek a „barbárok” még 
nem az indoeurópaiak voltak, inváziójuk azonban kétségtele
nül összefüggésben állt a Nyugat általános mozgolódásával, 
s ebbe beletartoztak az indoeurópaiak is (Piggott, 255). Né
hány évszázad múltán ez utóbbiak kegyetlenül véget vetettek 
mindannak, ami az Indus-völgyi kultúrából még megmaradt. 
Nem sokkal ezelőtt még úgy gondolták, hogy az indoárják 
indiai beözönlésük során olyan őslakó törzsekkel találkoztak, 
akiknek műveltségi szintje „néprajzi” szinten állott, ezek voltak 
a dasyuk, „erődeiket”, amelyeket Indra a Rg-veddban megtáma
dott és lerombolt, szerény földsáncoknak tartották. Wheeler 
azonban kimutatta, hogy a Rg-veda híres himnusza (i. 53), 
amely a dasyuk „érődéit” elfoglaló Indrát magasztalja, Harappá 
vagy Mohendzsodáro várának erős védrendszerére vonatkoz
tatható (Piggott, 263). Ebből arra következtethetünk, hogy 
az India középső részei felé ereszkedő indoárják nemcsak ős
lakó törzsekkel találkoztak, hanem az Indus-völgyi civilizáció 
utolsó túlélőivel is, akiknek ők adták meg a kegyelemdöfést. 
Kultúrájuk szempontjából a harappáiak kifejezetten felülmúl
ták az indoeurópaiakat; városi és ipari műveltségük nem em
líthető egy lapon azok „barbárságával”. Csakhogy nem harcra 
termettek (még az is föltételezhető róluk, hogy egyfajta ipari 
vagy kereskedelmi teokráciájuk volt), s fölkészületlenül, egy 
ifjú, harcias néppel szemben alulmaradtak és elpusztultak.

Az Indus-völgyi műveltség pusztulása mindazonáltal nem 
lehetett végleges. Valamely városi civilizáció összeomlása nem 
azt jelenti, hogy kultúrája egyszerűen eltűnik, hanem hogy pa
raszti, lárvaszerű, „népi” formákba süpped vissza. (E jelenség 
sokszor megfigyelhető a barbár támadások alatti s utáni Euró
pában.) A Pandzsáb „árjásítása” meglehetősen hamar elindí
totta azonban azt a folyamatot, amelyből egy nap a hinduiz
mus kialakult. A hinduizmusban föllelhető számos „harappái”
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elem csak a hódító indoeurópaiak és az Indus-völgyi művelt
ség képviselői között meglehetősen korán kialakuló kapcsolat
tal magyarázható. Ezek a képviselők nem voltak szükségkép
pen a műveltség kialakítói vagy azok közvetlen leszármazottai, 
lehet, hogy a harappái civilizáció ilyen vagy olyan, kisugárzó 
formáinak voltak befogadói, akik megőrizték azokat a távo
labb fekvő, az árjásítás első hullámait nem is érző területeken. 
Ez magyarázná azt a különösnek látszó tényt, hogy a Nagy 
Istennő és Siva kultusza, a phalloszkultusz és a fatisztelet, az 
aszkézis és a jóga stb. mindig egy városi - Indus-völgyi - magas
kultúra vallási kifejeződéseként jelent meg először Indiában, 
miközben ezeknek a vallási elemeknek a zöme a közép- és új
kori India „népi” kultúráira jellemző. A harappái korszak óta 
végbement persze az ausztraloid őslakóknak és az „uraknak”, 
a városi civilizáció kialakítóinak szellemisége közötti szintézis. 
Mégis föl kell tételeznünk, hogy nemcsak e szintézis őrződött 
meg, hanem az „urak” saját, majdhogynem kizárólagos hozo
mánya is (mely főként teokratikus elképzeléseikkel volt kap
csolatos) - másképp nem magyarázhatjuk meg azt a komoly 
jelentőséget, amelyhez a védikus kor után a bráhmanok jutot
tak. Nagyon valószínű, hogy mindezeket a harappái vallási 
elképzeléseket - amelyek erősen szemben álltak az indoeuró
paiakéival - az elkerülhetetlen veszteségektől eltekintve meg
őrizték a „népi” rétegek az árja nyelvű új urak társadalmának 
peremén. Innen emelkedtek azután föl azok egymást követő 
hullámokban a hinduizmus kialakulásához vezető későbbi 
szintézisek során.



IX.
KÖVETKÉZ'

TETÉSEK

Munkánk végén több általános érvényű megfigyelés kínál
kozik. Nem az elmondottak összefoglalásáról van szó, nem 
is arról, hogy most valamennyi fejezet eredményéhez vissza
térjünk. Néhány tényre azonban föl kell hívnunk a figyelmet, 
így mindenekelőtt arra, hogy a jóga az ind szellem egyik sajátos 
dimenzióját jelenti; olyannyira így van ez, hogy bárhová hatolt 
is be az indiai vallás és kultúra, ott bizonyosan megtalálható a 
jóga valamely többé-kevésbé tiszta formája (1. a IX. 1. jegyze
tet). Indiában a jógát valamennyi, mind hinduista, mind „eret
nek” vallási mozgalom magába szívta és átértékelte. A mo
dern India különféle keresztény és szinkretista jógái újabb 
bizonyítékot jelentenek arra, hogy az ind vallási tapasztalat 
elmaradhatatlannak tartja a „meditáció” és az „összpontosítás” 
jógamódszereit. Hiszen, mint láttuk, a jóga végül mindenféle 
spirituális és misztikus technikát, a legelemibbtől a legösz- 
szetettebbig, fölszívott és magába épített. Az általános „jógi” 
megnevezés ugyanúgy vonatkozik a szentre és a misztikusra, 
mint a mágusra, orgiasztikusra vagy a közönséges fakírra és 
varázslóra. E mágikus-vallásos magatartástípusok mindegyike 
megfelel egyébként a jóga egy-egy sajátos változatának.

Ahhoz, hogy a jóga azzá legyen, ami évszázadok óta való
jában, vagyis a spirituális technikák összindiai korpuszává, az 
kellett, hogy tökéletesen kielégítse az indiai lélek legmélyebb 
szükségleteit. Láttuk, miként válaszolt rájuk: kezdettől fogva 
hangot adott a metafizikai spekulációkkal és a megkövesedett
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ritualizmus túlzásaival való szembenállásának, s ugyanazt 
a kézzelfogható iránti hajlandóságot, a személyes élményre 
törő szándékot képviselte, amely a pújában és a bhaktiban 
kifejeződő népi vallásosságban is megtalálható. Mindig rá
bukkanunk a jóga egyik vagy másik alakjára, ha a szentséges 
megtapasztalásáról van szó, vagy önnönmagunk tökéletes 
uralásának eléréséről, amely éppenséggel az első lépés a világ 
mágikus uralása felé. Eléggé jellemző, hogy mind a legfenn- 
költebb misztikus tapasztalatok, mind a legmerészebb mági
kus vágyak a jógatechnika révén valósulnak meg, vagy ponto
sabban, hogy a jóga ehhez és ahhoz az úthoz egyaránt képes 
alkalmazkodni. Erre különféle feltételezések szolgálhatnak 
magyarázatul. Elsőként megemlíthetnénk azt a két spirituális 
hagyományt, amely nem egy feszültség után, hosszú szinte
tizáló tevékenység végén kialakította végül a hinduizmust; 
vagyis az árja nyelvű indoeurópaiak vallási hagyományát, il
letve az őslakók tradícióját (amelyről láttuk, hogy meglehe
tősen összetett, dravida, munda, protomunda és harappái ele
meket tartalmaz). Az indoeurópaiak patriarchális szerkezetű 
társadalmat, állattartó gazdaságot vittek magukkal, s az ég és 
a légtér isteneinek kultuszát, egyszóval az „Atya vallását”. Az 
árják előtti őslakosok ismerték már a földművelést és a várost 
(Indus-völgyi civilizáció), s általánosságban az „Anya vallá
sában” vettek részt. A hinduizmus, amilyennek a középkor 
vége óta látjuk, e két hagyomány szintézisét képviseli, ám az 
őshonos tényezőké a túlsúly: az indoeurópaiak hagyománya 
végül igen erősen ázsiaizálódott. A hinduizmus a föld vallási 
diadalát jelenti.

Noha a világ mágikus fölfogása az indoeurópaiaknál a 
hangsúlyosabb, mégis téves volna nekik tulajdonítani a jóga 
egészében fölfedezhető mágikus hajlamot, míg a misztikusát 
kizárólag az őslakosok számlájára írni. A mi szemünkben 
megalapozottabbnak tűnik az indoeurópai hagyománynak 
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tulajdonítani a ritualizmus komoly jelentőségét és az abból fa
kadó spekulációkat, az őslakosoknak pedig fönntartani a val
lási élmény hajlamát a konkrétum iránt, valamint a személyes 
vagy helyi istenségek (ista-, grāma-devatā) iránti misztikus 
odaadás igényét. A ritualizmussal és a skolasztikus spekulá
ciókkal szembeni föllépésének mértékében a jóga az őshonos 
hagyományhoz kapcsolódik, és ellentétben áll az indoeuró
pai vallási örökséggel. Gyakran volt egyébként alkalmunk rá, 
hogy kiemeljük az ortodox köröknek, vagyis az indoeurópai 
tradíció örököseinek a jóga különféle változataival szembeni 
ellenállását. Emlékezzünk vissza, a jógakomplexum más in
doeurópai csoportoknál tapasztalható hiánya azt bizonyítja, 
hogy ez a technika ázsiai talajon, indiai területen termett. 
Amennyiben joggal vezettük vissza a jógaaszkézis eredetét az 
Indus-völgy történelem előtti vallásához, akkor arra is szabad 
következtetnünk, hogy a misztikus tapasztalatnak máshon
nan mindenünnen eltűnt archaikus formájával van dolgunk. 
S csakugyan, hadd ismételjük meg, a jóga nem sorolható be 
azon primitív misztika számtalan változata közé, amelyet 
szokásosan sámánizmusnak nevezünk. A jóga nem eksztázis
technika, éppen ellenkezőleg, az ensztázist elérendő, a teljes 
összpontosítás megvalósítására törekszik. Az egyetemes misz
tikatörténetben a klasszikus jógának külön, jóllehet nehezen 
meghatározható helye van; „élő kövület”, az archaikus szelle
miség sehol másutt fönn nem maradt módozata.

(Emlékeztetnénk rá, hogy az „élő kövület” kifejezést ha
szonnal alkalmazta a biológia több ága, köztük a speleológia 
[barlangtan] is. A barlangokat máig benépesítő élőlények 
rég letűnt faunához tartoznak. „Igazi élő kövületek - írja 
Racovitza atya -, s az élet történetének olykor igen ősi sza
kaszát képviselik, a harmad-, sőt másodkort [tercier, illetve 
mezozoikum].” A barlangok tehát archaikus állatvilágot őriz
tek meg, amely igen fontos az olyan primitív állatmorfológiai 
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csoportok megértéséhez, amelyekből nem lehet kövület. Ebben 
az értelemben beszélhetünk a spiritualités némely, „élő kövü
letként” ránk maradt archaikus módozatáról, amelyek annál 
is érdekesebbek az emberi szellem története szempontjából, 
hogy nem hagynak hátra „dokumentumokat”, mondjuk így: 
nem lehetnek „kövületek”.)

A jóga archaikus voltának másik bizonyítéka: beavatási 
szerkezete. Fölhívtuk a figyelmet a halál és az újraszületés 
jógabéli jelképiségére: meghalás a profán emberi létfeltétel 
számára, újraszületés egy transzcendens létmódba. A jógi 
arra törekszik, hogy teljességgel „megfordítsa” a szokásos 
magatartást: dermedt mozdulatlanságot kényszerít testére 
(ászana), ritmust és megállást lélegzetére (pránájámá), rög- 
ződést pszichomentális folyamára (ekágratá), mozdulatlan
ságot gondolatára, „megállást”, sőt „visszatartást” magjára. Az 
emberi tapasztalat valamennyi szintjén épp az ellentétét teszi 
annak, amire az élet sarkallná. Mármost az „ellentét” jelké- 
pisége egyszerre utal a post mortem és az isteni létfeltételre; 
tudjuk, hogy a földi jobb oldal túlnan a balnak felel meg, egy 
idelenn eltörött vázához a síron túli és az isteni világban egy 
ép tartozik stb. A megszokott magatartás „megfordítása” kívül 
helyezi a jógit az életen, aki azonban nem áll meg félúton: ha
lálát beavatási újraszületése követi. „Új testet” teremt magá
nak, amint az archaikus társadalmakban a neofitáról is úgy 
gondolják, hogy a beavatással új testhez jut.

Első pillantásra rémisztőnek tűnhet, hogy a jóga megkö
veteli az élet visszautasítását, hisz ebben több rejlik puszta 
temetési szimbolikánál: a halált megelőlegező megannyi él
mény. Vagy tán nem emlékeztet-e a halál folyamatára az a 
rögös és bonyolult út, amelyen a jógi végleg elhagyja és meg
szünteti az emberi tapasztalat pszichofiziológiai szintjeihez 
tartozó valamennyi tartalmat? Indiában a halált csakugyan 
a szellemtől, minden pszichofiziológiai tapasztalattól való 
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durva elszakadásnak tartják. S közelebbről szemlélve, a meg
szabadulás misztériuma, az elemek (tattva) visszasüllyedése 
a prakritiba szintén a halál megelőlegezése. Mint föntebb 
mondtuk: némely tantrajóga-gyakorlat csupán „előzetes vi- 
zualizálása” annak, ahogyan az elemek szétválnak és vissza
térnek a természet körforgásába, mely jelenséget rendsze
rint a halál váltja ki. A Bar-do thos-sgrolben, vagyis a Tibeti 
Halottaskönyvben leírt számos túlvilági tapasztalat meglepő 
összhangban van a tantra-jóga meditációs élményeivel.

Tudjuk most már, hogy e megelőlegezett halál: beavatási 
halál, vagyis föltétlenül követi az újraszületés. Ezzel a más 
létmódba való újraszületéssel a szeme előtt áldozza föl a jógi 
mindazt, ami a profán lét síkján fontosnak tűnik. Föláldozza 
„életét”, de „személyiségét” is. A profán lét szempontjából ez 
az áldozat nem érthető. Csakhogy ismerjük az ind filozófia vá
laszát: a profán lét nézőpontja téves. Méghozzá két okból: a 
deszakralizált élet szenvedés és káprázat, másrészt semmiféle 
végső kérdés nem oldható meg ennek az életnek a nézőpont
jából. Emlékezzünk csak, milyen választ is adott a szánkhja- 
jóga arra a kérdésre, hogy miért és mióta raboskodik látszólag 
a szellem az anyag és az élet körforgásában: az adott emberi 
léthelyzetben ezek megoldhatatlan kérdések, más szóval „rej
télyek” minden olyan értelem előtt, amely nem szabadult meg 
(mi úgy mondanánk, minden bukott értelem számára). Aki 
meg akarja érteni e „rejtélyeket”, annak egy másik létmódba 
kell emelkednie, ehhez pedig meg kell „halnia” a jelen élet szá
mára, s föl kell „áldoznia” az időből származó személyiségét, 
amelyet a történelem teremtett (hisz a személyiség minde
nekelőtt önnön történetünk emlékezete). A jóga eszménye, a 
jīvan-mukta állapota az „örök jelenben” élés, kívül az időn. Az 
„életben megszabadultnak” többé nem személyes tudata van, 
vagyis olyan, amelyet saját története táplálna, hanem „tanútu
data”, amely tiszta fényesség és spontaneitás. Nem kíséreljük
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meg e paradox állapot leírását; az emberi létfeltétel számára 
való meghalással és egy transzcendens létmódba való újra- 
születéssel érhető el, ezért a mi kategóriáinkra visszavezethe- 
tetlen. Egyetlen, inkább történeti tényt mégis kiemelnénk: a 
jóga átveszi és folytatja a beavatás időtlen szimbolikáját, más 
szóval az emberiség vallástörténetének abba az egyetemes ha
gyományába tagolódik be, amely megelőlegezi a halált, hogy 
biztosítsa az újraszületést egy megszentelt, vagyis a szentsé- 
ges magába foglalása révén valóságos életbe. India azonban 
igen messzire jutott e hagyományos területen. A beavatási 
újraszületés a jóga számára a halhatatlanság vagy a tökéletes 
szabadság megszerzését jelenti. Éppen e paradox állapotnak a 
profán léten túli szerkezete az, ahol a „mágia” és a „misztika” 
jógabéli együttélésének magyarázatát keresnünk kell: minden 
azon múlik, mit értünk szabadságon.



Jegyzetek

I. 1. SZÁNKHJASZÖVEGEK
ÉS -IRODALOM

A sāmkhya szót különféleképp értelmezték. Garbe (1894, 
131-134) a sāmkhyā (szám) szóból vezeti le, s úgy véli „meg
számlálás, megvizsgálás, elemzés” („Unterruschung, Prüfung, 
Unterscheidung”) a jelentése. Oldenberg (1915,131,129 )•) 
inkább olyan jelentésekre gondol, mint a „vizsgálat folya
mata, számítás” vagy az „alkotórészek fölsorolásával történő 
meghatározás”. Jacobi (1919, 28) úgy tartja, hogy a sāmkhya 
szó jelentése: „egy fogalom meghatározása tartalmának fel
sorolása révén”, korábban (Jacobi 1895, 209 és 1896, 47-53) 
úgy vélte, hogy e szó a létkategóriák vizsgálatával kapcsolatos. 
Nincs kizárva, hogy mindezek a jelentések ismertek és elfoga
dottak voltak a régi Indiában, mindazonáltal a „megkülönböz
tetés” és a „szétválasztás” jelentés tűnik a legvalószínűbbnek, 
hiszen e filozófia fő célja a lélek és a prakriti elkülönítése volt 
(1. Keith 1925, II. 535-551)-

A legrégibb értekezés īśvarakrsna Sāmkhya-kārikā című 
műve (legjobb kiadása Sastri, S. S. 1930). Számos fordítása 
van: Colebroke, Davies, Garbe 1891, Sinha; vö. Welden 
1912. A szöveg keletkezésének idejét még nem állapították meg 
pontosan, mindenesetre nem lehet korábbi az i. sz. V. századnál, 
mert Paramārtha buddhista szerzetes a VI. században kínaira 
fordította (1. Takakusu). Radhakrishnan (il. 254-255)
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szerint i. sz. 200 körül íródott, míg Belvalkar (1924, 168) 
inkább arra hajlik, hogy megírásának idejét az i. sz. I-II. szá
zadra tegye.

Bármi legyen is a mű születésének pontos ideje, annyi 
bizonyos, hogy Iśvarakrsna nem az első szánkhja-„szerző”, 
művének LX. verse (karikája) emlékeztet rá, hogy a rend
szer mitikus alapítója, a bölcs Kapila tanát Āsurival közölte, 
aki pedig Pāncaśikhára. hagyományozta, s tőle kapta meg 
Iśvarakrsna. Kapiláról 1. Garbe 1894 (25-29), Jacobi 1919 
(26), Radhakrishnan (il. 254 sk.), Sovani (391-392),
G. Kaviraj bevezetése in: Sarma, H. 1926 (2). (Kapilát az 
alkimikus irodalom sziddhának tartotta.)

Pāncaśikhától néhány töredék maradt ránk; S-s 1.127, VI. 68 
stb. A szerzőről 1. Garbe 1893; Keith 1924 (48); Jacobi 1931; 
Hopkins 1901 (142-152). A kínai hagyomány (1. Takakusu 
25 skk.) Pāncaśikhának tulajdonítja a Sa$ti-tantra című érteke
zést, amelyet Iśvarakrsna - mint maga mondja - összefoglalt, 
1. SCHRADER 1914; HARIYANNA; KEITH 1924 (69-74).

Valószínűleg több szánkhja-„iskola” működhetett, ame
lyek többé-kevésbé árnyalt teizmusuk és lélekfogalmuk révén 
különbözhettek egymástól elsősorban. Még a kései kommen
tátoroknál is találkozunk a többféle „iskola” hagyományával. 
Gunaratna (XIV. század), a Saddarśana-samuccaya magya
rázója két szánkhjaiskolát nevez meg: maulikya (eredeti) 
és uttara (késői). Az előbbi azt állítja, hogy minden egyes 
lélek (átman) számára létezik egy-egy prakriti (pradhāna), 
míg az utóbbi - a klasszikus szánkhjával együtt - azt vallja, 
hogy egyetlen pradhāna létezik valamennyi egyéni léleknek. 
(Bhattacharyya 515; Davids, C. 1933; Dasgupta 1922, 
213-217) úgy vélte, hogy preklasszikus szánkhjatanra buk
kant Carakánál (de 1. ehhez Filliozat 1949,166), Strauss 
(1925) pedig VātsyāyāndnáL A preklasszikus szánkhjáról 
1. Johnston 1937.
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Jayamangalā

A Sāmkhya-kārikā legelső kommentárja, Sāñkarának tulaj
donítják (kiadta: Sarma, H. 1926), keletkezésének ideje bi
zonytalan, mindenesetre korábbi Vācaspatimiśra művénél 
(L Sarma, H. 1929). A mű filozófiai jelentősége csekély.

Vācaspatimiśra: Sāmkhya-tattva-kaumudī (iX. század) 

Igen elterjedt, az egyik legtöbbet forgatott és vitatott 
szánkhjaértekezés (szanszkrit szövege és angol fordítása: Jha 
1896, német fordítása: Garbe 1891,1. róla Barth II. 136-137). 
Ismerjük egyik szövegmagyarázatát (Nārāyana: Sāmkhya- 
candrikā).

Māthara-vrtti
Újabban fedezték föl (megközelítően pontos kiadása: 
Sarma, V.), s egy sor vitát kevert elsőbbségének kérdése: 
īśvarakrsna egy másik kommentárjával (Gaudapāda-bhāsya) 
szemben. A kézirat fölfedezője, Belvalkar (1917,172) sze
rint e mű éppen az a kommentár, amelyet Paramārtha 557- 
569 között kínaira fordított, s mindeddig elveszettnek hittek. 
Belvalkar e mű és Paramārtha kommentárja Takakusu által 
közölt francia fordításának összevetése nyomán jutott arra 
a meggyőződésre, hogy a kettő azonos. Ugyanő vélekedik 
úgy, hogy a Gaudapāda-bhāsya (vili, század) a Māthara- 
vrtti (amelyet ő a VI. századra tesz) összefoglalása. Dhruva 
az utóbbi keletkezését még korábbra teszi; az Anuyogadvāra 
egyik, a Māthara-vrttit idéző passzusának alapján úgy véli, 
hogy ez utóbbi értekezés a II-III. században keletkezhetett, ha 
ugyan nem az I.-ben. Véleményét azonban nem osztják.

Az īśvarakrsna művéhez írt kommentárok Belvalkar 
(1924) javasolta időrendje, valamint a Māthara-vrttinek 
a Gaudapāda-bhāsyával szembeni elsőbbsége vitatott, 
1. Sastri, S. 1930 (34-40), 1931 (623-629); fényt vet a két
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szerző közötti különbségekre; Mishra 1931 (371-386) visz- 
szautasítja Belvalkar nézetét, hogy a Gaudapāda-bhāsya 
csupán a Māthara-vrtti összefoglalása volna, ugyanakkor az 
utóbbi művet a X-XII. századra teszi, ami kevéssé látszik va
lószínűnek. Keith 1925 (551-554) úgy gondolja, hogy mind 
Māthara, mind Paramārtha és Gaudapāda egyazon korábbi 
kommentárt használták, amely mára elveszett.

Gaudapāda

Iśvarakrsna magyarázója, nem lehet azonos a Māndūkya- 
kārikā szerzőjével, filozófiájuk túlságosan távol áll egymás
tól. L. Ray, A. (564-569), Sarma, H. A Gaudapāda-bhāsyát
H. H. Wilson fordította angolra (1836 óta több kiadásban 
megjelent.)

Sāmkhya-pravacana-sutra [S-s]
A hagyomány Kapilának tulajdonítja, ez az iskola második 
fontos, klasszikus értekezése. Talán a XIV. századból való, hi
szen sem Gunaratna, sem Mādhava (Sarva-darśana-samgraha 
című művében) nem említi. Számos kommentárja van: 
Aniruddha: Sāmkhya-sūtra-vrtti (XV. század; kiadta Garbe 
1889; jó angol fordítása Garbe 1892).

Mahādeva (1660 utánról)
Szómagyarázata (vrtti-sara) nem túlságosan érdekes (legfon
tosabb töredékeit Garbe tanulmányozta és fordította le).

Vijñānabhiksu: Sāmkhya-pravacana-bhāsya (XVI. század) 
A szútra legfontosabb kommentárja (kiadta: Garbe 
1895, német fordítás: Garbe 1895, részleges angol fordí
tás: Ballantyne, teljes angol fordítás: Sinha. L. még 
Shastri, U. V.)
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Tattva-samāsa
Mindössze huszonkét versből (ślokából) álló tömör értekezés, 
amelyet Kapilának tulajdonítottak, noha a szöveg meglehe
tősen késői (XIV-XV. század). Müller (242 skk.) - tévesen - 
úgy vélte, hogy ez a szánkhjairodalom legrégibb szövege.

A szánkhjáról 1. még Garbe 1896; Deussen 1908 (408- 
506); Strauss 1913; Oldenberg 1917a; Keith 1925 (535- 
551); Hopkins 1901 (95-157); Radhakrishnan (il 249- 
353); Shastri, H. 1923; Majumdar, A. 1930; Glasenapp 
1949 (157 skk.); Bűiteken 1956-57.

I. 2. PATAÑJALI ÉS A KLASSZIKUS JÓGA 
SZÖVEGEI

A két Patañjali (a Yoga-sütra szerzője, illetve a grammatikus) 
azonosítását elfogadta Liebich, Garbe és Dasgupta, vitatta 
Woods (1914, XIII-XVII. o.), Jacobi (1911,26-7; 1929,581-624; 
1931); Keith (1918, 65-66; 1932, 433)- Dasgupta visszautasítja 
Woods (1914, XV. o.) azon állítását, amely szerint az anyag 
(dravya) fogalma különbözne a két PatañjalirúL Ö - épp 
ellenkezőleg - számos hasonlóságot talál a Yoga-sütra (Y-s) 
és a Mahābhāsya (Mb) között. Mindkettőben szerepel pl. a 
sphota-eknéletj amely kevéssé terjedt el, mindkét mű hasonló 
módon kezdődik (Y-s: athajoga-anuśāsanam, Mb: atka śabda- 
anuśāsanam). Dasgupta (1920, 230) úgy véli, hogy a Y-s első 
három fejezetét a grammatikus Patañjali szerezte, s idejét az 
i. e. II. századra teszi, míg az utolsó (ív.) fejezetet késői hoz- 
zátoldásnak tekinti. E fejezet egyrészt terminológiájában eltér 
az első háromtól, másrészt pedig már elmondott dolgokat 
ismétel meg. Keith nem fogadja el Dasgupta értelmezését, a 
Y-s szerinte egyetlen szerző műve, aki semmi esetre sem a Mb
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írója. Jacobi (1931) a Y-s és a Mb szóállományát összehason
lítván arra jutott, hogy azok nem egyeznek meg.

Ezeknek az eredményeknek az alapján Jacobi és Keith a 
Y-s IV. fejezetében buddhistaellenes polémia nyilvánvaló nyo
maira bukkantak, amiből az következnék, hogy Patañjali nem 
élhetett az V. századnál korábban. Jacobi már jóval koráb
ban (1901, 2. és 25. o.) leszögezte, hogyha egy indiai filozófiai 
szöveg a Vijnānavāda iskolára utal, akkor az az V. századnál 
későbbi lehet csak, márpedig úgy tűnik, hogy a Y-s IV. 16 épp 
ezt teszi. Keith (1932, 433) és Hauer (1931,132-133) annyit 
pontosítanak, hogy nem általában a VijnānavādárÓl van szó, 
hanem Asañga és Vasubandhu elméletéről.

E kritikákkal szemben Prasad megpróbálja bizonyítani, 
hogy a Y-s IV. 16. szútrája nem tartozik a Patañjali szövegé
hez, hanem csak Vyāsa (VII-VIII. század) magyarázatának 
egy olyan sorát ismétli meg, ahol Vyāsa a Vijnānavādinokkal 
vitatkozik. Bhoja király évszázadokkal korábban észrevette 
már, hogy a IV. 16. szútra Vyāsa betoldása, ezért nem is fűzött 
hozzá magyarázatot. Dasgupta és Prasad ezenkívül még azt 
is megállapította, hogy még ha azok a szerzők, akikre a Y-s 
IV. 16. utal, a Vijnānavādinok lettek volna is, akkor sem lenne 
semmi okunk azt hinni, hogy Vasubandhuról vagy Asangdról 
van szó, azután meg a szöveg utalhat valamely régebbi idea
lista iskolára is, amilyenekkel a legkorábbi upanisadokban 
találkozunk. „Például egy olyan régi szöveg filozófiájában, 
mint az Aitareya-āranyaka, mindaz megvan, ami ahhoz kell, 
hogy Vijnānavādának tekintsük: minden dolgot mint tudatot 
(prajnānam) ír le, amelynek nincs másutt léte, csak a tudatban 
és a tudat által.” (Prasad, 371) Ugyanakkor azonban Louis 
de la Vallée-Poussin többször is kimutatta, hogy a Y-s-re ha
tással volt a skolasztikus buddhizmus (La Vallée-Poussin 
1922,1937b). L. még az V. 1. jegyzetet.
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A Yoga-sütra legismertebb szanszkrit kiadása az 
Ànandasrama Sanskrit Sériés CXLVII. kötetében jelent meg. 
Angol fordítása: Woods 1914, [Veda-] Vyāsa (VH-VIII. század) 
kommentárjával (Yoga-bhāsya) és Vācaspatimiśra (IX. század) 
Tattva-vaiśāradī című magyarázatával együtt; Rama Prasāda;
1. még Hauer 1931a; Jha 1907 (a Yoga-sütra és Vyāsa kom
mentárjának fordítása) [magyar fórdítása:Baktay (177-254); 
legújabb német fordítása: Mehlig (i. 531-550)]; Bhoja király 
(a XI. század kezdetén) írta a Yoga-sūtróhoz a Rája-mārtanda 
című kommentárét (kiad, és angol ford.: Mitra, R. 1881-83).

Vijñānabhiksu: Yoga-vārttika című műve Vyāsa: Yoga- 
bhāsya című kommentárját magyarázza (kiadása: Sastri, R. 
- Sastri, K.), valamint Patañjali elméletéről is írt egy rövid 
értekezést Yoga-sāra-samgraha címen (kiad, és angol ford.: 
Jha 1894). Rāmānanda Sarasvatī (XVI. század) Maniprabhā 
című munkája a Yoga-sütra kommentárja (ford.: Woods 1915, 
i skk. o.). A többi kommentárról Aufrecht (48). Mindezen 
értekezések közül Vyāsa és Vijñānabhiksu műve a legbecse
sebb. Gyakran Bhoya is érdekes értelmezéseket ad.

A Yoga-sütra al-Bírúni-féle arab fordításáról 1. Ritter, 
Pines És Gelblum.

A jógatanokról és -gyakorlatokról 1. Dasgupta 1920, 
1924,1930,1922 (i. 226 skk.); Radhakrishnan (il. 336 skk.); 
Oltramare 1906 (i. 290 skk., 300 skk.); Hauer 1922,1932, 
1958 (1. hozzá Hacker); Rösel; Lindquist 1932; Daniélou; 
Masui; Filliozat 1963; valamint 1. a lentebb következő iro
dalmi utalásokat a buddhizmussal, tantrizmussal és hatha- 
jógával kapcsolatosan.
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I. 3. A MATERIALISTÁKRÓL

A lokāyatákrólj illetve nézeteik filozófiai cáfolatáról a legbe
csesebb tanúság a Sarva-darśna-samgraha első fejezetében, 
valamint Sāntaraksita: Tattva-samgraha című művének 
XXU. fejezetében (1857-1964 ślokák) található. (Utóbbi fordí
tása: Jha 1937-39 [il. 887-935].) L. még Tucci 1924, Suali, 
Müller (94-104), Shastri, D. 1928,1930; Schermerhorn, 
Abs, Ruben 1934.

I. 4. AZ ÉN ÉS A PSZICHOMENTÁLIS 
TAPASZTALAT

Öntermészete (sva-bhāva) szerint a szellem örökkévaló 
(nitya), tiszta (suddha), megvilágosult (buddha) és szabad 
(mukta) - mondja a Sāmkhya-sūtra (S-s) 1.19. verse. E sza
kaszt kommentálva Vijñānabhiksu megkísérli bebizonyítani, 
hogy a szellem és a mentális tapasztalat közötti „kapcsolat” 
illuzórikus. Egy másik szöveghely (S-s I. 58) hozzáteszi, hogy 
minden a szellemnek tulajdonított minőség (pl. a megértés, 
az akarat stb. képessége) „nyelvi kifejezés” csupán, hisz nem 
áll kapcsolatban a valósággal (tartva). Ebben az értelemben 
kell megvizsgálnunk a S-s III. 56-ot, ahol a szellemet „min- 
denható”-nak (sarva-vit, sarva-kartā) mondják, Aniruddha 
(i. 97) azt fejti ki, hogy az értelem (buddhi), az egyéniség 
(ahamkāra) és az érzékek (indriyani) egy „tapasztalati én”-t 
(jīva); egy „életlelket” alkotnak, amely cselekedni tud, ám e 
jïva nem tévesztendő össze a purusával. Ugyané megkülön
böztetést teszi Śañkara is, amikor egy „fölső” és egy tapaszta
lati lélek (jīva-ātman) meglétét tételezi. A S-s másutt (i. 160) 
azt állítja, a szellem természete olyan, hogy nem mondhatjuk 
róla sem azt, hogy le van igázva, sem azt, hogy megszabadult
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(vyāvrtta-ubhaya-rūpah - legalábbis Vijnanābhiksu így ér
telmezi). L. még Narendra kommentárját a Tattva-samasā 
IV-hez; valamint S-s 1.96,106,162, III. 41 stb., s főképp Vyāsa és 
Vācaspatimiśra magyarázatait a Yoga-sütra I. 4, 5, III. 34, IV. 22 
helyeihez. A purusa szerepéről a preklasszikus szánkhjában 
1. Johnston 1937 (52 skk.)

I. 5. A HÁROM GUNA

A szánkhja és jóga minden értekezése, illetve kommentárja 
számos helyen foglalkozik a három gunával. íme, néhány: 
īśvarakrsna II. 16, Māthara, Gaudapāda és Vācaspatimiśra 
kommentárjaival; Yoga-sūtra II. 15,19 (Vyāsa és Vācaspatimiśra 
megjegyzései fontosak), IV. 13, 32; Vācaspatimiśra Tattva- 
vaisāradī 1.16 stb. Senart 1915 a gunaelmélet megjelenését 
az ind gondolkodásban sokkal korábbról, a védák utáni idők
ből származó eszmékkel próbálta magyarázni. Henry (385) 
a gunákról való legelső spekulációkat a következő sémába 
sűríti: (langy) meleg -> (forró) meleg 4 szenvedés -» aszketiz- 
mus. Újabb tanulmányában Senart (1925) föleleveníti és ki
egészíti a gunák őstörténetéről szóló kutatásait. A Chāndogya- 
upanisad egyik passzusát (VI. 2-4) elemezvén ekképp foglalja 
össze az upanisadnak a világ megalkotásáról szóló elképzelését:

„Három kozmikus elem keveredett össze változó arányban, 
hogy megalkossa az érzékelhető világ szubsztanciáját: a tej as, 
az āpas és az anna.” (286) „Három emelet, amelyek között 
a védikus frazeológia fölosztja az érzékelhető univerzumot. 
Atejas, amelynek vöröses fényességet (rohita) tulajdonítanak, 
az āpas, mely fehér (śukla) és a fekete (krsna) anna nyilván
valóan a nap fölső régiójának, a felhők tompább ragyogású 
régiójának felel meg, valamint a növényzetet termő földi régi
ónak, amely minden saját fénynek híjával van.” (287)
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Przyluski 1930 a gunaelképzelésben párhuzamokat 
talál az iráni hármassággal, és sémi hatásokat vél fölfedezni. 
A gunák kitűnő bemutatása és beható filozófiai értelmezése: 
Dasgupta 1922 (243 sk.), 1930 (70-111); 1. szintén Garbe 
1894 (209-220); Radhakrishnan (il 263-265); Hopkins 
1901 (119 sk.) stb. A gunaelmélet történetéről a preklasszikus 
ind gondolkozásban 1. Johnston 1937 (25-41).

I. 6. A SZÁNKHJA-JÓGA LOGIKÁJA
ÉS ISMERETELMÉLETE

Amilyen fontos és eredeti a szánkhja hozzájárulása a koz
mológiához, éppoly kivonatos a logikája és ismeretelmélete. 
A szánkhja és a jóga tudatában volt ugyan az ismeret érvé
nyességét megalapozó kánon fontosságának, a szillogizmu
sokról vagy az érzékelés önevidenciájáról való gondolkodást 
mégis másodlagosnak tartotta (előbbit a Nyāya-iskola dol
gozta ki, míg az utóbbi a Mīmāmsā-iskola kedves elméletének 
számított), aminthogy többnyire nem vett tudomást a budd
hista filozófusok átható episztemológiai elemzéseiről sem. Az 
ind logikáról 1. Vidyabhusana 1921; Keith 1921; Sugiura; 
Ui; Faddegon; Stcherbatsky 1924,1930-32; Tucci 1929; 
1. még a bibliográfiai jegyzeteket in: /MCB, I./ 1932, 415-6.

[Az újabb kutatások eredményeit 1. Matilal.]
Vyāsa (VII. század) és Vijñānabhiksu (XVI. század) bizo

nyos jelentőséget tulajdonítanak ugyan a logikai problémák
nak, de ez össze sem hasonlítható a metafizika és pszichológia 
iránt tanúsított érdeklődésükkel. Vyāsa (ui. 52) fölvázolt egy 
időelemzést, számára - csakúgy, mint a buddhista logikusok 
szerint - valóság csupán a pillanat; a pillanatok egymásra 
következése vagy az idő önkényes fölosztása órákra, na
pokra, kettős hetekre stb. nélkülözik az objektív realitást,
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elmebéli konstrukciók csupán. Vyāsānak ezt az értelmezését 
a buddhista filozófusok, különösképp Vasubandhu ihlették 
(1. Stcherbatsky 1923,43).

Mint minden más ind rendszerének, a szánkhja-jóga lo
gikájának is a pramāna, a „bizonyíték”, „megismerési mód”, 
vagyis az ismeret érvényességét biztosító eszközök megha
tározása adja az alapját. īśvarakrsna fölidézi: „az érzékelés 
(drstam, pratyaksa), a következtetés (anumāna) és a he
lyes tanúság (apta vacanam) a három bizonyíték” (S-k IV.). 
Az érzékelés „az érzékek útján való megismerés” (uo. V.). 
Vācaspatimiśra e részt kommentálva hozzáteszi, hogy az ér
zékelés olyan mentális folyamat (buddhi) eredménye, amely
ben a szattva van túlsúlyban, s amely azáltal jön létre, hogy az 
érzéki képesség a tárgyra vetül. Más szóval az érzékelés a tár
gyakra irányult, azokra rátapadó s formájukat az értelemnek 
(buddhinak) megmutató érzékek tevékenysége.

A S-s 1.89-ben azonos meghatározást találunk: „apratyaksa 
az az ismeret, amely a (dolgokra való) tapadásból származik, 
és azok alakját mutatja”. Vijñānabhik$u e passzushoz hozzá
fűzi: „Tudás ez, az értelem egyfajta módosulása, amely ráirá
nyul a tárgyra, mellyel kapcsolatba került.” A purusát azonban 
nem befolyásolja a buddhi e „módosulása”. L. még Woods 
1917-18.

Összefoglalásul: nyilvánvaló, hogy „érzékelésben a szánkhja 
és a jóga a tárgyakra irányuló pszichomentális tevékenységet 
ért, e tárgyak mint olyanok léteznek, s nem tekintik őket sem 
puszta érzékieteknek, sem pillanatoknak, sem pedig káprá- 
zatoknak. Ilyen előföltevések mellett könnyű belátni, hogy 
miért nem törődött a szánkhja túlságosan sokat az érzékelés 
problémájával - mert elfogadta a külső valóság közvetlen 
szemléletéből nyert adatok érvényességét.

A következtetés vagy érvelés (anumāna) a nyāya-iskola 
elméletéhez tartozik, s kialakulásához a szánkhja semmivel
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sem járult hozzá. E ponton buddhista befolyás sem jelentke
zett. E következtetéselméletben az érzékelés is szerepet kap 
(S-t-k 34). íme īśvarakrsna meghatározása (S-k V.): „a követ
keztetés a terminus maioron és a terminus minoron nyugszik, 
és háromféle lehet” - kommentár nélkül aligha érthető meg
határozás. Ám a megfogalmazás azért lehet ennyire tömör, 
mert egyetemesen ismert és elfogadott igazságról van szó. 
Csak a Cārvāka materialista iskola tagadta, hogy az anumána 
bizonyíték (pramāna) lenne, mivel a terminus medium (vyāpti, 
„állandó együtt előfordulás”) maga is olyan igazság, amelyet 
egy másik következtetéssel kell bizonyítani, így pedig ördögi 
körhöz jutunk.

A következtetés háromféle: (1) a priori (pürvavat), ami
kor a hatásra következtetünk az okból (esőre a felhőből), 
(2) a posteriori (śesavat), amikor az okra következtetünk a 
hatásból (esőre az áradásból), és (3) sāmānyato-drsta, ami
kor általánosból általánosra következtetünk (S-t-k 35). 
Vijñānabhiksu ez utóbbi félére példával is szolgál (i. 135): a 
guna létére a mahat létéből következtethetünk. A szánkhja 
számára a következtetés arra szolgált, hogy a princípiumok 
(tattvák) létét bizonyítsa, s szerephez jut az egész, föntebb 
vázolt kozmológiai gondolatépítményben. A rendszer egyik 
jellemző tételét, a lelkek sokaságát szintén következtetés se
gítségével igazolták A szánkhja egy Indiában egyetemlegesen 
elfogadott igazságból indult ki, ti. hogy voltak emberek, akik 
tudásuk révén megszabaduláshoz értek, mégpedig a bölcsek 
(Kapila, Āsuri és mások) és a rsík. Ha csupán egyetlen univer
zális lélek léteznék, a jelenségvilág káprázatából egykor első
ként megszabadult emberi lélek elérte volna az összes többi 
megszabadulását, s mára nem lenne már az univerzumban 
sem lét, sem szenvedés.



JEGYZETEK

I. 7. A SZÁNKHJA ÉS ISTEN LÉTÉNEK 
CÁFOLATA

A szánkhjaszerzőknek Isten létével szemben fölvonultatott 
érvei meglehetősen középszerűek (éppúgy, mint Patañjali 
és Vyāsa „ellenérvei” īśvara léte mellett). Nincs bizonyítéka 
Isten létének, mondja a S-s 1.92. Isten nem létezhet, mert vagy 
szabadnak, vagy alávetettnek kellene lennie (i. 93), márpedig 
egy alávetett szellem nem lehet Isten, mert akkor a karma ural
kodna rajta, ugyanakkor szabad szellem sem lehet a Teremtő, 
mert teljességgel elszakadván az anyagtól, nem lehetnek ér- 
zékletei, sem vágya a bármily cselekvésre, végül pedig semmi
lyen eszköze, hogy az anyagra hasson (Aniruddha I. 93). Ez az 
érv a nyāya ellen irányul, s Aniruddha valóban ezt írja (in. 57) :

„Ha Istent egy általunk elfogadott szellemnek tekintjük, 
semmi ellenvetésünk sincs létezésével szemben; de semmi
lyen bizonyítéka sincs egy olyan Istennek, amilyet a nyāya 
tételez föl/

Ugyancsak az S-í-ban olvasható (v. 10-11):
„Semmilyen bizonyítéka sincs az örök īśvara létének, mert 

a terminus medium (vyāpti) hiányában nem következtethe
tünk létére.”

E „terminus médiumnak" kellene kapcsolatot létrehoznia a 
teremtés és a Teremtő között. Csakhogy a teremtést a prakriti 
magyarázza, ezért egy külső cselekvő beavatkozása fölösle
ges. Azután meg - emlékeztetnek a szánkhjaszerzők - maga 
a védák kinyilatkoztatásában gyökerező hagyomány is úgy 
beszél a prakritiről, mint a teremtés egyetlen princípiumáról.

Ugyanezekkel az érvekkel találkozunk Vācas-patimiśránál 
(LVII). Ugyanakkor a S-k sehol nem cáfolja nyíltan Isten létét. 
Iśvarakrsna ateizmusa kevésbé határozott a S-s-énál, ahogy 
S. Sastri (1930, XXIX, o.) írta a S-k kiadásának bevezetésé
ben: Iśvarakrsnát Isten létének cáfolatánál jobban érdekelte
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az, hogy elboldoguljon nélküle. Egyébként a Śvetāśvatara- 
upanisad alapján kialakult egy „teista” szánkhja, amelyet a 
Bhagavad-gītā népszerűsített. L. még Garbe 1894, 191-1955 
1896,17; Dasgupta 1930,231-258; Tucci 1924,42 skk.

I. 8. A SZÁNKHJA ÉS A BUDDHIZMUS

Jelentős irodalom szól a szánkhja, a jóga és a buddhizmus 
közötti kapcsolatokról, amit nem kívánok itt egybegyűjteni. 
(A korai publikációkról 1. Garbe 1892 bevezetését, amely 
Garbe 1891 összefoglalása.) A kérdéskör egyébként két külön 
részre tagolható: a szánkhja, illetőleg a jóga hatása a budd
hizmusra. Némely indológus vitatja ugyan a szánkhjaeszmék 
hatását Buddha vagy a korai buddhizmus filozófiai fejlődésére, 
ám a tudósok többsége bizonyosnak tekinti a jóga spirituális 
technikáinak befolyását.

Max Müller és Oldenberg voltak az elsők, akik elvetették 
azt az addig általánosan elfogadott hagyományt, amely szerint 
a buddhizmus a szánkhjából származott volna. Garbe (1891; 
1894, 3-5) megpróbálta igazolni e hagyományt a szánkhja és 
a buddhizmus között nyolc közös pontra mutatva rá. Közü
lük a legfontosabbak: mind a buddhizmus, mind a szánkhja 
„fölsoroló filozófia”, vagyis túlzott mértékben élnek az osz
tályozásokkal, előszámlálásokkal és sémákkal; mindkettő azt 
vallja, hogy a szellem nem keverhető össze a pszichomen- 
tális tapasztalattal; s mindkettő a megszabadulásban látja az 
ember legfőbb célját. Garbe úgy gondolja, hogy a szánkhja 
nem kölcsönözhette valamennyi eszméjét és sémáját a budd
hizmustól, hiszen nehezen képzelhető el, hogy egy filozófiai 
rendszer megalkotója egy olyan vallástól vegye át gondolatait, 
amely minden fontos kérdést megoldatlanul hagy (a korai
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buddhizmus csakugyan visszautasította a végső kérdések 
megvitatását, mint ami szükségtelen a lélek üdvéhez).

Jacobi (1896) elfogadja Garbe következtetéseit, s meg is 
támogatja azokat, szoros kapcsolatot mutatva ki a nidānák 
és a szánkhj alkategóriák” (47-53) között, s emlékeztetve rá, 
hogy Aśvaghosa Buddha-cārita című művének tanúsága sze
rint Buddha első mestere, Arāda (páliul Alāra) „a szánkhja 
követője volt” (55). Jacobi úgy véli, hogy Aśvaghosa hiteles 
történeti hagyományt képvisel (57). Visszatérve a kérdésre, 
Jacobi (1898) pontosítja véleményét. „A buddhizmus nem 
a szánkhja lenyomatának, hanem személyes értelmezésének 
tűnik, utóbbi nem példaképül szolgált a buddhizmus számára, 
hanem azt az alapot jelentette, amelyen az fölépült.” (1). Az 
Aśvaghosa (aki, ne feledjük, több évszázaddal élt lentebb 
īsvārakrsna előtt!) által bemutatott szánkhjáról 1. Johnston 
1935-36 (LVI. sk. és 166 sk.), 1937 (35 sk., 54 sk).

Oldenberg Buddha-könyvében (1881) tagadta a szánkhja 
befolyását a buddhizmusra, majd bírálta Jacobi tételeit 
(Oldenberg 1898., 693), s megkérdőjelezte, hogy Buddha 
- akit ugyan valóban áthatottak a jóga aszketikus gyakorlatai - 
átvette-e a szánkhja nézeteit is. Oldenberg 1915 (178-222) 
és 1917 hosszasabban visszatér e témához. Ahogy La Vallée- 
Poussin 1936 (311 jegyzet) megjegyezte, Oldenberg lépésről 
lépésre meggyőződött a szánkhjának a buddhizmusra gyako
rolt hatásáról. E nézőponton áll Pischel (65 sk.) is. L. még 
Lipsius (106-14), Tucci 1926 (58 sk.).

Keith 1918 (23-33; vö. Keith 1923, 38-43) a középutat 
választja. „A bizonyítékokból levonható egyetlen következ
tetés az, hogy a buddhizmus némely elképzelése nagyon kö
zeli rokona a szánkhjáénak.” (Keith 1918, 29) A szánkhja és 
a buddhizmus közös eszméi közé sorolja Keith a sarnskāra 
és az okozatiság elképzelését, Buddha négy igazsága és a 
szánkhja-jóga megszabadulásról szóló tanának négy szakasza
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közötti megfelelést, a „megszabadulás” buddhizmusbéli és 
szánkhja-féle megtapasztalásának hasonlóságát stb. Számos 
különbséget is fölfedez azonban a két rendszer között. „Ezért 
joggal következtethetünk arra, hogy a klasszikus szánkhja 
nem volt a buddhizmus forrása, s hogy a buddhizmust ért 
bármely szánkhja-befolyás egy olyan rendszertől kellett szár
mazzék, amely közelebb állt az eposzbélihez, hacsak nem 
azt a nézetet választjuk, amely a hatást a tan valamely ko
rábbi formájából eredezteti, amely a buddhizmus és az epo
szi szánkhja közös forrásának tekintendő.” (Keith 1918, 42) 
„A szánkhja-befolyás bizonyítéka nyilvánvalóan közvetett s 
önmagában nem teljes.” (Keith 1923, 42. L. még Hultzsch, 
LiEBENTHAL, HaUER 1927, VlDYABHUSANA 1907)

I. 9. A SZÁNKHJA BUDDHIZMUS
BÍRÁLATA

A szánkhja realizmusa szükségképpen elvetette a középkori 
buddhista iskolák idealizmusát és relativizmusát. A kései 
szánkhja szövegekben találkozhatunk a buddhista idealis
tákkal szembeni vitákkal. Vizsgáljuk meg a legfontosabbakat 
közülük

A külvilág valósága kapcsán Vācaspatimiśra ezt írja (Tattva- 
vaisārādīī. 3):

„A gyöngyház mint olyan (svarüpa) persze ugyanaz 
marad, akár helyes, akár téves a róla való érzékelés”, vagyis 
akár (helyesen) gyöngyháznak, akár (hibásan) ezüstnek lát
ják. A Sāmkhya-sūtra szerzője leszögezi (S-s I. 42): „(a világ) 
nem puszta gondolat, (hiszen) közvetlen érzékelésünk 
van) a valóságról” (na vijnāna-mātram bāhya-pratīteh). E 
szövegrészt kommentálva Aniruddha így magyarázza a világ 
(jagat) objektív voltát: ha ez puszta gondolat (vijñāna) volna
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- ahogyan a buddhisták fölteszik -, akkor nem lehetne olyan 
tapasztalásunk (pratyaya), hogy „ez egy korsó”, csak olyan, 
hogy „én egy korsó vagyok” (aham ghatahiti pratyaya syāt, 
na tu ayant ghatah iti). Ha az ellenfél azt felelné, hogy az „ez 
itt egy korsó” tapasztalata, jóllehet objektív valóságnak tűnik, 
egy „sajátos benyomásnak” (vāsanā-viśesa) tulajdonítható; 
arra Aniruddha azt válaszolja, hogy e „sajátos benyomáso
kat” korábbi benyomások kellett hogy meghatározzák; ekkor 
pedig a benyomások mögött mindig elfogadunk valamilyen 
szubsztrátumot (hiszen egyébként regressus ad infinitumba 
ütköznénk), amely csakis a külső valóság lehet. Másrészt, ha 
ugyané buddhista ellenfél azt veti ellen, hogy „a külső tárgy 
nem létezhet, hiszen nem létezik a részeitől (avayava) külön
böző egész (avayavin), a részek és az egész egyek (avayava- 
avayavimr-ekatvāt), mert egynek érzékeljük őket (ekatva- 
pratiteh)” - erre a válasz az, hogy „az egész” gyakran egyszerre 
mozog „a részekkel” (a fa viharban), olykor azonban megesik, 
hogy csak „a részek” mozognak „az egész” nélkül (a fa egy 
könnyű szélben).

Erre némely idealisták (a buddhista śūnyavādinok, akik az 
ürességet teszik meg a valóság végső szubsztrátumának) új el
lenvetést hoznak föl: „Tárgy nélküli ismeret lehetetlen lévén 
(nirvisayasya jñānasya adarśanāt), az ismeret nem létezhet, ha 
a tárgyak nem léteznek.” Erre Vijñānabhiksu azt feleli (i. 43): 

„A külvilág nemlétéből csak az üresség következnék, s nem 
a gondolat (tarhi bāhya-abhāve śūnyam-eva prasajyeta, na 
tu vijñānam-api). Miért? Mert a külvilág nemlétéből a gon
dolat nemléte is következik; és indukcióval megállapítható 
(anumāna-sambhavāt), hogy a külső valóság szemléletéhez 
hasonlóan a gondolat szemlélete is tárgy nélküli (avastu- 
visayay)”

Vijñānabhiksu a S-s I. 45-höz írt kommentárjában más 
módon is cáfolja a śūnyavāda követőit, akik az ürességet a lét
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alapjaként posztulálják. Azok, akik azt tartják, hogy „a lét mint 
olyan múlandó”, egyszerűen ostoba véleményt nyilvánítanak 
ki. Hiszen az „egyszerű szubsztanciák” nem semmisülhet
nek meg, mivel nincs megsemmisítő okuk. Csak az „össze
tett szubsztanciák” semmisíthetők meg. Azután meg vegyük 
észre, hogy az idő nem jut szerephez a külső tárgyak megsem- 
misítőjeként. Azt mondani például, hogy „a korsó nem létezik 
többé”, annyi, mint azoknak az új körülményeknek a rögzítése, 
amelyek között e tárgy most található. Ám Vijñānabhiksu nem 
zárja le e részt anélkül, hogy egy végső ellenvetést ne tenne:

„Ha elfogadjátok, hogy van az üresség létére bizonyíték, 
akkor maga e bizonyíték zárja ki az ürességet, ha pedig nem 
fogadjátok el, akkor bizonyíték híján az üresség nincs bizo
nyítva; ha meg azt mondjátok, hogy az üresség önmaga nyi
latkozik meg, abból az következne, hogy értelemmel bír, és 
így tovább.”

Az üresség egy másik, Vijñānabhiksu-fele cáfolata (i. 47) 
eszkatológiai természetű; az üresség nem lehet a lélek célja, 
mert a megszabadulás (moksa), amely után a lélek sóvárog, 
valóságos dolog.

Összefoglalva, a szánkhja buddhizmusnak szegezett érvei 
támadják: (1) a „pillanatnyilag” (kçana) elméletét, azzal, hogy 
a korábban észlelt dolgok újra fölismerhetők; (2) az idea
lizmust (vijñāna-vādāt), a külső tárgyak észlelésére támasz
kodva; (3) az üresség tanát (a sūnya-vādāt) egy reductio ad 
absurdum révén.

A szánkhja realizmusát mind Śankara (Brahma-sütra II. 11, 
1-10), mind a különböző buddhista idealista iskolák bírálták. 
(L. pl. Vasubandhu: Vijñāpti-mātratā-siddhi; kínaiból fordí
totta és jegyzetekkel ellátta La Vallée-Poussin 1928-48, 
I. 23-36.)
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IL 1. AZ ÖSSZPONTOSÍTÁS AKADÁLYAI

A Yoga-sütra (i, 30) az összpontosítás kilenc akadályának lis- 
táját közli; Vyāsa ezeket így magyarázza:
1) vyádhi (betegség): a fiziológiai egyensúly zavara;
2) styāna (levertség) : a szellemi munkakedv hiánya;
3) satnśaya (bizonytalanság): valamely kérdés két oldala kö

zött vergődő gondolat; „így is lehet, úgy is lehet”;
4) pramāda (nemtörődömség, érzéketlenség): a kezdeménye

zés hiánya, amely a szamádhit meghiúsítja;
5) ālasya (elpuhultság): a test és szellem „nehézség” (gurutua) 

miatti renyhesége;
6) avirati (érzékenység): a vágy, amely akkor ébred, amikor 

az érzékek tárgyai megszállják a szellemet;
7) bhrānti darśana (hibás, érvénytelen nézet): a hamis tudat;
8) alabhda-bhümikatva (képtelenség) a valóság észlelésére, 

az alapokat megrázó mozgékonyság miatt;
9) anavasthitattva (ingatagság): mely nem tudja megőrizni 

a gondolat folyamatosságát, éppen azért, mert a szellem 
nem érte el az ekágratát.

Ezekhez az akadályokhoz járul még a fájdalom (duhkha), a re- 
ményvesztettség (dāur-manasya) stb. (Y-s 1.31). „Ezeket meg
akadályozandó szokj az igazsághoz.” (Y-s I. 32) Hasonlóképp, 
az egyetemes szeretet (maitrî), a könyörület (karima), a meg
elégedettség (muditā), valamint a boldogságban, a nyomorú
ságban és az erényekben, illetve vétkekben való megnyugvás 
gyakorlásával a szellem megtisztítható (Y-s I. 33). Mindez a 
közös indiai etika tartományába tartozik, s mind az ortodox, 
mind a népi és szektás irodalomban találhatók rá példák.
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II. 2. AZ ÁSZANÁKRÓL

Az ásana szakkifejezés nem tartozik a legrégibbek közé. Nem 
fordul elő a legkorábbi upanisadokban (a Śvetāśvatara-up.
II. 10 említi először). Találkozunk vele a Bhagavad-gītaban, 
ahol ugyanaz a jelentése, mint a Ksurikā-up.-ban és Aśvaghosa 
(i. sz. I. század) Buddha-carita című művében, 1. Deussen 
1899, 387-388; Hopkins 1901a, 348. Számos utalás van az 
ászanákra a Mahábhárata Śāntiparva részében (a 237., 241., 
317. fejezetekben).

A gyakorlat ősi voltában mégsem kételkedhetünk, a védi
kus szövegek olykor utalnak a jógahelyzetre (1. Hauer 1922, 
21-31) és számos, Mohendzsodáróban talált pecsételő ábrázol 
istenségeket ászana helyzetben.

Az ászanákat hosszasabban taglaló jóga-upanisadok közül 
említsük meg a Tri-śikhi-brāhmana-up.-ot (34-32).

A páli kánonbeli ászanákról 1. Davids, T. 1896; Wood- 
WARD. L. még WOODROFFE 1919; RÖSEL, 16-23.

II. 3. A JÓGA-ÖSSZPONTOSÍTÁSRÓL

Első kifejezett említése az upanisadokban: Kāthaka-up. VI. 11. 
Mahábharáta-béli előfordulását Hopkins (1901a, 351 sk.) 
gyűjtötte össze és magyarázta.

Az öt dhāranā szerepéről a dzsainizmusban 1. Garbe 1896,39 sk.
A Yoga-sütrdnak és kommentárjainak alapvető passzusait 

Lindquist (1932,104 sk.) közli és tárgyalja, ám figyelemmel 
kell lennünk arra, hogy ez a szerző a jógameditációt és össz
pontosítást az önhipnózis különféle formáira vezeti vissza.

A jóga-összpontosításról szerzett személyes tapasztalat: 
Bernard. L. még Filliozat (1931) helytálló megfigyeléseit 
is, valamint Lacombe (1937,170 sk.) helytálló megjegyzéseit.
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IL 4. A SZAMÁDHI

A Mahábhárata didaktikus részében előforduló sa-mādhi kife
jezés jelentéséről 1. Hopkins 1901a, 337 sk. A Yoga-sütra fon
tos részeit (főként: I. 41-46) Vyāsa, Vācaspatimiśra és Bhoja 
kommentárjaival együtt közli és elemzi: Lindquist 1932, 
118 sk, 144 sk.

A samādhi = samāpatti kifejezések azonosságáról 1. első
sorban Vyāsát (i. 43-44) és Vācaspatimiśrát (i. 42-43).

A buddhisták négy dhyānája. és a samprajñāta samādhi 
négy válfajának megfeleléséről 1. Senart 1900, 349 sk.,- La 
Vallée-Poussin 1936-37^ 229-230. „Fölvetődik a kérdés, 
vajon a jóga vagy a buddhizmus dolgozta-e ki előbb kettejük 
közös fogalmait és tanait. Bizonyossággal határos valószí
nűség szól a jóga mellett.” (Oldenberg, idézi La Vallée- 
Poussin 1936-37^ 230).

II. 5. A SZIDDHIK, VAGYIS
A „MÁGIKUS KÉPESSÉGEK”

A klasszikus jóga idevágó szövegrészeit Lindquist 1932 gyűj
tötte össze (169-182), ugyanő elemezte ebből a szempontból 
a buddhista forrásokat, különösen Buddhaghosa: Visuddhi- 
magga című művét (Lindquist 1935).

Az abhf/nákról szóló források jó bibliográfiáját adja 
Lamotte 1944,329.1. j.

A hathajóga-irodalomban szereplő sziddhikről 1. pl. Śiva- 
samhitā III. 41 sk.
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III. 1. A VRĀTYA ÉS A VÉDIKUS KOR 
EKSZTATIKUSAI

A vrátyák kérdését kimerítően tárgyalta Winternitz 1924- 
25; főképp pedig Hauer 1927. A Rg-veda X. 136-ban szereplő 
keśinrol 1. Hauer 1922,169 sk, 1927, 324 sk. A śramanák asz- 
kéziséről és a róluk szóló irodalomról 1. La Vallée-Poussin 
1936, 290 sk, 378 sk A védikus kor népi vallásosságáról bősé
ges anyag található Arbman könyvében (különösen 64 sk).

A beavatási szerkezetű, eksztatikus „férfitársaságokról”: 
WlKANDER 1938 és 1941.

A sámáni elemekről: Ruben 1939 és Eliade 1951,362-388.

III. 2. AZ ÖT LÉLEGZET

Az öt „lélegzet”: prāna, apüna, samána, udána és vyána. 
Ewing (1901) kimerítően fölsorolja a védikus irodalomban 
előforduló említéseiket. íme, következtetéseinek lényege: a 
prána az a lélegzet, amely a köldöktől vagy a szívtől fölfelé 
mozog, a ki- és belélegzést egyaránt magában foglalja. Az 
apüna kifejezés több jelentésű, a végbélnyílás és a herezacskó, 
a vastagbél, a köldök lélegzése; a vyána az a légzés, amely a 
test minden tagját átjárja; az udána magában foglalja mind 
a böfögést, mind pedig azt a légzést, amely a szamádhi vagy 
a halál állapotában a lelket a fej felé viszi; a samána pedig a 
hasban székelő légzés, mely az emésztést hivatott biztosítani. 
Brown (1919) szerint a prána mellkasi, az apána hasi lélegzet. 
Filliozat (1949,142 sk.) részben elveti Ewing eredményeit. 
A prána már a Rg-veddban a test fölső, az apána pedig az alsó 
részének légzése, „s éppen a test közepében keringő vyána az, 
amely azokat összeköti”. Akárhogy is, semmi sem jogosít ben
nünket föl, hogy zpránát és apánát „ki-”, illetve „belégzés”-sel
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fordítsuk, hiszen a szövegek említenek „méhen belüli” pránát 
és apánál, s utalnak a prána szerepére a magzati fejlődésben 
(pl. Atharva-V. XI. 4,14). „Mármost a szervezet összes elkép
zelhető légzése közül az egyetlen, amely nem juthat szerephez 
a magzat esetében, az a be- és kilégzés.” Mindig szem előtt kell 
tartani a légzés = kozmikus szél megfeleltetést, amely a védi- 
kus idők óta előfordul (1. jRg-v. X. 90,13: „a kozmikus ember 
lélegzetéből született a szél”; Atharva-v. XI. 4, 15: „a szelet 
hívják lélegzetnek” stb., vö. Filliozat 1949,52 sk.). „A szél a 
kozmikus ember pránája. vagy lélegzete általában, azért belső 
lélegzet az, mert a szél az univerzumon, a kozmikus óriás tes
tén belül mozog” (uo. 147). A belső lélegzet a kínai hagyo
mányban is ismert. A kozmikus szél-lélegzet indoiráni mito
lógiájáról 1. Wikander 1941, 84 sk., s egyebütt.

III. 3. A TAPAS ÉS A DĪKSA

L. Oldenberg 1917, 397 sk.; Hillebrandt, I. 482 sk.; 
Güntert, 347 sk.; Hauer 1922,55 sk.; Keith 1925,1. 300 sk.; 
Lévi 1898,103 sk.; Blair; Gonda 1965. L. még Eliade 1951, 
369 sk

Barth szerint „semmi sem bizonyítja, hogy a (dīksá-) ce
remónia csakugyan a Himnuszok koráig nyúlna vissza (...), 
ezekben sem a dīksával vagy a diksítóval, sem valamely meg
felelőjükkel, sem bármi hasonlóra való világos utalással nem 
találkozunk”; vö. La Vallée-Poussin 1936, 368 sk Az elkép
zelés mindazonáltal archaikus, nehéz belátni, miért ne ismer
ték volna a védák korabeli Indiában, ha egyszer az izzadás 
- egyébként is egyetemesen elterjedt - mitológiája és techni
kája kimutatható a germánoknál, szkítáknál, irániaknál.
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III. 4. AZ ŐSHONOS VALLÁS 
HINDUIZÁCIÓJA

Az őshonos istenek asszimilációja máig tartó folyamat. A téma 
irodalma hatalmas, ezért elégedjünk meg indiai folkloristák, 
főként S. Ch. Mitra néhány megfigyelésének megemlítésével.

A hinduizmusra való „áttérés” ugyanakkor meglehetősen 
felszínes, mindig marad valami olyan elem, amely elárulja az 
új istenek vagy kultuszok „primitív” jellegét. így például meg
térésükkor az őslakos törzsek elfogadják a hinduista istensé
geket (többnyire istennőket), ám a kultuszhoz nem veszik 
igénybe a bráhmanok szolgálatait. Mitra, S. 1920-243: egy 
olyan oráoni törzsről, amely Bhagavatí istennőt imádja egy 
ősöreg fa alatt; Mitra, S. 1925: az Itokumára nevű növény
démonról, akinek a kultusza csak a fiatal, házasulatlan lányok 
között él, bráhmani segédlet nélkül.

Olyan esetekkel is találkozunk, amikor ősi preárja kultusz
helyre hindu templomot építettek, amelyben azonban pária 
pap teljesített szolgálatot; a hely szentsége volt az, ami fon
tosnak számított (jól ismert jelenség ez a vallástörténetben, 
1. Eliade 1949,177 sk: a szent helyek fennmaradásáról).

Az Istenanya (Ammál vagy Attal) tizenhat napig tartó 
ünnepén egy páriát őriznek és táplálnak a templomban az is
tennő vőlegényeként. Az egyik pária Madrasz védőistennője, 
Egáttála nyaka köré köti a tālit. Mizoram tartományban egy 
holiját tartanak a helyi istennő papjaként, és a páriák feje a 
falu főnöke (Oppert, 52).

Másutt ugyancsak a páriák mutatják be a rituálét a 
bráhmanok helyett (vö. Crooke 1896, 47). A páriák preárja 
törzsekhez tartoznak, ismerik az Istennő titkát, az „őseredeti 
szentség urait” képviselik.

Jóllehet az őshonos törzsek a bráhmanista mitológia, a 
kasztrendszer stb. fölvételével dogmatikai és jogi szempont-
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ból a hinduizmus részévé váltak, mindazonáltal többnyire 
kivonták magukat a bráhmanok szolgáltatásai alól. Az ősi, 
autochton istenségekhez hasonlóan a régi vallási szertartá
sok is fönnmaradtak, igaz, hogy más néven, s olykor meg
változott jelentéssel. A törzsek továbbra is tisztelték a szent 
helyeket (egy-egy fát, tavat, forrást, barlangot), melyeket 
föl-fölkerestek védőisteneik. E védőisteneket asszimilálandó, 
a hinduizmus Siva vagy Káli (Durgá) különféle megnyilvá
nulásaival azonosította őket, az ősi kultuszhelyeket pedig a 
hinduista mitológia történeteivel igazolta.

Például Kálidzsaj istennő a Chilca tó (Orissza) védőistene, 
akinek őshonos jellegét már az is jelzi, hogy tyúkokat áldoz
tak neki: Mitra, S. 1920-24. L. még Chaudhuri 1939: a 
Siva-kultusz a félig hinduizált törzseknél (185 sk.); Mitra, S. 
1920,1928.

A pipalfáról roppant irodalom szól; az eposzban és a 
puránákban szereplő utalásokról 1. Meyer, II. 132-134, a ré
gebbi korszakokról: Chaudhuri 1943.

[Durgá (=D.)]
D.-Kálí istennő, akinek a tantrizmusban döntő szerepe lesz, 
minden valószínűség szerint a növényzet és a mezőgazdaság 
őshonos istennője. A tantrizmusnak és a vegetáció kultuszának 
együttélése még fölfedezhető Bengálban; 1. Chakravarti 
1930a: Bāro Bhāiya, a „tizenkét fivér” és anyjuk kultuszáról 
Kotalipada és Faridpur környékén. A szertartást egy aśvattha 
vagy seorafa körül tartják, kedden vagy pénteken, a tantrikus 
liturgia szempontjából kedvező napokon, kecskebakot, juhot 
és bivalyt áldoznak. Az elmondott mantrákban Vanadurgā a 
tantrikus ikonográfiában szereplő D.-nek felel meg.

D. a puránákból és a tantrikus irodalomból kitűnő kozmi
kus növényi szerkezete révén különösen az őshonos törzsek
nél lett népszerű a hinduizáció folyamán.
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A Devī-mahātmya (92. fejezet, 43-44 = Mākandeya-pur. 
81-93) magasztalja az Istennő nagy győzelmét az aszálydémo
nok: Mahisa, Śumbha és Niśumbha fölött: „Azután, ó, istenek, 
az egész mindenséget ezzel a növényzettel fogom táplálni 
(szó sz. megtartani), amely fönntartja az életet, s amely az én 
testemből nő az esős időszakban. Ekképp dicsőséges leszek 
ezen a földön, mint Śākambharī (»a füvek hordozója« vagy 
»táplálója«), s ugyané korszakban fölhasítom a Durgama 
nevű nagy aszúra hasát.”

A mítosz liturgiái kontextusáról: Mitra, S..1922; magáról 
a mítoszról: Zimmer 1946,190 sk.

A nava-patrikā („kilenc levél”) nevű fontos rítus rávilágít 
D. növényi jellegére: „Ó, ó, levél (patrikā), ó, Durgá kilenc 
alakja! Mahádéva kedvese vagy te, fogadd mind e fölajánlása
imat, s oltalmazz meg, ó, egek királynője. Ó, imádat Durgának, 
a kilenc levélben lakozónak!” (Mitra, S. 1922, 232-233.)

A fák istennőjeként főleg Mymensingh és Tippera kör
zetében találkozunk D.-val, ahol Bana Durgá néven isme
rik. A seora- (Streblus asper) fában lakozik, olykor pedig az 
uduma- (Ficusglomerata?) fa gyökérzeténél. Bana D.-t a szent 
kötéllel való beiktatás ceremóniája, a házassági szertartás, s ál
talában a kedvező előjelű rituálék előtt imádják.

Comillában (Tippera körzet) a kármini- (Murraya exotica) 
fa gyökerében tisztelik, e formulával: „Durgá (istennőnek való 
hódolat), aki a sákotafában lakozik.” Rendszeresen disznót ál
doznak neki, a púja alkalmával pedig huszonegy kakast - fon
tos részlet nem árja eredetének és jellegének fölismeréséhez.

Mitra, S. (1924-283) a cinóberrel bepöttyözött kacsa
tojás fölkínálását azzal a kacsaáldozattal veti egybe, amelyet 
Bengál déli részén mutatnak be a nem árja tigris alakú istennő, 
Daksina számára.

A Káli istennővel kapcsolatos nem árja szokások fölbuk
kannak a Kálí-naucs népi ünnepen, melynek során maszkos
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táncosok csoportjai rohannak végig az utcákon, miután három 
nappal korábban egy bajanafa közelében éjfélkor imádták az 
istennőt (1. Majumdar, Dh.).

Lesz még alkalmunk, hogy visszatérjünk a D. és a növény
zet népi kultusza közötti kapcsolatokra. Most a hinduizmus
nak azt a kimeríthetetlen fölszívóerejét fontos csupán kiemel
nünk, amely az őshonos törzseket mind a mai napig kasztokká 
és alkasztokká formálja, isteneiket pedig Siva és D. epifániáivá 
teszi.

III. 5. AZ UPANISADOK

A brahmanról: Charpentier 1932; Dumézil 1935; Keith 
1937; Heimann, 40 sk.,- Narahari, 22 sk.; Renou 1949; 
Gonda 1950. [L. a ME címszavát, II. 44]

Upanisadok: 1913-ig megjelent kiadásaik, fordításaik, kri
tikai földolgozásaik: Renou 1931, 96-116. §. L. Ranade; 
Oldenberg 1915; Deussen 1899; Oltramare 1906,1.63 sk.; 
Barua 1921; Dasgupta 1933,20 sk.; 1922; Keith 1925,534 sk; 
Falk, 346-397, 421-569; Ruben 1947- [Frauwallner, 43- 
96; Vekerdi 1987; az összes fontosabb upanisad klasszikus 
(német) fordítása: Deussen 1897.]

Katha-up. francia ford.: Renou 1943. L. Coomaraswamy 
1938. [Magyarul részletek: Vekerdi 1987, 26-34,154-157J

Śvetāsvatara-up. francia ford. és magyarázat: Silburn 1948. 
L. Bhandarkar, R. 1913,106-111; Hauschild; Hauer 1930; 
1937, I. 208 sk.; Johnston 1930. [Magyarul részletek: Ve
kerdi 1987,14-21,148-151.] A mű VI. 13. szakasza [1. Vekerdi 
1987, 20] világosan jelzi a szánkhja filozófia szoteriológiai ér
tékét a jógagyakorlat szempontjából.
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Mandükya-up. francia ford.: Lesimple 1944. L. Zimmer 
195b 372 sk. [Angolul: Wayman 1955, 263-264; magyarul: 
Vekerdi 1987,132-133,178-179.]

Maitri-up. francia ford. és kommentár: Esnoul 1952. 
L. Hopkins 1901, 33 sk.; Dasgupta 1930, 65-66; Hauer 
1932, 26 sk.; Welden 1914. [Magyarul részlet: Vekerdi 1987, 
134-140,179-182.]

Az alvásról való misztikus spekulációk (Brhad-āranyaka-up.
IV. 3,9 sk.): Heimann, 130 sk. Deussen (1899,387-395) meg
kísérelte vázlatosan bemutatni a jóga gyakorlatát úgy, aho
gyan az a középső upanisadokban a Maitrāyanītól a Hamsáig 
szerepel, követve az egyes añgákat. Az idézetek fölsorolása 
csaknem teljes, ezért itt nem kell újra elvégeznünk.

A y ama és niyama nem szerepel a klasszikus listákon, az 
ászanát a Śvetāsvatara-up. (il. 10) említi először, a pránájámá 
három szakaszát (recaka, püraka, kumbhaka) pedig a 
Khurika 5. Mint láttuk, a pratyāhārát már a Chandogya-up. 
(VIII. 15) említi, míg a dhāranát a Maitrâyanï-up. (VL 34). 
A dhyāna és a samādhi klasszikus upanisadokbéli jelentése 
eltér a Yoga-sűtra-bélitől.

Jóga-upanisadok, elterjedt kiadásuk: Mahadeva Sastri, 
angol fordításuk: Ayyangar 1938 [újabb francia fordításuk: 
Varenne].

III. 6. A „MISZTIKUS HANGOK”

A Brhad-āranyaka-up. (v. 9) beszél egy olyan tűzről, amely
nek „a ropogását halljuk, ha befogjuk a fülünket. Amikor 
(a halálkor) távozni készül a testből, nem halljuk tovább 
ezt a zajt” [ford. Vekerdi 1987, 70]. A Vaikhānasa-smārta- 
sütra (v. 1, Caland 68-69) hozzáteszi, hogy a haldokló 
„harang hangját” hallja, mely a halál pillanatáig fokozatosan
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elenyészik. Ugyanezt a jelet tulajdonítják a pali kánonban az 
istenek hangjának, a DN1.152 szerint „a dévák és jaksák hang
járól azt mondják, hogy hasonlítanak egy aranyharangéra”. 
Haranghangot hallanak némely testhelyzetben és tantrikus 
meditáció során, például az anāhata-cakrában (vö. Mahā- 
nirvāna-tantra V. 146). A Nādābindu-up. (31 sk.) leír minden 
misztikus hangot, amelyet a jógi siddha-āsana helyzetben 
végzett meditációja közben, a vaisnavī-mudrā gyakorlata alatt 
hall. A Dhyánabindu-up., amelynek legfontosabb meditációja 
a misztikus OM szótagra való összpontosítással kezdődik, 
ugyancsak említést tesz több különös hangról:

„A nada [a hang] a vinādandában (a hátgerincben) van... 
a közép hangja a tengeri kagylóéra hasonlít... Az ākāśā 
(elemhez tartozó) üreghez érve olyan, mint a páva rikoltása.” 
(102-103 [vö. Varenne, 191,184]) Vö. Hatha-yoga-pradipikā
IV. 79 sk., Gheranda-sam. V. 78 sk.

Ma is létezik Indiában a Radhaszvámi (Rādhā Soāmi) 
vallási szekta, amely az általuk sabd-jógának (a „hang jógájá
nak”) nevezett, a „misztikus hangra” vonatkozó meditációt 
gyakorolja. Központjuk a Kapurthalához közeli Beaszban van, 
ahol szép templomuk is áll. Amikor 1930 novemberében el
látogattam oda, adatközlőim a következő meditációt írták le 
nekem. A „szemöldök közére” való összpontosítással kell kez
deni, majd harang hangja jelzi először, hogy a sabd-meditáció 
érvényes. A meditáció egyik szakaszát a fölemelkedés érzése 
jelenti. Vö. Phelps, noha kevéssé érdekes, mert szinte semmi 
közelebbit nem árul el a technikáról.

A misztikus hangjelenségeket persze különbözőképpen 
értékelték. A kucsai buddhista szerzetes, Fo Tudeng meglá
togatta Kasmírt és India más tájait, 310-ben Kínába érve szá
mos varázslatot mutatott be, így a harangok hangjából jósolt, 
1. Wright, A., 337 sk., 346,362.
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Muhsin-i-Fāni (XVII, század) az indiai vallásokról szóló 
terjedelmes mű, a Dabistān szerzője (ford. Shea és Troyer) 
szintén szól az „abszolút hangon” (arabul saut muthaq, hindiül 
anahid)vM meditációról, amit általában āzād āwāz („szabad 
hang”) néven emlegetnek. Szerinte a misztikus hangokon 
való meditációt Mohamed is ismerte (a „harang hangjainak”, 
saut mutluq revelációja), s Háfiz azt említi négysorosában:

„Senki sem tudja 
hol lehet kedvesem. 
Az egyetlen amit tudunk 
hogy a harang hangja jő.”

A Dabistān így írja le a hangmeditációt:
„Irányítsák a jámborok hallásukat és fölfogásukat az agyukra, 
s ha az éjszaka közepén, otthon vagy a sivatagban vannak, 
meghallják azt a hangot, ami az ő dikr-jük... ”

Némely misztikus arab szerző szerint a dikr előhívja azokat 
a zajokat vagy hangokat, amelyek a „fej körzetében” hallhatók; 
„trombiták és cimbalmok” hangja, „víz, szél, nagyon hideg tűz, 
malmok, lódobogás, szélfutta levelek keltette zajok...” (Ibn 
'Ata Allah, idézi Gardet, 667).

Hasonló misztikus hanghatásokról 1. Evans-Wentz 1928, 
37. Tárgyalásuk: Rösel, 67-68.

III. 7. ASZKÉTALAJSTROMOK

íme, egy olyan lista, amelyet Varába Mihira idéz, s amely
ről kommentátora, Utpala azt mondja, hogy Kālakācārya 
dzsaina mester állította össze (Utpala szemelvényeit 
1. Bhandarkar, D., 287):
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sākya (vörös ruhás), ājīvika, bhiksu (v&gy sannyāsi), 
caraka (koponyahordó), nigrantha (mezítelen dzsaina asz
kéta), vanyāsana (remete).

Létezik két másik lista is (Bűhler 1901), az elsőben ezek 
szerepelnek:

tāvasia (tāpasika, „remete”), kāvālia (kāpālika, „kopo
nyahordozó”), rattavada (raktapata, „vörös ruhás”), cadardi 
(ekadandi, „egybotos” aszkéta, ājīvika), jai (yati), caraa 
(caraka), khavanai (ksapanaka).

A második listán:
jalana (jvalana, sāgnika), hara (īśvarabhakta, „az isten

ség imádója”), sugaya (sugata, „buddhista”), keśava (-bhakta, 
„Keśava imádója”, bhāgavata), mi (śrutimār-garata, „a sruti 
útján járó”, vagyis mīmāmsaka), brahma (-bhakta, „Brahmá 
imádója”, vānaprasta), nagga („mezítelen”).

Egyik lista sem feledkezik meg a tantrikus szektákról 
(kāpālika, ūrdhva-śrāvaka stb.). L. 490-491. sk.

IV. 1. A MAHAB HARAT A

L. Oldenberg 1922; Jacobi 1903; Hopkins 1901; 
Dahlmann 1895 (tárgyalja: Barth, IV. 347-403). Biblio
gráfia: WlNTERNITZ 1905-22, I. 623, II. 263.

A Mahábháratában megőrzött hagyományok néprajzi ér
telmezése: Held, Autran.

Wikander (1948) a Pāndavák legendájának alapjául szol
gáló védikus mitológiát tárta föl. L. még Dumézil 1948 (55- 
85); vö. Wikander 1949. [L. a pāndavák címszót in: ME II. 
74-75-]
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IV. 2. A SZÁNKHJA A MOKSA-DHARMÁBAN 
[=MD.]

A Mahábhárata 11 039-40 verse igazi crux translatons. 
Hopkins (1901,104 sk.) egy ateista jóga MD.-beli említésé
nek bizonyítékaként tekintette, Edgerton (1924, 27-29) vi
szont épp ellentétesen értelmezte.

Hopkins az anīśvarahkatham mucyed kérdést így fordítja: 
„miként szabadulhat meg valaki, ha nincs személyes Istene?”, 
s úgy véli, hogy ezt a jógagyakorlók teszik föl. Edgerton az 
anīśvara kifejezést „legfőbb, úr nélküli” értelemben fordítja, 
ami szerinte a szánkhja ateizmusára való minden utalást kizár. 
Edgerton értelmezése megerősíti Dahlmann (1902, 5 sk.) 
nézeteit a preklasszikus szánkhja eredeti jelentéséről, habár 
az anīśvara általa javasolt fordítását Hopkins és Keith (1925,
II. 543-544) elveti. Vö. Oldenberg 1917a, 231.

A „lelkek sokaságáról” szóló tant, amely a klasszikus 
szánkhja jellegzetes vonása, megemlíti a MD.: „A szánkhja és 
a jóga tanítása szerint sok lélek van a világon; nem fogadják 
el, hogy egyetlen lélek létezne.” (11 714) Ám a szövegkörnye
zet figyelmes olvasásakor kiderül, hogy az empirikus lelkek, 
az animák, a pszichikai tapasztalatok magjainak sokaságáról 
van szó, amelyek határoltak és egyediek, egyszóval a „meg 
nem világosodott”, az egyediség és különállás káprázatába 
vakult lelkekről. Ez az a régi illúzió, amelyet az upanisadok 
is támadnak, annak illúziója, hogy a mentális tapasztalatok 
határok közé szorítanak. Az MD.-ban az empirikus lelkek az 
Egyetemes Lélek, az egyetlen, a Brahman kisugárzásai, ame
lyek megvilágosodván vissza is térnek abba. Iśvarakrsna azon
ban tagadta Istent (īśvara), mint az egyetlen, teremtő lelket, 
s ezért a purusák, az egymástól teljesen elkülönült lelkek vég
telen sokaságának elfogadására kényszerült, amelyek között 
semmilyen közlekedés nem lehetséges. A szánkhjatannak a
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Maniméhalai című tamil epikus költeményben szereplő ösz- 
szefoglalásában az áll, hogy egyetlen purusa létezik. E mű 
szánkhja-fölfbgása erősen hasonlít az MD.-éra (L Sastri, S. 
1929). A kérdésről 1. Johnston 1937, 9 sk., 27 stb.

IV. 3. A MÁS TESTÉBE VALÓ BELÉPÉS 
TUDOMÁNYA

L. Bloomfield 1917. A más testébe való belépést (parapuruśa- 
kāya-praveśa) Hemacandra Yoga-śāstra című műve szerint 
(VI. 1) a „test és a lélek szétválasztásának tudománya” (vedha- 
viddhi) előzi meg. L. Lindquist 1932,13 sk.

A vallásos és világi folklór bővelkedik a „más testébe (főleg 
a holttestekbe) való belépés” példáiban; 1. Pañca-tantra 
(Candragupta király testét halála után egy yaksa foglalja el; 
Benfey, I. 123), Prahandha-cintā-mani (a király halott ele
fántja testébe lép; Tawney, 170); Kathā-sarit-sāgara („Mese
folyamok Óceánja”, Penzer I. 37) stb.

Marpa „átvitte az életét” egy galamb tetemébe, erre az föl
éledt, miközben a láma teste „holttestként hevert” (Bacot 
1937, 70).

A para-kāya-praveśa érdekes részleteit 1. Evans-Wentz 
1935,26 sk. A tantrizmus is jól ismerte ezt a technikát, 1. Kaulaj- 
jñāna-nimaya IV. 2, VII. 31 sk.

IV. 4. A BHAGAVAD-GĪTĀ

Fordítások: Telang (a legtöbbet idézett, indiai szellemben 
készült), Hill (1. róla Charpentier 1930 megjegyzéseit), 
Edgerton 1944 (első kiadás és fordítás), [Sargeant (ki
adás, versenkénti szószedet, szó szerinti és prózafordítás
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angolul), Mylius (új német fordítás, a korábbiakról 1. uo. 
123-124), Lakatos és Vekerdi (versfordítás, a korábbi ma
gyar fordításokról 1. uo. 193-194).]

A műről roppant irodalom szól. A Garbe tétele körüli vita 
irodalma: Winternitz 1905-22,1. 36 sk., III. 625. Összefog
laló tárgyalás: Carpenter, 249-267; filozófiai értelmezések: 
Belvalkar 1929,1. 84-134; Dasgupta 1922-55, II. 437-552. 
[Első magyar taglalása: Kégl.]

A műben szereplő jóga gyakorlatának pszichológiai értel
mezése: Hauer 1932, 61 sk

Winternitz bibliográfiájából idekívánkozik: Lamotte 
1929; Schrader 1930 (1. hozzá Belvalkar 1939-40); Ottó 
1934, 1935 (nyolc olyan szöveget különböztet meg, amelyet az 
Ös-gitá magjához toldottak hozzá).

Az Amu-gītā (Mhb. 16-51) a Bhagavad-gītā egyfajta függe
lékét képezi, amelyben a szánkhja-jóga és a vedánta még job
ban összekeveredik.

IV. 5. A PAÑCA-RĀTRA (BHĀGAVATA) 
SZEKTA

A jógának a Bhagavad-gítaban található fogalma - annak 
eszköze, hogy lelkünket teljességgel Krisnának szentel
jük - főképp a pañcarātrák, e kultuszában Krisnára támasz
kodó visnuista szekta irodalmában fordul elő. így pl. az 
Ahirbudhnya-sam. (31-32. fejezet, amelyek a jógáról szólnak) 
a jógát „szívbéli imádásnak” (hrdaya-ārādhana) vagy „külső 
áldozatnak” (bāhya-yayñā) nevezi. A lélek eredeti tisztasá
gában, vagyis az anyagtól elkülönülve továbbra is kapcsolat
ban marad minden dologgal; ugyanazokkal a kifejezésekkel 
írják le, mint a Brhad-āranyaka (ív. 3, 23 sk.) és az īsā-up. (5.). 
A jóga meghatározása: „az emberi lélek egyesülése a legfőbb
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lélekkel” (jiva-ātma-parama-ātma-noh samyoga). A jógame
ditációval már ebben az életben megtapasztalható az Istennel 
való egység, amely a „megszabadultak” kiváltsága.

Történetük Bhandarkar, R. (1913); Grierson, 
Schrader (1916) munkái ellenére meglehetősen homályos 
maradt. Akárhogy is, annyi megállapítható; hogy a szekta ős
honos teista (árja vagy nem árja) csírából nőtt ki; s nem ke
resztény hatásra, ahogyan azt A. Weber gondolta.

„Filozófiájuk" a szánkhján alapul s rendkívül eklektikus, 
misztikájuk alapja Visnu-Vászudéva kultusza. Szent könyvük a 
Bhagavad-gītā maradt, míg tanaikat és üzenetüket a samhitak 
terjesztették, ezek a főként Dél-Indiában fönnmaradt érteke
zések, amelyeket csak az Ahir-budhnya-samhitā kritikai kiadá
sának (Schrader 1916) megjelenése után kezdtek tanulmá
nyozni. Egy-egy samhitá négy tárgyból áll: jñāna (filozófia), 
yoga (misztikus gyakorlat), kriyá (templomépítés, képszente
lés) és caryá (társadalmi és rituális tevékenység). Valamennyi 
samhitá e tárgyak egyikét vagy másikát helyezi előtérbe, s a 
többit elhanyagolja, ha ugyan el nem hagyja.

Irodalmuk és történelmük bibliográfiája terjedelmes. A ré
gészeti dokumentumokat Chanda (1920) gyűjtötte össze 
és tárgyalta. Az időrendről és a filozófiáról: Schrader 1916. 
Nézetek és viták: Grierson; Govindacarya Swamin; 
Bhandarkar, R. 1913,38-41,100; Ray Chaudhuri (gazdag 
anyag és irodalomjegyzék); De, S. 1931.

A grammatikus Patañjali híres passzusáról, amelyben 
Krisna ikonografikus ábrázolásáról szól: Konow 1920, 440; 
LÉvi 1890, I. 314. A kérdés irodalma egyébként hatalmas, 
1. La Vallée-Poussin 1930a, 187.

A bhāgavatákróī 1. még: Carpenter, 220-221; Hopkins 
1901, 144-145; Belvalkar 1923, II. 129-132; De, D. 1933; 
Silbum in: Renou és Filliozat 1947,1. 647 sk.; Buitenen 
1962.
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V. 1. JÓGA ÉS BUDDHIZMUS

A Buddha életrajzáról, valamint a buddhista tanokról és 
technikákról szóló irodalom veleje megtalálható: Thomas; 
Lamotte 1947-48; Bacot 1947; Foucher 1949; Bareau 
1953; Tucci 1926; Conze; La Vallée-Poussin 1925,1927, 
1930; Coomaraswamy 1943 stb. [Frauwallner 147-246; 
magyarul: Schmidt J. 1926; Téchy.] Bibliográfia 1930-ig: 
Bibliographie Bouddhique, 1. még Höbögirin.

Buddháról, mint „orvoskirályról” és a buddhizmusról, 
mint az „új orvoslásról”: Höbögirin III. 230 sk.

A jóga és a buddhizmus kapcsolatáról: Senart 1900; 
Lindquist 1932,73 sk; Davids, C. 1933; La Vallée-Poussin 
I93ó-37b.

A nirvánáról és annak jógaélményéről hatalmas irodalom 
szól, 1. főként: La Vallée-Poussin 1925; Stcherbatsky 
1927,1932; Keith 1931; Przyluski és Lamotte, 154:

„A nirvána kifejezés a va, » fuj « tőből származik, s volta
képpen olyan állapotot jelöl, amelyben a lélegzet megszűnik 
mozogni, a fogalmat a mélyalvásnak az upanisadokban sze
replő elméletéből kölcsönözhették.”

L. még Coomaraswamy 1939,156-163. [Egy másik, a ti
beti fordításon alapuló nézet szerint a kifejezés alapja a vrt, 
„túlmegy, túlhalad” jelentésű tő, 1. Hopkins 1984,117.]

Az asamskrta misztikus szerkezetéről: Bareau.

V. 2. A BUDDHISTA SZAMÁDHI [= SZ.]

A buddhisták szemében a SZ. pusztán azoknak a magasabb 
szakaszoknak az előfoka, amelyeket a nirvána eléréséig be 
kell járni. A SZ. révén elérhető a legfőbb bölcsesség öt faj
tája, sőt az arhatállapot is. A „tökéletes szamádhiban létei”
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a „nagy ember nyolc gondolata” közül az ötödik - mondja az 
Ekottara kínai változata (Przyluski 1918,438). Buddhaghosa: 
Atthasālinī című művében (118.) azt mondja, hogy a SZ. azo
nos a cittasś ekaggatāval, a „szellem összpontosításával”, 
a „mentális folyam egyetlen pontra való rögzítésével”.

„A szellem e szamádhi nevű összpontosításának jellemző 
jegye a (szellem) vándorlásának, szétszórtságának a hiánya, 
lényege a vele együtt föltámadó tudatállapotok összekapcso
lása... föltétele az őt megelőző nyugalom, fönntartója a böl
csesség (mert mondva vagyon: »aki békességben van, az tud 
és lát« ). Úgy kell ezt érteni, mint az elme szilárdságát.” (Idézi 
Davids, T. 1896, XXVIL.)

Davids szerint a samádhi kifejezésa a pitakák előtt nem 
fordul elő sem a páliban, sem a szanszkritban.

A Mahá-vyutpatti (118) SZ. listáját közli (Oltramare 
1923,357; 2,. j-)- [A listát 1. Körösi Csoma CVI, 147.]

Az Añguttara- (i. 299, 163 suttá) és a Samyutta-nikāya 
(iV. 363), valamint a Vinaya (3,93) a SZ. három fajtáját sorolja 
föl: sunnata (az üresség jellemzi), appanihita (céltalanság), 
animitta (jeltelenség). Buddhaghosa így magyarázza ezeket: 
étvágy, gonosz vágyak, ostobaság nélküli; céltalan, mert letett 
az égi újraszületés céljáról; jeltelen, mert híjával van a három 
jelnek, laksanának (Davids, T. 1896, XXVII.). Ez a magyarázat 
azonban külsőleges, skolasztikus. E három fő SZ. (samyak- 
samādhi) negatív jelentése minden osztályozás és körülhatá
rolás kísérletének elutasításaként értelmezendő.

L. még: Vasubandhu Abhidharmakośa VIII. 183. o.; La 
Vallée-Poussin i93ű-37a (203 sk.: Harivarman a hét 
SZ.-ról); Lamotte 1944-49 (i. 321 sk.: Nāgārjuna a három 
SZ.-ról, II. 1028 sk: a dhyānakról, II. 1035 sk.: a d/iyánákról és 
a samāpattiróĪ)-; Coomaraswamy 1939 (138 sk.: jhāna, SZ.).
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V. 3. A NEM BUDDHISTA DHYĀNA ÉS
A BUDDHISTA ÁL-DHYĀNA

„Potthapāda így szól: Régen volt ám, Uram, hogy több ízben, 
különböző mesterek, sámánok és bráhmanok találkozván a vi- 
tacsamokban letelepedtek, s a szó sora a transzra (abhisaññā- 
nirodho, »a tudat megszűnése «) kerülvén fölmerült a kér
dés: »Miként érhető hát el, Uraim, a tudat megszűnése?« ... 
Másvalaki meg így szólt: »Vannak nagy hatalmú és befolyású 
sámánok és bráhmanok. Ok azok, akik tudatot öntenek az em
berbe, s akik kivonják azt belőle. Amikor belévezetik, tuda
tossá lesz az ember, amikor kivonják, elveszíti tudatát. Ekképp 
magyarázzák mások a tudat megszűnését. «” (Potthapáda- 
sutta, SN1.179 sk., Davids és Davids 1.246 fordítása alapján.)

„Buddhagho$a azt mondja, hogy e nézet alapja az a mód, 
ahogyan a varázslók bájolnak (athabanikā athabannam 
payojeñti, talán: »az atharva-papok atharva-bájolást végez- 
nek«), amelynek révén valaki halottnak tűnhet, vagy mintha 
le volna vágva a feje, hogy azután visszakapja természetes kül
sejét.” (uo. 246-247, jegyzet)

Buddha mestereinek transzairól és eksztázisairól: MN 1.164; 
1. Keith 1923,124,139,144; és La Vallée-Poussin 1925,77,2. j.

Ezzel szemben áll a pszeudo-dhyâna, s azok a szerzetesek 
kizárattak a közösségből, akik úgy tettek, mintha elérték volna 
az arhatállapotot, s birtokukban lenne az alama-riyañasia- 
dassanam (a rendkívüli tudás); e pszeudo-dhyānára vonatko
zik a 4. pārājika szabály.

A négy ál-dhyāna - mintegy „laikus” dhyána, valószínű
leg egyszerű hipnotikus állapotok - tárgyában 1. Przyluski 
i92<3> 390-391. Egy mathurai ifjúnak, aki azt hiszi, hogy meg
valósította az arhatállapot négy szakaszát, a tiszteletre méltó 
Upagupta bebizonyítja tévedését, vagyis hogy illuzórikus 
transzokat ért el csupán.



JEGYZETEK

V. 4. A MEDITÁCIÓ ÚTJAI ÉS SZAKASZAI

A jhánákia és samápattíkra vonatkozó kanonikus szövegek 
fölsorolása: Lamotte 1944-49, II. 1023, 3. j. Asamāpatti az 
abhidharmában: La Vallée-Poussin i93ó-37a, 215 sk. (fő
képp az Abhidharma-kośa, II. 212 sk.), 1927, 74 sk. Nāgārjuna 
értelmezéséről: Lamotte 1944-49, II. 1023-1095.

Jellegzetes párhuzam van a buddhista szent pályafutásának 
négy szakasza (śrotāpanna, sakrdāgamin, anagāmin, arhat) és 
a négy dhyāna között. Ahogy Przyluski megjegyzi, a négyes
ség általánosságban az ind szellemiség sajátja. A korai upa- 
nisadok hármasságát (három-három „tudatállapot”, „világ”, 
guna, véda stb.) a négyesség váltotta föl. A negyedik pszichi
kai „állapot” a turíya vagy caturtha, amely az abszolút, a végte
len, a határolatlan fogalmát fejezi ki, s amelyet a buddhisták is 
átvettek (Przyluski és Lamotte, 160 sk.).

V. 5. SZIDDHI ÉS ABHIJÑĀ

Az abhijnāra vonatkozó forrásokat fölsorolja; Lamotte 
1944-49, I*  329, i*  j- Az újabb művek közül megemlítendők: 
La Vallée-Poussin 1931; Lindquist 1932 (169-187), 1935; 
Demiéville 1927.

Némely szöveg hat, sőt hét Magas Tudományról beszél, 
1. Mahā-vyutpatti 14. § [= Körösi Csoma XXXIX-XL, 258. o.].

Egyik-másik sziddhi sámánista jellegéről: Eliade 1951, 
365 sk. A népi elemekről: Masson.
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V. 6. PARIBBĀJAKÁK, ĀJVIKÁK

A Buddha korában élt aszkétákról és szerzetesekről: 
Davids, T. 1903,141-148; Law, B. 1918,1919,1925.

B. Law (1918) úgy véli, hogy a paribbājakák egy politikai 
tudomány előfutárainak tekinthetők, s megemlít néhány egy
beesést az Artha-śāstraval (402-406). Valójában azonban 
olyan, a papsággal szemben álló nézetekről van szó csupán, 
amelyekben a kor általános irányzata nyilvánult meg. Azt a ke
veset, amit a heterodox tanokból ismerhetünk, Barua (1921) 
és B. Law (1919) rendszerezte. L. mégJacobi 1880; Basham, 
11 sk., 80 sk., 94 sk.

Az ājvikák és Makkhali Gosāla: Hoernle 1928 (1. hozzá 
Pathak, Bhandarkar, D.); Charpentier 1913; Barua 
1920,1921; Basham (a kitűnő tanulmány tamil forrásokat is 
fölhasznál).

Makkhali Gosāla életrajza az elkerülhetetlen torzítások
kal együtt a dzsaina Bhagavati-sütrábzn (XV. i. sk.) maradt 
ránk. Ford.: Hoernle 1885-90 (függelék); Leumann in: 
Rockhill 1884, 251-254.

VI. 1. A TANTRIKUS IRODALOMRÓL

A tantrikus irodalom kezdeteit még nem is olyan rég az 
i. sz. VII. századra tették (1. pl. Winternitz 1905-22,1. 482 
stb.). Kubjikámata-tantra: az egyik guptaírásos kézirata nem 
lehet korábbi a VII. századnál (Shastri, H. 1905-15, I. 87). 
Paramesvara-tantra: egyik kézirata 858-ra tehető, noha az 
eredeti mű régebbi (uo. 52, 87, U. 21). Egyéb tantrikus érteke
zések a meglévő kéziratok tanúsága szerint a VIII-IX. századra 
helyezhetők, ám megírásuk jóval korábban történhetett. Né
mely mű egyébként anélkül, hogy címében viselné a ,,-tantra”
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elemet, kifejezetten tantrikus tartalmú; a Mahā-megha-sūtra 
(VI. sz.) például a dhāraníkkal és mantrákkal foglalkozik 
(1. Bendall 1880). Tucci (1930,128 sk.) ezenkívül bebizo
nyította, hogy egyik-másik tantrikus iskola néhány évszázad
dal korábban létezett; a Suvarna-prabhāsa-sūtrát például az
V. század első felében kínaira fordították. Ugyanez mondható 
el a Mahāmayūrī-vidyā-rajñī című műről, amelyet Kumārajīva 
fordított kínaira i. sz. 405 táján. Harivarman (i. sz. IV. század) 
Tattva-siddhi-sāstra és Asañga: Madhyānta-anugama-śāstra 
című műveiben (az utóbbi eredetije elveszett, csak kínai fordí
tása maradt fönn) egy tantrikus iskola nevére bukkanhatunk: 
na-ya-xin-mo (nyāya/naya-samya/sauma). A történetüket 
tanulmányozó Tucci kimutatta, hogy kétségkívül régi isko
láról van szó. (A tantrizmussal kapcsolatban álló saumákról: 
Chakravarti 1932). Mañjuśrī-mūla-tantra: bizonyosan ko
rábbi az i. sz. V. századnál, istennőknek, mudráknak, mantrák- 
nak és mandaláknak szentelt fejezeteket tartalmaz. L. Tucci 
1930, 129; Przyluski 1923, 306 sk. [Macdonald 1962]. 
AMahāyāna-samparigraha-śāstra (Nanjio 1183, Kimura 40) 
és Asañga: Mahāyāna-sūtra-alamkāra (-sasira) című műve 
(LÉvi 1907-11 kiadása, 83 sk.) tartalmaznak olyan részleteket, 
amelyek Buddha nevének ismételgetéséről mint a megszaba
dulás eszközéről szólnak, ami erősen emlékeztet a későbbi 
tantrikus szövegekre.

A Mahāyāna-sūtra-alamkāra egyik, a maithunasya 
parāvrttau tárgyával foglalkozó passzusa (iX. 46) kapcsán 
pattant ki főként a vita a buddhizmusban űzött szexuális 
praktikák régiségének kérdésében. LÉvi (1907-11) aparāvrtti 
kifejezést a révolution szóval fordította franciára, szerinte a 
buddhák és bódhiszattvák alkotta misztikus párokról van 
szó. Winternitz (1933) azonban az „elfordul, feloldódik” 
jelentést javasolta. Bagchi (1933) joggal jegyzi meg, hogy 
Winternitz értelmezése nem kielégítő; a parāvrtti szó szerint
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annyit tesz, mint „(a szellem funkcióit) az ellentétes pontra 
fordítani”. L. ehhez Coomaraswamy 1933 és La Vallée- 
Poussin 1934-35, 400-401.

Némely orientalista hajlamos a tantrák régiségét eltú
lozni, így Mukherji és Chakravarti (1930) a tantrizmus 
és a védák közötti teljes összhangot próbálják bizonyítani. 
Bhattacharyya (1932, 48 és 1925, xvi-xcii) úgy véli, hogy 
a tantrikus gyakorlatokat és tanokat Buddha maga vezette be. 
Ezek a nézetek túlzóak; rábukkanhatunk ugyan a tantrákban 
igen ősi, olykor India vallási őstörténetéhez tartozó elemekre, 
ezek azonban meglehetősen későn, mindenesetre időszámí
tásunk első századainál nem korábban kerültek be a buddhiz
musba és hinduizmusba.

Guhya-samāja-tantra: Kiadója, Bhattacharyya (1931) 
Asañgánaik. tulajdonítja, és a III. századra helyezi a szöveget 
(XXXVII). Winternitz (1933) szerint semmi alapunk sincs, 
hogy a nagy filozófus művének tartsuk, amit mindazon
által több buddhista tantra is megtesz; 1. Dasgupta, Sh. 
(1950, 46, 4. j). A mű fontosságát kommentárjainak száma 
is jelzi, 1. Lalou 1933, 13; Tsongkha-pa kommentárjairól 
1. Obermiller, 335-337. L. még Tucci 1934-35. [Német for
dítása: Gang; 1. Wayman 1977.]

A tantrizmus eredete és elterjedése: Roy, S. Ch. 1934; 
Koppers, 773 sk.; Hazra; Lévi 1936a; Bagchi 1928, 1931; 
Bhattacharyya 1933; [Wayman 1968; GUENTHER1975].

A tantrizmus [korai szakirodalma] : Burnouf, 465 sk.; 
Barth, I. 178 sk.; Wilson 1846, 159 sk.; Wassiljew 1860, 
162 sk.; Mitra, R. 1882, 17 sk.; Kern 1882-84, II. 521 sk.; 
Bhandarkar, R. 1887, 87 sk.; Waddell 1895, 147 sk.; La 
Vallée-Poussin 1898, 118 sk.; Shastri, H. 1900, xxiv sk.; 
Winternitz 1905-22,1. 482.

[Az újabb irodalomból]: Bharati 1965 (bibi.: 303-336); 
Bolle 1965, 1-78; Chatterji 1965; Chakravarti 1963;
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Gonda 1963, U. 26-52; Hadano; Padoux; Saunders 1965; 
Snellgrove 1957,51-90,202-211; Wayman 1965.

A vajrayānáról: Shastri, H. 1895,1898; Bhattacharyya 
1921,1924,1927,1945; De, S. 1938; Rahula Sankrtyayana; 
Tucci 1930,1949a (i. 209-249; 211-: a gnoszticizmussal való 
összehasonlítás), 1951; Glasenapp 1936,1936a, 1940,1952-53 
(a San hyan kamahāynam mantrānaya című XIII, századi, jávai 
nyelvre fordított tantrikus szöveget tárgyalja, amelyet kiadott: 
Kats 1910-ben, majd Wulf); La Vallée-Poussin i93ó-37a, 
277 sk

A tantrizmus Kínában: Lin; Chou.
A tantrizmus Tibetben: Li 1948, 1949; Tucci 1949a (i. 

99-135; III. 75: a Tattva-satpgraháróí); Guenther 1959,1963, 
1964. [Eliade könyvének megjelenése óta talán e tárgy szak
irodalma gyarapodott leginkább, 1. Wayman művei; Lessing 
és Wayman; Hopkins, J. 1977,1981,1984; Cozort; Tucci 
és Heissig; Kara.]

Nāgārjunáról: Irodalomjegyzék: Dutt; La Vallée- 
Poussin 1931-32 (383, 2. j.; 393 sk.), 1934-35 (365; 374 sk.), 
1936-370 (270). Lásd főként: Lamotte 1944-49 (tárgyalja: 
Demiéville 1950). A Nāgārjunára. vonatkozó orvosi és alki
mista hagyományról 1. a VII. 2. jegyzetet. [Nāgārjuna művei
hez a legjobb kalauz: Lindtner.]

Buddhista tantrikus szövegek kiadásai és fordításai: 
Sādhana-māla: Bhattacharyya 1925, 1928. Prajnā-upāya- 
viniścaya-śiddhi, Jñāna-siddhi: Bhattacharyya 1929. Kaula- 
jñāna-nirnaya, Akula-vīra-tantra, Kulānanda-tantra, Jñāna- 
kārikā: Bagchi 1934- Nādapāda: Sekoddeśa-tīkā: Carelli. 
Rövidebb szövegek: Finot. [Hevajra-tantra: Snellgrove 
1959 (szanszkrit, tibeti, angol). Samvarodana-tantra: Tsuda 
(szanszkrit, tibeti, angol, válogatás). Manjuśrī-nāma-samgīti: 
Wayman 1985 (szanszkrit, tibeti, angol); Strickmann



A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

(szanszkrit, angol); Horváth (szanszkrit, tibeti, magyar, 
Candragomin kommentárjával).]

Hinduista tantrák: A Sir John Woodroffe (írói nevén: Art
hur Avalon) kiadásában megjelenő Tantrik Texts sorozat
ban 1913-52 között húsz kötet jelent meg. A legfontosabbak: 
Kulārnava-t. (a Kaula iskola fő szövege): Vadyaratna 1917. 
Kālīvilāsa-í: T árkát irt ha. Mahārnirvāna-t.: Woodroffe 
1913. Tantra-tattva: Woodroffe 1914-16. Sat-cakra-nirupana, 
Pādukā-pañcaka: Woodroffe 1919. Śakti-sañgama-t.: 
Bhattacharyya 1932-47. Sāradā-tilaka-t.: Ewing 1902. 
Ahhinavagupta: Paramārtha-sāra (francia ford.: Silburne, 
Párizs, 1957), uő: Tantra-sāra (kiadta: H. K. Sastri, 
Srinagar 1918, olasz fordítása: Gnoli). Vijñāna-bhairava: 
francia ford.: Silburne, Párizs, 1961.

A tantrizmusról általában: Woodroffe 1922,1929,1931; 
Pott; Evola 1949; Dasgupta, Sh. 1946,1950; Zimmer 1933; 
COOMARASWAMY 1938b; [BhARATI 1965].

VI. 2. TANTRIZMUS ÉS IKONOGRÁFIA

Mint ismeretes, a védikus rituálékhoz nem kellett sem temp
lom, sem istenszobor. A képek kultuszáról meglehetősen 
későn (i. sz. IV. század) szólnak a szövegek; az indiai hagyo
mány szerint a sudrák között alakult ki. Farquhar (1928) 
a sudrákat olyan árjásított őslakosoknak véli, akik a védikus 
társadalőmba magukkal vitték saját rítusaikat. Ez a föltevés 
az őshonos vallásosság szerkezetének fényében valószínűnek 
látszik

A tantrikus eszmék hatása a buddhista művészetre: 
Bachofer, 74 sk.

A tantrizmus az istenek természetéről eredeti elképze
lést dolgozott ki. Advayavajra: Mahā-sukha-prakāsa című
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művében (Shastri, H. 1927, 50-51) azt mondja, hogy az 
istenek az egyetemes üres (mnya) megnyilvánulásai, követ
kezésképp nincs ontológiai érvényük. A Sādhana-mālā az is
tenségek eredetét az „üresből” magyarázza egy négyszakaszos 
folyamat révén: (1) a śūnyatā helyes érzékelése, (2) kapcso
lat a bija-mantrával) (3) valamely szentkép képzete, (4) az 
istenen kívülre vetített, objektív ábrázolás (Sádhána-mála, 
Bhattacharyya 1928,122).

A tantrikus ikonográfia: Foucher 1900-05 (59 sk., 101 sk); 
Gopinatha Rao; Getty; Bhattacharyya 1924; Gordon 
i939> 1952-; [Lavizzari-Raeuber].

Az ind építészeti és ikonográfiái jelképiség: Mus. 
Coomaraswamy 1935,1938a, 1945; Tucci 1932-41 (különö
sen III. és IV.); Lalou 1930; [Macdonald]; Auboyer 1949; 
Mallmann; Kramrisch.

Tára kultuszáról: Waddell 1894a; [Beyer, Wilson, M.].

VI. 3. A DZSAINÁK ASZKÉZISÉRÖL
ÉS JÓGÁJÁRÓL

A dzsaina filozófia és vallás lényege: Glasenapp 1925; 
Guérinot; Schubring; Shah; [Morgenroth in: Vekerdi 
1984,39-53; ME II. 9-13].

Śubhacandra: Jñāna-arnava (kiad.: Bombay, 1913); 
dhyāna: XXV. fejezet pránájáma: XXIX. f. (284-), mandala 
(287-). A légzés szakaszainak különös osztályozása található a 
műben: a jobb orrlyukkal ki-, illetve a ballal belélegezni hely
telen, fordítva viszont helyes (292).

Hemacandra: Yoga-śāstra, Haribhadra értekezései (Yoga- 
bindu; Yoga-drśti-samuccaya, Yoga-vimśikā, Śoda-śaka) számos 
technikai elemet, sőt jógafolklór-elemeket is tartalmaznak.
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Tanaik kifejtését 1. Tatia 289 sk.; Garbe 1896. A dzsaina jó
ságáról: Williams.

A sziddhikről, yoginíkrőX stb. a dzsaina hagyományban: 
Mitra, K; Banerji.

Banerji összehasonlítja a dzsaina művészet tīrthañkara- 
ábrázolását, a „térd fölé eső karokat” (ājānudambitabāhu- 
dvayam) a Harappában talált alakokkal, amelyeknek karja 
szintén a térdüknél lóg (vö. Vats XCIII. t, 331-332, 300. és 
318. kép). Banerji úgy gondolja, hogy sikerült kapcsolatot te
remtenie a dzsaina aszkéták meztelensége, illetve a harappái 
őstörténeti alakoké között (vö. Vats 307-308,317-318, illetve 
Mohendzsodáró 13-14., 18-19., 22. képek). A kérdésről 1. még 
a III. 11. jegyzet.

Az archaikus elemekről: Bagchi 1921.
Az ikonográfiái szimbolikáról: Coomaraswamy 1935a.

VI. 4. A MUDRÁKRÓL

A mudrā kifejezés jelentésével kapcsolatos forrásokat Stein 
(1936, 21) csoportosítja és Przyluski elemezte alaposan. 
Franké (1892) ezt javasolta a kifejezés fordításának: „írás 
vagy az olvasás művészete”, 1. Coomaraswamy (1928a) kri
tikáját. Hőmmel szerint a mudrā, páli muddā, „írás, pecsét” a 
babiloni nyelvből származik (musarü, ua.) az óperzsa közve
títésével, amely a z hangot d-vé változtatta (musarü + muzrā 
4 mudrā).

A mudrā Indiában kapcsolatban áll:
1) a tánccal (Meerwarth, Poduval, [Rebling]),
2) a jelképes nyelvvel (Penzer, I. 46, 80-82, jó bibliográfi

ájából emeljük ki: Dracott, 47-50; Knowles, 215, 220; 
Crooke 1919,451 sk.; továbbá Auboyer 1950-51),
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3) az ikonográfiával (1. főként Coomaraswamy és

Duggirala),
4) a tulajdonképpeni rituáléval (Kleen, Akiyama: főleg 

képanyaga az érdekes).
A Śabda-stoma-mahā-niddhi alapján (488, idézi Oppert 414, 
170. j.) úgy tűnik, van a kifejezésnek egy további jelentése: 
pörkölt magot enni.

A mudráknak komoly jelentőségük volt a tantrikus eredetű 
japán szekták szertartásaiban: Toki, 3-5,15, 23, 31-32, 38 stb.; 
Saunders i960.

A gesztusok más vallásokbéli szimbolikáját itt nem említ
jük (1. Langdon, iráni párhuzamok: Módi). Érdemes azon
ban megjegyezni, hogy a rituális gesztusok jelképes értékelése 
még a legfejlettebb misztikákban is megmarad. Egy XIV. szá
zad előtti perzsa hagyomány al-Hallājnak tulajdonít egy rövid 
értekezést a kánoni ima során megkövetelt tizenöt cselek
vésről: „a száj kiöblítése: a becsületesség megszerzése, a víz 
fölszívása: a gőg tagadása, a fölegyenesedés: az isteni örökké
valóságban való részesedés, míg a sátrad fala mögötti meghaj
lás: elkülönülés az isteni magányban” stb. (Massignon 1922, 
II. 782; vö. Gardet, 665).

A mudrā a tantrikus szertartásokban. Mahā-nirvāna-t. 
Woodroffe 1913: kara-nyāsa és anga-nyāsa: III. 4 sk.; yoni- 
mudrā: V. 48, 74; jñāna-mudrā: 86, 112 stb. Śarada-tilaka-t.
VI. 75-11. Kāma-ratna-t. 5. o. L. még: Gulik 1935, 51 sk.; 
Dasgupta, Sh. 1950,113,177-178,187 sk.

A balkezes tantrizmusban a mudrā a szexuális rítusban 
részt vevő társnő neve. Nehezen érthető, miként jutottak e 
megnevezéshez. Przyluski említi, hogy a kifejezésnek a „pe
csét” mellett „anyaméh” jelentése is van. Ahogy azonban 
látni fogjuk, a tantrikus rituáléban a szexuális egyesülés 
igazi értelme a bodhi-citta (amely az efféle kontextusokban 
a férfimagot jelenti) mozdulatlanná tétele. A hatha-jógában
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alkalmazott bandhák és mudrák olyan testhelyzetek, melyek 
révén ellenőrzés alá vonhatók a genitális tájék izmai és ide
gei; mármost a szövegek szerint ez az ellenőrzés kapcsolatos a 
légzéssel. A mag ugyanúgy hajtandó uralom alá, mint a léleg
zet, ugyanazon a módon lehet „megállítani”, „mozdulatlanná 
tenni”, ahogy a lélegzet megállítható a kumbhaka szakaszában. 
Szem előtt tartandó, hogy a magnak a pránájáma általi „moz
dulatlanná tétele” mindig kapcsolatban van a tudatállapotok 
hasonló mozdulatlanná tételével.

VI. 5. MANTRA ÉS DHÁRANI

Winternitz 1905-22, I. A mantrák a védákban és a 
bráhmanizmusban: 148 sk., 236 sk.; a buddhizmusban: 275; a 
tantrákban: 481 sk.; a dháraník a buddhizmus előtti korban: 
94 sk., 103 sk.; a kifejezés a buddhizmusban először a Lalita- 
vistarában és a Saddharma-pundarïkâb^n bukkan föl, 380.

Waddell 1912 (vö. 1914) úgy gondolja, hogy a technika a 
buddhizmus kezdetei óta megvolt.

Átfogó tanulmányok: Wassiljew, 144 sk.; La Vallée- 
Poussin 1898,119 sk.; Hauer 1927a; Woodroffe 1922 (fő
ként a kései tantrikus spekulációkat taglalja); Evola 1949, 
234 sk.; Gonda 1963.

A mahāyāna dháraní-listái, szövegei és értelmezései: La 
Vallée-Poussin 1928-48, II. 613-614; Lamotte 1944,318 sk.; 
Tajima, 103 stb.

Mantrák és dháraník a Hayugr űz-kultuszban: Gulik 1935, 
48 sk. Japánban: Visser 1928-35, II. 520 sk.; Scherman. 
Csaknem minden tantra közöl bizonyos számú mantrát, fő
ként a Śaradā-tilaka-tantrát (vi-XXHl) említhetnénk meg.

A Tantra-abhidhāna a Vīja- és a Mudrā-nighantuval együtt 
(kiad. Vadyaratna 1913) egyfajta szótár, amely megadja a
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magán- és mássalhangzók tantrikus jelentéseit. Fontos és 
hasznos: Daksinā-mūrti, Uddhāra-kośa (kiadta Vira És Taki). 
A hang elméletéről L a mfmāmsā-tanokat: Misra, U. 1926.

A zen-gyakorlatokról: Suzuki 1927-34, II. 203 sk
Abhinavagupta: Tantra-sāra, a kasmíri sivaizmus fontos 

szövege; [az idevágó részleteket] ford.: Tucci 1949, 66-68.
A mantrák mitikus megszemélyesítéséről: Przyluski 1923 

(308 sk.).

VI. 6. A DIKR

Hughes (703 sk.) összefoglalja a technikát, 1. Massignon 
1922 (696 sk.), 1943-45-

Gardet (670,20$) a „nyelv dikr-jét” a dháraníval, a szívét 
pedig a dhyānával kapcsolja össze.

„Ha helyesen elemeztük a dikr-élményt, azt kell monda
nunk, e tapasztalat azzal, hogy az egyén testtájaira, a tudatos
ból a tudattalanba fokozatosan terjed ki, »lágyabb«, ám né
miképp kerülővel járó és kockázatos, bizonytalanabb eszköz 
a jóga kifejezett céljának eléréséhez.” (207) Az iszlám misz
tika és India kapcsolatairól: Massignon 1922a, 75 sk., 86 sk.; 
Moreno (103-212; a szamádhiról: 125; mesterséges eksztázi
sok: 136 sk.; fana és nirvána: 156 sk); Dermenghem.

VI. 7. MANDALA [= M.]

Minden tantrának megvan a maga sajátos M.-ja, 1. Tucci 
1934-35 (342 sk-; Guhya-samāja-t.); Carelli (25 sk.), 
Macdonald.

Abhayakaragupta (a Vikramaśīla kolostorból): Nispanna- 
yoga-avalī (26 M. leírása, kiadta: Bhattacharyya 1949)-
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L. Foucher 1900-05, II. 8 sk.; Coomaraswamy 1935; 
Visser 1928-35,1.159-75; Finot, 13 sk.; Zimmer 1926,54 sk., 
94 sk.; Mus, I. 320; Pott; Höbögirin III. 279 (chakuji: „a te
rület megválasztása”); Suzuki, B.; Chou, 311-312; Clark 
1937,1. xv-xviii; Lin; Haarh; Schubert; Hoffman.

A M. jelképisége és az építészeti szimbolikával való kap
csolata: Mus; Tucci 1935-36,1932. A templomok körbejárá
sának szimbolizmusáról: Combaz 1933,124 sk. A festett vász
nak (pata) és a M.-k szimbolikájáról: Lalou 1930. A kérdés 
egészéről: Tucci 1949; [AIE I. 399-401]. A közép jelképéről: 
Eliade 1949, 321 sk.; 1949a, 30 sk.; 1952, 47 sk. A M. pszicho
lógiai jelképiségérôl: Jung 1944,139 sk.; 1950,187 sk

VI. 8. A HATHA-JÓGA IRODALMÁRÓL

Goraksa-śataka és kommentárjai: számos kiadásuk van, a 
śatakát leford.: Briggs, 284-303; Goraksa-samhita: 1. Tucci 
1930,134-136.

Hatha-yoga-pradipikā, kiad.: Brahmānanda kommentárja
ival és Śrīdhara megjegyzéseivel. Bombay 1889. Német ford. 
Walter; angol ford.: Brahmananda; Ayyangar; Sinh.

Gheranśa-samhitā, kiad.: Vasaka. Angol ford.: Vasú, R 
1895; német ford.: Schmidt, R

Śiva-samhitā; kiad, és angol ford.: Vasú, R. 1888. 
L. Farquhar 1920, 384; Briggs 1938, 251-258; Singh, 8 sk; 
továbbá a VIII. 3. jegyzetet.

A három értekezés bő részletei: Bernard; Daniélou; 
Zimmer 1931. A tantrikus anatómia és fiziológia értelmezése 
orvosi nyelvezettel: Basu, B.; Rösel, 39 sk; Rele. Hatha- 
jógikon végett tudományos megfigyelések: Laubry és 
Brosse; Risch; Filliozat 1953; Brosse; Bruno.
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VL 9. CSAKRA, ĀDHĀRA STB.

A csakrák tanáról: Sat-cakra-nirüpana és Pādukā-pañcaka 
(kiad, és angol ford.: Woodroffe 1919); Kulārnava-t. (kiad. 
Vadyaratna 1917) VIII. fejezet; Goraksa-śataka (Briggs 
1938,284-304). Az ādhārákiol: Briggs 1938,317 sk. A csakrák 
leírása és értelmezése: Evola 1949, 311 sk.

A hészükhaszta hagyomány némely szerző szerint az 
összpontosítás és ima négy „központját” különbözteti meg. 
L. Bloom 1953,185 sk.

VI. 10. AZ „INTENCIONÁLIS NYELVRŐL”

Shastri, H. (1916) a sandhyā-bhāsát így magyarázza: 
„Sahayayana minden műve a sandhyā-bhāsā nyelvén íródott, 
ez a fény és a sötétség (bengáliul: ālo-ādhāri) nyelve (bhāsa), 
részint fény, részint sötétség; némelyik része érthető, míg a 
másik nem... ” Shastri, V. szerint: „a buddhisták sandhāya 
szava nem egyéb, mint a bráhmanista és buddhista művek
ben megtalálható abhisandhaya szó”. A kínai források alapján 
arra következtethetünk, hogy a sandhyā-bhāsa annyit jelent, 
mint ābhiprāyika vacana, vagyis „intencionális nyelv”. Ezt az 
értelmezést támogatja Bagchi (1930a), aki újabb bizonyossá
gokat hoz föl erre a kínai forrásokból, különösen a Hevajra-t. 
XUI. fejezetéből, amely a sandhyā-bhāsānak van szentelve.

Számos „intencionális nyelven” írt költői és misztikus szö
veget gyűjtött egybe könyve függelékében Dasgupta, Sh. 
1946,477 sk. L. még Bharati 1965,16-84.

A dohokról: Shahidullah; Bhattacharyya 1928; 
Dasgupta, Sh. 1946,61 sk., 93 sk., 423 sk stb.; Bagchi 1930a; 
Basu, A.; Bendall 1903-04,71 sk.; [Somlai].
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VI. 11. „UGYANAZON TETTEK RÉVÉN”

Anañgavajra (Indrabhüti mestere): Prajnā-upāya-viniścaya- 
siddhi című műve (1.15) megismétli ezt a mondást. Ez a mű 
ugyanúgy, mint Indrabhüti: Jñāna-siddhi című könyve nyo
matékosan ajánlja a maithunát (Bhattacharyya kiad., 1929, 
20-29, 33-35 stb.). A mudrát (rituális feleséget) be kell mu
tatni a gurunak, s a rítus csak a gurutól kapott beavatás nyo
mán mehet végbe. Az erre az alkalomra fölszentelt mudrával 
való maithunán kívül a jógi annyi nőt élvezhet, amennyit csak 
akar, szeszes italokat fogyaszthat, lophat, sőt ölhet is anélkül, 
hogy azzal „bűnt” követne el. Indrabhüti egyébként műve 
végén hozzáteszi, hogy a Jñāna-siddhit titokban kell tartani, 
s csak a beavatottakkal szabad közölni, különben nagy baj 
támad.

A Subhāsita-samgraha (Bendall kiad., 1904, 38) 
Āryadeva: Citta-viśuddhi-prakaranā című művének néhány 
versszakát a Jñāna-siddhiboī való mondás értelmében idézi: 
Yena yena hi badhyante jantavo raudrakarmanā sopayena 
tu tenaiva mucyante bhavabandanāt stb. Egyébként már a 
Mahayāna-sutra-alamkāra (XIII. 11-13) azt mondja, hogy 
„a kleśa (szenvedély vagy szennyeződés) révén lehet a kiesőből 
kijutni” (kleśata eva kleśanihsaranam, idézi La Vallée- 
Poussin 1931a, 413)- Āryadeva említett művéről: Patel 1932, 
1933; szanszkrit és tibeti szöveg: Patel 1949. Vö. Glasenapp 
1940,32. L. még Bharati 1965,244 sk.; 1965a; Wayman 1962.
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VI. 12. A LÉLEGZET VISSZATARTÁSA 
ÉS A MAG MEGÁLLÍTÁSA 
KÍNÁBAN

Maspero (1937) tanulmányozta a légzés kínai elméleteit és 
gyakorlatait, ezeknek azokkal a tantrikus módszerekkel való 
néhány párhuzamát itt kell megemlítenünk, amelynek célja a 
lélegzés és a magömlés együttes megállítása. íme, egy részlet 
a „Pei mester, a Tisztatúlnaniság Valódi férfiúja” című „rövid 
hagiografikus regényéből”, amelyet Maspero az V. századra 
vél helyezhetőnek. A szöveg a mag visszatérítésének receptjét 
Jiang, a halhatatlan mester öt előírása közé sorolja.

„Tökéletes meditációval (minden külső) gondolatot el 
kell távolítani, így tudják férfiak és nők az örök élet módsze
rét gyakorolni. Ezen eljárás teljességgel titkos: ne add tovább, 
csak bölcseknek! ... Valahányszor gyakoroljuk, mélyedjünk 
meditációba; előbb el kell veszítenünk testünk s a külvilág tu
datát. Ezután csikorítsuk hétszer egymás után össze fogunkat, 
s mondjuk el az imát:

Az Eredeti Fehér Fémlényeg öntözze meg élettel 
Öt-Virágomat (az öt belső szervet) !

A Közép Sárga-Öreg Ura békítse meg
lelkemet, rendezze el Lényegemet! 

A Legfőbb-Magasztos Nagy Lényege megakasztván
a nedveket tegye a Túlnanit csontkeménnyé! 

A Senki-Fölötte Nagy Valóságos
hat lélegzete tekeredjen a belsőbe! 

A Legfőbb Lényeg Rejtélyes Ura térítse vissza
a Lényeget, hogy helyrehozza agyamat! 

Tedd, hogy egyesítsem (a yint és a yangot),
hogy a Magzat fölolvadjon, s az ékszer megőrződjék
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Az ima végeztével a férfiak tartsák (elméjüket rögzítve) ágyé
kukon, erősen őrizve a lényeget, s átpárolva a lélegzetet, amely 
a gerincoszlop mentén árral szemben a Nihuanig emelkedik; 
ez az, amit »az eredethez való visszatérítésnek« (huan-yuan) 
nevezünk.

A nők tartsák (elméjüket rögzítve) szívükön, táplálván 
a szellemeket, változhatatlan tüzet párolván át, s szállítsák 
a lélegzetet két mellükből ágyékukba, ahonnan az a gerinc
oszlop mentén fölemelkedve ugyancsak a Nihuanhoz jut; ez 
az, amit »a valóságos átalakításának« (hua-zhen) nevezünk. 
Száz nap múltán elérkeztünk a túlnanhoz. Ha nagyon sokáig 
gyakoroljuk, magunktól valódi emberré válunk, s örökké 
élvén évszázadokon vágunk át. Ez a nem meghalás módszere.” 
(Maspero 1937,386-387.)

Vegyük észre a légzés és a nemi aktus alkimista szimboli
káját. Gulik (1951) tárta föl, hogy a taoista értekezésekben az 
alkimista és a szexuális terminológia egybevág (115 sk.: a nőt 
olvasztótégelyhez hasonlítják stb.). Vagy itt egy másik szöveg:

„A halhatatlanok egyik könyve azt mondja: annak elve, 
hogy az agyat helyreállítandó visszatérítsük a lényeget: a kö
zösülés, amely a lényeget igencsak fölizgatja, (majd) amikor 
az távozni készül, bal kezünk két középső ujjával gyorsan ra
gadjuk meg (a hímvesszőnket) a herezacskó mögött és a vég
bél előtt, erősen szorítsuk meg, s hosszan fújjuk ki szánkon a 
levegőt, miközben fogunkat több tucatszor csikorítsuk össze 
a levegő visszatartása nélkül. Amikor aztán kilövelljük a lé
nyeget, az nem jut ki, hanem visszatér a nefrit szárból (a hím
vesszőből), és fölszáll, hogy az agyba jusson. Ezt az eljárást 
adták tovább egymásnak a halhatatlanok, s vérivással tettek 
esküvést, hogy nem adják tovább akárkinek.” (Yu-fang zhe- 
yao, I. b., ford. Maspero 1937, 385; vö. Gulik 1951, 78.)

Fölötte valószínű, hogy ezek a szexuális technikák tantri
kus hatást tükröznek; az a fölfogás, hogy a nemi egyesülés a
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nap és a hold jelképezte férfi és női elv spirituális egyesülése, 
meghökkentően emlékeztet a hatha-jógára és a sahajiyara. 
L. még Gulik 1961; [magyarul Mi Po kitűnő összefoglalását]. 
Ugyanilyen gyakorlatokról Japánban: Gulik 1951, 85 sk.

VI. 13. SAHAJIYÁ ÉS VISNUIZMUS

A sahajiyāról Bőse 1927,1930; Dasgupta, Sh. 1946,131 sk. 
A visnuizmus misztikus irodalmáról: Sen művei, Kennedy. 
Az istenséggel kapcsolatban táplálandó „érzületről” (rasa): 
Guha.
De, S. 1932 tudós munka a misztikus érzületek retorikai osz
tályozásáról. íme, az anubhāvák („eredmények”) listája, ame
lyek a Krisna iránti rajongás fölkeltette misztikus érzést követik 
és erősítik (De, S. 1932, 662): „nrtya (tánc), viluthita (hem
pergés a földön), gïtâ (ének), krosana (heves kiabálás), tanu- 
motana (a test kicsavarodása), hutnkāra (üvöltés), jrmbhā 
(ásítozás), śrāsa-bhūman (sóhajtozás), lokànapkeçita (a köz
vélemény megvetése), lālāsrava (szájhabzás), atta-hāsa (han
gos nevetés), ghűrna (szédülés), hikkā (csuklás)”. E retorikai 
fölosztás minden eleme konkrét tapasztalatoknak felel meg.

VII. 1. ALKIMISTÁK, JÓGIK ÉS
A „MÁGIKUS REPÜLÉS”

A Rasa-arnava (Cowell, 140) megemlíti a deha-vedha jóga
folyamatot, amelynek révén repülni lehet (vö. Ray, P., I. 76). 
Jól ismert sziddhi ez, amely mind a jóga, mind a sámánizmus 
sajátja. Indiában számos legenda szól repülő királyokról és 
varázslókról.



A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

A Śveta- divipárÓl: Clark 1919; Rönnow 1929; Eliade 
1951,367; Maenchen-Helfen. Az Anavataptáról: Watters, 
I. 35; Visser 1923, 24 sk Az arhatok repüléséről: Visser 1923, 
172 sk.; Lévi És Chavannes, 23, 263.

A „mágikus repülésről” Kínában: Eliade 1951, 394 sk.; 
Laufer 1928; 14 sk. A „mágikus repülésről” Tibetben: Bacot 
1937,13 sk

A három, megközelíthetetlen, tenger közepén fekvő hegy 
legendájáról: Chavannes 1895-1905, II. 152-153; Hopkins 
1905.

VII. 2. AZ ALKIMISTA NĀGĀRJUNA [= N.J

N. életrajzához: Grünwedel 1914,14 sk.; Walleser; vala
mint VI. 1. jegyzet. Az alkímiával való kapcsolatairól: Ray, P., 
I. 92 sk.; Grünwedel 1916, 221-222; Filliozat 1940,1949; 
Lamotte 1944-49,1. 383,1. j.; Stein 1933.

Nincs kizárva, hogy a tulajdonképpeni tantrikus alkímián 
kívül bizonyos ásványtani megfigyelések is helyet kaptak az 
alkimista hagyományban, s N. nevével hagyományozódtak 
tovább; a misztikus (vagy metafizikai) „igazság” és a „meg
figyelés igazsága” (a tudományos gondolkodás és a kémiai 
kísérletezés csírái) közötti szimbiózis jelensége az alkímia 
egész történetében megfigyelhető. így a Rasa-upanisad pél
dául (kiad. Sastri, K.; vö. Barnett) a következőt mondja 
(XVI. 10):

„A bölcs Nāgārjunának erről a mágikus folyamatról tá
madt látomása: Kerala déli királyságában, ahol annyi az 
erdő, nem messze a tengertől, egy Ragaszkodás (priti) nevű 
faluban pippali alakú sziklákat termelnek ki, amelyekben 
aranyrétegek vannak. E köveket megfogván finom porrá 
törik. A port lóvérrel kezelik, embervérrel hétszer fölhígítják,
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bazsalikomvízben a tehén öt termékével együtt újra megtörik, 
majd kiszárítják előírás szerint, úgy, hogy egyfajta enyv legyen 
belőle, amit szitán átszűrnek; a kapott folyadékba századrész
nyi (?) rezet tesznek; az így kezelt réz minden része megkét
szereződik, az egészet egybeolvasztják, és egy rész arannyal 
elkeverik, mézzel, tejjel stb. elegyítik: ily módon csodálatos 
aranyat kapunk, amely úgy ragyog, mint a folyó aranya” (ford. 
LÉvi 1936,104 sk., vö. 1931, 421).

VII. 3. AZ IND ALKÍMIÁRÓL

L. Waley 1932. Vannak utalások az alkímiára a Mahāyāna- 
samgraha-bhāsyában (Nanjio, 1171; a művet Xuanzang 
ford. kínaira 650 k.), valamint az Abhidharma-mahāvibhāsa- 
śāstrában (Nanjio, 1263; kínai ford. Xuanzang 656-659).

[Az alkimista Nāgārjunáról 1. az előző jegyzetet!]
Az indiai őskémiáról és alkímiáról: Ray, P.; Mookerjee 

(értéktelen kompiláció, de sokat idéz hagyományos alkimista 
művekből). A higany szerepéről: Ray, P., 1.105; Lippmann, I. 
435, II. 179; Jolly 1914, 98.

A tamil sittarokrói: Barth, 1.185. Filliozat (1933) szerint 
a sittarok a sár akkukat (anyagokat, alkotóelemeket) dnra és 
pemarakkura osztották, férfi és női alkotórészekre, mely cso
portosítás a kínai gondolkodás kettősségére emlékeztet.

Wieger (1917, 395) úgy gondolja, hogy Ge Hong, a III. szá
zadi taoista alkimikus a Nāgārjunának tulajdonított Rasaratna- 
ākara című értekezést utánozta. Ez esetben e VII-VIII. századra 
helyezett mű (1. Lamotte 1944-49, I. 383, 1. j.) „valójá
ban visszanyúlhat a II. századi buddhista Nāgārjuna korára” 
(Filliozat 1949,10). Ám annak lehetősége is fönnáll, hogy 
a tamil alkímiát kínai befolyás érte (1. Filliozat 1949b, 120).
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A Cordier-gyűjtemény alkimista kéziratairól: Filliozat 
1934. Az egyiptomi-görög alkímia kérdésének állásáról; 
Festugière, I. 217 sk. Az alkimista jelképiség pszichológiá
járól: Jung 1944,1946 [a jungi elmélet rövid összefoglalása: 
Pressing]. Az alkímia metafizikájáról: Evola 1931.

VII. 4. A KÍNAI ALKÍMIA

Alkimista szövegek fordításai és a kérdés állásáról: Lippmann 
I. 449-461, II. 65-66; Johnson (vö. Laufer 1929); Waley 
1930; Martin, W., 41-71; Forke 1925, 227-300; Eliade 1935, 
9-44; Davis 1930,1932a, 1936; Davis és Wu; Partington 
1927-31; Read; Chikashige; Barnes és Yuen; Dubs.

Ge Hong (Baopuzi): Wieger, 385-406; Forke 1932; 
Johnson, 133-134; Davis 1934. Fordítások: Davis 1935, IV.,
VI. fejezet; Feifel, I-III, IV.; Davis és Ch’en, VII., XI., [mind a 
húsz fejezetet ford.: Ware].

Dubs (80 sk.) úgy véli, hogy az alkímia eredetét az 
i. e. IV. századi Kínában kell keresni. Szerinte az alkímia csakis 
olyan civilizációban jöhetett létre, amely nemigen ismerte az 
aranyat, s ahol a tiszta fém részarányának mérési módszere is
meretlen volt, márpedig Mezopotámiában az i. e. XV. század
tól elterjedtek ezek a módszerek, ami valószínűtlenné teszi 
az alkímia mediterrán eredetét. Úgy tűnik azonban, hogy 
ezt a nézetet az alkímiatörténészek nem fogadták el (1. Tay
lor 1949, 75). Dubs (84) azt gondolja, hogy az alkímia kínai 
utazók révén jutott el Nyugatra, ugyanakkor az sem kizárt, 
hogy a „tudományos” alkímia Kínában jelent idegen hatást 
(1. Laufer 1929). Ismeretes, hogy An Shigao (il. század), a 
buddhista iratok híres párthus fordítója, aki Kínában is járt, 
jól ismerte az iráni mágiát és asztrológiát (Maspero 1910; 
Bagchi 1928-38,1., 8,23; Pelliot). Azt azonban nem tudjuk,
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vajon az alkímiát is ismerte-e (Waley 1930, 23). A kínai aszt
rológiát az iráni befolyásolta (Saussure, [Maspero 1927, 
486-489]). A Kína és Irán közötti kereskedelmi és kulturális 
kapcsolatok egyébként meglehetősen régiek (Laufer 1919, 
189 sk). A párthus királyságnak a kínaiak és rómaiak közötti 
kereskedelemben betöltött szerepét kínai források alapján 
Hirth (42, 70,173 sk.) jól megvilágította.

Az arabok szerepéről; Hirth és Rockhill, 2-15. 
L. Eliade 1935, 42-44. A mediterrán eszmék Kínába való be
hatolásáról: Dubs, 82-83,122-3. j-

VII. 5. METALLURGIA ÉS ALKÍMIA

Másutt már tárgyaltuk a sámánok és kovácsok kapcsolatát 
(Eliade 1951,408 sk.).

A kínai mitikus hagyomány összekapcsolja a dinasztiaala
pítókat és a kohászat „titkait” (1. Granet 1926, II. 609 stb.). 
A fémolvasztó kemencéket a kozmikus elvekkel állították pár
huzamba; Yu öt kemencét a yanghoz kapcsol, négyet pedig a 
yínhez, ugyanis a kínaiak férfi- és női fémeket különböztettek 
meg (uo. 496; Mély 330, óvatosan használandó). Egyszerűen 
azért, mert szent művelet folyt bennük, a kemencék egyfajta 
bíróvá váltak, képesek voltak az erény fölismerésére, s az el
ítéltek legfőbb büntetése az volt, hogy ilyen kemencében főz
ték meg őket. Olvasztókemencét építeni erényes tettnek szá
mított, s csak tiszta ember végezhette, aki ismerte „a művészet 
rítusait” (Granet 1926, II. 491,49^).

A Rg-veda (x. 72, 2) megőrizte a kovácsok birtokában lévő 
növényi szerek (jaratībhihosadhībhih) hagyományát, a kér
désről 1.: Banerjee 1927,1929.

Nem időzünk a küklopszok, daktüloszok, kúrészek, 
telkhinek és a fémmegmunkálás közötti, végtelenül összetett
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kapcsolatoknál, 1. Eisler (kovácsok; táncosok, varázslók), 
Hemberg 1950 (286 sk.), 1952.

A bányából nyert ércet valószínűleg magzathoz hason
lították: a babiloni kubu szót némely szerző „magzataként, 
mások „koraszülöttének fordították, az irodalmat és a vita 
lényegét 1. Eliade 1956 (75 sk.). Mindenesetre titkos párhu
zam áll fönn a kohászat és a szülészet között; az olvasztóke
mencék közelében olykor bemutatott áldozatok a születési 
áldozatokra emlékeztetnek, a kemencét az anyaméhhez ha
sonlítják: az „ércmagzat” itt fejezi be növekedését, s láthatóan 
rövidebb idő alatt, mintha a föld mélyében maradt volna. Az 
alkimista a természet munkáját veszi át és fejezi be, miköz
ben önnönmaga „elkészítésén” munkálkodik: álma a fémek 
növekedtének „kiteljesítése”, arannyá változtatásuk.

VIII. 1. AGHORĪK, KĀPĀLIKÁK ÉS 
KOPONYAKULTUSZ

L. Crooke 1896a, I. 26 sk.; 1928; Balfour; Barrow; 
Buchanam in: Martin, R., U. 492 sk. Barrow tanulmánya, 
amely E. T. Leith anyaggyűjtésén alapul, a legmegbízhatóbb 
és leggazdagabb az eddig írottak között. Megvan benne a tel
jes szakirodalom, és szóbeli közlésekben is bővelkedik.

A XIX. század végi aghoríkról Oman, 164-167.
A Prabodha Chandrodaya két kiadatlan kommentárjának 

töredékeit Tucci (1930, 131) tette közzé. Uő közli huszon
négy kāpālika lajstromát a Sabara-tantra nyomán; a Goraksa- 
siddhānta-samgraha azonos listája azt is hozzáteszi, hogy ezt 
a huszonnégy kāpālikát Nātha (Siva) teremtette a Visnu hu
szonnégy avatárája elleni harcra (1. Tucci 1930,129).

A kāpālikák és lokāyatikák összekeveredéséről: 
Shastri, D. 1931.



JEGYZETEK

A koponya szerepéről a lámaizmusban: Rockhill 1890. 
Laufer (1923, 5) a sivaista tantrizmus hatását gyanítja. Csak
hogy az indiai hatások alighanem a helyi hiedelmek ősi alap
jára rakódtak rá, hiszen a koponyák a szibériai sámánizmus
ban is vallási és jósló szerephez jutottak (Eliade 1951, 223, 
383 sk.).

A koponyakultusz és a kozmikus élet megújulása kö
zötti őstörténeti kapcsolatokról Kínában és Indonéziában: 
Hentze, Nyugat-India és a határvidék koponyakultuszáról: 
Heine-Geldern 1917,1921; Schmidt, W. 1919-20.

A legigazibb tantrikus országban, Kāmarūpában 
(Asszamban) Sivának és Kálinak bemutatott emberáldoza
tokról: Gait 1903, Koppers, 775 sk

VIII. 2. A VALLABHĀCĀRYÁK „ORGIÁIRÓL”

A gyakran orgiává fajuló rāsamandalīról (szó sz. „játékkö
rök”): Wilson 1846,119; Growse, 283,295 stb.; Carpenter, 
434; Bhandarkar, R. 1913, 76; Farquhar 1920, 312; 
Glasenapp 1933-34.

History (1865): heves pamflet, amely a rāsamandalīt 
egészen a kóros elfajulásokig űző „mahárádzsák” erotikus 
túlzásait leplezte le; minden későbbi szerző innen merítette 
értesüléseit. A himalájai térségben hasonló orgiák zajlottak a 
sakták és tantrikusok között, 1. Briggs 1938,173 sk Érdemes 
megemlíteni, hogy Fryer (i. 294, II. 255) olyan orgiákról tu
dósít, amelyek a vāmūcārikéira emlékeztetnek, és amelyeket 
az indiai pársziknak tulajdonít.

A perzsiai muzulmánok szent orgiáiról: Benjamin, 353- 
355; Wills, 154, 339 stb. Hasonló gyakorlatokra bukkantak 
a Csirágh-kusban: „a lámpások kioltása” (1. Elias, 218, j.; 
Westermarck, 51 sk.), s utána Crooke (in: Fryer, II.
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255, i*  )•) vitatják e tanúságok hitelét. Mindazonáltal annak 
alapján, amit az orosz szektákról (Grass, vö. Hertz, 229 sk.), 
valamint a besszarábiai innocentistákról tudunk, hasonló 
szent orgiák korántsem valószínűtlenek.

VIII. 3. GÓRAKNÁTH [= G.], MATSZJEN
DRANÁTH ÉS A NYOLCVANNÉGY 
SZIDDHA

G. és a kānphata jógik: Khakhar; Leonard; Crooke 1896a, 
in. 153-159; Tessitori; Singh; Briggs 1938; Dasgupta, Sh. 
1946,219-287,442-460. G.bengáli kultuszáról: Mitra, S. 1927a.

Az istenség a tehenek oltalmazója: Mitra, S. 1927-31; 
Briggs 1920,149 sk.

Matszjendranáthról: Tucci 1930,133 sk; Lévi 1905-08,1. 
347 sk.; Bagchi 1934, 8-32; Dasgupta, Sh. 1946, 442 sk.

A nyolcvannégy sziddháról: Grünwedel 1916; Tucci 1930, 
138; Waddell 1895,42; Lévi 1931; Rahula Sankrtyayana; 
Bagchi 1934, 20 sk.; Briggs 1938,136 sk.; Dasgupta, Sh. 
1946, 232 sk.; Sastri, J.; De, S. 1938,15; [Egyed].

VIII. 4. AZ ASZKÉTÁK ELTEMETÉSE

Az a szokás, hogy a jógik holttestét elégetés helyett eltemetik, 
eléggé régi Indiában, 1. Keith 1925, 417, 3. j. A Vaikhānasa- 
smārta-s. (v. 8.) említést tesz a jógik, a y útik (akiknek testét 
folyó közelében földelték el), valamint a sannyāsik (x. 8.) te
metési szertartásairól. Természetesnek számított, hogy nem 
adták a tűznek azoknak a testét, akik elérték a megszabadulást, 
kiknek lelke már eggyé vált Istennel. Az aszkétákat meditációs 
testhelyzetben temették el, sírjukra liñgát állítottak. Sok ilyen
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sírból lett utóbb templom. Simpson e szokásban az indiai val
lási építészet eredetére vél rátalálni.

Az aszkétákat ülve vagy a megszabadulásukat egykor biz
tosító jógahelyzetben temetik el. A sírjukra helyezett linga 
azt jelzi, hogy Sivával azonosultak. L. Coomaraswamy 1928, 
264. Néhol a jógi koponyáját betörik, hogy „a lélek és a léleg
zet” kiutat találjon. Oman (157) így írja le a szertartást, amely
nek Madrász tartományban volt tanúja:

„Az elhunyt szádhut ülő helyzetben sírjára helyezték, bi
zonyos mennyiségű sót halmoztak és földet szórtak rá, míg 
testét csaknem befedték. Ekkor leborotvált fejének még kilát
szó tetején jó néhány kókuszdiót föltörtek, hogy koponyáját 
berepesztvén, a bezárt léleknek kiutat biztosítsanak az immár 
hasznavehetetlen testből. Emlékszem, a halott lelkének kisza
badításához használt kókuszdiók darabjaira vadásztak a részt
vevők.” (vö. Dubois, II. 36. fejezet)

A koponya betörése másutt is föllelhető szokás. Malajziá
ban a lélek a fejcsúcson át hagyja el a testet. Utaljunk csak arra, 
hogy a szemangok gyógyító emberüket úgy temetik el, hogy 
feje kiemelkedik a sírból, 1. Schebesta, 154.

VIII. 5. JÓGIK ÉS FAKÍROK

Érdekes volna végigkövetni a jógikról és a fakírok „csodá- 
iról” szóló, Európába eljutott első értesüléseket. Garbe 
(1896, 47-48) fölemlít közülük néhányat (vö. Garbe 1903). 
Honigberger 1852-es beszámolóját egy Haridas nevű, negy
ven napra élve eltemetett jógiról Vasú, R. (1926, 64-70) újra- 
közli. Wilson (1846,133, j.) az Asiatic Monthly Journal (1829,
III.)  nyomán beszámol egy olyan jógiról, aki tekintélyes ideig 
(tizenkét-negyven perc) szüneteltetni tudta lélegzését. Bár
hol hajlandó volt mutatványa megismétlésére, „nem pénzért,
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pusztán szívességből”. Ugyané jógi órákig képes volt víz 
alatt maradni. „Nem hajlandó megmagyarázni, miképp csi
nálja, annyit mond csupán, hogy hozzászokott az ilyesmihez.” 
Moner-Williams (265) elbeszél néhány jógacsodát, amely
ről hallott, vagy amelyet maga látott.

A rope-tricknek nagy az irodalma: Schmidt, R., 167 sk.; 
Massignon 1922, 80 sk. (a rope-trick a mohamedán hagio- 
grafikus legendákban); Marco Polo útleírása, O’Grady, 321 
(a Manannan Mac Lir tengeristennek tulajdonított „kötél
csoda”).

Oman (183-184) egy lahorei újság alapján idézi annak a 
jóginak az esetét, aki tíznapos eltemetettségéből fölébredvén 
tökéletes leírást adott az egekről.

A levitáció, a test éghetetlensége és egyéb fakírcsodák más 
földrajzi területeken is megtalálhatók (1. Leroy 1928, 1931). 
Jógik és tantrikus aszkéták leírásai arab, perzsa és kínai uta
zók beszámolóiban is megtalálhatók (1. Reinaud 1845,1849; 
Phillips; Rockhill 1915, Fryer).

Ne feledjük, a jógik és szádhik azzal, hogy keresztül-ka- 
sul zarándokoltak az országban, valamint kolostoraikkal és 
szent helyeikkel hozzájárultak India szellemi egységesülésé
hez. Noha számtalan szektára oszlottak, aszketikus technikáik 
és misztikus útjaik igen kevéssé különböztek egymástól. Az 
indiai vallási rendek a középkor folyamán „militarizálódtak”. 
India is ismert aszkéta lovagrendeket, amelyek valószínűleg 
azért alakultak ki, hogy a szerzeteseket megoltalmazzák a 
mohamedánokkal szemben. Idővel e „katonai” rendek néhol 
igazi rablóbandákká váltak, amelyek rettegésben tartották a 
falvakat. A brit uralom fojtotta el és fegyverezte le őket, ám 
mindmáig megtalálhatók némely templomban e „kato
nai rendek” fegyverei, Kumbh-Mela ünnepe során pedig a 
sannyāsik falándzsákkal, korábbi harci jelvényekkel vonul
nak föl. L. Farquhar 1924, 1925. Ghosh a XVIII, századi
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„aszkétalovagok” tevékenységére vonatkozó számos kiadatlan 
dokumentumot publikált.

VIII. 6. A KÉSEI BUDDHIZMUS [= B.]
ÉS A „KRIPTOBUDDHIZMUS”

Shastri, H. az elsők között irányította a figyelmet a kései 
B.-ra, munkásságának áttekintése és műveinek jegyzéke: 
Law, N. (főként 356-96). Könyvei közül különösképp kieme
lendő: Shastri, H. 1895,1897.

Vasú, N.: gazdag anyag (elsősorban fontos szemelvények 
a Śūnya-parāna című műből) : a śūnya és a dharma fogalmá
nak továbbélő maradványai (45 sk), a dharma kultusza (14,21, 
111 stb.). L. Neog.

A népi B. bengáli és orisszai továbbélése megfigyelhető a 
sztúpák és caityák a legutóbbi időkig fönnmaradt építésében 
(Vasú, N., 139; vö. Chanda 1929: jelentés az 1922-25-ös ása
tásokról).

A hanyatló B.-ról: Sarkar, 169,181 sk stb.; Bagchi 1926. 
Śūnya-parāna: kiad. Vasú, N. 1909, majd Banerjee (saját, va
lamint Shahidullah és Chatterji fontos tanulmányaival).

Adrahmakultuszról: Dasgupta, Sh. 1946,297-358,461-78.
A kripto-B. meggyökeresedéséről a népi környezetben: 

Mitra, S. 1917-20.
A kései (XIV. századi) B.-ról, ahogyan azt egy Dhyāna 

Ghadra nevű indiai pap Bengálon és Orisszán kívül (Mad- 
rászban, a Pandzsábban, Koromandelban stb.) megfigyelte, 
1. Waley 1931-32.
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VIII. 7. YOGINĪK, DAKINĪK, YAKSÁK, DURGÁ

Az őshonos és egzotikus kultuszoknak a tantrizmusra kifejtett 
hatásáról: Tucci 1929-30,423,1. j.; 1930,156 sk.; Bagchi 1931. 
A buddhista ikonográfiát ért esetleges iráni hatásokról: 
Grünwedel 1920,1.54 sk.; [Klimkeit].

A vegetáció indiai kultuszáról 1. Meyer, J. és Viennot 
gazdag anyagát.

Durgáról: Ghosha; Payne; Konow 1923; Koppers; 
[ME II. 49-50].

A tantrizmus és a boszorkányok kapcsolatairól: Roy, S. N.; 
Koppers, 783 sk.

A jakfákról, yaksiníkrcA: Péri, 38 sk., 81 sk. (a tantri
kus kultusz, alacsonyrendű mágia stb.); Filliozat 1937; 
Eliade 1938a; Coomaraswamy 1928-31; Linossier, I. 
53 sk.; Banerjee; Przyluski és Lalou; Masson; Autran, 
170-190; [ME I. 395, 397, II. 58]. A dzsaina ikonográfiában: 
Burgess, 464.

A „nő és fa” motívumáról: Vogel 1929; [Ivanov].
A sztúpát őrzőyafcsdkról: Chanda 1920, 236.
A caítydkról: Dikshitar; Dél-Indiában: Subramanian, 

24 sk.; Venkata Ramanayya, 53; Tibetben: Tucci 1932,24 sk.
Apft/íákról: Sirkar.

VIII. 8. A DRAVIDA HAGYATÉK

Az indoárja nyelv változásait még nemrégiben is dravida ha
tással magyarázták, 1. pl. Caldwell; Konow 1906, 278 sk.; 
vö. Chatterji 1926,1.174 sk. Caldwell nevezetesen úgy vélte, 
hogy a szanszkrit flexió, valamint a cerebrális hangok megjele
nése a dravidával magyarázható, csakhogy a cerebralizáció 
hajlama már az indoiráni nyelvben is megvan, 1. Bloch
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1924; 1928-29, 730-44; 1934, 321-331. A cerebralizáció jelen
ségét a munda nyelvek is ismerik 1. Bloch 1928-29, 731-2; 
Przyluski 1926. A szanszkritot ért őshonos hatások kapcsán 
Jules Bloch inkább a munda nyelvekre gyanakszik, különösen, 
ami a szókészletet illeti (1. a VIII. 10. jegyzetet).

Fölmerült a dravida és az etruszk, illetve az uráli nyelvek 
kapcsolata, 1. Schrader 1925; Burrow.

A dravida népesség vallási életéről és a grámadévatákról 
szóló anyag és irodalom: Oppert; Elmore; Whitehead; 
1. még Roy, S. Ch. 1928; Chandler; Ehrenfels; 
[ME n. 9,47].

A dravida vallásosság jelentékeny mértékben gazdagította 
a hinduizmust, mindazonáltal aligha fogadhatjuk el Brown 
(1920) nézetét, aki szerint az indiai gondolkodás minden 
nagyobb intézménye és alapeszméje dravida eredetű volna. 
A grámadévatá bármilyen alakot ölthet; a Grámadévatá- 
pratisthá számtalan „formája” közül ilyeneket említ: Brahmá 
koponyája, Visnu feje, Renuká koponyája, Draupadí arca, 
Szítá teste; a pramáthák (Siva kísérete), apárisadák (Visnu 
kísérői), mindenféle démonok, yoginīk, különféle Sakti- 
bálványok fából, kőből vagy agyagból (Oppert, 455).

Apujáról: Charpentier 1927; Przyluski 1927.

VIII. 9. KÍGYÓK, SÁRKÁNYOK, NÁGÁK

A kígyó kultuszáról és szimbolikájáról: Vogel 1924, 305 sk. 
(a kasmíri és pandzsábi nágákról, vö. Beotra, 170); Vogel 
1926,35 sk.; Winternitz 1888.

Figyelmen kívül lehet hagyni Oldham azon föltevését, 
amely szerint a nágák magukat a naptól származtató emberi 
lények lettek volna. Kern vette először észre, hogy a nágák a 
vizekkel állnak kapcsolatban.
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A kígyókat és sárkányokat a „helyek gazdáival”, az „őslakók- 
kal” azonosítják, I. Autran, 66-169. A kígyó metafizikai jel- 
képiségéről, hogy ti. a mindenséget, a minden teremtést meg
előző, nem töredékes „egy”-et képviseli, 1. Coomaraswamy 
1935b; 1944a. Az ophiolatriának [kígyótiszteletnek] eddig 
egyetlen emberáldozattal járó esete ismeretes Indiából, az 
asszami khasziknál; a kígyóisten neve U Thlen, a vele kap
csolatos mítoszokról 1. Gurdon, 175-178; Rafy, 58-64. Egy 
újabb, 1924-es áldozatról Mitra, S. (1924-28,5-6) számol be.

A nágaistenek ikonográfiái ábrázolásának különféle módja
iról: Combaz 1937, 56 sk.; 1939-45 (a kígyó: 102 sk., a makara 
Indiában: 136 sk., Kínában 172 sk.).

Przyluski (1925) olyan legendacsoportot tanulmányo
zott, amelyből kitetszik Délkelet-Ázsia tengeri civilizáció
jának némely vonása. „Az alapgondolat az, hogy az egyik 
hősteremtő mágikus-vallási erő a vizek mélyén rejtőzik... Vi
lágosan szemben áll ezzel a szárazföldi népek, indoárják és kí
naiak elképzelése, amely szerint az istenek a hegyek csúcsain 
és a légtér felfölsőbb rétegeiben lakoznak. Kínában az isteni 
erő és tekintély fölülről jön, a császár az ég fia.”

Egy másik, a vizek szentségét kiegészítő gondolat az, hogy 
az uralom a nőkhöz tartozik, s ők is adják tovább. L. még 
Przyluski 1938; 1924 (a matriarchátus nyomai indiai mesék
ben, Kambodzsában, a kínai folklórban stb.).

A vízi szimbolikáról: Eliade 1949, 168 sk.; 1952; 
[ME 1.274-277].
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VIII. 10. MUNDÁK, PROTOMUNDÁK

A lényeges irodalom 1933-ig: Régamey. A mundákkal kapcso
latos minden kutatás kiindulópontját Wilhelm Schmidt ta
nulmányai jelentik, melyekben a szerző pontos kapcsolatokat 
állapít meg a mon-khmer nyelvcsoport és Malaysia nyelvei 
között, 1. Schmidt, W. 1906.

A munda nyelvek leírását L LSI ( Vol. IV., 1-275, vö. 1.32,-38). 
Chatterji szívesebben nevezi e nyelvcsoportot kolárjának 
(a köl alakból, amely egy régi, „ember”-t jelentő munda szó 
árja kiejtése).

Az ausztroázsiai nyelvek és műveltségek hatásáról a 
szanszkritra és az indoeurópaiak kultúrájára: LÉvi 1923; 
Przyluski 1921; 1924-30; 1928; 1929; Kuiper művei. Az 
ausztroázsiaiak Indiába történt bevándorlása kapcsán Rivet 
(1933) úgy véli, hogy „Ázsia déli térségéből vagy a déltengeri 
szigetvilágból valamely igen távoli korban megindult az em
berek vándorlásának sora, amely legyező alakban szétterült a 
Csendes- és az Indiai-óceánon, s benépesítvén az ottani szi
geteket, keleten elérte az Újvilágot, északon Japánt, nyugaton 
Európát és Afrikát.” (250) Az első hullám ausztráliai lehetett, 
a második melanéziai. Benáresz környékén az ausztráliaiak
kal megegyező sziklarajzokat találtak. A bumeráng fönnma
radt Celebeszen, Délkelet-Indiában és Gudzsarátban (236). 
„Egyre erősebb az a meggyőződésem, hogy a Mediterráneum 
egész medencéjében és Afrika kisebb-nagyobb részén egy 
óceániai ősnépség élt, amely hatással volt az e térségeket 
az idők folyamán elfoglaló, különböző eredetű népekre.” 
(Rivet 1929, 8) A szétterjedés központja kétségkívül Dél- 
Ázsia vagy a déltengeri szigetvilág volt (uo.). Ezzel szemben 
Heine-Geldern szerint a dravidák megelőzték Indiában az 
ausztroázsiaiakat (1. 1928, a munda vándorlásról: 814-830; 
1932. L. még Tauber).
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A különböző indiai népek kiváló kulturális rétegtana: 
Niggemeyer.

ADél-Indiát ért polinéziai hatásokról: Hornell 1920; 1921. 
A Szumátra és India közötti párhuzamokról: Dasgupta 1926; 
1930 (a ser-bakr, „tigris-kecske” játék megvan Orisszában, Ti- 
betben és Szumátrán).

L. még Ruben 1952. [A munda nyelveket - „természete
sen” - a magyarral is kapcsolatba hozták, Uxbond pl. a ma
gyar és a maori közötti láncszemnek tartotta őket.]

VIII. 11. HARAPPÁ ÉS MOHENDZSODÁRO

Marshall; Mackay; Vats; Mode (bibliogr.: 165-171); 
[Mode és Chandra, 102-177]; Heras, Gelpke; Golubev 
(azon kép kapcsán, amelyben egy meditáló jógit vélnek fölfe
dezni; a szerző szerint egy pap képmása lenne ez; a régebbi 
Ázsia hatása a szobrászatra); [ME II. 23-24].

Mindezekről a kérdésekről 1. Piggott csodálatos össze
foglalását (132-213).

Az Indus-völgyi írás számtalan megfejtési kísérletére nem 
térünk ki, 1. pl. Hevesy (ám vö. Heine-Geldern 1938), 
Hrozny.

Az Indus-völgyi műveltségek növényzetkultuszáról: 
ViENNOT, 8-19.
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IX. l.A JÓGATECHNIKÁK SZÉTTERJEDÉSE 
ÉS INDIA KULTURÁLIS KAPCSOLATAI 
A VILÁGGAL

A tibeti jógáról: Waddell (1894), David-Neel (1927; 
1929, 245 sk.), Bacot (1925, 200 sk.), Evans-Wentz művei, 
Grünwedel (1933; vö. Tucci 1935), Hűmmel, Li, Chang 
(1. a VI. 2. jegyzetben említett műveket), továbbá Guenther 
(1963), Wayman művei; [Dowman, Hopkins, J. (1981), 
Tucci és Heissig (bibliogr.: 286-91)].

A jóga Mongóliában: Pozdnejev, [Tucci és Heissig 
(további irodalom: 423-426), Taube és Taube (44-46)].

A dhyána (chan) Kínában: Conze (199 sk.), Blofeld, 
[Miklós]; a zenről: Suzuki művei.

Az ind spirituális technikák indonéziai elterjedéséről: min
dent elmondott Mus hatalmas műve. L. még Przyluski 1931 
(a jávai tantrizmus a japán Sfnngon-szektáéhoz közelít, ám 
korábbi korszakot képvisel, 160. o.). [Egy korai magyar be
számoló: Zichy.]
- India kulturális kapcsolatai Kínával: Cutts; Bagchi 1950 
(bibliogr.: 221-2). Európával: Lubac 1952; Lamotte 1953. 
India hatásáról: Mémorial (190, 206-207, 210-212 stb.).

Mauss írja: „Lassan már jelezte, hogy Plótinosznál az 
eksztázis előkészületei meglepő módon hasonlítanak a 
buddhizmusban és a bráhmanizmus különféle változataiban 
találhatókra... Csakugyan, egy II. századi papirusz néhány 
hindu hiedelmet említ (1. Norden: Geburt des Kindes. 1924, 
112); íziszt Májához hasonlítják itt, ez Buddha anyjának neve, 
s egyben a Nagy Káprázat megszemélyesítése.” Vö. azonban 
Lubac 1937; Filliozat 1943; 1949; 1949a. [L. Ladányi.]

A keresztény teológiát és misztikát ért ind hatások kérdé
sének egészét Benz közelítette meg (1. főként: Ammósziosz 
Szakkasz és az ind filozófia elterjedése az alexandriai
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neoplatonikusok és keresztények között, 197 sk.). Nem sza
bad azonban szem elől téveszteni, hogy a hatás fordított irány
ban is működött. A Bhagavad-gītā egy kései, sivaista utánzata, 
az Īśvara-gītā az emberi lélek Istennel (īśvara = Siva) való 
egyesüléseként értelmezett jógát sunaphānak nevezi, mely 
kifejezés Vāra-hamihira (i. sz. VI. század) asztrológiai művé
ben is szerepel. Márpedig e szó görög eredetű (Winternitz 
1905-22, III. 567-571); Plótinosz és Proklosz a synaphé kifeje
zést a lélek és a szellem misztikus egyesülésének értelmében 
használja, 1. Dumont 1931, vö. Lacombe 1950-51-



A MŰBEN
EMLÍTETT

SZAKIRODALOM
JEGYZÉKE

(A *-gal  szereplő tételek a fordító betoldásai)

RÖVIDÍTÉSEK

A Anthropos (Salzburg)
ABAW Abhandlungen dér königlich Bayerischen Akademie dér 

Wissenschaften (München)
ABORI Annals of the Bhándarkar Oriental Research Institute 

(Poona)
ACIO Actes du ...eme Congrès international des Orientalistes 
AJP The American Journal ofPhilology (Baltimore)
AKM Abhandlungen für die Kunde des Morgenlandes 

(Lipcse)
AO Acta Orientalia (Leiden)
AOS American Oriental Sériés (New Haven)
ASS Ànandâsrama Sanskrit Sériés (Poona)
AUS Allahabad University Studies
BB Bibliotheca Buddhica (Leningrad)
BCLS Bulletin de la Classe de lettres et des sciences morales et 

politiques. Académie royale de Belgique (Brüsszel)
BEFEO Bulletin de L'Ecole française d'Extrême-Orient (Hanoi) 
Bl Bibliotheca Indica
BS Bollingen Sériés (New York)
BSL Bulletin de la Société de Linguistique (Párizs)
BSOS Bulletin ofthe School of Oriental Studies (London) 
COS Calcutta Oriental Sériés



A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

CSS The Chowkhamba Sanskrit Sériés (Benáresz)
EA Etudes asiatiques (Párizs)
EC Etudes Carmelitaines (Párizs)
EJ Eranos-Jahrbuch (Zürich)
ÉnySzK Értekezések a Nyelv- és Széptudományok Köréből 

(Budapest)
ERE Hastings, J. (szerk.): Enciclopaedia of Religion and 

Ethics. I-XIIL New York, 1928.
FMNH Field Muséum of Natural History
GGA Göttingische Gelehrte Anzeigen
GIAPA Grundriss dér Indo-arischen Philologie und Altertums- 

kunde (Encyclopedia of Indo-Aryan Research)
GOS Gaekwad’s Oriental Sériés (Baroda)
HJAS Harvard Journal of Asiatic Studies (Cambridge, Mass.)
HR History of Religions
HŐS Harvard Oriental Sériés (Cambridge, Mass.)
I Isis (Bruges)
IA Indian Antiquary (Bombay)
IHQ_ Indian Historical Quarterly (Kalkutta)
JA Journal Asiatique (Párizs)
JAOS Journal of American Oriental Society (New Haven)
JASB Journal ofthe Anthropological Society of Bombay 
JBORS Journal ofthe Bihar and Orissa Research Society (Banki- 

pore)
JCE Journal ofChemical Education (Easton)
JDL Journal ofthe Department ofLetters (Kalkutta)
JISOA Journal ofthe Indian Society of Oriental Art (Kalkutta) 
JOR Journal of Oriental Research (Madrász)
JRAS Journal ofthe Royal Asiatic Society (London)
JRASB Journal ofthe Royal Asiatic Society of Bengal (Kalkutta) 
LSI G. A. Grierson (szerk.). Linguistic Survey of India.

I-XI. Kalkutta, 1903-1928.
M Le Museon (Louvain)
MAGW Mitteilungen der anthropologischen Gesellschaft zu Wien 
MASG Memoirs ofthe Asiatic Society of Bengal (Kalkutta) 
MCB Mélanges chinois et bouddhiques (Brüsszel)



A MŰBEN EMLÍTETT SZAKIRODALOM JEGYZÉKE

ME Sz. A. Tokarev (főszerk.): Mitológiai enciklopédia. 
Gondolat, 1988 (Budapest)

MI Mán in India (Ranchi)
MO Le Monde orientale (Uppsala)
MRANL Memorie délia Reale Accademia Nazionale dei Lincei 

(Róma)
MS Monumenta sérica (Peking)
N Nature (London)
NC La Nouvelle Clio (Brüsszel)
NGWG Nachrichten von dér königlichen Gesellschaft dér Wissen- 

schaften zu Göttingen
NIA New Indian Antiquary (Bombay)
O Oriens
OL Orientalistische Literaturzeitung
OZ Ostasiatische Zeitschrift (Berlin)
PAAAS Proceedings of the American Academy of Arts and Sci

ences (Boston)
POS Poona Oriental Sériés
PTOC Proceedings and Transactions of the ...th Oriental 

Conférence
PTS Pâli Text Society Translation Sériés (London)
RHR Revue de Histoire des religions (Párizs)
RPR Review ofPhilosophy and Religion (Poona)
SAMSJV Sir Asutosh Mookerjee Silver Jubilee Volumes. Kalkutta, 

1921-1927.
SBB Sacred Books of the Buddhists
SBE Sacred Books of the East (Oxford)
SBH Sacred Books of the Hindus
SIFII Studi italiani di filologia indo-iranica
SPAW Sitzungsberichte der Preussischen Akademie der Wissen- 

schaften (Berlin)
T Tribus (Stuttgart)
TP ToungPao (Leiden)
TT Woodroffe (szerk.): Tantrik Texts.
WZKM Wiener Zeitschrift zur Künde des Morgenlandes



Z
ZB
ZDMG

ZII

A JÓGA : HALHATATLANSÁG ÉS SZABADSÁG

Y Yoga. International Zeitschrift für wissenschaftliche Yo- 
gaforschung. (Harburg-Wilhelmsburg)
Zalmoxis (Bukarest)
Zeitschrift Buddhismus (München)
Zeitschrift der deutschen morgenlandischen Gesellschaft 
(Lipcse)
Zeitschriftfür Indologie und Iranistik (Lipcse)



A MŰBEN EMLÍTETT SZAKIRODALOM JEGYZÉKE

Abs, P.J.
(1932) : „Somé early Buddhistic texts in relation to the philosophy 

of materialism in India." ACIO (Leiden), XVIII. 157-159.

Akiyama Aisaburo
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A FORDÍTÓ
MEGJEGYZÉSEI

í. A keleti nevek és szavak átírásakor valamelyik nemzetkö
zileg alkalmazott, tudományos rendszert követtem. Kivételt 
néhány olyan szanszkrit kifejezéssel tettem csupán, amelyek
ről úgy gondoltam, eléggé jól ismertek ahhoz, hogy „magya
ros” alakjukban szerepelhessenek. A tudományos átírással 
megadott, tehát a magyar betűk hangértékétől olykor eltérő 
értékű betűket tartalmazó nevek s szavak mindig dőlten állnak. 
A szanszkrit kifejezéseket - Eliadétól eltérően - igyekeztem 
„analitikusan”, vagyis a szóvégi, -eleji hangösszeolvadásokat 
föloldva visszaadni (így brahmanda helyett: brahma-ánda 
stb.). Egyik-másik indiai név vagy szó a szövegkörnyezettől 
függően mindkét átírásban szerepelhet a könyv különböző 
helyein (így Krsna és Krisna, samādhi és szamádhi stb.).

2. Eliade szövegét néhol szerkezetileg, illetve tartalmilag 
megváltoztattam; a szakirodalom jelölésének és fölsorolá
sának - az eredetiben enyhén szólva nehezen áttekinthető - 
rendszerét egységesítettem, és (reményem szerint) könnyeb
ben kezelhetővé tettem. A hosszabb idézeteket, illetőleg a 
rendkívül aprólékos részletekbe menő leírásokat, epizódszerű 
kitérőket tagolással különítettem el a könyv „fő” szövegétől. 
A jegyzetek némelyikéből egy-egy mondatot, illetve bekez
désnyi szövegrészt elhagytam; ezek zöme valamely másik 
jegyzetben avagy a fő szövegben szóról szóra megtalálható.

3. A könyv megírása óta eltelt évtizedek során megjelent 
irodalom tömege szükségessé tette az irodalomjegyzék némi 



kiegészítését, az általam beillesztett könyvek és cikkek a szö
vegben szögletes zárójelben szerepelnek, az irodalom lajstro
mában pedig csillag áll szerzőjük neve előtt. Hasonlóképpen 
jártam el a - sajnos, igencsak gyér - magyar szakirodalom 
megemlítésekor.

4. A szöveghez néhány saját megjegyzésemet is hozzáfűz
tem, a jegyzetek közé pedig egy-két kiegészítést illesztettem 
- ezek mindig szögletes zárójelben állnak.

5. Az Eliade idézte klasszikus (szanszkrit) szövegek ese
tében lehetőség szerint igyekeztem a magyarul megjelent 
fordításokat fölhasználni. A német vagy angol nyelvből vett 
idézeteket mindig az adott nyelvből fordítottam le, s nem a 
szerző francia átültetéseit fordítottam „tovább” magyarra. Az 
efféle esetekben az eredeti francia és a magyar szöveg - em
lítésre alig méltó módon - eltérhet egymástól. A klasszikus 
indiai versekből vett idézeteket - magyar műfordítás híján - 
versszerúen tördelve, de a francia eredetihez hasonlóan, pró
zafordításban adtam vissza.

MAÑGALAM!
Horváth Z. Zoltán 



Egy könyvet elvben bármilyen nyelvre le lehet fordítani. A for
dítás azonban művészet. Ahhoz, hogy az adott szöveg fordí
tása az eredeti szerző gondolatain kívül annak szellemiségével, 
stílusával, hangulatával, egyszóval azzal a világgal tökéletesen 
megegyezzék, amelyet az képvisel, csak keveseknek van meg 
az adottsága. Költészet fordításához költőre, méghozzá jó köl
tőre van szükség, adott esetben még jobbra, mint az a költő, 
akinek költészete fordításra vár. Ha valaki veszi a bátorságot, 
hogy Mircea Eliade Jógáját fordítsa le magyarra, az vagy szél
hámos, vagy maga is abban a spirituális magasságban tölti ide
jét, mint a mű szerzője.

Horváth Z. Zoltán, a fiatalon elhunyt keletkutató, nyelvész, 
filozófus, fordító, oktató - és még ki tudja, milyen kategó
riákba sorolhatnánk őt - nem volt szélhámos, így természet
szerűleg marad a másik lehetőség, a szerző értő partnersége. 
A Fordító - és itt nem sajtóhiba a nagybetű használata - hűen 
követte a francia szöveget, ám ahol szükség volt rá, kiegészí
tette azt az angol vagy német kommentárokból. Mivel azon
ban ezek a nyelvek néha többszörös félrefordításra adhattak 
volna lehetőséget, Horváth Z. Zoltán biztosra ment. Elővette 
az eredeti szanszkrit szövegeket, s felülbírálta az adott fordítá
sok minőségét, helyenként kiválasztva a már meglévő idéze
tek fordítása közül a legmegfelelőbbet, adott esetben mindet 
elvetve saját fordításával korrigálta.



A szanszkrit kifejezések latin betűs átírásában a legpon
tosabb és legkövethetőbb, nemzetközileg elismert módszert 
választotta, nem megelégedve az Eliade által megadott szö
vegtagolással. Amennyiben szükségesnek látta, az érthetőség 
érdekében feltüntette a szanszkrit szandhi (hangösszeolva
dás) - vagy ha már ragaszkodunk a pontos átíráshoz: sandhi - 
szabályai alapján az adott kifejezések eredeti formáját.

így jelenhet meg hát magyar nyelven Eliade egyik alap
műve olyan minőségű fordításban - és a fentiek alapján tu
lajdonképpen interpretációban is -, amelyet maga a szerző is 
bátran elfogadhatna.

Horváth Zoltán (Budapest, 1955. március 12. - Buda
pest, 1996. szeptember 14/15.) az ELTE bölcsészettudományi 
karán, tibeti - általános nyelvészet szakon végzett. A Magyar 
Tudományos Akadémia Orientalisztikai Munkaközösségé
nek munkatársa volt. Elsősorban buddhista (indiai és tibeti) 
logikával foglalkozott. 1992-től tanított a szegedi József Attila 
Tudományegyetemen, a budapesti Buddhista Főiskolán és 
1986-tól az Eötvös Loránd Tudományegyetemen.
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