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SZOJKA EVA SZILVIA

A Quanzhen taoizmus és a buddhizmus
kapcsolata és kolcsonhatasa: tanitdasuk elméleti
hattere szempontjabol

A Quanzhen a 12. és a 13. szdzad forduléjan kialakult és a mai napig is létez8 vallésos taoista
iskola. Hirdette ,a Harom Tanitds egységét”! (sanjiao he yi =#&—), magdba épitett konfucidnus
és buddhista — elsésorban chan — elemeket, melyek meghatdrozéi lettek az iskola elméletének és
gyakorlaténak, de hatottak a szévegeikben megjelens széhaszndlatra is. Ezen mds tanitésokbél
magdba olvasziott elemek kdvetkeztében az irdnyzat killénbszs vallésok egyvelegének latszatat
nyGjthatja. Ezen révid tanulmény célia a korai Quanzhen taoizmus tanitésainak ismertetése a bud-
dhizmussal valé kslcsdnhatésénak tikrében.

A Quanzhen kialakuldsinak torténelmi hittere

A taoizmus els§ szervezett formainak kialakuldsa a Han-korban % (i.e. 206~i.sz. 220) kez-
dédott, aminek folyomanyaként az 5. szazad elejéig harom {6 taoista iranyzat jott létre. A Han-
korban létrejott, mostandig fennélld, nagy hatéssal biré Mennyei Mesterek (Tianshi dao KHfiE)
vagy késébbi nevén az Ortodox Egység (Zhengyi i-—) iskoldja gyakorlatat tekintve sokban
hatott a késébbiekben 1étrejové iskolakra. A hivek Az Ut és Erény konyvét (Daodejing JEE4S)
recitaltak, és meghatarozott erkolcsi elSirdsokat, szabalyrendet kovettek, melynek hangstlyos
eleme a mértékletesség és az egyszertiség, célja pedig a belsé megtisztulas volt. Hitték, hogy a
betegségeket art6 szellemek okozzak, ellentik kiilonb6z6 raolvasasokat, vizualizacids technika-
kat alkalmaztak. Gyakorlatukban hangsulyt kapott a peticiok? benyujtasa az istenségeknek, s a
kés@bbiekben ezen elemet més iskolak is atvették. A Shangqging 1% iskola az i.sz. 4. szézadban
jott 1étre. Szovegeikben a Mennyei Mesterek panteonjanak kibéviilésével és az égi hierarchia
megvéltozasaval taldlkozunk. JelentSséget kapott az égi biirokrdcidban a Fengdu ' ¥ hat pa-
lotaja, melyben a halottak adminisztraciéja folyik. Mindennek kovetkeztében a halhatatlansag
keresésének fokuszaban a belsé tisztasagrol, a megtisztulasért folytatott gyakorlatok sorardl a
hangsuly attevédott az istenekkel folytatott parbeszédre és valamely kedvezébb regisztraciora
a csillagok kozott. Igy gyakorlataikban a megidézés, a vizualizacié és a kiilénboz6 eksztatikus
utazésok kertiltek elStérbe. Tovabba a Han-kori nézetek hatdsara a testet eddig gi % raktarak

1 Taoizmus, konfucianizmus és buddhizmus. hozzajuk, vagy vallottdk be btineiket.
2 Egyfajta mod az istenekkel val6 kapcsolatteremtésre, A benytjtas modja elégetés, vizre helyezés
ezeken keresztiil fordultak kiilonboz6 kérésekkel vagy foldbe temetés.
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és csatornak halézatanak gondoltak, de a Shangging Gjitasaként a test illetve a test részei mint
istenségek, hivatalnokok, isteni palotak jelentek meg. A testrdl alkotott ezen tjfajta elképzelés
jelent&séget kapott a meditaciéban is, meghatarozva igy vizualizaciés technikajukat. A Lingbao
%% iskola valamivel késdbb, a 4. szazad végén jott létre. Tanitasaikban kiemelt jelentSséggel
birnak a talizmanok. Sok nézetet és fogalmat kélcsonodztek a buddhizmustél, ami tiikrozédik
az iskola korabbiaktdl eltérs kozmolégiajaban és gyakorlatdban. Atvették a karma fogalmat,
igy tanitdsukban egyarant megtalalhaté a karmikus kovetkezményektdl és az Gsok btineitdl
valé megszabadulds vagya. Tovabba gyakorlataiknak része lett a korabbi fizikai és vizuali-
7zacios technikdkon tul a kozosségi ritusok alkalmazasa a lények megmentésért. Atvették és
tovabbfejlesztették a Mennyei Mesterek iskola szertartdsait, s az igy 1étrejott liturgia a taoista
szertartdsok meghatarozéja lett.?

A bels6 alkimiai* iskoldk kialakulasa torténelmileg nehezen megfoghat6. A Tang-korban
(618-907) jelentSs valtozas kovetkezett be a taoista gondolkoddk elméleti fejtegetéseiben és
gyakorlatdban, ami — a torténelem tavlatdbol szemlélve — tekinthet§ egyben a Quanzhen el§z-
mények elsé jelentés mozzanatanak is. Ekkor® a kordbbi — az eksztazisra, az égi utazdsokra
és az istenek vizualizaciéjanak megvaldsitdsara torekvé hagyomanyos — taoista gyakorlattal
szemben a buddhista hatdsnak kdszonhetden a meditacio és kontemplaci6 Gj irdnyba kezdett el
fejlédni, mely torekvések révén a meditacié csendes, vizualizacié nélkiili formdiva alakultak.®
Ezen folyamat a megel6z6 korok halhatatlansag-keresésének maodjatdl valé fokozatos eltavo-
lodéasban gyokerezik,” s jollehet a taoista gyakorlas dj iranyt vesz, de ezen 1j technikdk nem
birnak kizar6lagos jelleggel, hanem beépiilnek a Shangging -1 tradicioba, megtartva igy azok
hagyomanyos taoista jellegét.

A bels6 alkimia egyértelmtien kiilonbozik a 1égz6 és a testi gyakorlatoktdl, melyek nem
csak a taoizmusra jellemzdek, hiszen gyakoroltdk 6ket masok is, példaul konfucidnusok, illetve
olyanok is, akik nem tartoznak egyetlen vallasi csoporthoz sem.® Jellemzgije a testi és a szellemi
gyakorlatok egytittes alkalmazasa, de a mentalis aspektusra helyezdik a nagyobb hangstily,
tovabba a taoizmus kiilonféle modszereinek — a légzgyakorlatoknak, a vizualizacionak és az
alkimidnak — bizonyos buddhista elképzelésekkel és modszerekkel valé 6sszekapcsoldsa. Szo-
készletét, fogalomhasznalatat pedig a kiils§ alkimia terminusaibol kolesonzi.” Hatterét a kinai
filozo6fia képezi: az 6si mitologia, a yin-yang és az 6t elem elmélete, a Yijing (Viltozdsok Konyve),
valamint a Han—kori filozéfia elemei, tovabba a taoista irasok mellett a buddhista — els@sor-
ban chan-buddhista — és a konfucidnus — f6leg neokonfucidnus — szévegek is. Jollehet atvesz

3 Lésd bévebben KOHN: 2001; ROBINET: 2006.

4 A Kkinai és nyugati alkimiai hagyomany sokban hasonlit
egymasoz. A halhatatlansag elixirje a kinai, és a bolcsek
kove a nyugati alkimidban egyarant egy tokéletes allapot
megval6sitasara torekszik (ROBINET 2006: 136). A kiilsé
alkimia célja a halhatatlansag elixirjének elGallitasa, mely-
nek elfogyasztasa hossz életet biztosit. A belsé alkimia
azonban nem kiilsé szerek segitségével probalja elGéllitani
a halhatatlansdg megszerzését eredményezd cindber
labdacsot, hanem a gyakorlé teste lesz maga az olvasztoté-
gely, melyben a kiils6 alkimidbdl dtvett elnevezésekkel
jelolt folyamatok lezajlanak. A gyakorl6 pedig ezen alki-
miai kifejezésekkel jelzett 1égz6- és testedzé gyakorlatokat

és meditaciot egyarant tartalmazo folyamatokon keresztil
juthat el a halhatatlansag allapotaba.

5 Ren Jiyu Zhang Boduan Wuzhen pian L5 cimd
irdsanak megjelenéséhez koti ezt az id6pontot. Véleménye
szerint ettdl vette kezdetét a bels alkimia felé elmozdulod
iranyzatok kialakuldsa. Ennek lényegét G is a test halha-
tatlanséga felSl a halhatatlansag keresése modszerének a
belsé alkimia felé fordulasaban hatdrozza meg (REN 1990:
455).

6 ROBINET 2006: 241.

7 REN 1990: 458.

8 ROBINET 2006: 255.

9 ROBINET 2006: 256.
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elemeket mas rendszerekbdl és tokéletesen magaba olvasztja a régi id6k hagyatékat, de mégis
fuggetlentil m(ikodik a hosszu kinai 6rokség szellemiségétsl, és végsé céljat tekintve mégiscsak
jellemz&en taoista maradt."

A Quanzhen iskola a 12. szdzadban az Eszaki Song-dinasztia alatt a Sui- i (581-618) és Tang-
J (618-907) korabeli belsg alkimiai' iskolak gondolati folyamaval szoros kapcsolatban, sajatos
torténelmi feltételek mellett, a hagyoményos neidan N#1+'? iskoldkat megreformélva jott 1étre.”
Alapit6 mesterei tanult irastudok, a Jin-korban 4 (1115-1234) létrejové hdrom nagy taoista
iranyzata koziil" a legmtveltebb mesterek, a legtobb irasos forras megalkot6i.”® A halhatatlan-
sagot keresik, de ez mar nem annak a fajta halhatatlansagnak kutatdsa, mint ami jellemzg volt
a korabbi iskoldkra, akik a test halhatatlansagat, felemelkedését keresték. A testet —a buddhiz-
mus hatdsara — tires halmaznak, tisztatalannak tekintik.'® Elvetik a fizikai test halhatatlansa-
ganak tanitasat, s6t még a hosszu élet elérését sem tizik ki célul. Mindez egyben a Quanzhen
taoizmus részérdl a testi halhatatlansag keresésének birdlatat jelenti. Az a halhatatlansag, ame-
lyet 6k keresnek, elsésorban a szellemi halhatatlansag, melyben szintén hangsulyt kap a sors

sz

mitivelése, de a kordbbiaktdl eltéré médon.”

Wang Zhe és a Hét Tokéletes

A Quanzhen iskola alapitja Wang Zhe +& (1113-1169/1170), eredeti neve Zhongfu %,
szerzetessé valdsa utan vette fel a Zhe &inevet, késébb pedig a Chongyangzi Hi%5 1 tiszteletbeli
nevet kapta.'® A Shaanxi Pkifitartoméanybeli Xianyang il varos Dawei K#ffalujanak sziilotte.
Gazdag nemesi szarmazdsanak koszonhetSen széles konfucianus miiveltséggel rendelkezett.
Csaladja elvesztette vagyonat, 6 maga pedig melankoéliaba siillyedt, és az alkoholban lelt tarsat,
amit csalddja természetszertileg nem nézett j6 szemmel. Ahagyomany szerint két halhatatlannal
— Zhong Liquan #I#fif és Li Dongbin #i# — vald talalkozésa téritette a taoista hitre.”
A misztikus taldlkozas utan félrevonult, és egy sajat maga altal dsott sirba zarkézott, amit ,,az
él6 halott sirja” (huosi ren mu ¥§HENZE) névvel illetet. Miutdn elhagyta ,sirjat”, elégette a
visszavonulasra épitett kunyhojat, s korbetancolta, mikdzben a szomszédok aggddva prébaltak
a ttiz langjait megfékezni. Ezutan Shandong tartomanyba ment, és létrehozott 6t kozosséget.
Elete végéig tanitdsa hirdetésével tevékenykedett.?! Az iskola késébbi felviragzasa és széles
kord elterjedése hét f§ tanitvanya — akiket a Hét Tokéletes (gizhen 15IL)* néven tartanak

10 ROBINET 1989: 24. utan végleg elhagyta csaladjat, hatrahagyta korabbi életét,

11 Tobb irdnyzat is létezett, melyek koziil a legismerteb-
bek az északi Zhong-Lii 1 1 tradiciobol kindvs Quanzhen
és a Déli Iskola (nanzong M g).

12 Abelsé alkimia kinai elnevezése.

13 LU 1998: 579-578.

14 Taiyi dao K-8, Zhenda dao ¥LKIE és Quanzhen dao.
Ezekrdl lasd bévebben QING 1991: 53-62 és 158-182.

15 QING 1996: 53-68.

16 QING 1996: 53-68.

17 QING 1996: 53-68.

18 QING 1996: 31.

19 A hagyomany szerint kétszer is taldlkozott veliik, az
els6 alkalom utédn félrevonult, majd a masodik alkalom

és elindult téritS dtjara.

20 Ezzel kapcsolatos élményeirdl lasd a Chongyang
Quanzhen ji E 54 méasodik fejezetét.

21 Eletérsl lasd bévebben QING 1996 31-33; ESKILDSEN
2004: 3-9; YAO 2000: 568-569.

22 Név szerint: 1. Ma Yu 5§k (Danyang /115, 1123-1184);
2. Tan Chuduan 55543 (Changzhen 4L, 1123-1185); 3.

Liu Chuxuan BBz % (Changsheng 1</, 1147-1203); 4. Qiu
Chuji Tr-iEt% (Changchun 47, 1143-1227); 5. Wang Chuyi
FHE— (Yuyang B3, 1142-1217); 6. Hao Datong /8 )i
(Guangning fi %, 1140-1212); 7. Sun Bu'er $5 A~ (Qingjing
I 1i¥, 1119-1183), aki az egyetlen néi képviseldje a Hét
Tokéletes tagjainak, s elvonulasa el6tt Ma Yu felesége volt.
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szamon — tevékenységének koszonhets, akik szétszorddva, kiilonbozs helyeken hirdették
alapitomesteriik tanitasait. Ezen tevékenység legkiemelkedbb alakja talan Qiu Chuji fr %, aki
id&s kora ellenére egy harom éves utazast is hajland¢6 volt vallalni, hogy talalkozzon Dzsingisz
kannal. A taldlkozas eredményeként ,Kina 6sszes vallasainak vezetdSje” cimet kapta, iskolaja
kovetdit pedig mentesitették az adok és a munkakotelezettség aldl, aminek eredményeként a
Quanzhen Eszak-Kina legbefolyasosabb és legnépszertibb vallasi irdnyzata lett.

Akésébbiekben azonban a Quanzhen hivék tilkapasai miatt udvari vitakra kertilt sor, mely-
ben a Quanzhen mesterek sorozatosan elbuktak, a csaszar ennek folyomanyaként 1281-ben a
Quanzhen betiltasat rendelte el, illetve — a Daodejing (Lao-zi: Az Ut és Erény konyve) kivételével
- szovegeik elégetésére adott parancsot. Ekkor sok szoéveg megsemmisiilt, és buddhista kézbe
kertiltek a Quanzhen templomok. Egyik intézkedés sem volt azonban kovetkezetesen végrehaijt-
va. Az 1280-as évek végére mar ismét visszakaptak szentélyeiket, és ha nem is a korabbihoz ha-
sonldan kittintetett figyelemmel, de visszakertiltek az uralkod¢ osztaly kegyeibe, s a Quanzhen
egy a mai napig miikodd, jelentds taoista iskolava valt.?

A Hdrom Tanitds eQységének gondolata (=55 Sanjiao heyi)

A Chen- [ (i.sz. 557-589), a Sui- [ (i.sz. 581-617) és a Tung-dinasztia alatt a konfucianizmus,
a buddhizmus és a taoizmus nem egy titemben fejl6d6tt. * Hol egyik, hol masik tanitds kertilt
el6térbe, mind a politikai szintéren, mind a szellemi életben. A buddhizmus Kindba kertilése
utan, lektizdve kezdeti asszimilalédasi nehézségeit, komoly fejlédésnek indult, aminek hatasai
nem maradtak nyomtalanul a kinai szellemi élet alakulasaban sem. A taoizmus a Wei-Jin
korszaktdl kezdve fokozatosan magaba szétte a buddhizmus tanitdsainak, gyakorlatanak és
szervezeti felépitésének elemeit. Az ortodox konfucianizmus pedig a kés6 Tang- kortél, Han Yu
WA (768-824) és Li Ao Z=%] (772-841) munkasségaval a buddhizmus és a taoizmus tanitasaibol
egyarant meritve, Ujraértelmezte és felfrissitette gondolkodasat, ennek eredményeként
felélesztette a Qin-kor %% (i.e.221-206) el6tti konfucidnus filozofiat dermedtségébdl, megadva
igy a kezdd 16kést a neokonfucidnus® filozéfia kialakuldsahoz. Ugyanakkor a buddhizmusra
is hatott a konfucianizmus és a taoizmus,* a chan-buddhizmus példaul a Lao-zi és Zhuang-
zi mitveire hivatkoz6 taoista hagyomanyhoz nydlt vissza, melynek hatdsa egyértelmtien
ranyomta bélyegét elméletére és gyakorlatara egyarant.

A folyamatos, évszazados kolcsonhatasok kozepette gyakorta felbukkantak a , Harom Ta-

Zo 0

nitas” (sanjino—#Y), illetve a ,Harom Tanitas egységét, azonossagat” hirdetd kifejezések, kije-
lentések.?” Az Eszaki és Déli dinasztidk kordban, a Harom Tanitas kdzos pontjat a tisztasag és a
nyugalom (gingjingifiii¥), az tiresség (kongwu ) és a nem-cselekvés (wuweill i) fogalmaiban

lattak.

23 Aziskola torténetérdl és a Hét Tokéletes életérdl lasd 27 Tlletve hirdették csak magénak a konfucianizmusnak
bévebben: QING 1996: 30-52; ESKILDSEN 2004: 3-20. és a buddhizmusnak (rufo yizhi ff #h—3%), vagy kiilon

24 REN 1990: 536. csak a buddhizmusnak és a taoizmusnak (shidao buer ¥
25 E kifejezés kinai megfelelGje daoxue i+, /") az azonossagat is (REN 1990: 536).

melynek két f§ irdnyzata alakult ki késébb, A sanjiao heyi jelenségével kapcsolatban lasd bévebben:

a lixue FL5: és a xinxue L35, REN 1990: 536 — 37; TANG 2000: 95-122.

26 Lasd b6vebben LAI 1983: 299-326. 28 REN 1990: 536-537.
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A Quanzhen taoizmus is gyakorta hirdette a ,harom vallas egyestil” (sanjiao he yi) tételét. Mar
maga az alapit6 Wang Zhe is mondott ehhez hasonldkat, aki pedig maga konfucianus nevelést
kapott. Jol ismerte igy az alapvet§ konfucidnus szovegeket, emellett a buddhista® és taoista
irodalomban is jartas volt.

Wang Zhe mas attittidot mutatott a vilagi, és mast a szerzetesi életet vallal6 tanitvanyok sza-
mara. El6bbiek kevesebb lelkierével és eltokéltséggel rendelkeztek, illetve nem kellett betarta-
niuk egy adott napirendet és a kiilonb6z6 szigort szabalyokat. A vilagi hivék havidijként négy
vorosréz pénzt fizettek, és havi kétszer gytiltek 6ssze, amikor is a Harom Tanitas egy-egy szent
szovegét recitaltatta veliik, ezek a konfucidnus Sziildtisztelet kinyve (Xiao jing ##£), a buddhista
Sziv-sziitra,* a taoista Az Ut és Erény konyve és a Qingjing jing & ##4¢ voltak.® A kezdSknek
elGszor a Sziildtisztelet kinyvét és Az Ut és Erény konyvét kellett recitalniuk.

Amikor Wang Zhe térit§ tevékenységének kezdetén keletnek — Shandong LI 3 tartoméanyba
— menve elkezdte tanitdsainak terjesztését, 6t kiilonbozs ponton — Wendeng 3L, Ninghai %
i, Fushan 4# 1L, Dengzhou /! és Caizhou 3¢/1 nevezet( helyeken — an. ,térit§ kozdssége-
ket” hozott létre. Ezek egyiittesen az Ot K6z6sség (wuhui 11.€7) nevet viselik, s az itt tartott gyii-
lekezetek nevének mindegyike a ,Harom Tanitas” szavakkal kezddik: 1. ,Harom Tanitas Hét
Kincs Gyiilekezete” (Sanjiao gibao hui —# -G &) ; 2. ,Harom Tanitds Aranyl6tusz Gytilekeze-
te” (Sanjiao jinlian hui — 4> #€); 3., Harom Tanitds Harom Fényesség Gyiilekezete” (Sanjiao
sanguang hui=# =J6H) ; 4. ,Hérom Tanitas Jade Virag Gyiilekezete” (Sanjino yuhua hui =%
K3 ; 5., Harom Tanitas Egyenlsége Gyiilekezete” (Sanjiao pingdeng hui —#V-55)2 Az
Osszegytilések alkalmaval instrukciokat kaptak, hogyan tisztitsak meg és nyugtassak le elmé-
jiiket. Val6szintileg a meditacionak egy egyszertibb forméjat gyakoroltdk, s egyben — Eskildsen
agy véli — Wang Zhe ezt, vagyis a tisztasag és nyugalom fogalmait tarthatta a Harom Tanitas
kozos talajanak is.

Tovabba pedig Wang Zhe és tanitvanyai, kovet6i szovegeiben is gyakorta talalunk az
alabbiakhoz hasonlatos kijelentéseket, amelyek a Harom Tanitds azonossagat, vagyis a sanjiao
heyi nézetét valljak:

1. ,,A Harom Tanitds nem tavolodik el az igaz Daot6l, mintha egy fa harom dga volna. =%
FABEICIEW, wWH . D AREE S,

2. ,A Harom Tanitds olyan, mint a ding edény harom lédba, melyek koziil egyik sem
hidnyozhat. —##& Wk — 2, #—Any, 7

3. ,,Abuddhizmus és a taoizmus mindig is egy iskola volt, kiils6 megjelenésében kétféle, de
az Elv (li #I) [tekintetében] nincs kiilonbség. BHEM AL —F, MEIEIM M2, 7%

29 Ezzel kapcsolatban lasd ESKILDSEN 2004: 6. mutatja, hogy nem jelenthette lényegi elemét

30 Kinaiul: Xinjing A I 4 8 2 048 (T0251.8.848¢). Wang Zhe, illetve a Quanzhen tanitdsanak.

Emellett még kiemelte Gyémidnt-sziitra (Jingang boruo Vagyis a Quanzhen tanitdsdban megjelenik, a Hirom
poluomi jing 4 M| 47 Ik 4 % 4¢; T0235.8.748¢-752¢) ismere-  Tanitds azonossaganak gondolata és harmonizalasa,
tének fontossagat is. azonban nem képezi annak kdzponti magjat

31 ESKILDSEN 2004: 14. Ezeken tiil igazolhat6an (Tsut 1991: 29).

jartas volt tobb taoista irds szovegében is, mint példaul 33 ESKILDSEN 2004: 14.

a Huangting neijing jing $$HEN LS, Yinfu jing [EFHE 34 Wang Zhe: Chongyang zhenren jinguan yusuo jue 5 ¥
(ESKILDSEN 2004: 7). NGB 8 12.b.

32 Ugyanakkor Tsui felhivja a figyelmet, hogy a ko- 35 Wang Zhe: Chongyang zhenren jinguan yusuo jue 51T
z0sségek kés6bbi emlitésében nem szerepel neviikben NEB R #H13.a

a ,HaromTanités” kifejezés. Ami véleménye szerint azt 36 Wang Zhe: Chongyang Quanzhen ji El54 4L 1.2.a.
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4. ,A konfucianizmus kapuja, a buddhizmus ajtaja és a taoizmus kolcsonosen atjarhatéak, a
Hérom Tanités mindig is egy iranyzat volt. fi['1RE)7 A, — B sk—FHmE. 7Y

5. ,,A konfucianizmus, a buddhizmus és a taoizmus eredete a Harom Tanitds 8se, az azdta
megjelend ezer bolcs egykor és most is azonosak. fREHEE —#HH, MR T4 [E., 78

6. ,A Harom Tanitas az, ahonnan szarmazik az egy 1skola [tehat] a taoizmus és a chan
EEE AN, 7

7. ,,A buddhizmus és a taoizmus mindig is egy csalad [Volt], a Tathagata és Lao(zi) egytitt
emelkedtek az égbe. BEEEAA I, WiACE KALE R, "0

tisztasdga és nyugalma kozott nines kiilonbség. — 2 248 —

Tsui a kovetkezSkben foglalja 6ssze a Harom Tanitds gondolata megjelenésének jellegét a
Quanzhen tanitasokon beliil:* szerinte, j6llehet a Harom Tanitasrél beszéliink, de azok eredete
egy. Vagyis a megjelenési forma kiilonb6z6, de az igazsag egy.** Tovabba a Harom Tanitas
ugyanazt az eredményt célozza meg. Végiil pedig mindharom tanitas tanulmanyozandé és
egylittesen alkalmazandé.®

Ren Jiyu a Quanzhen taoizmusnak a , Harom Tanitds harmoénidja” hirdetésével kapcsolatos
kritikajaban azt mondja, hogy a Quanzhen mesterek irdsaiban gyakorta megjelenik a ,Harom
Tanitas egységének ” mottdja, és at is vettek ugyan, illetve magukba emeltek a buddhizmus és a
konfucianizmus rendszereibdl, ugyanakkor magat a ,,san jiao heyi” elméletét nem magyaraztak
bévebben, és nem fejtették ki konkrétan.*

Robinet azonban felhivja figyelmet arra, hogy mindhdrom tanitas estében egyarant el6for-
dultak atvételek, ugyanakkor az atvételek ellenére az iskoldk maguk megmaradtak sajatosan
buddhistanak, konfucidnusnak (neokonfucianusnak), illetve taoistanak. A végsé cél tekinteté-
ben lehet, hogy megegyeznek, ugyanakkor mind a sajatosan buddhista, konfucianus, illetve
taoista ttjukat jarjak.*

Osszefoglalasként elmondhatd, hogy a Quanzhen és a Harom Tanités viszonyardl nem meg-
egyez6k a kutaték nézetei. Ami bizonyos, hogy a Quanzhen taoizmus ténylegesen magaba
emelt részeket a buddhizmus és a konfucianizmus gondolkodasabdl, gyakorlatabol. Masfel6l
a hagyomanyos taoizmus talajan jon létre a taoizmus torténelmi fejlédésének, alakuldsanak j
iranyokat vett &ramaban. Harmadsorban pedig, j6llehet a harom vallés sajatos, Gjszert egybe-
fonédasardl van szd, ugyanakkor a létrejott szintézisben el is tdvolodik mind a konfucianus,
mind a buddhista tanitasoktdl, s
igy egy 4j, de lényegét tekintve egyértelmden taoista iskolanak a létrejottét.

t még magatdl a hagyomanyos taoizmustdl is, megalapozva

37 Wang Zhe: Chongyang Quanzhen ji Fl;4>F.4:1.8.b.

38 Qiu Chuji: Changchunzi Pangi ji £45 TikiZ41.16.a.
39 Tan Chuduan: Xianyue ji flI%44E 1. 8. b.

40 Li Tongxuan Wuzhen ji 1531#1.20.b.

41 TSUI1991: 31.

42 Robinet is hasonlé véleményen van a Harom Tanitds
harmonizalasanak jellegét tekintve: , Bar eljarasaik
kiilonboznek az Gsi taoista gyakorlatoktdl, illetve a chan és
a neokonfucianizmus médszereitdl, a taoistdk mégis gyak-
ran hangstilyozzak, hogy e térekvések mind egy forrasbol
szarmaznak, s céljuk azonos.” (ROBINET 2006: 297).

43 Ezzel kapcsolatban Tsui még kihangstlyozza, hogy

ha kiilonb6z§ tanitasok sikeres egymasba integralasarol
beszéliink, azt nevezziik szinkretizmusnak. Ebben az érte-
lemben pedig mindharom tanitds egyarant szinkretikussa
valt a Song-korra. J6llehet ezt a véleményt nem mindenki
fogadja el szivesen, ez esetben azonban magénak a
szinkretikus szonak a jelentését kellene megvaltozatni
arra, hogy tobbé-kevésbé egyenstilyban vannak benne az
inkorpordlt elemek (Tsur 1991: 31).

44 REN 1990: 538.

45 ROBINET 1989: 306.
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A korai Quanzhen taoizmus és buddhizmus

A Sziv-szUTRA ES A GYEMANT-SZUTRA

A Wang Zhe altal olvasasara és recitaldsra kijelolt buddhista szovegek: a Sziv-sziitra és a
Gyémint-sziitra. Mindkett6 a mahayana és azon beliil a prajiiaparamita irodalom részeit képezi,
igy céljuk a révbe juttaté bolcsesség (prajiia)* ismertetése, valamint a vallasos tapasztalatnak a
bemutatdsa, mely dthatol a jelenségek tiresség voltan, és megragadja olyansagukat.

A Sziv-sziitra a legrovidebb prajiiaparamita szoveg, amelyet naponta recitaltak chan-
buddhista és mas mahayana iskoldkban egyarant. Kozponti gondolata a dolgok tirességének
kifejtése. Egyik kulcsmondata mér régton a szoveg elején az tiresség? és forma viszonyat tar-
gyalja: , A forma tiiresség, s az {iresség forma. Nincs mas tiresség, mint a forma, s nincs mas
forma, mint az tiresség. Ugyanez vonatkozik az érzetekre, az észlelésre, az indittatasokra és a
tudatossagra.”*®

A forma az, ami a legkdnnyebben érzékelhetd az 6t skandha* koziil, és amely egyben anyagi
alapjat jelenti a masik négynek. A forma olyan, mint a vaza, a masik négy skandha pedig mint a
viz. Ha a vaza 6sszetorik, akkor a tartalma, a viz konnyedén kifolyik. Tehat ennek megfelelGen,
ha a format tiresnek tekintjiik, akkor kénnyti megérteni, hogy a masik négy skandha is tires,”
ezért all tehat els6 helyen a forma, és ezért olyan lényeges a forma tirességének megértése.
Ugyanakkor fontos kiilonbséget tenni akozott, hogy a forma tires vagy tirességtermészetti-e.
Az tiresség ugyanis nem egy mingség, amivel a forma rendelkezik a létezésétdl fogva. Ami
megjelenik, mint forma, az a viladg, melynek keretét a Dao szabta ki, és mentes minden bels¢
entitast6l vagy a forma természetétSl. Az iiresség pedig a prajiiaparamitd irodalom alapjan a
valésag végs6 természete, nem létezik kiilonalléan a jelenségektdl. Az tiresség azonban nem
tagadja a forma hagyomanyos értelemben vett megjelenését.”' Prasastrasena kommentarjaban
azt a sokat elemzett, kérdéses részt, hogy ,,az tiresség forma, a forma tiresség” igy magyarazza,
hogy az a bizonyos dolog, ami a forma, az a kifejezhetetlen tiresség, s amint a format elhagyjuk,
az liresség nem taldlhat6. Ugyanakkor az {iresség mégsem azonosithat6 a formaval. Vagyis a
,forma” kifejezés maga egy elnevezés csupdn, mely jeloli azt a forméat, amely lathaté és elgon-
dolhat6 azok szamara, akik elméjiikkel tévesen értelmezik az tiresség természetét.”

46 A prajiia a paramitak, vagyis a buddhasag allapotahoz
vezet§ tokéletes erények egyike, aminek segitségével a
bodhisattva foldontuli képességekre tehet szert. Kinaiul
boruo f§A, boruo poduo miduo fRATY % % % vagy boruo
poluomi FF7 ¥4 %, a szankszrit kifejezés hangalakjé-
nak atirdsa alapjan. A prajiia szovegek egyik kozponti
tanitasa, hogy nemcsak a dolgok — mint, ahogy a hinayana
tanitja — hanem maguk a dolgokat felépité dharmék is
tiresek, vagyis nem rendelkeznek ,6nvaldval”, sajat 1éttel
(svabhava), nem birnak allandésaggal.

47 A Bolcsesség tokéletessége szitrdinak kulcsfogalma az
tires ($tinya) és az tiresség (Siinyata).

48 TENIGL-TAKACS 1994: 241.

49 Abuddhizmusban a legalapvet6bb felosztédsa annak a

pszichofizikai kontinuumnak, melyet embernek neveznek
(Lopez 1988: 57). Az 6t skandha egyenként a kovetkezd: a
testiség, az érzékelés, az észlelés, a tudattartalmak és a
tudat. Lényegében ez az 6t léthalmaz, amely az emberben
létrehozza a személyiség képzetét.

50 LOPEZ 1988: 57.

51 LOPEZ 1988: 58.

52 LOPEZ 1988: 58. Forma és iiresség viszonyanak
mélyebb megértéséhez segitenek a Prasastrasena altal
mondottak, miszerint az iiresség és a forma viszonya
nem a dolgok konvencionalis és végsS latasmodja kozott
fennall6 viszonyban foghaté meg, hanem sokkal inkabb

a forma végsG természete és a valosag végss természete
kozotti viszonyban korvonalazodik (LOPEZ 1988: 62).
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Az tiresség fogalmanak kérdése* a mahayana buddhizmus kézponti témaéja lett. Szitrdk és
kommentarok sora elemzi a kérdést, szamos iskolat és iranyzatot létrehozva, melyek a bud-
dhizmus kiilonb6z6 dgainak (madhyamaka, yogacara) létrejottét eredményezték.

A taoista — elsGsorban valldsos taoista — filoz6fiatol idegen ez a fajta elemzés, elméleti bon-
colgatds, s nem olyan hangstlyos eleme az liresség tananak analizise. J6llehet a testet ma-
gat lires Osszetételnek tartja Wang Zhe, a Chongyang Quanzhen ji 54 TL4E soraiban ezt ol-
vashatjuk nala: ,Szaz év nagy hatara, a magzatbdl halalba [fordulva], az 6t szkandha mind
visszatér a porba, s porra lesz.”* Wang Zhe gondolkozasdban a halhatatlansag keresésének
dtjan az allandoétlansaggal valo szembekertilés™® talalkozik a buddhista tiresség fogalméanak
magtapasztalasaval. A vagyak lekiizdése, a buddhizmushoz hasonléan mar a korai idéktél
kezdve hangstilyos része a taoizmusnak is. A Sziv-sziitra sorai tehat éppen erre tudjak
raébreszteni a taoista gyakorlot, Wang Zhe azonban nem elemzi mélyebben a dolgok tiresség-
természetének ezen buddhista megkozelitését, soraiban sokkal inkabb magénak a tapaszta-
latnak az atélése jelenik meg, amely megalapozza vilaglatasat és gondolkozasmoédjat, s igy az
igazsag keresésének ttjat.

A korai Quanzhen gondolkozdsanak egyértelmtien kozpontjaba helyezett alapvets része a
meditacio, avagy az elme lecsendesitése,” ehhez pedig szorosan kapcsolddik az alaptermészet
és a sors egyiittes mivelése (xingming shuang xiu PE#15). A Gyémint-sziitra részben ezért
is lehetett kiemelt és tanitvanyainak, kdvetSinek olvasasra, tanulmanyozasra jelolt buddhista
szentirat Wang Zhe rendszerében. A Gyémint-sziitra a chan kovetdi korében is igen kozkedvelt
volt, ennek oka els§sorban a paradoxonok hasznalataban, illetve a kett6sség meghaladasanak
gondolataban keresend$.” A Gyémidn-sziitra altal hasznalt tagadas segit annak az intuitiv tu-
dasnak a megszerzésében,® kiilondsen a hirtelen megvildgosodas elérésében, melyet a chan-
buddhizmusban éppen megcéloztak.”

Atudat megfékezése (xiangfu qixin [FRILA), illetve az, hogy mit is jelent mindez, a Gyémint-
sziitra egyik hangstlyos kérdése. A tudat (xin /L», szankszrit citta) megfékezése lényegében
a bodhicitta® megnyilvanulasat jelenti. A Gyémint-sziitra szévege alapjan a jegy buddhista
fogalma®' és a bodhicitta kifejlesztése, valamint a tudat megfékezése szoros kapcsolatban allnak
egymassal.

53 Akérdés vizsgalatat 1asd részletesebben

LOPEZ 1988: 5-93.

54 2.12b-13.a

55 Ennek alapjai a filozofiai taoista hagyomanyban
gyokereznek. A filozéfiai és a vallasos taoista szovegekben
ugyanugy elSkertiil az iiresség fogalma, jollehet a taoista és
a buddhista tiresség kozott jelentds kiilonbség van.

A taoista nem-cselekvés (wuwei fF%), nem-levés

(wuyou f&47), valamint ezzel kapcsolatban a végytalansag
mind a belsS és a Daoval valé harménia megteremtésének
feltételeit jelentik. Vagyis egyfajta nem-iranyultsagot jelol-
nek, amely segiti a ,rahangolodéast” miikodésére. Ezzel
szemben a buddhisték tiressége az 6nval6 nélkiiliséget
jelenti, s minthogy a dolgok 6nval6 nélkiiliek, céljuk a
vagyaktol val6 megszabadulds, a nem kotSdés,

a jelenségvilag hatdsait6l valo fiiggetlenedés, ami altal

nem a ,felh6k meglovaglasa” lesz a cél, hanem

a korfogasbol valo kilépés, a megszabadulas, az Gjra-nem-
testestilés. A Quanzhen taoizmusban pedig az allandot-
lansagnak és az tirességnek ezen mindkét mozzanata
megtalalhato.

56 Ezzel a Wang Zhe éltal tanulmanyozandoénak tartott
buddhista szoveg, a Gyémdnt-sziitra is sokat foglalkozik.
57 DUMOULIN 1988: 44.

58 DUMOULIN 1988: 45.

59 Emellett Nagarjuna dialektikus gondolkodasa,
valamint filozéfidja a tagadas tekintetében szintén hatassal
volt a chan szellemiségre. (DUMOULIN 1988: 34-35).

60 A bodhicitta a megvildgosodasra iranyuld tudat, mely
minden emberben megvan a mahayana tanitasai szerint
(POROSZ 1995: 156-157; SKILTON 1997: 90-92).

61 Kinaiul: xiang fH. Szankszritul: laksana.
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A buddhista fogalmak megjelenése Wang Zhe tanitisiban

A Quanzhen taoizmus szovegeibe sz6ve gyakran eléfordulnak buddhista kifejezések, melyek
taoista kontosbe burkoléznak, illetve egy sajatosan taoista értelmezést kapnak.*? Az aldbbiakban
atantestés a haromvildgbuddhista fogalmanak, valamint—a chan tanitasbol atvett—a , szovegek
elvetése” kifejezésnek Wang Zhe-féle hasznalataban azt elemzem, hogy ezek az eredendéen
buddhista fogalmak, kifejezések hogyan jelentkeznek Wang Zhe tanitasaiban.

A fashen 7%} a buddha harom testének (sanshen — %, szankszrit: trikaya) egyike. A harom
test a buddha természetének harom testként valo felfogdsa, mely nézet viszonylag késén, a
yogacara iskola kereti kozott, az i.sz. 3—4. szazad koriil jott 1étre. Eszerint a buddha harom
kiilonboz6 természete harom megjelenési formaban fejezhet6 ki, melyek egyenként a
kovetkezsk: 1. az abszolut természete a megnyilvanul6 test, a nirmanakaya (yingshen [fE)%
a buddha foldi megjelenését jeloli, vagyis az a teste, melyen keresztiil felbukkan idénként,
amikor és ahol sziikséges; 2. az dromtest vagy jutalomtest (baoshen ¥k H), a sambhogakiaya a
buddha transzcendens természetét jelenti, amely lényegében a buddha szellemi teste, a buddha
tokéletességének megszemélyesiilése, a Tiszta Foldon lakozik és nem manifesztalédik a foldi
vilagban; 3. a térvény- vagy tantest, a dharmakiya (fashen ¥%£t) pedig az abszoltt és tokéletes
valésdga a buddhédnak. Ez az a test, amelyben a buddha hatartalan megjelenési formajanak
megjelenését lehet6vé teszi, valamint a buddhdak panteonjanak 1étrejottéhez ad alapot. Ez maga
forma nélkiili, nem vaéltozd, transzcendens, elképzelhetetlen. Ilyen értelemben szinonim az
olyansaggal vagy az lirességgel.* A prajiiaparamita szitrakban kifejez6dik, hogy a gyakorlonak
a latomdasok mogé kell kertilni, hogy felismerje a dharmakayét és a dolgok tirességét.®®

A Wang Zhe éltal leirt fogalom megegyezik a dharmakaya buddhista fogalméaval annyiban,
hogy szintén leirhatatlan, nem kifejezhetd, tovabbéd az érzéki észlelés szamara nem létezs.
Ugyanakkor nincs sz6 a fizikai, a transzcendens és az abszoltt kiilonbségtételérél. Wang Zhe
egyszertien a gyakorl6 altal elérhet§, verbalisan ki nem fejezhetd szintrél beszél, amely egyben
jeloli az elérhetd legmagasabb szint megvaldsulasét is.* Vagy, ahogy erre Eskildsen is ramu-
tat, tulajdonképpen az alaptermészetnek — vagy sajatosan taoista terminussal élve — a Sugarzo
Szellemnek (yangshen %) a gyakorloban val6é megnyilvéanuldsardl van sz6. A fashen tehat nem
mas, mint a Sugarzé Szellem, melyet a gyakorl6 felfedez 6nmagaban az énmtivelés soran, mely
egy Orok, univerzalis er$, avagy principium, amely meghaladja a hagyomanyos érzékszervek
altali érzékelést és a verbalis leirast.” Tovabba Eskildsen azt is hozzateszi, hogy a dharmakaya
(vagy az alaptermészet, ill. a Sugarzé Szellem) latensen ott van az emberi lény létezése mo-

62 Kivétel talan valamelyest a buddhista karma és 1étfor- 64 POROSZ 1995: 156-157; CONZE 1996: 232-235.

gatag fogalmak, melyek azonban nem chan sajatsagok, és 65 Tovébba ez a Tiszta Fold gyakorlataban is jelentSs
joval korédbbi atvételek. szerepet kap (SHOTARO 1991: 49).

63 ,, A nirmanakaya tanitdsai mar a Tang-kori buddhista 66 Ilyen értelemben valamilyen médon megfogalmazo-
szovegekben gyakran el6fordulnak. [...] A tanitasok dik, illetve beleérthetd a taoista ,abszolat”.

szamos formédjanak, illetve az isteneknek a megjelenése 67 Qiu Chuji igy ir réla: ,A nyugalom kozepette

a hivék szamadra a ,valasz teste”, egyben a beavatott heves sarkdnnyd valtozott, és felugrott. S testen kiviili

”

elfogadasra, latdsra és megértésre val6 képességét jelenti. teste spontan létrejott. Ezt nevezik finom és tiszta
(ROBINET 2006: 238). dharmatestnek.” (Dadan zhizhi KF}1H$q 2.8.b)
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gott.*® Itt tehat nem a buddhista abszolttumrdél van sz6, hanem egy beliil kifejleszthets legma-
gasabb szint — a Quanzhen gyakorlé szamara egyben célként is megjelend allapot — leirdsardl,
s megval6suldsa esetén annak megjelenésérél, mely til van a mindennapi tapasztalaton, tehat
ilyen értelemben nevezhet§ inkabb transzcendensnek. A buddhista dharmakaya sajatsaga pon-
tosan az, hogy ez az a fogalom, amellyel a buddha nem megnyilvanul6, abszoldt voltat kivan-
jak jelolni, mig itt pontosan valami olyannak a megnyilvanulasardl van sz6, mely megjelenik
a gyakorléban. Rdadasul ez, ami ily médon megjelenik, tovabb taplalandé, vagyis folytonosan
gyakoroland6. Mindezek pedig nem lehetnek jellemzéi valamiféle abszoltatnak. Wang Zhe te-
hat a fashen kifejezést sokkal inkabb a buddhizmustdl kolcsonvett taoista jelenség leiraséra,
illetve jel6lésére hasznalja, elvonatkoztatva annak eredeti buddhista jelentésétdl.

Aszovegben eléfordulé harom vilag (sanjie =41, szankszrit: triloka) a buddhizmus egyik fon-
tos alapfogalma. Jeloli a vagyak vilagat (yujie 85 5t, szankszrit kamaloka), a formdk vilagét (sejie
3, szankszrit: ripaloka) és a formanélkiiliség vildgat (wusejie S, szankszrit: aripaloka).
A vagyak vilaga az, amelyben a szexualitas és az éhség van a kozponti helyen. Itt talalhaté a
létforgatag hat szintje: a poklok, az éhez§ szellemek, az allatok, a félistenek, az emberek és az
istenek vildga. Mig a formdk vildgdban mar megsztinnek a vagyak, vagyis ez a vilag még az
érzéki vagyak folott van, de az itt tartézkodok még nem tudnak elszakadni az anyagi 1étt6]. Itt
olyan istenségek, szellemlények lakoznak, akik még forméval rendelkeznek. A formanélkiili-
ség vilagdban pedig forma és alak nélkiili istenségek, szellemek vannak, akik kiilonféle csodas
képességekkel birnak, és az Uresség Négy Egében tartozkodnak.

Wang Zhe a Chong Yang tanitdsinak alapvetései 15 értekezésben (Chongyang Lijiao shiwulun [
LT HER; a tovabbiakban: Lijiao) a ,,harom vilag meghaladdséarol” irt szovegrészben® harom
szintet jel6l, melyeknek elsé szintje ,a vagyak vildganak meghaladasa”, vagyis az, amikor ,az
elme elfeledkezik a megfontoldsrél és gondolkodasrél”. Masodik szintje a ,formék vilaganak
meghaladésa”, amikor is ,,az elme elfeledkezik minden érzékrél.” A legmagasabb szintje pedig
,a formanélkiiliség vilaganak meghaladésa”, ahol a gyakorl6 mar ,nem ragaszkodik az tires-
ség vizidjahoz [sem]”, s elhagyva ezt a harom vildgot, az mar nem méds, mint a halhatatlanok
birodalmaba kertilés, illetve a szellemnek a , Jade Tisztasag szférdjaban” lakozasa.

Maga a harom vilag kifejezés, j6llehet elnevezésében megegyezik a fent jellemzett buddhista
fogalommal, de amit Wang Zhe hozzérendel, az a buddhista értelmezést6l mégis valami el-
térét eredményez. A buddhista értelemben az els6 szint, ahol az érzéki vagyak lakoznak,” a
Quanzhen-tanitasban a megfontolasok és a gondolatok helyét jeloli. A masodik vilag a bud-

68 ESKILDSEN 2004: 115-138. Ebben a vonatkozéasban
azonban van valami hasonlésag a buddhista és a
Quanzhen fashen fogalménak értelmezése kozott. Mert a
dharmakaya szintén mindenkiben ott van. A kinai budd-
hizmus torténetében vita volt azzal kapcsolatban, hogy
mindenki elérheti-e a megvilagosodast, végiil Dao Sheng
értelmezése lett széles korben elfogadott, aki amellett
érvelt, hogy mindenki, még az icchantikdk is elérhetik

a megyvildgosodast, a buddha-természet pedig azonos
az igaz énnel (zhenwo ¥13X) és a dharmakayaval (lasd
b&vebben HAMAR 2004: 53).

69 , Avégyak, a formék és a formanélkiiliség vildga, ez

a hdrom vildg. Az elme elfeledkezik a megfontolasrol és
a gondolkodasrdl, ez a vagyak vilaganak meghaladasa.
Az elme elfeledkezik minden érzékrél (zhujing ##¥%), ez
a formak vildgdnak meghaladasa. Nem ragaszkodik az
iiresség vizidjahoz [sem], ez a formanélkiiliség vilaganak
meghaladasa. Ennek a harom vilagnak az elhagyasa-

val a szellem a halhatatlanok és a bolcsek vidékén, az
alaptermészet pedig a Jade Tisztasag szférajéban (jing %)
tartozkodik.” (5.a).

70 S a buddhizmusban ehhez az elsé vilaghoz kapcsoldd-
nak még kiilonb6z6 vilagok, melyek egyben a buddhiz-
mus kozmoldgidjaban is szerepet kapnak.
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dhistak esetében a vagyak folottiség, de még anyaghoz kotottség vildga, Wang Zhenél ez az
érzékek elhagydsa. A harmadik esetben pedig a buddhizmus a testnélkiili szellemek vilagarol
beszél, mig Wang Zhe értelmezésben ez az {iresség vizidjanak meghaladdsa. Wang Zhe itt tehat
az elme kiilonboz6 szintjeit irja le, melyeket egymas utan kell meghaladni a halhatatlansag felé
vezet§ 1t sordn.”

A szdvegek elvetése”” (buliwenzi AN37. L F) a chan-buddhizmus tanitdsnak”™ sajatos eleme,
mely egyben jelent&sen befolyasolja azon gyakorlatat is, hogy az él6 tapasztalatot hangstlyoz-
za, mely meghalad minden irott forrdsbél szerzett bolcsességet.” Ugyanebbdl adéddan a chan-
buddhizmusban szintén fontos a mester—tanitvany viszony, ami igaz a Quanzhen taoizmusra
is —, mert a mester tudatrdl tudatra (kdzvetleniil) adja at tanitasat a tanitvanynak (yi xin chuan
xin PLOMELLY).S

A chan-buddhizmusban a szévegek elvetése nem egyszertien a szttrak elvetését jelentette,
hanem fel akarta hivni a figyelmet az egyéni tapasztalat jelentGségére. A szitrak Snmagukban
nem jelentik és nem biztositjak a megvilagosodast. J6llehet magukba foglaljak, leirjak mindazt,
amit a gyakorlatban a megvildgosodott elme megtapasztal, de ha tartalma ,nem ér célba”, akkor
az nem valik éI6 tapasztalattd, é16 tudassa. Ugyanezt mondja, illetve erre hivja fel a figyelmet
Wang Zhe is a Lijiao 3. értekezésben: ,A konyvbdl tanulas ttja, hogy nem szabad [csupén a
kiilonboz6] szovegekben kutakodni, és [azzal] Osszezavarni a szemet. [Ehelyett a szévegek]
értelmét kell megragadni, és [az értelmet] az elmével harmoénidba hozva elvetni [magat] az
irast. Kutatni a jelentést és megragadni az Elvet (/i #); [azutan] elvetni az Elvet, s megragadni
az irdnyultsagot. Megkeresve és megszerezve az iranyultsagot, [mar] meg lehet 6rizni [az elsa-
jatitottakat]. Ha [méar] hossz ideje az elmében lakoznak [a megszerzett dolgok], [akkor] 1énye-
giliknek magva és valédisdga természetes lesz, [ekkor] az elmét fényesség jarja at, a tudas és a
szellem [pedig] magasba szokell, s nem lesz, amit ne hatna at, és amit ne értene [meg]. Eljutva
idaig, a megszerzett dolgokat [mar] lehet taplalni, [azonban] vagtatni nem lehet veliik,” [mert]
féls, hogy [a gyakorld] elvesziti alaptermészetét és sorsat. Ha valaki nem meriti ki az iras eredeti
értelmét, [és] csak vagyakozik arra, hogy minél tobbet memorizaljon és olvasottsdgat novelje,
majd masok elStt csevegjen és hencegjen képességével” és ismereteivel, az nincs az Snmtivelés
hasznéra, [viszont] megkarositja a szellemét és a gijét. A Dao szempontjdbol [ugyan] milyen
elénnyel jar, ha valaki sokat olvas? [Tehat csak] megragadva az irdsok értelmét, szabad mélyen
elraktarozni [azt].””® Wang Zhe itt a gyakorléban él6vé nem valé tudas haszontalansagara
mutat rd, s ezért int 6va a szovegek puszta olvasasatol, az ismeretanyag felhalmozasatol, mert
az énmagaban nem elegendd a Dao megfelel§ gyakorlasahoz. Ami a szévegekbdl megtudhato,

71 Abuddhista gondolkodésban — s ennyiben van
azonossag a két értelmezés jelentéstartomanya kozott —

a hdrom vildg szintén jelol harom szintet, melyeket meg
kell haladnia a gyakorlénak. (Példaul a vagyak vilagahoz
tartozo hat szinthez azok az érzé lények tartoznak, akik
még kotddnek a létforgataghoz és nem tudtak kilépni az
Ujratestestilés lancolatdbdl, s melyek koziil a buddhista
alaptanitdsok értelmében az embernek —jollehet az istenek
vannak a legmagasabb szinten — van a legnagyobb esélye
a kilépésre).

72 LU 1998: 605-606.

73 C’hen megjegyzi, hogy a chanban a szévegek
elvetésének inditéka, illetve a ,szovegek elvetése” mottdja
a Lao-zi elsé mondatanak a parafrazisa: , A dao, amelyet
szavakkal ki lehet fejezni, nem az 6rok dao.” (Daode jing 1).
(C'HEN 1964: 362).

74 DUMOULIN 1988: 45.

75 HAMAR 2004: 142.

76 Ertsd: kapkodni.

77 Vagyis azzal, hogy mennyi mindent tud

memorizalni.

78 1b-2a.
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az a meditaci6 célja, illetve az ahhoz vezet6 tt. A meditacio célja — illetve leirdsa — azonban csak
utalhat arra a szellemi allapotra, amelyben a megszabadul6 tapasztalat spontan ,el6ugrik”,
illetve bekovetkezik.”

A chan és a korai Quanzhen mediticié hasonldsiga

El&szor is a chan és a Quanzhen meditacié megegyezik abban, hogy mindkettd azt az allapotot
igyekszik elérni, amikor a szivben, illetve az elmében egy gondolat sem keletkezik (yinian
wushen — 7% M/E). MindkettSben hangstlyozzék az elme tiszta, csendes és nyugodt dllapotanak
elérését. Ez egyértelmten a chan-buddhizmus hatasa a Quanzhen taoizmusra.®

Maésodszor Wang Zhe a Lijiao 7. értekezésében a kovetkezéket mondja a meditaciéval kap-
csolatban: ,,Meditaciéban {ilni nem csak azt jelenti, hogy a test egyenes és a szemek csukva
vannak, ez hamis tilés. Az igazi tilés nem mas, mint amikor a nap huszonnégy 6rajaban allva,
tilve, fekvé helyzetben, minden mozgéasban és minden nyugalmi helyzetben a sziv olyan, mint a
Tai-hegy, amely nem mozog, nem razkédik. Becsukni a négy kaput: a szemet, a fiilet, az ajkakat
és az orrnyildsokat, nem hagyni, hogy a kiilvilag behatoljon a belsébe. [Azonban] ha a mozgas
és nyugalom [akar] egy paranyi gondolata [is] megjelenik, [az mar] nem nevezhet§ nyugodt
tilésnek. Aki képes a fentieket megvalésitani, annak, még ha teste a szennyezett vilagban van
is, neve mar be van sorolva a halhatatlanok koézé.”®! Mindez egyértelmtien utal arra, hogy at-
veszi a déli chan — és elsGsorban a Huineng éltal képviselt — meditacié azon értelmezését, hogy
nemcsak azt tekinti meditaciénak, amikor a gyakorlo letil gyakorolni azért, hogy felvéve a me-
ditaciés pézt, meditaciot végezzen. Hanem szdmara a meditacié a nap huszonnégy érajaban
tart. Tehat fliggetlentil attél, hogy éppen konkrétan meditaciét végez-e a gyakorlo, vagy valami
egyéb tevékenységet folytat, folyamatosan figyelnie kell a tudatat.

Harmadszor pedig a chan-buddhizmusban az elme lecsillapitdsa a meditaciés gyakorlat
kozponti eleme, szorosan 6sszekapcsolédik vele az eredend$ buddha-természet meglatasa és
az un. ,vildgitsd meg elméd, s lasd lényed lényegét” tanitas (mingxin jianxing W0 5LE). Vagyis
a buddha-természet, amely ott van minden emberben, az elme megtisztult dllapotdban spontan
megjelenik. A Quanzhen taoizmusban ez a mozzanat szintén alapvetd lesz az alaptermészet
gyakorldsa sordn, s mar maga az alaptermészet meglatdsa egyben besorolast is jelent a
halhatatlanok nevei kozé.

A chan és a Quanzhen meditdcio kiilonbségei

AzegyikéstalanlegalapvetSbb eltérés az, hogyjolleheta Quanzhen sokat atvesz a chan-buddhista
mediticié gyakorlatabdl és a buddha-természet meglatasinak tanitdsabol, ugyanakkor a
Quanzhen taoizmus gyakorlatanak egészét nem fedi le az alaptermészet gyakorlasa, hanem

79 DUMOULIN 1979: 55. ezzel kapcsolatban a kovetkez6t olvashatjuk: ,Hogyan
80 Fontos megjegyezni, hogy mindez azonban nem lehet gy reagalni a [kiilvildg] dolgaira, hogy kozben
jelenti azt, hogy az elmében nincsenek gondolatok, sem ne homalyosodjon el az elménk? Felelet: A fiil jollehet

a chan-buddhizmus sem a Quanzhen nem ezt tanitja hall, a szem jollehet 1at, a szj j6llehet 5261, de a sziv nem
(ZHANG 1995: 254). A Da mayu shifu shisi wen 25 Bl ragaszkodik.” (7.a).

1-PUE (Vélasz Ma mester tizennégy kérdésére) soraiban 81 3.b.
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vele egytitt szorosan 6sszekapcsolodva a sors mivelését is alapvetének tartja. Ez az tn. ,az
alaptermészet és a sors egytittes mtivelése”, mely a taoista bels§ alkimia hangstlyos eleme, s
egyben djitdsa is a taoizmus torténetében. Ennek értelmében a Quanzhen belsé alkimiajaban a
gyakorlat két részre oszlik: az alaptermészet (xinggong V£l és a sors mtvelésére (minggong
fird)). A chan-buddhizmus — mint a buddhista irdnyzatok &ltaldban — elveti a sors fogalmat
(ming),”* mely az alkimistak rendszerében az ember fizikai részének, a testnek a mtivelését
is képviseli a praxisban.®® S ez egyfajta fesziiltséget jelent fizikai és szellemi kozott, melyet
alland6an szamitasba kell venni a gyakorlds sikeres el6rehaladasahoz. Ugyanis ha a gi tul
erds, de az akarat gyenge, akkor a gi feliilkerekedik az akaraton, és az akarat buja lesz, ezért
kiilonosen fontosak azok az elSirdsok, melyek a gi kontrolldlasdra vonatkoznak, s melyek a
szellem és a gi harmoénidjdnak megval6sitdsat eredményezik.® A xing és a ming ugy kapcsolédik
Ossze, mint az aktivitas és a nyugalom, melyek csatlakoznak a ,nem-cselekvésben, amely maga
a cselekvés”.® A ming nélkiil a xing 6rokké egy inaktiv tiresség foglya marad, a xing nélkiil
pedig a ming soha nem érné el a tokéletes nem-cselekvést.®

Ezzel szemben a chan-buddhizmusban a szellem (shen ##) megszabaditasara torekszenek.
A Quanzhen taoizmusban a test és a szellem szoros kapcsolatban allnak egymassal, igy azok
egylittes mtvelésén s azok szoros Osszekapcsolddasan keresztiil mindkettS atalakitdsara,
megtisztitisdra s az ezen keresztiili megszabaduldsra torekszenek. A Quanzhen tanitdsok
értelmében a szellem gyakorlasa a yinhez [2, mig a gi gyakorlasa a yanghoz 5 kapcsolodik. Ha
24t (Homalyos Szellem)
megszabadulasat eredményezi csupan. Amit pedig a Quanzhen taoizmusban hagstlyoznak,

aszellem és a i % nem kapcsolodik 8ssze, akkor a gyakorlas a yinshen

az a kettS 4talakitasdn keresztiil a tiszta yangshen 7 vagy mas néven a Ragyogé Szellem
megnyilvanulasanak megvaldsitasa. A Quanzhen taoizmusban igy a gi gyakorlasa és a szellem
atvaltoztatasa egymastol elvalaszthatatlan.”

A masik jelentSsebb kiilonbség: a sziv vagy elme wuxin #.0x(tudattalan), wunian #:3 (gon-
dolattalan) allapotanak elérése mindkét iskola hangstlyos eleme,® ezen tdl azonban a cél
illetve a célhoz vezetd it a két iskolan beliil jelentés gondolkozésbeli kiilonbséget takar, amiben
megtestesiil a két vallas ttja kozotti kiillonbség lényege. A Quanzhent sokkal inkdbb jellemzi a
nyugalom és a tisztasag allapotan keresztiil egyfajta passzivitasnak és a sajatos bels6 alkimiai
folyamatoknak az 6sszekapcsolédésa. Ezzel szemben, amit a chan véghezvinni szandékozik,
az a racionalis és dualisztikus gondolkodas attorése, amely az elmének a spontan hatalma és
ereje altali dinamikus mozzanat.® A chan-buddhizmusban ezért a wuxin és a wunian, a Quanhen
taoizmusban pedig leginkabb a tisztasag és nyugalom (gingjing I ¥) kifejezés kap hangstlyt.

sz

Ezzel 6sszefliggésben megmutatkozik a csend fogalmanak eltéré megjelenése a chan-bud-

82 Megjegyzendd azonban, hogy a sors kbzvetve abudd- ~ 85 ROBINET 1989: 323.

hizmusban is szerepet kap a karma fogalma révén. A kii-
I6nbség azon a ponton van, hogy a tacizmussal szemben
nem lesz cél a sors, az élet meghosszabbitasa. A Quanzhen
taoizmusban, jollehet mér nem a halhatatlansag keresése
a cél, azonban a gyakorlataiknak kovetkezménye lesz az
élet meghosszabbitasa, masfeldl pedig a halhatatlanna
vélas tovabbra is szerephez jut, ennek kovetkeztében a
halhatatlansag elérését kozvetve még jelentGsnek tartjak.
83 ESKILDSEN 1989: 323.

84 ESKILDSEN 2004: 33-34.

86 ROBINET 1989: 297.

87 A Da mayu shifu shisi wen -ben a kovetkezét olvashat-
juk a gi és a sziv viszonyarél, 6sszekapcsolédasarol:
,Csak az sziikséges, hogy [a sziv] ne ragaszkodjék, és ne
szennyezd$djék, [igy] a sziv megszilardul, és a gi is; ha a
sziv mozog, akkor a gi szétszérodik.” (7.a).

88 Megjegyzendd, hogy mindezek nem a tudat gondo-
latoktél mentes éllapotét jelolik, hanem az azokhoz valé
nem kotédést (ZHANG 1995: 254).

89 DUMOUILN 1979: 34.
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dhizmus és a Quanzhen tanitasaban. A csend belépés a nem-kett§sségbe — mondja Dumoulin.*”
A chan-buddhizmusban a csend azt a valésagot kivanja feltarni, mely segit a dolgok valédi
lényegének meglatasdban, mig a Quanzhenben a Daoval valé harmoénia létrejottéhez vezet el.
A buddhizmus valami felismerését akarja, a kilépést a vilagbol, mig a taoizmus beilleszkedést
a Dao miikddésébe. Megszabadulds és harmoénia kiilonbdzdsége bontakozik ki tehat ezen a
ponton, ami j6l mutatja a két vallas kiilonboz8ségét a cél szempontjabol, mely egyben erésen
ra is nyomja bélyegét azok elméletének és gyakorlatanak jellegére egyarant.

Osszefoglalds

A korai Quanzhen mesterek, neokonfucidnus és chan elemekkel 6tvozve az 6rokiil kapott
taoista hagyomanyt, a szellemi halhatatlansag ttjat tanitjak, mely a testi és a szellemi egytittes
mitvelésével az alaptermészet és az elme tisztasdganak és nyugalmanak megvaldsitasaval
jarhato. Bels6 alkimidja az alaptermészet megnyilvanuldsanak és a sors kiteljesedésének,
vagyis a Dao kovetésére vald képessé valasnak az alapjat szolgélta. Gyakorlatukban a test és
a szellem 6sszefon6désardl szélnak, ahonnan a test tényezgjét nem lehet kizarni, de mindez
nincs ellentétben a testi 1ét értéktelennek tartasaval. A cél a vagyak, a gondolatok megtisztitdsan
keresztiil a kotottségek megszakitasaval egyfajta elhatarolédast megvaldsitani a testi 1éttSl.
Fontos és hatalmas valtas ez a taoizmus torténetében: nem a test az érték, és nem is annak
megdrzése a szellem tisztasdganak megvalésulasan keresztiil, hanem a szellem fényességének
elérése a szellem és a gi gyakorldsa altal. Mindennek célja pedig minddsszesen a szellem
ragyogdasa és nem a test aranyba burkol6zasa, jollehet a szellem épsége eredményezheti a test
élettartamanak megnovekedését.

Irodalom

ELSODLEGES FORRASOK — TAOISTA IRODALOM (ZHENGTONG DAOZANG [ 4718, XINWEN FENG BAN,
SHANGHAI SHUDIAN BAN)

Changchunzi Pangqi ji & RS — DT 1150

Chongyang Quanzhen ji FE 542 H 4 — DT 1144

Chongyang zhenren jinguan yusuo jue 55 A\ 48 K #H5k- DT 1147

Chongyang Lijiao shiwulun 572+ Fi5w- DT 1222

Chongyang zhenren shou danyang ershisi jue F Ry 5 A$ZFHE5; — 1 PUHk - Jin zhenren yulu 4>
JLAGRSDT 1149

Chongyang zushi xiuxian liaoxing mijue TFGHLATMEAL T MR - Jin zhenren yulu <53 AFE
$#DT1046

Dadan zhizhi XF} 545 - DT 243

Da Mashifu shiwen % /552U - Jin zhenren yulu 3 NG DT 1046

Danyang zhenren yuluftfH A GE$%— DT 1047

90 DUMOUILN 1988: 51.
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Danyang zhenren zhiyan/}F5 5 A\ H 5 - DT 1222

Dongxuan Jinyu ji il X 4 £ 45— DT 1140

Huangdi Yingfu jing zhu (Liu Chuxuan) s 245487 (B %) — DT 122
Wuzhen ji {5F4E - DT 1142

Xianyue ji fili%%4:- DT 1132

Zhenxian zhizhi yulu Tl E 1575 % — DT 1244

Zhonghe ji TP HI4E - DT 248

ELSODLEGES FORRASOK — BUDDHISTA IRODALOM

Boruo boluo miduo xinjing M7 4 % £ 0 4¢ — T0251.8.848¢
Jinggang boruo boluomi jing <Ml i i#k 4 # 4% — T0235.8.748¢-752¢
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