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wwhlajgce nam na co dzief poczucie bezpieczenistwa
- lukie juk rodzina, przynaleznosé do danej klasy spo-

boannj, partii politycznej ezy wspélnoty innego rodzaju
'r 0N ¢o najwyzej na jakié czas zagluszyé, ale nigdy
o -imml dojmujacej samotnoéei bedacej udziatem

nie tylko interesujacy przedmiot badan filozoficznych
lub religioznawczych, prowadzonych na podstawie za-
chowanych tekstow, ale takze poddawane mogg byé
analizom i eksperymentom psychologicznym czy fizjo-
logicznym dzigki temu, ze w nie zmienionej formie
stosowane sg réwniez przez wspélczeénie zyjacych jo- mej istoty ludzkiej. Naturalng konsekwench
ginéw. i tego faktu sg proby wyrwania sie z owego
Kiwestia pochodzenia jogi rozpatrywana bywa z dwiéch donin indywidualnoéei® ku szerszej dziedzinie,
réznych punktéw widzenia: historycznego badé ktoraj czlowick mogiby pozyskaé, czy tez odzyskaé,
psychologicznego. W pierwszym przypadku bada P elo jednodci z calodeia, badz z istota rzeczywnstoéca
si¢ odlegla historyczna przeszloéé zjawiska wladciwego qu Stworeq. Poszukiwania takie staly sig domenq
wylgeznie kulturze indyjskiej. Joga w tym rozumieniu, praktyk szamanistycznych, mistycyzmu oraz jo-
czyli joga w waskim znaczeniu, traktowana jest jako W bezpogrednim do$wiadezeniu, w trakcie ktérego
zjawisko &cisle indyjskie. W drugim przypadku przed- imiamy sig z wyzszym, badz giqbszym wymiarem
miotem zainteresowania sq psychologiczne przyczyny Astodel znika catkowicie poczucie wlasnej indy-
pojawiania sie jogi. Wskazanie na psychologiczne Zridia \MIMM, przecnwstawnonej caloéei bytu.
wylonienia sig jogi prowadzi do uznania jej uniwersalnego Po drugie, pojawieniu sig jogi sprzyjat fakt, iz w zyciu
dla catego rodzaju ludzkiego charakteru i pozwala na hldego czlowicka zdarzajqg si¢ dodwiadezenia, kto-
zastosowanie terminu j o ga w odniesieniu do rozmaitych li¢ mozna jako chwilowe otwarcie si¢ na owg
odpowiednikéw indyjskich praktyk, ktére spotykaé mozna tng rzeczywistoSé, nazywana niekiedy szer-
réwniez w innych kregach kulturowych. - m lub glebszym — w odniesieniu do poziomu codzien-
Zanim zajmlemy si¢ przedstawieniem specyﬁln ! - dodwiadezenia ~ wymiarem Zycia. Niektdrzy do-
klasycznej formy jogi indyjskiej, ktéra stanowié bedzie y tego stanu czefeiej niz inni, a swym trudnym
glowny przedmiot naszych docickan, przyjrzyjmy sie wwerbalizowania przezyciom daja wyraz poprzez dzia-
blizej psychologicznym uwarunkowaniom jogi w naj- m artystyczng, religijng lub filozoficzng.
szerszym znaczeniu, pojmowanej jako dazenie do prze- = | wresizcie po trzecie, przyezyny pojawwma si¢ jogi
kroczenia aktualnego stanu Swiadomodei. Jeden ze : wié mozna w ustawicznym i menasycmym prag-

wspolczesnych badaczy jogi — Karel Werner - uwaza, iy ludzkiogo umysta do poszerzania wiedzy o §wiecie

‘.
-‘MN

1z pojawienie sig jogi, réwnoznaczne z podjeciem przez e pamym, ktire przeradza si¢ czasami w poszuki-
czlowicka préb odnalezienia petni poprzez transcendo- d wani madrodei lub ,,pmwdy ostatecznej”. Dazenie to

wanie samego siebie, mialo swoje Zrédio w sile psychicz- 4 'W na poziomie poszukiwan konceptualnych,
nej manifestujacej sie w kazdym z nas na trzy sposoby. m to miejsce w wigkszosei systemow ﬁlomoﬁcznych
Po pierwszc, joga wyplywaé moze z naturalnego pra- } ¥ moo przerodzi¢ si¢ w gorace pragmeme przenik-
gnienia cztowieka do przekroczenia wlasnej samotnosci, m rzoczywistodei, czy tez rozwigzania zagadki
ktorg czlowiek zaczyna uswiadamiaé sobie z chwilg it mi il poprzez wlasne doSwiadezenie bezposrednie,
zyskania poczucia indywidualnogei, Wezystkie warunki - Wlore jodnoczeénie nositoby znamiona uniwersalnosci.

'
—
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Prébujac zatem odpowiedzie¢ na pytanie czym

e g : . TR i, & mianowicie przekonanie o istnieniu trans-
jest joga w szerckim znaczeniu, najogélniej stwierdzié 2 m B tHtvae o mooaliwisacs cdy wrees powin.

mozna za Wernerem, iz jest ona éwiadomym ke _ - dosiagniccia. Dla jogina wszakse w trakcie

runkowanym dzialaniem jednostki, zmierzajac h MeB absolatiom wicksza wartohé ma
ponadzmys!owego i ponadintelektualnego doémad : adezenie anizeli bi emt?gésx %e R

nia, ktére ma dla warto&é duchows, ktére prows
ma do pelnej transformacji lub poglebienia zycia ;v.-&."‘ o reli cllog;r:at::xat ethgxidnym Joga, w]r‘od-
nostki, jej wiedzy i zrozumienia rzeczywistosci : Vil i R
ladoees slakie: o d adxié ma zaten @b osiacrie yro! lila. czy tez dodwiadczenia Swigtodci na
taki 8o EsTe u‘:? vah. w kfi lowiek ,., i J »d‘ imobistego wysitku medytacyinego, nie zas
waéeglo hn ek lcze;xia zkyatqa“com ddinigo s .‘“ , ’!‘o:budowane rytualy czy scholastyczne
2 i6 mdabiobE peduiiaimapat wisl st v 140t e \ «. ijo, Od mistycyzmu rézni natomiast joge
mj'skstoémci. D sadudle. Tak. acarika: adbrolune. pi Wilyczne i eksperymentalne nastawienie do
blits nam w 2adowala) atoonia Tt il iywanych doswiadezen oraz sposobéw ich indu-
przy WAIRX BT B ald .c%)oga to §cisle kontrolowany proces glebo-

,‘ lupinnin éwiadomoéci, prowadzony pod opicka
owanego w praktyce przewodnika-mistrza
\ "Mdry wiclokrotnie z powodzeniem wyprébo-
L in woble zalecane uczniowi metody.
riminem joga, Juz W nieco wezszym znaczeniu,
| pouhlg'iwaé si¢ w odniésieniu do rozmaitych
Worzonych przez niemal wszystkle religie
Nlozoficzne Indii. Swoja )ogg ma zatem
0 ortodoksyiny hinduizm, jak i buddyzm czy
q'tmwno tantra, jak i wedanta. W tym przy-
oznacza tg czqéé religii lub systemu filo-
ktéra zajmuje si¢ bezposrednio praktyka
i Um‘lorzajch do osiagniecia celu ostatecznego,
yanego w dogmatach religijnych badZ tezach
yernych. Spotykamy réwniez w Indiach szkoty
iwlone glebszego zakotwiczenia, czy to reli-
y ﬂlmﬁcznego, skupiajace si¢ wylacznie
tyernych aspektach stosowanej metody, takie
), ha 'oga ~ propagujaca ,wyzwolenie poprzez
LT a), polegajace na przygotowaniu cia-
. »m i subtelnego do wyzszych praktyk du-

{4

CZYM JEST JOGA?

Termin joga pochodzi od sanslu'ycklego rd ‘_ A
Judz znaczacego ‘zwiazad, ‘polaczy€ badi ‘ujarzmiaé
‘nakladaé jarzmo’, ktory ma swo;e odpowiedniki w wiel v‘i
Jjezykach europejskich: polskie jarzmo, lacifiskie iungum,
angielskie yoke, niemieckie Joch, hiszpanskie yug
rosyjskie igo, czy szwedzkie ok. Na gruncie filozofii
Jjoga oznaczaé moze zaréwno proces lgczenia SIQ bad
ujarzmiania, jak i docelowy stan polaczenia sig l b
ujarzmienia.

Uzywajge pojecia jogi w najszerszym znaczenm,
o ktérym mowa byta powyzej, mozemy mieé na mys$
wszelka praktyke zmierzajaca do duchowego dosk
nalenia sig. Stad tez niekiedy w literaturze natlm
sig moina na takie okreSlenia, jak hebrajska” czy
chmécuaﬁska joga”, Jednakze tak swobodne posm&
giwanie sig¢ tym terminem prowadzi do wielu niepo-
rozumiefi. Czym zatem joga rézni sie od religii i mi-
stycyzmu? Z religia laczy joge jedna fundamentalna
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W jeszcze wezszym znaczeniu joga odnosi sig do
odrebnego systemu filozoficznego, jednego z szeSciu
klagycznych systeméw filozofii braminskiej. Joga zwa-
na jogadar§ana, joga klasyczng, krélewska, czyli ra-
dzajoga, badz joga Patandzalego zaliczana jest wraz
z klasyczna sankhjq oraz njaja i waiSeszika, a takie
mimansg 1 wedanty do ortodoksyjnych (astika), czyli
uznajacych objawienie wedyjskie, szkdt filozofii indyj-
skiej. Najstarszym zachowanym Zrddlem systemu jogi
klasycznej jest dzielo przypisywane Patandzalemu Jo-
gasutry datowane na okolo IIl w, n.e. Liczne komen-
tarze, ktérymi opatrywano w czasach péiZniejszych
lakoniczny tekst Jogasutr stanowia nie tyle przediu-
zonie myéli Patatddzalego, co raczej dokumentuja
adaptacjg zalozen klasycznej jogi do potrzeb innych
systemow filozofii indyjskiej.

HISTORYCZNE ZRODLA JOGI

Historyczne korzenie jogi indyjskiej trudne sa do
ustalenia, Niektérzy badacze zajmujacy sie indologia
i religia poréwnawczg, tacy jak Herman Oldenberg,
Jakob W. Hauer, Jan Gonda czy Mircea Eliade stoja
na stanowisku, iz joga rozwinela sie w nastepstwie
odprawiania praktyk religijnych w czasach wedyjskich
i powedyjskich, oraz ze wywodzi si¢ z archaicznych
szamafiskich i ekstatyeznych tradycji, ktére trwaly
réwnolegle z oficjalnie obowigzujacy religia — bramini-
zmem. Badacze ci przekonani sq, iz wszelkie elementy
zjawiska, ktére péiniej znane stalo sie pod nazwg jogi
i ktére wywodzi sie ze starozytnej wiary wedyjskiej
bad# z nieortodoksyjnych magicznych praktyk tak zwa-
nych wratjow, stanowig jedynie wstepne stadia ksztal-
towania si¢ specyficznych form jogi. W pelni rozwingly
sie one dopiero w czasach pééniejszych i znalazty swa
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kulminacje w systemie Patandzalego. Inni badacze —
Karel Werner, Georg Feuerstein — podkreslaja nieade-
kwatno&é tego rodzaju ewolucjonistycznej perspektywy
dominujacej w badaniach historycznych zachodnich
uczonych nad rozwojem religii i filozofii indyjskiej.
Sprzeciwiaja sie oni tezie, jakoby my$l indyjska roz-
wijala si¢ od stadiéw prymitywnych az po najbardziej
zaawansowane, ktorych rezultatem, czy raczej produk-
tem ubocznym bylaby réwniez joga. Uczeni ci sadza,
iz wiedza czlowieka na temat istoty rzeczywistodci
i zrozumienie sensu wlasnego zycia zdobyte dzieki prak-
tykom jogicznym, w toku historii nie staty sie pehiej-
sze, ani nie osiagnely wyzszego poziomu zaawansowa-
nia, mimo iz bez watpienia zmienialy sie z biegiem
czasu sposoby pojmowania i wyrazania gromadzonych do-
Swiadezen. Kultura indyjska, podobnie jak inne, prze-
chodzila od stadium wyobragni mitologicznej do reali-
stycznego obrazu Swiata, przez stopniowe przyblizanie
sie do niego, dzigki coraz bardziej zaawansowanej kon-
ceptualizacji 1 abstrakeyjnemu ujmowaniu praw rzadzg-
cych rzeczywistoScia, aby wreszcie osiagnaé zdolnoéé
systematyeznego 1 pojeciowego formulowania zdobytej
przez czlowieka wiedzy i wypracowania dokladnych me-
tod korzystania z niej. W odniesieniu do jogi zmiany
te dotyczq jednakze tylko formy przekazu wiedzy zdo-
bytej w trakcie wgladu medytacyjnego, opisu doéwiad-
czenia, jego interpretacji i sposobu wyjasniania. Z tego
wlasnie powodu méwienie o historycznym pochodzeniu
jogi nastregcza sporych trudnoécei. Mozna jednak pokusié
sie o probe przesledzenia najwazniejszych historycznych
Zrédet informacji dotyczacych joginéw i1 praktyk jogicz-
nych znanych w starozytnych Indiach.

Najstarsze Slady istnienia praktyk jogicznych po-
chodzy z czaséw przedwedyjskich, z okresu miejskie)
kultury Harappy, zwanej réwniez cywilizacja Indusu,
czyli z okolo 2700 r. p.n.e. Wykopaliska prowadzone
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w Harappie oraz Mohendzo Daro przez Johna
Marshalla oraz Mortimera Wheelera dostarczaja wielu
gwiadectw przemawiajacych za istnieniem zaawanso-
wanych technik medytacyinych juz w tych odleglych
czasach. Do najezeécie) przywolywanych przykladow
nalezy m.in. slynna pieczeé przedstawiajgca béstwo
o trzech twarzach siedzace w pozycji jogicznej w oto-
czeniu czterech dzikich zwierzat, ktére przez badaczy
nazwane zostato Proto-Siwq (tj. Panem dzikich zwierzat
i joginéw), a takze dwie inne pieczecie ukazujace przy-
puszezalnie to samo bostwo, ponadto pieczeé z postacig
siedzgea ze skrzyzowanymi nogami w towarzystwie uno-
szacych swe kaptury kobr, oraz liczne pieczecie i figurki
z terakoty uwieczniajace zardwno bezimienne dzi§ bo-
stwa, jak i postaci nie noszace znamion boskodci w po-
zycjach medytacyjnych, stosowanych w pézniejszych cza-
sach przez jogindw. Do charakterystyeznych cech zaliczy¢
mozna m.in. skrzyzowane i podwiniete pod ciato nogi,
sztywng postawe i wyprostowane plecy, pilprzymknicte
powieki oraz wzrok spuszezony ku czubkowi nosa itp.
Na podstawie dostepnych Swiadectw archeologicznych
mozemy zatem zasadnie przypuszezac, iz w okresie przed-
aryjskim znane juz byly wszystkie trzy najwazniejsze
typy jogi, ktdre rozwijaty sie w péZnicjszych czasach i do-
trwaly do wspélczesnoSei. Spotykamy bowiem zardéwno
postaci joginéw, ktorzy szczegélnie podkreslaja ludzki
charakter medytacyjnego wysitku, jak réwniez jogindw
nalezacych do jednej z religijnych tradyci, czezacych swe-
go Pana (ISwarg), a takze popularnych fakiréw, pozosta-
Jacyeh w istocie na marginesie ruchu jogicznego.

Nieco wiecej Swiatla na historie jogi rzucajg Swia-
dectwa z okresu wedyjskiego zawarte w hymnach we-
dyjskich, ktére spisane zostaly miedzy 1500-1200 r.
p.n.e. Jednym z najciekawszych przykladow dokumen-
tujgcych obeenosé jogi w owych czasach jest Kesinsukta
— Rigwedyjski hymn o dlugowlosym joginie,

10

Dhugowtosy ogied i trucizng znosi,
Diugowiosy obu swiatéw dodwiadcza

I na wskrog niebios patrzy,

Ten oto diugowlosy Swiatlodciq jest zwany.

Medrey wiatrem opasani,
Odzinni w 26ity szate kurzu,
Unosza si¢ za wintru powiewami,

Gdy bogowie w nich wstepujq.

W ekstatycanym uniesieniu
Winosimy si¢ 2 wiatrami,
A wy, Smiertelnicy
Jeno nasze ciala widzicie [..)
(Rigeweda X.136.1-3, tham. M. J.)

Autor hymnu przedstawia dlugowlosego medrca
jako osobe obdarzona nadzwyczajng moca, poréw-
nywalnag z boska moca Siwy, dzicki ktérej moze on
zapanowac nad zywiolami i pokonywac trudnosci, nie-
przezwyciezalne dla innych ludzi, moze tez na wskrog
przenikaé cale niebiosa. Nadzy asceci traktujg swa
fizyczny powloke niczym zakurzona skorupe, ktéra
z latwoédcia opuszezaja w trakcie medytacji, gdy na-
wiedzaja ich bogowie. Bliski jest im zaréwno &wiat
niebianski, jak i ziemski, gdyz w przyjaznych i har-
monijnych stosunkach pozostaja ze wszystkimi zamiesz-
kujacymi je istotami, od bogéw poczynajge na dzikich
bestiach koriczge. Zwyklym dmiertelnikom, kKt6rym ob-
ce sa praktyki dlugowlosych ascetéw, wszelkie opisy
ich dodwiadczen moga jednakze wydaé sie niewiary-
godne, gdyz jedyng dostgpng im realnoScig jest Swiat
maternalny, cielesny.

Antycypacje pozniejszych ontologicznych spekula-
¢ji szkoly sankhji, §cidle zwigzanej z filozofig Patari-
dzalego, odnalezé mozemy w innym hymnie Rigwedy,
poswieconym kwestiom kosmogonicznym — Nasadija-
sukta.
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Mrok byt mrokiem skeyvty na poczqtku,

Nicoznaczonn woda to wszystko bylo.

Co mialo staé sig bylo oteczone pustka.

To mocy zaru ascezy zrodzilo sig Jedno,

Pragnienie na poczatku ogamglo to,

oo bylo mysli pierwezym natchnieniom,

Pokrewicnstwo bytu-prawdy z niebytem-falszem zoaledli

w sercu poszukawszy wieszczowic mysleniem [...]
(Rigeweda, X.129.3-4, tlum, Joanna Jurewicz)

Znajdujemy tu opis stanu przedkreacyjnego oraz
kolejnych etapéw stwarzania §wiata, czyli twérezych
manifestagji Jednego, bedacych jednoczesnie jego aktami
poznawezymi. Jedno dokonujae kolejnych aktéw kreacji
zmierza tym samym do coraz to pelniejszego samopo-
znania. W plerwotnym mroku, w ktorym nie ma nic
poza Jednym, dokonuje si¢ pierwsze rozréznienie. Po-
wiada sig, 1z ;,mrok byl mrokiem skryty”, a zatem roz-
réznione zostaje to, co skrywane od tego, co skrywajace,
czyli to, co nigdy nie zostanie przejawione od tego, co
ma sie przejawié. Podobne rozréznienie na to, co prze-
jawione i to, co nieprzejawione - czyli wiakte i awjakte
- spotykamy w Sankhjakarice, o ktorej szerzej bedzie
mowa w rozdziale po§wigconym filozofii sankhji. Z trze-
ciej strofy hymnu dowiadujemy sig ponadto, iz skrywa-
na dotad czastka Jednego wylonila si¢ ,mocq zaru as-
cezy”. To interesujace poréwnanie aktu stwérezego,
bedacego zarazem aktem samopoznania bytu, z zarem
ascetycznej koncentracji, ezyli z charakterystycznym
dla praktyk jogicznych tapasem, wydaje si¢ najlepiej
przemawiaé¢ za istnieniem rozwinietel tradycii jogi
w czasach spisywania owego hymnu.

Badajae najstarsze &lady jogi zachowane w litera-
turze indyjskiej nie sposéb pominaé fragmentow Athar-
wawedy, czyh wiedzy zakleé 1 formul magicznych, ktéra
uwazana jest za najmlodszgq z Wed, po cytowanej juz
Rigwedzie — wiedzy hymnéw, Semawedzie — wiedzy
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swietych pieéni, oraz Jadzurwedzie — wiedzy formut
ofiarnych. Na szczegélna uwage zastuguje slynna XV
ksiega Atharwawedy zwana ksiega wratiéw. Spolecz-
nos¢ wratjow zajmowala w II i poczatkach 1 stulecia
p.n.e obszary wokét Magadhy, polozonej na wschod od
glownych oSrodkéw ksztaltowania sie kultury wedyj-
skiej. Na obszarze tym nie wytworzyla si¢ klasa ka-
ptanéw, jak mialo to miejsce w pdinocno-zachodnie)
czedel Indii. Wratjowie przez dlugi czas utrzymywali
swe tajemnicze militarno-religijne bractwo, ktére stop-
niowo, w miare upowszechniania si¢ osiadlego trybu
zycia, zaczelo przeradzaé sie badZz w klase wiadedw-
-arystokratow (radzanja), badZ tez w mate religijne
wspblnoty odprawiajgce praktyki magiczne. Ci ostatni,
wedrujgey po kraju w malych grupkach lub jako sa-
motni asceci cieszyli si¢ szacunkiem ludu naleznym
sdwietym. W ich praktykach mozemy dopatrywaé sie
wielu elementéw wspélnych z praktykami jogicznymi:
dyscyplina oddechéw, homologizacia wlasnego ciata
z makrokosmosem, asceza itd. (Atharwaweda XV.14,
15, 18 i in.). Wratjowie posiadali wlasng bogaty literatu-
r¢, ktéra niestety nie zachowala si¢ do naszych czasow.
Fragmenty Atharwawedy opisujace w doSé niejasny spo-
a6b praktyki ich bractwa zredagowane zostaty przez
nieprzychylnych wratjom kaplanéw wedyjskich — bra-
mindw, ktérzy zmierzali do stworzenia jednolitej kul-
turowo cywilizacji, opartej na ich religiimym przywédz-
twie, starajge sie wyeliminowaé lub poddaé braminizacji
popularne tradycje prearyjskie. Az do czaséw najstar-
szych upaniszad, kiedy to w literaturze zaczynaja si¢
pojawiaé pierwsze reakcje na nadmiernie rozbudowany
rvtualizm sformalizowanej religii wedyjskigj, ryty ofiar-
ne odgrywaly w Indiach pierwszorzedng role. Najstar-
sze upaniszady, takie jak Brihadaranjaka, Czhandogia,
Taittirija, Aitareja czy Kauszitaki, powstale migdzy VIII
a VI w. pn.e., nie sa zwigzane bezpodrednio z zadna
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ze znanych dzi§ szkol jogi, niemniej odnaleié w nich
moizna wyrazne wplywy koncepgji jogicznych. Upani-
szadowi medrey coraz czesciej uciekaja si¢ do praktyk
medytacyinych jako do najwazniejszego §rodka pozwa-
lajacego uzyskaé wiedz¢ transcendentalng. Wlgczenie
praktyk jogicznych do gléwnego nurtu tradycji bramin-
skiej stalo sie mozliwe - jak zauwaza Eliade — dzigki
stopniowo dokonujacemu si¢ procesowi interioryzacji
rytualnej”, czyli odchodzeniu od wedyjskiege rytualu
ofiarnego na rzecz ascezy spelniajacej role swego ro-
dzaju substytutu - ofiary wewnetrznej”.

To, co ludzie nazywajn ofiarg” just w istocie watrzemigéliwoscig
(brahmaczarjal,

jodynio bowiem dzigki wetrzemieliwemu gyciu [takiemu,
jakie wiedzic brahmnczarin]

odnajduje zie wiedzacego,

To, co ludzie nazywaja ofiarowanym” jest w istocio
watrzemigiliwodeis,

jedynie bowiem dzigki wstrzemiedliwomu fyciu

poprzez to, co zostalo ofiarowane, odnajduje sig atmana.

(Czhandogia VIL5.1, thum, M. J))

Niektore fragmenty upaniszad wskazujg na conaj-
mniej rownorzedna wzgledem bramindw pozycje medr-
cow-joginéw, ktdrzy zglebiajac istote rzeczy zyskuja petne
samopoznanie: Jja jestem brahmanem”, czyli bez-
osobows, wieczna zasadg i pierwsza przyczyng Swiata
(aham brahma asmi), ja jestem tym" (so aham asmi).

Madrodein, blogoscin jest brahman,

ostatecznym colem dla skladajncych ofinry,

a takze dla tych, ktdrzy pozoetajy niewzruszeni i wiedzycy.
(Brikadaranjuka 111.9.28, thum, M. J.)

W Czhandogji (VI1.6.1) pojawia si¢ ponadto pojecie
dhjany, bedace w systemie jogi klasyczne) terminem
technicznym oznaczajacym kontemplacje. W upanisza-
dzie powiada sie, iz dhjana wykracza poza umyst oraz
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ze wszystko istnieje w dhjanie — ziemia, przestrzen,
niebiosa, wody, géry, bogowie i ludzie, Dzigki temu
umys! ludzki moze osiggnaé stan glebokiej kontemplacji
— dhjany — w ktérym widzi wszystko we wlasciwy spo-
s6b, o ile zdota pozostawaé w spokoju i réwnowadze.
Sam termin joga po raz pierwszy pojawil si¢ w upani-
szadzie Taittirija (11.4.1) w znaczeniu kontroli zmyslow.
Osiagnigcie szezytu jogi, czyli przejecie pelnej kontroli
nad zmyslami, pozwala medrcowi zjednoczyé sig 2 trans-
cendentna podstawa gwiata (1.10).

W okresie od V-IV w. p.n.e., ktéry przyniost bujny
rozkwit literatury indyjskiej, joga znalazla si¢ w samym
gercu hinduizmu. PéZna upaniszada Katha w catosci
poéwiccona jest jodze. Celem omawianej tu jogi samo-
opanowania (adhjatmajoga) jest odkrycie bytu najwy-
szego, a nieoceniona pomoca w tych poszukiwaniach
jest mistrz duchowy, dzielacy si¢ z uczniem swa wiedza.
W upaniszadzie tej pojawia sig¢ réwniez charaktery-
styezna dla owych czaséw definicja jogi.

Kiedy pigé zmysiéw poznania,
A wraz z nimi umysl, zaprzestang

[swych normalnyeh czynnoscil
1 rozum juz wigeej nie dxiala,
O tym powiadajy, 2e jest najwyiszym stanem.
Stan ten uwazany jest za joge,
Trwale powstrzymanie zmystéw |...|

(Katha, 11 3.10-11, thum. M. J.)

W czasach powstawania pierwszych upaniszad roz-
wijaly sie réwniez écidle religijne szkoly jogi, w ktérych
ohok praktyk medytacyjnych wazna rolg odgrywaly re-
ligijna wiara i1 pobozno&é. Celem joginéw nalezacych do
tego nurtu bylo zjednoczenie si¢ z bogiem osobowym,
Panem - [83 — w najwyzszym skupieniu (dhjana), wy-
twarzanym poprzez wielokrotne recytowanie Swigtej
zgloski Om. Na $wiadectwa tego rodzaju praktyk na-
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trafiamy w upaniszadzie Swetaswatara, zawierajgcej
takze pierwszy opis ¢wiczenia jogicznego (I1.8-14), oraz
w upaniszadzie Maifri:

Medrey przex sztuke jogi i medytacji najgiebszej (dhjana)
poznali,
iz praprzyczyny stworzenia jest Iswary potgga,
w trzech gunach — swych wiasnych winsciwaéciach ukryts,
sama ona rzadzi wazelks preyezyng,
od czasu poczawszy ai do duszy wlycznie.
(Swetafwatara 18, thum, Wanda Dynowska)

O Igezeniu oddechu z sylaby Om i calym réznorodnym
gwiatem,
A take o ich zjednoczeniu,
Méwi sie, 2o jest to joga,
Jednoké oddechu, umyslu | zmyslow,
Oraz porzucenie wszysticich standw bytowania,
Oto wladnie joga.
(Maitri VL25, thum. Marta Kudelska)

Maitri stanowi ponadto najbogatsze Zrédio infor-
macji na temat stosowanych w owych czasach technik
jogicznych. Znajdujemy tu m.in. opis szeScioczlonowej
Seiezki jogiczne) rozwinietej poZniej przez Patafdzalego
do klasycznej oémioczlonowej postaci:

Otoe zazada jogi:

Kontrola cdeechu, wycofanie zmyshéw, medytaga,

Przykucie uwagi, refleksja, skupienie ...}
(Maitri VI8, tham, M. J2)

Wazne wskazéwki dotyczace jogi spotykamy te:
w literaturze eposu — w najstarszych fragmentach
Mahabharaty, tj. w Bhagawadgicie (ok. 11 w. p.n.e.),
stynnej uswigconej tradycja ksigdze hinduizmu. Znaj-
dujemy tu jedna z najbardziej lapidarnych definicji
jogi: Joga jest réwnowaga”, czy tez jednorodnoScia
(samatwa). Z przedstawionych w Gicie trzech mozli-
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wych drog — jogi czynu (karmajoga), jogi poznania
(dzfianajoga) oraz jogi oddania (bhaktijoga), najbar-
dziej zachwalana jest ta ostatnia. Karmajoga realizowa-
na jest poprzez rezygnacje z owocéw wiasnych czynéw,
spelnianych zgodnie z przypisang powinnoscig — dhar-
ma — i bez egoistycznych pobudek.

Joginem, tym, kto porzucH czyn,
nie jest ten, Kto nie podtrzymuje ognia
i nic podejmuje swego obowiazku,
lecz ten, kto spelnia czyn nalezny,
ale nie lgnie ku owocom czynu,
(Bhg. VL1?

Spelniaj wige zawsze czyn nalezny, bez praywigzania
{do owocu swego trudul,
Albowicm spelniajge ceyn bez praywigzania
ccigga czlowiek najwyzsze [dobrol.
(Bhg. 111.19)

Aby podazaé &ciezka jogi poznania nalezy oddawaé
sie medytacp, ktéra sprzyja wyciszeniu wlasnego ja”
i zdobyciu umiejetnoéci koncentracji éwiadomoéci,

Jogin trwaé winien stale w medytacji,
przebywajac samotny, w edogobnieniu,
panujae nad swym ciatem i myéla,
wolny od pragnied i lcheei posiadanial majathku,
(Bhg. V1.10)

Wiedzg osingn czlowick pelen wiary,
dla ktérego stanowi ona wartosé najwyzsza,
ten, kto zapanowal nad wlasnymi zmyzlami,
A z chwilg, gdy juz wicdze osingnie, zagiebia sig
w najdoskonalszej ciszy,
(Bhg. 1V.39)

2 Cytaty z Bhagewadgity oznaczone skrétem Bhyg. podane sy
wedlug przekladu Joanny Sachse,
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Szezegblnie polecane) przez Kriszne jodze oddania,
ktéra w zasadzie korzysta z metod wlasciwych dwu
pozostatym &ciezkom, towarzyszy silni¢jszy niz w przy-
padku karmajogi 1 dznanajogi pierwiastek emotywny,
a mianowicie kultywacja uczucia milosci 1 oddania,

Ci natomiast

Ktorzy wazelkie uczynki skladajn we mnie,

i mnie uwazajs za najwyzsze dobro,

Ktérzy mnie jednego czyniy preedmiotem medytacji
i [przez to) eddajy mi czedc,

tych ja, o synu Prithy, juz wkrétce

uratuje z ocennu powracajieej weiaz Smiercd,

tych, ktdrzy ku mnie zwrdcili swe serca,

Niech wiee we mnie zatopi sie twéj umysl,
we mnie niech wniknie twdj rozum! [..)
(Bhg. XIIL6-8)

JOGA A FILOZOFIA

Okres powstawania upaniszad to czas ksztalto-
wania si¢ podstawowych pojeé filozofii indyjskiej, czas
wielkich intelektualnych poszukiwan, ktéry przyniést
nowe sposoby wyrazenia zdobyte] wezesniej w do-
Swiadezeniu wiedzy. Jezyk mitologiczny dominujacy
w poprzednim okresie ustapit miejsca bardziej wyra-
finowanym filozoficznie rozwazaniom na temat istoty
rzeczywistodci (brahman), oraz wewnegtrznej natury
czlowieka (atman), Ostateczne utozsamienie atmana
z brahmanem, potwierdzone do$wiadczeniem medy-
tacyjnym (dhjana), pociggnelo za soba dalsze pojecio-
we spekulacje.

W poczatkach ery chrzescijanskiej z hogatych za-
sobow mysli upaniszad wylonilo sig szesé klasycznych
systeméw filozofii hinduskiej, zwanych daréanami,
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ktére, postugujac sig wlasciwymi sobie metodami, sta-
raly sig przedstawié stare, powszechnie uznawane
prawdy z wiasnej, oryginalnej perspektywy. Warto
przy okazji odnotowac, iz termin daré ana, uznawany
za indyjski odpowiednik filozofii, etymologicznie po-
chodzi od sanskryckiego rdzenia dri§ - ‘widzie¢
— i oznacza akt badZ rezultat widzenia, czy tez
bezpoéredniego postrzegania, intuicyjnego wgladu
w istote rzeczy. Dardana jest wige nie tyle doktadnym
ekwiwalentem filozofii w zachodnim rozumieniu tego
stowa, co raczej ‘pogladu’, ‘ogladu’, czy tez okreslonej
‘perspektywy’, z ktérej prowadzony jest wyklad danej
doktryny.

Niektorzy badacze filozofii indyjskiej, zwlaszeza
Hindusi, uwazaja, i1z klasyczne darSany nie powinny
byé traktowane jako w pelni samowyjaéniajace si¢
systemy, gdyz w odréznieniu od zachodnich systemoéw
filozoficznych, celowo nawigzywaly do siehic i wza-
jemnie sie uzupelnialy. Ich twércy, starozytni wiesz-
czowie, $wiadomie adresowali swe sutry do odbiorcéw
o réznych typach umyslowoéci, znajdujgeych si¢ na
rozmaitych stopniach duchowego rozwoju, Zawsze jed-
nak starali si¢ tak wyjasniaé prawdy zawarte w We-
dach, aby uczynié je bardziej zrozumialymi zaréwno
dla uezniéw poczatkujacych, jak i zaawansowanych
na Sciezee wyzwolenia. Rozwijajae i formalizujge zna-
ne z upaniszad watki, poszezegolne szkoly filozoficzne
kodyfikowaly swe podstawowe poglady w formie la-
konicznych sutr, do ktérych pézZniej dopisywano ob-
jasniajace doktryng komentarze, Tradycja iqczy szkoly
w pary z racji silnych wzajemnych oddzialywan lub
nastepstwa czasowego: njaje — szkole logiki i episte-
mologii, dopelnia waideszika ~ atomistyczna filo-
zofia przyrody; mimanse - zmierzajaca do ustalenia
nicomylnodci nakazéw wedyjskich, uwaza sig¢ za po-
przedniczke wedanty — szkoly zajmujacej si¢ spo-
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sobami osiggania 1 weryfikacji poznania natury rze-
czywistodei; zad joge — skupiajaca si¢ na praktyce
medytacyjnej prowadzacej do radykalnej przemiany
$wiadomodci, kojarzy si¢ ze szkola sankhji — pre-
zentujacea koncepeje Kosmicznej ewolucji.

Przedstawiajac na samym wstepie najszersze ro-
zumienie jogi podkresliliSmy jej praktyczny wymiar;
celem jogi jest przygotowanie jednostki do bezposred-
niego dodwiadczenia rzeczywistoéci, do osiagniecia
wgladu w istote rzeczy, Filozofia tymczasem, mimo iz
réwniez zmierza do odkrycia prawdziwe] wiedzy na
temat rzeczywistesci, dysponuje zupetnie odmiennymi
&rodkami. Filozofia rozwija si¢ przede wszystkim w to-
ku rozumowania, spekulacji i analizowania pojeé. Ma-
terialem dla nich sg przede wszystkim dane pochodzace
z percepeji zmyslowej, ktore po uporzadkowaniu przez
umysl ulegaja dalszemu przetworzeniu. Tak budujemy
zlozone obrazy rzeczywistodei i skomplikowane teorie
pozwalajgce nam lepiej zrozumieé przeszto§é, sprawnie
poruszac si¢ w teraZniejgzosei i pomyélnie przewidywaé
przyszle zdarzenia. Jedynym ostatecznie rozstrzyga-
jacym sposobem weryfikacji naszych teorii sa dalsze
badania wzbogacone dodatkowymi danymi, kolejnym
doféwiadezeniem. Nieco inaczej ma sig¢ rzecz z tymi
teoriami metafizycznymi, dla ktérych podstawowym
punktem odniesienia jest rzeczywistodé pozazmyslowa,
a takze z fenomenologicznymi nurtami filozofii, ktére
staraja si¢ unikngé przyjmowania tzw. pierwszych za-
lozen 1 pedejmujg préby dotarcia do istoty rzeczy w spo-
s6b bezpoéredni. Empiryczna oraz, rzec by mozna, eks-
perymentalna geneza jogicznego wgladu kontrastuje
z postulatywnym, opartym na wierze, charakterem
prawd ostatecznych, za§ programy poszukiwania pra-
poczatéw poznania, jakie pojawialy sie na gruncie fi-
lozofii europejskie), z punktu widzenia jogi, wydajg sie
weigz niedostatecznie radykalne.
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Joga indyjska wypracowala systematyczne metody
éwiczenia umyslu, ktére mozna racjonalnie uchwycicé
i zastosowaé w praktyce, tak aby ostatecznie Swiado-
moéé osiagnela najwyzszy stopien koncentracji pozwa-
lajgey na bezpoSrednie, nie znieksztalcone przekazem
poérednim, postrzeganie rzeczywistodci. W stanie tym
zanika percepcja zmyslowa i ustaje proces myélenia,
a relacja podmiot-przedmiot przestaje obowiazywac.
Umyst staje sie wowezas jednoéeia z istota przedmiotu,
rozpoznajge wlasng, tozsama z nig nature.

Rysujacy =i¢ tu wyraznie swoisty antagonizm me-
tod filozofii i jogi nie prowadzi jednakze do calkowitego
wyeliminowania filozofii z jogicznej Sciezki. Doswiadeze-
nie medytacyjne, podobnie jak wszelkie inne do§wiad-
czenia mistyczne, pomimo swego pozazmyslowego,
ponadintelektualnego i niewerbalnego charakteru, zo-
staje wezeéniej czy pdéniej ujete w stowa, ktére poddane
dalszej interpretacji daja poczatek kolejnej koncepcji
filozoficznej, badz tez dostarczajy potherdzenm Jjuz istnie-
Jjacej wizji filozoficznej,

Tak wlasnie jest w przypadku systemu klasycznej
jogi indyjskiej. Choé sama &ciezka jogi opiera si¢ na
metodzie calkowicie obcej filozofii, przynajmniej
w tradycyjnym zachodnim rozumieniu tego slowa, Pa-
tandzali poddajac systematyzacji i interpretacji do-
dwiadczenie medytacyjne, korzysta z filozoficznego
jezyka upaniszad oraz sankhji, ktéry po dostosowaniu
do potrzeb pedagogiki jogicznej zyskuje nowe znacze-
nie. Wyklad filozofii jogi zawarty w Jogasutrach ogra-
nicza si¢ jednak do minimum. Autor najwyraZniecj
wychodzi z zalozenia, iz nadmierne rozwijanie tez
metafizycznych jest zbyteczne, poniewaz poczatkujacy
i tak nie sa w stanie nalezycie ich pojaé ~ nie potrafia
bowiem jeszcze wyjéé poza utarte schematy myélenia
konceptualnego. Dla nich tezy filozoficzne pelnié moga
jedynie role pedagogiczng, polegajaca na wzbudzaniu
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jezyka upaniszad oraz sankhji, ktéry po dostosowaniu
do potrzeb pedagogiki jogicznej zyskuje nowe znacze-
nie. Wyklad filozofii jogi zawarty w Jogasutrach ogra-
nicza si¢ jednak do minimum. Autor najwyraZniej
wychodzi z zalozenia, iz nadmierne rozwijanie tez
metafizycznych jest zbyteczne, poniewaz poczatkujacy
i tak nic sg w stanie nalezycie ich pojaé¢ ~ nie potrafia
bowiem jeszeze wyj$é poza utarte schematy myslenia
konceptualnego. Dla nich tezy filozoficzne pelnié moga
jedynie role pedagogiczng, polegajaca na wzbudzaniu
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w ktérych moe, czy tez zasada stwircza jest zarazem
pierwotnym tworzywem $wiata; 3) rozwazania na temat
Praczlowicka (purusza) jako pierwszej ofiary oraz przy-
czyny wylonienia sig éwiata; 4) spekulacje dotyezace
Jazni (atman), pojmowanej jako podstawa podmiotowo-
Sei i dwiadomosei; 5) fragmenty zawierajace réznego
rodzaju wyliczenia, przede wszystkim wyszezegélnienia
takogei” (tattwa), ktére posniej staly sig jednym z pod-
stawowych poje¢ sankhji; 6) nieortodoksyjne, dzinijskie
i buddyjekic koncepcie, m.in. wyzwolenia (kaiwalja)
i cierpienia (dubkha), ktére w péZnicjszej klasycznej
doktrynie odgrywaly wazng role,

W drugim okresie znacznie juz bogatsze i doklad-
niejsze informacje na temat rozwijajacych sig przed-
klasycznych form sankhji i jogi znajdujemy w upani-
szadach oraz we fragmentach Mahabharaty. Waznych
danych dostarcza takze traktat Czarakasanhita, pre-
zentujacy filozofig sankhji z praktycznego, medyeznego
punktu widzenia, oraz dzielo buddysty Aswaghoszy
z ok. 1 w. ne. Buddhaczarita, relacjonujace poglady
starozytnego mistrza sankhji Arada Kalamy, u ktérego
mial pobieraé nauki Siddhartha Gautama zanim jesz-
cze stat sie Buddy. W tych tekstach pojawiaja sig roz-
maite konkurujace ze sobg koncepcje. Wizje monistycz-
ne czesto wystepuja réwnolegle badz podporzadkowuja
sobie koncepcje dualistyczne, W poszezegdlnych fazach
ksztaltowania sie mysli sankhji zachserwowaé mozna
stopniowe odchodzenie od stanowiska ateistycznego do-
kumentowanego przez Buddhaczarite na pozycje teistycz-
na popularyzowana w literaturze eposu, a nastgpnie
ponowne umacnianie si¢ tendencji ateistycznej w okresie
klasyeznym. W fazie tzw. protosankhji zaczyna sig wy-
faniaé charakterystyczna doktryna 25  takosci”, pier-
wiastkdw, czy tez ewolutéw rzeczywistosei, oparta na
dualistycznej i ewolucyjnej wizji éwiata. Z szeroko po-
jetego nurtu jogi wyodre¢bniajacy sig pod koniec tego

Tabela 1

ika i Matharawritts

araz Dzajemangala, Juktidip:

zad — Brikadaranjaka,

Literatura
- Rigweda | Atharwaweda,

Sankhjakarika lswarakriszny wraz z xomentarzami
~ Bhaszie Gaudapady, Sankhjatattwakaumud:

tzw. drednie upaniszady — Ketha, Swetafwatara
Waczaspatiego Misry

i Maitri, medyczny traktat Czarakasanhita,
Buddhaczarite Afwaghoszy oraz fragmenty
Mahabharaty — Bhegowadg:ta i Mokszadharma

Sankhjeprawaczanasulry praypisywane Kapili
oraz ich komentarze autorstwa Aniruddhy,

Mahadewy | Widzdana Bhiksau,
a takze Tattwasamase wraz =z komentarzami

oraz najstarszech upanis
Crhandegia

fragmenty Wed

Czas
trwania
ok. VIII-IV w. pn.e,

Historia ksztaltowania sie filozofii sankhji

czasy ksztaltowania aig
diinizmu i wezesnego
buddyzmu

ok, IV w. pne—

~ok. Il w. ne.

ok. HI-XI w, n.e,

ok, XV-XVII w.

Okres

starozytne korzenie
zankhji
protosankhja
sankhja klasyczna
renesans sankhji
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okresu system sankhji, zwanej tez joga poznania (dznha-
najoga), koncentruje si¢ na kwestiach zwigzanych z po-
znaniem oraz budows i sposobami przejawiania sie
Swiata.

Dlugi rozwdé) tradyoi sankhji-jogi, stanowiacej w isto-
cie dwa nurty mysl indyjskiej o silnie splecionych ko-
rzeniach, przyniésl wreszeie systemowe kodyfikacje
w postaci Jogasufr oraz mlodszej od nich o ok. trzy
stulecia Sankhajakariki. Na dojrzaty, klasyczny okres
sankhji opricz dziela ISwarakriszny przypada takze po-
wstanie najstarszych komentarzy.

Wiek XVI przynosi ponowne oZzywienie myéli sankhii.
Powstaja wowcezas wybitne komentarze Aniruddhy i Wi-
dziiana Bhikszu objagniajgce inne, péiniejsze od Sank-
hajakariki dzielo tej szkoty ~ Sankhjeprawaczanasutry,
zwane tez Sankhjasutrami, ktore tradycja indyjska, zgod-
nie z wlasciwa sobie nonszalancjg historyczna, przypisuje
legendarnemu Kapili. Komentarze te pozostajg ped
wyraznym wplywem szkoly wedanty i kiada nacisk na
uzgodnienie tez sankhji z teistycznym punktem widze-
nia. Rozwijaja ponadto doktryne periodycznego stwarza-
nia i zanikania Swiata.

Podsumowujgce ten pobiezny zarys historii sankhji,
stwierdzi¢ mozna, iz jej klasyczna postaé jest wypad-
kowsg rozmaitych kosmologicznych oraz psycho-
logicznych konecepeji, pojawiajacych sie juz w duzo
wezebniejszych czasach, zardwno w ortodoksyjnym, jak
i heterodoksyjnym nurcie myéh indyjskiej. Wyartyku-
lowane w podstawowym dziele systemu poglady stano-
wig jednak nie tylko podsumowanie dotychezasowych
rozwazafn myslicieli sankhji, ale przede wszystkim
Swiadezg o postgpujacej precyzacyi podstawowych ter-
minéw technicznych i 1aczeniu luzno powigzanych dotgd
watkow, tak aby w rezultacie zlozyly si¢ na spdjny
obraz rzeczywistosci.
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DUALISTYCZNA WIZJA SWIATA

W pierwszych wersach Sankhjakariki autor zapo-
znaje nas z podstawowymi tezami systemu: 1) cierpienie
jest zjawiskiem powszechnym; 2) dotychezas stosowane
érodki, ktore mialy je usunaé i zapewnié czlowiekowi
wieczng szezesliwoéé, okazaly sig nieskuteczne; 3) je-
dynym skutecznym Srodkiem zaradezym jest poznanie
rozrozniajgce pomigdzy tym, co jest do poznania — za-
réwno w przejawionej, jak i nieprzejawionej postaci —
a tym, ktory poznaje.

% powoedu wdreki trojakicgo cierpienia (duhkha) budz sig

pragnienie poznania usuwajgeego je Srodia,

Jedli powiada sig, ze jest to zbyteczne, poniewnz istniejy

gnane powszechnie Srodki, odpowiadamy:

Nie, gdyz znane nie usuwajq cierpienia catkowicie

i na zawsze.
Sk. 17

Podobne do gnanych sq tez érodki pochodzges z ohjawienia,
poniewaz winze #i¢ % nimi nieczystosé, praemijanie
i nadmiar,
Srodkiem najlepszym, réznym od nich jest puznanie
rozrézninjgos pomisdzy tym, co
przejawione (wjakta) i nieprzejawione (awjakta)
n poznaaeym (4. puroszal,
(Sk. 2)
Trojakiego rodzaju cierpienie, bedace udzialem kaz-
dego z nas, ma swoje Zrédla ~ jak poucza nas Taftwa-
samasa 7 — w nas samych (adhiatma), gdyz wywoluje
je nasze pragnienie, ztoé¢, smutek, strach, zazdroé¢ itp,;
pochodzi¢ tez moze od innych zywych istot oraz przyrody
nieozywionej (adhibhuta); mogg je réwniez na nas spro-
wadzaé czynniki boskie i kosmiczne (adhidaiwa). Zwykle

1 Wazyatkie cytaty z Sankhjakariki {w skrécie Sk.) podane sy
wediug przekiadu autorki.
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Srodki zaradcze, takie jak lekarstwa usmierzajgce bal
1 przediuzajace miodoéé, instytucje spoleczne 1 prawa ma-
jace przeciwdziataé nagannym relacjom miedzy ludZmi
oraz takim ich poczynaniom, ktére przynie$é moga cier-
pienie innym, nie sq w stanie calkowicie usungé cierpie-
nia z naszego zycia, gdyz nie usuwajg jego prawdziwej
przyczyny, lecz co najwyzej chwilowo je powstrzymuja.
Pedobnie ma si¢ rzecz ze Srodkami pochodzacymi z ob-
jawienia, co w warunkach indyjskich oznacza przede
wszystkim rytualy ofiarne. Jeden z komentatoréw wy-
jaéniajac t¢ kwestie sarkastycznie zapytal:

Jesli nicbiosa majq byé csingane za sprawg ofiar, dla ktdrych

Scinane sq drzewa, zarzynane zwierzgta | wypuszezane kaluze

krwi, w jaki spesdh zatem trafia sig do pickiel?
(Matharawrists, tom, M. J.)

Poznanie rozrézniajace (widzfiana) jest wedtug I$wa-
rakriszny jedynym $rodkiem moggcym ostatecznie wy-
zwoli¢ nas z cierpienia. Tym, co ma byé poznane, czyli
przedmiotem poznania w najszerszym rozumieniu tego
stowa, jest prakriti, za§ poznajacy, czyli podmiot po-
znania, to purusza. Prakriti jest pierwotng praenergia
kreatywng (kriti), ktéra thumaczona jest czesto jako ‘ma-
teria’, cho¢ blizszym jej znaczeniu terminem wydaje sie
‘przyroda’ badZ ‘natura’, poniewaz do sfery prakriti obok
rzeczy grubomaterialnych, nicozywionych, nalezy réw-
niez to, co psychiczne oraz to, co jest istotq i motorem
wszelkiego zycia biologicznego. Prakriti istnigje w dwach
postaciach: w formie przejawionej jako wjakta, w ktérej
moze byé poznawana, oraz w postaci nieprzejawionej
jako awjakta, ktéra jest najbardziej pierwotnym sta-
nem prakriti, jej niepoznawalna wieczng prapodstaws
(pradhana) i rdzeniem (mulaprakriti). Awjakta jest
Zrédiem, z ktérego dopiero moze wylonié si¢ to, co po-
znawalne we wszystkich swych przejawach, to znaczy
natura - zmienna, nietrwala, skonczona, zlozona i liczna
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oraz niesamoistna. Poznawalng sfere prakriti 1éwarakri-
szna charakteryzuje w nastgpujacy sposob:

To, co przejawione (wjakta):

[al ma przyezyng,

[b] jeat nietrwale,

le] nie jest wszechprzeaikajaee,

[d] jest aktywne,

[e] jest liczne,

[f] jost zwigzane,

[gl podlega rozkiadowd,

[h! jest zlazone,

[i] jeat zalegne.

(Sk. 10)

Z te) samej kariki dowiadujemy sie ponadto, i2 nie-
przejawiona postaé prakriti ma przeciwng wzgledem wjakty
charakterystyke: jest wieczna i niestworzona, nieziozona
i samoistna, a takZe potencjalna, t). nieaktywna.

O istnieniu rzeczywistosci przejawionej nie sposdb
watpi¢, wszak to wlasnie ze zjawisk, czyli z tego, co
zostalo przejawione, ezerpiemy niemal cala nasza wiedze
o éwiecie. Na czym jednak Iéwarakriszna opiera prze-
konanie o istnieniu nieprzejawionej sfery rzeczywistodcei,
ktéra uznaje za #rddlo i przyczyne wylonienia sig wjakty?
Przy dowodzeniu swej tezy autor karik opiera si¢ na
waznym wstepnym zalozeniu metafizycznym. Przyjmuje
on mianowicie keneepeje satkariawady, fundamental-
na dla catej sankhicznej wizji §wiata, Glosi ona, iz skutek
preegzystuje w przyczynie. Przyczyna to stan nierozwi-
ni¢ty i nieprzejawiony, zas skutek, to stan rozwiniety
i przejawiony jednej i te) same) substancji. Wytwarzanie
1 rozwoj oznacza wiee w sankhji jedynie odstanianie, mani-
festowanie, aktualizowanie si¢ tego, co odwiecznie ist-
niato juz w przyezynie. Niszezenie natomiast dalekie jest
destrukeji, gdyz kryje w sobie zaledwie zwinigcie, po-
nowne zatopienie si¢ skutku w przyczynie, przejscie
z aktualnego modi istnienia w stan potencjainy. W éwie-
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cie podporzadkowanym prawu satkariawady creatio ex
nihilo jest nie do pomy$lenia, Z niebytu nie moze bowiem
wyloni¢ si¢ zaden skutek. Ale zarazem nic w takim
Swiecie nie moze zniknaé ostatecznie i bezpowrotnie,
przechodzi co najwyzej w nieprzejawiony, potencjalny
stan istnienia, w ktérym trwa jako uniwersalna przy-
czyna materialna (upadana).

Skutek istnicie (satkara) zanim nastqpi preyezyna, poniewas:
[a] z niebytu nie mote wywolaé skutku zadna prayezyna,
[ potrzebna jest odpowiednin przyczynn materialna,
le] nie jest mozliwe, aby wazystko powstawalo z wazystkiego,
[d] taka jedynie przyczyna wywoluje dany skutek, ktdra
ma odpowiednia do tego zdolnosé,
lel patura skutku jest taka, jaka natura przyczyny.
(Sk, 9)

Komentujac t¢ karike Gaudapada ilustruje powyz-
sze tezy nastepujacymi przykiadami: ad a) nie mozna
oczekiwaé, iz z piasku zdolamy wytworzyé olej; ad b)
czlowiek pragngey zrobi¢ twar6g wybiera mleko, a nie
wode; ad c) zlota nie mozna uzyskaé z czegokolwiek
i gdziekolwiek, ani ze srebra, trawy badZ kurzu, ani
z piasku; ad d) dang rzecz wytworzyé moze tylko od-
powiednia osoba przy uzyciu odpowiednich rodkéw —
dzban moze zrobié tylko garncarz postugujacy sie
sprawnie gling i kolem garncarskim; ad e) natura skut-
ku nie rézni si¢ od natury przyczyny, podobnie jak
z ziarna jeczmienia wyrasta jeczmien, a z nasion ryzu
~ryz. W najwickszym skrocie tezy te mozna zredukowaé
do trzech: po pierwsze ~ z niebytu nic nie moze powstac,
po drugie — skutek powstaje z tego samego materialu,
co przyczyna, i po trzecie — okrelona przyczyna jest
w stanie wywolaé tylko okreflony skutek.

Powréémy jednak do pytania o racje istnienia nie-
przejawionej sfery prakriti - awjakty. Konsekwencig
przyjecia tezy o preegzystencii skutku w przyczynie
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jest uznanie koniecznofci istnienia stanu absolutnej,
pierwotne] potencialnoSci, w ktdrym pozostawalyby
w ufpieniu wszelkie mozliwe skutki. To, ze 6w nieprze-
jawiony stan prakriti pozostaje dla nas bezpoérednio
niepoznawalny, nie oznacza bynajmniej jego nieistnie-
nia, poniewaz wiedze o jego naturze czerpaé mozemy
z analizy dostgpnych naszemu poznaniu zjawisk, beds-
cych skutkami owej nieprzejawionej praprzyczyny.

Pontewaz:

[al poszczegélne przedmioty na tym Swiecie 54 ograniczone
i wymagajq preyczyny,

[b] ekoficzony Swiat jest tozsamy;

[el w przyezynie tkwi zdolnodé do wywolania powstawania
(prawritti, tj. ewolugi);

ld] prazyezyna réeni sig od swego skutku jako takiege,

le] caly &wiat jest jednorodny,

to jego przyczyng jest to, co nieprzejawione (awjakta) [...)

(Sk. 15-16)

Mimo odmiennych charakterystyk wjakty i awjakty
z kariki 10, obie dziedziny lgczy kilka fundamentalnych
cech zapewniajacych jednorodnoéé calej sferze prakriti:

Zardwno to, co przejawione {wjakta), jak i to, co nieprzejawione
(awjakta):
{a} zlozone jest z trzech gun,
{bl nie posiada zdolnobei roxrdiniania,
fe] ma naturg przedmictows,
idl ma charakter ogélay,
fe] jest niedwiadome,
[ jest stwarzajgce.
(Sk. 11)

Cala prakriti ma zatem charakter przedmiotowy,
poniewaz nie posiada zdolnodei rozrézniania i jest nie-

Swiadoma. Brak cechy $wiadomoéci nie pozbawia jej jed-

nak mozliwodci bycia aktywna i kreatywng. Moc stwéreza
zapewniaja prakriti guny - trzy istotne komponenty
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rzeczywistodci przedmiotowej. Guna — doslownie ‘i€,
‘sznur’, ‘powréz’ — oznaczaé moze réwnicz jakosé badz
ceche, atrybut poznania, Pojecie to wystepuje w filozofii
sankhji w dwoch kontekstach znaczeniowych: 1) obiek-
tywnym, kiedy odnosi si¢ do zjawisk kosmologicznych,
czy tez ﬁzycznych a wige do struktury rzeczywistosci
empirycznej, oznacza wowezas komponent rzeczywistoscl;
oraz 2) subiektywnym, gdy odnosi sie do zjawisk
psychicznych, a w szezegdlnodei do moralnych rezultatéw
poznania, oznacza wowczas cechg poznania,

Teoria trzech gun pozwala I$warakrisznie wyjasnié
wielo§é zjawisk, ktére mimo obowigzywania doktryny
o tozsamodci natury skutku i przyczsmy, roznia si¢ mig-
dzy sobg. Doktryna satkariawady i teoria gun dopelniajg
si¢ wzajemnie. Pierwsza podkresla przede wszystkim
jednorodnoéé substancjalng éwiata, druga natomiast thu-
maczy, jak w owym $wiecie, w ktorym nic istotnie nowego
nigdy gi¢ nie pojawia, mozliwa jest tak ogromna rézno-
rodno$é i bogactwo zjawisk. Guny: sattwa, radzas
oraz tamas oznaczaja ko!ejno przejrzystosé, aktywnosé
i inercje. Sattwa, oznaczajgca réwniez istnienie jest isto-
ta wszystkiego, co psychiczne i stanowi substrat §wiado-
mosci empiryezne przeciwstawianej istotnemu podmiotowi,
tj. JaZni, Radzas odpowiada za wszelki ruch, dziatanic
i zmiane. Tamas, bedaey przeciwienstwem sattwy, jest
substratem tego, co grubomaterialne, cigzkie i bezwladne,
odpowiada za trwanie, Z punktu widzenia poznajgcego,
czyhi w kontekscie subiektywnym, sattwa kejarzona bywa
z przyjemnoécia, radzas z bélem i namigtnoseiy, a tamas
z obojetnoscia i tepota.

Guny, do istoly ktérych naleiy odpowiednio: przyjemnecéd,
bél i chojgtnods,
sluzg do odwietlania, dzialania i zatrzymywania.
Kolejno, dominujy nad soba, wspierajq sig,
pobudzajg sie do dzialania i eddxinlujn na sichie.
(Sk. 12)
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Guny nie sy bezpodrednio poznawalne, a o ich
istnieniu, podobnie jak w przypadku awjakty, wnio-
skowaé mozemy z ich skutkdéw. Stanowia one kompo-
nent zaréwno rzeczywistoSci przejawionej, jak i nie-
przejawionej, przy czym w stanie awjakty pozostaja
w calkowitej harmonii i réwnowadze, Ta idealna har-
monia (gunasamjawastha) odpowiada dekladnie stano-
wi absolutnej potencjalnoéci (pradhana), w kiérym
dwiat trwa jedynie w postaci praprzyczyny., W zadne)
7 karik nie znajdziemy zadowalajacego wyjasnienia py-
tania, dlaczege z owego idealnego stanu wyiania sig
pierwszy ewolut oraz skad pochodzi pierwszy impuls
dajacy poczgtek zlozonemu procesowl przejawiania si¢
dwiata? Byé moze brak odpowiedzi §wiadezy o tym, ze
samo pytanie, zakladajace zewnetrzng, niejako niena-
turalng przyczyne stworcza, wskazywaloby na nie-
zrozumienie istoty sankhicznej doktryny ewolucji.
W péinigjszych tekstach przyczyny inicjujacej proces
stwérczy upatruje sig w pragnieniu (raga), ktére rodzi
sig w spontanicznym ruchu aktywnej sfery (radzas)
prakriti. Stan absolutnej réwnowagi gun, dzigki jed-
norodnodci natury przyczyny i skutku, nie rézni sig co
do swej istoty od stanu pelnego przejawienia sig, roz-
winiccia Swiata. Swiat przejawiony bedgey nastep-
stwem swoistej ewolugji, czy tez nieustannie trwajace)
przemiany gun, moze z Kolei droga inwolucji powréeié
do swej najbardziej potencjalnej postaci — stanu roz-
puszezenia (pralaja) — ktéra znéw da poczatek nowemu
cyklowi itd. Jesli zatem konsekwentnie przyjmuje si¢
prawo satkariawady, nieuniknione wydaje si¢ uznanie
cyklicznoéei czasu Kkosmicznego. Kolejne inicjacyjne
akty kreacji nie maja wige rangi absolutnej, a ich przy-
vzyna wydaje sie rownie naturalna jak przyczyny wszy-
stkich innych etapéw przejawiania si¢ dwiata. Granice
pomiedzy tym, co nieprzejawione, a tym, co przejawione
wyznacza, z jednej strony harmonijny zestrdj trzech
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gun, ktére wszakze nigdy catkowicie nie ustaja w swej
aktywnoéci (nawet w stanie rozpuszczenia zachodza
homogeniczne przemiany gun, medyfikujacych sig nie-
jako wewnatrz samych siebie), z drugiej za$ dynami-
ezna ich przemiana, polegajgca na wzajemnym pobu-
dzaniu sie do dzialania. Zaburzenie réwnowagi gun
oznacza zatem poczatek przejawiania si¢ prakriti. Sfera
przejawiona — wjakta — swa niezwykla réznorodnosé
zawdziecza wielosci mozliwych kombinacji gun, wspél-
dzialajacych ze sobg w réznych proporcjach i z réznym
nasileniem, Przewaga danej guny decyduje o charakte-
rze poszezegblnych wylaniajacych si¢ stopniowoe ewo-
lutéw. Dominacja sattwy znamionuje najbardziej sub-
telne, psychiczne przejawy prakriti, radzas bierze gorg
w przejawach bardziej wtérnych, zas przewaga tamasu
cechuje najmniej subtelne przedmioty grubomaterialne.
7 jednej spodréd nielicznych w Sankhjakarice uwag stric-
te kosmologicznych dowiadujemy sig ponadto, jaka jest
rola gun w poszczegdinych sferach Swiata:

Jest osiem klas istot boskich,

pigé ks istot nitszych od czlowicks,

istoty ludzkic stanowiy zas jeden rodzaj.

Tuk, po krétce, wyglada $wint tworéw materialnych

(bhautika sargal.

W dwiecie istot wyzszych przewaza guna satbtwa,

tamas dominuje w §wiecie istot nizszych,

a w Srodku [tj. w éwiecie ludzi] przewasa radias.

I tak preedstawia sig caly dwiat od Brahmy az po 2déblo trawy.
(Sk, 53-54)

Guny zawsze wystepuja razem, nawet jeéli prze-
waga jednej z nich nad pozostalymi jest na tyle silna,
iz praktycznie uniemozliwia przejawianie sig ich natu-
ry. Jak zatem jest mozliwe, iz sattwa, radzas i tamas
realizujac swe sprzeczne dazenia sq w stanie wytwarzaé
wspdlne skutki? W jednej z karik czytamy, ze sa one
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niczym zlozona z trzech czedei lampa, ktorej zadanie
nie ogranicza si¢ do podtrzymania wlasnego istnienia.
Celem istnienia lampy jest oéwietlanie przedmiotu, stu-
zenie temu, ktéry 6w przedmiot poznaje. Zaden ze
skladnikéw — plomien, oliwa i knot — wziety z osobna
nie jest w stanie wytworzy¢ swiatla, aby bowiem lampa
mogla dziataé, wszystkie trzy elementy musza cisle
ze soba wspéldzialaé i wzajemnie sig podtrzymywac:
oliwa zasila spalajacy sie knot, a obydwa razem pod-
trzymuja dajacy éwiatlo plomiesi, Najkrcej méwiac,
dzigki gunom prakriti istnieje (rola sattwy), istniejac
zmienia sie (rola radzasu) oraz istniejac 1 zmieniajge
sie pozostaje soba (funkcja tamasu) po to, aby méec
shuzy¢ puruszy.

Sattwa jest lekka i Swietlista;

radzas jest pobudzajqey | ruchliwy,

tamas jest cietki i jedynie preyslaviajacy,

Ich dzialanie ma jeden cel,

Si zatem niczym zlozona z trzech czedci lampa.

(Sk. 13)

Chociaz manifestacja ukrytego w przyczynie skut-
ku nie wymaga zewnetrznej ingerencji, sama metafora
przejawiania si¢ $wiata zaklada istnienie drugiej sfery,
ktdra dopetnilaby rzeczywisto§é przedmiotows — opricz
tego, co sig przejawia musi wszak istnie¢ ten, dla ktére-
@0 owo coé sie przejawia. Sankhiczna ewolucja zakiada
zatem istnienie obserwatora, podmiotu absolutnego —
puruszy.

Z tego e
[a] kombinacje gun istniejy dia kogoes innego,
[b] éw inny musi byé przeciwny trzem gunom,
fe] musi nad nimi panowaé,
id] zaklada sie istnienie kogos uzywajaeego tego Swiata,
le] istnieje dginedé majgen na celu wyzwolenie,
wnioskuje sig o istnieniu puruszy.
(Sk. 17)




Purusza jest nieprzejawiony i niepoznawalny,
transcendentny wzgledem przyrody, a o koniecznodei
przyjecia jego istnienia wnioskujemy na podstawie
zacytowanych wyzej przestanck, m.in. daZnosci do
wyzwolenia si¢ 2 cierpienia, immanentnej naturze ludz-
kiej. Ow absolutny podmiot przeciwstawiany jest przez
I$warakriszng calej sferze prakriti, czyli wjakcie oraz
awjakcie. W karice dziewigtnastej definiuje si¢ purusze
jako cbojetnego, biernego widza i éwiadka, catkowicie
wolnego od gun. Nie jest on zatem konkretnym jedno-
stkowym podmiotem, jak mogloby sugerowaé samo slto-
wo purusza - ‘czlowiek’, ale podmiotowg sfera rzeczy-
wistodci, ze wzgledu na ktéra w ogdle dochodzi do
przejawiania sig §wiata. ‘Purusza’, podobnie jak ‘pra-
kriti’, jest trudnym do przetozenia terminem. Niekiedy
tlumaczony bywa jako duch przeciwstawiany materii,
czyli prakriti, lecz dla filozofii indyjskiej ta znana dobrze
skadinad opozycja pojeé nie stanowila nigdy réwnie
donioslego problemu jak w kulturze europejskiej. Du-
alizm sankhji ma niewiele wspélnego ze Sredniowiecz-
nym chrzeScijaniskim dualizmem duszy usitujgcej pod-
porzadkowaé sobie oporng materi¢ ciala, czy tez
z Kartezjaiskim rozréznieniem substancji myélacej od
rozeigglej. Tutaj Jad, ktéra wyragnie odréznia si¢ od
wszelkich procestw psychicznych, przeciwstawiana jest
przedmiotowi, ktéry obejmuje zaréwno sferg cielesna,
materialng, jak i akty Swiadomoéci empirycznej. Innymi
stowy, dystynkcia purusza-prakriti nie dzieli bytu lu-
dzkiego wzdluz linii dusza-materia, badZ umyst-ciato,
lecz raczej podmiot-przedmiot lub $Swiadomodé-nie-
§wiadomosé, czy tez Jazn-Natura/Przyroda.

Warto w tym miejscu zastanowié sie, jaka rola przy-
pada tak pojmowanemu podmiotowi w dwiecie, w ktérym
sfera przedmiotowa obejmuje zaréwno &wiat fizyczny,
jak i psychiczny, zar6wno Swiat stworzony, jak i samo
#rodio energii stworczej. Swiadomy, lecz calkowicie bier-
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ny purusza, nazywany tez widzem (drasztri), obojetnie,
niejako z zewngtrz przyglada sie zmiennej, pojawiajgcej
sig w coraz to nowych postaciach prakriti. Nie uczestniczy
on de facto w procesie stwarzania $wiata. Problematy-
czna pozostaje nawet kwestia jego reli w aktach poznaw-
czych, gdyz wymagaja one aktywnodci i zaangazowania
ze strony podmiotu. Niemniej postulowany w systemie
sankhji, a takZe jogi, byt puruszy ma denioste znaczenie
soteriologiczne. Skoro calkowita biernodé nie pozwala mu
przyjaé¢ funkcji spelniacza aktéw poznawczych, wypada
spytad, kto zatem odpowiada za poznanie, kto dokenuje
rozréznienia? Ot6z role aktualnie poznajacego podmiotu
pelni nasze ja-psychiczne”. Aby doszlo do wyzwolenia
musi ono dokonaé rozréznienia bytu niefwiadomego
(aczetana), czyli prakriti, ktérego samo jest przejawem,
od bytu $wiadomego (czetana), tj. JaZni-puruszy. Nieod-
taczne od wszelkie] egzystencji cierpienie ma swoje Zrédio
w blednym utozsamieniu ja-psychicznego” z Jaznig. Ten
iluzoryczny kontakt (sanjoga) obu rodzajow podmiotowo-
&1 — empirycznej i absolutnej, prowadzi Jazi do utraty
wlasnej tozsamoséc. '

Z powedu kontaktu (sanjogn) puruszy i prakriti to, co nicswindome
(aczetana)
zdaje sig wykazywaé cechy Swiadomobei (cxetana).
Podobnie, z powodu dzialania trzech gun,
oboiptny purusza wydaje sie cechowad aktywnoscis. =
(Sk. 20)

Aby purusza mégl poznaé¢ pradhang i aby moglo nastqpié
wyzwolenie (kaiwalja),
ma miejace kontakt (sanjoga) ich obu [t, puruszy i prakriti)
niczym kulawego i slepego.
Z tego kontaktu bierze si¢ stworzenie.
(Sk. 21)

Metafora relacji puruszy i prakriti jako zwiazku
kulawego ze §lepym jest raczej skrétem myslowym niz
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w pelni adekwatnym poréwnaniem. Dokladniejsze jej
wyjaénienie znajdujemy w komentarzu Gaudapady do
kariki 21:

Kontakt ich ohu — 1j. prakriti i puruszy, czyli Natury § Jaini
~ jest niczym zwinzek ezlowieka kulawego i élepego, {...] ktorzy
z trudem przedzierajac sig przez las, opuszezent przez towarzy-
szy podrézy, napadnieei zostali preex rabusidw i zrzqdzeniem
losu blakaja sig to tu, to tam. Blydzae tak spatykajs sig wreszcie
i tyezy we wspdlnym wysilku, Teraz dzigki wrajemnemu xa-
ufaniv s w stanie i8¢ dalej. Slepy biorze kulawego na ramiona
i idzie wskazans prrez niego drogq, kulawy réwnie: zdaje sig
poruszaé spoczywajac na ramionach &lepego. Podobnie ma sig
rzecy 7 puruszy i prakriti, plerwszy nie ma mocy dziatania, ale
jest wiadomy (widzi), & druga nie posiada cechy #wiadomuodci,
lecz zdalna jest do dzialania (idzie). I zndw, tak jak w przypadku
glepego i kulawego, ktérzy rozdziely sig, gdy osingny cel swej
podréiy, purusza | prakriti zerws ostatecznie swdj kontakt,
kindy purusza csiggnie wyzwolenie,

(Gaudapada, Bhaszja 21, thum. M. J.)

Kulawy, czyli bierny, ale dwiadomy - purusza -
niesiony na plecach przez Slepego, czyli aktywna, lecz
nieswiadoma prakriti, zdaje si¢ wspdéldzialaé z nig kie-
rujac celowo jej krokami. Czy dalej wige pozostaje cal-
kowicie bierny? Watpliwosci nasze rozwiaé moze jedynie
uznanie przytoczone) metafory raczej za przejaw poetyc-
kiej fantazji autora karik niz przykiad dokladnej analogii.
Jakkolwiek jednak potraktujemy poréwnanie Jagni i Na-
tury do cztowieka chromego i niewidomego, nalezy zwrd-
ci¢ uwage na skonczonoéé ich wzajemnej relacji. Kiedy
dochodzi do wyzwolenia, ustaje kontakt sfery podmioto-
wej i przedmiotowej, I tu rodzi si¢ pytanie, czy osiagnigeie
wyzwolenia przez jednostke pociaga za sobg zaprzestanie
przejawiania si¢ calego éwiata? Myéliciele sankhji, bo-
rykajacy si¢ z ta klopotliwg kwestia, zdecydowali si¢
przyjac istnienie wiclu puruszow, z ktérych kazdy odpo-
wiada dokladnie jednemu istnieniu Judzkiemu.

as

[a] Réznice w przezywaniu narodzin i dmierci oraz odmiennosé
indywidualnyeh zdelnodel,
[b] o, e czynnodei rézaych ludzi cdbywajq 2ie w réznym czasie
araz
[e] rénice e do proporgii trzech gun w poszczegiinych bytach
dowodzy wielodei puruszéw.
(Sk, 18)

Przyjecie wielo&ci Jazni indywidualnych moze jed-
nak budzi¢ kolejne zastrzezenia co do mozliwoéci ich
wyodrebnienia i zasady jednostkowienia, skoro w swej
istocie wszystkie JaZnie sy jednakowe. Zagadnieniem
tym zajmiemy sie nieco szerzej w rozdziale Sciezka
wyzwolenia”.

PRZEMIANA PRAKRITI

Z cytowanej juz kariki dwudziestej pierwszej do-
wiadujemy sig, iz kontakt puruszy i prakriti, ktéry
moze by€ zniesiony jedynie poprzez wyzwolenie, stanowi
bezpoSrednig przyczyne przejawiania sie dwiata, Wy-
wolana tym kontaktem przemiana gun (gunaparinama)
prowadzi do wylaniania si¢ coraz to nowych zjawisk.
Najwaznicjsze rodzaje owych zjawisk wraz z nieprze-
jawiong sferq prakriti — awjakta — oraz transcenden-
tnym wzgledem Swiata purusza, skladajg sig w sumie
na 25  takosci”, czy tez pierwiastkow (tattwa) rzeczy-
wistoéci. Przemiana gun, okreslana bywa réwniez przez
badaczy ewolucjg prakriti, stad jej przejawy nazywane
sa tez ewolutami. Gléwne fazy owej przemiany oraz
funkcje kolejnych ewolutéw prakriti opisuja kariki 22-38:

Z prakriti wylonil si¢ mahat, z niego Jja-dzialajyee” (ahankara),
a % niego grupa szesnastu [tattw),
Zad z pigciu spodrod tef szesnastki [tf. z elementéw subtelnych]
wylonilo sig pigé [zywioldw],

(Sk. 22)
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Zanim dokladniej scharakteryzujemy poszezegélne
Jakobei”, przyjrzyjmy sig samemu procesowi stwarza-
nia Swiata i zasadniczym kierunkom przemiany gun,
ktdre ilustruje nastepujacy schemat obejmujgcy wszyst-
kie 25 tattw, lacznie z nie biorgcym udzialu w prze-
mianie puruszy.

Jako pierwsza wylania si¢ éwiadomod¢ intuicyjna
(buddhi), zwana tez niekiedy wielkim (mahat). Z niej
rodzi sie  ja-dzialajace” (ahankara), ktore z kolei daje
poczatek szesnastu innym tattwom: pieciu psychicznym
narzadom poznania (buddhindrija), pieciu psychicznym
narzadom dzialania (karmendrija), umyslowi (manas)
oraz pieciu elementom subtelnym (tanmatra). T wresz-
cie z pieciu elementéw subtelnych wylania si¢ pigé
zywioléw (mahabhuta). Swiadomosé intuicyjna jest ewo-
lutem w takim stopniu zdominowanym przez sattwe,
iz pozostale guny nie ujawniaja w niej swej natury.
W kolejnej tattwie, w ja-dzialajacym”, zaznacza si¢ juz
wyrazniej wplyw radzasu. W zaleznosci od tego, ktéra
z pozostalych dwdch gun silniej przejawia si¢ w radza-
sowej ahankarze, wylaniajg sig kolejne ewoluty: sat-
twiczne narzady poznania i dziatlania wraz z umyslem
badz tamasowe elementy subtelne. Gdy elementy sub-
telne ulegng calkowicie dominacji tamasu, pojawiajq
sie zywioly.

Zarysowang tu wertyk aln g teorie ewolucji uzupel-
nia w Sankhjekarice teoria horyzontaln a, réznicujgca
poszezegélne tattwy na bardziej i mniej poddane wply-
wom poszezegdlnych gun. Na szezegélng uwage zasluguje
rozrégnienie oémiu rodzajow dyspozycji $wiadomogci in-
tuicyjnej. Z kariki 23 dowiadujemy sie, iz:

Swiadomedé intuicyina (buddhi) coechuje sig xdolnodeiy
Yozréznianiy

Jej sattwiczng (3. jasna, dobra) postac stanowig:

|a) cnota (dharma), [b] poznanie (d2dana), [¢] bezpragnieniowosc

(wiraga), [d] moc nadludzka (aiéwarja).

Tamasows [4. ciemng) 83 natomiast przeciwienistwa owych
jasnych postaci,
[tj. nieprawosé (adharma), niewiedza (ad2nana), pragaienie
(raga) orax niemos {anaibwarjall,

(Sk. 23)

Tak wiec wszystkie dyspozycje buddhi, zaréwno
wrodzone, jak i1 nabyte, dziela si¢ na dwie grupy,
w zalezno$ci od mocy wplywéw sattwy oraz tamasu.
Kariki czterdziesta czwarta i czterdziesta pigta wy-
jasniajy szerzej, iz §wiadomoé&é intuicyjna — odpowia-
dajgca za rozstrzyganie, réznicowanie, decydowanie
~ moze charakteryzowaé si¢: 1) cnota, ktéra zapewnia
lepsze weielenie, badz tez 2) nieprawoéeig powodujacy
zstapienie na nizszy szczebel istnienia; 3) zdolnoscig
poznania pozwalajaca na dokonanie wyzwalajacego
poznania rozrézniajgcego badz 4) niewiedza oddala-
jaca moment ostatecznego wyzwolenia; 5) brakiem
przywiazania, czy tez bezpragnieniowoScig, sprzyja-
jacq dokonaniu inwolucji §wiadomoécl empiryeznej lub
6) przywigzaniem i pragnieniem, ktére nieuchronnie
prowadzi do kolejnych wecielens; 7) nadludzka mocq,
nieodzowna do uwolnienia sie od ograniczen mate-
rialnych, badz tez 8) niemocq odbierajaca szans¢ na
przezwycigzenie niekorzystnych uwarunkowan.

Kolejna tattwa wprowadza do ewolucji prakriti
ceche indywidualnoéei. Ja-dziatajace” pelni role zasady
jednostkowienia i jest podstawa tozsamoécei poszezegol-
nych bytéw indywidualnych. Do zadan umysiu nalezy
natomiast syntetyzowanie danych zmystowych, poéredni-
czenie miedzy organami poznania a $wiadomoécig
intuicyjng oraz miedzy $wiadomoscia a narzgdami
dzialania. Te trzy tattwy — buddhi, ahankara i manas
— skladajg sie na tzw. organ wewnetrzny (karana,
antahkarana), ktory dzialaé moze w trzech czasach.
Organem zewnetrznym okreéla si¢ 10 psychicznych na-
rzaddw, dziatajacych jedynie w terazniejszosci. Caly

41



Schemat 1. Dwadzieicia pigé  takosel” rzeczywistodel (tattwa) wedlug klasycznej sankhji

{

(3) prakriti przejawiona (wjaktal):

ana tez mulaprakriti lub alingg)

(2) prakriti nieprzejawiona {(awjakta):
pradhana (zw:

(1) purusza

buddhi (linga, mahat)

swindomoedd intuicyjna ~

1

(4) Ja-dzialajgee” — ahankara (asmita)

L

(21-25)

(16-20)

{11-1%5)

psychiczne narzqdy

(6-10)

pevchiczoe narzady

(3)

umysl
(manas)

zywioly

(mahabhuta)

e

elementy
subtelne
(tanmatra)
boski déwiek
boskie czucie

dzialania

(karmendrija)
tzw. mowa
tzw, reka
tzw. noga

PoZNARIR
(buddhindrija)
tzw. ucho
tzw, skéra
tzw. oko

tzw. jezyk

- przestrzef

- wiatr

-5 ogien
-3 woda

boska barwa

baski smak

taw, narzad

- Tiemia

tzw, narzad wydalania  boski zapach

zespot 13 ewolutéw (zob. tabela 2) tworzy tzw. organizm
psychiczny (linga), odpowiedzialny za wszystkie akty
poznania oraz dzialania. Za jego sprawa, jak czytamy
w karice 32, przedmiot poznania moZe zostaé uchwy-
cony, podtrzymany w $wiadomoéei oraz ujawniony, czyli
w pelni poznany. Poszezegélne organy spelniaja swoje
wiasne funkcje pobudzajae i koordynujac si¢ wzajemnie,
a celem ich dziatania jest stuzenie puruszy. Organ
wewnetrzny (buddhi, ahankara, manas) ujmujacy kaz-
dy przedmiot poznania poréwnany jest w karice 36 do
odéwiernego, zaé organ zewngtrzny do bramy.

Tabela 2
Organizm psychiczny (linga)

Organ wewngtrzny Organ zewngtrzny

swiadomosé intulcyina pieé peychiczaych narzaddw
{buddhi) poznania (buddhimdrija)

Jda<lziatajace” (ahankara) pigé psychicznych narzaddw

umyst (manas) . dzialania (karmendrija)

Kolejne pieé tattw to elementy subtelne —tanmatry.
Mimo iz naleza one do przejawionej sfery prakriti, sa
niepoznawalne dla zwyktych ludzi. W przyjemny sposib
oddziatuja natomiast na zmysly bogéw i jogindw. Istota
kazdej z tanmatr sprowadza si¢ do jednej cechy, ktdra
jest zarazem nieodigczna od swego podloza. Elementy
subtelne nie maja odmian, ale stanowia pedstawe dla
wylani&iqc%d\ sie odpowiednio z kazdego z nich pigeiu
zywiotéw. Zywioly oddzialywaé moga na ludzi w jeden
z trzech sposobéw: moga budzié¢ pedziw i wywolywaé
przyjemne odczucia (np. podezas letniej morskiej kapie-
1), moga tez budzié przerazenie i lek (np. w trakcie sztor-
mu), badz wzbudzaé zdumienie swym ogromem i potgga
(np. gdy kataklizm ogladamy z bezpiecznej odleglosci).

43



SCIEZKA WYZWOLENIA

Wyrazna tendencja ujawniajaca sig w sankhiczne)
koncepeji ewolugji jest swoista analogizacja, czy wreez
homologizacja wymiaru makro- i mikrokosmicznego,
Kolejne fazy wylaniania si¢ &wiata ze sfery potencjal-
no§ci — awjakty, odpowiadaja dokladnie etapom
ksztaltowania si¢ organizmu psychicznego, pelnigeego
role aktualnie poznajgcego podmiotu. Najwazniejszym
2 soteriologicznego punktu widzenia zadaniem owego
podmiotu empirycznego — paradoksalnie nieéwiado-
mego z racjii przynalezenia do sfery prakriti — jest
samopoznanie, realizowane poprzez poznanie rozroz-
niajace Jagh od Natury, gdy2 tylko ono moze zapewnié
nam ostateczne wyzwolenie z cierpienia. Zwykle, do-
konywane codziennie akty poznaweze nie prowadzg
niestety do istotnego rozréznienia (wiweka). Wreez
przeciwnie — poznajac kolejne aspekty rzeczywistosci
zjawiskowej, na ogél znajdujemy w nich jedynie po-
twierdzenie wstepnych nastawien poznawczych lub
wezesniej wytworzonych biednych sadéw i przesadow,
opartych na ,metafizycznej” niewiedzy. Utozsamiamy
si¢ przy tym z aktualnie poznajacym Jja-empirycz-
nym”, réznym od naszej Jazni (fj. puruszy). Mylnie
identyfikujemy sie z wlasnym cialem bgdZ zmystami
i umystem lub ja-dzialajgcym”, a w najlepszym razie
ze $wiadomoéci intuicyjng — rdzeniem podmiotowodci
empirycznej. Méwiae Jja” zwykle nie réznicujemy jed-
nak tych pozioméw i mamy na myéli calod¢ organizmu
psychicznego. Wysilek poznawezy winien zatem
w pierwszym rzedzie skupié¢ si¢ na rozréznieniu po-
szczegélnych poziomow rzeczywistodel przedmiotowej
— tattw — poczynajac od elementéw grubomaterial-
nych na buddhi konczac. Jednakze efekty naszych
starafi i tempo poruszania si¢ na Sciezce wyzwolenia
kazdorazowo zalezeé bedzie od dyspozycji §wiadomosci
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intuicyjnej oraz wynikajacego z nich nastawienia po-
znawezego danej jednostki. Osiem podstawowych
dyspozycji (bhawa) Swiadomosci intuicyjnej wy-
mienionych zostalo juz w poprzednim rozdziale przy
okazji omawiania tzw. horyzontalnego kierunku ewo-
lucji prakriti. Cztery pozytywne dyspozycje buddhi ~
cnota, poznanie, bezpragnieniowo&é i moc ~ zawdzig-
czajg swdj korzystny dla poznajgcego charakter sat-
twie, pod ktérej silnym wplywem znalazla si¢ éwia-
domo$éé intuicyjna. Zaé cztery negatywne dyspozycje
— nieprawodé, niewiedza, pragnienie i niemoc — s§
wynikiem poddania si¢ dominacji tamasu. Te ostatnie
sq przyczyng wszelkiego rodzaju dzialan moralnie na-
gannych, a takze przywigzania do wiasnej niewiedzy.
To za ich sprawa ulegamy pragnieniom i pozadaniom
poglebiajacym tylko nasze cierpienie. Stanowia one
ponadto przyczyne poddawania gi¢ destrukcyjnemu
uczuciu bezsilnoScel. Z oczywistych wzgledéw nie
sprzyjaja zatem realizacji celu ostatecznego, gdyz za-
cieSniajy nasze wigzi ze §wiatem zjawiskowym. Sat-
twiczne dyspozycje pomagaja nam w zdobyciu lepsze)
pozycji wyjsciowej pod wzgledem waloréw moralnych
i sily duchowej, ktére zdajg si¢ byé niezbedne do
realizacji poznania rozrézniajacego. Sprzyjaja one wy-
twarzaniu jasnego karmana, owocujgcego lepsiym
weieleniem, pomagajg nam zapanowaé nad zgubnymi
pragnieniami i dostarczaja nadzwyezajnej mocy, ko-
nieczne) do przezwycigzania ograniczeri wlasciwych
kondycji ludzkiej. Ale spoéréd wszystkich sattwicz-
nych dyspozycji jedynie bhawa poznania (dzfiana) uz-
nana zostala za istotnie zbawcza, bezpoSrednio pro-
wadzqcq do wyzwolenia.

Siedmioma dyspozyciami swindomobci intuicyjuej [ezyli zardwno

enoty, bexpragnieniowodein,
nadludzkn mocy, jak i nieprawodein, niewiedza, praguieniem
i bezailnadcial
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praywiazuje si¢ sama prakriti,
zaé wyzwala sie dla dobra puruszy za spraws jedne dyspozyeji
{4, poznanial,
(Sk. 63)

Okreélony zestaw dominujacych dyspozycji przeja-
wiajacych si¢ z wigkszym lub mniejszym nasileniem
decyduje o naszym nastawieniu wzgledem poznawanej
rzeczywistosci zjawiskowej, a co za tym idzie o osiaga-
nych przez nas rezultatach poznawezych. W podwigeo-
nych tej kwestii karikach 46-51 wyrdznia si¢ cztery
podstawowe rodzaje nastawienia poznawczego
(pratjajasarga), ktére dzieli si¢ dalej na pigédziesiat
typoéw: piec typow wypaczenia (wiparjaja), dwadziebcia
osiem niezdolnoei (agakti), dziewigé typéw samozado-
wolenia (tuszti) oraz osiem doskonaloéei, czy tez osiag-
niec (siddhi). Na skutek rozmaitego oddzialywania gun
réznicuja sie one na kolejne podtypy. Caloéé tej zlozonej
typologii wymuje tabela 3.

Nawet po pobieinym przyjrzeniu si¢ powyzszej
typologii nasuwa si¢ wniosek, iz do statystycznie naj-
rzadszych rodzajow nastawienia nalezy doskonalosé
(zaledwie osiem typéw), nieco czgéciej spotykanym po-
dejéciem do poznawane) rzeczywistodel jest samozado-
wolenie (dziewigé typéw), jeszeze czefciej zdarza sig
niezdolnoéé (dwadziedeia osiem typow), a zupelnie po-
wszechnym nastawieniem zdaje si¢ byé wypaczenie
(pigé typbw i az pigédziesiat cztery podtypy). W komen-
tarzu Gaudapady znajdujemy krétks charakterystyke
podstawowych rodzajéw nastawieft §wiadomosci intui-
cyinej, przedstawiona na latwym do uchwycenia przy-
kladzie postrzegania zmyslowego.

Wypaczenie podobne jest do niepewnade, jaka odezuwa czxlowiek,
ktéry postrzega stup i nie jest pewien, czy widz slup cxy czlo-
wicka. Niezdolnoéé [przypomina sytuaciel, gdy stup jest
wyrainie postrzegany, lecz czlowiek nie jest juz w stanie pozbyé

Tabela 3

50 typéw nastawienia poznawczego (pratjajasarga)

cztery typy mroku umyslowego
citery typy ziudzenia umyslowego
dziesied typow wielkiego zhudzenia
osiemnascie typéw clemnoty
osiemnascie typéw calkowitej ciemnoty
1-11) uszkodzenin narzadéw zmyslowyeh i umysiu
12-20) uszkodzenia swiadamodci intui

cyjnej spowodowane brakiem

21-28) spowodowane brakiem doskanaloéei

samozadowolenia

pumna:zen!em

14} typy wewostzme polsead —
i et s kit bl i gy
) thav e s e ook ; i
sy magell o el VASNUINL 99 L o

fedngwanie sobi sacish,

przekaz ustny,
studiowanie pism,

4-6) usunigcie trojakiego cierpienia,
hajnaéé

wiadciwe zrozumienie,

1
2)
3
D

| 8

(asakti)

28 rodzajow niezdolnodel

9 rodzajéw samozadowolenia
(tuszti)

8 rodzajéw doskonalofes
(siddhi)
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sig swego watpienia, Trzecie [nastawienie] 2wane samozadowo-
leniem jost wiwezas, kiedy czlowiek zadowala sig tym, co wie
i nie chee juz sig upewniaé ani watpic co do wezednigjszej myali
L0 z Lym poczgd”. Czwarte [nastawienie| zwane doskonatoSciy
Iprzywodzi na my3l sytuacje| osoby o doskopalych zmyslach,
ktira dostrzega poacze owijajqee sie wokél stupa lub ptaka na
nim siedzioego @ pewna jest, 2o widzi slup,

{Gaudapada, Bhaszjn 46, tlum, M. J.)

Trzy spodrdd czterech rodzajéw nastawienia poznaw-
czego — wypaczenie, niezdolnoéé i samozadowolenie —
uniemozliwiaja poznajacemu osiggniecie pelnego weladu.
Powiada sig, iz powstrzymujg one doskonalodé, ktdéra
jako jedyna zapewnia stopniowe zblizanie si¢ do poznania
prawdziwego.

Dyspozycje swiadomodci mogg byé zardwno nabyte,
jak i wrodzone., Przy czym w przypadku dyspozyci
wrodzonych nie chodzi wylacznie o cechy odziedziczone
po biologicznych przodkach, lecz przede wszystkim za-
chowane z poprzedniego wcielenia. Jak mozliwe jest
tego rodzaju dziedziczenie — przenoszenie cech z jednego
weielenia do nastepnego? W odpowiedzi na to pytanie
sankhja rozwija koncepcj¢ tzw. ciala subtelnego
(ingasarira), zapewniajacego przechodzenie zloza kar-
mana (swoistej pamiceci o dobrych i ziych uczynkach
popeinionych w poprzednich zywotach) oraz dyspozycji
i nastawien charakterystycznych dla danej §wiadomodci
intuicyjnej.

Jak obraz nie moze istaje¢ bez Wa, a cien bex slupa itd.,

tak organizm psychiczny (linga) nie moze istnieé pozhawiony

aparcia,

ktorym jest cialo subtelne.

(Sk. 41)

Cialo subtelne wylonilo si¢ wezeéniej niz elementy
grubomaterialne, tj. zywioly, i pierwotnie nie bylo zwia-
zane z zadnym cialem materialnym, Stanowi ono wspar-
cie dla organizmu psychicznego i pozwala mu zachowaé
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tozsamoéé oraz trwalosé podezas przenoszenia sie z jed-
nego ciala fizyeznego do drugiego, niczym aktor przy-
wdziewajacy nowy kostium. Sklada si¢ na nie w sumie
siedemnascie tattw (zob. tabela 4).

Tabela 4
Ciato subtelne (lingnsarira)
organizm psychiczny elementy subtelne
{linga) (tanmatry)
13 tattw 5 tattw

Do wysuwanego przez sankhje celu — ostatecznego
wyzwolenia z cierpienia — prowadzi jak wielokrotnie juz
podkreslaliémy poznanie rozrdzniajace (widznana, wiwe-
ka). Rozréznianie dotyczy najpierw najnizszych pozio-
mdw sfery przedmiotowej, nastgpnie, na mocy swoistej
inwolucji prakriti, poznajemy coraz to wyzsze, pierwot-
nigjsze ewoluty, aby wreszcie skupié si¢ na dokonujscej
owych rozréznieni Swiadomodei intuicyjnej i dodwiadezyé,
iz buddhi nie jest JaZnia.

Przez skupienie sig na pierwiastkach rzeczywistoici (tattwa)

rodzi si¢ poznanie:

Jie festem [Swisdomy) (na asmi)

nie mojn ljest Swiadomosé] (na me)

nie lmal ja (na aham)”.

Poznanie to jest pelne, poniewas jake jedyne wolne jest od

blgdu.
(Sk. 64)

To najwazniejsze rozrdznienie nosi miano poznania
prawdziwego (pramana). Ogiagnaé je mozna na drodze
bezpoéredniego wgladu (driszta), wnioskowania (anu-
mana) badZ przejecia z autorytatywnego 4rédia (apta-
waczana). A tak oto Iswarakriszna krétko wyjaénia
poszezegilne Srodki poznania prawdziwego:



Postrzeganie jest uchwytywaniem poszezegolnych przedmiotéw
zmyslowych.
Wnioskownnie, ktérego wymienia sig trzy rodzaje,
opiera sig na cesze | na noszacym jg preedmiocie.
Autorytatywne irddlo, to winrygodny przekaz ustny.
Przedmioty niepoznawalne zmyslowo poznajemy
nn drodze woloskowania przez analogig,
O tyeh zag, ktére niedostopne sq nawet temu rodzajowi poznanin
dowindujemy si¢ z autorytatywnego £rodia.

(Sk. 5-6)

Po zrealizowaniu poznania prawdziwego dalsza aktyw-
nos¢ prakriti traci sens, gdyz jej istotny cel zostat
osiggniety: lluzoryczna, fatszywa tozsamoéé Jazni i Na-
tury zostala zdemaskowana. [éwarakriszna poréwnuje
prakriti do wstydliwej tancerki, ktéra bawi purusze
swym tancem dopéty, dopdki ten nie odkryje jej prawdzi-
wej natury.

Jak tancerka pokazawszy sig widowni koezy taniec,
Lk | prakriti zaprzestaje dzialania ujawniwszy siebie puruszy.
(Sk. 59)

Nie ma nic — jak sqdze — bardziej plochliwego od prakriti,
ktorn spostrzegiszy, 2e zostala rozpoznana
nigdy wigcej nie poknze sig juz [danemu] puruszy.

(Sk. 61)

I znéw, podobnie jak w przypadku metafory obra-
zujacej relacje puruszy i prakriti jako zwiazek Slepego
z kulawym, metafora prakriti-tancerki przedstawia puru-
szq jako aktywnie dzialajacego perceptora, gdy tymezasem
absolutnie bierna Jazn nie bierze w ogéle udziatu w pro-
cesie wyzwolenia, Wprost méwi o tym kolejna karika.

Zaden |zatem puruszal nie jest awigzany,
nie wyzwala sig anl nie wedruje w sansarze,
To jedynie prakriti wesdruje w sansarze w wielu swych postaciach,
Jjest zwinzana i wyzwala sie.
(Sk. 62)

Te pozorng niesp6jnoéé tekstu wyttumaczyé mozna
stosowaniem przez autora Saenkhjekariki dwéch sposo-
béw obrazowania. Styl niektérych karik przypomina
lakoniczny i precyzyjny sposéb wystawiania sie, chara-
kterystyczny dlaliteratury sutr, podczas gdy inne kariki
przywodza raczej na mysl poezje indyjsks, poslugujaca
sie bogaty i barwng metaforyka. Mamy zatem do czy-
nienia ze swoistg nickonsekwencja stylistyczng, ktdra
Jjednakze nie zaciera wyrazistodei najwazniejszego prze-
slania Sankhjakariki.

Wypada teraz zapytaé, co dzieje sie z poznajacym,
ktory zdolal dokonaé ostatecznego rozréznienia i stal sie
istotg wyzwolong za zycia —~ dziwanmukta? Zanim przej-
dzie on w stan absclutnej wolnoéci (kaiwalja), z ktérego
nie ma juz powrotu do kregu narodzin i Smierci (sansara),
zyje nadal na mocy utrwalonych wezeéniej dyspozycyj-
nych tworéw Swiadomosécei, lecz nie wytwarza juz nowego
karmana. Jest niczym kofo garncarskie, ktére raz wpra-
wione w ruch obraca sig jeszeze jaki$ czas po gkoticzeniu
pracy przez garncarza. Calkowite wyzwolenie oznacza
zanik wszelkich — zaréwno negatywnych, jak i pozytyw-
nych ~ dyspozycji i nastawien éwiadomoéci intuicyinej
oraz émier¢ ciala grubomaterialnego i rozpuszczenie sie
w pradhanie ciala subtelnego.

5 4% #

Nie wszystko w tej koncepcji wydaje sie jasne.
Najpowazniejszych probleméw interpretacyjnych przy-
sparza tak kategorycznie gloszona przez sankhje opo-
zycja puruszy i prakriti, przy jednoczesnym zakladaniu
mozliwosci istnienia migdzy nimi swoistej relacji w po-
staci tzw. kontaktu (sanjoga). Problematyczna wydaje
sig réwniez dokonywana przez [Swarakriszne homologi-
zacja ewolucyi indywidualnej, czyli procesu wylaniania
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sie istoty jednostkowej, z ewolucja kosmiczng. Wedle
niektérych interpretatoréw zewnetrzny przejawiony
gwiat jest jedynie manifestacjy ewolucji jednostkowej.
Inni, tacy jak Richard Garbe i Surendranath Dasgupta,
glosza istnienie kosmicznej swiadomoSci intuicyjne)
(buddhi) badZ kosmicznego  ja-dzialajacego” (ahankara),
ktére istnieje niezaleznie od indywidualnych swiadomo-
éci empiryeznych. Jednakze interpretacja ta rodzi ko-
leine komplikacje, tym razem w kwestii wieloei puru-
sz6w. Poszczegdlni purusze stanowiliby, zgodnie z ta
interpretacja, jedna uniwersalng Ja#i, ktéra pobudza-
laby do wylaniania si¢ z awjakty kosmiczng buddhi,
kosmiczna ahankare itd., a te z kolei generowalyby
poszezegdlne indywidualne, wedrujace w sansarze wia-
domoécei epmiryezne (organizmy psychiczne). Interpre-
tacja ta wprowadza jednak dodatkowe, poérednie ka-
tegorie i zamiast rozwiazywaé problem, czyni go jeszcze
bardziej zlozonym. Rozsadnicjszym i bardziej przeko-
nujacym wyjaénieniem jest uznanie, iz klasyczna
sankhja traktuje podstawowe ewoluty przede wszy-
stkim w kontekécie wedrujacej w sansarze jednostki,
a kwestie dotyczace wylaniania si¢ i rozwoju Swiata
zewnetrznego uznaje za drugorzedne. Tak wige sank-
hiczna teoria ewolucji ma nie tyle charakter wizji kos-
mogonicznej, co raczej soteriologicznej. Nieco inaczej
przedstawia si¢ stosunek do kosmologii w péZniejszym
okresie rozwoju tej szkoly, w okresie tzw. renesansu
sankhji zainicjowanego okoto XV w. powstaniem Sankh-
Jjasutr. W dziele tym szczegélny nacisk kiadziony jest
wlaénie na kosmiczne aspekty doktryny.

I na koniec jeszcze jedna kwestia, ktéra w po-
wszechnej opinii badaczy nalezy do najbardziej réznig-
cych sankhiczny typ jogi od jogi Patafidzalego. Sankhja,
podobnie jak pozostale pieé klasycznych systeméw fi-
lozofii indyjskiej, uwazana jest za system ortodoksyjny
{astika) uznajacy objawienie wedyjskie. Jednakze wie-
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dza pochodzaca z objawienia wedyjskiego uznana zo-
stata przez I$warakriszneg, obok mnych znanych metod,
za nieskuteczng w usuwaniu przyczyn cierpienia. Autor
Sankhjakariki watpi w skuteczno§é rytualéw i bez
trudu sic w swej koncepcji bez boga obywa. Boska
interwencja nie jest w tym systemie niezbgdna, gdyz
wszystkie mechanizmy kreacyjne wyjaéniane sa jako
wynik realizacji potencjalnych mozliwoéei tkwigcych
w samej Naturze (doktryna satkariawady). Bég nie mo-
ze w sankhji réwniez piastowaé roli prawodawey badZ
straznika porzadku moralnego, gdyz nadrzgdnym pra-
wem, ktéremu nawet on musiaiby si¢ podperzgdkowad
jest prawo karmana. Ponadto jako istota wieczna i nie-
zmienna oraz §wiadoma nalezalby do podmiotowej sfery
rzeczywistodei, reprezentowanej przez liczng grupeg
indywidualnych Jagni. Czym wige méglby rézni€ si¢ od
absolutnie wolnego i wiecznego puruszy, ktéry zdolal
osiagnaé poznanie rozrézniajace? Warto jednak pamig-
taé¢, iz mimo braku afirmacji istnienia boga Sankhja-
karika jednoczeénie mu nie przeczy. Byé moze istnienie
boga nie jest w ogéle rozwazane przez ISwarakriszne
ze wzgledu na swa niedowodliwoéé; big istnieje tylko
dla tych, ktorzy wen wierza. Dlatego tez powiada sig
o sankhji, iz jest niriéwara, to znaczy ze nie glosi
istnienia boga, lecz zarazem nie traktuje si¢ jej jako
nastika, czyli nieortodoksyjnej badz niewierzacej, gdyz
nie podwaza ona objawienia wedyjskiego,

3. JOGA PATANDZALEGO

O autorze najstarszego traktatu jogi klasyeznej
wiadomo niezmiernie mato, Historycy 1 filolodzy orien-
talni do dzi§ nie zdolali ostatecznie rozstrzygnaé czy
autora Jogasutr utozsamiaé nalezy ze stynnym Patan-
dzalim-gramatykiem i lekarzem, tworcq Mahabhaszji
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— wielkicgo komentarza do gramatycznego dziela
Asztadhjaja autorstwa Paniniego (ckolo I w. p.n.e),
czy tez byl on jedynie stosunkowo péznym kompilato-
rem, ktiry podjal si¢ skodyfikowania i uspéjnienia
najpopularniejszych w poczatkach naszej ery tradyeji
jogicznych. Ideal wazechstronnego medrea przedsta-
wiajacego w swych dzielach metody usuwania nieczy-
stosei ciala (medycyna), mowy (gramatyka) oraz umystu
(joga) byl w tradycji indyjskiej niezwykle noény, lecz
analizy poréwnawcze starozytnych tekstéw sanskryc-
kich zdaja si¢ wskazywaé na nieco pézniejszy rodowdd
Jogasutr (ok. I lub III w. n.e.).

Na dzielo Patandzalego skiada si¢ 195 lakonicznych
sutr pedzielonych na cztery czgSci zwane padami,
ktore podwigeone sa kolejno skupieniu jogicznemu (sa-
madhi), §ciezce jogi, czyli zalecanym metodom sprzyja-
jacym skupieniu (sadhana), mocom nadludzkim towa-
rzyszacym zaawansowanym stanom medytacyjnym
(wibhuti) oraz absolutnej wolnoéci bedacej ostatecznym
celem praktyki jogicznej (kaiwalja). Niezwykle lapidar-
ny styl Jogasutr, ktére najwyrazniej przeznaczone byly
dla uczniéw dobrze obeznanych z terminologia jogiczna,
sprawil iz doczekaly si¢ one licznych komentarzy.
Jednakze w przypadku jogi, znacznie bardziej niz
w odniesieniu do sankhji, komentarze podstawowego
traktatu wykazuja wplywy innych szkél filozoficznych.
Wickszoéé komentatorow dziela Patafidzalego byla we-
dantystami, ktérzy czesto usilowali godzié watki typo-
wo jogiczne z doktryng wlasnej szkoly, nawet kosztem
utraty spéjnoéei i koherentnoéci interpretowanego dzie-
ta. Ta wlasnie linia przekazu jogicznego zachowata do
czaséw dzisiejszych najwigksza zywotnoéé. Warsd
wspélezesnych myslicieli uznajaeych si¢ za kontynuato-
réw szkoly Patandzalego wymieni¢ mozna wielkiego
mistyka Ramakriszne (1836-1886), gloszacego, iz nauki
wszystkich religii w réwnym stopniu odnosza si¢ do
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jednej i tej samej rzeczywistodel ostatecznej, a takze jego
slynnego ucznia Swamiego Wiwekanande (1863-1902),
ktéory wydatnie przyezynit sie do spopularyzowania tra-
dycji jogi i wedanty w Swiecie zachodnim. Wspomnied
wypada réwniez Ramane Maharisziego (1879-1950) ~
ascet¢ i nauczyciela adwaita-wedanty — oraz Hariha-
ranande Aranje (1869-1947), utozsamiajacego si¢ 2 sze-
roko pojety tradycja sankhji-jogi, a ponadto Swamiego
Siwanande (1887-1963) — zalozyciela znanej szkoly jo-
gicznej w Riszikesz, Pierwsi egzegeci Jogasutr dosko-
nale zdawali sobie sprawe z sankhicznego podloza jogi
Patandzalego 1 starali sie swoje interpretacje opieraé
przede wszystkim na zalozeniach znanych im z bogatej
tradyeji sankhji.

Za najczeScie] cytowane i uznawane komentarze
oraz najbardziej oryginalne uzna¢ mozna nastgpujace
teksty — zob, tabela 5.

Tabela 5
Najwainiejsze komentarze do Jogasutr
iE Tytul Autor Data powstania
Jogabhaszin Wiasa ak. VII w. n.e,
Wiwarana Sankara VIl w.
Tathwawaidaradi Waczaspati Misen IX w.
Radzamartfanda Bhodia X1 w.
Jogawarttika Widzhana Bhikszu | XVIXVIE w.

Najstarszym zachowanym komentarzem Jogasutr
jest Jogabhaszja przypisywana Wjasie. Nie sposb prze-
ceni¢ wplywu, jaki komentarz ten wywar! na wszystkich
kolgjnych autoréw podejmujacych wysitek wyjadnienia
najbardziej problematycznych sutr Patandzalego. Wiasa
reprezentuje teistyezny nurt tradygi sankhji-jogi znany
z upaniszady Swetaswatara i stara si¢ rozwijaé watki
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podejmowane wezeSniej przez wybitnego naua)nciela
sanklm Warszaganje. Autor Jogabhaszji wymienia ponad-
to imiona innych legendarnych mistrzéw szkoly sankhji —
Asuriego, Dzaigiszawje, Awatje oraz podaje cytaty, ktérych
autorem wedle péZniejszych komentatoréw miat byé sam
Parczadikha,

Kolejny komentarz - Jogasutrabhaszjawiwarana,
zwana tez w skricie Wiwarang, ktory pozostawal cal-
kowicie zapomniany az do pierwszej potowy XX wieku,
przypisywany jest jednemu z najwybitnicjszych filozo-
féw indyjskich — arze, zyjgcemu w VIII w. Ten
slynny zalozyciel szkoly adwaita-wedanty odnosi si¢
w swym komentarzu do Jogasutr oraz Jogabhaszji
z pozycii wedantysty, nie kryjac swego krytycznego sto-
sunku do niektérych zalozen wspilnych dla sankhji
1 jogi. Za najwazniejszg praktyke jogi uznaje skupianie
sig na bogu — [§warze - i tej whadnie kwestii poSwigea
najwiecej uwagi.

Waczaspati Misra — autor kolejnego subkomentarza
zatytulowanego Tattwawaisaradi, uchodzil w swoich cza-
sach za wielkiego uczonego, gdyz zdolal napisaé wybitne,
swiadezace o niezwyklej erudycji komentarze do podsta-
wowych traktatéw wszystkich klasycznych systemdw
filozofii indyjskiej. Choé jego wiedza praktyczna na
temat éwiczenl jogicznych nie byta z pewnoécia rozlegla,
Tattwawaisaradi stanowi cenne Zrddlo interesujacych
rozwazan na tematy filologiczne i epistemologiczne,

Komentarz kréla Bhodzy — RadZamartanda — jest
przykladem krytycznego odezytania nagromadzonej do
czaséw jego powstania literatury komentatorskiej jogi.
Dotychezas przedstawionym interpretacjom, pobozny
Siwaita Bhodza nie zdolal jednak przeciwstawié orygi-
nalnego i mniej arbitralnego odczytania tekstu Patani-
dzalego.

Widznana Bhikszu, autor znakomitego komentarza
Jogawarttika, analize Jogasutr przeprowadza z wyraZnie
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wedantycznego punktu widzenia. Probujac pogodzié te-
zy Patandzalego z teistycznym nurtem wedanty, Bhik-
szu ostrze swej krytvki wymierza przeciw gloszonej
przez adwaita-wedantystow doktrynie majawedy, wedle
ktorej niewiedza ma charakter iluzoryczny.
Patandzali dokonujac interpretacji doSwiadcezenia
Jjogicznego ~ tj. bezpoéredniego intuicyjnego wgladu be-
dacego nastepstwem skupienia medytacyjnego — postu-
zyl sie przede wszystkim jezykiem wypracowanym
w tradycji sankhji-jogi, ktérej przedklasyczna postaé
udokumentowana jest w literaturze upaniszad i eposu.
W podstawowym tekécie jogi klasyczne brak natomiast
wskaziwek Swiadezacych o tym, iz jego autor zaznajo-
miony byl z innymi klasycznymi systemami filozofii
indyjskiej. Nie pojawia si¢ na przyklad zadna aluzja
do czterech Srodkéw poznania (pramana) szkoly njaji,
badz do atomistycznej teorii waiSesziki. Niemniej juz
w najstarszym zachowanym komentarzu autorstwa
Wijasy spotykamy wyraZne nawiazania do tez gloszo-
nych przez waideszikéw. Autor Jogabhaszji (IV.14) pro-
buje pogodzi€ teorie atomistyczng z jogiczna koncepcja
konstytucji przedmiotéw materialnych na bazie elemen-
tow subtelnych (tanmatra). Utrzymuje on, iz z gun
tworzgeych naturg przedmiotu ujmowania, dzigki jed-
norodnoéci ich przemiany, wylania si¢ pojedynczy sku-
tek w postaci jednego z pigciu elementéw subtelnych
(boskiego dZwigku, czucia, barwy, smaku lub zapachu),
z niego zas wylania si¢ kolejny skutek majgcy postaé
atomu {(atomu przestrzeni, wiatru, ognia, wody lub zie-
mi). Trwajgea dalej przemiana sprawia, ze atomy lacza
si¢ w wicksze skupiska tworzac drzewa, gory, ziemi¢
itd. Spaja je ze sobg moc przylegania, zaru i ruchliwoéci
oraz migjsce, ktére zajmuje dany przedmiot w prze-
strzeni. Koncepcje te bardziej szczegélowo rozwija Wa-
czaspati Misra w Tattwawaisaradi (1.44). Powiada on,
iz atom ziemi wytwarzany jest ze wszystkich pigciu
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elementéw subtelnych, chof najbardziej dominujgeym
pozostaje element zapachu. Atom wody wytwarzany
jest z czterech elementéw, czyli ze wszystkich elemen-
tow z wyjatkiem zapachu. W tym przypadku dominuje
element smaku. Nastepnie na atom ognia skladajg sie
pozostale trzy elementy (z wyjatkiem zapachu i smaku),
a przewaza element barwy. Atom wiatru wytwarzany
jest z dwu pozostalych elementéw - czucia i déwicku,
z ktérych drugi jest przewazajacy. | wreszcie atom po-
wietrza wylania si¢ z jedynego pozostalego elementu
subtelnego - z boskiego dZwigku.

W Jogasutrach mozemy natomiast znalezé terminy,
ktore czesto pojawiajg sie w tekstach buddyjskich. Na-
leza do nich m.in. skupienie (samadhi), poznanie prawdy
(pradzna), dyspozycja (wasana), zloze karmiczne (aSa-
ja), myslenie (witarka), przenikanie (wiczara), a takze
cztery buddyjskie cnoty, czy tez stany doskonate (brah-
mawihara) - zyczliwo§é (maitri), zadowolenie (mudita),
wspolezucie (karuna) i niewzruszonoSé (upeksza). Nie-
ktorzy badacze filozofii indyjskiej (Richard Garbe, Herman
Jacobi) utrzymuja, ze buddyéci zapozyczyli terminologie
z tradycji sankhji i jogi. Inni (m.in. Erich Frauwallner)
zauwazaja, iz pojecia typowo buddyjskie pojawiaja sie
glownie w czwartej czedel Jogasutr 1 reprezentuja poz-
nigjsze dodatki do zasadniczego korpusu dziela, badz
tez staraja si¢ dowiesé (m.in. G. J. Larson), iz filozofia
klasycznej jogi w pierwszych wiekach naszej ery — na
fali goracych dyskusji toczonych miedzy przedstawicie-
la- mi sankhji a buddyjskimi szkolami sarwastiwady
i sautrantiki -~ zapozyczyla terminologie buddyjska
z Abhidharmakoét Wasubandhu. Uwazaja oni ponadto,
iz hybrydalny system Patandzalego odczytany zgodnie
z wykladnia Juktidipiki — jednego z najwazniejszych komen-
tarzy Sankhjakariki - reprezentuje poglady nauczyciela
szkoty sankhji Windhjawasina z ok. IV w. n.e. Jeszcze
inni uczeni, wobec braku jednoznacznych dowodéw
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na kierunek przenikania okreélonych idei pomigdzy szko-
lami buddyjskimi a sankhicznymi, zadowalajq si¢ skon-
statowaniem faktu istnienia wzajemnych wplywow i po-
przestaja na wyliczeniu termindw pojawiajacych sig
w tekstach obu tradyeji (L. de la Valleé Poussin, T. G,
Mainkar). Pozostawiajac rozstrzygnigcie tych spordw fi-
lologom 1 historykom, mozemy podkreélié jedynie, iz mi-
mo niewatpliwej znajomodei wezesnej myshi buddyjskiej,
Patanidzali sporadycznie odwoluje sig do pogladéw glo-
szonych przez innych autoréw i wyraZnie unika stylu
polemicznego. Liczne aluzje i echa debat filozoficznych
toczonych z idealistycznymi szkolami buddyjskimi, do-
tyvezace natury umyslu, istnienia JaZni oraz statusu by-
towego przedmiotéw zewnetrznych, odnaleié mozna
w komentarzach Wjasy 1 Waczaspatiego Miéry. Obaj ko-
mentatorzy zestawiajy zazwyczaj poglady buddystéw
z whasnymi badZz w formie tzw. pierwszej tezy (purwa-
paksza), badZz tez w postaci konkluzji (uttarapaksza).
W pierwszym przypadku buddysta wyglasza swg teze
oraz argumenty, zas komentator je odpiera. W przypadku
drugim komentator glosi jogiczng doktryng i odpowiada
na zarzuty wysunicte przez buddystéw.

Przystepujac do omawiania podstaw filozofii Pa-
tandzalego zacznijmy od wyliczenia najwazniejszych za-
lozer, ktére lacza ja z tradyciq sankhji: 1) wszelka
aktywnodé i zmiana zwigzana jest z dzialalnoScia pra-
kriti; 2) byt podmiotowy — purusza — jest catkowicie
bierny i niezmienny; 3) zmiany w &wiadomosci empi-
rycznej sa Zrédlem bledu poznawezego, polegajacego na
utozsamianiu Jazni z aktualnie poznajgcym podmioctem;
4) kiedy Swiadomodé empiryezna uspokaja sie, ustaje
bledna identyfikacja puruszy z prakriti; 5) zaréwno
uwiklanie w sansare, jak i wyzwolenie nie dotyczy pu-
ruszy, lecz aktywnej prakriti, a §cislej méwiac jej zindy-
widualizowanej postaci, a zarazem pierwszego przejawu
— buddhi, tj. $wiadomosei intuicyjnej.
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W tym miejscu wypada zapytac, skoro tak wiele
laczy joge Patandzalego z klasyczna mysly sankhiji,
czym zastuzyla ona sobie na miano odr¢bnego systemu
filozoficznego? Ot6z mimo wielu zbieznosci jogi z do-
ktryna sankhji, wskazaé¢ mozna na kilka zasadniczych
réznic éwiadczacych o autonomicznoéci obu systeméw.
Réznice te dotycza przede wszystkim: 1) zalozen meto-
dologicznych, 2) struktury doktryny oraz 3) stosowanej
terminologii.

W sankhji najwickszy nacisk potoZony zostal na
studiowanie poszezegdlnych ,takosei” rzeczywistosci
przedmiotowej (tattwa), ktére ma na celu zdobycie wie-
dzy pozwalajacej na rozréznienie puruszy i prakriti.
Tego rodzaju metoda poznaweza, okreslana jako ¢wi-
czenie jogiczne (abhjasa - dost. ‘powtarzanie’,
‘wprawianie sig’), znajduje wedle Sankhjakariki zasto-
sowanie w odniesieniu do wszystkich trzech Srodkéw
poznania prawdziwego (pramana), poczawszy od pozna-
nia przejotego z wiarygodnego Zrédla, przez wniogko-
wanie, aZ po poznanie bezpoérednie, czyli postrzeganie.
Tymczasem w jodze réwnie istotna role co éwiczenie
jogiczne, sprzyjajace doskonaleniu sprawnoécei éwiado-
moéci intuicyjnej, odgrywa szeroko pojeta asceza
i wstrzemiezliwosé, czyli bezpragnieniowo§¢ (wai-
ragja). Najbardziej oryginalne fragmenty Jogasufr, do-
tyczace zaawansowanej praktyki medytacyjnej, wska-
zuja na kluczowe znaczenie tej wlaénie bipolarnej
metody, ktéra szerzej oméwiona zostanie w rozdziale
poféwieconym metodom jogi.

Rozbieznoéci doktrynalne jogi i sankhji dotycza
zardwno szezegélowych kwestii psychologicznych, onto-
logicznych, jak i teologicznych. Na szczegdélng uwage
zastuguje jogiczna koncepcja éwiadomosci empirycznej
(czitta) — dynamicznej, wiclopoziomowej struktury —
ujmujaca znacznie wigeej aspektow funkcjonowania
umyslu niz jej sankhiczny odpowiednik — koncepcja
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organizmu peychicznego (linga, karana). Kwestiom
ontologicznym Patandzali poSwieca znacznie mniej
miejsca niz wnikliwym analizom proceséw Swiadomo-
Sciowych. Ontologiczny model jogi ma charakter swego
rodzaju mapy stuzacej przede wszystkim jako pomoc
w praktyce jogicznej, podczas gdy w sankhji zdaje sig
on byé w znacznie wickszym stopniu sformalizowana
struktura pojeciowa. Ponadto autor Jogasutr wprowa-
dza do swego systemu element teizmu, uznajge sku-
pianie sie na ISwarze za jedna z pomocniczych praktyk
jogicznych. W Sankhjakarice, jak pamigtamy, nie po-
jawila sig nawet najmniejsza aluzja do boskiej instancji.

Réznice w przyjmowanych zatozeniach metodologicz-
nych zaowocowaty rozwinigciem wlasnej, charakterysty-
cznej terminologii techniczne), ktéra lepiej przystawala
do specyfiki systemu jogi. Cata grupa termindéw czgsto
pojawiajgeych sige w sutrach Patandzalego nie wystepuje
w dziele ISwarakriszny lub ma tam zupelnie inne kono-
tacje (np. czitta, alinga, lingamatra, asmitamatra, writti,
pratjaja itd.). <

SWIADOMOSC A JAZN

Kluczem do zrozumienia istoty przeslania Jogasutr
jest zawarta w nich analiza psychologiczna doféwiad-
czenia jogicznego. Psychologia jogi przyjmuje wspdine
niemal calej mysli indyjskiej zalozenie o odrgbnosci
Jazni i umyshu. Utozsamianie umyslu, czy tez szerzej
pojetej Swiadomosci empiryeznej (czitta) z catkowicie
oden rézng Jaznia, prowadzi zdaniem Patandzalego do
wytworzenia blednego obrazu $wiata i samego siebie,
slowem do niewiedzy (awidja) bedgeej Zrédlem wszel-
kiego cierpienia.

Na rozréznienie to naprowadza nas Patandzali w to-
ku swojego wywodu. Aby dowiedzieé si¢ jak dziala éwia-
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domoéé nalezy w pierwszym rzedzie przyjrzeé sig do-
kladniej aktualnie zachodzacym w Swiadomosci zjawis-
kom, okreélanym tez jako modyfikacje badZ wiry™ czitty.
Owe zjawiska éwiadomasciowe (czittawritti) stanowig je-
dyne, bezposrednio dane nam Zrédlo wiedzy na temat
zachodzqcych w obrebie éwiadomoscei proceséw. P!ynqoe
meprzerwanym strumieniem zjawiska, zdajace si¢ byé
ciggiem niepowtarzalnych i réznorodnych, jedynych w swym
rodzauu fenomendw, doéwiadezony jogin dzieli na pigé
podstawowych rodzajéw: poznanie prawdziwe (pramana),
wypaczenie, zwane tez bledem poznawczym (wiparjaja),
fantaziowanie (wikalpa), sen gleboki bez marzen (nidra)
oraz przypomnienie (smriti). Poszezegélne rodzaje zja-
wisk $wiadomoéciowych odnoszg sie zarazem do kardy-
nalnych funkeji éwiadomodei empirycznej. Tylko jeden
typ zjawisk, a mianowicie poznanie prawdziwe, sprzyja
realizacji ostatecznego celu jogi, Wylgcznie tego rodzaju
zjawiska éwiadomodciowe uznawane sy za uZyteczne
i nieucigzliwe (akliszta) z soteriologicznego punktu wi-
dzenia. Pozostale rodzaje czittawritti, niekorzystne
i uciazliwe (kliszta) dla poznajacego, autor sutr definiuje
w nastepujacy sposob:
Wypaczenie (wiparjaja) jest to bledne poznanie nie oparte na
naturze rzeczywistofci (tadrupa) Fantazjowanie (wikalpa)
jest pozbawione rzeczywistodei | powstaje tylko w wyniku
poznania siéw, Sen gleboki (nidra) jest to zjawisko Swiado-
moéciowe, w ktérym podpore udwiadomienia stanowi pratjaja
pustki, Przypomnicnie (smriti) nie dopuszeza do zanikanin

praetytego preedmiotu.
(Js. L8-12)4

Mimo iz przedmiotem poznania okreslanego jakq
wypaczenie jest rzecz realnie istniejgca, nie przynosi
ono pozadanych rezultatéw w postaci adekwatnego

+ Wazystkie cytaty x Jogasulr oznaczone skrétem Js, oraz z Jo-
gabkaszii — Jbh. podane sa wedlug przekladu Leona Cyborana.
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poznania danej rzeczy, gdyz opiera sie na nieprawid-
lowo przebiegajacym, zaki6econym akeie poznania (prat-
jaja). Fantazjowanie jest procesem myslowym, ktérego
przedmiotem jest znaczenie pojecia (dost. stowo — gab-
da), nie za$§ rzecz, do ktérej sie ono odnosi. W przy-
padku tego rodzaju poznania mamy do czynienia
z blednym urealnianiem cech wyfantazjowanych z po-
Jjg¢ ogblnych opartych na konwencji slownej. Sen gle-
boki bez marzen sennych, ktéry podobnie jak inne
zjawiska SwiadomoSciowe moze staé si¢ przedmiotem
introspekeji, stanowi przejaw inercyjnych sklonnoéci
dwiadomosci i uniemozliwia przejawianie sie zjawisk
poznania prawdziwego. Przypomnienie jest z natury
rzeczy zjawiskiem wtérnym wzgledem pozostalych
czterech rodzajéw writti. Moze mu podlegaé¢ ponadto
inne wezeSniej sfenomenalizowane zjawisko przypo-
mnienia. Ten ostatni rodzaj zjawisk zapewnia Swia-
domosci empiryeznej cigglosé funkcjonowania i wskazu-
Jje na istnienie dyspozycyjnej w stosunku do aktualnie
poznajacej sfery swiadomodci, ktéra stanowi swego
rodzaju rezerwuar dla zjawisk minionych, przyjmu-
jacych postaé potencjalng az do czasu ich przypomnie-
nia, czyli ponownego przejawienia sie.

Tabela 6
Rodzaje zjawisk swiadomosciowych
(czittawritti)
poznnnie | wypaczenie | fantazjo- sen prZYypomnie-
prawdziwe wanie gleboki nie
(pramana) | (wipagaja) | (wikalpa) (nidra) (smriti)

Wréémy jednak do rozréznienia Jazni od $wiadomoscei
empirycznej. W jaki sposéb Patandzali uzasadnia te
fundamentalna teze¢ indyjskiej psychologii? Skoro na
drodze introspekeji odkryliSmy, iz wiedza, jaka dyspo-
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nujemy na temat wlasnego ja" pochodzi ze zmiennych
zjawisk $wiadomoséciowych, zalozyé nalezy istnienie
podmiotu, dla ktérego owe zjawiska si¢ wylaniaja. Moje
wlasne zjawiska éwiadomodciowe pojawiajg sigdlamnie.
Czemu zatem odpowiada moje wiasne ja"? Jeéli za ,ja”
uznalibyémy ten oto podmiot, do ktérego odnoszgy sig
aktualnie zachodzace zjawiska §wiadomosciowe, popel-
nilibyémy wedlug nauki jogi blad, biorge za byt pod-
miotowy cof, co cechuje sig zmiennodcia, a ponadto
samo okazuje sie byé przedmiotem w trakcie kolejnej
introspekcji. Podmiot absolutny nie moze — zdaniem
Patandzalego — ulec zadnemu uprzedmiotowieniu, gdyz
z natury jest transcendentny. Podmiotowosé, czyli Jaii,
implikuje zatem niepoznawalno§é. Poznane moze by¢
bowiem jedynie to, co staje si¢ przedmiotem poznania,
a cecha ta pozostaje w sprzecznoscl z istota podmiotu
jako takiego. Byt podmiotowy, czyli nieempiryczna
gwiadomosé absolutna, cechujesicautotelicznoéeiy
(swartha, Js. I11.35) oraz samoéwietInoscig(swabha-
sa, Js. IV.19). To ona jest Zrodlem  Swiatla Swiadomaosci”
(ezitigakti, Js. IV.34) umozliwiajgcego wszelkie pozna-
nie, choé sama nie moze si¢ w jego blasku przejrzec.
Aktualnie dziatajacy wzgledny podmiot, czyli §wiado-
mo$é empiryczna, nie posiada natomiast cechy samo-
Gwietlnogci, lecz przez to, iz pozostaje w bezposredniej
relacji z poznawanym przedmiotem zdaje si¢ przejmo-
waé role istotnej podmiotowosci.

Swiadomoié empiryczna (czitta) nie jest samodwietlna (swab-

hasn), poniewaz jest zarazem przedmiotem widzenia (dridjatwa),

a nie jest mozliwe jednoczesne wjmawanie ich obu |4, dwiado-
mobei i rzeczy, pedmiotu i przedmiotu).

(Js, TV.19-20)

Mozna zatem moiwié w jodze o dwéch rodzajach

podmiotowoéci, okreélanych mianem widza (drasztri):

1) widz zjawiskowy - aktualnie poznajacy podmiot
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sdwiadomosel (czitta); podmiotowoéé tego rodzaju jest
wzgledna, zmienna w czasie, gdyz ten, ktéry poznaje
aktualnie, ulega rozmaitym uwarunkowaniom, np.
w postaci zmiennych stanéw psychicznych, nastrojéw,
zmiennego poziomu wiedzy, skupienia uwagi itd;
2) widz absolutny - podmiotowoéé istotna — czyli
niezmienna, wieczna, niezlozona Jazn (purusza); puru-
sza jest bytem éwiadomosciowym (cziti), lecz pozostaje
transcendentny wzgledem sfery prakriti i nie bierze
udziatu w procesie poznania.

Pierwszy rodzaj podmiotowoéci jest nam dany bez-
podrednio, drugi za§ niejako zadany - stajemy sie
Jaznia, pelnig wlasnej natury (swarupa), w wyniku
rozréznienia ja” od .nie-ja”. Niemniej w istocie swej
nigdy nie przestajemy byé Jaznia, nawet wéwcezas gdy
blednie utozsamiamy si¢ ze zmienng dwiadomosécig em-
pirycznag, tyle tylko, Ze brak samopoznania skazuje nas
na cierpienie i dalsza wedréwke w sansarze, Zrédia
cierpienia tkwia wlasnie w owym blednym utozsamie-
niu sie z widzem zjawiskowym. Przywiazanie do zja-
wisk $wiadomosciowych, lgnigeie do nich i traktowanie
jako jedvnego podloza podmiotowosci, uniemozliwia
nam poprawe¢ naszej bolesnej kondyceji i odnalezienie
prawdziwej tozsamoéci — tozsamodci Jazni. Jak zatem
mozemy wyzwoli¢ si¢ z cierpienia i staé si¢ Jaznia™?
Znéw jedynym destepnym nam materiatem okazuja si¢
by¢ zjawiska swiadomosciowe, Patandzali definiujac
ostateczny cel wysilkéw jogina powiada krétko:

Joga jest to powdciagniecle gjawisk Swiadomaosel
(jogaé czittawrittinirodhah),
Js. 1.2)

Cel jogi-metody osiagany jest wowczas, gdy zreali-
zowany zostanie stan jogi, czyli z chwila ujarzmienia,
powsciggnigcia (nirodha) wszystkich zjawisk Swiado-
moéciowych (czittawritti). Nie sposéb jednak, jak sig
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zdaje, powsciagnaé zjawisk Swiadomoéciowych bez
uprzedniego gruntownego poznania wszystkich funkeji,
pozioméw i standw swiadomodci empirycznej. Autor
Jogasutr wyréznia w obrebie dwiadomoéei empiryeznej
trzy aspekty ~ éwiadomosé intuicyjng, Swiadomoéé je-
stem” oraz umysl — z ktérymi 1aczg sie okreSlone funk-
cje peinione przez nia na trzech réznych poziomach
przemiany prakriti.

Tabela 7
Ogolna struktura éwiadomosci empirycznej (czitta)
swindomosé swiadomodd umyst
intuicyina Jestem”
(buddhi) {asmita) (manas)

Najnizszym, najmniej subtelnym aspektem czitly
jest umyst, ktéry koordynuje prace wszystkich zmy-
sléw, czy tez méwige jezykiem sankhji i jogi, psychicz-
nych narzadéw poznania oraz dzialania (buddhindrija
i karmendrija). Do zadan umysha nalezy syntetyzowanie
danych zmystowych oraz pofredniczenie miedzy narzada-
mi poznania a dwiadomoseig intuicyjng w trakcie pro-
cesu poznania, a podezas procesu dziatania - pomigdzy
buddhi a narzadami dziatania, Stan §wiadomoéci
Jestem” zapewnia niezbedne dla funkcjonowania
gwiadomosci empiryczne) poczucie tozsamodei i indy-
widualnodei, a zarazem, jako aspekt centralizujacy
wzgledny podmiot poznania, stanowi najglebsze Zradlo
niewiedzy metafizycznej, ktorej ostateczne usunigceie
jest celem prowadzonego w my$l jogi procesu samopo-
znania. Najwyzszg warstwa czitty jest §wiadomodé
intuicyjna. Ten najsubtelniejszy przejaw prakriti po-
zostaje, jak pamigtamy, pod przemoznym wplywem gu-
ny sattwy, ktéra obdarza éwiadomo§é intuicyjng cechy
przejrzystosci 1 ujawniania. W niej to wladnie pojawia
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sie odbicie widza zjawiskowego, umozliwiajgce zacho-
dzenie wszelkich aktéw poznawezych. Swiadomosé in-
tuicyjna jest ponadto ofrodkiem, w ktérym rodza si¢
akty wolicjonalne, a takze miejscem, gdzie dochodzi do
poznania rozrézniajacego (wiwekakhjati).

Wiemy juz jakie podstawowe funkeje peini aktualny
podmiot Swiadomodei, nie wepomnielismy jednak jak
dotad o jego genezie. Otéz Swiadomosé empiryezna powsta-
je na skutek odbicia absolutnej éwiadomosdcl puruszy
w najsubtelniejszym przejawie prakriti, czyli w opisa-
nej powyzej buddhi. A zatem Swiadomo§é empiryczna
jest substancjalnie jednorodna z calg rzeczywistoscia
przedmiotowa, z przeciwstawiana JaZni przyroda — pra-
kriti. Tréjgunowa czitta podlega tym samym, co inne
przejawy Swiata empiryeznego uwarunkowaniom
i ograniczeniom. Podobnie jak cala przyroda jest ona
nieéwiadoma, nieduchowa (aczetana), czy tez — jak juz
wspomnieli$my ~ niesamoéwietina. Nie przeszkadza jej
to jednak w pelnieniu wszelkich niezbednych funkeji
psycho-mentalnych. Funkcje spelnia¢ moze za sprawa
refleksu bytu-Swiadomosc: (purusza), pojawiajgeego si¢
w Swiadomosei intuicyjnej, ktéry pelni role aktualnego,
wzglednego podmiotu poznania. Funkcjonowaniu Swia-
domoéci intuicyine) poswiecié trzeba nieco wigeej uwagi,
poniewaz jest ona substancjalnym podlozem zaréwno
aktualnie zachodzacych zjawisk dwiadomoéciowych, jak
i latentnych, dyspozyeyinych twordw (sanskara), beda-
cych pozostalodeig zjawisk minionych.

Proces poznania zasadza sie wedlug Patandzalego
na owej sattwicznej naturze buddhi, czyli na jej zdolnosci
do odbijania i odzwierciedlania. Kazdy akt poznania przy-
biera postaé pratjaji, czyli biernego zabarwiania si¢”
Swiadomogci intuicyjnej, badz tez nachodzenia na nia”
odbicia ujimowanego wlaénie przedmiotu. W Jogabhaszji
mechanizm ten wyjasniany jest za pomoea metafory krysz-
talu gorskiego:
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Juk krysztal zabarwiajae si¢ poszczegélnymi rzeczami znaj-
dujgcymi si¢ w poblizu jadnieje w postaci tego lub owego
przedmiotu zblizonoge, pedobnie dwiadomodé (czitta) zabar-
wiona przedmiotem ujmowania jako podpory, popadiszy
w stan przedmiotu ujmowania, jadnieje w postaci wlasciwej
natury (swarupa) przedmiotu ujmowanin.

(Jbh. 1L41)

Niestety, wysilek poznawczy nie zawsze wieficzony
jest sukcesem w postaci wglagdu w nature przedmiotu
ujmowania. Dzieje si¢ tak dlatego, gdyz pratjaja zaklé-
cana bywa przypomnieniami wezeéniejszych zjawisk
Swiadomodciowych, a uwaga skierowana ku uchwyty-
wanemu wiasnie przedmiotowi jest zbyt chwiejna, by
uczyni¢ jego poznanie mozliwym. W trakeie jogicznej
medytagji radykalnemu powSciggnigciu ulec ma zar6wno
owa sklonnoéé §wiadomosci empiryeznej do poddawania
sie wplywom coraz to nowego przedmiotu uymowania,
jak réwniez immanentna jej cecha, jaka jest nieustanne
lgnigeie do przedmiotu poznania w ogéle. Przyczyn
chwiejnoéei uwagi i matej skutecznosei wysitkéw po-
znawezych upatrywaé nalezy w wielopoziomowej, dy-
namicznej strukturze §wiadomoéei empirycznej,

Bardzo wazng role pelni w niej sfera dyspozycyjna
(czetas). Zmagazynowane tu §lady minionych zjawisk
zwane sanskarami, drzemia uSpione az do chwili,
w ktérej ponownie beda mogly si¢ przejawié, sfeno-
menalizowaé. Nieswiadomy aspekt czitty podtrzymuje
jej dziatanie na réwni z aktualnie zachodzaca percepcja.
Kazde zjawisko §wiadomosciowe — kazde wrazenie, akt
poznawezy, myél czy intencja — zostaje utrwalone i uta-
jone w formie sanskary, ktora bedae skutkiem jednego
zjawiska staje si¢ zarazem przyczyna kolejnego, a to
znéw utrwalone w czetasie czeka na moment swej po-
nownej fenomenalizacji. Mechanizm tej wspdizaleznosci
sfery swiadomej i dyspozycyjnej ilustruje nastgpujacy
diagram:
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Schemat 2. Dynamika aktualne) i dyspozycyine)
afery swiadomosci

Aktualnie zjawisko ziawisko
poznajnca swindomadciowe /' swiadomodciowe
empiryczna l przypomnienie l
Dyspozyeyina zapamigtanic I rapami¢tanie
sfora Swindomoia -

(czetas) - sanskarn itd. \.

Ten nieprzerwany ciag zjawisk swiadomoS§ciowych
i sanskar trwa na mocy tozsamodci ich natury. Autor
najstarszego komentarza (Jbh. IV.9) podkreéla &cista
adekwatnod$¢ sanskar i przypomnien, ktére réznig sig
miedzy soba jedynie oznakami czasowymi: gdy pojawia
si¢ sanskara, zjawisko przyjmuje oznake czasu prze-
szlego, gdy za$ ulegnie ona fenomenalizacji i stanie sig
zjawiskiem, sama przyjmie oznake czasu przeszlego.
Wielokrotnie powtarzajace si¢ podebne zjawiska Swia-
domoéciowe powodujg nagromadzenie si¢ wielu sanskar
tego samego rodzaju. Taki ciag jednakowych sanskar,
nazywany w asan g, skutkuje wylenieniem sig nie jed-
nego, lecz wielu podobnych przypomniei. Dziataniem
wasan tlumaczy si¢ w jodze zaréwno charakterystyczne
dla danego gatunku istot instynkty, jak réwnicz wszel-
kie swoiste nawyki i sklonnoéei indywidualne. Rodzajow
sanskar i wasan jest wiele, gdyz:

Critta jest pstroknta od niezliczonych wasan [...]
(Js. IV.24)

[Jest niczym] poplatana sied, usiana wszedzie wezlami.
Jbh. 11.13)

Najogélniej mozna je jednak podzieli¢ na sanskary
wylaniania, ktére podtrzymujg dzialanie $wiadomosci
empiryeznej, czyli sanskary silnie prace do wylonienia
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L v (ﬂ’-\nb. r’{u-é%i‘h: [OFel wa l"-'n'.\ln-d'(‘ X.;-\'«:\-o:_a-
nigcia, ktére przyblizaja cel jogi — ostateczne powsciag-
nigcie wazelkich zjawisk §wiadomoSciowych. Wasany,
bedgce w istocie rezultatem kumulacji jednego z rodza-
jow sanskar wylaniania, dzielg sie generalnie na te,
ktére decydujg o rodzaju weielenia, te, ktére wyznaczajg
dlugoéé zycia danej istoty (np. czlowieka lub zwierzecia
okreslonego gatunku), oraz te, ktére okreélaja przewa-
zajacy w ciggu zycia typ doznan — przyjemny bgdz
przykry.

Tak wyrazne przeciwstawienie podmiotowej sfery
rzeczywistodel — tj. Jazni (purusza) — sferze przedmioto-
wej — czyhi Naturze (prakriti), z jakim mamy do czynienia
w filozofii sankhji i jogi, nie znamionuje bynajmniej ten-
dencji do antagonizowania umystowej 1 cielesnej dziedzi-
ny bytu ludzkiego. Cialo i umysl, czy tez zgodnie z jo-
giczng terminologia — cialo 1 éwiadomo§é empiryczna
(czitta), sktadaja si¢ na jeden psycho-fizyezny organizm
i 83 substancjalnie jednorodne, gdyz maja jednakowsy
tréjgunows nature i podlegaja tym samym ograniczeniom
oraz uwarunkowaniom, wlasciwym wszystkim przeja-
wom prakriti. Tak cialo, jak i dwiadomoé&é empiryezna
sa zmienne, nietrwale i nieduchowe (aczetana), a roznica
miedzy nimi wyznaczona jest moca oddzialywania sat-
twy, radzasu i tamasu, charakterystyczng dla danej fazy
przemiany prakriti: zdolnoéé poznawania i uswiadamia-
nia sobie oraz calg sferg paychiczng zawdzieczamy natu-
rze guny sattwy, czyli jej dyspozycji do odbijania Swiatia
Swiadomedci” pochodzacego od bytu podmiotowego (pu-
rusza), natomiast cialo fizyczne, uznawane za nizsze
w hierarchii przejawéw prakriti, jest efektem wzmozo-
nego oddzialywania tamasu, znamionujgcego inercje,
oraz radzasu odpowiadajacego za zmiane 1 dzialanie (por.
rozdz. Filozofia sankhji"),

Ten psycho-fizyczny kompleks — tj. $wiadomosé
wraz z cialem fizycznym — nie jest jednakze jedynym
naszym naturalnym uposazeniem. Joga, podobnie jak
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sankhja, przyimuje koncepcje tzw. ciala subtelnego (su-
kszmas$arira, w sankhji — lingasarira), traktowanego
jako subtelny, czyli niepoznawalny zmystowo, odpowied-
nik i niejako wspornik catego kompleksu psycho-fizycz-
nego. Zglebienie natury ciala subtelnego stanowilo
przedmiot szczegdlnego zainteresowania tantrycznych
nurtéw jogi oraz hathajogi. Kluczowym pojeciem kon-
cepcji ciala subtelnego jest dynamiczna sila Zyciowa,
swoista bioenergia zwana pran g, ktérej zewngtrznym
przejawef jest oddech (an - ‘oddychaé). Prana, pozwa-
lajqea ciatu fizyeznemu czerpaé z uniwersalnej kosmicz-
nej mocy zyciowej, ze wzgledu na wielerakoéé pelnionych
funkeji przyjmuje réwniez postaé apany, przeplywa-
jace) przez cialo z gory na ddl i odpowiadajacej za
uwalnianie energii na zewnatrz, a takze wjany krg-
zgcej po calym ciele i samany, ktéra biegnie od Srodka
ciala ku jego brzegom oraz udany, wznoszacej sig od
stép ku czubkowi glowy. Prana wizualizowana jest czg-
sto jakoe pulsujgca energia, krazgca wzdhuz niezwykle
skomplikowanej sieci kanaléw (nadi) i ogniskujaca sig
w obrebie szeSciu glownych kregéw, czy tez wezlow
energetycznych, zwanych czakrami, ktére rozmiesz-
czone sa w fizycznym odpowiedniku ciala subtelnego
wzdluz kregoslupa. Strumien prany przebiegajacy na
ogél przez nasze ciato bez udziatu woli moZe i powinien
wedlug jogi byé opanowany. Przejeciu petnej kontroli
nad tg pierwotna energia zyciowa sprzyja¢ majg za-
awansowane techniki medytacyjne i oddechowe. Uspoko-
jenie jej 1 ostateczne wygaszenie jest nieodzownym
warunkiem osiggnigcia wyzwolenia z naznaczonego
cierpieniem kregu sansary.

Zasadnicza wymowa nauki Patandzalego przywodzi
na my$l znane zaréwno z filozofii greckiej, jak i z upa-
niszad zalecenie: ,Poznaj samego siebie!” (gnothi seauton
~ gr., atmanam widdhi ~ sanskr.). W jodze jednakie
poznawanie siebie jest procesem zdobywania wiedzy ne-
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gatywnej, gdyz to, co mozemy pozna¢ — wilasne ciato
fizyczne i subtelne oraz umyst - nie jest nasza prawdziwa
natury. Jazd, jako absolutna podmiotowosé, pozostaje
niepoznawalna, a ostatecznym celem jest nie tyle jej
poznanie, co pelne utozsamienie sie z nia.

MIEDZY NIEWIEDZA A PRAWDA WYZWALAJACA

Odzyskanie autentycznej tozsamoéei musi poprze-
dzi¢ zlozony proces samopoznania §wiadomogci empi-
rycznej. Watepnym warunkiem rozpoczecia tego procesu
jest skonstatowanie niedogodnoéei aktualnej jej kondy-
cji. Z tego tez powodu Wjasa w swym komentarzu do
pierwszej sutry, wyszezegélniajac pieé podstawowych
stopni skupienia $wiadomosei (czittabhumi), zwraca
uwage na ucigzliwosé trzech nizszych stopni, ktére zda-
13 si¢ by¢ najpowszechnicjsze. Dwa najwyisze stopnie,
sprzyjajace osiggniceiu celu jogi, pojawiaja si¢ W na-
stepstwie zastosowania okreélonych praktyk medyta-
eyinych.

Rozproszenie (kszipta), omamienio (mudha), skupicnie chwilowe

(wikszipta), jednolitosé (ekagrata) i powscingnigeie (niruddha)

- ote slopnie Swindomodcet (cxittabhumi).

{Jbh. 1.1)

Normalnym, codziennym stanem swiadomogcei jest
stan rozproszenia | omamienia, Symptomami rozpro-
szenia sy cierpienie, zle samopoczucie, drzenie ciata,
wdech i wydech (Js. 1.31). Przyczyng owych dolegliwosei
Jest z jednej strony swoista dretwota $wiadomosei lgna-
cej do niewlasciwego, z soteriologicznego punktu wi-
dzenia, przedmiotu poznania, z drugiej za§ strony —
niepohamowana zmiennoéé i chwiejnodé uwagi, uda-
remniajaca na tyle diugie skupienie si¢ na jednym
przedmiocie, aby moglo ono przyniesé zadowalajace re-
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zultaty poznawcze. W stanic omamienia dochodzi
sporadyeznie do glebszego skupienia, ktére jednakze
nie przyczynia sie znaczaco do poglebienia SAmMopozZna-
nia, Skupienie chwilowe ze sklonnoscig do roz-
proszenia pozwala na chwilowe osiagniecie tzw. pozna-
nia prawdziwego, ale ze wzgledu na brak zdolnoéei
utrzymania owego stanu nie zapewnia warunkéw nie-
zbgdnych do pelnego skupienia Jjogicznego. Pataridzali
wymienia szereg okolicznofei utrudniajgeych utwier-
dzenie sig w pozadanym stanie §wiadomogci.

Charaba, otgpienie, niczdecydowanie, nieskupianie sig, brak
energii, niepowsciagliwobé, bledne poznawanie, nicosiggnigcie
stopnia [skupienia] | nieumocnionie sig w nim - oto przeszkody
rozpraszajace Swindomodé

(J=, 1. 30}

Stan Swiadomos$ci oczyszezonej, czy tez uciszonej
(prasanna), ktéra osiagneta stopien stalodei i zdolna
jest do diugotrwalego skupienia na jednym (eka) przed-
miocie okresla si¢ jako jednolito§¢ bads jednopun-
ktowosé. Akty poznawcze zachodzace w trakeie tego
rodzaju skupienia przynosza niezwykle cenne owoce
dla calego procesu autorefleksji. Najwyzszym stopniem
skupienia jogicznego jest stan pow éci agni¢cia swia-
domosdci, w ktérym ujarzmione zostajg wszystkie zja-
wiska Swiadomosciowe, lacznie z wezesniej zdobytym
poznaniem prawdziwym. O tym wlagnie stanie powiada
sig, 1z przewyzsza wszystkie pozostate.

Pelne powsciggniecie éwiadomosei empirycznej sta-
nowi punkt docelowy wienczacey jogiczna sciezke, kitra
wznosi sig od stanu permanentnej niewiedzy, poprzez
akty poznania w coraz mniejszym stopniu obarczonego
bledem metafizycznym, ku ostatecznemu rozréznieniu
puruszy od sattwy. Niewiedza (awidja), bedaca prze-
ciwiefistwem poznania prawdziwego, nie jest zarazem
-~ Jjak poucza nas Wiasa (Jbh. IL5) — zaprzeczeniem
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wazelkiej wiedzy (widja), lecz rezultatem odmiennego,
blednego poznania. Autor Jogasutr definiuje ja w na-
stepujacy sposéb;

Widzenic w nictrwalym trwalego, w nieczyetym czystego, w niewy-
podnym pomyélnego, w bozininiowym Jaini stanowi nlewiedze,
(Js, 11,6)

Ucigzliwoéé niewiedzy nie polega na braku wiedzy
na temat rzeczywistoscl, ale na blednym prze$wiadezeniu,
iz wiedza aktualnie posiadana jest adekwatna i wystarcza-
jaca. Slowem, najwazniejszym warunkiem zainicjowania
procesu poznania prawdziwego, czyli poznania istotnej
natury rzeczywistosci, jest zdemaskowanie pozornodci
wlasnej wiedzy, Spelnienie owego warunku wstgpnego
jest tym trudniejsze, iz niewiedza przejawiaé si¢ moze
na rézne sposoby i nie zawsze jestedmy w stanie dostrzec
jej uciazliwy charakter, Do pigciu rodzajow ucigzliwoéci
(klega), czyli sposobéw fenomenalizowania sie niewiedzy,
Patandzali zalicza: 1) niewiedze podstawows (awidja),
polegajacq na blednym utozsamianiu sfery prakriti z by-
tem podmiotowym; 2) éwiadomoéé Jestem” (asmita), po-
jawiajgea sie z chwily utozsamienia Jazni z najbardziej
subtelnym przejawem prakriti, czyli ze Swiadomoécia
intuicyjna (buddhi), a §cislej méwiac z najsubtelniejsza
z gun — sattwg — uzyczajacq swojej natury Swiadomoscei
intuicyjnej; 3) pragnienie (raga), przejawiajace si¢ daze-
niem do podtrzymania stanu przyjemnosei, ktéra z na-
tury rzeczy ma zawsze jedynie chwilowy charakter, badZ
do przywricenia wezeéniej doSwiadczonego stanu przy-
jemnoéci; 4) awersje (dwesza), ktéra polega na kierowa-
niu si¢ niechecia, nienawidcia lub gniewem w stosunku
do przykroéei badz Srodka uznawanego za jej przyczyne;
5) przywiazanie (abhiniweéa), objawiajace si¢ wszelkiego
rodzaju reakcjami samozachowawczymi — poczynajac od
leku przed utrata wlasnego zycia, az po inercje éwia-
domoéci powodujgea stagnacje procesu samopoznania,
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Rodzaje ucigzliwoéei (kleda)

Tabela 8

niewiedza | Swiadomedé | pragnienie | awersja | przywigzanie
podstawowa| jestem”
(awidjn) (asmita) (raga) (dwesza) |{abhiniweda)

Tak szerokie pojmowanie niewiedzy oznacza, iz
wszelkie nasze akty poznania podyktowane pragnie-
niem osiagnigeia przyjemnoéei badz awersja w stesunku
do przykrodci oraz érodkéw ja wywoelujacych, nie moga
przynieéé pozadanych rezultatéw, gdyz oparte s na
blednym zalozeniu, iz w kregu sansary mozliwe jest
unikniecie cierpienia przy jednoczesnym nieprzerwa-
nym utrzymywaniu stanu przyjemnoéci. Przyjemnosé
i przykro&é, niczym awers i rewers jednej monety, sa
nierozerwalnie ze sobg zwigzane i nie sposéb wyelimi-
nowaé jednej, jesli za wszelka ceng pragnie si¢ doéwiad-
czaé drugiej. Podobnie ma sig rzecz z przywigzaniem,
ktore stol na strazy naszego poczucia bezpieczefistwa.
Chwytajac sie jakiegokolwick zjawiska, czy to zachodzg-
cego w obrebie Swiadomodel, czy w éwiecie zewnetrznym,
7 nadzieja na odnalezienie trwalej podstawy wlasnej
egzystencji, z gory skazani jesteSmy na fiasko, gdyz
zmienny, chwilowy charakter wszelkich przejawGw pra-
kriti moze zapewni¢ nam jedynie pozorne poczucie sta-
losei i bezpieczenstwa,

Rozpoznanie i zniwelowanie najbardziej pierwot-
nego przejawu niewiedzy — tj. §wiadomodei Jjestem” -
jest najtrudnicjszym ze wszystkich etapéw procesu sa-
mopoznania. Nielatwo zrezygnowaé z utozsamiania sig
z wlasnymi pragnieniami i niechgciami, nielatwo wy-
zbyé sie leku przed Smiercig lub utraty tozsamosci
spolecznej, czy zanikiem innego rodzaju silnych przy-
wigzan, ale zaden z tych rodzajéw niewiedzy nie ma
tak fundamentalnego znaczenia dla funkcjonowania
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podmiotu empiryeznego jak swiadomosé wlasnego ja”.
Poczucie ,ja" - swoista of podmiotu empiryeznego —
powstale dzieki utozsamieniu si¢ z sattwiczna natura
gwiadomoéei intuicyjnej (buddhi), w ktérej odbija sig
rzeczywista JaZi (purusza), powinno wraz z innymi
rodzajami ucigzliwoséci zostaé zdemaskowane jako prze-
jaw zwiastujacej cierpienie niewiedzy.

I tu rodzi si¢ podstawowe dla jogi pytanie, jak
usunaé ows permanentna niewiedz¢? Jedynym sposo-
bem oslabienia, a ostatecznie catkowitego wyelimino-
wania wszelkich ucigzliwosei, jest uzyskanie poznania
bezposredniego, wolnego od niewiedzy. Niewiedza moze
zostaé przezwycigzona jedynie przez wiedz¢ pelna i ade-
kwatna, tylko ona bowiem obnaza pozornodé, czy tez
falszywoéé awidji. Ideg te doskonale ilustruje metafora
Wijasy z Jbh. L.8. Stan niewiedzy poréwnany jest tu do
ulegania zludzeniu istnienia dwdch ksiezyeéw, na pod-
stawie réwnoczesnego postrzezenia ksigzyca rzeczywi-
stego oraz ksiezyca bedacego odbiciem w tafli wody.
Jedynym gposobem przekonania sie o falszywodci owego
btednego przeswiadezenia (o ile wykluczymy wezesdniej-
sze doSwiadezenie) jest bezpoSrednie poznanie natury
obu przedmiotéw, w wyniku ktérego ksigzye w postaci
odbicia okaze si¢ przedmiotem niesamoistnym.

Interesujaca parafraze metafory Wijasy spotyka-
my w wypowiedzi wspétczesnego hinduskiego medrea
Nisargadatty Maharadzy (1897-1981):

To nie prawdziwa twoja istota jest nlespokojna, ale jej odbicie
w umysle, poniewnz umysl jest niespokojny. Podobne to jest do
odbicia ksiezyea w wixlzie poruszane) podmuchem wintre. Wiatr
pozgdan porusza umysl, a wydaje sig, 2o to twoje ja", ktdre
jest tylko odbiciem Jagni w umysle, ulega zmianom. Wazystkie
te wyobrazenia o ruchu, o niepokoju, o prayjemnodci i praykrosci
znajdujn sie w umydle. Jagi jest poza umyslem, dwiadoma, ale
niezaangazowana.

(Nisargadatta Maharaj, Rozmewy 2z megdreem, 5. 43)
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Skoro wyzwolenie z niewiedzy nastepuje dzieki
poznaniu adekwatnemu, czyli prawdziwemu, koniecz-
ne jest sformulowanie odpowiedniego kryterium pra-
wdy, ktére pozwoliloby odrézni¢ wiedze wartociows
od bezuzytecznej. Pojecie prawdy, charakterystyczne
dla systemu jogi klasycznej, ma bardzo waskie, rzec
by mozna techniczne, znaczenie. Prawda (pradzna),
traktowana zazwyczaj w filozofii zachodniej jako cecha
sadéw, badZ ogdlniej ~ poznania, tu odnosi si¢ do
samej §wiadomoéei empiryeznej, jako substratu wszel-
kich aktéw poznawezych, 1 réwnoznaczna jest z ma-
droéeig. Tak poimowang prawde osiaga si¢ na drodze
poznania rozrézniajacego (wiwekakhjati), majacego
charakter wyzwalajgecy. Doslownie przenosi ono po-
znajacego na drugi brzeg (taraka) - z obszaru nie-
wiedzy ku poznaniu prawdziwemu. Poznanie rozréz-
niajace ma na celu rozréznienie widza — tj. podmiotu
poznania - od przedmiotu widzenia. Zdobycie pra-
wdy-madroSci pozwala na dokonanie bezpoSredniego
wgladu w istote rzeezy, gwarantujgcego adekwatne
i pelne poznanie, oraz na ostateczne uwolnienie sig¢
od bledu poznawezego i niewiedzy.

U tego [u ktdrego wystapilo poznanie rezrdgniajice] nastepuje
sicdmiorakie poxnanie prawdy (pradzia) ustopniowane a2 do
Kresu.

(Js. [1.27)

To poznanie zrodzone z rozrdZnienia jest wyzwalajace (taraka),
ma wszystko za przedmiot swindomoeéciowy, ma przedmiot na
wazelki spoadb [poznany] | jest jednoczesne,

(Js. 111.54)

Poznanie prawdziwe (pramana) nie dotyczy jakie-
gokolwiek fragmentu rzeczywistedei, lecz istoty rzeczy-
wistodel jako takiej, stad prawda-madroéé nie jest je-
dynie suma wiedzy o poszezegélnych zjawiskach. Tylko
wiedza zrodzona z rozrdznienia éwiata przejawéw pra-
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kriti od niezmiennej JaZni moze zapewni¢ nam wWyzwo-
lenie z kregu sansary.

Do érodkéw poznania prawdziwego autor sutr (Js.
1.7) zalicza: 1) przejecie poznania od innej osoby
lub z pism $wietych (agama); 2) poznanie rozumo-
we (anumana) o charakterze intuicyjnej analogizacii,
nie za$ intelektualnej spekulacji; 3) bezpoérednia
naocznoéé (pratjaksza), czyli wspomniane juz pozna-
nie rozrézniajace (wiwekakhjati).

Dwa pierwsze sposoby zdobycia madrodci (pradzna)
nie moga doprowadzié do ostatecznego wyzwolenia,
gdyz maja charakter posredni, wtérny. Srodkiem naj-
skuteczniejszym jest niczym nie zapodredniczona naocz-
noéé, pojawiajgea sig w nastgpstwie glebokiego skupienia
jogicznego (samadhi). Dokladniejszg charakterystyke
poszezegolnych srodkéw, czy tez stopni poznania znaj-
dujemy w komentarzu Wjasy:

Poznanie prawdziwe (pramana) typu naccznodel jest to tiawisko

awiadomobciowe (writti) majace praedmiot Swiadomadcei powsta-

1y od zabarwicnia sig jej rzeczywistodcly zewnetrzng za podred-
nictwem narzadéw psychicznych (indrija), w ktérym podstawe
stanowi yimowanie tego, co szczegdine w rzeczy zlozongj z tego,
co ogélne, ormx 2z tego, co szczegélue. Etapem koficowym jest
intuicyjne poznanie xjawiska swindomosal ze strony puruszy
|...]. Poznanie pedrednie (anumana) jest to zjawisko Swindomas-
ciowe, w ktérym podstawe stanowi ujmowanie tego, co ogélne,
czyli e ma ono za przedmiot taki zwinzek, ktéry wystgpuje

w rzeczach podobnych tego samego rodzaju [...], Poznanie prae-

jete {agnma) jost to Zjawisko dwiadomodciows, ktérego przedmiot

stanowi prawda (tadartha) powstaln u sluchajycego pod wply-
wem [czyichs] staw [..]
(Jbh. L7)

Tak ogélnie sformulowane sposoby osiagnigcia
poznania wyzwalajgeego poméc maja adeptowi jogi
w obraniu wlasciwego kierunku samodoskonalenia.
Niezbedne wydaja sig tu jednak takze bardziej precy-
zyine instrukeje i praktyezne zalecenia. W drugiej czgsci

8

Jogasutr znajdujemy szczegoélowa metode jogi, kitdra
jest najbardziej bodaj znanym fragmentem tego dzieta.

METODY JOGI

Podstawowa metoda jogi klasycznej, zwana
ofmiocztonows &ciezky jogi (asztangajoga) badZ cziona-
mi pomocniczymi jogi (joganga), stanowi zasadniczy
filar nauki Patandzalego, choé z pewnoécig nie jedyng
metode jogiczng znang autorowi sutr, Pod koniec pier-
wszej czgbel Jogasutr Patandzali wymienia caly szereg
zalecanych praktyk jogicznych, majgeych na celu osigg-
niecie pozadanego stopnia skupienia (Js. 1.32-39). Aby
usunaé symptomy rozproszenia §wiadomosci, korzystne
jest skupianie sig na jednej z takoSci” rzeczywistosci
(tattwa) lub piclegnowanie jednej z czterech kardynal-
nych enét - zyczliwoscei dla szczg¢dcia, wspllezucia dla
nieszezgbeia, zadowolenia z dobra oraz tolerancji wobec
spotykajacego nas zia, Korzystne jest réwniez powscig-
ganie prany, ditugotrwate skupianie si¢ na jednym
przedmiocie badz skupienie si¢ na sattwicznej naturze
wiasnego ,ja". Mozna réwniez skoncentrowaé si¢ na
Swiadomoéci pozbawione] pragnien i uczynié ja przed-
miotem medytacji, albo tez staraé sig podtrzymywac
skupienie podczas snu z marzeniami oraz snu giebo-
kiego. Slowem wszelka kontemplacja zgodnie z upodo-
baniem praktykujacego prowadzié moze do uciszenia
dwiadomosci i1 do wzmocnienia jej potencjatlu poznaw-
czego, tak iz

Panowanie jej [t). swiadomodcl oczyszezone), rozeiggaé sie moze)
od najmnicjszego atomu nz po najwickszy ogrom.
(Js. 1.40)

Niemniej, usystematyzowana i w petni dopracowang
metode jogi znajdujemy dopiero pod koniec drugiej czedei
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Jogasutr. Pierwsze sutry tej pady poéwigcone sq wstepnej
trajeztonowej praktyce oczyszezajgeej, zwanej krijajo-
ga. Ma ona na celu wywolanie skupienia i oslabienic
ucigzliwogei (klega), spowodowanych wtérnymi przeja-
wami niewiedzy, a wige §wiadomodcia Jjestem”, pragnie-
niem, awersja i przywigzaniem. Praktykowanie krijajogi
polega na oddawaniu si¢ ascezie (tapas), medytacji
(swadhjaja), czyli powtarzaniu oczyszezajacych modlitw,
recytowaniu Swigtych ksiag oraz mantr — takich jak
mistyczna zgloska OM (aum) — a takze na skupieniu si¢
na léwarze, ktéremu jako Najwyzszemu Mistrzowi ofia-
rowuje sie owoce wszystkich swoich czynéw. Krijajoga
stanowi zatem swego rodzaju praktyke przygotowaweza,
pozwalajaca adeptowi jogi przejéé lagodnie ze sfery zycia
swieckiego przez faze ascetyczno-rytualistyezng ku doj-
rzalej, oémioczionowej formie jogi.

Zanim jednak blizej przyjrzymy si¢ poszczegilnym
czlonom jogangi, zwréémy uwage na pierwszorzedne
znaczenie praktycznego wymiaru filozofii jogi. Komen-
tujac sutre IL15 autor Jogabhaszji poréwnal dzielo
Patandzalego do klasyeznie skomponowanego traktatu
medycznego:

Tak jak traktat medyczny ma cztery dzialy, & mianowicie:
choroba, przyczyna choroby, zdrowie {stan bezchorobowy],
leczenie [lekarstwol, tak i ten traktat ma cztery dzialy. A mia-
nowicie: sansara, przyczyna sansary, wyzwolenie (moksza)
i grodek do wyzwolenia,

(Jbh, 11.15)

Sansara przyrownana tu zostata do stanu choroby,
ktéremu nicodigeznie towarzyszy cierpienie. Za przy-
czyng choroby uznano iluzoryczny kontakt rzeczywi-
stodei przedmiotowej i Jagni. Stanem pozgdanym jest
catkowite ustanie owego kontaktu, kiedy to JaZn osigga
absolutna wolnoéé, zas proces leczenia winien zmierzaé
do uzyskania poznania doskonalego.
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Cel jogi ~ wyzwolenie (moksza) — ckreflany bywa
jako stan jedynosci (kaiwalja) widza, gdyZ wraz z osiag-
nieciem celu znika wzglgdny podmiot poznania, tzw.
widz zjawiskowy, Aktualny stan ,chorobowy” to stan
kontaktu (sanjoga). Bledne utozsamienie si¢ §wiadomo-
dci empiryeznej z JaZnia sprawia, iz tej drugiej przy-
pisywane sa cechy wlasciwe pierwszej — zmiennosé,
aktywno&é, koniecznoéé weielania sig i cierpienia, Za-
lecana przez joge metoda Jeczenia” nie usuwa, rzecz
jasna, owego iluzorycznego kontaktu ani wywolanego
przezen cierpienia natychmiast. Sam proces samopo-
znania i doskonalenia si¢ réwniez nalezy do bolesnych
doéwiadczen. Pataridzali wprost powiada, ze:

Wazystko jest tylko niewygodn dla rozpoznajgeego [purusze ol
gunl.
(Js. 11.16)

Zanim jednak zaawansowane praktyki jogiczne
pozwoly rozpoznajgcemu rozréznié purusze od gun,
musi on najpierw przejéé pomyslnie proces doskonale-
nia etycznego. Pierwszy spoéréd oémiu czlonéw Sciezki
jogi polega na przestrzeganiu pigciu kardynalnych
zasad etycznych (jama). Sklada si¢ na nie: 1)
niekrzywdzenie, 2) umilowanie prawdy, 3) niekradze-
nie, 4) wstrzemie¢zliwosé (polegajaca przede wszyst-
kim na czystodci plciowej) oraz 5) nieposiadanie.
Wszystkie je 1aczy wspélna tendencja do zaniecha-
nia - czy to przemocy, klamstwa, kradziezy, czy tez
podeimowania wspélzycia pleiowego badZ przywiasz-
czania sobie czegokolwiek.

Kolejnym czlonem asztangajogi sa praktyki asce-
tyczno-mistyczne (nijama), ktére wymagaja skupie-
nia sie na jednym wybranym przedmiocie. Do praktyk
tych zalicza si¢: 1) oczyszezenie — tak zewnetrzne, jak
i wewnetrzne, cielesne i duchowe, oraz 2) zadowolenie,
polegajace na zadowalaniu sig¢ tym, co sig aktualnie
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przydarza, a takze 3) asceze, czyli cierpliwe znoszenie
wszelkich skrajnodci ~ glodu i pragnienia, chiodu i upa-
u itd., a ponadto 4) medytacje, w trakcie ktorych stu-
diuje i recytuje si¢ autorytatywne ksiegi o wyzwoleniu
1 powtarza §wietq sylabe OM, oraz 5) skupianie si¢ na
Iswarze. Trzy ostatnie praktyki dokladnie pokrywajg
sig ze wspomniang juz krijajoga, ktéra - jak widzimy
— moze by¢ kontynuowana pe wstapieniu na wlasciwg
gciezke jogi.

Realizacja dwéch pierwszych czlonéw przyczynié
ma sig do zdobycia odpowiednich endét, ktére nie tylko
gwarantujg stabilnoéé moralng, ale maja fundamental-
ne znaczenie dla dalszego samodoskonalenia jogina.
Praktykowanie jam i nijam pomaga zapanowaé¢ nad
wszelkimi pragnieniami i lekami, sprzyja osiagniecia
i kultywowaniu stanu wewnetrznej réwnowagi oraz
zadowolenia, niezaleznie od okolicznoSci. Nie mniej
wazna jest réwniez zdobywana na tym etapie dciezki
jogicznej harmonizacja wszelkich relacji, laczacych
praktykujacego z otoczeniem -~ rodzina, przyjaciéimi
czy znajomymi. Problemy w relacgjach spotecznych,
kiopoty z przystosowaniem si¢ do zastanych okolicz-
nodci, a takze nieopanowana wrogoéé w stosunku do
bliznich czy innego rodzaju nadmierny afekt, §wiadczg
wyraZnie o braku postepu na $ciezce jogi i o niewla-
gciwym realizowaniu dwéch pierwszych jej czlondéw,
Niezréwnowazenie psychiczne i emocjonalne, na réwni
z nieuczciwoscig i lenistwem dyskwalifikujg zatem
na starcie ewentualnego kandydata na jogina.

W zwalczaniu niepozadanych myéli i slabosci, ktére
w poczatkowym okresie rozwoju moga si¢ wszakZze poja-
wiac, pomoene okazuje sig¢ tzw. wytwarzanie przeciwien-
stwa (pratipaksza), czy tez przeciwdziatanie. Polega
ono, najkréeej moéwiae, na wytwarzaniu myél przeciw-
nej wzgledem pojawiajace) sie slaboSci. Wjasa wyjasnia
to nastepujaco:
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Jesliby u tego bramina powstawaly slabodei na korzy$é krzyw-
dzenia itp. ~ op: Zabije tego, ktéry cxyni Zle; bede klamal,
preywlaszezg sobie tez jego pienigdze; | bede minl stosunki
x jego zong; i stang si¢ wlascicielem jego mienia” — gdy go w ten
spoadh atakuje goraczka mysli, sprowadzajaca go z wladciwej
drogi, niech wytwarza mysli przeciwne tamtym, Niech wytwarza
np. takie mysli: JPrzypiekany strasznym ogniem egzystoncii
dwiatowej {sansara) szukam ucieceki w enocie jogi, zapewnia-
jaos] bezpieczefistwo wazystkim istotom. Zaiste jestem tym, co
porzuciwszy stabodé, welgs do niej powraca” L.}

(Jbh. 11.33)

Patanidzali zwraca ponadto uwage, iz wszystkie
slabodci, polegajace na uleganiu skionnodciom do krzywdze-
nia, klamstwa, kradziezy, rozpusty oraz zachtannosei,
maja réwnie przykre skutki — niekoficzace sig cierpienie
i niewiedze - niezaleznie od tego, czy wyrzadzajg krzyw-
de¢ w malym, érednim czy w wielkim stopniu i czy
zdolaly popchnaé nas samych do spelnienia nagannego
czynu, czy tez sprawily jedynie, ze do owego czynu
naklanialidmy innych, badz tylko pochwalaliémy czyjes
zle uezynki (Js, 11.34), Wytwarzanie mysli przeciwnych
siabodciom pelnié ma tu wiee role swoistego mechani-
zmu prewencyjnego, Sumienne przestrzeganie zasad
moralnych, spetnianie praktyk ascetyczno-mistycznych
oraz ugruntowanie si¢ w enotach niekrzywdzenia, praw-
doméwnoscei i innych, przyniesé ma natomiast joginowi
rozliczne nadzwyczajne moce, pomagajace w przezwy-
ciezaniu dalszych przeszkod, ktére pigtrzy si¢ przed
szukajacym wyzwolenia,

Kolejny etap éciezki jogi polega na zwrbeeniu si¢
ku wlasnemu cialu. Praktykowanie asan, czyli utrzy-
mywanie si¢ przez dowolnie diugi czas w nieruchomej
i wygodnej pozycji, ma na celu wzmocenienie stabilnosci
uwagi i wydluzenie okresu koncentracji oraz dofwiad-
czenie jednodei calego organizmu psycho-fizyeznego.
W najstarszym traktacie jogi klasycznej stosunkowo
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niewiele miejsca po&wiecono kwestii pozycji jogicznej
(asana). Przede wszystkim musi byé ona nieruchoma
i wygodna, powinno jej zarazem towarzyszyé rozlui-
nienie napiecia, ktére sprzyja kontemplowaniu nieskon-
czonofci 1 wiecznodei, dzigki czemu znika wszelki po-
épiech, bedacy przyczyna naszego napigcia. Liczne
warianty pozycji jogicznych oraz tajniki tzw. mistycznej
fizjologii staly sig péZniej, poczgwszy od ok. VIII w.,
przedmiotem szezegdlnego zainteresowania szkét hatha-
jogi i opisane zostaly m.in. w Gorakszasanhicie, Ghe-
randasanhicie oraz Hathajogapradipice.

Kiedy trzy pierwsze czlony jogi zostana w nalezyty
sposéb opanowane, wéwezas przychodzi kolej na prze-
jecie kontroli nad subtelng sferg naszej natury, a mia-
nowicie nad biegiem oZywiajacej nasze cialo energii,
Znajdujaca si¢ w stanie réwnowagi §wiadomosé, wolna
od slaboédci i zdolna do dlugotrwalej koncentracji, moze
teraz w naturalny sposéb &ledzié bieg tchnienia zycio-
wego (prana). Zewnetrznym jego przejawem jest oddech
1 on wlaénie staje sig swolstym narzedziem powSciaga-
nia prany. Proces powéciggania prany, zwany prana-
jama, koficzy si¢ zatrzymaniem wdechu i wydechu,
czyli wehlaniania i uwalniania prany. Wyréznia sig trzy
podstawowe rodzaje pranajamy — zewngtrzng, wewnetrz-
na i sttumiona — oraz cawarty, szczeg6lnie istotny dla
dalszych etapéw metody jogicznej. Pierwsza pranajama
polega na zatrzymaniu prany po wydechu, druga po
wdechu, trzecia zas pojawia sie w nastepstwie jednora-
zowego aktu stlumienia obu biegéw prany. Wszystkie
trzy pranajamy ¢wiczy si¢ przez dlugotrwale skupianie
uwagi na biegu prany, a takze na iloSci wdechéw 1 wy-
dechéw. Czwarty rodzaj pranajamy rézni sig od pozo-
statych tym, ze w trakcie praktykowania go stopniowo
zanika Sledzony dotad uwaznie bieg prany. Wjasa po-
wiada, 1z u jogina éwiczacego pranajamy ginie karman,
przystaniajacy poznanie rozrizniajace,
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Nie ma wyzsze) ascexy od pranmjamy; przy nigj usuwa si¢

calkowicie zanieczyszezenis i osigga swiatlo poznania.

(Jbh, I1.62)

Dzigki tej nadzwyczajnej mocy oczyszczajace) pra-
najamy, umyst zyskuje zdolno&é do aktéw przykucia
uwagi (dharana). Zanim jednak éciezka jogiczna wejdzie
w tzw. wewnetrzng faze konieczne jest wycefanie
(pratjahara) narzadéw psychicznych z przedmiotu po-
znania. Ten piaty, ostatni z zewnegtrznych, czlon asztan-
gajogi polega na zerwaniu tacznodei narzadéw poznania
(buddhindrija) oraz narzadéw dzialania (karmendrija)
z ich przedmiotami. Wycofanie zmyslow, zawieszenie
ich dzialania, sprzyja powécigganiu zjawisk §wiadomo-
gciowych. Im mniej bodZcéw zmystowych dociera do
gwiadomoscei, tym latwiej zapanowaé nad jej biegiem,
a im mniej zjawisk Swiadomosciowych zaktica spokdj
naszego umysiu, tym tatwiej dokonaé wycofania - pelnegj
introwersji zmyslowej.

Tak wyciszona Swiadomoéé gotowa jest do podjecia
najwigkszego trudu, jakim jest poznanie rozrézniajace.
Trzy ostatnie czlony jogi — przykucie uwagi (dharana),
kontemplacja (dhjana) i skupienie (samadhi) — skiero-
wane s4 juz bezporednio na cel ostateczny i1 stanowig
rdzen calej metody jogiczne). Patandzali okresla je czesto
jednym zbiorczym terminem — sanjama. Opanowanie
sanjamy pozwala osiagnaé dwiatlo, czy tez intuicyjny
wglad (pradzinaloka), poznania prawdy. Praktyka san-
jamy ma zastosowanie na wszystkich stopniach za-
awansowania, Kiedy opanowany zostaje dany stopien,
sanjamg praktykowaé nalezy na Kkolejnym, wyZszym
stopniu poznania. Ale jeéli na danym stopniu sanjama
nie zostala opanowana nalezycie, §wiatlo poznania pra-
wdy nie pojawia sig w ogdle, a wysilki skicrowane na
opanowanie stopnia wyzszego z géry skazane sg na
fiasko, Wjasa komentujgc te kwesti¢ ilustruje swoje
wyjasnienia nastgpujacym czterowierszem:
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Przez jogg nalezy jogg poznawad,

od jogi powstaje joga,

A ten, ktory sie skupl przez jogs,

na zawsze przebywa w jogach.
(Jbh, 111.6)

Termin joga ujawnia tu w pelni swg wieloznacz-
no$é; przez joge, czy tez dzigki jodze, pojmowanej jako
swoisty przewodnik duchowy, moZna poznaé joge —
czyli stan ostatecznego ujarzmienia zjawisk swiadomo-
gciowych; od jogi, czyli skupienia na danym stopniu,
powstaje joga — coraz to pelniejsze opanowanie Swia-
domoéei empiryezne); ten, ktéry sie skupi przez joge,
czyli ten, kto postuzy sie metoda jogi, na zawsze prze-
bywa w jogach — coraz wyizszych stanach skupienia
jogicznego. A zatem joga oznacza¢ tu moze: 1) prze-
wodnik, czy tez nauke lub przeslanie duchowe,
mogace sprowadzié poznajacego na wlasciwg Sciezke
wiodaca do wyzwolenia; 2) docelowy stan ostate-
cznego ujarzmienia wszelkich zjawisk &wiadomoécio-
wych; 3) stan skupienia $wiadomos$ci na danym
poziomie; 4) rozwijana w trakecie praktyki zdolnosé
zapanowania nad biegiem zjawisk éwiadomogciowych
oraz 5) metode jogi ulatwiajaca posuwanie si¢ na
Sciezee jogiczne).

Przykucie uwagi (dharana) definiowane jest jako
zwigzanie zjawiska Swiadomos$ci z miejscem, czy to
jednym z gléwnych oérodkéw energetycznych ciala sub-
telnego (czakra), czy tez z dowolnym zewngtrznym
przedmiotem Swiadomoéciowym (wiszaja). Takie dlugo-
trwate ustabilizowanie swiadomoéci na jednym punkcie
(ekagrata) sprawia, iz kolejne nastgpujace po sobie akty
poznawcze tworza ciag jednostajnych pratjaji. Potok
jednakowych pratjaji pozwala poznajgcemu zatopic sig
w stanie glebokiej kontemplacji (dhjana), nieodzownej
dla uzyskania pelnego intuicyinego wgladu. Wglad
w istote rzeczy, pojmowany jako wylonienie postaci rze-
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czy, czy tez przyjecie przez Swiadomo§é wias ciwej na-
tury (swabhawa) przedmiotu, konczy faze kontemplacji.
Nastgpuje wéwczas skupienie jogiczne (samadhi).

Jest rzecza znamienna, iz owe trzy wewnetrzne,
czyli bezpodrednie czlony jogi (antaranga), oméwione
zostaly przez Patandzalego w pierwszych sutrach trze-
ciego rozdzialu Jogasutr poéwic¢conego nadludzkim
mocom (wibhuti), nie za&, jak w przypadku czlonéw
zewnetrznych, pod koniec drugie) pady. To wlagnie
dzigki praktyce sanjamy zaawansowany jogin zyskuje
nadzwyczajne, nadludzkie moce, ktére z jednej strony
zaswiadczaja o postepujacym we wlaciwym kierunku
rozwoju, z drugiej zaé stanowig dlan narzedzie po-
moene w przezwyciezaniu coraz to nowych przeszkad,
wylaniajacych si¢ na jogicznej Sciezce. Im blizej celu,
tym wigksze i trudniejsze do pokonania przeszkody
czyhaja na praktykujacego. W jednej z sutr znajdu-
Jjemy takie oto ostrzezenie:

Gdy kuszy [bogowie] zajmujacy wysokn pozycje, to nie naleky
poddawaé si¢ ani pozadaniu, ani popadaé w pyche, aby po-
nownie nie nastapito nieporgdane przylgniceic [do Swiata
sangary].

(Js, HI51)

Autor Jogabhaszji w komentarzu do powyzszej su-
try wspomina o rozmaitych zgubnych pokusach, ktére
moga powstrzymaé nawet zaawansowanego jogina
przed osiggnieciem ostatecznego wyzwolenia. Najnizej
w czterostopniowej hierarchii joginéw plasujg si¢ po-
czgtkujgey, ktérzy nie bywaja zapraszani przez bogéw,
gdyz ich pierwsze jogiczne osiagnigcia sq jeszeze zhyt
skromne. Najchetniej kuszeni przez bogdw sa jogini
majacy tzw. miodowe stopnie. Bogowie staraja sie ich
odwiezé od dalszych staran, zmierzajagcych do wyzwo-
lenia, oferujac im nadzwyczajne, boskie rozkosze, eliksir
nie$miertelnoSci i obiecujac spelnienie wszelkich pra-
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guien. Probuja w ten sposob obudzié w joginie z trudem
uépione zqdze, rozbudzajac zarazem nie calkiem jeszcze
wytepiona pyche. Trzecia kategoria joginow — majacych
gwiatlo poznania prawdy — nie jest juz nekana przez
bogow, gdyz skutecznie panuja oni nad zywiotami oraz
narzadami psychicznymi. Do czwartego, najwyzszego
rodzaju joginéw zaliczaja sie ci, ktérzy opanowawszy
wszelka pozadliwosé 1 przywiazania, zblizaja si¢ do
stanu docelowego, w ktérym zaprzestana kultywowania
jogi. Zaden z joginéw nie moze sig czué catkowicie
bezpieczny w swej wedrowee, dopéki nie powsciagnie
ostatniej z ucigzliwoéci ~ Swiadomosei Jjestem” (asmita).

Podsumowujac wiadomodci o oSmioczlonowej meto-
dzie jogicznej, warto zwrécié uwage na jej dynamiczng
strukture. Wezystkie cztony jogangi wymagajg pelne-
go zsynchronizowania. Z jednej strony nastepuja one
kolejno po sobie, z drugiej jednak zgodnie nakiero-
wane sa na cel ostateczny, tj. wyzwolenie (kaiwalja).
Znamienna jest rowniez jednakowa sekwencja celéw
poérednich pierwszej i drugiej czwérki cztonéw. Czlo-
ny 1-4 odnosza si¢ do poziomu spolecznego i fizycz-
nego, natomiast cziony 5-8 odnoszg si¢ do sfery we-
wnetrznej, czyli do $éwiadomosci empiryeznej. I tak,
przestrzeganie zasad moralnych (jamy) Iaczy z wyco-
faniem zmysiéw z przedmiotu poznania (pratjahara)
daznosé do zaniechania {(czlony 1 i 5); oddawanie sig
praktykom ascetyczno-mistycznym (nijama) oraz
przykucie uwagi laczy daznoéé do skupienia si¢ na
jednym przedmiocie (czlony 2 i 6); wspélng funkcjg
utrzymywania dogodnej postawy ciala (asana) oraz
kontemplacji jogicznej (dhjana) jest osiagnigcie najwy-
zszej réwnowagi ciala i umystu (czlony 3 i 7); cecha
wspolng powéciagania prany (pranajama) i skupienia
{samadhi) jest natomiast integracja ciala i umyslu z jed-
nej strony, oraz éwiadomosdci empirycznej z sattwiczng
naturg buddhi z drugiej (czlonuy 4 i 8).
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Schemat 3. QOémioczionowa metoda jogi
w polaczeniu z praktyky wstepng krijajogi

ISTOTA JOGICZNEJ PRZEMIANY

Cel jogicznej przemiany nazywany jest przez autora
Jogasutr kaiwalja, czyli jedynodcia. Calkowite wy-
zwolenie z cierpienia i niewiedzy oznacza jednoczesnie
zniesienie rozdwojenia podmiotowosci na widza zjawis-
kowego oraz absolutnego. Jedyno$é, do ktérej zmierza
jogin oznacza utozsamienie si¢ z jedynym istotnym
podmiotem, tj. ze Swiadomoéein puruszy. Przeciwien-
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stwem kaiwalji jest, zgodnie z nauka Patandzalego,
kontakt (sanjoga) widza z przedmiotem widzenia, uj-
mowany jako stosunek wiasciciela (swamin) do wlas-
noéei (swa), powodujgey bledne utozsamienie si¢ z widzem
zjawiskowym. Metoda jogi pom6c ma w zdemaskowaniu
tej iluzorycznej tozsamoécei, dzigki dokonanemu w trak-
cie skupienia (samadhi) poznaniu rozrézniajacemu
aktualnie dzialajace ja" od niezmiennej Jazni. Wszyst-
kie stadia przemiany jogicznej spaja wspélna strategia,
oparta na sprzezeniu dwdch pozornie przeciwstawnych
tendencji ~ ¢wiczenia jogicznego (abhjasa) i bez-
pragnieniowo$§ci (wairaga),

Zjawiska swiadomodciowe powsdicinga sig za pomocq éwiczenia
Jogicznego {abhjasa) i bezpragnieniowoded (wairagia),
Ja. 1.12)

Cwiczenie jogiczne oznacza dazenie do osiagnigcia
stalego stanu, poczgtkowo skupienia, a nastepnie po-
wiciagniecia, przy czym pozadany skutek przynosi do-
piero éwiczenie uprawiane nieprzerwanie przez diugi
czas, ze skupiong uwagy. Bezpragnieniowoéé oznacza
natomiast zapanowanie Swiadomos$ci nad naturalng
sklonnoécig do lgnigeia do przedmiotu poznania, zardwno
swiata widzialnego, jak i Swiata objawionego, Oprécz
tej tzw. zwyklej bezpragnieniowodei Pataidzali wyrdéznia
Jjeszcze wyzszy forme bezpragnieniowodei, ktdra pojawia
sig po osiggnig¢ciu poznania rozrézniajgcego (wiwekakh-
jati). Bezpragnieniowodé wyzszego rzedu nie dotyczy
juz jakichkolwick przejawéw Swiata przedmiotowego,
lecz samych gun - konstytuujacych sfere prakriti. Pra-
ktyka jogiczna wspiera si¢ w réwnym stopniu na obu
tych filarach — éwiczeniu jogicznym i bezpragnieniowo-
§ci, gdyz zaden 2z nich nie moze w oderwaniu od drugiego
byé w pelni efektywny. Bezpragnieniowo&¢ moze sie
intensyfikowac przede wszystkim za sprawa postepuja-
cego zaawansowania éwiczen jogicznych. Ograniczenie
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sie do éwiczenia jogicznego uniemozliwia pozbycie sig
wszystkich pragnien, gdyz w miarg éwiczenia zdajg sie
one wzrastaé, nie za§ maleé. Istota metody jogi jest
zatem polaczenie obu tendencji — doskonalenia poznania
na drodze éwiczenia oraz powscigzania zjawisk Swia-
domosdciowych poprzez wprawianie si¢ w bezpragnie-
niowaéci. Charakter tej bipolarnej techniki doskonale
ujal najstarszy komentator Jogasultr:

Rzeka dwiadomedei (czitta) plvnie w dwich kierunkach: plynie
ku dobru i plynie ka zlu. Gdy podgza ku kaiwalji w glebinach
sfery rozréeniania, to plynie ku dobru. Gdy dazy do Swiata
sansary, nie osiagajac glebokodel afery rozrdzniania, to plynie
ku ziu. W te) rzece [Swiadomosc:] nurt ku przedmiotom xatrzy-
muje bezpragnieniowodd, nurt 2 rozréznieniem odtamowuje éwi-
czenia jogiczne z wgladem rozréiniajacym. A zatem powsciag-
nigeie zjawisk swindomoded zalezy od tych dwéch,

(Jz. 1.12)

Korzystajac z metafory Wjasy powiedzie¢ mozna,
iz ¢wiczenie jogiczne odtamowuje kolejne odeinki rzeki
Swiadomoéei, podezas gdy bezpragnieniowoéé zweza
nurt SwiadomoSei, czyniac go bardziej wartkim, Przy
czym dzigki fazom odblokowania i1 doskonalenia organu
Swiadomoéei, kazde kolegjne zwezenie pola dzialania
Swiadomosei dotyczy glebszego poziomu &wiadomodci
empiryeznej.

Konsckwencjg takiego wlagnie trybu rozwoju $wia-
domosei jest dwufazowosé samego procesu transformac
jogicznej. Pierwsza faze okreslié mozna jako faze inte-
grujaca wszystkie psychomentalne oraz fizyezne funkeje,
skladajace sie na to, co zwykle okreSlamy mianem oso-
bowoéci. Faza druga to proces stopniowego oslabiania
podstawowych struktur osobowodei, ktédrego wynikiem
jest jej finalne rozplyniecie sig, oznaczajace gotowosé do
catkowitego wyzwolenia si¢ od wszelkich pozgdan, przy-
wigzan i wiadomosci ja". Na integracjg osobowosci na-
stawiona jest zaréwno opisana powyzej praktyka krija-
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jogi, jak i odmioczlonowa joganga. Dokonujgee si¢ poste-
py na §ciezce wyzwolenia potwierdzane sa przez wzmac-
nianie oraz rozszerzanie pola oddzialywania energii psy-
chosomatycznej. Energia ta wytwarzana jest wskutek
praktykowania sanjamy na coraz to wyzszych stopniach
skupienia, a przejawia si¢ w postaci tzw. doskonalosci,
czy tez moey jogicznych (siddhi, wibhuti badZ ai-
éwarja), ktérym poSwigcona zostata niemal éwieré dzie-
fa Patarfidzalego. Te nadnaturalne moce umozliwiaja
joginowi kontrolowanie wszelkich istotnych dla jego
ciala i umyslu czynnoéei, takich jak dlugotrwale sku-
pianie $wiadomodci na jednym punkcie lub kontrolo-
wanie czynnoéci oddychania i tempa rytmu bicia serca,
Z calego szeregu wyszcezegbéinionych przez Patandzalego
w trzeciej padzie mocy wspomnieé trzeba chocby o oémiu
wielkich mocach jogicznych, osiaganych dzigki zastoso-
waniu sanjamy w odniesieniu do zywioléw. I tak, dzigki
sanjamie na grube) postaci zywioléw, na ich subtelnej
przyczynie, na inherentnych im gunach oraz na celu,
ktéremu stuza, jogin osiaga zwycigstwo nad zywiolami,
W nastepstwie owego zwyciestwa pojawia sig zdolnosé
do: 1) atomizacji, czyli dowolnego zmniejszania rozmia-
réw ciala az do wielkodci atomu; 2) lewitacji, czyli
stawania si¢ lekkim; 3) magnifikacji, czyli dowolnego
powiekszania ciala; 4) dotykania rzeczy odleglych; 5) po-
stugiwania sie wola bez przeszkéd; 6) panowania nad
zywiotami 1 ich przejawami; 7) stwarzania rzeczy we-
dlug woli i niepodlegania wladzy innych; 8) ustana-
wiania innego porzadku §wiata zgodnie z wlasna wola.

Spoérid pieciu sposobdw wylwarzania mocy, 4. dzigki
wrodzenym zdolnodciom, poprzez zazywanie cudownych
zi6l, stosowanie zakled, praktykowanie ascezy oraz w wy-
niku skupienia (samadhi), Patafndzali wyraZnie poleca
sposdb ostatni, Siddhi generalnie wartosciowane sq w Jo-
gasutrach pozytywnie jako element pomagajacy osiggnad
ostateczne wyzwolenie. O negatywnym ich wplywie mowi
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tylko jedna sutra (Js. I11.37), w ktére} pojawienie si¢
nadzwyczajnych zdolnosci boskiego widzenia, slyszenia,
czucia, smakowania i powonienia w chwili skupiania si¢
na samym puruszy, uznane zostalo za rozpraszajgce.
Niektére z bardzo licznych mocy, zwlaszeza te szezegélinie
widowiskowe, praktykowane dla nich samych, moga byé
wrecz niebezpieczne 1 szkodliwe, o czym wielokrotnie
wspominaja inne indyjskie teksty. Jednakze prawdziwa
moc jogiczna, uzywana z rozwagg i umiarem jest, podo-
bnie jak poznanie prawdziwe wynikiem skupienia i sprzy-
ja wyzwoleniu. Zaréwno moc, jak i poznanie wspdlnie
przyczyniajy sie do oczyszezenia sattwy z wplywow po-
zostatych gun.

Podajac szczegélowe wskazdwki na temat dosko-
nalenia i integracji osobowoéci, joga nie traktuje tego
zadania jako celu samego w sobie, Integracja zdaje si¢
by¢ jedynie érodkiem do ostagnigeia zasadniczego i osta-
tecznego celu jogi — wyzwolenia z koniecznodei weielania
si¢. Wykorzenienie cierpienia nieodiacznego od wszel-
kiego zycia, czy tez bycia w éwiecie, osiagane jest po-
przez usunigcie jego przyczyny, tj. niewiedzy (awidja).
Awidja z kolei, §ciéle powigzana jest z podtrzymujgcym
aktywnoséé Swiadomosei empirycznej (czitta) blednym
utozsamieniem podmiotu z Jja-empiryeznym”, ktdre ce-
chuje réwniez jogina o zintegrowanej osobowosci. Proces
rozmywania si¢ ogobowodci zmierza zatem do ograni-
czenia jej wplywu na dokonujgey si¢ proces poznania.
Tak pojmowana dezintegracja osobowosci nie jest w jo-
dze postrzegana jako zubozenie zycia psychicznego, lecz
jako proces przekraczania i znoszenia ograniczen
normalnej, codziennej ludzkiej Swiadomoécei. Dopiero
bowiem radykalna zmiana tozsamo$ci podmiotu umo-
zliwia pojawienie si¢ wgladu rozrézniajgcego purusze
od sattwy, okreélanego mianem jogi z uéwiado-
mieniem (sampradznatasamadhi). Wygaszanie tego
ostatniego, nicuciazliwego juz, zjawiska czitty, dzigki
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tzw. wyzszej bezpragnieniowodci, koticzy dzialanie §wia-
domosei empiryeznej jako takiej. Skoro dokonane zostalo
poznanie rozrézniajace, osiggnigte zostalo pelne samao-
poznanie, nie ma juz potrzeby dalszego poznawania
przejawéw prakriti. Swiadomoéé empiryczna stuzaca
dotgd rozréznieniu puruszy od prakriti traci racje bytu.
Nastgpuje wéwezas skupienie bez uéwiadomie-
nia (asampradznatasamadhi). Ten najwyzszy szezebel
Jjogicznej enstazy — samadhi (odmiennej od kojarzonej
z silnym pobudzeniem emocjonalnym ekstazy) jest wa-
runkiem calkowitego wyzwolenia — kaiwalji.

Gdy sattwa [swiadomodci intulcyjnej] osingnic taka samg czy-
stof¢ co purusza, to nastepuje kaiwalia [absolutna wolnedé,
Jjedynoéél,

(Jz. 11L.55)

Wspomnielismy juz kilkakrotnie o praktycznym wy-
miarze dziela Patandzalego. Wypada wiec zapytad, jak
osiaga si¢ owo skupienie (joge) z uSwiadomieniem oraz
bez uswiadomienia? W polowie pierwszej czesci Jogasutr
{Js. 1.17) autor prezentuje ogélny schemat éwiczenia jo-
gicznego (abhjasa), okreslany przez badaczy jogi sche-
matem jogi z powsciagni¢ciem (nirodha). Za najnizszy
stopien skupienia uznaje sig¢ tu tzw. skupienie z mysle-
niem (witarkasamadhi). Po nim wyréznia si¢ skupienie
z przenikaniem (wiczarasamadhi), dalej skupienie z blo-
goscia (anandasamadhi) i wreszcie — ze Swiadomoécia
Jestem” (asmitasamadhi). Wszystkie cztery rodzaje sku-
pienia prowadzi¢ mogq jedynie do jogi z uswiadomieniem,
gdyz nakierowane sa na poznanie okreslonego przedmio-
tu, stad powiada sie, iz maja podpore §wiadomodei. Jest
nig kolejno, poczynajac od skupienia z mysleniem:
1) przedmiot ze Swiata zjawiskowego wraz ze zwigzanym
z nim pojeciem; 2) przedmiot subtelny wraz z przypo-
mnieniem naocznego przezycia przedmiotu grubomate-
rialnego; 3) niezaklécona blogodé oraz 3) wiadomosé je-
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stem”. Drugi schemat medytacji pojawiajacy si¢ w tekscie
Jogasutr (Js. 1.42-43) obejmuje cztery stopnie tzw. po-
padnigcia (samapatti) 1 nie uwzglednia ani skupicenia
z blogodeia, ani $wiadomodci Jjestem”, Poszezegélne fazy
popadni¢cia cobrazuja, jak si¢ zdaje, przebieg procesu
skupienia zachedzgcego w oczyszezonej ze zjawisk §wia-
domodel empiryeznej,
W swiadomodci zo ziawiskami zredukowanymi do minimum, jak
w kamieniu szlachetaym, wystepuje zabarwienia sig tym, na
cxym sig fwindomosé zatrzyma - cxy to bedzie podmiot wjmo-
wania {(grahitsd), instrument ujmowania (grahana), czy przedmiot
uimowania (grahja) - i nazywa sie to popadniecem w stan
(samapatti) czegos,
(Js, 1.41)

W schemacie medytacji z popadnigeiem po fazie
z myéleniem nastepuje faza bez myslenia, kiedy to zja-
wisko Swiadomosciowe oczyszezone zostaje z odnosza-
cych sie do poznawanego aktualnie przedmiotu pojeé
i wyobrazen. Kolejng fazg jest popadnigcie z przenika-
niem. Kiedy ze zjawiska §wiadomosciowego usuniete
zostaja przypomnienia z poprzedniego samapatti, wow-
czas zachodzi popadniecie bez przenikania, pozwalajace
na Zrédlowe, naoczne poznanie prawdy (pradzna).

Schemat 4. Medytacja z popadnigeicm

popadnigcie bez przenikanin
(nirwiczarasamapatti)
T
popadniecie z przenikaniem
(wiczarasamapalti)
T
popadnigcie bez mydlenia
(nirwitarkasamapatti}
T
popadniecie z mydleniem
{witarkasamapatti)




Wszystkie cztery popadnigcia okreslane sa jako
skupienie z zalazkiem (sabidza), czyli z przedmiotem
poznania, a przezwycigzenie ostatniego z nich wywo-
tuje najbardziej pozadane skupienie bez zalazka (nir-
bidza), réwnoznaczne ze skupieniem bez u§wiadomie-
nia (asampradziatasamadhi), w ktérym nie ma juz
przedmiotu poznania ani zalagzka karmana oraz $wia-
domoéei empirycznej. Brak zalgzka oznacza wige po-
zbycie sig wszelkich wiezéw, ktére wigzq nas z kregiem
sansary.

Niektorzy badacze Jogasutr (Erich Frauwallner, Ger-
hard Oberhammer) w przedstawionych wyzej schematach
medytacji widza dwa sprzeczne modele konkurujacych
ze soba tradycji jogicznych, ktdre Patandzali nieudolnie
staral sig uspdjni¢. Inni (m. in. G. Feuerstein) uwazajg,
iz model medytacji z popadnigeiem opisuje wewnetrzng
dynamike kazdej formy skupienia, wymienionej w sche-
macie jogi z powsSciagnieciem. Warto ponadto zwrécied
uwage na powigzanie obu schematéw ze wspomnianymi
wyzej (s. 90) filarami praktyki jogicznej — abhjasa i wai-
ragia: ¢wiczenie jogiczne, nastawione na doskonalenie
dzialania Swiadomodci dominuje w pierwszym modelu,
za$ bezpragnieniowos¢ przewaza w drugim.

Istotng, choé doéé kontrowersyjna role pelni w syste-
mie jogi klasyeznej Iéwara ~ doslownie ‘Pan’, ‘wiadea’.
Skupianie si¢ na Iswarze (i$warapranidhana) Patan-
dzali zalicza do wstepnej praktyki krijajogi oraz wlgcza
do swej oémioczlonowej metody w ramach jednej z piceiu
praktyk ascetyezno-mistyeznych (nijama). ISwara, wolny
od koniecznoscl weielania sig, utozsamiany jest z mi-
styczng zgloska OM, ktérej powtarzanie i kontemplacja
sprzyjajq skupieniu §wiadomosei. Tak pojmowany big
pelni rol¢ prototypu i idealu mistrza, nauczyciela du-
chowego oraz jest synonimem tzw. wewnetrznego ja”,
czyli najezystszego odbicia puruszy w sattwicznej buddhi.
Z ontycznego punktu widzenia ISwara nie stanowi no-
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wego jakodciowo elementu w stosunku do 25  takosci”
(tattwa), znanych z Sankhjekariki. Jogin przyjmujgecy
wykladnie Patandzalego nie moze zatem liczy¢ na nad-
zwyczajna interwencje boga w trakcie pokonywania
kolejnych szczebli ku wyzwoleniu. Niemniej obranie
I§wary za przedmiot skupienia i podporg Swiadomosci
przynieéé mu moze nieocenione korzysci, zwlaszeza je-
zeli ma inklinacje teistyczne.

Iswara jest wiérnodcly puruszy [tzn. jego odbiciem w buddhil,

jest nietknigty ucigzliwofciami (kiesn), karmanem, skutkiem

karmicznym 1 zlozem karmiczoym,
(Js, 1.24)

Dzieki kontemplowaniu éwary dochodzi sig do wewnetrznego
Ja®, a pray tym niweczy sig przeszkody [t). czynniki rozproszenia
Swiadomoded].

(Jl. 1.29)

Podsumowujge najorvginalniejsze watki mysli Pa-
tandzalego, warto przede wszystkim zwrécié uwage na
niezwykle precyzyjnie i syntetycznie ujete opisy prze-
biegajacych spontanicznie proceséw Swiadomosciowych,
w tym réwniez sfery nieswiadomej — dyspozycyinej
wzgledem aktualnie dziatajacej. Interesujaca wydaje
sie takze wnikliwa analiza procesu skupiania i po-
wiciggania Swiadomoéei, ktorej dopelnienie stanowi
oémioczlonowa Sciezka jogi. Jogasutry, bedace punktem
wyjécia dla prowadzonych tu rozwazan, skierowane sa
do tych, ktérzy dostrzegajac bolesny charakter egzy-
stencji poszukujg szczegdlowych i praktycznych wska-
zowek, pomocnych w zdobywaniu wiedzy pewnej i nie-
zawodnej, Dla tych, dzielo Patandzalego ma range
bezcennego podrecznika, ktéry powstal na bazie usy-
stematyzowanych doswiadezen wielu pokolen joginéw,
wytrwale zglebiajacych naturg rzeczywistoéei w labo-
ratorium wlasnej $wiadomoéci. Z myséla o tych wlasnie
Patandzali napisat w sutrze 1.21:
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Dia ostro éwiczneych i potgznych w bezpragnieniowosei [wyzwo-
lenie] jest bliskie.
(Js. 1.21)
Dazac do skupienia i odkrycia prawdziwej tozsa-
mosci wlasnej JaZni, mozna przyktadaé sie do praktyki
w stopniu stabym, drednim lub bardzo silnym. Jednakze
tylko ci, ktérzy oddaja sie praktyce bez reszty liczyé
moga na rychie postepy.

SEOWNICZEK
WAZNIEJSZYCH SANSKRYCKICH TERMINOW
TECHNICZNYCH SANKHJI I JOGI

ahankara — od aham - ‘ju’ oraz kri - ‘tworzyé¢', budé kara
— tworzenie”; oznacza ja-dzialajgee”, Ja-twiree™; jeden z 25
pierwiastkéw rzeczywistodci (tattwa), nalezacy do sfery pra-
kriti; wylania si¢ ze &wiadomoéci intuicyjnej (buddhi); jest
podstaws indywidualnogei § tozsamosel wiadomosei empiry-
cznej, 4. Ja-dodwiadczajucego”.

antahkarana - tzw. organ wewngtrzny, skladajacy sig
z trzech elementéw: ze swiadomosei intuicyjnej (buddhi), ja-
dzialajgcego” (ahankara) i umystu (manas); w jego obrgbie
dokonuja sie wszystkic operacje swiadomoséci empiryeznej;
dziala on opierajac sig na danych dostarczanych przez organy
zmyslowe; organ ten stanowi wewnetrzng, Y. obejmujacy wyi-
sze funkeje, czedé instrumentu psychicznego (karana).

asampradziatasamadhi - skupienie bez uswiadomienia;
najwyzazy rodzaj skupienia, przewyszajgey nawet skupienie
z uiwiadomieniem (sampradznatasamadhi), poprzedza osta-
teczne wyzwolenie z krogu woieledt (kaiwalja, moksza); sku-
pienie to okreélane jest rdwniez jako stan jogi, £j. ujarzmienia
wazyatkich zjawisk swiadomoéciowych.

awidja ~ niewiedza; pojecie odnoszgee sig do wiedzy obar-
czonej blgdem metafizycznym, czyli opartej na braku nalezy-
tego rozréznienia migdzy podmiotows a przedmiotows sfery
rzeczywistodei; wedtug Patandzalego niewiedza objawia sig
w postaci pigciu rodzajéw ucigzliwodei (klesa).

awjakta - to, co nieprzejawione, niezjawizskowe, niezjawione;
nieprzejawiona i niepoznawalna sfera prakriti (okreslana tez
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jako mulaprakriti lub pradhana), z ktérej wylaniajy si¢ po-
zostate 23 przejawione (wjakta) ewoluty prakriti.

buddhi — od budh ~ ‘budzié sig', ‘obserwowad’, ‘zauwnzad,
‘rozumied, ‘myéled, ‘rozpoznawac’; termin ten ttumaczony by-
wa jako %$wiadomoéé intuicyjna’, ‘intelekt’, ‘rozum’, ‘wola’;
jeden z 25 pierwinstkéw rzeczywistofci (tattwa), stanowiney
pierwszy przejawiony (wjakta) ewolut prakriti, ktéry wylania
sie z nieprzejawionej, rdzennej prakriti (mulaprakriti); ze
éwiadomodci intuicyine) wytania sig z kolei Jja-dzialajgce”
(ahankara); funkcjonowanie buddhi warunkujy podstawowe
dyspozycje (bhawa); synonimem buddhi jest mahat ~‘wiclkie’.

buddhindrija - organ (narzad) psychiczny poznania; Sankh-
Jjakarika wymienia pigé rodzajéw organdw poznania, wyla-
niajacych si¢ z Jja-dzialajacego” (ahankara): wzrok (tzw.
.oko™), atuch (tzw. ,ucho™), powonienie (tzw. ;no0s8"), smak (tzw.
Jezyk™ oraz dotyk (tzw. skora®).

czitta - §wiadomodé empiryezna, organ uéwiadomienia; zbior-
ezy termin obejmujgcy trzy najwyisze przejawione ewoluty
prakriti: éwiadomedé intuicying (buddhi), Jja-dzialajace”
(ahankara) i umys! (manas); intencjonalna $wiadomosé em-
piryczna podlega nicustannym modyfikacjom, nazywanym
zjawiskami éwiadomodciowymi (writhi, czittawritti), ktorych
powéciggnigcio, calkowite ustanie stanowi cel jogi jako me-
tody; stopiefi skupienia éwiadomedei (bhumi) jest indywidu-
alnie zréznicowany-

czetas - dyspozyeyina sfera wiadomoéci, czy tez nieswiado-
moéé; pojecie uiywane przez Wjase na okredlenie zlozonego
systemu eddzialywan utrwalonych w nieswiadomogci impul-
géw karmicznych (sanskara, wasana) na sferg zjawisk Swia-
domosciowych (czittawritti).

daréana -  widzenie”, od dris - ‘widzied, ‘patrzec’; juko ter-
min techniczny jogi oznacza poznanie intuicyjne, [wszech]po-
znanie (takze w znaczeniu aktu ,widzenia” oraz instrumentu
_widzenia"); w szerszym kontekscie calej kultury indyjskiej
darfana oznacza ‘poglad’ i jest odpowiednikiem ‘filozofii’; sy-
stem jogi Patandialego — jogadarfana, oraz system sankhji
znany z dziela Iéwarakriszny — sankhjadarsana, nalezg do
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szedeiu klagyeznych daréan braminskich, uznajacych objawie-
nie wedyjskie,

drasztri - ,widz", podmiot; w jodze mozna miwié o dwuzna-
cznodel tego pojecia: 1) widz" zjawiskowy, podmiot aktualnie
poznajacy, Ja-empiryczne” (ezitta) oraz 2) ,widz" absclutny,
zasada podmiotowosci, Jaif, czy tex duch (purusza).

duhkha — cierpienie, przykro#¢; cecha wszelkie) egzystencji
gansaryeznel, podlegajgcej prawu karmana; w gankhji mdwi
sig o trojakim cierpieniu: 1) majacym #rddto w nas samych
bad# 2) pochodzacym od innych istot, lub tez 3) sprowadzonym
przez czynniki boskie i kosmiczne.

dziwanmukta — wyzwolony za Zycia, od diiwa — ‘Zyjacy’
i mukta — ‘wyzwolony’; termin odnoszacy sig do istaty, ktara
osiggneta najwyiszy stopien rozwoju duchowego i nie odrodzi
sie juz ponownie, gdy# oswobodzila gie z wigzéw karmicznych
warunkujgcych wedrdwke w sansarze.

guna - dostownie ‘ni¢', ‘pasmo’, ‘eznur’; oznacza Komponent
rzeczywistodes przedmiotowej ~ prakriti; jest niepoznawalna
bezpoérednio (poznawalne sq jedynie jej przejawyl powiada
sie, #o istnicjg trzy guny - sattwa, radzas i tamas, ktdre
moga by¢ dodwiadezane jako subiektywne zjawisko &wiado-
mogciowe (w postaci przyjemnoéei, bélu lub ziudzenia, czy
tek zamroczenia), oznaczajy wiwezas cechg poznania, badi
tez moga odnosic sig do struktury samej rzeczywistogel przed-
miotowej 1 oznaczaé komponent rzeczywistosci (aspekt przej-
ravetodei, zwinzanej ze sfera psychiczna, aspekt aktywnosci,
zmiennodci oraz aspekt biernogcei, stalodei).

Iéwara — Pan, wladea, big; termin pojawiajgcy si¢ w Joga-
sutrach na okreslenie istoty wolngj od brzemienia karmana
i pelniacej rolg wewngtrznego mistrza — gury; utozsamiany
jost z pranawa, 1j. mistyczny zgloskg OM, ktérej dlugotrwale
powtarzanie i kontemplowanie pomaga joginowi odkryé we-
wnetrzne ja” i zniwelowad wszelkie przeszkody na Scieice
wyzwolenia; skupianie si¢ na Ifwarze (Iswarapranidhana)
stanowi jeden z trzech elementéw praktyki krijajogi oraz
zaliczane jest do praktyk ascetyezno-mistycznych (nijama),
nalezacych do glownej metody jogi (joganga).
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joga - od juds — ‘polaczy€ lub ‘warzmi¢’; jedna z szeéciu
szkol filozofii indyjskiej, uznajacych objawicnie wedyiskie;
klasyezna joga indyjska, skodyfikowana w formie sutr przez
Patasidzalego, tradycyjnie aczona jest w parg z systemem
sankhji; ponadte joga oznaczaé mose: 1) nauke lub przestanie
duchowe dotyczgee wyzwolenia (moksza) oraz metody dos
wiodgeej; 2) docelowy stan catkowitego ujarzmienia zjawisk
swiadomogciowyeh (czittawritti); 3) stan skupienia swiado-
moéci jako kolejny stopieri na éciezee rozwoju duchowego;
4} rozwijang w trakcie praktyki zdolnodé zapanowania nad
biegiem zjawisk Swindomosciowych; 5) konkretng metode uta-
twiajgeq posuwanie $1¢ na Sciozee,

Joganga (asztangajoga) - o&miocztonowa Sciezka jogi, wylo-
#ona przez Patandzalego w Jogasutrach; obejmuje ona kolej-
no: zasady moralne (jamy), praktyki ascetyczno-mistyczne
(nijamy), pozyeje jogiczne (asany), powsciaganie prany (pra-
nujama), wycofanie zmysiow {pratjahara), przykucie uwagi
(dharana), kontemplacia (dhjana) oraz skupienie (samadhi);
celem Sciezki jogicznej jest osiagniecie stanu wyzwolenia (kai-
walja, moksza),

kaiwalja - jedynoéé, absolutna wolnodé, stan wyzwolenia,
nast¢pujacy po urzeczywistnieniu poznania rozréZniajacego
purusze od prakriti, dokonywanego przez gwiadomosé intui-
cying (buddhi); jedynoéé odnosi si¢ do bytu podmiotowego
(purusza), ktiry z chwily wyzwolenia ostatecznie uwalnia
8i¢ od iluzoryeznego zwiazku ze Swiadomoécig empiryczng
{czitta) i z Aa-zjawiskowym® {ahankara); kaiwalja oznacza
zatem odzyskanie Jedynosci podmioty — puruszy ~ nazywa-
nego w sankhji i jodze  widzem” {drasztri) lub Swiadkiem”™
(sakszin).

karana - instrument psychiczny, skladajacy sig z trzynasty
elementow: buddhi, ahankary, manasu, pigciu psychicznych
organéw poznanin (buddhindrija) oraz pigeiu psychicznych
organdw dzialania (karmendrija); ten tzw, wirzynastoraki in-
strument”, nazywany jest tez cislem subtelnym, ktore nie
zanika wraz ze Smierciy ciala, lecz podlega transmigracii;
synonimem karany jest linga w drugim znaczeniu.
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Karman — suma wszystkich dzistan moralnie wartosciowa-
nych, popelnionych przez dane indywiduum w obecnym oraz
w poprzednich Zywotach, utrwalona w dyspozycyjnej sferze
Swiadomoéci (czetas) w formie sanskar; na mocy prawa kar:
mana Kkazdy pozytywnie wartociowany .uczynek przynosi
owoe w postaci doznawanej przyjemnodci, zsfé‘ negatywnie
wartosciowany — w postaci doznania pr.zykroscn. cierpienia,
w jodze méwi sig o karmanie jasnym (tj. pozytywnym), cie-
mnym (negatywaym), mieszanym oriaz ‘am J.asn‘ym., ani cie-
mnym, ktory przystuguje wylgcznie joginowi bliskiemu cat-
kowitego uwolnienia sie od karmicznych wigzéw.

karmendrija - organ (narzqd) psychiczny dzialania; Sankh-
Jakarika wymienia pieé rodzajow organow 9zna!am:!. wyla-
niajgeych sie z ahankary: tzw. ;mowa”, ,reka”, ;noga”, .organ
wydalania®, Jorgan rozrodezy”.

klesa - ucigizliwosé, czyli wywolujqoe_ przykrodé (duhkha)
zjawisko éwindomoéciowe, wiklajgoe w wigzach kamgng; sku-
tek dzialania niewiedzy, manifestujacy si¢ w p::stam niewte-
dzy podstawowej (awidja), éwiadomodci -jestem” (asmita), lfm.
gnienia (raga), awersji (dwesza) bad# przywiazania (abhini-
wesa), ’

oga — wstepna praktyka jogiczna ob_ejmujaca asce
m).gmnedytagp(swa‘:ﬂ\iaja) oraz skupiame' sie na I#wm:ze
(Iswarapranidhana); ma ona na celu \jvywolamc o@pomodm'e-
go skupienia dwiadomoéci, dzieki ktéremu oslab{mg zoslaja
ucigzliwosei (kleda) i ktére pozwala' na przystapienie do za-
sadniczej czeéci praktyki jogicznej (joganga).

linga — oznaka, przejaw; w Sankhjakarice termin ten uzy-
wa:y Jest w dwécll: réznych znacz:niacl\',)a(ko: ul':‘:SMnana) : cter(;l;{a

jawniajaca si¢ w procesie wnioskowania an A 2
:i!e kté?e:o ustalapsie staly zwigzek pomiedzy konkretnym
dodwiadezeniem a ogélniejsza zasada podstawows; bads tez
jako 2) istotna cecha istoty transmigrujacej, nazywanej in-
strumentem psychicznym (karana), stanowigcej swego rodza-
ju cialo subtelne (lingadarira),

3 y . i gie do
manas - od man - ‘myslec; oznacza u_mys!. odnosi sie¢
percepcii zmyslowej; jest to jeden z 25 pierwiastkéw rzeczy-
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wistosci (tattwa), wylaniajacy sie z Jja-dzialajycego” (ahan-
kara), odpowiedzialny za syntetyzowanie danych zmystowych;
posredniczy migdzy zmystami a éwiadomogcig intuicyjng (bud-
dhi) zaréwno w procesie poznania, jak i dziatania,

moksza —~ wyzwolenie z kregu weielen (sansara); uznawana
jest za cel niemal wszystkich indyjskich doktryn religijnych
i filozoficznych; jest ona nastepstwem osiggniecia pefnego
wgladu w nature rzeczywistoéei oraz skutkiem zerwania
wszelkich wigzéw karmicznych; synonim wiecznej szezedli-
woéci, ktérej przeciwienstwem jest Lrwanie w sansarze wy-
naczone prawem karmana,

prakriti - od pra — ‘przed’, ‘przedtem’ oraz kri ~ ‘tworzyé
bad# Erit: ‘stworzenie’, oznacza pierwiastek Lworezy, zasade
tworcza, rzeczywistoéé przedmiotows wystepujacy w postaci
nieprzejawione) (awjakta) oraz przejawionej (wiakta); nickie-
dy tlumaczona bywa jako ‘przyroda’, ‘natura’ lub ‘materia’)
skladajg sig na nig trzy komponenty, tj. guny — sattwa, radzas
1 tamas — podlegajgee nieustannym przemianom i warunku-
jace sposoby przejawiania sig prakriti.

pramana - poznanie prawdziwe; w sankhji i jodze wymienia
sig¢ trzy rodzaje poznania: wglad, czyli poznanie bezposrednie
(driszta), wnioskowanie (anumana) oraz przejecie wiedzy (ap-
tawaczana),

prana — tehnienie Zyciowe, subtelna energia, od an - ‘oddy-
chad’; pieé strumieni prany stanowi wspdlng funkce buddhi,
ahankary i organéw zmyslowych; 84 to: prana — przebiegajnca
od serca w kierunku ust i nosa, samana — biegnaca od pepka
ku kraficom ciata, apana - przeplywajaca od stop do glowy,
udana — biegnaca od szezytu czaszki w dél, oraz wjana —
przenikajgea cale cialo.

purusza - dosl. ‘czlowiek’, istota ludzka', ‘osoba’; w systemach

sankhji i jogi klasycznej oznacza byt podmiotowy, zasade

dwiadomosci, Jadh; bierny pierwiastek rzeczywistogel, frans-

cendentny wzgledem prakriti; Sankhjakarika opowiada sig

za wieloécig Jaini i charakteryzuje purusze jnko bierne-

5’; éwiadka dzialajacej prakriti, obojetnego widza, wolnego
gun.
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radzas — od rardz — ‘zabarwiaé si¢’, ‘czerwienié sig’, lgnaé’;
jedna z trzech gun, odpowiedzialna za ruch, aktywnosé
w aspekecie psychicznym lub moralnym oznacza bél, cierpie-
nie, namietnoéé,

samadhi — skupienie, jogiczna enstaza (odréiniona od mi-
styeznej ekstazy kojarzonej z silnym pobudzeniem emocjonal-
nym); najwyzszy czlon jogangi.

samapatti ~ ‘popadnigeie w stan', rodzaj zaawansowanego
skupienia medytacyjnego, ktdrego warunkiem jest zreduko-
wanie zjawisk swiadomosciowych do minimum, tak aby po-
znawany przedmiot mégt ,odbi¢ si¢” w dwiadomodel empiry-
cznej niczym w przejrzystym kamicniu szlachetnym; Jogasu-
try wymieniajg cztery stopnie samapatti, poczynajge od naj-
nizszego: popadnigcie z myéleniem (witarkasamapatti), bez
my$lenia (nirwitarkasamapatti), z przenikaniem (wiczarasa-
mapatti) oraz bez przenikania (nirwiczarasamapatti).

sampradznatasamadhi -- skupienie z véwiadomieniem, po-
zwalajgee na rozrdznienie puruszy od prakriti; pojawia si¢
w nastepstwie éwiczenia, ktére prowadzi kolejno; do skupie-
nia z my$leniem (witarka), z przenikaniem (wiczara), do stanu
blogoéci (ananda) oraz stanu jestem” (asmita); jest to przed-
ostatni etap na Sciezee jogicznej, poprzedzajacy bezposrednio
skupienie bez uswiadomienia (asampradziatasamadhi),

sanjoga -~ dosl. ‘kontakt’, ‘polgczenie’, ‘stycznoéé’; oznacza
laczenie przez dwiadomodé intuicyjng puruszy i prakriti, ob-
Jawiajace si¢ iluzoryeznym utozsamieniem ich ze sobg.

sankhja —jedna z szeéciu szkdl filozofii indyjskie), uznajaeych
objawienie wedyjskie; system dualistyczny zakiadajacy dwie
odwieczne substancie: nature, pierwotng zasade stworcza —
prakriti, oraz Ja@n, czy tez ducha, bierng zasade swiadomodel
~ purusz¢; sankhja wylicza 25 pierwiastkéw,  takosci” rze-
czywistodci (tattwa).

sansara — odwieczny cigg naredzin, Smierci i ponownych
wetelen, uwarunkowanych prawem karmana; stanowi prze-
ciwienstwo stanu mokszy i nierozerwalnie zwigzana jest
z niewiedzg (awidja) i cierpieniem (duhkha).
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sanskara — tzw. .dyspozyeyiny twér sSwiadomodci®, czyli
utrwalony w nieswiadomo$ci impuls, bedacy subtelnym Sla-
dem dokonanego czynu; podstawowe pojecie jogicznej kon-
cepgji nieswiadomodcei; sanskary zmagazynowane” w buddhi,
wywierajy wplyw na aktualne doéwiadezenie i dynamizujg
procesy dwiadomoéciowe przebiegajgee w obrebie czitty.

satkarja - precgzystowanie skutku w przyczynie; wedlug
przyjmowanej przez sankhje teorii, skutek preegzystuje
W przyczynie w nieprzejawionej postaci; przyezyna nie gene-
ruje niczego nowego, a jedynie powoduje ujawnienie sie tego,
co wezesniej juz w niej tkwilo.

sattwa ~ od saf — ‘istniejacy’, ‘dobry’, ‘prawdziwy’, ‘lekki’;
jedna z trzech gun, majgca nature przejrzystodei, umozliwia-
jaca ujawnianie, poznanic; & aspekeie psychicznym oznacza
doswiadczanie przyjemnoéci, jasnoéci oraz myélenie.

garira - cialo, zardwno subtelne, podlegajyce transmigracji
{karana), jak i smiertelne, grubomaterialne, fizyezne, zlozone
z pieciu zywioléw (bhuta),

tamas ~ dosl, ‘ciemnoéc, ‘mrok’; jedna z trzech gun, majyca
nature stalodci, przystaniania, odpowiada za trwanie; jako
przeciwienstwo sallwy uniemozliwia poznanie; w aspekcie
psychicznym oznacza mrok umyslowy, inercje, otepienie, obo-
jetnodd

tattwa — ‘towod€, Takal€, pierwiastek rzeczywistodci; Sankhja-
karika wymienia 25 tattw, do ktérych, oprocz nieprzejawionego
puruszy i praknti (awjakta), zalicza si¢ 23 tattwy powstale
w wyniku przejawiania si¢ prokriti (wjakta).

wiwekakhjati — wyzwalajace 2 sansary poznanie rozrézniajace;
od wiweka - oddzielanie, rozréznicnie puruszy od prakriti.

wjakta — to, co jest przejawione, przejaw; poznawalna sfera
prakriti, manifestujgea si¢ w obecnogei puruszy; nalezg do
nicj wszystkie ewoluty prakriti wylonione z pradhany; Swia-
domoéé intuicyjna (buddhi), Ja-dziatajace” (ahankara), umyst
(manag), pi¢¢ organéw poznania (buddhindrija) i pieé¢ dziala-
nia (karmendrija), pieé elementdw subtelnych (tanmatra) oraz
pieé grubomaterialnych (bhuta).
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writti (czittawritti) - ziawisko Swiadomodciowe, wir" :’swi?-
domoéci empiryeznej, jej istotna funkeja; Pataﬂdzalli wymiem.a
pieé rodzajow zjawisk éwiadomosciowych: poz.name.prav:'dz\-
we {pramana), wypaczenie (wiparjaja), famazjowan'xq (wikal-
pa), sen gleboki (nidra) oraz przypomnienie (atx}ntn); tylk'o
pierwszy rodzaj zjawisk jest nieucinzliwy, ti. nie generuje
cierpienia (duhkha), i wolny jest od niewiedzy (awidja), lecz
pstatecznym celem jogi jest powéciagnigcie (nirodha) wezyst-
kich czittawritti,
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SAMKHYA AND YOGA
FOUNDATIONS OF PATANJALI'S PHILOSOPHY

Summary

The present book is a general introduction to the phi-
losophy of Classical Indian Yoga exposed in Yogasutras at-
tributed to Patanjali (ca 2nd-3rd AD), The system of Classical
Indian Yoga, called Rajayoga, is one of the six Brahmanical
systems which respect the revelation of ancient Vedas.

The concise explanation of the essential ideas contained
in the oldest treatise of the Yoga school is preceded by a brief
reconstuction of the origin and history of Yoga tradition,
taken as an unique phenomenon of Indian spiritaality, and
outling the philosophical background of Patanjali’s systemati-
sation of Yoga methods.

In Chapter 1 the author elucidates the meaning of the
term ‘yoga' and points to different layers of its meaning.
Chapter 1 concentrates mainly on the historical evidence
which testifies to a long history of Yoga practices dating back
to the Indus valley civilisation, or Harappan culture (3rd
millennium BC). The continuous Yogic tradition is traced
along with the sources which come from ancient Indian lite-
rature, i.e. Rgveda, Upanisads, Bhagavadgita. The short
characteristic of Yoga as a kind of philosophy in relation to
other systems of Indian thought and to Western conception
of philosophy makes a kind of conclusion to the introductory
Chapter 1.

Chapter 2 presents the crucial ontological distinctions
determining the dualistic philesophy of Samkhya, traditio-
nally regarded as the oldest Brahmanical Indian system,
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and & twin system of Patafjali's Yoga. The classical Samk-
hyan ideas which can be found in Samkhyakarika of Téva-
rakrsna {ca 5th century AD) seem to be a necessary com-
pletion for understanding the philosophical language used
by the author of Yogasiitras. Such questions as a dynamic
character of Nature (prakrti) opposed to the passive Self
{purusa), association and interaction between both entities,
as well as the means of gaining discriminative knowledge
and obtaing the final release from suffering constitute the
contents of Chapter 2.

The last and the most extensive Chapter 3 is devoted
to analysis of Patanjali's understanding of the concept of
empirical ego (cifta) and the idea of absolute Self (purusa).
It also considers the modes of functioning and mutual influ-
ence of both conscious and unconscious levels of eitfa. The
presentation of the issues connected with the Yoga conception
of ignorance (quidya), insight (prajia) and discriminative
knowledge (vivekakhyiti) are followed by a description of
fully elaborated original Yoga method embracing several sta-
ges up to the complete cessation of the fluctuations of the
mind (yogas citta-vrtti-nirodha). Yogasiitras, providing the
detailed instructions on improving and integrating persona-
lity supply, at the same time, a means which allows one to
reach the ultimate purpose of Yogadarsana, that is eradica-
tion of false identification with empirical consciousness, get-
ting rid of sorrow inseparable from all being-in-the-world and
final liberation of the Self. The concluding part of the book
presents an interpretation of the meaning of Yoga transfor-
mation, based on the Patanjali’s stitras and the oldest Sanskyrit
commentaries.
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Ksingka pani Marzenny Jakubezak jest praba
preedstawicnin pewnych istotnych my#li filozo.
ficznych wystepujacyeh w Jogasutrach przy-
pisywanych Patandzalemu [.] Jest to bardro
wartosciowe opracowanic, w ktérym Autorka sta-
ra ste rzetelnie, s zarazem przystopnic ukozad
czytelnikowi polskiemu czym naprawde jest joga
Juko pewien system myslowy...
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