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KONCEPCJA NIESWIADOMOSCI
W KLASYCZNEJ JODZE INDYJSKIEJ

Filozofie i psychologie jogi klasycznej rekonstruowaé moz-
na, opierajgc sie na podstawowym traktacie tego systemu —
Jogasutry Patandzalego ! oraz korzystajac z wyjasnien i uszecze-
gotowien kluczowych terminéw, zawartych w komentarzach
i subkomentarzach do tegoz. Przy czym dobdér komentarza
nie pozostaje, rzecz jasna, bez wpilywu na interpretacje naj-
istotniejszych kwestii jogi. Ponizsza préba przedstawienia za-
wartej implicite w Jogasutrach koncepcji nieswiadomosci jest
oparta na interpretacji jogi dokonanej przez Wjase, autora
jednego z najbardziej znaczacych komentarzy traktatu Patan-
dzalego — Jogabhaszji. Nie bez znaczenia jest takze stosowa-
na terminologia, ktora przejmuje tu za L. Cyboranem — pol-
skim tlumaczem i interpretatorem jogi.

Zagadnienie nieswiadomosci na gruncie systemu jogi roz-
patrywaé mozna, jak sie zdaje, w dwoch plaszezyznach. Jedng
z nich stanowi przedstawiony w Jogasutrach zasadniczy po-
dzial rzeczywistosci na podmiot poznania, czyli wiecznego
i niezmiennego, biernego, niezréznicowanego, swiadomego pu-
rusze (purusa), oraz na przedmiot poznania, tj. wieczng, ale
zmiennag, ciynna a zarazem nieSwiadomg prakriti (prakrti).
Drugi aspekt nieswiadomo$ci odnosi sie do funkcjonowania

1 Problem datowania Jogasutr (dalej skrot — Js.) pozostaje otwarty,
a rozhieznodci wynoszg az 7 wiekéOw. Dasgupta uwaza, Ze nie sg one
wezesniejsze niz r. 147 przed Chr., Radhakrishnan, ze nie p6iniejsze niz
IIT w. po Chr., a Woods umieszcza je pomiedzy 300 a 500 r. po Chr.
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czitty (citta), pelmigcej rolg waglgdnego podmiotu poznania,
tozsamego z konkretnym ja-empirycznyin,

Przy pierwszym rozumieniu, nleswindomost ma niejako
charakter absolutny i zakorzenfonn Jesl w lakiej, a nie innej
strukturze bytu. W drugim przypadlen mowa jest o sferze
nieéwiadomej wzgledem aktualnej dwindomosdei empirycznej,

o sferze okreslanej w jodze jako czelaw (cetas). A wigc kate-
goria nie§wiadomo$ci w drugim rozumieniu mie¢ bedzie cha-
rakter Scisle psychologiczny.

I. Swiadomy purusza — absolutny podmiot ,widzenia”
(drs — widzostwo) 2 pozostaje nie zmieszany z prakriti, tran-
scendentny wzgledem czitty. W zaden sposob nie jest on
przejawiony, stagd nie moze by¢ przedmiotem poznania, nawet
dla samego siebie, bez postuzenia si¢ narzedziem wytworzo-
nym przez nieswiadoma prakriti. Staje sie to mozliwe dzigki
femu, iz przejawianie sie 1 nieustanna ewolucja prakriti
(pu'rmama) przebiega poprzez zmiang kombinacji trzech osta-
h\("/ny( h jej skladnikéw, cech czy tez sposobow bytowania —
fun (guna), sposrod ktérych jedna pelini role szczegdlng. Guna
waltwa (sattva) w odréznieniu od dwu pozostatych — radzasu
| (amagu — okreglana bywa jako podloze tego, co psychiczne.
Cochuje Jy przy tym zdolnosé ujawniania, przejrzystosci. W
nle) to odbija slg purusza, niczym w idealnie przejrzystym
lkryuetale gorakim, a jego odbicie zaczyna peli¢ funkcje
alctualnopo | wzglednego podmiotu Swiadomosei, stajac  sig
w ton #posdh tzw, widzem zjawiskowym, Dlatego tez sattwe
nazywn #lg niekiedy substratem Swiadomosci. Trzeba tu jed-
nale podleredlic, e cecha Swiadomosei (pojmowana w mocnym,
niejuko ontologicznym sensie) nie przenosi si¢ na Ow nie-
zwylle subtelny, lecz nadal pozostajacy przejawem (ewolu-
{em) prakriti twor, jakim jest czitta, a tym samym jej naj-
wyzsza wladza — tzw. $wiadomosé intuicyjna (buddhi).

Natura sattwy — przejrzystos¢ — umozliwia zaistnienie
swiadomodei empirycznej (citta), jednakze sama sattwa nie
jest nodnikiem cechy $wiadomosSci, zawsze pozostajac po stro-
nie przedmiotowej, nieSwiadomej sfery rzeczywistosci (prakrti).

Jegli wplywy pozostatych gun zdominowane sg Wplywarm
sattwy, wowezas w sposob nie zaklocony ,,zabarwia si¢’ ona
dwindomym puruszg, Wthedy to méwi sie w jodze, ze Swia-

n T, 11, 20,




domo$¢ empiryczna ,zabarwiona zostala” prawdziwym (istot-
nym) przedmiotem poznania. Jedynie wtedy bowiem, gdy pu-
rusza staje sie przedmiotem poznania moze doj$¢ do poznania
prawdy (prajna). W takich wlasnie okoliczno$ciach ma miej-
sce poznanie rozrézniajgce (vivekakhyati), w ktéorym jasno
,widzi sie” absolutng odmiennos$¢ puruszy i sattwy. Stan umy-
stu tak poznajacego okre$la sie mianem jogi ze swiadomoscig
(sa’rﬁprajﬁdta).

Wraz z powsciggnieciem takze i tego zjawiska (,,zabarwie-
nia”) swiadomosci empirycznej, pojawia sie stan jogi bez $wia-
domosci (bez uswiadomienia, asaﬂ.zpmjﬁdta). W stanie tym
sattwa przestaje zabarwia¢ sie istotnym przedmiotem pozna-
nia — a zatem znika rowniez wzgledny podmiot, tj. ,widz”
zjawiskowy.

Ugruntowanie sie w stanie poza $wiadomoscia empiryczng
jest kresem rozwoju stanowigcego cel jogi. Stan ten mnazy-
wamy kaiwalja (kaivalya — wolnos¢, jedynoseé), to stan pu-
ruszy, roznego i calkowicie wolnego od gun i wszelkich ich
przejawow, w tym (w szczegolnosci) od czitty, ktora wraz
z osiggnieciem kaiwalji konczy swoje *,stuzenie” puruszy.
Wydaje sie, ze stan kaiwalji nie jest juz rodzajem kontem-
placji duchowej czy aktem poznania mistycznego, lecz ze
mozna traktowaé¢ go jako radykalng (jak chce Eliade — onto-
logiczng) przemiane konstytucji poznajacego. Purusza zostaje
nie tylko poznany, ale zyskuje ,,panowanie” nad samym soba,
oslatecznie ,,uwalnia sie” od gun. A zatem sfery podmiotu
I przedmiotu, bytu $wiadomego i nieSwiadomego, mimo chwi-
lowego i iluzorycznego zwigzku w postaci swiadomosci empi-
rycznej (citta), pozostaja nienaruszone i wzgledem siebie nie-
przenikliwe.

Jak juz zaznaczylam, zagadnieniem, ktéremu pragne po-
fwiecic tu najwiecej miejsca jest nieSwiadomosé. Nie sposéb
jednak moéwié o nieswiadomosci nie uécislajagc terminu ,,$wia-
domose”, Otéz wskazatam wyzej na dwa roézne rozumienia
Awiadomosei — $wiadomo$¢ puruszy oraz empiryczna $wiado-
mosce czitty, W sutrze 1.2. czytamy: ,,joga — powSciggnieciem
vjawisk Swiadomosei” (yoga$ cittavrttinirodhah), a zatem ce-
lom jogi jako metody i jcdnoczcénié definicjg samego pojecia
Jopl jest powdciggnigeie zjawisk swiadomosciowych wlasciwych
vritele, co rdwnoznaczne jest z odzyskaniem fwiadomofici pu-
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ruszy, czy tez raczej — mowigce jezykiem Jogasutr — z pozo-
stawianiem podmiotu w swej wlasnej naturze (svarupa).

Swiadomo$é empiryczna to $wiadomos¢ intencjonalna, w
ktérej przedmiot poznania ujety w kategorie jawi sie pod-
miotowi. Podmiot $wiadomosci empirycznej jest tu jednak za-
ledwie podmiotem wzglednym, ktory w relacji z absolutnym
podmiotem (purusa) peini funkcje przedmiotu. Czitta jest wige
Swiadomoscia o fyle, o ile obdarzona jest $wiatlem (moca,
$akti) puruszy, o ile zabarwia sie nim i wytwarza ,widza”
zjawiskowego. Spelnia ona przy tym warunki stawiane wobec
fenomenu $wiadomos$ci na gruncie psychologii zachodniej.

Inaczej ma sie rzecz ze $wiadomos$cig puruszy. Stan puru-
szy to stan $wiadomosci wyzszej, doskonalszej, okreslany by-
wa niekiedy stanem bezswiadomosciowym badz ponad$wiado-
mosciowym. (Dla C. G. Junga bylby to poziom nieswiado-
mos$ci kolektywnej) 3, Osiggniecie go w ramach $wiadomosci
empirycznej jest niemozliwe. Dopiero bowiem uwolnienie sig
od czitty, przezwyciezenie aktualnej kondycji swiadomosci,
otwiera mozliwo$¢ zdobycia optymalnego stanu jazni — sta-
nu nieintencjonalnej, uniwersalnej $wiadomosci puruszy, gdzie
nie sposdb juz moéwi¢ o kategoriach i przedmiocie réznym
badz tozsamym z podmiotem.

II. Dynamiczny charakter s$wiadomos$ci empirycznej pod-
trzymywany jest przez percepcje oraz, w nie mniejszym stop-
niu, przez podswiadomg wzgledem aktualnej, dyspozycyjng
sfere czitty (cetas). Czetas stanowi wiec drugi, z wymienio-
nych na wstepie, aspekt nieSwiadomosci.

Samo pojecie ,czetas” nie pojawia sie w Jogasutrach, jed-
nakze Patandzali wiele uwagi poswieca funkcjonowaniu czitty
jako rezerwuaru utrwalonych, ukrytych i nieswiadomych
cittavrtti (zjawisk czitty), nazywanych przezen sanskarami
(smﬁskdra). Zlozng strukture zréznicowanych sanskar termi-
nem ,,cetas” okreslit dopiero Wjasa.

Kazde nasze wrazenie, uczucie, dzialanie — doznane bgdz
to, ktorego jestesmy sprawca — stowem kazde cittavrtti, po-
zoslawia w nas élad w postaci tzw. wrazenia ukrytego, dyspo-
zycyjnego tworu $wiadomosci — sanskary.

8 Zobh, H, Coward, Jung and Eastern Thought, State University
ol New Yorlk Proess, s 161 1 n,
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Zgodnie z etymologig samskara” (od sam-s—fcr) oznacza
,polgczenie”, | skupienie”, ,skupisko”, ale takze ,',doskonale—
nie”, ,wykonczenie”, ,oczyszczenie”. W klasycznej jodze in-
dyjskiej sanskary to ,,odbicia”, ,slady”, dzieki ktorym mozemy
np. przywola¢ po zamknieciu oczu obraz drzewa zobaczonego
przed chwilg. One to bowiem gwarantujag funkcjonowanie
pamigci oraz umozliwiajg dzialanie tak waznego dla jogi pra-
wa karmana. Sanskara bywa jednakze nie tylko pozostalos-
cig i skutkiem zjawisk $wiadomosciowych. Stanowi ona zara-
zem przyczyne kolejnego zjawiska, ktére znéw pozostawia
swoj slad w formie dyspozycji do ponownego przejawienia
si¢ w charakterze zjawiska itd. Ten, nie majgcy poczatku,
swoisty kolowrét zjawisk S$wiadomosciowych i sanskar trwa
na mocy tozsamosci ich matury. W sutrze IV, 9. czytamy, ze
zachodzi bezposrednie (cho¢ czesto oddzielone czasem) na-
slepstwo przypomnien (smrti) — a wiec zjawisk $wiadomo-
Sciowych i sanskar, ponie\}vaz majag one jednakowg nature
(ckarupatva). Wiasa tlumaczy to krotko: , jakie sa doswiad-
czenia, takie sg sanskary z nich pochodzace”, a co za tym
\dzie, jakie sanskary, takie przypomnienia, z ktérych znoéw
powstajg sanskary. To bezposrednie, naprzemienne wystepo-
wanie po sobie wrazen $wiadomosciowych oraz wrazen utrwa-
lonych w sferze podswiadomej, raz w charakterze przyczyny,
raz skutku, zapewnione jest przez swoiscie w jodze pojete
prawo przyczynowosci . Sanskary i przypomnienia réznig sie
Jedynie oznakami czasowymi. Kiedy zjawisko $wiadomosciowe
przy jmuje oznake czasu przesziego — staje sie sanskarg, gdy
sunskara przejmuje oznake czasu przeszlego — staje sie zja-
wiskiem 8,

Podstawg wszelkich ucigzliwosci (klesa) — tak obecnych,
Jule i potencjalnych, przyszitych, tj. zmagazynowanych w sfe-
ree dyspozycyjnej czitty — jest niewiedza (avidya)®. Dlatego
0% wangkary, podobnie jak aktualnie doznawane -cierpienia,
stanowiy niewygode (duhkha).

U Prawo  przyezyny i oskutku (namittika); zob. Jogabhaszji (dalej
ulerdl Jhh),

b Koncopeln ta Scisle wigze sie z wlasciwym jodze pojmowaniem
czanu, Por, Jbh, 11, 13 oraz G. Gluchows ki, Koncepeja czasu w jo=
dee klasyezne) [w:] ,Studia Filozoficzne” 1081, nr 9.

i Jbh, LI, 6,
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W czitcie uwiklanej w awidje gromadzg sie tzw. sanskary
wylaniania (vyuthana), cechujace sie sklonnoscia do fenome-
nalizacji, do wylaniania si¢ w postaci zjawiska. Sanskary ta-
kie utrudniajag oderwanie $wiadomosci od jej przedmiotu, a
wiec ujarzmienie czitty i powstrzymanie jej aktywnosci.

Jak zatem mozna zapanowa¢ nad sferg pod$wiadomg, zni-
welowac jej niepozagdany wplyw na bieg $wiadomych proce-
s6w psycho-mentalnych? Stosowana w psychoanalizie terapia,
polegajaca na wydobyciu z mrokéw podswiadomosci danej
tredei, zaklocajacej funkcjonowanie calej psychiki, wydaje sig
na gruncie jogi bezcelowa. Z punktu widzenia jogi, przenie-
sienie tresci nieuswiadamianej do sfery $wiadomej nie wydo-
bywa danej tresci definitywnie, nie neutralizuje jej, jako ze
owo ,,przypomnienie” (tj. u$wiadomienie) zostaje utrwalone
na powr6t w dyspozycyjnej sferze Swiadomosci (na mocy trwa-
nia nieprzerwalnego ciggu writti i sanskar). Unaocznienie
droga sanjamy (sainyama, trojstopniowej techniki medytacyj-
nej)? niepoznawalnych bezposrednio sanskar poprzednich
wecielen, moze byé jednak — zdaniem Wjasy — w jakims
stopniu pozyteczne dla poznajacego, poszukujgcego wyzwole-
nia. W komentarzu do sutry III,18. autor Jogabhaszji przyta-
cza opowie$¢é o Bhagawanie Dzajgiszawji, ktéry dzieki una-
ocznieniu sanskar poprzednich wecielen ujrzal, ze wszystko,
czego doswiadezyl w czasie 10 wielkich cykli stworzenia, byto
tylko cierpieniem, w poréwnaniu do szczeScia kaiwalji —
niezniszczalnego i absolutnie wygodnego. Przypowies¢ ta
obrazowa¢ ma ogrom cierpienia wynikajgcy z uwikiania w
sansare i zacheci¢ do wytrwalosci oraz gorliwosci w praktyce
jogicznej. Tylko ona bowiem moze przynies¢ ostateczne wy-
zwolenie od ograniczen $wiadomosci empirycznej, w tym od
jej sfery dyspozycyjnej, tj. nieSwiadomosci. Jedynym poda-
wanym przez joge sposobem skrepowania, czyli pozbawienia
zdolnosci do fenomenalizacji ucigzliwych (klista) sanskar wy-
laniania, jest pojawienie si¢ w czetacie n1eUC1qzllwych (aklzsta)
sanskar poznania prawdy (prajna). Gdy sanskary wylaniania
zostang powsciagniete, nastepuje skupienie, ktorego efektem
znoéw jest poznanie prawdziwe, to za$ jest zrodlem nowego

g Saniyama — to termin zbiorczy oznaczajacy trzy tzw. wewnetrzne
cztony Sciezki jogicznej (yoga(zga)z przykucie uwagi (dhc’irm_u't), kontem-
placja (dhydna) i skupienie (samadhi). Js. III, 15,
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zloza sanskar, owocujgcych poznaniem prawdy itd. Sanskary
pochodzgce z poznania prawdy ze wzgledu na to, ze jako nie-
ucigzliwe stanowia przyczyne zanikania ucigzliwo$ci, nie po-
woduja tworzenia sie na nowo §wiadomosci empirycznej. Przy
czym w ,szczelinach” poznania rozrézniajgcego (w trakcie
rozréozniania puruszy od sattwy) moga pojawi¢ sie zjawiska
swiadomosciowe pochodzgce z innych sanskar, np. $wiadomosé
yjestem” lub ,moje”. Przyczyng tych zjawisk sg sanskary
zanikajgcego zalgzka, nasienia nastepnego zywota.

Jak podaje autor Jogasutr, dopiero w momecie powscigg-
niccia  swiadomosci (nirodha) pokonane zostajg wszystkie
wezesniejsze sanskary. Zrodzone w stanie nirodha sanskary
powsciggniecia przeciwne sg dzialaniu czy tez zadaniu, jakie
peini Swiadomos¢é empiryczna i nie stanowig przyczyny jej
(rwania. Dzieki intensywnosci sanskary pows$ciggniecia, potok
zjawisk Swiadomosciowych zostaje wyciszony, a dopoki jest
ona podtrzymywana, inna — bedgca nosicielem cechy wyla-
niania — nie jest w stanie jej pokonaé¢, sttumié. Dlatego tez
czitta w momencie powsciggniecia konczy swoje zadanie
| aktywnose¢, a tym samym zanika, ustepuje, ulega rozpuszcze-
niu, Wowcezas to o puruszy mozemy orzekac, ze pozostaje w
nwojej wiasnej naturze (svarupa) i jest czysty (Suddha) oraz
wyzwolony (mukta).

Ucigzliwe sanskary wylaniania roéznig sie miedzy sobg ze
wzgledu na pelnione funkcje 1 sposoby fenomenalizowania
ug, W komentarzu do sutry I1.18. Wjasa wyroznia za Patan-
dzalim dwa typy sanskar — wasany oraz sanskary tworza-
(o zloze karmiczne, tj. karmasaje.

Wagany (vasana), genetycznie bedgce sanskarami, zasadni-
tz0 odnoszg sie do minionych zywotdéw, poniewaz nie stano-
Wiy sangkar pojedynczych, lecz tworzg sie przez nagromadze-
nio, nawarstwienie sanskar jednego rodzaju. Powstale tg dro-
1y nawyki, przyzwyczajenia, sklonnosci, gusta, instynkty
| rozmalile dyspozycje — czyli wasany — determinujg wszyst-
lcle przypomnienia. Decydujg one o sposobie przejawiania giq
(dyktujg warunki fenomenalizacji) innych sanskar ¥,

" Wasanami, jak sie zdaje, mozZzna by takze okredli¢ Jungowslkie
nrehetypy, choé sam Jung poréwnywal racze] niedwindomofd lolellyw-
i %0 slanem puruszy pozostajncego w swe) wlasne] naturge — eyl
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Smriti (smrti) — rodzaj nieswiadomej pamieci — ksztal-
towana przez'wasany, staje sie swego rodzaju matrycg, w
ktorej uformowane zloze karmasaji moze przejawic sie w po-
staci tzw. owocow karmicznych 9. Tak wiec wasany wplywaja
na to, jak przezywamy, poznajemy rzeczywistos¢, decyduja
o naszych upodobaniach i awersjach. Jedng z wasan, wspoOlng
wszystkim zyjacym istotom, jest instynkt samozachowawczy
(atmasis). Wystepuje on u kazdej istoty, gdyz — z racji uwi-
klania w kolowrdt wecieleh — dyspozycje do tego instynktu
nabyte zostaly wskutek wielokrotnego zaznania Smierci we
wecieleniach poprzednich. A jako ze $mier¢ jest cierpieniem
i budzi lek, doswiadczenie jej zachowane w nieswiadome] pa-
mieci w formie wasany rodzi w naszej Swiadomosci owo prag-
nienie zachowania samego siebie 1.

Rodzajéow wasan moze by¢, rzecz jasna, bardzo wiele.
Czitta — jak dowiadujemy sie z sutry IV.24. — ,jest pstro-
kata od niezliczonych wasan, tworzacych poplatang sie¢, wsze-
dzie usiang wezlami”’. Roézne wasany decyduja m. in. o stop-
niu aktywnosci psychicznej, witalno$ci czy cechach moralnych.
Najogoélniej jednak dzielg sie one na wasany wecielenia (jati),
okresu zycia (ayus) i doznania (bhoga).

Podzial wasan wcielenia podaje Wjasa w komentarzu do
sutry IV,8., wyrdzniajgc wasany boskie, piekielne, zwierzece
i ludzkie. Podkre$la przy tym, ze przejawianie sie jednego
z czterech typu wasan wyklucza wspoiwystepowanie innego.
Wasany okresu zycia wplywaja na jego dlugos¢, cho¢ nie sta-
nowig przyczyny sprawczej. Na wasany doznania skladajg sie
natomiast dyspozycje do doswiadczania przyjemnosci bgdz
cierpienia. Ten rodzaj wasan mozna by poréwna¢ do czcionek,
ktérymi drukuje sie wszelkie nasze doswiadczenie.

Wszystkie wasany wyznaczane sa przez 4 czynniki, kto-
rych zanik pocigga za sobg réwniez zaprzestanie przejawiania
sie zmagazynowanych w czetasie dyspozycji. Owe warunki
konieczne istnienia wasan to: (1) przyczyna, (2) skutek,

ze stanem jogicznej $wiadomosci uniwersalnej czy tez ponad$wiado-
moéci, Por. przypis 3. A

9 Por. Svami Hariharananda Aranya, Yoga Philosophy of Patanjali,
State University of New York 1983, s. 430.

10 Jbh, IV, 10.

1 Js., Jbh. IV, 11,
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przez Wjase jako uwiklanie w sansare, spowodowane niewie-
dza. Skutek (phala) oznacza obowigzywanie prawa przyczyny
| skutku, stanowigcego zasade funkcjonowania prawa karma-
na. Innymi slowy, jest to odplata za czyny popelnione wczes-
niej, ktére w postaci sanskar czekaly na swo6j skutek, pozo-
stajac w czetasie. Zlozem (a$raya) — kolejnym czynnikiem
warunkujacym wasany — nazywany jest magazyn wasan,
podtrzymujgcy dzialanie umystu i trwajacy dopoki swiado-
mos¢ empiryczna wypelnia swoje zadanie. Podpora ($wiado-
mosciowa, alambana) wyloniona jest ze zloza wasan i oden
zalezna. Tak diugo, jak intencjonalna $wiadomos$é czitty na-
ltierowana jest na przedmiot (ma swojg podpore), tak dlugo
[unkcjonowac¢ moze nieS§wiadomosé (czetas).

Wasany nie podlegajg warto$ciowaniu moralnemu, lecz
peinig role kanalizowania sanskar karmasaji. Same z siebie
nie powodujg zadnych konsekwencji, ale sg niezbedne do wy-
lworzenia efektow karmicznych. Sg wiec one S$cisle zwigzane
2z owocowaniem karmicznym (vipaka) i tylko te z nich mogg
nlg zaktualizowac, ktére odpowiadajg realizacji takiego, a nie
innego karmana.

W odroznieniu od wasan, karmasaje (karmasSaya) stanowig
odbicia, pietna czynéw wartoSciowanych moralnie, a wigc za-
slug (punya) oraz przewinien (epunya). Swojg karmasaje (na-
Hienie kérmana) pozostawia kazde inanife.stujace sie zjawisko
nwiadomo$ciowe zrodzone z niewiedzy i podlegajace zarazem
oconie moralnej. Stad Wijasa okresla karmasaje ,,u$pionym
sjawiskiem”, czyli zjawiskiem utrwalonym w sferze dyspozy-
oy [ne) w postaci zalgzka, ktéry zaowocuje odpowiednim
pleutliom w kolejnym wecieleniu. Czyn warto$ciowany moral-
e Julko dobry spowoduje skutek dobry (w sensie doznanio-
wyi) dla sprawcy — czyli przyjemnosc. Czyn zly przyniesie
pleutole zly — przykry dla sprawcy. Natomiast czyn mieszany
wywola odpowiedni skutek mieszany.

Jule Juz wspomnialam, czetas pelni role magazynu, w ko«
rym pozostajy do chwili fenomenalizacji slady, odbicia wazy-
atlkich zjawisk Swiadomosciowych., Do niektoérych z nich mas
my dostqp niejako bezpogéredni, tzn, mozemy przywolywaé jo
do aktualnej Swiadomogei silg woli, Sanskary talkie slkladac
ulg body na to, co nazywamy pamigeig (w waslkim sengio), Mo«
g one, oczywidcie, ,,przebijaé siq" do slery dwladome| lalke
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samoistnie. ,,Przypomnienie” tego rodzaju sanskar ulatwiajg
takie warunki, jak wyrazisto$¢ percepcji, niezbyt diugi okres
dzielgcy przypomnienie od chwili ,zapisania” sanskary, dobra
kondycja umystu i zmysiéw, wysoki stopien koncentracji
swiadomosci badZz obecnos¢ odpowiednio pobudzajgcej przy-
czyny.

Przywolanie sanskar tworzgcych rodzaj pamieci nieswia-
domej — czyli wasan — nie jest juz tak proste. Nieodzowne
w tym przypadku jest postuzenie sie nadzwyczajna, jogiczng
mocg zdobyta na drodze medytacyjnej praktyki — sanjamy.
Jedynie ona umozliwia bezposrednie poznanie calego zloza
wasan i karmasa ji.

Jak zostalo tu pokazane, role dynamizowania i podtrzy-
mywania cigglosSci proceséw psycho-mentalnych, zachodzacych
w ramach czitty, pelni jej nieswiadomy aspekt — czetas.
Zgromadzona w nim pamie¢ o zastugach i wystepkach popel-
nionych w danym i w minionych zywotach, nie pozwala nam
wymkng¢ sie z jarzma sansary. Ale to takze stad $wiadomosc
empiryczna czerpie energie, wole do rozréznienia (viveka),
a zatem do wyzwolenia sie z wucigzliwosci. Wiara (Sraddha)
w wyzwolenie jest bowiem — jak twierdzi Wjasa — ufnoscia,
ktérej cechg jest klarownos¢, plynaca z dyspozycyjne] siery
czitty 2. Jest to wiara w subtelniejsza rzeczywisto$é, ktérej
sie jeszcze nie dos$wiadczylo, ale juz sie przeczuwa 1 na nig
nakierowuje 3.

Moéwigc o nieswiadomosci na gruncie jogi klasycznej moz-
na mie¢ z jednej strony na uwadze stalg w swym zasiegu
dziedzine bytu przedmiotowego (prakriti), zdolnego paradok-
salnie do wytworzenia organéw psychicznych, z drugiej zas
strony mozna moéwi¢ o spéjnej koncepcji nieswiadomosci —
czetas — dajgcej sie poréwnaé ze wspoOlczesnymi teoriami
z kregu psychologii zachodniej. W zalozeniach tej koncepcji
lezy (tak charakterystyczne dla wiekszosci systemow filozofii
indy jskiej oraz wszystkich rodzimych religii indyjskich) uzna-
wanie prawa karmana (kriyavadin), a ponadto przyjmowanie

12 Zoi;:wG. Oberhammer, Struktura medytacji w jodze [Wi]
»Studia Filozoficzne” 1984, nr 10, s. 186 i n.
13 Jbh, I, 20,
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aelle  zwigzanej z tym prawem doktryny reinkarnacji
(Wtimuara), oraz gloszenie teorii rozwoju duchowego trwajgce-
o poprzez kolejne wecielenia (jatyantaraparinama).

Nn szczegblng uwage zastuguje tu teoria sanskar, z wy-
fhenieniem nie wartoSciowanych moralnie wasan, jako swego
totenu czcionek, ktérymi drukowane jest wszelkie doswiad-
veonle bedace owocem ,,drzemigeych” w czetasie nasion kar-
manh (karmasaiji).

Interesujace wydaje sig rowniez traktowanie sfery nie-
swindomej jako odbicia, a zarazem swoistego zapisu tresci
awindomosei emiprycznej, z ktérg to czetas wspédidziata, pod-
freymujge jej funkcjonowanie. Dzialanie obu tych sfer jest
uh lyle skorelowane, iz jedna nie moze istnie¢ bez drugiej,
i zawarte w nich tresci roéznig sie¢ wzajemnie jedynie ozna-
knmi czasowymi. Specyfikg jogicznej koncepcji nieswiado-
monel  jest mozliwos¢é rownoczesnego zanikniecia zaréwno
awlndomosei empirycznej, jak 1 jej sfery dyspozycyijnej, tj.
mosliwose zaprzestania stuzenia istotnemu podmiotowi pozna-
fin puruszy. Wtedy to o mnieSwiadomo$ci nie sposob juz
mowlié w sensie scisle psychologicznym. Pozostaje wowczag
wylyeznie pierwsze, z wymienionych na wstepie, zakorzenione
W alrulturze bytu pojecie nieSwiadomosci. Jednakze z chwilg
snllu dwiadomoscei empiryeznej, a wraz z nig dystynkeji
Spodimiol--przedmiot” stajemy wobec zasadniczych i nie roz-
Juanionych dostatecznie w Jogasutrach pytan, przekraczajq-
cyoh whskie ramy tego artykutu: czym w istocie jest uniwer-
silnn dwiladomos$é puruszy, oraz jakg role wzgledem puruszy
atdgrywan sfera nieswiadomej prakriti, gdy ten pozostaje w
awe] wilasnej naturze.
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SANSKARY (sariskdra) |
1
Vyu%&na —_wylaniania  nirodha— powsciagniecia

— dzialajace
— manifestujace
si¢] w §wiadomosét
) o < o i
klista — uciazliwe aklista — nienciazhiwe,
zrodzone z awidji — powstajace pIzy po-

znaniu prawdziwym

_, ' ; B e : 3
karmasaya — podlegajace  vasana — mic podlegajace
wartosciowaniu wartosciowaniu
moralnemu meoralnemu

Ao i B
wciclenic  okresu zyca  doznania
(jati) (ayus) wbhoga)
g i

- - - i . i d
pIZ¥jemnosC cierpienie

T

_— ha ; } L. o
boskie piekiclne ludzkie zwierzece

aan ya — przewinienia, punya — zashugi, wywolu-
powodujgce jace pomyslne
niepomysine rezultaty dla
konsekwencje Sprawcy

dla sprawcy

Wykres sporzadzony zostat na podstawie komeniarza Wiasy Joga-
sutrabhaszja.

Grubsza linig zaznaczono rodzaje sanskar, podirzymujacych funk-
cjonowanie $wiadomosei empirycznej oraz nieswiadomosci.

Linia cienka oznaczono rodzaje sanskar, kidrych obecnosé sprzyja
powsciggnieciu dzialania zaréwno sSwiadomosci empirycznej, jak i nie-
Swiadomosei.



