Джио Ди Фео "Дзен-психоанализ".

Цель этой работы - осветить проблемы взаимосвязи между психоанализом и дзен-буддизмом. 

Между этими двумя достижениями человечества в сфере глубинной психологии уже на протяжении многих лет существует постоянный диалог, безусловно, сложный, но конструктивный. Дзен-буддизм не меньше, чем психоанализ, занимался изучением «глубинного» ума. Еще Платон говорил, что неосмысленная жизнь не достойна того, чтобы ее прожили, и Будда Шакьямуни может считаться одним из первых исследователей глубинной психологии. 

Цели психоанализа и дзен-буддизма похожи: облегчить человеку страдания и вернуть ему, насколько это возможно, психическое здоровье, помогая обрести счастье в этой жизни. Как психоанализ, так и дзен-буддизм работают с умом, исследуя его до самых сокровенных глубин. 

Эта работа покажет, как много психоаналитиков, уже считающихся классиками, были знакомы с дзен-буддизмом: начиная с Юнга, Фромма, Хорни и Перлза между психоанализом и дзен-буддизмом установились отношения постоянного диалога, послужившие их взаимному обогащению и развитию. 

Далее в работе уделяется внимание связям, установившимся между психоанализом и дзен-буддизмом, которые способствовали проведению в 1958 конгресса в Куэрнаваке (Мексика), где приняли участие многие психоаналитики, включая Фромма. Из научных работ, представленных на этой конференции, можно оценить, насколько обогатился настоящий диалог между психоанализом и дзен-буддизмом, и особенно, какое распространение получил, с одной стороны, психоанализ на Востоке, с другой - дзен-буддизм на Западе 

Мы начинаем с Фрейда и его связей с Востоком, далее анализируем написанное на эту тему Юнгом, затем - Фроммом и другими психоаналитиками (вплоть до Лакана). 

После такого экскурса мы рассматриваем точки соприкосновения и расхождения психоанализа и дзен-буддизма относительно таких понятий, как Я , Самость, Бессознательное, сновидение и обсуждаем возможность использования дзен-медитации в психоанализе. 

Введение

 

Цель этой работы - осветить проблемы взаимосвязи между психоанализом и дзен-буддизмом.

Между этими двумя достижениями человечества в сфере глубинной психологии уже на протяжении многих лет существует постоянный диалог, безусловно, сложный, но конструктивный. Дзен-буддизм не меньше, чем психоанализ, занимался изучением «глубинного» ума. Еще Платон говорил, что неосмысленная жизнь не достойна того, чтобы ее прожили, и Будда Шакьямуни может считаться одним из первых исследователей глубинной психологии.

Цели психоанализа и дзен-буддизма похожи: облегчить человеку страдания и вернуть ему, насколько это возможно, психическое здоровье, помогая обрести счастье в этой жизни. Как психоанализ, так и дзен-буддизм работают с умом, исследуя его до самых сокровенных глубин.

Эта работа покажет, как много психоаналитиков, уже считающихся классиками, были знакомы с дзен-буддизмом: начиная с Юнга, Фромма, Хорни и Перлза между психоанализом и дзен-буддизмом установились отношения постоянного диалога, послужившие их взаимному обогащению и развитию.

На Востоке интерес к психоанализу развивался в рамках юнгианского, а не фрейдистского направления, особенно среди психотерапевтов, практиковавших дзен-буддизм.

  Причина этого  кроется в том, что теория Юнга устанавливала приоритет отношений матери с сына и «материнского комплекса» у взрослого человека, особенно у мужчины. Известно, что в Азии и, особенно, в Японии есть тенденция к восприятию матери в качестве основы  семьи, хотя у нее мало власти в обществе и в культуре вообще. Понятие Эдипова комплекса не очень применимо, например, к индусу или японцу, у которых с отцами не возникает очень близких отношений, сыновья уважают и почитают отцов, но на некотором расстоянии.

Поэтому здесь идея о соперничестве между отцом и сыном за «обладание» матерью имеет меньшее значение. Молодой сын уже ощущает свое «обладание» матерью, и проблема может возникнуть у него скорее в момент создания собственной семьи, и именно здесь вместо понятия неразрешенного эдипова конфликта для анализа удобнее использовать юнгианское понятие «материнского комплекса».

Кроме того, концепция Самости у Юнга во многих аспектах очень близка идеям дзен-буддизма.

 Дзен-буддизм с древнейших времен развивался, следуя с запада на восток, от Индии к Японии через Китай, и в каждой стране он принял особую форму, связанную с традициями данной страны. Его развитие продолжилось и в ХХ в., когда он  проник из Японии на тихоокеанское побережье Соединенных Штатов Америки, где в первую очередь проявились его психологические, а не религиозные характеристики, как заметил знаменитый американский психолог Уильям Джеймс.

Эту тенденцию чувствовал и Ницше, когда писал, что «…легкий буддизм захватит всю Европу» по причинам, которые Альберт Эйзенштейн суммировал в следующем высказывании: «Буддизм обладает характеристиками религии будущего: он трансцендирует личного Бога, уничтожает догмы и теологию, в него входит и природное и духовное, он основан на религиозном чувстве, вдохновляемом всем сущим, природным и духовным, полным значения единства».

Далее в работе мы уделим внимание связям, установившимся между психоанализом и дзен-буддизмом, которые способствовали проведению в 1958 конгресса в Куэрнаваке (Мексика), где приняли участие многие психоаналитики, включая Фромма. Из научных работ, представленных на этой конференции, мы можем оценить, насколько обогатился настоящий диалог между психоанализом и дзен-буддизмом, и особенно, какое распространение получил, с одной стороны, психоанализ на Востоке, с другой - дзен-буддизм на Западе

Можно сказать, что  данная работа носит информативный характер, и по причинам соблюдения пространственных рамок не может содержать очень подробного анализа, но несмотря на это, мы даем достаточно полный обзор контактов, имевших место между психоанализом и дзен-буддизмом.

Мы начинаем с Фрейда и его связей с Востоком, далее анализируем написанное на эту тему Юнгом, затем - Фроммом и другими психоаналитиками (вплоть до Лакана).

После такого экскурса мы рассматриваем точки соприкосновения и расхождения психоанализа и дзен-буддизма относительно таких понятий, как Я, Самость, Бессознательное, сновидение и обсуждаем возможность использования дзен-медитации в психоанализе.

1.     ОСНОВНЫЕ ПОНЯТИЯ

 
1.1. Психоанализ

 

Психоанализ - это дисциплина, начало которой положил З. Фрейд, состоящая из комплекса психологических теорий и располагающая техникой исследования души, используемой в психотерапевтических целях.

В ХIX в. основным методом устранения истерических симптомов был гипноз. В то время широкой известностью пользовался французский доктор Ж. М. Шарко, учеником которого был Фрейд. Основываясь на практике Шарко, Фрейд в сотрудничестве со своим коллегой Й.Брейером начал использовать гипнотизм в рамках метода, названного ими катартическим. Достаточно скоро Фрейд отошел от гипноза и использовал вместо него метод свободных ассоциаций.

Й.Брейер примыкал к П. Жане, считавшему, что при психическом заболевании сужается область сознания или «снижается ментальный уровень». Фрейд отошел от динамической и экономичной концепции психики и предположил наличие в ней конфликта. Он выдвинул идею, что психическое заболевание зарождается в результате столкновения таких противоположных энергий, как влечения и контроль за ними.

Чтобы получить доступ к значению невротического симптома, Фрейд использовал сны и их интерпретацию как «главный путь к бессознательному». Фрейд первым начал использовать такие понятия, как цензура, перемещение, конденсация и др.

«Открытие» Фрейдом бессознательного позволило объяснить психическую жизнь как постоянное противостояние сознательного и бессознательного.

Основываясь на  революционных для того времени предпосылках, Фрейд для объяснения функционирования психического аппарата разработал свою метапсихологию. Сначала он выделил в психической системе сознательное, предсознательное и бессознательное, и только на втором этапе он  разработал такие понятия, как Оно, Я и Сверх-Я. Открытие Оно позволило объяснить существование влечений, с помощью которых либидо, перемещаясь от одной эрогенной зоны к другой, создает фазы психического развития (оральная, анальная, фаллическая, генитальная).

На каждой из этих фаз либидо может быть блокировано, в результате чего возникают фиксации и последующие регрессии, которые препятствуют нормальному развитию психики.

Оно постоянно подавляет Я, поскольку функционирует по «принципу удовольствия». «Несчастное» Я под влиянием «принципа реальности» должно усмирять эти требования, так как находится в прямой связи с внешним миром.

Я использует «тревогу» как сигнал опасности, исходящей из мира «влечений», и создает «защитные механизмы», которые противостоят требованиям Оно и  приводят их в соответствие с  требованиями внешнего мира. Эти защитные механизмы, подробно исследованные Анной Фрейд, весьма многочисленны, можно вспомнить, к примеру, «идентификацию», «вытеснение» и «сублимацию».

В ходе эволюции детской психики возникает высшая инстанция, так называемое Сверх-Я, которое со временем обретает свою психическую независимость и иногда может давить на Я так же сильно, как Оно. Сам Фрейд считал Сверх-Я основанием для образования этики и морали: «Первобытному человеку жилось лучше, так как он никак не ограничивал своих влечений. Но его уверенность в возможности длительного счастья такого рода была весьма незначительна. Цивилизованный человек обменял часть возможности счастья на некоторую долю безопасности» [1]

Начиная с 1920 г., с книги «По ту сторону принципа наслаждения», Фрейд считал, что  психический конфликт – это проявление  противоречия не между биологическим и внешним миром, а внутри самого биологического мира, между «влечением к жизни» - Эросом, воплощающим либидо,  и «влечением к смерти» - Танатосом, воплощающим свойственную каждому человеку склонность к саморазрушению.

Психоанализ является одной из множества форм психотерапии. Определить, проводит ли терапевт психоаналитическую терапию, можно по следующим отличительным признакам психоанализа, выделенным Фрейдом: 

–    аналитические рамки и правила аналитического сеанса (сеттинг);

–    аналитический договор, устанавливающий время, частоту и методы аналитического сеанса, а также размер оплаты. Обязательным  условием является искренность пациента и соблюдение аналитиком конфиденциальности;

–    принцип абстиненции, запрещающий аналитику удовлетворять реальные или порождаемые переносом желания пациента (особенно сексуальные) и давать какие-либо советы пациенту по поводу его реальной жизни;

–    использование кушетки, т.к. положение лежа способствует регрессии.

Психоаналитическое лечение основывается на следующих принципах, отличающих его от других видов психотерапии:

–    сбор анамнеза, т.е. данных о биографии пациента и событиях его жизни, которые нужно учитывать при выявлении типа защит пациента («вытеснение», «перемещения», «проекции» и др.);

–    свободные ассоциации: пациент по мере своих возможностей должен отказаться от сознательного контроля и высказывать все мысли, приходящие ему в голову во время аналитического сеанса, не оценивая, значимы они или же недостойны внимания. Метод свободных ассоциаций основан на идее, что невроз является результатом вытеснения материала, не получившего прямого доступа к сознанию или искаженного им;

–    анализ сопротивлений: когда в ходе анализа проявляется трудности со свободным ассоциированием, предполагается, что это действие  защитных механизмов. В аналитической работе очень важно выявить сопротивления и тщательно проанализировать их;

–    интерпретация сновидений, оговорок и сходных с ними действий, которые рассматриваются как результат «образования компромисса» между влечением и цензурой;

–    анализ переноса - механизма, позволяющего пациенту переносить на взаимодействие с аналитиком свои конфликты, берущие свое начало из пережитых пациентом в раннем детстве ситуаций межличностного взаимодействия. Перенос может быть положительным или отрицательным, и в обоих случаях он служит основным методом преодоления детской амнезии и проникновения в ядро невроза. Перенос создает эмоциональный поток, способствующий активации вытесненного материала. В ходе анализа у аналитика по отношению к пациенту возникает контрперенос, который  способствует более глубокому пониманию аналитиком  психического расстройства пациента.

Таким образом, можно сказать, что классический психоанализ начался с исследования Фрейдом законов функционирования бессознательного, которые затем были продолжены его учениками и коллегами. В 1908 г. во время конгресса в Зальцбурге были выделены отличительные особенности психоанализа. Это было сделано в целях отделения его от других направлений (названных Фрейдом «диким психоанализом»), которые применяли ту же терминологию, но другие методы работы. 

В дальнейшем развитие психоанализа происходило в разных направлениях. Неофрейдистское направление опирается на методологические и эпистемологические основы, заложенные Фрейдом, но меняет некоторые значительные аспекты его доктрины. В США на так называемых неофрейдистов оказали большое влияние идеи культурной антропологии и американского бихевиоризма и их интерпретация трудов Фрейда,  в которых особое значение  уделяется роли социума в развитии личности.

Можно выделить следующих крупнейших представителей этого направления и те изменения, которые они внесли в классический психоанализ. К. Хорни отрицала первостепенное значение сексуальных факторов и настаивала на ведущем значении факторов социокультурных.  Г.С. Салливан перенес внимание в анализе с внутренних психических конфликтов на межличностные, считая, что личность является результатом межличностного взаимодействия. По его мнению,  социальные условия, в которых оказывается субъект на протяжении жизни, имеют ключевое значение в формировании его психики. Эрих Фромм, опираясь как на Фрейда и Маркса, так и на дзен-буддизм, создал в некотором роде психоанализ-социологию. Он подверг жесткой критике капиталистическое общество, не способное удовлетворить фундаментальные психические потребности, лежащие в основе роста человека (такие, как любовь и свобода).

В Англии получили развитие три направления психоаналитической мысли. Первое разрабатывалось Анной Фрейд, основное внимание в нем уделяется эго-психологии. Впоследствии оно было развито Г. Хартманном, Э. Крисом и Р. М. Левенштейном. Второе направление, основным представителем которого был Д.Винникотт, развивало теорию объекта и объектных отношений. Третье направление заложило основу теории объектных отношений. Его важнейшим представителем была М. Кляйн, которая внесла значительный вклад в психоанализ в виде клинических исследований и новаторских теоретических моделей.

Во Франции под руководством Ж. Лакана возникла «фрейдистская школа». Она следовала модели Фрейда, опираясь на лингвистические теории, уже воспринятые русским и французским структурализмом.

В заключение этого краткого описания нужно сказать, что из классического психоанализа возникло много направлений, которые дали начало выдающимся психотерапевтическим школам. Основными среди них являются следующие: аналитическая психология К. Г. Юнга; индивидуальная психология А. Адлера; теория В. Райха (доработанная потом А. Лоуеном), основанная на биоэнергетической трактовке; трансактный анализ, разработанный в США Э. Берном; психосоматика, развитие которой связано с именем Ф. Александера; активный анализ В. Штекеля и многие другие.

1.2.Буддизм

 

Шакьямуни Будда (Сиддхартха Гаутама) родился приблизительно в 560 г. до нашей эры в королевской семье рода Шакья, на границе Индии и сегодняшнего Непала, у подножия Гималай. Местные мудрецы предсказывали, что он станет или правителем или мудрецом, и его семья старалась сделать все, чтобы он выбрал будущее правителя и унаследовал их дворец. Когда Сиддхартхе исполнилось 29 лет, он увидел старика, больного и умершего человека и осознал, что его путь к счастью лежит через понимание и преодоление причин существования таких страданий. Он покинул дворец, став монахом и нищим скитальцем. 

Пытаясь найти ответы на волновавшие его вопросы (в чем смысл жизни и почему в ней так много страдания), на протяжении шести лет он практиковал аскетизм, изучая различные формы медитации с известными учителями того времени, затем практиковал срединный путь, избегая крайних форм – потаканию желаниям  и аскетизма. Сиддхартха испытал много видений и прозрений, связанных с его сознанием и миром, и однажды, когда на небе появилась утренняя звезда, испытал наивысшее прозрение: Ничто не является неизменным. Все взаимосвязано. Ничто не вечно. Все наделено святостью. 

Сиддхартху прозвали «Будда», что означает «пробудившийся». Первую проповедь Будда прочитал пяти юношам, вместе с которыми он практиковал аскетизм. Он рассказал о первом повороте колеса Дхармы. Иногда «Дхарма» переводится как «закон» или «истина». Это слово применяется ко всем учениям Будды и является одним из трех драгоценностей Буддизма: Будда (учитель), Дхарма (учения) и Сангха (сообщество практикующих).

Буддизм - это религия, философия, практика и образ жизни. Основой практики служит осознанность, т.е. глубокое внимание к каждому действию и каждому мгновению жизни. Основной тип практики или техники для достижения осознанности - это осознанное дыхание: «Вдыхая, я осознаю свой вдох. Выдыхая, я осознаю свой выдох». Основополагающая практика буддизма следующая: «Закройте глаза или прикройте их и сядьте ровно, глядя прямо перед собой (это способствует более свободному проходу воздуха). Во время вдоха произносите про себя слово «вдох». Во время выдоха - «выдох». Наслаждайтесь своим дыханием».

Во время своей первой проповеди Будда открыл своим ученикам Четыре Благородных Истины: 

1.      Страдание существует. Мы страдаем, переживая боль. Мы страдаем, не получая желаемого. Мы страдаем и тогда, когда получаем желаемое, поскольку получаем его не навсегда. Мы страдаем, когда знаем, чего хотим, но реальность далека от этого. 

2.       Причиной страдания являются желания (мы постоянно желаем, чтобы вещи были не такими, какие они есть на самом деле).   Согласно Будде, проблема не в том, что мы не получаем желаемого, а в том, что желаем слишком многого. 

3.      Третья Благородная Истина гласит, что конец страданию можно положить, научившись жить проще и довольствуясь тем, что имеешь. Иногда это означает положить конец желанию, но это не значит ничего не желать: мы осознаем желание как таковое и действуем в соответствии с некоторыми желаниями (например, сделать добро другому), но мы не ожидаем достижения счастья через удовлетворение наших желаний.

4.      Четвертая Благородная Истина: существует путь, способ осознания этой жизни, он называется Путем восьми ступеней - правильное понимание, стремление, речь, поведение, образ жизни, старание, осознанность и концентрация. 

Услышав эти учения, один из пяти слушателей Будды сам постиг истину его учения и стал первым его учеником.

Учения Будды в течение пяти веков передавались устно и потом были записаны. Они называются «писания». Впервые они были собраны после того, как Будда в возрасте 80 лет умер. Ученики Будды делили его учения на три категории, или «корзины»: сутры, правила поведения и философия.

В течение последних 2500 лет получили развитие различные школы буддизма, выделявшие разные аспекты учения Будды. Тхеравадинские  (ортодксальные) буддисты находятся в Шри-Ланка, Тайланде, Бирме и Камбодже. Они пытаются буквально следовать наставлениям и практическим советам Будды. Как все буддисты, они признают Будду как человека, а не как бога, и строго придерживаются его учений. На Западе эти учения часто называют «медитация випасана», в ней особое внимание обращается на осознавание каждого действия, физического ощущения и мысли. В Китае наиболее известной из образовавшихся школ является школа дзен-буддизма. «Дзен» означает «медитация», эта школа придает ведущее значение медитации как основному проводнику к озарению. Ее учения распространились в Китае, Японии, Корее и Вьетнаме. Отличительной чертой этой школы являются вопросы-загадки, известные под названием «коаны». Школы Чистой земли придают особое значение вере, их учения распространены в Китае, Японии, Корее и Вьетнаме. В них представлено множество способов трансформации состояний сознания на пути к просветлению, среди которых медитация, простирания, пение и изучение сутр. В 11 веке Индия подверглась нападению мусульман, следствием которого явилось исчезновение буддизма с его исконной территории  (за исключением тибетских буддистов, изгнанных на север во время китайского нашествия, и прежних буддистов, располагавшихся по большей части около Бомбея).

На сегодняшний день наиболее известные учителя буддизма - это Его Святейшество Далай-Лама из Тибета и Почтенный Тик Нат Хан из Вьетнама, на их лекции и духовные семинары приезжают тысячи людей.

Несмотря на то, что в основе буддизма лежит идея реализация божественной сущности каждого человека, животного, растения и камня, он не является теистической религией. Его основатель не является богом, а учения приходят не извне. Согласно учениям Будды, каждый из нас способен достичь просветления, и некоторые техники способствуют этому процессу.

Основная техника – это сидячая медитация и практика осознанного дыхания, она способствует достижению спокойствия радости, концентрации и, следовательно, инсайта. Наряду с сидячей медитацией  практикуется также осознанность при любом действии - во время ходьбы, еды, беседы, стояния в очереди, управления автомобилем, письма и т.д. Существуют техники, облегчающие практику осознанности. Основой буддизма является вера, но она не слепая. Будда учил, что люди не должны верить чему-то лишь потому, что это сказано уважаемым человеком (пусть даже самим Буддой), что только после опытного познания можно понять, согласуется ли какое-либо учение или практика с вашими взглядами и опытом и стоит ли вам считать ее верной и воплощать на практике. Практика - это основной ключ. Средства и конечная цель буддизма - это внутренний мир и покой. Как говорил последний президент Сообщества Примирения Дж. Мусте, «не существует пути к миру, единственный путь - это мир».

1.3. Дзен-буддизм

 

Некоторые буддийские школы считают дзен течением, выходящим за пределы канонической буддийской традиции, другие же - квинтэссенцией подлинного буддизма, который передается не в письменной традиции, а через учителя к ученику. Наверное, дзену, как и даосизму  (о котором написано очень много), невозможно дать определение.

«Дао Дэ Дзин» начинается следующей фразой: «Дао, о котором можно что-либо сказать, не абсолютное Дао. Имена, которые можно дать, не абсолютные имена. Безымянное - источник земли и неба». [2]

Можно определить лишь то, что не есть дзен, это приблизит нас к его смыслу, всякая же попытка концептуализации удаляет нас от него. На протяжении всей истории дзен передавался от одного ума к другому, от бессознательного одного человека к бессознательному другого разными способами - с помощью отрицания, с помощью попыток понять значение коанов, с помощью юмора -  всего того, что может иметь лечебный эффект и вызвать инсайт (озарение). Жак Лакан говорил: «Лучшее в буддизме - это дзен, состоящий в том, что … на твой вопрос тебе отвечают криком. То есть он помогает людям наилучшим способом, когда они хотят выйти из этого, как говорит Фрейд, адского положения».[3]

Дзен - не религия, то есть не теистическая религия, подразумевающая веру в существование какого-либо бога. Дзен не занимает проблема существования бога и, по словам Д.Т. Судзуки, дзен ни теистичен, ни атеистичен. Дзен не ищет смысла жизни, он практичен, он только описывает условия существования страдания и указывает способ его преодоления. 

Великого учителя дзен Нань Иня однажды посетил японский император и спросил его: «Чему такому ты научился, что прославился на все мои владения?»

Нань Инь ответил: «Все очень просто: когда я рублю дрова, я просто рублю дрова, когда несу воду из колодца, просто несу воду из колодца». Император воскликнул: «Я пришел, чтобы услышать что-то духовное, а ты говоришь какие-то глупости. Ведь все люди так делают».

Нань Инь ответил: «Это мой духовный совет и, отмечу, не все люди так делают. Мне понадобились годы, чтобы научиться рубить дрова, не думая больше ни о чем, а просто рубя дрова. Это прекрасно: звук долины, летящие во все стороны щепки, ветер среди деревьев, их песня и музыка. Вот философия моей жизни: будь там, где ты есть. Не позволяй рассудку увести тебя».

В дзен нет никакого нарциссического обожания себя, практикующий верит, что через познание обычной жизни можно обрести изначальную чистоту и добро, спрятанные за пылью повседневности. Он надеется хотя бы стряхнуть эту пыль с себя и выявить подлинную суть, не зависящую от превратностей мира.

Еще одна история дзен.

«Йошу мыл свою миску. 

К нему подошел один монах со словами: «Я недавно в этой пагоде. Пожалуйста, покажи мне путь дзен». 

Йошу спросил у него: «Ты поел?»

«Да», - ответил монах.

«Так иди помой свою миску», - сказал Йошу.

И в этот момент на монаха сошло просветление».

Понимание дзен предполагает то, что дзен - это путь нерассудочный, а нечто весьма близкое к психологии бессознательного.

По словам официального основателя дзен Бодхидхармы, «бессознательность - это пустота, спокойствие, глубина». Фрейд сказал бы, что нирвана - это угасание сознательных и бессознательных напряжений, торжество принципа удовольствия. Если учитывать теорию Фрейда о бессознательном, истории дзен становятся несколько понятнее.

Самое давнее определение дзен дается в китайском тексте «Передача лампы», где говорится, что «это особая передача, существующая вне написанного, не зависящая от букв и слов».

Основываясь  на этом, можно считать, что первый урок дзен преподал Будда Шакьямуни своему ученику Махакашьяпе. Тогда Будда сказал, что он передаст собравшимся глубинную сущность своего учения, и, не произнеся ни слова, показал им лотос. И только Махакашьяпа понял это и улыбнулся. Тогда Будда выбрал его своим наследником.

И все же первым учителем дзен, от которого ведут свое происхождение все Патриархи, считается индийский монах Боддхидхарма (520 н.э.). Для продолжения своего Пути он поселился в Китае, там переработал в буддизм некоторые понятия даосизма и начал преподавать дзен, которяй распространился впоследствии в Корее, Вьетнаме и Японии, разделившись на две школы (существующие и поныне) - дзен Сото и дзен Риндзай.

Дзен - японское слово Х111 века - представляет собой японское произношение китайской идеограммы «чань», и, хотя эта китайская идеограмма имеет древнюю историю, с помощью Бодхидхармы она получила значение «дзэн». Еще раньше слово «чань» было китайской транскрипцией индийского слова «дхьяна», что означает «созерцание». Это является принципом дзен: «нельзя отделить форму от содержания. Форма - это пустота, а пустота - форма», это означает слияние противоположностей, ведущее к трансценденции. И здесь можно вспомнить принцип Кантора, с которым Лакан сравнивал свое учение. Автономия означающего, важная как в дзен, так и у Лакана, постигается через интерпретацию идеограммы, обозначающей дзен.

Центральная идея дзен проста и удивительна: каждое существо обладает природой Будды, цель жизни - познание этой природы, познание собственной истинной природы и, следовательно, познание самих себя. Дзен-буддизм - исключительно психологическая дисциплина.

Основной путь к подлинной Самости - это самопознание и медитация ('дхьяна' на санскрите, 'дзадзен' на японском), это способы освободить сознание от мыслей и концептуализаций.

Достижение подлинной Самости - это просветление, достигаемое не путем переселения в иной мир, в Рай, а при жизни, здесь и сейчас. Или, как говорится в буддизме, «сансара - это нирвана».

Дзен считает подлинную Самость чем-то вроде метафизической Самости, противопоставленной Самости психологической. А психологическая Самость служит темницей, не позволяющей человеку найти подлинную Самость.

Наша недостаточная сознательность приводит нас к неистинному, к страхам и психическому страданию, поэтому мы должны снова раскрыть нашу подлинную Самость и через нее  обрести покой и психическое здоровье.

На каком уровне бессознательного располагается наша подлинная Самость? По дзен, Самость присутствует с рождения. Но как глаз не может увидеть себя и возможно ли осознать бессознательное без специальной тренировки? В то же время бессознательное играет важную роль в нашей жизни, поскольку оно служит трансформации, создавая условия для нашего освобождения от страхов и тревог. Может возникнуть вопрос: какое «Я» осознает собственную Самость? Мы не можем наблюдать Самость, но она живет внутри нас. Американский нейрофизиолог Дамазио говорил: «Самость - это не маленький человечек, живущий в нашем мозге. Это постоянно изменяющееся нейробиологическое состояние, так постоянно и основательно реконструируемое, что его владелец никогда не осознает происходящих изменений» [4]

Для дзен в опыте Самости уникально то, что она довольствуется чувством самостоятельности, свободы, выбора и творчества. Весь внешний мир может нам доказывать, что мы ничто, но внутреннее убедит нас в обратном.

Подлинная самость - это настоящий источник, сокрытый в нашем бессознательном. Чтобы распознать его и понять значение нашей жизни, необходимо не искать интеллектуальные ответы, а погружаться в нашу подлинную суть.

Ошо Раджнеш, известный просветленный индус ХХ века, пишет: «Если ты закроешь глаза, то увидишь сознание, все его действия и движения. Возникающие мысли, желания, воспоминания - все это можно наблюдать. В одном можно быть уверенным - наблюдатель не есть сознание, тот, кто осознает деятельность мозга - не есть часть мозга. Наблюдатель существует отдельно от свидетеля. Осознать присутствие этого свидетеля - значит найти существенное, основное, абсолютное, неизменное...» [5]

Самость не трансцендируется логическим мышлением, скорее, наоборот. Когда интеллект бессилен, на помощь приходит коан со своими парадоксальными высказываниями, не менее «алогичными», чем вечные вопросы бытия: кто мы, откуда и куда направляемся?

Интеллект не способен объяснить значение жизни, и коан становится своеобразным обходным путем на пути к уничтожению барьеров сознания и обнаружению подлинной Самости. Коан заставляет ученика думать не головой (с помощью интеллекта), а «животом» или «сердцем» («хара»). Голова/интеллект - это сознательное, хара/сердце - это бессознательное. Коан погружен в бессознательное, и, выходя из него, он отражает подлинную Самость в неотражающем зеркале.

В завершение этих замечаний мы можем вернуться к Лакану и утверждать, что дзен-буддийская идея невыразимости истины с помощью (или в качестве) пустоты доказывает невозможность или неспособность языка отражать Настоящее. Истина - это такая субъективная позиция, которая требует присутствия неизвестного, а не известного. Знание-незнание влечет за собой трансформацию нарциссического эго, как агента наблюдения или знающего сознания. По Когуту, трансформированный  таким образом «космический нарциссизм» характеризуется не величием и приподнятым настроением, а торжественностью и спокойной внутренней искренностью. В истории «Пиала чая» это предается следующим образом:

«В гости к Нань-иню, учителю дзен периода Мейдзи (1868-1912гг.) приехал один университетский профессор, который желал изучить дзен.

Нань-инь разливал чай. Наполнив до краев чашку своего гостя, он не остановился и продолжал наливать чай.

Профессор, наблюдая, как из переполненной чашки обильно выливается чай, не выдержал и воскликнул: «Она переполнена, больше в нее не вместится».

«Как и эта чашка, - ответил ему Нань-Инь, - ты полон своих мнений и убеждений. Как же я смогу показать тебе путь дзен, если ты не опустошишь свою чашку?»

2. Культурно-исторические связи психоанализа и дзен-буддизма

 

2.1. Фрейд и культура Востока
 

Если бы мы опирались только на фрейдистский психоанализ, было бы верным сказать, что сравнивать психоанализ и дзен-буддизм невозможно, поскольку в психоанализе речь идет о реальности психической, а в дзен-буддизме - о жизненной реальности, основанной на трансценденции. Это противоречие концепций – духовной и материалистической.

Продолжая это сравнение, интересно перечитать отрывок из книги Фрейда «Неудовлетворенность культурой», в которой он вспоминает мнение Ромена Роллана о своем труде «Будущее одной иллюзии»: «Это чувство [религиозность] он хотел бы назвать чувством вечности, чувством чего-то безграничного, бесконечного, можно сказать, океанического... Я отрывается от внешнего мира, точнее, изначально Я включает в себя его, а потом поднимается над ним. И поэтому наше настоящее чувство Я - это слияние Я с окружающим миром, который безграничен и включает в себя все. Таким образом мой друг объясняет чувство океанического» [6]
По Фрейду, подобное чувство нельзя считать источником религиозной потребности. Но оно соответствует начальной ситуации, в которой появлению чувства Я предшествует чувство слияния с реальностью. Чувство Я сводится Фрейдом к инфантильному чувству всемогущества, поскольку в его основе лежит та же динамика.

Для Фрейда источником религиозных чувств является не это чувство океанического, поскольку, как он говорит,  «его происхождение из детского бессилия и вытекающей из него тоске по отцу кажется мне бесспорным... Источник религиозного поведения можно обнаружить в чувстве детского бессилия. Я могу предположить, что, появившись  вторично, чувство океанического вступило в связь с религией... часть, стремящаяся к океаническому чувству, чувству, можно сказать, направленному на возрождение безграничного нарциссизма, таким образом переоценивается... За этим может стоять нечто другое, в данный момент скрытое в тумане» [7]

«Нечто другое» несколько лет спустя обозначил сам Фрейд во время разговора со швейцарским психиатром Людвигом Бицвангером, основателем экзистенциального течения в психоанализе. Бицвангер заметил, что в развитой к тому времени технике психоанализа чего-то не хватало, состояние многих пациентов не улучшалось в желаемой степени и, говоря с Фрейдом о «застое» в психоанализе, он неуверенно спросил: «Не состоит ли проблема в отсутствии духа?», - поскольку  некоторым пациентам сложно, а иногда и невозможно подняться до «духовного диалога» со своим аналитиком. Может ли этот барьер в общении послужить причиной сохранения болезни? Кивнув, Фрейд согласился: «Да, дух - это все». Бицвангер был удивлен, услышав подобное утверждение от материалиста Фрейда, и уточнил, не подразумевает ли он под духом «ум», на что отец психоанализа ответил: «Людям всегда было известно, что они обладают духом, я же должен был показать, что существуют еще и инстинкты».

Этот эпизод можно рассматривать как первое связующее звено между психоанализом и духом, который мы рассматриваем здесь в контексте дзен-буддизма, хотя, как пишет Джонс в 1953г.,«личное изучение Фрейдом религиозного опыта не дошло до восточных учений» [8]

Можно предположить, что в некоторой степени З. Фрейд был знаком с буддизмом, т.к. читал философские труды Шопенгауэра, который испытал очевидное влияние буддизма и индийских Упанишад.

Посетители венского дома-музея Фрейда (ул.Бергассе, 19),  обращают внимание на большое количество различных статуэток, собранных Фрейдом на протяжении жизни. Они принадлежат к различным культурам мира, и среди них нельзя не заметить различных статуэток Будды, самая красивая из которых - Будда Сострадания, Авалокитешвара.

Учитывая характер Фрейда, его научный склад ума  и стремление к познанию, можно с уверенностью предположить, что ему было что-то известно о буддизме и о восточном подходе к сознанию. К тому же в 1930 г. вышла замечательная книга Ромена Роллана об известном индийском мистике, чьим учеником был сам писатель, «Жизнь Рамакришны», которую Фрейд наверняка прочитал.

Фрейд и Роллан вели тесную переписку, содержание которой не так давно проанализировал Массон. Роллан несколько раз предлагал Фрейду исследовать медитацию через призму психоанализа, но Фрейду было интересно другое, вот что он пишет в 1930 г.: «Теперь под его руководством я пытаюсь проникнуть в индийские джунгли, от которых прежде меня удерживали эллинская любовь к размеренности, еврейское беспристрастие и, в определенной степени, обывательский страх.

По правде говоря, мне нужно было решиться на это раньше,  растения, которые есть на Земле, не должны оставаться для нас неизвестными, и в определенный момент я докопался до их корней. Но нелегко преодолеть границы собственной природы» [9]

Фрейду не было чуждо и понятие восточной медитации. Он писал, что в разговорах с «одним своим другом» он узнал о существовании медитативных техник: «Особые методики дыхания, сосредотачивая наше внимание на телесных функциях, могут действительно разбудить в нас новые ощущения и чувство общности». [10] Очевидна аналогия с первой стадией буддийской медитации - «успокоением ума» (самадхи).

Некоторые восточные ученые пытались связать идеи Фрейда с концепциями, которые были ему чужды, в числе них - Басу Амарендрената . Нам не хотелось бы приписывать Фрейду то, чего он не говорил и даже не думал. Несомненно, он долго отстаивал позицию, по его словам, «психоаналитическую, а следовательно, генетическую» в отношении подобных феноменов. Он считал, что регрессия к первоначальным состояниям психики является «если можно так сказать, физиологической» и «объясняет многие мудрые понятия мистики».

Тенденция психоанализа – сводить эти состояния к детским дериватам - очень распространена и долго оставалась одним из классических тезисов Фрейда о довербальном и симбиотическом соединении или же о регрессивном единстве с матерью. 
Некоторые известные психоаналитики занимались практикой концентрации (хотя, помимо концентрации, дзен-буддизм использует и “глубокий взгляд”, способствуя таким образом пониманию динамического соотношения «ум-тело»), среди них можно упомянуть Ференци, Джонса, Александера, а чуть позже -   Левина и Грюнберга. Все они описывали достигнутые с помощью медитации мистические состояния как гармонию, слиянием, аналогичные пренатальному симбиозу.

В 1913 г. Ференци одним из первых писал о существовании таких чувств у новорожденного, как величие, всемогущество, слияние субъекта с объектом, теоретически обосновывая «эволюционные фазы ощущений реальности» [11]

Джонс в «Комплексе Бога» (1913г.) приравнивает «колоссальный нарциссизм» к «бессознательной фантазии о полной идентификации с Богом» (1923г.). Продолжая это сравнение, он сопоставляет мистический экстаз (достигаемый в христианстве и буддизме) с состоянием слияния Я и идеального Я и  характеризует его как «регресс к более примитивной и некритической форме нарциссизма». 

Шредер (1922) причисляет мистический опыт к видам «пренатального единства», полагая, что у человека существует пренатальная предрасположенность в определенных психологических условиях переживать ощущения единства, бесконечности, всемогущества и слияния со Вселенной.

На последнем Психоаналитическом конгрессе, в котором принимал участие Фрейд (1922г.), Александер упомянул о практике буддийской медитации, остановив свое внимание  только на первой ее стадии, т.е. на концентрации: «В этом состоянии монах как будто находится в море, которое постоянно наполняется и переполняется чувствами счастья и удовольствия, рождающимися из глубинной концентрации. И даже малейшая частица оказывается насыщенной этими чувствами… Я полагаю, что никакой аналитик не смог бы лучше описать состояние нарциссизма, данное в этом тексте ... Подобное описание представляется мне особенно интересным и важным, поскольку демонстрирует состояние, воссозданное нами теоретически и названное “нарциссизмом” » [12] 

Франк Александер в 1930г. в своем небольшом исследовании  «Буддийский тренинг и искусственная кататония», с одной стороны, выражает свой активный интерес к буддизму, с другой - не может освободиться от основных понятий фрейдистской школы, объясняя  буддийскую медитацию как регресс к первичному нарциссизму. 

Он же  проводит важные аналогии между буддийской психологией и психоанализом (которые позже заинтересуют таких психоаналитиков, как Фромм и Хорни). Он говорит, что «изученные им тексты - скорее документы психологические, нежели плоды метафизической спекуляции... Медитация - это психотехника, открывающая добровольный доступ к регрессивным состояниям… Не буду подчеркивать в дальнейшем озадачивающее сходство аналитического метода и учения Будды. Преодоление аффективного сопротивления и нарциссизма - это общая доктрина и для Фрейда,  и для Будды. Можно счесть случайностью впечатляющее повторение в истории двух духовных учений, основатели которых сначала ь использовали гипноз в качестве одного из методов. Был ли также случайным совпадением  их вывод, что основная и самая сложная цель - установить связь с сознанием?». [13]
Мария Бонапарте (1940) пишет о «мистическом экстазе как о воссоздании рая нашего детства или наших снов».[14]

В 1950 Леуин идет дальше и замечает некоторое сходство между экстазом маниакальных пациентов и экстазом мистиков, заключая, что «экстатическая эмоция повторяет или позволяет пережить еще раз невербальный и никогда не вербализованный опыт единения с грудью» [15] 
Работая над понятием Фрейда о Я - идеале как воплощении первичного нарциссизма (склонность индивидуума к слиянию на протяжении взрослой жизни) - Шасгет-Смиргель проанализировала мистические практики, направленные на достижение состояния единства и приводящие к переживанию  «матери до дифференциации».

Только в последнее время были сделаны попытки оценить подобные регрессивные тенденции как защитную функцию от чувства одиночества и отделенности. Психоаналитик Эрнст Крис предложил определение «регрессия в пользу Я». Это означает, что человек через духовный опыт стремится вновь пережить чувства прошлого, чтобы еще раз обдумать и излечить неразрешенные конфликты, перенося их в другое измерение.

Фрейд пишет: «Обычный человек не может представить себе это Провидение иначе, чем в фигуре чрезвычайно возвышенного отца» [16], хотя в некоторых восточных культурах, например, в тантрической Индии, эта фигура воплощается исключительно женскими образами (Шакти, Кали). 

Здесь мы могли бы начать рассуждение о «фаллоцентрической концепции Фрейда», но эта тема уведет нас слишком далеко. Фрейд был наделен удивительной проницательностью, он как будто предчувствовал существование индийской и тибетской тантрической школы, где счастье (или просветление) достигается через определенную сексуальную практику, так называемую «маленькую дверь» или Тантру «левой руки»: «Эта техника подводит к счастью ближе, чем любой другой метод. Конечно, я говорю о том направлении жизни, в котором центром всего предстает любовь... Одна из форм проявления любви – это сексуальная любовь, которая дает нам наиболее острое ощущение удовольствия, предоставляя нам модель того, что мы ищем, стремясь к счастью». [17]

2.2 Юнг и дзен-буддизм
 
Другого мнения о духовных феноменах придерживался основатель аналитической психологии Карл Густав Юнг. В своей автобиографии он открыто выражает веру в дух, в трансценденцию, в жизнь после смерти.

Мы можем сказать, что первый настоящий контакт психоанализа и дзен-буддизма устанавливается именно им.

К. Г. Юнг в своих воспоминаниях о путешествии в Индию в 1938 г. упомянул: «В то время я прочитал много трудов из индийской философии и истории религии и был глубоко уверен в ценности восточной мудрости».[18]

В его книге «Трансформация и символы либидо» (1912 г.), ознаменовавшей окончательный разрыв с Фрейдом, утверждается, что либидо не сводится только к сексуальности, а проявляется различными удивительными способами. В этой книге есть много ссылок на буддизм, особенно в том, что касается символики. Дерево Бодхи для Юнга является символом матери, а медитацию он возводит к интровертности либидо, схожей с возвращением в материнскую утробу, из которой человек взял свое начало.

В “Психологических типах” Юнга, опубликованных в 1921 г., можно найти ссылки на брахманскую философию, цитаты из таких священных текстов, как Бхагавадгита, Упанишады и Атхарваведы.

В автобиографии Юнг пишет: «Лишь прочитав «Золотой цветок» - образцовый трактат по китайской алхимии, высланный мне 1928 г. Ричардом Вильгельмом - я начал понимать природу алхимии… Я на одном дыхании прочитал рукопись, потому что текст давал мне подтверждение, на которое я даже не надеялся -  моих идей о мандале…» [19]

По просьбе своего друга-синолога К. Г. Юнг написал комментарий к этому тексту, переведенному на немецкий Р. Вильгельмом и опубликованному в 1929 г.

«Секрет золотого цветка» - это учебник буддийской медитации, испытавший влияние буддизма чань («дзен» по-китайски) и дао-мистицизма, господствовавших в то время в Китае. Золото символизирует собственно свет сознания, а цветок - появление ментального света.

Поскольку Вильгельм, к сожалению, не был знаком с буддийскими учениями и терминологией, то в его переводе дана искаженная версия трактата, алхимический символизм текста интерпретирован им буквально. На самом деле этот трактат значителен описанием не психофизических практик обращения жизненной энергии, а прямого и доступного способа самореализации. Это упражнения, в которых свет (т.е. внимание) «обращается вовнутрь» - через сосредоточение ума, чтобы перенести его к основам сознания, к природному и спонтанному состоянию, свободному от любых условностей.

Юнг не только читал много трудов по восточной мистике, но и на протяжении своей жизни использовал некоторые техники глубокой медитации. В автобиографии он пишет, что во время «своей борьбы с бессознательным» - примерно в период первой мировой войны (1915-1918г.г.) – он  «часто был так взвинчен, что вынужден был прибегнуть к Йоге, чтобы избавиться от этих ощущений. Но поскольку я стремился понять, что происходит внутри меня, я применял эти практики, пока не успокаивался и не мог возобновить работу с Бессознательным» [20]

В 1932 г. в Цюрихском Психологическом клубе Юнг прочитал четыре лекции о психологической интерпретации Йоги Кундалини (Тантре), это показывает знание Юнга тантрических текстов и его желание применить некоторые описанные там техники в аналитической психологии.

В ответ на работу Карла Шмитца «Психоанализ и Йога» Юнг пишет: «Поскольку психоаналитические и психосинтетические методы я считаю способами самосовершенствования, ваше сравнение с Йогой представляется мне весьма возможным» [21]

Йога Кундалини - это особая техника йоги, воспринятая из тантризма, древнеиндийского религиозного течения с четкими антиаскетическими и антиспекулятивными чертами. Она представляет собой отклоняющийся поток  в спокойном течении индуизма. В тантризме мы находим воспевание человеческого тела, являющегося микрокосмом Вселенной. «Впервые в духовной истории Индии Великая Богиня занимает господствующее положение... происходит религиозное открытие тайны женщины» [22] Например, в своем трактате «Философские течения Индии» пишет: «Тантра утверждает святость и чистоту всех вещей, и следовательно, в некоторых тантрических ритуалах основу сакраментального действа составляют пять запретов: вино, мясо, рыба, жареное зерно, сексуальные отношения». [23] Как мы указали чуть раньше, существуют так называемые школы «правой руки», использующие эти элементы только как символический ритуал, и школы «левой руки», применяющие их буквально. Юнг так разъясняет свое понимание тантрической Йоги: «Индийская философия - это интерпретация определенного состояния не-эго, влияющая на нашу личную психологию. Цель человеческого развития она понимает как установление связи между сознательным эго и тем, что его превосходит. Тантрическая йога дает представление о состоянии и фазах развития этой безличности так, как будто сама собой рождает свет высшего сверхличного сознания». [24]

Во время спора 8 октября 1932 г. с профессором Хауре Юнг рассказывает, как он применил на практике Кундалини Тантра во время аналитического опыта с одной европейской женщиной, рожденной и выросшей на востоке. Она описала сны и фантазии, которые были непонятны Юнгу до тех пор, пока он не прочитал книгу «Мощь змеи», переведенную сэром Джоном Вудроффом.  Это был перевод классического тантрического текста «Сат-чакра-нирупана» с примечаниями самого Вудроффа. 

Юнг утверждал, что символизм тантры подсказывал ему иногда, что странные симптомы, на которые жаловались пациенты, были не чем иным, как пробуждением Кундалини. Он делал вывод, что знание этого символизма позволяло явления, считавшиеся ранее побочными продуктами болезни, видеть как важные символические процессы, часто помогающие объяснить необычную локализацию симптомов.

В 1935 г. Юнг пишет важный психологический комментарий к тибетской «Книге мертвых», а в 1939 г. - комментарий к тантрическому тексту   «Тибетская книга великого освобождения».

В 1939 г. Юнг продвинулся дальше в изучении дзен-буддизма, написав замечательное предисловие к книге Д. Т. Судзуки «Великое освобождение. Введение в дзен-буддизм». В этом предисловии Юнг пишет: «Как бы мы ни хотели определить Самость, она отлична от Я,  она  включает в себя опыт Я и затем его трансцендирует (курсив мой). Так же, как Я - это некоторый мой собственный опыт, так и Самость - это опыт моего Я, прожитый уже более широкой и возвышенной формой Я, воплощенной в форме не-Я». [25] И далее о сатори (просветлении): «Процесс сатори понимается и формулируется как прорыв сознания… Сатори -  замена Я Самостью». [26] Учитель дзен ведет к такому опыту сатори через разрушение всей сознательной системы ученика, заставляя его погрузиться в пустоту (шуньята) - это единственный способ выявить истинную «человеческую природу» (Золотой цветок), или буддийскую «подлинную Самость», которую в психологических терминах можно было бы определить как самые глубинные бессознательные основы нашего сознания.

Среди написанного Юнгом о буддизме можно вспомнить «Психологию медитации» (1943г.) и вступление к книге К. Э. Нойманна «Парадоксы Гаутама Будды».

В 1958 г., за три года до смерти, Юнг принял участие во встрече с японским дзен философом Шиньичи Химасатсу (1889-1980г.г.), когда тот возвращался в Японию из США, где он прочитал серию лекций о дзен-буддизме (эти лекции на английском языке опубликованы издательством Muramoto 1998).

Важно указать, что к концу пятидесятых годов во всем мире проявлялся интерес к дзен-буддизму. Так,  в 1957 г. в мексиканском городе Куэрнавака была проведена конференция по дзен, в числе ее участников были Фромм, Де Мартино и Д.Т. Судзуки, на ней присутствовало около пятидесяти психиатров, психологов и психоаналитиков, в основном из США (М. Грин, Дж. Кирш, И. Прогофф и др.).

В 1958 г. Коджи Сато основал при психологическом факультете университета Киото журнал «Психология», который, будучи издан на английском языке,  стал важным связующим звеном между западной и восточной психологией.

Серия лекций Хисаматсу стала частью этого проявившегося интереса к востоку вообще и к дзен-буддизму в частности. Хисаматсу был безупречно подготовлен: он преподавал буддизм в университете г. Киото и был одним из важнейших японских дзен-мыслителей того времени.

Цель его разговора с Юнгом состояла в  определении сходства и различия между психоанализом и буддизмом.

На самом деле, читая стенографические записи этой встречи, можно предположить, что она была не очень плодотворной и каждый остался на своей позиции. Хисаматсу был выдающимся дзен-философом, но он был недостаточно хорошо знаком с психоанализом, чтобы найти  взаимопонимание и вообще перепутал Юнга с Фрейдом, приняв его за основателя психоанализа.

И все же можно отметить несколько интересных моментов в этой беседе. При обсуждении связи сознания и бессознательного Хисаматсу спросил у Юнга: «Что является подлинной Самостью, сознательное или бессознательное?». Юнг ответил: «Сознание называется Я, в то время как Самость отнюдь не равна Я. Самость – это единое целое, потому что личность, как целое, состоит из сознания и бессознательного. Но мое Я знакомо только с сознанием. Бессознательное остается мне неизвестным» [27] Юнг в разговорах часто повторял, что «бессознательное всегда остается непознанным именно потому, что оно бессознательное»).

Если мы примем во внимание, что в дзен-буддизме для  пробуждения подлинной Самости нужно реализовать Не-самость, то становится ясно, что понятие Самости у Юнга и в дзен-буддизме весьма различно.

Если говорить  языком Юнга, буддийский принцип несуществования личности предполагает несущественность бессознательной Самости и в то же время сознательного Я. По Юнгу, Самость – это непознаваемая до конца целостность личности, состоящая из сознания и бессознательного (личного и коллективного), в то время как в дзен-буддизме реализация своей истинной природы достигается исключительно через преодоление юнговской Самости благодаря ее трансценденции.

Таким образом, становится ясно, что Юнг никогда, в сущности, не понимал буддийское понятие Не-самости, т.е. несущественность самости и понятие «пустоты» - «шуньята». В своей автобиографии он пишет о буддизме: «Целью является не состояние морального совершенства, а нирвана. Существует цель подняться над природой, и для ее достижения в медитации происходит поиск состояния пустоты, в котором  отсутствуют образы. Я же хочу постоянно пребывать в состоянии живого созерцания природы и психических образов...». [28]

2.3 Фромм, Хорни и дзен-буддизм на Западе

 

И все же по-настоящему решающим моментом во взаимоотношениях дзен-буддизма и психоанализа стала конференция в Куэрнаваке, которую задумал и очень хотел провести Эрих Фромм, бывший тогда президентом мексиканской Психоаналитической ассоциации. Возможно, Фромм не написал бы работу «Психоанализ и дзен-буддизм», если бы не прочитал предисловие Юнга  к книге Судзуки «Великое освобождение. Введение в дзен-буддизм», а впоследствии - работы Судзуки по дзен-буддизму и не общался с Судзуки лично во время подготовки конференции в Мексике.

Дайэтцу Тэйтаро Судзуки (1870-1966гг.) - настоящий популяризатор дзен-буддизма на Западе, он преподавал историю религий, специализируясь на дзен-буддизме. После интенсивного тренинга с двумя учителями дзен в Японии он эмигрирует в 1897 г. в США, в Ла Салль, штат Иллинойс, где переводит для запада фундаментальные тексты традиции дзен.

В 1909 г. он возвращается в Японию как преподаватель в Университете Отани в Киото, где создает Восточное буддийское общество.

После чего он отправляется в США и организует там лекции и конференции по дзен.

Не подлежит сомнению тот факт, что большей частью взаимообмена между дзен-буддизмом и психоанализом, по крайней мере, до 70-х - 80-х гг., мы обязаны Эриху Фромму. Для более глубокого понимания этого факта мы советуем чтение его книгу «Психоанализ и дзен-буддизм», которая была целиком пересмотрена Фроммом, как с точки зрения объема, так и с точки зрения содержания. «Главной причиной этого переосмысления послужила сама конференция. Несмотря на то, что я был знаком с литературой по дзен-буддизму, конференция стимулировала меня значительно расширить и пересмотреть свои идеи. Это относится не только к моему пониманию дзен, но и к некоторым понятиям психоанализа, а именно: составляющие бессознательного, трансформация бессознательного в сознание, а также конечная цель психоаналитической терапии».[29]

Со временем Фромм стал понимать под бессознательным не только территорию подавленного, но и  источник творческих способностей человеческого существа, одаренного силой воображения. В этом ему помогло изучение дзен-буддизма. 

Уже в середине 40-х годов Фромм знакомится с Судзуки, но только после визита Судзуки к Фромму в Мексику в конце 1956 г. и последовавшего визита Фромма к Судзуки в Нью-Йорк психоаналитик пишет: «Мне показалось, что я понял Дзен, как будто что-то «щелкнуло» в их манере повествования».[30]

Основной интерес Фромма к дзен-буддизму лежал в опыте слияния с объектом восприятия. Райнер Функ, литературный куратор наследия Фромма, пишет в книге «Эрих Фромм, его жизнь и идеи»: «...И дзен-буддизм, и психоанализ предлагают способы достижения  переживания единства внешней и внутренней реальности, в котором преодолеваются границы Эго и человек оказывается в бессознательном, не ограниченном временем и пространством. Это может произойти без психотической дезинтеграции Эго». [31]  Фромм регулярно медитировал и был знаком с продвинутой медитативной техникой. Его ученик Майкл Маккоби в статье «Два голоса Эриха Фромма: пророческий и аналитический» пишет, что Фромм практиковал дзен-медитацию «… и в свои семьдесят он показал мне практику смерти, лежа на полу и представляя, что он испускает последний вздох, переживая единство. [32] Вернувшемуся в Японию Судзуки Фромм написал 29 апреля 1964 г.: «Каждое утро я читаю или какой-нибудь текст дзен, или Майстера Экхарта». [33]  Во время своего пребывания в Тичино он каждый день практиковал Тай-Чи, под руководством своего инструктора, балерины Кати Делаковой. С подходом, типичным для дзен, Фромм пишет: «Основная идея гуманизма - идея, что все человечество содержится в каждом человеке и что человек развивает свою человечность в ходе истории». [34] Через дзен Фромм открыл, что бессознательное предстает универсальным в опыте человеческого индивидуума. Он пишет: «Бессознательное - это целое без человека, та часть человека, которая соотносится с его обществом… Переход бессознательного в сознание превращает саму идею об универсальности человека в живой опыт этой универсальности: это реализация человечества в опыте». [35]

Среди немногих пикантных фактов в истории психоанализа часто особое внимание обращается на недолгую любовную связь двух иммигрантов, Эриха Фромма и Карен Хорни. Интересно отметить, что наиболее плодотворный период их отношений совпал с их посещением курсов дзен в Нью-Йорке, проводившихся Д. Т. Судзуки в середине 40-х годов. 

Несомненно, главную роль в  знакомстве Хорни с дзен-буддизму сыграл Фромм. Затем Хорни продолжала интересоваться дзен, поддерживая контакт с Судзуки. Она совершила путешествие в Японию, где под руководством самого Судзуки три месяца посещала различные дзен-монастыри. Кельман пишет, что она была «глубоко потрясена своим посещением дзен-монастырей, их тысячелетней традицией поддержки посвящения в интроспекцию и молчание». [36]

Хорни пишет: «Все это указывает, что наша подлинная Самость в период силы и активности приводит нас к состоянию, в котором мы должны принимать решения и брать за них ответственность. Затем она ведет к настоящей интеграции и полному ощущению цельности, единства. Тело и ум, действия и мысли  не  просто созвучны и гармоничны, но они действуют без какого-либо глубокого внутреннего конфликта». [37]

Как видно из последней фразы, Хорни полностью верит в основное понятие дзен -  полноту присутствия и осознавания, поиск которой определяется в ее книге «Наши внутренние конфликты» как главная  цель психотерапии: «Не предъявлять требований, быть эмоционально искренними, быть способными вложить свою душевную полноту в свои чувства, в свою работу, в свои убеждения». [38]

Многие авторы подчеркивали, что в последние годы жизни Хорни посвятила значительное время  поиску точки пересечения дзен-буддизма и психоанализа, используя, в частности,  собственное понятие «самореализация».

Дзен-буддизм основывается на идее, что все человеческие существа обладают природой Будды, которую человек может обнаружить в процессе внутреннего поиска. Идея  Хорни о самопознании похожа на основную идею дзен-буддизма о поиске подлинной Самости, являющейся центром индивидуума. Хорни пишет: «Человек по своей природе и по собственному желанию стремится к самореализации, и из этого стремления развивается его система ценностей. Очевидно, что он не может, к примеру, полностью реализовать свой человеческий потенциал, пока не станет честен с самим собой, пока не станет активным и созидательным... Он сможет вырасти по-настоящему, только если он возьмет на себя ответственность». [39]

Желающие лучше понять отношение Хорни к дзен-буддизму могут прочитать статью, напечатанную в 1991 г. на страницах American Journal of Psychoanalysis «Карен Хорни, Д. Т. Судзуки и дзен-буддизм» и также исследование M. Уэсткотта «Отношения Карен Хорни и дзен-буддизма».

2.4 Другие психотерапевты и дзен-буддизм

 

Известно, что уже на начальной стадии развития психоанализа такие аналитики, как Джонс, Ранк, Ференци и Александер, писали о необходимости изучения восточного мистицизма с психоаналитической точки зрения. Позже этой темой интересовался Кернберг, он описал религиозный опыт в своем исследовании  «Психоаналитические перспективы религиозного опыта». В этой работе Кернберг анализирует природу религиозности, опираясь на психоаналитические принципы, без какой-либо попытки использовать религиозный  или философский подход. На клиническом уровне одна из функций психоаналитика - понять, является ли религиозность пациента является зрелым элементом его трансперсональной системы этических ценностей. В то же время психоанализ должен помочь некоторым пациентам освободиться от формального использования религии в качестве формы рационализации ненависти и деструктивности, направленной на самого себя и на других.

Список психоаналитиков, увлекавшихся буддизмом и дзен-буддизмом, можно продолжить. Но мы далее переходим к специалистам, которые, начав с психоанализа, пошли своим особым путем.

Ролло Мэй, испытавший косвенное влияние восточной мысли, весьма проницательно заметил: «Восточная мысль никогда не было свойственно разделение объекта и субъекта, столь характерное для западной мысли».  [40]

   Фридрих Саломон Перлз (1893-1970г.г.), основатель гештальт-терапии, начинал свою карьеру как психоаналитик (что и было указано на его визитках): его первой аналитик была Карен Хорни, с которой он затем всю жизнь поддерживал дружбу,  а четвертым аналитиком был Вильгельм Райх. В пятьдесят три года, устав от своей буржуазной жизни, Перлз эмигрировал в США, где посетил Карен Хорни, Эриха Фромма и Клару Томпсон, и именно там, в этой интеллектуальной и экстравагантной среде он заинтересовался дзен-буддизмом. Это был временный интерес, но все же он заставит Перлза уже на шестьдесят девятом году жизни провести два месяца в монастыре, где он обучался дзен.

Под влиянием дзен-буддизма и отчасти даосизма Абрахам Маслоу (1908 – 1970гг.) утверждал, что у человека есть физиологические и психологические базовые потребности, которые должны быть удовлетворены, прежде чем индивидуум сможет заняться самоактуализацией. Он полагал, что каждому человеку свойственно стремление к самореализации. К сожалению, путь человека к этой цели может быть затруднен невозможностью удовлетворить потребности более низкого уровня, такие как потребность в еде, в безопасности и др. Несмотря на желание Маслоу видеть всех людей самоактуализирующимися, он считал, что это удается только одному человеку из десяти. Эти «счастливчики» могут испытать то, что Маслоу называет «пиковыми переживаниями», т.е. моменты глубокого экстаза, которые многие ученые сравнивали с переживанием опыта сатори в дзен-буддизме.

Пиковые переживания - это моменты, когда Самость трансцендировала и освободилась от влияния всего внешнего. Если описать это состояние в терминах дзен-буддизма, можно сравнить его с несколькими мгновениями пребывания “за пределами ума”, которое случается во время глубокой медитации или при осознанном наблюдении, например, за закатом (точнее, при слиянии с закатом), когда нет ни наблюдаемого объекта, ни наблюдателя. Таким образом происходит преодоление дуализма  и приходит настоящее понимание жизни.

Прежде чем подвести итог этому обзору, не исчерпывающему, безусловно,  нашу тему, среди психоаналитиков, связанных  с дзен-буддизмом, мы не можем не упомянуть Жака Лакана.

Жак Лакан начинает  свой Семинар №1 «Технические записи З. Фрейда» с попытки соединить психоанализ и дзен, Учителя дзен и Учителя Фрейда. На самом деле, существует некоторый параллелизм между методами дзен и тем, как Лакан, не произнося ни слова, заканчивал некоторые сеансы психоанализа, называя их «не-сеансами», «переходом на нулевой уровень аналитического сеанса», где цель аналитика или Учителя сводится к «распутыванию топологических узлов и загадок», как назвала это французский психоаналитик Э. Рудинеско.

По словам дзен-монаха и французского психоаналитика Ги Масса, это описание метода Лакана, данное его ученицей Э. Рудинеско, можно понимать в ключе дзен-буддизма: «Лакан, как сфинкс на горе, несколько раз прерывает свое молчание, чтобы загадками открыть нам истину». [41]

Ученики Лакана сравнивают также и его слова, жесты, необычные действия во время аналитического сеанса (например, однажды он стукнул пациента по голове книгой) с методами  дзен-буддизма:  в нужный момент Учитель дзен ударяет своего ученика бамбуковой палкой, что удаляет последнюю преграду на пути к просветлении, так же и Лакан пытается вызвать “просветление” у проблемного пациента. Лакан на своем семинаре «Функция языка» упоминает «технику, известную под именем дзен».

Леви-Стросс и некоторые другие исследователи определяли Лакана как светского учителя дзен, среди написанных на эту тему книг - «Лакан, учитель дзен» Стюарта Шнайдермана.

Понимание историй дзен может помочь нам в интерпретации «историй» Лакана и прояснить сложные понятия означающего, «большой А», фаллоса, «ничто» и др. Можно сказать, что преодоление противоположностей в историях дзен аналогично методу свободных ассоциаций в психоанализе. По этому примеру Ж. Аллуш представляет «Шутки  Лакана» в своей книге «Алло, Лакан».

Вальтер Молино, психоаналитик и последователь дзен-буддизма в книге «Дзен, Лакан и чужое Эго» анализирует некоторые общие черты метода французского учителя и методов дзен. Мы должны еще раз указать на существенные и значительные различия между ними, несмотря на то, что в некоторых суждениях Лакана чувствуется влияние дзен-буддизма. Так, например, Лакан говорит, что «Я» структурируется как симптом. Он пишет: «Это не что иное, как наделенный некими преимуществами внутри субъекта симптом. Это симптом исключительно человеческий, ментальная болезнь человека». [42]

3. Проблемы взаимоотношений психоанализа и дзен-буддизма 

 

3.1 Различные понимания Я
В психоаналитическом лечении анализ используется с терапевтической целью - излечение пациента. Фрейд в последние годы жизни писал друзьям в письме: «Я не верю в возможность счастья для человечества. Самое большее, что мы можем сделать, - это приучить человека к нормальности несчастья». [43]  Дзен-буддизм обещает больше и использует медитацию (дзадзен) с целью не только «излечить» ученика, но  и способствовать  достижению им счастья (нирваны).

Однако, учитывая все сказанное выше, мы не должны смешивать дзен-буддизм с современной психотерапией, хотя некоторые считают дзен-буддизм восточным психоанализом, а психоанализ – западным дзен-буддизмом.

Можно добавить, что там, где заканчиваются функции психоанализа, начинается терапия дзен. Цель психоанализа - вылечить человека с психическими отклонениями, в то время как дзен-буддизм стремится положить конец страданию вообще. Страдание вызывается желанием, которое не может быть полностью удовлетворено по самой своей природе и приводит к фрустрациям, чувству неудовлетворенности и нереализованности. Такое страдание обусловлено только нашей привязанностью к вещам и ошибочным убеждением, что мир не должен меняться, а должен оставаться неизменным, чтобы доставлять удовлетворение нашей Самости.

Дзен-буддизм учит, что только в отделении и в преодолении своей эгоцентричной и нарциссической Самости человек может достичь безусловного счастья, заключающегося в отсутствии интеллектуализаций и в преодолении дуализма.

Это одно из основных отличий психоанализа от дзен-буддизма: психоанализ стремится вылечить психические расстройства Эго, приводит его к «нормальному» состоянию, дзен же исследует то ментальное состояние, которое трансцендирует любую форму эгоцентризма и нарциссизма через «расширение» Я и сознания.

Рассматривая развитие психически здорового человека, можно заметить, что на протяжении всей жизни он является пленником обманчивого чувства, что его Я независимо. Оно вынуждает человека постоянно проецировать себя на каждый аспект реальности. Мы с сожалением убеждаемся, что реальность – одно, а наши желания – совсем другое, мы постоянно уверяем себя, что мы не больны, не стареем, не умираем, не теряем любовь и деньги: да, такое бывает, но не хочется думать, что это случится с нами. Таково поведение человека, переполненного чрезмерной привязанностью и ожиданиями, и  именно поэтому в буддийской традиции жизнь рассматривается как сон.

Часто можно услышать обвинения дзен-буддизма в нигилизме и пессимизме, на самом же деле он им противоположен, являясь практическим способом поиска счастья.

Первая из Четырех Благородных Истин, оставленных Шакьямуни Буддой, гласит, что жизнь есть страдание, но это не означает отказа от страстей или то, что мы не должны чувствовать радость от жизненных удовольствий. Напротив, необходимо понимать, что мы не должны испортить этот момент радости обсессивной привязанностью, свойственной нашему Эго. Дзен-буддизм учит жить настоящим моментом без желания его продлить (так как ничто не вечно и все когда-то закончится), именно в этом и заключается высшая ценность жизни.

Так же как психоанализ, дзен-буддизм вместо внешних способов “лечения” человека использует силы, лежащие в основе человеческого существования. В буддизме они называются “яды” Я (это желание, ненависть и невежество), они могут быть  трансформированы с помощью “чистого внимания” и осознанности.

В буддийской мифологии – как хорошо было известно Юнгу -   говорится о Будде как об алхимике, превращающим камни (яды Я) в золото (мудрость). Психоаналитик подобным образом трансформирует бессознательные силы, направляя их в позитивное русло.

В различных духовных практиках наблюдения за Самостью особое внимание уделялось способности быть “свидетелем”, а не участником ментального процесса, наблюдать его “чистым вниманием” без какого-либо осуждения. Возможность наблюдать за собственным процессом, не давая никакой оценки – это путь его трансценденции. В психотерапии, как и в дзен, важно безоценочное наблюдение за собой, оно становится базой для более толерантного отношения к самому себе и к окружающим и превращается в принятие, или, на языке психоанализа, в уменьшение власти нашего Сверх-Я. В длительном процессе психоанализа, как и в медитативных практиках, человек познает свои пути восприятия, аффективные и мыслительные, или, иными словами, познает основы своей психологической структуры,  которая обуславливает  его поведение, и получает возможность, реконструируя ее, продвинуться в собственном развитии. 

Хотелось бы отметить, что и психоанализ, и дзен-буддизм нацелены на укрепление Я, они хотят сделать его сильнее. Но если психоанализ стремится поддержать возникшую устойчивость Я, то дзен укрепляет его вначале, чтобы потом преодолеть его. То же самое  он делает по отношению к  Самости, укрепляя ее, прежде чем начать процесс ее трансценденции. Парадоксально, но в дзен-буддизме трансценденции возможна только в том случае, если Я  крепко, а Самость сильна и развита.

Таким образом, цели дзен-буддзма и психоанализа совпадают, по крайней мере, на начальной стадии.

Буддийская психология и психоаналитическая теория в качестве основного понятия используют понятие Я, видя его функцию в синтезе и  взаимной адаптации внешней и внутренней реальности,  в придании личности чувства непрерывности и самоценности. Дзен считает Я завершающим продуктом процесса идентификации с нашим объектным опытом. Чувство Я не присуще изначально личности, а развивается из нашего внутреннего и внешнего опыта в соответствии с преобладающим типом взаимодействия с внутренней и внешней реальностью. Это соответствует идее теории объектных отношений,  что чувство «самости» - сложное образование, возникающее из выборочных и воображаемых воспоминаний о встречах со значимыми объектами нашего мира.

Установлено, что поведение родителей влияет на формирование детской личности. С самого рождения ребенок создает образ себя и окружающего мира, опираясь на свой опыт, а его эмоциональные ответы, повторяясь и закрепляясь, становятся основой его взрослой личности.

В психофизиологических исследованиях доказано существование подобного механизма, отвечающего за появление наших эмоций. «Эти эмоции исходят из нашего мозга, который, в свою очередь, должен связать между собой стимулы внешнего мира и тела с этими поведенческими указаниями, заложенными в нас нашим детским опытом и являющимися основой ответов нашего тела и эмоций». [44(  Мозг каждого ребенка создает свою поведенческую программу, влияющую на его эмоции, даже когда в этом нет острой необходимости. Из этого становится понятно, насколько сложно преодолеть эту условность, поскольку импульс, не находя разрядки, порождает фрустрацию. Поэтому в целях  избегания фрустраций каждый из нас создал индивидуальную поведенческую модель, разрешенную обществом, через которую возможно опосредованное удовлетворение наших потребностей.

Осознанность, одна из базовых техник дзен, в применении к нашим обычным эмоциональным ответам и к возникающим у нас  повторяющимся мыслям дает нам возможность «наблюдать» нашу базовую структуру. Начальная идентификация с подобной структурой нормальна и необходима, она соответствует инфантильной фазе развития: у ребенка нет другого выбора, и, чтобы выжить,  он должен подчиняться родителям. Но чтобы вырасти и перейти на более высокую ступень развития, он должен постепенно освободиться от этой узкой идентификации и достичь большего единства, что и происходит ( в отличие от психоанализа) в медитации дзен.

Дзен-буддизм, как и психоанализ, полагает, что концентрированное внимание способно привести к прогрессивным изменениям структуры сознания. Длительное применение концентрации внимания и чистой осознанности играет главную роль в стимулировании изменений на пути медитации. Психоаналитическое исследование также подтвердило важность свободно плавающего внимания в процессах модификации когнитивных структур.

Внимание дает возможность войти в контакт с собственным сознанием, и здесь возникает риск увидеть то, что мы не хотим видеть, поскольку реальность чрезвычайно сложна и полна опасностей. Поэтому нам так трудно концентроваться и так сложно порой устанавливать контакт с другими людьми. Мы боимся быть самими собой, боимся проявить нашу истинную натуру.

Буддийская психология на этом не останавливается, считая «навязчивую идею двойственности» слиянием самости и не-самости, Я и Другого. С психоаналитической точки зрения, Я формируется через конфликты  как ответ и адаптация к  стимулам внешнего мира. С рождения ребенок находится в отношениях симбиоза с матерью, это своего рода безграничное слияние. Затем вследствие переживания конфликтных ситуаций, к которым он должен приспособиться, он начинает чувствовать другую самость и делает вывод о своей отдельности. И здесь рождается Я, и происходит разделение пространства двух человеческих существ, возникает граница между Я и Другим. Вследствие существования этой границы человек в процессе развития реагирует на окружающий мир с помощью своей внутренней бессознательной структурной модели, притягивая к себе приятное и отталкивая все опасное и неприятное. Это со временем закрепляется и создает основу характера. Так появляется и закрепляется «дуалистический» подход к жизни, который и стремится преодолеть дзен. В буддийской философии утверждается, что развитие Я ограничено пятью элементами («скандхами»). С точки зрения дзен-буддизма, личность состоит из пяти скандх. 

Это:

1)    форма, или прочность, элемент земли;

2)    чувства или ощущения. Это и эмоции, и физические ощущения;

3)    восприятия ( зрительный, слуховой и т.д. опыт). Во второй и третьей скандхе определяется, что является наслаждением, а что – нет. Здесь и зарождается проблема двойственности;

4)    желание  или намерение что-то сделать. Здесь появляется карма, здесь берут свое начало наслаждение и недовольство и вытекающие из них реакции. Эти реакции не связаны с настоящей свободой. Мы чувствуем вещи, понимаем их так или иначе, можем наслаждаться ими или, наоборот, страдать. Желания и намерения, с одной стороны, подталкивают и удерживают нас, с другой, - побуждают нас получать еще больше или избегать какой-то ситуации. Это порождает неудовлетворенность и несчастье;

5)    сознание (в буддийских терминах - сознание, совпадающее с состояниями ума).

Так мы выглядим с буддийской точки зрения. Попытаемся найти еще что-то, не включенное в эти пять категорий.

Где же в этой схеме душа, Я, Оно и Сверх-Я?

Если задуматься, можно заметить, что  эти скандхи, эти дифференциации являются странным сочетанием сил. Ни у одной из них нет четкой неизменной сущности, к примеру, наше тело постоянно меняется. Что же касается нашего ума, то и он подвержен мгновенным изменениям, как и наши чувства, ощущения и восприятия. Так кем же мы являемся? Зададим себе этот простой, универсальный и глубокий вопрос. Кто переживает опыт в данный момент? Кто наблюдает за нашим умом?  Конечно, это не сам ум, ведь для этого ему бы понадобилось зеркало, как и нам, когда мы одеваемся и готовимся к выходу.

Каспер комментирует это так: «Из мига в миг пять скандх воссоздаются таким образом, что драма Я предстает непрерывной. Основы невроза кроются в попытке ухватиться за внешнюю длительность и прочность Я, постоянно поддерживать ощущение Я и Мое» [45]

С точки зрения дзен-буддизма, чем больше мы делаем, чтобы обрести наслаждение и избежать боли, тем к большей неудовлетворенности и несчастью мы приходим.

Кен Уилбер говорит, что при словах «мое Я» проводится граница между Я и не-Я, так как при попытке ответить на вопрос: «Кто я?» мы всегда описываем то, что лежит в пределах этой границы.

Так называемый кризис идентичности происходит, когда мы не знаем, как провести такую линию. Это проблема становится острее при попытке избегания контакта, вызывающего тревогу и фрустрацию, в убежище своего Я, при сопротивлении и установлении барьера между собой и другими.

Проблемы контакта в терминах «изобретения-открытия» очень хорошо описаны Фритцем Перлзом и другими психологами. Ребенок, имеющий слишком мнительных или отвергающих и враждебных родителей, узнает о мире слишком мало и, расстроенный этим, создает себе грандиозный внутренний мир, мало связанный с миром внешним. Напротив, у ребенка, вынужденного преждевременно стать самостоятельным, вследствие того, что он часто оставался наедине с самим собой, будет мало пространства для творчества, и слишком много для «узнавания». Такому типу детей мир представляется слишком подавляющим и слишком сложным и поэтому невыносимым, у них возникает страх, что окружающий мир их поглотит, и вследствие этого развивается фобия контактов. Чтобы выйти из этой обусловленности, из темницы своего Я, нужно войти в определенное состояние сознания, где отсутствуют конфликты, или, как сказал бы Винникотт, обнаружить подлинное Я.

К этому стремится психоанализ, дзен тоже ведет к той же цели, но через медитацию и понимание пустоты (шуньята). Это поиск истинного центра, где нет дуальности и конфликтов, истинного сердца, где человек является самим собой и познает себя. В буддийском понимании  этот центр по своей природе пуст (это обозначается словом «шуньята» - «бездонный») и является связующим звеном между  полюсами.

Наше постоянное стремление избегать состояния пустоты вынуждает нас хвататься за наши ощущения в поисках удовольствия и попытках устранить боль.

Психоанализ, как и дзен, должен учитывать, что только принимая это условие пустоты (в сущности, являющейся совершенной полнотой), можно преодолеть психическое заболевание. От пустоты  не нужно бежать, ее нельзя игнорировать. Необходимо установить с ней любящий контакт, освещая ее светом  и силой осознания и постепенно превращая в нечто положительное. Не является ли психическое заболевание клубком энергии, который нужно распутать и перенаправить?

Как здоровый человек,  так и пациент не должны играть стереотипные роли и прятаться за защитной преградой, но должны пытаться достичь собственной истинной Природы (подлинной Самости) через медитацию или с помощью психоанализа, или же сочетая их. Важно  не осуждать свои проявления, это позволяет достичь  состояния «неучаствующего свидетеля», способного беспристрастно наблюдать за собой и отношениями с окружающими.

Чуанг Це говорил: «Совершенный человек пользуется умом, как зеркалом. Он ничего не удерживает, ни от чего не отказывается, он принимает, но не берет» [46]

3.2 Различные подходы к пониманию Самости
 
В различных школах психоанализа Самость понимается по-разному. У Фрейда понятие самости возникло позже его основной теоретической модели, хотя уже в ней можно найти некоторые предпосылки, такие как различение удовольствия и неудовольствия со склонностью к  проекции во внешний мир внутренних источников неудовольствия, которые нагружаются агрессивностью, ощущаемой субъектом внутри себя. Исследования учеников Фрейда феномена нарциссизма подтверждают справедливость его гипотезы о ключевой роли нарциссизма в формировании психозов.

Когда Я вступает в связь с внешним миром и находящимися в нем объектами, в противовес объектным отношениям в Я появляются репрезентации самости.

Основатель психологии Самости Х. Когут в своем биполярном понимании Самости воспринимает Самость как организованную систему воспоминаний, относящихся к персонификациям самости. Этим воспоминаниям придается динамическое и генетическое значение, поскольку они  считаются не простыми умственными содержаниями, а образуют организованное психологическое созвездие,  динамично влияющее на поведение.

Исходя из этих предпосылок, Кохут намечает переход от психологии Я к психологии Самости. Это связано с изменением социальных условий в тот исторический период по сравнению с временами Фрейда: родители стали проводить много времени вдали от детей, что способствовало скорее возникновению не традиционного эдипова комплекса, а нарциссического расстройства Самости, поскольку Самость так же нуждается в объекте, как сердце -  в кислороде. При отсутствии объекта  (матери, способной исполнять все детские желания), ребенок вместо того, чтобы наслаждаться «радостью полной самости», получает нарциссическую травму, порождающую защиты самости. По Когуту, такого типа Самость лежит в основе двух типов людей, определяемых им как Человек Виновный, стремящийся к удовлетворению своих влечений, и Человек Трагический, отчаянно пытающийся реализовать свою Самость.

О. Кернберг, учитывая теории Самости как нарциссического полюса,  разрабатывает теорию, основанную на наблюдении за пограничными личностями, у которых объекты находятся во внутреннем мире, но  в непереработанном виде. В этом случае  Самость не интегрируется, а проявляется время от времени через несвязанные непоследовательные действия, следствием этого является отсутствие крепкой и здоровой идентичности. 

Хорни разделяет Самость на различные типы: актуальную Самость, представляющую собой целую личность, в ее телесном и психическом, сознательном и бессознательном воплощении, такую, какой она предстает в конкретный момент времени; и идеализированную Самость, совпадающую с идеальным образом Самости, к которой невротик прибегает для защиты от противоречий между тем, что он есть, и тем, чем он хотел бы быть. Полная идентификация с идеализированной Самостью влечет за собой отказ от актуальной Самости, в результате чего у него появляется чувство самопрезрения и зависимости от тех людей, образ которых служил источником формирования идеализированной Самости.

В психологии межличностных отношений формирование Я связывается в первую очередь с взаимодействием между людьми , которое рассматривается  как источник и фактор биологической эволюции. Г.С. Салливен называет системой Самости постоянные и основные качества личности, выделенные среди множества других под определяющим влиянием межличностных отношений, в частности, отношений между родителями и ребенком, поскольку те действия и качества ребенка, которые не находят у них одобрения, стремятся быть исключенными из его сознания. Вытесненные импульсы сами по себе не являются деструктивными, но они способны провоцировать тревогу, что обусловлено эмоциональным стремлением оградить систему Самости от любой опасности.

Теории Салливена достаточно близка концепция подлинной Самости, разработанная Э. Фроммом под влиянием буддизма. В буддизме Самостью  называются все человеческие возможности, которые способны реализоваться в благоприятных культурных и социальных условиях. Пытаясь объяснить невроз в терминах межличностных отношений и культурного давления, часто подавляющего потенциал индивидуума, Фромм понимает терапию не как попытку адаптации к культуре, а как стремление к развитию подлинной Самости. По его мнению, неврозы возникают вследствие или ограничений культуры, или новых потребностей, порождаемых культурой, невозможность воплотить которые влечет за собой чувства стыда и снижение самооценки. 

Гуманистическая и экзистенциальная психология не рассматривает Самость как компонент психики, а понимает ее как непрерывный процесс самореализации. Ролло Мэй утверждает: «Самая важная способность человека – способность к самореализации, она исходит из того центра, который каждый индивидуум стремится утвердить во взаимодействии с другими человеческими существами». [47]

Такого же мнения придерживается А. Маслоу, полагающий, что реализация самости должна происходить вне масок, которые мы надеваем в присутствии других людей.  К.Роджерс является создателем «недирективной терапии», направленной на помощь человеку в его природном стремлении к интеграции, к самоактуализации и к гармоничным отношениям с другими людьми. Все это  образует единство личности, но не структурное, а динамическое, понимаемое им через процесс ее развития. 

Что касается аналитической психологии Юнга, то мы уже упоминали, что соотношение Я-Самость лежало в основе предложенной им модели психики. Юнг четко различает эти два понятия и считает, что «Самость является не только центром, но и окружностью, охватывающим как сознание, так и бессознательное; она – центр этой общности, так же как Я  - центр сознательного ума». [48]  Юнг понимает Самость двояко: как изначально существующий момент психической жизни и как ее цель и высшую ступень реализации.

Согласно А. Адлеру, существует творческая Самость, определяющая в высшей степени индивидуализированную субъективную систему, которая управляет психическим опытом, создавая из него стиль жизни, свойственный конкретному индивидууму.

Весьма интересной представляется критика понятия Самости в когнитивной психологии. М.Мински пишет: «Понятие Самости появилось из ошибочного древнего верования, из аксиомы, настолько укоренившейся в нашем сознании, что мы даже не представляем, что  в ней можно усомниться, аксиомы, что внутри нас существует человек, который думает за нас, и этого человека мы и отождествляем с нашей Самостью. Как функционирует зрение? Очень просто: Самость смотрит через наши глаза, так же, как мы смотрим в окно. Как мы разговариваем? Здесь тоже все процессы исходят изнутри, так как наша Самость хочет что-то сообщить. Сейчас нам ясно, что, в сущности, все эти ответы являются не ответами, а пустыми словами. Эти ответы выявляют наши убеждения о нашей сущности, их можно  определить как фантазии о самих себе. Помимо них среди наших мыслей о себе есть мысли о том, кем мы хотим быть и кем должны быть. Такие идеи я называю самоидеалами, они с раннего детства влияют на психическое развитие, и часто их сложно выделить, так как они недосягаемы для сознания». [49]

В одном из направлений психоанализа, в нейропсихоанализе, возник спор о том, функционирует ли мозг и, соответственно, биологическая обратная связь в нем линейно или же хаотично, и в современных теориях о биологической обратной связи различают три вида самости: 1) Самость как Эго; 2) Самость как свидетель; 3) Самость как не-самость.

Мы проанализировали концепции психоанализа и других направлений психотерапии и современной психологии. 

Как известно, глубокое исследование Самости было сделано индийской и китайской философией. В буддизме  истинная природа человека равна не-Самости, т.е. понятию Ананда, которое означает «не-Эго, высшее блаженство» (формула, введенная Шакьямуни Буддой, чтобы пробудить нас от сна видимостей ). В аналогичном понятии преодолевшего этот дуализм дзен-буддизма угадывается чувство неудовлетворенности первым негативистским подходом к объяснению мира. В понимании дзен-буддизма, подлинная Самость - это нечто вроде метафизической Самости, превосходящей Самость психологическую. Дзен понимает психологическую Самость как темницу, постепенно уводящую человека от его подлинной Самости, которая основывается  на интуиции. Будда учил нас, что Самость никогда не является реальной, иными словами, ее не существует. Как говорил Лакан, ребенок в процессе рост приобретает образ Самости, когда смотрится в зеркало, через это он начинает развивать символику «психического присутствия Я (Самости)», и впоследствии видит реальность сквозь призму этого идеала. Но он видит  не реальность, а иллюзию. Он увидел свое отражение в зеркале и сделал вывод, что является увиденным в зеркале образом. Или, как определяет В. Райх: «Самость формируется как результат наших самоотстранений и таким драматическим образом, что, воспринимаясь нами как самое реальное,  она на самом деле  возникает как реакция на то, что мы не хотим принимать.» [50] Отрицание этой реальности подобно капле, медленно образующей сталактит самости: чем больше мы ее отрицаем, тем  крепче наше убеждение в ее существовании.

Естественно, мы полагаем нашу Самость как реально существующую и видим ее отражение в пяти скандхах, но на самом деле речь идет лишь  о некотором подобии голограммы, созданной лучами светы при благоприятствующих этому условиях. Это похоже на описание цветка Тик Нат Ханом, мастером дзен: когда мы смотрим на цветок, то определяем, что это цветок, но при длительном размышлении понимаем, что он состоит из элементов, не являющихся цветком: из солнца, дающего свет, из облака, проливающего воду, из земли, дающей минералы для роста, из садовника, ее удобряющего … Если мы уберем один из этих элементов, то цветка не получится, т.к. не будет условий, благоприятных для его существования. Следовательно, можно утверждать, что цветок не обладает самостоятельной природой и пуст (в буддийской терминологии «шуньята»). Скандхи – это элементы, формирующие основу идентификации, образующие голограмму, определяемую нами как Самость. И все же мы должны ее учитывать, наблюдать и научиться отпускать ее. Так может произойти настоящий отказ от «ложной самости», которая, по мнению Винникотта, становится все более могущественной по мере того, как ребенок получает удовольствие от выполнения все более подавляющих требований родителей. «Ложной самости» будет необходимо постоянное восхищение, чтобы не испытать дефляцию и не стать обесцененной самостью, пребывающей в одиночестве, отчужденной и неуверенной в себе, при любой возможности оплакивающей любовь, которую ей так и никогда и удалось получить. С точки зрения буддизма, в психотерапии не существует для анализа ничего, кроме сопротивления пациента, желающего быть освобожденным от скрытой Самости, которой в действительности не существует. Не случайно современные психологи сравнивают сущность Самости с рекой, впадающей, по словам учителя дзен, в океан пустоты. В то же время нужно быть осторожными и не попасться в ловушку классического психоанализа, который отождествляет желание достижения не-самости с желанием вернуться в инфантильное состояние, предшествующим развитию Я, когда новорожденный, симбиотически слившийся с матерью, находится в состоянии очевидного блаженства, не имея никаких тревог . Большинство людей проводит жизнь, подпитывая желания «ложной самости». Мы должны опасаться такой самости, она не реальна, и всякий раз, когда мы боимся наших чувств и пытаемся дистанцироваться от них, мы все более удаляемся от нашей истинной природы. Отсутствие страха перед своими чувствами, их принятие и пролитие света осознанности на хорошие и, особенно, на плохие чувства может открыть нам доступ к Реальности. В качестве инструментов мы должны использовать наблюдающую Самость и думающий ум, чтобы попытаться их трансцендировать через чисто интуитивный   процесс, преодолевающий дуализм и концептуализацию. 

Если психоанализ главным образом рекомендует развитие сильной Самости, то дзен после такого развития настаивает на необходимости ее преодоления. Просветленный человек – это тот, кто осознал отсутствие независимой настоящей Самости, интуитивно достигнув понимания ее пустоты.

Из всего вышесказанного можно сделать вывод, что некоторые глубокие идеи Фрейда аналогичны представлениям буддизма.

И действительно, Фрейд пишет: «Приостановите суждение и обратите беспристрастное внимание на любой объект наблюдения». [51] Позже, в 1912 г. он уточняет: “Эта техника на самом деле очень проста. Она, как мы увидим, отталкивает  все приемы… и состоит не в том, чтобы обращать  внимания на отдельные элементы, а в приложении ко всему происходящему равномерно плавающего внимания… Правила врача можно определить следующим образом: нужно отстраниться от любого влияния сознания и полностью отдаться своей памяти бессознательного». [52]

Если бы аналитики были знакомы с дзен-медитацией, они бы поняли, что речь идет о том, что в медитации определяется как равнонаправленное внимание, т.е. отстраненное и уравновешенное восприятие всего происходящего без всякого осуждения. Это особое состояние может накладываться как на рациональное, так  и на невербальное  мышление.

Здесь необходимо упомянуть, что после Фрейда это понятие развивалось в психоанализе благодаря таким аналитикам, как Винникотт и, особенно, Бион, который в своей книге “Внимание и интерпретация” (1970г.) воссоздает дух чистого дзен-буддизма, несмотря на то, что он его не практиковал. С  некоторой натяжкой  можно определить Биона как самого дзенского психоаналитика в истории психоанализа. И действительно, читая высказывание Биона: “Настоящая мысль не нуждается ни в ком, кто бы ее помыслил” [53], мы вспоминаем учителей дзен. Бион имел в виду, что при отождествлении психоаналитика со  своим инсайтом помощь аналитика пациенту теряет всякую ценность, так как лечебный инсайт не предполагает наличие мыслителя. Бион трансформирует  концепцию внимания на аналитическом сеансе и переносит его функции с части ума на самонаблюдающий  ум. Бион пишет, что психотерапевт  должен находится вне памяти и желания  (понятие «упекка» в буддизме), чтобы по-настоящему помочь пациенту: не думать о времени окончания сеанса, не иметь желания вылечить пациента, поскольку все это является  вмешательствами, которые рассматриваются как требования. Бион пишет, что аналитик для  сближения с анализантом «должен  сосредоточить свое внимание на неизвестном и на непознаваемом, он должен стать искусственно слепым” [54] и работать, как  указывалось выше  - “без памяти и желания”. Используя типичный парадокс Лакана, можно сказать, что воспоминание о собственной сущности означает отсутствие знания о себе, а, ослепнув, можно увидеть свет. Бион, как и учитель дзен, стремится найти  “изначальное  мышление, предшествующее рождению», увидеть, ослепнув, то есть интуитивно стремится увидеть невидимое, услышать “рычание”, которое “невозможно услышать”.Этим высказыванием можно было бы с легкостью воспользоваться как коаном в традиции дзен. Бион продолжает: “Мы выводим на свет некоторые аспекты прошлого анализанта не потому, что они в какой-либо степени значимы, а потому, что они слишком незначимы для того, чтобы он хранил это в своем багаже. Если мы выведем их на поверхность, то он сможет забыть о них. Эти прошлые и будущие воспоминания, которые ему неизвестны, кажется, обладают большой властью;  это я определил бы как слабые мысли, но сильные эмоции” [55]  Это тот же подход, который учитель дзен применяет к ученику: как и мать, как и аналитик, учитель должен помочь ученику (ребенку-пациенту) пережить ужас новой мысли и нового опыта. Винникотт сказал бы по этому поводу: “Принятие  неизвестного приносит нам огромное облегчение” [56] 

Подобный подход мы находим и у Судзуки, который пишет: “Природа хаотична, являясь питомником бесконечных возможностей; сознание, порождаемое этим хаосом, есть нечто поверхностное, чему удается охватить лишь крупицы реальности. Наше сознание является не чем иным, как незначительным островком, блуждающим в  окружающем землю Океане. Но только при помощи этого кусочка земли мы можем наблюдать безграничную протяженность самого бессознательного… Неизвестное в то же время входит в контакт с нашим умом и в этих пределах ум и неизвестное должны приблизиться к одной и той же природе и сохранить взаимное общение… Чтобы осознать бессознательное, сознанию необходима определенная тренировка…Когда самурай находится перед противником, он не думает ни  о себе, ни о противнике, ни о движениях меча, он просто стоит там со своим мечом, свободный от всяких техник и на самом деле только следует указаниям бессознательного” [57] 

3.3. Бессознательное в психоанализе и дзен-буддизме
 

З. Фрейд строит теорию психоанализа на основе понятия бессознательного. Он пишет: “Возможно, весьма немногие люди поняли, что допустить существование некоторых бессознательных психических процессов означает сделать решающий и важный для науки и жизни шаг.”[58].

Фрейд рассматривает бессознательное и с дескриптивной, и с топической точки зрения. В первом случае бессознательное – это термин, относящийся ко всем находящимся за пределами сознания психическим составляющим, во втором – это топос (с греческого - «место») психического аппарата, заключающий непознанные сознанием элементы, в частности, те, которые не получили доступ к системе сознания вследствие вытеснения. Это значимо для первой топики Фрейда, в которой бессознательное понимается как  состоящее из влечений, управляемых особыми механизмами первичного процесса, среди которых конденсация и перемещение. Под воздействием энергии влечений (либидо) составляющие бессознательного стремятся проникнуть в систему предсознательного – сознательного, и достигают своей цели только путем компромисса, деформируясь под влиянием цензуры. По Фрейду, вытесненные элементы связаны с инфантильными желаниями, которые зафиксировались в бессознательном. Процессы, протекающие в бессознательном, имеют вневременной характер, т.е. они не организованы во времени и не меняются под влиянием времени, иными словами, никак со временем не связаны. Таким же образом бессознательные процессы, подчиняясь принципу наслаждения, не связаны и с реальностью. Резюмируя, можно указать следующие отличительные черты бессознательного процесса: отсутствие противоречий, динамичность инвестиции, вневременной характер и замена внешней реальности реальностью психической.

Бессознательные процессы становятся доступными нашему сознанию в основном через сны и неврозы. “В отдельности (сами по себе) бессознательные процессы нераспознаваемы”. [59]

Позже, описывая психический аппарат, Фрейд пользуется понятием «бессознательное» не как существительным, а как прилагательным и относит его уже не к определенной системе, как в первой топике, а к характеристике не только Оно, но и частично к Эго и к Супер-Эго.

Юнг углубил идеи Фрейда и разработал понятие коллективного бессознательного, отличающегося от личного бессознательного. Он считал, что коллективное бессознательное – это часть психики, которую можно отделить от личного бессознательного, поскольку его существование не связано с личным опытом. В то время как личное бессознательное образуется в основном из элементов, которые ранее были сознательными, но впоследствии были забыты или вытеснены; составляющие коллективного бессознательного никогда не были в сознании и не приобретены лично, а обязаны своим существованием исключительно наследственности. Индивидуальное бессознательное состоит прежде всего из «комплексов» (в понимании Юнга); коллективное бессознательное образовано в основном из «архетипов». Понятие архетипа, необходимого элемента идеи коллективного бессознательного, указывает на существование в психике определенных форм, присутствующих всегда и везде.

Хотя Фрейд никогда не использовал термин коллективное бессознательное и не изучал все, что с ним связано, необходимо сказать, что он его предчувствовал и неоднократно писал о нем. Фрейд выделял в бессознательном определенное место для элементов, составляющих его ядро и приобретенных не онтогенетически, а филогенетически: «Содержание бессознательного можно сравнить с доисторическим населением психики. Если в человеке заложены наследственные психические основы, сходные с инстинктами животных, то они составляют ядро бессозательного». [60] 
После Фрейда феномен бессознательного подробно исследовался его последователями и теми, кто внес конструктивное дополнение в понимание природы и функционирования бессознательных процессов. 

Так, Ж.Лакан установил тесную связь между бессознательным и языком, взяв за основу идею центральности сознания, принятую в западной культуре и отраженную  в изречении Р. Декарта «Я мыслю, следовательно, существую» («Cogito ergo sum»). По Лакану, человек не «живет» в мышлении (cogito), а существует в глубоком «Этом», которое через него говорит и которому человек полностью подчинен. «Я думаю там, где меня нет, - пишет Лакан, - и, следовательно, нахожусь там, где не думаю». [61] Если за человека говорит кто-то, значит, говорит не сознательный субъект, а «Это», и Лакан уточняет: «Мы учим, следуя Фрейду, что Другой - это место в памяти, открытое им и определенное как Бессознательное». [62] Если бессознательное - это язык, «наше учение основывается не на принятии божественных архетипов, но на том факте, что бессознательное обладает собственной языковой структурой, в которой материал развивается по законам, установленным в процессе изучения живых и мертвых языков». [63] И  именно потому, что бессознательное - это язык, или, как подчеркивает Лакан, «желание, превращающееся в язык», необходим лингвистический психоанализ, чтобы проникнуть в «замысловатый язык Оно», в «лакуны смысла сознательной речи, где между строк скрывается правда бессознательного». [64] Чтобы расшифровать «риторику бессознательного», Лакан обращается к структурной лингвистике, а именно к Р. Якобсону, и соединяет механизмы бессознательного, проиллюстрированные Фрейдом, с риторическими приемами, как-то: указание на объект именем другого объекта, находящегося с первым в отношениях сходства и  конденсации (метафора),  наименование предмета или лица именем другого предмета или лица, находящегося с ним в отношениях зависимости или логической связи, что сравнимо с «перемещением» (метонимия). Именно в этих двух механизмах, описанных Фрейдом как присущих первичному процессу, проявляется бессознательное.

Для дзен-буддизма важен другой принцип, который звучит, если перефразировать слова Декарта, следующим образом: "Я не мыслю, следовательно, я существую", т.е. нужно трансцендировать сознательные мысли, чтобы обрести настоящее существование. Из этого  ясно, что роль бессознательного фундаментальна, хотя оно понимается на Западе и, в частности, в психоанализе несколько иначе.

Восточной культуре и, следовательно, дзен-буддизму давно известно понятие бессознательного, и, не оспаривая заслуг Фрейда,  можно сказать, что он еще раз открыл бессознательное, не зная его предшественников  в восточной культуре. То же можно отметить и в отношении Юнга и его идеи коллективного бессознательного. На этом развитие западной психологии приостановилось, но если бы кто-нибудь из психологов или психоаналитиков посвятил свое время изучению буддийских текстов Висуддхимагга и Абхидхарма, он бы увидел, что все это было открыто и детально изложено более двух тысяч лет назад, в том числе существование "космического бессознательного", которое является гораздо более широким, чем бессознательное коллективное. Причина не очень широкого распространения идеи «космического бессознательного» кроется в том, что западные психотерапевты работают в основном с психически больными людьми и, следовательно, они стремятся излечить их через личное бессознательное, а в случае серьезного заболевания - через коллективное бессознательное. Сложно представить себе возможность существования психически больного человека, который установил бы контакт с космическим бессознательным, и поэтому западная психотерапия не открыла его существование.

Подход Востока совершенно иной, так как практикующий дзен наблюдает за умом медитирующих, а не психически больных. В дзен было сделано открытие, что сверхсознательный ум существует не за коллективным бессознательным, а над сознательным умом. Многие религиозные исследователи ошибались, останавливаясь на открытии сверхсознательного ума, поскольку это состояние удивительно умиротворяюще. Лишь немногие продвинулись в своем исследовании дальше и обнаружили коллективный сверхсознательный ум, но и они остановились здесь, не считая возможным дальнейшее расширение этого безграничного счастья, и только «просветленные» открыли  вершину - космический сознательный ум, являющийся не чем иным, как эквивалентом просветления, состояния Будды. Это состояние, в котором ум существует в абсолютной тишине, заполненной пустотой (шуньята). Но существует еще последнее состояние, связанное с космическим сверхсознательным, когда исчезает все индивидуальное, как исчезает река, впадающая в океан. Его можно также сравнить с высокой нарциссической волной, которая боялась исчезнуть, разбившись о берег, но теперь осознала, что быть волной – означает быть океаном, т.е. другой формой  той же сущности , и теперь она уже не боится разбиться. Космическое сверхсознательное  -  это состояние, в котором можно понять и пережить истину жизни, смысл существования, соединение со всей Вселенной. В этом состоянии Я уже не существует, есть только ощущение чистого бытия. 

Из семи книг Абхидхармы Питаки третий раздел (Трипитаки) полностью посвящен психологии буддизма и представляет собой подробный анализ основных принципов, управляющих умом.  К примеру, там описывается 51 вид «ментальных состояний», определяемых  как «умственные образования»(четасика) и 89 различных возможных состояний сознания  (читы). 

Мастер дзен Тик Нат Хан пишет, что в  буддизме сознание понимается как состоящее из двух уровней, уровень сознания называется «мана-виджняна» (верхнее сознание). Чувства, ощущения, страдание, счастье существуют в двух различных формах. Первая - в форме семени (биджа). Допустим, мы научились улыбаться в возрасте трех лет; мы могли не улыбаться в течение последних двадцати лет, но семя улыбки остается. Поскольку мы так долго не проявляли его, оно очень ослабло, но не исчезло. Все, что мы ощущаем, входит в наше мана-виджняна, и все, что в нем нашло выражение, порождает подобное семя в алайя-виджняне (склад сознания), укрепляющее первоначальное семя. Если мы позволяем семени депрессии завладеть нашим мана-виджняна, мы таким образом продолжаем сажать новые семена той же природы и в алайя-виджняне. Семена влияют друг на друга и изменяют друг друга. В практике дзен «сажаются» семена счастья, покоя, позитивности, и их пытаются вырастить  как можно более крепкими, чтобы они влияли на отрицательные семена и забирали у них энергию. Это одна из важнейших причин, по которой дзен всегда стремится к оптимизму, радости от малого; по свидетельству современных психотерапевтов, в этом источник излечения. Сам Тик Нат Хан, являющийся замечательным психотерапевтом, говорит: «Самый главный принцип буддийской психотерапии - жить настоящим моментом». 

Можно вспомнить о том, что происходило в дзен-монастыре в Селении Слив во Франции, где преподает Тик Нат Хан. В 2001 г. английская благотворительная организация отправила туда  на несколько месяцев шестнадцатилетнюю девушку. Никто не знал о том, что она психически больна и проходит курс лечения, и к ней относились так же, как и к остальным молодым людям. Она жила обычной жизнью в монастыре, общаясь со своими сверстниками. Когда срок ее пребывания там закончился, она вернулась в Англию, откуда сообщили, что она больше не проявляет никаких признаков психического расстройства и начала оказывать помощь другим молодым людям из этой организации.

Возвращаясь к «складу сознания», можно сказать, что там хранятся все наши семена, и хотя эти семена и есть мы, мы можем пробудить их и способствовать их проявлению. В нашем «складе сознания» хранятся семена страдания, но не только, заглянув глубже, мы увидим, что под ними существуют семена счастья, поскольку от наших предков нам перешли все семена, включая семена счастья. Эти семена хранятся глубоко в складе нашего сознания, но мы можем их вывести на поверхность, и этот процесс обеспечивает психическое равновесие  (это условие напоминает условие Фрейда о превращении бессознательного в сознательное).

Для многих исследователей буддийское понятие алайя-виджняна было лишь аналогом фрейдистского бессознательного. Необходимо уточнить, что изначально алайя-виджняна считалась функцией, потом же она превратилась в склад. Это означает, что в буддизме алайя-виджняна понималась как склад всех пережитых фактов, а также хранила материал для фактов будущего. Алайя-виджняна, как и другие виджняны, обусловлена случайностью. Осознанность, по дзен-буддизму, расположена вне алайя-виджняны, которую  можно определить как защиту от любых идей изменения или роста. И там же располагается карма личности и следы всех проделанных действий. В буддизме существует убеждение, что любое действие оставляет в психике след, эти следы образуют основу будущих действий. Отсюда ясно, что изменения возможны даже при сопротивлении алайя-виджняне. В этой трактовке алайя-виджняна   только частично напоминает понятие бессознательного у Фрейда. Основное отличие состоит в обусловленности случайностью. Все, что хранится в алайя-виджняне - это след какого-либо действия: человек создал свою алайя-виджняну, и любое его действие облегчает выполнение последующего.

И здесь мы можем увидеть различия между понятием бессознательного у Фрейда и моделью алайя-виджняна. Фрейд полагал, что бессознательное развивается через ряд психосексуальных стадий; успех или неудача в преодолении каждой из них отражается на  всем бессознательном и на всей личности  человека. Иными словами, это результат психических сил или так называемых влечений. Алайя-виджняна  ориентирована на действие, она содержит следы всех положительных и отрицательных действий, совершенных в прошлом. Через медитацию некоторые образы «поднимаются» в сознание, подобно тому, как Фрейд описал динамику влечений, возникающих в  бессознательном и входящих в сознание. Несмотря на убеждение  мана-виджняны в том, что алайя-виджняна является подлинной самостью, буддийское учение убеждает нас в обратном. Ничто из вийнана не является настоящей самостью, практика буддизма состоит в освобождении человека от ограничивающих восприятий виджняны и реализации природы Будды.

Фрейд не принял бы это понятие, и, действительно, буддизм представляет Я (заключенное в мана-виджняне) как нечто, от чего следует освободиться, а психоанализ утверждает, что Я необходимо укрепить. Взгляды Фрейда и буддизма на развитие личности различны: по Фрейду, главная задача – это превращение бессознательного в сознательное для избавления от фиксаций  и освобождения заблокированной энергии. Буддизм не может принять подобную концепцию, утверждая, что алайя-виджняна, будучи виджняной, ощущает различие между субъектом и объектом. Алайа-виджняна и другие виджняна – это иллюзия, но это не противоречит идее, что в повседневной жизни психоанализ может помогать человеку, поскольку не все достигнут просветления в этой жизни.

Святейшество Далай Лама ХVI (Тендзинь Гьятсо) в одном из интервью на вопрос, существует ли в буддизме учение о бессознательном, ясно ответил, что понятие алайя-виджняна можно считать близким понятию бессознательного у Фрейда, но между ними есть существенное различие, так как алайя-виджняна может проявляться в сознании, она вездесуща, это основа, ядро личности человека.

В подтверждение этого Судзуки в своей книге «Дзен-буддизм» пишет: «Бессознательное в понимании дзен, безусловно, - загадка, неизвестное, и поэтому оно  ненаучно, донаучно. Но это не означает, что оно расположено вне досягаемости сознания и является чем-то, с чем мы не имеем ничего общего… Чтобы осознать бессознательное, сознание должно обладать определенным навыком…Подобно самураю с его мечом, достигшему высшего мастерства в момент достижения состояния потери Я и пустоты сознания».[65]

Из вышесказанного ясно, что с точки зрения дзен, подлинную Самость можно обнаружить в бессознательном, или , точнее, через бессознательное, и следовательно, бессознательное нам близко, но мы не можем его наблюдать. Как глаз не может увидеть сам себя, так и для осознания бессознательного необходима выработка определенных навыков и даже определенного образа жизни, в котором преодолевается алайя-виджняна с помощью коанов, трансцендирующих все границы, и происходит движение за пределы коллективного бессознательного. Судзуки говорит об этом так: «Разверзлись тени бессознательного, и все стало видно так же, как мы видим собственное лицо в блестящей поверхности зеркала». [66]

3.4 Различные концепции сновидения.
 

В психоанализе сновидениям приписывается важное психологическое значение. При помощи интерпретации скрытое содержание сна превращается в явное. Сновидение не творит, а трансформирует, его функция состоит в «некоторой помощи в соединении  в сновидении существующих стимулов». [67] В их числе соматические ощущения, дневные фантазии, ночные мысли, которые деформируются во сне вследствие работы  цензуры при помощи четырех операций: конденсации, замещения, репрезентации и вторичной обработки.

По Фрейду, сновидение является психическим, а не только соматическим продуктом, вместе с тем это особая форма мышления. И все же эту форму мышления не следует отождествлять с бессознательным, потому что «сновидение – не бессознательное, но форма, в которой отверженная предсознательным и даже «бодрствующим» сознанием мысль благодаря создаваемым сном условиям смогла вернуться, укрепленная бессознательными влечениями  и деформированная способом, который определяется бессознательными механизмами». [68] На начальном этапе развития своей теории Фрейд приписывал сновидению также функцию защиты сна. 

И все же основная функция сновидения, по Фрейду,  - это скрытое удовлетворение вытесненного желания. Оно является  компромиссным образованием, частично гармонируя с Я и частично позволяя получать удовлетворение инстинктивным импульсам (в галлюцинаторной форме).

Фрейд считал, что  интерпретация снов  - это «королевский путь к познанию Бессознательного.  Она проделывает пройденный сновидением путь в обратном направлении, переходя от явного содержания к  его скрытому смыслу, к которому ведут свободные ассоциации сновидца и знание символики сновидения». [69]

К.Г. Юнг также уделял большое значение сновидениям  и рассматривал их как «спонтанную саморепрезентацию актуальной ситуации Бессознательного, выраженную в символической форме». [70] Он считал, что сновидения должны рассматриваться не только каузально, но и  перспективно (т.е. с точки зрения их цели, а не причины), поэтому необходимо отказаться от единой символики сновидений и учитывать биографический и психологический контекст сновидца. Юнг утверждал, что бессознательное выполняет компенсаторную функцию по отношению к сознанию. Что же касается интерпретации, то она может быть сделана как на объективном, так и на субъективном уровне в зависимости от того, интерпретируются ли элементы сна через их значение в жизни сновидца или же как символическое выражение его внутреннего процесса.

Юнг предположил, что из коллективного бессознательного приходят «великие» сновидения, т.е. сновидения, насыщенные смыслом и имеющие истоки в этих глубинных слоях.

В дальнейшем  появились другие направления в интерпретации сновидений, одно из наиболее интересных - это экзистенциальный анализ. В нем сновидение интерпретируется как «способ выражения  самого мира», отличный от бодрствования, потому что во сне не существует границы между Я и миром и , соответственно, субъект  более свободно и активно взаимодействует с ним .

В этом подходе смыслу сновидений не придается большого значения, поскольку, как пишет Бицвангер, « …видеть сон означает: я не знаю ни того, что со мной происходит, ни того, как это со мной происходит». Я сновидения - это это не тот человек, который видит сон, а тот, с кем  он происходит - «и он не знает, каким образом». [71]

Если в состоянии бодрствования субъект является творцом своей жизни, то во сне он становится ее функцией, и жизнь скорее управляет субъектом, а не он – жизнью.

В психотерапии вообще и в психоанализе в частности были разработаны и другие понимания смысла сновидения, но открытие  важности сновидений - это заслуга Фрейда, которая никогда не оспаривались его последователями.

 Взгляд дзен-буддизма на сновидение не столь серьезен, но столь же основателен, и для его понимания достаточно привести в пример следующую историю. Великому учителю Чжуан Цзы однажды приснилось, что он - порхающая бабочка. Во сне он не ощущал себя как  человека, он просто был бабочкой. Вдруг он проснулся и увидел свой человеческий облик. И он подумал: “Я человек, которому приснилось, что он бабочка, или я бабочка, которой снится, что она человек?”

В традиции дзен считается, что человек обладает семью телами: физическим, эфирным, астральным, ментальным, духовным, космическим и нирваническим. И каждому телу присущ особый тип сновидений.

В западной психологии физическое тело известно как сознание, эфирное – как бессознательное, а астральное – как коллективное бессознательное.

Сны физического тела могут быть связаны с внешними обстоятельствами, например, если у вас на лбу влажная повязка, то вы можете увидеть во сне что-либо, связанное с водой и влагой; а если же у вас лежит что-то тяжелое на животе, вам может присниться какая-то физическая тяжесть.

Многие сны эфирного тело видит порождены подавленными желаниями, как например, при двухдневном голодании нам приснится пища, а при сексуальном воздержании– сны, связанные с сексом. 

Сны эфирного тела еще связаны с физическим телом, но эфирное тело остается за пределами психологического исследования, и это может создать некоторую путаницу при применении к дзен-буддийской концепции сновидения принципов психоанализа. Эфирное тело может перемещаться в сновидениях, существует реальная возможность того, что оно покинет физическое тело, и если сновидец будет помнить об этом, то ему покажется, что он спит, хотя это сон, отличающийся от сна физического тела. Физическое тело остается на месте, а тело эфирное может передвигаться в пространстве на неограниченные расстояния. Учитель дзен, принимающий существование эфирного тела, не интерпретирует его как царство бессознательного. В понимании дзен, это не бессознательное, а сознание другого уровня, которое можно открыть лишь через осознание собственного эфирного тела. 

Физиологические сны могут быть вызваны внешними факторами, так же как эфирные сны – продолжительным повторением определенных мантр или “над” (определенных слов), которые, постоянно отзываясь в центре эфирного тела, могут вызвать эфирные сны. Суфии используют для достижения этой цели ароматы. Поэтому в состоянии глубокой медитации можно ощущать прежде незнакомые запахи и слышать неизвестные звуки, это сны эфирного тела (как и так называемые духовные видения).

В этом разделении на семь тел говорится о Бессознательном как о сознательном на более глубоком уровне, но бессознательным - на предыдущем, более поверхностном  уровне (так, для физического тело эфирное является бессознательным и т.д.). Сознательное  означает нечто известное, бессознательное –  нечто пока незнакомое.

С  помощью снов астрального тела можно попасть в предыдущие реинкарнации. Обычные сны могут содержать элементы эфирного или астрального сна, и в этом случае сновидение настолько усложняется, что понять его без определенной подготовки невозможно. И действительно, все семь тел человека существуют одновременно, и они могут пересекаться. В сновидении физического тела человек ограничен своим физическим состоянием, во сне эфирного тела он может передвигаться в пространстве, но не во времени (он будет двигаться в любом направлении, но на часах всегда будет, к примеру, два часа ночи), в царстве астрального тела можно преодолеть временной барьер, но это относится только к прошлому, а не к будущему. Астральный ум может вернуться в самое далекое прошлое человека и пройти все фазы его эволюции – от амебы до собственно человека.

Астральный ум аналогичен понятию коллективного бессознательного Юнга. Наша индивидуальная история перерождений проникает иногда в наши обычные сны, но чаще это происходит при психических заболеваниях. У психически больного человека, с точки зрения дзен-буддизма, стирается граница между первыми тремя телами. Он может увидеть во сне свою предыдущую жизнь, но ему никто не поверит, даже он сам, все примут его астральный сон за обычное сновидение психотика.

Сон, присущий четвертому – ментальному – телу, открывает доступ как к прошлому, так и к будущему. Например, человек, которому грозит смертельная опасность, может на мгновение увидеть будущее. Поэтому если далеко умирает близкий нам человек, то мы можем это почувствовать во сне. Это не всегда происходит в явной форме, так как существуют барьеры, которые необходимо преодолеть, чтобы “послание” стало частью обычного сна, а любой барьер, как и цензура у Фрейда, что-либо трансформирует, и каждое тело обладает своей символикой и языком.

Тот, кто видит сны своего четвертого тела неискаженными, может проникнуть в будущее, но только в свое.

Пятое тело – духовное - выходит за пределы индивидуальности и царства времени и видит сны не о себе, а о  целом. Здесь берут свое начало мифы о сотворении мира, весьма похожие друг на друга и различающиеся лишь в деталях (христианские, египетские, иудейские, майя),  например, везде существует миф о всемирном потопе. Пятый ум может видеть сны об этих мифах.

Чем глубже мы проникаем (а на самом деле продвигаемся через тела), тем ближе наши сны к реальности, хотя теперь определение “сны” не очень уместно, поскольку они уже не индивидуальны. Все теологические понятия созданы пятым телом, они могут различаться языком и концепциями, но в их основе лежат одни и те же понятия.

В шестом тело – космическом –  преодолевается ограниченность сознания, и бессознательный мир становится сознательным. На этом уровне учитель дзен трансцендирует индивидуальность, сознание, время и пространство. Теории Брахмы, майя, теории о единстве и о бесконечности реализуются в этом типе сна, и люди, видевшие сны в таком состоянии, были создателями великих систем и религий.

В этом состоянии мир и ум сливаются  в одно целое, но все же остается некоторая граница между существующим и не существующим, бытием и небытием, и это последний барьер, преодолеваемый седьмым телом – нирваническим, через него открывается доступ к “ничто”, которое имеет, в свою очередь, собственные сны – сны «ничто», небытия, пустоты.

В свете всего вышесказанного можно ясно понять интепретацию снов прорицателя Далай-Ламы в традиции тибетского буддизма. В Х111 в. третий Далай-Лама увидел во сне летающих железных птиц, и его прорицатель предсказал: “Когда железные птицы взлетят над Тибетом, Далай-Лама потеряет свое царство”, и так и случилось.

Чтобы вернуться с мистического уровня к более практическому, можно, несколько упрощая, сказать, что, с точки зрения дзен-буддизма, существует пять типов сновидений.

Первый тип не имеет особого значения. В течение дня человек собирает слой “пыли”, который ему необходимо “смахнуть”, и именно так собирается пыль в нашем уме. В нем есть некоторое подобие автоматического механизма, отвечающего за эту повседневную функцию. В психоанализе важно не пытаться интерпретировать подобные, очень распространенные сновидения. Чем дальше практикующий дзен продвигается в осознанности, тем больше он понимает, что таким снам не стоит придавать значения, поскольку они являются лишь “пылью” дня.

Второй тип сна – это попытка удовлетворить желания, подавленные и вытесненные ранее из-за постоянного влияния социума и этических норм. Суждения родителей, как и суждения общественных организаций, стало частью Сверх-Я человека, но, несмотря на запреты, бессознательное человека так или иначе стремится удовлетворить свои влечения, в том числе и при помощи сновидения. Пытаясь понять такой сон, следует искать бессознательные влечения , отраженное в нем, а не сознательные желания.

Цивилизованный человек постоянно воздерживается от удовлетворения определенных потребностей, и  они реализуются в сновидении. Бессознательное не признает никаких моральных  и философских правил, ему знакомо только одно – принцип удовольствия, и оно освобождает свои потребности во время сна.

Сны второго типа представляются весьма важными и достойными интерпретации и в психоанализе, и в дзен-буддизме. И действительно, это ясные “послания” Бессознательного о его влечениях, а не о желаниях сознания. Желания происходят от наших предположений, нашего воспитания, от определенных жизненных обстоятельств. Если, к примеру, кто-то хочет стать премьер-министром, бессознательное здесь ни при чем. Сознание сообщает: “Я хочу стать премьер-министром, и если в ходе этого процесса мне придется пожертвовать любовью, я готов пойти на это”. То же самое происходит и с сексуальными, и с другими потребностями. Бессознательному нет дела до общества, оно, в лучшем смысле этого слова, подобно  животному или дереву, оно естественно. При правильном понимании сновидений второго типа начинается изменение сознания, а следовательно, и поведения, и стиля жизни человека: человек, внимательно относящийся к своим влечениям и следующий им, подобен реке, впадающей в океан. У реки нет потребности говорить, она может течь как на восток, так и на запад, она просто ищет свой путь. «Река, впадающая в океан, не испытывает ни одного желания, ей знакома только собственная потребность” [72]

С точки зрения дзен, бессознательное всегда право, так как в нем содержится мудрость веков, в то время как субъект проживает только свою отдельную жизнь. Гениальность психоанализа состоит в этом понимании важности "посланий" бессознательного. Психоаналитик помогает пациентам понять эти «послания», что делает их жизнь менее печальной, менее невротичной и более счастливой.

Третий тип сна – это контакт со сверхсознательным. Эти типы сновидений весьма редки, потому что человек потерял свою связь со сверхсознательным, и все же они иногда случаются, так как сверхсознательное является частью личности. Надо быть очень внимательным и осознающим (что достигается путем медитации), чтобы среди "пыли" каждодневных снов различить мерцания следов сверхсознания. Если ученик отдает себе отчет в том, что сон происходит из его сверхсознания, то он  учится наблюдать за ним и медитировать о нем, поскольку этот сон -  хороший учитель, показывающий, как жить в гармонии со своей природой, чтобы достичь просветления.

Четвертый тип сновидения приходит к нам из предыдущих жизней. Такие сны имеют место достаточно часто, но из-за содержащегося внутри нас хаоса нам чаще всего не удается отличить эти сны от остальных. Именно благодаря пониманию этого четвертого типа сновидений на Востоке появилось понятие реинкарнации.

Постепенно, через работу со снами, через медитацию и осознание учеником своей внутренней природы многое может измениться в его жизни. В первую очередь, чем глубже его осознанность во время сна, тем слабее становится его убежденность во внешней реальности как единственно существующей. Поэтому индуисты на протяжении веков повторяют, что мир подобен сну (майя). Это не означает несуществование мира, но они видят его как реальность, связанную с умом конкретного человека, следовательно, существует столько же миров, сколько людей. Когда на кого-либо снисходит просветление,  пробудившийся познает реальность без помощи ума, это настоящая истина, Брахман, предельное. При участии же ума все действительно становится сном, потому что сны рождаются именно в уме, а при отстранении ума – и в этом таится парадокс – ничто не может быть сном, и остается только истинная реальность. Ум в традиции дзен рассматривается как зеркало, отражающее мир. Но это лишь отражение, не более того. Когда же нет зеркала, нет и отражения, и ученик может познать настоящую реальность. Наша обычная работа ума похожа на то, как если бы в ясную ночь на тихом озере, в котором отражается луна, мы пытались бы поймать это отражение, и эта игра может продолжаться на протяжении многих жизней.

Пятый тип сна похож на четвертый, но направлен на будущее и случается крайне редко, только в том случае, если человек действительно достиг просветления.

3.5 Медитация в традиции дзен и в психотерапии

 

Из всего вышесказанного ясно, что основным средством достижения целей в дзен-буддизме является медитация, давно используемая также и в лечении неврозов.

Сначала дадим научно-психологическое определение этого понятия.

Медитация – это практика, помогающая при помощи определенных упражнений преодолеть обычное эгоцентричного и рационального сознание через его переработку в более широкое сознание, позволяющее пережить более глубокую Самость. Так возникает гармония со всем существующим, и Самость не противопоставляется Я, как в западной культуре, а ощущается как целое, частью которого является Я. Медитация во всех духовных традициях использует регуляцию дыхания, ограничение внешних стимулов, концентрацию внимания, особые положения тела, способствующие концентрации, визуализацию символов той стадии, к  которой медитирующий хочет приблизиться, ритмическое повторение звуков, позволяющих отвлечься от рационального мира слов.

 

Медитация сравнительно недавно является предметом научного исследования: только в 1938 году французская ученая Тереза Бросс впервые описала состояние медитирующего йога, которое она имела возможность наблюдать во время своей научной экспедиции в Индию, буквально выражая увиденное следующими словами: «Казалось, что сердце его остановилось».

И действительно, она была очень близка к истине: при применении электрокардиограммы (ЭКГ) и электроэнцефалограммы (ЭЭГ) и других современных техник исследования появилась возможность документально зафиксировать такие очевидные изменения психофизического состояния опытных медитирующих, как например:

-         значительное снижение частоты дыхания и ритма сердцебиения

-         изменение гальванических кожных реакций (КГР)

-         снижение уровня холестерина в крови

-         снижение  “ базовой “ температуры тела, продлевающее жизнь

-         достижение расслабленного состояния мозга, сходного – только внешне – со сном, при котором, однако, сознание безмятежно бодрствует.

Труд японского психиатра из Токио Томо Хирая, подробно изучавшего многих монахов дзен, находившихся в состоянии медитации, уже признан классикой. А совсем недавно Джеймс Х. Остин в своем исследовании «Дзен и мозг» доказал наличие кардинальных психофизиологических изменений во время глубокой медитации:

-         повышение амплитуды и регулярности альфа-волн, возникающих  у немедитирующих лишь при закрытых глазах. У медитирующих же появляющиеся на поверхности коры головного мозга даже при приоткрытых глазах;

-         значительное снижение потребности в кислороде, а также частоты дыхания и ритма сердцебиения.

Появившиеся в самое последнее время исследования современного анализа крови, направленного на изучение гормональных изменений и нейропередатчиков, привели к следующим выводам:

Глубокая медитация вызывает:

-         регуляцию вырабатываемого организмом кортизола, основного гормона, ответственного за стресс;

-         повышение уровня мелатонина во время сна, выполняющая первичную функцию регуляции сна и биоритмов организма (некоторое время мелатонин считался даже источником вечной молодости);

-         активизация таких важных нейрогормонов, как кабала , серотонина и эндорфина, снижающих уровень стресса;

-         снижение уровня норадреналина, важнейшего нейрогормона, производимого надпочечными железами и мозгом при испытании человеком сильного стресса;

-         снижение уровня производимого гормона кортизола, адреналина и катоколамина, активно вырабатываемых организмом в стрессовых ситуациях;

-         повышение уровня серотонина, нейропередатчик поддерживающего хорошее настроение, и следовательно, действительно борющегося с депрессией;

-         повышение уровня ДЭА (дегидроэпиандростерона). Этот гормон также вырабатывается надпочечными железами и мозгом и значительно влияет на настроение и иммунную систему;

-         повышение уровня мужского гормона тестостерона, положительно влияющего и на женский организм в период менопаузы, так как именно он способствует последующей трансформации женских гормонов эстрогенов;

-         повышение синтезирования (особенно при визуализации) укрепляющих иммунную систему нейропептидов.

 
Выше мы говорили о волнах мозговой активности, которым далее необходимо дать краткое определение:

1)     волны Альфа

Происходят из подсознания и имеют частоту от 8 до 13 колебаний в секунду при напряжении, равном 50 микровольтам. Они возникают преимущественно в верхней части мозга, в так называемой зоне памяти (подсознание основано на воспоминании), во время некрепкого сна, под наркозом или при закрытых глазах, то есть при таких ментальных состояниях, когда контролировать мозг начинает подсознательное. Альфа волны исчезают, когда человек получает визуальные стимулы, или после мысленного напряжения или иных состояний, требующих активной работы мозга. Итак, они пропадают, когда глаза человека открыты, но, несмотря на это, при наличии однородного поля зрения, или при ношении очков с потускневшими стеклами, скрывающими важные для наблюдающего предметы, альфа волны не исчезают. При малейшем же напряжении глазных мышц, например, при попытке что-нибудь разглядеть, и следовательно, при использовании сознательной части мозга альфа волны рассеиваются. Во время сна альфа волны пропадают, их заменяют прерывистые высокочастотные шумы низкого напряжения, называемые «установками сна», так как во время сна контроль осуществляет не подсознание, а бессознательное.

2)     волны Бета

Бета волны возникают в сознательной части мозга и имеют частоту, равную 15 – 60 колебаниям в секунду, в то время как их напряжение ниже, чем у альфа волн и равно 5 – 10 микровольтам. В основном они возникают в сенсорных и двигательных зонах головного мозга, управляемых сознанием. Обыкновенно они имеют частоту от 20 до 25 колебаний в секунду. Их появление не зависят от того, открыты или закрыты у человека глаза, так как при их активности работает сознание.

3)     волны Дельта

Возникают в Центре психической силы. При частоте от 4 до 8 колебаний в секунду, они отличаются высоким напряжением – от 20 до 200 микровольт, что говорит о мощности волн психического происхождения. Они исходят из «тихой зоны» головного мозга, вырабатывающей волны в ритме 4-7/сек. Дельта волны возникают обычно во время сна и редко могут быть зафиксированы средним взрослым человеком в состоянии бодрствования, так как именно во время сна зрелый человек использует значительную часть своего опытного психического потенциала. Фиксирование дельта волн у взрослого человека в состоянии бодрствования свидетельствует о наличии у него сильной ментальной депрессии, сознательной депрессии, вызванной интоксикацией, опухолью мозга или же эпилепсией. Подобное состояние означает, что в действительности мозг не контролирует себя полностью, находясь под значительным влиянием сильного скрытого ментального тока. Дельта волны не зависимы от открытости/закрытости глаз, и, следовательно, центр психической силы активен как в состоянии бодрствования, так и в состоянии сна, причем в последнем случае они подавляют вырабатываемые исключительно во сне волны Альфа. Следовательно, ситуацией управляет Центр психической силы, а «подсознание» выявляется «во сне».

4)    волны Тета

Располагаются по всей височной зоне, обладают частотой от 1 до 4 колебаний в секунду. Поскольку височная зона - часть Центра психической силы, исходящие из него волны Тета и Дельта – это волны психической силы.

5)     волны Гамма

Гамма волны характеризуют глубокий психический потенциал, подобный силе медиумов в состоянии «транса». Они обладают частотой в 14 колебаний в секунду, количество же фиксируемого в мозге электричества зависит от степени напряжения сознания. В состоянии некрепкого сна активизируются волны Дельта, подавляющие своими медленными колебаниями частично активные волны Альфа. В состоянии же глубокого сна волны Альфа пропадают совершенно и замещаются волнами Дельта и Тета (что происходит также и в состоянии глубокого гипноза). Центр психической силы начинает в это время полностью управлять мозгом. В некоторых случаях частота Дельта все же вытесняется более высокой частотой волн Гамма.

Итак, резюмируя, необходимо указать, что волны Альфа – это нервный ток подсознания.

Волны Бета – нервный ток сознания, исходящий из сенсорных и двигательных зон головного мозга. Эти волны служат также нервным током сознания личности.

Волны Дельта, также как Тета, - это нервный ток, исходящий из центра психической силы, характеризующий бессознательное личности.

Гамма волны встречаются достаточно редко и служат нервным током совершенно бессознательной части личности. Это волны мозговой активности, доступные медиумам и шаманам в состоянии «транса», а также опытным йогам и мастерам дзен. Ответ на вопрос об их происхождении будет различным, в зависимости от того, отвечает ли на него психофизиолог-атеист, или практик трансцендентного Дзен-буддизма.

При последних исследованиях глубокой медитации помимо ЭЭГ применялись также более совершенные технологии, такие как техника функционального магнетического резонанса (f MRI0) и электромагнетическая томография низкого разрешения (Loreta), позволяющие точно определять задействованные во время медитации зоны головного мозга.

Удивительным стало появление научного подтверждения следующих гипотез:

-         об уже указанном ранее повышении частоты Альфа волн;

-         присутствие разрядов Тета волн в процессе глубокой медитации, 

-         наличие, хоть и не часто фиксируемое, Гамма волн.

 

Попутно скажем, что появление Тета ритмов в состоянии бодрствования, исходящих преимущественно из средне-фронтальной зоны головного мозга испытуемых, еще раз подтверждает, что в состоянии глубокой медитации человек свободен от какой бы то ни было экзистенциальной тревоги, он погружен в состояние «блаженства», или – что терминологически правильней – находится «вне границ своего Я».

Оставаясь в сфере науки, нельзя забывать о том, что глубокая медитация позволяет достичь большей синхронизации двух полушарий головного мозга, что показало использование энергетического детектора мозга Brain olotester, компьютеризованной электроэнцефалограммы, раскладывающего волны мозговой активности на 64 дорожки, выводящиеся в цвете на экран компьютера для определения точной степени синхронизации двух полушарий. Недавно стало известно, что здоровье человека определяется уровнем синхронизации полушарий головного мозга – чем он выше, тем крепче здоровье испытуемого.

Но наука продвинулась дальше, в очередной раз доказывая то, что на Востоке было известно в течение тысячелетий, а именно что при групповой медитации вырабатывается сильная коллективная энергия, не являющаяся лишь суммой энергии каждого индивидуума, вырабатываемой одновременно. Подобному эксперименту подверглась невербальная эмпатическая коммуникация на факультете психологии в Университете г. Мехико.

Не так давно нейронауки согласились с тем, что опыт глубокой медитации способен привести в порядок центральную нервную систему, влияя не только на программу (software) , выражаясь в компьютерных терминах), но также и базовую структуру (hardware). И действительно, в последнее время было доказано, что связь между нейронами не фиксируется раз и навсегда, но может изменяться в зависимости от опыта, расширяя таким образом границы предмедитативного Я. 

В одной статье, недавно опубликованной в журнале International Journal of Psychotherapy, отмечено, что медитация имеет следующее влияние :

-         она развивает терпение;

-         способствует вынесению непредвзятых мнений;

-         помогает людям легче переносить тяжелые жизненные ситуации;

-         способствуют установлению контакта людей с самими собой и своим сознанием;

-         развивает чувство собственной ответственности;

-         приводит в порядок чувства,

одним словом, на языке буддизма можно сказать, что медитация развивает «соcтрадание».

В продолжение этой темы можно вспомнить замечание Джейкоба Нидлмана в книге «A sense of the cosmos» (Dutton: New York,1977), что все большее количество наших современников «не знает, нужна ли им помощь психологическая или духовная».

В последнее время стала развиваться в определенных психотерапевтических кругах тенденция к применению медитации в лечебных целях, и здесь мы сталкиваемся с различными, а иногда и противоположными направлениями и интерпретациями предмета. Классический и юнговский психоанализ не рекомендует применение медитации жителям Запада, в то время как Вилбер, Энглер и другие склонны включать ее в психотерапевтический курс лечения. Несмотря на это все они сходятся во мнении, что медитация существенно помогает в психотерапии, но не заменяет ее.

Мы уже неоднократно отмечали, что Фрейд считал медитацию одним из религиозных методов, находящихся на примитивной стадии развития Эго и способных восстановить безграничный нарциссизм, используемый в качестве крайней защиты от страха отделения.

Ф.Александер - повторимся - называл медитацию «либидозной и нарциссистской потребностью познать себя изнутри, некоторым подобием шизофрении, вычеркивающей из внешнего мира либидозные интересы».

Другие же считают желание преступить границы Эго регрессивным возвращением к первичному недифференцированному нарциссистскому состоянию.

К. Г. Юнг был убежден, что для  западного человека возвращение к собственной природе без применения систем и методов, подавляющих и контролирующих естество человека, гораздо важнее применения медитации для обретения контроля и большей власти над самими собой. Он также полагал, что до использования медитации необходимо познать природу собственного бессознательного, и психотерапия поэтому служит формой обращения к себе, высшей, нежели медитация. В конечном счете он не рекомендовал применять какие-либо дисциплины к бессознательному во избежание эффекта судороги. Юнг часто говорил об опасности «насилия» со стороны бессознательного при неверном применении восточных психотехник, что могло бы привести к психотическим декомпенсациям или к созданию воображаемой реальности, спровоцированной отождествлением с архетипическим материалом бессознательного.

Необходимо, однако, помнить также о том, что несмотря на все почтение к Юнгу, его точка зрения подходит к таким методам интроспекции, как трансцендентальная медитация, но не к дзен медитации или випассана, где медитирующий должен сначала распознать конфликты в бессознательном и активно противостоять им, прежде чем их трансцендировать.

Шафии, стремящийся к тесному сотрудничеству между психотерапией и медитацией, описывает последнюю как временную подконтрольную регрессию к довербальной ступени развития или к фазе соматического симбиоза в отношениях между матерью и ребенком, регрессию, возвращающую личность к неразрешенным конфликтам, возникавшим на фазе развития базового чувства доверия. Нам хорошо известно, что подобная фрустрация базового чувства доверия вызывает кумулятивную травму с последующим построением механизмов защиты. По Шафии, медитация возвращает человека к начальному этапу возникновения фиксации, позволяя на невербальном уровне снова пережить травмы фазы сепарации и индивидуации.

Доказано, однако, что многие из положительных клинических эффектов, вызываемых медитацией, связаны с ее первой стадией (самой простой) – с успокоением ума, то есть с определенной формой релаксации. Такой подход слишком упрощает проблему и связан с так называемой «теорией взаимной задержки реакции», которая, к примеру, полагает, что фобическая реакция исчезает при символическом представлении несовместимого с ней ответа, допустим, в состоянии полного расслабления. Подобное мнение лежит также в основе современных бихевиористских стратегий, направленных на установление самоконтроля и БОСа.

        Дельмонте заметил, что медитация основывается на двух «когнитивных установках»: сжатии и расширении. При сжатии внимание стремится к исключению, или по крайней мере, к сведению к минимуму элементов, на которых необходимо сосредоточиться. В медитации "осознанности" нейтрально наблюдается содержание сознания при замедлении привычного подхода.

Эффективное повторение медитации, по мнению Дельмонте, приводит к состоянию «отсутствия мыслей», возникающему из-за блокировки привычного подхода, который заменяется ощущением отсутствия времени и пространства. Замечают также, что глубокая медитация замедляет или трансцендирует функции, обоих полушарий головного мозга, что противоречит мнению, понимающему медитацию, в первую очередь, как реакцию расслабления, связываемую с функцией правого полушария.

По Дельмонте, вызываемое медитацией замедление привычной вербально - логической модели освобождает нас от обычной системы психологической защиты и позволяет, таким образом, нашей осознанности развиваться в новом направлении. И здесь можно проследовать по линии, «восходящей» на более отвлеченный от системы личных установок уровень, или же по «нисходящей» линии, по которой наше осознание спускается с когнитивного уровня на уровень довербальный, и происходит адаптационная регрессия к бессознательным уровням осознания, где подавленные эмоции могут вернуться в сознание и освободиться через катарсис. Можно говорить и о существовании третьего направления, «трансцендентного», на котором медитирующий испытывает «отсутствие мыслей», ощущение единства и блаженства, и трансцендирует двойственность и, следовательно, получает довербальное осознание экзистенциального единства с реальностью. Так, медитация может быть использована в трех различных направлениях: во-первых, для прагматического изменения человеческого поведения путем увеличения и улучшения нашего благополучия (восходящая линия); во-вторых, для облегчения доступа к не доступному для иных методов материалу бессознательного (нисходящая линия); и в-третьих, чтобы вызвать отчужденные состояния осознанности, позволяющие испытать – хоть и на ограниченный период времени – свободу пространства подлинной реальности, предшествующего нашему сознанию и простирающегося вне его границ (трансцендентное направление).

Уже почти единогласно признано, что медитация способствует самосозерцанию и может провоцировать полезные для психотерапевтических целей изменения поведенческих моделей. Отсюда следует, что медитация хорошо сочетается с психотерапией, особенно с психодинамическим ее направлением.

Сам Эпштейн принимает использование медитации как в адаптационных, так и в регрессивных целях. Он обращает внимание на то, что некоторым медитирующим необходимо место для разрешения проблем бессознательного, которые могут возникнуть в ходе медитации – от дневных фантазий до пред-когнитивных сознательных, зрительных или слуховых процессов. С этим также связывают происхождение некоторых феноменов, имеющих место во время глубокой медитации, таких как, например, появление яркого света, внезапные смены радости и восторга, спокойствия, обострение восприятия, чувства любви и привязанности, опыт кундалини, считающийся в некоторой степени патологией. Это приближает нас к выраженной Вилбером идее «предтрансового заблуждения», являющегося комплексом, состоящим из предрациональных и трансрациональных структур, каждая из которых не рациональна по происхождению (об этом нам предстоит вспомнить при разговоре об упрощении понятия озарения до границ автоматического, симбиотического океанически-нарциссистского состояния). И действительно, настоящей медитации доступна перспектива трансценденции Эго, а не элементарная регрессия, обслуживающая Эго.

Энглер, психиатр и учитель медитации, в своем подробном описании применения медитации в клинических условиях приходит к выводу, что как буддийская медитация, так психоанализ Эго и психология теории объектных отношений понимают Эго как интернализированный образ, основанный на опыте контакта с объектным миром и обладающий такими качествами, как консистенция, вменяемость и продолжительность.

Попутно вспомним, опираясь на теорию объектных отношений, что основной причиной психопатологий служит отсутствие чувства Подлинной Самости, вызванное тщетной попыткой создать интегрированную и гармоничную самость и закрытому, таким образом, доступу к подлинной реальности (ложная самость, по Винникотту).

Автор дзен-ориентированной фразы: «Прежде чем стать никем, ты должен быть кем-то» заметил склонность некоторых западных практиков медитации концентрироваться на уровне психодинамического опыта, в центре которого лежит первичный мыслительный процесс с ирреальными фантазиями, повседневными мечтами, воображением, воспоминаниями, де-репрессией конфликтного материала, непрекращающимися размышлениями и эмоциональной лабильностью с часто проявляемой тенденцией к трансференциальному эффекту у мастеров медитации. Энглер приписывает подобные проблемы неспособности развития должных сосредоточенности и расслабления, поглощенности содержанием осознания, а не самим процессом осознания. Типичной считается также тенденция путать медитацию с лечением и анализировать ментальное содержание вместо того, чтобы наблюдать его с позиции свидетеля.

Это порождает один из самых противоречивых вопросов в психотерапии и медитации, а именно – оказывает ли медитация положительный психотерапевтический эффект только на людей с особым психическим устройством, или же, напротив, она противопоказана людям, страдающим психическими отклонениями? По Энглеру, многие западные практикующие испытывают трудности на уровне чувства самобытности и самооценки, и склонны использовать буддийскую медитацию как кратчайший путь к преодолению подобных проблем. Таким практикам использование медитации не показано, так как может лишь ухудшить изначально пограничное состояние, характеризующееся диффузностью личности, отсутствием интеграции, разделением единства объектных отношений, нечеткими границами между Самостью и миром, чувством внутреннего опустошения, или даже отсутствием Самости и невозможностью построения удовлетворительных и стабильных объектных отношений.

Буддийское учение «анатта» (не-самость) оказывается весьма привлекательной доктриной для таких людей, так как с его помощью они объясняют, логически осмысляют и утверждают для самих себя отсутствие самоинтеграции. Подобным же образом пограничных пациентов привлекает идеал озарения, наделенный эмоциональной энергией как верх человеческих возможностей и совершенства. Для них он представляет очищенное состояние неприкасаемой самодостаточности, исключающее любые проблемы, ошибки, недостатки, но не чувство превосходства над другими (нарциссизм).

В свете всего выше сказанного Энглер подчеркивает, что медитативная практика буддизма оказывается эффективной исключительно для тех, кто применяет ее с нетронутым, цельным чувством Самости. Глубокая медитация является техникой углубления, отличающейся непредвзятостью и отказом от цензуры, преобладанием наблюдения и умеренностью в удовлетворении желаний, импульсов, снижением отреагирования, катарсиса и активных действий в присутствии проявляющегося Эго, при помощи чего практикующий становится свидетелем собственного опыта.

Так, становится очевидно, что все указанные элементы предполагают нормальное функционирование на невротическом уровне. Если мы вспомним, что техникой излечения пограничных состояний служит построение структуры с целью облегчить интеграцию образов самости и аффектов, стабилизируя, таким образом, Самость, что позволяет соблюдать постоянство в объектных отношениях даже при фрустрациях, нам станет совершенно ясно, что глубокая медитация в таких случаях противопоказана. Необходимо также сказать, что простого внимания к неоднозначным состояниям Эго не достаточно для интеграции разрозненных частей Самости, объектов или аффектов.

Энглер также отмечает, что пренебрежение здоровым развитием формирования самобытности и установление константных объектных отношений при помощи противопоказанных попыток уничтожения Эго чревато тяжелыми психопатологическими последствиями. 

Эпштейн, с другой стороны, расходится с Энглером в мнении о медитации как способом психотерапевтического вмешательства, подходящего исключительно для тех, кто обладает «в полной мере развитой личностью». Он отмечает, что даже личности, страдающие от предэдиповых симптомов и нарциссистских патологий, могут с помощью медитации добиться положительного результата в ходе избавления от своих инфантильных и нарциссистских конфликтов. Нельзя забывать, однако, как замечал Малер, что остаточные нарциссистские патологии, сосредоточившись на воспоминаниях о радостном гармоничном слиянии ребенка с матерью, когда незамедлительно исполнялись все желания, а Самость еще не была дифференцирована, продолжают существовать на протяжении всего жизненного цикла.

По современной теории психоанализа, инфантильный опыт недифференцированного слияния с матерью порождает две психические структуры: с одной стороны, Эго-идеал, к которому Эго стремится и на который старается походить и в который оно хочет погрузиться, вспоминая о пережитом ранее совершенстве.

В то время как Идеал Эго служит идеализированным образом Эго о самом себе, сосредоточенным вокруг веры в собственную устойчивость, постоянство и совершенство. Однако необходимо отметить, что это образ воспоминания о совершенстве Эго, искаженный идеализацией и усиленный отказом Эго от собственных недостатков.

При пограничных состояниях нарциссизма Идеал Эго оказывается весьма сильным, а Эго-идеал – слабым. Только при взрослении и выздоровлении Эго-идеал стремится вернуться к Идеалу Эго. Эпштейн отмечает, что психоаналитические теории видят в медитации нарциссистскую попытку слияния Эго и Эго-идеала ради слияния с первичным объектом. Следовательно, по этой этике, медитация рассматривается как укрепление Эго-идеала за счет Идеала Эго. Эпштейн же полагает, что буддийская медитация может способствовать реструктурировать как Эго-идеал, так и Идеал Эго. Следовательно, страх, испытываемый иногда во время глубокой медитации, является результатом прозрения непостоянства, несостоятельности и неудовлетворительной природы Самости». С точки зрения психологии буддизма, можно подчеркнуть, что психическое равновесие можно обрести при помощи укрепляющего действия сосредоточения, поддерживающего единство Эго и Эго-идеала путем фиксации ума на одном объекте. Это позволяет ему раствориться в объекте и погрузиться в состояние глубокой радости, напоминающей состояние первичного инфантильного нарциссизма.

Труды и рассуждения Энглера, Вилбера и Эпштейна являются наиболее полным синтезом, стремящимся к интеграции теории психоанализа и психологии буддизма.

 

 

Как мы уже упомянули, одна из общих целей психоанализа и медитации - это быть в гармонии с самим собой и окружающими, т.е. достижение здоровья (латинское «Salus»  - спасение). До психоанализа религия уже включала в себя компонент терапии (от греческого “therapuein” - помогать), здесь достаточно будет сказать о катартическом моменте исповеди. Св. Бернард пишет: “Когда оздоровляется сознание, оздоровляется и тело”. [73] Как в медитации, так и в психоанализе открытие Бессознательного и установление контакта с ним – это первая ступень эволюции Я, приводящая к расширению сознания и к преодолению обусловленности поведения только эмоциональными импульсами. Это изменение важно в психоаналитическом процессе, а также на пути дзен, в котором ограниченность Я трансцендируется в океане “пустоты”.

А. Ваттс пишет: “При глубоком анализе таких “путей жизни”, как дзен-буддизм и даосизм, мы не найдем ни философии, ни религии в том смысле, в каком они понимаются на Западе. Мы найдем нечто, весьма напоминающее психотерапию… Их общая цель – вызвать изменение сознания, изменение в нашем ощущении себя и в отношении с человеческим обществом и миром природы”. [74]

Несмотря на то, что медитация - это древнейший метод восточной традиции, она существует в некоторой степени и в иудейско-христианской традиции. Библейская традиция в формулировке “сидеть и молчать” (Псалом 4,5) разделяет основные принципы медитации: “Распростертые на ковре, вернитесь в ваше сердце и погрузитесь в покой тишины” (Плач, 2, 10 – 3, 28), вплоть до молитв, основывающихся на концентрации на дыхании и на постоянном повторении священной фразы. Самая известная формулировка – “Господи Иисусе Христе, Сыне Божий, смилостивись надо мною, ибо я грешен”, -  известна благодаря анонимному автору замечательного текста “Рассказы русского пилигрима”. В исламской традиции также существует схожая техника молитвы, называемая «зикры», что означает "согласие" (Аллаха), и практикуемая суфиями.

Однако медитация возникла на Востоке как естественный продукт восточного образа мышления. Ошо Раджнеш считает, что первые элементы состояния, достигаемого через медитацию, были пережиты первобытными людьми в ощущении потери себя, которое случается на пике оргазма («маленькая смерть» у французов, «великий прилив» у китайцев). В Упанишадах  (индийском сборнике религиозно-философских текстов на санскрите, относящемся к последней фазе ведического периода и излагающем древнейшие индийские доктрины) медитация упоминается как способ “остановить ум”, в Бхагават-Гите можно прочитать: “Отказываясь от всех без исключения желаний, происходящих из замыслов, управляя при помощи ума стадами чувств, нужно постепенно замедлить работу ума через игру разума с поддержкой устремленности. Сосредотачивая ум на Самости, не задумываться ни о чем”. [75]

Дзен-медитация, если несколько упростить, развивается в двух направлениях: успокаивать ум и смотреть в глубину, отсюда – два способа использования внимания:  первый - концентрироваться только на одном объекте, второй -  развивать осознанность восприятия изменений, происходящих ежесекундно. С большой точностью Гольман разделяет буддийскую медитацию на две основные категории: методы концентрации и технику инсайта. Методы концентрации создают психофизиологические состояния гипометаболизма, что может напомнить “океаническое чувство” у Фрейда, которые, говоря аналитическим языком, переживаются как реализация желания слияния Я с идеалом Я. Но за этой фазой релаксации и приятных ощущений (что, надо заметить, не является целью медитации) нужно перейти к "чистому вниманию" или "взгляду вглубь". Эта характеристика внимания типична для дзен-буддизма и в психологических терминах ее можно определить как процесс «ментализации», постоянного внимания к мыслям, эмоциям, образам и ощущениям, появляющимся как будто в фильме на экране сознания. Ньянапоника описывает ментализацию как “ясную и определенную осознанность того, что с нами происходит в разные моменты восприятия”. [76] Следовательно, если концентрация нужна для стабилизации ума, ментализация помогает интуитивно следовать природе Самости. Энглер пишет: “Ментализация способствует лечебному разделению Я, поощряя взгляд на себя как на объект, укрепляя способность Я-наблюдателя каждое мгновение следить за изменениями”. [77]

Лоувальд приписывает ментализации способность развивать синтезирующее свойство Я, необходимое для поддержки психического единства индивидуума.

Следовательно, медитирующий должен развить Я-наблюдателя, что похожего на развитие беспристрастного внимания (по Фрейду). Неврологом Дамазио из университета Айовы определяет это как “способность самоосознания, позволяющая аналитику следить за собственными реакциями и за тем, что пациент говорит, и в то же время за процессом свободных ассоциаций, возникающим в самом пациенте”. [78] “Чистое внимание”, с аналитической точки зрения, выполняет функцию контейнирования эмоций, особенно отрицательных, и вместе с качеством, обозначаемым в дзен как "глубокое слушание", характеризуют хорошего психоаналитика. С точки зрения психоанализа, глубокая медитация обладает следующими аспектами: чистое внимание, освобождение от подавления, освобождение от условностей и переработка. Основная цель дзен-медитации – осознать те зоны ума, которые являются  бессознательными и,  возможно, достичь просветления, которое тибетский монах-психотерапевт Лопсанг Папгай определяет как "достижение отсутствия бессознательного".

В повседневной жизни все мы, и особенно пациенты, часто обусловлены нашими мыслями, чувствами и опытом и не можем предположить возможность другого взгляда. Глубокая медитация может нам помочь в понимании того, что эти мысли и мнения существуют сами по себе и их можно наблюдать без идентификации с ними, позволяя им появляться самим по себе. Недаром китайский мудрец Лао Цзы написал: “Когда человеку надоела его болезнь, он уже не болен”.

Состояние осознанности, которое через медитацию можно применить в практике повседневной жизни, может помочь нам, с точки зрения дзен, преодолеть “три привязанности” – к сексуальному удовольствию, к существованию и к не-существованию – которые описываются в психоанализе с сексуальным инстинктом, инстинктом Я и инстинктом смерти. Осознанность – это способ освободиться от наших страхов, наших неврозов, она учит нас не культивировать нашу Самость, но отпустить ее и принять любую вещь и каждое событие, даже негативное. Так начинается долгий путь отрыва от Самости, чтобы отстранить с нашего пути ум и превратить его в чистый опыт, отказавшись от концептуализации. Необходимо проявить осторожность, чтобы выйти за рамки  психоаналитического подхода, рассматривающего трансценденцию как регрессивное состояние, предшествующее образованию Я. Настоящая трансценденция идет дальше Я, за Я.

ЗАКЛЮЧЕНИЕ.

 

Проблем взаимоотношений между психоанализом и дзен-буддизмом много и их решить не просто, а иначе не может и быть, стоит представить диалог двадцатилетнего, начинающего свою жизнь юношу (психоанализ - это наука молодая) и спокойного седовласого семидесятилетнего старца (дзен-буддизм). 

Ясно, что в этом диалоге будут и непонимание, и максималистские выпады и тому подобное, но не надо отчаиваться,  диалог возможен, потому что и юноша, и старец - из одной семьи, это внук и дед, а цель семьи – вернуться к утерянному счастью, которое для юноши означает душевное здоровье, а для старца – намерение придать жизни смысл, иначе говоря, достичь просветления. 

Действительно, как мы показали в этой работе, можно придти не только к диалогу, но и к сотрудничеству, ведь внук нуждается в мудрости деда, тогда как последний преобразится благодаря жизненной энергии внука. Мы можем надеяться и на большее в будущем слиянии. Однако, чтобы не поддерживать ожидание легкой интеграции, попытаюсь передать смысл одного выступления Ошо Раджнеша (Ошо считается «просветленным», он был профессором философии в индийском университете).

Он говорил  о том, что Восток очень отличается от Запада и что психоанализ очень отличается  от дзен-буддизма. Ошо напоминал, что человек Запада думает о проблеме с целью найти ее причины, проследить ее историю и, сконцентрировавшись на прошлом, обнаружить ее глубочайшие корни. Другими словами, он хочет сделать сознание необусловленным прошлым опытом, по возможности вытаскивая вовне все оставшиеся в нем психические отпечатки. Он подчеркивал, что психоанализ работает с воспоминаниями, разбираясь в вашем детстве, вашем прошлом, пытаясь понять, откуда возникла проблема.

Восток поступает иначе, заявляя прежде всего, что ни одна проблема на самом деле не является серьезной,  и таким образом уменьшает значимость проблемы. Во-вторых, подчеркивается, что проблема существует потому, что субъект идентифицируется с нею. Это не просто вопрос о прошлом или будущем, это вопрос  о идентификации с проблемой, здесь и лежит ключ к ее разрешению. 

Возьмем, например, человека с сильными и неконтролируемыми вспышками гнева. Психоаналитик начал бы разбираться в детстве пациента, выявлять его защитные реакции, он постарался бы понять, какие механизмы порождают этот гнев, предложил бы свою интерпретацию и так далее.

Если бы этот человек пришел к учителю дзен, тот дал бы ему понять, в чем именно его ошибка: не в самом гневе, а в том, что этот человек идентифицирует себя с гневом. Он посоветовал бы ему при следующем приступе гнева просто стать его наблюдателем, свидетелем, наблюдать его нарастание, как будто он смотрит фильм по телевизору. Он бы сказал: «Смотри на самого себя, как будто наблюдаешь за другим человеком. Осторожно, не идентифицируй себя с ним». Секрет в том, чтобы не идентифицировать себя с проблемой.

Психоневрозы с точки зрения дзен – это облака, скрывающие голубизну неба нашего сознания,  а западный подход состоит в анализе, анализе и еще раз анализе. Восточный подход – в том, чтобы стать осознанием неба. С Западом получаешь ощущение окружности, с Востоком – центра окружности. 

Нужно использовать память так, как это делал Будда, который пользовался ею, но не идентифицировал себя с ней, используя память  как простой механизм. Запад всегда отличался динамичностью, и, конечно, XX век был веком психоанализа. Чтобы выжить в XXI веке, психоанализ должен продолжить свое развитие, должен набраться смелости (что и происходит сейчас), чтобы критически отнестись к себе, видоизмениться  и интегрироваться с другими науками или течениями мысли.

 
Одна из трудных задач – воспользоваться традициями двадцати пяти веков дзен-буддизма и частично интегрироваться с ним, особенно с тем дзен, который развивается как западное духовное явление, а не просто как копия восточного. Как пишет учитель дзен Тик Нат Хан: «Дзен есть жизнь:  жизнь не подражает. Если дзен станет реальностью на Западе, он примет западные формы, сильно отличающиеся от форм восточного дзен». [79] Процесс уже начался, достаточно вспомнить, что после Фромма сформировались много интересных психоаналитиков и психотерапевтов, которые занимаются лечением, сочетая, насколько это возможно, психоанализ и дзен – достаточно вспомнить Марка Эпштейна, Давида Бразье, Робнота Розенбаума, Поли Янг и других, которые применяют в психоаналитическом лечении буддистский подход.

Может показаться парадоксом, но буддистская медитация дзен стала больше помогать психотерапевту, чем пациенту. Все согласны с тем, что психоаналитик, чтобы эффективно  решать  свои задачи и не навредить каким-то образом своему пациенту, должен сам подвергаться анализу (чтобы не проецировать на пациента свои проблемы, и в первую очередь – проблемы нарциссические, свойственные  в какой-то степени каждому человеку). 

Дзен-буддистская медитация может пролить свет на «идеальное Я» человека. Медитация, если ею занимается психоаналитик, может помочь осознать присутствия в себе «идеального Я», убежденность в собственном совершенстве (что, конечно, является иллюзией). «Идеальное Я» иногда более реально, чем само Я, «зеркальное Я» Лакана.  Медитация снисходит не столько на идеал Я, сколько на первоначальные корни нарциссизма,  иначе говоря, на «идеальное Я». Вот почему психоаналитик может действительно быть «здесь и сейчас», иметь «плавающее внимание», иметь сострадание и пытаться приблизиться к позиции Биона во время аналитического сеанса, которая,  отметим, является чисто дзен-буддистской: «Я сам размышлял так, пытаясь отойти от памяти и желания, понимая под памятью что-то вроде прошедшего времени, а под желанием - будущее время… Другими словами, ачиная сеанс с сознанием, как можно более приближенным к tabula rasa». [80]

Качества и установки, которые приносит медитация, действительны для любого человека, а в данном случае - и для аналитика, и для пациента:

         - говорить себе правду по поводу происходящего во внутренней реальности (это является важным для развития);

         - давать выход негативным эмоциям, иначе говоря, освободиться от страхов, от ощущения вины и гнева ( это облегчает терапевтическое воздействие);

         - быть подлинным и доверять. То, что говорится, должно действительно отражать то, что ощущается и проявляется (когда пациент недостаточно доверяет, анализ не может иметь лечебного эффекта). Аналитику необходимо обратить собственную практику прежде всего к самому себе и постараться самому стать счастливым. Несчастный  аналитик не сможет  существенно  помочь своему пациенту. Вот почему Тик Нат Хан  советует найти себе довольного, счастливого аналитика; 

        - относиться с любовью, в том смысле, что психотерапия, как и дзен-буддизм, требует  «открытого сердца» и развитой способности давать и получать любовь. Одухотворенность пробуждает любовь в нашей жизни, психоанализ  способствует развитию любви в межличностных отношениях; 

        - осознанность, которая взращивается психоанализом и дзен-буддизмом  наряду с безоценочным вниманием. Психотерапевт, который помогает пациенту развивать осознанность, может получить помощь от медитации, которая повышает чувствительность  к нюансам опыта;

        - освобождение, как взнос  психоанализа  и практики дзен-буддизма  в освобождение от Я-концепции, от страхов и от разочарований, от прошлого и от изначальной предобусловленности.

Дзен-буддистский взгляд учит относиться к негативным  чувствам так, как будто это  холдинг какой-нибудь достаточно хорошей матери Винникота.  Как во время анализа, так и при медитации мы пытаемся вскрыть наш нарциссизм, чтобы преобразить его в свете последующей «переработки». Анализ  должен научиться от дзен не отвергать психические страдания, а постараться пройти дальше, переступить их, разрушая слишком легкую концепцию  Самости, нуждающейся в защите или помощи. Нужно стараться проникнуть в наш врожденный нарциссизм, чтобы понять его пустоту, а не только пытаться создавать новые позитивные объекты внутреннего мира  пациента.

 Благодаря осознанию идентификация должна быть разоблачена, именно это и принесет лечению успех. С помощью осознавания терапевт должен помочь пациенту сделать невротические расстройства объектами глубокого  внимания,  научиться видеть в них не угрозу, а возможность придти к более ясному пониманию, которое само по себе уже обладает терапевтическим эффектом.

Аналитик должен привести пациента к убеждению, что его осознанность сильней его невроза и, как это обычно делает психоанализ, вовремя дать ему понять, что не все психоневрозы излечимы  и не все требуют лечения. Необходимо научить его не поддаваться им, не давать им контролировать себя, а самому контролировать их, научившись жить с ними. Как учит  Тик Нат Хан, мы должны не избавляться любой ценой от невроза, а  признавать его, когда он появляется, не отвергая при этом его негативных аспектов, наблюдать его появление в нашем сознании и принимать его со словами: «Ну вот, узнаю тебя, приятель…», заключить его в объятия нашей полной осознанность и постепенно преобразовывать его негативную энергию.

 
Другой концепцией дзен-буддизма, применимой к целям психоаналитического лечения, является понимание принципа пустоты.  Тот, кто боится пустоты, особенно собственной, никогда окончательно не вылечится. На Западе понятие пустоты  связывается с  ощущением ужаса, с проблемой потери своего разума, потери контроля над собой. Западный  человек очень боится сойти с ума. Винникотт учит нас, что спонтанно кинуться в неведомое, преодолевая страхи – ключ к наполненной жизни. Вот почему ребенку, когда он уже в достаточной степени развил в себе доверие к родителям, нужно учиться оставаться одному и самому исследовать мир, без этого невозможно развиваться.

 При наличии достаточно здорового Я медитация, введенная в психоанализ, может стать способом смягчения экзистенциального чувства пустоты, которое современные методы лечения диагностируют, но еще не научились лечить.

 Важно иметь в виду, что сама по себе медитация бесполезна без психотерапевта, иначе говоря, медитация, в ее первой фазе, недостаточна для решения психических проблем, она может подготовить почву, но является лишь дополнением к психотерапии. Медитация может придать уверенности Я, что позволит затем успешно провести некое лечение, но она одна не может заменить  терапию.

 
Однако конечная цель состоит в том, чтобы «сделать современного человека столь же простодушным, каким был человек в древности, простым и естественным. Теперь человек потерял все эти замечательные качества. Терапевт  должен помочь ему, но его работа – это всего лишь подготовка, а не результат. Финальной частью и будет медитация». [81]

 
Судзуки пишет об одном приеме («выпад и ответ»), который Бодхидхарма  (основателем дзен-буддизма) применил по отношению к своему ученику и будущим вторым патриархом Туй-ко. «Туй-ко обратился к Бодхидхарме: «Мое Я еще не умиротворилось. Прошу тебя, Учитель, умиротвори его»

«Принеси сюда свое Я, тогда я умиротворю его» - ответил Бодхидхарма.

«Я уже много лет пытаюсь сделать это, - ответил Туй-ко, - Мне еще не удалось завладеть им. Мое Я поистине недостижимо»

«Вот! Твое Я умиротворено раз и навсегда», - подтвердил Бодхидхарма». [82]

Как напоминает нам по поводу этого приема Р.Мартино в книге «Предназначение человека и дзен-буддизм», « в конце концов и по сути дела не у Эго проблемы, а проблема– это само Эго …». [83]
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