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MEDITATION, EGOD@D OG VOKSENUDVIKLING

Christian Warnke Dalgas

Artiklen underspger det spirituelle fenomen egodpd som en
mulig udviklingsvej i det voksne liv. Det teoretiske hovedaf-
st er A. H. Almaas’ selvpsykologisk inspirerede forstdelse
af egodpd som en gradvis proces bestdende af en afvikling af
personlighedens tendens til at identificerer sig med selvbilleder
kombineret med en generobring af den enhed med veren, som
alle, ifplge Almaas, oplever som speed. Almaas’ teori relateres
til hhv. Bertelsens teori om selvets rettethedsniveauer og Wil-
bers teori om spirituel udvikling, og der tages afslutningsvist
kritisk stilling til den forsimplede kritik af spiritualitet som et
selvcentreret selvrealiseringsfenomen.

»Our normal waking consciousness, rational consciousness
as we call it, is but one special type of consciousness, whilst
all about it, parted from it by the filmiest of screens, there lie
potential forms of consciousness entirely different.«

(James, 1902 p. 422)

Spiritualitet og meditation i de esoteriske traditioner

Kan vi i det 21. arhundrede lere noget vasentligt om mulighederne for ud-
vikling i voksenlivet af de forskellige religigse traditioner?

Det kan vi, ifglge denne artikel, hvis vi tager udgangspunkt i verdensre-
ligionernes mystiske eller esoteriske traditioner, hvor man igennem arhund-
reder har udviklet forskellige praksisformer, der har til hensigt at fremme
den enkeltes spirituelle udvikling og modenhed. Bl.a. finder man inden for
buddhismen og hinduismen sofistikerede meditationsteknikker, der har til
formal at fremme en spirituel form for udvikling ved at gge den enkeltes
indsigt i den normale sanseverdens uvirkelighed (samsara) til fordel for en
dybere indsigt i — hvad man der kalder — virkelighedens sande natur. En
sadan sand natur beskrives som oplevelsen af enhed mellem skaberen og det
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skabte, herunder mellem den enkeltes selv og det guddommelige (nirvana)l.
Via etisk livsfgrelse, meditativ fordybelse og udgvelse af medfglelse opgves
evnen til koncentration, naerveer og indsigt i en grad, sa man er i stand til at
se igennem den normale bevidstheds tilslgring af enheden mellem subjekt
og objekt. Dhammapada, som er en klassisk buddhistisk tekst fra omkring
500 f.kr., beskriver det fx saledes:

»All the efforts must be made by you; Buddhas only show the way. Fol-
low this path and practise meditation; go beyond the powers of Mara«
[uvidenhed] (Easwaran, 1987 p. 162).

Og i den hinduistiske tradition opfordrer Shankara ca. ar 800 i »Skelneev-
nens kronjuvelx, til at:

»Mediter pa sandheden: 'Du er Det’, og ggr dig klart, at Selvet er et
med Gud. Streeb med agtpagivenhed og koncentration efter at ophaeve
illusionen, indtil al identifikation af legemet med Selvet er ophgrt.«
(Chudamani, 1983 p. 87).

Den spirituelle udvikling bestar i disse traditioner i at bevage sig ud over
den uvidenhed og selvcentrering, der far mennesket til primert at fokusere
pa en tilfredsstillelse af de personlige behov. Nar man erfarer virkelighedens
sande natur som enheden mellem selv og omverden, transformeres disse be-
hov til et behov for i hgjere grad at hjelpe andre. I den tibetanske buddhisme
sammenfattes dette »hgjere behov« i Boddhisatvalgftet, hvor personen pa
baggrund af den spirituelle udvikling, han eller hun har gennemgaet, lover
at vie sit liv til at hjelpe andre mennesker fri af lidelse (jf. Shantideva, ca. ar
700 - ed. 1997).

I de vestlige esoteriske traditioner har man ogsa forbundet meditative
teknikker med en straeben efter at udvikle bevidstheden i retning af en gget
medfglelse og en gget indsigt i enheden med det guddommelige. De vestlige
meditative teknikker er ganske vist ikke blevet udviklet sa systematisk som
de gstlige, men der findes alligevel en del beskrivelser af de praksisformer,
som mystikerne har benyttet i deres bestrabelser pa at abne sindet for kon-
takten med noget hgjere. Neoplatonikeren Plotin beskrev eksempelvis, hvor-
dan en praktiseret oplevelse af indre tomhed kan fgre til indsigt i enheden
med det guddommelige:

1 Buddhismen bliver ofte fremlagt som en ateistisk tradition, der ikke udtaler sig om
noget »guddommeligt«. Som T.R.V. Murti ggr opmerksom pa, er dette dog en fejl-
tagelse. Nogle retninger inden for buddhismen taler ikke om noget guddommeligt,
men i de tilfelde sker det ud fra den principielle holdning, at det guddommelige skal
erfares ikke tales om (Murti, 1955 p. 208).
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»Strip thyself of everything [...] The soul must remove from itself
good and evil and everything else, that it may receive the One, as the
One alone [...Jseeing the One suddenly appearing in itself, for there is
nothing between nor are they any longer two, but one; for you cannot
distinguish between them, while the vision lasts.« (Plotin ca. 3. arh
efter kristi i Ralph,1923 p.163-34).

Og i den kristne tradition beskrev 1300-tals-mystikeren Meister Eckhart
nogenlunde tilsvarende, at:

»He who has God thus, in reality, has gotten God divinely; to him God
is apparent in all things. Everything smacks him of God; everywhere
God’s image stares him in the face. God is Gleaming in him all the
time« (Eckhart, 1327 p. 18).

Hvor det ogsa her er lang tids treening af det indre liv, der ligger til grund
for, at sadanne indsigter kan finde sted:

»] grant you this needs effort, application, careful cultivation of the inte-
rior life, and good sound sense and understanding of where to keep the
mind in things and with people. [...] One must learn to find the solitude
within, wherever or with whomever he may be» (ibid., p. 19).

De navnte citatpassager er blot nogle fa eksempler pa, hvorledes man i de
forskellige esoteriske eller mystiske traditioner anskuer forholdet mellem
meditation og spirituel udvikling. Blandt de mest kendte af disse traditioner
finder man buddhisme, hinduisme, kristen mystik, sufismen inden for Islam
og kabbalismen inden for jgdedommen?. Deres forskelligheder til trods er
de enige om, at den andelige udvikling skal forstas som en udviklingsproces
der — nar den lykkes — forer til en form for egodgd. Med egodgd menes, at
egoet — i og med den abenbarede indsigt i det guddommelige — dgr bort
fra den eksklusive identifikation med at vere en afgranset og selvstendig
entitet: »Det gudstgrstende menneske udtgmmer sig selv og tilintetggr sig
selv 1 kerlighed [...] Det, dgr mens det lever, og dgende kommer det atter
til livel«, som det formuleres af en anden 1300 tals mystiker, Jan van Ruys-
broek (her efter Wickstrom & Geels, 2001 p. 257).

2 Disse traditioner menes at rumme en fzlles filosofisk kerne beskrevet som ’den evige
filosofi’. Tankegangen er her kort fortalt, at mennesket bestar af savel, krop, sind sjzl
og and. Malet for den religigse streben er, ifglge den evige filosofi, at realisere sin
sjeel som and, dvs. at gé fra en bevidsthed centreret omkring sindet og de fglelser og
emotioner, der er knyttet til det, til stadigt mere udvidede bevidsthedsformer, hvor
sjeelens enhed med andens guddommelighed gradvist erkendes. (Se eksempelvis
James, 1902: Huxley, 1944; Smith, 1976).



Meditation, egodpd og voksenudvikling 589

Ifglge religionsforskerne Wickstrom og Geels (ibid.) er fenomenet ego-
dgd et universelt fanomen, der forekommer 1 stort set alle de esoteriske
traditioner. Der er saledes tale om et faenomen, der kan signalere, hvilke veje
det voksne menneskes udvikling kan ga, hvis det valger at fglge en spirituel
praksisform, hvilket synes at vere tilfeldet for stadig flere mennesker i den
postmoderne verden3. Og da meditation er den mest udbredte spirituelle
praksisform, skal jeg opholde mig lidt ved denne i det fglgende.

Meditationens former og formal

Meditation kan overordnet defineres som en rakke teknikker, der har det til

feelles, at de indeholder et bevidst forsgg pa at fokusere opmearksomheden

pa en ikke-analytisk made, samtidig med at man bestraber sig pa at undga,
at sindet bliver hengende ved diskursive og/eller spontant fremkomne og
fremkommende tanker (Shapiro & Walsh, 2005). Der er dog samtidig for-

skel pa detaljerne i de forskellige meditationsteknikker, som kan inddeles i

tre overordnede grupper.

* I den fgrste gruppe préver man at komme ud over identifikationen med
tankerne ved at fokusere opmarksomheden pa noget bestemt. Det kan
vere ved at fokusere bevidstheden pa et afgrenset objekt som f.eks. den
proprioceptiske oplevelse af kroppen, pa gentagelsen af bestemte ord
(mantraer) eller pa lgsningen af en bestemt form for paradoksale gader
kaldet koaner som i zenbuddhismen.

* I den anden gruppe forsgger man at holde sindet abent og blottet for
indhold, som f.eks. 1 tomhedsmeditationerne i tibetansk buddhisme,
hvor man forsgger at ggre sindet sa tomt som en skyfri bld himmel, som
tankerne kan passere ubesvearet igennem, indtil de falder til ro og helt
ophgrer med at komme.

* [ den tredje gruppe benytter man sig af forskellige visualiseringsteknik-
ker til at bringe sig i forskellige bevidsthedstilstande. Denne meditations-
form kendes bl.a. fra de tantriske meditationer, hvor man arbejder aktivt
med at transformere emotionelle og fglelsesmassige aspekter af psyken
ved at lade dem folde sig ud som visualiseringer i meditationen. Malet er
ikke fgrst og fremmest fa tanker og fglelser til at falde til ro, men derimod
at bevidstggre dem i en grad, sa de kan transformeres i retning af stadig
mere subtile bevidsthedsformer. Disse retninger bruger ogsa visualise-
ring af forskellige mgnstre, symboler eller guddomme som en hjlp til
at udvikle kvaliteter som medfglelse, visdom, styrke, klarhed m.m.

3 Religionspsykologerne Wickstrom & Geels undersggelser viser f.eks. en markant
stigning i interessen for spiritualitet blandt de unge i dag sammenlignet med den
@ldre generation (Wickstrom & Geels, 2001 p. 386).
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I den empiriske meditationsforskning skelnes der typisk ikke mellem for-
skellige former for meditation. Det billede, der tegner sig, er derfor meget
overordnet, og vejen er endnu lang, hvis malet er en nuanceret empirisk
kortlegning af de forskellige meditative teknikkers udviklingsfremmende
effekter*. Ser man eksempelvis pa den medicinsk inspirerede meditations-
forskning, sa har tendensen der vearet at fokusere pa de fysiske og umiddel-
bart paviselige effekter af meditation, hvilket har medfgrt, at betydningen af
den overordnede spirituelle udvikling ofte er blevet ladt ude af betragtning.
Bl.a. for at modvirke sadanne tendenser har Shapiro & Walsh (2003) ud-
viklet en overordnet teori om meditationens formal. Deres opfattelse er, at
formalet med meditation bestar i at fremme en udvikling i individets iden-
titetsfglelse, saledes at den eksklusive identitet med krop og sind udvides
til ogsa at omfatte identiteten med den umiddelbare omverden og i sidste
instans med universet som helhed. Denne udvikling kan ske, dels fordi en
kontinuerlig meditationspraksis er med til at udvikle evnen til opmarksom-
hed, og dels fordi denne ggede opmarksomhed bruges til at fremelske for-
skellige kvaliteter, som menes at sztte individet i stand til at overvinde den
eksklusive identifikation med sit eget ego. Ifglge Shapiro & Walsh har de
forskellige meditative traditioner som mal at fremelske kvaliteter som ikke-
bedgmmelse, ikke-streeben, accept, tallmodighed, tillid, mod, &benhed, evne
til at give slip, blidhed, gavmildhed, empati, taknemmelighed, objektivitet,
kraft, visdom og medfglelse. Ved at fremelske disse kvaliteter gges samtidig
den enkeltes mulighed for at komme i stadig dybere kontakt med de mere
subtile lag af virkeligheden.

Det grundsyn, der ligger bag de fleste spirituelle traditioner er, at den
dybeste — eller den hgjeste om man vil — form for erkendelse, som det er
mennesket muligt at opnd, udggres af indsigten i, at der findes en form for
spirituel intelligens og kerlighed, der udfolder sig i og som det varende.
Det er eksistensen af dette dybere og mere subtile enhedsniveau, som frem-
elskelsen af de forskellige kvaliteter muligggr erkendelsen af.

I dette perspektiv er egoet — her forstaet som identiteten med den person-
lighed eller det selvbillede, man opbygger i Igbet af opvaksten — ikke den
mest ®gte eller mest oprindelige form for bevidsthed, som mennesket kan
vere 1 kontakt med. Der findes et andet niveau, en anden made at vere til
stede pa, som ikke er baseret pa, at man identificerer sig med et bestemt
selvbillede, men som derimod udspringer af en oprindelig og umiddelbar
kontakt til veeren. Det er dette niveau, man kontakter, nar man i kraft af den
meditative praksis gradvist kommer i stgrre kontakt med de n@vnte kvalite-
ter.

4 Se Murphy et al. 2002; Shapiro 2005 & 2003; Cardena et al. 2002; Hunt, 1995;
Austin 1998 og Walsh 2005 for en sammenfatning af den hidtidige empiriske forsk-
ning.
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Egodgd

Nar oplevelsen af enhed med veren bliver stadig dybere og mere perma-
nent, kan personen opleve det, der inden for de spirituelle traditioner beskri-
ves som egodgd. Netop tanken om egodgd er ofte blevet misforstaet inden
for psykologien. De spirituelle traditioner beskriver oplevelsen af spirituel
opvagning som egodgd, fordi oplevelsen er forbundet med fglelsen af, at
hele den person, man hidtil har opfattet sig som, dgr.

I et psykologisk perspektiv er tanken om egodgd svaer at komme over-
ens med, fordi egoet ikke blot forstds som en identitet, men ogsa som en
funktion. Det er egoet, der ggr, at organismen kan strukturere sin tenkning,
omgas andre mennesker og i det hele taget orientere sig udadtil mod verden
og indadtil mod sig selv. I dette perspektiv er tanken om egodgd lig med
ophgr af egofunktionen, og det giver ingen mening. Det er derfor vigtigt at
veare pracis her: De spirituelle traditioner beskriver ikke egodgd som ophgr
af egofunktion. Spirituelt oplyste mennesker holder ikke op med at fungere
i verden. Egodgd beskriver ret beset en oplevelse af at dg bort fra person-
lighedens grundleggende narcissistiske tendens til at stive sin selvopfattelse
af ved hjelp af identiteten med forskellige selvbilleder. Det er dette identifi-
kationsbehov, der dgr i egodgden, hvorefter egofunktionen underordnes en
anden bevidsthedsform, en kvalitativt anderledes made at vaere i verden pa.
Egofunktionen kan altsa fortsette, selv om egoidentiteten dgrS.

Spgrgsmalet er sd, hvorledes denne udvikling i retning af egodgd mere
preecist skal forstas, herunder hvad der sker undervejs, og hvorfor det skulle
vare ngdvendigt at meditere for at fremme denne udvikling?

Narcissisme og spiritualitet

Et bud pa en forklaring af disse spgrgsmal finder man hos den amerikanske
psykolog A.H. Almaas, der — inspireret af bl.a. Kohut — beskriver den me-
ditative udviklingsproces som en gradvis afvikling af tidlige narcissistiske
fikseringer. Hvor Kohut overvejende beskaftigede sig med de patologiske
former for fiksering, da fokuserer Almaas pa den form for fiksering, der
kendetegner den normale jeg-bevidsthed.

5 Dette er ogsa forklaringen pa, at nogle undersggelser har pavist, at meditation frem-
mer egoudviklingen. Sechrest, White & Brown (1979, i Alexander og Langer 1990,
p. 331) fandt eksempelvis en sammenhang mellem meditation og udviklingen af
egoorganisering. De undersggte 90 indsatte i et fangsel og fulgte dem gennem to érs
praksis af Transcendental meditation. Resultatet var en markant bedring af egoorga-
nisering malt efter Loevingers egoudviklings-skala, sammenlignet med kontrolgrup-
perne. Meditation ser altsd ud til at kunne gge egoets funktionsniveau samtidig med,
at den sigter mod at afvikle egoidentiteten.
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»The Souls estrangement from its true nature is the basis of narcissisme,
skriver Almaas (1996 p. 26). Dermed mener han, at enhver form for iden-
titet undtagen identiteten med den oprindelige natur, medfgrer et behov for
narcissistisk bekraftelse. Den oprindelige natur er, ifglge Almaas, den form
for bevidsthed, der er umiddelbart narvaerende, nar sindet er abent og ikke
identificeret med noget selvbillede. Den oprindelige natur er udtryk for en
spontan og umiddelbar oplevelse af at vere, det man er, og af at veere et med
universet. I sin tidlige og ikke-differentierede eller kun delvist differentie-
rede form antages spadbarnets bevidsthed at glide ind og ud af kontakten
med enhedsbevidstheden og med de ovenfor nevnte kvaliteter, som ifglge
Almaas opleves som en del af den oprindelige natur. P4 grund af spadbar-
nets endnu uudviklede evne til at genkende og skelne mellem forskellige
indtryk, vil oplevelsen af enhed imidlertid uundgéeligt flyde sammen med
andre indtryk og i lgbet af opvaksten gradvist tabes. Til gengeld kan den
voksne psyke pa baggrund af udviklingen i de kognitive evner generobre
kontakten til enhedsbevidstheden og forstd den som det, den er, og dermed
fastholde kontakten til den.

Den oprindelige natur er altsd Almaas’ betegnelse for den egolgse til-
stand, som mystikerne beskriver. Den er oprindelig, ikke fordi spedbarnet
har den, men fordi det er den enhedsbevidsthed som alt, ifglge mystikerne,
udspringer af og vender tilbage til. Spadbarnet oplever den uden at vide,
hvad det er, det oplever. Mystikeren oplever den bevidst, nar identifikatio-
nen med egoidentiteten dgr (Almaas, 2004 p. 539).

Almaas tager saledes udgangspunkt i to grundantagelser, der begge er i
overensstemmelse med de spirituelle traditioners beskrivelser af forholdet
mellem egoet og verens/enhedsbevidstheden, hhv.:

* antagelsen om, at der eksisterer en spirituel virkelighed, som det er muligt
for mennesket at komme i kontakt med, og

* antagelsen om, at dette niveau er til stede, nar egoet ikke er det, dvs. det
spirituelle er til stede i ubevidst form, nar egoet endnu ikke er udviklet, og

i bevidst form, nar den voksnes psyke integreres ind i enhedsbevidstheden

eller ind i vaeren, som Almaas ogsa kalder det.

Hans tilgang minder i gvrigt ogsa om andre kendte vestlige spiritualitetsop-
fattelser, herunder fx den jungianske, hvor den meditative vej opfattes som
en livslang individuationsproces, hvor personen gradvist kommer i stadig
stgrre kontakt med det oprindelige guddommelige selv. Hvor Jung beskrev
selvet som en arketype, der aldrig fuldt ud kan forstas eller begribes, har
Almaas imidlertid fokus pa den fznomenologiske oplevelse af selvet. Selvet
kan ikke begribes i sin helhed, men det kan erfares, markes og fgles.
Almaas’ tilgang adskiller sig yderligere fra Jungs ved at fokusere eksplicit
pa sammenha@ngen mellem narcissisme og spiritualitet og ved at inkludere
meditative teknikker i sin praksisform. Selvom Jung ogsa benyttede sig
af en form for meditation — en sakaldt aktiv imagination — der har mange
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lighedspunkter med den tredje af de naevnte meditationsformer, sa arbejder
Almaas med alle de tre n@vnte meditationsformer, afthangigt af hvor i
processen den mediterende befinder sig, og hvad der konkret arbejdes med.
Ofte vil meditationsformen variere fra elev til elev alt efter leererens vurde-
ring.

Mens Jung advarede vesterlendinge mod at forsgge at opna en realisering
af enhedsbevidstheden, sa mener Almaas, at balanceringen af den medita-
tive vej med den moderne psykologiske forstaelse af de involverede psyko-
logiske processer, netop dbner op for en balanceret tilgang til de dybere lag
i den spirituelle proces.

Epistemologisk set minder Jungs og Almaas tilgange om hinanden. Beg-
ge treekker pa sével egne og andre klinikeres erfaringer som pa den spiritu-
elle litteratur og erfaringer med deres klienter. Dog bestar Almaas’ klientel
i langt hgjere grad end Jungs af folk, der er i gang med en lengerevarende
meditativ selvudviklingsproces. De kliniske erfaringer, som hans teoretiske
tenkning bygger pa, afspejler dette forhold (Almaas, 1996 p. 459-64. Se
ogsd Jung C.G., 1961).

Spaedbarnets ubevidste enhed
Almaas skriver om spadbarnets oplevelse af verden, at:

»We can assume that experience is not yet conceptualized, the self
is not yet self-reflective, and the consciousness is not yet divided by
defensiveness. Even if there is some contraction in the body or nerv-
ous system as a result of less than optimal conditions, or say a difficult
birth, the infant’s experience — at least at times of rest and satisfaction
— must be that of simply being« (Almaas, 1996 p. 37).

Spadbarnet er bare. Det er ikke bevidst om, at det er, men det oplever ver-
den umiddelbart og uden nogen form for identifikation. I denne tidlige form
for bevidsthed oplever barnet at vare i direkte kontakt med de kvaliteter, der
hgrer til dets oprindelige natur®.

Den fglelse, som barnet far ved at opleve sin oprindelige enhed med
vaeren, minder, ifglge Almaas, om den fglelse, Freud beskrev som barnets
primere narcissisme, hvor barnet oplever at have en fglelse af uendelig
verdi og af at vere centrum i verden. For Freud var den primzare narcis-

6 Almaas afgrenser ikke entydigt, hvad han forstar som »spadbarnestadiet«. Generelt
mener han, at barnets egoidentitet frem til omkring tre-ars-alderen er sa ustabil og
uudviklet, at barnet ofte oplever at »falde ind i« den oprindelige natur. Efter tre-
ars-alderen tager identifikationen med egoidentiteten gradvist til, indtil den direkte
oplevelse af kvaliteterne bliver meget sjelden (Almaas, 2004 p. 538).
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sisme udtryk for barnets forsgg pa at opna behovstilfredsstillelse ved hjeelp
af grandiose fantasier. Almaas er enig i, at barnets tidlige fantasier kan
tjene dette formal, men mener samtidig, at de har deres oprindelse i en reel
oplevelse af, hvordan det fgles at vaere et med vaeren. Fglelsen af uendelig
vaerdi og af at vaere centrum for guddommelig kerlighed er netop det, der
kendetegner enheden med veren.

Eftersom barnet ikke er i stand til at skelne mellem dets egne begyndende
forestillinger om sig selv, og de reelle oplevelser af enhed med vearen, sa
bliver de tidlige fantasier sterkt preeget af dette indhold. Grandiositeten i
spaedbarnets arkaiske fantasier er altsd, ifglge Almaas, delvis inspireret af
barnets konkrete oplevelse af enhed med varen.

Den tidligste egodannelse barer derfor ogsa prag af grandiose forestil-
linger, men grandiositeten i egodannelsen er samtidig et levn fra eller et spor
efter oplevelsen af den oprindelige natur.

Dannelsen af egoet

I overensstemmelse med de fleste psykodynamiske udviklingsteorier, be-
skriver Almaas, hvordan dannelsen af egoidentiteten finder sted i takt med,
at barnet leerer at forsta sig selv som adskilt fra moderen. Denne adskillelse
er traumatisk for barnet, fordi det i Igbet af den tidligste udvikling lerer at
forbinde moderens n@rvaer med oplevelsen af den oprindelige natur.

Ifglge Almaas kan barnets oplevelse af varen forstyrres, nar andre fglel-
ser eller behov bliver mere dominerende. Fglelser af sult, fysisk irritation
m.m. treekker barnet ud af varensbevidstheden, der s& periodisk helt er
vaek, fordi barnet netop ikke har de kognitive kapaciteter, der skal til, for at
kunne identificere enhedsbevidstheden og skelne den fra de andre indtryk
og fglelser, der periodevis fylder bevidstheden. Nar frustrationen er bragt
til ophgr, kan barnets bevidsthed sa igen glide ind i kontakten til veren.
Eftersom det er fremkomsten af fysiske og psykiske behov og forstyrrelser,
der traekker barnet ud af kontakten til veren, og eftersom det er moderen,
der som oftest er den, der tilfredsstiller behovene og fjerner ubehaget, bli-
ver kontakten til moderen gradvist identificeret med kontakten til veren.
Mor-barn-symbiosen bliver derfor for barnet ladet med fglelsen af, at nar
mor kommer, sd bliver jeg hel, sa er alting pa plads. Barnets oplevelse af
dets egen oprindelige natur bliver derfor uundgaeligt blandet sammen med
oplevelsen af symbiosen med moderen.

Opdagelsen af, at moderen og barnet selv er to forskellige og adskilte
personer, opleves derfor ikke »blot« som et tab af enheden med mor. Det
indeberer ligeledes et oplevet tab af kontakt til barnets egen oprindelige
natur — et tab af fglelsen af enhed med vearen. Dette tab er uberligt for
barnet, der oplever det som at miste betydning, som at miste reel verdi og
dybest set som en form for dgdsangst. Ifglge Almaas dannes egoidentiteten
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og de selvbilleder, den bestar af, netop ud fra et behov for at kompensere for
denne dgdsangst.

Kompensationen bestar bl.a. af en overfgring af erindringen om grandio-
sitet i oplevelsen af enheden med vzren til det nydannede selvbillede. Selve
egodannelsen er saledes et forsvar, barnet udvikler, for at overleve fglelsen
af tabet af den oprindelige natur eller enhed. Grandiositeten understgtter
forsvaret, men har ifglge Almaas sin oprindelse i en @gte fglelse af enhed
og kosmisk betydning.

Egoidentiteten opstar i den sammenha@ng som et selvbillede, en indre
reprasentation, som barnet bruger som erstatning for den direkte oplevelse
af enhed.

Pointen med Almaas teori og bag de forskellige meditative traditioner er
netop, at egoet (i betydningen det, vi normalt oplever os som) er et billede
eller en drgm, som vi kan vagne op fra — Buddha betyder eksempelvis »den
opvagnede«. Og de traditionelle former for meditationspraksis har netop
til formal at friggre individet fra de identifikationer, han eller hun har med
egoets indsnevrede perspektiv (jf. Zuzuki, 1964).

Selv og selvbillede

Som det er fremgéet, er der en afggrende skelnen mellem den oprindelige
natur og egoet eller med andre termer mellem selv og selvbillede.

Egoet eller selvbilledet er det psykiske indhold og den made at opleve
verden pa, som vi normalt er identificeret med i en sddan grad, at vi kan
have svert ved at forestille os kvalitativt anderledes bevidsthedsformer.
Selvet eller den oprindelige natur er over for dette oplevelsen af bevidsthe-
dens ontologiske virkelighed i den direkte oplevelse af enhed med veren.
Oplevelsen af selvets vaeren er ikke et selvbillede. Det er oplevelsen af per-
sonens sj&l, om man vil7. Og en kontinuerlig meditativ praksis er en made
at generobre kontakten til denne sjel pa, denne bevidsthed, der oplever
enheden direkte.

Nar denne oplevelse forekommer sa sjeldent, og nar det for det meste
kreever sa forholdsvis meget meditativt arbejde at komme i kontakt med
den, sa skyldes det, at identifikationen med selvbilledet i Igbet af opveeksten
bliver nasten fuldstendig. Almaas skriver herom, at:

7  Ved at bruge betegnelsen sjal prgver Almaas at skabe bro til den oprindelige betyd-
ning af ordet psykologi, nemlig l&ren om sjelen. Sjelen er, ifglge Almaas,: ... an
actual ontological presence, a field of consciousness that functions as the ontological
ground of all inner events« (Almaas, 2004, p. 585). Som sédan er sjelen den helhed,
som personen udggr, og alt, personen oplever og ggr, udfolder sig »i« denne helhed.
Afviklingen af egoidentitet er samtidig méaden at neerme sig en genkendelse af sje-
lens ontologiske virkelighed.
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»The self-representation functions not only as the lens through which
the self sees itself, but actually as an inseperable part of the very eye
which is the capacity of the self for experiencing itself. In fact, the self-
representation is even more intimately linked to the self’s experience
of itself than the metaphor of the lens and the eye suggests. The ex-
perience of the self is actually determined by the self-representation«.
(Almaas, 1996 p. 58.)

Identifikationen med egoet bliver i lgbet af opvaksten til selve udgangs-
punktet for, hvordan vi forstar os selv og verden. Almaas’ brug af selvbe-
grebet adskiller sig saledes fra Kohut og de fleste andre psykodynamisk
inspirerede teoretikere i kraft af indfgrelsen en konsekvent skelnen mellem
selv og selvbillede. Det, Kohut kalder selvet, er ud fra Almaas’ terminologi
det selvbillede og den psykiske strukturering, der dannes tidligt i livet, og
som udggr en spendingsbue mellem en spejlende og en idealiserende pol i
psyken. Det er selvbilledet, ikke selvet, der har brug for at blive spejlet og
for at idealisere. Selvet er det, det er. Det har ikke brug for spejling eller
idealisering. Disse behov opstar fgrst med dannelsen af selvet i Kohuts for-
stand eller med egoidentiteten 1 Almaas’ (Almaas, 1996 p. 62). Det er netop
denne konsekvente skelnen mellem selvet som reprasentation og selvet
som ontologisk virkelighed, der er det unikke ved Almaas’ tilgang, og som
mere end noget andet viser, at inspirationen til hans tenkning kommer fra
de esoteriske traditioners beskrivelser af et ontologisk virkeligt selv, der kan
erfares i den spirituelle udviklingsproces.

I modseatning til selvet har de selvbilleder, som egoet bestar af, hele tiden
brug for at fa tilfgrt nyt liv, ny energi. De er »blot« mentale reprasentationer
og psykiske strukturer baseret pa fortidige handlinger og generaliseringer
om, hvem vi er, og som sadan har de brug for at blive bekraftet, brug for
narcissistisk stgtte for at kunne besta. Ifglge Almaas vil egoidentiteten — lige
meget hvor sund og afbalanceret den er — altid have brug for narcissistisk
stgtte, af den simple grund, at den ikke er udtryk for en direkte oplevelse af
virkeligheden. Det er netop denne dybe afth@ngighed, denne konstante s@-
gen efter ydre og indre stgtte for at opretholde selvbilledet, der i de forskel-
lige spirituelle traditioner forstas som egoets grundleggende lidelse. Og det
er denne lidelse, som ifglge disse traditioner overvindes i generobringen af
kontakten til den oprindelige natur. Det er ogsa denne fundamentale identifi-
kation med selvbilledet, der ligger bag oplevelsen af egodgd. Nar identiteten
med selvbilledet overvindes, fgles det, som om personen dgr. At holde op
med at danne selvbilleder er at dg, for man dgr. Nar denne overvindelse er
sa sver, og nar den opleves som en sakaldt egodgd, skyldes det netop, at
opgivelsen af behovet for at danne selvbilleder abner op for den oprindelige
og grundleggende angst for at vere ingenting. Det er den gradvise tilner-
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melse til og overvindelse af denne angst, der er den store udfordring i den
spirituelle udviklingsproces$.

Nar angsten gradvist udfordres og overvindes, og behovet for at danne
selvbilleder falder bort, sa baner dette vej for en direkte virkelighedsoplevel-
se. Personen oplever sin egen essens direkte, ikke som selvbillede, men som
direkte f@lt sjelelig virkelighed. Men hvordan er sa sjelens virkelighed?

Den personlige essens og sjelens kvaliteter

Ifglge Almaas kan sjelens medfgdte kvaliteter udfolde sig spontant og frit
i den oprindelige natur. Barnet oplever f.eks. at have eller vare kvaliteter
som kraft, mod, nerver, glede m.m. I den tidlige barndom er mange af
disse kvaliteter mere eller mindre frit tilgeengelige for barnet. Den ubevidste
enhed med varen bliver ganske vist blevet mindre tilgengelig for barnet i
takt med den pabegyndte dannelse af egostruktur og -identitet, men barnet
er alligevel i stand til at treekke pa de forskellige kvaliteter, der udspringer
af den umiddelbare kontakt til den oprindelige natur. Ifglge Almaas er det
imidlertid en uundgaelig del af udviklingen, at barnet gradvist mister kon-
takten til disse kvaliteter. Det skyldes dels omverdenens manglende forsta-
else for de essentielle kvaliteters natur, og dels at barnet selv er ude af stand
til at forstd dem eller handtere dem pa realistisk vis.

Inspireret af bl.a. Mahlers beskrivelse af den tidlige udvikling, beskriver
Almaas, hvordan barnet i Igbet af separations-individuationsprocessen grad-
vist mister kontakten til de forskellige kvaliteter®.

Et eksempel pa en af disse kvaliteter er barnets oplevelse af egen kraft
og selvstendighed. I sin oprindelige natur oplever barnet en kraft og selv-
steendighed, der udspringer af den direkte oplevelse af sin egen ontologiske
virkelighed. Barnet oplever fglelsen af at vaere noget virkeligt i sig selv, og
det oplever at have en irreducibel selvstendighed og kraft. Det er denne

8 Eteksempel pa, hvor steerk identifikationen med selvbilledet er i de dybeste lag, kom-
mer fra Kohuts beskrivelser af selvets fragmentering. Nar selvet (i Kohuts forstand)
regredierer fra at veere et sammenha@ngende grandiost selvbillede til et fragmenteret
selvbillede, sa opleves det, som om bade krop og psyke falder fra hinanden, med
dertil hgrende dgdsangst m.m. Identifikationen med selvbilledet er altsa i de dybere
lag sa sterk, at oplgsningen af det medfgrer en fglelse af oplgsning af personen som
helhed, ogsa selv om kroppen selvsagt ikke falder fra hinanden. (Almaas 1996, p. 60;
Kohut 1971 p. 16).

9 Almaas trekker pa Mahlers beskrivelse af separations-individuationsprocessen, vel
vidende at Mahlers faseteori er blevet anfeegtet mange steder fra. Almaas er sdledes
eksempelviser enig med Stern i, at der foregar en strukturering af selvoplevelsen,
leenge fgr Mahler beskriver det. Samtidig fastholder han, at de helt tidlige selvstruk-
turer, som Stern beskriver som det gryende selv og kerneselvet, er for tentative og
uudviklede til at veere i stand til at differentiere oplevelserne af den oprindelige natur
fra de andre oplevelser, det gryende selv har. (Almaas, 1996 p. 538.) Se Dalgas &
Dalgas (2004) for en diskussion af Almaas’ brug af Mahler og Stern.
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falelse, barnet traekker pa, nar det i differentieringsfasen forsgger at haevde
sin autonomi og adskille sig fra moderen. Fglelsen af den oprindelige naturs
selvstendighed, kraft og meningsfylde giver barnet oplevelsen af at vare
centrum i universet, og af ubegranset frihed, og det er den form for selv-
stendighed, som barnet nu fejlagtigt prgver at udstyre sit ego med. Barnets
tidlige dannelse af egoidentitet bliver med andre ord farvet af oplevelsen af
den oprindelige naturs selvstendighed og kraft. Denne omnipotente identi-
tet kommer uundgaeligt i konfrontation med omverdenen, hvilket resulterer
i en ulgselig konflikt for barnet.

Det, der typisk sker, er ifglge Almaas, at kraften ofte spaltes fra, fordi
barnet oplever, at det ellers vil miste kaerlighed fra omsorgspersonerne. For
s vidt som omsorgspersonerne selv har kontakt til deres egen essentielle
kraft og kvaliteter, er der stgrre sandsynlighed for, at barnet kan blive spejlet
i sine egne kvaliteters veerdi, og dermed integrere aspekter af den essentielle
kraft. Det, der oftest sker, er imidlertid, at foraldrene kun ser de forvraen-
gede aspekter af barnets kraft, hvorfor barnet tvinges til at opgive kraften for
at bevare den altafggrende positive relation til foreldrene.

I stedet kan kraften nu anvendes i opbyggelsen af forskellige former
for forsvar, der skal hjelpe barnet med at handtere livet i samspil med
omsorgspersonerne. Barnet vil sdledes investere sig selv i den adferd, der
ikke truer relationen med omsorgspersonerne. P4 den made udvikler det
gradvist en personlighed, som er i overensstemmelse med foraldrenes
bevidste eller ubevidste krav og forventninger. Mindrevaerd kan saledes
f.eks. udvikles som et resultat af tabet af oprindelige kraft i mgdet med
omgivelserne. Barnet kan sa investere sin kraft i fastholdelsen af identifi-
kationen med mindreveerd, fordi denne identifikation trods alt er mindre
smertefuld end den reelle oplevelse af at have mistet den oprindelige kraft,
og fordi det at veere mindrevardig i dette eksempel er mere acceptabelt for
omsorgspersonerne end en stedig fastholdelse af egen vilje og kraft.

Efterhanden som de forskellige kvaliteter tabes i Igbet af opvaksten,
opstér der, ifglge Almaas, en slags »huller« i psyken!0. Et »hul« i psyken
beskrives som den fglelse, det giver, nar kontakten til en oprindelig kvalitet
mistes. Disse »huller« rummer angsten for at miste mors kerlighed og der-
for dybest set alle de fglelser, der er forbundet med at miste kontakten til
enheden. Personen vil derfor udvikle et solidt forsvar omkring dem.

Til gengaeld er det muligt som voksen, via terapi og via den meditative
proces, bevidst at ga bag om forsvaret og ind i fglelsen af »hul«. Hvis man
nar igennem forsvaret omkring »hullet« og igennem fglelsen af det oprinde-

10 Almaas bruger betegnelsen »hul«, fordi det i overensstemmelse med hans fenome-
nologiske tilgang er sadan, kontakten med disse spekter af psyken opleves. Tabet af
kvaliteterne danner en fglelse i kroppen/psyken, der fgles som et »hul«, som noget,
man kan »falde ned i«. Der er selvsagt ikke tale om et hul i fysisk forstand. (Jf. Al-
maas, 1996).
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lige tab, som »hullet« udggr, kan man na ind til en kontakt med den oprin-
delige kvalitet, der ligger bag selvbilledet, bag personlighedsdannelsen. Pa
baggrund af de kognitive evner, man udvikler i Igbet af opveksten, kan man
desuden som voksen lere at skelne mellem egoet og den oprindelige natur,
hvilket muligggr, at de oprindelige kvaliteter kan handteres pa realistisk
Vis.

Almaas citerer en rekke casebeskrivelser fra personer, der arbejder sig
igennem et »hul« og ind i fglelsen af en oprindelig kvalitet. I det felgende
citeres en mands beskrivelse af gennemarbejdningen af et »hul« forbundet
med dels det at have ferdigheder (capacities) og dels det at tro pa, at han
er noget verd i sig selv. Det, der beskrives, er den forelgbige kulmination
pé lang tids kombineret arbejde med meditation og terapi, hvor personen
efter lang tids identifikation med et mindrevard oplever de kvaliteter, der er
forbundet med veren direkte:

»It became clear that identifying with my personality and my self-im-
age as lacking capacities was a way of having identity. Seeing myself
with capacities, 1 felt without identity, not able to recognize myself as I
have always known myself. I felt like nothing. My experience of being
nothing was at first frightening, without identity. As we worked I began
experiencing contact with you. I began to feel in my belly a strong,
warm sense of being substantial, with substance of my own. I felt as if
capacity came from this state this place inside me, and, without effort,
and when needed. 1 felt love along with these feelings. While working 1
had strong clarity that what I need comes from inside me. From nothing
comes the source that makes all the sense in the world to me. I felt a
definite separation from my personality, and experienced Being. While
working with you, 1 understood the nature of this work much more
deeply than ever before. 1 felt like there was a bubbling stream inside
me, a source of everything. I felt a major transformation, or rather a
shift to something much more real«. (Almaas, 1996 p. 103).

En enkelt oplevelse som denne er naturligvis ikke nok til permanent at
etablere kontakten til den oprindelige natur. Det meditative og terapeutiske
arbejde, som Almaas arbejder ud fra, sigter mod en gradvis fordybelse af
kontakten til kvaliteterne og til veren, siledes at flere og flere »huller« gen-
nemleves og kvaliteterne bag dem integreres i den voksnes psyke.

Den spirituelle praksis retter sig sdledes i Almaas’ tilgang mod en gradvis
afvikling af det forsvar, som egoidentiteten bestar af. Det er selvsagt en
gmtalelig og langstrakt proces, der kraever bade indsigt og finfglelse fra
leererens side. Ensidig nedbrydning af egoidentiteten forer til forskansning
og forsvar eller i verste fald til psykisk sammenbrud. Processen kan kun
foregd, hvis der samtidig sker en gradvis genetablering af kontakten til per-
sonens oprindelige natur og kvaliteter.
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Nar arbejdet med at afvikle egoidentiteten og med generobringen af kon-
takten til kvaliteterne gar tilstreekkeligt dybt, kan det fgre til oplevelsen af
det, Almaas kalder for personlig essens. I takt med at kvaliteterne integreres
i den voksnes bevidsthed, og i takt med at identifikationen med egoidentite-
ten som helhed begynder at slippe, udvikles fglelsen af en essentiel identitet.
Denne essentielle identitet er som nevnt ikke et selvbillede. Det er falelsen
af at veere lige netop det, man er. Den essentielle identitet opleves, ifglge
Almaas, personligt. Den opleves som lige netop denne persons essens til
forskel fra alle mulige andres. Almaas kalder derfor ogsa den essentielle
identitet for personlig essens. Nar den personlige essens integreres, har per-
sonen ikke behov for at adskille sig fra andre eller for at fgle sig over- eller
underlegen. At opleve den personlige essens er at vaere det, man er, 0og som
sadan er det fyldestggrende. Udviklingen af den essentielle identitet er der-
for ogsa hovedmalet for den spirituelle udviklingsvej, Almaas beskriver.

De fleste spirituelle traditioner er som navnt enige i denne overordnede
malsatning for den spirituelle udvikling, selv om de forskellige traditioner
legger veegt pa forskellige aspekter af processen!l. Det sarlige ved Almaas’
tilgang er hans bud pa en psykologisk kortleegning af, hvordan den oprin-
delige natur tabes, og af, hvordan egoet dannes i forlengelse af dette tab.
Denne psykologiske forstaelse har desuden medfgrt, at der i den spirituelle
praksis leegges mere vaegt pa de terapeutiske aspekter af spirituel udvikling,
end det er tilfeldet i mange andre spirituelle retninger.

Det er saledes hans opfattelse, at de forskellige former for meditation
bade kan hjelpe med til, at personen far en oplevelse af sin egen oprinde-
lige natur, men ogsa at de generelt kan skarpe evnen til ikke-identificeret
selviagttagelse, hvilket gger de terapeutiske muligheder for at arbejde med
de dybe psykiske strukturer, der ligger til grund for selve dannelsen af egoi-
dentiteten!2,

Almaas’ tilgang er saledes i store treek i overensstemmelse med den
udvidelse af identiteten, som Shapiro og Walsh (2003) beskrev som det
karakteristiske ved den meditative udviklingsvej. Samtidig udggr hans be-
skrivelse af sammenhangen mellem narcissisme og spiritualitet et bud pa

11 Se eksempelvis Ferrer (2002) for en gennemgang af de forskellige spirituelle tradi-
tioners vagtning af forskellige aspekter af den spirituelle udviklingsproces. Almaas’
beskrivelse af sjelens kvaliteter og den »personlige essens« ligger — som Almaas
ogsda ggr opmarksom pa — taettest op ad sufismens beskrivelse af den spirituelle
udviklingsproces.

12 Steven C. Hayes har fra en anden vinkel beskrevet, hvordan den observerende ikke-
identificerede holdning, der indleres ved meditation, kan vare en hjalp i forbindelse
med terapi. Hayes arbejder med en udvidet form for kognitiv adferdsterapi, hvor op-
merksomhedsbaseret meditation indgar som en del af terapien. Denne kombination
af meditation og kognitiv adferdsterapi har ifglge Hayes vist sig at vaere vasentligt
mere effektiv end normal kognitiv adferdsterapi. (Hayes, 2004 p. 24).
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en forklaring pa, hvad det er for processer, der sattes i gang i Igbet af denne
udviklingsproces.

Sammenfattende kan man med Almaas sige, at meditation er en vigtig del
af den spirituelle praksis, der skal hjelpe personen med at uddybe kontakten
til de spirituelle kvaliteter. Samtidig er meditation en hjlp i arbejdet med
de forskellige former for forsvar, som egoet har bygget op omkring tabet af
kvaliteterne. Kombinationen af terapi og meditation over en l&engerevarende
periode muligggr fremkomsten af en udvidet form for identitet, hvor egoet
gradvist dgr fra behovet for at danne selvbilleder og personens oprindelige
natur opleves direkte og spontant som essentiel enhed med varen.

Niveauer af udvikling

Ift. geengs psykologisk tenkning er Almaas’ teori om spirituel udvikling
i flere henseender kontroversiel. Spgrgsmalet er imidlertid, hvordan og i
hvilken grad den adskiller sig fra de former for niveaut@nkning, som man
finder hos eksempelvis Preben Bertelsen og Ken Wilber.

Hos Bertelsen forstds den normale udvikling fra barn til voksen som en
dannelse af forskellige niveauer af rettethed, hvor rettethed skal forstas som
det grundvilkar for selvet, at det er rettet mod og af sine omgivelser. I 1gbet
af udviklingen vil denne rettethed mod/af antage stadig mere komplekse
»former« pa hhv. et 0.-, 1.-, 2.- og 3.-ordens-niveau. Selvet teenkes saledes
at udvikle sig fra en rettethed baseret pa simple stimulus-responshandlinger
(0.-ordens-selvet), til en rettethed baseret pa generaliseringer af handlemgn-
stre ud fra de simple reaktioner (l.-ordens-selvet). Med 2.-ordens-selvet
udvikles evnen til rettethed mod egen rettethed, hvor selvet reflekterer over
egne og andres handlinger og handlemgnstre. Endeligt er 3.-ordens-sel-
vets rettethed kendetegnet ved, at det reflekterer over, hvorfor og hvordan
det er rettet mod sig selv og verden. Det begynder med andre ord at stille
spgrgsmal som: hvad kommer det i det hele taget an pa? (Bertelsen, 2000 &
2002).

Hvordan kan den udvikling, som de esoteriske traditioner beskriver, for-
stas i lyset af de normale udviklingsniveauer som beskrevet af Bertelsen?

En made kunne vere at se den som en direkte forlengelse af normalud-
viklingen. Det har eksempelvis filosoffen Ken Wilber gjort. Wilber har ud
fra de spirituelle traditioners beskrivelser af den spirituelle proces udledt tre
niveauer af bevidsthedsudvikling, som han mener ligger i forlengelse af den
normale udvikling.

Wilber mener, at alle niveauer af bevidsthed udvikles ved, at de hgjere
niveauer transcenderer og inkluderer de lavere. At niveauerne transcenderer
og inkluderer hinanden vil sige, at de hgjere niveauer opstar som mere kom-
plekst og strukturerede organiseringer af de lavere niveauer, pa samme made
som et vandmolekyle opstar som en struktureret organisering af to hydroge-



602 Christian Warnke Dalgas

natomer og et oxygenatom. Bertelsen anvender en lignende beskrivelse af
sine forskellige niveauer af rettethed, nar han siger, at de lavere niveauer er
konstituerende for de hgjere, mens de hgjere virker organiserende ind pa de
lavere (Bertelsen, 2000). Wilber beskriver da ogsa en rakke niveauer inden
for den normale udvikling, der i grove trek minder om Bertelsens beskri-
velse af de forskellige niveauer af rettethed (Wilber, 1995).

Wilbers tre niveauer af spirituel eller transpersonlig udvikling kalder han
for henholdsvis det synske, det subtile og det kausale niveau. Disse niveauer
kan man komme i kontakt med, hvis man ved hjzlp af meditation fortsatter
udviklingen ud over den refleksive bevidsthedsform, som Bertelsen kalder
for 3.-ordens-selvet, og som Wilber kalder for visionslogik. De transperson-
lige niveauer udggr — ligesom de lavere niveauer — en udvikling i retning af
stadig stgrre kompleksitet og indre dybde (de transcenderer og inkluderer
0.- til 3.-ordens-selvet). Dermed opnar de en dybde, der ggr, at bevidstheden
begynder at overskride identifikationen med det personlige, med egoet. Pa
det synske niveau begynder personen f.eks. at erfare oplevelser af enhed
med naturen og med de umiddelbare omgivelser. P4 det subtile niveau op-
leves enheden mellem selv og omverden som varende udtryk for en dybere
og bagvedliggende guddommelige enhed. Pa det kausale niveau ophgrer
forskellen mellem subjekt og objekt, og personen oplever ingen forskel mel-
lem sig selv, det guddommelige og verden omkring ham eller hende.

I Wilbers model handler spirituel udvikling saledes ikke om at generobre
kontakten til en essens tabt i de tidligste ar, men derimod om at udvikle
bevidstheden i retning af stadig hgjere niveauer af kompleksitet og dybde,
saledes at man til sidst bliver i stand til at centrere identiteten omkring op-
levelsen af enhed med den spirituelle veren.

I dette niveau-perspektiv er det terapeutiske aspekt i den spirituelle udvik-
ling mindre vasentligt. Det handler ikke i samme grad om at komme bag
om egoets forsvar. Terapi handler her fgrst og fremmest om at skabe et ego,
der er velfungerende nok til, at det kan danne grundlag for en udvikling af
bevidstheden i retning af de transpersonlige niveauer. Meditationspraksis-
sen betragtes her som den centrale drivkraft i opnaelsen af kontakt til de
transpersonlige niveauer.

Meditation er m.a.o. fgrst og fremmest et middel til at udvikle bevidsthe-
den, saledes at den gradvist bliver i stand til at blive i de hgjere niveauer i
stadig leengere tid, hvilket i sig selv regnes for at vere nok til, at egoidenti-
teten slippes (Wilber, 1997).

For Almaas handler spirituel udvikling ikke sd meget om at udvikle hg-
jere niveauer af bevidsthed, som om at gribe tilbage til en form for nerver
og oplevelse af helhed, der var til stede tidligt i livet.

I dette perspektiv kan den normale udvikling fra nulte til tredje ordens ret-
tethed forstas som egoets modningsproces, indtil det — med fremkomsten af
tredjeordens selvet — bliver i stand til at undersgge fundamentet for sin egen
eksistens, og dermed begynde at tage tidligere forladte bevidsthedsformer
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frem pa ny. Nu vel at mearke pa baggrund af en kognitiv udvikling, der se&t-
ter individet i stand til at forsta kvaliteterne og enheden med varen, som de
er, uden at sammenblande dem med andre indtryk.

Denne genintegrering af kvaliteterne og af enheden med vearen resulte-
rer nu ganske vist i en form for bevidsthed, der pd mange mader ma anses
for at vaere kvalitativt anderledes og hgjere end tredjeordensselvet. Denne
hgjere bevidsthed er dog ikke, som 1 Wilbers beskrivelse, dannet ved at ud-
vikle nye og hgjere kognitive ferdigheder end de hidtil kendte. Den antages
derimod at vaere fremkommet ved, at man bruger de kognitive ferdigheder,
man allerede har, til at fremelske de udviklingsspor, der blev forladt tidligt
i barndommen.

Forskellen pa disse to opfattelser af spirituel udvikling kommer maske ty-
deligst til udtryk i deres respektive syn pa meditation. For Wilber er medita-
tion som navnt den afggrende faktor for udviklingen af de hgjere kognitive
stadier, der skal baere personligheden som helhed ind i det spirituelle. Hos
Almaas er meditation derimod primert en vigtig ingrediens i en i @gvrigt i
hgj grad terapeutisk proces, der har til formal at bringe forladte udviklings-
muligheder til udfoldelse.

En anden vasentlig forskel er vaegtningen af de forskellige kvaliteters
betydning i den spirituelle udviklingsproces. Wilbers fokus er opnaelsen
af den ultimative klarhed og objektivitet i det kausale erkendelsesniveau.
Almaas fokuserer mere pa generobringen af kontakten til de forskellige
kvaliteter, der ligger bag personlighedsdannelsen. En generobring der, som
navnt, kan kulminere i udviklingen af den personlige essens.!3

Malet for begge er siledes at fremme en spirituel udviklingsproces, men
midlerne og fokus er forskellige undervejs. Det er et dbent spgrgsmal, hvad
denne forskel i fokus og i vagtningen af terapi/meditativ praksis betyder
for den spirituelle udvikling hos dem, som fglger det ene eller det andet
spor. Men et bud kan vere, at Almaas arbejder med en tilgang, der er bedre
gearet til at handtere de forskellige psykologiske problematikker, der kan
blokere den spirituelle udviklingsproces af den simple grund, at det tera-
peutiske perspektiv er en integreret del af hans spirituelle praksis. Ligeledes
er Almaas’ tilgang maske bedre tilpasset den vestlige senmoderne og staerkt
individualiserede kultur, hvor der tegner sig et stgrre behov for terapeutisk
fokus pa individets problematikker end i gstlige kulturer, hvor individualis-
men (endnu) ikke er s& dominerende, og hvor de spirituelle tankegange er
mere indarbejdede i den kulturelle forstaelse.

13 Denne forskel i fokus pa den spirituelle vej kan muligvis spores tilbage til forskel-
len i de to teoretikeres hovedinspirationskilder. Begge er inspirerede af flere af
de forskellige esoteriske traditioner, men Wilbers hovedinspirationskilde, og den
tradition, han selv fglger, er fgrst og fremmest buddhismen (zen og tibetansk bud-
dhisme), mens Almaas som na@vnt er mest inspireret af sufismen.
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Spiritualitet i senmoderniteten

Pa trods af indbyrdes forskelle finder man hos bade Almaas og Wilber teore-
tisk velfunderede bud pa, hvorledes man i senmoderniteten kan forholde sig
til spiritualitet. Udbredelsen af de forskellige meditative traditioner og den
generelt ggede interesse for det religigse, som spores i disse ar, tyder pa, at
religigsitet ikke er et overstéet kapitel i evolutionshistorien. Dette kan der gi-
ves forskellige forklaringer pa, hvoraf et bud pa en del af en sddan forklaring
kan findes hos C. R. Jgrgensen (2002) i dennes beskrivelser af, hvorledes
de spirituelle tankegange, der udtrykkes i forskellige selvudviklingsbgger,
synes at stemme overens med senmodernitetens neoliberalistisk inspirerede
samfundslogik. Jgrgensen mener, at sdidanne selvudviklingsbgger — med et
ofte usammenhangende spirituelt perspektiv — fremelsker en fglelse af, at
selvudvikling handler om at udvikle en indre kerne, og at denne indre kerne
er et egoistisk barn, hvis fglelser og emotioner det handler om at leve ud:
»Kroppens signaler, fglelsernes iboende budskaber og den menneskelige
intuition opprioriteres pa bekostning af intellektet, rationaliteten, fornuften
og rationelt funderet viden [...] Fornuften, rationaliteten og socialiseringen
til den senmoderne kultur ses som fjender af det sande og det gode liv« (Jgr-
gensen 2002 p. 115). Anskuet séledes er de spirituelle strgmninger i tiden
altsd udtryk for en form for "mig selv og mine fglelser f@rst-tankegang’, der
bade understgtter og bliver understgttet af de neoliberalistiske strgmninger
1 tiden.

Der er for mig at se to problemer med en saddan opfattelse. For det forste
skeres de forskellige spirituelle perspektiver, der findes i de bgger, som
Jgrgensen beskriver, over en kam. Det er rigtigt, at der findes new age-ret-
ninger, hvor det mest af alt er de regressive fglelser, man dyrker, og hvor
rationaliteten og fornuften ses som noget udelukkende fremmedggrende
og destruktivt. Wilber kalder disse former for spiritualitet for prae-rationel
spiritualitet, og her er der, ifglge Wilber, god grund til at rette en kritik 1 stil
med den nzvnte. Den @gte og dybere spiritualitet — som bade Wilber og
Almaas er talsmend for — er imidlertid transrationel 1 den forstand, at man
respekterer fornuften og bygger oven pa den og/eller udvider den med de
former for erkendelse, der er géet tabt i barndommen. Bade hos Wilber og
hos Almaas er udviklingen af en »tredjeordenste@nkning« (der i hgj grad be-
nytter sig af rationalitet) en forudsetning for, at ®gte spirituel udvikling kan
komme i gang. De veje, som de beskriver, er forskellige, men ingen af dem
er anti-rationelle, og ingen af dem gnsker at suspendere brugen af videnskab
eller fornuft.

Et andet eksempel pa denne form for tilgang til religigsitet er Dalai La-
mas abenhed over for moderne videnskab. Han har gentagne gange udtalt,
at i det omfang buddhismens pastande kan gendrives af sikre videnskabelige
resultater, ja sa ma buddhismen tilpasse sig. Samtidig fastholder han, at det
er muligt via meditativ udvikling at nerme sig en erkendelse af enhed mel-
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lem subjekt og objekt, som overskrider den form for erkendelse, der ligger
til grund for den moderne rationelle videnskab. Her er altsa pa en gang en
rationel funderet teenkning kombineret med en transrationel indsigt i, at der
findes andre og hgjere former for erkendelse end den rationelle erkendelses-
form (jf. Dalai Lama i, Goleman, 2003).

Dermed ikke sagt at buddhismen pr. definition er transrationel. Der er
masser af praktiserende buddhister, der har en pre-rationel forstaelse af
buddhismen, og som dyrker den prarationelt. Fortolkninger af Buddha som
en guddom, man kan tilbede, for at fa sine egne personlige gnsker opfyldt,
er et eksempel pa en prerationel tilgang til buddhismen. Tilsvarende er der
tale om praerationalitet i den katolske kirkes ambivalente forhold til viden-
skab, hvor man fra ren@ssancen og frem ofte har fordgmt, bandlyst eller
bare fornegtet de rationelt baserede observationer, som de nye videnskaber
frembragte. Men samtidig er der jo netop ogsa eksempler pa transrationel
indsigt blandt den katolske kirkes mystikere.

Det vasentlige er her, at det ikke er traditionen som saddan, men maden
hvorpa den forstas, fortolkes og praktiseres, der er afggrende for, om den
spirituelle praksis er prae- eller transrationel. Hvis praksis udspringer af en
bevidsthedsform, der reelt gnsker at udvikle sig ud over identifikationen
med eget ego, sa er der tale om en transrationel praksis. Og en sadan bestrz-
belse vil netop veare et resultat af Bertelsens tredjeordensrefleksioner.

Den form for spirituel udvikling, som Almaas og Wilber beskriver, retter
sig netop mod det tidslgse, det evige, som ikke kan fastholdes som selvbil-
lede, og som kun kan tilnrmes ved en udvikling ud over de narcissistisk
ladede kraefter, som vi alle er styret af. Den oprindelige natur er for Almaas
ikke et indre barn, men derimod netop kontakten til den essentielle veren.
Som séadan er deres perspektiver ikke prae- men derimod transrationelle.

Det andet problem med Jgrgensens antagelse er for mig at se den gene-
relle sammenkobling af tidens spirituelle strgmninger med neoliberalismens
funktionslogik. Ogsa denne antagelse er for spredehaglsagtig. Igen: ja, der
er retninger, der lukker sig omkring sig selv og udelukkende kigger indad.
I det omfang de ggr dette, er de naturligvis samfundsbevarende, men ogsa
ngdvendigvis prarationelle. Den transrationelle og transpersonlige spiri-
tualitet er netop kendetegnet ved fremkomsten af en spontan involvering i
verden, baseret pa en dyb medfglelse med alt levende. Denne medfglelse
behgver pa ingen made veare en tam og handlingslammet affaere. Den kan til
tider fgre endog ganske store forandringer med sig. Historiske figurer som
Jesus, Buddha, Muhammed og Ghandhi er oplagte eksempler pa individer,
der har haft en massiv effekt pd samfundsudviklingen, og som efter alt at
dgmme ikke ville have haft denne effekt, hvis det ikke var for deres hgjt
udviklede bevidsthed om det spirituelle!4.

14 Se i gvrigt Hick (2001) for eksempler pa, hvordan kontakten til den spirituelle be-
vidsthed har pavirket folk som Gandhi, Martin Luther King, Tith Naht Hahn m.fl.
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En agte kontakt til det spirituelle er saledes ikke udtryk for regression,
egoisme eller pacificerende navlepilleri. Det er rigtigt, at blikket i perioder
vendes indad, men det ggres netop for at gge indsigten i ens egen og i virke-
lighedens dybere natur. P4 baggrund af denne udvikling kan man sa vende
sig mod verden med en dybere og visere forstielse af, hvad der skal til for
at pavirke verdens udvikling i en konstruktiv retning.

Maske har udviklingen af visdom netop veret en mangelvare i flere af det
19. og 20. arhundredes ideologisk baserede sociale omveltninger, som libe-
ralismen, socialismen og neoliberalismen har varet med til at foranledige?

Spiritualitet og videnskab

Hyvis der er grund til at tage — hvad jeg har kaldt — den @®gte transrationelle
form for spiritualitet serigst, hvordan ggr man sa dette i et videnskabeligt
perspektiv?

Wilbers svar er her, at det ggr man som med al anden videnskab: man
undersgger fenomenet fra si mange vinkler, som man overhovedet kan
komme til, og s& ser man, hvad det er for et billede, der tegner sig. Den hid-
tidige forskning i effekterne af meditation er godt i gang med denne proces.
Indtil videre kradser man i overfladen, men fremtidige anvendelser af bl.a.
fMRI- hjerneskannere til at beskrive de meditative tilstandes fysiologi, kom-
bineret med longitudinelle studier af kognitiv og fglelsesmassig udvikling
hos de mediterende vil givetvis kunne give et stgrre indblik i de forskel-
lige aspekter af den spirituelle udviklingsproces. Samtidig er der dog det
uundgéelige paradoks, at man i studiet af meditation og meditative tilstande
forsgger at forstd og beskrive et hgjere niveau af bevidsthed ved hjelp af
den teenkning og de videnskabelige metoder, der er til radighed for et lavere
niveau. Den spirituelle udvikling vil derfor aldrig fuldt ud kunne beskrives
rationelt eller videnskabeligt. Selv hvis vi med tiden far kortlagt, praecist
hvad der sker i hjernen under dybe oplevelser af enhed med universet. Selv
hvis vi udtgmmende far beskrevet, hvordan adferden, selvopfattelsen og
perceptionen @ndrer sig hos de personer, der gennemgar en spirituel udvik-
lingsproces, sa vil vi stadig ikke forsta den. Et hgjere bevidsthedsniveau kan
pr. definition ikke forstas fuldt ud fra et lavere niveau. Heller ikke ved hjelp
af nok sa megen empirisk forskning. Skal vi tro mystikernes beskrivelser,
sd er den eneste vej til en sddan erkendelse at dg, fgr man dgr. Hvordan det
reelt opleves, er der kun en made at finde ud af. Vi ma vokse ind i det. Hvis
vi vil.
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