KLASYCZNA JOGA INDYJSKA
JOGASUTRY PRZYPISYWANE PATANDZALEMU
i
JOGABHASZJA
CZYLI KOMENTARZ DO JOGASUTR PRZYPISYWANY WJASIE
Przetozyt z sanskrytu, opatrzyt przypisami, napisat wstep i postowie oraz utozyt stownik terminéw
LEON CYBORAN

Tytuty oryginatéw.
(Yogasutra)
(Yogabhasya)

WSTEP. JOGA KLASYCZNA. FILOZOFIA | PRAKTYKA

Joga z réznych punktéw widzenia

Joga klasyczna

Definicja jogi

Zjawiska swiadomosciowe

. Poznanie prawdziwe

. Btedne poznawanie

. Niewiedza

. Swiadomo$é "jestem" — XXVIII, c. Pragnienie — XXIX.
. Awersja — XXIX. e. Przyzwyczajenie — XXIX
. Fantazjowanie

. Sen gteboki

O A WO T O N =

. Przypomnienia
Praktyka

"JOGASUTRY" PEZYPISYWANE PATANDZALEMU | "JOGABHASZJA", CZYLI KOMENTARZ DO
"JOGASUTR" PEZYPISYWANY WJASIE

Ksiega pierwsza — O samadhi, czyli skupieniu

Ksiega druga — O sadhanie, czyli $ciezce jogi

Ksiega trzecia — O wibhuti, czyli nadludzkich mocach

Ksiega czwarta — O kajwalii, czyli 'absolutnej wolnosci (jedynosci)

PRZYPISY

Do ksiegi pierwszej

Do ksiegi drugiej

Do ksiegi trzeciej

Do ksiegi czwarte,j.

"WIWARANA", CZYLI OBJASNIENIE "JOGASUTR" | "JOGABHASZJI”
POSLOWIE

FILOZOFIA JOGI. PROBA NOWEJ INTERPRETACJI

Przedmowa

CZESC WSTEPNA



1. "Jogasutry" — najstarszy traktat jogi

Co znaczy "joga"? Co "joga" oznacza? Joga jako system filozoficzny. Co to sutry? "Jogasutry".
2. Autorstwo i datowanie "Jogasutr”

Autorstwo. Ztozonos$¢ czy jednolitosé tekstu? Datowanie. Bibliografia

3. Stosunek "Jogasutr" do sankhiji

Sankhja przedklasyczna. "Sankhjakarika"

4. Trudnosci jezykowe

Sanskryt. Sanskryt filozoficzny. Budowa i jezyk "Jogasutr". Trudno$ci transponowania.
5. Komentarze do "Jogasutr"

6. Metoda badania

CZESC PROBLEMOWA

1. Cechy wspdlne z mysla ogdlnoindyjska

Zrbdta cech wspdlnych. Kriyavadin. Reinkarnacja. Ewolucja duchowa. Wyzwolenie. Cel praktyczny.
Joga. Astika. Sesvaravadin. Satkaryavadin.

2. Podziat rzeczywistosci na podmiot i przedmiot

Podziat "catosci” na "dwdjke". Podmiot i przedmiot $wiadomosci. Przeksztatcanie sie Swiadomosci.
Stopnie rzeczywistosci "przedmiotowej". Poznanie prawdy. Guny. "Prakrti" w "Jogasutrach”

3. Byt podmiotowy

Purusza jako byt. "Widz" istotny i "widz" zjawiskowy. Czy purusza jest jeden, czy liczny?. Refleksje,
whnioski. Przypisy.

O ETYCE INDYJSKIEJ [SZKIC SYNTETYCZNY]
SLOWNIK TERMINOW Z INDEKSEM

PBZEDMOWA

Przektad "Jogasutr" i " Jogabhaszji" — podstawowych dziet klasycznej jogi — jest wynikiem
siedemnastoletniej intensywnej pracy Leona Cyborana, wybitnego znawcy filozofii indyjskiej. Sg to
pierwsze traktaty filozoficzne starozytnych Indii ukazujace sie w catosci w ttumaczeniu na jezyk polski
z oryginatu sanskryckiego.

Dokonanie oceny wartosci przektadu jest sprawg niezwykle trudng. Potrzeba do tego bowiem nie
tylko znakomitej znajomo$ci sanskrytu filozoficznego oraz catej literatury tematu, lecz przede
wszystkim gtebokiego wgladu w sama joge.

Do zajmowania sie filozofig indyjska predestynowaty Leona Cyborana kwalifikacje rzadko
spotykane w Swiecie, bo zarazem filozoficzne [w 1952 r. ukoinczyt na Uniwersytecie Wroctawskim
filozofie ze specjalizacja: psychologia w zakresie nauk filozoficznych] i filologiczne [w 1963 r. ukonczyt
filologie indyjska na Uniwersytecie Warszawskim]. Jego interpretacja starozytnej jogi, w wielu waznych
kwestiach bardzo oryginalna i nowatorska, spotkata sie z duzym uznaniem wsréd jogindw i wybitnych
uczonych indyjskich, jak np. u cieszacego sie wielkim autorytetem pandita Mahamahopadhyaya
Gopinath Kaviraja z Benares. Ci sami darzyli ponadto Leona Cyborana wielkim uznaniem i
szacunkiem za, niezwykle wysoko ceniong w filozofii i kulturze indyjskiej, zgodnosé charakteru i
postepowania z ideatami teoretycznymi. Nadali mu tez zaszczytne imie Sinha Siwowarn — Lew z rodu
Siwy (ze stanu, "barwy" Siwy).

Przektad "Jogasutr" i "Jogabhaszji", zamierzony przez ttumacza jako praca habilitacyjna na
wydziale -filologii indyjskiej Uniwersytetu Warszawskiego, byt juz prawie ukonczony w 1971 r.
Jednakze — w zwigzku z rozpoczeciem pracy dydaktycznej w Akademii Teologii Katolickiej [w 1972 r.] i
na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim [w 1973 r.], ktéry miat by¢é nowym miejscem habilitacji — Leon
Cyboran zdecydowat sie napisa¢ inna, $cisle filozoficzng, prace habilitacyjna. [Streszczenie jej
opublikowat w "Studiach filozoficznych" 1976, nr 10-11, pt. "Joga klasyczna. Filozofia i praktyka".]
Natomiast przektad "Jogasutr" i "Jogabhaszji" zamierzat wydaé w nastepnej kolejnosci. Niestety,
tragiczny dzieh 3.06.1977 r. nie pozwolit mu ukonczy¢ i opublikowaé¢ bogatego dorobku wieloletnigj
pracy naukowej. Swoj powazny wkiad w badania nad filozofig indyjska zdazyt tylko w niewielkiej
czesci ogtosic¢ drukiem. Tym samym nauka polska poniosta niepowetowang strate.

Dzieto mniejsze ukazuje sie w formie mozliwie najblizszej zamierzeniom Leona Cyborana, w tej



mierze, w jakiej pozwolity pozostawione przez niego rekopisy, a takze moja skromna znajomosc¢ tego
niezwykle trudnego tematu. Dokonanie opracowania niniejszego dzieta, jakkolwiek z koniecznosci
niedoskonate, poczytuje sobie za wielki zaszczyt i zarazem mity obowigzek ze wzgledu na bezmierng
wdziecznosc¢ dla jego Autora, m. in. za natchnienie do wytrwatego poszukiwania prawdy i przekazanie
mi czastki swej ogromnej wiedzy filozoficzne;.

Niniejszy tom sktada sie z kilku czesci. Jako wstep zamieszczono wspomniany juz artykut "Joga
klasyczna. Filozofia i praktyka" poszerzony o napisane przez autora dalsze fragmenty pracy
habilitacyjnej. W sytuacji, gdy ttumacz nie pozostawit specjalnego wstepu, stanowi on najlepsze
wprowadzenie do traktatow jogi klasycznej, ujmujac w sposdb syntetyczny najwazniejsze zagadnienia
jogiczne.

Przektad "Jogasutr" i "Jogabhaszji" uwzglednia wszystkie poprawki i uzupetnienia wprowadzone
przez ttumacza w ostatnich latach pracy. Dokonany zostat na podstawie nastepujacych dwu wydan
tekstow: 1) "Vacaspatimisraviracitatikasamvalitavyasabhasyasametani Patanjalayogasutrani” [wydanie
z subkomentarzem_ Waczaspatiego, zwanym takze "Tattvavaisaradi"], "Anandasramamudranalaye",
nr 47, 1932, oraz 2) "Patanjalayogasutrabhasyavivaranam" of Sankara-bhagamtpada [wyd. z
subkomentarzem zwanym "Wiwarang"], Madras 1952.

Z ponad 800 zaplanowanych przypiséw autor pozostawit w postaci skonczonej jedynie kilka
pierwszych. Reszte odtworzytem z jego publikacji i notatek lub tez opracowatem na podstawie
sanskryckich komentarzy wtérych — "Tattwawajsiaradi" i "Wiwarany". Poczatkowy fragment tego
ostatniego komentarza w przektadzie Leona Cyborana zamieszczono jako dodatek. Zawiera on
bowiem cenne objasnienia szeregu poje¢ i zagadnien wystepujacych w "Jogasutrach" i "Jogabhaszji".
Daje ponadto wyobrazenie o stylu komentarzy wtérnych i elokwencji ich autoréw, jakkolwiek nie
obejmuje nawet cato$ci komentarza do pierwszej sutry.

Jako postowie zdecydowano sie zamiesci¢ prace doktorskg Leona Cyborana pt. "Filozofia jogi.
Proba nowej interpretacji", opublikowang przez PWN, Warszawa 1973 — ksigzke dawno juz
wyczerpang. Do niej odsyla sie czytelnika po wszystkie podstawowe wiadomosci o tekstach,
sanskrycie filozoficznym, jodze, filozofii indyjskiej itd. Stanowi ona réwniez nieodzowng pomoc przy
lekturze tekstu, objasniajac i analizujgc wiele pojec i ztozonych zagadnien filozoficznych jogi.

Do postowia wiaczono roéwniez artykut ttumacza pt. "O etyce indyjskiej [szkic syntetyczny]"
[opublikowany juz w "Studia Philosophiae Christianae", ATK, 12/1976/2]. Prezentuje on niezwykle
jasno i przystepnie wazne problemy etyki indyjskiej, pozwalajac lepiej zrozumie¢ kontekst etyczno-
spotfeczny jogi w Indiach.

Stownik terminéw jest pierwszym sanskrycko-polskim stownikiem indyjskich terminéw
filozoficznych. Obejmuje takze inne wazne terminy jogi w ich technicznych znaczeniach, w jakich
wystepujg w tekscie "Jogasutr' i "Jogabhaszji". Do stownika wigczono réwniez skorowidz termindw
"Filozofii jogi".

Chciatbym wyrazi¢ swa wdziecznosc¢ rodzinie Leona Cyborana: zonie — pani Teresie Malinowskie;j i
siostrom — paniom Rozalii Kuczarze i Zofii Muzyce za powierzenie mi Jego rekopiséw do
opracowania. Panu Tadeuszowi Suchockiemu dziekuje za spostrzezenia wyzyskane przy
opracowywaniu materiatow. Pragne rowniez ziozy¢ podziekowanie opiniodawcom Wydawnictwa —
prof. lji Lazari-Pawtowskiej i zmartemu prof. Eugeniuszowi Stuszkiewiczowi oraz recenzentowi
Wydawnictwa — doc. Krzysztofowi Marii Byrskiemu. Wdzieczny jestem niezmiernie pani redaktor
Hannie Marciniak za nader wnikliwg, krytyczng prace nad maszynopisem, liczne uwagi i cenne
sugestie. Dziekuje serdecznie wszystkim w Polsce i w Indii, ktérych zacheta i zyczliwo$é dopomogty w
ukazaniu sie dzieta w druku.

Wiestaw Kowalewicz
WARTOSC FONETYCZNA ZNAKOW TRANSKRYPCYJNYCH

Kreska nad samogtoska oznacza dtugosc, np. a, e, o — [tak samo jak ai, au\ sa w sanskrycie dyf-
tongami; trzeba pamietac, ze zawsze sg diugie

r — r samogtoskowe, zgtoskotwércze

h — po spotgtosce tworzy wraz z nig sanskryckg spoétgtoske przydechowg [wymawiang jednym
tchem]

n —n gardiowe
n, t, d — n, t, d szczytowe (cerebralne); koniec jezyka dotyka nie zebdw, lecz powyzej zebdw
m — 0znacza unosowienie [poprzedzajacej samogtoski]



h — oznacza przydech posamogtoskowy

' — apostrof zaznacza opuszczane w wymowie krétkie a
¢ — wymawia sie podobnie jak polskie ¢ lub cz

j —wymawia sie podobnie jak polskie dz lub dz

n —j wymawia sie jak polskie n

$§ - wymawia sie jak polskie §

v —w [ale czesciowo dwuwargowe]

WYKAZ SKROTOW

Dhat. — "Dhatupatha” /Jbh. — "Jogabhaszja" /Js. — " Jogasutry" /Mbh. — "Mahabharata" /Sk. —
"Sankhjakarika" /Sab. — "Sabarabhasya" /Tattv. — "Tattvavaisaradi"/ Viv. — "Vivarana"

OZNACZENIA EDYTORSKIE
() oznacza zamiennos¢ (alternatywe, réwnowaznos¢, rownoznacznosé, synonim)

(apostrof przed wyrazem) oznacza, ze wszystko, co jest przed nawiasem poczynajac od
apostrofu, jest w nawiasie ujete zamiennie

[ ] oznacza uzupetnienie, wiret

[[ ]l oznacza wyraz lub wyrazy, ktore nie wystepuja we wszystkich odmianach tekstu
kursywe stosuje sie tylko dla wyrazéw transkrybowanych [np. prajna]

WSTEP. JOGA KLASYCZNA. FILOZOFIA | PRAKTYKA

Joga (yoga) spotyka sie z duzym zainteresowaniem u ludzi wspéiczesnych. Literatura z tej
dziedziny zalewa swiatowy rynek ksiegarski. Powstajg liczne szkoty i instytuty nowoczesnej jogi.
Zarbwno na Zachodzie, jak w samych Indiach rozpowszechnianie jogi przybiera niejednokrotnie
charakter komercjalny lub sekciarski, obcy duchowi oryginalnej jogi indyjskiej. Rozdaje sie dyplomy
joginéw (yogin), prowadzi sie przyspieszone kursy rzekomej jogi dla niecierpliwych ludzi Zachodu, co
jest zaprzeczeniem samej jogi. Aplikuje sie — w celach leczniczych, gimnastycznych, dla odmiodzenia
itd. — wyrwane z catego kontekstu [moralnego, psychicznego] poszczeg6lne ¢wiczenia, ktére jako
wziete w oderwaniu moga nieraz dawaé¢ wrecz odwrotny skutek. Historyka filozofii indyjskiej i badacza
klasycznego systemu jogi wprawia nieraz w zdumienie i zadume; niezwykly tupet wielu autoréw
ksiazek o jodze, powotujacych sie czesto na autorytet tekstow klasycznych, a zbyt jawnie
wykazujgcych stabg i btedng ich znajomo$¢. Zamierza sie przeto przedstawi¢ tutaj system jogi
klasycznej, jego filozofie i praktyke, ktdre sg ze soba nieodtacznie zwigzane. Prezentowany tu artykut
jest streszczeniem i wyborem waznych dla czytelnika — zdaniem autora — punktéw z obszerniejszej
pracy przygotowywanej na ten temat, a opartej na badaniu oryginalnych tekstow sanskryckich. Nie
bedzie tu niestety miejsca na szczegbtowe analizy i wywody uzasadniajace tezy autora oraz polemiki
ze scholarzami klasycznymi i poklasycznymi lub badaczami naukowymi tego systemu.

Do tekstéw jogi klasycznej nalezg przede wszystkim "Jogasutry" (" Yogasutra"), przypisywane
Patandzalemu (Patanjali), nadto "Jogabhaszja" ("Togabhasya") — pierwszy komentarz, przypisywany
Wijasie (Yyasa), oraz komentarze wtére: "Tattwawajsiaradi" ("Tattvavaisaradl") Waczaspatiego
(Yacaspati) i niedawno odkryta "Wiwarana" ("Vivarana”), przypisywana Siankarze [Bhagawatpadzie].
Pézniejsze komentarze i opracowania sanskryckie — np. kréla Bhodzy (Bhoja) i zebraka Widzniany
(Vijnana) mozna by juz nazwaé joga poklasyczna. Po szczeg6ty na ten temat i inne wstepne
wiadomosci odsyta sie czytelnika do ksigzki: Leon Cyboran, "Filozofia jogi. Proba nowej interpretacji”,
Warszawa 1973 [wznowionej jako postowie w niniejszym 'wydaniul].

JOGA Z ROZNYCH PUNKTOW WIDZENIA

Zanim sie czytelnika wprowadzi w gaszcz nauki o jodze, warto dokonac rozréznienia punktéw
widzenia, z ktérych mozna ten przedmiot studiowac¢ i go ocenia¢. Niejeden bowiem czytelnik przy
zetknieciu sie z nowym zagadnieniem moze mie¢ wobec niego postawe ztozong z réznorodnych
czynnikéw i przeto tatwo popadaé w sprzeczno$é', nadmierny krytycyzm2 lub niepozadany fanatyzm3.

Na joge mozna spojrze¢ z punktu widzenia (A) spotecznego, szeroko pojetego, lub (B) osobistego.
Ten pierwszy punkt mozna jeszcze podzieli¢ na (1) naukowy i (2) w wezszym sensie spoteczny.

1. Z punktu widzenia naukowego zawsze chodzi o poszukiwanie i znajdowanie prawdy*, choéby to

miata by¢ prawda czastkowa i tymczasowa [nieraz chocby tylko w postaci najwiekszego
prawdopodobienstwal], ale ktéra moze by¢ spotecznie poszukiwana i sprawdzana,



a. Z punktu widzenia jednych nauk bedzie chodzito o zajecie stanowiska, poszukiwanie lub
sprawdzanie, czy zjawiska [lub rzeczywisto$¢], ktére opisuje system jogi, sg prawdziwe, czy zmyslone.
O tego rodzaju prawde bedzie chodzito naukom przyrodniczym wraz z psychologig, b. Natomiast
przedstawicieli wiekszosci nauk humanistycznych nie begdzie w zasadzie interesowato, czy zjawiska
jogiczne sg prawdziwe; bedzie im chodzito o inng prawde”.

Ad a. Biorgc pod uwage przedmiot wtasciwy pierwszym z wymienionych nauk, bedziemy mieli
dalsze zréznicowanie. Na przyktad biologa bedzie interesowata prawda o fenomenach fizjologicznych
jogi. Medyk bedzie poszukiwat prawdy o skutkach wywotanych praktyka jogi w postaci wyzdrowienia
itd. Psycholog bedzie sprawdzat, czy zjawiska psychiczne [i ich warunki], ktore opisuje system jogi, sa
prawdziwe, czy wymy$lone, a jesli prawdziwe, to czy przedmiot poznawany lub tworzony przez
Swiadomos¢ jogina jest rzeczywisty, czy urojony”.

Ad b. W drugiej grupie nauk bedzie przede wszystkim chodzito o sam system jogi jako dzieto
kultury oraz o jego twércow. Na przyktad filologa bedzie interesowata prawda o oryginalnej redakc;ji
tekstéw jogi, o miejscu, jakie zajmujg w literaturze, w zwiazku z czym bedzie badat ich strone formalng
i tresciowa. Historyk bedzie poszukiwat prawdy o osobowosci autoréw, o ich pogladach i wptywach,
ktére jg uksztattowaty, o roli, jakg autorzy odegrali w historii swojg osobowoscig i dzietem.

Specyficzna jest tu natomiast pozycja filozofii, gdyz jej przedmiotem moze by¢ wszystko
(cokolwiek) w powigzaniu ze wszystkim. Filozofa moze interesowa¢ prawda o tym samym
przedmiocie, co jakiegokolwiek badacza, ale w powigzaniu z calg lub istotng rzeczywistoscia.
"Fragment", jeden aspekt rzeczywistosci, jako przedmiot poznania jest dlan o tyle wazny, o ile moze
poméc w poszukiwaniu prawdy o catej lub istotnej rzeczywistosci. Z kolei na tyle moze on orzekaé o
"fragmencie" rzeczywistosci, na ile mu pozwala wiedza ogdélna. Filozof nie moze sie zajmowa¢ samym
tylko przedmiotem poznania ludzkiego, ale zajmuje sie nim w powigzaniu z samym cztowiekiem jako
jego podmiotem. W zwigzku z wiaczeniem do swojego przedmiotu poszukiwania prawdy cztowieka
jako podmiotu poznajacego, czujacego, pragnacego, dziatajacego, filozof jest tez humanistg w petnym
tego stowa znaczeniu.

Widzimy tutaj jasno, ze w dziedzinie spotecznej, jaka jest nauka, istotne jest poszukiwanie prawdy.
Wynika z tego, ze nieodzowng cnotg kazdego przedstawiciela nauki winno by¢é umitowanie prawdy i
wierno$¢ prawdzie.

Historyk filozofii indyjskiej badajac system klasycznej jogi na podstawie zachowanych dziet musi
stosowac¢ metode filologiczng, historyczna i filozoficzng dla odkrycia wtasciwych pogladdéw zawartych
w systemie. Moze sie jego poszukiwanie prawdy do tego ograniczy¢. Mogtby nadto z pozycji czystego
filozofa zaja¢ stanowisko okreslajace, jak sie majg poglady systemu jogi do rzeczywistosci. — Ale jakiej
rzeczywistosci? — moze powsta¢ pytanie. Nauki szczeg6towe dostarczajg nam tylko czastkowej i
tymczasowej prawdy o pewnych zjawiskach czy tzw. rzeczach; z takim pogladem zapewne zgodzi sie
kazdy filozof i przedstawiciel nauk szczegétowych. Wiekszos¢é natomiast wyjsciowych i koncowych
pogladoéw filozoficznych jest ze sobg niezgodna; nie ma na nig powszechnej zgody wsrdd filozofow.
Whiosek z tego, ze nasza wiedza o rzeczywistosci — zaréwno z pozycji nauk empirycznych, jak filozofii
— jest "intersubiektywnie subiektywna". Takie metafilozoficzne stanowisko moze jednak prowadzi¢ —
zdaniem jednych — do absurdu poznawczego lub — zdaniem drugich — do skrajnego pesymizmu
przekonania o niemocy poznania ludzkiego. A jednak cztowiek poznaje. | poznanie jego "rozszerza
sie", "rozwija sie" w réznych kierunkach "w gtab rzeczywistosci". Nadto daje ono w stopniu rosnacym
korzysci praktyczne. Nie tak dawno wedtug pogladu zachodniej kultury makrokosmos byt bardzo
"maty"’ .Nastapita ekspansja poznawcza i udostepnilismy naszemu poznaniu niezliczone olbrzymie
Swiaty. A za nig idzie zdobywczos¢ praktyczna, w ktérej postawilismy juz pierwszy krok. Tak samo
byto z mikrokosmosem. Jeszcze dziewietnastowieczna fizyka ograniczata sie do badania
zewnetrznych witasciwosci ciat®. Przyszta ekspansja poznawcza, wkraczajgc we wnetrze ciat. | tg
droga udostepnilismy sobie niezmierzone swiaty mikrokosmosu poznawczo i praktycznie. Podobnie
moze sie okaza¢ z dziedzing $wiadomosci. Psychologia przy obecnym stanie wiedzy méwi nam o
znanych ze zwykiego doswiadczenia wrazeniach zmystowych, zjawiskach intelektualnych,
emocjonalnych i wolicjonalnych. Niektére kierunki dodaja jeszcze blizej nieokreslong podéwiadomosé®
i na tym sie w zasadzie konczy dotychczasowa wiedza. Przez analogie z rozwojem nauk o makro- i
mikrokosmosie wydaje sie wielce nieprawdopodobne, aby wyjgtkowo w tej dziedzinie miat trwac zastoj
i nie nastgpita ekspansja poznawcza i praktyczna, udostepniajaca nowe sfery rzeczywistosci.
Klasyczna joga indyjska zajmuje sie mozliwoscig udostepnienia nam rzeczywistosci wtasnie na tej
drodze — poprzez swiadomosc¢.

Biorac pod uwage powyzsze wywody, historyk filozofii indyjskiej, poza wiasciwym mu zadaniem
ograniczajgcym sie do wykrywania i objasniania tresci traktatow i ich zwigzkéw historycznych, mégtby



sie nieraz pokusi¢ o zajecie stanowiska, jak sie ma system jogi do tendencji rozwojowych
odpowiednich nauk empirycznych lub pogladéw tej czy innej filozofii.

Natomiast przedstawiciel odpowiedniej nauki przyrodniczej lub psycholog, zanim zajmie okreslone
stanowisko, powinien bada¢ zjawiska jogi stosujac wtasciwg jego przedmiotowi metode. Obok
koniecznego krytycyzmu musi mie¢ "gtowe otwartg" na wszelkie nowe, nietypowe zjawiska i $miato$¢
podjecia ich badania, jesli wchodzg w zakres jego przedmiotu, gdyz tylko tedy wiedzie droga do
poznania nowych, gtebszych prawd o rzeczywistosci. Krytycyzm musi tu i§¢ w parze z odwaga, a nie
ze stagnacjg. Te dwie cnoty badacza dodane do pierwszej, wyzej wspomnianej : — trzymania sie
prawdy — nie powinny dopuszcza¢ do takich wypadkéw, ze badacz po powierzchownym zapoznaniu
sie ze zjawiskami jogi albo sugerowatby innych specjalistéw i laikow, podajac je jako pewnik, albo z
gory przekreslatby warto$¢ poznawcza i praktyczng dalszego ich badania.

2. Z punktu widzenia w wezszym sensie spotecznego chodzitoby o zajecie stanowiska, czy poglady
i praktyki jogi sa spotecznie korzystne, obojetne, czy szkodliwe. Na zajecie postawy z tego punktu
widzenia moga wptywac nie tylko poglady oparte na dotychczasowych wynikach nauk teoretycznych i
stosowanych, lecz réwniez z innych przyczyn stagnacyjne lub modne postawy spoteczne, aktualne a
powszechne potrzeby ludzi i ewentualnie inne czynniki. Trudno jest okresli¢, kto tutaj jest
kompetentny. Istotne by tu moze byto wydanie oceny, czy joga jest korzystna, obojetna lub szkodliwa
dla harmonijnego wspétzycia jednostek w grupie.

B. Wreszcie na joge mozna spojrzec z osobistego punktu widzenia.

Mniej wiecej zgodnie z psychologia mozemy nasze przezycia podzieli¢ na cztery rodzaje zjawisk
Swiadomosciowych, a to na: 1) zjawiska poznawcze, 2) zjawiska wolicjonalne, 3) zjawiska
emocjonalne autopatyczne, jak np. przyjemnos¢ lub przykro$¢, i 4) zjawiska emocjonalne
heteropatyczne, jak np. mitos¢ lub nienawis¢, zachwyt lub odraza. Mozna teoretycznie wyr6zni¢ cztery
aspekty, z ktérych gdy jeden przewaza, stanowi ceche charakterystyczng danego rodzaju zjawiska.
Bedziemy zatem mieli: 1) aspekt poznawczy, 2) wolicjonalny, 3) autopatycznoemocjonalny i 4)
heteropatycznoemocjonalny. Dziwi¢ tutaj moze, ze sie wyrdznia dwa aspekty uczuciowe. Ot6z
rozpoznaje sie je jako zupetnie odmienne jakosci. Trudno sie tez zgodzi¢ z pogladem niektérych
psychologoéw, ze jeden z nich jest uczuciem prostym, a drugi — ztozonym. Jesli méwi¢ o uczuciu jako
zjawisku, to w kazdym zjawisku $wiadomosciowym mozemy wyrozni¢ te cztery aspekty, i w tym
sensie kazde zjawisko emocjonalne jest ztozone. Jesli zas moéwi¢ o uczuciu jako aspekcie, to nie
mozemy introspekcyjnie ani zadng inng metoda sprowadzi¢ aspektu heteropatycznoemocjonalnego
do prostych elementéw autopatycznoemocjonalny¢h. Aspekt mitosci, zachwytu, podziwu w naszym
przezyciu jest tak samo prosty (nierozktadalny), jak aspekt przykrosci lub przyjemnosci w przezyciu.
Nadto przy takim podziale mozemy wyraznie wyr6znic¢ typy osobowosci, zaleznie od przewazania tego
czy innego aspektu w zyciu psychicznym. | nie mozemy wtedy postawi¢ znaku réwnosci np. miedzy
typowym hedonistg a typowym czlowiekiem "serca", kochajagcym wszystkich i "wszystko". A zatem
musimy uznac¢ aspekt heteropatycznoemocjonalny za odrebny i prosty. Dlaczego prosty — mogtby sie
kto$ spyta¢ — przeciez czym innym jest uczuciowy element przezycia estetycznego, a czym innym —
"przezycia moralnego" jak mitos¢, wspétczucie, uczucia solidarnosci, facznosci, jednosci z innymi itp.?
— Aspekt jest tu jeden i ten sam; réznica polega tylko na tym, ze jest na rézny przedmiot skierowany.
W przezyciu estetycznym dotyczy przedmiotéw zmystowych, natomiast w przezyciu moralnym dotyczy
istoty — osoby. Np. osobnika ptci przeciwnej mozna "kochaé" jako przedmiot zmystowy [np. ksztatt
ciata, gtos], i wtedy nazywamy to przezyciem estetycznym; a mozna kochac jego istote, i wtedy mamy
przezycie moralne. Aspekt przezyciowy jest ten sam, tylko skierowany na inny przedmiot.

W zwigzku z tymi czterema aspektami mozna by tez wyr6znic¢ cztery rodzaje popeddw (instynktow,
motoréw): 1) poped poznawczy, 2) poped mocy, 3) poped szczescia i 4) poped "piekna"
[zewnetrznego i wewnetrznego].

1. Poped poznawczy wystepuje powszechnie [nawet u psa Pawtowa], zaréwno u wscibskiej
sgsiadki, jak i u filozofa; roznica lezy tylko w przedmiocie, na ktéry jest skierowany.

2. Poped mocy, a scislej moco-wolnosci, polega na tym, ze chcemy nad czym$ panowac lub
uwolni¢ sie od czegos, co nas krepuje, zniewala. Jeden chce by¢ panem drugich, cho¢by wtasnego
psa, a inny chce zapanowac¢ nad swojg $wiadomoscia. Jeden chce by¢ wolny od zony, wiezienia itp.,
a inny szuka wyzwolenia duchowego. By¢ moze, ze poped mocy zredukowany do bardziej czystej
formy polega na tym, zeby "by¢ wartym". Jeden chce byé wart przez mienie, inny — przez stanowisko,
a jeszcze inny przez komunie z Bogiem, zjednoczenie z absolutem czy tym podobne.

3. Poped szczescia polega na unikaniu przykrosci lub zabiegania o przyjemnos¢, spokéj itp. Z
punktu widzenia psychologicznego instynkt zycia wydaje sie naleze¢ do tego popedu. Na tym
popedzie zasadzajg sie tez r6znie pojmowane idealy szczescia. Jedni pojmuja, ze szczescie mogq



osiggnaé czy utrzymac przez stale powtarzane bodzce zmystowe; inni wierza, ze zabezpiecza je sobie
przez moralne zycie, zgodne z nakazami religii, ktérg wyznaja, itd.

4. Poped "piekna" polega na potrzebie [przezywania] uczu¢ heteropatycznych, czy to tzw. przezyé
estetycznych (potrzeba "piekna zewnetrznego"), czy tez tzw. uczu¢ moralnych (potrzeba "piekna
wewnetrznego"). Uczucia heteropatyczne i poped do ich przezywania wystepujg nie tylko u ludzi, lecz
i u zwierzat, jak np. u samicy w stosunku do miodych [w tym wypadku nawet instynkt Zycia
podporzgdkowuje sie temu popedowi.

Z punktu widzenia osobistego joga daje nadzieje na zaspokojenie wszystkich podstawowych
popeddw naszej natury. Joga podaje metody samodoskonalenia poprzez przemiane wiasnej
swiadomosci. Te metody sa zréznicowane, aby mogty by¢ stosowane przez ludzi o réznym poziomie
rozwoju psychicznego, o réznych temperamentach i o r6znym uktadzie osobowosciowym. Zaréwno
uczuciowiec, jak i chtodny osobnik typu poznawczego moze znalez¢ odpowiednig dla siebie metode.
Zaréwno typ wolicjonalny, sktonny do ascezy lub koncentracji, jak i hedonista, szukajacy przede
wszystkim wtasnego szczescia, moze tu znalez¢ swoja droge i cel.

JOGA KLASYCZNA

Definicja jogi

Joga ("ujarzmienie"g jest to powsciagniecie (nirodha) zjawisk (vrtti) Swiadomosci (citta) — tak brzmi
jej klasyczna definicja'®.

Zjawiska swiadomosciowe

Wymienia sie pie¢ rodzajow zjawisk swiadomosciowych, a wiasciwie pie¢ elementéw i zarazem
sfer Swiadomosci, ktére powinno sie powsciggnaé, aby uzyskac ostateczny stan jogi jako cel. Sg to: 1)
poznanie prawdziwe (pramana), 2) btedne poznawanie (viparyaya), 3) fantazjowanie (vikalpa), 4) sen
gteboki (stan snu bez marzen sennych, nidra) i 5) przypomnienie (smrti) .

1. Poznanie prawdziwe (pramana)

Jesliby dokona¢ refleksiji'® nad naszym doswiadczeniem'®, to mozna by je roztozyé na nastepujace
elementy: posta¢, zmiana, uswiadomienie i "ja".

W doswiadczeniu jawig sie nam postacie, ktérych wspdlng cechg jest trwanie, wzgledna ich
statos¢, choéby przez moment. | te postacie ,sg najkonkretniejsze, w tym sensie, ze sg najwyrazistsze,
najtatwiej uchwytne w naszym doswiadczeniu.

Doswiadczamy réwniez zmiany tych postaci. Sama zmiana jest subtelniejsza od postaci, w tym
sensie, ze jest od niej mniej konkretna.

W kazdym doswiadczeniu tych postaci i ich zmian wystepuje nieodzownie ich uswiadomienie.
Samo to uswiadomienie jest jeszcze subtelniejszym elementem naszego dos$wiadczenia niz postac i
zmiana.

W kazdym uswiadomieniu to ja sobie uswiadamiam. Ja jestem podmiotem uswiadomienia i
uswiadomienie jest dla mnie. Samo "ja" jest jeszcze subtelniejsze niz uswiadomienie. W zadnym
wypadku nie moze sie sta¢ przedmiotem introspekcji, nawet najsubtelniejszej, jogicznej, gdyz bytoby
w niej podmiotem jeszcze subtelniejszym.

Mowito sie o elementach postaci i zmiany jako przedmiocie uswiadomienia. Mdgtby tu powstaé
zarzut, ze przeciez normalny akt uswiadomienia tez ma jaka$ postac¢ i ulega zmianie. — Tak, to
prawda: te elementy w czystej formie mozna ujaé myslowo przy spokojnej refleksji, natomiast w
praktyce zyciowej jestesmy sktonni przyjmowac¢ porzadek odwrotny. W wyniku tego to, co
konkretniejsze, tatwiej uchwytne, przyjmujemy za nasze "ja", za wazniejsze, podstawowe, a wszystko,
co subtelniejsze — jako od tego konkretniejszego zalezne. W porzadku logicznym najpierw akt
uswiadomienia, ktéry jest dla mnie, uzurpuje sobie, ze jest mng samym. Nastepnie podporzadkowuje
sie on swojemu przedmiotowi, elementom postaci i zmiany, co daje mu wyglad zmiennego,
wibrujgcego procesu myslowego, i w nim sie miesdci nasze aktualne poczucie "ja". Akt uswiadomienia
jest wtedy wtorng mieszanka tych czterech elementéw. Pojawia sie rédwniez wtorny jego przedmiot,
ktéry nazywamy wrazeniami zmystowymi. Pewng wigzke wrazen, ktéra mniej zmiennie niz inne
towarzyszy naszemu doswiadczeniu uwazamy za nasze ciato lub nawet za nas samych. Wtedy nasza
swiadomos¢ i poczucie "ja" wydaje sie jakby byto zamkniete w ciele, a samo poczucie "ja" czesto




rozcigga sie nawet do granic naszego ciata.

W ontologii jogi klasycznej trzy pierwsze elementy naszego doswiadczenia przypisuje sie trzem
quasi-substancjom zwanym gunami (guna). Te trzy guny to sattwa (sattva), radzas (rajas) i tamas
(tamas), natomiast samo "ja" okresla sie terminem "purusza" (purusa)'®. Funkcja sattwy jest czyste
uswiadomienie,' ktére w stosunku do wtérnych, ztozonych, aktéw $wiadomosciowych ma nature
bierng. Sattwa ma niejako nature przejrzystosci i ujawnia z jednej strony siebie samag i pozostate guny,
a z drugiej — purusze. W ten sposéb funkcja sattwy zapoczatkowuje 'empiryczng swiadomos¢ (citta).
Funkcja radzasu jest zmiana, ktéra stanowi istotny element aktywnosci psychicznej i ruchu fizycznego.
Funkcjg tamasu jest wzgledna stato$é, trwanie [miedzy dwoma momentami zmiany], kitére jest
istotnym elementem wszelkich [wtérnych] postaci. Guny przeplatajac sie jak gdyby w réznych
proporcjach tworzg zréznicowany s$wiat psycho-fizyczny, jak trojkolorowe nitki tworza pstrokatg
tkanine. W tym, co ujmujemy jako $wiat fizyczny, przewaza tamas. W organach swiadomosciowych
przewaza sattwa. Radzas przewaza w sitach zyciowych (prana), dziatajacych pomiedzy ciatami a
swiadomosciami. Purusza (samo "ja") jest jeszcze bardziej bierny niz sattwa; jego biernos¢ jest
absolutna, gdyz jego 'stan jest absolutnie niezmienny (kutasthanityata)'®. Jest on transcendentny w
stosunku do swiadomosci (citta) i do samych gun; jest z nimi absolutnie nie zmieszany [nawet z gung
sattwa]m. To guna sattwa w swojej funkcji ujawniania niejako odbija purusze i jego odbicie jest
aktualnym przedmiotem w tej zalgzkowej $wiadomosci.

W terminologii przezyciowo-poznawczej purusze i jego odbicie nazywa sie "widzem" (drastr)'’;
samego purusze okresla sie mianem "widza w swojej wiasciwej naturze" (drastr svarupe)'®, natomiast
stan jego odbicia jest "widzem" zjawiskowym (vrttisarupya)'®. Poniewaz guny sa tu tez ujawnione,
nazywa sie je 'przedmiotem "widzenia" (drsya)®®. "Widz" zjawiskowy jest w tej podstawowej
$wiadomosci niejako Swiatowidem, gdyz oglada odbite w niej guny i caty $wiat wtérnych kombinagii
gun zawartych w tej kosmicznej swiadomosci. Jest on wielkim czy "grubym" (niesubtelnym, mahat)
atmanem ("ja" kosmicznym) upaniszady Katha [3.10,11; 6., 7., 8.].

Poznanie prawdziwe (zrédta poznania) rozréznia sie trojakie: a) poznanie bezposrednie
("naocznosé", pratyaksa), b) posrednie (anumana), c) przejete (agama)21.

a. Poznanie bezposrednie zachodzi wtedy, gdy swiadomosé (citta) 'ujawni sobie ("odbije") swojg
substancje {tj. sattwe] i pozostate guny (radzas i tamas) jako 'przedmiot "widzenia" (drsya) dla
"odbitego" w niej puruszy jako podmiotu "widzenia", czyli "widza" (drastr). Zachodzi wtedy 'poznanie
rozrézniajace i oddzielajace (vivekakhayati) "widza" od przedmiotu "widzenia", jako ze wiasciwa
natura "widza", czyli purusza, jest rézna od gun i ich kombinacji. Innymi stowy nasze prawdziwe "ja"
jest rozne od pozostatych trzech elementéw doswiadczenia, jest niezalezne, transcendentne w
stosunku do najczystszego nawet aktu uswiadomienia i jego przedmiotu.

b. Nie wyklucza sie tu mozliwosci poznania prawdziwego posredniego, tj. za posrednictwem
rozumowania [psychologicznego], przy bardzo spokojnej refleksji nad do$wiadczeniem, mniej wiecej
tak, jak sie to na poczatku przedstawito. Moze ono postuzy¢ jako srodek do poznania bezposredniego,
jesli przerodzi sie w ciggly prad kontemplacyjny skupiajacy swiadomosé¢, czyli oczyszczajacy ja z
zastony (avrana) tamasu i zamacen (mala) radzasu. Jest to typowa droga sankhji, mozna by
powiedzie¢ — droga sankhjajogi.

c. Réwniez poznanie prawdziwe przejete (agama) od innej osoby, ktéra ma poznanie bezposrednie
lub posrednie, moze by¢ wskazdwka, bodzcem, natchnieniem, kierujacym na droge jogi.

Na temat ten "Jogabhaszja" cytuje znamienng wypowiedz:

"Przez poznanie przejete (agama) przez poznanie rozumowe (anumana,) i przez lubowanie sie w
'‘¢wiczeniu kontemplacyjnym (dhyanabhyasa) w trojaki sposob 'wywotujac (wytwarzajgc) [prawde]
osiaga sie 'poznanie prawdy (prajna) i najwyzsza joge." 2

2. Btedne poznawanie (viparyaya)




Btedne poznawanie jest drugim elementem, sferg, $wiadomosci. Przystania ono sfere poznania
prawdziwego. Definiuje sie je nastepujaco: "Btedne poznawanie (viparyaya) jest to poznawanie
(jnana) 2\3/v sposo6b btedny (mithya), jako ze jest [ono] oparte na postaci (naturze, rupa) nierzeczywiste;
(atad)" ~.

Etymologicznie "viparyaya" znaczy "rozmijanie sie" [w tym kontekscie domysine] z prawda lub
rzeczywistoscig (tad) lub [moze po prostu] z tym (tad) przedmiotem, ktéry ma za podstawe (-pratistha)
‘akt poznawczy (jnana) swiadomosci (citta). "Viparyaya" w powszechnym uzyciu tego stowa znaczy
"odwrotnos¢"; tutaj bytaby to odwrotno$¢ poznania prawdziwego, rozrézniajacego "ja" (purusa) od
pozostatych elementéw doswiadczenia (guna).

Autor "Jogabhaszji" stawia pytanie: "Dlaczego ono nie jest 'poznaniem prawdziwym (pramana)” |
odpowiada: "Dlatego, ze poznanie prawdziwe je usuwa (ttumi). Przedmiotem poznania prawdziwego
jest bowiem przedmiot (rzecz, rzeczywistos¢, artha) realny (istniejacy, bhuta). Doswiadcza sie tu
ttumienia 'nieprawdziwego poznania (apramana) przez 'poznanie prawdziwe (pramana); tak jak
widzenie podwadjnego ksiezyca jest ttumione przez widzenie jednego ksiezyca jako majace przedmiot
prawdziwy"24.

Na tym przykiadzie, odnoszacym sie do przedmiotu zwyktego doswiadczenia, autor przyréwnuje
'‘btedne poznawanie (viparyaya) do ztudzenia zachodzacego w nienormalnym stanie, a 'poznanie
prawdziwe (pramana) — do widzenia w stanie normalnym przedmiotu takim, jaki naprawde jest, ktére
wyklucza (usuwa, ttumi) ztudzenie.

A zatem bfedne poznawanie jest odwrotnoscig (viparyaya) 'poznania prawdziwego (pramana). Jest
to owa znana pieciocztonowa niewiedza (avidya), ktéra inaczej nazywa sie uciazliwosciami
("kleszczami", kleéa)25, warunkujgcymi wszelkie odmiany cierpienia, wszelkg niewygode (duhkha)
[jako przeciwienstwo absolutnego szczescia], warunkujacymi tzw. wiezy (bandha) jako przeciwienstwo

wolnosci duchowe;.

Na pieciocztionowg niewiedze, czyli tzw. uciazliwosci, skiadajg sie: a) niewiedza ' (avidya), b)
'Swiadomos¢ "jestem" (asmita), c) pragnienie (raga), d) awersja (dvesa) i e) przyzwyczajenie
(abhiniveéa)ze. Te same majg tez inne techniczne nazwy: a) ciemnos¢ (tamas), b) omamienie (moha),
c) wielkie omamienie (mahamoha), d) mrok (tamisra) i €) $lepy mrok (andhatamisra)®’.

a. Niewiedza (avidya)

Jest ona odwrotnoscig (viparyaya) poznania prawdziwego — rozrézniajacego "ja" (purusa) od
pozostatych elementéw doswiadczenia (guna). Polega ona na tym, ze w 'tym, co jest nietrwate
(anitya), widzi sie absolutnie trwate (wieczne i niezmienne, nity a); w 'tym, co jest nieczyste (asuci),
widzi sie absolutnie czyste (proste, nieztozone - suci); w 'tym, co jest niewygodne (duhkha), widzi sie
wygode (absolutne szczescie - sukha); i w 'tym, co jest bez jazniowe (anatman), widzi sie jazn (siebie
samego - atman)zs. W tej sferze swiadomosci nie rozrdznia sie 'podmiotu "widzenia" (drastr) od
'przedmiotu "widzenia" (drsya).

Na skutek przyjecia odwrdconej hierarchii wartosci [dla nas] elementéw doswiadczenia [por. s.
XXIII-XXI1V] dalsze cztony niewiedzy logicznie wynikaja.

b. Swiadomosé "jestem” (asmita)®®

Utozsamienie zjawiska sattwy z "widzem" zjawiskowym daje sSwiadomos$c "jestem" i wtedy w_
miejsce biernego "widza" (drastr), swiadka zjawisk, pojawia sie aktywny 'podmiot doznania (bhoktr),
ktéry zazywa 'przedmiotu doznania (bhogya)®. Element uswiadomienia jakby uzurpowat sobie tutaj,
ze jest samym "ja". Prowadzi to do dalszych konsekwencji, ze w miejsce spokoju, ciszy psychicznej
pojawia sie stan przyjemnosci (btogosci, ananda), ktéry daje przewaga sattwy nad pozostatymi
gunami. Poniewaz jest tu domieszka radzasu, stan ten nie jest trwaty.

c. Pragnienie (raga)
Poniewaz stan przyjemnosci nie jest trwaly, to gdy zniknie, pojawia sie u nas pragnienie
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przyjemnosci lub $rodkéw do jej osiagniecia®'.
d. Awersja (dvesa)

Zmiennos¢ naszego stanu warunkuje, ze jeden stan jest przezyciowe [dla nas] lepszy, a drugi
gorszy — przez poréwnanie ich ze soba. Jeden z nich uznajemy zatem za przyjemny, a drugi — za
przykry. Awersja polega na unikaniu, leku, strachu, ztosci, nienawisci do przykrosci i [rzekomych]
przyczyn ja wywotujacych®. Poniewaz z osrodkiem ("lotosem serca") naszej aktualnej $wiadomosci
zwigzany jest zawsze Iepszy stan niz z jej obwodem, upatrujemy przyczyn naszej przykrosci przede
wszystkim w przedmlotach zewnetrznych, wtedy zaczyna obok radzasu coraz wieksza dawka tamasu
(elementu postaci)® przystania¢ nasza $wiadomosc.

e. Przyzwyczajenie (abhinivesa)

Gdy tamas umocni sie w $wiadomosci, wtedy pojawia sie u nas "ciezko$¢", mrok poznawczy,
tepota, gnusnosc, lenistwo. Przyzwyczajenie, przywiazanie do ciata i przedmiotéw fizycznych, nawyki,
natogi, stereotypy, dogmaty itp. sa dla nas wazniejsze nawet od zabiegania o przyjemnos¢ lub
uciekania od przykrosci®*. "Jogabhaszja" abhiniwesie ogranicza tylko do przywiazania, do zycia
[biologicznego], samozachowawczosci, i oto tak komentuje sutre:

"U kazdej 'istoty zyjacej (pranin) wystepuje owo state zabieganie o siebie (samozachowawczosé,
pragnienie siebie samego, atmasis): «Niech nie zaznam $miercii Obym zytl» A ta
samozachowawczos¢ nie wystapitaby (pojawitaby sie jako zjawisko), gdyby kto$ nie doswiadczyt
wiasciwosci (dharmaka) smierci w poprzednich zywotach. A to oto przywigzanie jest ucigzliwoscig
(klesa) "niosacq" ("ptynacq") 'zabieganie o siebie (svarasa) nawet u robaka, ktéry sie dopiero co
narodzit. Nie bedac ujete w 'poznaniu bezposrednim (naocznosci, pratyahsa), 'poznaniu
wyrozumowanym (poznaniu posrednim, anumana) i 'poznaniu przejetym (agama), wystepujac jako lek
przed smiercia, na ktéry sie sktada wizja 'unicestwienia (odciecia [od ciata], uccheda), swiadczy o
przykro$ci umierania, dOSW|adczoneJ w poprzednim zyw00|e A wiadomg jest rzecza, ze owa
ucigzliwo$¢ utrzymuje sie zaréwno u skonczonych giupcow jak i u madrego (wiedzacego), ktory
zrozumiat, ze to, co poprzedza, i to, co nastepuje, ma swoj koniec Skad sie to bierze? — Poniewaz
sktonnos¢ (nawyk, dyspozycja - vasana) wystepuje jednakowa u W|edzqcego (madrego, -kusala) i
niewiedzgacego (niemadrego - akusala) na skutek doswiadczenia umierania”

W zadnym wypadku nie mozna sie zgodzi¢ z powyzszg interpretacja abhiniwesi w "Jogabhaszji".
Nie mozna moéwic, ze jest to 'lek przed $miercia®’, gdyz wszelki lek wystarczy zaliczyé do ucigzliwosci
(klesa) poprzedniej, tj. do awersji (dvesa), zwlaszcza ze, wedtug autora "Jogabhaszji", warunkuje ten
lek 'przykro$¢ (duhkha) umierania, dOSW|adczona w poprzednich zywotach. A przeciez, wedtug
"Jogasutr", awersja zasadza sie na przykrosm Wtedy w nastepnej sutrze [11.9] podatby autor, ze tak
samo abhiniwesia zasadza sie na przykrosci [umierania]. Mniejszej juz krytyce moze podlegac
okreslenie abhiniwesi jako pragnienia (aéis)39 siebie samego (atma-), gdyz samo znaczenie "asis"
[dostownie: "waz"] moze juz obejmowac zardwno pragnienie, jak i przylgniecie, a poza tym przy
objasnianiu pragnienia™ autor ogranicza zakres jego przedmiotu do przyjemnosci i Srodkoéw
przyjemnosci, podczas gdy przy objasnianiu abhiniwesi*' ogranicza przedmiot 'pragnienia (asis) do
atmana ("siebie samego", atma-).

Wyglada na to, ze zasada podziatu niewiedzy (avidya), czyli blednego poznawania (viparyaya), na
podstawowa niewiedze i jej wtdrne twory [jako tzw. piecioczionowg niewiedze, czyli piecioczionowe
btedne poznawanie, czyli inaczej — pieciorakie ucigzliwosci (klesa)] jest utozsamianie elementu "ja" z
coraz to dalszymi elementami doswiadczenia i ich kombinacjami, co daje coraz bardziej wtorne i
'‘bardziej btedne (bardziej odlegte od prawdy) poczucie "ja" jako aktualnie przezyciowy osrodek
doswiadczenia. Innymi stowy — ujmujac zagadnienie teoretycznie — jest nig utozsamianie puruszy z
coraz to dalszymi (odleglejszymi od niego "miejscem" doswiadczenia) gunami i ich kombinacjami, czyli
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ich wtérnymi tworami.

| tak podstawowa niewiedza (avidya), ktéra jest "glebg" dla pozostatych dokuczliwosci (klesa)*,
polega na utozsamieniu "ja" z "nie-ja", "widza" (drastr), czyli puruszy — z 'przedmiotem "widzenia"
(drsya), czyli z gunami. Jest to niewiedza, gdyz przyjmuje sie, ze purusza jest absolutnie trwaty (nitya),
a guny nle sq absolutnie trwate, gdyz nawet jesli sg wieczne, to nie sg niezmienne, bo podlegaja
przemlanle . Nadto z punktu widzenia czysto empirycznego, a wiasciwie — mozna by rzec —
paraempirycznego, to znaczy stanu kajwalii (jedynosci, absolutnej wolnosci), gun nie ma [w tym
stanie], jest tylko sam purusza. W tym tez sensie autor "Jogasutr" magt powiedzie¢ o puruszy, ze jest
trwaty (nitya), a o gunach — ze sg nietrwate (anitya).

Purusza jest "czysty" (Suci), gdyz jako absolutnie trwaty jest prostym bytem absolutnie nie
zmieszanym z czym$ innym, to jest z gunami**, jest [co najmniej z punktu widzenia stanu wolnosci
duchowej] jedyng i przeto zupetng rzeczywistoscia.

Prawdopodobnle termin  "Suci" ("czysty") jest synonimem "suddha" ("czysty", etymol
"oczyszczony' ) a termin ten w tym samym sensie, w jakim proponuje sie rozumienie wyrazu "suci",
wystepuje raz w "Jogasutrach" i kilka razy w "Jogabhaszji". Na uwage zastuguje zwtaszcza wypowiedz
Jbh. V. 25, gdzie autor méwi: "Ta rdéznorodna (vicitra) przemiana (parinama) nalezy tylko do
swiadomosci (citta), ale gdy nie ma niewiedzy (avidya), purusza jest czysty (Suddha), tj. nieskalany
(aparamrsta) cechami (dharma) swiadomosci (citta)".

Purusza jest stanem absolutnej wygody (szczescia,. sukha), a guny sg niewygodne (duhkha). Tu
wystarczy przytoczy¢ choéby Js. 11.15: "Dla rozrézniajacego-(vivekin) [purusze od sattwy] — poniewaz
rozwéj duchowy (przemiana, parinama) jest niewygoda (duhkha), cierpienie (przykros¢) jest
niewygoda i twory dyspozycyjne (podswiadome, samskara) sg niewygoda, a to z powodu
przeciwstawiania [sobie nawzajem?] gun — wszystko jest tylko niewygodq".

A zatem w wypadku podstawowej niewiedzy autor "Jogasutr" nie mégt mie¢ na mysli "duhkha" w
sensie zwyktej przykrosci, cierpienia, i tak samo "sukha" nie w sensie zwykiej przyjemnosci, ktdra jest
stanem nietrwatym i wymiennym z (zamiennym na) przykroscia.

Warto tu przytoczyé z "Jogabhaszu"46 rozmowe miedzy dwoma medrcami, gdzie zapewne ten,
ktory stawia pytania, ma nizszg (niezupetna) wiedze:

Bhagawan Avatya mowi: "Czy Waszej Czcigodnosci opanowanie pradhany (pradhana) i
niezréwnane szczescie (sukha) zadowolenia (samtosa) tez sie zalicza do cierpienia (niewygody,
duhkha)?."

Bhagawan Jaigisavya powiada: "To jest niezrbwnane szczescie zadowolenia tylko w stosunku do
'‘przyjemnosci [pochodzacej] z przedmiotu Sswiadomosciowego (visayasukha). W poréwnaniu ze
'szczesciem kajwalii (kaivalyasukha) jest tylko cierpieniem (niewygoda, duhkha). To niezréwnane
szczescie zadowolenia, b%dqce cechg (dharma) sattwy 'intuicyjnej $wiadomosci (buddhi), ma trzy
guny A pratjaja (pratyaya)”’ majaca trzy guny jest odrzucana jako 'przedmiot usuniecia (heya) Ni¢
'‘pragnienia (trsna) ma nature cierpienia. Powiedziano, ze dopiero wtedy jest szczescie (sukha), gdy
ma ono posta¢ (nature, rupa) wygaszenia cierpienia (niewygody, duhkha), bedacego nastepstwem
pozadania (trsna), gdy jest ono spokojne (czyste, prasanna), nie do obalenia (niezniszczalne) i
absolutnie wygodne".

Wreszcie mowi sie, ze purusza jest jaznig (samym "ja", atman), a guny sg bezjazniowe (anatman),
co juz konsekwentnie z powyzej podanych rozrdéznien wynika. Albowiem w tym systemie, ktéry stawia
sobie jako cel praktyczny wolnos$¢ i doskonato$¢ duchowa, tylko taki stan, kitéry jest absolutnie
niezmienny, prosty (nie-ztozony) i absolutnie [dla nas] wygodny, mozna uznaé za egzystencjalnie
podstawowy, za naszg wtasciwg nature, prawdziwe nasze "ja".

Dalsze skutki podstawowej niewiedzy logicznie wynikajg. | tak utozsamienie naszego "ja" z funkcjg
(przejawem) sattwy, czyli z takim elementem doswiadczenia, ktéry sie nazwato samym
uswiadomieniem, daje tzw. Swiadomos¢ "jestem" (asmita).

Nastepnie w porzadku logicznym, gdy nasze "ja" bedzie utozsamione nie tylko z funkcjg sattwy,

4
43
44
45
46
47
48



lecz takze z funkcjg pozostatych dwu gun w proporcji przewagi funkcji radzasu (czyli elementu zmiany)
nad funkcjg tamasu (czyli elementu postaci) — pojawia sie pragnienie (raga) jako dalszy skutek
niewiedzy (avidya).

Gdy w wyniku pragnienia przedmiotéw swiadomosciowych (visaya) nasz osrodek doswiadczenia,
czyli poczucie "ja", "przesunie sie" bardziej ku funkcji tamasu, czyli gdy zwiekszy sie domieszka
tamasu w kierunku zrownywania sie w proporcji z funkcja radzasu, to awersja (dvesa) bedzie

dominowata nad pragnieniem.

W logicznej konsekwencji, gdy nasze "ja" bedzie utozsamiato sie w wiekszym stopniu z domieszkg
[do sattwicznej Swiadomosci] funkcji tamasu niz z takowg radzasu — wystgpi dominacja nawyku
(przywiazania, przyzwyczajenia, abhinivesa) nad pragnieniami i awersja. A zatem utozsamianie sie z
funkcjg tamasu, czyli elementu postaci w naszym doswiadczeniu, warunkuje wszelkie przylgniecie,
przywigzanie, nawyk do takiego lub owego przezycia, jego tresci czy przedmiotu.

Instynkt zycia [samozachowawczy], czy przywigzanie do (nawyk) zycia, moze tu byé tylko
szczegblnym rodzajem przywigzania, by¢ moze, ze czesto dominujgcym nad innymi rodzajami
nawykéw, ale nie zawsze. Ograniczenie abhiniwesi do tego tylko przyzwyczajenia [a tym bardziej
mieszanie go z innymi cztonami niewiedzy, jak awersja (dvesa) czy nawet pragnienie (raga)] wydaje
sie nielogiczne, i mozna traktowac jako btedna [lub co najmniej niepewna] interpretacje odpowiedniej
sutry przez autora "Jogabhaszji". A nawet bardziej dostowny przektad tej sutry*® wskazuje, ze autor
"Jogasutr" rozumiat "svarasa" ("wiasne, czyli osobiste, smaki") ogdlnie — jako wszelkie
przyzwyczajenia (nawyki). Zaznaczyt tez, ze wystepuja nawet u madrego, czyli znajacego (vidvams),
co jest wartodciowe, co jest nasza prawdziwg naturg, naszym prawdziwym "ja" [drogg poznania
posredniego (anumana) lub poznania przejetego (agama), lub nawet dzieki chwilowemu poznaniu
bezposredniemu, tzw. poznaniu rozrézniajacemu (vivekakhayati)®, ale nie ugruntowanego w nim°'.

W tym systemie, gdzie szczegbtowo teoretycznie opracowato sie zagadnienia dyspozycyjnej sfery
Swiadomosci, czy mowiac jezykiem psychologii gtebi — podswiadomosci i jej tworéw czy komplekséw
(sanskar - samskara), zajmuje sie inne stanowisko niz zajmowat np. Freud. U tego ostatniego
wystarczyto tylko poznac naszg zawartos¢ podswiadoma, azeby uwolni¢ sie od pewnych kompleksoéw,
czyli przeszkadzajacych nam nawykoéw. Tutaj nie wystarczy ich poznanie [nie wystarczy by¢ tzw.
wiedzacym (vidvams)], lecz przez wielokrotne i diugotrwate powtarzanie aktéw pozytywnego poznania
nalezy je przepali¢ (przewazyc¢) [te sanskary ujemne sanskarami dodatnimi]. Czyli ze od wiedzy do
praktycznego jej urzeczywistnienia jest jeszcze diuga droga praktyki jogi.

Rzecz jasna, ze wtdérne twory niewiedzy (avidya), takie jak pragnienia (raga), awersje (dvesa) i
przyzwyczajenia (abhinvesa), sprawiajg nie tylko to, ze nie mozemy uja¢ catej rzeczywistosci, tj.
ostatecznej w naszej Swiadomosci rzeczywistosci przedmiotowej w postaci gun, i rozrézni¢ od niej "ja"
jako bytu podmiotowego réznego od niej, ale przyczyniajq sie tez do bteddéw poznawczych w praktyce
zyciowej, gdzie przedmiotem poznania jest tylko fragment rzeczywistosci, czyli poszczegdine
przedmioty Swiatowe. Na przyktad wchodzac [w Indiach] do ciemnego pokoju bierzemy sznur za
weza, bo mamy lek (rodzaj awersji, dvesa) przed wezem jako Srodkiem do przykrosci. Widzac z
daleka muszle bierzemy jg za srebro, gdyz pozgdamy bogactwa jako srodka do przyjemnosci.

Tak samo [wedtug komentatorow] mozna rozumie¢ wtdrne zrédta poznania [nie bedace czystymi
elementami poznania prawdziwego calej rzeczywistosci], ktére stuza do poznania prawdy o
fragmencie rzeczywistosci w naszej praktyce zyciowej. Na przyktad gdy widze ogien ptonacy na gorze,
to mam poznanie bezposrednie. A gdy widze dym i wnosze z tego, ze na goérze jest ogien, to mam
poznanie posrednie, ale znam wtedy ogien tylko ogolnie, pojeciowo, a nie znam tego konkretnego
ognia w jego postaci, jaki ptonie na tej gérze. Jesli osoba wiarygodna (prawdomdéwna) widziata na
gobrze ogien lub wywnioskowata o nim na podstawie widzenia dymu i przekaze mi swoje poznanie za
pomoca stéw, to pojawi sie u mnie poznanie przejete.

3. Fantazjowanie (vikalpa)

Zaréwno w 'poznaniu prawdziwym (pramana), jak i w 'poznaniu btednym (viparyaya) przedmiotem,
na ktéry swiadomos¢ jest skierowana, jest rzeczywistosé obiektywna (vastu). Nawet w poznaniu
posrednim i przejetym nasz akt uswiadomienia dotyczy [choé posrednio] rzeczy obiektywnej. A nawet
w poznawaniu btednym podstawg (alambana) jest rzeczy[wisto$¢] obiektywna, cho¢ ujmowana
btednie (mithya), gdyz na sfere poznania prawdziwego natozyta sie w naszej swiadomosci sfera
btednego poznawania. Fantazjowanie (vikalpa) nie dotyczy rzeczy[wistosci] obiektywnej, a zatem jest

49
50
51



"ponizej" nie tylko sfery poznania prawdziwego, lecz réwniez "ponizej" sfery btednego poznawaniasz.
Tutaj przedmiotem jest poznanie znaczenia stéw. Jest to proces myslowy operujacy pojeciami
ogélnymi, powstatymi w wyniku konwencji stownej, utartego uzycia stow. Jest to niewatpliwie zjawisko
charakterystyczne dla kulturalnego spoteczenstwa, gdzie poznanie rzeczywistosci zastepuje sie
wyrazami i na ich znaczeniach i kombinacjach zuzywa sie energie poznawcza .

Aby powsciagna¢ fantazjowanie na ten temat, warto zacytowac przyktady z "Jogabhaszji" [1.9]:
"Duch ($wiadomos¢ jazniowa, caitanya) jest wtasciwg naturg (svarupa) puruszy. Skoro «purusza»
znaczy to samo co «duch», wiec co tutaj przez co jest oznaczone? ... Tak samo o puruszy sie mowi,
ze jest niedziatajacy, na zasadzie przeciwiehstwa z cechg rzeczywistosci przedmiotowej (vastu). Albo
przez wyrazenie «strzata zatrzymuje sie, zatrzyma sie, zatrzymata sie» przyjmuje sie samo znaczenie
pierwiastka czasownikowego jako brak ruchu. Albo na przyktad orzekajac o puruszy, ze ma atrybut
nietworzenia [$wiata], rozumie sie tylko sam brak atrybutu tworzenia, czyli ze ten atrybut nie jest
inherentny puruszy. A zatem ten atrybut sie wyfantazjowato, i oto w ten sposéb zachodzi proces
myslowy".

Poznaniu posredniemu i przejetemu, chociaz swiadomos¢ jest skierowana na rzecz[ywisto$¢]
obiektywna, tez towarzyszy fantazjowanie (vikalpa), poniewaz wystepuja w nich pojecia ogélne, oparte
na konwencji stownej. Towarzyszy ono nawet pewnym formom kontemplacyjnym [patrz Js. 1.42; Jbh.
1.42 i 43].

4. Sen gteboki (nidra)

Stan gtebokiego snu, tez zalicza sie do zjawisk swiadomosciowych, chociaz jest to stan pustki.
Uwaza sie, ze mozemy sobie ten stan przypomina¢. Poza tym gteboki sen jest sferg przystaniajaca
wyzsze stany swiadomosci, a wiec tez musi by¢é powsciggniety. W normalnym stanie psychicznym
cztowieka, w stanie jawy i snu z marzeniami sennymi, dominuje domieszka radzasu nad domieszkg
tamasu.. Gdy w stanach tych czlowiek sie zmeczy ich aktywnoscig, ma potrzebe unieruchomienia -
Swiadomosci i zapada w gteboki sen. Wtedy tamas dominuje nad radzasem. W wypadku jogina,
ktérego swiadomos¢ jest oczyszczona z domieszek tamasu i radzasu, nie ma stanu gtebokiego snu,
lecz jest nieprzerwany stan poznania bezposredniego, lub w wypadku jogina, ktéry osiagnat cel — tylko
stan czystej jazni, bez przedmiotu uswiadomienia, tj. bez gun.

5. Przypomnienia (smrti)

Przypomnienia majg za przedmiot to, co byto uprzednio doswiadczone. A zatem moze byc¢
przypomnienie wszystkich pieciu rodzajéw zjawisk swiadomosciowych, wszystkich sfer swiadomosci,
tacznie z przypomnieniem samych przypomnien.

Kazde zjawisko Swiadomosciowe zostaje "zapamietane" w dyspozycyjnej sferze swiadomosci
(cetas) lub — méwigc jezykiem psychologii gtebi — w sferze podswiadomej. Te twory podswiadome
nazywajg sie sanskarami (samskara). Sanskary majg taka nature, ze prg do fenomenalizacji, dajac
znow zjawiska — przypomnienia. W ten sposéb kreci sie koto sanskar i zjawisk. Wtasciwie sg one
jednej natury. RAznig sie tylko oznakami czasowymi. Gdy zjawisko przyjeto oznake czasu przesztego,
to stato sie sanskarg. Gdy sanskara przyjeta oznake czasu przeszitego, to stata sie zjawiskiem. Przy
czym czas jako taki nalezy w tym systemie do przedmiotéw btednego poznawania. "Ozywa sie pojecia
czasu tylko do szczeg6towych analiz o wzglednej wartosci poznawczej [por. Jbh. 1ll. 52, Js. i Jbh.
IV.33]. A zatem Swiadomo$c¢ rozumie sie jako rzecz, a nie jako catoksztatt zjawisk $wiadomos$ciowych,
poniewaz nalezy do niej rowniez sfera dyspozycyjna (podswiadoma). Ale nie jest to rzecz czy
substancja w absolutnym sensie. Swiadomo$é (citta) w stosunku do zjawisk i sanskar jest ich
substancjg, natomiast w stosunku do sattwy jest cecha, a jej wtérne formy sg — mozna powiedzie¢ —
cechami trzech gun.

Praktyka

Omowito sie zjawiska $wiadomosciowe, a teraz objasni sie praktyke ich powsciggania. Joga jako
ujarzmienie czy powsciggniecie zjawisk swiadomosciowych jest dwojaka: tzw. z uswiadomieniem
(samprajnata) i druga (anya) [patrz Js.1.18] — bez uswiadomienia (asamprajnata).

Joga z uswiadomieniem jest to stan swiadomosci, w ktérym zostaly powsciggniete na state,
bezpowrotnie, wszystkie zjawiska $wiadomosciowe oprocz zjawiska (elementu, sfery) bezposredniego
poznania (pratyaksa) [nieraz dla odr6znienia od zwykitej naocznosci komentatorzy uzywajg terminu
parapratyaksa — wyzsza naocznos¢ — Jbh.1.43, a naocznos¢ zwykig nazywajg lokapratyaksa —
Jbh.1.49]. Zaczyna sie ten stan od poznania rozrézniajgcego (vivekakhyati) nie zamaconego juz
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powracaniem nizszego stanu z btedem poznawczym. Osiggniecie go wymaga zazwyczaj wiele pracy
nad soba. Daje on tzw. prapoznanie (prajna) 'petne prawdy (rtambhara), ktére prowadzi az do kresu
[Js. 1.48,11.27]. A zatem joga z uswiadomieniem jest $rodkiem bezposrednim do jogi bez
uswiadomienia, jak budowanie domu jest bezposrednim srodkiem do zbudowanego domu. Joga bez
uswiadomienia jest to stan samego puruszy lub inaczej — . stan "widza" w swojej wiasciwej naturze.
Nie ma wtedy stanu poznania ani przedmiotu poznania. Gdy sie jogin w tym stanie ugruntuje, gdy nie
powréci stan jogi z uswiadomieniem, ma miejsce kajwalia (kavalya — jedynos¢, absolutna wolnosc).
Guny sa wtedy puste dla puruszy, zniweczone, gdyz istotg ich jest stuzenie dla puruszy, dla jego
doznawania — w wypadku btednego poznawania, i dla uwalniania go od ich ogladania — w stanie jogi z
uswiadomieniem. Tak sprawa wyglada z punktu widzenia swiadomosci. Naprawde jednak — jak gtoszg
teksty jogiczne, a nawet sankhjanistyczne — purusza jest zawsze wolnym bytem, prostg
rzeczywistoscia, bez czego$ drugiego. W tym stanie "ja" = "ja". Ale wiasciwie stan ten jest
nieokreslony, ponadkategorialny, bez cechy numerycznej. W przeciwiefistwie do buddyzmu maha-
janistycznego nie przyjmuje sie tu teoretycznie, ze "ja" ulegto zniszczeniu na rzecz absolutnej
rzeczywistosci, lecz ze sie usuneto przeszkody przystaniajgce prosta rzeczywistosc, ktéra jest naszag
wiasciwg naturg, naszym prawdziwym "ja". Powyzsze tezy wynikajg z analizy "Jogasutr" i sg w
zgodzie z catg poprzedzajgcq historig tego systemu, poczynajgac od "Hymnu o puruszy" "Rygwedy"
("Rygveda"), "Ksiegi wratjéw" ("Vratya") "Atharwawedy" ("Atharvaveda"), a konczac na upaniszadach
['Katha", "Svetadvatara ] i "Bhagawadgicie" (,,Bhagavadgita”). W niektérych punktach inny jest poglad
komentatorow. Na przyktad autor " Jogabhaszji" zajmuje stanowisko, ze guny w swojej istocie nie
ulegaja zniszczeniu, a zatem ontologicznie przyjmuje dualizm.

Jak wyglada taki jogin z punktu widzenia innych, niewyzwolonych, teksty podstawowe nie mowia.
Ale najprawdopodobniej przyjmujq sie tu ideat wyzwolonego za zycia (jivanmukta), cho¢ sam termin
nie wystepuje, gdyz z perspektywy wyzwolenia jogicznego nie ma chgba znaczenia, czy ciato fizyczne
jeszcze zyje, czy tez nie. Wedtug "Jogawa3|szthy ("Jogavasistha”)™ dziwanmukta nie ma zadnych
pragnien, zawsze jest pograzony w czystym "ja", cho¢ sie moze poruszac i postrzega¢ wszelkie
rzeczy. Choc¢ "$pi", jest jednak "Swiadomy", cho¢ jest w stanie czuwania, jednak spi. Moze wykonywac
wszelkie czynnosci zewnetrzne, a jednak wewnetrznie zadng z nich nie jest dotkniety. Jest jednakowy
zaréwno dla tych, co sg dla niego dobrzy, jak i dla tych, co czyniag mu zto. Okazuje serdeczne
zainteresowanie kazda osobg na jej wtasciwy sposéb: z dzie¢mi sie bawi, ze starszymi jest powazny,
dla mtodziezy — wesotym kompanem, a wspétczujacy w smutkach cziowieka cierpigcego. Jest madry,
mity i kochajacy wszystko, z czym sie zetknie.

Wydaje sie na podstawie tego opisu, jak tez zebranych i wydanych w réznych wersjach rozméw z
Ramakrishng, Maharshim Ramang i Nisargadatta Maharadzem (Maharaj), ze u wyzwolonych ciato,
mowa i umyst dziatajg normalnie, spontanicznie, jak gdyby instynktownie, ale harmonijnie z
otoczeniem, chociaz twierdzg oni, ze "z punktu widzenia" ich stanu nie ma $wiata, nie ma przedmiotu
poznania, nie ma indywidualnego "ja", "ty", "oni". Trudno tu autorowi w sposéb naukowy (spotecznie

sprawdzalny) dawac filozoficzne lub innego rodzaju uzasadnienia — zgodnie z pewng myslg indyjska:
"Kto nie ma wtasnego poznania (prajna), a jest tylko wielce uczony ("ostuchany"), ten nie zna sensu
nauk duchowych, jak tyzka — smaku zupy "Jogasutry" jako najbardziej bezposredni spos6b na
powsciggniecie zjawisk swiadomosciowych [dIa uzyskania jogi z uswiadomieniem] podajg dwa srodki,
ktére wedtug "Jogabhaszji" [1.12] nalezy stosowac tacznie. Sg to: 1) éwiczenie jogiczne (abhyasa) i 2)
bezpragnieniowosc¢ (vairagya).

1. Cwiczenie jogiczne definiuje sie lakonicznie jako dazenie (yatna) do statego stanu w
powsciagnieciu [Js.1.13]. Z wypowiedzi komentatoréw i z catego kontekstu wynika, ze chodzi tu o
subtelny akt woli, mozliwy przy wielkiej a zarazem subtelnej energii psychicznej, skupiajacy
Swiadomosé, scislej — jej zjawiska, w coraz to bardziej jednolity i prosty stan. Jest to niejako cofanie
zjawiskowej Swiadomosci wstecz, do jej zrédta, podstawy, czyli do prapoznania (prajna).

2. Bezpragnieniowos¢ polega na nielgnieciu do zadnego przedmiotu, zaréwno do Swiata
widzialnego, jak i subtelniejszych swiatéw bogdéw, o ktérych mowig ksiegi religijne. Ma to by¢ akt
opanowujacy odpowiednio nizsze zjawiska $wiadomosciowe. Giéwng cechg bezpragnieniowosci jest
zachowywanie gtebokiego spokoju w stosunku do wszelkich przedmiotéw naszego doswiadczenia.
Nie ma to by¢ ani "chwytanie" przedmiotéw, ani "uciekanie" od nich [w tym drugim wypadku bytaby to
awersja, jeszcze gorsza dla jogi niz pragnienie].

Cwiczenie jogiczne (abhyasa) pracuje na rzecz nowego, lepszego stanu doswiadczenia, a
bezpragnieniowos¢ (vairagya) jako spokojny stosunek do przedmiotdéw niszczy skrepowanie starym,
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dotychczasowym doswiadczeniem. Nie mozna bowiem uzyska¢ "nowego", dopoki sie nie "wypusci z
rak" "starego"; dlatego wajragia jest tu niezmiernie wazna sita. Cwiczenie jogiczne, jesli jest uprawiane
przez diugi czas, nieprzerwanie i ze skupiong uwaga (lub zupetnym oddaniem, satkara), przechodzi w
staly stan (stopien) jogi. To znaczy, ze nie tak szybko pokonuje sie zjawiska Swiadomosciowe
rozpraszajace sie na przedmiotach, gdyz przeszkadzajg sanskary z poprzednich przezy¢. Po drodze
do stanu jogi przechodzi sie przez wiele stopni kontemplacji (dhyana) i skupienia swiadomosci
(samadhi), ktére cho¢ juz sg niezwykte, nalezg jednak jeszcze do sfery btednego poznawania
(viparyaya). Oméwi sie je pOznie;.

Gdy osiggnie sie stan jogi z uswiadomieniem, ktéry zaczyna sie od niezamaconego poznania
rozrdzniajacego [purusze od sattwy, a zarazem od tréjki gun], nastaje wtedy spontanicznie wyzsza
forma bezpragnieniowosci, ktdra sie okresla jako nielgniecie do gun [Js.1.16] lub nielgniecie do owego
poznania rozrézniajacego [Jbh. 1.2]. Wyzsza forma ¢wiczenia jogicznego w nastepstwie tego
nielgniecia jest juz na pograniczu jogi z uswiadomieniem i bez uswiadomienia. Polega ona na zjawisku
pustym tresciowo, ktére sie technicznie nazywa "wiramapratjaja" (viramapratyaya). "Wirama"
("virdma") znaczy "ustanie". Pratjaja jest to zjawisko bezposredniego poznania, polegajace na
odbijaniu przez swiadomos¢ rzeczy[wistosci], na zabarwianiu sie nig. Pratjaja (pratyaya) jest zatem
zjawiskiem intuicyjnej sfery $wiadomosci (buddhi). W tym zjawisku intuicyjnym ustania
(viramapratyaya) swiadomosc¢ nie odbija juz przedmiotu "widzenia", czyli gun, i w zwigzku z tym nie
bierze od puruszy odbicia w postaci "widza" zjawiskowego. Jest ona skierowana na samego purusze,
jak gdyby oddana mu catkowicie, zachodzi przeto ustanie wszelkiego odbijania; poniewaz purusza jest
subtelniejszy od. niej i od gun. Jest to zjawisko samounicestwiajace sie, ktérego rezultatem jest joga
bez uswiadomienia.

Powsciggniecie  zjawisk  swiadomosciowych przez  ¢wiczenie jogiczne (abhyasa) i
bezpragnieniowos¢ (vairagya) moga by¢ dla wielu za trudne. "Jogasutry" podajg przeto tatwiejsze
Srodki. Na przyktad przez skupienie sie na ISwarze (ISvarapranidhana) tez mozna osiggnaé joge, ale
tylko z_udwiadomieniem (samprajnata) [Js.l. 23-29]. ISwara (ISvara) zgodnie z definicjami w "Joga-
sutrach" i wedtug interpretacji piszacego™ jest "widzem" zjawiskowym, wtérnosciaq puruszy
(purusavisesa), panem (I$vara, prabhu) zjawisk $wiadomosciowych, Bogiem osobowym jogi, ktdry jest
najwyzszym "ja", ale danym w $wiadomosci. Pod wzgledem istoty jest tozsamy z purusza, ale
aktualnie jest wszechpoznajacy. Mowi sie, ze w nim jest podstawa (zalazek, bija) poznania rozwinieta
w stopniu najwyzszym, tj. wszechpoznajgcego [Js. i Jbh. 1.25]. Jest on przeto najwyzszym guru
(nauczycielem, mistrzem duchowym) [Js.1.26]. A zatem prawdziwym naszym guru jest nasze
wewnetrzne "ja", co jest zgodne z catg wielowiekowg tradycjq indyjska.

Trudno nam jednak sie skupi¢ na tym naszym wewnetrznym guru, a kierowanie naszej mysli ku
niemu przez powtarzanie wielozgtoskowego wyrazu "lISwara" jako podstawy dla naszego pojecia tez
utrudniatoby skupienie. Autor "Jogasutr" proponuje przeto powtarzanie (japa) oznaczajacej ISware
krétkiej mistycznej zgtoski Om [a witasciwie A] i wnikanie w jej znaczenie. Ta mistyczna zgtoska
(pranava), na zasadzie diugiego okresu konwencji stownej, ma juz utarte znaczenie w tradycji
indyjskiej. Okreslato sie nig zawsze badz najwyzszg rzeczywistosc, badz pierwszy jej przejaw. Jest
ona sciggnieciem trzech gtosek: A — gtoski najgtebszej, pierwszej, podstawowej dla innych, M — gtoski
najzewnetrzniejszej, bo wargowej, i U — gtoski srodkowej, co daje Aum. Kto zna trojkat samogtoskowy
z podstaw fonetyki, ten wie, ze w potowie drogi miedzy artykulacjg A i U jest gtoska O, natomiast M
moze by¢ skrécone do samego unosowienia tegoz O, co daje A. Powtarzanie tej zgtoski moze przejs¢
w cichg mowe w formie ciggtej pamietliwosci tego prostego wrazenia dzwiekowego, stuzacego za
podpore pojecia z nim zwigzanego, ktére utrzymywane w sposob ciggty jest juz kontemplacjg ISwary.
Doprowadzi¢ to moze stopniowo, poprzez rézne stany skupienia, do desygnatu tej zgtoski, tj. do
wtérnosci puruszy, czyli stanu jogi z uswiadomieniem.

| ten sposdb dla wielu moze okazac¢ sie trudny, ze wzgledu na warunki wewnetrzne lub
zewnetrzne. "Jogasutry" proponujg przeto jeszcze inne metody. Na przykiad mozna oczysci¢
Swiadomos¢ z nizszych form zjawisk przystaniajacych poznanie bezposrednie przez pielegnowanie
(wywotywanie) uczucia zyczliwosci dla wszystkich istot, gdy je spotyka przyjemnosé, uczucia
wspoétczucia dla cierpiacych, uczucia zadowolenia z dobrych (majacych dobra nature lub czyny) i
pobtazliwosci (niegorszenia sie) dla ztych (majacych zty charakter lub czyny). Autor "Jogasutr"
wymienia wiele innych sposobdw skupienia, oczyszczenia czy uspokojenia $wiadomosci [co na jedno
wychodzi], prowadzacych do jogi z. uswiadomieniem, wreszcie ten cykl prostych (nieztozonych) metod
konczy nastepujaco:

"Lub przez kontemplacje czegokolwiek zgodnie z upodobaniem (co sie lubi, co sie kocha,
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yathabhimata)" osigga sie uciszenie swiadomosci [Js. 1.39]. "Jogabhaszja" dodaje: "Moze tez
kontemplowaé, co mu sie zywnie podoba. Jesli sie ustali w tym, to choéby to byto nie wiem co, osigga
stopien statego stanu”.

Ale te nieziozone metody moga sie tez dla wielu innych okazaé zbyt trudne. Proponuje sie wiec
tzw. krija-joge (kriyayoga), czyli ujarzmienie zjawisk $wiadomos$ciowych przez dziatanie o wartosci
ascetyczno-mistycznej lub by¢é moze, w intencji autora "Jogasutr", ujarzmienie kriji (kriya) — funkciji
radzasu (aktywnosci, zmiennosci w zjawiskowej swiadomosci) [por. Js. Il. 1i 18]. Na krijajoge sktadajg
sie asceza (tapas), medytacja (svadhyaya) i oddanie sie ISwarze (ISvarapranidhana). Dzieki ascezie
oczyszcza sie Swiadomos¢ z pragnien, awersji i przywigzan do przedmiotow. Nalezy jg uprawia¢ na
tyle, na ile nie zaktoca spokoju swiadomosci [Jbh. Il. 1]. Medytacja polega na wilasnym (sva-), czyli
niezaleznym, studiowaniu nauk o wyzwoleniu lub wnikaniu w tres¢ krétkich a gtebokich mysli
duchowych, tzw. mantr (mantra); do nich nalezy réwniez najkrétsza z nich, zgtoska Om (A).
"ISvarapranidhana" moze znaczy¢ "skupienie sie na ISwarze", ale autor "Jogabhaszji", liczac sie z tym,
ze krijajoga jest przeznaczona dla ludzi nie majacych jeszcze odpowiednio duzych zdolnosci do
skupienia, interpretuje jg jako oddanie sie ISwarze, polegajace na ofiarowywaniu mu jako
Najwyzszemu Mistrzowi (Paramaguru) wszystkich czyndw, czyli wyrzeczeniu sie ich skutkow
(owocbéw), a zatem — dziataniu bezinteresownym [por. Jbh.ll. 1]. Krijajoga ma wywota¢ skupienie
(samadhi) i ostabi¢ ucigzliwosci (klesa), czyli usung¢ wtdrne skutki niewiedzy (avidya). Nie
doprowadza ona zatem bezpo$rednio do madrosci, poznania prawdziwego, czyli jogi z
uswiadomieniem. Osigga sie tylko pewne stany skupienia (samadhi) bedace ogniwami posrednimi na
drodze do jogi [por. Js.I1.2].

Wreszcie podaje sie precyzyjnie opracowang tzw. osmioczionowg Sciezke jogi, ktérej cziony
stanowig srodki pomocnicze do jogi (yoganga). Przez wypetnienie wszystkich osmiu cztonéw jogangi
osigga sie poznanie rozrozniajace "widza" od przedmiotu "widzenia", zapoczatkowujace stan jogi z
uswiadomieniem. Ale doktadne opanowanie ktéregokolwiek czionu jogangi moze w sposéb naturalny
dawac przejscie do wyzszych jej cztondw lub nawet do stanu jogi. A oto one: 1) jamy (yama), 2)
nijamy (niyama), 3) asany (asana), 4) pranajama (pranayama), 5) pratjahara (pratyahara), 6) dharana
(dharana), 7) dhjana (dhyana), 8) samadhi (samadhi).

1. Jamy (zasady moralne) sg to: a) ahimsa (niekrzywdzenie), b) satya (prawda), c) asteya
(niekradzenie), d) brahmacarya (wstrzemiezliwos¢ zmystowa) i e) aparigraha (nieposiadanie). Autor
"Jogasutr" przyktada wida¢ do nich wielkg wage, gdyz poswieca im liczne sutry (lakoniczne tezy) i aby
zacheci¢ do ich pielegnowania, obiecuje rézne cudowne skutki dla tego, kto sie w tych cnotach
umocni. Zaleca tez traktowac¢ je jako wielki $lub (zobowiazanie, regute ascetycznag), ktory by
obowigzywat niezaleznie od kasty zawodowej, miejsca, czasu i okolicznosci. Ale méwiac o
ugruntowaniu sie w tych cnotach zapewne duzo wiekszg wage przyktada do gtebokiego .stanu
Swiadomosci, w ktérym dopiero te cnoty sg i przejawiajq sie w sposéb naturalny.

a. Ahinsa (niekrzywdzenie) polega na niedokuczliwosci w stosunku do jakiejkolwiek istoty w
jakikolwiek sposob i kiedykolwiek. Jest ona zasada podstawowa, a wszystkie pozostate jamy i nijamy
praktykuje sie dla ugruntowania sie w tej cnocie [Jbh.Il. 30].

b. Satja polega na umitowaniu (trzymaniu sie) prawdy. Umyst i mowa maja by¢ zgodne z tym, co
sie bezposrednio lub posrednio poznato. Mowa nie powinna by¢ zaktamana, btednie ujmujgca
poznania lub niezrozumiata, gdyz ma stuzy¢ dobru innych istot [Jbh. 11.30].

c. Asteja (niekradzenie) w psychicznym sensie jest niezachtannoscia, niepozadaniem (asprha)
przedmiotéw (Viv.11.30]..

d. Brahmaczarja (wstrzemiezliwo$é zmystowa) polega na opanowaniu pozadliwosci zmystowe;.
Wedtug "Jogabhaszji" [11.30] ma tu by¢é opanowany tajemny (gupta) narzad rozrodczy — psychiczny
odpowiednik organu fizycznego. Waczaspati komentuje, ze panuje sie wtedy nad nasieniem nawet
przy zblizenia ptciowym; dodaje tez, ze podobnie inne organa psychiczne powinny by¢ opanowane
[Tattv.11.30].

[W systemie jogi przyjmuje sie pie¢ psychicznych narzadéw dziatania i pie¢ poznania —
ekwiwalenty magiczne odpowiednich organdw fizycznych i pieciu zmystow.]

e. Aparigraha (nieposiadanie) zewnetrznie jest cnotg ubdstwa. Psychicznie rozumie sie ja jako
nieprzywigzanie" do przedmiotéw i do $wiata (anupadana) [Viv. 11.30].

Po ugruntowaniu sie w tych cnotach osiaga sie juz wysokie stany duchowe, ktére dajg odpowiednio
przejaw réznych cudownych mocy. Na przyktad w obecnosci ugruntowanego w ahinsie zanika
wszelka wrogosé ze strony innych istot. U umocnionego w prawdzie mowa jest skuteczna, tzn. co
powie, to sie stanie, szczegdlnie w dziedzinie moralnej przemiany cziowieka.



2. Na nijamy (praktyki ascetyczno-mistyczne) sktadajq sie: a) sauca (oczyszczanie, czystosc), b)
samtosa (zadowolenie), c) tapas (asceza), d) svadhydya (medytacja) i e) ISvarapranidhana (skupienie
sie na lub oddanie Iswarze).

a. Sauca jest to oczyszczanie zewnetrzne i wewnetrzne. Oczyszczanie zewnetrzne moze byé np.
wodg (obmywanie ciata), ogniem (wciaganie przy zatrzymanym oddechu — po wydechu — wielokrotnie
brzucha, co wzmacnia energie "ogniowg" w okolicy pepka) itp. praktyki wstepne hathajogi
(hathayoga). Nalezy tu réwniez "czyste" odzywianie, jak spozywanie pokarméw bezmigsnych (nie
pochodzacych z uboju, czyli z krzywdzenia innych istot): zalecane sa pokarmy o smaku tagodnym i
stodkim. Duzo wazniejsza jest jednak czysto$¢ wewnetrzna (czysto$é uczué, czyli tzw. czystosé
"serca", wysoce ceniona u jogindw). Po ugruntowaniu sie w czystosci powstaje sktonnos$¢ do zaniku
(gubienia) doswiadczenia ciata, tzn. ze grube wrazenia czuciowe, dajgce doznanie ciezkosci ciata,
przechodza we wrazenia lekkosci. Nie odczuwa sie réwniez ciezkosci w otoczeniu [cial] innych ludzi,
zyskuje na pogodzie umystu, spokoju i przez oczyszczenie sattwy swiadomosci z zanieczyszczen
radzasem i tamasem dochodzi sie do jogi z uswiadomieniem.

b. Santosza polega na ¢wiczeniu sie w. stanie zadowolenia niezaleznie od sytuacji i niewybieganiu
pragnieniami naprzéd. Rezultatem tego moze by¢ stan btogosci, szczesliwosci.

c. Podstawowym tapasem (asceza) jest cierpliwe znoszenie takich par (dvandva) jak chtéd i upat,
gtoéd i pragnienie. Do bardziej charakterystycznych praktyk ascetycznych nalezy np. wpatrywanie sie w
stofice bez mrugania powiekami. Warto moze wspomnie¢ o poscie ksiezycowym (candrayana) jako
wspaniatej diecie odchudzajgcej. Zaczyna sie" go od petni ksiezyca i w pierwszym dniu spozywa sie
14 kesow jedzenia, a kazdego nastepnego dnia o jeden kes mniej, tak ze przy nowiu, jest sie na
zerze. A potem z kazdym dniem zwieksza sie porcje jedzenia o jeden kes az do 14 kesow przy
nastepnej petni. Na tym post sie kohczy. Wode pije sie zapewne bez ograniczen, a jada sie raz
dziennie.

Swadhjaje i ISwarapranidhane opisato sie juz przy krijajodze.

3. Asana (pozycja jogiczna) wedtug " Jogasutr" [ll. 46] winna by¢é nieruchoma i wygodna [chociaz
wcale nie bywa taka na poczatku, zanim sie w niej nie wyéwiczy]. "Jogabhaszja" [ll.46] wymienia
przyktadowo 11 asan, takich jak padmasana (pozycja lotosowa), bhadrasana (pozycja mita), virasana
(pozycja bohaterska), svastikasana (pozycja w formie swastyki, tj. znaku pomysinosci) i inne, ale w
koncu dodaje, ze asana ma by¢ po prostu nieruchoma i wygodna, i wreszcie — byle byta wygodna
(yathasukha), co by wskazywato na to, ze przez asane rozumie sie tez taki stan psychofizyczny, ktéry
nie przeszkadza w stosowaniu wyzszych praktyk jogangi (yoganga), czyli ze przy takim stanie mozna
je uprawia¢ réwniez w ruchu (bez siedzenia nieruchomego). Taki stan dawato na przykiad
ugruntowanie sie w czystosci (Sauca). Asanie powinno towarzyszy¢ rozluznienie napiecia. Mozna
sobie poméc w tym rozluznieniu przez skupianie sie na idei nieskonczonosci (wiecznosci, anantya), co
pomaga w usunieciu wszelkiej niecierpliwosci, powodujacej napiecie. W asanie zaczynamy odczuwac
przebiegajace przez ciato bioprady (site zyciowa, prana) i gdy nie ma wtedy rozluznienia, ciato drzy
[por. Jbh.I.47]. Dzieki wycéwiczeniu sie w asanie [bez napiecia] przestaja praktykujacego jogange
atakowac takie pary (dvandva), jak chtéd i upat, gtéd i pragnienie [Js.11.48].

4. Gdy powyzsze warunki beda spetnione, odczuwalny bieg prany (sity zyciowej) jest subtelny i
zwolniony. Mozna wtedy przejs¢ do pranajamy (powsciggania prany). Prana (prana) biegnie z gtebi
Swiadomosci do serca ("lotosu") subtelnego ciata o swoistej anatomii. Ma tez swéj przejaw [w pieciu
swoich odmianach] w innych czesciach tego subtelnego ciata. Ale nie ma tu miejsca na opisanie
pranajam szczeg6towo, a pobiezne ich potraktowanie mogtoby spowodowac btedne ich rozumienie
przez czytelnika. Pranajama jogangi w zadnym wypadku nie jest éwiczeniem oddechowym, lecz
zatrzymywaniem i powscigganiem subtelnej sity zyciowej krazacej miedzy swiadomoscig a
[subtelnym] ciatem. Nie polega wcale na wcigganiu powietrza do ptuc lub wdychaniu jakiejs energii z
zewnatrz, z powietrza. Pranajama jest dtugotrwata i subtelna [Js. 11.50]. Dzieki unieruchomieniu prany
unieruchamia sie umyst (manas) i jest on zdolny do przykuwania uwagi do subtelniejszego przedmiotu
Swiadomosci [Js. i Jbh. Il. 53]. Dzieki powsciagnieciu prany znika w s$wiadomosci tamas,
przystaniajacy sattwe [Js.I1.52].

5. Jesli sadhaka (cziowiek stosujacy sadhane, czyli jogange jako srodek do jogi) nie uzyska przez
pranajame stopnia dharany, powinien uprawia¢ pratjahare (wycofanie), polegajaca na wycofaniu sie z
wrazehn zmystowych lub, méwiac jezykiem "Jogasutr”, oddzieleniu narzadéw psychicznych (indriya,
subtelnych zmystow) od witasciwych im przedmiotéw, tj. wrazen zmystowych. "Jogabhaszja" [11.55]
podaje pie¢ roznych rodzajéw praktykowania pratjahary. Z tez "Jogasutr" i "Jogabhaszji" wynika, ze
wycofanie sie z wrazen zmystowych moze tez polegac tylko na nieskrepowaniu wrazeniami, poczuciu
wolnosci (niezaleznosci) od wrazen, pomimo ich doswiadczania.



6. Dharana (przykucie uwagi) jest to zwigzanie zjawiska swiadomos$ci z miejscem (de$a), przy
czym miejsce jest tu bardzo szeroko rozumiane, niekoniecznie przestrzennie. Tym miejscem moze
by¢ "lotos serca" (osrodek duchowy), "Swiatto na gtowie" itp. osrodki subtelne; moze tez by¢ przedmiot
zewnetrzny. Ale w zasadzie dharane winno sie wykonywac¢ na mozliwie najsubtelniejszym doznaniu
dostepnym aktualnej Swiadomosci sadhaki [por. Js. lll. 6].

7. Dhjana (kontemplacja). Gdy w owym miejscu przykucia uwagi (dharany) zachodzi jednostajnosé
pratjaji, to jest kontemplacja. Pratjaja — przypomina sie [por. s. XLI] — jest zjawiskiem intuicyjnej
swiadomosci (buddhi) i w poréwnaniu z poprzedzajaca jg dharang (aktem przykucia uwagi) jest
biernym odbiorem nachodzacego na swiadomos¢ odbicia (zabarwienia) rzeczywistosci bedacej na
zewnatrz niej (Swiadomosci). Przy dharanie byt jeszcze wysitek (subtelny akt woli). Chociaz uwaga
byta przykuta do jednego miejsca naszego doswiadczenia, prad uswiadomienia bywat zmienny, gdyz
w jego przerwach pojawiaty sie przypomnienia z innych przezy¢. Przy kontemplacji natomiast jest
monotonny akt uswiadomienia. Nie jest to "medytacja" ("meditation"), jak czesto po angielsku oddajg
"dhjane" Hindusi i badacze zachodni. Przez medytacje rozumie sie bowiem krazenie licznymi i
réznorodnymi myslami wokét jednego tematu lub przedmiotu; jest ona tylko rozmyslaniem,
rozwazaniem.

8. Samadhi (skupienie) nastepuje wtedy, gdy nawet ten stosunkowo bierny akt uswiadomienia
zaniknie na rzecz stanu bardziej biernego w poréwnaniu z poprzednim i samo tylko wierne odbicie
rzeczywistosci wypetni pole swiadomosci. Méwi sie wtedy, ze kontemplacja niejako utracita swojg
nature (monotonna pratjaje). W kontemplacji (dhayana) swiadomos¢ nie byta jeszcze w petni skupiona
dla zupetnie biernego, niezaleznego od naszych poprzednich przezy¢, odbioru rzeczywistosci
obiektywnej [na zewnatrz aktualnej Swiadomosci]. Pratjaja zawierata jeszcze element pojmowania tej
"nowej" rzeczy na sposob "stary"; byta tu jednostajna pamietliwos¢ "starego" sposobu ujmowania
rzeczywistosci przy zjawieniu sie rzeczywistosci "nowej", subtelniejszej, podstawowej dla tej "starej".
Naprawde tutaj pratjaja, czyli nachodzenie na swiadomos$é odbicia rzeczywistosci zewnetrznej w
stosunku do niej, wystepuje, ale wolna juz od elementu przypomnieniowego "starego" sposobu
ujmowania rzeczywistosci. Dlatego mowi sie, ze w samadhi kontemplacja jak gdyby utracita swojg
nature. W najnizszym samadhi, zwanym "nirvitarkasamapatti" ("popadniecie w stan rzeczywistosci
obiektywnej bez myslenia"), pole swiadomosci wypetnia wierne odbicie zywiotdw indyjskich zwanych
mahabhata (wielkie, grube elementy), ktérych budowe stanowig liczne atomy. Tych pie¢ zywiotow
tworzy caty mikro- i makrokosmos. Sg to tzw.: ziemia, woda, ogien, wiatr i przestrzen (akasa). Sg one
pryncypiami pieciu wrazen zmystowych, jak: won, smak, barwa, czucie i dzwiek [rOwniez wewnetrzny,
styszany juz przez sadhake], a wtornie — swiata fizycznego w réznych stanach materii. A zatem akasia
jest arche dzwieku wewnetrznego, zwyklej przestrzeni ujmowanej przez umyst i wtérnych w niej
dzwiekow. "Przestrzen" (akasa) tez jest ztozona z atomédw ["najdrobniejszych”, najsubtelniejszych].
Samadhi nirvitarka poprzedzato samapatti (popadniecie) zwane "savitarka", czyli z mysleniem (z
pojeciem ogdlnym), tj. kontemplacja (dhyana) [por. Js. lll. 3 i Js. 1.43]. Te ostatnig trojke cztionow
jogangi nazywa sie technicznym terminem "samyama (Sciagniecie)". Gdy sie sanjame (dharane,
dhjane i samadhi) zastosuje do jakiego$ miejsca pola swiadomosci w samadhi [moze tym miejscem
by¢ cate pole lub jego fragment], to produkuje sie odpowiednie moce jogiczne (vibhuti), czyli tzw. cuda
czy zjawiska parapsychiczne. Trzecia Ksiega "Jogasutr" zajmuje sie wtasnie tymi mocami. Zaleca sie
jednak wyzyskiwanie sanjamy do zdobycia nastepnego, wyzszego stopnia samadhi. Po ugruntowaniu
sie bowiem w najnizszym stopniu, w ktérym niejako utozsamilismy sie z przedmiotem samadhi,
zaczynamy sobie zdawac¢ sprawe, ze mahabhuty sg tylko przedmiotem naszego doswiadczenia, a
element uswiadomienia jest subtelniejszy od niego, a od tego ostatniego jeszcze subtelniejszy jest
jego podmiot (nasze "ja"). Dokonujac dharany na tym, co jest subtelniejsze, przenosimy naszg
skupiong uwage na ten subtelniejszy akt uswiadomienia, dla ktérego zndéw subtelniejsza
rzeczywisto$¢ staje sie przedmiotem kontemplacji. Tym, co tutaj zabarwia swiadomosé¢, sg tzw.
elementy subtelne, bedace pryncypiami zywiotéw (tanmatra). Sg to najsubtelniejsze ekwiwalenty
pieciu wrazen zmystowych, nazywane "divya (boskie, swietliste)", a mianowicie: dzwiek (stowo?,
$abda), czucie, barwa, smak i won. Ta kontemplacja nazywa sie "savicarasamapatti" ("popadniecie z
przenikaniem, rozprzestrzenianiem, z rozciggtoscig"). Te tanmatry nie sg juz rozciagte, gdyz
rozciagtos¢ tworzyty atomy akasi ("przestrzeni"), ale przypomnienie poprzedniego stanu, gdzie byta
jeszcze rozciagtosc, a scislej — atomy rozciagtosci, przenika ten nowy stan kontemplacyjny. Gdy z tej
kontemplacji przejdzie sie w [drugi] stan samadhi zwany "nirvicarasamapatti" ("popadniecie bez
przenikania rozciagtej rzeczywistosci"), to pole swiadomosci wypetni ta czy inna tanmatra, ktéra jest
rzeczywistoscig nie umiejscowiong w jakiejkolwiek formie przestrzeni. Me ma tez w tym doznaniu
rozciaggtosci czasowej, w tym sensie, ze nie ma poczucia czasu, mimo ze nastepujg jeszcze dalsze
przemiany stanow. Jest szereg dalszych stan6éw nirwiczara, bez rozciagtosci czasowej i przestrzennej,
jak sanandasamdhi (skupienie z czystag btogoscia) w wypadku samapatti (popadniecia) w stan samych



organéw psychicznych (indriya), czy sasmitasamapatti — popadniecie w stan swiadomosci "jestem”,
czyli w stan buddhi (intuicyjnej swiadomosci sattwicznej, oczyszczonej z domieszki tamasu).
Wszystkie te stany nalezg jeszcze do sfery btednego poznawania. Dopiero nastepny stan, w ktérym
przedmiotem odbitym w buddhi (intuicyjnej czitcie) sg same guny, a podmiotem ("widzem") — odbicie
puruszy, zalicza sie do jogi [samprajnata]. W stanach nirwiczara, az do osiggniecia stanu jogi, radzas
nie dziata horyzontalnie (w przedmiocie lub akcie uswiadomienia), lecz w gtab swiadomosci na rzecz
zmiany jej stanu z grubszego na subtelniejszy (bardziej podstawowy), dlatego nie ma poczucia
rozciaggtosci czasowej. Stany jogi z uswiadomieniem i bez uswiadomienia opisato sie juz powyze;j.

PRZYPISY

1 Ma sie tu na mysli sprzecznosé w postawie wobec zagadnienia w trakcie zapoznawania sie z
nim, czyli zmienianie jednej postawy na inng, przeciwng tamtej itd.

2 Chodzi tu o tego rodzaju uprzedzenie, ktére utrudnia zapoznanie sie z zagadnieniem, zbadanie
jego przedmiotu i ewentualne stwierdzenie wartosci poznawczej lub praktyczne;j.

3 Fanatyzm, szkodliwy poznawczo lub praktycznie, ktéry z racji studiowania, eksperymentowania
itp. nawet w zakresie niezwykle pociagajacego przedmiotu nie musi mie¢ miejsca.

4 Gdyby powstat zarzut, ze sg jeszcze nauki stosowane, w ktérych chodzi tylko o praktyczne
wyzyskanie wiedzy, odpowie sie nastepujaco: 1) nauki praktyczne, konstrukcyjne, dostarczajg
materiatu poznawczego naukom teoretycznym, z kolei te same i nauki normatywne zasadzajg sie na
prawdach nauk teoretycznych; 2) celem ich jest prawda o zamierzonym skutku ich stosowania. Np.
opracowuje sie pedagogike w imie prawdy o takiej a nie innej jej skutecznosci. Ustanawia sie prawo,
bo taka a nie inna jest prawda o jego skutkach spotecznych i osobistych lub prawda o sprawiedliwosci.
Powstaje technika budowania domu, bo prawda jest, ze przez jej stosowanie dom sie nie zawali. Uczy
sie réznych technik sztuki, bo prawdg jest, ze utatwig [w taki czy inny spos6b] powstanie dzieta o
wartosciach estetycznych; zresztg te same majg by¢ w pewnym aspekcie prawda przynajmniej
przezyciowg o rzeczywistosci.

5 Nie podaje sie precyzyjnej klasyfikacji nauk, gdyz jest to niezmiernie trudne. Chodzi tutaj jedynie
0 ogolne uwrazliwienie czytelnika na mozliwos¢ réznego podejscia do jogi. Dla zapoznania sie z
klasyfikacjg nauk i trudnosciami jej przeprowadzenia odsyta sie do ksigzki: S. Kaminski, "Pojecie nauki
i klasyfikacja nauk”, Lublin 1970; podana tam jest tez bogata bibliografia na ten temat do 1969 r.

6 Nie tylko behawioryzm i epifenomenalizm ("psychologia fizjologizujaca"), lecz takze psychologia
wiasciwa (introspekcyjna) ma wiele wspdlnego z naukami przyrodniczymi; do jej metody nalezy
eksperyment. Psychika jako taka, choc¢ nie jest ciatem, jest przedmiotem przyrodzonym (naturalnym).
Psychologia nalezy tez do nauk humanistycznych., gdyz zajmuje sie zjawiskami psychicznymi, w
ktorych biorg poczatek procesy i wytwory bedace przedmiotem nauk humanistycznych.

7 Warto wspomnie¢, ze w kulturze indyjskiej od czasoéw starozytnych przyjmowano wielo$¢
Swiatéw zaréwno fizycznych, jak i "parafizycznych", gdzie najnizszy ze s$wiatéw rozcigga sie na
miliardy km [por. Jbh. lll. 26]. Swiat nie ma poczatku ani konca lub — co czesciej — przyjmuje sie
wieczny cyklizm powstawania i zaniku $Swiata. Jeden cykl istnienia swiata miatby trwaé 311 bilionéw 40
miliardéw lat [por. A. L. Basham, "Indie", Warszawa 1964, s. 294], U nas natomiast jeszcze do XIX w.
wydawano dzieta z historii S$wiata, w ktérych istnienie ludzkosci i $wiata obliczano na okoto 6000 lat.

8 Pomija sie tu pewne intuicje [czy, byé moze, zapozyczenia ze wschodnich kultur] Leukipposa,
Demokryta, Epikura, pitagorejczykow i innych, ktérzy prébowali da¢ szerszy poglad zaréwno na mikro-
jak i makrokosmos, ale niestety kontynuacja tych pogladéw zostata zaniechana. W starozytnej filozofii
indyjskiej powszechnie przyjmuje sie teorie atoméw. W systemie jogi i kilku innych nawet przestrzen
ma budowe atomowag. Ale we wszystkich systemach indyjskich, z wyjatkiem materializmu
starozytnego, atomy skiadajg sie tylko na najnizszg sfere swiata w przeciwienstwie do pogladéw
greckich, gdzie atomy byly najczesciej arche catej rzeczywistosci. Przyjmowato sie takze atom czasu
(ksana), w czym réwniez wykazano wielkg wyobraznie liczbowa. Np. wediug buddyjskiej
"Samjuttanikaji" ("Samyuttanikaya™) Il. 94 i 95, jedna doba sktada sie z 6 400 099 980 kszan, czyli ze
jedna kszana jest 74 075 czescig sekundy. Trzeba pamietaé, ze tzw. cyfry arabskie, system zerowo-
pozycyjny i samo pojecie zera przejeliSmy za posrednictwem Arabow z Indii, dzieki czemu mogt
nastapi¢ szybki rozwéj matematyki, a posrednio — nowoczesnej fizyki, techniki i innych nauk.

9 W indyjskiej filozofii, szczegblnie w jodze, juz w starozytnosci rozpracowywano zagadnienie
podswiadomosci w godny podziwu sposéb.

10 Js. I. 2. Zestawienie znaczen terminu "joga" zob.: L. Cyboran, "Filozofia jogi. Proba nowej



interpretacji”, Warszawa 1973. [Patrz takze postowie do niniejszego wydania.]
11 Js. |. 6. 'Definicja analityczna (uddesa) zjawisk Swiadomosci.
12 Przez refleksje nad naszym doswiadczeniem rozumie sie tu introspekcije lub retrospekcje.

13 Termin "do$wiadczenie" przyjeto sie tu zarbwno na oznaczenie czystego doznania, badz tzw.
zewnetrznego (zmystowego, przedmiotéw zmystow), badz tzw. wewnetrznego (zawartos¢ lub stricte
pozostatg zawarto$¢ swiadomosci), jak i doznania wraz z dotyczacymi go sgdami.

14 Zob. tez postowie.

15 Jbh. IV. 33. Stan puruszy jako niedziatajgcego (akartrbhava) podkresla szczegolnie filozofia
sankhiji. Por. Sk. 19, a takze 10i 11.

16 Js. Ill. 35.

17 "Widz", czyli podmiot "widzenia", jest tu podmiotem wszechpoznajacym, poznajagcym
bezposrednio, intuicyjnie, wszelki przedmiot. Por. postowie s. 343-348.

18 Js. I. 3.
19 Js. I 4.

20 Warto dla zilustrowania zagadnienia gun i puruszy przeczyta¢ wypowiedz autora "Jogasutr" i
objasnienie komentatora II. 18.

21 Js. |. 7. Definicja analityczna poznania prawdziwego.
22 Jbh. I. 48. Zrédta cytatu nie rozpoznano.

23 Js. I. 8.

24 Jbh. |. 8.

25Jbh. . 8ill. 28.

26 Js. 1. 3 iJbh. I. 8.

27 Jbh. I. 8.

28 Js. II. 5.

29 Termin "asmita" pochodzi od "asmi (jestem, sum)" + koncowka "ta (-to$¢)", co w catosci etymol.
znaczy "stan jestem", tutaj — "stan Swiadomosci «jestem»".

30 Js. Il. 6. Por. tez Js. lll. 35.

31 Jbh. II. 7.

32 Jbh. II. 8.

33 Por. s. XXII-XXIV.

34 Js. 1. 9.

35 Dost. "nieskonczonych gtupcow”, Jbh. 11. 9.
36 Jbh. II. 9.

37 "...abhinivesa ... maranatrasa"

38 Js. Il. 8.

38 Znaczenie terminu "asis" nie jest catkiem jasne.
40 Jbh. II. 7.

41 Jbh. II. 9.

42 Js. 1l. 4.

43 Jbh. IV. 33: "A ta trwatos¢ (wiecznos¢, nityata) jest dwojaka: [1] 'niezmienna trwatosc
(kutasthanityata) i [2] 'trwato$¢ w przemianach (parinamanityata). Sposréd tych dwu wiecznosc
niezmienna przynalezy puruszy, wiecznos¢ z przemianami — gunom. To jest wieczne (trwate, nitya), w
czym ulegajacym przemianie istota (tattva) nie jest zniszczona. A w obydwu wypadkach [puruszy i
gun] jest wieczno$¢ z powodu niezniszczalnosci istoty". A zatem sanie guny tez bylyby wieczne
(trwate, nitya) [jak to podaje »Samkhayakarika", ale autor "Jogasutr" mogt rozumie¢ "nitya" inaczej — w
sensie absolutnej trwatosci, to znaczy wiecznosci i niezmiennosci (nieulegania przemianie).

44 Js. IlIl. 35. Poniewaz sattwa zajmuje "miejsce" doswiadczenia najblizsze puruszy, to
bezsprzecznie purusza jest nie zmieszany z pozostatymi gunami. Zresztg wynika to tez z charakteru
poznania prawdziwego jako poznania rozrézniajgcego purusze od gun.



45 Js. 1I. 20. Por. tez Jbh. I. 51, 1l. 27, lll. 50. Zob. tez postowie s. 344-347.

46 Jbh. lll. 18.

47 Zjawisko (vrtti) intuicyjnej S$wiadomosci (buddhi).

48 To, co powinno zostaé usuniete, aby mozna byto uzyskaé wolnos¢ duchowa.
49 Js. 11. 9.

50 Dopiero niezamacone (niezachwiane) poznanie rozrézniajace jest stanem jogi. Por. Js. Il. 26,
Jbh. Il. 26, a takze Jbh. I. 1.

51 Czyli ze nie ma on stanu jogi, nie jest joginem [wolnym od karmana]. Por. Js. IV. 7.
52 Jbh. I. 9.

53 Miato to szczegdblne znaczenie w Indiach w kregach braminéw, gdy chodzito o wnikanie w tres¢
(sens) starych a wielce szanowanych tekstéw. Z pewnego punktu widzenia byto to jednak rozwojowe,
odciggajac uwage od cielesnosci przyczyniato sie do "upsychicznienia" jednostek tym sie
zajmujacych; nie méwiac juz o wartosciach tzw. naukowych, jak rozw6j gramatyki, matamatyki, logiki
itp. jako cennych metodologicznie dla rozwoju innych nauk. U nas np. rozw6j matematyki, logiki
formalnej jest bezsprzecznie pod pewnym wzgledem cennym i rozwojowym czynnikiem, nie tylko w
sensie uzyteczno$ci praktyczne;.

54 Por. Surendranath Dasgupta, "A History of Indian Philosophy”, vol. 2, Cambridge 1955, s. 245-
247.

55 Przetozono z sanskrytu ze "Ztotych mysli" [A. Gawronski, "Podrecznik sanskrytu", Krakéw
1932].

56 Zob. L. Cyboran, "Filozofia jogi. Préba nowej interpretacji", Warszawa 1973 [wznowione w
niniejszym wydaniu jako pierwsza czesc¢ postowial.

JOGASUTRY PRZYPISYWANE PATANDZALEMU

I

JOGABHASZJA

CZYLI KOMENTARZ DO JOGASUTR PZYPISYWANY WJASIE

Ksiega pierwsza

0 SAMADHI czyli SKUPIENIU

[Jogabhaszja]

[Ten']

ktory sie wyrzekt pierwotnej natury

i przejawia sie swiatu na liczne sposoby

aby wspiera¢ dobro wolny od catego ogromu uciazliwosci®
noszacy $miertelng truc:izne3

wieloustny

peten btogosci

zrodto wszelkiego poznania

opasany wezami* dla wiecznej jego rozkoszy




bog®

Pan Wezowy

On was przeniknat nieskalanym ciatem
On — dawca jogi

skupiony w jodze

[Jogasutra]
atha yoganusasanam

[.1. [przek’rad dostowny sutry:] | NAUCZANIE JOGI [Forma rozwinieta przektadu:] Oto teraz inicjuje
sie (i, atha)® nauczanie’ jogi.

[Jogabhaszja]

.1. "I (atha)" jest tu [wyrazem] majacym znaczenie inicjacji’. Nalezy wiedzie¢, ze traktat nauczajacy
jogi jest nacechowany inicjacjg’.

Joga jest to skupienie (samdhi)i 0z drugiej zas strony ono (skupienie) jako cecha (dharma)
WyStQDUJe na wszystkich stopniach swmdomosm (citta)". Rozproszeme (ksipta)'?, omam|en|e
(mudha) skupienie chW|Iowe (ze sktonnoscig do rozproszenia, V|k3|pta) jednolitos¢ (ekagra) i
powsciagniecie (nlruddha) — oto stopnie swiadomosci. Sposréd [tych stopm] gdy 'dyspozycyjna sfera
swiadomosci (cetas) " ma sklonnosé¢ do rozproszenia, skupienie, bedac zmieszane z 'czynnikiem
rozproszenia (viksepa), nie nalezy do jogi.

Dopiero gdy 'dyspozycyjna sfera swiadomosci (cetas) jest jednolita (ekagra), ujawnia (oswietla)
rzecz (artha) prawdziwie istniejaca, niszczy ucigzliwosci (klesa), rozluznia wiezy karmana =, zmierza
do powsciagniecia, wtedy sie méwi, ze jest to tzw. joga 'z uswiadomieniem (z Swiadomoscia,
samprajnata).

A nastepuje ona po mysleniu (vitarka), po 'przenikaniu [przestrzennego swiata fizycznego] (vicara),
po [stanie] szczesliwosci (ananda) i po $wiadomosci "jestem” (asmita), co omowimy pozniej .

.2. Gdy za$ nastapi powsciagniecie (nirodha) wszystkich 'zjawisk $wiadomosciowych (vrtti)®°, ma
m|erce skupienie (samadhi) 'bez USW|adom|en|a (bez swiadomosci, asamprajnata). W celu podania
jef?" definicji powstata nastepujaca sutra®

[Jogasutra]
yogas cittavrttinirodhah
l.2. JOGA — POWSCIAGNIECIEM ZJAWISK SWIADOMOSCI

[Forma rozwinieta przektadu:] Joga (ujarzmienie) jest to powsciagniecie (nirodha) zjawisk (vriti)
swiadomosci (citta).




[Jogabhaszja]

Dzieki nieuzyciu wyrazu "wszystkic
(samprajnata).

Swiadomos$é zaW|era bowiem trzy %uny , jako ze ma nature ujawniania (przejrzystosci, prakhya)
aktywnosci (pravrttl) i statosci (sthiti)™". Gdy sattwa®® swiadomosci (citta), ktéra — jak wiadomo — ma
nature UJawnlanla (przejrzystosci), jest zmieszana z radzasem i tamasem, to lubuje sie w mocy
(panowaniu) i w przedmloc:|e (visaya). Gdy przemka ja obficie tamas, Ignie do nieprawosci (adharma),
niewiedzy (ajnana)®, pragnienia (avairagya)® i niemocy (anaisvarya).

h"®® obejmuje sie ta definicja réwniez joge z uswiadomieniem

W tej samej gdy zniknie zastona zaslepienia®', zaczyna sie ona zewszad (sarvatas) rozjasniaé i
przeniknieta samym tylko radzasem skiania sie do prawosci (dharma), poznania (jnana),
bezpragnieniowosci (vairdgya) i panowania (mocy, aisvarya). Ta sama wolna od najmniejszej skazy
radzasu, pozostajgca w 'swojej wtadciwej naturze (svarupa), ma tylko [intuicyjne] rozpoznanie (khyati)
odmiennosci puruszy32 od sattwy i Ignie do kontemplacji (dhyana) [zwanej] "sptukiwaczem cech"
(dharmamegha) . Kontemplujacy (dhyayin) nazywaja jg "najwyzszym rozpoznaniem" (prasam-
khydna).

Moc (Sakti) 'podmiotu $wiadomosci (citi) jest niezmienna®, nie ulega zmieszaniu®®, ma (moze
miec¢?) 'przedmiot $wiadomosciowy (visaya) pokazywany, ale jest czysta®™ i wieczna (nie ma konca,
ananta).

Natomiast owo 'poznanie rozrdzniajace (vivekakhyati)38, ktére ma nature guny sattwy, jest jej
(mocy) przecwenstwem Z tej przyczyny Swiadomos¢ (citta) przestaje Ignac do tego [poznania
rozrézniajacego]®® i nawet to rozpoznanie (khyatl) powscigga. [Swiadomos¢] utrzymujac sie w tym
[powsciagnieciu], przechodzi w stan sanskary®. Jest to 'skupienie bez zalazka (nirbijasamadhi)*.
Poniewaz w tym [skuplenlu] nic nie jest uswiadamiane, jest [ono] bez uswiadomienia (asamprajnata).
Oto taka jest [[dWOJaka]] joga jako powsciagniecie zjawisk Swiadomosci.

[.3. Gdy 'dyspozycyjna sfera Swiadomosci (cetas) utrzymuje to [powsciggniecie], jakal4 ma nature
purusza typu atmana ("ja")*® poznajacego za pomoca 'intuicyjnej $wiadomosci (buddhi)**, skoro nie
ma swojego przedmiotu smadomosmowego (visaya)? — [Podaje to] nastepujaca [sutra]:

[Jogasutra]

tada drastuh svarupe 'vasthanam

[.3. WTEDY — STAN WIDZA W SWOJEJ NATURZE

[Forma rozwinieta:] Wtedy widz (drastr, podmiot bezposrednio, intuicyjnie wszechpoznajacy)

utrzymuje sie w swojej wtasciwej naturze (svarupa) [a to przy powsciagnieciu wszystkich zjawisk
Swiadomosciowych].
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[Jogabhaszja]

'Sita podmiotu $wiadomosci (citisakti) pozostaje utrzgmule sie) woéwczas w swojej wlasciwej
naturze tak jak w kajwalu (jedynosci, absolutnej wolnosci)*®. Ale gdy swiadomosé (citta) jest w 'stanie
wy’romenla (vyutthana)*, to chociaz [sita podmiotu swmdomosm] jest taka sama, wystepuje nie taka
sama®’

l.4. Jakze to mozliwe? — Poniewaz ma przedmiot Swiadomosciowy pokazany.
[Jogasutra]

vritisarupyam itaratra

l.4. LUB MA NATURE WSPOLNA ZE ZJAWISKIEM

[F. r..] Lub (w drugim wypadku, itaratra)48 zaliczanym jeszcze do jogi] widz (drastr) ma nature
wspolng ze zjawiskiem swiadomosciowym.

[Jogabhaszja]

Gdy zjawiska (vrtti) Swiadomosci (citta) sa w 'stanie wytonienia (vyutthana), to purusza jest (ma?)
zjawiskiem jednorodnym z nimi. Tak tez podaje sutra [Panczasikhy]: "Jest tylko jedno widzenie

(dar$ana), tym widzeniem jest tylko rozpoznanie (khyati)". Swiadomos$é (citta) na podoblenstwo

magnesu stuzy przez samg tylko bliskos¢ i 'bedac przedmiotem widzenia (drsyatva) , staje sie
wlasnoscig puruszy jako wiascicielg. Dlatego nie majacy poczatku zwigzek [$wiadomosci i puruszy]
jest przyczyna, ze purusza ma 'intuicyjne poznanie (bodha) zjawisk $wiadomosci.

I.5. Te zas$, ktérych swiadomosé ma wiele i sg przedmiotem powsciggniecia, sg to —

[Jogasutra]

vritayah pancatayyah klistaklistah

1.5. ZJAWISKA — PIECIORAKIE ; UCIAZLIWE | NIEUCIAZLIWE

[F. r.:] Zjawiska, ktdrych jest pie¢ rodzajéw, sg uciazliwe (klista) lub nieucigzliwe (aklista).

[Jogabhaszja]

Umgozllwe (klista) [sq te zjawiska $wiadomosciowe, ktdre] ma@ przyczyne w ucigzliwosciach
(klesa)™ i sprawiajg gromadzenle sie ztoza karmicznego (karmasaya)’ . Nieucigzliwe (aklista) dotyczg
rozpoznania (khyati) i przeciwstawiajg sie panowaniu (adhikara) gun. Nawet wpadiszy w strumien
ucigzliwych, pozostajg nieucigzliwe. W szczelinach (przerwach) ucigzliwych wystepuja nieucigzliwe. W
szczelinach (przerwach) nieuciazliwych sg ucigzliwe. Zjawiska wytwarzaja odpowiednie (tego samego
rodzaju) sanskary®, a sanskary — znéw zjawiska. Tak oto bezustannie sie kreci kotowrdt zjawisk i
sanskar. Ta w ten sposéb istniejaca swiadomos¢ (citta) — gdy jej panowanie (zadanie, adhikara) sie
skonczy — przez upodobnienie sie do atmana ustepuje lub ulega rozpuszczeniu (pralaya).

I.6. Pieciorakie zjawiska $wiadomosciowe — zarédwno ucigzliwe, jak i nieucigzliwe — sg
nastepujace™

[Jogasutra]

pramanaviparyayavikalpanidrassmyrtayah

[.6. MIARY POZNAWCZE, WYPACZENIE, FANTAZJOWANIE, SEN, PRZYPOMNIENIE

[F. r..] Poznanie prawdziwe (pramana, normy poznawcze, zrédta poznania), btad poznawczy
(viparyaya, wypaczenie), fantazjowanie (vikalpa), sen gteboki (nidra) i przypomnienie (smrti).

[Jogasutra]
pratyaksanumanagamah pramanani
l.7. NAOCZNOSC, POZNANIE ROZUMOWE, PEZEJECIE POZNANIA - MIARAMI
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POZNAWCZYMI

[F. r:] Sa trzy rodzaje [i zarazem trzy stopnie] poznania prawdziwego (pramana, norm
poznawczych, zrodet poznania) [ — w kolejnosci od najwyzszego do najnizszego sa to]: poznanie bez-
posrednie (naocznos$c¢, pratyaksa), 'poznanie posrednie (poznanie rozumowe, anumana) i 'przejecie
poznania [prawdziwego od innej osoby] (agama).

[Jogabhaszja]

I.7. Poznanie prawdziwe (miara poznania, pramana)’ typu naocznosci (pratyaksa)™ jest to
'zjawisko $wiadomosciowe (vrit) majace przedmiot (visaya) $wiadomosci (citta) powstaty od
zabarwienia sie jej rzeczywistoscig (vastu) zewnetrzng za posrednictwem 'narzaddw psychicznych
(indriya)ss, w ktérym podstawe stanowi ujmowanie 'tego, co szczegdllne (visesa) w rzeczy (artha)
zlozonej z 'tego, co ogdlne (samanya), i z tego, co szczegélne57. Etapem koncowym (wynikiem, phala)
jest 'intuicyjne poznanie (bodha) zjawiska $wiadomosci ze strony puruszy, ktére jest jednolite z tym
[zjawiskiem]. O puruszy $wiadomym przez swoje odbicie [[w intuicyjnej $wiadomosci (buddhi)]]
powiemy jeszcze pozniej™.

)54 )55

Poznanie posrednie (anumana)® jest to zjawisko $wiadomosciowe, w ktérym podstawe stanowi
ujmowanie tego, co ogdlne (samanya), czyli ze ma [ono] za przedmiot taki zwigzek, ktory wystepuje w
[rzeczach] podobnych (tego samego rodzaju), nalezacych do 'przedmiotu poznania rozumowego
(anumeya), a ktérego nie ma w [rzeczach] odmiennych (innego rodzaju). Na przyktad ksiezyc i
gwiazda — z powodu zmiany miejsca — maja [wtasciwosé] ruchu, podobnie jak Czajtra®, natomiast
[géry] Windhja — poniewaz nie zmieniajg miejsca — sg nieruchome.

"Ten, ktdéry osiagnat poznanie (apta) wyjawia przy pomocy mowy (stowa) komus$ innemu rzecz
(artha), ktdrg "widziat" (bezposrednio, intuicyjnie poznat, drsta) lub poznat posrednio (anumita), w celu
przekazania swojego poznania (bodha). 'Poznanie przejete (agama) jest to zjawisko swiadomosciowe,
ktérego przedmiot (visaya) stanowi prawda (tadarta, rzeczywisto$¢?) powstata u stuchajacego pod
wptywem mowy (stowa). Jesli méwiacy podaje rzecz niewiarygodna, ktdrej nie "widziat" (nie poznat
bezposrednio) lub nie poznat posrednio (rozumowo), to wtedy takie poznanie przejete chwieje sie. Ale
gdy moéwca jest "oryginalny" (mula-), [to znaczy] ktory rzecz "widziat" lub ujat posrednio (rozumem),
wowczas [poznanie przejete] powinno by¢ niezachwiane.

[Jogasutra]
viparyayo mithyajnanam atadrupapratistham
.8. WYPACZENIEM — BLEDNE POZNANIE NIE OPARTE NA NATURZE RZECZYWISTOSCI

[F. r.:;] Btad poznawczy (wypaczenie, viparyaya) jest to poznawanie w sposob btedny nie oparte na
naturze rzeczywistosci (tadrupa).

[Jogabhaszja]

1.8. Dlaczego ono nie jest poznaniem prawdziwym? — Dlatego, ze poznanie prawdziwe (pramana)
je usuwa (ttumi). Przedmiotem poznania prawdziwego jest bowiem rzecz (artha) realna (bhuta).
Dos$wiadcza sie tu ttumienia nieprawdziwego poznania przez poznanie prawdziwe. Na przykiad
widzenie podwdjnego ksiezyca jest ttumione przez widzenie (ujrzenie) jednego ksiezyca jako majace
przedmiot prawdziwy.

Jest to owa [znana] piecioczionowa niewiedza (avidya), mianowicie: niewiedza (avidya),
'Swiadomos¢ (stan) "jestem" (asmita), pragnienie (raga), awersja (dvesa) i przywigzanie [do zycia?]
(abhinivesa), ktoére stanowig ucigzliwosci (kleéa)‘“. Te same inaczej sie nazywajg (majg tez swoje
techniczne nazwy): ciemnos$¢ (tamas), omamienie (moha), 'wielkie omamienie (mahamoha), mrok
(tamisra) i 'Slepy mrok (andhatamisra). Te [ucigzliwos$ci] oméwi sie w zwiazku z zanieczyszczeniem
$wiadomosci (citta)®.
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[Jogasutra]
$abdajnananupati vastusunyo vikalpah

1.9. FANTAZJOWANIE - POZBAWIONE RZECZYWISTOSCI, BEDACE NASTEPSTWEM
POZNANIA SLtOW

[F. r.:.] Fantazjowanie (rojenie, myslenie czysto abstrakcyjne, vikalpa) jest pozbawione (puste,
sunya) rzeczywistosci (obiektywnej rzeczy, vastu) [i] powstaje [tylko] w wyniku [kombinacji] poje¢
ogélnych (poznania, jnana) [zwigzanych ze] stowami (Sabda).

[Jogabhaszja]

1.9. Nie dociera ono do [sfery] poznania prawdziwego (pramana). Nie siega tez do [sfery] btedu
poznawczego (viparyaya). Chociaz jest pozbawione rzeczywistosci (rzeczy obiektywnej, vastu)®,
pojawia sie jako 'proces myslowy (vyavahara) zalezny od wszechwtadzy stow. Na przyktad: "Duch
(caitanya) jest istotg (wtasciwa natura, svarupa) puruszy.” Skoro "purusza" znaczy to samo co "duch”
(citi), wiec co tutaj przez co jest oznaczone (wykazane)? Zachodzi w tym wypadku zjawisko, ktérego
sensem jest oznaczanie (orzekanie?, vyapadesa), jak np. "krowa Czajtry".

Tak samo o puruszy sie méwi, ze jest niedziatajacy, na zasadzie przeciwienstwa z cechg
rzeczywistosci przedmiotowej (vastu). Albo przez wyrazenia "strzata stoi [w miejscu]”, "stanie",
"stanefa" rozumie sie (przyjmuje sie, gamyate) samo znaczenie pierwiastka czasownikowego jako
brak (zanik) ruchu. Albo na przykiad orzekajac o puruszy, ze ma atrybut nietworzenia [$wiata],
rozumie sie tylko sam brak atrybutu tworzenia, czyli ze [ten] atrybut (dharma) nie jest inherentny
puruszy. A zatem ten atrybut wymyslito sie (wyfantazjowato sie) i oto w ten sposéb zachodzi proces
myslowy.

[Jogasutra]
abhavapratyayalambana vrttir nidra
[.10. SEN - ZJAWISKIEM Z PODPORA PRATJAJI PUSTKI

[F. r..] Sen gteboki (stan snu bez marzen sennych, nidra) jest to zjawisko swiadomosciowe, w
ktérym podpore uswiadomienia (alambana)®* stanowi pratjaja® pustki (abhava®®.

[Jogabhaszja]

1.10. Jest on réwniez pewnego rodzaju pratjaja, poniewaz po przebudzeniu [moze nastapic]
retrospekcja (pratyavamarsa): "Spatem dobrze, méj umyst (manas) jest spokojny, sprawia, ze
rozumienie moje jest jasne." "Zle spatem, przytepiony jest moj umyst, btadzi niespokojnie." "Spatem
ptytko i zacmiony, ciezkie sg czionki mojego ciata, otepiatg mam swiadomos¢, nieczynng (leniwa),
jakby 'mnie jej pozbawiono (mi jg zabrano)." Przeciez przebudzony nie mégtby mieé¢ tego oto
przypomnienia (retrospekciji), gdyby nie byto dodwiadczenia (anubhava) pratjaji. Nie mogtyby powstac
przypomnienia (smrti) majace te [pratjaje]za przedmiot Swiadomosciowy (visaya), gdyby sie na niej nie
zasadzaty. Z tej przyczyny [przyjmuje sie, ze] gteboki sen (nidra) jest pewnego rodzaju pratjaja. A
zatem w skupieniu (samadhi) powinien by¢ powsciagniety na réwni z innymi pratjajami.

[Jogasutra]
anubhutavisayasampramosah smrtih
1.11. PRZYPOMNIENIE NIE DOPUSZCZA DO ZANIKANIA PRZEZYTEGO PRZEDMIOTU

[F. r.:] Przypomnienie (smrti) "narzuca"®’ (nie dopuszcza do zanikania, asampramosa) przezyty

(doswiadczony uprzednio) przedmiot swiadomosciowy (visaya).
[Jogabhaszja]

[.11". Czy $wiadomos¢ (citta) przypomina sobie pratjaje, czy przedmiot Swiadomosciowy (visaya)?—
Pratjaja zabarwiona 'przedmiotem ujmowania (grahya) zjawia sie w obydwu postaciach — przedmiotu
ujmowania i aktu ujmowania (grahana), i daje poczatek tego samego rodzaju sanskarze. Sanskara ta
fenomenalizuje sie dzieki 'swoim warunkom fenomenalizacji (svavyanjakanjana), tj. rodzi
przypomnienie majace jej posta¢, ztozong zaréwno z 'przedmiotu ujmowania (grahya), jak i aktu
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ujmowania (grahana).

Sposrdd tych dwu (przedmiotu ujmowania i aktu ujmowania) 'intuicyjna swiadomosc¢ (buddhi) ma
najpierw posta¢ aktu ujmowania, a przypomnienie ma najpierw posta¢ przedmiotu ujmowania. Z kolei
ono (przypomnienie) jest dwojakiego rodzaju: 'z przedmiotem przypomnienia wytworzonym [sitg
wyobrazni]  (bhavitasmartavya) i 'z przedmiotem = przypomnienia nie  wytworzonym
(abhavitasmartavya). We $nie (w marzeniu sennym, svapna) jest przedmiot przypomnienia
wytworzony, natomiast w czasie jawy (jagrat) przedmiot przypomnienia nie jest wytworzony™.
Wszelkie przypomnienia pochodza z doswiadczenia (przezycia, anubhava) poznania prawdziwego
(pramana), bftedu poznawczego (viparyaya), fantazjowania (vikalpa), gtebokiego snu (nidra) i
przypomnienia (smrti)eg. A te wszystkie zjawiska majg nature przyjemnosci (sukha), przykrosci
(duhkha) i omamienia_ (moha). Przyjemnos¢, przykros¢ i omamienie objasni sie przy [okazji
omawiania] uciazliwosci’®. Na przyjemnosci zasadza sie pragnienie (raga), na przykrosci zasadza sie
awersja (dvesa), na omamieniu za$ — niewiedza (avidya). Wszystkie te zjawiska Swiadomosciowe
(vrtti) majg by¢ powsciggniete. Po powsciagnieciu (nirodha) ich nastaje skupienie (samadhi) — badz z
uswiadomieniem (samprajnata), badz tez bez uswiadomienia (asamprajnata).

[.12. A oto nastepujgca [sutra podaje], jaki jest sposéb na powsciagniecie tych [zjawisk
Swiadomosciowych]:

[Jogasutra]

abhyasavairagyabhyam tannirodhah

1.12. POWSCIAGNIECIE ICH CWICZENIEM | BEZPBAGNIENIOWOSCIA

[F. r.;] Zjawiska $wiadomosciowe (vrtti) powscigga sie za pomocg ¢wiczenia jogicznego (abhyasa) i
bezpragnieniowosci (vairdgya).

[Jogabhaszja]

Rzeka $wiadomosci (citta)”" ptynie bowiem w dwu kierunkach: ptynie ku dobru (kalyana) i ptynie ku
zlu (papa). Gdy podaza ku kajwalii (jedynosci, absolutnej wolnosci) w giebinach sfery (pola,
przedmiotu, visaya) rozrézniania (viveka)72, to ptynie ku dobru. Gdy dazy do $wiata (samsara), nie
osiggajac gtebokosci sfery rozrézniania, to ptynie ku zlu. W tej [rzece Swiadomosci] nurt ku
przedmiotom (visaya) zatrzymuje bezpragnieniowos¢" (vairagya), nurt z rozréznianiem (viveka) od-
tamowuje 'Ewiczenie jogiczne (abhyasa) z widzeniem (dar$ana) rozrozniajgcym. A zatem
powsciagniecie zjawisk swiadomosci zalezy od tych dwu.

[Jogasutra]

tatra sthitau yatno bhyasah

1.13. CWICZENIE — DAZENIEM DO STALOSCI W NIM

[F. r.] Cwiczenie jogiczne (abhyasa) jest to wysitek dla (dazenie do, usitowanie, yatna)
[osiagniecia] statego stanu (statosci w, sthiti) tego [powsciggniecial.

[Jogabhaszja]

1.13. Staty stan (sthiti) jest wtedy, gdy ustat bieg swiadomosci (citta), pozbawionej zjawisk (vrtti).
'Usilne dazenie (prayatna) do tego celu jest to 'dziatanie energii (virya), jest to 'dziatanie woli (utsaha).
Cwiczenie jogiczne (Sabhyasa) jest to pragnienie osiggniecia tego [statego stanu] i dziatanie dla
urzeczywistnienia go7 .

[Jogasutra]
[[sa tu]] dirghakalanairantaryasatkarasevito drdhabhumih

[.14. [[ALE ONO]] UPRAWIANE DtUGI CZAS, NIEPRZERWANIE, ZE SKUPIONA UWAGA -
TRWALYM STOPNIEM

[F. r.:] Ale ono (¢wiczenie jogiczne) [dopiero wtedy przechodzi w] trwaty 'stopien jogi (bhumi), [gdy
sie je] uprawia przez diugi czas, bez przerw i ze 'skupiong uwaga (satkara).

[Jogabhaszja]
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.14. [Cwiczenie jogiczne winno byé] uprawiane dtugi czas, uprawiane nieprzerwanie (bez przerw) i
uprawiane z wielkg uwaga. Dzieki zastosowaniu ascezy (tapas)”, 'powsciagliwosci zmystowe;j
(orahmacarya)”®, wiedzy duchowej (vidya) i wiary, czyli gdy sie [éwiczeniu jogicznemu] poswieci wielka
uwage (satkaravant)76, przechodzi [ono] w 'staty stopien jogi (drdhabhumi) — to znaczy (sens jest taki),
ze nie tak szybko (tatwo) pokonuje sie 'przedmiot swiadomosci (visaya), gdyz utrudnia sanskara

wytaniania (vyutthana).
[Jogasutra]
drstanusravikavisayavitrsnasya vasikarassamjna vairagyam

.15. USWIADAMIANIE PANOWANIA WOLNEJ OD PRAGNIENIA PRZEDMIOTU WIDZIALNEGO
| OBJAWIONEGO — BEZPRAGNIENIOWOSCIA

[F. r.:] Bezpragnieniowo$¢ (vairagya) jest to-uswiadamianie (samjna) panowania (vasikara) [ze
strony swiadomosci] 'wolnej od pragnienia (vitrsna) przedmiotu (visaya) 'Swiata widzialnego (drsta) i
'Swiata objawionego (Swiata bogow, anusravikca).

[Jogabhaszja]

[.15. Bezpragnieniowo$¢ (vairagya) jest to akt (uSwiadamianie, samjha) panowania, majacy nature
nielgniecia {anabhoga) [do przedmiotu $wiadomosciowego], dzieki "wielkiemu rozpoznaniu”
(prasamkhyana) wolny od 'przedmiotu odrzucania (przedmiotu porzucania, heya) i 'przedmiotu
przyjmowania (upadeya), wystepujacy w Swiadomosci (citta) nie pragnacej (wolnej od pragnienia,
vitrsna) przedmiotu (visaya) [$wiata] widzialnego, jak np. kobiet, jedzenia, picia, wtadzy, i nie
pragnqce%przedmiotu [Swiata] objawionego, jak np. osiggniecia nieba, bezcielesnosci, rozpuszczenia
w prakrti’’, a chociaz bedacej w kontakcie z przedmiotem niebianskim (boskim, divya) lub ziemskim
(zwyktym, ludzkim, nieboskim, adivya), to jednak patrzacej na przedmiot jako na 'co$ niedoskonatego
(co$ szkodliwego, dosa).

[Jogasutra]
tatparam purusakhyater gunavaitrsnyam
l.16. WYZSZE OD NIEJ — NIEPRAGNIENIE GUN MAJACEJ ROZPOZNANIE PURUSZY

[F. r..] Wyzszg forma bezpragnieniowosci jest niepragnienie (nielgniecie do, vaitrsnya) gun [ze
strony Swiadomosci] majacej [intuicyjne] rozpoznanie (khyati) puruszy [jako r6znego od gun].

[Jogabhaszja]

[.16. Patrzacy na 'przedmiot Swiadomosciowy (visaya) w postaci swiata widzialnego i swiata
objawionego jako na 'co$ niedoskonatego (cos szkodliwego) jest tym, ktéry jest wolny od pragnien. A
teraz chodzi o wolnego od pragnienia (Igniecia do) gun, tworzacych nature tego, co jest przejawione
(vyakta), i tego, co jest nie-przejawione (avyakta), ktéry dzieki 'éwiczeniu jogicznemu (abhyasa),
polegajagcemu na "widzeniu" [ze strony!] puruszy, ma 'intuicyjng swiadomos¢ (buddhi) zaspokojong
jego (puruszy) czystoscig (Suddhi) i (czyli?) 'doskonatg samotnosciag (praviveka). Bezpragnieniowos¢
jest zatem dwojaka. Z tych dwu ta druga jest samg tylko 'cisza poznania jego [puruszy?]
(tajjnanaprasada). Gdy u jogina, u ktérego [uprzednio] wystapito rozpoznanie (khyati), nastanie ta
[bezpragnieniowosé], wie [on], ze osiagnat to, co byto do osiagniecia. Ucigzliwosci (klesa), ktére miaty
zniszczeé, zniszczaly. Przerwany zostat ciag zywotow (istnien, bhava)’®, cisle ze soba powigzanych,
ktory gdy nie jest przerwany (odciety), to ten, co sie urodzit, umiera, a ten, co umart, rodzi sie. Nawet
poznania ostatecznym kresem jest bezpragnieniowos¢. Pozostaje ona bowiem w bezposredniej
stycznosci z kajwalia.

[.17. A teraz ze wzgledu na to, ze [skupienia], majacego zjawiska swiadomosciowe powsciggniete,
[dokonuje sie] dwoma sposobami, wiec zeby opisaé [to, ktérego dokonuje sie pierwszym sposobem],
tj. skupienie (samadhi) z uswiadomieniem (samprajnata) [utozono nastepujaca sutre]:

[Jogasutra]
vitarlcavicaranandasmitarupanugamat samprajnatah
1.17. W NASTEPSTWIE POSTACI MYSLENIA, PEZENIKANIA, BLOGOSCI, STANU "JESTEM" —
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Z USWIADOMIENIEM ”°

[F. r.:] W nastepstwie [¢wiczenia jogicznego w] postaci myslenia (vitarka), [potem] przenikania
(vicara) [subtelnej rzeczywistosci], [pdzniej] blogosci (szczesliwosci, ananda), [wreszcie] 'Swiadomosci
"jestem” (stanu "jestem", asmita) [nastaje joga, lub skupienie] z uswiadomieniem (z swiadomoscia,
samprajnata).

[Jogabhaszja]

Myslenie (vitarka)®® zachodzi wtedy, gdgl jest grube 'doznanie (abhoga)®' w podporze (alambana)
$wiadomosci (citta). Przenikanie (vicara)® [przestrzennego $wiata fizycznego ma miejsce, gdy w
podporze, Swiadomosci jest doznanie] subtelne. Szczesliwosé (ananda) 8]est to btogos¢ (hlada). 'Stan
"jestem" (asmita) — to $wiadomos¢ jedynie siebie samego (ekatmika)™. Sposrdd tych pierwsze —
ztozone z [tych] czterech [poziomow standéw] — jest to skupienie (samadhl) z mys$leniem (savitarka).
Drugie — pozbawione mys$lenia (vitarka) — jest skupieniem 'z przenikaniem (savicara). Trzecie —
pozbawione przenikania (vicara) — jest to skupienie 'ze szczeSliwoscig (z btogoscia, sananda).
Czwarte — pozbawione tej [ostatniej] — jest to sama tylko 'Swiadomos$¢ "jestem” (asmita). Wszystkie te
[cztery rodzaje] skupienia (samadhi) sa 'z podporg Swiadomosciowa (salambana).

1.18. A teraz: jakim sposobem osigga sie skupienie (samadhi) bez uswiadomienia (asamprajnata)?
Albo jaka jest jego natura? — [Na to pytanie odpowiada] nastepujaca [sutra]:

[Jogasutra]
viramapratyayabhyasapurvah samskaraseso 'nyah,
1.18. PO CWICZENIU Z PRATJAJA USTANIA, Z RESZTKA SANSKAR — INNA

[P. r..] W nastepstwie '¢wiczenia jogicznego (abhyasa) z pratjajg [sfery] ustania (zaniku, virama)
[zjawisk $wiadomosciowych]®*, gdy pozostang same tylko sanskary, nastaje drugi (inny, anya) [rodzaj
jogi, lub skupienia, tzw. bez uswiadomienia (bez swiadomosci)].

[Jogabhaszja]

Skupienie (samadhi) 'bez uswiadomienia (asamprajnata) jest to powsciagniecie (nirodha)
Swiadomosci (citta), w ktérym [to stanie] po ustaniu (zaniku) wszystkich zjawisk Swiadomosciowych
pozostaty tylko sanskary. Srodkiem do tego jest wyzsza bezpragnieniowo$é. Poniewaz éwiczenie
jogiczne (abhyasa) z 'podpora $wiadomosciowg (alambana) nie nadaje sie jako 'srodek do osiggniecia
(droga dojscia, sciezka jogi, sadhana) tego [stanu], przeto wytwarza sie niby (nierzeczywistg, bez
rzeczywistosci przedmiotowej?, nirvastuka) podpore $wiadomosciowa, ktdrg stanowi pratjajg ustania
(zaniku, virama) [zjawisk $wiadomosciowych]. A ta [pratjaja] jest pozbawiona (prézna, pusta, sunya)
rzeczy (artha). Ze wzgledu na to, ze swiadomosc¢ (citta) nie ma podpory (alambana) i w nastepstwie
éwiczenia jogicznego z tg [pratjaja] przechodzi jak gdyby w niebyt (abhava), jest to skupienie
(samadhi) 'bez zalazka (bez podstawy, bez zarodka, nirbija), jest bez uswiadomienia (asamprajnata).

1.19. To oto [skupienie], jak wiadomo, jest dwojakiego rodzaju: powstate dzieki pratjaji [osiagniete;
za pomocg stosowanego] srodka i powstate dzieki pratjaji naturalnej (wrodzonej, bhava). Z tych dwoch
[skupienie bez uswiadomienia] powstate dzieki pratjaji [ustania osiggnietej za pomoca stosowanego]
srodka wystepuje u joginéw.

[Jogasutra]
bhavapratyayo videhaprakrtilayanam,
[.19. PERATJAJA NATURALNA — U BEZCIELESNYCH | ROZPUSZCZONYCH W PRAKRTI

[F. r..] U bezcielesnych (videha) i 'rozpuszczonych w prakrti (roztworzonych w pierwiastkach
twércz%g,h, prakrtilaya) [skupienie bez uswiadomienia powstato dzieki] pratjaji naturalnej (wrodzonej,
bhava)™.

[Jogabhaszja]
U bezcielesnych (videha) bogdéw (deva) pratjaja ustania jest (byta?) naturalna (wrodzona, bhava-).
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Przez to, ze swiadomos¢ (citta) ma doznanie (upabhoga) samej tylko sanskary 'wlasnej jazni (sva),
oddalajg (przenosza) oni odpowiednie (tego samego rodzaju) owocowanie (skutek karmiczny, vipaka)
sanskary wlasnej jazni, doswiadczajac (anubhavant) pozornie (jak gdyby, iva) stopnia kajwalii. Tak
samo roztworzeni w prakrti (rozpuszczeni w pierwiastkach tworczych, prakrlilaya)®® — majac
'dyspozycyjng sfere swiadomosci (cetas) wraz z jej zadaniem (adhikara) rozpuszczong w prakrti —
doswiadczajg pozornie stopnia kajwalii, dopdki zndw sie nie zjawi Swiadomos¢ (citta) na mocy zadania
[ktore ma wykonag].

[Jogasutra]
sraddhtviryasmrtisamadhiprajnapurvaka itaresam

.20. U INNYCH W NASTEPSTWIE WIARY ENERGII, PAMIETLIWOSCI, SKUPIENIA |
POZNANIA PRAWDY

[F. r.:] U innych [niz ci wymienieni w poprzedniej sutrze] powstaje [skupienie bez uswiadomienia] w
nastepstwie wiary (Sraddha), energii (virya), pamietliwosci (smrti), skupienia (samadhi) i poznania
prawdy (prajna).

[Jogabhaszja]

1.20. U joginéw powstaje [skupienie bez uswiadomienia] dzieki 'pratjaji [osiagnietej za pomoca
stosowanego] srodka (upayapratyaya). Wiara (sraddha) jest ufnoscig do (taska?, samprasada,
uspokojeniem) 'dyspozycyjnej sfery swiadomosci (cetas)®. Strzeze ona bowiem jogina jak dobra
matka. U tego, ktéry ma dar wiary, rodzi sie energia (wola, virya) dazacego do rozrdézniania (viveka). U
kogo sie zrodzita energia, u tego zjawia sie kontemplacja (pamietliwosé, smrti)®®. U kogo jest
kontemplacja, tego $wiadomos$¢ osigga zupetne skupienie. Gdy $wiadomos$¢ jest skupiona, pojawia
sie rozréznianie (viveka) [w stanie] poznania prawdy (prajna), za pomoca ktérego [jogin] poznaje
'rzeczywistos¢ zgodnie z prawdg (yathartham vastu). Przez '¢wiczenie jogiczne (abhyasa) [polegajace]
na tym [rozrdznianiu] i przez bezpragnieniowos$¢ w stosunku do przedmiotu tego [rozr6zniania] nastaje
skupienie (samadhi) 'bez uswiadomienia (asamprajnata).

[.21. Tych zas$ jogindw jest dziewieC [rodzajow] zaleznie od [stosowanego] sposobu, [ktéry moze byc]
staby, $redni i silny. | tak [mamy jogina] stosujacego sposéb staby, stosujgcego sposéb Sredni i
stosujgcego sposoéb silny. Sposrod tych [jogindw] stosujacy sposob staby moze by¢ trojakiego rodzaju:
[jogin] ze stabg potega [bezpragnieniowosci], ze srednig potega i z wielkg potega. Tak samo — [jogin]
stosujacy sposob sredni, tak samo — stosujacy sposéb silny. W tej oto [sutrze podaje sie, ze sposrod
joginéw] stosujacych silny sposob —

[Jogasutra]

tivrasamveganam asannah

l.21. U OSTRO-POTEZNYCH - BLISKIE

[F. r.:;] U ostro [¢wiczacych] i poteznych [w bezpragnieniowosci skupienie] jest bliskie.

[Jogabhaszja]

—To znaczy, ze [rychto ma miejsce] osiagniecie skupienia (samadhi) i skutku (owocu) skupienia.

[Jogasutra]

mrdumadhyadhimatratvat tato 'pi viSesah

.22. Z POWODU StABOSCI, SREDNIOSCI | NADMIERNOSCI — WYZSZY NAWET OD NICH

[F. r.:] Poniewaz moze by¢ stopien staby, sredni i wysoki, [przeto] nawet od tych [ostro ¢wiczacych i
poteznych w bezpragnieniowosci] moze by¢ jeszcze silniejszy (wyzszy, visesa) [dazacy do
skupienia] ™.

[Jogabhaszja]

[.22. [Dazacy do skupienia] moze by¢ .stabo ostry [w éwiczeniu jogicznym], $rednio ostry i bardzo
ostry. Nawet od tych moze by¢ silniejszy (wyzszy, visesa) [i jeszcze wyzszy] nawet od silniejszego
(wyzszego) od tamtych: u stabo ostrych [w ¢wiczeniu jogicznym] i poteznych [w bezpragnieniowosci]
osiggniecie skupienia (samadhi) i skutek (owoc) skupienia 'nastapi rychto (jest blisko), rychlej niz u
niego nastapi u srednio ostrego i poteznego, a jeszcze rychlej nastgpi u bardzo ostrego i poteznego,
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czyli u stosujacego nadzwyczaj silny sposaéb.

1.23. Czy skupienie moze 'nastgpic jeszcze rychlej (by¢ jeszcze blizej) niz u tego ostatniego? — Oto
nastepna [sutra rozstrzygal], czy na osiggniecie tego [skupienia] jest jeszcze inny sposbb, czy tez nie
ma:

[Jogasutra]

iSvarapranidhanad va

.23. LUB PRZEZ SKUPIANIE SIE NA ISWARZE

[F. r.:;] [Skupienie, czyli samadhi, mozna réwniez osiggna¢ (lub)] przez 'skupianie sie (pranidhana
na lswarze” .

[Jogabhaszja]

Przez skupianie sie na ISwarze, ktore jest 'szczegdinym rodzajem (wyzszg forma?, visesa) bhakti
(czczenia Boga) — nakfoniony ISwara pomaga samg tylko kontemplacja wlang (abhidhyana) temu
[ktory sie na nim skupia]. Dzieki samej jego kontemplacji wlanej (abhidhyana) jogin jest jeszcze blizej
osiggniecia skupienia i skutku skupienia.

)90

[.24. A teraz azeby objasni¢, kim jest 6w I$wara, ktory jest rézny (-vyatirikta) od istotnego
(pradhana-) puruszy, [sutra] podaje:

[Jogasutra]

klesakarmaviparkasayair aparamrstah purusavisesa ISvarah

.24. ISWARA — SZCZEGOLNOSCIA PURUSZY, NIETKNIETY UCIAZLIWOSCIAMI, KARMA-
NEM, OWOCOWANIEM, ZLOZEM

[F. r.;] ISwara jest zr6znicowaniem (szczegdélnoscia, visesa) puruszygz, jest nieskalany (nietkniety,
aparamrsta) ucigzliwosciami (klesa), karmanem, skutkiem karmicznym (owocowaniem, vipaka) i
'ztozem karmicznym (asaya).

[Jogabhaszja]

Ucigzliwosci (klesa) sg to niewiedza (avidya) itd. > Karmany (czyny wartosciowane moralnie) sg
pomysine i niepomysine. 'Skutek karmiczny (owocowanie, vipaka) jest to skutek (owoc, phala) tych
[karmanéw]. 'Ztoze karmiczne (asaya) — to skionnosci (dyspozycje, vasana) odpowiadajace tym
[karmanom]. Wystepujg one w umysle (manas), ale przypisuje sie je puruszy. On bowiem jest jakoby
[?] (iti) 'tym, co spozywa (tym, co doznaje, bhoktr) ich skutek (owoc). Podobnie jak zwyciestwo lub
kleske, ktéra wystgpi u wojownikéw, przypisuje sie (odnosi sie do?) wtadcy. Ten, ktéry tym doznaniem
(bhoga) jest nieskalany, jest Iswara, czyli szczegd6lnoscia, (zréznicowaniem, wtdrnoscig, visesa)
puruszy.

Moze dlatego, ze osiagnat kajwalie? Jest przeciez wielu kewalinéw (tych, ktérzy osiagneli kajwalie).

Ci bowiem zerwawszy (przecigwszy) potréjne wiezy (bandha)® osiagneli kajwalie. Ale Iswara
takich (ich) wiezdédw ani nie miat, ani mie¢ nie bedzie. Jak wiadomo, wyzwolonego (mukta) poprzedza
kres wigezéw, ale w wypadku ISwary tak nie jest. Albo, jak w wypadku rozpuszczonego w prakrti (w
pierwiastkach twoérczych), wiemy, ze kres wiezow nastapi pdzniej, ale to nie dotyczy Iswary. On
przeciez zawsze jest wyzwolony (mukta) i zawsze jest ISwarg. Ta oto wyniosto$¢ (eminencja, utkarsa)
ISwary jest wieczna z tej przyczyny, ze przyjmuje [on] wszechwtadng [?] (prakrsta) sattwe. Ale czy jest
jakis dowod (nimitta) na niego (jego istnienie) [?]? A moze nie ma dowodu? — Dowodem na niego sg
siastrygs. A znow jaki dowod majg siastry? — Dowdd lezy w istnieniu wszechwiadnej sattwy.

Zwigzek tych dwu — siastr i wyniostosci (wszechwtadzy), tkwigcych w sattwie ISwary, nie ma
poczatku. Jedno z drugiego wynika (powstaje?, bhavati), a zatem ISwara jest zawsze! Zawsze jest
wolny (wyzwolony, mukta)! Nic tez nie réwna sie ani nie przewyzsza jego panowania (stanu ISwary,
(aisvarya). A oto dlaczego tego (panowania) nie przewyzsza zadne inne panowanie: gdyby je co$
przewyzszato, to bytoby tym samym. A zatem u kogo nastapi osiggniecie szczytu panowania, ten jest
ISwarg. Nie ma tez 'stopnia ISwary (aisvarya) wspdlnego (zbiorowego). Dlaczego? — Bo gdyby jednej
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rzeczy pragneto réwnoczesnie dwu réwnych sobie, np. [jeden z nich by chciat:] "Niech bedzie to
nowe!", [a drugi:] "Niech bedzie to stare!", to jeden te rzecz osiggnie [czyli zwyciezy], a drugi stanie sie
nizszy, tzn. ten, ktéremu sie nie udato uzyskaé przedmiotu zyczenia. Azeby dwu réwnych sobie
jednoczesnie osiagneto dang rzecz, to czegos$ takiego nie ma — na zasadzie sprzecznosci rzeczy
(przedmiotu, celu, sensu?, artha). Ten przeto jest ISwarg, ktéry ma panowanie (wtadztwo, stan Pana,
aisvarya) niezrobwnane i nieprzewyzszalne. A jest on tzw. "purusavisesa" (zr6znicowaniem puruszy,
szczegolnoscia puruszy)®

{Jogasutra]
tatra niratiSayam sarvajnabijam
.25. W NIM NIEPRZEWYZSZALNY ZALAZEK WSZECHWIEDZACEGO

[F. r.:] W ISwarze jest zalgzek (bija) wszechwiedzgcego (sarvajna) nieprzewyzszalny [przez
nikogo].

[Jogabhaszja]

1.25. Co jeszcze? (A nadto:) Wszelkie ujmowanie (grahana, akt poznawczy), [majace przedmiot]
przeszly, przyszty lub terazniejszy, pojedynczy, ztozony lub ponadzmystowy®’, nikly czy wielki, stanowi
zalgzek (nasienie, bija) wszechwiedzacego (wszechpoznajgcego, sarvajna). U kogo jest [on]
rozwiniety [w stopniu] najwyzszym (nieprzewyzszalnym), ten jest wszechwiedzacy (wszechpoznajacy).
Jest (ma miejsce) osiggniecie szczytu (najwyzszego stopnia) [rozwoju] zalgzka (nasienia)
wszechwiedzacego ze wzgledu na to, ze jest stan nieprzewyzszalnosci, podobnie jak w wypadku
miary. U kogo ma miejsce osiggniecie szczytu poznania, ten jest wszechwiedzacy (wszechpoznajacy).
A ten jest tzw. wtérnoscia (szczegdélnoscia, zréznicowaniem) puruszy.

Ale 'poznanie rozumowe (anumana) ogranicza sie tylko do ujmowania 'tego, co og6lne (samanya),
a nie jest w stanie ujgc¢ 'tego, co s!est szczegoblne (poszczegdblne, jednostkowe, indywidualne, visesa). Z
'autorytatywnych ksigg (agama)™ powinno sie wyszukac¢ poznanie jego (ISwary) 'pierwotnego znaku
szczegodlnego (samjnadivisesa)™. Chociaz dla siebie samego nie ma [on potrzeby] wspierania dobra
(anugraha), ale pomaganie dla dobra innych jest jego celem (motywem, prayojana): "Przez nauczanie
poznania i prawosci (cnoty, dharma), gdy przeminie rozpuszczenie (przerwa w stworzeniu, pralaya) i
wielkie rozpuszczenie [$wiata]'®, bede wyciagat do gory istoty (purusa)'®' 'wtloczone w egzystencje
Swiatowg (samsarin)‘oz." Powiedziano réwniez w ten sposéb: "Pierwszy Wiedzacy, 'przez wspotczucie
(dla okazania faski, karunyat) przyjmujac wytworzong (nirmana) $wiadomos¢ (citta)1°3. Wzniosty
(Bhagavant)'®* Najwyzszy Medrzec (Paramarsi)'® pragnacemu poznania Asuremu (Asuri)'® te
doktryne wyjawit" ',

[.26. Ten oto [ISwara]:

[Jogasutra]

purvesam api guruh kalenanavacchedat

[.26. MISTRZEM NAWET PRADAWNYCH Z POWODU NIEOGRANICZENIA CZASEM

[F. r.:] [ISwara] byt mistrzem nawet [najbardziej] starozytnych mistrzéw (guru), poniewaz nie jest
okreslony (ograniczony) czasem.

[Jogabhaszja]

Pradawni nauczyciele (guru sg bowiem ograniczeni czasem. Ten oto nauczyciel (mistrz) byt
[nauczycielem] nawet prastarych mistrzéw (guru), poniewaz czas, ktdry sprawia ograniczenie, nie ma

108
)

96
97
98
99
100
101
102
103
104
105
106
107
108



do niego dostepu. Skoro na poczatku tego stworzenia (cyklu istnienia Swiata, sarga) jest [on]
doskonaty (siddha) przez dostgpienie wyniostosci (wszechwtadzy?, czystosci?, prakarsa), to nalezy
wnosic (przyjac), ze byt taki sam réwniez na poczatku poprzednich stworzen (cyklow swiatowych).

[Jogasutra]

tasya vacakah pranavah

1.27. JEGO NAZWA — PRANAWA

[F. r.;] ISware oznacza (vacaka) mistyczna zgtoska OM (pranava)
[Jogabhaszja]

[.27. Desygnatem (tym, co jest oznaczone, vacya) 'mistycznej zgtoski OM (pranava) jest ISwara.

Czy w wypadku tej [zgtoski] stosunek nazwy (tego, co oznacza, vacaka] do desygnatu (tego, co
jest oznaczone, vacya) jest ustanowiony umownie (konwencjg stowna, sanketa), czy tez jest staly, jak
Swiatta do lampy?

109

Staly jest zwigzek tego desygnatu z nazwa. Ale umowne uzycie [jej dla oznaczania] Iswary
doprowadza wtasnie do statego znaczenia (artha). Tak jak staty zwigzek miedzy [znaczeniami nazw]
"ojciec" i "syn" okazuje sie dzieki umownemu uzyciu (konwencji stownej): "To jest jego ojciec." "To jest

jego syn."

W innych 'cyklach $wiata (stworzeniach, sarga) réwniez w ten sam sposéb tworzy sie umowne
uzycie (konwencja stowna) na podstawie sity (Sakti) desygnatu i sity nazwy. Agaminowie (medrcy
przekazujacy prawde)'® przyjmuja, ze przez stato$é rozumienia (pojmowania, sampratipatti) zwiazek
zachodzacy pomiedzy wyrazem (stowem, $abda) a znaczeniem (artha) jest staty'"".

1.28. Joginowi, ktory poznat stosunek nazwy do desygnatu [zaleca sie, co nastepuje]:
[Jogasutra]

tajjapas tadarthabhavanam

1.28. POWTARZANIE JEJ | KONTEMPLOWANIE JEJ ZNACZENIA

[F. r.] [Nalezy] te [mistyczng zgtoske OM] powtarzaé (japa)''®
wywotywagé, bhavana) jej znaczenie (artha).

[Jogabhaszja]

— Powtarzanie (japa) 'mistycznej zgtoski OM (pranava) i kontemplowanie (bhavana) ISwary, ktory
jest 'przedmiotem oznaczania (wyrazania, okreslania?, abhidheya). Wtedy u tego jogina, ktory
powtarza mistyczng zgtoske OM i kontempluje znaczenie mistycznej zgtoski OM, swiadomos¢ staje
sie jednolita (ekagra). Tak tez powiedziano:

i kontemplowac¢ (wytwarzac,

"Przez kontemplacje niech ¢wiczy joge

Przez joge niech usituje kontemplowac

Przez wypetnienie kontemplacji i jogi

Jasnieje Najwyzszy Duch"

1.29. A co przez to osigga? (A co jeszcze osiaga?)

[Jegasutra]

tatah pratyakcetanadhigamo 'pyantaraydbhavas ca

.29. PRZEZ TO — ZAROWNO DOJSCIE DO WEWNETRZNEGO "JA", JAK | ZANIK PRZESZKOD

[F. r.:] Dzieki kontemplowaniu ISwary dochodzi sie (cofa sie Swiadomos¢ wstecz) do wewnetrznego
"ja" (cetana), a przy tym niweczy sie przeszkody.
[Jogabhaszja]

Jakiekolwiek by nie byly przeszkody (antaraya — choroba itd. — te wszystkie znikajg przez
skupienie sie na I$warze. Osigga sie nawet widzenie (intuicyjne poznanie, dar§ana) wiasnej istoty
(svarupa). Tak jak I$wara jest purusza, ktory jest czysty (Suddha), nieskalany (prasanna), wolny
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(kevala), szczesliwy (bez, ktopotéw, anupasarga), tak sam0|ten [jogln] osigga tego, ktory jest purusza
$wiadomym przez [odbicie w] 'intuicyjnej $wiadomosci (buddhi)'**

1.30. A teraz: co to sg przeszkody? — Sa to czynniki rozproszenia swiadomosci. A znow te [ostatnie]
jakie sg? Albo ile ich jest? — [Odpowiada] na to [nastepujaca sutra]:

[Jogasutra]
vyadhistyanasamsayapramadalasyaviratibhrantidarsanalabdhabhumikatvanavasthitatvani
cittaviksepaste 'ntarayah

1.30. CHOROBA, OTEPIENIE, NIEZDECYDOWANIE, NIESKUPIANIE SIE, BRAK ENERGII,
NIEPOWSCIAGLIWOSC, BLEDNE POZNAWANIE, NIEOSIAGNIECIE STOPNIA, NIEUMOCNIENIE
SIE — OTO PRZESZKODY ROZPRASZAJACE SWIADOMOSC

[F. r..] Choroba (vyadhi), otepienie (styana), niezdecydowanie (wahanie sie, powatpiewanie,
samsaya), nieskupianie sie (lenistwo duchowe, pramada), brak energii (alasya), niepowsciagliwosé
(avirati), btedne poznawanie (bhrantidar§ana), nieosiggniecie stopnia skupienia i nieumocnhienie sie [w
nim, gdy zostat osiagniety,], sg to przeszkody (antaraya), bedace 'czynnikami rozproszenia (viksepa)
swiadomosci (citta).

[Jogabhaszja]

Jest dziewie¢ przeszkdd (antaraya), ktére stanowia 'czynniki rozproszenia (viksepa) swiadomosci
(citta). Wystepujg one wraz ze zjawiskami $wiadomosci. Gdy ich nie ma, to nie ma wyzej
wspomnianych ZJaWISk swmdomosm Choroba (vyadhi) pole7qa na zaburzeniu humoréw (dhatu)'"®,
skfadnikéw ciata (rasa) i narzadéw psychicznych (karana . Otepienie (styana) jest to niezdolnos¢
Swiadomosci do dziatania. Niezdecydowanie (wahanie sie, watpliwos¢, samsaya) jest to sad
(myslenie, vijnana), ktéry dotyczy ("dotyka", wchodzi w kontakt, -sprs) obu cztonéw alternatywy: "Moze
to jest tak, moze nie jest tak". Nieskupianie sie (lenistwo duchowe, pramada) — to niestosowanie
'Srodkow do osmgmgma (sadhana) skupienia (samadhi). Brak energii (alasya) polega na 'nierobieniu
postepu (apravrtti) z powodu ociezatosci (gurutva) ciata lub Swiadomosci. Niepowsciggliwosé
(avirati) jest to zqdza (gardha) $wiadomosci (citta) o charakterze Igniecia do przedmiotu
Swiadomosciowego ( wsag}/a Btedne poznawanie (bhrantidarsana) jest wtedy, gdy wypaczenie (btad
poznawczy, viparyaya) ~ stanowi poznawanie. Nieosiggniecie stopnia (alabdhabhumikatva) — czyli
nieosiagniecie stopnia skupienia (samadhi). Nieumocnienie sie (anavasthitatva) jest to
nieugruntowanie sie swiadomosci w stopniu [skupienia], gdy zostat osiggniety. Oczywiste jest bowiem,
ze gdy [swiadomosc¢] osiagnie skupienie (samadhi), to winna w nim pozostac. Te 'czynniki
rozproszenia (viksepa) swiadomosci nazywa sie dziewiecioma zanieczyszczeniami (mala) w jodze,
wrogami jogi, przeszkodami (antaraya) dla jogi.

[Jogasutra]
duhkhadaurmanasyangamejayatvasvasaprasvasa visepasahabhuvah

1.31. CIERPIENIE, ZtE SAMOPOCZUCIE, DRZENIE CIAtA, WDECH | WYDECH -
SYMPTOMAMI ROZPROSZENIA

[F. r.;] Cierpienie (b6l, duhkha), 'zte samopoczucie (daurmanasya), 'drzenie ciata (angamejayatva),
wdech ($Svasa) i wydech (prasvasa) 'stanowig symptomy (towarzysza, -sahabhu) 'czynnikdéw
rozproszenia (viksepa) swiadomosci.

[Jogabhaszja]

1.31. Clerplenle (duhkha) pochod2| od siebie samego (adhyatmika), 'od zyjacych stworzen
(adhibhautika) i 'od bogéw (adhidaivika)'?°. Cierpienie jest to to, co istotom zywym dokucza i co starajg
sie usunac. 'Zte samopoczucie (daurmanasya) jest to zaktdécenie w 'dyspozycyjnej sferze swiadomosci
(cetas) z powodu przeszkody [w zaspokojeniu] pragnien. Drzenie ciata jest to to, co sprawia, ze
cztonki ciata drza, drgaja'®’. Wdech ($vasa) jest to taki oddech (prana), ktéry polega na wchtanianiu
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zewnetrznego powietrza (tchnienia, vayu). Wydech (prasvasa) jest wtedy, gdy wypuszcza sie
powietrze brzuszne'??. Takie sg symptomy czynnikéw rozproszenia. Wystepuja one, gdy $wiadomosé
(citta) 'ma skionnos¢ do rozproszenia (viksipta)'®®. Przy skupionej $wiadomosci te [symptomy] nie
majg miejsca. Oto takie sg czynniki rozproszenia, ktére sie przeciwstawiaja skupieniu (samadhi) i majg
by¢ powsciggniete za pomocg wyzej omowionego cCwiczenia jogicznego (abhyasa) i
bezpragnieniowosci (vairagya).

[.32. Sposrod tych dwu — azeby wyczerpaé przedmiot $wiadomosciowy (visaya) c¢wiczenia
jogicznego — podaje sie, jak nastepuje:

[Jogasutra]
tatpratisedhartham ekatattvabhyasah
.32. DLA USUNIECIA ICH — CWICZENIE Z JEDNA TATTWA

[F. r.:] W celu usuniecia tych [przeszkdd nalezy uprawiaé] ¢wiczenie jogiczne (abhyasa) z jednym
'pierwiastkiem rzeczywistosci (tattva)'**.

[Jogabhaszja]

Dla usuniecia 'czynnikbw rozproszenia (viksepa) nalezy uprawia¢ <¢wiczenie jogiczne z
Swiadomoscig majacq jako podpore (alambana) jedng tattwe (pierwiastek rzeczywistosci).

Dla tego za$, ktory [przyjmuje dokiryne gtoszaca, ze] $wiadomos¢ jest tylko samag pratjajg
przystosowang do tej lub owej rzeczy (artha) i jest momentalna (ksanika), wszelka swiadomos¢ jest
jednolita (ekagra), nie ma nawet [mowy, zeby Swiadomos$¢] 'miata skionnos$¢ do rozproszenia
(viksipta).

[Jednak ten poglad nie jest stuszny, gdyz] kiedy ona (Swiadomos¢) wycofawszy sie zewszad
(sarvatas) skupi sie na jednej rzeczy (artha), to wtedy sie o niej méwi, ze jest jednolita (ekagra), 'z tej
przyczyny, ze (od chwili gdy, atas) sie nie przystosowuje do tej lub owej rzeczy.

Kto nawet przez jednolitg swiadomos¢ rozumie strumien jednakowych pratjaj, to skoro dla niego
jednolitos¢ (ekagrata) jest cechg (dharma) swiadomosci jako strumienia — [twierdzi, ze] nie istnieje
jedna swiadomos¢ jako strumien, poniewaz [jedna swiadomos¢] istnieje przez moment.

A przeciez [jednolitosc] jest cechg pratjaji jako czesci strumienia [Swiadomosci]. Ta [Swiadomos¢]
we wszystkich swoich rodzajach moze by¢ albo ptynaca jednakowymi pratjajami albo — z powodu
przystosowywania sie do tej czy owej rzeczy (artha) — ptynaca niejednakowymi pratjajami, a zatem
jednolita [Swiadomosc¢] pozostaje w sprzecznosci z Swiadomoscia majaca sktonnos¢ do rozproszenia.
Z tego wynika, ze jest jednosé swiadomosci, tylko ze [Swiadomos¢] 'przykuwa sie do (popada w stan,
avasthita) nie jednej rzeczy (artha).

A gdyby powstawaly [liczne] pratjaje nieinherentne (ananvita) jednej swiadomosci (citta), czyli o
réznej naturze (svabhava), jak by to wtedy byto? — Wtedy jedna pratjajg bytaby 'tym, co przypomina
sobie (smartr) [rzecz] doswiadczong przez inng pratjaje, jedna pratjajg bytaby 'tym, co doznaje (tym,
€O spozywa owoc, upabhoktr) 'ztoza karmicznego (karmasaya) drugiej (innej) pratjaji.

Gdyby sie to nawet 'jakim$ sposobem (kathamcit) skupito, to przypominatoby co$ gorszego niz w
powiedzeniu "mleko z tajnem krowim".

A nadto przyjmowanie [pogladu o] skrajnej odmiennosci (anyatwa) swiadomosci przeczy
doswiadczeniu siebie samego (wlasnego atmana, svatman). — Dlaczego? — Poniewaz: "To, co ja
ujrzatem, to ja dotykam." i "To, czego ja dotknatem, to ja widze." — oto pratjajg "ja" (aham-iti),
powstajagca — mimo ze kazda pratjaja jest odrebna — dzieki tozsamosci (nier6znosci, abheda)
'posiadacza pratjaj (pratyayin). Poniewaz wystepuje pratjaja dotyczaca (-visaya, majaca za
przedmiot?) jednego posiadacza pratjaj — "ja jestem tym tozsamym atmanem (samym soba)", to
gdyby byty absolutnie odrebne $wiadomosci, dlaczego 'miataby sie [ona] zasadza¢ na (asrayeta)
jednym wspdlnym posiadaczu pratjaj? A przeciez pratjajg "ja jestem tym tozsamym atmanem” jest
'‘przedmiotem ujmowania (grahya) we ‘'wlasnym dos$wiadczeniu (do$wiadczeniu siebie samego,
svanubhava). A autorytetu naocznos$ci (pratyaksa) nie moze obali¢ inne 'zrédto poznania (pramana).
Albowiem inne zrédto poznania 'nabiera kompetencji (staje sie procesem psychicznym, wchodzi w
uzycie, vyavaharam labhate) na mocy naoczno$ci (poznania bezposredniego).
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A zatem swiadomosc¢ jest jedna, ma wiele rzeczy (artha) i jest stata. Traktat (éastra)1 zaleca

wiasnie oczyszczenie owej statej (avasthita) Swiadomosci (citta).

[.33. Oto jakim sposobem:
[Jogasutra]

maitrikarunamuditopeksanam  sukhaduhkhapunyapunyavisayanam bhavanatas cittaprasadanam
1.33. PRZEZ PIELEGNOWANIE ZYCZLIWOSCI, WSPOLCZUCIA, ZADOWOLENIA, TOLERANCJI
DLA SZCZESCIA, NIESZCZESCIA, DOBRA | ZtA — OCZYSZCZENIE SWIADOMOSCI

[F. r.:.] Przez pielegnowanie (wytwarzanie, wywotywanie, kontemplowanie, bhavana) [uczucia]
zyczliwosci (maitri) dla szczescia (szczesliwych, sukha), wspotczucia (karuna) dla nieszczescia
(nieszczesliwych, duhkha), zadowolenia (mudita) z dobra (punya) i tolerancji (upeksa) wobec zta
(apunya) ucisza sie (oczyszcza sie, prasadana) swiadomose¢ (citta).

[Jogabhaszja]

Sposrdd tych [czterech] 'nalezy pielegnowaé (wywotywaé, wytwarzac, kontemplowac¢, bhavayet)
zyczliwos¢ (maitri) dla wszystkich ‘istot zyjacych (pranin), gdy je spotkato doznanie szczescia
(przyjemnosci, sukha), wspoétczucie (karuna) — dla nieszczesliwych (cierpigcych, dukha), zadowolenie
(mudita) z 'dobrych (majgcych dobrg nature, punya), pobtazliwosé (tolerancje, upeksa) dla ztych
(majqcych zly charakter, apunya). U tego, ktory pielegnuje [je] w ten sposéb, powstaje czysta
dharma'?®. A dzieki temu $wiadomos$¢ (citta) sie oczyszcza (ucisza, prasidati). [Gdy swiadomos¢ jest]
oczyszczona (uciszona, prasanna), jest jednolita (ekagra) i osigga 'stopien statosci (sthitipada).

[Jogasutra]
pracchardanavidharanabhyam va pranasya
[.34. LUB PRZEZ WYDYCHANIE, WSTRZYMYWANIE PRANY

[F. r.:] Réwniez przez wydychanie (pracchardana) lub powsciagniecie (vidharana) prany (energii
zyciowej, prana) [oczyszcza sie lub ucisza $wiadomos¢].

[Jogabhaszja]

.34. Wydychanie (pracchardana), czyli wypuszczanie, powietrza (tchnienia, vayu)'®’ brzusznego
nozdrzami przy pomocy specjalnej praktyki (wysitku?, pra¥atna lub wstrzymywanie, czyli
'powsciagniecie, prany (pranayama) 'ich obu (wdechu i wydechu) “° moze wywota¢ staty stan umystu
(manas).

[Jogasutra]
visayavati va pravrttir utpanna manasah sthitinibandhini'?®
1.35. LUB POWSTALE PRZEZYCIE Z PRZEDMIOTEM UNIERUCHAMIAJACE UMYSt

[F. r.:] Takze wywotanie przezycia (pravrtti) z [subtelnym] 'przedmiotem zmystowym (wrazeniem)
utrzymujacego umyst (manas) w statym (nieruchomym) stanie [ucisza (oczyszcza) swiadomosc].

[Jogabhaszja]

.35. U tego, co 'wykonuje dharane'® na (przykuwa uwage do) koncu nosa, powstaje postrzezenie
(samvid) boskiej (niebianskiej, divya) woni i to jest [ponadnormalne] przezycie (pravrtti} woni. [Przez
dharane] na koncu jezyka [powstaje] postrzezenie [boskiego] smaku, na podniebieniu — postrzeganie
[boskiej] barwy, na srodku jezyka — postrzezenie [boskiego] czucia, na nasadzie jezyka — postrzeganie
[boskiego] dzwugku . Gdy te zjawiska (vrtti) wystgpig, utrzymujg $wiadomos¢ (citta) w statym
(nieruchomym) stanie, usuwajq zwatpienie i stajg sie wrotami wiodacymi do 'poznania prawdy (prajna)
w stanie skupienia (samadhi).

W ten sam sposob powstate przezycie ze swiattem ksiezyca, stonca, gwiazdy, klejnotu, lampy itd.
nalezy rozumiec jako [przezycie] 'z przedmiotem zmystowym (visayavatin).
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Chociaz 'wtasciwa nature rzeczy (arthatattva), taka, jaka 'naprawde jest (sadbhuta), przyblizajg
przeciez siastry, poznanie rozumowe (anumana) i nauki nauczycieli, poniewaz sg one w stanie
objasnic¢ rzeczy takimi, jakimi sg naprawde, to jednak dopdki chocby w jednym miejscu nie stang sie
przedmiotem postrzezenia za pomoca wtasciwego im narzadu psychicznego (karana), dop6ty niejako
wszystko jest nieznane i nie wywotuje trwatej (pewnej?, drdha) 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi),
dotyczacej rzeczy subtelnych jak uwolnienie (apavarga) itd.

Dlatego koniecznie jakas 'rzecz szczegllng (artha-visesa) nalezy uczyni¢ przedmiotem
'bezposredniego poznania (naocznosci), aby potwierdzi¢ (wzmocni¢) [nauke pochodzacg] z siastr,
poznanie rozumowe i nauke nauczycieli.

W wypadku gdy nastgpi naocznosé w jednym miejscu co do rzeczy[wistosci] przez nich nauczanej,
wzmaga sie wiara we wszelki subtelny 'przedmiot swiadomosciowy (visaya) az do uwolnienia
(apavarga) wtacznie. W tym wiasnie celu zaleca sie owo oczyszczenie swiadomosci. Jesli przy
niestatych (niepowsciagnietych, aniyata) zjawiskach swiadomosciowych uda sie stosowacé ‘akt
Sswiadomosciowy panowania (vasikarasamjna) do ich 'przedmiotéw intencjonalnych (visaya),
doprowadzi to do wywotania naocznosci odpowiedniej 'rzeczy [samej w sobie] (artha).

A komu sie to uda, u tego bez przeszkdd powstanie wiara (Sraddha), energia (virya), kontemplacija
(pamietliwos¢, smrti) i skupienie (samadhi).

[Jogasutra]

visoka va jyotismati

1.36. LUB BEZTROSKIE, JASNIEJACE

[F. r.:] Réwniez [przezycie] beztroski (beztroskie) lub swietlistosci (Swietliste, jasniejace, czystego
"jestem") [ucisza (oczyszcza) Swiadomosc].

[Jogabhaszja]

1.36. [Tres¢ tej sutry] wigze sie [ze stowami poprzedniej sutry]: "Wywotanie przezycia
unieruchamiajgcego umyst". U wykonujacego dharane na (przykuwajacego uwage do) lotosie serca'>?
wystapi doswiadczenie (samvid) intuicyjnej $swiadomosci (buddhi). Sattwa bowiem intuicyjnej
swiadomosci (buddhi) jest przejrzysta (klarowna) na podobienstwo przestrzeni (przestworu, akasa),
wiec przez udoskonalenie sie (vaisaradya) w 'statym stanie (sthiti) na tym [lotosie] przezycie (proces
psychiczny, pravrtti) przeksztatca sie w postac¢ jasnosci (promiennosci) stoinca, ksiezyca, gwiazdy lub

klejnotu. W ten sposdb swiadomos¢ popada w stan "jestem”, staje sie nieruchoma jak wielki ocean i
jest sama tylko 'swiadomoscia "jestem" (asmita), cichg i bezkresna.

W zwigzku z czym powiedziano: "Osiggnawszy (odkrywszy) tego atmana (siebie samego), ktory
jest samym tylko atomem (anu), w ten sposob uswiadamia sobie: po prostu «jestem»" 138, Przezycie to
moze by¢ dwojakie: z przedmiotem $wiadomosciowym, [ktére sie nazywa] "beztroskie (visoka)" i z
samg tylko swiadomoscig "jestem”, nazywane jasniejacym (jyotismant). Oto [przezycie], dzieki
ktéremu swiadomos¢ jogina osigga stopien 'statego stanu (sthiti).

[Jogasutra]
vitaragavisayam va cittam
1.37. LUB SWIADOMOSC POZBAWIONA PRAGNIEN JAKO PRZEDMIOT

[F. r.:] Lub tez Swiadomos$¢é majaca za przedmiot siebie samg w stanie wolnym od pragnien [osiaga
samouciszenie].

[Jogabhaszja]

[.37. Lub tez Swiadomos¢ jogina zabarwiona podporg (alambana), ktérg stanowi Swiadomos¢ (citta)
wolna od pragnien, osigga stopien statego stanu.

[Jogasutra]
svapnanidrajnanalambanam va
[.38. LUB Z POZNANIEM MAJAKU, SNU JAKO PODPORA

[F. r.:] ROwniez [sie ucisza swiadomos¢] przez odtwarzanie (poznanie, jnana) 'stanu snu z
marzeniami sennymi (svapna) lub 'stanu gtebokiego snu (nidra).

[Jogabhaszja]
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1.38. Gdy $wiadomos¢ (citta) jogina ma albo poznanie (jnana) 'marzenia sennego (svapna) jako
podpore (alambana), albo poznanie 'gtebokiego snu (stanu snu bez marzen sennych, nidra) jako
podpore i przyjmuje postac ktéregos z nich, osigga wtedy stopien statego stanu.

[Jogasutra]
yathabhimatadhyanad va
1.39. LUB PRZEZ KONTEMPLACJE ZGODNIE Z UPODOBANIEM

[F. r.:] Lub przez kontemplacje [czegokolwiek] 'zgodnie z upodobaniem (co lubi, co kocha,
yathabhimata) [osigga uciszenie $wiadomosci].

[Jogabhaszja]

1.39. Moze tez kontemplowac, co mu sie zywnie podoba. Jesli sie w tym ustali, to choéby to byto
nie wiem co, osigga stopien statego stanu.

[Jogasutra]
paramanuparamamahattvanto 'sya vasikarah
1.40. OD NAJMNIEJSZEGO ATOMU DO NAJWIEKSZEJ WIELKOSCI JEJ PANOWANIE

[F. r.:] Panowanie jej (Swiadomosci oczyszczonej) [rozcigga sie] od 'najmniejszego atomu
(paramanu) az do 'najwiekszego ogromu (mahattva).

[Jogabhaszja]

1.40. Gdy 'sie [$wiadomos$c] skupi (przeniknie, wniknie, nivisamana) na subtelnym (suksma), osiaga
stopien statego stanu, ktéry sie rozciaga (siega) az do 'najmniejszego atomu (paramanu)'®. Gdy sie
za$ skupi (przeniknie, wniknie) na grubym (sthula)'®®, osiaga stopier statego stanu obejmujacy
(ogarniajacy) najwiekszag wielko$é (ogrom, makrokosmos). W ten sposéb kto dotrze do (anudhavant)
tego dwojakiego (podwdjnego) szczytu (kranca), ten jest od niego wolny, i to jest najwyzsze
panowanie (wasikara)'*®. Wéwczas $wiadomos¢ jogina, catkowicie wypetniona panowaniem, nie ma
potrzeby dalszego oczyszczania sie przez ¢wiczenie jogiczne (abhyasa).

I.41. A teraz — gdy 'dyspozycyjna sfera swiadomosci (cetas) osiggneta 'staty stan (sthiti) — azeby
okresli¢, jaka nature (svarupa) lub jaki 'przedmiot swiadomosciowy (visaya) ma to 'popadniecie w
[staty] stan (samapatti), méwi sie nastepujaco:

[Jogasutra]

ksinavrtter abhijatasyeva maner grahitrgrahanagrahyesu tatsthatadanjanata samapattih

[.41. Z OSLABIONYMI ZJAWISKAMI JAK W KAMIENIU SZLACHETNYM UTKWIENIE W TYM,
ZABARWIENIE SIE TYM, CZY TO BEDZIE PODMIOT UJMOWANIA, INSTRUMENT UJMOWANIA,
CZY PRZEDMIOT UJMOWANIA — POPADNIECIEM

[F. r.:] [W swiadomosci] ze zjawiskami 'zredukowanymi do minimum (zaniktymi?, ksina) jak w
kamieniu szlachetnym wystepuje 'zabarwienie sie tym (zjawienie sie tego, tadanjanata), 'na czym sie
[Swiadomos$c¢] zatrzyma (w czym utkwi, tatstha) — czy to bedzie 'podmiot ujmowania (grabhitr),

'instrument ujmowania (grahana), czy tez 'przedmiot ujmowania (grahya) — [i nazywa sie to]
'popadnieciem w stan (samapatti) [czegos].
[Jogabhaszja]

"[ Dyspozycyjna sfera swiadomosci (cetas)] z ostabionymi (zredukowanymi do minimum, ksina)
zjawiskami °'" znaczy "z pratjajami 'zblizajgcymi sie ku zanikowi (pratyastamita)". "Jak kamien
szlachetny" uzyto (dodano, upadana) dla poréwnania (przyktadu, drstanta). Jak krysztat zabarwiajac
sie od 'poszczegdinych rzeczy (bheda) znajdujacych sie w poblizu zjawia sie (jasnieje, nirbhasate) w
postaci tego lub owego [przedmiotu] zblizonego, podobnie sSwiadomos¢ (citta) zabarwiona
'‘przedmiotem ujmowania (grahya) jako podporg (alambana), popadtszy w stan przedmiotu ujmowania,
zjawia sie (jasnieje, nirbhasate) w postaci 'wtasciwej natury (svarupa) przedmiotu ujmowania.

Zabarwiona 'elementem subtelnym (bhutasuksma)'®, popadiszy w stan elementu subtelnego,
wystepuje o wygladzie (ma wyglad, abhasam bhavati) wtasciwej natury elementu subtelnego. Tak
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samo zabarwiona '[elementem] grubym (sthula)139 jako podpora, popadiszy w stan postaci [elementu]
grubego, ma wyglad w postaci [elementu] grubego. Tak samo zabarwiona licznymi (wszelkimi, visva)
'poszczegdlnymi rzeczami (bheda)'*®, popadiszy w stan licznych poszczegélnych rzeczy, przyjmuje
postac licznych [rzeczy].

Tak samo przedstawia sie sytuacja nawet w wypadku 'aktu ujmowania (instrumentu ujmowania?,
grahana), czyli narzadéw psychicznych (indriya)'*'. Zabarwiona aktem (instrumentem) ujmowania jako
podpora, popaditszy w stan aktu (instrumentu) ujmowania, zjawia sie w postaci wiasciwej natury aktu
(instrumentu) ujmowania. Tak samo zabarwiona puruszg jako 'podmiotem ujmowania (grabhitr),
stanowigcym podpore swiadomosciowa, popadiszy w stan puruszy jako podmiotu ujmowania, zjawia
sie w postaci wtasciwej natury puruszy jako podmiotu ujmowania.

Tak samo zabarwiona puruszg wolnym (mukta) jako podpora, popadtszy w stan puruszy wolnego,
zjawia sie w postaci wiasciwej natury puruszy wolnego.

A zatem z 'dyspozycyjng sferg swiadomosci (cetas) jest podobnie jak ze szlachetnym kamieniem —
czy to bedzie podmiot ujmowania, akt (instrument) ujmowania, czy przedmiot ujmowania, czyli
purusza, 'narzady psychiczne (indriya) lub elementy, przyjmuje [ona] posta¢ tego, 'w czym utkwi (na
czym sie zatrzyma), tzn. 'utkwienie [jej] w czyms$ (zatrzymanie sie [jej] na czyms) [pociaga za soba]
'zabarwienie sie tym (zjawienie sie tego), a to sie nazywa '‘popadnieciem w stan [czego$] (samapatti).

[Jogasutra]
tatra sabdarthajnanavikalpaih samkirna savitarka samapattih

l.42. SPOSROD TYCH ZMIESZANE Z FANTAZJAMI StOWA, RZECZY | POJECIA -
POPADNIECIEM Z MYSLENIEM

[F. r.:] Sposrdd tych [popadnieé] — zmieszane z fantazjg (vikalpa) stowa ($abda), z fantazjg rzeczy
(artha) i fantazjg pojecia (poznania, jnana) [nazywa sie] popadnieciem w stan [czego$] 'z mysleniem
(savitarka) ™.

[Jogabhaszja]

l.42. Doswiadcza sie ujmowania (grahana) np. wyrazu "krowa", rzeczy (znaczenia?, artha) "krowa"
i pojecia "krowa" bez ich rozrézniania, chociaz sg rézne. A gdy sg rozrdznione, to ich sfera (droga?,
panthan) [okazuje sie] rézna, a mianowicie inne sg cechy (dharma) wyrazu, inne sg cechy rzeczy
(znaczenia?, artha), a inne sg cechy procesu myslenia (vijnana). Sposrdd tych [trzech] rzecz (artha),
np. krowa, ktéra u jogina popadtego w [staly] stan [Swiadomosci tej rzeczy] wstgpita w [sfere]
'poznania prawdy w skupieniu (samadhiprajna), jesli sie zjawia przeniknieta fantazjami stowa, rzeczy i
pojecia, wtedy jest to zmieszane (samkirna) popadniecie w stan tzw. 'z mysleniem (savitarka).

1.43. Kiedy za$ 'poznanie prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna) po oczyszczeniu z
przypomnien (smrti) umownego uzycia (konwencji, samketa) stowa zostanie pozbawione fantazji
(vikalpa) poznania (pojecia, jnana) zastyszanego ($ruta) lub wyrozumowanego (anumana-), wtedy
rzecz jest ustalona (avasthita) przez swojg 'wtasciwg nature (svarupa) i [Swiadomos¢] ogranicza sie do
samej tylko postaci (akara) wtasciwej natury tej [rzeczy], | jest to 'popadniecie w stan (samapatti) 'bez
myslenia (nirvitarka). Jest to wyzszego rzedu naocznosc¢ (pratyaksa). A jest ona zalgzkiem (podstawa,
zrodtem, bija) poznania objawionego ($ruta) i poznania rozumowego (anumana). Od niej pochodzi
poznanie objawione i poznanie rozumowe. Temu "widzeniu" nie towarzyszy réwniez pojecie [ogdlne] z
poznania objawionego i rozumowego. A zatem jest to "widzenie" (intuicyjne poznanie, darsana) jogina
powstate w 'skupieniu bez myslenia (nirvitarkasamadhi), ktére jest nie zmieszane z innego rodzaju
'poznaniem prawdziwym (zrédtem poznania, pramana).

Charakter owego popadniecia w stan 'bez myslenia (nirrvitarka) wyjawia sutra:
[Jogasutra]
smrtipariSuddhau svarupasunyevarthamatranirbhasa nirvitarka

1.43. PO OCZYSZCZENIU Z PRZYPOMNIEN, JAK GDYBY POZBAWIONE SWOJEJ NATURY,
UJAWNIAJACE SAMA TYLKO RZECZ — BEZ MYSLENIA

[F.r.:] Po catkowitym oczyszczeniu z przypomnien [popadniecie w stan z mys$leniem] jak gdyby
zostato 'pozbawione swojej natury (svarupasunya); [to popadniecie] ujawniajace (-nirbhasa) 'sama
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tylko rzecz (arthamatra) jest to [tzw. popadniecie w stan (samapatti)’] bez myslenia (pozamys$lowe,
ponadmyslowe, nirvitarka)'*.

[Jogabhaszja]

'Poznanie prawdy (prajna) — po catkowitym oczyszczeniu z przypomnien fantazji (fantazjowania,
wymys$lania, vikalpa) [pochodzacych] z 'konwencji stownej (§abdasamketa), z poznania objawionedo i
rozumowego — zabarwione 'wlasciwg naturg (svarupa) 'przedmiotu ujmowania (grahya), jak gdyby
porzuciwszy wiasng nature poznania prawdy o charakterze 'akiu ujmowania (grahana), jak gdyby
przyjmuje (przybiera) witasciwa nature 'przedmiotu ujmowania w postaci 'rzeczy samej w sobie
(padarthamatra). Wtedy jest to 'popadniecie w stan (samapatti) 'bez myslenia (nirvitarka). W ten
sposob jako takie sie [je] zdefiniowato.

W tym [popadnieciu w stan] swiat, czy to ozywiony (krowa itd.), czy nieozywiony (garnek itd.),
zawiera bowiem istote (atman) rzeczy (artha) dostepna jednej 'Swiadomosci intuicyjnej (buddhi), [a
jego] istote stanowi szczegélny (msesa) zbior (pracaya) atoméw (anu). A ten szczegdlny zbior
(zestaw, agregat, samsthana), bedac zbiorowa (sadharana) cechag (dharma) 'elementéw subtelnych
(bhutasuksma), przejawia sie 'na zasadzie fenomenalizacji dzieki swoim  warunkom
fenomenalizowania sie (svavyanjakanjana), a [jego] zjawiony skutek ujmujemy rozumem jako
'niezalezng (odrebng) rzeczywistos¢ (atmabhuta). Natomiast gdy sie pojawi (powstanie) inna cecha
(dharma), np. skorupy, to znika. Ta sama cecha nazywa sie 'ztozong catoscia (avayavin). Jest ona
taka [jak sie jg opisato], a takze (zarazem?) jedna (pojedyncza) i wielka (makrokosmiczna) i drobna
(mikrokosmiczna) i 'dana we wrazeniach (spar$avant) i ma [z kolei] ceche (dharma) ruchu (kriya,
zmiennosci?) i jest nietrwata, (anitya, zmienna?); ta ztozona cato$¢ (avayavin) daje (tworzy, stanowi)
'zwykte procesy swiata (vyavahdra).

U kogo natomiast ten 'szczegolny zbidr (pracayavisesa) 1nie stanowi realnosci (avastuka), a takze
subtelna przyczyna nie jest przedmiotem postrzegania, u tego 'nie majacego fantazjowania (avikalpa)
— z powodu braku 'ztozonej catosci (avayavin) — wystepuje poznawanie w sposéb btedny jako nie
oparte na rzeczywistosci; przeto wszystko, co jest zwyklym (pospolitym) sposobem postrzegane
zalicza sie do btedu poznawczego {poznawania w sposob btedny, mithyajnana).

A czy wtedy mogtoby roéwniez wystepowaé¢ prawdziwe poznanie (poprawne pojecie,
samyagjnana)?— [Tak, ale tylko wtedy] gdy nie bytoby przedmiotu $wiadomosciowego (visaya).
Cokolwiek bowiem jest postrzegane, jest nasycone (przenikniete) stanem (postacia) ztozonej catosci.

A zatem istnieje 'ztlozona calos¢ (avayavin), dajgca 'zwykty sSwiat (zwykie procesy Swiata,
vyavahara), jak makrokosmos itd., ktéra sie staje przedmiotem $wiadomosciowym (visaya) w
'popadnieciu w stan (samapatti) bez myslenia (nirvitarka).

[Jogasutra]
etayaiva savicara nirvicara ca suksmavisaya vyakhyata

l.44. TYM SAMYM OBJASNIA SIE — Z PRZENIKANIEM | BEZ PRZENIKANIA MAJACE
PRZEDMIOT SUBTELNY

[F. r.:] W podobny spos6b jak wyzej objasnia sie [popadniecie w stan (samapatti) tzw.] 'z
przenikaniem (savicara) i 'bez przenikania (nirvicara) majgce 'przedmiot swiadomosciowy (visaya)
subtelny (suksma)'*.

[Jogabhaszja]

1.44. Z tych dwu o 'popadnieciu w stan (samapatti) 'z przenikaniem (savicara) méwi sie wtedy, gdy
elementy subtelne (bhiitasuksmaka) majagce cechy (dharmaka) przejawione ograniczone
(poprzecinane) sa w doswiadczeniu miejscem (des$a), czasem (kala) i 'przyczyng wywotawczg
(nimitta). Chociaz w tym [popadnieciu w stan] element subtelny (bhutasuksma), postrzegamy przez
jedng 'Swiadomos¢ intuicyjng (buddhi), jest zréznicowany przez zjawiong (aktualng, udita) ceche
(dharma), jednak stanowi 'podpore swiadomosciowg (alambana) i pojawia sie (wystepuje) w 'poznaniu
prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna).

Natomiast o 'popadnieciu w stan (samapatti) méwi sie, ze jest 'bez przenikania (nirvicara) wtedy,
gdy [subtelne elementy,] wystepujace (tkwigce) we wszystkich cechach i stanowiace istote wszystkich
cech, w zaden spos6b i nigdzie (znikad) nie sg ograniczone (poprzecinane) cechami, czy to
uciszonymi ($anta), czy czynnymi (udita, aktualnie zjawionymi), czy tez nieokreslonymi
(avyapadesya). W ten sposob bowiem element subtelny, w tym [popadnieciu w stan] wystepujacy
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tylko w 'swojej wtasciwej naturze (svarupa), sprawia zabarwienie [aktu] 'poznania prawdy w stanie
skupienia (samadhiprajna) swojg wiasciwag natura, innymi stowy — staje sie 'podporg swiadomosciowg
(alambana) tylko w swojej wtasciwej naturze.

A gdy [akt] 'poznania prawdy (prajna), niczym pozbawiony swojej natury, wystepuje jako 'sama
tylko rzecz (arthamatra), wtedy sie mowi, ze jest to '‘popadniecie w stan [rzeczy] (samapatti) [tzw.] 'bez
przenikania (nirvicara).

Sposrod tych [czterech popadnie¢ w stan, popadniecia] 'z mysleniem (savitarka) i 'bez myslenia
(nirvitarka) majg za 'przedmiot swiadomosciowy (visaya) rzeczywistos¢ (vastu) grubag, a [popadniecia]
'z przenikaniem (savicara) i 'bez przenikania (nirvicara) majg za przedmiot Swiadomosciowy
rzeczywistosc¢ subtelna.

W ten sposob przez to [popadniecie w stan] 'bez myslenia (nirvitarka) objasnito sie usuniecie
fantazjowania (vikalpa) z obu [popadnie¢ w stan — z mysleniem i z przenikaniem].

[Jogasutra]

suksmavisayatvam calingaparyavasanam

1.45. A PRZEDMIOTOWOSC SUBTELNA ROZCIAGA SIE AZ DO ALINGI

[F. r.:] A zakres przedmiotowosci (visayatva) subtelnej rozcigga sie az do alingi (alinga

[Jogabhaszja]

1.45. [Boska]146 won jest tanmatra (subtelnym elementem, subtelna przyczyna, zasada?,
pryncypium?)'*’ atomu (anu) [zywiotu] ziemi i stanowi subtelny 'przedmiot $wiadomosciowy (visaya).
[Boski] smak jest tanmatrg (subtelnym elementem) [atomu zywiotu] wody. [Boska] barwa (rupa) jest
tanmatrg (subtelnym elementem) [atomu zywiotu] ognia. [Boskie] czucie (dotyk) jest tanmatrg [atomu
zywiolu] powietrza (wiatru, vayu). [Boski] dzwiek jest tanmatra [atomu zywiolu] przestrzeni (akasa)'®.
Ahankara (ahamkara, "ja"-dziatajacy, ,,ja" tworca'? éest tanmatrg dla tamtych (wyzej wymienionych).
Dla tejze [ahankary] 'sama tylko linga (Ilngamatra jest [tanmatrg i stanowi] subtelny przedmiot
Swiadomosciowy (visaya). A dla samej tylko lingi jest [tanmatrg] alinga [i] stanowi subtelny przedmiot
Swiadomosciowy. | nie istnieje (asti) nic subtelniejszego od alingi (alinga).

Ale [moze powstac pytanie:] czy purusza nie jest subtelny? — Tak [,jest subtelny]. Ale nie jest tak [z
subtelnoscig] puruszy [w stosunku do alingi], jak [w wypadku] alingi, ktérej subtelnos¢ jest wyzsza od
lingi. Przeciez purusza nie jest 'przyczyng materialng (anvayikarana), ale jest 'przyczyng celowg
(warunkiem?, motywem?, racja?, hetu). Dlatego powiedziato sie, ze subtelno$é nieprzewyzszalng
osigga sie w pradhanie

[Jogasutra]

ta eva sabijah samadhih

1.46. TE SAME — SKUPIENIEM Z ZALAZKIEM

[F.r.:;] Te. [cztery popadniecia w stan rzeczy] stanowig skupienie (samadhi) 'z zalgzkiem (sabija).

[Jogabhaszja]

[.46. Poniewaz te cztery rodzaje 'popadnie¢ w stan rzeczy (samapatti) majg 'zewnetrzng
rzeczywistosc (bahirvastu) jako zalgzek (bija), przeto jest to zarazem skupienie (samadhi) 'z zalgzkiem
(sabija). W 'tym [rodzaju skupienia] rozréznia sie (wylicza sie) czworakie skupienie (samadhi): 'z
mysleniem (savitarka) i 'oez my$lenia (nirvitarka) w wypadku rzeczy grubej oraz 'z przenikaniem
(savicara) i 'bez przenikania (nirvicara) — gdy rzecz jest subtelna.

[Jogasutra]

nirvicaravaisaradye 'dhyatmaprasadah

1.47. PO UDOSKONALENIU BEZ PRZENIKANIA — CZYSTOSC ATMANA

[F. r.:] Po udoskonaleniu [sie?] (oczyszczeniu?, vaisaradya) w [popadnieciu w stan] 'bez
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przenikania (nirvicara) nastaje cisza [?] (czystos$¢?, prasada) atmana (siebie samego).
[Jogabhaszja]

1.47. Gdy sattwa 'intuicyjnej $wiadomosci (buddhi), ktéra ma nature (dyspozycje do) ujawniania
(przejrzystosci, prakaéa)152, jest wolna od zanieczyszczen (asuddhi) [w postaci] zastony (avarana) i
zamacenh (mala]153, ma bieg (potok) 'statego stanu (sthiti) niepokonany przez radzas i tamas, a wiec
przejrzysty (svaccha), to wtedy [mamy] czystos¢ [?] (doskonato$¢?, vaisaradya). Gdy powstanie ta
czystos¢ (doskonatos¢) skupienia (samadhi) 'bez przenikania (nirvicara), wtedy sie zjawia 'intuicyjne
poznanie prawdy (prajnaloka), ptynace z ciszy (czystosci?) atmana (siebie samego), majace 'rzecz
prawdziwie istniejacg (bhutartha) za przedmiot (visaya) i przekraczajace 'nastepstwo "czasowe"
(krama)'®*, czyli "jednoczesne" (sphuta). Tak tez powiedziano:

"Wzniostszy sie do ciszy poznania

wolny od smutku

na smucacych sie ludzi

jak ze szczytu skaty

na tych tam na ziemi

spoglada ten

co widzi prawde."

[Jogasutra]

rtambhara tatra prajna

1.48. W NIEJ — POZNANIE PELNE PRAWDY
[F. r..] W tej [ciszy atmana] jest poznanie wypetnione prawda (rtambhara prajna).
[Jogabhaszja]

1.48. To 'poznanie prawdy (prajna) skupionej swiadomosci (citta), ktére powstaje w tej [ciszy
atmana), osiaga uswiadomienie (samjna) tzw. "petne prawdy" (rtambhara). A to ["poznanie petne
prawdy" jako; termin] zgodnie ze znaczeniem "niesie tylko prawde (satyam eva bibharti)", czyli ze nie
ma w nim nawet $ladu (zapachu) btednego uswiadomienia (uswiadomienia w postaci bftedu
poznawczego, viparyayasamijna)'*. | tak powiedziano:

"Przez poznanie przejete (agama)

przez poznanie rozumowe (anumana)

i przez lubowanie sie w ¢wiczeniu kontemplacyjnym (dhyanabhyasa)
w trojaki spos6b wyobrazajac sobie (wytwarzajac) [prawde]

osigga sie poznanie prawdy (prajna) i najwyzsza joge."

1.49. Ono (poznanie prawdy w skupieniu) zas:

[Jogasutra]

Srutanumanaprajnabhyam anyavisaya visesarthatvat

1.49. OD POZNANIA PRAWDY OBJAWIONEJ | ROZUMOWEJ MA ODMIENNY PRZEDMIOT Z
POWODU SZCZEGOLNOSCI RZECZY

[F. r.:] [Poznanie prawdy w stanie skupienia] ma odmienny 'przedmiot $wiadomosciowy (visaya) od
'poznania prawdy (prajna) zastyszanego (przejetego z objawienia, sruta) i wyrozumowanego
(anumana), poniewaz jego 'przedmiotem jest rzecz szczegélna (visesarthatva).

[Jogabhaszja]

Akt poznania (rozumienie, vijnana), ktéry jest typu poznania przejetego (agama), pochodzi z
objawienia. Ma on 'przedmiot $wiadomosciowy ogdélny (samanyavisaya). Albowiem przy pomocy
poznania przejetego (agama) w zaden sposOb nie mozna okres$li¢ tego, co jest szczegdlne
(rzeczojednostkowe, visesa). Dlaczego? — Poniewaz wyraz (stowo, $abda) nie ma umownego uzycia

152
153
154
155



(samketa) wytworzonego dzieki 'temu, co szczegdllne (visesa). Tak samo 'poznanie rozumowe
(anumana) ma tylko ‘'ogélny przedmiot $wiadomosciowy (samanyavisaya). Powiedzialo sie
[poprzednio]'®®: "Gdzie jest zmiana [miejsca], tam jest ruch. Gdzie nie ma zmiany [miejsca], tam nie
ma ruchu". Roéwniez za pomocg poznania rozumowego (anumana) ujmuje sie (przybliza sie)
[przedmiot Swiadomosciowy] tylko przez ogdélnos¢ (samanya). A zatem zadna szczeg6lnosc
(indywidualna rzecz, visesa) nie jest przedmiotem poznania objawionego i rozumowego. Nie ma tez
ujmowania 'zwykig naocznoscia (lokapratyaksa) rzeczywistosci (vastu) subtelnej, ukrytej (oddzielonej,
przedzielonej, vyavahita i oddalonej (viprakrsta). A niewystepowanie (brak) tej szczegdlnosci (visesa),
[tzn. jesli w danej chwili nie ma jej] w poznaniu prawdziwym (w zrédle poznania), nie dowodzi wcale,
ze [ona] nie istnieje, lecz dopiero w 'poznaniu prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna) ta
szczegoblnos¢ (visesa) wystepuje jako przedmiot ujmowania (nirgrahya), badz dotyczaca 'tego, co
subtelne w elementach (bhutasuksma), badz dotyczaca puruszy.

A zatem to poznanie prawdy ma inny przedmiot (visaya) niz poznanie prawdy zastyszanej
(objawionej) i wyrozumowanej, poniewaz wystepuje w nim rzecz (artha) szczegélna (jednostkowa,
visesa-).

[.50. Gdy jogin osiagnie 'poznanie prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna), to powstaje wcigz
na nowo sanskara (twor dyspozycyjny) utworzona z poznania prawdy (prajna):

[Jogasutra]

tajjah samskaro 'nyasamskarapratibandhi

[.50. ZRODZONA Z NIEGO SANSKARA KREPUJE INNE SANSKARY

[F. r.:] Sanskara pochodzaca z tego [poznania prawdy w stanie skupienia] krepuje inne sanskary.

[Jogabhaszja]

Sanskara powstata (bioraca poczatek) z 'poznania prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna)
krepuje (tlumi) Zzloze (asraya) sanskar wytaniania (vyutthana). Na skutek pokonania sanskar
wylaniania pratjaje, ktére majg zrédio w tych [sanskarach], nie powstajg. Gdy sg powsciggniete
pratjaje, nastepuje skupienie (samadhi). W wyniku tego nastaje 'poznanie prawdy (prajna) zrodzone
ze skupienia (samadhi) — nastepnie sanskary utworzone z poznania prawdy, i w ten sposéb powstaje
wcigz nowe ztoze sanskar. A z nich — znéw poznanie prawdy, a z niego — znéw sanskary. Jak sie to
dzieje, ze owo ztoze z sanskar nie utworzy swiadomosci (citta) 'z zadaniem (sadhikara)? — Owe
sanskary utworzone z poznania prawdy — ze wzgledu na to, ze stanowig przyczyne zanikania
ucigzliwosci (klesa) — nie tworzg szczegdblnego zadania swiadomosci. One bowiem przez wtasciwg im

funkcje (svakarya) doprowadzajg swiadomosc (citta) do konca. Aktywnos¢ (cestita) Swiadomosci
konczy sie bowiem na rozpoznaniu (khyati).

[.51. A co sie [wtedy] z nig dzieje?
[Jogasutra]
tasyapi nirodhe sarvanirodhan nirbijah samadhir iti

[.51. PO POWSCIA_GNIECIU NAWET TEGO, DZIEKI POWSCIAGNIECIU WSZYSTKIEGO —
SKUPIENIE BEZ ZALAZKA

[F. r.:] Po powsciagnieciu nawet i tego [skupienia], dzieki powsciagnieciu wszystkiego, nastaje
skupienie (samadhi) 'bez zalgzka (nirbija).

[Jogabhaszja]

To [skupienie] nie tylko jest przeciwne 'poznaniu prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna), lecz
rowniez krepuje sanskary utworzone przez poznanie prawdy. — Dlaczego? — Dlatego, ze sanskara

zrodzona ze [stanu] powsciggniecia (nirodha) krepuje (ttumi) sanskary powstate ze skupienia
(samadhi).

Z doswiadczenia nastepstwa (krama) w czasie (kala) 'trwania stanu (sthiti) powsciggniecia
(nirodha) mozna wnosi¢ o istnieniu sanskary utworzonej przez Swiadomos¢ w [stanie] powsciagniecia.
Swiadomo$¢ wraz z sanskarami zrodzonymi ze skupienia [o charakterze] powsciagniecia (nirodha)
wytonienia (vyutthana), zwigzanymi z kajwalia, utkwiwszy (ustaliwszy sie) w swojej prakrti (zasadzie,
pryncypium), rozpuszcza sie (praviliyate, ginie?). A zatem sanskary te, bedac przeciwne zadaniu
(adhikara, dziataniu, panowaniu) $wiadomosci, nie stanowig przyczyny (ketu) jej trwania (sthiti).
Dlatego swiadomos¢ wraz z sanskarami wigzacymi sie z kajwalig ma zadanie (adhikara) zakonczone i
znika (zanika?, nivartate). Gdy ona zniknie (zaniknie?), purusza pozostaje tylko w 'swojej wtasciwej
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naturze (svarupa), i mowi sie, ze jest czysty (Suddha), jedyny (samotny, kevala) i wyzwolony (mukta).

Ksiega druga

O SADHANIE czyli SCIEZCE JOGI

[Jogabhaszja]

II. 1. Wyjawito sie joge swiadomosci skupionej. Tg sutrg inicjuje sie, jak tez bedzie wygladata
Swiadomos¢ (citta) w [stanie] wytonienia (vyutthita) ujarzmiona [?] (w zwigzku z?, oddana?, -yukta)
Joga.

[Jogasutra]

tapassvadhyayesvarapranidhanani kriyayogah

I. 1. ASCEZA, MEDYTACJA, SKUPIENIE SIE NA ISWARZE — KRIJAJOGA

[F. r..] Asceza (tapas), medytacja (svadhyaya) i 'skupienie sie na ISwarze (ISvarapranidhana)
sktadaja sie na krijajoge (kriyayoga)'.

[Jogabhaszja]

Kto nie uprawia ascezy (tapas)z, nie osigga jogi. Zanieczyszczenia (asuddhi), pstre od wasan
(vasana)s, karmana i ucigzliwosci (klesa), ktére nie majg poczatku i zastawiajg sie¢ przedmiotow
swiadomosciowych, (visaya), bez ascezy nie ulegajg rozbiciu — oto pozytek ascezy. Ostrzega sie
réwniez, ze nalezy jg stosowac na tyle, na ile nie zaktéca (nie jest przeciwna) uciszenia (oczyszczenia,

prasadana) swiadomosci (citta).

Medytacja (svadhyaya) polega na powtarzaniu (japa) 'modlitw oczyszczajacych i mantr* (pavitra®),
jak mistyczna zgtoska OM (pranawa) itp., lub czytaniu (studiowaniu) siastr (ksiag, nauk) o wyzwoleniu
(moksa).

Skupienie sie (stuzenie, oddanie sie, pranidhana) Iswarze® polega na ofiarowaniu [jemu jako]
Najwyisszemu Mistrzowi (paramaguru) wszystkich czynéw (kriya)’ lub wyrzeczeniu sie ich owocow
(phala)®.

[1.2. Ta zas krijajoga [stuzy]:

[Jogasutra]

samadhibhavanarthah klesatanukaranarthas ca

Il. 2. DLA WYWOLANIA SKUPIENIA | DLA OStABIENIA UCIAZLIWOSCI

[F. r.:] [Krijajoge uprawia sie] dla wywotania skupienia (samadhi) i dla ostabienia ucigzliwosci
(klesa)®.

[Jogabhaszja]

Gdy sie jg bowiem uprawia, doprowadza do skupienia (samadhi) i wywotuje ostabienie (ostabia,
czyni bezsilnymi) ucigzliwosci (klesa). Sprawi [ona], ze ostabione (bezsilne) ucigzliwosci — na
podobienstwo przepalonych zalgzkéw — w ogniu 'wielkiego rozpoznania (prasamkhyana) przestang
by¢ piodnem. Z przyczyny za$ ich ostabienia (uczynienia bezsilnymi) subtelne 'poznanie prawdy
(prajna), ktére polega na rozpoznaniu samej tylko réznicy sattwy i puruszy, nietkniete (nieskalane)
ucigzliwosciami, gdy zakonczy swoje zadanie (adhikara), bedzie uzyte dla 'powrotnej drogi rozwoju
(pratiprasava)''.

[1.3. A teraz jakie sa te ucigzliwosci (klesa)?. Lub ile ich jest? — Odpowiada [sutra]:
[Jogasutra]
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avidyasmitaragadvesabhinivesah klesah

I.3.  NIEWIEDZA, STAN "JESTEM", PRAGNIENIE, AWERSJA, PRZYWIAZANIE -
UCIAZLIWOSCIAMI

[F. r..] Niewiedza (avidya), $wiadomos¢ "jestem" (asmita), pragnienie (raga), awersja (niechec,
nienawis¢, dvesa) i przywigzanie [do zycia?] (abhinivesa) stanowig ucigzliwosci (klesa).

[Jogabhaszja]

"Ucigzliwosci" oznaczajg pie¢ wypaczen (przewrotnosci, btedow poznawczych, viparyaya). Gdy
one dziataja, to wzmacniajg panowanie (adhikara) gun, wstrzymujg przemiane (rozwdj duchowy,
parinama) i sprawiajg wzbieranie strumienia przyczyn i skutkdw; bedac zalezne jedne od drugich,
wzajemnie sie wspierajg i wydobywajg plon (owocowanie, skutek) karmana.

[Jogasutra]
avidya ksetram uttaresam prasuptatanuvicchinnodaranam

Il. 4. NIEWIEDZA - GLEBA DLA POZOSTALYCH: USPIONYCH, OSEABIONYCH,
WYLACZONYCH, CZYNNYCH

[F. r.;] Niewiedza (avidya) jest gleba dla pozostatych [ucigzliwosci], czy to uspionych (prasupta),
czy ostabionych (bezsilnych, tanu), wytaczonych (vicchinna), czy tez czynnych (aktualnie zjawionych,
udara).

[Jogabhaszja]

Il. 4. Sposrod tych [pieciu uciazliwosci] niewiedza (avidya) jest gleba (ksetra), czyli podstawg
(bhumi), dla rozwoju pozostatych — Swiadomosci "jestem" (asmita) itd., ktére majg czworakg odmiane:
sg uspione (prasupta), ostabione (bezsilne, tanu), wytgczone (vicchinna), lub czynne (udara).

Wsrdd tych [odmian] co to jest uspienie (prasupti)? — Jest to pozostawanie w stanie zalgzka (bija)
[ucigzliwosci] tkwigcych w 'dyspozycyjnej sferze swiadomosci (cetas) tylko jako moc ($akti). Przejscie
z tego [stanu w stan] przebudzenia (prabodha) polega na zjawieniu sie w 'podporze swiadomosciowej
(alambana). U 'wykonujacego wielkie rozpoznanie (prasamkhyanavant) jesli nawet wystapi podpora
Swiadomosciowa z nie przepalonym zalgzkiem ucigzliwosci, to 'nie odradza sie (nie wystgpi ponownie)
dana [ucigzliwosé], bo jakze moze kietkowaé zalazek przepalony. Z tego powodu szczesliwca
(kusala), ktéry ma ucigzliwosci zredukowane do minimum (ksina-) nazywa sie majgcym ostatnie ciato
(caramadeha)‘z. U tego samego, a nie u kogo innego, pozostaje éw piaty stan uciazliwosci (klesa) w
postaci przepalonych zalgzkéw. Wtedy gdy moc (samarthya) zalgzkéw (bija) istniejacych ucigzliwosci
(klesa) jest przepalona, to chociaz zjawi sie 'przedmiot Swiadomosciowy (visaya), nie nastepuje ich
przebudzenie (prabodha) i dlatego sie moéwi o [stanie] uspienia (prasupti) i niekietkowaniu
przepalonych zalazkow.

O stanie ostabienia (tanutva) mowi sie wtedy, gdy uciazliwosci pokonane przez kontemplowanie
(wytwarzanie, pielegnowanie, bhavana) przeciwienistwa (pratipaksa)'® staty sie stabe (nikte, bezsilne,
tanu).

Wytaczone zas sa to takie [ucigzliwosci], ktére bedac raz po raz nawzajem przez siebie wytaczane
(wykluczane) coraz to znow sie pojawiaja. Jakze [sie to dzieje]? — [Na tej samej zasadzie jak np.] w
czasie [wystepowania uczucia] mitosci (raga) nie doswiadcza sie [uczucia] gniewu (krodha). Przeciez
gniew sie nie pojawia w czasie [przezywania uczucia] mitosci. Bédwniez gdy sie przezywa [uczucie]
mitosci w stosunku do czego$, to nie wystepuje [ono] w stosunku do innego przedmiotu
swiadomosciowego (visaya). Nie jest [prawda], ze gdy Czajtra pata mitoscig do jednej kobiety, to jest
pozbawiony mitosci do innych kobiet, ale po prostu gdy mitos¢ jako aktualne zjawisko
Swiadomosciowe (vriti) wystapita do tego a tego [przedmiotu], to nie moze wystapi¢ réwnoczesnie jako
zjawisko zwrécone do innego [przedmiotu]. Ta [ucigzliwos¢] jest bowiem wtedy aktualnie uspiona,
ostabiona i wytaczona.

Czynna (udara) [ucigzliwos(¢] jest to aktualne zjawisko Swiadomosciowe (vrtti), ktore wystapito w
stosunku do 'przedmiotu Swiadomosciowego (visaya).

Zaden z tych [czterech rodzajow] nie wykracza poza zakres ucigzliwosci.

Jakaz to jest ucigzliwos¢, skoro jest wytaczona, uspiona, ostabiona, wreszcie [tylko jeden jej rodzaj]
jest czynny? — Odpowiada sie na to: Tak, to prawda, jednakze czyz nie jest [to tylko] zr6znicowanie
tych [czynnych] na wylaczone itd.? Tak jak [ucigzliwo$¢], przestaje by¢ zjawiskiem $wiadomosciowym
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przez pielegnowanie przeciwienstwa, tak tez zjawia sie na 'zasadzie fenomenalizowania sie pod
wptywem warunku fenomenalizacji (svavyanjakanjana). Wszystkie te ucigzliwo$ci sg odmianami
(bheda) niewiedzy (avidya). Dlaczego? — 'Dlatego ze we wszystkich przeptywa niewiedza (bo
wszystkie zasila prad niewiedzy). Jesli do rzeczywistosci przyblizy sie niewiedza, to ta sama jest
przeniknieta niewiedza; ucigzliwosci sg doswiadczane w czasie wystepowania btednej (wypaczonej,
viparyasa-) pratjaji, a znikajg w $lad za zanikajaca niewiedza.

Il. 5. W tej [sutrze] mowi sie o wtasciwej naturze niewiedzy:
[Jogasutra]
anityasucidukhanatmasu nityasucisukhatmakhyatir avidya

Il. 5. WIDZENIE W NIETRWALYM, NIECZYSTYM, NIEWYGODNYM, BEZJAZNIOWYM
TRWALEGO, CZYSTEGO, POMYSLNEGO, JAZNI — NIEWIEDZA

[F. r..] Widzenie (rozpoznawanie, khyati) w nietrwatym (anitya) trwatego (nitya) *, w nieczystym
(asuci) — czystego (suci), w niewygodzie (duhkha) — pomysinosci (sukha), w bezjaznio-wym (anatman)
— jazni (atman) stanowi niewiedze (avidya).

[Jogabhaszja]

W nietrwatym skutku widzenie (rozpoznawanie, khyati) [czegos] trwatego (nitya), jak np. ze ziemia

jest trwata (wieczna), ze niebo z ksiezycem i gwiazdami jest trwate, ze niesmiertelni sg niebianie
(divaukas, bogowie). Tak samo w nieczystym, odrazajgcym ciele —

)14

"Z powodu przebywania [w nim]

ze wzgledu na [jego] pochodzenie

Z przyczyny utrzymywania [go]

ze' wzgledu na [jego] wydzieliny

z powodu [jego] $mierci

ze wzgledu na potrzebe oczyszczania [go]

pandici'® widza przeto ciato nieczystym."

— oto pokazuje sie [na czym polega] widzenie czystego w nieczystym.

"Ta dziewczyna jest piekna jak sierp ksiezyca w nowiu, jakby jej ksztatty zrobiono ze stodkiego
nektaru. Robi wrazenie, jakby roztupawszy ksiezyc, wyszta. Ma oczy wydtuzone jak ptatki niebieskiego
lotosu. Spojrzeniami jak kielichami petnymi kokieterii $wiat istot zywych rozwesela." — Co z czym ma
tu zwigzek? Rowniez i tutaj wystepuje wypaczona pratjaja czystego w nieczystym.

W ten sam sposob wyjasnia sie pratjaje dobra (cnoty, punya) w ztym (niecnocie, apunya), tak samo
tez w czyms bezuzytecznym (anartha) — pratjaje pozytecznego (pozytku, wartosci, artha).

Tak samo objasni sie widzenie (rozpoznawanie) przyjemnego (pomysinosci, szczescia, wygody,
sukha) w nieprzyjemnym (cierpieniu, niewygodzie, duhkha): "Przez niewygode przemiany (rozwoju
duchowego, parinama), udreki (cierpienia, tapa) i sanskar — a to z powodu przeciwstawiania sie
zjawisk [utworzonych] z gun — wszystko jest tylko niewygoda dla rozrézniajacego [purusze od
sattwy]‘e" .Widzenie w tym [wszystkim] wygody (szczescia, pomys$inosci) jest niewiedza (avidya).

Podobnie widzenie (rozpoznawanie) atmana ("ja") w tym, co jest bezjazniowe ("nie-ja", anatman):
w zewnetrznych dodatkach (upakarana) — czy to ozywionych, czy nieozywionych — lub w" ciele jako
siedlisku [grubych] doznan, czy tez w umysle (manas), bedacym czyms$ dodatkowym (upakarana) w
stosunku do puruszy — oto widzenie "ja" (atmana) w tym, co nie jest "ja" (atmanem).

W tym samym sensie powiedziano: "Ten, kitdry bierze (uznaje) sattwe — czy to przejawiong
(vyakta), czy nieprzejawiong (avyakta) — za swoje "ja" (atmana), cieszy sie jej sukcesem
(pomysinoscia), uwazajac to za swéj sukces (pomysInosé), a jej stratg (niepomysinoscia) sie smuci,
uwazajac to za wiasng strate (niepomysinosé), ten catkowicie jest 'odwrdécony od poznania
(odwrécony od przebudzenia, apratibuddha)."'’

Tak oto przedstawia sie poczwoérna niewiedza (avidya), ktéra jest podstawg (korzeniem, mula)
nieprzerwanego ciagu ucigzliwosci (klesa) i 'ztoza karmana (karmasaya) wraz z jego skutkiem




(owocowaniem, vipaka).

Nalezy 'sobie zda¢ sprawe (zrozumiec), ze ta [niewiedza (avidya)] ma istnienie realne, podobnie
jak w wypadku nieprzyjaciela lub nie majacego sladéw krow [bezdroznego lasu]. Tak jak nieprzyjaciel
nie jest [prostym] zaprzeczeniem (brakiem) przyjaciela ani samym przyjacielem, lecz jest wrogiem,
czyli jest przeciwstawny przyjacielowi, lub [las] nie majacy $ladow kroéw nie jest negacja [lasu]
majacego s$lady krow ani tymze majacym $lady kréw, lecz pewna okolica (obszarem), ktéra jest
zupetnie inng rzecza, rézng od tamtych dwu — tak tez niewiedza (avidya) nie jest poznaniem
prawdziwym (pramana) i nie jest [prostg] negacja poznania prawdziwego, ale przeciwienstwem
"wiedzy" (vidya) jako 'odmienne poznawanie (inny rodzaj poznawania).

[Jogasutra]
drgdarsanasaktyor ekatmatevasmita
Il. 6. POZORNA JEDNOSC NATURY MOCY WIDZOSTWA | WIDZENIA — STANEM "JESTEM"

[F. r.;] 'Swiadomos$é "jestem" (stan "jestem", asmita) polega na pozornej jednosci mocy (Sakti)
'podmiotu widzenia (widzostwa, podmiotu intuicyjnego poznania, dr$) i mocy 'aktu widzenia (aktu
intuicyjnego poznania, darsana).

[Jogabhaszja]

Il. 6. Purusza jest moca (Sakti) '‘podmiotu "widzenia" (widzostwa, podmiotu intuicyjnego poznania,
drs). 'Intuicyjna- swiadomos¢ (buddhi) jest moca ($akti) 'aktu widzenia (aktu intuicyjnego poznania,
darsana). Pozorne zjednoczenie natury tych dwu nazywa sie Swiadomoscig "jestem" (stanem
"jestem”, asmita), ktéra jest uciazliwoscig (klesa). Gdy nastgpi jak gdyby nierozdzielnos¢ mocy
'podmiotu doznania (bhoktr) i mocy 'przedmiotu doznania (bhogya), ktére sa absolutnie rozne i
absolutnie niezmieszane, ma miejsce doznanie (bhoga). Ale gdy sie odzyska 'wtasciwg nature
(svarupa) tych dwu [mocy], jest tylko kajwalia (jedynos¢); skad by sie wzieto doznanie (bhoga)?

Tak tez powiedziano: "Nie widzacy puruszy [jako] odmiennego (wyzszego, para) od 'intuicyjne;
$wiadomosci (buddhi), ré6znego niz posta¢ (akara), dziatanie (dyspozycja?, sila), poznanie ("wiedza",
vidya) itd., przez zaslepienie moze braé¢ w tym wypadku 'intuicyjng swiadomos¢ (buddhi) za 'siebie
samego (atmana)."'®

[Jogasutra]

sukhanujanma ragah'®

Il. 7. PRAGNIENIE RODZI SIE W NASTEPSTWIE PRZYJEMNOSCI

[F. r.:;] Pragnienie (raga) powstaje w wyniku [uprzednio doswiadczonej] przyjemnosci
(sukha).

[Jogabhaszja]

I.7. Pragnienie (raga) jest to zadza (gardha), che¢ (chcenie, trsna), pozadanie (lobha)
przyjemnosci (sukha) lub srodkéw do jej osiggniecia — w nastepstwie przypomnienia przyjemnosci u
obeznanego z przyjemnoscia.

[Jogasutra]

duhkhanujanma dvesah %

Il. 8. AWERSJA RODZI SIE W NASTEPSTWIE PRZYKROSCI

[F. r.:] Awersja (dvesa) powstaje w wyniku [uprzednio doswiadczonej] przykrosci(duhkha).
[Jogabhaszja]

Il. 8. Awersja (dvesa) jest to zto$¢ (niecheé¢, manyu), nienawis¢ (vjjihasa), gniew (krodha) w
stosunku do przykrosci lub $rodka jg sprawiajacego — w nastepstwie przypomnienia przykro$ci
(duhkha) u obeznanego z przykroscia.

[Jogasutra]
svarasavabhi viduso 'pi tatha rudho 'bhinivesah

Il. 9. PRZYWIAZANIE, PLYNACE PEZEZ ZABIEGANIE O SIEBIE, UTRZYMUJE SIE NAWET U
WIEDZACEGO
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[F. r.;] 'Przywigzanie [do zycia?] (abhinivesa), "ptynace" (dajace, sprawiajace, niosace, sprawiajace
ptyniecie, vahin) przez 'lubowanie sie w sobie (zabieganie o siebie, svarasa), utrzymuje sie nawet u
madrego (wiedzacego, vidvams)?'.

[Jogabhaszja]

. 9. U Kkazdej 'zyjacej istoty (pranin) wystepuje owo state 'zabieganie o siebie
(samozachowawczosé, pragnienie siebie samego, atmasis): "Niech nie zaznam smiercil® Obym zyt"
Na podstawie tej [samozachowawczosci] wnosi sie 0 doswiadczeniu [$mierci] w poprzednim zywocie.

A to oto przywigzanie (abhinivesa) jest uciazliwoscig (klesa), "niosacq" 'zabieganie o siebie

(svarasa)23 nawet u robaka, ktéry sie dopiero co urodzit. Nie bedac ujete w 'poznaniu bezposrednim
(naocznosci, pratyaksa), wyrozumowanym i poznaniu przejetym, wystepujac jako lek przed smiercia,
na ktoéry sie sktada wizja unicestwienia (odciecia, przerwania, okrojenia, uccheda), swiadczy o
przykrosci umierania doswiadczonej w poprzednim zywocie. A wiadomg jest rzecza, ze owa
ucigzliwo$¢ utrzymuje sie zaréwno u skonczonych gtupcéw, jak i u wiedzacego (madrego), ktory
zrozumiat, ze to, co poprzedza, i to, co nastepuje, konczy sie (ma swadj koniec). Skad sie to bierze? —
Poniewaz ta wasana (dyspozycja) wystepuje jednakowo u wiedzacego (kusala) i niewiedzacego
(akusala) na skutek doswiadczenia przykrosci umierania.

[Jogasutra]
te pratiprasavaheyah suksmah
[1.10. TE SUBTELNE USUWA SIE PRZEZ POWROTNA DROGE ROZWOJU

[F. r.:] Te [uciazliwosci, ktére sg w stanie] subtelnym sg usuwalne (heya) przez 'powrotng droge
rozwoju (pratiprasava) [$wiadomosci].

[Jogabhaszja]

[1.L10. Gdy 'dyspozycyjna sfera swiadomosci (cetas) jogina po wypetnionym zadaniu (adhikara)
ulegnie rozpuszczeniu, znika wraz z nig tych pie¢ ucigzliwosci w formie przepalonych zalgzkéw.

[I.11. Ale [uciazliwosci] pozostatych [w dyspozycyjnej sferze $wiadomosci], tkwigcych w stanie
zalazka —

[Jogasutra]
dhyanaheyas tadvrttayah
[1.11. ICH ZJAWISKA USUWA SIE KONTEMPLACJA

[F. r.:] [Uciazliwosci w postaci] 'zjawisk swiadomosciowych (vrtti) sg usuwalne (heya) za pomoca
kontemplacji (dhyana).

[Jogabhaszja]

Te zjawiska (vrtti) ucigzliwosci (klesa), ktore ostabione za pomoca krijajogi pozostaty grube, nalezy
usuwacé przy pomocy kontemplacji (dhyana) [typu] "wielkiego rozpoznania" (prasamkhyana), az stang
sie subtelne, czyli dopdki nie przyjma postaci przepalonych zalagzkéw. Tak jak najpierw sie strzasa
gruby brud (mala) z szat, a potem subtelny z wysitkiem sie usuwa przy pomocy srodka (sposobu), tak
tez grube zjawiska ucigzliwosci .stawiajg maty opér, ale subtelne stawiajg duzy opor.

[Jogasutra]

klesamulah karmasayo drstadrstojanmavedaniyah

11.12. ZtOZE KARMANA, MAJACE KORZEN W UCIAZLIWOSCIACH, MOZE DAC O SOBIE
ZNAC W OBECNYM, PRZYSZLYM ZYWOCIE

[F. r.:;] Ztoze karmiczne (karmasaya), majace przyczyne (korzen, mula) w ucigzliwosciach
(klesa), 'moze sie ujawni¢ w do$wiadczeniu (vedaniya) w obecnym (drsta) lub przysztym
(nieobecnym, adrsta) wcieleniu (zywocie, janman).

[Jogabhaszja]

[I.L12. Chodzi tu o ztoze karmiczne (karmasaya), czyli zastugi (punya) i przewinienia (apunya)
powstate z mitosci (kama), pozadania (lobha), zaslepienia (moha) i gniewu (krodha). Daje ono o sobie
zna¢ badz w 'tym zywocie (drstajanman), badz w 'zywocie przysziym (adrstajanman). Sposrod tych

21
22
23



dwoch [rodzajow ztoza karmicznego to], ktére powstato przez ostre (tivra) [Ewiczenie jogiczne] i
potege (samvoga) [bezpragnieniowosci], za pomoca mantr®, ascezy (tapas) i skupienia (samadhi),
albo zaistniato dzieki zjednaniu sobie ISwary, bostw (devata), 'wielkich medrcow (maharsi) lub
"wielkodusznych" (mahanubhava) — to ztoze karmiczne zastug owocuje (dojrzewa) natychmiast.

Tak samo przez ostrag ucigzliwosé (klesa) u tych, co z ufnoscig przyjmujg strach, chorobe, niedole
(nedze), albo u "wielkodusznych" (mahanubhava) oddajacych sie ascezie, gdy wcigz na nowo jest
wytwarzana przykros¢ — ztoze karmiczne przewinien natychmiast owocuije.

Jak np. chiopiec Nandisvara opusciwszy [etap] rozwojowy cztowieczy przeszedt do stanu boskiego,
tak znéw Nahusa, ksigze (pan, przywddca, indra) bogdw, porzuciwszy swoj [etap] rozwoju przeszedt w
stan zwierzecia™.

W wypadku mieszkancéw piekfa (naraka) nie ma ztoza karmicznego, ktére by dato o sobie zna¢ w
obecnym wcieleniu.

Roéwniez u tych, co majg ucigzliwosci 'sprowadzone do minimum (ksina), nie ma zioza
karmicznego, ktére by dato o sobie zna¢ w tym wcieleniu.

[Jogasutra]
sati mule tadvipako jatyayurbhogah

I1.13. GDY JEST KORZEN, TO JEST JEGO OWOCOWANIE JAKO WCIELENIE, OKRES ZYCIA,
DOZNANIE

[F. r..] Gdy istnieje przyczyna (korzen, mula) [zloza karmicznego], to bedzie [tez] jego skutek
(owocowanie, vipaka) w postaci wcielenia (urodzenia sie, narodzin, jati), 'okresu zycia (ayus) i
[odpowiedniego] doznania (bhoga).

[Jogabhaszja]

[1.L13. Gdy istnieja uciagzliwosci (klesa), ztoze karmiczne zapoczatkowuje 'skutek karmiczny
(owocowanie, vipaka), ale nie [ma owocowania, gdy] korzehn (mula) w postaci ucigzliwosci jest wyciety.
Jak ziarna ryzu okryte plewami, bedac w stanie z nieprzepalonymi zalgzkami, nadajg sie do
kietkowania, ale nie [nadaja sie], gdy maja usuniete plewy, czy (czyli?) bedac w stanie przepalonych
zalgzkédw — tak samo 'zloze karmiczne (karmasaya) okryte ucigzliwosciami (klesa) 'rozwija sie dla
owocowania (daje swdj skutek), ale nie [daje skutku], gdy nie jest okryte ucigzliwosciami, czy (czyli?,
va) jest w stanie z przepalonymi zalgzkami, dzieki "wielkiemu rozpoznaniu" (prasamkhyana). A 6w
skutek (owocowanie) jest trojaki — jako wcielenie (narodziny, jati), okres zycia (ayus) i doznanie
(bhoga).

Powstaje tutaj nastepujacy problem: Czy jeden karman jest przyczyna (karana) jednego wcielenia
(janman), czy tez jeden karman rozktada sie na wiele wcielen?

Drugi problem: Czy liczny karman tworzy wiele wcielen, czy tez liczny karman wytwarza jedno
wcielenie!

— Bynajmniej jeden karman nie jest przyczyng jednego wcielenia. Dlaczego! — Poniewaz wtedy
musiatoby by¢ nieograniczone nastepstwo (krama) skutkow karmana pozostatego [z poprzednich
wcielen], nagromadzonego w nie majgcym poczatku czasie, oraz [karmana] z obecnego [wcielenia] i
doprowadzatoby do zniechecenia u ludzi, a to jest [rzecza] niepozadana.

— Nie jest tez tak, ze jeden karman jest przyczyng wielu wcielen. Dlaczego? — Skoro karmany sg
liczne, a tu jeden karman bytby przyczyna wielu wcielen, to braktoby czasu dla owocowania (skutkéw)
pozostatych czynéw karmicznych, wiec takie [ujecie] jest rbwniez niewtasciwe.

— Nie moze by¢ tez tak, zeby liczny karman byt przyczyng wielu wcielen. Dlaczego! — Bo trzeba
przyja¢, ze wiele wcielen nie nastepuje jednoczesnie, ale kolejno. Bytoby to wiec tak samo btedne
ujecie jak w poprzednich [wypadkach].

'Pozostaje zatem przyja¢, ze (stad, tasmat) réznorodny zbiér (nagromadzenie, pracaya) ztoza
karmandéw dobrych (punya) i ztych (apunya), utworzony pomiedzy narodzinami i $miercia, utrzymany
jest w stanie, w ktérym jedne sa podporzadkowane drugim jako gtéwnym, [ze] jednym impulsem
(praghattaka) przejawia sie jako zgon (prayana), a po wypetnieniu sie 'okresu $mierci (marana)
zespolony (scalony) sprawia tylko pojedyncze wcielenie (narodziny). A wcielenie to osigga 'okres zycia
(ayus) przez ten sam karman. W tym okresie zycia dzieki temu samemu karmanowi powstaje
[odpowiednie] doznanie (bhoga).
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Owo zloze karmiczne — ze wzgledu na to, ze jest przyczyng wcielenia (narodzin), okresu zycia i
doznania — nazywa sie "potrdjnie owocujace" (trivipaka). 0 ztozu karmicznym moéwi sie zatem, ze ma
[na celu] 'jedna egzystencije (jedno wcielenie, ekabhavika).

Natomiast [zloze karmiczne], ktére daje o sobie zna¢ w 'obecnym wcieleniu (drstajanman),
zapoczatkowuje jedno owocowanie, ze wzgledu na to, ze jest przyczyng doznania (bhoga), lub
zapoczatkowuje podwdjne owocowanie, ze wzgledu na to, ze jest przyczyna 'okresu zycia (ayus) i
doznania, jak np. w wypadku Nandiswary i Nahuszy‘%.

Ale wasany27 poprzedzajg liczne egzystencje, jako ze zwykia swiadomos¢ jest ztgczona
(utrwalona) nie majacymi poczatku wasanami, utworzonymi z doswiadczenia uciazliwosci (klesa),
karmandw i skutkédw karmicznych, jak poplatana sie¢, usiana wszedzie weztami.

A jednak méwi sie o tym zlozu karmicznym, ze ma ono [na celu] jedng egzystencje (wcielenie). Te
sanskary, ktére sag przyczynami (hetu) przypomnien, sg wasanami i nie majg one poczatku w czasie.

Ztoze karmiczne, ktére ma jednak [na celu] jedno wcielenie, ma zaréwno 'owocowanie ograniczone
[w czasie] (niyatavipaka), jak i 'owocowanie nie ograniczone [w czasie] (aniyatavipaka). Sposrdd tych
dwu [rodzajow ztoze karmiczne] majgce owocowanie ograniczone [w czasie], ktére daje o sobie znaé
w obecnym wcieleniu, ma owo 'ograniczenie (niyama), ale wcale nie ma [tego ograniczenia ztoze
karmiczne] majgce owocowanie nie ograniczone [w czasie] dajgce o sobie znaé nie w tym wcieleniu.
Dlaczego? — Poniewaz to [zloze karmiczne], ktbre ma owocowanie nie ograniczone [w czasie] i daje o
sobie zna¢ w przysztym (nie w tym) wcieleniu, ma potréjne ujscie (bieg, gati): [1] zniszczenie
(znikniecie?, nasa) utworzonego, ale niedojrzatego (jeszcze nie owocujacego, avipakva) [zloza,
karmicznego] lub [2] zmieszanie sie z dominujacym karmanem, lub tez [3] pozostawanie przez dtugi
czas [ztoza] pokonanego przez karman dominujacy, ktérego owocowanie (skutek) jest ograniczone [w
czasie].

[1] Sposrdéd tych [trzech] zniszczenie (znikniecie?) utworzonego, [ale] niedojrzatego zioza
karmicznego polega na tym, ze na skutek powstania jasnego karmana nastepuje zniszczenie
ciemnego [karmana). W zwigzku z tym powiedziano: "Zaiste parami powinno sie ujmowacé (poznawac)
karmany: jeden stos utworzony z zastugi (dobra, punya) niszczy (usuwa?) [drugi stos] przewinienia
(zta, grzechu, papaka). Przeto zycz sobie (pragnij) dokonywaé czyndédw zacnych (sukrta) tu na tym
Swiecie; o takim karmanie uczg poeci."

[2] Zmieszanie z dominujgcym karmanem — w zwigzku z tym powiedziano: "Nieznaczna domieszka
[skutku ciemnego karmana] moze wystgpi¢ wraz z wyrzeczeniem (umartwieniem), z (wtopiona w)
'gteboka kontemplacjg (pratyavamarsa), ale nie jest dostatecznie [silna], aby obnizy¢ (odciggna¢ od)
pomysiny (kusala) [karman]. Dlaczego? — Poniewaz jest u mnie liczny inny [karman], ktory jest
pomysiny, a w ktéry sie wtopit éw [niepomysiny karman] i nawet w niebie [tylko] nieznacznie obnizy
[pomysIny karman]."*®

[3] "Lub tez pozostawanie przez diugi czas [ztoza] pokonanego przez karman dominujacy, ktérego
owocowanie (skutek) jest ograniczone [w czasie]." — Jak to [nalezy rozumiec]? — Mowi sie (naucza
sie), ze $mier¢ jest réwniez przyczyng (karana) ujawnienia sie (abhivyakti) karmana majgcego
owocowanie ograniczone [w czasie], ktéry daje o sobie zna¢ nie w tym wcieleniu, ale nie jest
[przyczyna ujawnienia sie karmana] nie majgcego owocowania ograniczonego [w czasie], ktéry daje o
sobie zna¢ nie w tym [lub w obecnym]] wcieleniu.

Ale 6w karman nie majgcy owocowania ograniczonego [w czasie], ktory daje o sobie zna¢ nie w
tym wcieleniu, 'moze zanikng¢ (moze znikngc?, nasyet), wtopi¢ sie lub , bedac przewazony
(pokonany) dtugo jeszcze moze czeka¢ na swojg kolej, dopdki odpowiadajaca mu 'przyczyna
wywotawcza (nimitta) jako warunek fenomenalizacji karmana nie przyblizy jego owocowania. Z
powodu nieokreslenia miejscem, czasem i 'przyczyna wywotawcza (nimitta) jego owocowania ten ruch
(ujscie, bieg, gati) karmana jest poplatany (citra) i trudno rozpoznawalny. Nadto, poniewaz ogdélna
zasada nie przestaje by¢é prawdziwa, nawet gdyby byt wyjatek, przeto nalezy uznaé, ze zloze
karmiczne ma [na celu] jedno wcielenie.

[Jogasutra]
te hladaparitapaphalah punyapunyahetutvat
II.14. ONE — SKUTKAMI PRZYJEMNYMI, PRZYKRYMI W ZALEZNOSCI OD ZAStUGI LUB
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PRZEWINIENIA

[F. r.;] One (wcielenie, okres zycia i doznanie) sg skutkami (phala) przyjemnymi lub przykrymi, co
odpowiednio warunkuje zastuga (dobro, punya) lub przewinienie (zto, apunya).

[Jogabhaszja]

[1.14. "One" — wcielenie (urodzenie), okres zycia i doznanie — sg skutkami przyjemnymi, gdy ich
przyczyng jest zastuga (dobro, punya), lub skutkami przykrymi, gdy ich przyczyng jest przewinienie
(zto, apunya). Nadto, tak jak owa przykros¢ (duhkha) ma nature czego$ niepozadanego (pratikula), tak
samo nawet w czasie [doznawania] przyjemnosci (sukha) [w zwigzku] z przedmiotem
Swiadomosciowym (visaya) jogin [odczuwa] tylko niewygode (duhkha), majacg nature czegos
niepozadanego.

[1.15. Jak [to jest mozliwe]? — Wykazuje to [nastepujaca sutra]:

[Jogasutra]
parinamatapasamskaraduhkhair gunavrttivirodhac ca duhkham eva sarvam vivikinah
II.L15. PRZEZ NIEWYGODY PRZEMIANY, UDREKI, SANSKAR | Z POWODU

PRZECIWSTAWIANIA SIE ZJAWISK GUN - WSZYSTKO TYLKO NIEWYGODA DLA
ROZPOZNAJACEGO

[F. r.:] Dla rozrozniajacego (vivekin) [purusze od sattwy] — poniewaz 'rozwdj duchowy (prze-
miana,parinama) jest niewygoda (duhkha), cierpienie (przykrosc¢, tapa) jest niewygodg i sanskary sg
niewygoda, a to z powodu przeciwstawiania sie [sobie nawzajem?] zjawisk gun — wszystko jest tylko
niewygoda.

[Jogabhaszja]

Poniewaz u kazdego owo doswiadczenie (anubhava) przyjemnosci jest przenikniete pragnieniem,
zalezne od $rodka duchowego (cetana) lub nieduchowego (acetana), powstaje w tym wypadku ztoze
karmiczne zrodzone z pragnienia. Tak samo poniewaz sie ma awersje do srodkéw [wywotujgcych]
przykros¢ i ulega sie zaslepieniu, powstaje ztoze karmiczne utworzone z awersji i zaslepienia (moha).
W zwigzku z tym powiedziano: "Bez niekrzywdzenia istot zyjgcych nie moze byc¢ radosci”. Jest przeto
zloze karmiczne utworzone z krzywdzenia, zwigzane z ciatem. A o przyjemnosci [ptynacej z doznania]
przedmiotu swiadomosciowego (visaya) powiedziano, ze nalezy do niewiedzy (avidya). Przyjemnosc¢
jest wtedy, gdy nastaje uspokojenie 'narzadéw psychicznych (indriya) w doznaniach (bhoga) z powodu
zaspokojenia (trpti). Przykros¢ jest wtedy, gdy nie ma uspokojenia z powodu pozgdania. A nie mozna
sie pozby¢ pragnien przez ¢wiczenie (abhyasa) doznania narzadéw psychicznych. Dlaczego? —
Dlatego, ze w miare ¢wiczenia doznania wzrastajg pragnienia, a takze wydoskonalajg sie narzady
psychiczne.

Z tej przyczyny ¢wiczenie doznania przyjemnosci nie jest srodkiem [do jogi]. Zaiste ten, ktéry goni
za przyjemnoscia, porwany przez przedmioty swiadomosciowe (visaya) ugrzazt w wielkim btocie
przykrosci, jak ten, co sie bat jadu skorpiona, [a] zostat ukaszony jadem wezowym. Jest to tak zwana
udreka (niewygoda, duhkhata) rozwoju duchowego (przemiany, parinama), ktoéra jest czyms$
niepozadanym; chociaz jest to stan przyjemnosci, jednak jest ucigzliwy dla jogina.

A teraz co to jest niewygoda (udreka?, duhkhata) przykrosci (tapa)? — Poniewaz u kazdego
doswiadczenie przykrosci (tapa) jest przenikniete awersjg, zalezne od srodka duchowego lub
nieduchowego, przeto powstaje w tym wypadku ztoze karmiczne zrodzone z awersji. 'W nastepstwie
tego (i, ca) pozada sie srodkéw do osiagniecia przyjemnosci i wprawia sie w ruch ciato, mowe i umyst
(manas). Wtedy sie drugim pomaga lub sie ich krzywdzi, zbierajac zastuge (cnote, dharma) lub
przewinge (grzech, adharma) odpowiednio za pomoc lub krzywde. To zloze karmiczne powstaje z
pozadania i zaslepienia, mowi sie wiec, ze jest to udreka (niewygoda, duhkhata) przykrosci (tapa).

Czymze jest niewygoda (udreka) sanskar? — Z doswiadczenia przyjemnosci odktada sie ztoze
sanskar przyjemnosci. Tak samo z doswiadczenia przykrosci gromadzi sie ztoze sanskar przykrosci.
W ten sam sposob, gdy sie doswiadcza owocowania karmanoéw, czy to przyjemnych, czy to przykrych,
znow sie gromadzi ztoze karmiczne.

Tak oto ten nie majacy poczatku nurt (srotas) sie powieksza i dokucza tylko joginowi przez [swoja]
szkodliwg (niepozadana) nature. Dlaczego? — Poniewaz wiedzacy (madry, vidvams) jest na
podobienstwo gatki ocznej. Jak wtdékno wetny wpadiszy do oka dokucza [swoim] dotykiem, ale nie
[dokucza, gdy spadnie] na inne czesci ciata, tak owe dokuczliwosci (niewygody, duhkha)
przeszkadzaja tylko joginowi — ktory jest jak gatka oczna — ale nie [przeszkadzajg] innemu
postrzegajacemu.



Ale za innym (niejoginem) — usuwajacym wcigz na nowo nachodzaca go przykro$¢ (niewygode),
ktéra gromadzi jego karman, i przyjmujacym wcigz usuwang [przykrosé], jak gdyby przeniknietym
catkowicie (zewszad) zjawiskiem swiadomosciowym poplatanym wasanami nie majacymi poczatku,
przez niewiedze 'utozsamiajacym sie z (idacym za) ahankara® i mamakarg®, ktére powinny byé
odrzucone, i rodzacym sie wcigz na nowo — za nim ptyng trojakiego rodzaju przykrosci, majace
dwojaka 'przyczyne wywotawczg (nimitta) — zewnetrzng i wewnetrzng (adhyatmika).

Tak wiec jogin ujrzawszy (poznawszy) siebie samego i ludzi (mrowie istot zyjacych, bhutagrama),
niesionych przez nie majacy poczatku nurt przykrosci, szuka ucieczki w 'doskonatym poznaniu
(samyagdarsana), ktére stanowi przyczyne (karana) zaniku wszelkiej niewygody (przykrosci, duhkha).

A z powodu przeciwstawiania sie zjawisk gun wszystko jest niewygoda dla rozpoznajacego
(rozrézniajacego). Guny [w?] 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi), majace nature (rupa) ujawniania
(przejrzystosci, prakhya), zmiennosci (aktywnosci, pravrtti) i statosci (trwania, sthiti)®' bedac nawzajem
od siebie zalezne przez wzajemne wspomaganie (podtrzymywanie) sie, dajg poczatek pratjaji z trzech
gun (pasm): cichej (santa), strasznej (ghora) i tepej (mudha). A niestata (cala) jest zjawiskowosé
(dziatanie, vrtta) gun, wiec sie mowi, ze swiadomos¢ szybko sie zmienia. Przewaga postaci (rupa,
ksztattu, struktury) i goérowanie 'zjawiska $wiadomosciowego (vriti) 'nawzajem sie sobie
przeciwstawiajg (sg sobie przeciwne), ale wraz z tymi przewazajgcymi przejawiajg sie formy wspoine
(samanya).

W ten sposéb te guny majg pratjaje przyjemnosci, przykrosci i (lub) zaslepienia, uzyskane przez to,
ze sie [guny] nawzajem na sobie zasadzajg. Poniewaz kazda [z gun] wystepuje w postaci (strukturze)
wszystkich [gun], a ich szczegdlnosci (ms$esa) tworzy przewazanie [danej] guny, dlatego "wszystko
jest tylko niewygoda {przykrosciga?, duhlcha) dla rozr6zniajgcego™".

Niewiedza (avidya) jest przeto zalgzkiem (bija), czyli 'poczatkiem istnienia (prabhava), tego
wielkiego (mahant) agregatu (samudaya) niewygody (przykrosci). Przyczyng (hetu) jej zaniku jest
'doskonate poznanie (samyagdarsana).

Tak jak 'traktat medyczny (nauka medycyny, cikitsasastra) 'ma cztery dziaty (zajmuje sie czterema
zagadnieniami), a mianowicie: choroba, przyczyna choroby, zdrowie (stan bezchorobowy) i leczenie
(lekarstwo), tak i ten traktat (nauka) ma cztery dziaty. A mianowicie: sansara (reinkarnacja, kotowrét
wcielen, $wiat), przyczyna sansary, wyzwolenie (moksa) i sSrodek do wyzwolenia.

Sposrdd tych [czterech] 'przedmiotem usuniecia (heya, tym, co ma by¢ usuniete) jest sansara,
ktérej towarzyszy (obfitujgca w, -bahula) niewygoda (cierpienie, duhkha). Przyczyng (hetu)
'przedmiotu usuniecia (heya) jest kontakt (samyoga) pradhany (pryncypium rzeczywistosci
przedmiotowej) i puruszy (bytu podmiotowego)®®. Absolutne ustanie (nivrtti) kontaktu jest usunieciem
(hana)34. Srodkiem do usuniecia (hanopaya) jest 'doskonate poznanie (samyagdar$ana).

W tym [doskonatym poznaniu] 'wiasciwa natura (svarupa) 'podmiotu usuwania (hatr) nie moze sie
stac ani 'przedmiotem witaczenia (upadeya), ani 'przedmiotem usuniecia (heya), bo gdyby [sie przyjetfo]
usuniecie (hana) [go], to [zby znaczyto, ze] sie wyznaje destrukcjonizm (dokiryne zniszczenia
podmiotu-"ja", ucchedavada)®, gdyby [sie] zas [przyjeto] wiaczenie (upaddna) [go w akt doskonatego
poznania, przyjmowatoby sie] dokiryne, ze podmiot-"ja" ma przyczyne (kauzalizm, hetuvada).
Odrzuciwszy obydwie [te] doktryny, przyjmuje sie 'dokiryne wiecznosci podmiotu-"ja" ($asvatavada) i
to jest prawdziwy poglad (darsana).

[1.16. A oto podaje sie te czterodziatowg nauke:

[Jogasutra]

heyam duhdcham andgatam

II.16. PRZEDMIOTEM USUWANIA — NIEWYGODA PRZYSZtA

[F. r.:] 'Przedmiotem usuwania (heya) jest niewygoda przyszta (anagata, ktora sie jeszcze nie
pojawita).

[Jogabhaszja]
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Niewygoda (duhkha) przeszia (atita), ktéra przemineta w postaci doznania, nie nalezy do
'orzedmiotu usuniecia (heya). Réwniez [niewygoda] terazniejsza (vartamana) — poniewaz dostapita
doznania w swoim momencie (atomie czasu, ksana) — nie moze sie sta¢ 'przedmiotem usuniecia
(heya) w momencie 'nastepnym po (innym niz) tym. Z tej przyczyny tylko ta niewygoda jest ucigzliwa
dla jogina — bedacego jak gatka oczna — ktéra 'jeszcze nie nadeszta (jest przyszta, anagata); nie jest
[za$] ucigzliwa dla innego postrzegajacego. Tylko ta [niewygoda] staje sie przedmiotem usuwania.

[1.L17. Skoro sie méwi o tymze przedmiocie usuwania, to trzeba sie cofna¢ do wykazania jego
wiadnie przyczyny:

[Jogasutra]
drastrdsyayoh samyogo heyahetuh
[1.17. KONTAKT WIDZA | PRZEDMIOTU WIDZENIA — PRZYCZYNA PRZEDMIOTU USUNIECIA

[F. r.;] Przyczyng (hetu) [istnienia] 'przedmiotu usuniecia (heya) [czyli niewygody przysziej] jest
kontakt (samyoga) 'widza (podmiotu intuicyjnego poznania, drastr) i 'przedmiotu widzenia (przedmiotu
intuicyjnego poznania, drsya).

[Jogabhaszja]

Widz (podmiot intuicyjnego poznania, drastr) jest to purusza swiadomy przez [swoje odbicie w]
'intuicyjnej $wiadomosci (buddhi). 'Przedmiotami widzenia (dr§ya) sa wszystkie cechy (dharma), ktére
wstapity w (dotarty do, uparudha) sattwe intuicyjnej swiadomosci. Ten oto przedmiot widzenia, na
podobienstwo magnesu, przez sama tylko blisko$¢ (zblizenie) sprawia (upakarin), ze jako przedmiot
widzenia staje sie wtasnoscig (sva) puruszy o postaci (rupa) 'podmiotu widzenia (drsi) jako wiasciciela
(svamin), poniewaz przeszedt w stan przedmiotu doswiadczenia i dziatania. [Przedmiot widzenia] pod
wptywem 'wiasciwej natury (svarupa) innego [niz on, czyli podmiotu widzenia] 'przyjat nature (atmaka)
zaleznego (paratantra) — chociaz naprawde jest niezalezny (svatantra) — polegajaca na stuzeniu [temu
innemu]. Kontakt (samyoga) tych dwu sit (sakti) — [sity] 'podmiotu widzenia (widzostwa, drs) i [sity]
instrumentu widzenia (darsana), utworzony w celu stuzenia [dla puruszy], nie ma poczatku i stanowi
przyczyne (hetu) 'przedmiotu usuniecia (heya) — to znaczy, ze jest przyczyng (karana) niewygody
(duhkha). W zwigzku z czym powiedziano36: "Owo absolutne lekarstwo na niewygode (duhkha)
powinno polegaé na usunieciu przyczyny, ktérg stanowi kontakt tych dwu. Dlaczego? — Poniewaz sie
poznato lekarstwo na przyczyne niewygody, ktérej mozna unikna¢ (zapobiec). Jak na przykiad: 'Tym",
co moze by¢ przekiute (bhedyata) jest podeszwa stopy. 'Sprawca przektucia moze by¢ (bhettrtva)
kolec. [Przektucia] mozna unikngé ;7)rzez niepostawienie stopy na kolcu lub nadeptanie stopg obutg
(okrytg obuwiem). Kto zna te trc')ij3 z praktyki zyciowej (loke), ten w tym wypadku (przeciw kolcowi?,
tatra) zacznie stosowacé 'Srodek zaradczy (przeciwdziatanie, pratikara) i nie dozna przykrosci powstatej
na skutek przekiucia. Dlaczego? — Poniewaz byt zdolny uchwyci¢ troistos¢ (potréjne zagadnienie,
tritva).”

Tutaj tez radzas, 'sprawiajacy przykros¢ (tapaka), ma wiasnie sattwe za 'przedmiot poddany
przykrosci (tapya). Dlaczego? — Poniewaz dziatanie (kriya) 'czynnika przykrosci (tapi) odbywa sie w
'‘przedmiocie dziatania (karman). Dziatanie czynnika przykrosci zachodzi w sattwie jako przedmiocie
dziatania, ale nie [zachodzi] w niezmiennym (nie ulegajacym przemianie, aparinamin) i nieaktywnym
(niskriya) 'podmiocie poznajacym pole swiadomosci (ksetrajna); poniewaz [ten ostatni] ma przedmiot
Swiadomosciowy pokazany (przedstawiony, darsita). Jednakze gdy sattwa jest '‘poddawana przykrosci
(tapyamana), to rowniez jak gdyby purusza, wystepujacy w jej postaci, 'byt w $lad za nig poddany
przykrosci (anutapyate).

[1.18. Podaje sie wtasciwa nature 'przedmiotu widzenia (drsya):
[Jogasutra]
prakasakriyasihitiSilam bhutendriyatmakam bhogapavargartham drsyam

11.18. PRZEDMIOT WIDZENIA MA NATURE PRZEJRZYSTOSCI, AKTYWNOSCI | STALOSCI,
TWORZY NATURE ELEMENTOW | NARZADOW PSYCHICZNYCH, StUZY DLA DOZNAWANIA |
UWALNIANIA

[F. r.:] 'Przedmiot widzenia (drsya) ma nature (dyspozycje do, sila) ujawniania (przejrzystosci,
jasnosci, prakasa), aktywnosci (zmiany, ruchu, kriya) i statosci (nieruchomosci, trwania, postaci, sthiti),
'tworzy nature (-atmaka) elementéw (bhuta) i 'narzadéw psychicznych (indriya), stuzy dla doznawania
(bhoga) i uwalniania (apavarga) [widza].
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[Jogabhaszja]

Nature (dyspozycje do) ujawniania (przejrzystosci, jasnosci, prakasa) ma sattwa. Nature
(dyspozycje do) aktywnosci (zmiany, ruchu, kriya) ma radzas. Nature (dyspozycje do) statosci
(nieruchomosci, trwania, postaci, sthiti) ma przeto tamas. Guny te majac wtasciwos¢ (dyspozycje do,
dharman) taczenia sie i roztaczania, 'jedne drugie zabarwiajac (jedne z drugimi sie zjawiajac) i jedne
od drugich oddzielajac, rozwijajg sie (przeksztatcaja sie), przyjmujac postaci (przejawy, wyglady,
struktury, murti), w ktérych ta czy inna guna jest podstawa dla pozostatych [dwu gun], a chociaz jedne
sg czlonami drugich jako posiadaczy czionéw, sa elementami o zupetnie odrebnej sile ($akti), ktére
tkwig w 'réznych rzeczach (bheda), ztozonych z sit jednorodnych i niejednorodnych, i w chwili
przewazania (dominowania) [ktérej$ z nich] obecnos¢ [tejze] jest ujawniana; nawet gdy sg w stanie
podporzadkowania, o istnieniu tych wigczonych w dominujaca gune wnioskuje sie na podstawie samej
ich funkcji (charakteru procesu, vyapara). Sa zgodne co do celu, ktéry polega na koniecznosci
stuzenia dla puruszy; przez sama tylko bliskos¢ (samnidhi) — podobnie jak w wypadku magnesu —
wspierajg (stuzg) tylko jedno zjawisko tego [puruszy], ktére jest tylko pratjaja, i zjawiajg sie [temu
zjawisku] podporzadkowane. Guny te oznacza sie terminem "pradhana”.

Mowi sie, ze jest ona 'przedmiotem widzenia (drsya).

Ten oto [przedmiot widzenia] 'tworzy nature (-atmaka) elementéw (bhuta) i 'narzaddéw psychicznych
(indriya), czyli rozwija sie (przemienia sie) w stan (przez stany) elementéw, jak ziemia itd. 8,
subtelnych i grubych. Tak samo rozwija sie w stan narzaddéw psychicznych, jak stuch itd., subtelnych i
grubycha®.

Ale 6w [przedmiot widzenia] nie jest bez celu (prayojana), lecz przeciwnie — przyjawszy wytyczony
cel przejawia sie. Jest to bowiem przedmiot widzenia puruszy, ktory stuzy dla doznania i uwalniania
puruszy. Sposréd tych dwu doznanie (bhoga) polega na przyjmowaniu natury pozadanych i
niepozadanych gun, gdy nie oddziela sie [ich od podmiotu poznajacego].

Gdy sie przyjmuje (ujmuje?, avadharana) wtasciwg nature 'podmiotu doznania (bhoktr), to jest
uwalnianie (apavarga). Poza tymi dwoma nie ma innego "widzenia" (darsana). Tak tez powiedziano:
"Ale zaiste ten, ktory widzi, ze wszystkie zaistniate stany ograniczajg sie do trzech gun jako 'czynnikéw
dziatania (kart?) oraz po -czesci jednorodnego [z nimi], a po czesci niejednorodnego, swiadka (saksin)
ich dziatania jako czwartego, ktérym ma by¢ niedziatajacy purusza, nie watpi, ze nie ma [juz] innego
widzenia.*®"

Jak sie to dzieje, ze te dwa — doznanie i uwalnianie — utworzone z 'intuicyjnej Swiadomosci (buddhi)
i w tejze intuicyjnej Swiadomosci sie zjawiajace, przypisuje sie puruszy?

Jak zwyciestwo lub kleske, ktére sie zjawiajg u walczacych, przypisuje sie witadcy, jakoby on byt
tym, ktéry doznaje ich skutku (spozywa ich owoc), tak samo wiezy (bandha) i wyzwolenie (moksa),
wystepujace tylko w 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi), przypisuje sie puruszy, jakoby on byt tym, ktéry
doznaje ich skutku." Nieograniczanie stuzenia dla puruszy tylko do intuicyjnej Swiadomosci — to wiezy
(bandha); ograniczenie stuzenia do niej — to wyzwolenie (moksa). Na skutek tego ujmowanie
(grahana), dharanda(przykucie uwagi)*', uha (postrzeganie indywidualnych rzeczy), apoha (usuwanie
btedu poznawczego), 'poznanie pierwiastkow rzeczywistosci (tattvajnana), nawyk poznawczy [?]
(abhiniveéa)42, wystepujgce w 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi), majg btednie przypisywane istnienie
w puruszy, jakoby on byt tym, ktéry doznaje ich skutku.

[1.L19. Te [sutre] wprowadza sie dla okreslenia 'r6znego rodzaju (bheda) swoistych form (postaci,
svarupa), jakie przyjmuja guny, bedace 'przedmiotem widzenia (drsya):

[Jogasutra]

vi$esavisesalingamatralinga gunaparvanah*

11.19. WISIESZE, AWISIESZE, SAMA TYLKO LINGA | ALINGA SA ZtOZONE Z GUN

[F. r..] Wisiesze (visesa, twory wtérne?, twory ostateczne?)*, awisiesze (avisesa, twory nie-
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wtérne?, twory nieostateczne'?)45 'sama tylko linga (lingamatra, czysty przejaw?, podstawa przejawu,

zjawisko; samo tylko to, na czym sie co$ zaznacza, czyli czysta S,W|adomosc)46 oraz alinga (alinga,
co$, co jest poza linga, a jest przyczyng samej lingi i wszystkiego, co sie na niej zaznacza;
nieprzejawione?, niezjawiskowe) sg ztozone z gun.

[Jogabhaszja]

Sposrod tych [czterech] zywioty (elementy, bhuta) — przestrzen (przestwor, akaéa)”, powietrze
(wiatr, vayu), ogien (agni), woda (udaka) i ziemia (bhumi) — sg wisieszami (tworami ostatecznymi,
visesa) awisiesz (twordw nieostatecznych, avisesa), tj. elementédw subtelnych (tanmatra) — [boskiego]
dzwieku (sabdag [boskiego] dotyku (sparsa), [boskiej] barwy (rupa), [boskiego] smaku (rasa) i [boskiegj]
woni s andha) Tak samo 'narzady psych|czne poznania (buddhindriya) — "stuch" (srotra), "skéra"
(tvac)™, oko (caksus) "iezyk" (jihva) 0 wech (ghrana) 'narzady psychiczne dziatania
(karmendriya) "mowa" ( vdc4) "reka" (pani) 2 'noga" (pada)™, %2 'narzad wydalania ("odbyt", payu) i
"narzad rozrodczy" (upastha oraz jedenasty — umyst (manas), stuzacy dla wszystkich [dziesieciu] —
oto te sa tworami ostatecznymi (tworami wtérnymi?, visesa, 'tworu nieostatecznego (tworu
niewtérnego?, avisesa) okreslanego jako 'Swiadomos¢ "jestem” (asmlta)

Tych szesnascie stanowi ostateczng (wtérng?, visesa-) przemiane (parinama) gun.

Szes¢ jest 'nieostatecznych tworéw (niewtérnych twordw, avisesa), a mianowicie: "dzwiek" jako
'subtelny element (tanmatra), "dotyk" ("czucie") jako subtelny element, "barwa" jako subtelny element,
"smak" jako esubtelny element i "won" jako subtelny element — ktére zawierajg [odpowiednio] po
jednym, dwa, trzy, cztery lub pie¢ [rodzajow] cech (laksana) [tych elementéw], jak "dzwiek" itd. —
stanowig [one] pie¢ awisiesz (nieostatecznych tworéw, niewtérnyeh tworéw?), a szostg awisieszg jest
'sama tylko Swiadomosc "jestem” (asmitamatra).

Sa one szescioma nieostatecznymi (niewtdérnymi, avisesa-) przemianami (parinama) 'samego tylko
(czystego) istnienia (sattamatra), czyli atmana, czyli mahatu (wielkiej zasady?), ktére jest czyms$
wyzszym od awisiesz: jest samg tylko lingg — 'wielkim pierwiastkiem rzeczywisto$ci (mahatattva); w
tym samym tylko istnieniu, mahacie, atmanie sie osadziwszy, osiggajg one szczyt (kres) rozwoju
(vivrddhi).

A dokonywajace powrotnej drogi rozwoju (pratisamsrjyamana) po osadzeniu sie w tym czystym
istnieniu, mahacie, atmanie, powracajq do 'tego, co nie ma ani istnienia, ani nieistnienia
(mssattasatta) co jest an| istniejacq i nieistniejaca, ani tez nieistniejaca (nissadasannirasant)
awjakta™, alinga, pradhang®. Tamta [poprzednia] przemiana tych [gun] — to sama tylko linga, a to, co
nie ma ani istnienia, ani nieistnienia — to przemiana w alinge.

W stanie (avastha) alingi 'stuzenie (artha) dla puruszy nie jest 'przyczyng celowg (hetu), poniewaz
stuzenie dla puruszy jako 'przyczyna instrumentalna (karana) nie wystepuje od samego poczatku w
stanie alingi, ani tez stuzenie dla puruszy nie jest przyczyng instrumentalng (karana) tego [stanu
alingi]. Poniewaz 6w [stan alingi] nie zostat utworzony w celu stuzenia dla puruszy, przeto nazywa sie
go trwatym (nitya).

Natomiast stuzenie dla puruszy jest' 'przyczyna instrumentalng (karana) trzech stanéw wisiesz itd.
A skoro [w wypadku tych trzech] stuzenie (artha) jest 'przyczyng celowa (hetu), 'przyczynag
wywotawczg (przyczyna sprawcza?, nimitta) i 'przyczyna instrumentalng (karana), dlatego [te
pozostate rodzaje standw] nazywa sie nietrwatymi (anitya).

Guny zas, ktoére tkwig we wszystkich cechach (dharma), ani nie zanikaja, ani nie powstaja. Zjawiajg
sie, jakby miaty cechy (dharma) zaistnienia (stawania sie) i unicestwienia, przez 'formy zjawiskowe
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(vyakti) przeszte i przyszte, odchodzace i przychodzace, inherentne gunom. Jak np.: "Dewadatta 'jest
bardzo biedny (bardzo biednieje, daridrati). — Dlaczego? — Poniewaz mu krowy umieraja." Jego bieda
(biednienie) jest z powodu $mierci (umierania) kréw, ale nie z powodu utraty swojej (jego) istoty; to
samo rozwazanie [odnosi sie do gun].

Czysta (sama tylko) linga jest najblizsza alindze. W te [alinge] bedac ta [czysta linga] wmieszana
(wlaczona), przejawia sie (jest rozrézniona?, wyodrebnia sie?, vivicyate), gdyz ma ceche (nie
wykracza poza) zjawiska nastepstwa (krama). W ten sam sposob szesé awisiesz (twordw
nieostatecznych), wmieszanych w czystg linge, przejawia sie (vivicyante) — ze wzgledu na 'staty
porzadek (niyama) nastepstwa (krama) przemian (parindma). Tak wmieszane w te awisiesze zywioty
(bhuta) i narzady psychiczne (indriya) przejawiajg sie w ten sam sposoéb, jak sie to wyzej powiedziato.
Poniewaz nie ma dalszych ‘pierwiastkbw rzeczywistosci (tattva) poza wisieszami (tworami
ostatecznymi), to w wisieszach juz nie zachodzi przemiana w inne (dalsze) pierwiastki rzeczywistosci.
Natomiast przemiane ich cech' (dharma), oznak czasowych (laksana) i stan6w (avastha) objasni sie
pozniej”.

[I. 20. 'Przedmiot widzenia (dréya) juz sie objasnito. A teraz dla okreslenia 'wtasciwej natury
(svarupa) widza (drastr) wprowadza sie nastepujaca [sutre]:

[Jogasutra]
drasta *drsimatrah suddho 'pi pratyanupasyah
11.20. WIDZ — SAMYM TYLKO WIDZOSTWEM; CHOCIAZ CZYSTY, PATRZY NA PRATJAJE

[F. r..] Podmiot "widzenia" (podmiot intuicyjnie poznajacy, widz, drastr) jest samym tylko
"widzostwem" (dréifg; chociaz jest czysty (suddha)®, jest patrzacy podiug (za pomoca) pratjaji
(pratyayanupas’,ya)6 .

[Jogabhaszja]

'Samo tylko (-matra) widzostwo (drsi) jest tylko sita (moca?, sakti) 'podmiotu widzenia (dr$), to
znaczy, ze jest [on] nieskalany (nietkniety, aparamrsta) zréznicowaniem (visesana). Jest to purusza
'Swiadomy poprzez [swoje odbicie w] intuicyjnej swiadomosci (buddheh pratisamvedi). Nie jest on tej
samej natury, co 'intuicyjna swiadomos¢ (buddhi), ani tez absolutnie réznej natury.

Nie jest zatem tej samej natury. — Dlaczego? — Poniewaz 'intuicyjna swiadomos¢ (buddhi) ulega
przemianie zaleznie od tego, czy przedmiot Swiadomosciowy jest poznawany, czy tez nie jest
poznawany. Skoro jej przedmiot — czy to ozywiony (krowa itp., gavadi), czy nieozywiony (dzban itd.) —
raz jest poznawany, a innym razem nie jest poznawany, swiadczy to o tym, ze ulega [ona] przemianie.
Natomiast purusza zawsze ma przedmiot poznawany, co wskazuje na to, ze nie ulega przemianie. —
Dlaczego? — Poniewaz w ogéle nie moze tak byé, zeby przedmiot puruszy, a mianowicie 'intuicyjna
Swiadomos$¢ (buddhi), [raz] byt uymowany lub [innym razem] nie byt uymowany, z czego wynika, ze
purusza zawsze ma przedmiot poznawany — a zatem ma stan nie ulegajacy przemianie.

A poza tym 'intuicyjna $wiadomos¢ (buddhi) 'stuzy dla kogos$ innego (parartha), jako ze cechuje ja
'dziatanie zbiorcze (samhatyakaritva), natomiast purusza jest 'sam dla siebie (ma cel w sobie,
svartha). Tak samo z powodu determinowania (adhyavasayakatva) wszelkich rzeczy 'intuicyjna
swiadomos¢ (buddhi) 'zawiera w sobie (ma) trzy guny. Poniewaz jest zlozona z trzech gun, jest
bezduszna (nieosobowa?, nie-duchem, acetana). Natomiast purusza jest 'tym, ktéry sie przyglada
(upadrastr) gunom, z tej wiec przyczyny [nie moze by¢] tej samej natury [co intuicyjna Swiadomosé].

Zatézmy teraz, ze jest odmiennej natury. Nie jest [jednak] absolutnie odmiennej natury. —
Dlaczego? — Z tej przyczyny, ze chociaz jest czysty, jest patrzacy podiug (za pomoca) pratjaji. Patrzy
za pomocag pratjaji, ktora 'nalezy do intuicyjnej swiadomosci (bauddha).Patrzac na nig, chociaz nie jest
jej natury, wydaje sie jakby 'tworzyt jej nature (atmaka). Zgodnie z tym powiedziano: "Moc ($akti)
'podmiotu doznania (bhoktr) nie ulega bowiem przemianie i jest niezmieszana (apratisamkrama), lecz
gdy jest rzecz (artha), ulegajaca przemianie — towarzyszy jej zjawisku swiadomosciowemu (vrtti), jak
gdyby byta (zostata) zmieszana. Przez samo podobienstwo tego zjawiska (vrtti) 'intuicyjnej
swiadomosci (buddhi), ktére powstato przez przyjecie postaci (rupa) ducha (caitanya), nazywa sie je
zjawiskiem poznajacym, poniewaz jest nieodrozniane (avisista) od zjawiska intuicyjnej $wiadomosci
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(buddhi)."®

[Jogasutra]

tadartha eva drsyasyatma

[1.21. TYLKO DLA NIEGO ISTOTA PRZ EDMIOTU WIDZENIA

[F. r.:;] Tylko dla niego (widza) zaistniata istota (datman) przedmiotu widzenia (dréya)es.

[Jogabhaszja]

[1.21. Poniewaz 'przedmiot widzenia (dr§ya) stat sie 'przedmiotem dziatania (karmavisayata) dla
puruszy w postaci 'podmiotu widzacego (drsi), przeto istota (atman) przedmiotu widzenia istnieje po to
tylko, zeby mu stuzy¢. To znaczy, ze po to istnieje natura (wtasciwa natura?, svarupa) [przedmiotu
widzenia). [W konsekwenciji] zas ta natura, ktéra swojg istote zawdziecza (osiagneta dzieki) innej

naturze, nie jest widziana przez purusze, gdy stuzenie (arthata) w postaci doznania (bhoga) i
uwalniania (apavarga) zostato zakonczone.

11.22. Przez usuniecie jego 'wlasciwej,natury (natury?, svarupa) ulega on zniszczeniu (nasa). Ale
nie 'ginie catkowicie (vinasyati). — Dlaczego? —

[Jogasutra]

krtartham prati nastam apyanastam tadanyasadharanatvat

Il.22. CHOCIAZ ZNISZCZONY, GDY MA StUZENIE ZAKONCZONE, NIE ZNISZCZONY Z
POWODU WSPOLNOSCI Z INNYM NIZ ON

[F. r.;] Chociaz [przedmiot widzenia] majacy stuzenie (cel, artha) zakonczone (wypetnione, krta) w
stosunku do [jednego puruszy] 'jest zniszczony (zanikt, przestat istnie¢, znikt?, nasta), to jednak 'nie
jest zniszczony gnie znikt?), poniewaz stanowi 'wspélng podstawe (sadharanatva) z innymi
[puruszami] niz on®*.

[Jogabhaszja]
Chociaz 'przedmiot widzenia (drs§ya) majac stuzenie (cel, artha) zakonczone w stosunku do
jednego puruszy 'zostat zniszczony (zaniki, przestat istnie¢, znikt?, nasta) — chociaz ulegt

unicestwieniu (zniknieciu?, nasa) — to jednak 'nie zostat zniszczony (nie zanikt, nie przestat istnie¢, nie
znikt?, anasta), poniewaz 'stanowi wspéing podstawe (sadharanatva) dla innych niz on®. Chociaz
ulegt zniszczeniu 'w stosunku do (dla) szczesliwego (kusala) puruszy, to jednak 'w stosunku do (dla)
nieszczesliwych (akusala) puruszéw nie ma stuzenia (celu, artha) zakonczonego i dla nich, 'stawszy
sie przedmiotem $wiadomosciowym (visayata), czyli 'przedmiotem dziatania (karman) 'podmiotu
widzacego (dr$i), uzyskuje 'wtasng nature (atmarupa) dzieki cudzej naturze. Dlatego tez z racji
wiecznosci (trwatego istnienia, nityatva) mocy (Sakti) 'podmiotu widzenia (dr$) i mocy aktu widzenia
(instrumentu widzenia?, darsana) okresla sie kontakt (samyoga) [tych dwu mocy] jako nie majacy
poczatku. Tak tez powiedziano: "Z powodu nie majgcego poczatku kontaktu 'posiadaczy cech
(dharmin) réwniez nie ma poczatku kontakt samych cech (dharma)" 6,

[123. Z zamiarem okreslenia natury kontaktu (samyoga) utozono nastepujaca sutre:

[Jogasutra]

svasvamisaktyoh svarupopalabdhihetuh samyogah

11.23. KONTAKT — PRZYCZYNA UJMOWANIA NATURY MOCY WEASNOSCI | WLASCICIELA

[F. r.:] 'Kontakt [widza z przedmiotem widzenia] (samyoga) jest przyczyng (hetu) [tego], ze [ich]
moce (sity?, sakti) ujmuje sie [w stosunek] wtasciciela (svamin) do wtasnosci (sva).

[Jogabhaszja]

Purusza jako wtasciciel (svamin) jest zwigzany (potaczony) z 'przedmiotem widzenia (drsya) jako
wlasnoscig (sva) dla 'aktu widzenia (darsana). Z powodu tego kontakiu (samyoga) powstate
postrzeganie (upalabdhi) przedmiotu widzenia jest to doznanie (bhoga). Natomiast postrzeganie
witasciwej natury widza jest to uwalnianie (apavarga). Skoro kontakt osigga swdj kres na skutek 'aktu
widzenia (darsana), przeto o akcie widzenia moéwi sie, ze jest 'przyczyng instrumentalng '(karana)
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roztaczenia (viyoga). Poniewaz "widzenie" (akt widzenia, daréana) jest przeciwienstwem "niewidzenia"
(adarsana), przeto o "niewidzeniu" mowi sie, ze jest 'przyczyng wywotawcza (nimitta) kontaktu
(samyoga). W tym wypadku "widzenie" nie jest 'przyczyna instrumentalna® (karana) wyzwolenia
(moksa), ale tylko z powodu nieistnienia (niezachodzenia) "niewidzenia" jest brak wiezéw (bandha) i to
jest wyzwolenie. Gdy zachodzi (istnieje) "widzenie", to ma miejsce unicestwienie "niewidzenia", ktére
jest 'przyczyng instrumentalng (karana) wiezéw, stad wiec 0 poznaniu typu "widzenia" méwi sie, ze
jest 'przyczyna instrumentalng (karana) kajwalii (jedynosci, absolutnej wolnosci).

A czymze jest owo "niewidzenie"?
Czyz nie jest to panowanie gun?

A moze brak widzenia jest wtedy, gdy — mimo ze wystepuje 'przedmiot widzenia (drsya) jako
wlasnos¢ (sva) w swiadomosci (citta) jako 'rzeczy podstawowej (pradhana) — nie ma wiasciciela
(svamin) w postaci 'podmiotu widzenia (drsi), ktéry ma przedmiot Swiadomosciowy (visaya) pokazany?

A moze ["'niewidzenie"] jest wtedy, gdy rzeczywistos¢ ogranicza sie do gun?

Moze w takim razie jest niewiedzg (avidya) powsciagnietg wraz z 'wtasciwag jej (sva) swiadomosciag
(citta), ktdra [to niewiedza] stanowi zalazek (bija) powstania wiasciwej jej Swiadomosci.

A moze ["niewidzenie"] jest wtedy, gdy po zaniku sanskary 'statego stanu (sthiti) zachodzi przejaw
(abhivyakti) sanskary ruchu (zmiennosci, gati)? W tej sprawie powiedziano nastepujgco: "Gdyby
pradhana polegata tylko na statym stanie, to nie bytaby pradhana, poniewaz nie mogtaby tworzy¢
wytwordw (przeksztatcen, vikara). Tak samo gdyby polegata na ruchu (gati), to nie bytaby pradhana,
poniewaz nie mogtoby by¢ trwania (trwatosci?) wytwordw (vikara). A zatem do funkcji (przejawu,
vyavahara) pradhany zalicza sie jej zjawisko wystepujace na obydwa sposoby, a nie inaczej. Réwniez
do innych wymyslonych (kalpita) przyczyn stosuje sie to samo rozwazanie."

Wedtug niektorych "niewidzenie" jest tylko moca ($akt) widzenia (daréana)7. Wedtug 'wiedzy
objawionej {Sruti) "pradhana przejawia sie po to, aby sie 'da¢ poznaé (pokazac)"®’. Purusza, majacy
zdolno$¢ (samartha) 'intuicyjnego poznania (bodha) 'przedmiotu intuicyjnego poznania (bodhya), nie
patrzy (pasyati), zanim nie nastgpi przejaw (pravrtti), przeto wtedy 'przedmiot widzenia (drsya), majacy
zdolno$¢ wytwarzania wszelkiego skutku, nie jest widziany.

Niektérzy [utrzymujg], ze "niewidzenie" (adarsana) jest cechg (dharma) tychze obu (przedmiotu
widzenia i puruszy). Chociaz sposréd tych dwu 'przedmiot widzenia (dréya) ma owo ["'niewidzenie"]
istniejace w 'swojej istocie (svatman), [to jednak] zaleznie od pratjaji puruszy powstaje widzenie
(darsana) jako cecha 'przedmiotu widzenia (drsya). Tak samo chociaz purusza nie ma ["niewidzenia"]
w swojej istocie istniejgcego, jednak zaleznie od przedmiotu widzenia "niewidzenie" sie zjawia jako
cecha puruszy.

Niektérzy przyjmuja, ze "«niewidzenie» jest to widzenie (darsana) jako sam 'akt poznania (jnana)".

Oto jakie alternatbywy (vikalpa) znajduje sie w siastrach (autorytatywnych naukach). Wystepuje tam
mnogos$¢ alternatyw®.

[1.24. Powszechny jest kontakt (samyoga) licznych [?] (wszystkich?, sarva) puruszéw z gunami. Ale
niewspdiny (niepowszechny) jest 'przedmiot $wiadomosciowy (visaya) w wypadku pojedynczego
(poszczegolnego, pratyanc) 'podmiotu $wiadomosci (duszy, ducha, cetana), ktéry ma kontakt przez
'swojg wiasng (wlasciwg mu?, sva) 'Swiadomos¢ intuicyjng (buddhi) —

[Jogasutra]

tasya hetur avidya

[1.24. JEGO PRZYCZYNA — NIEWIEDZA

[F. r.:;] Przyczyna tego [kontaktu] jest niewiedza (avidya).

[Jogabhaszja]

To znaczy, ze [niewiedza (avidya)] jest wasang (dyspozycja, sktonnoscig do) wypaczonego
(btednego, viparyaya-) poznawania (jnana).

'Intuicyjna  $wiadomos$¢ (buddhi) przeniknieta (zahamowana, vasita) wasanami poznawania
btednego nie osigga [stopnia] rozrdzniania (viveka) puruszy, ktére jest [jej] 'ostatecznym celem
(karyanistha). Wciaz sie odnawia (avartate) wraz ze [swoim nie wypetnionym] zadaniem (adhikara).
Natomiast gdy osiagnie (obejmie, wtaczy) rozréznianie puruszy, to osiaga [swdj] ostateczny cel. Gdy
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ma zadanie zakonczone, znika (zanika, nivrtta) w niej "niewidzenie" i z powodu braku przyczyny
wiezow (bandha) [intuicyjna $wiadomos€] nie odnawia sie.

W zwigzku z tym kto$ bez ostonek przedstawia sprawe przy pomocy opowiesci o impotencie, do
ktérego sie zwraca mioda i piekna®® zona: "O impotencie! O synu Aryjczyka (Szlachetnego)’! Moja
siostra ma dziecko, a dlaczego ja nie mam?" Ten jej rzecze: "Gdy ci umre, obdarze cie potomkiem."
Tak samo owo aktualnie wystepujace poznanie (jnana) nie sprawia zaniku (nivrtti) Swiadomosci (citta);
czy jest nadzieja, ze sprawi catkowity [jej] zanik (znikniecie?) [w przysztosci]?

W tej sprawie wypowiada sie [pewien] uczony (acaryadesin): "Czyz wyzwolenie (moksa) nie polega
na samym zaniku (nivrtti) 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi)"! Zanik intuicyjnej Swiadomosci nastepuje
wtedy, gdy nie ma przyczyny (karana) «niewidzenia» (adarsana). A to «niewidzenie» — ktére jest
przyczyna (karana) wiezéw (bandha) — zanika (ustaje?) dzieki widzeniu (darsana).”

Gdy tylko nastapi zanik $wiadomosci (citta), to jest wyzwolenie (moksa).

Dlaczego jego poglad miatby by¢ wewnetrznie sprzeczny i przez to nie na miejscu?

[1.25. Powiedziato sie juz o niewygodzie (duhkha), ktdra jest 'przedmiotem usuwania (heya), i o
przyczynie przedmiotu usuwania, okreslonej jako kontakt (samyoga), wraz z 'przyczyng wywotawczg
(nimitta). Nalezy przeto powiedzie¢ o najwyzszym (ostatecznym) usunieciu (hana):

[Jogasutra]

tadabhavat samyogabhavo hanam tad drseh kaivalyam

11.25. GDY JEJ NIE MA, NIE MA KONTAKTU — USUNIECIE — TO JEDYNOSC WIDZOSTWA

[F. r.:] Gdy nie ma niewiedzy, to nie ma kontaktu (samyoga) — jest wtedy usuniecie (hana) [tego, co
miato by¢ usuniete, czyli przedmiotu usuwania] i oto wtedy ma miejsce kajwalia (jedynos¢) 'podmiotu
widzenia(widzostwa, drsi),

[Jogabhaszja]

Gdy nie ma tego "niewidzenia" (adarsana), to nie ma kontaktu (samyoga) puruszy z 'intuicyjng
swiadomosciag (buddhi). Znaczy to, ze nastapit absolutny zanik wiezéw (bandha). Jest to "usuniecie"
(hana). Jest ono kajwalia (jedyno$cia) podmiotu widzenia (drsi). Jest to stan niezmieszania puruszy, to
znaczy, ze nie ma ponownego kontaktu [puruszy] z gunami. Gdy zaniknie przyczyna (karana)
niewygody (duhkha), ma miejsce zanik niewygody, czyli usuniecie (hana). Méwi sie, ze wtedy purusza
'jest ugruntowany (pozostaje, pratistha) w 'swojej wtasciwej naturze (svarupa)ﬂ.

[1.26. A oto jaki jest sposOb na osiggniecie usuniecia, (hana):

[Jogasutra]

vivekakhyatir aviplava hanopayah

11.26. NIEZAMACONE POZNANIE ROZROZNIAJACE — SRODKIEM DO USUNIECIA

[F. r.:] Niezachwiani (niezamacone, aviplava) poznanie (rozpoznanie, khyati) rozrézniajace (viveka)
[widza i przedmiot widzenia] jest srodkiem (upaya) do usuniecia (hana).

[Jogabhaszja]

'Poznanie rozrozniajace (vivekakhyati) jest to pratjaja odmiennosci puruszy od sattwy. Ale jesli ma
ono niezanikte 'poznawanie w sposéb btedny (mithyajnana), to sie chwieje. Gdy poznawanie w sposob
btedny osiagnie stan przepalonego zalazka (bija), czyli stanie sie nieproduktywne’®, wtedy sattwa —
pozbawiona radzasu, ktéry jest ucigzliwoscia (klesa) — bedac w najwyzszej czystosci (doskonatosci,
vaisaradya), zjawiajaca sie w najwyzszym uswiadomieniu (samjnda panowania (vasikara) i majgca
bieg (potok, pravaha) w postaci pratjaji rozrézniania (viveka), wystepuje niezamacona (nieskalana,
nirmala).

Owo niezachwiane (niezamacone, aviplava) 'poznanie rozrézniajace (vivekakhyati) jest srodkiem
do usuniecia (hana). A zatem ten $rodek do usuniecia jest droga (marga) do wyzwolenia (moksa),
gdyz 'poznawanie w sposOb btedny (mithyajnana) osiagnawszy stan przepalonego zalazka nie
reprodukuije sie.

[Jogasutra]
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tasya saptadha prantabhumih prajna
11.27. MA ON SIEDMIORAKIE POZNANIE PRAWDY USTOPNIOWANE AZ DO KRESU

[F. r..] U tego [u ktérego wystgpito poznanie rozrozniajace] nastepuje siedmiorakie 'poznanie
prawdy (prajna) ustopniowane az do kresu.

[Jogabhaszja]

[1.27. O [zaimku] "on (jego, tasya)" nalezy wnosi¢, ze [oznacza] tego, u ktérego wystapito
rozpoznanie (khyati). Przez "siedmiorakie" nalezy rozumieé, ze po zniknieciu nieczystosci (asuddhi) w
postaci zastony (dvarana) i zamacen (mala)73, gdy w swiadomosci (citta) nie powstajg inne pratjaje,
pojawia sie u rozpoznajacego (vivekin) 'poznanie prawdy (prajna) w siedmiu odmianach.

Sa one nastepujace:

[1] 'Przedmiot usuwania (heya) zostat catkowicie poznany; nie pozostato nic z tego, co by miato by¢
jeszcze poznane.

[2] Zostaty zniweczone przyczyny (hetu) 'przedmiotu usuwania (heya); nie pozostato z nich nic, co
by mogto by¢ ponownie niweczone.

[3] Naocznie (saksat) sie poznato, ze usuniecie (hana) moze nastgpi¢ przez skupienie (samadhi)
typu powsciagniecia (nirodha).

[4] Zostat wywotany srodek do usuniecia w postaci 'poznania rozrézniajacego (vivekakhyati).

Jest to czworakie uwolnienie sie (vimukti) jako skutek ‘poznania prawdy (prajna).

Natomiast uwolnienie sie od $wiadomosci (citta) jest trojakie:

[5] Guny 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi) majac zadanie (adhikara) zakonczone™, nie
podtrzymywane w przyczynie wtasnosci (sva), spadaja jak skaty ze szczytu géry, zmierzajac do pralaji
(rozpuszczenia) i wraz z nig (Swiadomoscia, citta) ging (znikajg?).

[6] A te guny, ktore ulegty rozpuszczeniu, nie powstajg (pojawiajg sie?) na nowo, poniewaz brakuje
celu (prayojana) .

[7] W tym stanie purusza, wyszediszy ze zwigzku z gunami, jest Swiattem (jyotis) w 'swojej
wlasciwej naturze (svarupa), jest jedyny (samotny, absolutnie wolny, kevalin), jest czysty (Suddha).

Purusza patrzacy na to siedmiorakie 'poznanie prawdy (prajna) ustopniowane az do kresu nazywa
sie "szczesliwy (kusala)". Nawet gdy jeszcze sie odbywa 'powrotna droga rozwoju (pratiprasava)
swiadomosci (citta), to juz wtedy [purusza] jest wyzwolony (mukta), szczesliwy, poniewaz przekroczyt
guny.

[1.28. Gdy wystapi doskonate 'poznanie rozrézniajace {vivekakhyati), to stanowi [ono] $rodek do
usuniecia {hana). A poniewaz nie ma doskonatego poznania rozrézniajacego bez 'Sciezki jogi (Srodka
do osiggniecia, drogi rozwoju duchowego, sadhana), przeto sie jg inicjuje:

[Jogasutra]

yoganganusthanad asuddhiksaye jnanadiptira vivekakhyateh

1.28. PRZEZ WYPELNIENIE CZLONOW DODATKOWYCH JOGI, GDY ZANIKNIE
NIECZYSTOSC, NASTAJE SWIATLO POZNANIA ROZROZNIAJACEGO

[F. r..] Dzieki wypetnieniu 'cztondw pomocniczych jogi (yoganga), gdy zaniknie nieczysto$é
(asuddhi), nastaje $wiatto poznania (jnana) az do 'poznania rozrézniajgcego (vivekakhyati) [wtacznie].

[Jogabhaszja]

Tych czlonédw pomocniczych (dodatkowych) jogi wymienia sie osiem. Przez ich_ wypemienie
nastepuje zanikanie (zniszczenie) pieciocztonowego 'btedu poznawczego (viparyaya)76, ktéry ma
nature nieczystosci (asuddhi). Gdy on zaniknie, zjawia sie 'nalezyte poznanie (samyagjnana). A w
miare wypetniania $ciezki jogi (Srodkéw do osiagniecia jogi, sadhana), proporcjonalnie do tego,
zmniejsza sie nieczystos¢. A w miare jak [nieczysto$c] sie zmniejsza, powieksza sie swiatto poznania,
proporcjonalnie do stopnia zaniku [nieczystosci].

Rzecz jasna, ze to powiekszanie sie [Swiatta poznania] doswiadcza 'petni blasku (prakarsa)
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dochodzac do 'poznania rozrézniajgcego (vivekakhyati), to znaczy uzyskujac rozpoznanie (vijnana)
'‘wiasciwej natury (svarupa) puruszy [jako odmiennej] od gun.

Wypetnienie 'cziondéw dodatkowych jogi (yoganga) jest 'przyczyng instrumentalng (karana)
oddzielenia (viyoga) nieczystosci, tak jak siekiera [jest przyczyng instrumentalng oddzielenia] tego, co
ma by¢ odciete. Z drugiej zas strony jest przyczyng instrumentalng osiggniecia (prapti) 'poznania
rozrdzniajacego (vivekakhyati); podobnie jak prawos¢ (cnota, dharma) [jest przyczyna] przyjemnosci
(sukha). Nie jest przyczyng instrumentalng w inny sposéb (anyatha). A ile tych 'przyczyn
instrumentalnych (karana) wystepuje w siastrze? — Podaje sie, ze jest ich dziewie¢, a mianowicie:

"Powstawanie [?] (tworzenie?, utpatti), staly stan (trwanie?, sthiti), przejawianie (abhivyakti),
wytwér [?] (przetwarzanie?, vikara), pratjaja, osiaganie (apti), oddzielanie.(viyoga), zmienianie
(modyfikowanie, anyatva) i podtrzymywanie (dhrti) — przyczyna instrumentalna jest dziewiecioraka; tak
podajg smrti."

[1] Sposréd tych [dziewieciu] powstawanie [?] (wytwarzanie?, utpatti) jest wtedy, gdy umyst ma
rozpoznawanie (proces myslenia?, vijnana).

[2] Przyczyna instrumentalna w postaci 'statego stanu (trwania?, sthiti) wystepuje wtedy, gdy umyst
(manas) spetnia funkcje stuzenia dla puruszy niczym, przyktadowo, pozywienie dla ciata.

[3] Przyczyna instrumentalna jako przejawienie (abhivyakti) dziata na przyktad w wypadku jasnienia
(Swiatta?, wizji?, aloka) barwy (rupa); zachodzi wtedy poznanie barwy.

[4] Przyczyna instrumentalna jako wytwér [?] (przetwarzanie?, vikara) jest wtedy, gdy inny
przedmiot swiadomosciowy (visaya) zadziata w umysle (manas) jak ogien w przedmiocie gotowania.

[5] Przyczyna instrumentalna w postaci pratjaji — jak poznanie dymu jest dla poznania ognia.

[6] Przyczyna instrumentalna w postaci osiggania (prapti — czyli wypetnianie 'czionéw
dodatkowych jogi (yoganga) dla [osiagniecia] 'poznania rozrézniajacego (vivekakhyati).

[7] To samo [czyli wypetnianie cztonéw dodatkowych jogi] jest przyczyng instrumentalng jako
oddzielanie (viyoga) nieczystosci (asuddhi).

[8] Przyczyna instrumentalna w postaci zmieniania (modyfikowania?, anyatva) — jak w wypadku
ztotnika w stosunku do ztota. Tak tez np. w stosunku do jednej [i tej samej] pratjaji kobiety wystepuje
niewiedza w wypadku otepienia (mudhatva), nienawis¢ (nieche¢, zazdro$é, dvesa) — w wypadku
cierpienia (przykrosci, duhkhatva), pragnienie (mitos$¢, raga) — w wypadku przyjemnosci (sukhatva),
poznanie tattwy (pierwiastka rzeczywistosci?, istoty?) — w wypadku neutralnosci (obiektywnosci,
obojetnosci, madhyasthya).

[9] Przyczyna instrumentalna jako podtrzymywanie (dhrti): cialo — w stosunku do 'narzadéw
psychicznych (indriya); one (narzady psychiczne) — w stosunku do niego (ciata); 'elementy grube
(mahabhuta) — w stosunku do cial; te za$ [ciata] — nawzajem w stosunku do siebie [ — stanowig
przyczyne instrumentalng w postaci podtrzymywania); i te wszystkie dla wszystkich — zaréwno ciata
roslinno-zwierzece, jak i ludzkie i boskie — ze wzgledu na wzajemne stuzenie (wspomaganie).

— Oto tak wyglada dziewie¢ przyczyn instrumentalnych.

A tych [dziewieC przyczyn instrumentalnych] mozna odnies¢, jak dalece to tylko mozliwe, do innych
kategorii rzeczywistosci (padartha). Ale wypetnianie dodatkowych cztonéw jogi pokrywa sie z dwoma
rodzajami przyczyn instrumentalnych.

[1.29. W tej [sutrze] okresla sie 'cztony dodatkowe jogi (yoganga):
[Jogasutra]
yamaniyamasanapranayamapratyaharadharanadhyanasamadhayo 'stavangani

~11.29. JAMY, NIJAMY, ASANY, PRANAJAMA, PRATJAHARA, DHARANA, DHJANA, SAMADHI —
OSMIOMA CZtONAMI DODATKOWYMI

[F. r..] Zasady moralne (yama), 'praktyki ascetyczno-mistyczne (niyama), pozycje (asana),
pows$ciggniecie prany (pranayama), wycofanie (pratyahara), 'przykucie [uwagi] (dharana),
kontemplacja (dhyana) i skupienie (samadhi) stanowig osiem cztonéw dodatkowych (pomocniczych)
[iogi].

[Jogabhaszja]
Nalezy je stosowaé (wypetnia¢, praktykowac) wedtug podanej kolejnosci i kolejno powiemy, na
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czym polegaja.
[1.30. Sposréd nich —
[Jogasutra]
ahimsasatyasteyabrahmacaryaparigraha yamah

[1.30. NIEKRZYWDZENIE, PRAWDA, NIEKRADZENIE, BRAHMACZARJA, NIEPOSIADANIE -
JAMAMI

[F. r.:] Na zasady moralne (yama) sktadajg sie: niekrzywdzenie (ahimsa), 'umitowanie prawdy
(satya), niekradzenie (asteya), brahmaczarja (wstrzemiezliwos¢, czystos¢ piciowa?) i nieposiadanie
(ubdstwo, aparigraha).

[Jogabhaszja]

Sposrod tych [zasad moralnych] niekrzywdzenie (ahimsa) polega na nieztosliwosci
(niedokuczliwosci) w stosunku do jakiejkolwiek istoty, w jakikolwiek sposob i kiedykolwiek., A
pozostate zasady moralne i praktyki ascetyczno-mistyczne (niyama) — majace to [niekrzywdzenie] za
podstawe (korzen) — praktykuje eie dla wytworzenia tego [stanu niekrzywdzenia], z catkowitym
nastawieniem sie na (oddaniem sie dla) osiggniecie tego [stanu niekrzywdzenia]. Stosuje sie je
dodatkowo tylko dla wytworzenia czystej formy tego [niekrzywdzenia). Zgodnie z tym powiedziano:
"Zaprawde ten oto bramin im wiecej chce praktykowaé 'regut ascetyczno-mistycznych (vrata), tym
bardziej sie uwalnia z pet (patologii, nidana) krzywdzenia, wytworzonych przez nieskupianie sie
(lenistwo duchowe, pramada), i wytwarza owo niekrzywdzenie w czystej postaci.”

Prawda (satya) jest to zgodnos$¢ mowy i umystu (manas) z rzeczywistoscig. To znaczy, ze mowa i
umyst majg by¢ zgodne z tym, co jest "widziane" (bezposrednio poznane, drsta) lub wyrozumowane
(anumita). Mowa stuzy (jest méwiona, ukta) dla przekazania wtasnego poznania (o$wiecenia, bodha)
komus innemu; jest ona taka, jesli nie jest oszukancza (zaktamana), ani bftednie ujmujaca, ani
niezrozumiata. Taka [mowa] stuzy dla dobra wszystkich istot, a nie dla zta (ostabiania, upadhata)
stworzen. A jesliby nawet byla tak nazywana, ale przyczyniataby sie wtasnie (tylko!) do ostabiania
stworzen, to nie bytaby prawda (satya, dobrem?), lecz wiasnie (tylko?) ziem (przewina, papa). Przez
takg mowe, pozornie (abhasa) cnotliwa, a w rzeczywistosci przeciwng cnocie (prawosci), osiggnetoby
sie najgorsza ciemnos$¢ (tamas). Dlatego biorac pod uwage dobro wszelkich istot, nalezy méwié
prawde.

Kradzenie (kradziez, steya) jest niezgodnym z siastrami przywtaszczaniem sobie cudzych rzeczy.
Przeciwienstwem tego jest niekradzenie (asteya), majace forme niepragnienia.

Brahmaczarja jest to opanowanie "narzadu rozrodczego" jako ukrytego (tajemnego, gupta)
'narzadu psychicznego (indriya)”®.

Nieposiadanie (ubéstwo, aparigraha) polega na 'nieposiadaniu na wiasnosé (nieprzyjmowaniu,
niezdobywaniu, asvikarana) przedmiotéw ze wzgledu na widzenie niedoskonatosci (niewygody,
szkody, dosa) w zdobywaniu ich, strzezeniu, przywigzaniu sie do nich, utracie ich lub uszkodzeniu.

— Oto takie sa 'zasady moralne (yama).

[1.31. Ale one —

[Jogasutra]

jatidesalkalasamayanavacchinnah sarvabhauma mahavratam

II.31. NIE OGRANICZONE KASTA, MIEJSCEM, CZASEM, OKOLICZNOSCIAMI, NA
WSZYSTKICH STOPNIACH — WIELKIM SLUBEM

[F. r..] [Zasady moralne (yama) winny sie sta¢] wielkim s$lubem (wielkg regutg ascetyczna,
mahavrata) — [przestrzeganym] niezaleznie od kasty (jati)’®, miejsca, czasu, okolicznosci i na
wszystkich stopniach [$wiadomosci (rozwoju duchowego)].

[Jogabhaszja]

Sposrdd tych [zasad moralnych] niekrzywdzenie (ahimsa) ograniczone jest kasta (jati), [np.] u
rybaka jest tylko krzywdzenie ryb, a nie ma krzywdzenia innych [istot]. To samo ograniczone jest
miejscem — [np.:] "Nie bede zabijat w 'Swietym miejscu kapieli (tirtha)". To samo ograniczone jest
czasem — [np.:] "Nie bede zabijat w czternastym dniu ksiezycowym ani w dniu dobrego omenu
(pomysinej wrozby)". To samo u tego, co juz zaprzestat [wyrzadzaé krzywde] w tych trzech
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[wypadkach], moze by¢ jeszcze ograniczone okolicznoscig (samaya) — [np.:] "Zabije dla bogéw lub
braminéw, a nie z innych wzgledéw". To samo sie odnosi do wojownikoéw (rycerzy, kszatrijow), ktérzy
wyrzadzajg krzywde tylko w walce (bitwie), a nie w innym wypadku. Niezaleznie od tych — kasty,
miejsca, czasu i okolicznosci — czyli pod kazdym wzgledem, niekrzywdzenia i pozostatych [zasad
moralnych] winno sie przestrzega¢. [Przestrzeganie zasad moralnych] na wszystkich stopniach
[istnienia], w stosunku do wszystkich [istot], pod kazdym wzgledem, bezwyjatkowo i na wszystkich
stopniach [$wiadomosci (rozwoju duchowego)] nazywa sie wielkim $lubem (wielkg regutg ascetyczna,
wielkg obserwancja, mahavrata).

[Jogasutra]
Saucasamtosatapassvadhyayesvarapranidhanani niyamah

11.32. OCZYSZCZANIE, ZADOWOLENIE, ASCEZA, MEDYTACJE, SKUPIENIE SIE NA ISWARZE
— TO NIJAMY

[F. r.:] Oczyszczanie (Sauca), zadowolenie (sa-tosa), asceza (tapas), medytacje (svadhyaya) i
oddanie sie (skupienie sie na, pranidhana) ISwarze stanowig 'praktyki ascetyczno-mistyczne (niyama).
[Jogabhaszja]

[1.32. Sposréd tych [nijam] oczyszczanie dokonywane ziemia, woda itd. oraz przyjmowanie
[rytualnie] czystego pokarmu itd. jest oczyszczaniem (czystoscia, $auca) zewnetrznym®. Zmywanie
zanieczyszczen swiadomosci (citta) — to [oczyszczanie] wewnetrzne.

Zadowolenie (samtosa) polega na niepragnieniu otrzymania czegos wiecej dzieki zadowalaniu
(cieszeniu) sie tym, co sie ma "tuz pod reka"®'.

Asceza (tapas) — to cierpliwe znoszenie 'par przeciwienstw (dvandva). A pary przeciwienstw — to
gtéd i pragnienie, chtéd i upat, stanie i siedzenie, 'zupetne milczenie (kasthamauna) i 'milczenie
formalne (akaramauna)sz. [Zalicza sie tu] tez praktyki ascetyczne 'takie, jakie sie stosuje
(yathayogam)®, jak krcchra®®, candrayana (post ksiezycowy)®, santapana itp.

Medytacja (rozmyslanie?, svadhyaya) polega na studiowaniu (recytowaniu?, adhyayana) ksiag
(nauk, $astra) o wyzwoleniu (moksa) lub powtarzaniu (japa) 'mistycznej zgtoski OM (pranava).

'Skupienie sie na ISwarze (oddanie sie ISwarze, ISvara-pranidhana) — to powierzenie (ofiarowanie)
wszystkich czynéw®’ jemu jako najwyzszemu mistrzowi (nauczycielowi duchowemu, guru).

"Ten, kto tkwi w sobie [niezaleznie od tego], czy odpoczywa (lezy), siedzi, stoi, czy jest w drodze —
ma zniweczong sie¢ stabosci (vitarka)BB, moze ujrze¢ zanik zalgzka [kotowrotu] wcielen (Swiata,

samsara), na zawsze 'w stanie jogi (yukta) zazywa rozkoszy niesmiertelnosci.”

Zgodnie z czym powiedziano: "Przez to zarédwno dojscie do wewnetrznego «ja» (ducha, cetana),
jak i zanik przeszkéd"®®.

[1.33. Co do tych 'zasad moralnych (yama) i 'praktyk ascetyczno-mistycznych (niyama) —
[Jogasutra]
vitarkabadhane pratipaksabhavanam
11.33. GDY ATAKUJA SEABOSCI — WYTWARZANIE PRZECIWIENSTWA

[F. r..] Gdy atakujg stabosci (mysli, vitarka)go, nalezy stosowac¢ (wytwarzaé, kontemplowag,
bhavana) przeciwdziatanie (pratipaksa).

[Jogabhaszja]

Jesliby u tego bramina powstawaty stabosci (mysli, vitarka) na korzysé krzywdzenia itp. — :np.:
"Zabije tego, ktéry czyni Zle; bede ktamat; przywtaszcze sobie tez jego pienigdze; i bede miat stosunki
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Z jego zona; i stane sie wiascicielem jego mienia." — gdy go w ten sposo6b atakuje goraczka mysli
(stabosci, vitarka), sprowadzajaca go z wiasciwej drogi, niech stosuje (wytwarza, kontempluje)
przeciwdziatanie (mysli przeciwne) tamtym. Niech wytwarza [np. takie mysli]: "Przypiekany strasznym
ogniem 'egzystencji swiatowej (kolejnych wcielen, samsara) szukam ucieczki w cnocie (prawosci,
prawach moralnych, dharma) jogi, zapewniajacej bezpieczenstwo wszystkim istotom. Zaiste jestem
tym, co porzuciwszy stabo$¢, wciaz do niej powraca, zachowujac sie na rowni z psem; jak pies
zlizujgcy [swoje] wymiociny, ktdéry to, co wyrzucit z siebie, znéw przyjmuje." To samo
[przeciwdziatanie] winno sie stosowa¢ do drugiej sutry [ktéra moéwi o praktykach ascetyczno--
mistycznych]. ,

[Jogasutra]

vitarka himsadayah krtakaritanumodita lobhakrodhamohapurvaka  mrdumadhyadhimatra
duhkhajnananantaphala iti pratipaksabhavanam

ll. 34. "SLABOSCI - KRZYWDZENIE ITD. — CZYNIONE, NAKLANIANIE DO NICH,
POCHWALANIE ICH — NASTEPSTWEM ZADZY, GNIEWU, ZASLEPIENIA; DROBNE, SREDNIE,
WIELKIE; BEZKRESNYM ICH OWOCEM - CIERPIENIE, NIEWIEDZA" — OTO STOSOWANIE
PRZECIWDZIALANIA

[F. r.;] Stosowanie przeciwdziatania (pratipaksa) polega na rozmyslaniu [?] (wytwarzaniu mysli?,
kontemplowaniu, bhavana), ze cierpienie (duhkha) i niewiedza (ajnana) sg niekonczacym sie (ananta)
skutkiem (owocem, phala) stabosci (mysli, vitarka), [ktérych naturg jest sktonnos$¢ do] krzywdzenia
(himsa) itd., jesli sg urzeczywistnione (krta), jesli sie naktania [kogo$] do ich urzeczywistnienia (karita)
lub sie je pochwala (anumodita) — bedacych nastepstwem Zzadzy (lobha), gniewu (krodha) lub
zaslepienia (moha) — czy to [dotyczg krzywdzenia itd.] w matym stopniu (mrdu), w srednim (madhya),
czy wielkim (adhimatra).

[Jogabhaszja]

[1.34. Sposréd tych [stabosci] krzywdzenie (himsa) jest trojakie: uczynione (zrealizowane),
naktanianie do uczynienia i pochwalanie [gdy uczynione]. Z kolei kazde z tych trzech jest znow
potréjne: z zadzy — np. [w stosunku do zwierzecia] dla miesa i skory, z gniewu — np. ze ktos uczynit
zlo, z zaslepienia — np.: "To bedzie dla mnie zastuga (prawoscia, dharma)". W dalszym ciggu zadza,
gniew i zaslepienie sg trojakie: drobne, srednie i wielkie. Tak oto mamy dwadziescia siedem odmian
krzywdzenia. Zaréwno drobne, Srednie, jak i wielkie krzywdzenie jest trojakie: stabo drobne, srednio
drobne i silnie drobne; tak samo — stabo s$rednie, umiarkowanie $rednie i wielce Srednie; tak tez —
stabo wielkie, srednio wielkie i nadmiernie wielkie. Tak wiec krzywdzenie wystepuje w osiemdziesieciu
jeden odmianach. W dalszym ciagu mozna to [krzywdzenie] rozr6zni¢ — z rozkazu (obowigzku,
niyama), z wtasnego wyboru (vikalpa) i zbiorowo (wspoélnie z innymi, samuccaya) w stosunku do
niezliczonej liczby poszczegélnych [?] (odmian?, bheda) istot zyjacych, a zatem [krzywdzenie] jest
niezliczone. To samo nalezy zastosowac do nieprawdy i innych [stabosci].

Zaprawde te oto stabosci (vitarka) majg niekonczacy sie skutek (owoc) cierpienia (duhkha) i
kontemplowanie [?] (rozwazanie?, bhavana) [tego faktu] stanowi przeciwdziatanie [owym stabosciom].
"Majg one cierpienie i niewiedze jako niekonczacy sie skutek" — wytwarzanie tego rodzaju mysli
stanowi przeciwdziatanie.

Tak tez krzywdziciel najpierw pozbawia sity (virya energii) tego, ktéry ma byé zniszczony. A
nastepnie obalajac orezem (mieczem, bronig, nozem, $astra) itd., rani. Potem pozbawia réwniez i
zycia. Z tej przyczyny, ze krzywdziciel pozbawia [ofiare] sity, jego psychiczny (cetana) lub fizyczny
(acetana) organ (upakarana) zostaje pozbawiony sity. Z powodu sprawiania cierpienia doswiadcza
cierpienia w piekle (naraka), w ciele zwierzecym, w postaci [ztego?] ducha (preta). Z powodu
niszczenia zycia i on zyje w obawie o utrate zycia w kazdej chwili i nawet jesli oczekuje (zyczy sobie)
Smierci, z trudem nabiera glebokiego oddechu, poniewaz owocowanie (skutek) karmiczne
ograniczone [w czasie] daje o sobie znaé jako skutek przykry. A jesli jakim$ sposobem krzywdzenie
byto wmieszane w zastuge (cnote, punya), wtedy osiagngwszy [nawet] stan przyjemny, jego okres
zycia bedzie krétki. To samo nalezy odnies¢' odpowiednio do nieprawdy i innych. A w ten sposéb
kontemplujac tenze skutek (owocowanie) stabosci (vitarka) — ktéry jest konieczny, ale niepozadany —
nie poddaje sie umystu (manas) stabosciom (vitarka).

[1.35. Dzieki 'wytwarzaniu mysli (kontemplowaniu) przeciwnych [stabosciom], stajg sie one
'przedmiotem usuwania (heya), a jesli nie bedg mialy cech odradzania sie, wtedy wskazéwka, ze
zostaty opanowane przez jogina, bedg wystepujace u niego 'moce jogiczne (siddhi), a mianowicie:

[Jogasutra]
ahimsapratisthayam tatsamnidhau vairatyagah
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11.35. PO UGRUNTOWANTU SIE W NIEKRZYWDZENIU W JEGO OBECNOSCI 'USTAJE
WROGOSC

[F. r.:] Gdy [jogin] ugruntuje sie w [cnocie] niekrzywdzenia (ahimsa), w jego obecnosci ustajg
[wszelkie akty] wrogosci [ze strony innych istot].

[Jogabhaszja]

Ustaje [wrogos€] ze strony wszystkich istot zyjacych.

[Jogasutra]

satyapratisthayam kriyaphalasrayatvam

11.36. PO UMOCNIENIU SIE W PRAWDZIE — ZALEZNOSC CZYNOW | SKUTKOW
[F. r.:] Gdy [jogin] ugruntuje sie w prawdzie (satya), od jego woli zalezg czyny moralne
[innych] i ich skutki.

[Jogabhaszja]

[1.36. Jesli [jogin] powie [innemu]: "Badz prawy!" — to [ten inny] staje sie prawy; "Osiagnij niebo!" — i
oto; [ten] osigga niebo. Skuteczna jest jego mowa.

[Jogasutra]
asteyapratisthayam sarvaratnopasthanam
11.37. PO UMOCNIENIU SIE W NIEKRADZENIU ZBLIZAJA SIE WSZELKIE KLEJNOTY

[F. r..] Gdy [jogin] ugruntuje sie w cnocie niekradzenia (asteya), wszystkie "klejnoty” (ratna)
zblizaja sie do niego.

[Jogabhaszja]

11.37. "Klejnoty" (ratna) znajdujace sie 'w catym swiecie (na wszystkich stronach $wiata, sarvadis)
'zblizaja sie do niego (wchodzg w stan jego posiadania, asya upatisthante).

[Jogasutra]
brahmacaryapratisthayam viryalabhah
11.38. PO UGRUNTOWANIU SIE W BRAHMACZARJI — OSIAGNIECIE MOCY

[F. r..] Gdy [jogin] umocni sie w [cnhocie] brahmaczarji (wstrzemiezliwosci, czystosci piciowej?)
osigga moc (energie duchowa, virya).

' [Jogabhaszja]

[1.38. Przez ktérej osiagniecie wznosi (gromadzi, wzmacnia, utkarsayati) guny niezniszczalne. |
staje sie siddha”', ktéry ma moc przekazywania [swojego] poznania uczniom.

[Jogasutra]

aparigrahasthairye janmakathantasambodhah

11.39. GDY TRWA W NIEPOSIADANIU, POZNAJE INTUICYJNIE STANY WCIELEN

[F. r.:] Gdy [jogin] utrzymuje sie w [cnhocie] ubdstwa (nieposiadania, aparigraha), poznaje intuicyjnie
stany [swoich] zywotow (wcielen).

[Jogabhaszja]

[1.39. Zjawia sie u niego [odpowiedz na pytanie]: "Kim bytem?", "Dlaczego (jakim sposobem) [taki]
bytem?", czy tez "Dlaczego jest to [wcielenie]?", lub "Jacy bedziemy?", lub tez "Dlaczego bedziemy
[tacy]?". Tego rodzaju pragnienie poznania wiasnych standéw istnienia (wcielen) w przesztosci,
terazniejszosci i przysztosci zostaje zaspokojone w sposéb naturalny.

Takie sg siddhi (moce nadludzkie), gdy sie umocni w zasadach moralnych (yama).

[1.40. Oméwimy [siddhi (moce nadludzkie)] bedace rezultatem 'praktyk ascetyczno-mistycznych
(niyama).

[Jogasutra]

Saucat svangajugupsa parair asamsargah

[1.40. PRZEZ OCZYSZCZANIE — "UNIKANIE" WLASNEGO CIALA | NIELACZENIE SIE Z INNYMI

[F. r.:] Dzieki oczyszczaniu (Sauca) [jogin] 'ma nieche¢ do (jugupsa, "unika", "trzyma sie z dala od")
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wilasnego ciata i nie taczy sie z [ciatami] innych (innymi [ciatami], para).

[Jogabhaszja]

Gdy ma nieche¢ do wiasnego ciata, zaczyna sie oczyszczanie, widzi niedoskonato$¢ ciata, nie
taczy sie z ciatem i staje sie dgazacym (yati). A nadto 'nie taczy sie (nie miesza sie) z innymi [ciatami].
Widzac nature ciata, pragnie usuna¢ [doswiadczenie] wtasnego ciata. Chociaz oczyszcza [je] ziemia,
wodg itd., jednak nie widzi czystosci ciata, dlaczego miatby sie wiec taczyé (mieszac) z ciatami innych
(z innymi ciatami)®.

[1.41. A nadto —

[Jogasutra]

sattvasuddhisaumanasyaikagryendriyajayatmadarsanayogyatvani ca

I.41. CZYSTOSC SATTWY, POGODA UMYStU, JEDNOLITOSC, ZWYCIESTWO NAD
NARZADAMI PSYCHICZNYMI | ZDOLNOSC WIDZENIA ATMANA

[F. r.:] [Nadto przez oczyszczanie zdobywa sie] czystos¢ sattwy, 'pogode umystu (dobre
samopoczucie, saumanasya), jednolitos¢ (aikagrya) [$wiadomosci], opanowanie (jaya) 'narzadéw
psychicznych (indriya) i zdolnos¢ (yogyata) "widzenia" (bezposredniego poznania, darsana) atmana
(siebie samego, "ja").

[Jogabhaszja]

— "pojawia sie" — trzeba by [do sutry] dopowiedzie¢. Dzieki oczyszczaniu (suci) pojawia sie
czystosc¢ sattwy, stad — dobre samopoczucie (pogoda umystu,. saumanasya), nastepnie — jednolitosé
(aikagrya) [swiadomosci], w rezultacie czego — opanowanie 'narzgdoéw psychicznych (indriya), a stad
sattwa 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi) ma zdolnos¢ "widzenia" (darsana) atmana ("ja", jazni) — oto
CO sie osigga przez wytrwatos¢ w oczyszczaniu (Sauca).

[Jogasutra]
samtosad anuttamah sukhalabhah
[.42. PRZEZ ZADOWOLENIE — OSIAGNIECIE NIEPRZEWYZSZALNEGO SZCZESCIA

F. r..] Przez [¢wiczenie sie w] zadowoleniu (samtosa) osigga sie niezrownane szczescie
(szczesliwosé, przyjemnoscé, sukha).

[Jogabhaszja]

[1.42. Zgodnie z tym powiedziano:

"Ani rozkosz mitosci na ziemi

ani wielkie szczescie w niebie

nie jest warte nawet szesnastej czesci szczescia

ktére daje zniweczenie pragnien"®.

[Jogasutra]

kayendriyasiddhir asuddhiksayat tapasah

I.43. MOC NADLUDZKA NAD CIALEM | NARZADAMI PSYCHICZNYMI — NA SKUTEK
ZNIKNIECIA NIECZYSTOSCI — DZIEKI ASCEZIE

[F. r.:] Dzieki ascezie (tapas) — na skutek znikniecia nieczysto$ci (asuddhi) — osigga sie 'moc
nadludzka (siddhi) nad ciatem i 'narzadami psychicznymi (indriya).

[Jogabhaszja]

11.43. Przez wypetnienie samej tylko ascezy (tapas) niszczy sie nieczystos¢ w postaci zastony i
zmacenia [w swiadomosci]. Dzieki usunieciu tych [nieczystosci w postaci] zastony i zmacenia [osigga
sie] 'nadludzkie moce (siddhi) nad ciatem, jak atomowos¢ (animan) itd. > [Osiaga sie] réwniez
nadludzkie moce 'narzaddéw psychicznych (indriya), jak jasnostyszenie, jasnowidzenie itd.

[Jogasutra]
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svadhyayad istadevatasamprayogah
|1.44. PRZEZ MEDYTACJE — KONTAKT Z DOWOLNYMI BOSTWAMI

[F. r..] Dzieki medytacjom (svadhyaya) zdobywa sie fgcznos¢ (samprayoga) z dowolnymi
(pozadanymi do pracy duchowej, ista) bostwami (devata).

[Jogabhaszja]

Il. 44. Bogowie (deva), ryszi (Swieci medrcy, rsi) i siddhowie (pétbogowie lub joginowie obdarzeni
nadludzkimi mocami) ukazujg sie praktykujacemu medytacje (svadhyaya) i uczestniczg w jego pracy.

[Jogasutra]
samadhisiddhir iSvarapranidhanat
11.45. MOC NADLUDZKA ZE SKUPIENIA — DZIEKI SKUPIENIU SIE NA ISWARZE

[F. r..] Dzieki 'skupieniu sie (oddaniu sig, pranidhana) l|swarze osigga sie 'moc nadludzka
(siddhi),[wyniktg ze] skupienia (samadhi).

[Jogabhaszja]

11.45. Kto cate swoje istnienie (bhava)® powierzyt Iswarze, ten osiaga moce nadludzkie [wynikte ze]
skupienia (samadhi), dzieki czemu wszystko, cokolwiek chce poznac, poznaje prawdziwie (nie takim,
jakim nie jest, avitatha) w roznych miejscach, w réznych ciatach (deha) i na réznych "ptaszczyznach"
czasu (kala). Albowiem jego 'akt poznania prawdy (prajna) poznaje zgodnie z rzeczywistoscig
(yathabhutam).

11.46. Oméwito sie 'zasady moralne (yama) i 'praktyki ascetyczno-mistyczne (niyama) wraz z [ich]
'mocami nadludzkimi (siddhi). Oméwimy 'pozycje jogiczne (asana) i inne [cztony dodatkowe jogi].
Sposrdd nich —

[Jogasutra]

sthirasukham asanam

[1.46. ASANA — NIERUCHOMA | WYGODNA

[F. r.:;] 'Pozycja jogiczna (asana) winna by¢ nieruchoma (sthira) i wygodna (sukha).

[Jogabhaszja]

— jak nE padmasana (pozycja Iotosowa) bhadrasana (pozycja mlia(? virasana (pozycja
bohaterska , Svastikasana (pozija pomyslnosci, pozija w formie swastykl) dandasana pozyc&a
klja) o sopasraya (z podporkag , paryanka (Iezowa) 0 krauncanlsadana (pozyCJa kullkowa)
hastinisadana (pozyCJa stonia)'®, ustranisadana (pozyCJa W|elbiqd2|a) 06 samasamsthana (pozyCJa

zréownowazona)'”’, sthirasukha (nieruchoma i wygodna)'® i yathasukha (byle wygodna)'®- oto [te
asany] i im podobne [nalezy uprawiac].

[Jogasutra]
prayatnasaithilyanantasamapattibhyam
11.47. WRAZ Z ROZLUZNIENIEM NAPIECIA, POLACZENIEM SIE Z NIESKONCZONYM

[F. r.;] [Asanie] powinno towarzyszy¢ 'rozluznienie napiecia (prayatnasaithilya) lub potaczenie sie
(popadniecie w stan, samapatti) z Anantg (Nieskonczonym)
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[Jogabhaszja]
11.47. Nalezy dopowiedzie¢, ze [asana nieruchoma i wygodna] pojawia sie [przy rozluznieniu...].

Przez ustanie (zanik) napiecia osigga sie asane, dzieki ktorej nie wystepuje drzenie ciata. Lub tez
Swiadomos¢ (citta) potaczona z Anantg wytwarza asane .

[Jogasutra]
tato dvandvanabhighatah
1.48. DZIEKI TEMU NIE ATAKUJA PARY PRZECIWIENSTW

[F. r.:] Dzieki temu (spetnieniu warunkéw z poprzedniej sutry) nie dokuczajg [praktykujacemu] 'pary
przeciwienstw (dvandva).

[Jogabhaszja]

[1.48. Dzieki opanowaniu asany (pozycji jogicznej) nie atakujq [praktykujacego] pary przeciwienstw
jak chtéd i upat itd.

[Jogasutra]
tasmin sati Svasaprasvasayor gativicchedah pranayamah
[1.49. GDY TO JEST, PRZERYWANIE BIEGU WDECHU | WYDECHU — PRANAJAMA

[F. r..] Gdy asana zostata opanowana, wtedy stosuje sie przerywanie (viccheda) wdechu
(wdychania prany, svasa) i wydechu (wydychania prany, prasvasa), czyli powsciggniecie prany
(pranayama) “.

[Jogabhaszja]

11.49. "Wdech" (Svasa) jest to wchtanianie zewnetrznego "wiatru" (vayu, tchnienia zyciowego,
prany), gdy asana zostala opanowana. "Wydech" (prasvasa) jest to wypuszczanie "wiatru"
wewnetrznego ("brzusznego", kausthya-). Przerywanie biegu (gati) tych dwu — gdy nie ma ich obu — to
pranajama (powsciggniecie prany).

Il. 50. To zas powsciggniecie prany (pranayama) —
[Jogasutra]
bahyabhyantarastambhavrttir desakalasamhhyabhih paridrsto dirghasuksmah

1.50. MA STANY: ZEWNETRZNY, WEWNETRZNY, STEUMIONY; CWICZONA MIEJSCEM,
CZASEM, LICZBA; DLUGOTRWALA, SUBTELNA

[F. r.:] [Powsciagniecie prany] ma stany (zjawiska, vrtti): zewnetrzny (bahya), wewnetrzny
(abhyantara) i sttumiony (stambha); ¢wiczone [jest] (paridrsta) przy pomocy miejsca (desa), czasu
(kala) i liczby (proporcji, samkhya); powinno by¢ dtugotrwate i subtelne (suksma).

[Jogabhaszja]

Gdy nie ma biegu (gati, ruchu) [prany] po "wydechu" (prasvasa) — to [jest pranajama] zewnetrzna.
Gdy nie ma biegu [prany] po "wdechu" (Svasa) — to jest [pranajama] wewnetrzna. Trzecia [pranajama]
polega na stanie .(zjawisku, vrtti) sttumienia (stambha) — gdy nastgpi zanik tych obu [biegéw ptany] od
jednorazowego aktu [sttumienia]. Jak woda wylana na rozpalony kamien wszedzie (zewszad,
sarvatas) wysycha, tak samo znika rownoczesnie bieg tych obu ("wdechu" i "wydechu").

Wszystkie te trzy [pranajamy] éwiczy sie (obserwuje sie, paridrsta) przy pomocy miejsca; majg one
bowiem miejsce (desa) biegnace (idace, iyant) jako przedmiot swiadomosciowy (visaya). "¢wiczone
przy pomocy czasu (kala)" — to znaczy, ze [pranajamy] sa poprzedzielane [?] (okreslone?,
avacchinna) przez ujmowanie (postrzeganie, avadharana) [ich] w okreslonej liczbie momentéw
(ksana). [Pranajamy] ¢wiczone przy pomocy liczby (samkhya) [¢wiczone sa nastepujaco]: Przez
okreslong liczbe "wdechow" i "wydechow" jest pierwszy akt ("wzniesienie") [pranajamy]. Gdy do tego
utrzymywanego [aktu] tej [pranajamy dotaczy sie drugg pranajame] przez takg sama [liczbe
"wdechéw" i "wydechdw"], to jest drugi akt ("wzniesienie", udghata). Tak samo [otrzymujemy] trzeci
akt ("wzniesienie") [pranajamy]. W ten sposéb ¢éwiczenie przy pomocy liczby [gdy sie poprzestanie na
pierwszym akcie] jest stabe, odpowiednio [gdy sie poprzestanie na drugim] — srednie i odpowiednio
[gdy sie skonczy na trzecim akcie] — silne. Ot6z ta [pranajama] tak ¢wiczona staje sie dtugotrwata i
subtelna.

[Jogasutra]
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bahyabhyantaravisayaksepi caturhah
I1.51. CZWARTA — PRZEKRACZAJACA PRZEDMIOT ZEWNETRZNEGO | WEWNETRZNEGO

[F. r.:] Czwarta [pranajama] przekracza (przenika, rozprasza, obala, aksepin) przedmiot
Swiadomosciowy (visaya), ktory wystepuje przy zewnetrznym i wewnetrznym [stanie pranajamy].

[Jogabhaszja]

[1.51. [Pranajama] éwiczona (paridrsta) z przedmiotem swiadomosciowym (visaya) zewnetrznego
[iej stanu] przy pomocy miejsca, czasu i liczby zostata przekroczona (rozproszona, obalona, aksipta).
Tak samo c¢wiczona z przedmiotem wewnetrznego [jej stanu] zostata przekroczona (aksipta). W
obydwu wypadkach stata sie dtugotrwata i subtelna. Gdy w nastepstwie tych dwu pranajam
(powsciagnie¢ prany), dzieki zdobywaniu 'stopni jogi (bhumi), zaniknie stopniowo bieg [prany
poprzedzajacy te dwa rodzaje powsciggniecia prany, czyli pranajamy], to mamy czwartg pranajame.

Natomiast trzecia [pranajama], nie dbajac o przedmiot Sswiadomosciowy (visaya), nie ma
[poprzedzajacego ja] biegu [prany], lecz od razu, jak tylko zostanie zapoczatkowana, ¢wiczona jest
przy pomocy miejsca, czasu i liczby, stajgc sie dtugotrwata i subtelna.

W czwartej zas [pranajamie], przez ujmowanie (postrzeganie, avadharana) przedmiotu przy
"wdechu" i "wydechu", stopniowo — dzieki zdobywaniu stopni jogi — w nastepstwie przekroczenia
obydwu zanika bieg [prany], i tym sie czwarta pranajama rézni [od poprzedniej].

[Jogasutra]

tatah ksiyate prakasavaranam

I1.52. PRZEZ TO ZNIKA ZASLONA PRZEJRZYSTOSCI

[F. r.:;] Dzieki tym [pranajamom] znika zastona (avarana) przejrzystosci (prakasa)

[Jogabhaszja]

[1.52. U jogina ¢wiczacego pranajamy ginie karman, przystaniajacy poznanie (jnana) rozrézniajace
(viveka). W zwigzku z tym podaje sie nastepujaca wypowiedz: "Przystoniwszy sattwe — ktdrej naturg
jest przejrzystos¢ — siecia Indry, zawierajacq wielkie omamienie (mahamoha), czyni to, co nie powinno
by¢ czynione." A zatem jego karman, przystaniajacy przejrzystos¢ (prakasa), wiazacy [go] z
kotowrotem wcielen (samsara), dzieki cwiczeniu powsciggniecia prany (pranayama) staje sie bezsilny i

z kazdg chwilg jest niszczony. W tym duchu powiedziano: "Nie ma wyzszej ascezy (tapas) od
pranajamy; przy jej pomocy usuwa sie catkowicie zanieczyszczenia i osigga swiatto poznania."
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[1.53. Co jeszcze:

[Jogasutra]

dharanasu ca yogyata manasah

11.53. 1 ZDOLNOSC UMYStU DO DHARAN

[F. r.:] [Dzieki pranajamie] osigga sie tez zdolnos¢ umystu (manas) do dharan (aktow przykucia
uwagi).

[Jogabhaszja]

Przez samo tylko ¢éwiczenie pranajamy [mozna osiggna¢ te zdolnos¢]. Zgodne to jest z
wypowiedzig: "lub przez wydychanie i (lub) zatrzymywanie prany" .

[1.54. A teraz- — co to jest wycofanie (pratyahara):
[Jogasutra]
svavisayasamprayoge cittasvarupanukara ivendriyanam pratyaharah

I.54. GDY NARZADY PSYCHICZNE PO ODDZIELENIU SIE OD SWOICH PRZEDMIOTOW
NIEJAKO NASLADUJA WEASCIWA NATURE SWIADOMOSCI — TO PRATJAHARA

[F. r.] Gdy 'narzady psychiczne (indriya) oddzielg sie od swoich (wtasciwych im) przedmiotow
(visaya), wtedy niejako nasladujg (zachowujg sie podobnie do, anukara) 'wlasciwg nature (svarupa)
Swiadomosci (citta) [i to nazywa sie] wycofaniem (pratyahara).

[Jogabhaszja]
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Gdy [narzady psychiczne] nie majg facznosci (samaprayoga) ze swoimi przedmiotami (visaya), to
niejako nasladuja (anukara) witasciwg nature swiadomosci (citta). Jesli nastgpi powsciggniecie
(nirodha) swiadomosci, to podobnie jak swiadomos¢ zostajg powsciggniete 'narzady psychiczne
(indriya) i nie potrzeba stosowac! innego srodka dodatkowo (jako drugiego) do pokonania narzgdéw
psychicznych. Jak krélowa pszczét gdy poleci w gére, to za nig wzlecg inne pszczoty, a gdy usigdzie,
to w $lad za nig siadaja, tak samo narzady psychiczne — gdy swiadomos¢ jest powsciggnieta, réwniez
one zostajg powsciagniete; oto na tym polega wycofanie (pratyahara).

[Jogasutra]
tatah parama vasyatendriyanam
11.55. PRZEZ TO — NAJWYZSZE OPANOWANIE NARZADOW PSYCHICZNYCH

[F. r..] Dzieki wycofaniu (pratyahara) osiaga sie najwyzsze opanowanie (vasyata) 'narzadow
psychicznych (indriya).

[Jogabhaszja]

[1.55. [1] Niektorzy sadza, ze pokonanie 'narzadéw psychicznych (indriya) polega na
nierozpraszaniu sie na [przedmiotach], takich jak dzwiek itd. Rozproszenie (vyasana) jest
przywigzaniem (przylgnieciem, sakti), odcigga go (narzad psychiczny) przeto od dobra (czegos
lepszego, sreyas).

[2] — Albo na czynnosci [narzadéw psychicznych] nie zabronionej [przez Sruti itd.
z prawem moralnym.

9] czyli zgodnej
[3] Inni [zalecaja], aby swobodnie, wedtug swej woli (zyczenia), mie¢ kontakt z dzwiekiem itd.

[4] Niektérzy [sq przekonani], ze pokonanie narzadéw psychicznych nastapi wtedy, gdy nie ma ani
pragnienia,, ani awersji, co sprawia, ze poznanie dzwieku itd. staje sie wolne (Sunya) od przyjemnosci
(sukha) i przykrosci (duhkha).

[5] Jaigisavya [twierdzi], ze gdy jest 'jednolity stan (jednolito$¢, aikagrya) swiadomosci (citta), nie
ma dziatania narzadoéw psychicznych.

A nastepnie — ale pod warunkiem, ze jest owo najwyzsze opanowanie [narzadéw psychicznych, o
ktorym mowi sutra] — gdy $wiadomos¢ zostanie powsciagnieta, to i narzady psychiczne beda
pows$ciagniete i wtedy joginowie nie potrzebujg innego srodka, stosowanego z wysitkiem dodatkowo
(jako drugiego), do pokonania narzadéw psychicznych.

Ksiega trzecia
O WIBHUTI czyli NADLUDZKICH MOCACH
[Jogabhaszja]

[ll.1. Powiedziato sie o pieciu posrednich (zewnetrznych, bahis) cztonach dodatkowych jako
'Srodkach do osiagniecia jogi (sadhana). Nalezy powiedzie¢ o 'przykuciu uwagi (dharana):

[Jogasutra]

desabandhanas cittasya dharana

l1l. 1. ZWIAZANIE SWIADOMOSCI Z MIEJSCEM —DHARANA

[F. r.:] Zwiazg nie [zjawiska] Swiadomosci (citta) z miejscem (desa) jest to 'przykucie uwagi
(dharana).

[Jogabhaszja]

'Przykucie uwagi (dharana) jest to zwigzanie (bandha) swiadomosci (citta) przez samo tylko
zjawisko Swiadomosciowe (vrtti) z 'czakrg (os$rodkiem, c:akra)1 w okolicy pepka (nabhi), z lotosem

serca (hrdayapundarika),. ze Swiattem na gtowie (murdhajyotis), z koAcem nosa, z koncem jezyka i
tym podobnymi miejscami (desa) lub przedmiotem swiadomosciowym (visaya) zewnetrznym.

[Jogasutra]
tatra praty ayaikatanata dhyanam
l1l.2. W TYM JEDNOSTAJNOSC PRATJAJI — DHJANA

[F. r..] Gdy w tym [miejscu przykucia uwagi] zachodzi jednostajno$¢ (ekatanata) pratjaji, to jest
kontemplacja (dhyana).
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[Jogabhaszja]

lll. 2. Jednostajnos¢ (ekatanata), czyli jednakowy potok pratjaji (pratyaya) majacy jako podpore
swiadomosciowa (alambana) 'przedmiot kontemplacji (dhyeya) w tym miejscu (desa)”, nieskalany
odmienng (inng) pratjaja — to kontemplacja (dhyana).

[Jogasutra]
tadevarthamatranirbhasam svarupasunyam ivva samadhih

lll. 3. TA SAMA MAJACA JASNIENIE SAMEJ TYLKO RZECZY, JAK GDYBY POZBAWIONA
SWOJEJ NATURY — SAMADHI

[F. r..] Ta sama (kontemplacja) gdy ma zjawienie sie (jasnienie, nirbhasa) 'samej tylko rzeczy
(arthamatra) — jak gdyby pozbawiona ($unya) 'swojej natury (svarupa) — jest skupieniem {samadhi)®.

[Jogabhaszja]

[ll. 3. Gdy ta sama kontemplacja (dhyana) ma zjawienie sie (nirbhasa) postaci (akara) 'przedmiotu
kontemplacji (dhyeya), jak gdyby pozbawiona (opr6ézniona ze, sunya) 'swojej natury (svarupa) — istotg
(atman) ktérej jest pratjajg — na skutek przyjecia (posiadania) 'wtasciwej natury (wlasciwego stanu
istnienia, svabhava) 'przedmiotu kontemplacji (dhyeya) — wtedy sie mowi, ze jest to skupienie
(samadhi).

[Jogasutra]
trayam ekatra samyamah
1. 4. TROJKA W JEDNYM — SANJAMA

[F. r..] Gdy [te] trzy [stany: przykucie uwagi (dharana), kontemplacja (dhyana) i skupienie (samadhi)
zostang skupione (Sciagniete)] w jednym [przedmiocie $wiadomosciowym], to mamy sanjame
(8ciagniecie, samyama).

[Jogabhaszja]

[ll. 4. Ta oto trojka — 'przykucie uwagi (dharana), kontemplacja (dhyana) i skupienie (samadhi) —w
jednym (ekatra) — to sanjama (samyama, $ciggniecie).

Gdy te trzy $rodki (sadhana, stopnie $ciezki jogi) dotyczg jednego przedmiotu swiadomosciowego
(visaya), nazywa sie je sanjama. A zatem "sanjama" — to termin techniczny dla [oznaczenia] tej trojki.

[Jogasutra]
tajjayat prajnalokah
lll. 5. PRZEZ OPANOWANIE JEJ — SWIATLO POZNANIA PRAWDY

[F. r..] Gdy sie opanuje sanjame, nastaje 'Swiatlo (wizja, naocznos¢, intuicja) poznania prawdy
(prajnalolca).

[Jogabhaszja]

Ill. 5. Przez opanowanie owej sanjamy (Sciggniecia) nastaje 'Swiatto (naocznos¢, wizja, intuicja)
poznania prawdy (prajnaloka) w 'stanie skupienia (samadhi). Na jakim stopniu bedzie sanjama w
postaci statego stanu, na tymze stopniu (poziomie) wystapi poznanie prawdy w stanie skupienia jako
staty stan.

[Jogasutra]

tasya bhumisu viniyogah

1. 6. ZASTOSOWANIE JEJ — NA STOPNIACH

[F. r.:] Sanjame stosuje sie (viniyoga) [odpowiednio na coraz wyzszych] stopniach [$wiadomosci,
lub jogil.

[Jogabhaszja]

[ll. 6. Ta sanjama ma zastosowanie (viniyoga) na tym stopniu, ktéry bezposrednio nastepuje po
stopniu opanowanym. Przeskakujgc bowiem do bezposrednio nastepnego stopnia nie opanowawszy
stopnia poprzedniego (nizszego), nie osigga sie sanjamy na wyzszych (dalszych) stopniach. A gdy jej
nie ma, skad tu moze sie wzig¢ 'Swiatto (naocznos$¢) poznania prawdy (prajnaloka)?.

[Z kolei] dla tego, ktéry opanowat wyzszy (nastepny) stopien, zbyteczne jest stosowanie sanjamy




na nizszym (poprzednim) stopniu, dajacej [moce nadludzkie], poczynajac od poznania $wiadomosci
innych [istot]. — -Dlaczego? — Poniewaz osiaga on rzecz (artha) tego [nizszego stopnia] przeciez
innym sposobem [tzn. bez sanjamy].

Dany stopien ma drugi stopien jako bezposrednie nastepstwo, przeto joga jest rowniez
przewodnikiem (nauczycielem) duchowym. Jak [to nalezy rozumie¢]? — Tak bowiem powiedziano:

"Przez joge nalezy (mozna) joge poznac,
od jogi powstaje joga.

A ten, ktéry sie skupi przez joge,

na zawsze przebywa w jogach.”
[Jogasutra]

trayam antarangam purvebhyah

. 7. TROJKA - WEWNETRZNYM CZLONEM DODATKOWYM W POROWNANIU Z
POPRZEDNIMI

[F. r.] [Ta] tréjka [ — przykucie uwagi, kontemplacja i skupienie] w przeciwienstwie do [pieciu]
poprzednich [cztonéw dodatkowych, ktére byly posrednie] stanowi 'bezposredni (wewnetrzny) czton
dodatkowy (antaranga) [jogil.

[Jogabhaszja]

lll. 7. Ta oto tréjka: 'przykucie uwagi (dharana), kontemplacja (dhyana) i skupienie (samadhi)
stanowi bezposredni (wewnetrzny) czton dodatkowy (pomocniczy) do skupienia (samadhi) z
uswiadomieniem (samprajnata) — w poréwnaniu z poprzednimi piecioma srodkami (sadhana), tzn.
zasadami moralnymi (yama) itd.

[Jogasutra]
tadapi bahirangam nirbijasya
ll. 8. NAWET ONA — ZEWNETRZNYM CZtLONEM DODATKOWYM DLA BEZ ZALAZKA

[F. r..] Nawet ta [trojka] jest 'posrednim (zewnetrznym) czionem dodatkowym (bahiranga) dla
[skupienia (samadhi)] 'bez zalazka (nirbija).

[Jogabhaszja]

[ll. 8. Nawet ta trojka srodkéw (sadhana) — ktéra jest bezposrednim (wewnetrznym) czionem
dodatkowym (antaranga) [dla jogi z zalazkiem, czyli dla skupienia z uswiadomieniem] — stanowi
'posredni (zewnetrzny) czton dodatkowy (bahiranga) dla jogi bez zalgzka (nirbija). — Dlaczego? —
Poniewaz [joga bez zalgzka] wystepuje wtedy, gdy nie ma tej [tréjki].

[11.9. A oto w momentach (atomach czasu, ksana), w ktérych swiadomosc¢ (citta) jest w 'stanie
powsciagniecia (nirodha) — skoro dziatanie (zjawiskowos$¢?, vrita) gun jest zmienne — jak wtedy
wyglada przemiana (parinama) powsciagniecia (nirodha)?

[Jogasutra]
vyutthananirodhasamskarayor abhibhawapradurbhavau nirodhaksanacittanvayo nirodhaparinamah

l1l. 9. POKONANIE | POWSTANIE SANSKAR WYLANIANIA | POWSQIAGNIECIA — PRZEMIANA
POWSCIAGNIECIA INHERENTNA SWIADOMOSCI W MOMENCIE POWSCIAGNIECIA

[F. r.;] Pokonanie sanskary wytaniania (vyutthana) i powstanie sanskary powsciggniecia (nirodha)
jest przemiang (parinama) powsciggniecia (nirodha) inherentng (-anvaya) swiadomosci (citta) w
momencie (atomie czasu, ksana) powsciggniecia.

[Jogabhaszja]

Sanskara wytaniania (vyutthana) jest cechg (dharma) swiadomosci (citta), ale nie ma ona przeciez
natury pratjaji, przeto przy powsciagnieciu pratjaji nie jest powsciagnieta. Sanskara powsciagniecia
(nirodha) jest réwniez cechg $wiadomosci. Ta pierwsza zostaje pokonana, a ta druga powstaje.
Sanskary wytaniania sg usuwane, sanskary powsciagniecia sa gromadzone. Moment (atom czasu,
ksana) powsciggniecia ‘jest inherentny (anveti) $wiadomosci. Ta zamiana sanskar w jednej
(pojedynczej?, eka) swiadomosci (citta) — ktéra sie odbywa w kazdym momencie — to przemiana
(parinama) powsciggniecia (nirodha). Wtedy swiadomosé, 'w ktorej pozostaty tylko sanskary
(samskarasesa)” [powsciagniecia), okresla sie, [mdwiac] ze jest w 'skupieniu typu powsciggniecia

4



(nirodhasamadhi).
[Jogasutra]
tasya prasantavahita samskarat
[ll. 10. JEJ POTOK — WYCISZONY OD SANSKARY

[F. r.:] Swiadomo$é ma potok (bieg, vahita) [zjawisk] wyciszony (prasanta) z powodu sanskary
[powsciggniecial.

[Jogabhaszja]

[ll. 10. Dzieki intensywnosci sanskary powsciggniecia potok (bieg) swiadomosci (citta) zostaje
wyciszony. Dopoki sie zapoczatkowuje (odnawia?, podtrzymuje?, arabhya) te sanskare, sanskara
bedaca 'posiadaczem cechy (dharmin) wylaniania nie pokonuje sanskary z cechg (dharma)
powsciggniecia.

[Jogasutra]

sarvarthataikagratayoh ksayodayau cittasya samadhiparinamah

lll. 11. ZANIK | POWSTANIE STANU WSZECHSEUZENIA | JEDNOLITOSCI — PRZEMIANA
SKUPIENIA SWIADOMOSCI

[F. r.:] Zanik 'stanu wszechstuzenia (sarvarthata) i powstanie jednolitosci (ekagrata) — to
przemiana (parinama) skupienia (samadhi) Swiadomosci (citta).

[Jogabhaszja]

[ll.11. 'Stan wszechstuzenia (sarvarthata) jest cechg (dharma) swiadomosci (citta). Jednolito$¢
(ekagrata) jest réwniez cechg swiadomosci. Zanik stanu wszechstuzenia — znaczy: jego znikniecie

(tirobhava). Powstanie (udaya) jednolitosci — znaczy: zjawienie sie (avirbhava) jej. Te dwie [cechy] sg
inherentne swiadomosci, poniewaz ona jest posiadaczem tych cech.

Ta oto $wiadomo$¢ ulega skupieniu dzieki temu, ze owe dwie inherentne jej cechy z wtasnej natury
zachowujg sie w ten sposob, ze jedna z nich znika, a druga sie pojawia. Jest to przemiana (parinama)
skupienia (samadhi) Swiadomosci (citta).

[Jogasutra]
tatra punah santoditau tulyapratyayau cittasyaikagrataparinamah

. 12. W NIM ZAS JEDNAKOWA PRATJAJA UCISZONA | POWSTALA — PRZEMIANA
JEDNOLITOSCI SWIADOMOSCI

[F. r.:] Z kolei w tym [skupieniu] pratjaja uciszona (zanikta, $anta) i pratjaja powstata (czynna,
zjawiona, udita) sg jednakowe (tulya) — jest to przemiana (parinama) jednolitosci (ekagrata)
swiadomosci (citta).

[Jogabhaszja]

[ll. 12. Uciszona (zanikta, $anta) — czyli uprzednia pratjaja skupionej swiadomosci. Powstata (udita)
— czyli nastepna taka sama jak tamta [uprzednia]. Obydwie sg inherentne (anugata) swiadomosci w

stanie skupienia. Tak sie to powtarza, dopdki skupienie (samadhi) jest niezachwiane. Oto tak wyglada
przemiana (parinama) jednolitosci (ekagrata) swiadomosci (citta) jako 'posiadacza cech (dharmin).

[Jogasutra]

etena bhutendriyesu dharmalaksanavasthaparinama vyakhyatah

lIl. 13. PRZEZ TO OBJASNIA SIE PRZEMIANE CECH, OZNAK CZASOWYCH | STANOW
W ELEMENTACH | NARZADACH PSYCHICZNYCH

[F. r..] W ten sposéb (przez to, etena) objasn ia sie przemiane (parinama) cech (dharma), oznak
czasowych (laksana) i stanéw (intensywnosci?, avastha) [réwniez] w elementach (w elementy, bhuta) i
narzadach psychicznych (w narzady psychiczne, indriya).

[Jogabhaszja]

Ill. 13. Przez to, o czym sie wyzej powiedziato, czyli przez przemiane (parinama) swiadomosci
(citta) w formie cech (dharma), oznak czasowych (laksana) i stanow (intensywnosci?, avastha), nalezy
rozumie¢, ze sie powiedziatlo o przemianie cech (dharmaparinama), przemianie oznak czasowych

(laksanaparinama) i przemianie stanéw (avasthaparinama) [réwniez?] w elementach (bhuta) i
narzadach psychicznych (indriya).

Sposrdd tych 'przemiana cech (dharmaparinama) polega na pokonaniu wytaniania (vyutthana) i



wystgpieniu powsciggniecia (nirodha) u 'posiadacza cech (dharmin). Pows$ciagniecie (nirodha) jako
'‘przemiana oznak czasowych (laksanaparinama) ma trzy 'oznaki czasowe (laksana), zwigzane z
trzema ‘'formami czasu (adhvan)S. Ono [powsciagniecie] porzuciwszy wprawdzie 'forme czasu
(adhvan)6 majaca 'oznake czasu (laksana) przysziego (anagata), nie przekraczajac jednak 'stanu
cechy (dharmatva) — przyjeto oznake czasu terazniejszego (vartamana), w ktérej ma przejaw
(abhivyakti) zgodnie z 'wtasciwg mu naturg (svarupa). To jest druga forma czasu tego
[powsciagniecia]. Ale nie jest [ono] oddzielone od oznak czasu przesziego (atita) i przysztego.

Tak samo wytanianie (vyutthana) ma trzy oznaki czasowe, zwigzane z trzema 'formami czasu
(adhvan); porzuciwszy oznake czasu terazniejszego, nie przekraczajac 'stanu .cechy (dharmatva) —
przyjelo oznake czasu przesztego. To jest druga forma czasu tego [wytaniania]’. Ale nie jest [ono]
oddzielone od oznak czasu przysztego i terazniejszego. Zndéw zachodzi wytanianie (vyutthana):
porzuciwszy oznake czasu przysziego, nie przekraczajac stanu cechy — przyjeto oznake czasu
terazniejszego, w ktorej majac przejaw zgodnie z wtasciwa mu naturg spetnia swojq funkcje (vyapara).
To jest druga forma czasu tego [wytaniania].'A nie jest [ono] oddzielone od oznak czasu przesziego i
przysztego. W ten sposéb zndw nastepuje powsciagniecie, w ten sposéb — znéw wytonienie.

Tak samo przemiana (parinama) stanu (avastha). W momentach (ksana) powsciagniecia (nirodha)®
sanskary powsciagniecia sg (stajg sie) silne, a sanskary wytonienia (vyutthana) sg stabe — oto na tym
polega [ta] 'przemiana stanu (avasthaparinama) cech (dharma).

Przemiana 'posiadacza cech (dharmin) odbywa sie poprzez cechy (dharma), przemiana cech,
majacych trzy 'formy czasu (adhvan), odbywa sie poprzez 'oznaki czasowe (laksana), oznaki czasowe
majq takze przemiane poprzez stany (avastha). W ten oto sposéb dziatanie (zjawiskowos$c?, vrita) gun
ani na chwile nie pozostaje bez przemian cech, oznak czasowych i stanéw. Dziatanie (zjawiskowo$¢?)
gun jest zmienne (ruchliwa, cala). A o naturze gun powiedzialo sie juz, mianowicie, ze guny sg
'przyczyng instrumentalng (karana) przejawu (pravrtti).

W ten sposob (przez to, etena) nalezy rozumie¢ (mozna zrozumiec?, veditavya) trojakg przemiane
w elementach (bhuta) i narzadach psychicznych (indriya) dzieki rozbiciu (rozdzieleniu, zréznicowaniu,
bheda) na cechy (dharma) i posiadacza cech (dharmin). Ale w najgtebszym sensie (wedtug
najwyzszej prawdy, paramarthatas) zachodzi tylko jedna przemiana (parinama), albowiem cecha jest
'sama tylko (-matra) 'wtasciwag naturg (svarupa) posiadacza cech. Samo to przeksztatcenie (vikriya)
posiadacza cech poprzez cechy rozwija sie w tzw. Swiat (prapancayata iti). Zachodzi tutaj 'zmiana
sposobu (anyathata) istnienia (bhava) cechy — zawsze obecnej (vartamana) w posiadaczu cech, a
tylko wystepujacej w formach czasu (adhvan), przesziej (atita), przysziej (anagata) i terazniejszej
(vartamana), [a] nie ma 'zmiany sposobu [istnienia] (anyathata) substancji (dravya). Podobnie jak
zachodzi zmiana sposobu istnienia naczynia ze ztota, gdy po roziupaniu przerobito sie je na cos
innego, ale nie ma zmiany sposobu [istnienia] ztota.

Ktos inny (oponent) powiedziat: "Posiadacz cech (dharmin) jest 'czyms$ poza i ponad (abhyadhika)
cechami (dharma). Jesli bytoy immanentny (anvayin), to z racji bycia 'istotg rzeczy (tattva) przesziej
nie wykraczatby poza nastepstwo czasowe i chociaz jest stanem niezmiennym (kautasthya),
przejawiatby sie jako zalezny (anupatita) od odmian (bheda) stanéw (avastha) przesziego i
pozostatych (przysztego i terazniejszego)."

— To jest niesprzeczne. Dlaczego? — Poniewaz nie przyjmujemy skrajnego (ekanta) pogladu. Ten
oto tréjswiat (trailokya) odchodzi (apaiti) od przejawu (vyakti), co przeczy 'absolutnej trwatosci
(nityatva). [Z drugiej strony] chociaz odszedt (przeminat, apeta), to jednak istnieje, co przeczy
‘absolutnemu zniszczeniu (vinasa).

Z powodu zmieszania [z czym$ grubym] ma on [swojg] subtelnos¢ (niewidzialnos¢, sauksmya)
[zmieszana]. Dlatego [tej subtelnosci] sie nie postrzega.

Cecha (dharma) majaca przemiane (parinama) oznak czasowych (laksana) jest obecna we
[wszystkich trzech] 'formach czasowych (adhvan). [Gdy moéwimy, ze] przemineta, [to znaczy, ze]
zostata potaczona z oznakg czasu przesztego, ale nie jest zupetnie oddzielona od oznak czasu
przysztego i terazniejszego. Tak samo [gdy cecha jest] terazniejsza (obecna, zjawiona, vartamana),
[to znaczy, ze] jest ztaczona z oznakg czasu terazniejszego, [ale] nie jest catkowicie odtaczona od
oznak czasu przesztego i przysztego. Tak samo [cecha] przyszta jest zwigzana z oznakg czasu
przysztego, ale nie jest zupetnie oddzielona od oznak czasu terazniejszego i przesztego.
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Podobnie jak mezczyzna (purusa) owtadniety namietnoscig (mitoscia, rakta) do jednej kobiety nie
jest catkowicie pozbawiony namietnosci (mitoéci) do innych kobiet.

Inni znajdujg trudnos¢ w tym, ze jesli w przemianie oznak czasowych kazda [cecha] jest potaczona
z wszystkimi oznakami czasowymi, to wynika z tego zmieszanie sie (konfuzja) form czasu.

Ten [zarzut] odparowuje sie nastepujaco: Istnieje niezaktualizowana (aprasadhya) "cechowos¢”
(dharmatva) cech (dharma). Skoro istnieje rowniez "cechowos¢", to nalezy przyjaé, ze ma ona takze
rézne oznaki czasowe, a nie tylko czas terazniejszy. Gdyby bylo inaczej, to by sie moéwito, ze
Swiadomos¢ (citta) nie ma cechy pragnienia (mitosci, raga), dlatego ze pragnienie (mitos¢, raga) nie
wystepuje w czasie awersji (gniewu, krodha).

A nadto trzy oznaki czasowe nie wystepuja jednoczesnie w jednym i tym samym zjawisku
Swiadomosciowym (vrtti). Dopiero w 'nastepstwie czasowym (krama) moze zaistnie¢ stan (bhava)
'zjawiska pod wptywem wiasciwych mu warunkéw fenomenalizacji (svavyanjakanjana). Powiedziano
réwniez’: "Te, ktdre majg przewage postaci (rupa), i te, kidre majg przewage 'zjawiska
Swiadomosciowego (vrtti), sg sobie przeciwne.

Ale te, ktére sa wspdlne z tymi, co majg przewage [postaci lub zjawiska swiadomosciowego],
przejawiajg sie (pravartante)." A zatem nie ma zmieszania [oznak czasowych]. Podobnie jak
pragnienie (mito$¢, raga) gdy wystapi aktualnie do czegos, to nie ma go wtedy do czegos innego. Ale
z drugiej strony, skoro tylko nieodtgcznie towarzyszy jako powszechnik (samanya), przeto istnieje stan
tego [pragnienia do czegos innego]. To samo odnosi sie do oznaki czasowe;.

To nie 'posiadacz cech (dharmin) ma trzy formy czasu, ale cechy (dharma) maja trzy formy czasu.
Te [cechy], oznaczone czasem, przyjmujac poszczegOlne stany (avastha) wykazujg swojg
odmiennos$¢ z powodu réznicy standw, a nie z powodu réznicy w rzeczy samej (substancji, dravya).
Tak jak o jednym i tym samym sznurze bedacym w stu miejscach mowi sie, ze jest sto sznuréw, w
dziesieciu miejscach — ze dziesiec¢, a jeden — w jednym miejscu. Albo jak o jednej i tej samej kobiecie
moéwi sie, ze jest zarbwno matka, jak i cérka, i siostra.

Niektorzy méwia, ze btedem jest przyjmowanie 'absolutnie niezmiennego stanu (kautasthya), skoro
zachodzi przemiana stanow (avstha). Jakze to? Przeciez formy czasu wyznacza (okresla, oddziela,
vyavahita) wtasny przejaw (vyapara). Gdy cecha (dharma) nie daje swojego przejawu, wtedy jest
przyszta; gdy daje przejaw, to jest terazniejsza; gdy dawszy przejaw znikia, to jest przeszta. W ten oto
sposOb z 'absolutnej trwatosci (nityatva) posiadaczy cech wynika 'absolutnie niezmienny stan
(kautasthya) cech, oznak czasowych i stanéw, a to wedtug tamtych jest btedem.

— Nie, to nie jest btedem. Dlaczego? — Bo chociaz 'posiadacz gun (gunin) jest absolutnie trwaty, to
guny podlegaja ré6znorodnosci konflikiéw (starc).

Jak ztozony uktad (struktura, rzecz fizyczna, samsthana), 'majacy poczatek (przyczyne?, adimant) i
bedacy tylko cechami dzwieku itd., ktére sa niezniszczalne (avinasin), jest zniszczalny (vinasin), tak
samo linga ™ majgca poczatek (przyczyne?) i bedaca tylko cechami gun sattwy i pozostatych, ktére sg
niezniszczalne — jest zniszczalna. "Wytwor (twér, przetwér, vikra)" — to termin techniczny dla tej [lingi].

Oto przyktad: [1] Glina jako posiadacz cech w postaci (akara) placka przechodzac w inng postac
dzieki cechom (poprzez cechy) przemienia sie¢ w posta¢ dzbana. [2] Posta¢ dzbana usungwszy
(porzuciwszy) oznake czasu przysztego, przyjmujgc oznake czasu terazniejszego przemienia sie
dzieki oznakom czasowym (poprzez oznaki czasowe). [3] Dzban z kazdym momentem (w kazdym
momencie, pratiksanam) podlegajac odnowie (przechodzac w stan bycia nowym) i starzeniu sie
(przechodzac w stan bycia starym) ulega przemianie stanéw (avastha). Rowniez 'posiadacz cech
(dharmin) ma stan (avastha) przy zmianie cech, takze cecha (dharma) ma stan przy zmianie oznak
czasowych; a zatem jest tylko jedna przemiana (parinama) samej rzeczy (substancji, dravya), ktéra sie
przedstawito analitycznie. W ten sam sposéb mozna to odnies¢ réwniez do innych kategorii
rzeczywistosci (padartha). Te oto przemiany cech, oznak czasowych i stanéw nie wykraczajg poza
wlasciwg nature posiadacza cech, przeto tylko jedna jest przemiana, przeptywajaca poprzez owe
wszystkie zréznicowania (wtdérnosci, visesa). Gdy w ustalonej (popadtej w dany stan, avasthita) rzeczy
(substanciji, dravya) zanikta (znikta, nivrtti) poprzednia cecha, a powstata (pojawita sie, utpatti) cecha
nastepna, to zachodzi przemiana (parinama).

[ll. 14. W tej [przemianie] —
[Jogasutra]




Santoditavyapadesyadharmanupati dharmi

. 14. WYCISZONYM, POWSTALYM | NIEOKRESLONYM CECHOM TOWARZYSZY
POSIADACZ CECH

[F. r.:] Cechom (dharma) zaréwno zaniktym {zniktym, wyciszonym, $anta), jak i zjawionym
(aktualnym, udita) i nieokreslonym (avyapadesya) inherentny jest (towarzyszy, anupatin) posiadacz
cech (podmiot cech, substancja, dharmin).

[Jogabhaszja]

Cecha (dharma) jest tylko moca ($akti) posiadacza cech (dharmin) okreslona (zdeterminowana,
"poprzedzielang”, avacchinna) przez przydatnos¢ (zdatnos¢, skutecznosé, yogyata). Jednak (A)
istnieje ona realnie, o czym wnioskuje sie na podstawie réznorodnych rzeczy (bheda) jako
wytworzonych (prasava) skutkéw; jedna [rzecz jako posiadacz cech] ma inng [rzecz jako ceche, ta]
znow ma inng [rzecz] jako [ceche, itd.]. Sposrdd tych [cech] 'ta, ktora jest dana w doswiadczeniu
(drsta), czyli terazniejsza — gdy posiadacz cech daje swoj przejaw (vyapara) — rézni sie od
(wyodrebnia sie sposrdd, bhidyate) pozostatych (innych) cech, tj. zarbwno od [cech] wyciszonych
($anta), jak i nieokreslonych (avyapadesya).

— A gdy [cecha zjawiajaca sie (terazniejsza)] ztaczy sie [ponownie] z ogélnoscig (powszechnikiem,
samanya), wtedy — poniewaz bedzie to stan 'samej tylko wtasciwej natury (svarupamatra) posiadacza
cech — jaka (czym) ona bedzie i co jg odroznia?

— Te cechy posiadacza cech sg wiasnie wyciszone ($anta), ktére skonczywszy przejaw znikly
(uciszyty sie, uparata). Czynne (powstate, aktualne, zjawione, udita) sa to te, ktére sa w przejawie. Sg
to tez te [cechy], ktére 'bezposrednio nastepujg po (samanantara) [cesze] 'majacej oznake czasu
przysztego (anagatalaksana). Cechy przeszte (atita) nastepujg bezposrednio po [cesze] terazniejszej
(zjawionej, vartamana). — Dlaczego [cechy] terazniejsze nie sg w bezposrednim nastepstwie po
[cesze] przesztej? — — Poniewaz nie ma nastepnych (p6zniejszych, pascima) [cech] po uprzednich
(przesztych, purva). Jak zachodzi 'stosunek poprzedzania i nastepowania (purvapascimata) miedzy
[cecha] przyszig i [cecha] terazniejsza, tak nie ma [go] z przesztg. Dlatego nie ma bezposredniego
nastepstwa po [cesze] przesziej. Zatem tylko [cecha] przyszta ma bezposrednie nastepstwo po
terazniejszej.

A teraz — ktére (jakie) sg [cechy] nieokreslone (avyapadesya)?

Wszystko 'ma bowiem nature (tworzy nature, sklada sie, jest ztozone z?, atmaka) wszystkiego. Co
do tego powiedziano: "Wystepowanie we wszelkich postaciach (wszechpostaciowos¢, vaisvarupya)
sktadnikéw ciata (rasa) itd., powstatych z przemiany wody i ziemi, znajdujemy w roslinach, tak samo z
roslin — w zwierzetach, ze zwierzat — w roslinach; w ten sposéb przez niezniszczalnos¢ gatunkow
(rodzajéw, jati) wszystko zawiera (ma, tworzy, atmaka) nature wszystkiego."

Z powodu 'dodatkowego (zbednego, btednego?) faczenia (upabandha) z miejscem, czasem,
postacig (ankra) i 'warunkiem wywotawczym (nimitta) natury rzeczy (atman), przeciez jednoczesnie
[cechy] sie nie przejawiajg. To, co stanowi istote (atman) 'rzeczy ogélnych (powszechnych, samanya) i
'rzeczy szczegoblnych (zréznicowanych, wtérnych, visesa), ktéra wystepuje (tkwi, anupatin) w owych
cechach przejawionych i nieprzejawionych, jest to inherentny (anvayin) posiadacz cech (dharmin). Ale
dla kogo $wiat (idam) jest samymi tylko cechami (dharma) 'nieinherentnymi [czemus], ten nie moze
mie¢ doznania (bhoga). Dlaczego? — Jakze jedna [$wiadomos¢ (potok mysli)] miataby byc¢
odpowiedzialna, czyli doznawac skutku karmana utworzonego przez inng swiadomos¢ (vijnana)? Nie
bytoby tez pamieci (przypomnien, smrti), gdyz -nie ma czego$ takiego, zeby jedna [$wiadomosé]
przypominata sobie to, czego doswiadczyta (drsta) inna [Swiadomosc].

A z powodu rozpoznawania (poznawania identycznosci, pratyabhijnana) rzeczywistosci (rzeczy,
vastu) istnieje staty, inherentny posiadacz cech, ktérego sie rozpoznaje (identycznos¢ sie poznaje,
pratyabhijnayate) jako tkwigcego (towarzyszacego, abhyupagata) w réznych sposobach
wystepowania (anyathatva) cech. A zatem nie jest prawda, ze swiat (idam) jest samymi tylko cechami
(dharma), nieinherentnymi [czemus$ innemul].

[Jogasutra]
kramanyatvam parinamyatve hetuh
1. 15. ODMIENNOSC NASTEPSTW — PBZYCZYNA ODMIENNOSCI PRZEMIAN

[F. r..] Odmiennos¢ (anyatva) nastepstw (krama) jest przyczyna (hetu,) odmiennosci przemian
(parinama).

[Jogabhaszja]



lll. 15. Gdy przyjmie sie, ze jeden posiadacz cech (dharmin) ma, tylko (eva) jedna przemiane
(parinama), to przyczyne (hetu) odmiennosci (anyatva) przemiany stanowi (bhavati) odmiennos¢
nastepstwa (krama).

Jak np. glina jako pyt, glina jako bryta (zbita masa, placek), glina jako dzban, glina jako skorupy i
glina jako drobne grudki — oto nastepstwo (krama). Ta cecha (dharma), ktéra 'bezposrednio nastepuje
(samanantara) po danej cesze, jest jej nastepstwem.

Jest bryta (zbita masa), powstaje dzban — oto 'nastepstwo (krama) przemiany (parinama) cech
(poprzez cechy?) (dharmaparinamakrama).

'Nastepstwo przemiany oznak czasowych (poprzez oznaki czasowe) (laksanaparinamakrama) jest
to nastepstwo od przysziego do terazniejszego istnienia (bhava) dzbana. Tak samo nastepstwo od
terazniejszego do przesztego istnienia (bhava) bryly. Nie ma nastepstwa przesztego. Dlaczego? —
Gdyby zachodzit stosunek przesziego (uprzedniego) i przysztego (nastepnego), bytoby to
bezposrednie nastepstwo. Ale tego [stosunku] nie ma w wypadku przesztego. A zatem zachodzi
nastepstwo tylko dwu (po dwie) 'oznak czasu (laksana).

Tak samo 'nastepstwo przemiany standéw (poprzez stany) (avasthaparinamakrama): w dzbanie
zupetnie nowym pokazuje sie w koncu starosé. A ta [starosc], zjawiajaca sie z kazdg chwilg
(momentem, ksana), w miare, jak nastepstwo zachodzi, osigga ostatnie 'zjawienie sie (vyakti). Jest to
owa trzecia przemiana, ktora sie rézni od [przemiany] cech i oznak czasowych.

Te oto [odmiany] nastepstw przyjmujg taka nature [jak sie opisato], gdy zachodzi réznica (bheda)
miedzy cechami i posiadaczem cech. Réwniez i (Ta sama) cecha jest posiadaczem cech w stosunku
do innych cech.

Ale skoro ujmie sie ceche jako posiadacza cech 'w najgltebszym sensie (paramarthatas), traktujac
ja jako [z nim] tozsamg (abheda), wtedy owo nastepstwo okazuje sie tylko jedno.

Swiadomo$¢ (citta) ma dwojakie cechy: 'dane w dos$wiadczeniu (paridrsta) i nie dane w
doswiadczeniu (aparidrsta). Sposrod tych dane w doswiadczeniu majg nature pratjaj, nie dane w
doswiadczeniu majg nature 'samych tylko rzeczy (vastumatra).

A tych [ostatnich] jest tylko siedem, ktdrych realne istnienie jako samych tylko rzeczy poznaje sie
za pomocg rozumowania (anumana): [1] "Powsciagniecie (nirodha), [2] cechy moralne (dharma), [3]
sanskary samskra), [4] przemiana (parinama), "5] witalno$¢ (jivana), [6] aktywnos¢ psychiczna
(cesta), [7] moc (Sakti)) sa cechami (dharma) swiadomosci (citta) pozbawionymi 'poznania
bezposredniego (darsana).

[ll. 16. Te [trzy przemiany] stanowiag przedmiot sanjamy (Sciagniecia, samyama) dla zaspokojenia
'pragnienia intuicyjnego poznania (bubhutsita) rzeczywistosci ze strony jogina, ktéry przeszedt catg
'Sciezke jogi (sadhana):

[Jogasutra]
parinamatrayasamyamat atitanagatajnanam
1. 16. SANJAMA NA TROJCE PRZEMIAN — POZNANIE PRZESZtOSCI | PRZYSZLOSCI

[F. r.;] Przez sanjame (Sciggniecie, samyama) na trojce przemian (parinama) poznaje sie (jnana)
przesztosc¢ (atita) i przysztos¢ (anagata).

[Jogabhaszja]

Poprzez sanjame ($ciggniecie, samyama) na cechach (dharma), 'oznakach czasowych (laksana) i
stanach (avastha) pojawia sie u jogina poznanie przesztosci i przysztosci. O sanjamie powiedziato sie,
ze jest to tréjka — przykucie uwagi (dharana), kontemplacja (dhyana) i skupienie (samadhi) [$ciagniete]
w jedno (ekatra). Dzieki tej [sanjamie] trojka przemian (parinama) unaoczniona (saksatriyamana)
wytwarza poznanie przesztosci i przysztosci w tych [przemianach].

[Jogasutra]

Sabdarthapratyayanam itaretaradhyasat sankarah tatpravibhagasamyamat sarvabhutarutajnanam
ll. 17. ZMIESZANIE SEOWA, ZNACZENIA | PRATJAJI PRZEZ [BLEDNE] UTOZSAMIANIE
JEDNYCH Z DRUGIMI; PRZEZ SANJAME NA ROZDZIELENIU TEGO - POZNANIE MOWY
WSZELKICH ISTOT

[F. r.:] [W zwyklym poznaniu wystepuje] zmieszanie (sankara) stowa (pojecia = znaczenia?,
Ssabda), znaczenia (desygnatu?, przedmiotu?, rzeczy?, artha) i pratjaji na skutek [btednego]
utozsamiania (adhyasa) 'jednych z drugimi (itaretara). Przez sanjame na rozdzieleniu (pravibhaga) ich
[osiaga sie] poznanie (jnana) mowy (gtosdw, ruta) wszelkich istot (stworzen, bhuta).



[Jogabhaszja]

lll. 17. Sposrdd tych [trzech] mowa (vac) jest znaczaca (arthavant) tylko w zgtoskach (varna).
Natomiast narzad stuchu ($rotra) ma za przedmiot (visaya) samg tylko przemiane (parinama)
dzwiekow (dhvani). Z kolei wyraz (pada) jest 'przedmiotem ujmowania (nirgrahya) przez "intuicyjng
swiadomos¢ (buddhi) kontrakcji (anusamhara) gtosek (dzwiekéw artykutowanych, nada). Zgtoski
{varna) nie majg natury wzajemnego wspierania, poniewaz nie wystepujg jednoczesnie. 'Nie tworzac
wrazenia [w postaci] (anupasamsprsya) wyrazu (pada) i nie wywotujac znaczenia (anupasthapya),
zjawiajg sie one i znikaja, przeto méwi sie o nich, ze pojedynczo nie zawierajg natury wyrazu.
Natomiast zgtoska (varna) jedna po drugiej sktadana w moc (moznos¢, $akti) wszelkich oznaczen
(abhidhana) przez wspottowarzyszenie innych, wspoidziatajacych, zgtosek (varna) ulega (osiaga,
apanna) jak gdyby (iva) pomnozeniu (zdolno$¢ wszechoznaczania, wszechpostaciowos¢,
vaisvarupya), zaréwno nastepna z poprzednia, jak i poprzednia z nastepng zostaje utozona
(avasthapita) w 'odrebny twor (visesa, wtorny twor, szczegdlny twér); w ten oto sposéb liczne zgtoski
(varna) w odpowiednich nastepstwach (ciagach, krama), rozr6zniane (poprzedzielane, poprzecinane,
avacchinna) dzieki konwencji (umownemu lub utartemu uzyciu, samketa) znaczen (artha), ile by ich
nie byto, niezaleznie od ich mocy (moznosci, sakti) wszechoznaczania (sarvabhidhana), [np.] litera "g
[a]", litera "au" i przydech (h, visarjaniya) [czyli "gauh (krowa)"], ujawniajg (o$wietlaja, dhyotayanti)
desygnat (znaczenie, przedmiot, artha), obejmujace [tu] takie cechy jak podgardle itd.

A zatem gdy w intuicyjnej sSwiadomosci (buddhi) nastapi pojedyncze zjawienie sie (nirbhasa) tych
[zgtosek], rozroznionych (wyodrebnionych, avacchinna) dzieki konwencji [znaczeniowej (s’rownejﬂ
(samketa), majacych nastepstwo (ztozonych z nastepstwa, krama) wspomagajacych sie (anugrhita)
dzwiekow (dhvani), to wtedy jest wyraz (pada), czyli to, co wyraza (vacaka) na zasadzie konwencji
(utartego uzycia) przedmiot wyrazania (vacya)'’. Ten pojedynczy wyraz (pada) jest przedmiotem
pojedynczej (jednej) 'Swiadomosci intuicyjnej (buddhi), ujety pojedynczym aktem (prayatna),
niepodzielny (nierozktadalny na czesci, nierozdzielng catoscig, avibhaga), 'bez nastepstwa (akrama)
[czesci], ktdrego istotg nie sg zgtoski (varna) — wywotuje [znaczenie] jako przejaw (vyapara) przy
pratjaji ostatniej [jego] zgtoski. Ze wzgledu na to, ze 'zwykta swiadomosé¢ intuicyjna (lokabuddhi),
przeniknieta wasanami powszechnego (wspdlnego) uzycia (vyavahdra) bezpoczatkowej mowy,
pragnie przekazac¢ informacje innym [$wiadomosciom intuicyjnym] tylko przy pomocy zgtosek (varna),
ktére sa wymawiane i ktére odbiorcy (stuchajacy) stysza, oraz ze wzgledu na to, ze zachodzi
zrozumienie [go ze strony stuchajacych], wnioskuje sie [0 istnieniu] wyrazu (pada) jako 'oddzielnej
jednostki (pojedynczym, eka).

[Nalezy dokonaé] oddzielenia go (wyrazu) od [tego rodzaju] 'intuicyjnej $Swiadomosci (pojecia,
buddhi) [ktéra zasadza sie na] konwencji (utartym uzyciu) [wedlug ktorej sadzimy], ze wyrazenie (to,
co wyraza?, vacaka) znaczenia (artha) polega na zestawieniu takiej a takiej liczby i tego a tego
rodzaju [zgtosek]. A 'konwencja stowna (samketa) ma nature (rupa) 'btednego utozsamiania na
przemian jednego z drugim (itaretaradhyasa) — wyrazu (pada) i 'znaczenia (desygnatu) wyrazu
(padartha), istotq jej jest przypomnienie (smrti): ten a ten desygnat (przedmiot, znaczenie?, artha), bo
to a to stowo (Sabda); to a to stowo, bo ten a ten desygnat (przedmiot, znaczenie?); ten desygnat
(znaczenie?) i to stowo, bo ta a ta pratjaja.

W ten oto sposdb konwencja (samketa) ma nature wzajemnego 'btednego utozsamiania
(podstawiania, dodawania, kojarzenia, adhyasa). Tak wiec te [trzy] — stowo ($abda), desygnat
(znaczenie?, przedmiot, rzecz, artha) i pratjaja — przez wzajemne btedne utozsamianie s zmieszane,
np. stowo "krowa", desygnat (znaczenie?, przedmiot) krowa i pojecie (poznanie, jnana) "krowa". Kto
poznaje ich r6znos¢ (prambhaga), ten jest wszechwiedzacy (sarvavid).

We wszystkich wyrazach (pada) tkwi (istnieje) moc ($akti) sgddéw (vakya). Gdy sie powie "drzewo",
to sie rozumie, ze [ono] istnieje. A zatem 'desygnat (znaczenie?) wyrazu (padartha) nie odbiega od
istnienia (satta). Tak samo czynno$¢ (kriya, pojecie czynno$ci wyrazone przez czasownik) nie istnieje
bez $rodka [do tej czynnos$ci]. Bedzie podane pézniej wyjasnienie (Trzeba dodaé wyjasnienie,
anuvada) znaczenia (artha) koniecznego zwigzku miedzy 'podmiotem dziatajacym (kartr), narzedziem
dziatania (karana) i 'przedmiotem, dziatania (karman), np. Caitra, ogien i ryz.

Woyraz jest rébwniez bezposrednio poznany (drsta) w znaczeniu (artha) sadu (vakya). Np. "$rotriya
(teolog braminski) " — " studiuje Wedy" lub "zyje" — "utrzymuje prany (sity zyciowe)". — Oto przejawianie
sie znaczenia wyrazu w postaci sadu. Dlatego klasyfikujgc wyraz nalezy dokona¢ analizy
gramatycznej (vyakaraniya) [azeby rozr6zni¢], czy jest to czasownik (stowo, kriyavacaka), czy imie




(karakavacaka). W przeciwnym razie mozna [wyrazu] nie rozpozna¢ z powodu identycznego
brzmienia nazwy, czy wystepuje [ona] w znaczeniu czasownika, czy imienia, np. [wyrazy] "bhavati",
"asvahn, "ajapayah".

Zachodzi roznica pomiedzy stowem ($abda), znaczeniem (artha) i pratjaja. Jak np. "Svetate
prasadah (jasnieje patac)" ma znaczenie czasownikowe (czynnosci). "Svetah prasadah (jasny patac)"
ma znaczenie imienne. Jego znaczenie i zarazem pratjaja ma nature (istote) czasownika i imienia.
Dlaczego? — Poniewaz jedno z drugim ma zwigzek, wiec w konwencji (utartym uzyciu) wystepuje
pratjaja o jednolitej (nierozdzielnej) postaci.

Ale to znaczenie "jasny (Sveta)" 'stanowi podpore (alambanibhuta) dla stowa ($abda) i pratjaji. Ono
bowiem, wytworzone przez swoje wiasne stany (avastha), nie 'istnieje zaleznie (towarzyszy, sagata)
ani od stowa, ani nie istnieje zaleznie od intuicyjnej swiadomosci (buddhi). Tak samo pratjaja i tak
samo stowo nie istniejg nawzajem zaleznie od siebie. Stowo istnieje na swéj sposob, znaczenie — na
swoj, pratjaja na swoj sposob — tak [ma wygladac] rozdzielenie (pravibhaga).

W ten sposéb poprzez sanjame na ich rozdzieleniu pojawia sie u jogina poznanie (jnana) mowy
(gtoséw, ruta) wszelkich 'istot zyjacych (bhuta).

[Jogasutra]
samskarasaksatkaranat purvajatijinanam
1.18. PRZEZ UNAOCZNIENIE SANSKARY — POZNANIE POPRZEDNICH WCIELEN

[F. r..] [Przez sanjame] na sanskarze, dzieki [jej] unaocznieniu (saksatkarana) poznaje sie (jnana)
[swoje] poprzednie wcielenia (zywoty, jati).

[Jogabhaszja]

[ll. 18. Te sanskary sa przeciez [jak wiadomo] dwojakie: [1] tak zwane wasany (vasana) — jako
przyczyny (hetu) przypomnien (smrti) i ucigzliwosci (klesa), [2] w postaci dobra (prawosci, dharma) i
zta (nieprawosci, adharma) — jako przyczyny 'skutku karmicznego (owocowania, vipaka). Te,
utworzone w poprzednich zywotach (bhava) jako przemiana (ewolucja, rozw6j duchowy, parinama),
aktywnos¢ psychiczna (cesta), powsciagniecie (nirodha), moc (moznos¢, sakti), witalnos¢ (jivana) i
‘cechy moralne (dharma), sa 'niepoznawalnymi bezposrednio (aparidrsta) cechami (dharma)
Swiadomosci (citta). Przez sanjame na nich istnieje mozliwos¢ unaocznienia (saksatkriya) sanskar.

Ale nie ma unaocznienia (saksatkarana) ich bez doswiadczenia (anubhava) miejsca, czasu i
przyczyny (warunku, nimitta). W ten wiec sposob, dzieki unaocznieniu sanskar, pojawia sie u jogina
poznanie poprzednich zywotow (jati). W tenze sam sposdb, przez unaocznienie sanskar u innych,
'uswiadamia sobie intuicyjnie (samvedana) réwniez zywoty innych.

W tej [sprawie] naucza sie takiej opowiesci: "Bhagawan Jaigisavya dzieki unaocznieniu sanskar
ujrzat [swoja] przemiane (ewolucje, rozwéj duchowy, parinama) poprzez wcielenia (janma) w
dziesieciu 'wielkich cyklach stworzenia [$wiata] (mahasarga) i pojawito sie u niego poznanie zrodzone
z rozrozniania (rozdzielania, viveka). A oto Bhagawan Avatya, utrzymujgc ciato, méwi do niego:
«Dzieki nieskazitelnosci (bhavyatva) ty, majac sattwe 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi) niepokonang
[przez radzas i tamas], w dziesieciu wielkich cyklach stworzenia ujrzate$ cierpienie (duhkha)
przenikajace piekta (naraka) i krélestwa roslin i zwierzat (tiryaggamana) i wielokrotnie wcielates sie to
w boga, to w czlowieka; czego spostrzegtes wiecej — szczescia (przyjemnosci, sukha) czy cierpienia
(przykrosci, duhkha)?

Jaiglsavya Bhagawanowi Awatji odrzekt: «Dzieki nieskazitelnosci ja, majac sattwe intuicyjnej
Swiadomosci niepokonana, w dziesieciu wielkich cyklach stworzenia ujrzatem drogi piekiet i krélestwa
roslin i zwierzat oraz wcielatem sie wielokrotnie to w boga, to w cztowieka, i to wszystko, czegokolwiek
doswiadczytem, oceniam retrospektywnie (pratyavaimi) tylko jako cierpienie (duhkha).»

Bhagawan Avafya méwi: «Czy Waszej Czcigodnosci opanowanie pradhany (pradhana) i
niezréwnane szczescie (sukha) zadowolenia (samtosa) tez sie zalicza do cierpienia (niewygody,
duhkha)?»

Bhagawan Jaigisavya powiada: «To jest niezréwnane szczescie zadowolenia tylko w stosunku do
'‘przyjemnosci [pochodzacej z] przedmiotu swiadomosciowego (visayasukha). W poréwnaniu ze
szczesciem kajwalii (kaivalyasukha) jest tylko cierpieniem (niewygoda, duhkha). To [niezrownane
szczescie zadowolenia], bedace cecha (dharma) sattwy intuicyjnej swiadomosci (buddhi), ma trzy
guny (guna). A pratjaja (pratyaya) majaca trzy guny jest odrzucana jako 'przedmiot usuniecia (heya).
Ni¢ pragnienia (trsna) ma nature cierpienia. Powiedziano, ze dopiero wtedy jest szczescie (sukha),



gdy ma ono posta¢ (nature, rupa) wygaszenia cierpienia (niewygody, duhkha), bedacego
nastepstwem pozadania (trsna), gdy jest ono spokojne {czyste, prasanna), nie do obalenia
(niezniszczalne, anabadha) i 'absolutnie wygodne (sarvanukula).”

[Jogasutra]

pratyayasya paracittajpdnam

1. 19. PRATJAJI — POZNANIE CUDZEJ SWIADOMOSCI

[F. r.:] [Przez sanjame] na pratjaji (pratyaya) [dzieki jej unaocznieniu] poznaje sie (jnana) 'cudzg
swiadomos¢ (paracitta).

[Jogabhaszja]

lll. 19. Przez sanjame (samyama) na pratjaji (pratyaya) zachodzi unaocznienie (saksatkarana)
pratjaji. W nastepstwie tego (dzieki temu) poznaje sie sSwiadomos¢ (citta) drugich (innych, para) [istot].

[Jogasutra]

na ca salambanam'® tasyavisayibhutatvat

[ll. 20. A NIE Z PODPORA, BO NIE MA ONO WYSTEPOWANIA PRZEDMIOTU

[F. r..] Ale [to poznanie cudzej swiadomosci] nie jest 'wraz z podporg $wiadomosciowg
(salambana), poniewaz nie wystepuje w nim przedmiot (visaya) [cudzej Swiadomosci].

[Jogabhaszja]

[ll. 20. [Jogin] poznaje pratjaje zabarwiong (rakta), Ale nie poznaje tego, co jest podporg
(podstawa. alambana) jej zabarwienia. W swiadomosci (citta) jogina nie wystepuje to, co stanowi
podpore pratjaji cudzej [Swiadomosci], ale tylko sama pratjaja cudzej [$wiadomosci] pojawia sie w
Swiadomos$ci jogina.

[Jogasutra]

kayarupasamyamat tadgrahyasaktistambhe caksuhprakasasamprayoge antardhanam

. 21. PRZEZ SANJAME NA POSTACI CIALA, PO STLUMIENIU JEGO MOCY JAKO
PRZEDMIOTU UJMOWANIA, PO ODDZIELENIU UJAWNIANIA DLA OKA — ZNIKNIECIE

[F. r.:] Dzieki sanjamie (samyama) na barwo-ksztalcie (rupa) ciata (kaya), gdy sttumi sie (zatrzyma
sie, skrepuje sie, stambha) jego moc ($akti) jako przedmio.tu ujmowania (grahya), czyli oddzieli sie
(asamprayoga) ujawnianie (prakasa) [barwoksztattu ciata] od narzadu widzenia ("oka", caksus) —
nastepuje niewidzialno$¢ (niepostrzegalnosé, znikniecie, anardhana) [ciata].

[Jogabhaszja]

[1l.21. Przez sanjame (samyama) na barwoksztaicie (rupa) ciata krepuje sie te moc (sakti), ktéra
jest (moze by¢) 'przedmiotem ujmowania (grahya) barwoksztattu (rupa). Gdy zostata sttumiona
(skrepowana, zatrzymana, stambha) moc (sita, $akti) przedmiotu ujmowania, czyli gdy zostata
oddzielona od ujawniania (prakasa) w 'narzadzie widzenia ("oku", caksus), jogin staje sie niewidzialny.
Nalezy rozumieé, ze przez to samo objasnito sie (powiedziato sie) niepostrzegalnosé (o zniknieciu,
niewidzialnosci, antardhana) dzwigku i innych [przedmiotéw narzadéw psychicznych].

[Jogasutra]
sopakramam nirupakramam ca karma tatsamyamad aparantajnanam aristebhyo va

l.22. KARMAN NATYCHMIASTOWY | POWOLNY; PRZEZ SANJAME NA NIM — POZNANIE
KRESU ZYCIA, LUB Z OMENOW

[F. r.;] Karman jest natychmiastowy (sopakrama) i powolny (nirupakrama); przez sanjame na nim
poznaje sie (jnana) kres zycia (aparanta); lub z 'omendw Smierci (arista).

[Jogabliaszja]

[1l.22. Karman majacy jako skutek (owocowanie, vipaka) dtugos¢ zycia (ayus) jest dwojaki:
natychmiastowy (sopakrama) i powolny (nirupakrama). Sposrod tych dwu jak mokra szmata
rozpostarta wyschnie w bardzo krétkim czasie, tak samo [karman] natychmiastowy. A jak ta sama
zwinieta bedzie dtugo schta, tak tez [karman] powolny. Albo jak ogiefh umieszczony w suchej trawie z
powiewem wiatru w bardzo krotkim czasie spali wszystko dookota, tak samo [karman]
natychmiastowy. Albo jak ten sam ogien w kupie trawy stopniowo podkiadany spala w dtugim czasie,
tak tez [karman] powolny. A zatem karman tworzacy diugos¢ zycia w jednym wcieleniu jest dwojaki:
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natychmiastowy (sopakrama) i powolny (nirupakrama). Przez sanjame na tym [karmanie] poznaje sie
'kres zycia (aparanta), czyli [czas] odejscia (Smierci, prayana).

Albo [poznaje sie] z 'omendw smierci (arista). Omen Smierci jest trojaki: osobisty (adhyatmika), od
innych stworzen (od innych istot, adhibhautika) i boskiego pochodzenia (adhidaivika). Sposréd nich
osobisty jest wtedy, gdy przy zatkanych uszach nie styszy [jogin] dzwieku we wlasnym ciele. Albo gdy
przy unieruchomionych (ayastabdha) oczach nie widzi Swiatta wewnetrznego (jyotis). Tak samo od
innych stworzen: widzi wystannikéw (ludzi) Jamy'* lub spostrzega zmartych przodkéw ni stagd ni zowad
przychodzacych. Tak samo boskiego pochodzenia: ni stad ni zowad widzi siddhéw™ itp. Albo
wszystko [widzi] na opak. Przez taki lub inny [omen $mierci] poznaje, ze zbliza sie kres zycia.

[Jogasutra]
maitryadisu balani
l11.23. NA ZYCZLIWOSCI ITP. — POTEGI

[F. 1ré:] [Przez, sanjame na uczuciu] zyczliwosci '(maitri) itp. [osiaga sie] potegi (moce, bala) [tych
uczud] ”.

[Jogabhaszja]

l11.23. Zyczliwo$¢ (maitri), wspdtczucie (karuna) i rado$é (mudita) sg to trzy kontemplacje
(wytworzenia, bhavana). Sposrod tych [trzech] wytwarzajac (kontemplujac, bhavayitva) zyczliwosé w
stosunku do istot szczesliwych (doznajacych przyjemnosci, sukhita) osigga sie site (potege, bala)
zyczliwosci. Wytwarzajac (kontemplujac) wspétczucie dla nieszczesliwych (doznajacych przykrosci,
duhkhita) osigga sie potege wspotczucia. Wytwarzajac (kontemplujac) rados$¢ (zadowolenie) z powodu
usposobionych cnotliwie (postepujacych zacnie, punyasila) osigga sie potege radosci. Skupienie
(samadhi), ktére powstaje od wytwarzania [tego rodzaju uczuc] jest [zarazem] sanjama (samyama).
Stad (Z tej [sanjamy]) powstajg potegi o niebezowocnej (avandhya) mocy (virya). Natomiast
obojetnos¢ (tolerancja, upeksa) wobec 'postepujacych niegodziwie (usposobionych grzesznie,
papasila) nie jest kontemplacja (wytwarzaniem, bhavana). Z tegoz powodu nie ma skupienia
(samadhi) na (w) niej, a zatem nie ma potegi (bala) z obojetnosci (upeksa), poniewaz nie ma sanjamy
na niej.

[Jogasutra]

balesu hastibaladini

[11.24. NA SILACH — SILY SEONIA ITD.

[F. r.:] [Przez sanjamy] na [rozmaitych] sitach (mocach, bala) [osigga sie odpowiednie sity (moce,
bala), jak] site (moc, bala) stonia i inne.

[Jogabhaszja]

[11.24. Przez sanjame na sile (bala) stonia pojawia sie sita stonia. Przez sanjame na mocy Wajnateji
(Yainateya)'’ powstaje moc Wajnateji. Przez sanjame na sile "wiatru (vayu) pojawia sie sita wiatru.

[Jogasutra]

pravrityalokanyasat suksmavyavahitaviprakrstajnanam

lll. 25. PRZEZ SKIEROWANIE SWIATLA PRZEJAWU — POZNANIE SUBTELNEGO,UKRYTEGO,
ODDALONEGO

[F. r.:] Dzieki skierowaniu (skupieniu, nyasa) Swiatta (jasnosci, aloka) przejawu (aktywno$ci,
procesu, pravrtti) umystu (manas) na [rzecz subtelng, ukrytg lub oddalong — osiaga jogin] poznanie
(jnana) [odpowiednio rzeczy] subtelnej (sukssma), ukrytej (oddzielonej [innymi rzeczami], vyavahita)
lub oddalonej (odlegtej [w przestrzeni lub czasie?], viprakrsta).

[Jogabhaszja]

[11.25. O przejawie (aktywnosci, procesie, pravrtti) umystu (manas) méwi sie, ze jest jasniejacy
(jyotismant). Gdy jogin owa jasnos¢ (Swiatto, aloka), ktora jest w tym [przejawie], skieruje (vinyasya)
na rzecz (artha) subtelng (suksma) lub ukrytg (oddzielong [innymi rzeczami], vyavahita) czy oddalong
(viprakrsta) [w czasie lub przestrzeni], to te [rzecz] dosiegnie (adhigacchati).




[Jogasutra]
bhuvanajnanam surye samyamat
1. 26. POZNANIE WSZECHSWIATA PRZEZ SANJAME NA SLONCU

[F. r.:] Przez sanjame (samyama) na "stoAcu" (surya) [jogin uzyskuje bezposrednie] poznanie
(jnana) wszechswiata (bhuvana).

[Jogabhaszja]

l1l. 26. Obejmuje on siedem $wiatdéw (loka). Sposréd nich: [1] 'Swiat Ziemski (bhurloka) zaczyna sie
od Avici (najciezszego piekta) [i rozciaga sie] az do szczytu [goéry] Meru. [2] Swiat Miedzyprzestrzeni
(antariksaloka) zaczyna sie od szczytu Meru [i rozcigga sie] az do Gwiazdy Polarnej (Dhruva),
jasniejac ré6znorodnymi planetami (graha), gwiazdozbiorami (naksatra) i [innymi] gwiazdami (tara). [3]
Ponad nim zlozony z pieciu [sfer] (piecioraki, pancavidha) Swiat Niebianski (Svarloka) — Wielkiego
Indry (Mahendra) — to trzeci $wiat. [4] Czwarty — to Swiat Potegi (Maholoka, Maharloka)
Pradzapatiego (Prajapatya). [5, 6, 7] Potréjny Swiat Brahmy, a mianowicie: [5] Swiat Dzanéw
(Janaloka),. [6] Swiat Zaru (Tapoloka) i [7]'Swiat Prawdy (Satyaloka).

Oto $loka'®, ktéra streszcza [to,' co sie wyzej powiedziato]:

"Tréjpoziomowy Swiat Brahmy, potem Pradzapatiego Wielki | Mahendry tak zwany Swar, niebo
gwiazd, na ziemi ludzie."

[1. a.] Sposréd tych [siedmiu $wiatdw] nad Avici (najciezszym pieklem) wznosi sie kolejno szesé
pozioméw (bhumi) wielkich piekiet (mahanaraka) — zasadzajacych sie na zbitej masie (ziemi, ghana),
wodzie (salila), ogniu (anala), powietrzu (wietrze, anila), przestrzeni (eterze?, akasa) i tamasie, a
mianowicie: Mahakala, Ambarisa, Raurava, Maharaurava, Kalasutra i Andhatamisra. Istoty (pranin),
ktére sie wcielajg w te piekta, pedza godny pozatowania zywot przez dtugi okres czasu, doznajgac
cierpienia w wyniku swojego karmana. [1. b.] Potem nastepuje siedem podziemi (nizszych swiatéw,
Swiatow upadtych istot, patala), ktére sie nazywaja: Mahatala, Rasatala, Atala, Sutala, Yitala, Talatala
i Patala. [1. c.] Nastepnym — ésmym poziomem (bhumi) jest Ziemia (Vasumati), majaca siedem wysp
(kontynentow, krain, dvipa), posrodku ktorej znajduje sie Sumeru (Heru) — najwyzsza gora ze ziota. Jej
szczyty (szczytowe zbocza, srnga) zbudowane sa (sktadajg sie) ze srebra, lazurytu, krysztatu
gorskiego, ziota i klejnotéw. Przy czyni potudniowa czes$é nieba (nabhas) od zabarwienia blaskiem
lazurytu ma gteboko niebieski odcien, jak ptatek niebieskiego lotosu, wschodnia jest biata, zachodnia
jest przezroczysta (krysztatowa), pétnocna ma barwe kwiatu zéttego szartatu. A na potudniowym jej
zboczu stoi (jest) rézana jabtoh (jambu), od ktérej [pochodzi nazwa] wyspy "Jambudvipa (Wyspa,
Kontynent, Kraj Rézanej Jabtoni)". Poniewaz stonce wobec niej (Sumeru) sie przesuwa, przeto jak
gdyby od niej zalezy, ze dzien i noc sie zjawiajg. Na pétnoc sa trzy gory o diugosci dwa tysigce [staji?]
majace niebiesko-biate szczyty. Miedzy nimi [rozciggaja sie] trzy strefy (krainy, varsa), kazda na
dziewiec tysiecy staji (yojana), a to: Ramanaka (Kraina Ramanaki?), Hiranmaya (Kraina Hiranmaji) i
Kraina Pétnocnych (Uttara) Kuréw (Kuru). Na potudniu sg [trzy gory] po dwa tysiace [staji] dtugosci:
Nisadha (Géry Niszadhéw), Hemakuta (O Ztotym Szczycie) i Himasaila (Goéry Sniezne, Himalaje).
Pomiedzy nimi [rozciagajg sie] trzy strefy (krainy, varsa), kazda po dziewieé tysiecy staji, a to:
Harivarsa, Kimpurusa i Bharata. Na wschdd od Sumeru [rozciaga sie kraina] Bhadrasva, oddzielona
[gérami] Malyavant, na zachéd — Ketumala, oddzielona [gérami] Gandhamadana, posrodku — kraina
llavrta. A zatem ta [Jambudvipa] ma sto tysiecy staji [$rednicy] i od Sumeru w kazdym kierunku
rozcigga sie na potowe tego.

Ten oto Kontynent R6zanej Jabtoni (Jambudvipa) ma dtugosc¢ (Srednice) az sto tysiecy staji. Z kolei
otacza go dwa razy wiekszy Ocean Stony (Lavana) w ksztalcie pierscienia. A dalej [ciagng si€]
kontynenty (dvipa): Saka, Kusa, Kraunca, Salmala, Gomedha, [[Plaksa]]19 i Puskara, z ktérych kazdy
[nastepny] jest dwa razy wiekszy [od poprzedniego], i podobnie [jeszcze dalej] oceany z wiencami
(avatamsa) czarownych skat, przypominajacych stosy ziarnek gorczycy, a majg [one] smaczne wody,
jak sok trzciny cukrowej, likier, masto, kwasne mleko, $mietana i Ls’fodkie] mleko. [Tych] siedem
[kontynentdéw] oblicza sie na piecdziesiat koti (piecset milionow) staji2 , otacza je siedem oceandw w
ksztalcie pierscieni i ostaniajg je dookota géry Lokaloka. Caty ten oto uporzadkowany agregat
(samsthana) rozcigga sie w $rodku Jaja (Anda). A Jajo jest [tak matg] czastkg pradhany, niczym atom,
jak robaczek swietojanski w przestworzu (akasa).

W tym [opisanym $wiecie] podziemie (patala), ocean i géry zamieszkujg zastepy boéstw (deva):




asury (demony, asura), gandharwy (geniusze?, gandharva), kinnary (centaury?, kimnara), kimpurusze
(cztekopodobne, kimpurusa), jaksze (duchy dobre, yaksa), rakszasy (potworne demony, raksasa),
bhuty (duszki, bhuta), prety (upiory?, preta), pisiacze (elfy?, wilkotaki?, pisaca), apasmaraki (diabliki,
apasmaraka), apsarasy (nimfy, apsaras), brahmarakszasy (upiory braminéw, brahmaraksasa),
kuszmandy (kusmanda) i winajaki (vinayaka)®'. Wszystkie kontynenty [zamieszkuja] zacni bogowie
(deva) i ludzie.

Sumeru (Meru) jest poziomem (sferg, bhumi) rajow (ogrodéw krélewskich, udyana) trzydziestu
[bogéw]. Sg tam raje (ogrody): Misravana, Nandana, Caitraratha i Sumanasa. Sudharma — to sala
zebran (sabha) bogéw. Sudarsana jest [ich] miastem (twierdza, pura), Yaijayanta — to [ich] patac.

[2] Natomiast planety (graha), gwiazdozbiory (naksatra) i gwiazdy (taraka), przywigzane do
'Gwiazdy Polarnej (Dhruva), dzieki 'statemu prawu (niyama) przenikania [?] (pchania przez?, viksepa)
wiatru (vayu) majac ruch regularny, umieszczone ponad i coraz wyzej nad [gbéra] Meru, kraza po
niebie.

[3] Swiat 'Wielkiego Indry (Mahendra) zamieszkuje sze$¢ klas (nikaya) bogéw (deva), ktére sie
nazywajg: "grupa trzydziestu trzech", "agnisvatta", "yamya", "tusita", "aparinirmitavasavartin" i
"parinirmitavasavartin”. Wszyscy [ci bogowie] 'sitag woli (samkalpa) 'spetniajg swoje pragnienia
(siddha), obdarzeni sg 'cudownymi mocami (aisvarya), jak dematerializowanie sie (animan) i inne, ich
zywot [trwa przez jeden] 'dzien $wiata (kalpa), sg przedmiotem adoracji [?] (vrndaraka), 'rozkoszuja sie
w mitosci (kamabhogin), 'majg samorodne ciata (aupapadikadeha), ustuguja im najpiekniejsze i
najczulsze z nimf (apsaras).

[4] W Wielkim Swiecie Pradzapatiego (Prajapati) jest pieé rodzajow zastepdéw bogdw: kumudy
(kumuda), rybhu (rbhu), pratardany (pratardana), andzanabhy (anjanabha) i praczitabhy (pracitabha).
Wiadajg oni zywiotami (grubymi elementami, mahabhuta), za pozywienie stuzy im kontemplacja
(dhyana). Ich zywot trwa przez tysigc 'dni Swiata (kalpa).

[5] W pierwszym Swiecie Brahmy, w Dzanaloce (Janaloka), sa czworakie klasy bogéw:
brahmapurohita, brahmakayika, brahmamahakayika i amara. Ci wiadajg elementami (bhuta) i
narzadami psychicznymi (indrijami, indriya), [a] okres zycia kazda nastepna [klasa] ma dwukrotnie
[dtuzszy] od [klasy] poprzedniej.

[6] W drugim Swiecie [Brahmy], w Tapasie (Swiecie Zaru), sq trojakie zastepy bogéw — tzw.'
"jasniejacy" (abhasvara), "wielce jasniejacy" (mahabhasvara) i "wielce jasniejacy prawdg”
(satyamahabhasvara). Ci majg wtadze nad elementami (bhuta), narzadami psychicznymi (indriya) i
prakrti, okres zycia kazdej, nastepnej [klasy] jest dwukrotnie [diuzszy w stosunku] do poprzedniej,
pozywieniem ich wszystkich jest kontemplacja (dhyana), majg strumien [$wiadomosci] (nasienie
[poznania], retas) [ptynacy] w gore, nie majg przeszkody w poznaniu wzwyz i nie majg przystonietego
przedmiotu poznania (visaya) na nizszych poziomach (bhumi).

[7] W trzecim [Swiecie] Brahmy, w Satjaloce (Swiecie Prawdy, Satyaloka), sa cztery rodzaje
zastepdw bogdw, ktoérzy nie przebywajg w siedzibach, [lecz] tkwig w sobie samych ("mieszkajg" we
wlasnych "ciatach", svapratistha), coraz wyzej jedni nad drugimi, maja wtadze nad pradhang
(pradhana), zywot ich trwa tak dtugo, jak trwa stworzony swiat (sarga).

Sposrod [tych czterech klas] aczjuty (acyuta) lubuja sie w kontemplacji (dhyana) 'z witarkg
(savitarka), siuddhaniwasy (Suddhanivasa) lubujg sie w kontemplacji 'z wiczarg (savicara), satjabhy
(satyabha) znajdujg przyjemnosé w kontemplacji samej tylko btogosci (szczesliwosci, ananda),
sandzniasandzninowie (samjnasamjnin) znajdujg wygode w kontemplacji samej tylko 'Swiadomosci
"jestem” (asmita). Nawet ci tkwig jeszcze wewnatrz 'potréjnego swiata (trailokya). Tych oto siedem
Swiatdéw, wszystkie bez wyjatku, sg swiatami Brahmy. Natomiast bezcielesni (videha) i 'roztworzeni w
prakrii (prakriilaya), jako ze sg w stanie wyzwolenia (moksa), nie sg umieszczeni wewnatrz — Swiata.
To [wszystko wyzej opisane] 'jest przedmiotem unaocznienia (moze by¢ unaocznione, saksatkaraniya)
przez jogina, ktéry dokona(t) sanjamy na bramie (otworze?, dvara) "stonca". Réwniez w innym miejscu
moze w ten sposdb tak dtugo ¢wiczy¢, az to wszystko ujrzy.

[Jogasutra]
candre taravyuhajnanam
l1l. 27. NA KSIEZYCU — POZNANIE £tADU GWIAZD

[F. r.;] [Dzieki sanjamie] na "ksiezycu" (candra) [jogin zdobywa] poznanie (jnana) tadu (porzadku,
vyuha) gwiazd (tara).
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[Jogabhaszja]

[11.27. Dokonujac sanjamy na "ksiezycu" moze poznacé tad gwiazd.
[Jogasutra]

dhruve tadgatijnanam

l1l. 28. NA GWIEZDZIE POLARNEJ — POZNANIE ICH RUCHU

[F. r.;] [Dzieki sanjamie] na Gwiezdzie Polarnej (Dhruva) [jogin uzyskuje] poznanie ruchu (biegu,
drogi, gati) gwiazd (tara).

[Jogabhaszja]

[11.28. Nastepnie dokonujac sanjamy na 'Gwiezdzie Polarnej (Dhruva) moze pozna¢ ruch (bieg,
droge, gati) gwiazd. Gdy dokona sanjamy na wozach niebieskich (vimana), to moze je poznag.

[Jogasutra]
ndbhicakre kayavyuhajndnam
1. 29. NA OSRODKU PEPKOWYM — POZNANIE £ADU CIALA

[F. r..] [Przez sanjame] na osrodku pepkowym (nabhiczakrze, czakrze pepkowej, nabhicakra)
[jogin uzyskuje bezposrednie] poznanie (jnana) tadu (uktadu, vyuha) ciata (kaya).

[Jogabhaszja]

[ll. 29. Dokonujac sanjamy na osrodku pepkowym (nabhicakra) moze pozna¢ uporzadkowanie (tad,
uktad, vyuha) ciata. Trzy humory (dosa) — to wiatr, z6t€ i fle%ma. Siedem 'skfadnikéw ciata (dhatu) — to
skéra, krew, mieso, kosci, ttuszcz, szpik kostny i nasienie %, Porzadek (vinyasa) jest taki, ze kazdy
poprzedni [sktadnik] jest pochodny (zewnetrzny, bahya) w stosunku do nastepnego.

[Jogasutra]

kanthakupe ksutpipasanivrttih

[11.30. NA STUDZIENCE GARDELA — USTANIE GLODU | PRAGNIENIA

[F. r.:;] [Przez sanjame] na studzience (kupa) gardta nastepuje zanik (nivrtti) gtodu i pragnienia.
[Jogabhaszja]

[ll. 30. Ponizej jezyka miesci sie 'struna glosowa (tantu), ponizej struny gtosowej jest gardto,
jeszcze nizej — studzienka (kupa). Poprzez sanjame na niej nie dokucza gtoéd i pragnienie.

[Jogasutra]
kurmanadyam sthairyam
1. 31. NA NADI ZOkWIEJ — STALOSC

[F. r.:] [Przez sahjame] na tubie zoOtwiej (nadi zO6twiej, kurmanadi) osigga sie statos¢
(nieruchomosc¢, sthairya) [Swiadomosci].

[Jogabhaszja]

lIl. 31. Ponizej studzienki w klatce piersiowej jest nadi®® zwana zétwiem (kurma). Gdy sie dokona
sanjamy na niej, osigga sie nieruchomy (staty) stan; jak u weza lub iguany.

[Jogasutra]
murdhajyotisi siddhadarsanam
IIl. 32. NA SWIETLE GLOWY — WIDZENIE SIDDHOW

[F. r.;] [Przez sanjame] na swietle nad gtowa [uzyskuje sie] widzenie (darsana) siddhéw (potbogdw,
siddha).

[Jogabhaszja]

[ll. 32. Na czaszce gtowy jest "wewnetrzny" (duchowy, antar-) otwor promieniejacy [i to jest tzw.]
Swiatto (jyotis). Dokonujgac sanjamy na tym [$wiatte] "widzi sie" siddhéw (pdtbogdw), wedrujacych
(zyjacych, dziatajacych, carin) w przestrzeni miedzy niebem a ziemia.

[Jogasutra]
prdtibhad va sarvam
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111.33. LUB OD PRZEJASNIENIA — WSZYSTKO

[F. r.;] Lub dzieki przejasnieniu (przeswietleniu, pratibha) [jogin poznaje bezposrednio] wszystko
(sarva).

[Jogabhaszja]

[11.33. Przejasnienie (przeswietlenie, pratibha) jest doprawdy wyzwalajace (zbawcze,
"przenoszace”, taraka). Jest wstepng postacia poznania (jnana) zrodzonego z rozrdzniania
(oddzielania, viveka) [puruszy od sattwy]; tak jak o brzasku — jasnos¢ (jasnienie, prabha) stonca. Czyli
ze dzieki temu joginowie wszystko poznaja — tj. gdy wystapi poznanie jako przejasnienie.

[Jogasutra]
hrdaye cittasamvit
111.34. NA SERCU — WGLAD W SWIADOMOSC

[F. r.:] [Przez sanjame] na "sercu" (hrdaya, lotosie serca) [osiaga sie] wglad (samvid) w [sama]
swiadomos¢ (citta).

[Jogabhaszja]

1. 34. W owym miescie Brahmy tym patacem Jest 6w delikatny lotos [serca]®*, w ktorym sie miesci
Swiadomos¢ (vijnana). Przez sanjame na tym [lotosie osigga sie] wglad (samvid) w [samg]
swiadomos¢ (citta).

[Jogasutra]

sattvapurusayor atyantasamkirnayoh pratyayaviseso bhogah pararthat25 svarthasamyamat
purusajnanam

lll. 35. SATTWY | PURUSZY ABSOLUTNIE NIEZMIESZANYCH _WSPOLNA PRATJAJA —
DOZNANIEM, BO StUZY KOMUS DRUGIEMU; PRZEZ SANJAME StUZACA SOBIE — POZNANIE
PURUSZY

[F. r..] [Gdy w swiadomosci wystepuje] niezréznicowanie (nierozrdéznianie, wspélnosé, avisesa)
pratjaj sattwy i puruszy, ktére [naprawde] sg absolutnie (atyanta) niezmieszane (asamkirna), [to
mamy] doznanie (bhoga), z tej racji, ze stuzy komus$ drugiemu (pararthat); przez sanjame 'stuzaca
sobie samemu (na wtasnym celu, svartha) [osiaga sie] poznanie (jnana) puruszy.

[Jogabhaszja]

[11.35. Sattwa 'intuicyjnej $wiadomosci (buddhi), majaca nature (dyspozycje, sila) ujawniania
(przejrzystosci?, prakhya), pokonawszy radzas i tamas, kitére sie wspdlnie z sattwg zjawiajg
(upanibandhana), 'ulegta przemianie (parinata) przez pratjaje odmiennosci (anyata) puruszy od
sattwy. A purusza, ktéry jest absolutnie (atyanta) pozbawiony cech wspdlnych (vidharma) z tg
ulegajaca przemianie (parinamin) sattwa, jest czysty (oczyszczony, visuddha) i odmienny [od gun], ma
nature (rupa) samego tylko (matra) podmiotu $wiadomosci (cit). Doznanie (bhoga) jest to wspélna
(nie-zréznicowana, avisesa) pratjaja tych dwu — absolutnie nie zmieszanych ze sobg — poniewaz jest
'orzedmiot swiadomosciowy (visaya) pokazywany puruszy. Owa pratjaja doznania jest 'przedmiotem
"widzenia" (dréya), poniewaz sattwg stuzy komus drugiemu (ma na celu kogo$ drugiego, pararthatva).
Ale od tej [pratjaji doznania] odrézniona pratjaja puruszowa (pauruseya), ktéra ma nature 'samej tylko
podstawy podmiotu swiadomosci (cinmatra), jest odmienna. Przez sanjame na niej rodzi sie 'poznanie
prawdy (prajna) majace za przedmiot (dotyczace?, visaya) purusze. Wcale jednak purusza nie 'jest
"widziany" (drsyate) przez pratjaje puruszy, ktorej istotg (atman) jest sattwa 'intuicyjnej Swiadomosci
(buddhi), tylko purusza patrzy (pasyati) na te pratjaje — ktérej podpora swiadomosciowg (alambana)
jest on sam (sva-). Albowiem tak powiedziano: "Przez kogo (przez co, kena) moze byé poznany
(moze by¢ uswiadomiony, vijaniyat) poznajacy (podmiot Swiadomosci, vijnatr)"!" %,

[Jogasutra]
tatah pratibhasravanavedanadarsasvadavarta jayante

1.36. STAD RODZA SIE: PRZEJASNIENIE, SLYSZENIE, CZUCIE, WIDZENIE, SMAKOWANIE |
POWONIENIE

[F. r.:] Od tej [sanjamy stuzacej sobie samemu] pochodzg: przejasnienie (przeswietlenie, pratibha),
[boskie (divya)] styszenie (Sravana), [boskie] czucie (vedana), [boskie] widzenie (adarsa), [boskie]

24
25
26



smakowanie (asvada), [boskie] powonienie (varta).
[Jogabhaszja]

[ll. 36. Dzieki przejasnieniu (przeswietleniu, pratibha) pojawia sie poznanie (jnana) subtelnego
(suksma), ukrytego (oddzielonego [innymi rzeczami], vyavahita), oddalonego (viprakrsta),' przesztego
(atita) i przysztego (anagata). Dzieki 'zdolnosci styszenia (Sravana) [powstaje] styszenie boskiego
(divya) dzwieku (Sabda). Dzieki zdolnosci boskiego czucia (vedana) dostepuje sie boskiego czucia
(sparsa). Dzieki 'zdolnosci widzenia (adarsa) [pojawia sie] widzenie (samvid) boskiej barwy (rupa).
Dzieki 'zdolnosci boskiego smakowania (asvada) uzyskuje sie doznanie (samvid) boskiego smaku
(rasa).

Dzieki 'boskiej zdolnosci wchianiania (powonienia, varta) dostepuje sie odpowiedniej postaci tattwy
stycznej z przestrzennym Swiatem (samvyavahara) [[osiaga sie poznanie boskiej woni (gandha). Te
oto zdolnosci pojawiaja sie na state.]]”’

[Jogasutra]
te samadhavupasarga vyutthane siddhayah
[ll. 37. ONE W SKUPIENIU — SZKODLIWYM DODATKIEM, W WYLONIENIU — MOCAMI

[F. r.:] Te [zdolnosci, jak przejasnienie (prze$wiecenie) i pozostate] w stanie skupienia (samadhi)
[na puruszy] sa szkodliwym dodatkiem (upasarga), [natomiast gdy Swiadomosé jest w stanie]
wytonienia (vyutthana) — sg mocami jogicznymi (siddhi).

[Jogabhaszja]

[ll. 37. Te [zdolnosci] — jak przejasnienie (przeswiecenie, pratibha) i pozostate — wystepujace w
skupionej (samahita) swiadomosci (citta) stanowig 'szkodliwy dodatek (upasarga), poniewaz sg
przeciwne "widzeniu" (darsana). Gdy $wiadomos¢ (citta) jest wytoniona (vyutthita), to — wystepujac —
sg dla niej mocami jogicznymi (siddhi).

[Jogasutra]
bandhakaranasaithilyat pracarasamvedanac ca cittasya parasariravesah

lll. 38. PRZEZ ROZLUZNIENIE PRZYCZYNY ZWIAZANIA | DOSWIADCZENIE PRZEJSCIA —
WEJSCIE SWIADOMOSCI W INNE CIALO

[F. r.:] Dzieki rozluznieniu ($aithilya) przyczyny (karana) zwigzania (bandna) [$wiadomosci z
ciatem] i doswiadczeniu (samvedana) przejécia (pracara) [$wiadomosci z ciata i ewentualnie z
powrotem do ciata, jogin moze dokonaé] wejscia (avesa) [swojg] swiadomoscig (citta) w inne (para)
ciato ($arira).

[Jogabhaszja]

[ll. 38. "Zwigzanie '(bandha)" [uzyto] tu w znaczeniu [stanu] wtioczenia (pratistha) w ciato (Sarira)
wibrujacego (lolibhuta), nie ugruntowanego (apratistha) umystu (manas) pod wptywem 'zioza
karmicznego (karmasaya). Dzieki skupieniu (samadhi) nastepuje rozluznienie tego karmana,
bedacego przyczyng zwigzania. A doswiadczenie (samvedana) przejscia (pracara) swiadomosci (citta)
pochodzi tylko ze skupienia (samadhi). Na skutek zaniku (zmniejszenia, zanikania, sprowadzenia do
minimum, ksaya) zwigzania (bandha) karmicznego i poznania [owego] przejscia (pracara)
Swiadomosci, jogin, wyciggnawszy swiadomosc¢ (citta) ze swojego ciata, wciela (wkfada) ja w inne
ciata. W $lad za wcielong (wtozong) swiadomoscia podazajg narzady psychiczne (indriya). Jak
pszczoty za krolowg matkg — gdy ona wzieci, to i one wzlatuja, a gdy ona wejdzie do ula, to i one
wchodzg — tak samo narzady psychiczne (indriya): gdy swiadomos¢ wejdzie w inne ciato, one sie do
niej dostosowuja.

[Jogasutra]
udanajayaj jalapankakantakadisvasanga utkrantis ca

11.39. OD POKONANIA UDANY — NIEPRZYLEGANIE DO WODY, BLOTA, KOLCOW ITP. ORAZ
WYJSCIE

[F. r.:] Dzieki opanowaniu (pokonaniu, jaya) udany (udana) [osigga sie] nieprzyleganie (asanga)
[ciata] do wody, btota, kolcow itp. oraz jest [swobodne] wyjscie (opuszczenie ciata, utkranti) [w czasie
Smierci (gdy zbliza sie $mier¢)].

[Jogabhaszja]
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[11.39. Witalno$¢ (jivana) jest to zbiorcze (zlozone, samasta) zjawisko (vrtti) 'narzadéw
psychicznych (indriya), majace odmiany (oznaki?, laksana) takie jak prana (prana) itd. Jej pieciorakie
dziatanie (kriya) 8 [iest nastepujace]: [1] Prana (prana) jest zjawiskiem (vrtti) majacym bieg (ruch, gati)
od serca (hrdaya) az po usta i nos. [2] Samana (samana) — tak [sie nazywa] z powodu
rozprowadzania-[prany z miejsca] jednakowo [oddalonego od krancow ciata] — jest zjawiskiem (vrtti)
[majacym bieg] od pepka (nabhi). [3] Apana (apana) — [zwana tak] z powodu doprowadzania [prany]
do dotu — jest zjawiskiem [majacym bieg] od podeszew stép. [4] Udana (udana) — [zwana tak] z
powodu doprowadzania [prany] do géry — jest zjawiskiem [majacym bieg] od gtowy (czaszki?, Siras).
[5] Wjana (vyana) — zwana tak jako przenikajaca (vyapin) [cate ciato]. Prana jest ich podstawg
(zrédtem, pryncypium, pradhna). Przez opanowanie (pokonanie, jaya) udany (udana) nie przylega
[ciato] do wody, biota, kolcow itd., a w czasie $mierci jest [swobodne] wyjscie (utkranti). Opanowawszy
[udane] osigga sie to [wyjscie].

[Jogasutra]
samanajayaj jvalanam
111.40. OD POKONANIA SAMANY — OGIEN

[F.r.:] Dzieki opanowaniu (pokonaniu, jaya) samany (samana) [osigga sie] promiennos¢ (ogien, zar,
jvalana) [ciata (w ciele)].

[Jogabhaszja]

[ll. 40. Gdy zostata opanowana samana (samana), to po ozywieniu [ciata] 'energig ogniowa (tejas)
[ono] rozgrzewa sie (jasnieje?, jvalayati).

[Jogasutra]
Srotrakasayoh sambandhasamyamad divyam $rotram

lll. 41. PRZEZ SANJAME NA ZWIAZKU PRZESTRZENI Z NARZADEM StUCHU — BOSKA
WEADZA StYSZENIA

[F. r.:] Dzieki sanjamie (samyama) na zwigzku (sambandha) przestrzeni (akasa) z 'narzadem
psychicznym styszenia ($rotra) [jogin osiaga] boska (divya) wtadze styszenia (Srotra).

[Jogabhaszja]

lll. 41. Przestwor (przestrzen, eter?, akasa) jest podiozem (miejscem, pratistha) dla wszystkich
narzaddéw psychicznych styszenia ($rotra) i dla dzwiekdéw ($abaa). W zwigzku z tym powiedzian029:
"Jest jedna styszalnosc (srutitva) w 'tym samym (jednakowym, tulya) miejscu (desa) dla wszystkich
majacych styszenie (Sravana)'. A to wiasnie jest oznaka (przejawem, linga) przestrzeni (eteru?,
akasa). | méwi sie [0 niej], ze 'ma [nature] niezastaniania (anavarana). Poniewaz postrzega sie
zastanianie (avarana) ze strony formy (murta) réznej co do cechy niz ta, ktéra ma przestrzen (akasa),
przeto przyjmuje sie réwniez [wszech]przenikliwos¢ (vibhutva) przestrzeni. O [istnieniu] 'narzadu
psychicznego styszenia (Srotra) wnioskuje sie na podstawie ujmowania (grahana) dzwieku. W
wypadku gtuchego i niegtuchego jeden [z nich] ujmuje dzwiek, a drugi nie ujmuje. A zatem tylko
narzad psychiczny stuchu ma za przedmiot (visaya) dzwigk. U jogina, ktéry dokonat sanjamy na
zwigzku (sambandha) przestrzeni (akasa) z narzadem psychicznym styszenia (Srotra), przejawia sie
boska (divya) wtadza styszenia (Srotra).

[Jogasutra]
kayakasayoh sambandhasamyamal laghutulasamapatte$ cakasagamanam

. 42. PRZEZ SANJAME NA ZWIAZKU CIALA | PRZESTRZENI | PRZEZ POPADNIECIE W
STAN LEKKI JAK BAWELNA — PORUSZANIE SIE W PRZESTRZENI

[F. r.:] Dzieki sanjamie na zwigzku (sambandha) ciata (kaya) z przestrzenig (akasa) i przez
popadniecie w stan (samapatti) takiej lekkosci jak bawetny [jogin osiaga zdolnos¢] poruszania sie
(gamana) w przestrzeni (akasa).

[Jogabhaszja]

[ll. 42. Gdzie jest ciato (kaya), tam jest przestrzen (akasa), poniewaz ona daje [mu] 'miejsce, ktére
zajmuje (avakasa), i dlatego jest zwigzek (sambandha) ciata z nig. Gdy [jogin] uczyni sanjame na tym
[zwiazku], pokonujac zwigzek [ciata] z nig (przestrzenig) przez 'popadniecie w stany (samapatti)
lekkosci bawetny itd. az do [lekkosci] 'najmniejszych atoméw (paramanu), to [tenze jogin], majac
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[odpowiednio] pokonany [6w] zwigzek, staje sie [odpowiednio] lekki. A dzieki lekkosci stgpa po wodzie.
Potem za$ chodzi po samej tylko nitce pajeczej, to znéw przechadza sie po promieniach stohca.
Wreszcie dowolnie (zgodnie z zyczeniem) porusza sie w przestrzeni.

[Jogasutra]
bahirakalpita vrttirmahavideha tatah prakasavaranaksayah

. 43. ZJAWISKO NIESZTUCZNE NA ZEWNATRZ — WIELKA BEZCIELESNOSC; OD NIEJ —
ZANIK PRZYSLONY PRZEJRZYSTOSCI

[F. r.:] Gdy zjawisko (vrtti) [umystu] jest niesztuczne (nie wymyslone, niepojeciowe, niefantazyjne,
akalpita) [i] skierowane na zewnatrz [umystu], to [mamy] wielkg bezcielesnosé(mahavideha); dzieki
niej nastepuje zanik (zmniejszenie do minimum, ksaya) przystony (avarana) przejrzystosci (ujawniania
[rzeczywistosci], prakasa).

[Jogabhaszja]

[ll. 43. Dharana (przykucie uwagi, dharana) zwana bezcielesng (videha) jest to takie zjawisko (vrtti)
umystu (manas), ktére jest na zewnatrz ciata ($arira). Jesli ona (dharana) powstaje przez samo tylko
zjawisko (vrtti) skierowane na zewnatrz, ale umystu (manas) wttoczonego w ciato, to nazywa sie jg
sztuczng (fantazyjng, wymyslona, pojeciowa, kalpita). Jesli zas jest ona zjawiskiem skierowanym na
zewnatrz, ale umystu bedacego na zewnairz ciata, to zaiste jest niesztuczna (nie wymyslona,
niepojeciowa, niefantazyjna, akalpita). Przez (poprzez) sztuczng osigga sie niesztuczna, ktora jest
wielkg bezcielesnoscig (mahavideha). Za pomoca tej drugiej [dharany] joginowie wchodzg w inne
ciata. A jesli na sattwie intuicyjnej swiadomosci (buddhi), majacej nature 'ujawniania [rzeczywistosci]
(przejrzystosci, prakasa), jest potréjna przystona (dvarana) z ucigzliwosci (klesa), karmana i skutku
(owocowania, vipaka) [karmana], ktéra ma podstawe (korzen, mula) w radzasie i tamasie, to dzieki tej
dharanie ulega ona zniszczeniu (zmniejszeniu do minimum?, ksaya).

[Jogasutra]
sthulasvarupasuksmanvayarthavattvasamyamad bhutajayah

lll. 44. PRZEZ SANJAME NA GRUBYM, WELASCIWEJ NATURZE, SUBTELNYM, INHERENCJII
CELOWOSCI — POKONANIE ZYWIOLOW

[F. r.:;] Przez sanjame na 'grubej [postaci zywiotow] (sthula), na [ich] wtasciwej naturze (svarupa),
na [ich] subtelnej [naturze, czyli ich przyczynie] (suksma), 'na inherentnych [im gunach] (anvaya) i na
celowosci (stuzeniu, arthavattva) [jogin osiaga] zwyciestwo (jaya) nad zywiotami (bhuta).

[Jogabhaszja]

lll. 44. Sposréd tych [termindw w powyzszej sutrze] — ziemskie (parthiva) wtorniki
(uszczegobtowienia, visesa) [zywiotdw], takie jak dzwiek itd., wraz z ich cechami' (dharma), jak ksztatt
(wyglad, akara) itd., oznaczyto sie terminem "grube" (sthula). To jest najzewnetrzniejsza (pierwsza,
prathama) natura (posta¢, rupa) zywiotéw (bhuta).

Druga (wewnetrzna) [ich] natura (postac, rupa) jest powszechna (ogélna, wspdlna, samanya).
Ksztatt (murti) — to "ziemia" (bhumi), przyleganie (lepkosc¢, sneha) — to "woda" (jala), "ogien" (vahni) —
to cieptota (zar, usnata) [jako powszechnik], "wiatr" ("powietrze", vayu) — to powszechnik naginania
('kierowania, poruszania, pranamitva), "przestrzen" (akasa) — to wszechprzenikliwos¢ (sarvatogati). Te
[druga nature] oznacza sie terminem "wtasciwa natura” (svarupa) [zywiotow].

Dzwiek i inne sg wtérnosciami (uszczegoétowieniami, zréznicowanymi indywidualnymi jednostkami,
visesa) tej [natury], ktéra jest powszechna (samanya). W zwigzku z tym powiedziano: "[Rzeczy]
nalezace do jednej klasy (gatunku, jati) rozréznia sie po 'cesze charakterystycznej (cesze
podstawowej, dharmamatra)".

W tym [systemie] rzecz (dravya) jest to zbiér (samuha) ogdlnego (samanya) i szczegdlnego
(visesa). [Termin] "zbiér" jest jednak dwuznaczny: [1] "Zbiér", w ktérym zaniklo [znaczenie] r6znych
(bheda) elementéw sktadowych (anvaya), np. "ciato", "drzewo", "trzoda", "las". [2] "Zbior", ktory
przyjeto sie jako termin dajacy rozréznianie elementéw skiadowych, np. "dewamanusyah (bogowie i
ludzie)" ma znaczenie obydwu [elementow].

"Deva (bogowie)" sg jedng czescig "zbioru", "manusya (ludzie)" sa druga czescig "zbioru"; zbiér
jest oznaczony przez obydwie [czesci "zbioru"].

Pragnie sie [w ten sposob] wyrazi¢ réznos¢ (bheda) i jednos$¢ (nieréznosé, abheda) zarazem.
[Zamiast powiedzie¢] "las [z drzew] mango" ("amranam vanam"), "zgromadzenie braminéw"
("brahmananam samghalh]") mozna powiedzie¢ "las mangowy" ("mango-las”, "amravanam"),



"zgromadzenie braminskie" ("braminozgromadzenie", "brahmanasamghalh]").

Moze on (zbiér) by¢ jeszcze dwojakiego rodzaju: [1] 'z elementami danymi oddzielnie
(yutasiddhavayava) i [2] 'z elementami danymi nieoddzielnie (ayutasiddhavayava). Zbiorem (samuha)
z elementami danymi oddzielnie jest np. las, zgromadzenie. [Zbiér] z elementami danymi nieoddzielnie
jest catoscig (samghata), np. ciato, drzewo, atom (paramanu). Patahdzali podaje, ze rzecz (dravya)
jest to zbior (samuha) majacy rézne elementy dane nieoddzielnie. [W ten sposéb] opowiedziato sie o
tzw. 'wtasciwej naturze (svarupa) [zywiotéw].

A teraz: co to jest natura (posta¢, rupa) subtelna (suksma) tych [zywiotéw]? Jest to tanmatra
(element subtelny, tanmatra), przyczyna (karana) zywiotéw (bhuta), ktérej pojedynczym elementem
jest subtelny atom (paramanu). Ta [subtelna natura zywiotéw] jest to agregat (samudaya) majacy
rézne elementy dane nieoddzielnie, ktéry jest istotg (atman) ogdlnosci i szczegdlnosci. W ten sposéb
wszystkie tanmatry [odpowiednio tacznie brane] stanowig te trzecia nature (rupa) [zywiotdw].

A oto czwarta natura (postac, rupa) zywiotow (bhuta): Terminem "inherencja (anvaya)" okresla sie
guny (guna), majace nature (dyspozycje do, silg) ujawniania (rozpoznawania, khyati), aktywnosci
(kriya) i statosci {sthiti) [i] tkwigce (anupatin) we 'wtasciwej naturze {svarupa) [swoich] skutkéw.

A teraz pigta ich natura (posta¢, rupa) — jest to stuzenie (celowos¢, arthavattva) dla doznania
(bhoga) i uwalniania (apavarga) inherentne (anvayin) gunom, a poniewaz guny [sg inherentne]
tanmatrom (elementom subtelnym, tanmatra), zywiotom (bhuta) i wtérnosciom zywiotéw (bhautika),
przeto wszystko ma stuzenie (cel, arthavant).

A teraz, dzieki sanjamie na tych pieciu zywiotach (bhuta) w pieciu naturach (postaciach, rupa)
pojawia sie "widzenie" (darsana) 'wtasciwej natury (svarupa) kolejno tych pieciu natur (rupa) i [ich]
opanowanie (pokonanie, jaya). Kto sposrdd [jogindw] pokona tych pie¢ natur (svarupa) zywiotéw, ten
jest 'zwyciezca zywiotow (bhutajayin). Przez pokonanie ich — jak krowy idg za cieletami, tak 'czynniki
twércze (zasady tworcze, prakrti) zywiotow poddajg sie jego woli (samkalpa).

[Jogasutra]
tato nimadipradurbhavah kayasampat taddharmanabhighatas ca

. 45. STAD POJAWIENIE SIE ATOMIZACJI ITD., DOSKONALOSC CIALA |
NIEPRZESZKADZANIE ICH CECH

[F. r.:] W rezultacie tego [zwyciezenia zywiotéw] pojawia sie osiem mocy jogicznych (atomizacja
itd., animadi), doskonatos¢ ciata (kayasampat) i nie przeszkadzajg (anabhighata) ich (zywiotow) cechy
(dharma).

[Jogabhaszja]

[11.45. Sposrdd tych [o$miu mocy jogicznych]: [1] atomizacja (animan) [polega na tym, ze jogin]
staje sie [wielkosci] atomu (anu); [2] lewitacja (laghiman) — [ze] staje sie lekki; [3] magnifikacja
(mahiman) — staje sie wielki; [4] zdolnos¢ osiggania rzeczy odlegtych (prapti) — np. dotyka ksiezyca,
choéby koncem palca; [5] 'wola bez przeszkdd (prakamya) — nie ma przeszkody dla jego woli, [np.]
zanurza sie i wynurza z ziemi jak z wody; [6] panowanie (vasitva) — zywioty (bhuta) i ich wtérnosci
(bhautika) poddaje swojej woli i nie podlega wtadzy innych; (7) stwérczos¢ (isitva) — wedtug jego woli
one powstaja, znikajg i uktadajg sie [w nowe catosci]; [8] 'zdolnos¢ ustanawiania [innego porzadku
Swiata] wedle woli (yatrakamavasayitva) — wola (decyzja, postanowienie, samkalpa) jest prawdag
(urzeczywistnieniem, satya); jaka jest wola, taki powstaje stan (ustanowienie, avasihdna) zywiotow
(bhuta) i [ich] 'przyczyn twoérczych (prakrti). Chociaz jest zdolny [to uczyni¢], nie ustanawia
odmiennych kategorii rzeczywistosci (padartha). Dlaczego? — Poniewaz takie sg z woli twérczej
innego, wczesniejszego siddhy (jogina obdarzonego mocami), ktéry je ustanowit zgodnie ze [swoim]
zyczeniem. Oto osiem mocy (wladz, aiSvarya). O doskonafosci ciata bedzie mowa [w nastepnej
sutrze].

"l nie przeszkadzajg ich cechy (dharma)" — ziemia [swoim] ksztattem (postacig, murti) nie stawia
oporu aktywnosci ciata i innych [organdw] jogina, skoro nawet przez skate przechodzi. Ani woda, ktéra
jest przylegajaca (lepka, snigdha), nie zmoczy go. Ani ogien goracy go nie oparzy. Ani wiatr
poruszajacy (naginajacy, pranamin) nie poruszy go. Nawet w przestrzeni, ktérej naturg jest
nieprzystanianie, jest niewidzialny (przystoniety, avrta). Staje sie niewidzialny nawet dla siddhow (istot
obdarzonych mocami).

[Jogasutra]
rupalayvanyabalavajrasamhananatvani kayasampat
1.46. URODA, WDZIEK, SItA, DIAMENTOWA ZWARTOSC — DOSKONALOSCIA CIALA



[F. r.:] 'Doskonatos¢ ciata (kayasampat) [polega na tym, Zze posiada ono] urode (rupa), wdziek
(lavanya), site (bala) i 'diamentowg zwartos¢ (vajrasamhananatva).

[Jogabhaszja]

[1l. 46. [Ciato] jest piekne, urocze, niezwykle silne i zwarte jak diament.
[Jogasutra]

grahanasvarupasmitanvayarthavattvasamyamad indriyajayah

lll. 47. PRZEZ SANJAME NA UJMOWANIU, W,LASCIWEJ NATURZE, STANIE "JESTEM",
INHERENCJI | CELOWOSCI — POKONANIE NARZADOW PSYCHICZNYCH

[F. r.:] Przez sanjame na akcie ujmowania (grahana) [ze strony narzgdow psychicznych], na [ich]
'‘wlasciwej naturze (svarupa), na 'swiadomosci "jestem" (asmita), na inherentnych [im gunach]
(anvaya) i na 'celowosci (stuzeniu) [ich dla puruszy] (artnavattva) [jogin osigga] 'zwyciestwo nad
narzadami psychicznymi (indriyajaya).

[Jogabhaszja]

[11.47. 'Przedmiot swiadomosciowy (visaya), jak dzwiek itd., ma nature (atman) ogdlnosci
(powszechnosci, wspdlnosci, samanya) i szczegélnosci (wtérnosci, jednostkowosci, indywidualnosci,
visesa). Akt ujmowania (grahana) jest to zjawisko (vrtti) narzadéw psychicznych (indriya). A tres¢
(postaé, akra) aktu ujmowania 'nie zasadza sie na (nie dotyczy) samej tylko ogdlnosci (samanya)
[przedmiotu $wiadomosciowego]. [Gdyby bowiem] szczeg6lnos¢ (visesa) 'wlasciwego przedmiotu
(svavisaya) 'nie byta postrzegana (analocita) przez 'narzad psychiczny (indriya), to dlaczego 'miataby
by¢ ustanawiana (vyavasiyeta) przez umyst (manas)30 ?. Natomiast wlasciwg naturg (svarupa) [aktu
ujmowania] jest 'narzad psychiczny (indriya) jako rzecz (substancja, dravya) — tkwigca [u podstawy]
(inherentna, ztozona z, anugata) 'rbznych rzeczy (bheda), ktéra jest [[zbiorem (samuha)]] 'z
elementami danymi nieoddzielnie (ayutasiddhavayava) — [ztozona] z og6Inosci (samanya) i
szczegoblnosci (visesa), ktérych wilasciwg natura (istota?, atman) jest ujawnianie (przejrzystosé,
prakaéa)31. Trzecig ich (narzaddéw psychicznych) naturg (postacig, rupa) jest "ja-dziatajacy”
(ahamkara), 'ktérego oznaka jest [?] (okreslany jako, -laksana) $wiadomos$é “jestem" (asmita);
'narzady psychiczne (indriya) sa uszczegotowieniami  (szczegolnosciami,  wtdrnosciami,
zréznicowaniami, visesa) tej [$wiadomosci "jestem" jako ich] ogolnosci (powszechnika, samanya).
Czwarta naturg (postacia, rupa) [narzadow psychicznych] sg guny (guna), o 'dyspozycji do (sila)
ujawniania (prakasa), aktywnosci (kriya) i statosci (trwania, sthiti), 'tworzace nature (-atmaka)
okreslania [?] (ustanawiania, vyavasaya)32; narzady psychiczne (indriya) 'wraz z (a nawet) "ja"-
dziatajacym (ahamkara) sa ich przemiang (transformacja, parinama). Pigta natura (posta¢, rupa), ktéra
tkwi (anugata) w gunach — to stuzenie (celowos$c¢, arthavattva) dla puruszy. Gdy nastgpi sanjama
kolejno na tych pieciu naturach (postaciach, rupa) narzadéw psychicznych (indriya), to poprzez
zdobycie po kolei panowania (jaya) nad nimi pojawi sie u jogina 'zwyciestwo nad narzgdami
psychicznymi (indriyajaya), dzieki pokonaniu [ich] pieciu natur (postaci, rupa).

[Jogasutra]
tato manojavativam®® vikaranabhavah prodhanajayas ca
IIl. 48. STAD — SZYBKOSC UMYStU, STAN BEZ NARZADOW | POKONANIE PRADHANY

[F. r.:;] Dzieki temu [zwyciestwu nad narzadami psychicznymi jogin osigga zdolnosé¢ przenoszenia
sie z ciatem z] 'szybkoscig umystu (manojavatva), 'stan bez narzadéw fizycznych (vikaranabhava) i
pokonanie (jaya) pradhany (podstawy swiata, pradhana).

[Jogabhaszja]

Ill. 48. Ciato (kaya) osigga najwyzszg (niezrédwnang, nieprzewyzszalng, anuttama) 'szybkosc
przenoszenia sie (ruch, gati) [tzn., ze] ma "szybko$¢ umystu" (manojavatva). Gdy ubezcielesnione
(videha) narzady psychiczne (indriya) osiagaja zjawisko (vrtti) dotyczace dowolnego miejsca, czasu i
przedmiotu, to jest 'stan bez narzaddéw [fizycznych] (vikaranabhava). Pokonanie pradhany (podstawy
Swiata, pradhana) — to wtadza nad wszystkimi 'pierwiastkami twérczymi (prakrti) i 'pierwiastkami
wytworzonymi [a nie tworzacymi nastepnych pierwiastkow] (vikara). Oto trzy moce jogiczne tsiddhi),
ktére sie nazywajg "miodoustne" (madhupra-(ika). | te [moce] wystepujg w wyniku pokonania pieciu
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wiasciwych natur (svarupa) narzadéw (karana).
[Jogasutra]
sattvapurusanyatakhyatimatrasya sarvabhavadhisthatrtvam sarvajnatrtvam ca

. 49. SAMO TYLKO ROZPOZNANIE ODMIENNOSCI PURUSZY | SATTWY MA
ZWIERZCHNICTWO NAD WSZYSTKIMI STANAMI | PODMIOTOWOSC WSZECHPOZNANIA

[F. r.:] Samo tylko (matra) rozpoznanie (khyati) odmiennosci (r6znosci, anyata) puruszy (purusa) od
sattwy (sattva) ma zwierzchnictwo (adhisthatrtva) nad wszystkimi 'stanami istnienia (bhava) i 'stan
podmiotu wszechpoznajacego (podmiotowosé wszechpoznania, sarvajnatrtva).

[Jogabhaszja]

[ll. 49. Gdy najwyzsza doskonatos¢ (czystos¢, vaisaradya) sattwy (sattva) 'intuicyjnej Swiadomosci
(buddhi) wolnej od (pozbawionej, nirdhuta) zanieczyszczen (mala) radzasem (rajas) i tamasem
(tamas) pozostaje w najwyzszej 'Swiadomosci panowania (vasikarasamjna) [i] ugruntowana jest
(pratisjha) w postaci (rupa) samego tylko (matra) rozpoznania (khyati) odmiennosci (r6znosci, anyata)
puruszy (purusa) od sattwy, wtedy ma zwierzchnictwo (adhisthatrtva) nad wszystkimi 'stanami
istnienia (bhava).

To znaczy, ze [owe wszystkie stany istnienia], ktére we wszelkiej 'swojej naturze (atman) stanowig
(atmaka) dziatanie (adhyavasaya) gun (guna), ujawnity sie bez reszty w 'formie przedmiotu "widzenia"
(dréyatmatva) 'podmiotowi poznajacemu pole swiadomosci (ksetrajna) jako [ich] panu (wtascicielowi,
svamin). "Stan podmiotu wszechpoznajacego" ("podmiotowos¢ wszechpoznania", sarvajnatrtva) —
wystepuje tu w znaczeniu poznania (jnana) zrodzonego z rozrézniania (oddzielania, viveka) —
wyrostego jednoczesnie (ponad nastepstwem czasowym, akrama) — gun, 'tworzacych wszelkie natury
(nature wszystkiego, sarvatmaka), utozonych (vyavasthita) przez 'posiadanie cech (dharmatva) —
uciszonych ($anta), zjawionych (aktualnych, udita) i nieokreslonych (avyapadesya). Ta oto moc
(siddhi) nazywa sie beztroska (visoka), ktorg gdy jogin osiagnie, jest wszechpoznajacy (sarvajna), ma
zanikte (ksina) ucigzliwosci (klesa), wiezy (bandha) i zazywa panowania.

[Jogasutra]
tadvairagyad api dosabijaksaye kaivalyam
lll. 50. PRZEZ NIELGNIECIE NAWET DO TEGO, PO ZANIKU ZALAZKA BLEDU — KAJWALIA

[F. r.:] Dzieki nielgnieciu do (niepragnieniu, bezpragnieniowosci w stosunku do, vairagya) tego
[stanu z poprzedniej sutry], gdy z[a]lnikng (ksaya) zalgzki (bija) btedu (zta, szkody, dosa), nastaje
kajwalia (jedynosc¢, absolutna wolnosé, kaivalya).

[Jogabhaszja]

lll. 50. Gdy w niej (sattwie intuicyjnej swiadomosci) wystepuje to (tak, w ten sposob, evam)
[rozpoznanie], to po zniknieciu uciazliwosci (klesa) i karmana cechg (dharma) sattwy jest owa pratjaja
(pratyaya) rozrézniajaca (oddzielajaca, vivekin), ale sattwe zalicza sie (jest umieszczona, nyasta) do
'‘przedmiotu usuwania (heya), a purusza (purusa) — 'nie ulegajacy przemianie (aparinamin) — jest
"czysty" (Suddha), jako ze jest rézny (inny, anya) od sattwy. Tak tez nastepnie te zalazki (bija)
ucigzliwosci (klesa), ktére naleza do tej [sattwy intuicyjnej swiadomosci] 'nie ulegajacej [ponownie?]
zabarwieniu (virajyamana), niezdolne do odradzania sie na podobienstwo przepalonych zalazkéw
ryzu, wraz z umystem (manas) z[a]nikaja (pratyastam gacchanti). Gdy ulegng one rozpuszczeniu
(roztvg?rzeniu, pralina), purusza juz wiecej nie doznaje (bhunkte) owego potréjnego cierpienia (udreki,
tapa)™.

A zatem te guny (guna), ktére sie przejawity (abhivyakta) w umysle (manas) w formie karmana,
ucigzliwosci (klesa) i skutku karmicznego (owocowania, vipaka), majac 'zakonczone stuzenie (cel
wypetniony, caritartha) ulegajg przeciwstworzeniu (pratiprasava), nastepuje absolutne rozstanie sie
(roztaka, viyoga) puruszy z gunami, czyli jedyno$¢ (kaivalya) [i] wtedy [sie méwi], ze purusza jako
sama 'moc podmiotu Swiadomosci (citiSakti) pozostaje (jest ugruntowany, pratistha) w swojej
wlasciwej naturze (we wtasnej postaci, svarupa).

[Jogasutra]
sthanyupa [[ni] Jmantrane sangasmayakaranam punar anistaprasangat

. 61. PRZY ZAPRASZANIU PRZEZ WZNIOSLYCH — NIETWORZENIE LGNIECIA | PYCHY Z
OBAWY NIE ZYCZONEGO SOBIE PONOWNEGO PRZYLGNIECIA
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[F. r.;] Gdy kusza (zapraszaja, upanimantrana) [bogowie] 'zajmujacy wysoka pozycje (sthanin), [to]
'nie [nalezy] poddawac sie (niepoddawanie sie, nietworzenie, nieczynienie, akarana) ani pozgdaniu
(Ignieciu, sanga), 'ani [popadac (nietworzenie)] w pyche (smaya), aby ponownie (punar) nie nastapito
niepozadane (anista) przylgniecie (prasanga) [do swiata].

[Jogabhaszja]

ll.51. Sg zatem cztery rodzaje owych jogindw (yogin): [1] 'poczatkujacy (majacy pierwsze
osiggniecia, prathamakalpika), [2] 'majacy miodowe stopnie (madhubhumika), [3] 'majacy Swiatto
poznania prawdy (prajnajyotis), [4] 'majacy przekroczy¢ kultywowanie [jogi] (atikrantabhavaniya). [1]
Sposrdd tych [czterech] pierwszy jest to [jogin] 'stosujacy ¢wiczenia jogiczne (uprawiajacy abhjase,
abhyasin); ma [on] przejawione (pravrtta) swiatto (Swiattosc, jyotis). [2] Drugi — 'ma poznanie niosace
prawde (rtambharaprajna). [3] Trzeci — zwyciezywszy elementy (zywioty, bhuta) i narzady psychiczne
(indriya) wypetnit (przekontemplowat) to wszystko, co miat kultywowac (kontemplowac¢, bhavamya), co
stanowi gwarancje, ze wykona pomysinie to, co ma jeszcze wykonagé. [4] Czwarty — ma przekroczy¢
kultywowanie, ktérego jedynym celem jest przeciwstworzenie (pratisarga) $wiadomosci (citta); ma on
siedmiorakie 'poznanie prawdy (prajna) 'prowadzace az do kresu (prowadzace do ostatecznego
stopnia, prantabhumi).

Czystos¢ (visuddhi) sattwy (sattva) bramina, ktéry doswiadcza stopnia miodowego (petnego
stodyczy lub ekstazy, madhumant) sposréd tych [stopni], obserwujg bogowie 'zajmujacy wysoka
pozycie (wzniosli, sthanin) i [tymi] ‘'wzniostymi miejscami (sthana) kuszg (zapraszaja,
'upanimantrayante) [go]: "Prosze Pana! Niech Pan zamieszka (zasigdzie) tutaj! Niech Pan tu
odpocznie! Jest tu rozkosz warta pozadania. Oto urocza dziewczyna! Oto eliksir, ktéry usuwa staros¢ i
Smier¢! Oto woz latajacy w przestworzu! Oto drzewa spetnienia pragnien! Oto Swieta (oczyszczajaca)
[rzeka] Mandakini (Wolnoptynaca)! Siddhowie i medrcy (rsi), nimfy najpiekniejsze i mite (przychylne),
boski stuch i wzrok, ciato jak diament! Dzieki swoim zaletom Wasza Wysoko$¢ zdobyta to wszystko.
Prosze wstapi¢ do tego niesmiertelnego miejsca, gdzie nie ma .zniszczenia i starosci, mitego bogom!"
Gdy w ten sposdéb beda go wzywac, powinien kontemplowa¢ zto wynikajgce z pozadania
(przywigzania, sanga): "Bede sie piekt w okropnym zarze sansary (wcielen, swiata, samsara), bede
powracat do mroku narodzin i $mierci. Jako$ udato mi sie uchwyci¢ $wiatto jogi, rozpraszajace ¢me
ucigzliwosci (klesa), a jego wrogami sg te skiadniki przedmiotéw, bedacych tonem zadzy (irsna).
Zaiste ja, ktory osiagnatem swiattosc, jakze mam sie dac¢ zwies¢ pozadaniu(em) mirazu przedmiotéw?
Ma mnie znéw pali¢ ten sam piekacy ogien wcielen ($wiata, samsara)? Zegnajcie przedmioty
swiadomosciowe (visaya), podobne do majakow, ktdére sg przedmiotami pozadania ze strony
zastugujacych na wspéiczucie istot". — Taka podjawszy decyzje (niscitamati), niech pielegnuje
skupienie (samadhi).

Nie oddawszy sie pozadaniu, nie powinien tez wzrosna¢ w pyche (smaya) tego rodzaju: "Nawet
bogowie sie o mnie ubiegajg". Ten, ktory przez pyche by mniemat, ze jest juz dobrze ugruntowany, nie
wywota atmana (siebie samego, "ja", atman), niczym pochwycony za wtosy przez $mierc. A takze nie
ma zdolnosci skupiania sie, aby podejmowac stale wysitek dazenia i widzie¢ przeszkody w
szczelinach [$wiadomosci], dostaje sie w przepasc i powiekszy ucigzliwosci (klesa). W nastepstwie
tego powstaje znéw niepozadane przylgniecie (prasanga).

Natomiast (Tak tez) gdy nie podda sie pozadaniu i pysze, nieprzerwanie bedzie osiggat
kontemplowany cel; tzn. cel, ktéry 'ma by¢ wywotany (bhavaniya), bedzie sie przyblizat.

[Jogasutra]
ksanatatkramayoh samyamad vivekajam jnanam

lIl. 52. PRZEZ SANJAME NA MOMENCIE | JEGO NASTEPSTWIE — POZNANIE ZRODZONE Z
ROZROZNIANIA

[P. r.:] Poprzez sanjame (samyama) na momencie (ksana) i jego 'nastepstwie [czasowym] (krama)
nastepuje poznanie (jnana) zrodzone z rozrézniania (oddzielania, viveka) [puruszy od gun?].

[Jogabhaszja]

[ll. 52. Jak 'najmniejszy atom (paramanu) jest rzecza (substancja, dravya), na ktérej sie konczy
rozciggtos¢ (apakarsa), tak moment (atom czasu, ksana) jest to czas (kala), na ktérym sie konczy
[iego (czasu)] rozciggtos¢. Lub [inna definicja]: moment (ksana) jest to czas (kala) trwajacy 'przez tak
dluga chwile (yavata samayena), w ktérej 'najmniejszy atom (paramanu) sie poruszy, to znaczy
poprzednie miejsce (desa) opusci (jahyat) i zajmie (abhisampadyeta) miejsce nastepne. Bezposrednie
nastepstwo (anantarya) tego [momentu] przysztego (bhavin) w nieprzerwanym (aviccheda) biegu
(potoku, strumieniu, pravaha) jest nastepstwem (kontynuacja) czasowym (krama). Agregat
(samahara) momentu (ksana) i jego nastepstwa czasowego (krama) nie jest [jakas$] 'obiektywng



rzeczywistoscig (vastu). Muhurta®®, doba itp. pochodzag z agregatu (samahara) [utworzonego] przez
'intuicyjng swiadomos¢ (buddhi).

Ten tzw. czas - ktéry naprawde (zaiste) jest nierzeczywisty (pozbawiony obiektywne;
rzeczywistosci, vastusunya) — pojawia sie (wydaje sie pozornie, abhsate), jakby miat nature (svarupa)
rzeczywistosci (vastu), u [ludzi] majacych zwykte (laukika) "widzenie" (dar§ana) 'w stanie wytonienia
(vyutihita), wytworzony (nirmana) w 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi) w nastepstwie [?] (tkwiacy u
podstawy?, majacy?, posiadajacy?, anupatin) cechy (dharma) pojecia [?] (stowa?, sabda).

Natomiast moment (ksana) — ktéry ma 'nature rzeczywistg (vasturupa) — 'stanowi podpore
(avalambin) 'nastepstwa czasowego (krama). A istotg (natura, atman) nastepstwa czasowego (krama)
jest 'bezposrednie nastepstwo (anantarya) momentéw (ksana).To-[nastepstwo czasowe] 'znawcy
czasu (poznajacy czas, kalavid) nazywajg "czasem", wiec joginowie uzywajg tego terminu. A
wykluczone, zeby dwa momenty wystepowaty razem. | nie ma nastepstwa czasowego (krama) dwu
[momentéw], poniewaz nie ma wspodtistnienia dwu [momentéw]. Gdy zachodzi 'bezposrednie
nastepstwo (anantarya) momentu przysziego (bhavin) jako nastepnego po poprzednim, to jest
'nastepstwo czasowe (krama). A zatem istnieje jeden moment (ksana), tylko terazniejszy (vartamana),
a nie istniejg momenty wczesniejsze (poprzednie, purva)] i pdzniejsze (nastepne, uttara). A zatem ich
agregat (samahara) nie istnieje. Poniewaz istnieje przemiana (parinama), to méwi sie 0 momentach
przesztych (bhuta) i przysztych (bhavin). Przez ten jeden moment (ksana) caty $wiat (loka) przechodzi
(anubnavati) przemiane (parinama). Zaiste wszystkie owe cechy (dharma) zachodzg [?] (uparudha) w
tym [terazniejszym] momencie. Przez sanjame na tych dwu — momencie i jego nastepstwie (krama) —
unaocznia sie (saksatkarana) je obydwa. A w wyniku tego pojawia sie poznanie (jnana) zrodzone z
rozrézniania (viveka).

[ll. 53. Opisuje sie przedmiot (visaya) tego [poznania], ktéry jest szczegdlny (visesa) —
[Jogasutra]
jatilaksanadesair anyatanavacchedat tulyayos tatah pratipattih

. 53. OD TEGO - POSTRZEGANIE EKWIWALENCJI, DZIEKI NIEOGRANICZENIU
ODMIENNOSCI RODZAJEM, OZNAKA | MIEJSCEM

[F. r.:] Od tego (tatas) [poznania zrodzonego z rozrdzniania, pojawia sie u jogina] 'bezposrednie
poznanie (postrzeganie, pratipatti dwu 'ekwiwalencji magicznych (tulya), poniewaz odmienno$c
(anyata) [dwu rzeczy] nie ogranicza sie do okreslenia [r6znicy] rodzaju (jati), cech charakterystycznych
(laksana) i miejsca (desa).

[Jogabhaszja]

Gdy dwa ekwiwalenty (tulya) sg podobne (sarupya) co do miejsca (desa) i cech szczegbinych
(laksana), to podstawg (przyczyna, hetu) odmiennosci (rozrézniania?, anyata) jest réznica (bheda)
rodzaju (jati), np.: "to jest krowa, a to jest klacz". Gdy zachodzi ekwiwalencja miejsca i rodzaju, to
cecha szczegdlna daje okreslenie (avaccheda) innosci (anyatva), np.: "krowa majgca czarne
(ciemnoniebieskie, kala) oczy [i] krowa czujaca sie dobrze". Gdy dwie mirabelki sg podobne co do
rodzaju i cech szczegdblnych, to rdéznica (bheda) miejsca daje innos¢ (anyatva), np.: "ta jest z przodu, a
tamta jest z tytu". Jesli zas w chwili, gdy uwaga poznajgcego jest skierowana gdzie indziej, te
mirabelke, ktéra byta z przodu, potozy sie na miejsce tej, ktdéra byta z tylu, to wtedy zachodzi
tozsamosc¢ miejsca i 'nie ma dowodu' (brakuje srodkéw poznania, amipapatti) dla [dalszej] klasyfikaciji
(rozrézniania, pravibhaga): "to jest ta, ktora byta z przodu, a to jest ta, ktdra byta z tytu". A jednak
dzieki wyraznemu (pozbawionemu watpliwosci, asamdigdha) poznaniu rzeczywistosci (pierwiastkéw
rzeczywistosci, tattva), to [rozréznienie] powinno nastgpic, i dlatego podano tu (w sutrze): "dzieki temu
naocznos$¢ (pratipatti)”, czyli dzieki poznaniu zrodzonemu z rozrézniania (viveka).

Dlaczego (jakim sposobem, katham)? — Poniewaz miejsce majgce wspdlne momenty z mirabelka z
przodu jest rézne od miejsca majacego wspoine momenty z mirabelkg z tytu. Czyli ze te mirabelki
réznig sie w doswiadczeniu (anubhava) co do swoich 'miejsco--momentdéw (desaksana).

'Inaczej mowiac (iti), doswiadczenie tych dwu [mirabelek] w odmiennych miejsco-momentach
(desaksana) jest podstawg (przyczyna, hetu) [do przyjmowania] ich innosci (anyatva). Zgodnie z tym
przyktadem (drstanta), 'najmniejszy atom (paramanu) — ktory jest ekwiwalentny (jednakowy, tulya) [w
stosunku do drugiego najmniejszego atomu] pod wzgledem rodzaju, cech szczegélnych i miejsca —
ma moment (ksana) rézny w doswiadczeniu (przy wystepowaniu, anubhava-) 'tego samego miejsca
(w tym samym miejscu) od tamtego najmniejszego atomu, ktéry opuscit to miejsce, poniewaz [jogin
ma] naocznosc¢ (saksatkarana) wraz z momentami miejsca najmniejszego atomu, ktéry byt z przodu. Z
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powodu réznicy momentéw tych dwu [atomdw], u jogina, ktéry jest ISwara, wystepuje pratjaja
(pratyaya) ich odmiennosci (anyatva).

Natomiast inni. uwazajg, ze szczegdlnosci (visesa) sa tymi ostatecznymi [kategoriami
rzeczywistosci], ktére dajg (tworza, kurvanti) pratjaje odmiennosci (rozr6zniania?, anyata). U tych
samych [wystarczajaca] podstawg (przyczyna, hetu) odmiennosci (anyatva) jest réznica (bheda)
miejsca i cech szczegdlnych (laksana), dajaca roznice ksztattu (murti), przerw (vyavadhi) [miedzy
rzeczami] i rodzajow (jati). Jednakowoz roznica momentow jest dostepna tylko ‘intuicyjnej
swiadomosci (buddhi) jogina. Dlatego powiedziano: "Poniewaz zr6znicowanie (réznica, bheda)
ksztattéw, przerw i rodzajow nie istnieje [naprawde], nie ma zasadniczej (mula-) indywidualnosci
(oddzielnosci, prthaktva)". — Tak powiedziat Varsaganya®.

[Jogasutra]
tarakam sarvavisayam sarvathavisayam akramam ceti vivekajam jnanam

. 54. TO POZNANIE ZRODZONE Z ROZRQZNIANIA - WYZWALAJACE, MA WSZECH-
PRZEDMIOT, MA PRZEDMIOT NA WSZELKI SPOSOB | JEDNOCZESNE

[F. r.:] To poznanie (jnana) zrodzone z rozrdzniania (oddzielania, viveka) jest wyzwalajace
(przenoszace na drugi brzeg, taraka), ma wszelki przedmiot (ma wszystko za przedmiot
Swiadomosciowy, sarvavisaya), ma przedmiot na wszelki sposob (ma przedmiot pod kazdym
wzgledem, sarvathavisaya) [poznany] i jest jednoczesne (nie w nastepstwie czasowym, akrama).

[Jogabhaszja]

[ll. 54. "Wyzwalajgce (taraka)" — to znaczy "powstate z wlasnego swiatta (pratibha)", "'nie przejete
jako nauka (anaupadesika)" [od kogos]. "Ma wszechprzedmiot. (ma za przedmiot wszystko,
sarvamsaya)" — to znaczy, ze nie ma niczego, co nie bytoby (stanowitoby) jego przedmiotem
Swiadomosciowym.

"Ma przedmiot swiadomosciowy pod kazdym wzgledem (sarvathavisaya)" — to znaczy, ze poznaje
przeszte, przyszte i terazniejsze pod kazdym wzgledem (sarvatha), czyli na wszelki sposéb (we
wszelkich modi istnienia, sarvaparyayaih). "Jednoczesne ('nie w nastepstwie czasowym, akrama)" — to
znaczy, ze ujmuje wszystko pod kazdym wzgledem zjawione w jednym momencie. Owo poznanie
(inana) zrodzone z rozrézniania (oddzielania, viveka) jest zupetne (paripurna). Swiatto (pradipa) jogi
(yoga) jest tegoz czescig (amsa), zaczynajac sie od stopnia miodowego (madhumant), a konczac na
tym [poznaniul].

[ll. 55. U tego, ktéry osiagnat poznanie zrodzone z rozrdzniania, jak i u tego, ktoéry nie osiagnat
poznania zrodzonego z rozrdzniania —

[Jogasutra]
sattvapurusayoh suddhisamye kaivalyamiti
lll. 55. GDY JEDNAKOWOSC CZYSTOSCI SATTWY | PURUSZY — TO JEDYNOSC

[F. r.:] Gdy sattwa (saitva) osiagnie takg samq} czystosc¢ (Suddhi) co purusza (purusa), to nastepuje
kajwalia (absolutna wolnos¢, jedynosé, kaivalya)®

[Jogabhaszja]

Gdy sattwa (sattva) 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi) jest pozbawiona zanieczyszczeh (mala)
radzasem (rajas) i tamasem (tamas), ma sama tylko (-matra) pratjaje odmiennosci (anyata puruszy
(purusa) [i] istnieje z przepalonymi zalazkami (bija) ucigzliwosci (klesa), wtedy istnieje, jak gdyby
popadta w stan upodobnienia sie (sarupya) do czystosci (Suddhi) puruszy; wtedy [jej] czystoscig jest
brak doznania (bhoga) przypisywanego puruszy. Gdy ten stan sie pojawi, nastaje absolutna wolnos¢
(jedynos¢, kaivalya), zaréwno u tego, co byt ISwara, jak i u tego, co nie byt ISwara; czyli zaréwno u
tego, co korzystat z (brat udziat w) poznania zrodzonego z rozrézniania, jak i u tego drugiego [co nie
korzystat z tego poznania]. Jesli bowiem ma przepalony zalgzek (bija) ucigzliwosci (klesa), nie ma juz
wiecej potrzeby poznawania. Te, zrodzone ze skupienia (samadhi), moc (panowanie, stan ISwary,
aisvarya) i poznanie, byly podjete jako sposob oczyszczenia sattwy. Ale w najgtebszym sensie
(paramarthatas) dzieki poznaniu (jnana) ustaje (znika, nivartate) "niewidzenie" (adarsana). Gdy ono
zniknie, nie ma juz dalszych (innych) ucigzliwosci (klesa). Z powodu braku ucigzliwosci nie ma 'skutku
karmicznego (owocowania, vipaka). W tym stanie (avastha) guny majac zadanie (adhikara)
zakonczone (wykonane, carita), ponownie nie 'stajg sie przedmiotem "widzenia" (drsyatva) dla
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puruszy. To jest kajwalia (jedynos¢, kaivalya) puruszy; wtedy purusza jest swiattem (jyotis) w 'samej
tylko swojej istocie (svarupamatra), nieskalany (amala), 'pozostaje sam (jest jedyny, kevalibhavati).

Ksiega czwarta

O KAJWALII czyli'"ABSOLUTNEJ WOLNOSCI (JEDYNOSCI)

[Jogasutra]

janmausadhimantratapahsamadhijah siddhayah

IV. 1. MOCE POWSTALE PRZEZ URODZENIE SIE, LEKI, ZAKLECIA, ASCEZE | SKUPIENIE

[F. r.:] 'Nadludzkie moce (siddhi) powstajg przez wcielenie sie (urodzenie sie, janman), przy
pomocy 'cudownych lekéw (osadhi), za pomoca 'zakle¢ czarodziejskich (mantra), przez asceze
(tapas) i w wyniku skupienia (samadhi).

[Jogabhaszja]

IV. 1. 'Moc nadludzka (siddhi) przez urodzenie sie (janman) wystepuje w obrebie ciat (deha).
[Powstata] przy pomocy 'czarodziejskich lekéw (cudownych ziot, osadhi) — tj. w siedzibach (bhavana)
asuréw (asura) przy pomocy eliksiru (rasayana) itp. Przez mantry (czarodziejskie zaklecia, mantra) —
'przenoszenie sie w przestrzeni (latanie w przestworzu, akasagamana), atomizacja (animan) itd. Przez
asceze (tapas) — nadludzka moc (siddhi) 'woli tworczej (samkalpa), jak 'przyjmowanie dowolnej
postaci (moc Proteuszowa, kamarupin), dowolne przenoszenie sie itp. Moce nadludzkie zrodzone ze
skupienia (samadhi) oméwiono.

IV.2. Sposréd tych [nadludzkich mocy] ciat (kaya) i narzadow psychicznych (indriya) ulegtych
przemianie w inny rodzaj (zywot?, jati) —

[Jogasutra]
jatyantaraparinamah prakrtyapurat
IV. 2. PRZEMIANA W INNY RODZAJ — PRZEZ WYLEW PIERWIASTKOW TWORCZYCH

[F. r.:;] 'Ewolucja duchowa (przemiana, parinama) w inny rodzaj (jati) [istot] zachodzi na skutek
wylewu (apura) 'pierwiastkéw twérczych (prakrti).

[Jogabhaszja]

Gdy ustepuje jedna (poprzednia, purva) przemiana (parindma) tych [ciat i narzaddéw psychicznych],
przychodzi (wzmaga sie, upajana) nastepna (uttara) przemiana dzieki atakowaniu (wstepowaniu,
anupravesa) nowych [?] (nastepnych?, apurva) partii (elementow; czesci, avayava). 'Pierwiastki
twércze (prakrti) ciata (kaya) i narzgdéw psychicznych (indriya) pod wptywem 'przyczyny wywotawczej
(przyczyny sprawczej, nimitta), jak np. prawos¢ (zastuga, dharma), swoim wylewem (apura)
wspomagajg 'wtasciwe im (kazdy swoje) wytwory (vikara).

[Jogasutra]

nimittam aprayojakam prakrtinam varanabhedas tu tatah ksetrikavat

IV. 3. PRZYCZYNA WYWOLAWCZA — NIE PORUSZAJACA PIERWIASTKI TWORCZE, ALE
OD NIEJ PRZERWANIE PRZEGRODY, JAK ROLNIK

[F. r.:] Przyczyna wywotawcza (przyczyna sprawcza?, nimitta) nie jest 'przyczyna bezposrednio
poruszajaca (przyczyna operatywna, prayojaka) 'pierwiastki twércze (prakrti),ale dzieki niej (od niej,
tatas) nastepuje (pochodzi) przerwanie (bheda) przegrody (varana), jak w wypadku (ze strony, dzieki)
rolnika (ksetrika).

[Jogabhaszja]

IV. 3. 'Przyczyna wywotawcza (przyczyna sprawcza, nimitta) — [jak np.] prawos¢ (zastuga, dharma)
itd. — wcale bowiem nie jest 'bezposrednio poruszajaca (przyczyng operatywnag, prayojaka) 'pierwiastki
twércze (prakrti). Przeciez (Ani tez?) skutek (karya) nie przejawia (oddziatywa na, pravartyate)
przyczyny (karana). Jakze to wiec jest? — Ona (przyczyna wywotawcza) przerywa tylko zapore
(przegrode, varana), jak rolnik. Tak jak rolnik z dziatki wypetnionej wodg chcac przelaé [te wode] na
drugq dziatke na tym samym poziomie, nizej czy jeszcze nizej, nie wybiera wody reka, lecz przerywa
ich przegrode. Po przerwaniu jej woda sama przez sie zalewa drugg dziatke pola. Tak samo prawos$c¢
(dobro, zastuga, dharma) przerywa zto (nieprawos$¢, adharma), ktére stanowi przegrode dla
'pierwiastkéw tworczych (prakrti). Gdy sie ja przerwie, pierwiastki twércze same przez sie zalewajg
kazdy swoje wytwory (vikara).



Albo .znow gdy tenze rolnik w tymze odgrodzonym poletku nie moze zmusi¢ sokéw wody lub ziemi,
zeby przeniknety do korzonkéw zboza, to co wtedy [czyni]? — Usuwa wtedy (z niego, tatas) [rézne
zachwaszczajgce rosliny, jak] mudga, tinduka, gavithuka, syamaka itp. Gdy je usunie, "soki same
przez sie przenikajg korzonki zboza; tak samo prawos¢ (dobro, dharma) jest przyczyna (karana) tylko
ustania nieprawosci (zta, adharma), poniewaz czystos¢ (Suddhi) i nieczystos¢ (asuddhi) sg sobie
'‘przeciwstawne (absolutnie sprzeczne, atyantavirodha), ale prawos¢ (dobro, dharma) nie jest
'przyczyng operatywng [?] (przyczyng materialna?, hetu) przejawu (pravrtti) 'pierwiastkéw tworczych
(prakrti). Tutaj (W tej sprawie, atra) Nandiswara i inni mogag stuzy¢ za przyktad. Réwniez na odwr6t —
nieprawos$¢ (zlo, adharma) ttumi (usuwa, badhate) prawos¢ (dobro, dharma). A w wyniku tego
zachodzi przemiana (parinama) w nieczysto$¢ (asuddhi). Tutaj tez mozna podac za przyktad weza
Nahusze (Nahusa) i innych'.

IV. 4. Jesli za$ jogin wytwarza wiele ciat, czy wtedy te [ciata] majg jeden umyst (manas), czy tez
maja nie jeden? [Na to pytanie odpowiada nastepna sutra:]

[Jogasutra]
nirmanacittanyasmitamatrat
IV.4. SWIADOMOSCI WYTWORZONE Z SAMEJ TYLKO SWIADOMOSCI "JESTEM"

[F. r.:] Swiadomosci (citta) wytworzone (nirmana) pochodzg z 'samej tylko $wiadomosci "jestem"
(asmitamatra).

[Jogabhaszja]

Przy pomocy 'samej tylko $wiadomosci "jestem" (asmitamatra) jako przyczyny instrumentalne;
(karana) [licznych] swiadomosci (citta) tworzy [jogin] $wiadomosci (citta) [tzw.] wytworzone
(zbudowane, nirmana), a zatem [kazde z tych wytworzonych ciat] jest ze [swojg] Swiadomoscia.

[Jogasutra]

pravrttibhede prayojakam cittam ekam anekesam

IV. 5. PRZY ZROZNICOWANIU PRZEJAWU JEDNA SWIADOMOSC PORUSZA LICZNE

[F. r.:] Poniewaz jest zréznicowanie (bheda) przejawu (pravrtti) [tych licznych $wiadomosci], to
[wyjasnia sie je w ten sposéb, ze jogin wytwarza)] jedng swiadomos¢ (citta), ktéra porusza (pobudza,
prayojaka) liczne [Swiadomosci].

[Jogabhaszja]

IV. 5. [To] w jaki sposéb przejaw (dziatanie, pravrtti) licznych $wiadomosci (citta) jest zwigzany z
zyczeniem (intencjg, zamiarem, celem, jaki sobie stawia, abhipraya) jednej Swiadomosci (citta), [sutra
wyjasnia w ten sposob,] ze [jogin] wytwarza jedng $wiadomos¢, ktora pobudza (porusza, prayojaka)
wszystkie Swiadomosci; dzieki temu (tatas) jest zroznicowanie (bheda) przejawu (pravrtti).

[Jogasutra]
tatra dhyanajam anasayam
IV. 6. SPOSROD NICH ZRODZONA Z KONTEMPLACJI — BEZ ZLOZA

[F. r..] Sposrdod tych [$wiadomosci wytworzonych réznego rodzaju mocami nadludzkimi tylko ta
$wiadomos¢, ktéra] pochodzi z kontemplacji (dhyana) 'nie ma ztoza karmicznego (anasaya).

[Jogabhaszja]

IV. 6. Jest pie¢ rodzajow 'wytworzonej swiadomosci (nirmanacitta), jako ze sg 'moce nadludzkie
(siddhi) powstate przez wcielenie sie, leki, zaklecia, asceze i skupienie (samadhi). Sposrdd tych
[rodzajéw] tylko ta Swiadomosé, kidra zrodzona zostata przez kontemplacje (dhyana), jest bez 'ztoza
karmicznego (asaya). Tylko taka [$wiadomo$¢] nie ma ztoza karmicznego dajacego przejaw (pravrtti)
taki jak pragnienie itp"; nie ma przeto zwigzku z zastugg (punya) i przewing (papa), poniewaz jogin ma
'stan z [za]niklymi ucigzliwosciami (ksinaklesatva). Natomiast u innych wystepuje 'ztoze karmiczne
(asaya).

IV. 7. Poniewaz —

[Jogasutra]

karmasuklakrsnam yoginas trividham itaresam

V. 7. KARMAN JOGINA — ANI JASNY, ANI CIEMNY; TROJAKI — INNYCH




[F. r.:] U jogina (yogin) karman (karman) nie jest 'ani jasny, ani ciemny (asuklakrsna), [natomiast] u
pozostatych (innych, itara) [istot] jest [on] trojaki.

[Jogabhaszja]

Ta jakos¢ (rodzaj, jati) karmana (karman) jest zatem czteroszczeblowa. Jest ona ciemna (krsna),
jasno--ciemna (Suklakrsna), jasna, (Sukla) i ani jasna, ani ciemna (asuklakrsna). Sposréd nich ciemng
[[ako$¢ karmana] majg nikczemni [?] (o ztym charakterze?, duratman). Jasno-ciemna jest wtedy, gdy
dla 'osiagniecia celu (sadhya) stosuje sie srodki (sadhana) zewnetrzne. Przy tej [jakosci karmana]
nagromadzenie (pracaya) zioza karmicznego (karmasaya) powstaje tylko przez krzywdzenie lub
pomaganie [innym]. Jasna [jako$¢ karmiczna] wystepuje u uprawiajacych asceze (tapas), medytacje
(svadhyaya) i kontemplacje (dhyana). Ta bowiem [jakos¢ karmiczna] nie ma (nie miata) zewnetrznego
srodka (sadhana), poniewaz ogranicza (ograniczata) sie do pracy (wysitku, yattatva) w umysle
(manas), wiec nie nalezy do niej krzywdzenie innych. [Jakos¢ karmana] ani jasna, ani ciemna
wystepuje u sannjasindw (samnyasin), u ktérych zanikly ucigzliwosci (klesa) i 'majq ciato po raz ostatni
(caramadeha). Sposréd tych [czterech] tylko jogin nie ma ani jasnej [jakosci karmana] — dzieki
wyrzeczeniu sie (samnyasa) 'skutkdw karmicznych (owocow, phala), ani tez ciemnej — z powodu
'‘braku przyczyny (anupadana). A u pozostatych istot (stworzen, bhuta) [karman] jest trojaki, jak wyzej
[podana].

[Jogasutra]
tatas taavipakanugunanam evabhivyaktir vasananam
IV. 8. OD NIEGO — PRZEJAW WASAN TAKICH, KTORE ODPOWIADAJA JEGO OWOCOWANIU

[F. r.:] Od tego [trojakiego karmana zachodzi] (tatas) przejaw (abhivyakti) takich (eva) wasan
(vasana), ktére odpowiadajg (anuguna) owocowaniu (skutkowi, vipaka) danego [karmana].

[Jogabhaszja]

IV. 8. "Od niego (stad, tatas)" — tzn. "od trojakiego karmana", "takie (eva), ktére odpowiadajq
(anuguna) jego owocowaniu (vipaka)" znaczy, ze wasany (vasana)2 sq Scisle zwigzane z
owocowaniem (skutkiem karmicznym, vipaka) i tylko te sie przejawiajg (abhivyakti), ktére odpowiadajg
takiemu owocowaniu (skutkowi karmicznemu), jakie ma (daje) danej jakosci karman. Jesli bowiem
owocuje karman boski (boskosci, daiva), to nie 'dziata (wystepuje, wspétwystepuje, sambhavati)
'‘przyczyna wywotawcza (warunek, nimitta) przejawu wasan piekielnych, zwierzecych (tiryanc) lub
ludzkich. Rzecz jasna, ze w zwigzku z tym [owocowaniem karmana boskiego] sg przejawiane tylko
wasany odpowiadajace boskosci. A to samo rozwazanie (carca) [nalezy odnies¢] do [wasan]
piekielnych, zwierzecych i ludzkich.

[Jogasutra]
jatidesakalavyavahitanam, apyanantaryam smrtisamskarayor ekarupatvat

V. 9. CHOCIAZ POPRZEDZIELANYCH RODZAJEM WCIELEN, MIEJSCEM | CZASEM -
BEZPOSREDNIE NASTEPSTWO PRZYPOMNIEN | SANSKAR Z POWODU JEDNORODNOSCI

[F. r.:] Zachodzi 'bezposrednie nastepstwo (anantarya) przypomnien (smrti) i sanskar — chociaz sg
poprzedzielane (vyavahita) 'rodzajem wcielen (jati), miejscem (desa) i czasem (kala) — poniewaz'majg
jednakowg (jedng) nature (ekarupatva).

[Jogabhaszja]

IV. 9. Zjawiska (anjana), wystepujace pod wptywem wiasciwego karmana jako ‘'warunku
fenomenalizacji (vyanjaka), majq 'skutek karmiczny (owocowanie, vipaka) [np.] kota itd. Skoro wasany
(vasana) sg oddzielone setkg 'rodzajéw wcielen (jati) lub wielkg odlegtoscig miejsca (desa) czy tez
stoma 'cyklami swiatowymi (okresami swiatowymi, kalpa) a znéw szybko sie ujawniajg na zasadzie
'zjawiania sie pod wptywem swoich warunkéw fenomenalizacji (svavyanjakanjana), [to znaczy, ze]
wasany utworzone przez dawno (poprzednio, w przesztosci, purva) doswiadczony (anubhuta) skutek
karmiczny (owocowanie, vipaka) [w postaci wcielenia sie lub bycia np.] kotem zadziataty (przejawity
sie, abhivyajyante). A skad [sie to bierze]? — Stad, ze te [wasany] — chociaz sg poprzedzielane — majg
jednakowy (podobny, sadrs$) 'warunek fenomenalizacji (abhivyanjaka) w postaci karmana, ktéry stat
sie 'przyczyna wywotawczg (nimitta), i dlatego moze by¢ [ich] 'bezposrednie nastepstwo (anantarya). —
Ale dlaczego? — Poniewaz 'jedna jest natura (ekarupatva) przypomnien (smrti) i sanskar (samskara).
Jakie sg doswiadczenia (anubhava), takie sg sanskary [z nich pochodzgce]. A te [sanskary]
odpowiadajg (anurupa) wasanom (vasana). Jakie sg wasany, takie sg przypomnienia (smrti), czyli ze




przypomnienia pochodzg z sanskar, poprzedzielanych (vyavahita) 'rodzajem wcielen (jati), miejscem
(desa) i czasem (kala). A z przypomnien znéw powstajg sanskary i owe sanskary przypomnieniowe
przejawiajg sie w ten sposéb, ze podporzadkowujg sie (vasavesa) aktualnemu zjawisku (vrtti)
[danego] 'ztoza karmicznego (karmasaya).

Tak oto wykazato sie, ze istnieje 'bezposrednie nastepstwo (anantarya) nawet pooddzielanych
(vyavahita) [wasan] dzieki nieroztacznosci (anuccheda) stanéw (istnienia, bhava) przyczyny (nimitta) i
skutku (naimittika).

[Jogasutra]
tasam anaditvam casiso nityatvat
IV. 10. A ICH BEZPOCZATKOWOSC - Z POWODU WIECZNOSCI PRAGNIENIA

[F. r..] A te [wasany] 'nie majg poczatku (anaditva) z powodu wiecznosci (nityatva) pragnienia
(asis).
[Jogabhaszja]

IV. 10. Te wasany (vasana) nie maja poczatku (anaditva) z powodu wiecznosci (nityatva)
pragnienia (asis). To znane 'pragnienie siebie samego (atmasis): "Oby nie byto Smierci! Obym byt!",
ktére wystepuje u kazdego, nie jest ono samoistne (svabhavika). Dlaczego? — U dopiero co
narodzonego oseska, ktéry by nie doswiadczyt 'szczegolnego stanu (cechy, dharma) rodzenia sie i
umierania, jakze mogtby wystapic lek przed $miercia, ktéry jest awersjg (dvesa), majaca za 'przyczyne
wywotawczg (nimitta) przypomnienie przykrosci (duhkha)"! A samoistna rzecz (vastu) nie wymaga
przyczyny (nimitta). A zatem ta (zwykla) $Swiadomos¢ (citta), przeniknieta (anuviddha)
bezpoczatkowymi (anadi) wasanami, dzieki przyczynie wywotawczej tylko niektére wasany ujawniajac,
zjawia sie (zbliza sie, upavrtate) dla doznania (bhoga) [ze strony] puruszy.

Niektérzy uwazajg, ze swiadomos¢ (citta) przyjmuje posta¢ ograniczong tylko do rozmiaréw ciata,
podobnie jak swiatto w dzbanie jest sttumione, a w patacu rozprzestrzenia sie. A przy takim [pogladzie]
mozna méwi¢ o wcieleniu sie (samsarana), jesli sie przyjmie 'stan posredni [?] (antarabhava).

Nauczyciele (acarya) podaja, ze tylko zjawisko (vrtti) wszechprzenikliwej (vibhu) $wiadomosci
(citta) jest sttumione lub rozprzestrzenione.

A to [sttumienie lub rozprzestrzenienie] zalezy od 'przyczyny wywotawczej (nimitta), ktérg jest
prawos¢ (dobro, cnota, dharma) itd. Przyczyna za$ wywotawcza (nimitta) jest dwojaka: zewnetrzna
(bahya) i wewnetrzna (duchowa, adhyatmika). Zewnetrzna wiaze sie ze srodkami (sadhana), ktére
wymagajq ciata itd., jak np. $piewanie hymnoéw (stuti), oddawanie poktonéw itd. Wewnetrzna jest
zalezna tylko od swiadomosci (citta), jak wiara (sraddha) itd. Zgodnie z tym powiedziano: "A te akty
(vihara) kontemplujacych (dhyayin), jak zyczliwo$¢ (maitri) itd., nie wspomagane $rodkami
zewnetrznymi wytwarzajg czysta (prakrsta) cnote (prawos¢, dobro, dharma)". Z tych dwu [przyczyn
wywotawczych] umystowa (manasa) jest silniejsza. Dlaczego? — : Bo co moze 'by¢ wyzsze niz
(przewyzszac) poznanie (jnana) i bezpragnieniowosc¢ (vairagya)? —

A ktéz mogtby czynem cielesnym, bez sity Swiadomosci, spustoszy¢ las Dandaka lub wypi¢ ocean,
jak [to uczynif] Agastya®?

[Jogasutra]

hetuphalasrayalambanaih samgrhitatvad esam abhave tadabhavah

IV. 11. Z POWODU tACZNEGO WYZNACZANIA PRZEZ PRZYCZYNE, SKUTEK, ZtOZE |
PODPORE SWIADOMOSCIOWA, GDY TYCH BRAK — BRAK ICH

[F. r.:] Poniewaz przyczyna (podstawa, hetu), skutek (owoc, phala), magazyn (siedziba, ztoze,
asraya) i 'podpora swiadomosciowa (alambana) tacznie wyznaczajg (samgrhitatwa) [wszelkie
wasany], to gdy tych [wymienionych] 'nie ma (brak, abhava), to nie ma [tez] ich (wasan).

[Jogabhaszja]

IV. 11. Przyczyna (hetu): z prawosci (cnoty, dobra, dharma) — przyjemnosc¢ (sukha), z nieprawosci
(zta, adharma) — cierpienie (przykro$¢, duhkha), na przyjemnosci zasadza sie pragnienie (raga)4, na
przykrosci zasadza sie awersja (niecheé, dvesa)®, a stad — dziatanie (zabieganie, wysitek, usitowanie,
dazenie, prayatna). Przez to dziatanie (zabieganie), drzac (wibrujac, parispandamana) umystem




(manas), mowg (vae) lub ciatem (kaya), pomaga sie innym lub sig ich krzywdzi. Stad zndw [powstaje]
prawos¢ (dobro, cnota, zastuga, dharma) i nieprawos¢ (zto, przewina, adharma), przyjemnosé (sukha)
i przykros¢ (duhkha), pragnienie (raga) i awersja (dvesa) — oto owo przejawione (pravrtta)
szescioszprychowe 'koto wcielen (samsaracakra). A przewodniczkg (netri) tego bezustannie (z
kazdym momentem, pratiksanam) krecacego sie (avartamana) [kota wcielen] jest niewiedza (avidya);
jest ona podstawg (korzeniem, mula) wszelkich ucigzliwosci (klesa) i to jest tzw. przyczyna (hetu).
Natomiast skutek (owoc, phala) jest uobecnieniem (reprodukcja, pratyutpannata) prawosci (dharma)
itd. dotyczacych odpowiednio tego, na czym sie zmagazynowaty (zasadzity, asritya); nie zachodzi
bowiem pojawienie sie 'czegos zupetnie nowego (przedtem nieistniejacego, apurva). A umyst (manas)
'‘wyposazony w zadanie [do wykonania] (z zadaniem, sadhikara) jest magazynem (siedzibg, ztozem,
asraya) wasan (vasana). Gdy umyst ma zadanie (adhikara) zakonczone (spetnione, avasita), to
wasany, bedac pozbawione magazynu (siedziby), w ogole nie moga sie utrzymac. Zaleznie od tego,
jaka rzeczywistos¢ (vastu) zostanie 'przyblizona (abhimukhibhuta) [i] jaka wasane ujawni (vyanakti),
taka jest podpora $wiadomosciowa (alambana) tej (wasany?, $wiadomosci?, umystu?). W ten sposéb
przyczyna (hetu), skutek (phala), magazyn (siedziba, ztoze,. asraya) i podpora Swiadomosciowa
(alambana) 'tacznie wyznaczajg (samgrhita) wszelkie wasany. Gdy ich nie ma (brak, abhava), to nie
ma (brak, abhava) tez wasan, bedacych ich kombinacjg (samsraya).

IV.12. Nie ma powstawania (sambhava) 'tego, co nie istnieje (nieistniejgcego, asat) i nie ma
zniszczenia (vinasa) 'tego, co istnieje (istniejacego, sat), wiec jakze wasany realnie (substancjalnie,
dravyatvena) istniejace (powstajace, sambhavant) zostang unicestwione (nivartisyate)?

[Jogasutra]

atitanagatam svarupato 'styadhvabhedad dharmanam

IV. 12. PRZESZLE | PRZYSZLE Z WLASNEJ NATURY JEST — Z POWODU ROZNICY FORM
CZASOWYCH CECH

[F. r..] 'To, co jest przeszite (atita), i to, co jest przyszte (anagata), istnieje (asti) rzeczywiscie (z
wiasnej natury, w istocie, svarupatas) [, a moze sie zdawa¢ komus, ze nie istnieje,] z powodu
zrbéznicowania (bheda) cech (dharma) formami czasowymi (adhvan).6

[Jogabhaszja]

To, co bedzie miato przejaw (vyaktika), jest przyszte (anagata); to, co miato przejaw, jest przeszte
(atita); to, co ma swoje aktualne (uparudha) zjawienie sie (vyapara), jest terazniejsze (vartamana); i te
tréjke, jako rzeczywistos¢ obiektywna, akt poznania (jnana) ma uczyni¢ [swoim] 'przedmiotem
poznania (jneya). A gdyby to nie byto z natury (rzeczywiscie, z istoty, svarupatas), to owo poznanie
(jnana), jako bezprzedmiotowe (nirvisaya), nie wystgpitoby. Dlatego to, co jest przeszie i przyszie,
istnieje w rzeczywistosci (z wlasnej natury, w istocie, svarupatas). A nadto, gdyby skutek (phala)
karmana — czy to zwigzanego z doznaniem (bhoga), czy tez zwigzanego z uwalnianiem (apavarga) —
ktéry 'prze do ujawnienia sie (utpitsu), byt nierzeczywisty (nirupakhya), to madry (biegty [w tych
sprawach], kusala) z tej racji nie poruszatby tego zagadnienia. 'Przyczyna wywotawcza (nimitta) moze
uobecni¢ (uczyni¢ terazniejszym, vartamanikarana) skutek (phala juz istniejacy (sat), a nie moze
wytworzy¢ “czego$ zupetnie nowego (przedtem nieistniejacego, apurva). Gdy zadziata (siddha)
odpowiednia 'przyczyna wywotawcza (nimitta), to wspomaga ona (dziata na rzecz, anugraham kurute)
szczegoblnosé (uszczegodtowienie, visesa) skutku, ale nie sprawia powstania 'czego$ zupetnie nowego
(apurva).

A posiadacz cech (dharmin) jest 'wlasciwg naturg (svabhava) licznych cech (dharma), a jego
cechy, zréznicowane 'formami czasu (adhvan), 'pojawiajg sie w kolejno nastepujacych po sobie
stanach (pratyavasthita). A to, co jest przeszie i przyszie, nie jest takie, jak terazniejsze, ktére
osiggneto szczegdlno$¢ (visesa) jako przejaw (vyakt) 'w postaci rzeczy (dravyatas). — Jakimze
sposobem? — Przyszie 'ma taka nature, ze (svarupena) istnieje tylko przez swojg 'mozliwos¢ zjawienia
sie (vyangya). A przeszte istnieje przez swoje 'zjawienie sie (vyaktika,) juz doswiadczone (anubhuta).
Nature za$ terazniejszej 'formy czasu (adhvan) stanowi zjawienie sie (vyakti), a to zjawienie sie nie
wystepuje w formach czasu przesztego i przysztego. Przeciez w chwili [wystepowania] jednej formy
czasu dwie [pozostate] formy czasu inherentne (samanvagata) 'posiadaczowi cech (dharmin) nie
wystepujg aktualnie, skoro wiec nie wystepuja, to nie ma 'stanu wystepowania (aktualnego istnienia?,
bhava) trzech 'form czasowych (adhvan).

[Jogasutra]
te vyaktasuksma gunatmanah




V. 13. TE ZJAWIONE | SUBTELNE MAJA NATURE GUN

[F. r.:] Te [ombwione wyzej cechy o trzech formach czasu, zaréwno] zjawione (wyakta) [jak] i
subtelne (suksma) maja nature (-atman) gun (guna).

[Jogabhaszja]

IV. 13. "Te", czyli owe [omawiane] cechy (dharma), majace trzy 'formy czasu (adhvan): terazniejsze
sg to te, ktére majg nature (-atman) zjawienia sie (vyakta); przeszte i przyszie majg nature (-atman)
subtelng (suksma), czyli posta¢ (nature, rupa) szesciu awisiesz (aviéesa)7. Poniewaz 'to wszystko
(caly swiat, sarvam idam) jest sama tylko (-matra) wtdrnoscig (uszczegétowieniem, visesa) uktadu
(kompozycji, samnivesa) gun, przeto w 'najgtebszym sensie (paramarthatas) to wszystko (caty swiat)
ma nature (atman) gun. Tak tez nauczajq siastry (sastra):

"Najwyzsza (ostateczna, parama) natura (postaé, rupa) gun nie wchodzi w zasieg (sfere, droge,
patha) postrzegania (drsti). A to, co dostaje sie w zasieg postrzegania, jest niby ztudzeniem (utuda,
maya), 'zupetnie puste (sutucchaka)."®

IV. 14. Ale skoro wszystkie [rzeczy] sa gunami, w jaki sposéb istnieje np. pojedynczy (jeden?, eka)
dzwiek ($abda), pojedynczy (jeden?, eka) narzad psychiczny (indriya)?

[Jogasutra]
parinamaikatvad vastutattvam
IV. 14. OD POJEDYNCZOSCI (JEDNOSCI) PRZEMIANY — REALNOSC RZECZY(WISTOSCI)

[F. r.:] Dzieki jednosci (ekatva) przemiany (parinama) 'rzeczywistos¢ przedmiotowa (vastu) istnieje
realnie (tattva).’

[Jogabhaszja]

Guny (guna) — 'o naturze (majace dyspozycje do, -Sila) ujawniania (prakhya), aktywnosci
(przejawiania, pravrtti) i statosci (trwania, sthiti)10 — 'tworzace nature (tworzace istote, -atmaka)
'narzadu ujmowania (aktu ujmowania?, grahana) przez stawanie sie [?] (stan, bhava) organami
psychicznymi (karana] majg jedng (pojedyncza, eka) przemiane (parinama) [np.]-w narzad psychiczny
(indriya) stuchu ($rotra); tworzace nature (istote) 'przedmiotu ujmowania (grahya) przez stawanie sie
(stan) [np.] dzwiekiem ($abda) majg jedng (pojedyncza) przemiane, tj. w dzwiek jako przedmiot
swiadomosciowy (visaya). Dzwieku i pozostatych [tanmatr], majacych posta¢ (murti) jako wspoing
(samana) ceche rodzajowa (jatiya), jest jedna przemiana [az do] 'najmniejszego atomu (paramanu)
"ziemi" majgca tanmatry (tanmatra) jako czesci sktadowe (avayava, komponenty); a (z kolei) tych
[atomow "ziemi"] jest jedna [pojedyncza, eka) przemiana jako ziemia, drzewo, géra itd.; w ten sam
sposOb — poniewaz sg jeszcze inne zywioty (bhuta), przeto przez dodawanie przylegania (sneha), zaru
(ausnya), poruszalnosci (naginania, pranamitva) i 'miejsca, ktére rzecz zajmuje w przestrzeni
(avakasa), przedmiotem ztozenia (skupienia?, samadheya) jest wspo6lno$¢ (samanya) majaca na
poczatku (arambha) pojedynczy (jeden, eka) 'pierwiastek wytworzony (vikara).

"Rzecz (artha) nie istnieje 'niezaleznie od (bez wspétwystepowania, visahacara) swiadomosci (aktu
poznania, vijnana), natomiast istnieje swiadomos¢ (akt poznania, vijnana) 'niezaleznie od (bez
wspotwystepowania, visahacara) rzeczy, uporzadkowana (kalpita) [jak] we '$nie z marzeniami
sennymi (svapna) itd.""" — taki jest 'punkt widzenia (di$) tych, ktorzy odmawiajg istoty (wtasnej natury,
svarupa) rzeczy (rzeczywistosci przedmiotowej, vastu). Utrzymuja oni, ze rzecz (vastu) jest samym
tylko tworzeniem (porzadkiem?, parikalpana) myslowym (jnana-) podobnie jak przedmioty
Swiadomosciowe (visaya) we $nie (w marzeniach sennych, svapna), a w najglebszym sensie (z
punktu widzenia najwyzszej prawdy, paramarthatas) — nie istnieje. Gdy ta rzecz (rzeczywistos¢, vastu)
przedstawia (pratyupasthita) im sie w catej okazato$ci (wspaniato$ci, mahatmya), taka jaka jest, to
skoroby ujmowali (postrzegali, upagrhya) rzecz (rzeczywisto$¢) swobodnie (dowolnie, svayam-) za
pomocg 'fantazyjnej mysli (vvikalpajnana), ktéra nie ma natury 'poznania prawdziwego (zrédta
poznania, pramana) — jakze ich stowa mogtyby budzi¢ zaufanie, jesli tym samym przecza sami sobie?

IV. 15. A dlaczego to jest nielogiczne (niezgodne, anyayya)?
[Jogasutra]




vastusamye cittabhedat tayor viviktah'? panthah

IV. 15. Z POWODU ZROZNICOWANIA SWIADOMOSCI PRZY TOZSAMOSCI RZECZY, DROGI
TYCH DWU — ODDZIELNE

[F. r..] Poniewaz $wiadomosci (citta) sg zréznicowane (bheda), podczas gdy 'rzeczywisto$é
przedmiotowa (vastu) jest tozsama (ta sama, samya), dziedziny (sfery istnienia, panthan) tych dwu
(rzeczywistosci przedmiotowej i Swiadomosci) sg oddzielne (oddzielone, odmienne, rézne, vivikta).

[Jogabhaszja]

Jedna rzeczywistos¢ (vastu), 'stanowigc podpore (alambanibhuta) dla licznych swiadomosci (citta),
jest wspolna (powszechna, sadharana), a wcale nie jest ona tworzona (parikalpita) przez pojedyncza
Swiadomosé, ani tez nie jest tworzona przez wiele Swiadomosci, ale 'zasadza sie na sobie samej (ma
za podstawe lub jest ugruntowana w swojej wtasnej naturze, svarupapratistha). Dlaczego? — Dlatego,
ze swiadomosci sg zr6znicowane (bheda) przy tozsamosci (samya) rzeczywistosci (vastu).

W zwigzku z prawoscia (cnotg, dobrem, zastuga, dharma) — chociaz rzeczywistos¢ jest ta sama —
Swiadomos¢ (citta) ma poznanie (jnana) przyjemne (sukha). W zwigzku z nieprawoscig (ztem,
przewing, adharma) od tej samej [rzeczywistosci] pojawia sie poznanie przykre (duhkha). W zwigzku z
niewiedzg (cvidya) od tej samej powstaje poznanie mamigce (mudha). W zwigzku z 'poznaniem
prawdziwym (samyagjnana) od tej samej [rzeczywistosci] pojawia sie poznanie, ktore jest stanem
obojetnosci (madhyasthya) [wobec tejze rzeczywistosci]. A zatem przez czyjg swiadomosé jest ona
(rzeczywistosc) tworzona?

Nieodpowiedni tez bytby [poglad, ze] rzeczywistos¢ tworzona przez jedng swiadomos¢ zabarwia
(uparaga) $wiadomosé drugiej [osoby]. A zatem rbzna jest dziedzina (poziom istnienia, penthan)
rzeczy (vastu) i poznania (mysli, jnana), jako ze 'przedmiot ujmowania (grahya) i 'akt ujmowania
(instrument ujmowania, grahana) sg oddzielnymi odmianami [?] (r6znymi jako$ciami?, bhedabhinna).
Nie ma nawet $ladu zmieszania tych dwu réznych [przedmiotow].

Jednakowoz wedtug [pogladu] sankhji (samkhya) 'rzeczywistos¢ przedmiotowa (vastu) jest
tréjgunowa (ztozona z trzech gun, triguna) i zjawiskowos$¢ (vrtta) gun jest niestata (cala), [takze] w
zwigzku z 'przyczyng wywotawczg (nimitta), jak 'prawosc¢ itd. (dharmadi), przeto jest [ona] zwigzana z
swiadomosciami. A wystepuje jako przyczyna (podstawa, hetu) o tej lub innej naturze (charakterze,
atman) dla powstajacej (wytwarzanej, wystepujacej, utpadyamana) pratjaji odpowiadajacej (-anurupa)
'przyczynie wywotawczej (nimitta). Niektérzy méwia, ze rzecz (artha) tylko wspotistnieje z poznaniem
(mysla, jnana) 'o tyle, o ile jest przedmiotem doznania (bhogyatvat), podobnie jak przyjemnos¢ itp.
Tym sposobem ci odrzucajacy (nie uznajacy, badhamana) wspoélnos¢ (sadharanatva) [rzeczywistosci
przedmiotowej dla wielu swiadomosci] zaprzeczaja [istnieniu] natury (rupa) 'rzeczywistosci
przedmiotowej (vastu) w momentach przesztych i przysztych.

[Jogasutra]
na caikacittatantram [[ced]] vastu tad[[a]]pramanakam tada kim syat13

IV. 16. A RZECZ NIE [JEST] ZALEZNA OD POJEDYNCZEJ SWIADOMOSCI, BO NIE BYLABY
DLA NIEJ ZRODLEM POZNANIA; WTEDY CO BY TO BYLO?

[F. r.:] Nieprawda, ze 'rzeczywisto$¢ przedmiotowa (vastu) jest zalezna (tantra) od pojedynczej
(eka) swiadomosci (citta), poniewaz 'nie bytaby [taka rzeczywisto$¢] zrédtem poznania prawdziwego
(apramanaka) dla niej; tedy co by to miato by¢?

[Jogabhaszja]

IV. 16. Gdyby 'rzeczywisto$¢ przedmiotowa (vastu) istniata zaleznie (-tantra) od pojedynczej
(jednej, eka) swiadomosci (citta), to przy rozproszonej voyagra) lub powsciggnietej (niruddha)
swiadomosci — jako 'nie majaca wtasnej natury (asvarupa) — bytaby nie tknieta (aparamrsta) przez te
[Swiadomosc], 'nie bytaby przedmiotem (avisayibhuta) innej [$wiadomosci], 'nie bytaby zrodtem
poznania prawdziwego (apramanaka), jej 'wlasciwy stan istnienia (svabhava) nie bytby ujmowany
(postrzegany, grhita) przez kogokolwiek (jakakolwiek [$wiadomos¢]), a zatem czy istniatoby cos
takiego? 'Czy tez (va): skad zostataby wytworzona ponownie w powigzaniu z $wiadomoscig? | nie
miataby ona (rzecz, rzeczywistos¢ przedmiotowa) tych czesci, ktére ma 'nie zjawione (anupasthita). W
ten sposob skoro nie istniejg plecy, to przeciez réwniez brzuch nie moze istnie¢. Dlatego rzecz (artha)
[istnieje] niezaleznie (svatantra) jako wspodlna (sadharana) dla wszystkich purszow (purusa) i
niezalezne (svatantra) swiadomosci (citta) przejawiajg sie (dziataja, pravartante) dla kazdego
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(poszczegolnego) puruszy (pratipurusam). Dzieki zwigzkowi (sambandha) tych dwu [rzeczy i
Swiadomosci] zachodzi postrzeganie (upalabdhi), tj. purusza ma doznanie (bhoga).

[Jogasutra]
taduparagapeksatvaccittasya vastu jnatajnatam

IV. 17. ZALEZNIE OD ZABARWIENIA SIE NIA SWIADOMOSCI — RZECZ POZNAWANA LUB NIE
POZNAWANA

[F. r.:] Zaleznie od tego, czy swiadomos¢ (citta) zabarwi sie (uparaga) ta [rzeczywistoscia, czy nie],
rzeczywisto$¢ przedmiotowa (vastu) jest poznawana (jnata) lub'nie poznawana (ajnata).

[Jogabhaszja]

IV. 17. Przedmioty Swiadomosciowe (visaya) krepujac (wigzac, sambandhya) swiadomos¢ (citta)
jak magnes zelazo, wywierajg wptyw (zabarwiaja, uparanjayanti) na nig. | ten przedmiot
Swiadomosciowy jest poznany (jnata), ktéry zabarwit (uparakta) Swiadomos¢, natomiast odmienny od
niego jest 'nie poznawany (ajnata). Swiadomo$é sie przemienia (ulega przemianie, parinamin)
zaleznie od tego, czy jest poznana, czy nie poznana 'wlasciwa natura (svarupa) 'rzeczywistoSci
przedmiotowej (vastu).

IV. 18. Ale temu (przez tego, dla tego), dla ktérego ta sama swiadomos$c¢ (citta) jest przedmiotem
(visaya) —

[Jogasutra]
sada jnatas cittavrttayas tatprabhoh purusasyaparinamitvat
IV. 18. ZAWSZE SA POZNAWANE ZJAWISKA SWIADOMOSCI - Z POWODU

NIEPRZEMIENIALNOSCI PURUSZY, ICH PANA

[F. r.:] Zjawiska (vrtti) swiadomosci (citta) zawsze sa poznawane (jnata), poniewaz 'nie ulega
przemianie (aparinamitva) ich pan (prabhu) — purusza (purusa).

[Jogabhaszja]

Gdyby podobnie jak swiadomos$c¢ (citta) réwniez [jej] pan (wtadca, prabhu), czyli purusza, ulegat
przemianie, wtedy zjawiska (vrtti) Swiadomosci (citta), ktére sa jego przedmiotami (visaya), bytyby
poznawane lub niepoznawane, podobnie jak przedmioty swiadomosciowe (visaya), takie jak dzwiek
itd. Fakt, ze umyst (manas) jest zawsze poznawany przez jego pana, dowodzi (prowadzi do
posredniego poznania, anumapayati) nieprzemienialnoéci (aparinamitva) puruszy.

IV. 19. Poniewaz moze powsta¢ watpliwos¢, czy tutaj sama sSwiadomos¢ (citta) bedzie
samoswietlna (iluminujaca siebie sama, svabhasa) i bedzie- oswietlata (abhasa) przedmiot
Swiadomosciowy (visaya) podobnie jak ogien [nastepna sutra podaje]:

[Jogasutra]
na tatsvabhasam drsyatvat
IV. 19. NIE [JEST] ONA SAMOSWIETLNA Z POWODU BYCIA PRZEDMIOTEM WIDZENIA

[F. r..] Ona (swiadomos¢, citta) nie jest samoswietlna (o$wietlajaca sama siebie, svabhasa),
poniewaz jest (nalezy do) 'przedmiotem "widzenia" (drsyatva).

[Jogabhaszja]

Jak pozostate narzady psychiczne (indriya) oraz dzwiek (Sabda) itd." nie 'majg wlasnego swiatta
(sa samoswietlne, svabhasa), poniewaz 'stanowig przedmiot "widzenia" (dréyatva), tak tez i umyst
(manas) jest 'przedmiotem pratjaji (przedmiotem intuicyjnego uswiadomienia, pratyetavya).

A ogien nie moze tu stuzy¢ za przykiad (drstanta). Albowiem (Przeciez) ogien wcale nie ujawnia
(oswietla, prakasayati) 'swojej natury (svarupa) ukrytej (niezjawionej, aprakasa), ktora jest jego istotg
(atman). A to ujawnienie (jasnosc¢, prakasa) jest dane (widziana, drsta), gdy jest kontakt (tacznosc,
samyoga) przedmiotu ujawnionego (oswietlonego, prakasya) i ujawniajagcego (dawcy
Swiatta,.prakasaka). A nie zachodzi [przeciez] kontakt (tgcznosé, samyoga) w 'samej istocie
(svarupamatra)-[rzeczy]. Nadto wyrazenie (Sabda) "swiadomos¢ (citta) jest samoswietina (svabhasa)"
znaczy, ze w zadnym wypadku nie mogtaby byé [ona] przedmiotem ujmowania. Tak samo jak
[wyrazenie] "przestrzen (akasa) jest 'ugruntowana w sobie samej (svatmapratistha)™ znaczy, ze 'nie
jest ugruntowana [w czyms$ innym] (apratistha). Poniewaz istoty (istnosci, istoty Swiadome, istoty
zyjace, sattva) majq 'odbite uswiadomienie (pratisamvedana) procesu (dziatania, pracara) w swojej
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'Swiadomosci intuicyjnej (buddhi), dlatego pojawia sie (jest widziany, drsyate) proces psychiczny
(zjawisko swiadomosciowe, przejaw, pravrtti) [tego rodzaju], jak np.: "ja jestem zty (zagniewany)", "ja

sie boje", "mam pragnienie tego a tego”, "mam nieche¢ do tego a tego". Nie mozna zatem przyjac, ze
'nie ma ujmowania (agrahana) ze strony owej wtasnej 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi).

[Jogasutra]

ekasamaye cobhayanavadharanam

IV.20. A NIEUJMOWANIE OBU W JEDNEJ CHWILI

[F. r.:] A nie ma ujmowania (avadharana) jednoczesnie obu ($§wiadomosci i rzeczy).
[Jogabhaszja]

IV. 20. A nie mozna przyja¢, zeby w jednym momencie (ksana) byto ujmowanie (postrzeganie,
avadharana) obu: siebie samego i czegos innego, jak przyjmuje momentaryzm (ksanavadin), wedtug
ktérego stawanie sie (bhavana) polega na tym, Ze to, co jest dziataniem (kriya), jest zarazem tym, co
dziata (czynnikiem dziatajacym, sprawca dziatania, karaka).

IV. 21. Ze wzgledu na to, iz mogtby ktos sadzi¢ (mati), ze Swiadomosc¢ (citta) powsciagnieta
(niruddha) 'w naturalny sposéb (z witasnej skfonnosci, svarasa-) moze by¢" [?] (jest?) ujmowana
(grhyate) przez drugg (inng) swiadomos¢, 'bezposrednio z nig zwigzang (samantara) [sutra podaje]:

[Jogasutra]
cittantaradrsye buddhibuddher atipyasangah smrtisamkaras ca

IV. 21. JAKO PRZEDMIOT WIDZENIA INNEJ SWIAQOMOSCI — NADMIERNE ZWIAZANIE
INTUICYJNEJ SWIADOMOSCI Z INTUICYJNA SWIADOMOSCIA | POMIESZANIE PRZYPOMNIEN

[F. r.:] Gdyby [$wiadomos¢] byta 'przedmiotem "widzenia" (drsya) dla innej (antara) swiadomosci
(citta), to bylby niekonczacy sie tancuch powigzan (atiprasanga) intuicyjnej swiadomosci (buddhi) z
[dalszymi] intuicyjnymi Swiadomos$ciami oraz pomieszanie (samkara) przypomnien (smrti).

[Jogabhaszja]

A teraz: gdyby swiadomos¢ (citta) 'byta ujmowana (grhyeta) przez drugg (antara) swiadomosé, to
przez kogo (co) jest ujmowana (grhyate) intuicyjna swiadomos¢ (buddhi) intuicyjnej $wiadomosci
(buddhi)? — Bytaby ona [wtedy ujmowana] takze przez inng [$wiadomos¢ intuicyjng], ta znéw — przez
inna, [a wiec nastapitoby] zmieszanie (nadmierne powiazanie, atiprasanga). Nastgpitoby réwniez
pomieszanie (samkara) przypomniern (uwagi, kontemplacji, pamietliwosci, smrti); ile byloby
doswiadczen (anubhava) intuicyjnych s$wiadomosci (buddhi) przez intuicyjne swiadomosci, tyle
stykatoby (spotykatoby, osiggatoby, prapnuvanti) sie przypomnien (smrti). A z powodu zmieszania
(samkara) tych [przypomnien] nie byloby réwniez ujmowania (avadharana) jednego przypomnienia
(smrti) — oto w ten spos6b to wszystko bytoby beztadne (pomieszane, akulikrta), gdyby sie nie przyjeto
puruszy '$wiadomego poprzez odbicie (pratisamvedin) w 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi), jak to
doznania (bhoktr) gdziekolwiek badz, nie sg w zgodzie z logikg (nyaya). A inni (niektérzy) chociaz
przyjmuja (parikalpya) 'tylko sama egzystencije (sattvamatra}, méwiac, ze to jest istnieniem (sattva), co
sie sktada (niksipya) z tych pieciu sktadnikéw (skandha) % innych [pie¢ sktadnikéw] porzuca [?]
(uimuje?, pratisamdadhati), znéw tejze samej [egzystencji] sie lekajg. Mowigc tak: "Dla wielkiej
niecheci (obojetnosci, nirveda) do 'skiadnikédw egzystenciji (skandha), dla niepragnienia ich, dla
niepowstawania ich, dla wyciszenia (wygaszenia, prasanti) [ich] przy mistrzu (nauczycielu, guru) bede
pielegnowat brahmaczarje (brahmacarya)." — zaprzecza sie znowu istnieniu (sattva) istnienia (sattva).
Natomiast [systemy] sankhji (samkhya), jogi (yoga) i inne przez pojecie ($abda) "ja (jazh, sva)"
rozumiejg samego purusze, wiasciciela (svamin) swiadomosci (citta), podmiot doznania (bhoktr).

IV. 22. Dlaczego?
[Jogasutra]
citerapratisamkramayas tadakarapattau svabuddhisamvedanam

Iv. 22. OD PODMIOTU L}SWIADOMIENIA, NIE ULEGAJACEGO ZMIESZANIU - PO
POPADNIECIU W JEGO POSTAC — DOZNANIE SWOJEJ INTUICYJNEJ SWIADOMOSCI

[F. r.:] Od pryncypium podmiotu $wiadomosci (citi), ktére 'nie ulega zmieszaniu (apratisamkrama) —
gdy [intuicyjna $wiadomos¢] popadnie (przyjmie, apati) w jego posta¢ (akara) — pochodzi
uswiadomienie (doswiadczenie, doznanie, samvedana) wiasnej (sva) 'intuicyjnej Swiadomosci
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(buddhi).
[Jogabhaszja]

Poniewaz moc ($akti) 'podmiotu doznania (bhoktr), 'nie ulegajaca przemianie (aparinamin) i
niezmieszana (apratisamkrama), jest jak gdyby wmieszana (pratisamkranta) w przemienialng
(parinamin) rzecz (artha), przyjmuje [?] (imituje, anupatantin) jej zjawisko (vrtti).

| nazywa sie to 'zjawiskiem podmiotu poznajgcego (jnavrtti), poniewaz jest to niezr6znicowane
(nierozroznione, wspolne, avisista) 'zjawisko intuicyjnej $wiadomosci (buddhivrtti) [powstate
(zaistniate, istniejace)] przez samo tylko nasladowanie (imitacje, upodabnianie sie, anukara) zjawiska
intuicyjnej $wiadomosci utozsamionego (majacego nature, svarupa) z duchem (caitanya), 'ktérego
blisko$¢ (pod ktérego wptyw, upagraha) osiagneta (sie dostata, prapta). Tak tez powiedziano:

"Sercem (ukrytym miejscem, tajemng siedzibg, guha),

w ktérym tkwi odwieczny brahman,

nie jest ani $wiat podziemny (patala), ani przetecz gor,

ani tez ciemnos¢ (andhakara), ani gtebiny oceanéw,

lecz — wieszcze powiadajg, ze — niezréznicowane (nierozréznione,

wspolne, avisista) "zjawisko intuicyjnej Swiadomosci (buddhivrtti)."

IV. 23. | stad (od tego, z tej przyczyny) dostepuje sie tego [co podaje nastepna sutral:
[Jogasutra]

drastfdfsyoparaTctam cittam sandrtham

IV. 23. SWIADOMOSC ZABARWIONA WIDZEM | PRZEDMIOTEM WIDZENIA MA
WSZECHRZECZ

[F. r..] Swiadomos$¢ (citta) gdy jest zabarwiona 'podmiotem widzenia (drastr) i 'przedmiotem
widzenia (dr$ya), to [mOwi sie o niej, ze] ma 'wszelkg rzecz (wszechrzecz, wszechrzeczywistosc,
sarvartha).

[Jogabhaszja]

Umyst (manas) zabarwiony (uparakta) rzeczg (artha), ktéra jest 'przedmiotem [jego] uwagi
(przedmiotem mysli, przedmiotem pragnienia, abhimantavya), ze wzgledu na to, ze sam 'jest
przedmiotem Swiadomosciowym (visayatva), jest robwniez powigzany z puruszg jako 'podmiotem
Swiadomosciowym (visayin) — w postaci zjawiska (vrtti) jazniowego (majacego poczucie "ja", atmiya).
A zatem, ta sama swiadomosé (ciita) jest zabarwiona (uparakta) 'podmiotem widzenia (drastr) i
'‘przedmiotem widzenia (drSya), ujawnia (zjawia sie jako, jasnieje, nirbhasa) ‘'przedmiot
Swiadomosciowy (visaya) i 'podmiot swiadomosciowy (visayin), przyjawszy (popadiszy w, apanna)
nature (svarupa) duchowg (cetana) i nieduchowg (acetana); bedac nieduchowg (acetana) jak gdyby
tworzy nature (atmaka) przedmiotu (visaya) [i] bedac jak gdyby duchowg (cetana) [wystepuje] na
podobienstwo 'krysztatu gorskiego (sphatikamani), wiec sie moéwi [0 niej]l, ze ‘'zawiera
wszechrzeczywistos¢ (sarvartha).

Dlatego tez niektérzy, zmyleni owym podobienstwem (sarupya) [ducha] do $wiadomosci (citta),
moéwig, ze ona sama jest duchem (duchowa, cetana). Drudzy [moéwia], ze caly (sarva) Swiat (idam) jest
tylko samg swiadomoscig (citta), i ze zaiste (naprawde, khalu) $wiat (loka) w swojej postaci (akara)
ozywionej (duchowej, "krowa itd.", gavadi) i nieozywionej (bezdusznej, "garnek itd.", ghatadi) nie
istnieje. Ci sg 'godni pozatowania (anukampaniya). Dlaczego! — Poniewaz dla nich swiadomos¢, ktéra
jasnieje (ujawnia, nirbhasa) postaciami (akara) wszelkiej natury (rupa), istnieje jako zalgzek (zrédto,
podstawa, bija) 'btednego poznania (bhranti).

W ‘'poznaniu prawdy w stanie skupienia (samdhiprajna) rzecz (artha) odbita (odzwierciedlona,
pratibimbibhuta) jako 'przedmiot poznania prawdy (prajneya) — z powodu 'bycia podporg
(alambanibhutatva) dla tego [poznania prawdy] — jest czyms$ innym [niz $wiadomos$¢]. Gdyby ta rzecz
(artha) byta samg tylko (matra) s$wiadomoscig (citta), jakze, jako majgca nature (rupa) poznania
prawdy (prajna), 'mogtaby by¢ ujmowana (avadharyeta) przez samo poznanie prawdy (prajna)?.
Dlatego (z tej racji) tym, co ujmuje (avadharyate) rzecz (artha) odbita (odzwierciedlona,
pratibimbibhuta) w 'poznaniu prawdy (prajna), jest purusza. W ten sposéb (zgodnie z tym), poniewaz
na swiadomos¢ (citta) sktada sie wtasna natura (svarupa) podmiotu ujmowania (grahitr), instrumentu
ujmowania (aktu ujmowania, grahana) i przedmiotu ujmowania (grahya), ci, ktérzy maja doskonate
(prawdziwe, nalezyte, samyanc) poznanie ("widzenie", poglad?, darsana), rozdzielajg [jg] wtasnie
(réwniez) na te trojke 'wedtug [jej] rodzajéw pochodzenia (jatitas); ci osiggneli (adhigata) purusze.



IV.24. A dlaczego?
[Jogasutra]
tadasamkhyeyavasanacitram api parartham satmhatyakaritvat16

IV. 24. CHOCIAZ ONA PSTROKATA OD NIEZLICZONYCH WASAN, StUZY DLA INNEGO - Z
POWODU TWORZENIA KOMBINACJI

[J1, r.:]] Chociaz ona (Swiadomos¢, citta) jest pstrokata (upstrzona, kolorowa, umalowana, citra) od
niezliczonych (asamkhyeya) wasan (dyspozycji, vasana), to jednak 'stuzy komus innemu (ma na celu
kogos innego, parartha), poniewaz stanowi (tworzy, karitva) kombinacje (samhatya).

[Jogabhaszja]

A zatem, chociaz ta swiadomos¢ (citta) jest 'zmieniona w obraz (umalowana, citrikrta) przez
niezliczone wasany (dyspozycje psychiczne, vasana), 'stuzy dla innego (ma na celu kogo$ drugiego,
parartha), stuzy dla doznania (bhoga) i uwalniania (apavarga) [ze strony] kogos drugiego; nie 'stuzy
dla siebie samej (ma na celu siebie sama, svartha), poniewaz tworzy (karitva) kombinacje (samhatya),
jak np. dom. Swiadomos$é tworzaca kombinacje nie 'moze by¢ (moze powsta¢, bhavitavya) przez
stuzenie dla siebie. Swiadomos$¢ (citta) z [uczuciem] przyjemnosci (sukha) nie stuzy (ma na celu, -
artha) bowiem dla przyjemnosci, ani swiadomos¢ z poznaniem (jnana) nie stuzy dla (ma na celu, -
artha) poznania. W obu tych wypadkach 'stuzy [ona] dla [kogo$] innego (ma na celu [kogos] innego,
parartha). A tym innym (para) nie jest samo tylko (-matra) og6lne {wspdlne, samanya) co$ innego, lecz
tylko purusza, do ktérego sie odnosi (arthavant) stuzenie (artha) w postaci doznania (bhoga) i
uwalniania (apavarga). A jezeli jest cos$ tylko ogélnie innego, jakby okreslit destrukcjonista [jazni]
(vainasika), to ten wszelki [purusza], z powodu stanowienia (tworzenia, karitva) kombinacji
(samhatya), istniatby po to, zeby stuzyé jeszcze innemu;, natomiast tutaj 6w inny jest szczegdiny
(jednostkowy, visesa), jest to purusza, ktéry nie tworzy (stanowi, karin) kombinacji (samhatya).

[Jogasutra]
visesadarsina atmabhavabhavananivrttih
IV. 25. U WIDZACEGO SZCZEGOLNEGO — USTANIE WYTWARZANIA STANU ATMANA

[F. r..] U widzacego (darsin) [purusze] szczegdlnego (jednostkowego, réznego, rdznice, visesa)
ustaje (nivrtti) 'wytwarzanie (wywotywanie, kontemplowanie, bhavana) stanu [$wiadomosciowego]
(bhava) atmana (siebie samego).

[Jogabhaszja]

IV. 25. Jak w porze deszczowej gdy kietkuje zdzbto trawy — wnosimy (wnioskuje sie, anumiyate) o
istnieniu (satta) jego nasienia (zalgzka, bija), tak samo [0 tym] u kogo pojawia sie (doswiadcza,
drsyate) 'dreszcz rozkoszy (romaharsa) i ptyng tzy, gdy ustyszy o 'drodze do wyzwolenia
(moksamarga) — wnioskuje sie, ze u tego wypetnia sie (spetnia sie, wytwarzany jest, abhinivartita)
karman na rzecz uwolnienia (apavarga), majacy podstawe (zalazek, bija) widzenia (darsana)
szczegoblnosci (réznego, indywidualnego, réznicy, visesa). U niego przejawia sie (dziala,
zapoczatkowuje sie, pravartate) naturalne (svabhavika) wytwarzanie (kontemplowanie, wywotywanie,
bhavana) stanu (bhava) atmana (atman). Gdy nie ma tego [karmana, to nie ma] tego [0 czym sie
wyzej] powiedziato; z powodu wrodzonego (z wtasnej 'natury, svabhava) btedu (zta, dosa) lubuja sie ci
w pogladach przeciwnych (purvapaksa) i maja nieche¢ do 'poznania prawdziwego (akceptowania,
nirnaya). W tamtym wypadku (tatra) pojawia sie kontemplowanie (wytwarzanie, bhavana)
stanu'swiadomosciowego (natury, bhava) atmana (siebie samego, atman): "Kim ja (aham) bytem? Jak
(Jakim sposobem, dlaczego) ja bytem? Czym jest to [wcielenie]? Jacy bedziemy lub dlaczego
bedziemyj" Ale to [kontemplowanie] ustaje (zanika) u widzacego (darsin) szczegdélnosé (réznego,
réznice, indywidualnego, visesa). Dlaczego? — Ta roznorodna (vicitra) przemiana (parinama) nalezy
tylko do swiadomosci (citta), ale gdy nie ma niewiedzy (avidya), purusza jest czysty (Suddha), ij.
nieskalany (nie tkniety, aparamrsta) cechami (dharma) swiadomosci (citta). U tego szczeSliwca
(madrego, kusala) ustaje (zanika, nivartate) wytwarzanie (kontemplowanie, bhdvana) stanu (bhava)
atmana (siebie samego, atman).

[Jogasutra]

tada vivekanimnam kaivalyapragbharam cittam

IV. 26. WTEDY SWIADOMOSC, SKLONNA DO ROZROZNIANIA, PRZYBLIZA KAJWALIE

[F. r.:] Wtedy [gdy ustanie wytwarzanie stanu swiadomosci siebie samego] swiadomos¢ (citta),




sktonna (naktoniona, nimna) do rozrézniania (oddzielania, viveka), przybliza (zmierza do, wiedzie do,
pragbhara) kajwalie (jedynosci, absolutnej wolnosci, kaivalya).

[Jogabhaszja]

IV. 26. Wtedy jego $wiadomos¢ (citta), ktdra [dotad] 'kierowata sie ku (nimna) przedmiotowi
(visaya), jako ze skfaniata sie (pragbhara) do niepoznawania (btednego poznawania, ajnana),
'zachowuje sie inaczej (inaczej wystepuje, anyatha bhavati) — naktania sie (nimna) do rozrézniania
(oddzielania, viveka], tj. wiedzie do (pragbhara) kajwalii (jedynosci, absolutnej wolnosci, kaivalya).

[Jogasutra]

tacchidresu pratyayantarani samskarebhyah

IV.27. W SZCZELINACH TEGO — INNE PRATJAJE, Z SANSKAR

[F. r..] W szczelinach (przerwach, chidra) tego [rozpoznania (viveka)] pojawiajg sie inne pratjaje
(pratyaya), [pochodzace] z sanskar (samskara).

[Jogabhaszja]

IV. 27. Swiadomo$é (citta) sklonna (nimna) do rozrézniania (oddzielania, viveka) [[pratjaj]]”,
wstepujaca (adhirohin) w nurt (pravaha) rozpoznawania (khyati) odmiennosci (anyata) puruszy od
sattwy, ma w przerwach (szczelinach, chidra) [tego rozpoznania] inne (antara) pratjaje (pratyaya), jak
"jestem" (asmi) lub "moje" (mama). Dlaczego (Skad sie to bierze)? — Z poprzednich sanskar
(samskara) zanikajacego (ksiyamana) zalgzka (bija).

[Jogasutra]

hanam esam klesavaduktam

IV. 28. PORZUCENIE ICH — MOWILO SIE — JAKO UCIAZLIWOSCI

[F. r..] [Nastepuje] usuniecie (porzucenie, hana) tych [pratjaj]l, o ktorych sie moéwito, ze sa
ucigzliwosciami (klesa).

[Jogabhaszja]

IV. 28. Jak ucigzliwosci (klesa) w stanie (bhava) przepalonych zalazkéw (dagdhabija) nie sa zdolne
do kietkowania, tak samo poprzednia (przeszta, purva) sanskara (samskara) w stanie (bhava)
przepalonego przez ogieh poznania (jnana) zalagzka nie odradza sie jako pratjaja. Nie ma sie tu na
mysli sanskar poznania (jnana), ktére sag Scisle zwigzane / wypetnieniem (zakonczeniem, samapti)
zadania (panowania, adhikara) swiadomosci (citta).

[Jogasutra]
prasamkhyane 'pyakusidasya sarvathavivekakhyater dharmameghah samadhih

IV. 29. U OBOJETNEGO NAWET WOBEC "WIELKIEJ KONTEMPLACJI" OD ROZPOZNANIA
ROZROZNIAJACEGO W NAJWYZSZYM STOPNIU — SKUPIENIE "SPLUKIWACZ CECH" -

[F. r.:] U tego, ktory jest obojetny (akusida) nawet w stosunku do "wielkiej kontemplacji"
(prasamkhyana), dzieki rozpoznaniu rozrézniajacemu (rozpoznaniu oddzielajagcemu, vivekakhyati) w
najwyzszym stopniu (sarvatha), nastaje skupienie (samadhi) [zwane] "sptukiwaczem cech", ("chmurg
cech", dharmamegha).

[Jogabhaszja]

IV.29. Kiedy 6w bramin (brahmana) jest obojetny (akusida) wobec "wielkiej kontemplacji"
(prasamkhyana), to wtedy zarazem nie pragnie (prarthayate) niczego. Gdy nie lubuje sie (jest wolny
od pragnienia, virakta) nawet w tej ["wielkiej kontemplacji"], to wystepuje u niego tylko rozpoznanie
rozrdzniajace (rozpoznanie oddzielajace, vivekakhyati) [i to] w najwyzszym stopniu (sarvatha), a
zatem dzieki zanikowi zalazka (bija) sanskar nie pojawiajg sie u niego inne pratjaje. Wtedy ma on
skupienie (samadhi) zwane "sptukiwaczem cech” ("chmurg cech", dharmamegha).

[Jogasutra]

tatah klesakarmanivrttih

IV.30. OD NIEGO — ZANIK UCIAZLIWOSCI | KARMANA

[F. r.:] Od tego (przez to) [skupienia] osiaga sie zanik (nivrtti) uciazliwosci (klesa) i karmana.

[Jogabhaszja]




IV. 30. Od osiagniecia tego [skupienia] uciazliwosci (klesa), jak niewiedza (avidya) itd., zostaty
wyrwane z korzeniami (catkowicie wykorzenione, samulakasam kasita). Ztoze karmiczne (karmasaya)
pomysine (kusala) i niepomysine (akusala) zostaty ostatecznie (z korzeniami) zniszczone.

Po zaniku ucigzliwosci (klesa) i karmana medrzec (vidvams) jeszcze zyjac (jivant) jest 'zupetnie
wyzwolony (vimukta). Dlaczego? — Poniewaz 'btad poznawczy (viparyaya) jest przyczyng (karana)
stawania sie (woli zycia, wcielenia, bhava). Nikt bowiem nie widziat, Zzeby kto$ z zaniktym (ksina)
btedem poznawczym (viparyaya) sie gdzies [ponownie] narodzit (jata).

[Jogasutra]
tada sarvavaranamalapetasya jnanasyanantyaj jneyam alpam

IV. 31. WTEDY, OD WIECZNOSCI POZNANIA POZBAWIONEGO WSZELKIEJ PRZYSLONY |
ZAMACENIA, MA PRZEDMIOT POZNANIA NIKLY

[F. r.:] Wtedy [gdy zanikng ucigzliwosci (klesa) i karman], dzieki wiecznosci (nieskonczonosci,
anantya) poznania (jnana) wolnego (pozbawionego, apeta) od wszelkiej przystony (avarana) i skazy
(zamacenia, mala), 'przedmiot poznania (jneya) staje sie nikly (znikomy, alpa).

[Jogabhaszja]

IV.31. Nastaje (jest, bhavati) wiecznos¢ (anantya) poznania (jnana) zupetnie wyzwolonego
(catkowicie wolnego, vimukta) z wszelkich przyston (avarana) ucigzliwosci (klesa) i karmana. Wieczna
(ananta) sattwa poznania (jnana), ktéra byta przystonieta (avrta), czyli obtozona (pokryta, przykryta,
abhibhuta) przez przystaniajacy (avaraka) tamas, zostata rozwarta (udghatika), poruszona (pravartita)
tylko gdzieniegdzie przez radzas, [i] jest zdolna do ujmowania (grahana) [rzeczywistosci]. W wypadku
gdy znikng wszelkie przystony i zamacenia (mala), wtedy wystapi wiecznos¢ tego [poznanial. Dzieki
wiecznosci poznania 'przedmiot poznania (jneya) staje sie (sampadyate) nikty (alpa). — Jak robaczek
Swietojanski w przestworzu. Co do czego powiedziano nastepujaco:

"Slepy przedziurawit klejnot
[Kaleka] bez palcow go nanizat
Bezszyjny go natozyt
Niemy go wychwala’f.‘s“

[Jogasutra]

tatah krtarthanam parinamakramaparisamaptir'® gunanam

IV. 32. POTEM - ZAKONCZENIE NASTEPSTWA PRZEMIAN GUN, MAJACYCH StUZENIE
ZAKONCZONE

[F. r.:] Potem nastaje kres (zakonczenie, parisamapti) nastepstwa (krama) przemian (parinama)
gun (guna), ktére 'wypetnity [swoj] cel (zakonczyty stuzenie, krtartha).

[Jogabhaszja]

IV. 32. Od zjawienia sie (powstania, udaya) owego "sptukiwacza cech" (dharmamegha) 'dobiega
kresu (parisamapti) nastepstwo (krama) przemian (parinama) gun (guna), majacych stuzenie
zakonczone (majacych cel zakonczony, krtartha). Albowiem guny majac stuzenie (cel, ariha) w postaci
doznania (bhoga) i uwalniania (apavarga) zakohczone (krta) oraz zakonczone (parisamapta)
'nastepstwo [czasowe] (krama), nie moga sie utrzymacé (avasthatum) ani (nawet) przez moment
(ksana).

IV.33. A teraz: co to jest tak zwane nastepstwo (krama)?
[Jogasutra]
ksanapratiyogi parinamaparantanirgrahyah kramah

IV. 33. NASTEPSTWO, ZASADZAJACE SIE NA MOMENTACH, JEST UJMOWALNE
(POWSCIAGALNE?) 'AZ DO (U) KRESU PRZEMIAN

[F. r.:.] 'Nastepstwo czasowe (krama), ktore zasadza sie na (zalezy od.,pratiyogin) momentach
(ksana), jest ujmowalne (postrzegalne, powsciagalne?, nirgrahya) 'az do kresu (u kresu, aparanta)
przemian (parinama).

[Jogabhaszja]




Nastepstwo [czasowe] (krama), 'majace nature (ktdrego istotg jest, -atman) bezposredniego
nastepstwa (nieprzerwalnosci, anantarya) momentéw (ksana), jest ujete (powsciagniete?, nirgrhyate)
przez ostateczny kres (aparanta), ustanie (avasana) przemiany (parinama). Gdy szata ulegta
zniszczeniu, nie moze pojawi¢ sie jej staros¢ bez zachodzenia (doswiadczonego, anubhuta)
'nastepstwa czasowego (krama). Réwniez w trwatych (nitya, wiecznych) [rzeczach] widoczne jest
(drsta) nastepstwo czasowe.

A ta trwalo$¢ (wieczno$¢, nityata) jest dwojaka: [1] 'niezmienna trwatos¢ (wieczno$c,
kutasthanityata) i [2] 'trwato$¢ (wieczno$é) w przemianach (parinamanityata). Sposréd tych dwu
wieczno$¢ niezmienna (kutasthanityata) przynalezy puruszy (purusa), wieczno$é z przemianami
(parinamanityata) — gunom (guna). To jest wieczne (trwate, nitya), w czym ulegajgcym przemianie
istota ("towos¢", tattva) nie jest (z)niszczona (vihanyate). A w obydwu wypadkach [puruszy i gun] jest
wiecznos¢ (trwatosé, stan trwaty, nityatva) z powodu niezniszczenia (avighata) istoty (pierwiastka
rzeczywistego, "towosci”, tattva). Tutaj 'nastepstwo czasowe (krama), ktére jest ujmowalne
(postrzegalne, powsciggalne?, nirgrahya) przy kresie przemiany, ogranicza sie do (obejmuje) cech
(dharma) gun (guna), poczynajac od mahatu (wielkiego pierwiastka rzeczywistosci, mahant),
[natomiast] nie obejmuje (nie siega do) trwatych (wiecznych) 'posiadaczy cech (podmiotéw cech,
dharmin), czyli [samych] gun. Jesli [w wypadku] wyzwolonych (mukta) puruszéw (purusa),
ugruntowanych (pratistha) w 'samej swojej istocie (svarupamatra), niezmiennie wiecznych, [mowi sie,
ze ich] istnienie (astita) we wtasnej naturze (svarupa, istocie) jest doswiadczane (anubhuyate) w
(przez) 'nastepstwie czasowym (krama}, to wymyslito sie (vikalpita) to za pomocag czasownika "jest
(asti)" na mocy (podstawie, prstha) stowa (pojecia, $abda), [a w rzeczywistosci] tam (da nich?, tatra)
takze [nastepstwo czasowe] nie siega (nie obejmuje [ich]).

A teraz (Oto) ten swiat (samsara) w stanie potencji (bezruchu, sthiti) i przejawu [?] (ruchu, gati),
wystepujacy (vartamana, obecny) w gunach (guna), czy osigga kres (samapti) nastepstwa czasowego
(krama)? — [Na] to 'nie mozna odpowiedzie¢ (avacaniyam, jest [to] niewyrazalne). Dlaczego? — Na
jedno tylko pytanie mozna pewnie odpowiedzie¢: "Czy kazdy urodzony umrze?" — "O zaprawde tak!
(Om bho iti)”.

A teraz: czy kazdy, kto umrze, sie urodzi? — Odpowiedz na to jest alternatywna (vibhajya).
Szczesliwiec (kusala), u ktérego wystapito rozpoznanie (hhyati) i zanikto pozadanie (trend), nie urodzi
sie, ale drudzy (pozostali, itara) urodza sie. Tak samo przy pytaniu "Czy rodzaj ludzki (manusyajati)
jest szczesliwy (Sreyas), czy nie jest szczesliwy?" odpowiedz jest wzgledna (pariprsta), bo w stosunku
do zwierzat jest szczesliwy, a w stosunku do (w poréwnaniu z) bogéw (deva) i medrcéw (rsi) nie jest
szczesliwy. Natomiast nie mozna odpowiedzieé¢ na pytanie, czy ten swiat (samsara, krag wcielen) 'ma
koniec (antavant), czy tez jest 'bez konca (wieczny, ananta). — Dla szczesliwca (madrego,
doskonatego, kusala) jest zakohczenie 'kregu wcieleh (samsaracakra), dla innego — nie ma, przeto
przy jednostronnym (innym, anyatva) ujeciu bytby btad (dosa). Dlatego owo pytanie 'nie powinno by¢
przedmiotem roztrzasania (avyakaraniya)® .

IV. 34. Catkowite zakonczenie (catkowite wypetnienie, parisamapti) zadania (panowania, adhikara)
gun (guna) nazywa sie kajwalig (jedynoscia, absolutng wolnoscig, kaivalya). Jej nature ujmuje sie [w
nastepujacej sutrze]:

[Jogasutra]
purusarthasunyanam gunanam pratiprasavah kaivalyam svarupapratistha va citisaktir iti

IV. 34. PRZECIWROZWOJ GUN, PUSTYCH DLA PURUSZY - TO JEDYNOSC, LUB MOC
PODMIOTU SWIADOMOSCI UTRZYMUJACA SIE W SWOJEJ NATURZE

[F. r.:] Gdy nastapi przeciwstworzenie (pratiprasava) gun (guna), pustych (pozbawionych, wolnych
od, sunya) dla (stuzenia dla, artha) puruszy (purusa) — to jest kajwalig (jedynos¢, absolutna wolnos¢,
kaivalya), lub [inaczej ujmujac] gdy 'moc (sita?) podmiotu $wiadomosci (citisakti) utrzymuje sie (jest
ugruntowana, pratistha) w 'swojej (wtasciwej) naturze (svarupa).

[Jogabhaszja]

Gdy nastapi przeciwstworzenie (przeciwrozwdj, pratiprasava) gun (guna), majacych nature
(tworzacych nature, -atmaka) przyczyny (karana) i skutku (karya), [ti-] gdy beda [one] "puste"
(pozbawione [stuzenia], sunya) dla puruszy, [czyli] gdy beda miaty zakonczone (krta) doznanie
(bhoga) i uwalnianie (apavarga), to wtedy jest kajwalig (jedynos¢, absolutna wolnosé, kaivalya); czyli
'moc podmiotu Swiadomosci (citisakti), puruszy, jest ugruntowana (utrzymuje sie, tkwi, pratistha) w
swojej naturze (istocie, svarupa) i 'nie wchodzi ponownie w kontakt (zwigzek, stosunek)
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(anabhisambandhin) z sattwg (sattva) 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi), czyli jest jedyna (kevala); gdy
jej stan (pozostawanie, avasthana) jest w tenze sposob, to jest on na zawsze; 'tak, to naprawde (om
iti) jest kajwalig (jedynos¢, absolutna wolnos¢, kaivalya).

PRZYPISY

Skrét [L. C.] stosuje sie dla oznaczenia przypisow [badz ich czesci] zredagowanych przez Leona
Cyborana lub opracowanych wytacznie na podstawie jego notatek czy publikacji.

DO KSIEGI PIERWSZEJ

1 Jest to inwokacja do boga Siwy, henoteistycznie utozsamionego z ISwara, czyli indyjskim Bogiem
osobowym. Dodano jg przypuszczalnie pézniej, gdyz nie we wszystkich edycjach "Jogabhaszji"
wystepnie; brakuje jej rowniez w tekscie "Wiwarany". [L. C.]

2 Uciazliwosci (przeszkody, "kleszcze", klesa) na drodze do wyzwolenia duchowego. [L. C.]

3 Mit gtosi, ze Siwa potknat kosmiczng trucizne, ktéra grozita Swiatu zniszczeniem, a czego nie
mogt bezpiecznie dokona¢ zaden inny bdg. Przedstawia sie w ten sposoéb symbolicznie jego moc i
zdolnos$c¢ do poswiecen. [L. C.]

4 Weze Siwy symbolizujg formy czasu — rdézna szybkos$¢ [subiektywnie doznang] kontynuacii
czasowej, inne sa bowiem lata i okresy zycia ludzi, inne — bogéw, a jeszcze inne — lata i cykle istnienia
swiata. [L. C.]

5 W oryginale sanskryckim wystepuje termin "deva", stosujacy sie do wielu bogéw hinduizmu i
uzywany takze w liczbie mnogiej. Dlatego oddano go matg litera.

6 Jest to partykuta zapoczatkowujaca dzieto [np. "Atha Ramayanam"]. rozdziat lub nowg mys$l,
trudno jg dostownie przettumaczy¢; przypomina staropolskie "i" wystepujace na poczatku rozdziatéw
Biblii [w polskich przektadach]. W tradycji uczonych indyjskich ma znaczenie inicjujace, inspirujace,
skupiajace umyst, aby 'intuicyjna sSwiadomos¢ (buddhi) mogta odebrac¢ istotng tres¢ nauki
przezyciowe, poza stowami.

Viv. I. 1. cytuje "Komentarz Siabary do «Mimansasutr»" ("Sabarabhasya", zwany réwniez
"Mimamsadar$ana") I. 1. 1., gdzie sie twierdzi, ze wyraz "l (atha)" ™"dzieki wywotywaniu
bezposredniego [kontaktu] jest uznany jako majacy znaczenie uprzywilejowane (vrttad anantarasya
prakriyartho drstah)".

Dla zrozumienia, o jaki bezposredni [kontakt] tu chodzi, warto przytoczy¢ fragment poprzedzajacy
cytowang wypowiedz: "Wyrazy w takich znaczeniach, w jakich sg dobrze znane w zwyktej mowie, w
tych oto sutrach winno sie rozumiec¢, jak gdyby ich znaczenie byto inne [poniewaz ma miejsce
ekwiwalencja magiczna (sati sambhave)]. Znaczenie ich nie podlega znieksztatceniu przy pomocy
mowy eliptycznej, nie moze tez by¢ zdefiniowane. W ten sposob same twierdzenia Wed stajg sie
dzieki nim komunikatywne; druga mozliwosc [jesli bezpo$rednio nie sg rozumiane] — zeby twierdzenia
Wed mogty sie sta¢ komunikatywne, tzn. zeby znaczenia ich wyrazéw mogty by¢ zrozumiate — to
ciagte powtarzanie (recytowanie), ktdre jest ceniong metodg dla osiggniecia rezultatu. W tym wypadku
w zwyktej mowie ten oto wyraz «i (atha) » dzieki wywotywaniu bezposredniego [kontaktu z istotnym
znaczeniem] jest rozumiany jako majacy znaczenie uprzywilejowane (wysokiej rangi)."

Via. |. 1. dalej podaje: "A zatem wyraz «i (atha)» ma znaczenie wprowadzenia [w odpowiedni
nastroj] (prastava); przeto stusznie «i (atha)» ma znaczenie inicjacji (adhikara). Jest to taki wyraz,
ktory ma znaczenie (stuzy do, -artha) objasniania wtasciwej natury, tak jak np. gdy sie powie «krowa».
Dobrze jest tez znane znaczenie wyrazu «i (atha)» z tego, ze sie wypowiada [ten wyraz] dla
wywotania skupienia (samadhi) "intuicyjnej Swiadomosci (buddhi) ucznia na inicjowanym przedmiocie.
Znana jest bowiem w 'ksiegach objawionych (sruti) nastepujaca formuta: (Wyjasnie ci, ale ty staraj sie
kontemplowa¢ 'moje objasnienie (mnie objasniajacego)»." — To ostatnie zdanie Viv. cytuje z
"Brhadaranyakopanisad" Il. 4. 4. [L. C.],

7 Termin "anusasana" pochodzi od pierwiastka czasownikowego $as, odpowiadajacego polskiemu
»Kkaz[ac¢]", ktéry ma podobnie jak w [staro]polskim podwdjne znaczenie — "kaza¢" w sensie 1)
"rozkazywac" i 2) "nauczac" [stad: "kazanie"]. Praeverbium "anu" znaczy "po", "podiug", "wedtug", w
zwigzku z czym Tattv.l. 1. objasnia Js.I. 1. "l nauczanie jogi" w ten sposéb, ze chodzi tu 0 nauczanie
wedtug (anu) [kogo$ innego] — przekazywanie nauki (anusasana) jako nauczanie ($asana) ze strony
pouczonego (Sista) [wczesniej przez kogos innego], poniewaz najstarszym nauczycielem byt
Hiranyagarbha — jak podaje "Yajnavalkyasmrti" [w tekscie "Yogiyajnavalkyasmrti"]. [L. C.]

8 Viv. I. 1. objasnia: "Inicjacja (adhikara), czyli zapoczatkowanie [tajemnego dziatania] (arambha),



czyli wprowadzenie [w odpowiedni nastréj] (prastava); znaczenie (artha), czyli to, co ma by¢
oznaczone (wyrazone?, abhidheya) przez ten [wyraz «inicjacja»], na zasadzie autorytetu tradyciji
uczonych." A zatem termin "adhikara (inicjacja)" wystepuje tu zaréwno w sensie zapoczatkowania, jak
i wtajemniczenia. "Arambha" znaczy "zapoczatkowanie [tajemnego (wtajemniczajacego)] dziatania
traktatu na ucznia"; w dramacie — "zapoczatkowanie akcji", ktéra budzi zainteresowanie rozwojem
glbwnego watku. "Prastava" [w religii] znaczy "wprowadzenie", "preludium [do Swietej piesni]"
("saman"). Gdyby nie uwzglednia¢ Sab. i Viv., mozna by tez przez "adhikara" rozumie¢ "gtéwny
przedmiot [zagadnienia]" lub "tytut". Wtedy zdanie by brzmiato: "«| (atha)» 'ma znaczenie tytutowe
(zaznacza gtéwne zagadnienie)". [L. C.]

9 Zgodnie z odmiang interpretacji w przyp. 8. mielibysmy zdanie: "Nauczanie jogi (yoganusasana)
nalezy rozumiec jako tytut dzieta". Lub: "Nalezy wiedzie¢, ze traktat zostat zatytutowany (adhikrta)
«nauczanie jogi»". [L. C.]

10 W Scislejszym znaczeniu: "Joga (ujarzmienie) [zjawisk swiadomosciowych] nalezy do skupienia
[Swiadomosci] (samadhi)". Jest tutaj zakres podporzadkowania terminéw; niektére stany samadhi
zalicza sie do jogi. Zob. definicje jogi w Js. I. 2. [L. C.]

11 Citta - [etymol.] "o, co jest postrzegane, uswiadamiane" lub "to, co jest nacechowane
Swiadomoscig"; swiadomos¢ empiryczna, w ktérej zachodzi akt podmiotowo-przedmiotowy, lub scislej
— organ tego rodzaju swiadomosci, w odréznieniu od samej jazni, podmiotu samego w sobie (drastr
svarupe, purusa), ktéry jest sSwiadkiem, bezposrednim "postrzegaczem" czitty. Substratem
Swiadomosci jest guna sattwa [zob. wstep s. XXIII -XXV], ktéra ma nature "jasnosci", "przejrzystosci”,
przez co czysta funkcjg czitty jest wierne odbijanie rzeczywistosci, jak w wypadku krysztatu. Gdy czitta
jest zanieczyszczona pozostatymi gunami — radzasem i tamasem, wtedy mamy nizszego rzedu
procesy psychiczne, przystaniajace lub znieksztatcajace prawdziwe poznanie. W samych Js. by¢
moze "citta" oznacza tylko zjawiskowg sfere swiadomosci, ale wg Jbh. obejmuje rowniez dyspozycje
Swiadomosciowe, tzw. sanskary [zob. przyp. I. 17 i 40]. Wg Jbh. citta jest to podmiot (substancja)
zjawisk (vrtti) i dyspozycji (samskara). [L.C.]

12 Wg "Wiwarany" [w przektadzie L. Cyborana] "rozproszenie (ksipta) jest wtedy, gdy jest stan
(nistha), w ktérym podmiot dziatania utozsamia sie z (jest zarazem) przedmiotem dziatania; (...).
Rozproszenie jest to dretwota [Swiadomosci] sprawiona przylgnieciem do niewtasciwego 'przedmiotu
Swiadomosciowego (visaya).” Por. ttum. Viv. s. 289.

13 Wg Viv. [w przekt. L. C.] "omamienie (mudha) zachodzi wtedy, gdy nie ma rozrdzniania (viveka)
[puruszy od sattwy]". Moze wiec ono obejmowac rézne nizsze stopnie skupienia (samadhi), nie
nalezace jeszcze do jogi, gdyz nalezg jeszcze do sfery blednego poznawania. Por. wstep s. LI.

14 Wg Viv. [w ttum. L. C.] "chwilowe skupienie (sktonno$¢ do rozproszenia, viksipta) ma (daje)
rozproszenie (ksipta) od czasu do czasu i wtedy tez podmiot dziatania jest tozsamy z przedmiotem
dziatania. Nie ma zdolnosci utrzymywania rozrézniania (viveka) z powodu tylko skionnosci do
rozproszenia (viksipta)." Dlatego tez stopien ten nie zalicza sie jeszcze do jogi. Por. wstep s. XXXVIIL.

15 Wg Viv.[w przekt. L. C.] "jednolitos¢ (ekagra) ma potok (pravaha) jednakowych pratjaj" [zob.
przyp. |. 65.]. Z kontekstu wynika, ze jest to stan ugruntowanego poznania rozrézniajacego, czyli stan
jogi z uswiadomieniem (samprajnata).

16 Wg Viv. [w ttum. L. C.] "powsciggniecie (niruddha) jest wtedy, gdy $wiadomos¢ (citta) jest
oproézniona z (pozbawiona, sunya) pratjaj (pratyaya)". Jest to zatem stan z powsciggnietymi
wszystkimi zjawiskami swiadomosciowymi, czyli stan jogi bez uswiadomienia (asamprajnata). Por.
wstep s. XXXVIII.

17. Cetas to dyspozycyjna [w stosunku do aktualnej $wiadomosci} sfera $wiadomosci
(podswiadomos¢, nieswiadomosé). Jest to zioze, w ktérym ‘"zapamietywane s3g" zjawiska
Swiadomosciowe. Gromadzi wiec ono niejako ogot przezytych zjawisk swiadomosciowych w postaci
tworow podswiadomych, tzw sanskar. Z kolei sanskary podobnego rodzaju tworzg cate podswiadome
struktury psychiczne w postaci dyspozycji w wezszym sensie, tj. przyzwyczajen, nawykdw, sktonnosci
— tzw. wasan. Cetas zawiera rowniez ztoze karmiczne (karmasaya), czyli inaczej: "osad" pochodzacy
z moralnego charakteru naszych czynéw [zob. przypis nastepny]. Cetas warunkuje typ, jakos¢ i
sposOb przezywania zjawisk swiadomosciowych, fenomenalizujgcych sie stopniowo na mocy
skomplikowanych, praw. [L. C.]

18 Joga, jak niemal wszystkie systemy indyjskiej filozofii [oraz wszystkie rodzime religie indyjskie],
przyjmuje prawo karmana. "Karman" (lub "kriya") znaczy dost. "czyn" . Tutaj oznacza czyn brzemienny
w skutki dla jego sprawcy. Przyjmuje sie, ze w Swiecie dziata powszechnie prawo karmana, czyli
prawo odptaty za czyny. Podlegajg temu prawu ludzie, istoty nizsze (jak zwierzeta, rosliny) [u



dzinistéw nawet mineraty, grudki ziemi itp.], istoty wyzsze, tj. bogowie (dewy, deva). [Nie podlega mu
ISwara — Bég, Pan Swiata]. Wedtug tego prawa czyn dobry [moralnie, warto$ciowany od strony
moralnej] powoduje skutek dobry w sensie doznaniowym dla jego sprawcy [tj. przyjemnos$c]; czyn zty
[wartosciowany od strony moralnej] daje skutek zly [wartosciowany od strony przezyciowej], czyli
przykry dla jego sprawcy. Czyn mieszany daje odpowiedni skutek mieszany. Karman jest przyczyng
zloza karmicznego (asaya) w sferze podswiadomej (cetas), ktére z kolei w swoim czasie daje
owocowanie (vipaka), czyli odpowiedni skutek. [L. C.]

19 W Js. I. 17 i komentarzu do niej. Por. takze wstep s. L-LI.

20 Jest to nowe tlumaczenie terminu "vrtti". Dotychczas ttumaczono m. in. [gidwnie na ang.]:
"fluctuations” [J. H. Woods, "The Yoga System of Patanjali"], co jest zbyt ciasnym odpowiednikiem, bo
przeciez rozne stosunkowo state stany [jak np. stan gtebokiego snu, nidra] tez sg vrtti. Inni ttumacza
przez "states", co tez jest zbyt ciasne, poniewaz vrtti to z kolei nie tylko stany (czyste sfery, elementy),
lecz réwniez ich mieszanki, chwilowe (radzasowe) zjawiska, zmienny proces psychiczny, ktérego nie
warto nazywac stanem. Podobnie termin "modifications [of mind]", ktéry podkresla zbyt szczegétowa
ceche i odbiega niepotrzebnie od etymologii i znaczen stownikowych [L. C.] Natomiast termin
"zjawisko [$wiadomosciowe]" jest nie tylko bliski znaczeniu zrédtowemu, ale réwniez [zgodnie z
definicjg analityczng wrtti w Js. 5-11] znaczeniem swoim obejmuje wszystkie rodzaje vrtti oraz jest
najlepszym jego odpowiednikiem w jezyku polskim.

21 Tzn. jogi, ktéra wg Wijasy jest pojeciem zakresowo szerszym niz tylko skupienie bez
uswiadomienia (asamprajnata), poniewaz obejmuje réwniez stan [jogi] z uswiadomieniem
(samprajnata).

22 Zob. postowie s. 306.

23 Wszystkich — rozumie sie — zjawisk swiadomosci. A zatem, wg Wijasy, termin "joga" odnosi sie
nie tylko do stanu jogi (skupienia) bez uswiadomienia (asamprajnata), w kiérym sa powsciggniete
wszystkie zjawiska swiadomosciowe, ale obejmuje jeszcze stan jogi z uswiadomieniem (samprajnata).
gdy pozostato jedynie zjawisko bezposredniego poznania. Por. wstep s. XXXVIII.

24 Zob. postowie s. 340-342, a takze wstep — s. XXIV-XXV.

25 Ujawnianie (przejrzystos¢, prakhya) jest funkcjg guny sattwy (sattva). Zob. Js. i Jbh. Il. 18.

26 Aktywno$¢ (pravrtti) jest funkcjg guny radzas (rajas). Zob. Js. i Jbh. II. 18.

27 Statosc¢ (sthiti) jest funkcjg guny tamas (tamas). Zob. Js. i Jbh. II. 18.

28 Zob. wstep s. XXIV-XXV, a takze postowie s. 340-342.

29 Niewiedza (ajnana) nie oznacza tutaj prostej negacji poznania, ale poznawanie w sposob
btedny, nieprawdziwie ujmujace rzeczywistosc. Jest wiec ono rodwniez zjawiskiem swiadomosciowym.
Por. Jbh. II. 5.

30 "Avairagya" znaczy dost. "brak bezpragnieniowosci", "niebezpragnieniowosé".

31 Zaslepienie (mrok, moha) jest zanieczyszczeniem swiadomosci spowodowanym dominacjg
tamasu.

32 Zob. postowie s. 343-344.
33 Zob. Js. i Jbh. IV. 29, 30 i Jbh. IV. 32.

34 "Moc podmiotu swiadomosci (citiSakti) to inaczej "widz" (drastr), czyli istotny podmiot poznajacy.
Por. Jbh. I. 3. Zob. postowie s. 344-348, 357-358.

35 Por. Jbh. IV. 33.

36 Nie ulega" zmieszaniu nawet z najsubtelniejsza z gun, czyli sattwa. Zob. Js. lll. 35. Por. takze
postowie s. 345.

37 Zob. Js. i Jbh. Il. 20 oraz postowie s. 344-348.

38 Poznanie rozrdzniajace (vivekakhyati) polega na bezposrednim poznaniu, ze purusza
(absolutny podmiot, byt podmiotowy) jest réozny od gun (istotnych komponentéw, a zarazem arche
wszelkiej rzeczywistodci przedmiotowej). Jest ono zarazem ostatecznym $Srodkiem prowadzacym
bezposrednio do wyzwolenia duchowego (moksa), czyli osiggniecia stanu jogi bez uswiadomienia
(asamprajnata). Por. postowie s. 347-348.

39 Poznanie rozrozniajace jest bowiem réwniez zjawiskiem swiadomosciowym, jako ze ma nature
guny sattwy, a zatem takze ma by¢ powsciagniete, w wyniku czego nastaje joga bez uswiadomienia
(asamprajnata). Por. Js. i Jbh. Il. 26, 27, 28.



40 Kazde zjawisko $wiadomosciowe zostaje zapamietane w dyspozycyjnej sferze Swiadomosci
(cetas), lub — méwiac jezykiem psychologii gtebi — w sferze podswiadomej [w stosunku do aktualnej
Swiadomosci zjawiskowej]. Owe twory podswiadome nazywaja sie sanskarami (samskara). Sanskary
majg taka nature, ze pra do fenomenalizacji, dajac znéw zjawiska — przypomnienia. W ten sposéb
kreci sie koto sanskar i zjawisk. Wiasciwie sg one jednej natury. Réznig sie tylko oznakami
czasowymi. Gdy zjawisko przyjeto oznake czasu przesztego, to stato sie sanskara. Gdy sanskara
przyjeta oznake czasu przesziego, to stata sie zjawiskiem. Sanskary stanowig zatem caty "magazyn"
pamieciowy. Swiadomo$é dziata na zasadzie: zjawisko -— sanskara — zjawisko itd., az do stanu
powsciagniecia, w ktérym pozostate sanskary juz sie nie fenomenalizuja. [L. C.]

41 Por. Js. i Jbh. 1.18.

42 Podaje sie tu dwa stopnie jogi, czyli ujarzmienia zjawisk $wiadomosciowych. Zob. wstep s.
XXXVIIIi postowie s. 346-347.

43 Wyraz "atman" znaczy dostownie "duch", "samo ja", "sie", "dusza", a stad takze "istota",
"wtasciwa natura” [jako synonim do "svarupa"]. [L. C.]

44 Intuicyjna swiadomos¢ (buddhi), jak wynika z catego kontekstu, jest bierng, czystg sferg
Swiadomosci; jest sitg guny sattwy, ktdra jest wtasciwg naturg i podtozem wszystkich stanéw i zjawisk
Swiadomosciowych. Jest zatem najgtebsza warstwa swiadomosci, "na tle" ktérej jak gdyby odbywaja
sie wszelkie procesy swiadomosciowe. Intuicyjna swiadomos¢ (buddhi) jest zarazem "najwyzszym"
instrumentem poznania, gdyz ona ujawnia puruszy jego absolutng odmiennos¢ od sattwy [a wiec i od
siebie samej] i pozostatych gun w poznaniu rozrézniajacym (vivekakhyati).

45 Kajwalia (jedynos¢, absolutna wolnosé, kaivalya) ma miejsce wtedy, gdy 'sita istotnego
podmiotu swiadomosci (citiSakti) pozostaje w 'swojej wtasciwej naturze (swojej istocie, svarupa). Jest
tylko purusza, dla ktérego guny sa puste (sunya), nie istnieja. Zob. Js. IV. 34. Por. postowie s. 357-
358.

46 Stan wytonienia (vyutthana) swiadomosci jest wtedy, gdy wystepuja 'zjawiska $wiadomosciowe
(vrtti).

47 W stanie wytonienia swiadomosci 'sita podmiotu swiadomosci (citisakti) wystepuje jako widz
zjawiskowy, ktéry jest odbiciem puruszy (widza w swojej naturze) w gunie sattwie. Zob. postowie s.
358.

48 Wyraz "itaratra" znaczy dostownie "w drugim miejscu [ale tez: wypadku] z dwu [mozliwych]".
Pochodzi od "itar" — "drugi z dwoch" [por. fac. "iterum"] i sufiksu -tra oznaczajacego okolicznos¢
miejsca [ale takzeltokatyw w jakimkolwiek innym znaczeniul).

Zatem te dwa zdania (sutry 3 i 4), jedno majace okolicznik "wtedy (w tym wypadku)", a drugie: "w
drugim — z tych dwu — wypadku", nalezy potraktowac¢ jako dysjunkcje, ktérg zaznacza wyraz "albo"
miedzy tymi dwoma zdaniami, a "wtedy" oznacza implikacje, ktérej racjq jest sutra 2, a nastepstwem
sg sutry 3 i 4, te ostatnie pozostajac do siebie w stosunku dysjunktywnym, jako dwa cziony dysjunkciji.
Jest to nowe tlumaczenie "itaratra" w sutrze 4, $cislej, a zarazem przejrzysciej oddajace tresé
(znaczenie) tych sutr, i dopiero w tej postaci jest zgodne z komentarzem Wjasy. Dotychczas
ttumaczono: "innym razem", "w przeciwnym razie" i sugerowano czytelnikowi, ze odnosi sie to do
sytuacji innej niz w sutrze 2. Prowadzito to badaczy w konsekwencji do ttumaczenia sutry 4:
"...przyjmuje postac zjawisk", "...utozsamia sie ze zjawiskami" [terminu "zjawisko" nie uzywano, ale
pokrewne: "fala", "stan", "funkcja", "modyfikacja"], a wiec w liczbie mnogiej, a przeciez widz (drastr)
wystepuje w postaci tylko pojedynczego zjawiska, jak to zresztg wynika z rozumienia "widza" w innych
sutrach i komentarzu Wjasy. Poza tym nowe ttumaczenie zaspokaja zyczenie Wjasy, azeby przez joge
rozumie¢ samadhi z uswiadomieniem (samprajnata) i bez uswiadomienia (asamprajnata), a przy tym
termin "joga" nie bedzie nieadekwatny ("za ciasny") dla pozostatych sutr. [L.C.] Por. postowie s. 346 i
n.

49 W widzeniu rozrézniajacym (vivekakhyati) absolutny podmiot (purusze) od wszechprzedmiotu
réwniez swiadomosc z racji swojej natury staje sie przedmiotem widzenia. Por. Js. Il. 18.

50 Uciazliwosci (klesa), zwane inaczej piecioczionowg niewiedza. Sg to: niewiedza (avidya),
swiadomos¢ "jestem" (asmita), pragnienie (raga), awersja (dvesa) i przyzwyczajenie (abhinivesa).
Zob. Js. i Jbh. II. 3-8, a takze wstep — s. XXVII-XXXIV.

51 Zloze karmiczne (karmasaya) to zmagazynowany w dyspozycyjnej sferze Swiadomosci (cetas)

zbiér czynéw dobrych i ztych [wartosciowanych w ich aspekcie moralnym], brzemiennych z kolei w
odpowiedni [przezyciowy] skutek dla sprawcy. Por. przyp. 1.18.

52 Sanskary (samskara) — twory dyspozycyjne $wiadomosci; to, co nagromadzone (akumulowane)



pod wptywem zjawiska $wiadomosciowego; slad po zjawisku $wiadomosciowym, ktory a kolei jest
przyczyna zjawiska. [L. C.] Zob. przyp. 1.40.

53 Waczaspati w komentarzu "Tattvavaisaradi" wyjasnia, ze zjawisko Swiadomosciowe ma
charakter ztozonej catosci, a jego elementéw, jak miary poznawcze itd., jest piec. Przeto jego
elementy skfadajg sie na zjawisko Swiadomosciowe pieciodzielne, czyli ztozone z pieciu czesci.
Chociaz zjawisk swiadomosciowych, nalezacych do wielu swiadomosci (citta), jest niezliczona ilos¢, to
jednak elementow zjawisk swiadomosciowych jest tylko pie¢, a nie wiecej. Za pomoca nieszkodliwych
powscigga sie (niweczy sie) szkodliwe, zas te pierwsze — przez wyzszag bezpragnieniowosé. Por. Js.
1.16.[L. C]

Z kontekstu wynika, ze tylko jeden rodzaj zjawisk $wiadomosciowych, a mianowicie poznanie
prawdziwe (pramana) [i ewentualnie jego przypomnienie], jest nieuciazliwy (nie nacechowany
ucigzliwosciami, aklista). Pozostate zjawiska zaliczajg sie do ucigzliwych.

54 Por. wstep s. XXIII-XXVI, a takze postowie s. 339-340.
55 Por. wstep s. XXVI.

56 W systemie jogi przyjmuje sie pie¢ psychicznych narzadéw poznania — ekwiwalenty magiczne
odpowiednich organéw fizycznych i pieciu zmystéw. Sg to: narzad styszenia ("ucho", srotra), narzad
czucia ("skora", tvac), narzad widzenia ("oko", caksus), narzad smaku ("jezyk", jihva) i narzad wechu
("nos", ghrana). Przez naocznos$¢ (pratyaksa) za posrednictwem narzadéw psychicznych (indriya)
objasnia komentator tylko "zwykig naocznos¢ (lokapratyaksa). Inaczej wygladataby bowiem
naocznosé jako poznanie joginéw i Iswary, ktéra jest bez udziatu narzgdéw psychicznych. Gdy nie ma
zupetnie zwigzania w postaci ucigzliwosci (klesa) itd., zachodzi poznanie jednoczesne tego, co
subtelne, oddzielone [innymi przedmiotami], przez sattwe Swiadomosci absolutnie czysta i majaca
wszelki przedmiot [ujawniony]. Zgodnie z tym powiedziano w Js. Ill. 54: "To poznanie (jadna)
zrodzone z rozrozniania (viveka) jest wyzwalajace (taraka), ma wszelki przedmiot (ma wszystko za
przedmiot, sarvavisaya), ma przedmiot na wszelki sposéb (sarvathavisaya) [poznany] i jest
jednoczesne (bez nastepstwa czasowego, akrama)". A zatem nie przyjmuje sie w Js., ze naocznos¢
(pratyaksa) odbywa sie za posrednictwem narzaddéw psychicznych (indriya). Autor "Jogabhaszji"
ponadto w komentarzu do sutry |. 49 podaje, ze zwyklg naocznoscig nie ujmuje sie rzeczywistosci
subtelnej. [L. C.]

57 Nie przyjmuje sie tu absolutnej réznosci (odmiennosci) rzeczy (artha). Kazda rzecz sktada¢ sie
ma z tego, co szczegdllne (indywidualne, visesa), i z tego, co wspdlne (ogblne, samanya). To, co
szczegoblne, stanowi podstawe poznania naocznego (pratyaksa). Natomiast to, co ogdlne (wspdine),
stanowi podstawe poznania rozumowego danej rzeczy. Por. Jbh. Ill. 44 i 47.

58 Zob. Jbh. II. 17 20.

59 "Anumana" [etymol. znaczy "mierzenie wedtug (podtug) czegos", "poznanie posrednie"]
dotychczas tradycyjnie ttumaczono jako "wnioskowanie" ("inference") — jak sie wydaje niezbyt scisle,
skoro z definicji Wjasy wynika, ze istotg anumana jest nie tyle rozumowe wnioskowanie, ile intuicyjne
chwytanie podobienstwa, co jeszcze mozna by okresli¢ mianem wnioskowania przez analogie.
Whioskowanie, czy w ogble rozumowanie w naszym pojeciu, nalezy tu do tzw. fantazjowania (vikalpa)
— jako bedace nastepstwem poznania stéw. Por. Js. 1. 9. [L. C.]

60 Jest to typowe przyktadowe imie, jak np. w naszym jezyku Jan.
61 Zob. wstep s. XXVII-XXXV.

62 W Js. i Jbh. . 3-13.

63 Por. wstep s. XXXV-XXXVI.

64 'Podpora uswiadomienia (alambana) jest tym intencjonalnym przedmiotem, ktéry "zabarwia"
Swiadomos¢ empiryczng (citta) poprzez odbicie, "nachodzenie" na nia.

65 "Pratjaja" (pratyaya) — dost. "nachodzenie" [odbicia na swiadomos$c]. Pratjaja jest to zjawisko
'intuicyjnej [sfery] swiadomosci (buddhi) polegajace na biernym odbiorze, zabarwieniu, czy odbijaniu
[iak w wypadku krysztatu], czy to podmiotu, czy przedmiotu. [L. C.]

66 Przez "nidra" nalezy rozumie¢ zatem sam stan snu bez marzen sennych. [Marzenia senne lub
stan snu z marzeniami okresla sie tu wyrazem "svapna". Zob. Js. I. 38.] Podkresla sie tu, ze stan
gtebokiego snu tez zalicza sie do zjawisk swiadomosciowych, chociaz jest to stan pustki. Poniewaz
jest on sferg przystaniajaca wyzsze stany swiadomosci, musi by¢ réwniez powsciagniety. [L. C.] Por.
wstep s. XXXVI-XXXVILI.

67 Dost. [etymol.]: "sprawianie «nieokradania»" [czuwanie, zeby inne zjawiska $wiadomos$ciowe



nie "okradaty" danego zjawiska z tresci przezycia, i w tym sensie komentuje Waczaspati]. [L. C.]

68 Méwiac jezykiem K. Twardowskiego, ktérego podziat bardzo przypomina ten podany w tekscie,
bytoby to przedstawienie odtwércze nienaoczne. [L. C.]

69 Przypomnienie moze by¢ "pietrowe" — przypomnienie przypomnienia, itd. [L. C.]
70 W Js. i Jbh. II. 3-17.

71 Analogiczne pordéwnanie wystepuje m. in. u Jamesa ["The Principles of Psychology", 1890, I.
105]: "stream of thought" ("prad, strumien $wiadomosci"). [L. C.]

72 "Viveka" — poznanie rozrézniajace i oddzielajace "widza" (drastr) od przedmiotu "widzenia"
(drsya), jako ze wiasciwa natura "widza", czyli purusza, jest r6zna od gun i ich kombinaciji. [L. C.]

73 Z wypowiedzi komentatoréw i z catego kontekstu wynika, ze chodzi tu o subtelny akt woli,
mozliwy przy wielkiej a zarazem subtelnej energii psychicznej, skupiajgcy swiadomos$é, Scislej — jej
zjawiska, w coraz to bardziej jednolity i prosty stan. Jest to niejako cofanie zjawiskowej Swiadomosci
wstecz, do jej zrodta, podstawy, czyli do prapoznania (prajad). [L. C.] Por. wstep s. XL..

74 "Tapas" etymol. znaczy "zar". Jest to trzecia z nijam, czyli praktyk ascetyczno-mistycznych [por.
Js. i Jbh. ll. 32], a takze jeden z elementdéw krijajogi [por. Js. i Jbh. Il. 1]. Wg Jbh. polega na cierpliwym
znoszeniu par przeciwienstw jak gtod i pragnienie, chtdéd i upat itp. Dzieki ascezie oczyszcza sie
Swiadomos¢ z pragnien, awersji i przywigzan do przedmiotéw. Nalezy jg stosowac na tyle, na ile nie
zakioca uciszenia Swiadomosci. [L. C.] Por. wstep s. XLIII i XLVI.

75 Brahmaczarja to czwarta z jam, czyli zasad moralnych, ktérych praktykowanie stanowi pierwszy
stopien osmiostopniowej sciezki jogi. Polega ona na wstrzemiezliwosci zmystowe;.

Wg Js. Il. 38 ugruntowanie sie w brahmaczarji ma zapewni¢ moc duchowa (virya), co Jbh.
ttumaczy jako zdolno$¢ czynienia cudéw, m. in. zdolno$¢ bezposredniego (telepatycznego)
przekazywania swoich stanéw duchowych uczniom. W wielu wspotczesnych szkotach jogi przez
brahmaczarje rozumie sie po prostu zycie w celibacie. Wg Jbh. polega ona na opanowaniu "ukrytej
wladzy rozrodczej", co mozna by rozumie¢ jako opanowanie zadzy seksualnej w podswiadomosci.
[Np. w szkotach tantrycznych jogin ma osiggna¢ zdolnos¢ dowolnego panowania nad nasieniem w
czasie kopulacji.] [L. C.] Por. Jbh. Il. 30 i 38.

76 Mozna ttumaczy¢ tez: "...gdy uprawia je z zupetnym oddaniem". [L. C.]
77 Zob. Js.iJbh. 1. 19 i lll. 26. Por. takze postowie s. 342-343.
78 Mowa tu o reinkarnacji (samsara). Zob. postowie s. 325-326.

79 W pierwotnej wersji, w rekopisie ttumaczenia jest: "... — Z SWIADOMOSCIA". Ze wzgledu
jednak na konsekwentnie wprowadzong przez ttumacza we wszystkich ostatnich publikacjach i
notatkach zmiane ttumaczenia terminu "samprajnata” na "z uswiadomieniem", zdecydowatem sie na
uwzglednienie jej w catym tekscie "Jogasutr” i "Jogabhaszji". Por. rowniez stownik terminéw.

80 Zob. przypis 53 do postowia — s. 367.

81 Waczaspati daje przyktad na grube doznanie (sthula abhoga): wyobrazanie sobie
Czteroramiennego (Wisznu); a zatem wyobrazenie nie tylko spostrzegawcze, lecz réwniez odtworcze
[z pamieci] lub wytwércze. [L. C.]

82 Przedmiotem tego doznania [wg Tattv.] jest 'pie¢ subtelnych elementéw (suksmabhuta,
tanmatra), bedacych podstawag tych "grubych". Por. wstep s. LI.

83 Waczaspati objasnia, ze Swiadomosé jedynie siebie samego (ekatmika) jest wtedy, gdy
przedmiotem uswiadomienia (visaya) jest podmiot ujmowania (podmiot poznania, grahitr). Zachodzi
wtedy utozsamienie zjawisk sattwy [0czyszczonej juz z tamasu i radzasu] z widzem zjawiskowym. Jest
to "ja" juz jedno, ale jeszcze wzgledne, bo w stanie niewiedzy. [L. C.] Por. postowie s. 352, 359 n.

84 Zob. wstep s. XLI.

85 Ze wzgledu na inng mozliwos¢ rozumienia terminu "bhava" — jako "istnienia", "egzystenciji
[Swiatowej]" [por. stownik terminéw], Leon Cyboran dat jeszcze inne ttumaczenie tej sutry:
"NACHODZENIE SWIATA U BEZCIELESNYCH | ROZPUSZCZONYCH W PRAKRTI

[F. r.:] U bezcielesnych (bogéw) i rozpuszczonych w prakrti nachodzi na swiadomos¢ [odbicie],
ktére stanowi tzw. swiat (catg egzystencije)."

86 Jest to nazwa specjalnego rodzaju istot wyzszych lub jogindw. Z kontekstu wynika, ze prakrii
nalezy tu rozumiec jako tozsame z elementami (bhuta). [L. C.] Zob. Js. i Jbh. lll. 43 oraz Jbh. llI. 26.



87 Wiara w subtelniejsza rzeczywistos¢, ktorej sie jeszcze nie doswiadczyto, a juz sie przeczuwa.
[L.C.]

88 Jak wynika z definicji kontemplacji (dhyana) w sutrze lll. 2, istota jej jest jednostajnos¢
przezycia, do czego prowadzi nieustanne przypominanie (pamie¢, pamietliwosc), okreslone w Js. 1.11
jako nie dopuszczajgce do zaniku przezytego przedmiotu. A zatem nieprzerwana pamie¢ (doskonata
pamietliwos$¢, smrti) jest kontemplacjg (dhyana).

88 Jest to tltumaczenie zgodne z intencjami Jbh., ktdérej autor interpretuje ISware jako najwyzszego i
wolnego purusze [zob. Jbh. |. 24],. z czego prawdopodobnie wnioskuje, ze skupienie na ISwarze [zob.
nastepna sutra] jest najskuteczniejszym srodkiem do skupienia. Odmienne jednak rozumienie ISwary
mamy w Js. [zob. nastepny przypis]. Ponadto Js. |. 12-16 jako najbardziej bezposredni sposéb na
powsciagniecie zjawisk swiadomosciowych [dla uzyskania jogi z uswiadomieniem] podajg podwojny
Srodek: éwiczenie jogiczne (abhyasa) i bezpragnieniowos¢ (vairagya), ktérych dopiero wyzsze formy
prowadzg do najwyzszego stopnia jogi — bez uswiadomienia. [Por. wstep s. XL-XLI.] Dlatego tez, a
takze ze wzgledu na inne sutry, Leon Cyboran dat jeszcze inne ttumaczenie Js. I. 22:

"Z POWODU StABOSCI, SREDNIOSCI | NADMIERNOSCI — STAD WEASNIE ZROZNICOWANIE
[P. r.:] Poniewaz jedni sg stabi w dgzeniu do jogi, drudzy — $redni; a jeszcze inni — nadzwyczaj silni,

Taka interpretacja tej sutry uzasadnia rowniez celowo$¢ podawania w wielu nastepnych sutrach
szeregu fatwiejszych i pomocniczych srodkéw do uzyskania stopnia jogi.

90 Skupienie na Iswarze (iSvarapranidhana) objasnia sutra . 28 [zob.]. ISwarapranidhane mozna
rozumie¢ jako oddanie sie ISwarze — Bogu [zob. nastepny przypis], gdyz ten, kto utozsamia sie z
indywidualnym organem swiadomosciowym, czy indywidualnym ciatem, musi przyja¢, ze ISwara jest
inng istotg. W tym tez sensie objasnia ISwarapranidhane Jbh. Il. i 32. Ale wg "Jogasutr" ISwara jest
naszym guru wewnetrznym, najgtebszym "ja" w naszej $wiadomosci, naszg prawdziwg jaznig ujeta od
strony naszej empirycznej swiadomosci, a wiec naszg najgtebsza naturg. Dlatego skupienie na niej
jest wyzszym stopniem Iswarapranidhany. [L. C.] Z Js. I. 29 i Il. 45, kt6ére opisujg rezultat tego
skupienia, i z catego kontekstu wynika, ze doprowadzi¢ moze ono az. do stanu jogi z uswiadomieniem
(samprajnata), a wiec do stanu ISwary. Nie doprowadza jednak bezposrednio do jogi bez
uswiadomienia (asamprajnata).

91 "ISwara (I$vara)" dost. znaczy "pan", "wiadca". W r6znych systemach indyjskich jest nazwa
Boga osobowego w r6znych odmianach znaczeniowych jako Pana, Pana Boga.

Pojecie Iswary w Js., jak w wiekszosci systemoéw indyjskich, nie odpowiada rozumieniu Boga w
filozofii europejskiej. Nie jest on przyczyna swiata, ale tylko jego zarzadcg i "Panem" dusz. I$wara,
zgodnie z definicjami "Jogasutr" i wedtug oryginalnej interpretacji autora przektadu [réznigcej sie tu od
interpretacji Wjasy], jest "widzem" zjawiskowym, 'wtérnoscig puruszy (purusavisesa), panem isvara,
prabhu) zjawisk $wiadomosciowych, Bogiem osobowym jogi, ktory jest najwyzszym "ja", ale danym w
Swiadomosci. Pod wzgledem istoty jest on tozsamy z purusza, ale aktualnie jest wszechpoznajacy.[L.
C.] Zob. postowie s. 350-355.

92 Jest to nowa interpretacja terminu "purusavisesa". Zob. postowie s. 350-355.

93 Uciazliwosci sg objasnione w Js. i Jbh. Il. 3 i n. Por. takze wstep s. XXVIII-XXXI.

94 Te potréjne wiezy Tattv. i Viv. okreslajg terminami: 1) "prakrta", tzn. "pochodzace od
pierwiastkOw tworczych (prakrti)”, 2) "vaikarika" — "pochodzace od wytwordw [prakrti]" i 3) "daksina" —
"odnoszace sie do rytualnej optaty". Wg Waczaspatiego pierwsze odnosza sie do rozpuszczonych w
prakrti (prakrtilaya), drugie — do bezcielesnych (videha), a trzecie — do majgcych doznanie boskie
(niebianskie, divya) lub zwykte (adivya).

95 Autorytatywne nauki duchowe, utozone w traktaty, ktérych trescig i celem jest wyzwolenie
(moksa, kaivalya).

96 Zob. postowie s. 353-354.

97 W oryginale — "atindriya", co mozna przettumaczy¢ réwniez "ponadumystowy", skoro termin
"indriya (organ psychiczny, lub $wiadomosciowy)" obejmuje réwniez jako jedenasty — umyst (manas).
[L.C.]

98 Czyli z ksiag przekazujacych poznanie prawdziwe, jako utozonych przez osoby majace
bezposrednie lub posrednie poznanie prawdy.

99 Rekopis przektadu zawiera rowniez inng wersje tego zdania: "Z autorytatywnych ksigg powinno
sie wyszukac dla niego (ISwary) 'pierwotny znak szczeg6lny (samjnadivisesa), taki, jaki sie stosowato



(praktykowato, poznawato, pratipatti).”

100 Joga, jak wiele innych, systemdw indyjskich, przyjmuje cyklizm powstawania i zaniku Swiata.
Cho¢ swiat nie ma poczatku ani kohca, poszczegolne jogo fazy — stworzenie (faza przejawu Swiata,
sarga) i rozpuszczenie (przerwa w stworzeniu, pralaya) sg ograniczone w czasie.

101 w tym wypadku [jest to cytat z innego dzieta] termin "purusa” jest rozumiany w zupetnie innym
znaczeniu niz w Js. i Jbh.

102 Zob. postowie s. 325-326.

103 Nirmanacitta jest to Swiadomo$¢ wytworzona przez jogina aktem woli z asmity, czyli
swiadomosci "jestem" — por. JB. i Jbh. IV. 4. Jak objasnia to pandit Gopinath Kaviraj [w "Aspects of
Indian Thought", Burdwan 1966] za posrednictwem takiej wytworzonej swiadomosci wiedzacy (majacy
bezposrednie poznanie prawdy) przekazujg swoje poznanie uczniom.

104 "Bhagawan (Bhagawant, Bhagawat)" — etymol. "szczesliwy", "czcigodny", "boski", "Swiety".
Tytut przydawany w hinduizmie najwyzszym bostwom, jak Wisznu lub Siwa, w buddyzmie — Buddzie,
w dzinizmie — Dzinie. Zaréwno dawniej, jak i dzisiaj obdarza sie w Indiach tym tytutem najbardziej
szanowanych mistykow lub medrcéw, o ktérych sie sadzi, ze osiagneli wyzwolenie duchowe (moksze,
kajwalie) lub sg wcieleniem wysokiego béstwa, czyli awatarem. [L.C.]

105 Chodzi tu o Kapile, wg tradycji indyjskiej twérce sankhji, czy tez raczej sankhjajogi. Waczaspati
przytacza takie tradycyjny poglad, wg ktérego Kapila byt awatarem (wcieleniem) Wisznu.

106 Asuri byt — wg tradycji — bezposrednim uczniem Kapili. Byt zatem drugim w kolejnosci
nauczycielem sankhjajogi.

107 Waczaspati przypisuje ten cytat Panczasikce — starozytnemu autorytetowi sankhji, ktérego
dzieta najprawdopodobniej nie zachowaly sie w catosci do dnia dzisiejszego.

108 Guru to nauczyciel, ale i mistrz, ktéry méwi z wiltasnego doswiadczenia, z naocznego
wszechpoznania rzeczywistosci, i przekazuje swoje poznanie uczniom. W Indiach od czaséw
starozytnych pozycja, stan guru jest zrédtem, natchnieniem dla filozofii i religii, a zarazem ich kresem.

Stan guru i pojecie "guru” sg w filozofii indyjskiej wazniejsze niz stan Boga, czy pojecie "Bég". Od
dawien dawna [zapewne jeszcze od czasOw przedaryjskich] do chwili obecnej w religiach indyjskich i
rowniez w jodze przez guru — zaleznie od poziomu duchowego — rozumie sie: 1) medrca
(wyzwolonego lub bezposrednio poznajacego prawde), 2) Boga (ISware), 3) wilasng najgtebszg
swiadomosé, nasze wewnetrzne "ja", przejawiajace sie jako swiatto duchowe w naszej empirycznej
swiadomosci. [L. C.]

109 Zob. wstep s. XLII.

110 Dost.: "majacy [poznanie prawdziwe] przejete” (agamin) [od innej osoby, ktéra ma poznanie
bezposrednie lub posrednie].

111 Najprawdopodobniej chodzi tu o ekwiwalencje magiczng [jak w Wedach itp.]. Waczaspati
podaje, ze wszystkie inne stowa majg zdolnos¢ okreslania (oznaczania) rzeczy wszelkiego rodzaju.
Staly jest bowiem ich zwigzek z wszelkimi rzeczami. Ale w wypadku I$wary i mistycznej zgtoski zgoda
ISwary jest zarbwno przejawieniem sie (wyrazeniem sie), jak i okresleniem (oznaczeniem). [L. C.]

112 Zob. wstep s. XLII.
113 Zob. Js. i Jbh. I. 30.
114 Zob. Jbh. II. 17 i 20.

115 Dhatu (dhatu) — element podtrzymujacy ciato, humor. W medycynie indyjskiej, zwanej
ajurwedg ("wiedzg o dtugim zyciu"), i w hathajodze wymienia sie 3 dhatu, czyli humory, zwane tez
"dosa" [por. Jbh. lll. 29]: 1) "wiatr" (vayu lub vata), 2) "zot¢" (pitta) i 3) "flegma" (slesman lub kapha).
Nadmiar jednego dhatu wywotuje niedobdr pozostatych, i na odwrét. Nadwyzka lub niedobdr dhatu,
kt6re nie pociagaja za sobg cierpienia lub schorzenia ciata, sg normalng miarg dhatu, choroba zas$ jest
symptomem przekroczenia tej miary. Przyczyng zakidcenia 'proporcji dhatu (dhatuvaisamya), a w
wyniku tego — choroby, jest 'nadmierne uzycie (atiyoga) zmystéw, niewrazliwo$é (ayoga) zmystowa
lub taczenie zmystéw z nieodpowiednim przedmiotem (mithyayoga); bardzo wazne jest tu tez
odpowiednie jedzenie i jego smaki. Ostateczng przyczyna choroby jest niewtasciwe uzycie inteligenciji.
Celem ajurwedy jest zalecenie takiej diety, lekarstw i trybu zycia, aby réownowaga dhatu mogta by¢
utrzymana, a jesli jej nie ma — aby zostata przywrécona. Wg jogi chorobe jako pierwszg z przeszkéd w
skupieniu duchowym usuwa sie przy pomocy hathajogi. Dhatu sg tez ekwiwalentami magicznymi
odpowiednich sit przyrody i stanéw psychicznych. [L. C.]



116 Ajurweda (medycyna indyjska) wylicza siedem rasa [zwanych takze czasem "dhatu"] [por.
Jbh. lll. 29], stanowiagcych podstawowe sktadniki ciata. Sg one nastepujace: 1) rasa — sok (mlecz)
pokarmowy, zawierajacy limfe, 2) rakta — czyli krew [zwlaszcza hemoglobina), 3) mamsa — tkanka
miesniowa, 4) medas — tkanka tluszczowa, 5) asthi — tkanka kostna, 6) majja — szpik kostny i 7) Sukra
— nasienie [u mezczyzny] lub jajo [u kobiety]. Pozostajg one w ciele kazdego cztowieka w
odpowiedniej proporcji, zachwianie ktorej jest czynnikiem chorobotwdrczym.

117 Psychiczne narzady poznania i dziatania — ekwiwalenty magiczne odpowiednich organow
fizycznych i pieciu zmystéw. Zob. przyp. 57 do postowia s. 368.

118 Nierobienie postepu na drodze jogi. [L. C.]

119 Bfad poznawczy jest poznaniem, ktére nie dociera do sfery poznania prawdziwego, czyli do
rzeczywistosci takiej, jaka jest. W tej sferze swiadomosci nie odréznia sie prawdziwego podmiotu
widzenia (drastr) od przedmiotu widzenia (dréya). Por. Js. i Jbh. 1.8 oraz wstep s. XXVII-XXIX.

120 Jest to tzw. trojakie cierpienie, znane z traktatow sankhiji.

121 Drzenie ciata jest wg jogi symptomem napiecia, gdy odczuwa sie przebiegajace przez nie
rozluznione ciato bioprady (site zyciowa, prana). Dla usuniecia tego napiecia Js. proponujg ¢éwiczenie
doskonatej asany (pozycji jogicznej), ktérej powinno towarzyszy¢ rozluznienie napiecia. [L. C.] Por. Js.
i Jbh. II. 46, 47 i 48 oraz wstep s. XLVII.

122 Juz na skutek wstepnych praktyk oczyszczajgcych (uspokajajacych) swiadomos¢ nastepuje
zwolnienie biegu prany (sity zyciowej) i przez to — zwolnienie wdechu i wydechu. Zupetne zatrzymanie
biegu prany, czemu towarzyszy unieruchomienie oddychania, jest wynikiem pranajamy
(powsciagniecia prany). [L. C.] Zob. Js. i Jbh. I. 34, Il. 49-53, a takze wstep s. XL VII-XL VIII.

123 Zob. przyp. 1.14.

124 Tattwy (pierwiastki rzeczywistosci) omawia Jbh. Il. 19. Zob. takze przyp. 57 i 58 do postowia s.
367-368.

125 Tj. "Jogasutry".

126 Dharma, czyli prawosé, dobro, cnota, rozumiana tu jest jako stata dyspozycja psychiczna,
ktora jest wynikiem oczyszczenia swiadomosci z tamasu i radzasu.

127 Jbh. utozsamia tutaj prane (site zyciowa, prana), zwang inaczej "vayu" ("tchnienie", "wiatr") z
oddechem, ktéry wg samych Js. jest tylko zewnetrznym symptomem rozproszenia $wiadomosci i
wtdrng funkcjg prany. [Lepiej juz opisuje prane Jbh. Ill. 39.] Z catego kontekstu Js. wynika jednak, ze
prana rozumiana jest jako subtelna sita zyciowa, krazaca pomiedzy swiadomoscig a subtelnym
ciatem. Por. wstep s. XLVIII. Zob. Js. i Jbh. 1l. 49 — 53.

128 Z samych Js. wynika, ze powsciggniecie prany (pranayama) nie jest cwiczeniem oddechowym,
lecz zatrzymywaniem i powscigganiem subtelnej sity zyciowej (prany, prana). Nie polega wcale na
wcigganiu powietrza do ptuc lub wdychaniu jakiej$ subtelnej energii z zewnatrz z powietrza. Natomiast
¢wiczenie, zatrzymywania oddechu jako pomocnicze do pranajamy moze mie¢ miejsce [jak to wynika
z Js. i Jbh. Il. 49] dopiero, gdy po udoskonaleniu wczesniejszych stopni jogangi, przede wszystkim
asany, nastgpito rozluznienie i zwolnienie oddechu. Zob. wstep s. XLVII -XLVIII.

129 Istnieje odmiana tekstu: "...sthitinibandhani", nie zmieniajgca sensu sutry.

130 Dharana (dharana), czyli przykucie uwagi, jest to zwigzanie swiadomosci z miejscem. Zob. Js.
i Joh. IIl. 1.

131 Przedmiotem doznania sa tu najsubtelniejsze ekwiwalenty pieciu wrazen zmystowych. Sg to
tzw. elementy subtelne (suksmabhuta). Por. przyp. 58 do postowia — s. 368.

132 Lotos serca (hrdayapundarika) — osrodek naszej aktualnej swiadomosci. [L. C.]
133 Tattv. i Viv. przypisujg ten cytat Panczasikce (Pancasikha).

134. Prawdopodobnie chodzi tu o atomy przestrzeni (akasa), ktéra jako najsubtelniejszy zywiot, na
ktérym konczy sie rozciggtosé, zbudowana jest z najdrobniejszych atoméw.

135 Grube [elementy] (sthula), lub inaczej "wielkie elementy" (mahabhuta), to pie¢ zywiotow, czyli:
przestrzen (przestwor, akasa), powietrze (wiatr, vayu), ogien (agni), woda (udaka, ap) i ziemia (bhumi,
prthivi). Sa one pryncypiami odpowiednio pigciu wrazen zmystowych: dzwieku [rOwniez
wewnetrznego], czucia, barwoksztattu, smaku i woni, a takze [wtdrnie] pryncypiami $wiata fizycznego
w roznych stanach materii. Zywioty tworzg caty mikro- i makrokosmos, a zbudowane sg z licznych
atoméw (anu). [L. C.] Por. Jbh. II. 19.



136 Por. postowie s. 335.
137 Por. postowie s. 334.

138 Subtelne elementy (stiksmabhuta, tanmatra) stanowig najsubtelniejsze ekwiwalenty pieciu
wrazen zmystowych. Okresla sie je mianem "boskie (Swietliste, divya)". Sg to: "dzwiek" ($abda),
"dotyk" (sparsa), "barwa" (rupa), "smak" (rasa) i "won" (gandha). Sa one pryncypiami pieciu zywiotow.
[L. C.] Por. Jbh. II. 19.

139 Zob. przyp. 1.135.

140 Owe poszczegdlne rzeczy (bheda) to konkretne, liczne przedmioty dane w zwyktym poznaniu,
rozumiane tu jako wtérna wytwory pieciu zywiotdw.

141 Zob. przypis 57 do postowia — s. 367-368.

142 Zob. wstep s. L oraz postowie s. 335.

143 Z zestawienia tej definicji z definicja skupienia (samadhi) w Js. lll. 3 wynika, ze popadniecie w
stan bez myslenia (nirvitarka samapatti) jest szczegélnym rodzajem skupienia (samadhi). Por. wstep
s. L, a takze postowie s. 335.

144 Zob. wstep s. LI oraz postowie s. 336.
145 Zob. postowie s. 338.

146 Dodano "boska (divya)" dla zaznaczenia, ze chodzi 0 najsubtelniejsze ekwiwalenty wrazen
zmystowych, dostepne w doswiadczeniu dopiero bogom i joginom, ktérzy osiagneli odpowiedni
stopieh poznania [tj. co najmniej samapatti savicara; zob. wstep s. LI]. Por. takze Js. Ill. 36 i 41.

147 "Tanmatra" znaczy dost. "samo tylko to".

148 Akasia (przestrzen, przestwér, akasa) jest zasadg (podstawa, pratistha) dla wszystkich
narzadow psychicznych styszenia, dzwieku wewnetrznego i wtérnych dzwiekdéw w zwyktej przestrzeni.
Cechuje ja niezastanianie oraz wszechprzenikliwos¢. [Por. Jbh. lll. 41 i 44.] Ma ona budowe atomowa,
przy czym atomy akasi s najdrobniejsze ze wszystkich atomow zywiotdéw, jako ze jest ona
najsubtelniejszym z nich.

Zazwyczaj termin "akasa" ttumaczy sie jako "eter" — w sensie subtelnej materii wypetniajacej
przestrzen. Poniewaz jednak nie ma tu pojecia pustej przestrzeni, a z catego kontekstu wynika, ze
akasia jest zasadg zwyktej przestrzeni ujmowanej przez umyst, wydaje sie, ze termin "przestrzen"

lepiej oddaje sens. Zresztg etymol. "eter" rowniez znaczy "przestwor”, "czyste niebo" itp.

149 Termin ten, typowy dla sankhji, nie pojawia sie w Js., a w Jbh. wystepuje tylko trzy razy. Jbh.
[ll. 47 identyfikuje ahankare z asmita (Swiadomoscig "jestem"”).

150 Zob. postowie s. 338.

151 "Pradhana (pradhana)" w kontekscie Jbh. jest synonimem "alingi", czyli "awjakty", tak jak w
sankhji. Na temat znaczenia terminu "pradhana” w Js. zob. postowie s. 343.

152 Zob. Js. i Jbh. II. 18.

153 Zastona (avarana) jest funkcjg guny tamas, a zamacenie (mala) — giiny radzas. Por. Js. i Jbh.
V. 31.

154 Zob. wstep s. LI

155 Wg odmiany tekstu w wyd. "Wiwarany" jest: "...btednego (wypaczonego) poznania
(viparyasajnana)".

156 W Jbh. I. 7.
DO KSIEGI DRUGIEJ

1 Krijajoga, czyli ujarzmianie zjawisk $wiadomosciowych przez dziatanie o wartosci ascetyczno-
mistycznej lub, by¢ moze w intencji autora "Jogasutr", ujarzmienie kriji (kriya) — funkcji radzasu

(aktywnosci, zmiennosci w zjawiskowej Swiadomosci). [Por. Js. Il. 18] Mozna by [zgodnie z
kontekstem] rozumiec krijajoge réwniez jako ujarzmianie karmana (czynu brzemiennego w skutek) w
sensie przepalania wiezéw karmana. Por. Jbh. Il. | i Js. Il. 36, gdzie "kriya" wystepuje w znaczeniu

karmana. Zazwyczaj "krijajoge" ttumaczy sie jako "joge [w sensie praktyki] czynu lub obowigzku
moralnego czy religijnego. [L. C.]

2 Por. przyp. |. 74.

3 Wasany (vasana) to dyspozycje, bedace zawartoscig 'dyspozycyjnej sfery swiadomosci (cetas)
[zob. przyp. I. 17]. A zatem genetycznie sg to sanskary [por. Jbh. Il. 13 oraz przyp. I. 40], lecz nie



pojedyncze, a nagromadzone, "nawarstwione", jednego typu, tworzace nasz nawyk, przyzwyczajenie,
sktonnos¢, kidre tez sie fenomenalizujg w ten sposéb, ze decydujg o sposobie naszego przezywania,
poznawania rzeczywistosci, o upodobaniach i awersjach. [L. C.]

4 Mantry (mantra) to krotkie i gtebokie mysli duchowe. Powtarzanie (japa) mantry polega na
subtelnym wnikaniu w jej tres¢ [por. Js. I. 27 i 28], usitowaniu pamietania jej, przezywaniu jej tresci, co
moze dac kontemplacyjng wizje tresci (znaczenia) mantry. [L. C.]

5 "Pavitra" znaczy dost. "Srodek oczyszczajacy".

6 ISvarapranidhana zdefiniowana jest rowniez, cho¢ nieco inaczej, w Jbh. I. 23 i Il. 45. Por. takze
wstep s. XLIV.

7 Czynbéw w szerokim rozumieniu jako wszystkich czynéw psychicznych, wszelkich zjawisk
swiadomosciowych; czyn fizyczny nie jest przeciez oderwany od naszej swiadomosci, lub ewentualnie
podswiadomosci. "Kriya" jest tu synonimem terminu "karman". [L. C.]

8 "Phala" znaczy "owoc", "skutek". Chodzi o skutek karmiczny, przejawiajacy sie w tym lub
przysztym wcieleniu jako zjawisko $wiadomosciowe [por. przyp. |. 18], Szerszy kontekst wskazuje, ze
w tym wypadku mowa jest 0 wyrzeczeniu sie skutkdéw przyjemnych (przezyciowe), bedacych owocem
czynow (moralnie) dobrych.

9 Krijajoga nie doprowadza zatem bezposrednio do madrosci, poznania prawdziwego, czyli jogi z
uswiadomieniem. Osigga tylko pewne stany skupienia (samadhi) bedace ogniwami posrednimi na
drodze do jogi. [L. C.] Por. wstep s. XLIII-XLIV.

10 Tzn. tracq zdolnos¢ do fenomenalizacji jako zjawiska swiadomosciowe.

11 Powrotna droga rozwoju (przeciwrozwdj, pratiprasava), czyli wg Js. V. 34 "przeciwstworzenie"
gun, pustych dla puruszy, jest to kajwalia (jedynos¢, absolutna wolno$c), poniewaz guny maja
stuzenie [tj. doznanie i uwolnienie] zakonczone, a purusza nie wchodzi juz ponownie w kontakt z
sattwa intuicyjnej Swiadomosci. Por. postowie s. 357.

12 Por. Jbh. IV. 7.
13 Por. Js. i Jbh. II. 33.

14 Termin "nitya" rozumiany jest tu jako "niezmienno$¢" ("stan niezmienny"), a nie "wiecznos¢"
("bezczasowosc"), poniewaz pragnienie, ktére jest dalszym tworem niewiedzy, ma ceche
bezpoczatkowosci (anaditva) [ale nie jest bez konca]. Por. Js. i Jbh. IV. 10. [L. C.]

15 Uczeni w siastrach, czyli autorytatywnych naukach duchowych.

16 Js. Il. 15.

17 Cytat ten Waczaspati przypisuje Panczasikce.

18 RoOwniez i ten cytat jest przypisywany przez Waczaspatiego Panczasikce.

19 Istnieje réwniez inna wersja tej sutry [w wyd. Tattv.] "sukhanus$ayi, ragah" — co znaczy [w tlum.
L. Cyborana] — "Pragnienie zasadza sie na przyjemnosci".

20 W innej wersji tekstu [wyd. Tattv.] sutra ta brzmi: "duhkhanusayi dvesah" — czyli [w przekt. L. C.]
— "Awersja zasadza sie na przykrosci".

21 Autor "Jogabhaszji" ogranicza abhiniwesie tylko do przywigzania do zycia [biologicznego],
samozachowawczosci. Zob. krytyke tej interpretacji we wstepie s. XXIX-XXX.

22 W odmianie tekstu jest: "Obym nie przestat by¢!" [L. C.]
23 "Svarasa" znaczytoby w kontekscie Jbh. Il. 9 "zabieganie o siebie", a nie "ogolne wiasne

upodobanie", "nawyk".
24 Zob. przyp. Il. 4.

25 Wg mitu opisanego w Mbh. i puranach, Nahusza, zrazu krdl, dzieki ofiarom, zarliwej ascezie,
medytacjom i odwadze zdobyt zwierzchnictwo nad trzema sSwiatami. Narazit sie jednak bogom,
pragnac posias¢ Indrani — matzonke Indry [dotychczasowego przywdédcy bogdw, ktéry tymczasem w
ukryciu odbywat pokute za zabdjstwo bramina]. Na skutek przeklenstwa rysziego Agastji zostat
stracony z nieba i przyjat posta¢ weza.

26 Zob. Jbh. II. 12.

27 Zob. przyp. II. 3.

28 Cytat ten przypisuje Waczaspati Panczasikce.



29 Ahankare (ahamkara, "ja"-dziatajacy, "ja"-twérca) Jbh. utozsamia [jak wynikatoby z Jbh. Ill. 47]
ze $wiadomoscig "jestem" (asmita) — pierwszym tworem niewiedzy (avidya). Por. wstep s. XXVIII.

30 Mamakare (mamakara, zasada tworzaca "moje", posesywnosc¢?) Viv, objasnia jako pratjaje
(zjawisko intuicyjnej swiadomosci) "moje" w stosunku do przedmiotu swiadomosciowego, duchowego
(cetana), jak i nieduchowego (acetana).

31 Zob. Js. i Jbh. Il. 18.
32 Js. Il. 15.

33 Por. Js. 11.17.

34 Por. Js. 11.25.

35 Nie przyjmuje sie bowiem w jodze [w odrdznieniu np. od buddyzmu mahajanistycznego], ze
nasze "ja" zanika (ulega zniszczeniu) na rzecz absolutu, ale uwaza sie [jak w upaaiszadach], ze
wiadciwa natura (prawdziwy podmiot) wszystkich istot jest tozsama z absolutem. Wynika to stad, ze
nie uznaje sie tu absolutnej oddzielnosci "réznych" istot (przedmiotow). Naprawde [tj. z punktu
widzenia kajwalii (jedynosci)] nie ma wielo$ci istot czy dusz, ale jest jedna absolutnie prosta
rzeczywistosc (petnia rzeczywistosci), ktora jest podstawa, istotng natura kazdej istoty (rzeczy). [L. C.]
Por. wstep s. XXXVIII-XL.

36 Waczaspati i "Wiwarana" przypisujg ten cytat Panczasikce, tyle ze prawdopodobnie wg
Waczaspatiego konczy sie on na pierwszym zdaniu.

37 Tzn. przedmiot przektucia, przyczyne przektucia i $rodek ochronny.
38 Zob. Js. i Jbh. Il. 19. Por. takze wstep s. L-LI oraz postowie s. 367.
39 Zob. komentarz do nastepnej sutry, a takze postowie s. 368.

40 Waczaspati przypisuje ten cytat Panczasikce.

41 Zob. Js.idbh. Il 1.

42 Zob. Js. i Jbh. Il. 9. Por. takze wstep s. XXIX-XXX.

43 Wydanie Tattv. zawiera odmiane stylistyczna tekstu: "... lingani gunaparvani”.
44 Zob. postowie s. 337 i 367.

45 Zob. postowie s. 338 i 368.

46 Zob. postowie s. 338.

47 Zob. przyp. I. 148.

48 Por. przypis 58 do postowia —s. 368 oraz wstep s. LI

49 "Skéra" (tvac) jest narzgdem psychicznym czucia (dotyku).

50 "Jezyk" (jihva) jest narzadem psychicznym smaku.

51 Por. przypis 57 do postowia — s. 367 — 368.

52 "Reka" (pani) jest narzadem psychicznym przeksztatcania przedmiotow lub tez chwytania
(ujmowania) przedmiotow.

53 "Noga" (pada) jest narzadem poruszania sie, czyli zmieniania miejsca, czyli przemieszczania sie
w stosunku do przedmiotéw. [L. C.]

54 Funkcjg psychicznego "narzadu rozrodczego" (upastha) jest rozmnazanie przedmiotéw, lub
doznawanie rozkoszy.

55 Zob. Js. i Jbh. II. 6. Por. takze w tep s. XXVIII, przypis 58 do postowia — s. 368 oraz samo
postowie s. 358.

56 "Awjakta" ("niezjawione") jest w sankhji synonimem "alingi". Por. postowie s. 338-339.

57 "Pradhana" ("prapodstawa") jest réwniez synonimem alingi w systemie sankhji. Co do
znaczenia tego terminu w samych Js. zob. postowie s. 343.

58 Zob. Jbh. Ill. 13.
59 Zob. postowie s. 344.
60 Zob. analize terminu "suddha" w postowiu — s. 345.

61 Forma rozwinieta przektadu zawiera nowa interpretacje tej sutry. Jest ona przedstawiona w
postowiu — s. 344-346.



62 Wg Waczaspatiego autorem cytatu jest Panczasikha.
63 Por. postowie s. 356 — 357.

64 Forma rozwinieta przektadu zawiera ttumaczenie zgodne z intencjg Wjasy. Dlatego tez rézni sie
od dostownego przektadu sutry, ktéry stanowi oryginalng interpretacje ttumacza. Zob. analize tej sutry
i jej mozliwych interpretacji w postowiu s. 355 — 358.

65 Autor "Jogabhaszji" przyjmujac [w przeciwienstwie do Js.] wielos¢ puruszéw, przyjmuje w
konsekwenciji rowniez, ze guny w swojej istocie nie ulegajg zniszczeniu. A zatem réwniez odmiennie
od samych "Jogasutr", jak to wynikatoby np. z Js. IV. 34. Odkrycie tej bardzo waznej réznicy w
pogladach obu traktatow jest dzietem Leona Cyborana. Zob. postowie s. 348-358.

66 Vijnanabhiksu przypisuje ten cytat Panczasikce.
67 Stwierdzenie to przypomina poglady "Sankhjakariki" — najstarszego zachowanego traktatu
sankhiji, cho¢ nie jest dostownym cytatem.

68 Waczaspati w swym komentarzu [Tattv.] dodaje, ze owe rozmaite alternatywy, przedstawione w
tekscie, pochodza z traktatéw sankhji [do dzi§ prawdopodobnie nie zachowanych].

69 W oryginale "mugdha”, co etymol. znaczy "zagubiona", "gtupia", "niedoswiadczona
ale réwniez "piekna i czarujgca" [mtodoscig i niewinnoscia].

70 Jest to zwyczajowy tytut, jakim zona obdarza meza [w oryg." "aryaputra"]. Opowies¢ odnosi sie
do praktykowanego w starozytnych Indiach prawa lewiratu (niyoga), wedtug ktérego wdowe poslubiat
brat meza.

71 Por. Js. I. 3.

72 Tzn. nie bedzie tworzyto dyspozycji do poznawania w sposéb btedny, poniewaz sanskary
btednego poznawania nie przejawia sie juz w postaci zjawiska swiadomosciowego.
73 Zob. przyp. I. 153.

74 Wg odmiany tekstu [w wyd. Tattv.] bytoby: "Intuicyjna swiadomosé (buddhi) ma zadanie
zakonczone, guny nie podtrzymywane..." [L. C.]

, "prosta”,

75 Przyjmuje sie tu bowiem, ze ostatecznym celem pojawiania sie gun jest stuzenie puruszy dla
doznania i uwolnienia [zob. Js. Il. 18]. Guny zatem dziataja, przejawiaja sie dopoty, dopdki ten cel nie
zostanie zrealizowany. Zob. Js. i Jbh. IV. 32 i 34.

76 Czyli niewiedzy (avidya) itd. Por. Js. II. 3 i n., a takze wstep s. XXVII-XXIX.

77 Smrti to przechowywana w pamieci pokolen tradycja W postaci olbrzymiej literatury, do ktérej w
szerokim pojeciu zaliczajg sie Wedangi (dodatkowe czlony Wed [ktére same stanowig Sruti —
Objawienie]), tj.: 1) Siksa (nauka witasciwej artykulacji i wymowy), 2) chandas (wiedza o réznych,
metrach stosowanych w Wedach), 3) vyakarana (gramatyka), 4) nirukta (etymologia), 5) jyotisa
(astrologia) i 6) kalpa (wiedza o ceremoniach). Celem pierwszych dwu jest wlasciwe wymawianie i
recytowanie Wed, nastepnych dwu — ich rozumienie, a ostatnich dwu — ich stosowanie w ofiarach itp.
Ponadto do smrti zaliczajg sie teksty liturgiczne, obydwa eposy ["Mahabharata" i "Ramajana"], purany
oraz tzw. "Niti$astra", czyli teksty o treéci polityczno-spoteczno-ekonomicznej. Smrti r6zni sie od Sruti,
czyli Objawienia, tym, ze jej pochodzenie jest zwykte (ludzkie), a nie boskie.

78 Waczaspati objasnia, ze panuje sie wtedy nad nasieniem nawet przy zblizeniu ptciowym; dodaje
tez, ze podobnie inne organa psychiczne powinny by¢ opanowane. [L. C.]

79 Kasty (jati) to bardzo liczne grupy (klany) zawodowo-spoteczne, na ktére dzielito sie [i dzieli]
spoteczenstwo indyjskie.[Zob. A. L. Basham, "Indie", Warszawa, PIW 1964, s. 195-200.]

80 Szczeg6towe metody oczyszczania (Sauca) zewnetrznego, czyli stosowanego za pomoca
srodkoéw zewnetrznych, podajg traktaty hathajogi. Zob. wstep s. XLVI.

81 Warto zauwazyé, ze ¢wiczenie sie w stanie zadowolenia (samtosa) zaleca sie przed podjeciem
praktyk ascetycznych. Nie moga zatem te ostatnie by¢ tu rozumiane jako dostowne umartwianie sie,
lecz jako $rodki oczyszczajace swiadomosé. Por. takze Jbh. Il. |, gdzie méwi sie, ze asceze nalezy
stosowac na tyle, na ile nie zaktéca spokoju Swiadomosci.

82 Wg Viv. j Tattv. zupetne milczenie (kasthamauna) wyklucza uzycie nawet reki, czy wszelkich
innych zastepczych $rodkéw porozumiewania sie. Natomiast milczenie formalne (akaramauna)
dopuszcza uzywania srodkow zastepczych [wyklucza tylko mowe].

83 Viv. dodaje, ze praktyki ascetyczne "stosuje sie dla przeciwdziatania [zanieczyszczeniom
spowodowanym czynami] sprzecznymi z prawosciag (dharma) lub liturgig (homa)".



84 Wg Viv. krechra ("umartwienie", "utrudzenie"), zwane inaczej "prajapatya", jest
dwunastodniowym postem, w czasie ktérego przez pierwsze trzy dni jada sie raz o Swicie, przez
nastepne trzy — o zmierzchu, przez nastepne trzy spozywa sie tylko pokarm otrzymany bez zabiegania
(proszenia), a w trakcie ostatnich trzech dni zachowuije sie Scisty post.

85 Post ksiezycowy (cundrayana) praktykuje sie przez jeden miesiac ksiezycowy. Polega on na
tym, ze w pierwszym dniu, poczynajac od petni ksiezyca, spozywa sie 14 keséw jedzenia jednokrotnie,
a kazdego nastepnego dnia — o jeden kes mniegj, tak ze przy nowiu dochodzi sie do zera; a potem
kazdego nastepnego dnia spozywa sie o jeden kes wiecej, dochodzac w koncu postu, przy nastepne;j
petni do 14 keséw. Czystg wode mozna pi¢ w dowolnym czasie i ilosci. [L. C.]

86 Santapana ("rozgrzewanie") Viv. objasnia jako tradycyjng pokute polegajaca na spozyciu
szesciu specjalnych, rytualnie czystych, pokarméw, a takze odbyciu catonocnego scistego postu.

87 Zatem wg Jbh. ISwarapranidhana polegataby na dziataniu bezinteresownym, co przypomina
tzw. karmajoge (joge [bezinteresownego] czynu), znang m. in. z "Bhagawadgity". Por. takze Jbh. II. |
oraz Js. i Jbh. I. 23 i przyp. I. 90.

88 Zob. Js. i Jbh. Il. 34 oraz przyp. Il. 90.

89 Js. I. 29.

90 Stabosci (mysli, vitarka) to [jak wynika z nastepnej sutry] akty psychiczne i fizyczne przeciwne
zasadom moralnym (yama), a wiec stanowigce przeszkody na drodze do jogi. Sg to zatem:
krzywdzenie, nieprawda (ktamstwo), kradzenie, niewstrzemiezliwos¢ i posiadanie.

91 Siddha to p6tbog lub jogin obdarzony nadludzka moca (siddhi). [L. C.] Zob. Js. i Jbh. 1ll. 32.
92 Por. wstep s. XLVI.

93 Cytat z Mbh. "Santiparvan" 174. 46 [wg wyd. kalkuckiego 1834-39], znajdujacy sie réwniez w
"Vayu Purdna" XClIl. 101 oraz "Linga Purana" LXVII. 23.

94 Zob. Js. i Jbh. llI. 45.
95 Zob. Js. i Jbh. 1lI. 36.
96 Istnienie zjawiskowe, a nie siebie samego, czyli puruszy. [L. C.]

97 W tekstach hathajogi spotyka sie duza réznorodnos¢ w opisie poszczeg6inych asan. Wg Viv.
pozycja lotosowa (padmasana) wyglada nastepujaco: zgigwszy lewg noge kiadzie sie stope na
prawym udzie, podobnie prawag stope — na lewym udzie. Tutéw pozostaje wyprostowany, wzrok —
skierowany na czubek nosa, usta przymkniete, czubek jezyka przytkniety do wewnetrznej strony
przednich zebdéw, ktore nie stykajg sie ze soba. Podbrédek ma by¢ oddalony od klatki piersiowej na
szerokosc¢ piesci. Rece umieszcza sie na pietach, a ditonie sktada w mudre "z6twiowg" (kacchapaka)
lub brahmanjali.

Viv. dodaje, ze inne asany sag podobne i ogranicza sie dalej do podania réznic [co uwzgledniono w
nastepnym przypisie].

98 Wg Viv. bhadrasana (pozycja mita) tym tylko sie r6zni od poprzedniej, ze najpierw umieszczamy
prawg stope na lewym udzie, a potem lewg — na prawym oraz prawa dton na lewe;j.

99 Wg Viv. i Tattv. w pozycji bohaterskiej (virasana) jedng noge ugieta stawia sie [stopa] na ziemi,
a druga w tyle przykleka.

100 Wg Viv. pozycja pomyslnosci (pozycja w formie swastyki, suastikasana) jest wtedy, gdy paluch
prawej stopy umieszczony jest miedzy udem a tydka lewej nogi, a paluch lewej stopy — pomiedzy
tydka i udem prawej, w ten sposob, ze oba staja sie niewidoczne, a piety lekko dotykajg moszny.

101 Pozycje kija (dandasana) Viv. objasnia jako siad z nogami i palcami stép wyprostowanymi jak
Kij.

102 W pozycji 'z podpérka (sopasraya) stosuje sie, jak podaje Viv., rézne podpory
unieruchamiajace ciato, np. pas materiatu otaczajacy plecy i kolana lub inne.

103 Wg Viv. pozycja lezowa (paryanka) to lezenie z ramionami wyciggnietymi wzdtuz tutowia do
kolan.

104 Pozycja kulikowa (krauncanisadana) nasladuje siedzacego kulika [Viv.].

105 Wg Viv. pozycja (nisadana) stonia (hastin) bierze przyktad z siedzacego stonia.

106 Pozycja wielbtadzia (ustranisadana) nasladuje siedzacego wielbtada [Viv.].

107 Pozycja zrbwnowazona (samasamsthana) to, wg Viv., siedzenie z nogami szeroko rozwartymi,



ale wg Tattv. stopy maja by¢ ztagczone razem.

108 Waczaspati objasnia, ze jest to dowolna postawa ciata, w ktérej pozostajac nieruchomo
czujemy sie wygodnie.

109 Wskazuje to, ze przez asane rozumie sie tez taki stan psychofizyczny, ktéry nie przeszkadza
w stosowaniu wyzszych praktyk jogangi (yoganga), czyli ze przy takim stanie mozna je uprawiac
réwniez w ruchu (bez siedzenia nieruchomego). Taki stan dawato na przyktad ugruntowanie sie w
czystosci (Sauca). [L. C.] Por. Js. i Jbh. Il. 40i 41. Por. takze nastepna sutre i komentarz.

110 Wyd. Viv. zawiera inng wersje tej sutry, w ktérej jest mowa o potaczeniu sie z
nieskonczonoscia (anantya). Kontemplowanie nieskohnczonosci (wiecznosci) moze byé pomoca dla
usuniecia np. pospiechu jako przyczyny napiecia, i uzyskania doskonatej asany. [L. C.]

111 Wg Waczaspatiego zwykta postawa ciata nie jest postawg jako stopniem $ciezki jogi, lecz
trzeba sie wyuczy¢ specjalnej postawy jogicznej, w ktérej rozluznienie wszelkiego napiecia jest rzecza
naturalng. "Ananta, czyli przywdédca Wezéw, utrzymuje catg kule swiata za pomoca tysigca bardzo
silnych rozptaszczonych szyj wezowych. [Przez potaczenie z nim] swiadomos¢ popada w
zrbwnowazony stan i wytwarza asane." [L. C.]

Wyraz "ananta" znaczy tez "nieskonczonos$c", "niebo", "przestwor”, "wiecznosé".

112 Gdy opanuje sie poprzednie stopnie jogangi (jamy, nijamy i asane), odczuwalny bieg prany
(sity zyciowej, prana) jest subtelny i zwolniony. Zewnetrznym tego objawem jest tzw. wydtuzenie
oddechu. Mozna wtedy przej$¢ do pranajamy (powsciggania prany, pranayama). Prana (prana)
biegnie z gtebi swiadomosci do serca (lotosu) subtelnego ciata o swoistej anatomii. Ma tez swdj
przejaw [w pieciu swoich odmianach] w innych czesciach tego subtelnego ciata. Pierwszg z odmian
jest prana (prana), ktéra "idzie" przez "serce" (o$rodek naszej swiadomosci), lokalizowane czesto po
prawej stronie w stosunku do naszego ciata i fizycznego serca. Nastepnie apana — (apana) ma bieg
od podeszew stép do gory lub [w wyzszej formie] od podstawy kregostupa do szczytu gtowy [w tej
ostatniej postaci znana jest w tantrze jako sita kundalini (kundalinisakti)]. Trzecia to samana (samana),
ktora "idzie" przez pepek (nabhi). Czwarta — udana (udana) "idzie" przez gardfo. Pigta — wjana (vyana)
przechodzi od koncéw palcow rak i stop przez cate ciato do szczytu gltowy. Zatrzymanie biegu kazdej z
odmian prany nastepuje w tych, wymienionych, miejscach. Kazdg z odmian prany rozumie sie w jodze
na wielu ptaszczyznach, np. w -stosunku do powszechnej (czystej) 'intuicyjnej Swiadomosci (buddhi)
lub tez na ptaszczyznie indywidualnej $wiadomosci, lub w zwigzku z indywidualnym ciatem i wreszcie
z ich wtérnymi funkcjami fizjologicznymi. [L. C.] Por. Jbh. Ill. 39.

113 Innymi stowy, dzieki powsciggnieciu prany znika w swiadomosci tamas, przystaniajacy sattwe.
[L.C.]

114 Js. |. 34.

115 Sruti (Objawienie, "to, co zostato ustyszane") — Swieta Wiedza (Veda), ustnie przekazywana
przez braminéw z pokolenia na pokolenie, $wiete wieczne dzwieki (stowa), ustyszane przez dawnych
medrcéw (rsi). Sruti rézni sie zatem od pozostatej tradycji Odmiennym [bo ponadiudzkim]
pochodzeniem. Poczatkowo obejmowato tylko hymny wedyjskie (mantra) i brahmany (brahmana),
pdzniej objeto rowniez tzw. "teksty lesne" (aranyaka) i upaniszady (upanisad).

DO KSIEGI TRZECIEJ

1 Czakra — "kofo", "os$rodek", inaczej nazywana "lotosem” (padma). W indyjskiej filozofii i mistyce
wymienia sie szereg, czakr, czyli osrodkéw duchowych, najczesciej 6 lub 7, ktére umiejscawia sie w
subtelnym ciele cziowieka. Juz w "Atharwawedzie" [X. 2, 31-32] wzmiankuje sie o 8 czakrach. W
tantryzrnie i w hathajodze, gdzie praktyki zwigzane z czakrami sg szczegdlnie wazne, przyjmuje sie,
ze subtelne cialo ma 72 000 przewodow (nadi), a gtdbwnym jest suszumna, ktéra w stosunku do
grubego ciata biegnie od nasady kregostupa do szczytu gtowy; drzemie w niej boska sita zwana
"kundalini (kundalini)", bedaca ekwiwalentem mistycznym bogini Siakti [Kundalini jest tez jednym z jej
imion]. Gdy przy pomocy praktyk jogi obudzi sie kundalini, wznosi sie ona przez suszumne do géry,
budzac poszczegdlne czakry, ktore sg ekwiwalentami sfer kosmicznych i duchowych. Czakra [1]
muladhara (muladhara, dost.: "podstawowa podpora") — w stosunku do grubego ciata u nasady
kregostupa — rozbudzona daje wtadze nad zywiotem ziemi, [2] swadhiszthana (svadhisthana, "majaca
swojg siedzibe") — powyzej organu rodnego — wtada zywiotem wody, [3] manipura (manipura, "pepek")
— na wysokosci splotu stonecznego — rzadzi zywiotem ognia, [4] anahata (anahata, "[majaca dzwiek
wytworzony] nie przez uderzenie") — na poziomie serca — panuje nad zywiotem powietrza, [5]
wisiuddha (visuddha, "zupetnie oczyszczona" lub "Swiecaco-biata”) — w okolicy gardta — rzadzi
przestrzenia, [6] adznia (ajna, "rozkaz" lub "moc") — miedzy brwiami — opanowuje umyst i rozbudza
catkowicie nizsze czakry, [7] sahasrara (sahasrara, "tysigcszprychowa") — na szczycie gtowy — daje



potaczenie duszy indywidualnej z absolutem i jogin staje sie wtedy wyzwolonym za 2zycia
(dziwanmukta). [Por.: J. Woodroofe, "The Serpent Power", Madras 1958, wyd. 6.] [L. C.]

2 W miejscu, w ktérym wykonujemy dharane, w miejscu szeroko pojetym, nie ograniczonym cechg
przestrzeni. [L. C.]

3 Zob. wstep s. XLIX-L.
4 Por. Js.iJbh. |. 18.

5 Istnieje odmiana tekstu [w wyd. Tattv.]: "A przemiana oznak czasowych jest powsciggnieciem
majacych trzy oznaki czasowe...". [L. C.]

6 Wg odmiany tekstu [w wyd. Tattv.]: .....pierwszg (prathama) forme czasu...". [L. C.]
7 Wg odmiany tekstu[wyd. Tattv.~\: "...trzecia (trtiya)...". [L.C.]

8 Wg odmiany tekstu [w wyd. Tattv.}: "Sposrod tych [dwu] (tatra) w momentach powsciagniecia...".
[L.C.]

9 Jest to, by¢ moze, jeszcze jeden cytat z zaginionego dzieta Panczasikhy. Zdanie to z niewielkimi
zmianami, cho¢ nie w charakterze cytatu, znajduje sie réwniez w Jbh. Il. 15. [Por. s. 81-82.]

10 Zob. postowie s. 338, a takze Js i Jbh. 1. 19.
11 W odmianie tekstu [w wyd. Tattv.] wystepuje bliskoznaczny termin "upasamhrta”.

12 Dost: "...to wystepuje w utartym znaczeniu (samketayate) wyraz, czyli oznaczenie (nazwa,
vacaka) przedmiotu oznaczenia (vacya)". [L. C.]

13 W wyd. Tattv. istnieje odmiana tekstu: "na ca tat salambanam...", czyli: "A to (poznanie) nie z
podpora...".

14 Jama (Yama) to w mitologii indyjskiej bég $mierci, wtadca $wiata zmartych.

15 Zob. przyp. II. 91.

16 Por. Js. i dbh. |. 33.

17 "Wajnateja (Vainateya)" to imie Garudy — mitycznego ptaka, a raczej ptaka-cztowieka, kréla
wszystkich ptakéw, na ktérym lata bog Wisznu.

18 Sloka to rodzaj metrycznej zwrotki, sktadajacej sie z 4 éwiartek po 8 zgtosek lub dwu linijek po
16 zgtosek kazda.

19 "Plaksa" nie wystepuje we wszystkich odmianach tekstu.

20 Rézne zrodia sanskryckie podaja rézne wielkosci staji (yojana), ktére siegaja od nieco ponad 2
km do niespetna 29 km.

21 Po bardziej szczeg6towe informacje odsyta sie czytelnika do rozprawy prof. E. Stuszkiewicza "O
duchach, duszach, diabtach i demonach indyjskich", Lwow 1936.

22 Por. przypisy I. 115i 116.

23 Nadi (nadi) to kanalikowy organ ciata, "kanat', przewdd [jak arterie, zyly itp.]. Termin ten
oznacza takze przewody subtelnego ciata cztowieka w liczbie 72 000, z ktérych najwazniejsze to:
suszumna (susumnda, a takze ida (ida) i pingala (pingala), o ktérych méwig juz upaniszady
"Brhadaranjaka" i "Prasna". Por. przyp. . 1.

24 Ten fragment zdania [od poczatku do odnos$nika] znajduje sie w upaniszadzie "Czhandogja
(Chandogya)" 8.1.1.

25 W odmianie tekstu jest: "pararthatvat” czyli: "z powodu stanu stuzenia komus innemu".
26 Jest to cytat z upaniszady "Brhadaranjaka" ("Brhadaranyakopanisad") Il. 4, 14.
27 Fragment w podwdéjnym nawiasie kwadratowym stanowi odmiane tekstu.

28 W odmianie tekstu [wyd. Viv.] jest: "Jej dziataniom (kriya) jest prana (prana) w pieciu odmianach
[1], ktora jest zjawiskiem (vrtti)...". [L. C.]

29 Wg Waczaspatiego autorem, cytatu jest Panczasikha.

30 Ostatnig czes¢ zdania mozna tez przettumaczy¢:
umyst (manas)?". [L. C.]

...to jakze mogtaby by¢ okreslona przez

31 Wedtug Viv. szczegolnoscig (visesa) jest tu postrzeganie przez kazdy z narzadéw psychicznych
wiasciwego mu (szczeg6lnego) przedmiotu swiadomosciowego, np. widzenie barw — przez wzrok.
Natomiast samo tylko ujawnianie jako cecha wspélna dla wszystkich narzadéw jest tzw. ogoInoscig



(samanya). A zatem te — szczeg6Inosc¢ i ogéIinos¢ — sa tu rozumiane jako dane nieoddzielnie elementy
narzadu psychicznego jako zbioru.

32 Czyli nature 'intuicyjnej swiadomosci (buddhi). [L. C.]
33 W Wyd. Tattv. wystepuje odmiana stylistyczna tekstu: "... manojavitvam".

34 Viv. objasnia to potrdjne cierpienie w taki sposéb, jak Jbh. I. 31. Niewykluczone jednak, ze sens
jest taki, jak w Js. i Jbh. Il. 15.

35 Muhurta (muhurta) to "godzina" indyjska, czyli trzydziesta cze$¢ doby, a wiec réwna 48
minutom.

36 Warszaganja (Varsaganya) — starozytny autorytet jednej ze szkét sankhji. Jego dzieta
najprawdopodobniej nie zachowaty sie do dzisiaj w catosci.

37 Lub nieco inaczej: "Gdy nastgpi jednakowa czystos¢ (Suddhi) sattwy (sattva) jak puruszy
(purusa), to jest kajwalia (absolutna wolnos¢, jedynosé, kaivalya)". [L. C.]

DO KSIEGI CZWARTEJ
1 Por. Jbh. II. 12.
2 Zob. przyp. Il. 3.

3 Wyczyn rysziego o imieniu Usanas ktéry moca klatwy spopielit olbrzymi las Dandaka, znany jest
ze starozytnego eposu "Ramajany". Agastya (Agastja) to bardzo znany mityczny ryszi, stynny z wielu
cudownych wyczynéw; m. in. podaje sie [w réznych zrdédtach], ze wypit ocean, aby poméc bogom w
wojnie z tytanami (daitya), gdy ci ukryli sie pod woda.

4 Por. Js. II. 7.

5 Por. Js. 1I. 8.

6 Lub w innym ttumaczeniu: "...dlatego, ze cechy majg zréznicowano .formy czasowe". [L.C.]
7 Zob. Jbh. 11. 19.

8 Waczaspati [w Tattv.] przypisuje ten cytat nie zachowanemu prawdopodobnie dzietu sankhiji pt.
"Sastitantra”, ktérego autorem wg "Sankhjakariki" byt Panczasikha. Natomiast w swoim komentarzu
do "Wedantasutr" ("Brahmasutr”) pt. "Bhamati”, Il. |, 2, 3, przypisuje ten sam cytat Warszaganiji
(Varsaganya).

9 Lub moze w innym ttumaczeniu: "Dzieki temu, ze zachodzg pojedyncze przemiany (parinamayl,
mamy realnosc¢ [pojedynczych?] rzeczy (vastu)." [L. C.]

10 Por. Js. i Jbh. 1. 18.

11 "Waczaspati przypisuje ten poglad szkole buddyjskiej Vijnanavada (Widznianawada).
12 W wyd. Tattv. wystepuje bliskoznaczna odmiana tekstu: "...vibhaktah...".

13 Zob. przyp. 12 do postowia — s. 364 i samo postowie s. 308.

14 Czyli odpowiadajace tym narzgdom psychicznym przedmioty (visaya).

15 Skfadniki (skandha) to znane w filozofii buddyjskiej [z kt6ra najwidoczniej polemizuje tu autor
"Jogabhaszji"] i roznie interpretowane: 1) rupa — cielesnos¢ (organizm fizyczny),"2) vedana — doznanie
[zmystowe i umystowe], uczucie, 3) samjna — poznanie myslowe (pojeciowe), 4) samskara —
dyspozycje i 5) vijnana — swiadomos¢ podstawowa (indywidualna). [L. C.]

16 W wyd. Tattv. wystepuje odmiana stylistyczna tekstu: "...tadasamkhyeyavasanabhis citram..."
17 Pratjaj puruszy i sattwy. [L. C.]

18 Jest to cytat z "Taittiriya Aranyaka" I. 15. 5.

19 W wyd. Tattv. wystepuje odmiana bliskoznaczna tekstu: ".. .parinamakramasamaptir..."

20 Wg odmiany tekstu bytoby: "...powinno by¢ 'jeszcze analizowane (tylko oddzielnie postawione
[dla kazdego], vyakaraniya”. [L. C.]

SANKARA [BHAGAVATPADA]
WIWARANA CZYLI OBJASNIENIE JOGASUTR PATANDZALEGO | JOGABHASZJI
Przetazyl z sanskrytu, i przypisami opatrzyl LEON CYBORAN



tytut oryginatu: Patanjalayogasutrabhasyavivarana

Ksiega pierwsza
O samadhi czyli skupieniu*

* Jest to poczatkowy fragment dzieta, nie obejmujacy nawet catosci komentarza do pierwszej sutry
pierwszej ksiegi.

[Jogabhaszja]

[Ten'

ktory sie wyrzekt pierwotnej natury

i przejawia sie swiatu na liczne sposoby
aby wspiera¢ dobro

wolny od catego ogromu ucigzliwosci
noszacy smiercionosng trucizne
wielousty

peten btogosci

zrodto wszelkiego poznania

opasany wezami dla wiecznej jego rozkoszy
bbg

Pan Wezowy

On was przeniknat nieskalanym ciatem
On — dawca jogi

skupiony w jodze]

[Jogasutra]

[.1. I NAUCZANIE JOGI

[Forma rozwinieta przektadu:] | (‘'oto teraz inicjuje sie, atha) nauczanie jogi.
[Jogabhaszja]

.1. "l (atha)" jest tu [wyrazem] majacym znaczenie inicjacji (adhikara)®. Nalezy wiedzieé, ze traktat
nauczajacy jogi jest nacechowany inicjacja.

[Wiwarana]

Ten

w ktérym nie ma karmana i [jego] skutku®
a od ktérego one powstaty

dla ktérego ucigzliwosci wszystkich nie sa dostateczne
aby nie mogt ich przekroczyé

ktory jest nietkniety spojrzeniem czasu
pedzacym naprzéd

Pan Swiata

Jemu

Zwyciezcy Kajtabhy*

oddaje pokton

On

F N T R



ktory jest wszechwiedzacy

ktory jest sitg wszelkich jogicznych mocy
wolny od zta i drugorzednego dobra
jako owocow karmana®

Pan

przyczyna wszystkiego

co powstaje, trwa i ma koniec

niech bedzie chwata Jemu

Mistrzowi nawet mistrza

"Objasnienie” é"WiwaranQ", "Vivarana") traktatu Patandzalego o jodze [[i bhaszji (komentarza) do
sutr]] zacznie sie” od [sutry brzmigcej] "I nauczanie jogi". Warto najpierw wykaza¢, ze w tej [sutrze
przy pomocy terminu "joga"] na pewno okreslito sie wytyczony 'cel [nauczania] (prayojana)7 wraz ze
zwigzkiem (sambandha) zachodzacym miedzy przejawem (pravriti) puruszy a 'ustaniem przejawu
(nivrtti), poniewaz [jak sie to dalej okaze] autor sutr Swiadomie podat cel wraz z [jego koniecznym]
zwiazkiem, obejmujac [w ten sposdb] przejaw puruszy i purusze jako 'warunek przejawu (nimitta)®.

Sposréd tych dwu® jesli chodzi o cel, to podobnie jak w traktacie medycznym objasnia sie go
szczegbtowo czterodzialowym sposobem nauczania. Traktat medyczny zajmuje sie nastepujacymi
czterema zagadnieniami: chorobg, przyczyng choroby, wyzdrowieniem ('stanem po usunieciu
choroby, arogya) i leczeniem. Ten spos6b objasniania przedmiotu, uporzadkowanego w cztery dziaty,
jest najlepszy, zwtaszcza ze miedzy stosowanym $rodkiem [leczenia] a pozbyciem sie [choroby] dziata
'zasada koniecznosci (niyama). Tak samo sie wyklada cztery zagadnienia i w tym traktacie,
poczynajac od [sutry brzmigcej]: "Przez niewygode (duhkha) 'rozwoju duchowego (przemiany, pa-
rinama), przykrosci (tapa) i sanskar (tworéw dyspozycyjnych, tworéw podswiadomych, samskara), a to
z powodu przeciwstawiania sie zjawisk ztozonych z gun, wszystko (sarva) jest tylko niewygodg dla
rozpoznajacego (vivekin)"'®. Wedtug tej [sutry i nastepnych] $wiat (samsara), ktory jest pefen
niewygody, stanowi 'przedmiot usuniecia (heya). Jego przyczyng (hetu) jest potaczenie (samyoga)
"widza" (drastr) z 'przedmiotem "widzenia" (drsya), ktérego [to potaczenia] 'warunkiem przejawu
(nimitta) jest niewiedza (avidya). Srodkiem do usuniecia (hana) jest niezamacone (aviplava) 'poznanie
rozrézniajace (vivekakhyati). Gdy zas jest poznanie rozrézniajace, niewiedza znika. Po jej zniknieciu
ma miejsce catkowite ustanie (uparama) potaczenia "widza" z przedmiotem "widzenia", czyli tzw.
usuniecie (hana). To samo okresla sie [tez] mianem kajwalii (jedynosci, absolutnej wolnosci, kaivalya).
Poniewaz kajwalie mozna przyrowna¢ do stanu zdrowia, ktéry jest celem [nauki medycyny], zatem
[tutaj] tylko kajwalia jest celem [nauczania].

— [Mozna by postawi¢ zarzut, ze] nie powinno sie wprowadza¢ zagadnienia 'przedmiotu usuniecia
(heya) i jego przyczyny, poniewaz jest to zbyteczne. Jesli bowiem 'wytyczonym celem (prayukta)
traktatu jest usuniecie (hana), nalezatoby omoéwi¢ tylko 'poznanie rozroézniajace (vivekakhyati), bedace
srodkiem do tego. Wszak w wypadku przebitej kolcem podeszwy stopy wystarczy wyjac¢ éw [kolec], a
nie trzeba sie zastanawia¢ nad [rodzajem] niewygody (duhkha) i jej przyczyna (hetu).

— Nie, taki [zarzut] nie bytby stuszny, gdyz sposéb usunigcia odnosi sie do przedmiotu usuniecia i
jego przyczyny. Dopdki sie nie opisze tego 'kotowrotu swiata (kotowrotu wcielen, samsaracakra), ktéry
ma by¢ usuniety owym sposobem, oraz jego przyczyny (hetu), ktéra stanowi potaczenie widza z
przedmiotem widzenia, majace za 'warunek przejawu (nimitta) niewiedze (avidya), dopdty nie mozna
méwi¢  w  sposOb  komunikatywny o 'poznaniu rozrozniajgcym  (vivekakhyati), bedacym
przeciwienstwem niewiedzy (avidya). Ze wzgledu na przedmiot usuniecia i jego przyczyne staje sie
[ktos] poszukujacym srodka do usuniecia, gdyz wtedy jest [niejako tym] chorym, co uswiadomit sobie
potrzebe i mozliwos¢ leczenia. Nauki medycyny nie wyktada sie przeciez z pominieciem choroby i
przyczyny choroby.

[Do celu (prayojana) dochodzi] jeszcze [nastepujacy] zwigzek (sambandha):
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Na skutek poznania rozroézniajacego 'przedmiotem osiggniecia (sadhya) jest tylko usuniecie,
'Srodkiem za$ do osiagniecia (sadhana) usuniecia jest tylko poznanie rozrdzniajace. Miedzy
przedmiotem osiagniecia a $rodkiem do osiggniecia dziata przeto wytacznie 'zasada wzajemnej
koniecznosci (iteretaraniyama); inny zwigzek nie jest tu mozliwy. Podobnie ujmuje zagadnienie traktat
medyczny, mianowicie: skutkiem leczenia jest tylko zdrowie (wyzdrowienie, arogya), a srodkiem do
osiggniecia zdrowia jest tylko leczenie — oto zasada wzajemnej koniecznosci. A zatem przy pomocy
[wyrazenia] "nauczanie jogi" okresla sie cel wraz z [powyzszym] zwigzkiem.

[ — Mégtby powstac inny zarzut:]

Jesli celem (prayojana) jest usuniecie (hana), a 'Srodkiem (upaya) do tego — 'poznanie
rozrézniajace (vivekakhyati), to nalezato powiedzie¢ w tej [sutrze]: "I nauczanie poznania
rozrdzniajacego”. Dlaczego wiec utozono sutre "l nauczanie jogi"?

— Dlatego, ze joga obejmuje [réwniez poznanie rozrdzniajace jako] Srodek. [Gdyby sie utozyto
sutre w brzmieniu: "l nauczanie poznania rozrdézniajacego"], to méwitoby sie tylko o $rodku. Wtedy
znow trzeba by poda¢ srodek w catosci, tzn. wraz z jego czlonami pomocniczymi, podobnie jak w
wypadku, gdy sie wskazuje cel (upeya) — cel wymaga uzupetnienia odpowiednim $rodkiem (upaya).
Natomiast gdy to — jak wyzej — zostato okreslone, to okreslito sie wszystko.

— Jakim sposobem ono (poznanie rozrozniajace) stanowi $srodek? Przeciez autor sutr mowi:
"Przez zastosowanie 'czitonéw pomocniczych jogi gyoganga), gdy znikng zanieczyszczenia, nastaje
Swiatto poznania az do poznania rozrézniajacego” . "Gdy jest doskonato$¢ nirwiczary, ma miejsce
czysto$é atmana"'? i "Jest tam poznanie petne prawdy"'®. Tak samo podaje autor [Joga]bbaszji: "A
gdy sSwiadomos$¢ jest jednolita, oswieca ono (skupienie) rzecz prawdziwie istniejch"14. A
przedstawienie rzeczy prawdziwie istniejgcej — to poznanie rozrdézniajgce. A zatem na poczatku
nalezato utozy¢ sutre, kidéra by zaznaczata nauke o jodze jako o $rodku do tego [poznania
rozrdzniajacego].

[Moze tu powsta¢ nowy problem:]

— Przeciez poznanie rozrézniajace nastaje dzieki zastosowaniu 'cztonéw pomocniczych jogi
(yoganga), wiec powinno sie powiedzie¢ w tej [sutrze]: "I nauczanie jogangi (cztonéw pomocniczych
jogi)".

— Nie, [tak by nie mogto by¢] gdyz nalezy rozpoczyna¢ od skutku (phala). Poniewaz skutkiem
zastosowania jogangi jest joga, przeto stuszna jest rzeczag zaczynaé od niej.

Gdyby znow tak [postapi¢, zeby] zacza¢ od usuniecia (hana), ze wzgledu na to, ze stanowi [0no]
cel (upeya), [tez] nie [bytoby dobrze], poniewaz jest ono tylko celem. Natomiast znacznie lepiej jest
[méwi¢ na poczatku] o jodze, poniewaz jest [ona nie tylko celem jako usuniecie i $rodkiem do
usuniecia, lecz] takze celem swoich cztonédw pomocniczych oraz [joga w sensie jogangi jest] srodkiem
do poznania rozrézniajgcego i osiagniecia 'osmiorakich mocy jogicznych (animadi). [Joga] ma bowiem
nature skutku i sSrodka do niego (ma charakter warunku przejawu przechodzacego w skutek).

Ze wzgledu réwniez na nastepng sutre, gdzie stosowna rzeczg byto powiedzie¢: "Joga jest to
powsciagniecie zjawisk swiadomosciowych"'®, wyklucza sie mozliwosé podania [w pierwszej sutrze]: "l
nauczanie jogangi (cztonéw pomocniczych jogi)". Wtedy bowiem ta druga sutra musiataby brzmie¢:
"Jama, nijama itd...””.

A jesliby nawet tak napisano [te drugg sutre], to [tez] nie [bytoby dobrze], gdyz nie miataby
znaczenia wykazujacego zwigzek miedzy 'poznaniem rozrézniajacym (vivekakhyati), majacym [tez]
joge za cel, jako ze jest [ono] srodkiem do usuniecia, a usunieciem (hana) — jako skutkiem (phala).
Dlatego jej [tres¢ brzmi]: "Joga jest to powsciggniecie zjawisk swiadomosciowych".

[Mozna by] znéw [zarzuci¢, ze] jakim sposobem [[ta]] [sutra: "Joga jest to powsciggniecie zjawisk
Swiadomosciowych."] ma znaczenie wykazujace Ow zwigzek, skoro podaje [ona] tylko definicje
'skupienia bez zalgzka (nirbijasamadhi).

— Tak, to prawda, ale sutra przez to samo, ze podaje zwigzek miedzy usunieciem a srodkiem do
niego, obejmuje takze okreslenie skupienia bez zalgzka.




Usuniecie (hana) w istocie nie jest czyms innym niz skupienie (samadhi) typu powsciagniecia
(nirodha). Jednakowoz zachodzi miedzy nimi roznlca o tyle, ze w wypadku skupienia typu
powsciagniecia moze zndw nastapié przejaw (pravrtti)'’, natomiast przy usunieciu (hana) ma miejsce
absolutne 'ustanie przejawu (nivrtti). Ale gdy skupienie osiggnie [tu] staty stan, to sie niczym nie rézni
od usuniecia. Stosownie do tego podaje sng "Wtedy jest staly stan (ugruntowanie sie, avasthana)
widza (drastr) w SWOjej naturze (svarupe)””. "A sita podmiotu $wiadomosci ugruntowana w swoje;
naturze — to kajwalia"'®; czyli ze stan ugruntowama sie w swojej naturze odpowiada kajwalii
(jedynosci, absolutnej wolnosci, kaivalya).- A zatem trzymajac sie scisle sensu przedstawmnego w
traktacie, dzieki [okresleniu] skupienia bez zalazka mamy jasny obraz samej kajwalii®’.

Nie jest tez [Sciste], ze wobec tego — jak to niektérzy podajg — 'skupienie z zalgzkiem ([sa]
bijasamadhi) jest 'Srodkiem do osiggniecia (sadhana) kajwalii. — W takim razie, co jest [tym $rodkiem]?
— Tylko rozpoznanie (khyati) jest srodkiem do [jej] osiagniecia (sadhana), gdyz dzieki niemu niewiedza
(avidy) znika. Wszak niewiedza jest 'warunkiem przejawu (nimitta) wiezéw (bandha).

A zatem chociaz w [pierwszej] sutrze ujeto sie: "nauczanie jogi", to jednak, poniewaz termin "joga"
obejmuje [swoim] zakresem znaczeniowym rozpoznanie (khyati), wskazuje sie przy pomocy tego
[terminu "joga"] réwniez na zwigzek (sambandha) usuniecia (hana) z poznaniem rozrézniajgcym;
stusznie przeto sie moéwi, ze nalezato uja¢ w sutrze: "nauczanie jogi"; a takze dla powigzania z
nastepna sutra.

Chociaz dla dazacych do celu (phala) jest ono (nauczanie jogi) 'Srodkiem do osiggniecia (sadhana)
celu (skutku), a nadto pouczeniem (upadesa) o srodku do osiagniecia (sadhana) — dla tych, u ktérych
wystapito [dopiero] pragnienie [zastosowania $rodka], to jednak nie jest to 'celem [hauczania]
(prayojana), gdyz ono (nauczanie jogi) jest celem tylko przez wskazanie skutku (phala) wszelkiego
przejawu (pravriti).

"Nauczanie jogi". — Jak ucznia sie naucza dzieki 'zasadzie koniecznosci (niyama) zachodzacej
miedzy konkretnym (jednostkowym, visista) przejawem (pravriti) a 'ustaniem przejawu (nivrtti), tak
samo przyjmuje sie, ze [wyrazenie] "nauczanie jogi" dziata podobnie jak nauczanie (anusasana)
'ucznia bedacego w bezposrednim kontakcie z nauczycielem (antevasin), poniewaz zachodzi
podobienstwo (analogia, sadr§ya) do samej (rzeczywistej, -matra) zasady koniecznosci miedzy
konkretnym (visista) celem (sadhya) a srodkiem (sadhana) i jego cztonami pomocniczymi. Nauczanie
(anusasana) — to nauka (anusisti), czyli traktat (Sastra) zawierajacy nauczanie jogi, tzn. ze za jego
pomoca i W nim naucza sie jogi.

"«| (atha)» jest tu [wyrazem] majacym znaczenie inicjacji (adhikara)." — Inicjacja, czyli
zapoczatkowanie [tajemnego dziatania] (arambha), czyli wprowadzenie [w odpowiedni nastréj]
(prastava); znaczenie (zartha czyli to, co powinno by¢ przez ten [wyraz «| (atha)»] wyrazone
("natozone", abhidheya)”" a [co] pochodzi z prawdziwos$ci (autorytetu, pramanya) przekazu (tradycji,
smrti) uczonych (nauczonych, Sista).

— Ale czyz uczeni (Sista) nie przekazali wyrazu "I (atha)" w znaczeniu bezposredniosci
(anantarya), zgodnie z tym, co powiedziano: "Dzieki wywotywaniu (vrita) bezposredniego [kontaktu]
jest uznany [wyraz "l (atha)"] za majacy znaczenie uprzywilejowane (wysokiej rangi, prakriya)"?. — Nie,
[tak nie jest] gdyz ma [on] znaczenie zapoczatkowania wszedzie (we wszelkim przedmiocie, sarvatra)
oraz ze wzgledu na rozumienie [terminu] "bezposrednios¢” (anantarya). Podobnie jak gdy sie powie
"syn", przychodzi nam na mysl| ojciec, ale ojciec nie jest znaczeniem wyrazu "syn", tak samo i tutaj
wyrazone jest tylko 'zapoczatkowanie [tajemnego dziatania] (arambha), natomiast bezposredniosé
'nastepuje jako rezultat (jest intuicyjnie uswiadomiona, pratiyate).

| dlatego wiadnie powiedziano: "dzieki wywotywaniu bezposredniego [kontaktu] jest uznany [wyraz
"I (atha)"] za majgcy znaczenie uprzywilejowane (wysokiej rangi, prakriya)". A gdyby miato byc¢
znaczenie bezposredniosci, to by powiedziano: "dzieki utartemu uzyciu (vritad) wysokiej rangi» w
znaczeniu bezposredniosci”. A [wyrazenie] "bezposredniego (anantarasya)" znaczy "wywotujacego
(bhavinah) bezposredni [kontakt]".

A takze z tego wzgledu tak [sie powinno rozumieé], ze 'tradycja uczonych (smrti) [podaje]: "Jedne

'nieodmienne czesci mowy (avyaya) majg 'gtdwny czion ztozenia (pradhana) poddany deklinacji
(vibhakti), drugie maja czasownik (kriya) jako gtéwny czion ztozenia. "Uccais (w gore)", "nicais (w déh)"




itd. maja gtéwny czton ztozenia poddany deklinacji, "hiruk (od, z, poza)", "prthak (oddzielnie)" itd. maja
czasownik jako gtéwny czion. A poza tym 'nieodmienne czesci mowy (avyaya) nie majg innego
znaczenia. Sposrod tych dwu [rodzajéw znaczen] gdyby wyraz "l (atha)" wystepowat w znaczeniu
bezposredniosci (anantarya), to nie bytoby w porzadku, ze nie styszy sie deklinacji, mimo ze [w tym
znaczeniu] jest [on] imieniem (sattvapradhana). Jesli za$ wystepuje w znaczeniu czynnosSci
'zapoczatkowania [tajemnego dziatania] (arambha), to jest na pewno (to nie jest nie) w porzadku, ze
nie styszy sie deklinacji, poniewaz [wyraz "l (atha)" w tym znaczeniu] nie jest imieniem.

A zatem wyraz "l (atha)" ma znaczenie wprowadzenia [w odpowiedni nastrdj] (prastava); przeto
stusznie [powiedziano], ze "I (atha)" ma znaczenie inicjacji (adhikara). Cudzystéw (wyraz "iti") ma
znaczenie wskazywania (iluminowania, avadyotana) 'wtadciwej natury (istoty, svarupa), jak np. gdy sie
powie "krowa". Dobrze jest tez znane znaczenie wyrazu "l (atha)" z tego, ze sie wypowiada [ten
wyraz] dla 'wywotania skupienia (samadhana) ‘intuicyjnej $Swiadomosci (buddhi) ucznia 'na
inicjowanym przedmiocie (gdy sie dokonuje jego inicjacji w danym przedmiocie). Znana jest bowiem w
'ksiegach objawionych (Sruti) nastepujaca formuta (reguta, zasada, nyaya): "Wyjasnie ci, ale ty staraj
sie kontemplowaé gteboko mnie objasniajacego"®.

[Jogabhaszja]

Joga jest to skupienie (samadhi). Z drugiej zas strony ono (skupienie) jako cecha (dharma)
wystepuje na wszystkich stopniach swiadomosci (citta). Rozproszenie (ksipta), omamienie (mudha),
skupienie chwilowe (skupienie ze sktonnoscia do rozproszenia, viksipta), jednolitos¢ (ekagra) i
powsciagniecie (niruddha) — oto stopnie (bhumi) Swiadomosci (citta).

[Wiwarana]

Azeby blizej okresli¢, co to jest joga, ktdrej nauczanie zainicjowano, [Jogabhaszja] podaje: "Joga
jest to skupienie (samadhi)". Dzieki uzyciu [terminu] "skupienie (samadhi)", wyklucza [etymologiczne
znaczenie wyrazu "joga" wediug "Dhatupatha™® VII. 7.32] jako "potaczenie (yoga)", bedace
derywatem od "yuji", natomiast wyprowadza je od [pierwiastka czasownikowego] yuj[a] w znaczeniu
"skupienia (samadhi)" [wedtug.Dhat. 1V. 68]. Joga jest to 'stan skupienia (samadhana). — Jednakowoz
gdy sie stwierdzi, ze joga jest skupieniem (samadhi), czy nie wydaje sie to sprzeczne z dalszym
objasnieniem sutry: "Z drugiej zas$ strony ono (skupienie) ... wystepuje na wszystkich stopniach ..."? —
Nie, to nie szkodzi. Skoro sie méwi o skupieniu (samadhi), a poniewaz dotyczy ono tego, co jest
skupione, oraz ze wzgledu na to, ze jest mnogosc [rzeczy] skupianych, [powstaje pytanie] czy tu
skupiony jest atman (atman, dusza, ja-podmiot), czy tez ciatlo? A moze 'narzady $wiadomosciowe
(indriya)? Ze wzgledu na [mozliwos¢] licznych kontrowersji i potrzebe dodania swoistej cechy
"skupienia” (samadhi) powstaje pytanie: Skupienie [ale] czego? Jaka jest [jego] cecha
charakterystyczna (differentia specifica, viSesanaka)? — Na pytanie, ktére w zwigzku z powyzszym
[mogtoby powstac, "Jogabhaszja"] odpowiada: "Z drugiej zas strony ono (skupienie) jako cecha
(dharma) wystepuje na wszystkich stopniach $wiadomosci (citta)”. Jest to cecha (dharma)
Swiadomosci (citta), a nie atmana (duszy, jazni) itd. A dzieje sie to tak, ze swiadomos¢ (citta) sie
skupia tylko sama przez sie, bez udziatu innego [['czynnika skupiajacego (samadhatr)]].

Nastepnie za$ — azeby okresli¢, jakie sg stopnie, moéwi: "Rozproszenie (ksipta), omamienie
(mudha) itd. — oto stopnie (bhumi) Swiadomosci (citta)". Rozproszenie (ksipta) jest wtedy, gdy jest stan
(nistha), w ktérym podmiot dziatania utozsamia sie z (jest zarazem) przedmiotem dziatania; jak
dziurawy spichlerz, ktéry sam przez sie [jest podmiotem i przedmiotem dziatania]. Rozproszenie jest to
dretwota [Swiadomosci] sprawiona przylgnieciem do niewtasciwego 'przedmiotu $wiadomosciowego
(visaya). Omamienie (mudha) zachodzi wtedy, gdy nie ma rozrézniania (viveka) [puruszy od sattwy].
Chwilowe skupienie (sktonnos$¢ do rozproszenia, viksipta) ma (daje) rozproszenie (ksipta) od czasu do
czasu i wtedy tez podmiot dziatania jest tozsamy z przedmiotem dziatania. Nie ma zdolnosci
utrzymywania rozrézniania (viveka) z powodu tylko sktonnosci do rozproszenia (viksipta). Jednolitosé
(ekagra) ma potok (pravaha,) jednakowych pratjaj. Powsciagniecie (niruddha) jest wtedy, gdy
Swiadomos¢ (citta) jest oprézniona z (pozbawiona, Sunya) pratjaj (pratyaya).

— Ale przeciez zaznaczyto sie, ze stopnie sa cechami, po co wiec przy pomocy [terminéw]
"rozproszona" itd. mowi sie o 'nosicielu cech (dharmin)?

— Nie, to nie przeszkadza. Przy pomocy 'nosiciela cech (dharmin) objasnia sie tylko (same, eva)
cechy (dharma), poniewaz cechy sktadajg sie na rzecz jako nosiciela cech. Podobnie jak pytajac sie o
"krowios¢" (cos, co jest krowa, gotva), jaka jest [jej] 'cecha charakterystyczna (linga) — odpowiadamy:
rogi, garb, ogon z tylu. A zatem ceche (dharma) objasnia sie postugujac sie 'nosicielem cech
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(dharmin). Dlatego ma sens moéwienie, ze cechy swiadomosci (citta) to [zarazem jej] stopnie (bhumi),
jak rozproszenie (ksepa) itd.

— Ale przeciez wsrdd stopni réwniez skupienie (samadhi) jest cechg swiadomosci. Jak to zatem
jest, ze skupienie wyr6znia sie sposréd stopni przez to, ze stanowi [ich] podstawe? Podaje sie
bowiem, ze nalezy do wszystkich stopni.

— Poniewaz skupienie (samadhi) jest stanem powszechnym (wsp6inym, samanya), a stopnie sg
'stanami poszczeg6inymi (visesatva). Skoro trwa rozproszenie (ksipta), trwa omamienie (mudha),
chwilowe skupienie (viksipta) i jednolitos¢ (ekagra), to u podstawy zjawiania sie stopni — rozproszenia
itd. — tkwi statos¢ (trwanie, zatrzymanie, staty stan, nieruchomos¢, sthiti) jako cos wspdinego. A
statos¢ (sthiti) to skupienie (samadhi). A zatem we wszystkich stopniach wystepuje (zjawia sie,
vartate) powszechna (wspdlna, samanya) [ich] natura (posta¢, rupa), jako ze jest 'stanem
podstawowym (pradhanya). [Nazwa cechy: "wystepujaca na wszystkich stopniach (sarvabhauma)"
znaczy] "bedaca ziemig (gleba, podstawa) wszelkich stopni”, [czyli, ze termin ten] powstat przy
pomocy afiksu "a", przeznaczonego do tworzenia derywatéw. [W wyrazie "wystepujaca na wszystkich
stopniach" wystepuje] 'najwyzszy stopien samogtosek (vrddhi) w obydwu czionach ztozenia [zgodnie z
grupa derywatow opisang w Dhat. VII. 3.20].

- Inni natomiast méwiac o stopniach podajg, ze sg one przedmiotami (visaya) sanjamy (samyama),
zewnetrznymi (bahya) lub 'odnoszacymi sie do podmiotu poznajacego (adhyatma).

Ze wzgledu na to, ze 'dyspozycyjna sfera swiadomosci (cetas) 'ma sktonno$¢ do rozproszenia
(viksipta), [widzg]" oni sprzecznosc¢ [w przyjmowaniu] powszechnego stanu jako nadrzednego.

— Skadze znowu miataby sie wzig¢ 'wewnetrzna sprzecznos¢ tekstu (svavacananirodha)?.
[Przeciez stopien] rozproszenia (ksipta) swiadczy o tym, ze sie w nim co$ rozprasza, [stopien]
omamienia (mudha) — ze sie w nim co$ omamia, a jesli tak, to w tym wypadku nie moze byc¢
przedmiotem sanjamy (samyama), poniewaz zawierataby ona rozproszenie itd. Dopiero w stanie
jednolitosci (ekagra) ma miejsce sanjama.

A poza tym 'rozproszenie i [dwa] dalsze stany (ksipi) nie majg pratjaji (pratyaya) [w postaci] 'statego
stanu (nistha) jako 'aktu dominujgcego (adhikarana), gdyz nieruchomos¢ (statosé, dhrauvya) nie jest
'rzeczag pierwszoplanowg (adyartha). Co wiecej, gdy 'dyspozycyjna sfera swiadomosci (cetas) jest
powsciagnieta, to nie ma przedmiotu (visaya) sanjamy, poniewaz w tym [stanie] nie ma takze samej
sanjamy, jako ze jest to 'stan'wolny od (Sunyatva) 'zjawisk $wiadomosciowych (vriti). Przy
powsciagnieciu (nirodha) majacym przedmiot rzeczojednostkowy (szczegdlny, visesa)®* swiadomosé
(citta) bynajmniej nie jest pows$ciggana. Dopiero wtedy [jest ona powscigganal, gdy sie odwraca
(uwalnia) od posiadania przedmiotu. | tego rodzaju rozwazanie (twierdzenie, parigana) [ze stopnie
Swiadomosci sg przedmiotami sanjamy] jest nieprzekonywajace (anupapatti). Wszystkie pieé [stopni],
jak rozproszenie (ksipta) itd., w zaden sposdb nie moga by¢ przedmiotami sanjamy, albowiem sg one
wieczne (bez kresu).

A czyz niektérzy nie pojmuja jogi inaczej? Powiadajg mianowicie: "Podczas gdy na skutek
'zetkniecia sie (sannikarsa) indrijow (narzadéw psychicznych, indriya) i manasu (umystu, manas) z
rzeczami (artha) pojawia sie przyjemnosc¢ (sukha) i przykrosé (duhkha), to gdy nie majacy poczatku w
tym [zetknieciu sie] manas (umyst) tkwi (zatrzymany jest, -stha) w atmanie (podmiocie poznajacym,
atman), zachodzi potaczenie (absorbcja, samyoga) [[ktére jest joga]], charakteryzujace sie tym, ze w
zwigzku z oddzieleniem prany (energii zyciowej) od manasu (umystu) nie wystepuje przyjemnos¢ i
przykros¢ u 'tego, co ma ciato ([sa]sarira)." To (wyzej cytowane zdanie) odnosi sie (zgadza sie) [tez] z
naszym (obecnym) wypadkiem. Owo zetkniecie sie (sannikarsa) atmana (atman), indrijéw (indriya),
manasu (manas) i rzeczy (artha), ktére jest przyczyna (hetu) przyjemnosci i przykrosci, nie ma
poczatku, 'nie jest ono wytworzone (nie ma powstawania, anutpatti).

— [Wiec] jak to sie dzieje?

— Poniewaz manas tkwi w atmanie, a nie tkwi w indrijach u tego, co ma ciato 'nie zniszczone (nie
rozproszone, avisirna). A zatem skoro [tu] nie ma przyczyny, to nie ma [tez] skutku. Jesli nie ma
zetkniecia sig, to nie ma tez przyjemnosci i przykrosci. Gdy nastgpi ten stan, w zwigzku z
oddzieleniem manasu od prany, jest joga jako 'szczegblne potaczenie (samyogavisesa), ktére jest
potaczeniem (samyoga) wszechprzenikliwego (vibhu) atmana z manasem.

— Niepotrzebnie sie tu méwi o0 manasie tkwigcym w atmanie, poniewaz manas zawsze (wiecznie)
tkwi w atmanie. Jes$li sie moéwi o tkwieniu w atmanie i réwnoczesnie o nie majacym poczatku
zetknieciu sie indrijéw itd., to ze wzgledu na przyjecie braku poczatku tego [zetkniecia sie] wydaje sie
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bezsensowne [mdwienie], ze manas tkwi (zatrzymuje sie, jest unieruchomiony) w atmanie.

| co nadto — w wypadku stanu tkwienia w atmanie wiasnie (api) wyzwolonego (mukta) manasu, a to
z przyczyny braku zetkniecia sie z indrijami, ma miejsce joga. Ze wzgledu bowiem na jego (atmana)
wszechprzenikliwos¢ (wszechobecno$¢, sarvagatatva) i wiecznos¢ (nityatva) manasu, zawsze
przeciez jest stan tkwienia w atmanie.

Co jeszcze: Poniewaz atman nie zajmuje miejsca, niestosowng jest rzecza méwié, ze [cos] tkwi w
atmanie®™. A poza tym kontakt przestrzenny (potaczenie z miejscem) z atmanem, polegajacy na
zblizeniu (upacarita), nie moze byc¢ przyczyng (podtozem, hetu) jogi — ktdéra zawiera 'najwyzszg
prawde (paramartha) — poniewaz zblizenie 'nalezy do btedu poznawczego (mithyatva).

| co jeszcze poza tym: Jesli zas nie ma 'zetkniecia sie (sannikarsa) manasu z 'rzeczami fizycznymi
(artha), to nie ma chyba sensu przyjmowanie, ze zachodzi poznanie (grahana) przy pomocy indrijéw.
A teraz — gdyby sie argumentowato, ze nie mozna moéwi¢ o usunieciu (pratisedha) [przedmiotu
poznania] przy braku ujmowania (postrzegania, prapti) [go], jako ze bez indrijow nie ma zetkniecia sie
(sannikarsa) manasu i rzeczy, a zetkniecie sie nie ma poczatku [,odpowiemy]: nie, tak nie jest;
zgodnie z faktem, ze bez indrijow nie ma zetkniecia sie manasu i rzeczy, nalezy przyja¢, ze ujmowanie
(doswiadczanie, postrzeganie, prapti) 'przedmiotu Swiadomosciowego (visaya) za posrednictwem
indrijéw zachodzi ze strony [podmiotu] usuwajacego zetkniecie (kontakt, sannikarsa).

| co jeszcze: Poniewaz jest rzeczg powszechnie znana, ze u wszystkich 'istot zyjacych (zwigzanych
z prang, pranabhaj) przyjemnos¢ i przykrosé sg odnawiane z powodu kontaktu indrijow, manasu i
rzeczy, a joga jest przeciez pozbawiona przyjemnosci i przykro$ci ze wzgledu na wieczno$¢ (nityatva)
atmana i zwigzania (sambandha) [z nim manasu], co jest znane [z doswiadczenia] (siddhi), przeto
wydaje sie bezcelowe do tej [[sutry]] 'dodatkowe objasnienie (Sesa).

— Gdyby sie tak postapito, to jesli zaistnieje sytuacja, ze wystgpi brak przyjemnosci i przykrosci na
skutek wytaczenia zetkniecia sie indrijow, manasu i rzeczy, wtedy moégtby [ktos] ten stan zaliczy¢ do
jogi, poniewaz réwniez u wyzwolonego jest brak przyjemnosci i przykrosci. A zatem ten komentarz do
sutry jest potrzebny dla wykluczenia takiego [rozumienia jogi]. Nie nalezy odrzuca¢ 'komentarza do
sutry (sutrasesa) i z tej przyczyny, ze chociaz joga jest wolna od przyjemnosci i przykrosci, poniewaz
wyzwolony (mukta) nie doznaje przyjemnosci i przykrosci 'ze wzgledu na to (nyayyatvat), ze doznanie
(prapti) zostato uprzednio usuniete, to [jednak] ma przedmiot Swiadomosciowy (visaya), ktéry [u
niewyzwolonego] jest doznawany przyjemnie lub przykro.

| co ponadto: Gdyby sie nawet przyjeto poznanie (ujmowanie, grahana) [jako zetkniecie sie
manasu z rzeczami fizycznymi za pomoca indrijéw] u 'majacego ciato (sasarira), nie mozna by
dokona¢ 'catkowitego ustania (vinivriti) [zjawisk $wiadomosciowych, przejawu puruszy] poza
[wypadkiem] wyzwolonego (mukta), a wiec bytoby to bezuzyteczne. A jezeli joga jest pozbawiona
przyjemnosci i przykrosci, to nawet istniejace ciato bytoby w konsekwencji bezuzyteczne. Skoro sie nie
uwzgledni skutku, to [naprawde] nie ma zadnej réznicy miedzy wyzwolonym (mukta) a niewyzwolonym
(amukta).

| co jeszcze: — Gdy nawet zachodzi czynno$¢ manasu — z powodu inherencji (Scistego zwigzania,
samavetatva) w atmanie, [w postaci] utrzymywanego (skupionego?, oddzielajacego?, vidharaka)
wysitku (aktu woli, prayatna) — to manas, nie bedac potaczony [z rzeczami fizycznymi] za pomocag
indrijdw, osiaga to, ze prana i ttumienie (pokonywanie, powsciaganie, nigraha) [jej ze strony]
[[manasu]] nie dziata (nie moze by¢ dokonane). Natomiast gdy jest potaczenie manasu z indrijami, to
moéwi sie, ze nie ma poczatku tego [potaczenia]. Gdy zachodzi sttumienie (pokonanie, opanowanie,
nigraha) prany ze strony manasu, to na podstawie zachodzenia [tego ttumienia] [[stanu wytaczenia]]
nie ma dowodu, ze [to potaczenie] jest bezpoczatkowe.

A nie ma sttumienia (nigraha) prany, gdy jest kontakt (zetkniecie sie, sannikarsa) indrijéw i "wiatru"
(vayu). A gdy prana nie zostanie sttumiona, to nie nastapi joga, poniewaz sttumienie prany jest
przyczyna zwigzania (skrepowania, sambandha) aktywnosci (kriya) [?] zachodzacej w manasie za
pomoca utrzymywanego (skupionego, oddzielajacego, vidharaka) wysitku (prayatna) tkwigcego
(zatrzymanego na, -stha) w atmanie. Dlatego joga moze by¢ nazwana skupieniem (samadhi). Ale to
nie znaczy, ze z powodu tylko nieaktywnosci atmana jest wiecznie 'stan skupienia (samadhana). A o
skupieniu (samadhi) méwi sie, ze jest to 'staly stan (sthiti). Z tej przyczyny stusznie sie objasnia: "ale
ono (skupienie) jest cechg wszystkich stopni Swiadomosci".

Jezeli tak jest, ze joga jest to skupienie (samadhi), a ono (skupienie) jest cechg swiadomosci na
wszystkich jej stopniach, to znaczy, ze wystepuje bez zadnego wysitku u wszystkich istot zyjacych,
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poniewaz 'tkwi u podstawy (anugatatva) [stopni] — rozproszenia (ksipta) itd. A jezeli tak jest, to jakby
sie nie uwzglednito wysitku wdechu ($vasa), wydechu (prasvasa) itd., to ten wyraz (karana) ["na
wszystkich jej stopniach"?] bytby bezcelowy przez swe uzycie; w ten sposéb rowniez zastosowanie
wyrazenia "nauczanie jogi" bytoby bezcelowe, dlatego [autor "Jogabhaszji"] méwi: "Sposrdd tych
[stopni] gdy 'dyspozycyjna sfera swiadomosci (cetas) ma sktonnos¢ do rozproszenia, skupienie bedac
zmieszane z czynnikiem rozproszenia (viksepa) nie nalezy do jogi".

PRZYPISY
1 Zob. przypisy I. 1-5 do Js. i Jbh.
2 Dost.: "«| (atha)'» jest tu tym (tym tutaj, ayam) [wyrazem ($abda)], ktéry ma znaczenie inicjaciji

(adhikara)". Zob. przyp. |. 8 do Js. i Jbh.
3 Zob. przyp. |. 18 do Js. i Jbh.

4 Wg mitologii Kajtabha byt jednym z asuréw, czyli demondw, ktérego pokonat bdég Wisznu.
Wystepujacy tu przydomek "Zwyciezcy Kajtabhy" swiadczy, ze jest to z kolei inwokacja do boga
Wisznu, honoteistycznie utozsamionego z ISwara.

5 W tekscie sanskryckim uzyto terminu "kriya", mnie] popularnego synonimu "karmana".
6 Lub tez: "Dokona sie inicjacji (zainicjuje sie) «0Objasnienia» («Wiwarany»)..."

7 Indyjska reguta prowadzenia dysputy lub nauczania wymaga Scistego okre$lenia na samym
wstepie, do czego sie zmierza, co jest wytyczonym celem (prayojana).

8 Lub w innym ttumaczeniu: "...i 'warunek przejawu (nimitta) puruszy". Ale poniewaz joga — jak sie
dalej okaze - obejmuje przejaw puruszy jako' niezamacone poznanie rozrézniajace
(aviplavavivekakhyati), czyli joge z udwiadomieniem (samprajnatayoga), tj. Srodek do celu, i sam cel
jako joge bez uswiadomienia (asamprajnatayoga) [bezpowrotna, gdzie nie ma juz powrotu do stanu,-
samprajnatayoga, czyli usuniecie (hana), czyli kajwalie], wiec nie moze tu "nimitta" oznacza¢ czegos
innego niz stan samego puruszy; zwtaszcza ze przez nimitte nie rozumie sie catoksztattu warunkéw
ani przyczyny dziatajacej bezposrednio, lecz tylko jeden z warunkéw jako podstawowy.

9 Czyli celu (prayojana) i zwigzku (sambandha).

10 Js. II. 15.
11 Jds. II. 28.
12 Js. |. 47.
13 Js. 1.48.
14 Jbh. 1. 1.
15Js. I. 2.

16 Js. II. 29.

17 Odmiana tekstu: "...od skupienia typu powsciagniecia 'nie [wyklucza sie] (na), ze znéw nastapi
przejaw...".

18 Js. I. 3.
19 Js. IV. 34.

20 Ostatnie zdanie mozna toz rozumie¢ nastepujaco: "A zatem dzieki [okre$leniu (podaniu)]
skupienia bez zalgzka, gdy zatrzymamy 'intuicyjne uswiadomienie (pratyaya) na sensie (przedmiocie)
[zawartym] w traktacie, unaocznia nam sie sama kajwalia."

21 W swiadomosci ucznia.
22 Jest to cytat z "Brhadaranyakopanisad" Il. 4. 4.

23 Jest to starozytne dzieto gramatyczne przypisywane Paniniemu (Panini), omawiajgce znaczenia
pierwiastkdw czasownikowych.

24 Albo tez: "...rozréznianie przedmiotu (odréznianie sie od przedmiotu, visayavisesa)...".
26 Lub tez: "...[manas] tkwi w atmanie".

POSLOWIE
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FILOZOFIA JOGI. PROBA NOWEJ INTERPRETACJI
PRZEDMOWA

Filozofia indyjska jest dziedzing, mimo datujagcych sie od dawna badan prowadzonych w tym
zakresie, jeszcze stabo zbadana, zaréwno pod wzgledom tresci poszczegdlnych traktatéw, jak tez ich.
chronologii i zwigzkéw historycznych. Podstawowe teksty systemow indyjskich sg zazwyczaj pisane
jezykiem niezwykle lakonicznym, kondensujacym bardzo bogatg tresé filozoficzng. Powstaty przeto
liczne do nich komentarze oraz obszerne komentarze do komentarzy. Typowa wadg wielu [ale nie
wszystkich] dziet filozofii indyjskiej jest opracowywanie danych traktatébw na podstawie wtérnych
materiatbw — pogladéw ich komentatorow — a co gorsza, mieszanie nieraz pogladéw réznych i
czasowo odlegtych od siebie autoréw przy analizie czy opisie danego systemu lub poszczegélnych
jego zagadnien. Zachodzi zatem potrzeba osobnego badania tekstéw podstawowych i osobnego
badania filozofii komentatoréw czy przedstawicieli pézniejszych szkét. Nalezy sie zawsze bardziej
liczy¢ z historig poje¢ i pogladéw poprzedzajaca badany traktat, niz z gory ulega¢ sugestii
pbézniejszych komentatorédw i korzysta¢ bezkrytycznie z gotowych ich objasnien. Ze wzgledu na
bogactwo tresci poszczegélnych traktatdbw wymagane jest rowniez gruntowne badanie i
opracowywanie pojedynczych filozoficznie waznych probleméw. Dopiero po dokonaniu takiej rzetelnej
pracy bedzie mozna w przyszitosci ustali¢ pewniejsze zwigzki historyczne i dokona¢ syntezy rozwoju
indyjskiej mysli filozoficzne;j.

Do przedstawionych tu badan nad filozofig jogi wybratem ,Jogasutry”, najstarszy traktat systemu

jogi, ktéry od czaséw starozytnych az po dzien dzisiejszy jest w Indiach bardzo ceniony i intryguje
swojq trescia.

Wedtug powszechnej opinii specjalistéw, "Jogasutry" majg opiera¢ swoja filozofie na systemie
sankhji. Z tej przyczyny, a takze ze wzgledu na dominowanie w "Jogasutrach" strony praktycznej —
trzeba bowiem wiedzie¢, ze wyktad ontologii i gnoseologii jest tu $cisle powiazany z praktyka
przeksztatcania swiadomosci — niektérzy historycy filozofii stosunkowo mato uwagi poswiecajg temu
systemowi. A przeciez cecha charakterystyczng filozofii indyjskiej jest cel praktyczny i drogg do tego
celu jest wiasnie przeksztatcanie swiadomosci. Mozna by nawet zaryzykowac twierdzenie, ze kto nie
rozumie jogi, ten nie rozumie filozofii indyjskiej. Nie bez racji bytoby tez postawienie pytania, co na co
wiecej wplyneto: czy inne systemy na filozofie jogi, czy joga na poglady wiekszosci systemow
indyjskich. System jogi w formie "Jogasutr" jest przypuszczalnie tworem stosunkowo p6znym w
porownaniu z bardzo starozytnymi szkotami praktycznej jogi [cho¢ sama nazwa jogi poczatkowo nie
musiata by¢ uzywana], ale nie bez podstaw jest tez przypuszczenie, ze owe bardzo stare szkoty miaty
juz pewne uogdlnienia teoretyczne i od dawien dawna byly najcenniejszym zrodiem dla mysli
filozoficznej Indii. "Jogasutry" zapewne tez niejeden szczeg6t zapozyczyty z kolei od innych systeméw
i wyraznie widac, ze nie tylko od sankhji, o ile w ogdle korzystaty ze wzordéw sankhiji. Istotne podstawy
filozofii jogi znajdujemy bowiem w upaniszadach, gdy jeszcze o sankhji w ogéle nie byto mowy, ale
nawet te upaniszady, ktére uwaza sie za zapoczatkowujace sankhje, majg filozofie blizszg
"Jogasutrom" niz traktatom klasycznej sankhji. W wielu opracowaniach naukowych szczegélnie moze
razi¢ nader mechaniczne podstawianie naczelnych poje¢ i pogladéw klasycznej sankhji, ktorej
najstarszy z dostepnych nam tekst jest w Swietle wynikow dotychczasowych badan
najprawdopodobniej mtodszy od "Jogasutr".

W niniejszej pracy postawitem sobie za gtéwne zadanie rozwazenie problemu, czy "Jogasutry”
faktycznie przyjmuja, ze purusza ("ja", podmiot) jest liczny, jak to powszechnie gtoszg znawcy historii
filozofii indyjskie;.

Prace podzielitem na dwie czesci. W pierwszej czesci objasniam, co to jest joga, umiejscawiam
"Jogasutry" historycznie, zajmuje sie strong tekstograficzng, przedstawiam trudnosci zwigzane z
badaniem i opisem tresci "Jogasutr" oraz ustalam metode badania. W drugiej czesci zajmuje sie
problematyka filozoficzng, uktadajac w ten sposdéb jej tres¢ (rozdzialy i podrozdziaty), zeby czytelnika
stopniowo zblizy¢ i wprowadzi¢ w gtdwne zagadnienie. Przy sposobnosci daje nowe ujecia wielu
zagadnien, z ktérych nie wszystkie szczegbtowo uzasadniam, azeby sie nie rozprasza¢, ale dotyczy to
przewaznie problemdéw pomocniczych, przedstawionych w celu zblizenia czytelnika do gtéwnego
problemu.

Chociaz praca ma charakter specjalistyczny, staratem sie jg pisa¢ tak, azeby byta zrozumiata dla
historykow filozofii okcydentalnej, nawet gdyby nie znali filozofii indyjskiej. Unikam w miare moznosci
zbyt syntetycznych terminéw filozofii nowoczesnej, azeby wykluczyé niescistosci lub wprowadzenie w
btad.

Moze czytelnikobw rozczarowacé, ze nie ma tu praktycznej strony jogi, ale ograniczytem tres¢ jedynie
do tego, co byto konieczne do rozwigzania gtéwnego problemu filozoficznego.



Chciatbym zasygnalizowa¢, ze pracuje nad przygotowaniem do druku przektadu "Jogasutr" wraz z
komentarzem "Jogabhaszjg" i licznymi objasnieniami do tego ostatniego.

Ksiazka niniejsza powstata na podstawie mojej pracy doktorskiej pt. "Purusza — byt podmiotowy w
«Jogasutrach» (Préba nowej interpretacji systemu jogi)". W zwigzku z tym pragne ziozy¢
podziekowanie promotorowi, prof. Janowi Legowiczowi, recenzentom prof. Eugeniuszowi
Stuszkiewiczowi, mojemu wieloletniemu nauczycielowi sanskrytu, i doc. Ludwikowi Skurzakowi, ktéry
przed laty natchnat mnie do zajecia sie naukowo filozofig indyjska, oraz recenzentce Wydawnictwa,
doc. lji Lazari-Pawtowskiej.

CZESC WSTEPNA
1. "JOGASUTRY" — NAJSTARSZY TRAKTAT JOGI

Termin "joga" jest wieloznaczny. Warto przeto na wstepie ustali¢, co on znaczy oraz co oznacza —
podac podstawowe znaczenia jezykowe oraz zestawi¢ i pokrotce opisa¢ wszelkie desygnaty terminu.

Co znaczy "joga"?

Podstawowe znaczenia wyrazu "joga" w zwyktym uzyciu, wyjsciowe dla terminu filozoficznego,
mozna podzieli¢ na dwie grupy:

a) natozenie jarzma [wotom], [ujarzmienie, okietznanie [rumakdw], jarzmo;

b) zaprzeganie [koni, wozu], [przy]wigzanie, potaczenie [si€].

Odpowiednio do powyzszych mamy dwie podstawowe grupy znaczen terminu filozoficznego
"joga™

a) ujarzmianie i ujarzmienie,

b) taczenie [sie] i potaczenie [SiQ]1.

Co "joga" oznacza?

1. W religiach i w filozofii indyjskiej termin "joga" czesto oznacza osiggniecie stopnia doskonatosci
duchowej w postaci wyzszego stanu $Swiadomosci, najwyzszej formy swiadomosci lub jakiegos
[[eszcze wyzszego] stanu ponadswiadomosciowego.

"Joga" moze oznacza¢ osiggniecie (dojscie do, urzeczywistnienie) ktéregos z wyzej wymienionych
stanéw lub sam 6w stan’. Inaczej jedno i drugie okresla sie terminami: samadhi, kajwalia, moksza,
nirwana’®. Tego, ktdry taki stan osiagnat, nazywa sie joginem4.

Odpowiednio do znaczen (a) i (b), zaleznie od zatozen filozoficznych, "joga" oznacza:
a) ujarzmienie zjawisk swiadomosciowych,
b) potaczenie sie duszy indywidualnej z Bogiem osobowym lub ponadosobowym absolutem.

W jodze jako systemie filozoficznym termin "joga" oznacza wiasnie ujarzmienie zjawisk
swiadomosciowych. Jaki jest charakter i stopnie tego ujarzmienia, omowie w czesci problemowej tej
pracy.

2. "Joga" oznacza rdéwniez wszelka praktyke duchowa, wszelkg forme doskonalenia sie
duchowego, czy tzw. wewnetrznego, wszelkg praktyke zmierzajaca do urzeczywistnienia ideatow
doskonatosci, jakie stawiajg sobie za cel rozmaite systemy filozoficzne i religie indyjskie. Oznacza
zatem praktyke zmierzajagcg do celu wspomnianego w punkcie 1. Jest to najbardziej
rozpowszechnione rozumienie jogi w Indiach od czaséw starozytnych az do chwili obecnej. Niemal
kazdy system filozoficzny i wszystkie religie indyjskie maja swojg joge jako tego rodzaju praktyke. Inna
nazwa dla tej praktyki — to "sadhana".

W tym wypadku rowniez odpowiednio do znaczen (a) i (b) "joga" oznacza:
a) ujarzmianie zjawisk swiadomosciowych,
b) taczenie sie z Bogiem osobowym lub ponadosobowym absolutem.

3. "Joga" oznacza tez sposob czy metode stosowang w praktyce, o ktdérej mowa w p. 2, dla celu
wspomnianego w p. 1. W samych znaczeniach (a) i (b) zawiera sie juz metoda bezposrednia: a)
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ujarzmianie, czy ujarzmienie, b) faczenie [sie], czy potaczenie [sig]. Ale termin "joga" oznacza rowniez
i posrednie (pomocnicze) metody, ktdre moga przyblizy¢ cel.

4. Gdy przedstawienie metody jest ujete w forme saddw, wyrazonych w twierdzeniach, to mamy
jakis dziat wiedzy, rodzaj nauki stosowanej. Termin "joga" oznacza réwniez nauke o metodzie z p. 3, o
praktyce zp.2iocelu zp. 1.

Wszystkie religie indyjskie i niemal wszystkie systemy filozoficzne maja dziat takiej jogi.

5. Wreszcie nazwg jogi oznacza sie odrebny system filozoficzny, jeden z licznych systeméw
indyjskich®.

Joga jako system filozoficzny

Joga nalezy do szesciu braminskich klasycznych systemoéw filozoficznych’. Okresla sie ja tez
mianem "yogadarsana", czyli "filozofia jogi", "system filozoficzny jogi". Czesto sie moéwi: “joga
klasyczna", "klasyczny system jogi".

Podstawowym i najstarszym, przynajmniej z zachowanych i dostepnych nam, traktatem jogi sgq
"Jogasutry"g. Wszystkie inne teksty zaliczane do tego systemu sg jedynie komentarzami do "Jogasutr"
lub komentarzami do najstarszego ich komentarza.

Co to s sutry?

W starozytnosci wszelkg wiedze braminskg kondensowano w formie tzw. sutr'®.

Etymologicznie "sutra" znaczy "ni¢", "sznur" [wigzacy luzne kartki], stad pdzniej — "reguta”, "zbior
regui";1?iekt(’)rzy ttumaczg przez "aforyzm". Ale, moim zdaniem, te nazwy nie oddajg doktadnie sensu
"sutry" .

Sutra jest zwiezlg niczym telegraficzna forma wyrazania mysli. Jest to pojedyncze zwiezlte
wyrazenie (lakoniczne zdanie lub nierzadko czes¢ zdania) traktatu kondensujacego jakakolwiek
wiedze braminska, badz tez caty traktat ztozony z tego rodzaju wyrazen.

"Jogasutry"

" Jogasutry" sg tekstem ziozonym ze 195 takich sutr'®. Podzielone sa na cztery ksiegi czy rozdziaty
(pada), ktére maja swoje tradycyjne nazwy, choé, by¢ moze, nadane pdzniej, jak i sam tytut traktatu'®:

Ksiega pierwsza: o samadhi, czyli skupieniu (samadhipada),

Ksiega druga: o sadhanie, czyli drodze dojscia [do jogi] (sadhanapada),

Ksiega trzecia: o wibhuti, czyli nadludzkich (jogicznych) mocach (vibhutipada),

Ksiega czwarta: o kajwalii, czyli absolutnej wolnosci (jedynosci, kaivalyapada).

2. AUTORSTWO | DATOWANIE "JOGASUTR"'"*

Autorstwa

Autorstwo "Jogasutr" tradycja indyjska przypisuje Patandzalemu (Patanjali).

Z nazwiskiem Patandzalego sa zwigzane trzy dzieta z réznych dziedzin: 1) "Mahabhasya" —
komentarz do gramatyki Paniniego, 2) "Jogasutry", 3) "Patanjalatantra” — traktat medyczny. Najstarszg
wzmianke o potrojnej dziatalnosci Patandzalego znajdujemy w pigtej zwrotce wstepu do komentarza
kréla Bhodzy'®. Autor samego wstepu nie jest znany. Podaje on, ze Bhodza napisat dzieta z zakresu
gramatyki, jogi i medycyny, przez co podobnie jak Patandzali usunat zanieczyszczenia mowy, duszy i
ciata. Wzmianka ta moze pochodzi¢ z czaséw nie wczesniejszych niz Xl w. n. e., a zatem musi by¢
pbdzniejsza mniej wiecej o jedno tysigclecie od "Jogasutr'. Szczegdlnie wazne byiobey ustalenie, czy
autor "Jogasutr" jest identyczny z Patandzalim gramatykiem [l lub moze | w. p.n. e.'®]'. Umozliwitoby




to okreslenie daty powstania tekstu, a takze uzasadnienie interpretacji niektorych trudniejszych do
zrozumienia sutr odpowiednimi poglagdami Patandzalego gramatyka.

Powstaje zatem problem, czy naprawde byt jeden Patandzali, czy byto ich wiecej, badz tez czy nie
przylepiono pdzniej etykiety Patandzalego do "Jogasutr".

Za identycznoscia obu Patandzalich opowiadaja sie Liebich i Garbe. Dasgupta przypisuje
Patandzalemu gramatykowi autorstwo tylko pierwszych trzech ksigg "Jogasutr". Znajduje bowiem
liczne podobienstwa miedzy nimi a "Mahabhaszjq". Dzieta te podobnie sie nawet zaczynajg: "atha
Ssabdanusasanam” (I nauka o wyrazach), "atha yoganusasanam" (I nauka o jodze). Czwartg ksiege
uwaza za dodang poOzniej. Hauer utrzymuje, ze Patandzali gramatyk napisat tylko czes¢ zwang
"yoganga" (Js. 11.28, 111.55).

Przeciw identycznosci Patandzalich wystepuje Woods, wykazujac roézne rozumienie pojecia
"substancja (dravya)n u obu autoréw. [Dasgupta odrzuca poglad Woodsa, uznajac te rdznice za
pozorna.] Identycznos¢ autorédw odrzuca réwniez Jacobi. Na podstawie poréwnania stownictwa obu
dziet stwierdza, ze w "Mahabhaszji" nie ma wielu termindw, ktére sg w "Jogasutrach". [Janacek przy
pomocy metody statystycznej obala poglad Jacobiego.] Keith wyklucza mozliwos$¢ identycznosci.
Przyjmuje, odmiennie niz Dasgupta, ze czwarta ksiega, pochodzi od tego samego autora, co trzy
poprzednie. W czwartej ksiedze widzi [podobnie jak Jacobi] wyrazne slady antybuddyjskiej polemiki z
teoria zwang "vijnanavadan”, pochodzaca z V w. n. e. Wraz z Hauerem ustala, ze byta to polemika z
naukg Asangi i Wasubandhu. [Ale znéw Dasgupta i Prasad twierdza, ze polemika ta — chodzi o Js. IV.
16 — mogta by¢ réwnie dobrze skierowana przeciw jakiejs wczesniejszej szkole idealistycznej; poglad
podobny do widznianawady znajdujemy juz w aranjace "Aitareya". Prasad ma jeszcze inny argument,
a mianowicie, ze Js. IV. 16 mégt wstawi¢ Wjasa dla polemiki z buddystami i dlatego inni komentatorzy,
poczynajac od Bhodzy, eliminujg jg ze swoich tekstéw.

Ztozonos¢ czy jednolitosc tekstu?

Deussen trzy pierwsze ksiegi rozbija na cztery teksty, a czwartg traktuje jako zbi6r przypiséw, ktdry
tez dzieli na cztery warstwy. Nie rozstrzyga jednak, czy teksty te nalezaty do réznych szkét jogicznych,
czy tez nie. Natomiast wyraza przekonanie, ze wszystkie majg zasadniczy Swiatopoglad wspdiny,
zblizony do nauki starszych upaniszad. Hauer dzieli cato$é na pie¢ réznych tekstéw, z ktérych kazdy
nalezat do odrebnej szkoly. jogi, majacej swoja niezalezng terminologie. Jacobi cze$¢ zwang
"yoganga" (11.28-111.55) uznaje za tekst jogi klasycznej — model dla innych tekstéw. Dasgupta czwartg
ksiege uwaza za dodang pézniej, mianowicie przez Wjase. Sposréd najnowszych badaczy Frauwalner
przyjmuje ztozonos$¢ — uwaza "Jogasutry" za kilka przeciwstawnych sobie tekstow, z ktdrych czesc
miataby zachowac oryginalng forme doktryny.

Janacek konkluduje, ze problem w dalszym ciggu jest nierozstrzygniety i wymaga dalszych badan,
ktére by ustality: 1) czy tekst ma by¢ rozumiany jako jednolita cato$¢, czy jako zbiér r6znych tekstéw?,
2) czy "Jogasutry" i "Mahabhaszje" napisat jeden, czy dwu roznych autoréw?

Na podstawie wynikéw dotychczasowych badan trudno jest rozstrzygnac, czy Patandzali byt
tworca, przekazicielem [jak nawet sugeruje Waczaspati'’], czy tez kompilatorem jogi jako systemu
filozoficznego w postaci "Jogasutr". Nie jest nawet pewne, czy autor nazywat sie wtasnie Patandzali.

Jesli nawet tekst sktada sie z roznych czesci, pochodzacych z rozmaitych szkot, od r6znych
autorow, to ktos dokonat kompilacji, nie wiemy tylko, czy mechanicznie, czy Swiadomie. Jesli
Swiadomie — to w jakim stopniu zdawat sobie sprawe z zawartych w nich problemow filozoficznych?

Jest tez mozliwe, ze te badz inne sutry mégt ktos dodac z takich czy innych wzgledéw. Pobozny
bhakta (czciciel Boga osobowego) mogt wples¢ sutry o ISwarze. Kto$ ascetycznie usposobiony mégt
doda¢ jamy (zasady moralne) i nijamy (praktyki ascetyczno-mistyczne) do pierwotnie
szesciostopniowej jogangi. Kto$ inny mogt wstawi¢ sutre polemizujaca z buddystami.

Rozumienie licznych termindw i interpretacje wielu sutr mozna nagia¢ w tym lub innym kierunku i
otrzymac stad wrazenie badz tekstow o sprzecznej tresci, badz jednolitosci traktatu.

Nie udato mi sie znalez¢ jakiejs pewnej przestanki, ktéra by wskazywata na niejednolitos¢ tekstu,
zatem pozostaje w dalszym ciggu przy roboczym zatozeniu, ze tekst "Jogasutr" nie zawiera tresci
sprzecznych. Jesli zatozenie to w Swietle przysztych badan okaze sie btedne, to moje badania beda
dotyczyty filozofii kompilatora tekstu — filozofii, ktéra mimo wszystko przez dwa tysiaclecia wywiera
swoj wptyw w Indiach, a dzi§ wzmozona falg oddziatuje poza Indiami.

Datowanie




Jesliby sie udato udowodni¢, ze autor "Jogasutr" jest identyczny z Patahdzalim gramatykiem, to
data powstania tekstu przypadtaby na Il lub moze | w. p. n.e. Woods umieszcza jg miedzy 300 a 500 r.
n. e. Jacobi i Keith uwazaja, ze "Jogasutry" nie powstaty wczesniej niz w V w. n.e., Dasgupta — ze nie
wczesniej niz w r. 147 p.n.e., Radhakrishnan — ze nie pdzniej niz w Il w. n. e. Glasenapp przyjmuje
dwojaka mozliwosc¢: Il w. p. n. e. albo IV-V w. n. e.

Rozbieznos$¢ w datowaniu wynosi zatem az siedem wiekéw.

[Samo zjawisko takiej rozbieznosci nie jest rzadkie przy ustalaniu dat tekstow sanskryckich, choé
skala bywa na ogét mniejsza.]

Problem datowania "Jogasutr" pozostaje zatem nadal otwarty.
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3. STOSUNEK "JOGASUTR" DO SANKHJI

Tradycja indyjska i historycy filozofii indyjskiej tacza sankhje i joge w pare na podstawie zwigzkéw
historycznych i tresciowych. Wsrdd specjalistéw panuje powszechna opinia, Zze joga opiera swojg
filozofie na systemie sankhji. Tak na przykiad jeden z pdzniejszych badaczy, Radhakrishnan, pisze:
"Patandzali usystematyzowat pojecia jogi i wytozyt je opierajac sie na metafizyce sankhji, ktérg przejat
z drobnymi zmianami"'®. Frauwallner utrzymuje, Ze w obrebie sankhiji powstaty dwa kierunki: obok
szkoty filozoficznej, ktérej droga polegata na poznaniu logiczno-teoretycznym, gowsta’fa druga — droga
jogi. Joga Patandzalego jest wedtug niego owa starg szkota systeméw sankhji®.

Dasgupta zajmuje ostrozniejsze stanowisko. Na podstawie bardzo wyraznego pokrewienstwa
strony teoretycznej sankhji i jogi twierdzi, ze mozna je uwaza¢ za modyfikacje wspo6lnego systemu
mys$lowego. Ale nastepnie dodaje: "pozwole sobie przeto czesto objasniaé joge przez odwotywanie sie
do idei sankhji"®®, co z kolei , ja pozwole sobie okreslié mianem "metody niepewnej",; gdyz praktycznie
objasnia ona joge postugujac sie' dzietami sankhji klasycznej.

Juz w upaniszadach, zwtaszcza takich jak "Katha” "Svetaévatara", "Maitrayani", znajdujemy gtéwne
podstawy filozoficzne i najwazniejsze terminy ontologiczne sankhji i jogi. Keith pisze: "Mato jest w
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sankhji E?kich szczegobtdéw, ktérych by sie nie dato odnalezé w upaniszadach w tym lub innym
miejscu" .

To samo odnosi sie do podstaw filozoficznych jogi, z ta réznicg na korzys¢ jogi, ze pewne jej
aspekty znajdujemy w jeszcze starszych upaniszadaeh, a takze we wczesniejszych od nich, tekstach
zaliczanych do Wed, a nawet pojawiajg sie préby znajdowania poczatkéw jogi w przedaryjskim okresie
dziejéw Indii.

Szkoty filozoficzno-praktyczne jogi [nie jedynie praktyczne] mogty by¢ zatem réwnie stare, jesli i nie
starsze od szkét sankhjanistycznych.

Sankhja przedklasyczna

Nalezy wyraznie odrozni¢ sankhje przedklasyczng od klasycznej. Sankhja przedklasyczna znana
jest fragmentarycznie ze wzmianek porozrzucanych po réznych dzietach. [Najwazniejszym zrédtem
jest "|\2/Izahabharata".] Tworca sankhji miat byé medrzec Kapila, zyjacy — wedtug tradycji — okoto VII w.
p.n.e.

Dasgupta przypuszcza, ze byty trzy warstwy (okresy) rozwojowe sankhji: 1) teistyczna [taka
prawdopodobnie byta u Kapili], zachowana w zmodyfikowanej formie u Patandzalego; 2) ateistyczna,
ktérg reprezentule Pancasikha, 3) ateistyczna modyfikacja poprzedniej w postaci ortodoksyjnego
systemu sankhji2 [tak Dasgupta okresla sankhje klasyczna]. Ten sam autor znajduje kierunek sankhiji
przedklasycznej rowniez u Czaraki [78 r. n. e.]. Wedlug jego komentatora (Cakrapani) purusza i
nieprzejawiona (avyakta) czesc prakrti stanowig jedno. Purusza nazywa sie tu inaczej "paramatman”
(najwyzszy duch). Samo "Ja" ("Self") jest bez swiadomosci, a zatem podobnie jak u Patandzalego.
Jest to stan brahmana (absolutu)®*. Dasgupta uwaza sankhje Czaraki i Panczasikhy za bardzo wazna,
gdyz wskazuje ona na przejsciowe stopnie mysli filozoficznej od upaniszad do ortodoksyjnej
(klasycznej) sankhiji®.

W "Mahabharacie" [XIl. 318] wglmienia sie trzy szkoty sankhji, ktore przyjmujg 24, 25 lub 26
'pierwiastkéw rzeczywistosci (tattva) °.

Gunaratna [XIV w. n. e.], komentator podrecznika historii filozofii pt. "Saddarsanasamuccaya",
wymienia dwie szkoty sankhji: 1) maulikya (rdzenna, pierwotna), w mysl zatozen ktérej kazda dusza
(atman) ma swoja, odrebna prakrti (pradhane); 2) uttara (wtérna, pozniejsza)?’.

Widzimy zatem, ze byto wiele szkét sankhiji, ktére réznity sie miedzy sobg ujeciem podstawowych
zagadnien ontologicznych.

"Sankhjakarika"

Najstarszym zachowanym traktatem systemu sankhiji jest "Samkliyakarika", ktéra zapoczatkowuje
tzw. sankhje klasyczna. Autorem byt ISvarakrsna. Data powstania dzieta nie jest ustalona. Garbe
podaje, Ze traktat powstat nie pdzniej niz w V w. n. e., ale prawdopodobnie wczesniej*®. Belvalkar
[ktory odkryt komentarz pt. "Matharavrtti”, uznany przez Frauwallnera i innych za najstarszy komentarz
do "Sankhjakariki"] przyjmuje | w. n.e. lub pierwsza potowe Il w. n.e.?® Eliade na podstawie starannie
zebranej bibliografii umieszcza date powstania "Sankhjakariki" nie pézniej niz w V w. n. e. Glasenapp
granice dolng ustala na r. 560 n. e. [W tym czasie Paramartha przettumaczyt "Sankhjakarike" wraz z
"Matharawrtti" na jezyk chinski.] Granice gérng cofa na ok. IV w. n.e®

Badacze przyjmuja date powstania "Jogasutr" odpowiednio wczesniejsza od daty powstania
"Sankhjakariki". [Ci, ktérzy przesuwajg datowanie "Sankhjakariki" w goére czy w dét, odpowiednio
przesuwajg tez datowanie "Jogasutr".]

Na podstawie wynikdéw dotychczasowych badan mozna z duzym prawdopodobienstwem przyjac,

ze "Jogasutry" sa tekstem wedtug minimalistéw nieco starszym, wedlug maksymalistow — o kilka
wiekow starszym od "Sankhjakariki”.

21
22
23
24
25
26
27
28
29
30



4. TRUDNOSCI JEZYKOWE
Sanskryt

W opinii orientalistbw sanskryt uchodzi czesto za najtrudniejszy jezyk orientalny. Dodatkowa
trudno$¢ sprawia to, ze kazdy dziat literatury czy wiedzy indyjskiej wytworzyt wiasciwe dlan,
specyficzne, formy wyrazania mysli i niestychanie techniczng terminologie. W zwigzku z tym indolodzy
rozrdzniajg sanskryt nie tylko w aspekcie jego historycznego rozwoju [jak sanskryt wedyjski, ktéry tez
dzielg na pare warstw, sanskryt eposéw i sanskryt klasyczny], ale méwig réwniez o sanskrycie
dramatéw, bajek, o sanskrycie prawniczym, rytualnym, filozoficznym itd.

Sanskryt filozoficzny

Jesli chodzi o sanskryt filozoficzny, najlepiej chyba bedzie przytoczyé opinie wielkiego badacza
indyjskiego, S. Dasgupty, autora pigciotomowej historii filozofii indyjskiej:

"Sanskryt uwaza sie powszechnie za bardzo trudny jezyk, ale nikt sposréd obeznanych [tylko] z
sanskrytem wedyjskim i zwyktym literackim nie moze mieé jakiegokolwiek pojecia, jak trudne sg
logiczne i abstrakcyjne partie sanskryckiej literatury filozoficznej. Osoba, ktéra z tatwoscig potrafi
zrozumie¢ Wedy, upaniszady, purany, Ksiegi Praw i dziefa literackie, a takze jest dobrze
zaznajomiona z europejska myslg filozoficzng, moze sie poczu¢ zupetnie bezradna przy prébie
zrozumienia chocéby drobnych czesci dzieta z zaawansowanej logiki indyjskiej lub dialektycznej
wedanty" ¥'.

To samo, ale w jeszcze wyzszym stopniu, odnosi sie do "Jogasutr", gtébwnie ze wzgledu na
subtelnos¢ opisywanego przedmiotu (niezwyczajng psychologie i inne).

Zestawie teraz pokrétce trudnosci jezykowe, z jakimi sie boryka badacz najstarszego traktatu jogi,
aby dac¢ ich obraz historykom filozofii okcydentalne;.

Budowa i jezyk "Jogasutr”

1. Wielocztonowe ztozenia sanskryckie, wyrazajgce; rozne stosunki miedzywyrazowe [nie tylko
przymiotnikowe lub dopetniaczowe, jak np. w jezyku niemieckim] oraz czesci zdania odpowiadajace w
jezykach europejskich zdaniom pobocznym. Bardzo czesto nie mozna wnioskowac jednoznacznie
nawet o roztozeniu gramatycznym zdania z samej tylko formy, lecz dopiero z tresci lub z catego
kontekstu.

2. Sutry — lakoniczne zdania, czesto tylko czesci zdan, powigzane formalnie i treSciowo z sutrami
sagsiednimi.

3. Nierzadko podmiot jest zaimkowy, podstawiony za rzeczownik z poprzedniej sutry lub ktérejs z
rzedu poprzedniej, przy czym rzeczownik ten nie zawsze jest podmiotem w owej sutrze. Nie wiadomo
nieraz, ktéry rzeczownik wybrac.

4. Zdania nominalne. Czasownik nalezy do rzadkos$ci. [Lacznika "jest" tez sie nie stosuje.]
Przyczynia sie to do wystepowania:

5. licznych abstraktéw, nierzadko pietrowych (abstractum od abstractum).
6. Wieloznacznos¢ termindw:
a) bardzo odmienne znaczenia,

b) znaczenia pokrewne [majace zwigzek oparty na analogii, niejednokrotnie sg to ekwiwalencje
magiczne czy mistyczne, mogace sie odnosi¢ do roéznych stopni rzeczywistosci lub pozioméw
Swiadomosci].

7. Niestychane przetadowanie terminami technicznymi. Nie ma tu miejsca na zwyktg mowe.

8. Wiekszos¢ bardzo waznych filozoficznie terminéw nie jest definiowana lub w jakikolwiek sposéb
okreslana. Odnosi sie wrazenie, ze owe terminy winny by¢ dobrze znane czytelnikom, dla ktérych
autor "Jogasutry" przeznaczyt.

Trudnosci transponowania
Wreszcie pozostaje trudnos¢ transponowania na jezyk filozofii okcydentalne;:

1. Odmiennos$¢ ogdinej ontologii, swoista psychologia i teoria poznania — to wszystko, powigzane z
praktyczng strong jogi, polegajaca na przeksztatcaniu swiadomosci i w miare tego zmianie aktualnego
podmiotu poznajacego i przedmiotu poznania, utrudnia stosowanie adekwatnych termindw
zaczerpnietych z filozofii europejskie;.
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2. Konieczne jest przeto zachowanie wielkiej ostroznosci przy transponowaniu. Najlepsze stowniki
moga tu zawies$¢ lub wprowadzi¢ w btad. Mimo ze stowniki podajg liczne odpowiedniki terminologiczne
z zakresu filozofii europejskiej, sens terminu lezy czesto gdzies "posrodku" szeregu przyblizonych
znaczen. Tak wiec podstawianie wprost ze stownika [lub z dotychczasowych ttumaczeh czy
opracowan] gotowych i gtadkich odpowiednikéw z filozofii europejskiej mniej myli laika niz historyka
filozofii, gdyz ten pierwszy albo zrozumie, albo nie zrozumie, natomiast specjalista zawsze zrozumie,
tylko ze albo wiasciwie, albo niewtasciwie — zaleznie od tego, czy mu sie poda tres¢ formalnie dobrze,
czy zle.

3. Szczegblnie nalezy unika¢ lub bardzo ostroznie uzywaé¢ zbyt syntetycznych abstrakiéw —
réznych "izméw" — ktore kojarzytyby sie specjalistom z okreslong klasyfikacjg lub systemem filozofii
europejskiej i wszelkimi zwigzanymi z tym konsekwencjami filozoficznymi.

5. KOMENTARZE DO "JOGASUTR"

"Jogasutry", mimo ze ujmujg tres¢ bardzo precyzyjnie, czynig to jednak nader lakonicznie i stad
wymagaty komentarzy.

1. Najstarszym komentarzem jest "Yogabhasya", przypisywana Wjasie (Vyasa). Problem
datowania i autorstwa nie jest ostatecznie rozwigzany. Woods ustala date powstania tekstu miedzy
650 a 850 r. n. e. Eliade podaje wieki VII-VIIl, Dasgupta — 400 r. n. e., Radhakrishnan — IV w. n. e.
[Tradycja indyjska utozsamia Wjase z Badarajana, autorem "Brahmasutr".] Komentarz jest bardzo
bogaty w tres¢ filozoficzna i rozne specyficzne zagadnienia jogiczne. Do sutr trudniejszych pod
wzgledem filozoficznym [zwtaszcza w ks. IV] podaje warianty interpretacyjne oparte na zatozeniach
ré6znych szkét innych systemow filozoficznych, co stanowi szczegdélnie cenny materiat dla historyka
filozofii. Jezyk jest jednak bardzo zwiezty, niemal tak samo telegraficzny jak w "Jogasutrach".
Zrozumienie tekstu wymagato przeto dalszych komentarzy do tego komentarza.

2. Niedawno odkryto i wydano po raz pierwszy w roku 1952 w Madrasie komentarz do "Jogasutr" i
"Jogabhaszji" przypisywany Siankarze (Samkara lub Samkaracarya), wielkiemu filozofowi, tworcy
najciekawszego systemu wedanty, zyjacemu przypuszczalnie na przetomie VIII i IX w. n. e. Komentarz
nosi tytut "Patanjalayogasutrabhasyavivarana"; wygodniej bedzie go nazywaé w skrécie po prostu
"Wiwarang". Jest to najobszerniejszy traktat filozoficzny systemu jogi.

3. Drugim, od dawna juz znanym, komentatorem "Jogabhaszji" byt Vacaspati[misra], zyjacy w IX w.
Jego komentarz wystepuje czesto pod tytutem "Tattvavaisaradi”.

Obydwa komentarze cechuje subtelna logika, szczegétowa psychologia jogiczna, zywy jezyk,
stawianie pozornych zarzutéw ze strony przedstawicieli innych kierunkéw i ich obalanie.

4. Na poczatku XI w. krol Bhodza (Bhoja) napisat komentarz do "Jogasutr" zatytutowany
"Rajamartanda”. Jest to drugi (po Wjasie) komentator samych "Jogasutr". Nie jest jednak wolny od
wptywu Wijasy; niejednokrotnie kopiuje nawet forme ujecia Wijasy. Po czesci jednak wykazuje
samodzielnos¢ interpretacji, m. in. odrzuca Js. IV. 16.

5. Réwniez Vijnanabhiksu [XVI w.] skomentowat "Jogabhaszje" w dziele pt. "Yogavarttika". Oprécz
tego napisat krotki traktat o nauce Patandzalego pt. " "Yogasarasamgraha".

Kilku nastepnych komentatoréw "Jogasutr" wyraznie nie odbiega od interpretacji Bhodzy. Sa to:
6. Ramananda [Sarasvati], nazywany inaczej Ramanandayati: "Maniprabha" [XVI w.].

7. Bhavaganesa [wedtug tradycji indyjskiej uczen Widznianabhikszu]: "Pradipika".

8. Nagojibhatt[a]: "Vrtti".

9. Ananta[deva]: "Candrika".

10. Sadasivendra Sarasvati: " Yogasudhakara".

[Nie udato mi sie ustali¢ dat powstania tych trzech ostatnich komentarzy. W posiadanym przeze
mnie sanskryckim wydaniu owych tekstow daty te nie sg podane, a w zadnej z dostepnych mi prac
nawet sie nie wymienia tych komentarzy.]

11. Dasgupta wymienia jeszcze komentarz z XVII w. [ktérego nie udato mi sie uzyskac]: Nagesa —
"Chayavyakhya".

~12. We wstepie [napisanym po angielsku przez profesorow z Madras Sanskrit College — Polakam
Sri-Rama-Sastri i S. R. Krsnamurti-Sastri] do sanskryckiego tekstu "Wiwarany" podane sg jeszcze
dwa komentarze do "Jogasutr", z ktérymi sie nie zetkngtem:

13. Narayanatirtha: "Yogasiddhantacandrika".



14. Tegoz autora: "Sutrarthabodhini”.

6. METODA BADANIA

1. Ze wzgledu na to, ze trudno jest rozstrzygnaé, czy autor "Jogasutr" jest kompilatorem, czy tez
nie, oraz poniewaz nie udato sie znalez¢ pewnej przestanki przemawiajacej za niejednolitoscia tekstu,
zaktadam roboczo, ze tekst jest jednolity [zob. rozdz. 2]. Trzeba wykaza¢ dobrg wole przy badaniu
tekstu "Jogasutr" przyjmujac hipotetycznie, ze poglady autora nie pozostajg ze soba w sprzecznosci i
nie podejrzewa¢ go z géry o nielogicznosé. Wyktad bowiem narzuca wrazenie wielkiej precyzji
myslowej i wyrazowej. Lepiej jest przyjmowac, ze sie czego$ nie rozumie, gdyz ma sie za staby wglad
w mysl indyjska, lub ze dany temat jest bardzo trudny, bardzo subtelny, niz' po powierzchownym
zbadaniu twierdzi¢, ze tekst jest wewnetrznie sprzeczny, co jest réwnoznaczne z posadzaniem autora
0 nielogicznosc.

2. Ze wzgledu na wyniki rozwazan dotyczacych stosunku "Jogasutr" do sankhji (zob. rozdz. 3), nie
mozna sie sugerowac dzietami klasycznej sankhji przy ustalaniu znaczenia terminéw i tresci tekstu.

3. Trzeba sie zapozna¢ z komentarzami do "Jogasutr" i przemysle¢ zwtaszcza te partie, ktore
dotyczg gtéwnego problemu. Liczne komentarze wydajg sie zgodne co do rozwigzania problemu
puruszy, ale ton interpretacji nadat najstarszy komentator, wyzyskujac, byé moze, wtasng filozofie przy
komentowaniu "Jogasutr". Nie mozna sie wiec sugerowacé jednogtosnoscig opinii tej licznej grupy
komentatorow. Trzeba przy pomocy subtelnego badania tekstu zaryzykowac weryfikacje tresci
"Jogasutr" niezaleznie od gotowych objasnien ' najstarszego komentatora i jego nastepcow.

Nie jestem w tej sprawie odosobniony [doszedtem do tego wniosku kilka lat temu, zanim sie
dowiedziatem, ze paru badaczy juz wczesniej postawito taki postulat]. Pozwole sobie zacytowa¢ za
Janackiem wypowiedz J. W. Hauera w tej sprawie: "The conclusions made hitherto prove that we
must avoid to believe everything that the comentators of Yogasutras say. We must fight for an
independent explanation of the original text even if we have respect for these old authorities" 2

4. Nalezy powaznie sie liczy¢ z przesztoscig — z wptywami upaniszad, buddyzmu, przedklasycznej
sankhiji i innych — zwtaszcza przy ustalaniu znaczenia trudniejszych terminéw.

5. Podstawowg metodg jest analiza wewnetrzna tekstu, liczenie sie z tym, ze w tekscie moze byé
jakies novum, nawet jesli sie powierzchownie wydaje, ze jest to poglad lub znaczenie terminu
znajdowane w innych systemach.

CZESC PROBLEMOWA

1. CECHY WSPOLNE Z MYSLA OGOLNOINDYJSKA*

Zrédta cech wspélnych

Nastepujace przyczyny ziozyly sie na to, ze "Jogasutry" majg wiele cech wspdinych z
ogélnoindyjskg mysla filozoficzna;:

1. Wspdblng podstawe bodajze dla wszystkich kierunkéw filozoficznych starozytnych Indii
znajdujemy w Wedach [tacznie z upaniszadami]®. Nawet te kierunki, ktére sie odzegnujg od
uznawania autorytetu Wed, nie sg wolne od ich przemoznego wptywu. Wedy nadaty kierunek
zainteresowan i rozwijania pogladéw® oraz ukuty podstawowe pojecia i terminy, od ktérych nawet
najbardziej oryginalni mysliciele indyjscy nie sga wolni. Jest to zresztg historycznie zrozumiate i
uzasadnione. To samo bowiem mozna by powiedzie¢ o wszelkiej filozofii europejskiej w odniesieniu
do jej poczatkow w filozofii greckie;.

2. Dokonywalto sie rowniez, rzecz oczywista, zapozyczanie terminéw i pogladéw jednych kierunkéw
od drugich:

a) od odpowiednio wczesniejszych historycznie,
b) wzajemne zapozyczanie u rownolegle powstajacych i rozwijajacych sie.

Sutry bowiem czy tez inne podstawowe teksty poszczegdlnych systeméw, jakie sg nam obecnie
dostepne, nie powstaty od razu w gotowej formie. Znajdujemy pewne dowody, ze poprzedzat je' okres
tzw. przedklasyczny, niejednokrotnie w postaci juz zréznicowanych kierunkéw lub nawet szkot w
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obrebie danego systemu. Niewatpliwie to samo odnosi sie do systemu jogi. Zanim wykuto systemy
klasyczne w ich dojrzatej postaci, miat miejsce wielki ferment filozoficzny, dyskusje, polemiki,
wzajemne przenikanie sie systeméw i zapozyczanie pogladow i termindw.

3. Wreszcie pozostaje przyczyna, powiedzmy, psychologiczno-socjologiczna. Nalezatoby przyjac,
ze umyst nasz jest jednakowo zbudowany, czy jednakowo funkcjonuje, oraz ze mamy jednakowe
skionnosci naturalne. Gdy dziata pewna ciagtos¢ kulturowa, wszelkie szeroko pojete uwarunkowanie
spoteczne oraz geograficzne, energia psychiczna moze sie bardziej skierowaé ku tym, a nie innym
aspektom rzeczywistosci. Wytwarza sie jakas ogélna "atmosfera”, w ktérej dominujg jakie$ cechy jako
charakterystyczne, w mniejszym lub wiekszym stopniu wspdlne wszystkim jednostkom danego
spoteczenstwa. Nic wiec dziwnego, ze mimo znacznego nieraz zindywidualizowania psychicznego i
zréznicowania warunkéw osobistych i bodzcéw zewnetrznych u poszczegélnych twércow filozofii,
pewne cechy pozostajg w ich mysli wspdlne.

A oto owe cechy "Jogasutr" wspdlne z myslg ogdlnoindyjska [wykryte na podstawie samego tekstu,
zgodnie z przyjeta metodg badania:
Kriyavadin

Filozofia "Jogasutr" nalezy do systeméw zwanych "kriyavadin™®, czyli przyjmujacych doktryne

prawa moralnego polegajacego na tym, ze czyn (kriya lub karman) wywotuje odpowiednie skutki u
dziatajgcego. Jesli czyn jest dobry, zacny, to i skutek jest dobry, przyjemny dla jego sprawcy. Jesli zas
czyn jest zty, to réwniez i skutek jest zty, przykry. Czyn jest tu rozumiany szeroko, a wiec zaréwno jako
czyn zewnetrzny, fizyczny [w naszym rozumieniu tego wyrazu], jak i czysto wewnetrzny, psychiczny
[np. sama tylko mysl, uczucie lub pragnienie].

Czyn w tym znaczeniu wystepuje w filozofii indyjskiej najczesciej pod nazwa "karman", rzadziej
"kriya". "Karman" znaczy "czyn" [warto$ciowany moralnie], nastepnie — "czyn brzemienny w
odpowiedni skutek", a takze "prawo moralne rzadzace skutkami czynow".

O uznawaniu doktryny zwanej "kriyavada", czyli prawa karmana, swiadcza sutry: I. 24, 1l. 12, 13,
14,1V.6,7,8,9, 10, 11.

Reinkarnacja

Scisle z prawem karmana wiaze sie doktryna reinkarnacji (samsara), ponownego wcielania sie
dusz po $mierci, czyli metempsychozy, wedréwki dusz.

Dusza, ktéra sie nie uwolni od wiezéw Swiata na drodze przemiany psychicznej, zostanie
zmuszona, nawet jesli ciato ulegnie zniszczeniu, na zasadzie prawa karmana do ponownego wcielenia
sie, do odpowiedniego doswiadczenia swiata. Odnosi sie to nie tylko do ludzi, lecz takze do istot
nizszych (zwierzeta, rosliny, w dzinizmie réwniez mineraty) i do istot wyzszych, czyli do bogéw
(dewdw).

O reinkarnacji moéwig sutry: 1. 12, 13, lll. 18, IV. 2, 9, [10].
Ewolucja duchowa

Wszystkie systemy, ktére uznajg relnkarnagjﬁ gtosza w konsekwenciji teorie 'rozwoju duchowego
poprzez kolejne wcielenia (jatyantaraparinama)

Wyzwolenie

Te same systemy, ktére gltosza wyzej wymienione dokiryny, przyjmujg réwniez mozliwosé
wyzwolenia sie duszy z kregu wcielen. Wedtug wielu systemoéw jest to zarazem wolnos$¢ duszy od
doswiadczania swiata, czy kontaktu ze Swiatem, przy czym $Swiat sie tu pojmuje szeroko: nie tylko jako
Swiat fizyczny czy tzw. widzialny, lecz réwniez jako swiat "subtelny”, swiat bogow. Okresla sie to
wyzwolenie mianem mokszy (moksa) lub kajwalii (kaivalya). W buddyzmie odpowiednikiem tego stanu
jest nirwana (nirvana), czyli wygasniecie doswiadczenia sktadnikow (skandha), ktére dajg pozor
istnienia duszy i doznawanie tzw. Swiata. W szkotach buddyjskich zwanych "mahayana" jest to
mahaparanirvana ("wielka" wyzsza nirwana). W jeszcze innych systemach jest to potaczenie sie z
Bogiem osobowym lub ponadosobowym absolutem czy tez usuniecie niewiedzy (avidya) lub iluzji
(maya), ktore daja

nizsza, "praktyczng" rzeczywistosé, ztozong ze swiata, dusz indywidualnych i Boga — w’fadcg dusz i
$wiata, podczas gdy prawdziwa i ostateczng rzeczywistoscia jest wytacznie absolut (brahman)®
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Prawo karmana, reinkarnacje, ewolucje duchowg i wyzwolenie przyjmujg prawie wszystkie systemy
indyjskie. Nie uznawali ich jedynie starozytni materialiSci i agnostycy. Fatalisci nie negowali
reinkarnacji, rozwoju duchowego i mozliwosci. wyzwolenia, ale zaprzeczali wartosci prawa karmana w
tym sensie, ze wszelki wysitek ku dobru nie ma zadnego znaczenia, gdyz i tak wszystko jest z géry
uwarunkowane fatalng koniecznoscia.

Cel praktyczny

Wyzwolenie duszy czy podmiotu swiadomosci w tej lub innej postaci prawie wszystkie systemy
indyjskie uznajg za najwyzsza wartos¢. Jest to punkt wyjsciowy i docelowy charakterystyczny dla
filozofii indyjskiej. Wszystkie inne dziaty filozofii sg podporzadkowane temu celowi, czy to bedzie
ontologia — w wedancie traktujgca o naturze brahmana (absolutu), w wajsieszice rozrdzniajaca
kategorie rzeczywistosci, w sankhji wyliczajaca tattwy (pierwiastki rzeczywistosci) — czy jej dziat
psychologiczny w buddyzmie, w jodze, w wedancie i innych, czy tez teoria poznania réznych
systeméw, czy logika w njaji i dzinizmie.

Joga

Nadto traktaty wiekszosci systemdéw wyraznie sugeruja, ze to, co podaja, zostato przez tworce
systemu czy poprzedzajacych go mistrzow praktycznie doswiadczone i intuicyjnie poznane®. Innymi
stowy — sugeruja, ze ich teorie oparte sg na praktyce i doswiadczeniu oraz majg stuzy¢ innym dla
praktyki i zdobycia owego doswiadczenia. Czesto w Indiach uczeni w ksiegach pandici i praktycy
duchowi gtoszg w zwiazku z tym poglad, ze teoretyczna strona réznych systeméw jest tu nieistotna,
albo ze sprzecznosci teoretyczne sg pozorne. Wazna jest tylko ich istotna, subtelna tres¢, ktérg
mozna osiagna¢ intuicyjnie, doswiadczalnie. Wazny jest tylko cel praktyczny, do ktérego moga wies¢
rézne drogi, a taki czy inny wyktad filozoficzny [cho¢ trzeba przyznac, ze sg one bardzo subtelne w
swojej teorii poznania i logice] jest wysoce nieudolny w oddaniu tego, co przekazujgcy "widzi" i moze
by¢ jedynie bodzcem, moze stuzy¢ za wskazéwke pomocniczg. W tym tez duchu nauczali, ze znanych
Zachodowi postaci, np. Ramakrishna i Aurobindo Ghosh. Podobne ujecie widzimy w upaniszadach i
"Bhagawadgicie", gdzie jeden i ten sam problem i cel podano w wyktadach réznigcych sie bardzo pod
wzgledem formy teoretycznego ujecia. To samo nam "méwi" znane milczenia Buddy. Wazna jest tylko
joga — nauka praktyczna. Jak wspomniatem w rozdziale 1 cze$ci wstepnej, niemal kazdy system
filozofii indyjskiej ma dziat nauki praktycznej zwanej joga, a "Jogasutry" celujg pod tym wzgledem. Sg
przeto jakby esencjonalnym traktatem catej filozofii indyjskiej — z tej racji, ze zaréwno pod wzgledem
tresci, jak i terminologii sa najbardziej konsekwentnie dostosowane do przedstawienia gtéwnego
problemu i celu, jaki stawiajg sobie niemal wszystkie systemy indyjskie.

Astika

System jogi jest tzw. "astika"", to znaczy uznaje objawienie wedyjskie. Wszystkie szes¢ systeméw
braminskich nalezy do filozofii astika. Sg one ortodoksyjne z punktu widzenia braminizmu czy
hinduizmu, w przeciwienstwie np. do dzinizmu i buddyzmu, ktére odrzucajg autorytet Wed.

w40

O uznawaniu istnienia rzeczy objawionych méwi Js. 1.15: "drstanusravikavisayavitrsnasya
vasikarasamjna vairagyam" — "bezpragnieniowosé (wajragia) jest to akt uswiadamiania sobie
panowania ze strony [Swiadomosci] pozbawionej pragnienia (Igniecia do) przedmiotéw widzialnych
(Swiata widzialnego) i przedmiotow objawionych ($wiata objawionego, anusravika)”. To zdanie nie
dowodzi jeszcze, ze autor "Jogasutr" uznaje objawienie wedyjskie za prawdziwe, w tym sensie, ze to,
o czym méwig Wedy, jest rzeczywiste; a zwlaszcza — ze uznaje, iz ta rzeczywistos$¢, do ktérej siega
my$| wedyjska, jest istotna lub ostateczna. Ale trzeba pamietac¢, ze do objawienia wedyjskiego nalezg
réwniez upaniszady, a niektére poglady zawarte np. w "Kathopaniszadzie" sg identyczne z ogoing
ontologig "Jogasutr".

Zazwyczaj interpretatorzy czy historycy filozofii za dowdd charakteru astika "Jogasutr" biorg Js. I.
7, gdzie sie mowi, ze jednym ze zrédet poznania jest objawienie, rozumiane przez nich jako wedyjskie;
w tekscie Js. — "agama". Jednakowoz agama jest wymieniona w owej sutrze przy wyliczaniu zjawisk
$wiadomosciowych jako jeden z trzech rodzajéw poznania w sensie aktu poznawczego, a nie bodzca
do tego aktu lub przedmiotu tego aktu. Termin "agama" nalezy wiec rozumie¢" tylko jako oznaczajacy
akt przejecia prawdy od innej osoby — poznanie przejete. Nic nie wskazuje na to, ze jest to przejecie
wiedzy wiasnie wedyjskiej, a tym bardziej na to, ze autor "Jogasutr" wszelka wiedze zawartg w
Wedach uznaje za prawdziwa. Natomiast inne jeszcze sutry wskazujg, ze uznaje sie tu wiele
pogladéw zawartych w Wedach: jest mowa o istnieniu subtelniejszej rzeczywistosci; przyjmuje sie
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ISware (Boga osobowego); méwi sie o bostwach*',0 siddhach (potbogach lub istotach obdarzonych
nadludzka moca)*, o istotach tzw. "bezcielesnych" .

Sesvaravadin

"Jogasutry" sq tzw. "sesvaravadin”, czyli przyjmujace doktryne teistyczng. Uznaja bowiem istnienie
[Swary 4 Boga osobowego. Wiekszos¢ systemédw indyjskich jest se$varavadin. Systemy ateistyczne
nazywa sie nirisvaravadin"®. Naleza do nich: sposréd systeméw braminskich, czyli zarazem astika,
klasyczna sankhja i, by¢é moze, pierwotna posta¢ wajsiesziki [problem nie rozstrzygniety], z
pozabraminskich — buddyzm, dzinizm oraz, rzecz jasna, agnostycyzm i materializm.

Pojecie Iswary w wiekszosci systeméw nie odpowiada rozumieniu Boga w filozofii europejskiej.
Bardzo czesto nie jest on przyczyng $wiata, ale tylko zarzadca $wiata i "Panem" dusz. Jest jednak
zawsze najwyzszym bdstwem lub Bogiem osobowym. W niejednym systemie nie jest bytem
najwyzszym, nie jest substancjg (bytem samym przez sie, bytem niezaleznym).

O Iswarze méwig Js. |. 23-28 [i posrednio |. 29-31] oraz Il. 1, 2, 32, 45.

Czym jest ISwara w "Jogasutrach", omdwie w dalszych rozdziatach.

Satkaryavadin

Skutek tkwi w przyczynie [?]

Wedtug powszechnej opinii badaczy joga nalezy do systeméw zwanych "satkaryavadin™®, czyli

uznajacych doktryne o skutku istniejacym [w przyczynie]. Skutek nie jest tu nowym stworzeniem, ale
jest manifestacja, przejawem tego, co zawiera przyczyna.

Systemy satkaryavadin mozna podzieli¢ na:

1. Tzw. "parinamavadin" — wedtug ktérych skutek jest realng transformacjg (parinama) przyczyny.
Nalezg do nich sposrod wazniejszych: sankhja klasyczna, system wedantyczny Ramanudzy i, wedtug
powszechnej opinii badaczy, joga.

w46

2. Tzw. "vivartavadin" — uznajace skutek za nierealny przejaw (vivarta) przyczyny. Sa to buddyzm
mahajanistyczny i system wedantyczny Siankary.

Systemy, ktére twierdza, ze skutek nie istnieje w przyczynie, nazywajg sie "asatkaryavadin”, jak
system njaja, wajsieszika, kierunek buddyzmu hinayana, materializm, czesciowo mimansa. Inna ich
nazwa — ,arambhavadin" od "arambha (poczatek)". Twoér jest tu czym$ nowo zapoczagtkowanym. Nie
jest to kreacjonizm w sensie europejskiej filozofii Sredniowieczne;.

Dzinizm okresla sie jako system sadasatkaryavadin, czyli gtoszacy doktryne o skutku "istniejacym”
(sad-) i zarazem "nieistniejgcym" (asat-) w przyczynie. Skutek jest tu zaréwno realny, jak i nierealny
przed jego wytworzeniem; realny — jako identyczny [pod wzgledem istoty] z przyczyna, nierealny —
jako modalna jej zmiana. Zblizona do tej doktryny jest réwniez filozofia Kumarili, tworcy jednej ze szkot
mimansy.

2. PODZIAL RZECZYWISTOSCI NA PODMIOT | PRZEDMIOT
Podziat "catosci" na "dwojke"

Budujac schemat rzeczywistosci, wiekszos¢ systeméw filozofii maksymalistycznej dzieli najpierw
"catos$¢" na "dwdjke". Zasady podziatu bywajg rézne, ale nie ma ich wiele. Zazwyczaj powtarzajg sie w
licznych systemach w r6znych kombinacjach po dwie lub wiecej z tych nielicznych znanych w catej
historii filozofii.

| tak w wyniku podziatu wedtug tej czy innej zasady jedno np. jest wieczne lub niezmienne, a drugie
— czasowe lub zmienne; jedno jest przyczyna, pierwotne lub niezalezne, a drugie jest skutkiem, wtérne
lub zalezne; czy tez jedno jest istotne, drugie — nieistotne; jedno — rzeczywiste, drugie — pozorne;
jedno jest tworzywem, a drugie — sitq ksztattujaca; lub jedno jest fizyczne, drugie jest psychiczne.

Pod taka pare, a najczesciej pod kombinacje takich par, podstawia sie inne pojecia, jak Bég i
stworzenie, duch i materia, absolut i Swiat, materia i forma, substancja i przypadtosc itp.
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Podmiot i przedmiot Swiadomosci

Autor "Jogasutr" catg pojmowalng woéwczas rzeczywistos¢ — o ktérej sie do jego czasdw pisato [lub
ustnie przekazywato] i o ktérej sie za jego czasdéw rozprawiato — podzielit na podmiot i przedmiot
Swiadomosci. O jaki podmiot i przedmiot Swiadomosci tu chodzi, rozwaze stopniowo w dalszym ciggu
pracy.

1. Punkt wyjsciowy podziatu jest przezyciowo-poznawczy, powszechnie znany z filozofii indyjskiej
[a takze europejskiej]. Jest nim wyrdznienie w akcie .poznawczym lub w przezyciu psychicznym
podmiotu poznajacego czy podmiotu Swiadomosci oraz przedmiotu poznania czy przedmiotu
Swiadomosci.

Ale jak z tego niemalze oczywistego twierdzenia doszedt autor "Jogasutr" do objecia catej
rzeczywistosci -owym przedmiotem i podmiotem? Zeby na to pytanie odpowiedzie¢, potrzeba jeszcze
kilku innych zatozen czy stwierdzen*’, ktére mozna wykryé w tekscie "Jogasutr". A oto one:

2. Zwykia swiadomos¢ ludzka jest rozproszona, otepiata lub zanieczyszczona [zmiennym
procesem] i daleka jest od poznania prawdziwego, catego i istotnego przedmiotu. Nie odréznia tez od
niego prawdziwego podmiotu, jego wtasciwej natury, istotnego "ja".

3. Dokonuje sie powszechna 'ewolucja $wiadomosci (cittaparinama) ku coraz wyzszym jej formom.

4. Dopiero na najwyzszym stopniu uswiadomienia, gdy swiadomos¢ jest "czysta", wystepuje
poznanie prawdziwe; wszelkie nizsze stopnie swiadomosci, cho¢ juz tez sg niezwykte, sg stanami
niewiedzy (avidya).

5. 'Poznanie prawdy (prajna) polega na poznaniu catego przedmiotu, wszechprzedmiotu, pod
kazdym wzgledem oraz odr6znieniu od niego prawdziwego podmiotu.

6. Kresem rozwoju cztowieka moze byC osiggniecie stanu ponadswiadomosciowego, poza
swiadomoscig (citta), stanu podmiotu pozaswiadomosciowego w samym sobie, dla ktérego zaden
przedmiot nie istnieje.

7. Metodami, ktére podajg "Jogasutry", mozna proces ewolucji niepomiernie przyspieszy¢ i
osiggnac¢ cel.

Przeksztatcanie sie swiadomosci

Aby moc sie zblizy¢ do opisu natury owego przedmiotu i podmiotu, trzeba przesledzi¢, chocby
fragmentarycznie, przeksztatcanie sie Swiadomosci ku owemu najwyzszemu poznaniu.

Najpierw potrzebne jest wzgledne oczyszczenie swiadomosci (citta), usuniecie rozproszenia,
azeby osiggneta wzglednie staly, nieruchomy stan, wolny od zmiennych proceséw. "Jogasutry" jako
przeszkody (antaraya) w osiggnieciu tego stanu, kolejno sie uwydatniajgce w miare rozwoju
duchowego, wymieniajg: chorobe, otepienie, niezdecydowanie (wahanie sie), nieskupianie sie
(lenistwo duchowe), brak energii [facznie ze swoista energig "duchowg"], btadzenie aktu poznania [od
przedmiotu do przedmiotu], nieosiagniecie wyzszego stopnia Swiadomosci oraz nieugruntowanie sie w
nim, gdy zostat osiggniety .

~Rozproszeniu, a scislej — 'sktonnosci do rozproszenia (viksepa), gdy jeszcze nie jest usunieta z
$wiadomosci, towarzysza nastepujace symptomy: cierpienie, zte samopoczucie®, drzenie ciata,
wdech i wydech [!] *°.

Specjalnymi i réznorodnymi metodami podanymi w Ksiegach | i Il "Jogasutr" mozna usung¢
rozproszenie, co jest tozsame ze wzglednym ‘'oczyszczeniem lub uspokojeniem (prasadana)
Swiadomosci oraz osiggnieciem 'statego, nieruchomego jej stanu (sthit). Wéwczas zjawiska
Swiadomosciowe, liczne i zmienne, zredukowane sg do minimum”'. Porownuje sie wtedy swiadomosé
do kamienia szlachetnego [lub moze, wedtug niektérych komentatoréw, do oczyszczonego krysztatu
gorskiego]; "tkwi w niej to, czym sie zabarwi". Wymienione sa trzy rzeczy, ktérymi sie zabarwia.

Wystepuja w niej trzy zjawiska, trzy elementy sktadajg sie na jej zjawiskowo$é w postaci
nieruchomego stanu. Ta tréjka zjawiskowa pochodzi od zabarwienia sie $wiadomosci trzema rzeczami
transcendentnymi w stosunku do aktualnej zjawiskowej sfery $wiadomosci®. Swiadomosé niejako
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popada w stan tych trzech rzeczy. Nazywa sie to "samapatti", czyli popadniecie [w stan czego$]. Te
trzy rzeczy to — podmiot ujmujacy (grahitr), instrument ujmowania (grahana) i przedmiot ujmowania
(grahya).

W najnizszym stanie samapatti przedmiot ujmowania (grahya) jest zmieszany z tzw. wikalpanii
(fantazjowaniem czy tworami fantazyjnymi), ktére stanowig pojecia, "znanie" (jnana) 'znaczenia stow
($abdartha). Stan taki okresla sie jako samapatti z witarka™®. Owe pojecia sg oparte na znaczeniu stéw
i pochodzg z tzw. sanskar (tworéw w dyspozycyjnej sferze Swiadomosci)™.

Gdy sie Swiadomos¢ w owym stanie oczysci z przypomnien, wéwczas zjawia sie w niej 'sama tylko
rzecz (arthamatra), a wtasciwie wierny wyglad samej rzeczy odbija sie w niej. Taki stan nazywa sie
"samapatti bez witarki". W stanie tym swiadomos$¢ ma przedmiot (visaya) tzw. "gruby" (sthula). Nalezg
do niego niewatpliwie tzw. grube elementy (sthula- lub mahabhuta), odpowiedniki pieciu zywiotéw
filozofii greckiej. W Js. |. 40 podano, ze gdy sie swiadomos¢ oczysci, to jej panowanie (wladanie)
rozcigga sie od najmniejszego atomu (paramanu) do najwiekszej wielkosci. Wynika z tego, ze caty
mikro- i makrokosmos tkwi w swiadomosci, skoro ma ona nad nim wiadze. Nie wiadomo tylko [nha
podstawie samych "Jogasutr'], czy ma to miejsce juz w samapatti bez witarki, czy dopiero na
wyzszych stopniach samapatti.

Wyzsze stopnie samapatti sg bardzo trudne do opisania, gdyz 'przedmiot ujmowania (grahya) nie
ma juz cechy przestrzeni. Ostatnim bowiem przedmiotem grubym w samapatti bez witarki byt zywiot
zwany "akasa", ktéry w systemie tym jest najprawdopodobniej zasada ("arche") zwyktej przestrzeni, a
nie eterem wypetniajagcym przestrzen.

Gdy samapatti ma przedmiot tzw. subtelny (suksma), to — podobnie jak przy opisie samapatti z
przedmiotem grubym — mamy samapatti z tzw. wiczara, czyli z przenikaniem (wnikaniem?,
rozprzestrzenianiem sie?, ekstensywnoscig?, rozciagtoscig?), gdyz zabarwienie sie $wiadomosci
przedmiotem subtelnym jest zmieszane z przenikaniem przypomnien z poprzedniego samapatti z
przedmiotem grubym. Przypomnienia te nie sg juz pojeciami og6lnymi, gdyz tamte odpadty przy
samapatti bez witarki, ale jest to "nachodzenie" (pratyaya) na s$wiadomos¢é przypomnienia
poprzedniego intuicyjnego (bez poje¢ ogdlnych), naocznego przezycia przedmiotu [grubego]. To
nachodzenie (pratjaja) pochodzi z sanskary (tworu dyspozycyjnego, tworu podswiadomego) powstatej
z poprzedniego, nizszego samapatti.

Gdy swiadomos$¢é w owym stanie oczysci sie z tego przypomnienia, to mamy samapatti bez wiczary
(przenikania), i wtedy sama tylko rzecz subtelna zjawia sie w Swiadomosci. Ma wtedy miejsce
nachodzenie (pratjaja) samej tylko rzeczy subtelnej. Nie ma nachodzenia (pratjaji) przypomnienia
poprzednio przezywanej, w nizszych stanach swiadomosci, rzeczy grubej. Dlatego w Js. Ill. 3 méwi
sie, ze w samadhi (skupieniu, "zatopieniu") pratjaja jest jak gdyby (pozornie, iva) pozbawiona swojej
postaci czy natury (rupa), gdyz ta "stara" pratjaja (nachodzenie), przypominajgca "dawng" rzecz, do
ktorej sie przyzwyczailismy, odpadta. Nowa rzecz jest sujbtelniejsza, istotniejsza i gdy ona tylko
zapanuje w $wiadomosci, to wydaje sie, jak gdyby nie byto nachodzenia (pratjaji), gdyz nie ma dwoch
rodzajow nachodzenia i nie ma skali poréwnawczej. Natomiast gdy jedno nachodzito na drugie,
zwlaszcza ze jedno byto grubsze, a drugie — subtelniejsze, wtedy mieliSmy wyrazne doznanie
nachodzenia (pratjaji).

Stopnie rzeczywistosci "przedmiotowe;j"

W coraz wyzszych stanach samapatti coraz istotniejszy przedmiot jest ujmowany. W tekscie
"Jogasutr" nie sg bezposrednio wymienione owe przedmioty subtelne swiadomosci. Podane jest tylko,
ze sie subtelna przedmiotowos¢ (visayatva) Swiadomosci rozciaga az do tzw. alingi; inaczej: obejmuje
alinge®.

Termin "alinga" wystepuje jeszcze raz w Js. 11.19: "visesavisesalingamatralingani gunaparvani" —
"wisiesza, awisiesza, sama tylko linga i alinga sg ztozone z gun".

Trzeba teraz po kolei wyjasnic owe specjalne terminy, azeby uczyni¢ zrozumiatym, jaka
rzeczywistos¢ ma by¢ ostatecznym przedmiotem poznania, intuicyjnej naocznosci.

Termin "wisiesza" znaczy "réznica", "zréznicowanie", "rozréznianie" itp. (inne pochodne od tych
wymienionych). W tekécie "Jogasutr" raz wystepuje jako termin ontologiczny, innym razem — jako
epistemologiczny. W przytoczonej sutrze wystepuje, rzecz jasna, jako termin ontologiczny i oznacza
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to, co sie réznicuje [na liczne rzeczy — bheda]*®. Sa to tzw. tattwy (pierwiastki rzeczywistosci), ktére sie
modyfikuja dajac rézne i liczne rzeczy fizyczne i psychiczne >

Awisiesza jest to to, co sie nie rdznicuje. Sa to te 'pierwiastki rzeczywistosci (tattwy), ktore sg
"ponad" wisieszaml, stanowig ich przyczyne, ich wiasciwg nature, ale same nie réznicujg sie na liczne
rzeczy, pozostajg niezmienione i pojedyncze™.

Wyzszg od nich rzeczywistoscig jest 'sama tylko linga (lingamatra), samo tylko to, co jest
"oznaczone", samo tylko to, na czym sie co$ zaznacza. Jest to po prostu "najszersza”, najwyzsza,
najczystsza swiadomosc (citta), ktorej natura jest ujawnianie siebie samej i innych rzeczy. Jest ona tak
"czysta", ze odbija sie w niej, zabarwia ja, zaznacza sie na niej zaréwno istotny przedmiot [czyli alinga,
0 ktérej zaraz bedzie mowa], jak tez istotny podmiot. Wszystkie "nizsze" od niej pierwiastki
rzeczywistosci (tattwy) — wisiesze i awisiesze — tkwig w niej. "Rozwijajg sie" w niej awisiesze w
wisiesze, a te ostatnie rdznicujg sie na indywidualne swiadomosci z ich swoistymi narzgdami
psychicznymi (indriya) oraz liczne rzeczy, ktére okreslamy jako fizyczne (niepsychiczne), bedace na.
zewnahtrg9 indywidualnych $wiadomosci (manasow). Jest ona "upstrzona" (citra) niezliczonymi
tworami™.

Ale ostateczng przyczyng tych wszystkich twordw tkwigcych w samej lindze, czyli w czystej
Swiadomosci, jest alinga — cos, co jest poza linga i co jest przyczyna nawet samej lingi.

W systemie sankhji oraz u komentatoréw "Jogasutr', a takze w literaturze przedklasycznej,
synonimem "alingi" jest "awjakta", czyli "niezjawione". Sama bowiem alinga nie jest zjawiskiem lingi,
nie tkwi w niej, ale sie jednak zjawia — w tym sensie, ze sie nig linga, czyli czysta Swiadomosé,
zabarwia, odbija ja w sobie. W tym tez sensie Js. |. 45 mowi, ze subtelna przedmiotowos¢ rozcigga sie
az do alingi [wiacznie].

W swiadomosci czystej, czyli w lindze, tkwi, znajduje sie (tatstha), tylko odbicie alingi.

W nizszych stopniach samapatti aktualna swiadomos¢, nie najczystsza i nie "najszersza", tez tylko
sie zabarwiata dang sama tylko rzeczg; ta rzecz nie tkwita w niej sama, tylko jej zabarwienie, odbicie.
Ale przy dalszym oczyszczeniu swiadomosci, czyli przy odpowiednio wyzszym samapatti, to, co byto
rzeczg transcendentng w stosunku do aktualnej Swiadomosci, staje sie jej immanentne, tkwi w niej, a
nowa rzecz — istotniejszy przedmiot, istota tamtej rzeczy, transcendentna w stosunku do tej wyzszej
odpowiednio $swiadomosci, zabarwia jg, odbija sie w niej. W owej Swiadomosci tkwi tylko jej
zabarwienie, jej pratjaja.

Poznanie prawdy

Gdy sie osiggnie najdoskonalsze samapatti bez W|czary, w ktorym Swiadomo$¢ zabarwia sig
alinga, to wéwczas "oczyszczone" jest w nleJ najwyzsze "ja"®°. Swiadomosé zabarwia sie wtedy
'‘prawdziwym przedmiotem poznania (drsya) i 'prawdziwym podm|otem poznania (drastr). Ma ona
wtedy zjawiona 'wszelka rzecz (sarvartha)®'. Swiadoma jest catej rzeczyW|stOSC|

Stan taki jest najwyzszym 'skupieniem z tzw. zalgzkiem (sabljasamadhl) Albowiem z tego stanu
wyrasta cate drzewo $wiata. Ow stan jest podstawa (bija) wszelkich mnych rzeczy, ktore tkwig w
$wiadomosci. Wszystko, co sie w niej znajduije, jest tzw. bhawa (bhava)®®. Bhawa jest to to, co istnieje,
egzystuje, znajduje sie w najwyzszej swiadomosci i tylko w SW|adomosc:| Istota bowiem bhawy jest
poza s$wiadomoscig, istotny podmiot i przedmiot tylko zabarwia SW|adomosc Te najwyzszg
$wiadomosé cechuje prapoznanie (prajna), ktore jest 'petne prawdy (rtambhara)®. Jest ono inne niz
'poznanie prawdy przejete od kogo$ za pomoca stéw (agama), a wiec niz objaW|one (Sruta). Jest tez
odmienne od 'poznania prawdziwego opartego na rozumowaniu (anumana). Tamte bowiem majg
przedmiot zmieszany z pojeciami og6inymi, ktére tworzy manas (umyst) — nieodzowny sktadnik
indywidualnej $wiadomosci. Swiadomos$¢ najwyzsza ma inny przedmiot (anyavisaya), 'poniewaz sama
rzecz [szczegblna, nie ogodlna] jest wyrdzniona (visesarthatvat). Jest to 'zjawisko Swiadomosciowe
(vrtti) prawdziwie-poznawcze (premana), ale typu pratyaksa (naoczno$ci, poznania prawdziwego
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intuicyjnego, bezposredniego, to znaczy bez posrednictwa pojec ogélnych)es. Dopiero ten stan jest
wolny od niewiedzy (avdya).

Poniewaz w stanie tym $wiadomos¢ jest zabarwiona prawdziwym przedmiotem poznania,
okreslanym jako 'przedmiot "widzenia" (drsya), oraz prawdziwym podmiotem poznania, nazywanym
"widzem" lub podmiotem "widzenia" (drastr), wiec nie ma tu fatszywego: utozsamienia podmiotu
poznajacego z przedmiotem poznania. Cechuje ten stan 'poznanie rozrézniajace (vivekakhyati) jako
bezposrednie poznanie rozrézniajace, ze "widz" nie jest przedmiotem "widzenia".

Guny

Zanim bedzie mozna okresli¢, co to jest 6w podmiot odbity w najwyzszej swiadomosci jako
aktualny "widz” czyli zjawiskowy podmiot "widzenia", trzeba najpierw rozwazy¢ nature owego
przedmiotu "widzenia" (drsya), czyli alingi, bedacej ostatecznym 'przedmiotem swiadomosci (visaya).

Przytoczona poprzednio Js. Il. 19 podaje, ze zarébwno wisiesza (to, co sie réznicuje), awisiesza (to,
co sie nie réznicuje), lingamatra (samo tylko to, co jest znakowane, co zabarwia sie, czyli czysta
Swiadomos¢), jak tez alinga (to, co jest poza lingamatra, czyli poza sama linga, ale co jest jej
przyczyna i ostatecznym przedmiotem jq zabarwiajacym) sa ztozone z gun®. Chodzi tutaj o tréjke gun,
bardzo rozpowszechniong w indyjskiej mysli filozoficznej i nigdzie nalezycie nie wyjasniong, znang od
czasu upaniszad pod nazwami:-sattwa, radzas, tamas®’.

Guny sg przeto komg)onentaml catej rzeczywistosci "przedmiotowej". Poza nimi jest tylko sam
podmiot, byt podmiotowy”®.

Jak autor "Jogasutr" rozumie guny, wyjasnia nam nieco Js. 11.18: "prakasakriyasthitisilam
bhutendriyatmakam bhogapavargartham dr§yam" — "przedmiot widzenia ma nature przejrzystosci
(jasnosci, ujawniania, prakasa) aktywnosci (ruchu, zmienno$ci, kriya) i statosci (trwania, sthiti), tworzy
wlasciwg nature (atmaka) elementéw (bhuta) i narzaddéw psychicznych (indriya), stuzy do
doznawania (bhoga) i uwalniania (apanarga)".

Jest tu podana definicja analityczna przedmiotu "widzenia". Niewatpliwie na poczatku tej definiciji
chodzi o guny. Sattwa ma nature przejrzystosci, radzas — nature aktywnosci, tamas — statosci.

Sattwa ma nature przejrzystosci. Jest instrumentem aktu "widzenia" (daréana)7°, jest substratem
swiadomosci (citta). Sitg jej jest ujawnianie, ujawnia bowiem podmiot, siebie sama i pozostate guny.
Sita sattwy to wiasnie linga, jest to buddhi (czysta, intuicyjna $wiadomos¢), czyli wtasciwa natura
wszelkich stanéw swiadomosci.

Tamas ma nature statosci. Sitg jego jest trwanie. Jest istotg wszelkiej struktury.

Radzas ma nature aktywnosci. Sita jego dziata "posrodku" sit tamtych dwu gun. Tg sitg jest
zmiennos$¢, czy ruch. Przypuszczalnie jest on istota atomu czasu (momentu, ksana), na ktérej
zasadza sie tzw. krama (nastepstwo, bieg rzeczywistosci przedmiotowej, ktéry z punktu W|dzen|a
niewiedzy wydaje sie wiecznoscia, a dla poznajacego jest momentem, atomem czasu)’'. To
nastepstwo (krama) jest przyczyna (hetu) tzw. parinamy (przem|any, ewolucji ku coraz wyzszym
stanom, w ktdrej zmieniaja sie proporcje wzajemnego uktadu gun)’.

Guny "przeplatajac sie" jak gdyby w réznych proporcjach, dajg rézne ztozone przedmioty i stany
psychiczne indywidualnych $wiadomosci (citta)”.

"Prakrti" w "Jogasutrach”

Warto zaznaczy¢, ze termin "prakrti", charakterystyczny dla sankhji, nie wystepuje tu w znaczeniu
catej lub istotnej rzeczywistosci przedmiotowej. W tekscie "Jogasutr" termin ten pojawia sie trzykrotnie:
dwukrotnie w liczbie mnogiej — jako oznaczajacy liczne prakrti, czyli czynniki tworcze bedace
odpowiednikami elementéw (bhuta)”, trzeci raz — w zioZeniu "prakrtilaya”, co znaczy "rozpuszczony w
prakrti”. Jest to nazwa szczegdblnego rodzaju istot wyzszych lub jogindw.
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Z kontekstu wynikatoby, ze tu tez trzeba by rozumiec¢ prakrti jako liczne i tozsame z elementami’™.

Jeden raz wystepuje termin "pradhana", ktéry w sankhji ma znaczenie rdzennej prakrti
(mulaprakrti), czyli alingi. Ale w "Jogasutrach" niewatpliwie ma znaczenie wezsze, tozsame z
elementami subtelnymi, a wiec zapewne tez z prakrti w liczbie mnogiej’®.

3. BYT PODMIOTOWY
Purusza jako byt

Przy najwyzszym samapatti bez wiczary mowito sie, ze 'oczyszczone jest najwyzsze "ja"
(adhyatmaprasada), gdyz nie ma utozsamienia podmiotu "widzenia", zabarwiajgcego $wiadomos¢, z
przedmiotem "widzenia".

Z punktu widzenia najwyzszego poznania dzielito sie catg rzeczywistos¢ ujawniong w swiadomosci
— uzywajac termindéw przezyciowo-poznawczych — na tzw. drastr (tego, ktéry "widzi", "widza", podmiot
"widzenia") i tzw. dréya (to, co jest do "widzenia", przedmiot "widzenia").

Natomiast w terminach ontologicznych przedmiotowi "widzenia" odpowiadajg guny, gdyz zaréwno
istotny przedmiot "widzenia", jak i wszelki i caty przedmiot "widzenia" jest ztozony z gun. To, co jest
poza gunami, okresla sie mianem puruszy.

"Purusza" etymologicznie znaczy "mezczyzna (maz)", "cztowiek", "osoba". Stad powstat termin
filozoficzny [wystepujacy juz w podstawowych zbiorach Wed] oznaczajacy "dusze wszechswiata",

"ducha", "powszechne, najwyzsze «ja»", "istotne «ja»", "dusze" itp., zaleznie od takiego czy innego
rozwigzania naczelnych zagadnien filozoficznych.

W " Jogasutrach" purusze przeciwstawia sie gunom’’ lub najsubtelniejszej z gun — sattwie’®.
Purusze rozumie sie tu jednoznacznie. Jest on poza swiadomoscig (citta), jest transcendentny. Zjawia
sie tylko jego odbicie, ktére jest 'najwyzszym "ja" (adhyatma), w $wiadomosci.

Purusza jest rozny od gun. Js. lll. 35 podaje: "sattvapurusayor atyantasamkirnayoh" — co znaczy,
ze sattwa i purusza sg absolutnie niezmieszane. Purusza jest zatem catkowicie (nie tylko czesciowo),
absolutnie, transcendentny w stosunku do gun, czyli catej 'rzeczywistosci przedmiotowej (visayatva).
Jest istotg podmiotu. Jest bytem podmiotowym.

"Widz" istotny i "widz" zjawiskowy
Natomiast "widz" (drastr) jest dwojaki. Wskazujg na to dwa miejsca tekstu: Js. I. 3, 4 oraz Js. Il. 20.

Zaczne od tej ostatniej. Brzmi ona nastepujaco: "drasta drsimatrah suddho 'pi pratyayanupasyah" —
-"«widz» (drastr) jest 'samym tylko (istotg, -matra] «widzostwem» (podmiotem «widzenia», drsi),
chociaz (api) jest «czysty» (Suddha), 'jest patrzacy jako pratjaja (jest patrzacy na pratjaje?,
pratyayanupasya)".

"Widz" jest samym tylko dr$i. "Drsi" moze tutaj znaczy¢ "ten lub to, co widzi", moze réwniez

oznaczac jakies pryncypium "widzostwa", "patrzalnosci”.

Poprzez potaczenie z "matra (samo tylko, czyste czego miarg jest cos)" jeszcze bardziej sie
podkresli istote — to, dzieki czemu co$ jest tym, a nie czym innym, lub Zze co$ jest samo w sobie.
"Drsimatra” znaczy zatem "sama tylko podmiotowos¢ widzenia", "samo tylko widzostwo". Autorowi
wyraznie brakuje stow, chce powiedzie¢, ze jest to sama tylko istota podmiotu "widzenia", sama

przyczyna, "zrodto" tego, co jest aktualnym "widzem" w swiadomosci.

Jest on "czysty" (Suddha). Termin "suddha" i inne jego synonimy majg czesto w filozofii indyjskiej
bardzo wysublimowane znaczenie dla okreslenia najwyzszej rzeczywistosci, substancji, absolutu,
istoty czego$. Moze oznaczaé tutaj, ze "widz" jest czystym bytem. "Suddha" moze tu réwniez znaczy¢
"oczyszczony", mianowicie ze "widz" jest oczyszczony z gun, tozsamy z purusza, w przeciwienstwie
do drugiego rodzaju "widza", o ktérym zaraz bedzie mowa.

Okreslenie to moze znaczyc¢ "czysty" lub "oczyszczony" z gun w sensie: absolutnie nie zmieszany z
gunami, wolny od kontaktu z gunami, absolutnie transcendentny w stosunku do gun79. Na te
mozliwos¢ interpretacji wskazywatoby to, ze poprzednia sutra (11.19) podaje wszystkie stopnie
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rzeczywistosci przedmiotowej, ktére sg ztozone z gun®®. Dla przeciwstawienia jej autor méwi, ze
podmiot "widzenia" w swojej istocie jest czysty, wolny od gun.

Oprécz tego "widza" jako podmiotowosci samej w sobie jest jeszcze drugi — jego odbicie w
swiadomosci. Jest to pratjaja (nachodzenie) w swiadomosci odbicia tamtego. "Widz" aktualnie
"patrzacy" jest jego pratjaja (hnachodzeniem) w $wiadomosci®'.

Po wyrazie "Suddha (czysty)" [w Js. 11.20] dodano jeszcze partykute enklityczng "api". Moze ona
znaczy¢ "chociaz", "nawet" lub moze mie¢ inne znaczenie podkreslajace, nieprzettumaczalne na nasz
jezyk. Niezaleznie od odcienia znaczeniowego "api", zgodnie z zasadami logiki wypowiedz w Js. 11.20
jest iloczynem logicznym, a mianowicie: "Widz" jest czysty i "widz" jest pratjajo-patrzacy.

Nalezy przeto tutaj "widza" rozumie¢ jako pojecie ogélne obejmujace dwie rézne rzeczy: widza
czystego, czyli absolutnie nie zmieszanego z gunami, wolnego od gun, czyli istote tego, co aktualnie
jest "widzem", oraz odbicie tego pierwszego w sattwie — substracie $wiadomosci — ktoére jest aktualnie
patrzacym "widzem", "widzem" zjawiskowym. Gdybysmy przyjeli, ze "widz" jako jedna i ta sama rzecz
jest zarazem czysty i pratjajo-patrzacy, popadlibySmy w sprzecznosé. A zatem "widz" jest tu pojeciem
ogélnym ujmujacym dwie rzeczy majace pewne cechy wspolne. Faktycznie "widz" zjawiskowy ma cos
z natury "widza" istotnego, skoro jest jego odbiciem w swiadomosci, podobnie jak odbicie stonca w
wodzie czy lustrze ma cos z natury samego stonca.

Podobny opis "widza" dwojakiego podaja Js. |. 2-4:
[.2. "yogas cittavrttinirodhah — "joga jest to powsciggniecie' zjawisk Swiadomosci”;

[.3. "tada drastuh svarupe vasthanam" — "wtedy jest stan (pozostawanie) «widza» w swojej
wiasciwej naturze";

[.4. "vrttisarupyam itaratran — "lub (w drugim wypadku, druga mozliwo$¢) ma nature wspding ze
zjawiskiem".

Podaje sie tu dwa stopnie jogi, czyli ujarzmienia zjawisk swiadomosciowych. Gdy sa powsciggniete
wszystkie zjawiska, ma miejsce joga bez swiadomosci (bez uswiadomienia, asamprajnata)sz. Gdy sg
powsciaggniete wszystkie inne zjawiska oprécz ostatniego, jakim jest zjawisko prawdziwie-poznawcze
(pramana) typu naocznosci (pratyaksa), ktére inaczej nazywa sie 'poznaniem rozrézniajacym
(vivekakhyati), to mamy joge z Swiadomosciag (samprajnata).

W pierwszym wypadku podmiot "widzenia" jest w 'swojej wiasciwej naturze (svarupa),
odpowiadajacy czystemu (Suddha), istotnemu "widzowi" z przytoczonej poprzednio Js. 11.20.

W drugim wypadku podmiot "widzenia" ma nature wspélng ze zjawiskiem swiadomosciowym, czyli
jest "widzem" zjawiskowym. Odpowiada on podmiotowi aktualnie "widzacemu", czyli tzw. pratjajo-
patrzacemu z Js. 11.20.

Mowi sie zatem o "widzu", czyli podmiocie, ktéry jest bytem, oraz o "widzu", czyli podmiocie, kt6ry
jest zjawiskiem swiadomosciowym.

W poznaniu rozrézniajacym (vivekakhyati) osrodkiem rozrézniania — tym, ktéry rozréznia — jest éw
"widz" zjawiskowy. Poniewaz rozréznia, ze nie jest gunami, mimo ze jest odbiciem w $wiadomosci,
rozrdznia przeto rowniez, ze nie jest Swiadomoscig (citta), poniewaz ona tez jest guniczna; substratem
nawet najczystszej Swiadomosci jest bowiem guna sattwa.

Ow "widz" zjawiskowy nazywany jest panem (wtadca, prabhu)®®. Poznaje on wszystko i ma wiadze
'nad wszelkim istnieniem w swiadomosci (nad tym wszystkim, co znajduje sie w Swiadomosci, czyli
nad wszelkg bhawa)®*.

W owym poznaniu rozrdézniajagcym poznawany jest 'wszelki przedmiot (sarvavisaya), 'pod kazdym
wzgledem, czyli wszelkie sposoby istnienia przedmiotu (sarvathavisaya). Poznaje sie nie w
'nastepstwie [czasowym] Jego przemian (parinama), lecz jednoczesnie (akrama)85.

Wszystkos$¢ i wieczno$¢ poznaje sie w jednym momencie. Przypuszczalnie moment i wiecznos$é sg
tutaj tozsame. Owo poznanie jest wyzwalajqcege, niejako przenoszace "widza" do jego wiasciwej
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natury, poza catg rzeczywistos¢ przedmiotowa, czyli do stanu zwanego joga bez swiadomosci lub
samadhi (skupienie) tzw. nirbija (bez zalazka). Kresem rozwoju jest ugruntowanie sie w tym stanie
poza swiadomoscia. Jest to stan puruszy, ktory jest rézny i wolny od gun. Stan ten nazywa sie
kajwalig (jedynoscia).

Czy purusza jest jeden, czy liczny!

Nie ma ani jednego twierdzenia w "Jogasutrach”, ktére by mowito, ze jest wiele puruszéw, bytow
podmiotowych.

Mogtyby to sugerowac tylko dwie sutry, ktére autor "Jogabhaszji" interpretuje w sensie pluralizmu
puruszOw, a za nim — szereg komentatoréw. Réwniez wszystkie znane mi ttumaczenia i opracowania,
z wyjatkiem jednego [0 ktérym zaraz wspomne], przyjmuja teorie wielosci puruszéw, badz na
podstawie jogi, badz tez, jak sie wydaje, sugerujg sie znaczeniem pewnych termindéw i zwigzanymi z
nimi koncepcjami w tym sensie, w jakim wystepujg one w klasycznej sankhji, zwtaszcza ze teksty tej
ostatniej w formie przystepniejszej dla ogétu ujmujg swoja filozofie.

Wyjatek od tej reguty czynig jedynie profesorowie z Madras Sanskrit College Polakam Sri Rama
Sastri i S. R. Krsnamurti Sastri w swoim wstepie napisanym do wydanego po raz pierwszy w 1952
roku. w Madrasie komentarza do "Jogasutr" i "Jogabhaszji" pt. "Patanjalayogasutrabhasyavivarana”, w
skrécie — "Wiwarana" (s. XV-XXIIl). Utrzymujg oni na podstawie interpretacji Js. 11.22 dokonane;j
niegdy$ przez wedantyste Madhawe™ oraz pewnych poréwnan tekstograficznych, ze zaréwno
"Jogasutry”, jak i "Jogabhaszja", nastepnie "Wiwarana", przypisywana Siankarze, oraz
"Tattwawajsiaradi" Waczaspatiego uznajg monizm (advaita) wedantyczny, przyjmujg purusze jako
jednego, tozsamego z absolutem wedanty — brahmanem — natomiast prakrti czy guny sg -iluzjg. Jesli
teksty te podajg wielos¢ puruszéw, to tylko jako wzglednych indywidualnych dusz w swiecie iluzji, jako
terminy pomocnicze przy opisie nizszej rzeczywistosci, ktdra jest wzgledna. Zatem wedtug tychze
autoréw "purusza" w owych najwazniejszych traktatach jogi bytby terminem wieloznacznym — raz
oznaczajacym wzgledne, indywidualne "ja", innym razem zarezerwowanym tylko dla absolutu.

Zgodnie z przyjeta metoda zajme sie rozpatrzeniem tego problemu na podstawie samego tekstu
"Jogasutr". Te dwie sutry, ktérych tres¢ sie powszechnie ttumaczy w duchu pluralizmu puruszéw, sa to
Js. L. 24 1l. 22.

Js. .24 brzmi nastepujaco: "klesakarmavipakasayair aparamrstah purusavisesa iswarah" —
"nieskalany klesiami, karmanem, owocowaniem (skutkiem karmicznym) i ztozem [karmicznym]
puruszawisiesza — to ISwara".

Klesie, czyli ucigzliwosci, dokuczliwosci, przeszkody utrudniajace poznanie rozrézniajace, tkwig w
sferach swiadomosci "ponizej" Swiadomosci czystej, poznajacej prawdziwie. Wystepuja zaréwno w
aktualnej swiadomosci, jak tez i w sferze dyspozycyjnej swiadomosci [jako rzeczy], ktéra aktualnie nie
jest [jeszcze] zjawiskowa. Sg one pieciostopniowe: 1) niewiedza (avidya) — podstawa czterech
nastepnych, 2) swiadomos¢ "jestem" (asmita), 3) pragnienie (raga), 4) awersja (dvesa), 5) nawyk
(przyzwyczajenie, abhinivesa).

Karman® jest przyczyng ztoza karmicznego (asaya) w sferze podswiadomej [w stosunku do
aktualnej swiadomosci], ktére z kolei w swoim czasie daje owocowanie (vipaka), czyli odpowiedni
skutek.

Tym wszystkim, wymienionym powyzej, ISwara jest nietkniety, nieskalany. "ISwara" dostownie
znaczy "pan", "wtadca". W réznych systemach indyjskich, jest nazwg Boga osobowego w rdéznych

odmianach znaczeniowych jako Pana, Pana Boga™.

Poniewaz ISwara jest nieskalany karmanem, ztozem karmicznym, skutkiem karmicznym, a przede
wszystkim — ucigzliwosciami (klesiami), z ktérych naczelng jest niewiedza {)avidya), jest wiec iswarg
(panem, witadca), czyli prabhu (panem, wiadca), o ktérym byta mowa®. Jest to zatem "widz"
zjawiskowy. Jest on osrodkiem stanu 'poznania rozrdzniajacego (vivekakhyati ktéry ma ceche
wszechpoznania i wtadania wszystkimi bhawami (bhava), czyli stanami $wiadomosci i tkwigcymi w

nich tworami.

Zreszta nastepna sutra (Js. 1.25) dodaje: "tatra niratiSayam sarvajnabijam" — "w nim jest
nieprzewyzszalna wszechpoznajaca podstawa (zalgzek, bija)". Jest to odpowiednik najwyzszego
skupienia (samandhi) z podstawg (zalazkiem, bija) z Js. 1.46, w ktérym jest oczyszczone najwyzsze
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"ja" w Swiadomosci oraz w ktérym jest poznanie petne prawdy (rtambhara tatra prajna). W Js. 1.26
dodano, ze Iswara jest guru (mistrzem duchowym) nawet dla najstarszych guru, poniewaz nie jest
ograniczony czasem (kalenanavacchedat), podobnie jak w stanie poznania rozrézniajgcego ma
miejsce wszechpoznanie bez nastepstwa czasowego (jednoczesne, akrama).

Wreszcie Js. 1.24 podaje, ze ISwara jest "purusza-wisiesza". Komentatorzy i wspotczesni
specijalisci interpretujg to okreslenie w ten sposob, ze ISwara jest szczegéinym purusza, szczegolinym
rodzajem puruszy. Autor "Jogabhaszji" wyjasnia to tak, ze w przeciwienstwie do innych puruszoéw,
ktérzy nie sg wolni lub kiedy$ (w czasie) osiagneli wolno$¢, ISwara zawsze jest wolny, poniewaz nie
jest ograniczony czasem. Nikt go nie moze przewyzszy¢, bo ktokolwiek by doszedt do stanu ISwary,
ten sam by sie stat ISwara, a nie moze by¢ kto$ drugi najwyzszy, gdyz bytaby sprzecznosé
terminologiczna. Dlatego jest on szczegdélnym purusza, jak to ttumacza specjalisci ["special”,
"specific", "besonderer" itp.], a zapewne w duchu interpretacji autora "Jogabhaszji" trzeba by termin

"szczegblny" rozumiec¢ w znaczeniu "wyrdzniony", "wyniesiony ponad wszystkich", "najwyzszy".

Wynika z tej interpretacji, ze jest wielos¢ puruszéw. Mozna by tu przyja¢ cenng sugestie
profesorow madraskich, ze termin "puruszg" jest uzyty dla okreslenia jednego absolutnego puruszy i
dla indywidualnych wzglednych puruszéw. Ale trudno obroni¢ interpretacie Wjasy, autora
"Jogabhaszji", ze ISwara jest najwyzszym i wolnym puruszg. Czy nie ma tu sprzecznosci?

W Iswarze jest wszechwiedzaca podstawa (zalgzek, bija), a ta sama jest w najwyzszym skupieniu
z podstawg (sabijasamadhi), w ktérym zachodzi poznanie (prajna) petne prawdy (rtambhara) i ktére
jest stanem wszechpoznajacego (sarvajnatrtva)®. Gdy sie powsciagnie nawet to zjawisko
Swiadomosciowe, ma miejsce skupienie bez podstawy (nirbijasamadhi), czyli joga bez swiadomosci
(asamprajnata), a ugruntowanie sie w niej jest kajwalig (jedynoscig), czyli stanem samego puruszygz.

Jakze wiec ISwara, ktory ma wszechpoznajaca podstawe (bija), podobnie jak w najwyzszym
samadhi z podstawa, ,oraz ktdry przyjmuje sattwe [wediug Jbh. 1.24], moze by¢ purusza lub
najwyzszym puruszg, skoro jest jeszcze wyzszy stan — skupienie bez podstawy, joga bez
Swiadomosci, oraz skoro puruszg [wedtug Js. lll. 35] jest absolutnie nie zmieszany z sattwa?

Mozna by po6jS¢ za sugestia profesorow madraskich co do uzycia terminu "puruszg" w
"Jogasutrach". Terminem tym mozna by okresla¢ wszelkie poczucie podmiotowe, wszelki osrodek
podmiotowy, zaréwno "ja" pozorne, jak i "ja" prawdziwe, absolutnie wolne i jedyne. Wzgledne "ja"
moze by¢ jedno jako 'najwyzsze "ja" w swiadomosci (adhyatma), czyli odbicie "ja" absolutnego przy
poznaniu rozrézniajacym (vivekakhyati), i to bytby ISwara, prabhu. Nastepnie wzgledne "ja" moze byc¢
jedno w stanie niewiedzy jako asmita (Swiadomosc¢ "jestem"), gdy zachodzi utozsamienie "widza" z
instrumentem "widzenia", czyli z sattwa., Wreszcie moga by¢ wzgledne "ja" liczne, gdy sie utozsamia
to ostatnie "ja" z manasem, ktéry réznicuje sie na liczne umysty-dusze i ktéry jest warunkiem
(podstawa) tzw. 'licznych swiadomosci (anekacitta) wedtug Js. IV. 4, 5 oraz IV. 15.

Wszystkie te rodzaje "ja" mozna oznaczaé¢ terminem "puruszg". Podobna sytuacja jest w
"Bhagawadgicie" co do terminu "atman", ktérego sie tez uzywa w réznych odcieniach znaczenia "ja"
nawet w tej samej zwrotce®.

Ale nie ma potrzeby przypisywania tego zagmatwania terminologicznego tak precyzyjnemu
traktatowi, jakim sg "Jogasutry". Wszedzie sie wyraznie purusze przeciwstawia gunom lub nawet
najsubtelniejszej z gun — sattwie. Jest on z tg ostatnig absolutnie nie zmieszany. Guny dla samego
puruszy "nie stuzg", sg dla niego "puste"94. Stan puruszy jest bez$wiadomosciowy czy
ponadswiadomosciowy, jest czym$ wyzszym, doskonalszym nawet niz najwyzsza swiadomos¢ z
wszechpoznaniem i panowaniem. Jest to kajwalig, stan jedynosci, absolutnej wytgcznosci. Mozna
zatem termin "puruszg" sprébowaé¢ uzna¢ za jednoznaczny. W zwigzku z tym trzeba rozwazyc¢
wszelkie inne mozliwosci znaczenia terminu "puruszawisiesza".

Termin "wisiesza" jest wieloznaczny. Jego znaczenia mozna by podzieli¢ na nastepujace grupy i
podgrupy:

1. pochodne od znaczenia czasownikowego "rozréznia¢ (odrézniac)":

a) rozrdznianie (odréznianie),

b) réznos$¢ (odmiennosc),

91
92
93
94



c) rozrézniony (odrozniony), czyli to, co zostato rozréznione (odréznione); cecha, znak;
2. pochodne od znaczenia czasownikowego "réznicowac" :

a) réznicowanie,

b) r6znica, zréznicowanie,

b1) szczeg6Inos¢ (indywidualnoseé),

c) zréznicowany, czyli to, co jest zroznicowane; modyfikacja, wtdérnos¢; jajo Brahmy (brahmanda)95
réwnoznaczne z Panem (Wtadca® — synem Puruszy lub Pradzapatiego),

c1) szczegdlny (indywidualny); podklasa (rodzaj czegos, gatunek);
3. od "wyr6zniac":

a) wyréznianie,

b) specyficznos¢ (szczegdlnosé),

b1) wyzszos¢é, wspaniatosé, szczytowosc,

¢) specyficzny (szczegdlny); cecha charakterystyczna,

c1) wyrdzniony, wyniesiony ponad, itp.

Jak wida¢ z powyzszego zestawienia znaczen terminu "wisiesza", ktére tez jeszcze nie jest
kompletne, innych mozliwosci przettumaczenia wyrazu "puruszawisiesza" jest bardzo duzo. Z
poprzednich rozwazan wynikto, ze ISwara jest to "widz" zjawiskowy — odbicie w $wiadomosci "widza"
istotnego — puruszy jako bytu, bytu podmiotowego. Wcale nie trzeba [a nawet nie mozna] rozumiec
"puruszawisiesza" jako szczeg6lnego puruszy, gdzie termin "szczegolny" znaczytby "wyrézniony
(specyficzny)" i gdzie tak pojmowany purusza, jako "szczeg6lny (poszczegolny)", przeciwstawiony
bytby jakiemus$ puruszy og6inemu, gatunkowemu.

ISwara jest to purusza rozrozniony [w swiadomosci przy poznaniu rozrézniajacym (vivekakhyati)].
Mozna tez rozumie¢ w tym sensie, ze jest odr6zniony [lub nawet wyrdzniony] od przedmiotu
"widzenia" [lub sposrdd innych zjawisk-zabarwien-nachodzen (pratjaj) na $wiadomos¢] jako "widz" [lub
najwyzsze "ja" (adhyatma) w swiadomosci]. Mozna rozumieé, ze jest to znak puruszy zaznaczony na
lindze, czyli Swiadomosci. Inna mozliwos¢: ISwara ma ceche lub ceche specyficzng puruszy. Jeszcze
inne mozliwosci: ISwara jest to réznica puruszy, a nie sama tozsamosé, istota (svarupa), ktéra jest
bytem. ISwara jest to zréznicowany purusza, albo lepiej: modyfikacja puruszy, wtérnosé puruszy.
Bytaby tu analogia z okredleniem brahmandy w "Bhagawatapuranie", utozsamionej z Wiradzem
(Panem, Wiadcg) jako "synem", czyli wtérnoscia, Puruszy. Narzuca sie tez analogia z okresleniami
brahmana w adwajcie-wedancie: "sawisiesza" i "nirwisiesza" lub "wisiszta" i "nirwisiszta" jako
brahmana z gunami (saguna)7 i bez gun (nirguna). Mozna by wreszcie przyja¢ ttumaczenie: ISwara —
majacy rozréznianie puruszy” .

Pozostaje jeszcze do rozwazenia Js. 11.22, ktéra by mogta sugerowac istnienie licznych puruszow.
Brzmi ona nastepujaco: "krtartham prati nastam apyanastam tadanyasadharanatvat".

Tlumaczy sie ja wszedzie mniej wiecej tak: "[Przedmiot «widzenia» (drsya)] dla (w stosunku do)
tego, ktéry ma cel (stuzenie) zakonczony [czyli dla wyzwolonego puruszy], chociaz znikt [lub wedtug
niektorych: zaniki, nie istnieje], to jednak nie znikt [lub: nie zaniki], poniewaz ma wsp6Iinos¢ (wspding
podstawe) z innymi niz on [czyli z puruszami niewyzwolonymi]".

Wspomniani poprzednio profesorowie madrascy, autorzy wstepu do "Wiwarany", w sSlad za
wedantystg Madhawg ttumacza, te sutre tez w tym brzmieniu: "Krtartha" znaczy u nich "ten, ktéry
osiggnat cel" — to jest "purusza wyzwolony". "Tadanya" tez by u nich znaczyto "inni niz on", czyli
"purusze niewyzwolone". Przyjmujg bowiem, jak juz wspomniatem, ze terminem "purusza" oznacza
sie zarédwno dusze wzgledne, iluzoryczne, jak i dusze rzeczywista, absolutng, absolut (brahmana),
oprocz ktérego wszystko inne jest iluzoryczne, czyli naprawde nie istnieje. Przyjmujg zatem
interpretacje rzeczywistosci zgodng z wedantycznym monizmem (advaita) Siankary.

Dowodem dla nich jest to, iz Js.ll.22 podaje, ze przedmiot "widzenia" jest "nasta", co skionni sg
ttumaczyé" przez "nieistniejacy (ten, ktéry zanikl)". Sadza,, Zze sugestia "Dhatupathy" Paniniego®,
gdzie sie objasnia pierwiastek czasownikowy "nas" tylko w znaczeniu "znikniecia", nie jest regutg
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wszechobowigzujgca, gdyz mozna tez przyjmowac znaczenie "zanikngc". "Nasta" ma wiec tutaj
znaczy¢ "zanikly" w sensie "nieistniejacy". Zaznaczajg przy tym, ze nawet gdyby sie przyjeto "nasta" w
znaczeniu "niewidzialny (ten, ktéry znikt)", to skoro przedmiot "widzenia" jest niewidzialny dla kogos
jednego — w tym wypadku dla bezwzglednego puruszy, to tez znaczy, ze naprawde nie istnieje;
istnieje tylko pozornie. Nie udowadniajg oczywiscie przez to, ze owa sutra mowi wyraznie o jednym
tylko puruszy-absolucie, lecz ze Swiat jest nierzeczywisty dla puruszy wyzwolonego. Dokonujg
nastepnie przeskoku myslowego, przyjmujac, ze purusza wyzwolony jest tozsamy z absolutem
Siankary. Konkluduja, ze filozofia "Jogasutr" i komentatoréw [!] jest identyczna z filozofig upaniszad i
wedanty Siankary, ktéry — wedtug ich przekonania — jest ze swojg teorig nierzeczywistosci Swiata i
monizmu spirytualistycznego poprawnym interpretatorem mys$li upaniszadowe;.

Ale w rozwazaniach nad Js. 11.22 mozna p6jsc¢ jeszcze inng droga;:

W Js. 11.20 rozréznito sie istote "widza" ("widza" istotnego) i "widza" zjawiskowego, ktéry pod
wzgledem funkgciji jest aktualnym "widzacym".

Nastepna sutra (11.21) podaje: "tadartha eva dréyasyatma" — "istota przedmiotu «widzenia» stuzy
dla (ma na celu) tego samego".

Wyraz "atman" dostownie znaczy "duch", "samo ja” ("sie"), "dusza". Wedtug "Jogabliaszi" "atman"
znaczy tutaj to samo, co "svarupa (wtasciwa natura lub istota)". Istota przedmiotu "widzenia" ma na
celu (stuzy dla) tego drugiego rodzaju "widza" z poprzedniej sutry. — "widza" zjawiskowego. "Widz"
istotny jest purusza i w Js. IV. 34 moéwi sie, ze kajwalia (jedynos$¢, absolutna wolnos¢) polega na tym,
ze ma miejsce "przeciwstworzenie" (pratiprasava) gun — pustych (Sunya) dla puruszy. Zatem dla
puruszy, bytu podmiotowego, guny, czyli cata rzeczywisto$¢é 'przedmiotowa jako wiasciwa natura
przedmiotu "widzenia", jest pusta, nie istnieje [rzeczywiscie]. Przypomina to doktryne zwang
"siunjawada" buddyzmu mahajanistycznego.

W Js. IV. 32 podano, ze [przed osiggnieciem kajwalii] gdy swiadomos¢ jest wolna od wszelkich
zaston i zanieczyszczen, zakonczone jest nastepstwo (bieg, krama) przemian (parinama) gun,
majacych 'cel (stuzenie) zakonczony (krtartha). W analizowanej Js. 11.22 nalezatoby przeto "krtartha"
jako ztozenie dzierzawcze odnies¢ nie do "widza" (puruszy), lecz do "przedmiotu «widzenia»", jak na
to wyraznie wskazuje uzycie tego terminu w Js. 1V. 32%.

W tym nowym ujeciu Js.11.22 brzmiataby nastepujaco:

"[Przedmiot <(widzenia»], majacy odpowiednio [w stosunku do «widza» czystego z Js.I.20] cel
(stuzenie) zakonczony, chociaz 'nie istnieje (zanikt, nasta), to jednak istnieje (nie zanikt, anasta),
poniewaz ma wspolnos¢ (wspdlng podstawe) z innym niz on".

Tym innym niz przedmiot "widzenia" jest "widz" zjawiskowy, czyli ISwara, inaczej jeszcze okreslany
jako sita (moc, $akti) 'istotnego podmiotu "widzenia" (drsi lub drs)'® lub istoty podmiotu $wiadomosci
(citi)'®", ktora jest purusza. Gdy owa sita istotnego podmiotu pozostaje w swojej 'wiasciwej naturze (w
istocie, svarupa) — ma miejsce kajwalia (jedynos$c¢), jest tylko purusza, dla ktdérego guny sag puste
($unya), nie istniejg '%.

Refleksje, wnioski

Gdy owa sita nie jest ugruntowana w swojej istocie, to istniejg guny i w najsubtelniejszej z nich —
gunie sattwie, ktora jest "czystg przejrzystoscig”, odbity jest purusza, i to odbicie jest owg sitg, jest
"widzem" aktualnym, jest ISwara. Owo ujawnianie puruszy, siebie samej i pozostatych gun jest 'sitg
instrumentu "widzenia" (daréanaéakti)ms, czyli samej sattwy. Tym, co jest ujawnione, jest "z jednej
strony" sama sattwa oraz pozostate guny — i to wszystko jest przedmiotem "widzenia" dla ujawnionego
"z drugiej strony" puruszy, i to jego samo zjawisko jest aktualnym "widzem". W ten sposéb "powstaje"
Swiadomos¢ (citta). W tej najczystszej swiadomosci dokonuje sie akt zwany "widzeniem (darsana)",
'poznaniem rozrdzniajacym (vivekakhyati), i wtedy sie mowi, ze guny, czyli przedmiot "widzenia", stuzg
do uwalniania (apavarga) — sity istotnego podmiotu od "patrzenia", od bycia "widzem" tego przedmiotu
"widzenia".

"Ponizej" tego stanu $wiadomosci jest stan niewiedzy (avidya), charakteryzujacy sie tym, ze
zachodzi w nim utozsamienie podmiotu "widzgcego" z przedmiotem "widzenia". Poczatkiem owej
niewiedzy jest fatszywe poznawanie, w ktérym wydaje sie, ze guny sg absolutnie trwate, podczas gdy
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w najwyzszym stanie — kajwalii (jedynosci) — gun nie ma, znikajg lub nie istniejg [co by na jedno
wychodzito, skoro w przedostatnim stanie dopiero sie je w ich istocie poznaje, a w najwyzszym — ich
nie ma]. W stanie niewiedzy wydaje sie, ze guna sattwa jest juz czystym bytem oraz ze jest stanem
absolutnej wygody (sukha), a takze ze jest absolutnym "ja", podczas gdy naprawde tylko samemu
puruszy mozna to przypisac¢ .

W stanie "widzenia", czyli poznania rozrézniajacego — poniewaz swiadomosc jest zabarwiona
purusza — jest juz "przeczucie" tego jeszcze wyzszego stanu, w ktorym sie jest jedynie (kevalam)
purusza. W wyniku niewiedzy (avidya) utozsamia sie site instrumentu "widzenia" z sitg istotnego
podmiotu "widzenia"'®, czyli nie rozroznia sie pratjaj (nachodzenia w zjawiskowej sferze
swiadomosci), tzn. odbicia, sattwy i puruszy'®®. W stanie tym — mowi sie — guny, czyli przedmiot
"widzenia", stuzg do doznawania (bhoga), ale doznajgcym nie jest tu juz prawdziwy "widz" zjawiskowy
jako czyste odbicie puruszy, lecz jest nim sfera Swiadomosci zwana "asmita (stan «jestem»,
Swiadomos¢ «jestem»)" — w tym stanie czysta swiadomos¢ jak gdyby uzurpuje sobie, ze jest
podmiotem, ze jest "ja".

W stanie tym przedmiotem ujmowania nie sg juz same guny, lecz elementy subtelne'®”.

Dopiero "ponizej" tego stanu zaczynajag sie pragnienie (raga) i karman z odpowiednimi skutkami.
Woystepuja ponizej tego stanu liczne manasy (umysty, dusze), czyli liczne czitty (Swiadomosci),
wytworzone przez asmite i przez nig "pobudzane”, to znaczy od niej zapozyczajace $wiatto (jyotis)'®
poczucia "ja". Z subtelnych elementéw pochodza elementy grube' — podstawa (zasady) licznych
rzeczy tzw. fizycznych, gdyz przy jeszcze nizszym stopniu swiadomosci indywidualnej, gdy jest ona
rozproszona, wydajg sie one, jak gdyby byty zewnetrzne (bahya), poniewaz Swiadomos$¢ "zwigzata
sie" lub nawet utozsamita z jedng z tych "rzeczy", nazywanag "moim ciatem".

Oczywiscie na podstawie tekstu " Jogasutr" nie mozna odpowiedzie¢ na pytanie, jak powstat swiat.
Autor tymi sprawami sie nie zajmuje, nie tylko dlatego, ze chodzi mu gtéwnie o strone praktyczna i cel
praktyczny, ale tez moze dlatego, ze przyczynowe zagadnienie powstania Swiata, tak
charakterystyczne dla maksymalistycznej filozofii europejskiej, uwaza za problem nizszej sfery
Swiadomosci cztowieka, tzw. manasu (umystu), podczas gdy on pragnie da¢ droge do zaspokojenia
istotniejszych tesknot, tkwigcych gtebiej w naszej naturze.

W sferze czysto filozoficznej wedtug naszego rozumienia przedstawia nam, jak wyglada
rzeczywistos¢ na poszczegoélnych stopniach swiadomosci, jak wyglada poznanie oraz jaka jest natura
instrumentu Swiadomosciowego. O stanie najwyzszym, ponad swiadomoscig, niewiele moze lub chce
moéwic, azeby tej najwyzszej rzeczywistosci nie ograniczyc, nie "sptyci¢". Punktem wyjsciowym w jego
filozofii jest poczucie "ja”, podmiot, tak jak dla innych systeméw bywa nim doswiadczenie zewnetrzne,
to, co fizyczne, lub doswiadczenie wewnetrzne, akty lub tresci swiadomosciowe. Chociaz w swojej
filozofii daje prymat temu, co swiadomosciowe, nad fizycznym, jednak az do najwyzszego stopnia
Swiadomosci istotny przedmiot jest transcendentny, a ostatecznie sam podmiot jest poza tym
przedmiotem i wszelkg formag swiadomosci.

Nie mamy podstawy do przyjmowania, ze purusza jest jaka$ swiadomoscig samg w sobie lub
samoswiadomoscia, jak w klasycznej sankhji i w wedancie Siankary. Nie nalezy tez rozumie¢, ze
kajwalia jako stan bez swiadomosci bytaby niczym stan kamienia. Jesli w "Jogasutrach” najwyzszy
stan swiadomy ma ceche wszechpoznania i wtadzy nad catym Swiatem tkwigcym w swiadomosci, to
przez wyzszy stan — bez Swiadomosci — autor sugeruje nam cos$ jeszcze doskonalszego, cos zupetnie
nowego.

Nie mozna tez przyja¢ dualizmu sankhiji, skoro guny istniejg i nie istniejg, a wiec nie sg absolutnie
realne.

Nie mozna przyjac, ze przyczynag gun jest sita (Sakti) puruszy, gdyz nie jest to sita jako akt puruszy.
Podstawg jej — wydaje sie — jest $wiadomosé, ktéra sie zabarwia, odbija purusze, i to odbicie nazywa
sie sita puruszy. Zatem najpierw muszg by¢ guny, aby zaistniatlo odbicie puruszy jako "widz"
zjawiskowy, czyli sita puruszy. Sam purusza jest tu bierny, "czynna" jest Swiadomos$¢; ona sama
odbija w sobie purusze. Mowi sie tu o sile, ze jest "patrzaca”. Sitg puruszy jest tylko w tym znaczeniu,
ze jest odbiciem puruszy.
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Z jednej strony guny, a wiasciwie guna sattwa, warunkujg istnienie "widza" zjawiskowego, z drugiej
strony — "widz" zjawiskowy jest warunkiem istnienia gun, gdyz ich istota (atman) stuzy dla niego, stuzy
jemu; puruszy bowiem guny nie stuza, dla niego gun nie ma.

Wspomniano juz, ze "ponizej" asmity jest pragnienie (raga, asis) jako dalszy skutek niewiedzy.
Wedtug Js. IV. 10 to pragnienie jest trwate, wieczne. Zatem wieczna jest tez asmita, a tym bardziej
guny i "widz" zjawiskowy. Guny i "widz" zjawiskowy sg wiecznie wspotistniejace. Ale jest to wiecznosc
jakiejs wzglednej rzeczywistosci. Z punktu widzenia najwyzszego stanu — kajwalii nie istnieje "widz"
zjawiskowy, nie istniejg guny, istnieje tylko purusza. Wyglada na to, Zze purusza jest swoistym
absolutem. Jest on ostateczng rzeczywistoscia, jest istota, jest bytem, jest substancja, i wydaje sie, ze
autor "Jogasutr" zgodzitby sie z okresleniem, ze jest on bezwzgledng "catoscig”.

Ale z drugiej strony purusza nie jest przyczyna rzeczywistosci wzglednej, jest z nig absolutnie nie
zmieszany. A jednak "widz" zjawiskowy ma co$ z jego natury, gdyz jest jego odbiciem. Guny z kolei
istniejg dla tego "odbicia". Jest przeto jakis zwigzek puruszy ze wzgledng rzeczywistoscia.

Trudno w tej chwili dokonaé doktadniejszej syntezy ontologii "Jogasutr"; mozna by sie o to pokusié¢
dopiero po rozwigzaniu jeszcze kilku problemoéw. Dlatego zaznaczytem w podtytule tej pracy, ze jest to
tylko "préba nowej interpretaciji”.

PRZYPISY

1 Rzeczownik "joga" pochodzi od pierwiastka czasownikowego yuj, znaczacego: a) "naktadaé
jarzmo, ujarzmiaé, okietznac"; b) "zaprzegac, [przy]wigzac, [poltaczy¢". Por. tac. "jungere", and.
"yoke", niem. "Joch", staropolskie i rosyjskie "igo" (jarzmo).

2 Joge jako stan opisuje juz "Kathopanisad", VI. 10 11.

3 Samadhi — "skupienie", "zatopienie" — w znaczeniu jogi przyjmuje Vyasa [Jbh. I. 2], a Vacaspati
['Tattvavaisaradi" I. 1], idac za Paninim ["Dhatupatha” IV. 68], uzasadnia jego interpretacje, ze w tym
wypadku "yoga" jest derywatem od "yuj" w znaczeniu samadhi ("yuja samadhau"). Termin "samadhi"
jest charakterystyczny dla systemoéw jogi i wedanty, "kaivalya" — "jedynos¢" — dla jogi i sankhiji,
"moksa" — "wyzwolenie" — dla wedanty, njaji i wajsiesziki, a takze dla mimansy, "niwana" —
"wygaszenie" — dla buddyzmu. Moksza i kajwalia odpowiada tylko najwyzszemu stanowi jogi w danym
systemie, podobnie nirwana, ale tylko w hinajanie, natomiast w mahajanie jest ustopniowana.

4 " Jogin" — termin stosowany w indologii (temat rzeczownikowy), w Indiach powszechnie sie mowi
"yogi" (nom. sing.), w Polsce pokutuje btedna forma "jog".

5 Sadhana — osiagniecie, urzeczywistnienie, dazenie, droga dojscia, sciezka jogi. W "Jogasutrach”
wyzszg forma tej praktyki jest tzw. abhyasa. Tamze jest podana réwniez kriyayoga, co zazwyczaj
ttumaczy sie jako: "joga [w sensie praktyki] czynu lub obowigzku moralnego czy religijnego”. Wydaje
mi sie jednak, ze konsekwentniej bytoby ttumaczyé "krijajoge" ze wzgledu na definicje jogi w Js. I. 2
oraz znaczenie terminu "kriya" w Js. Il. 18 przez "ujarzmianie zmienno$ci lub aktywnosci (ruchu,
wibracji)" [w $wiadomosci].

6 Sq jeszcze inne systemy jogiczne [jak np. hathayoga, ktéra ma swoje klasyczne traktaty], ale nie
uwaza sie ich za systemy filozoficzne. W ich nazwach wyraz "joga" jest tylko jednym z czionéw
zlozenia, z reguty — drugim.

7 Tych szes$¢ systemOw wymienia sie zazwyczaj parami ze wzgledu na zwiazek historyczny lub
tresciowy miedzy sktadnikami odpowiednich par. Sg to: 1) sankhja (samkhya) i 2) joga (yoga), 3) njaja
(nyaya) i 4) wajsieszika (vaisesika), 5) mimansa (mimamsa) i 6) wedanta (vedanta). Okresla sie je
mianem braminskich, gdyz braminizm [obecnie raczej: hinduizm] uznat zawarte w nich. poglady za
ortodoksyjne. Systemy te bowiem przyjmujg Wedy za jedno ze zrédet poznania, chociaz nie wszystkie
w formie dostatecznie wyraznej, a jesli, to — z wyjatkiem bodajze mimansy — zdaje sie, ze za
trzeciorzedne zrédto poznania (po poznaniu bezposrednim i wyrozumowanym).

8 "Darsana" znaczy "widzenie" w sensie poznania intuicyjnego, bezposredniego, "poznanie
prawdziwe", "instrument poznania prawdziwego", stad pdzniej "poglad" [na swiat], "filozofia
filozoficzny".

, 'system

9 Indolodzy najczesciej podaja oryginalng nazwe w temacie rzeczownikowym — "Yogasutra". W
Indiach uzywajq najczesciej w nom. pluralis — " Yogasutrani”, nieraz w nom. sing. — " Jogasutram". W
spolszczonej nazwie przyjatem liczbe mnoga [rodz, Zzenskiego] na wz6r innych dawno juz
spolszczonych nazw, jak Wedy, brahmany itp.

10 Sa jeszcze sutry buddyjskie i dzinijskie, ale tylko nazwe majg wspdlng, nie forme. Na przyktad
sutra buddyjska (w jezyku palijskim: sutta) jest rodzajem kazania.



11 Przez "aforyzm" rozumiemy wprawdzie zwiezte wyrazenie mys$li, ale stanowigce samodzielng
catos¢ tresciowa. Poszczegdlne sutry sg natomiast powigzane ze soba i stanowig ciag wykfadu.
Typowe sutry bardzo czesto nie sg niezaleznymi cato$ciami ani pod wzgledem tresci, ani pod
wzgledem formy.

12 W niektérych wydaniach sg 194 sutry. Juz w XI w. n. e. komentator Bhoja odrzucit sutre IV. 16.
Rowniez pdzniejsi komentatorzy [idac za opinig Vijnanabhiksu], jak Bhavaganesa, Nagojibhatt(a] i inni,
uznali te sutre za dodang po6zniej. Mégt ja doda¢ Vyasa dla polemiki z buddystami szkoty tzw.
"vijnanavadin". Sadze jednak, ze nie jest to pewne, zwiaszcza ze mozna owa sutre rdéznie
przettumaczy¢ lub zinterpretowad.

13 Najprawdopodobniej sam autor nadat tytut: "Yoganusasana" [zwrécit na to uwage juz R. Garbe,
"Samkhya und Yoga", Strassburg 1896, s. 40], co znaczy "Nauka o jodze (ujarzmieniu)" lub moze
nawet: "Przekazywanie nauki o jodze" [Js. |. 1: "atha yoganusasanam" — wyraz "atha" jest to "particula
incipiens", stosowana nie tylko na poczatku dzieta i rozdziatu, lecz takze niekiedy przed tytutem; np.

tytut stynnego eposu "Ramajana” brzmi w sanskryeie: "Atha ramayanam".
14 Odpowiednig bibliografie pozasanskrycka umieszczam na koncu rozdziatu.
15 Bhoja, "Rajamartanda"” — komentarz do "Jogasutr" z pocz. XI w.

16 Dotychczas podawano date: ok. 150 r. p.n.e.; ostatnio podaje sie ja w watpliwosé, i tak np. L.
Renou i J. Filliozat w "L'Inde classique" (Paris 1953, vol. Il, § 1448) datujg dzieta Patandzalego
gramatyka na ll lub I w. p. n. e.

17 "Tattvavaisaradi” I. 1.

18 S. Radhakrishnan, op. cit., t. II, s. 292.

19 E. Frauwallner, op. cit., B. |, s. 408-410. .

20 S. Dasgupta, "Yoga as Philosophy and Religion", London 1924, s. 9.
21 A. B. Keith, "The Samkhya System"”, wyd. cyt.

22 Znamy "Sankhjasutry" przypisywane przez tradycje Kapili, ale specjalisci utrzymujg, iz
pochodzg one z XV w. n. e. By¢é moze, ze Kapila faktycznie ongi$ utozyt "Sankhjasutry”, ale — rzecz w
Indiach niezbyt dziwna — nie zachowaty sie one do dnia dzisiejszego.

23 S. Dasgupta, op. cit., vol. |, s. 221.

24 Ibidem, s. 214.

25 Ibidem, s. 219.

26 Dasgupta nazywa je kategoriami, ibidem, s. 217.

27 Ibidem, s. 217.

28 R. Garbe, op. cit., s. 7.

29 S. K. Belvalkar, "Mathara-vrtti", Poona 1923, s. 168.

30 H. v. Glasenapp, op. cit., s. 204.

31 S. Dasgupta, op. cit., s. 1-2.

32 J. W. Hauer, "Das IV. Buch des Yoga-sutra". wyd. cyt., s. 131.

33 "Mysla indyjska" nazywam tutaj zaréwno wtasciwg filozofie indyjska, usystematyzowana, jak i
literature filozoficzng sprzed okresu systemoéw filozoficznych oraz wszelkie poglady filozoficzne
rozsiano po réznych dzietach z réznych okreséw historycznych.

Przez "mys| ogdlnoindyjskg" rozumiem te poglady, ktére sa wspoine dla wiekszosci systemow
filozoficznych Indii lub ktére szczegdlny wptyw wywarly i jeszcze wywierajg na umystowos¢ indyjska.
Dla historyka filozofii jest wazna rzecza zdanie sobie sprawy z catego kontekstu myslowego, w jakim
badany system lub problem wystepuje, mimo przyjecia niezaleznej metody badania problemu na
podstawie analizy wewnetrznej tekstu.

34 Wyraz "Weda" stosuje dla uproszczenia zgodnie z przyjeta tradycjg na oznaczenie sumaryczne:
1) podstawowych zbiorow Wed (Vedasamhita), 2) brahman — komentarzy do tych pierwszych. 3)
aranjak — tekstow "lesnych" oraz 4) upaniszad. [Chodzi mi bowiem tutaj tylko o zaznaczenie
zagadnienia — azeby nie odbiegac od gtdwnego problemu — natomiast przy szczegétowym rozwinieciu
trzeba teksty Wed réznicowacé, np. osobno traktowac ,Rygwede", osobno — upaniszady.]

35 Chodzi tutaj o stosunek kierunkéw filozoficznych do Wed, natomiast na same Wedy w ich
rozwoju mogty — i to stopniowo przez diugie wieki — wptywacé pewne elementy filozoficzne starszych



od nich kultur tubylcow niearyjskich. Kto wie, czy nawet joga bezposrednio stamtad nie pochodzi,
podobnie jak niektérzy przypuszczajg o upaniszadach. Nie ma jednak na to wystarczajgcych
dowoddw, badania w tym kierunku trwaja.

36 Nazwa jest ztozona z "kriya (czyn)" i "vadin (mowigcy o, gtoszacy lub wyznajacy doktryne)" —
przymiotnik od "pada (méwienie, doktryna)".

37 Js. IV. 2.

38 Taki poglad gtosi advaita ("nie-dwojnia”, skrajny monizm) Siankary.

39 Nawet nazwa filozofii w Indiach "darsiana" znaczy "widzenie" w sensie ponadzmystowej
Nnaocznosci.

40 Termin pochodzi od "asti (jest, istnieje)". System filozoficzny zwany "astika" jest to taki system,
ktéry uznaje, ze to, o czym mowig Wedy, jest, istnieje; inaczej: to, co podajg Wedy, jest zgodne z
rzeczywistoscig, nie jest fikcjg, wymystem.

41 Js. |l. 44.
42 Js. lll. 32; "si" wymawia sie tutaj jak w wyrazach "sinus", "sinologia".
43 Js. 1. 19.

44 "Sesvara" — "z ISwarq", teistyczny ["sq" — "z, razem", z + I$vara].
45 "Nir-isvara" — [dost.] "bez ISwary", czyli ateistyczny.
46 "Sat" — "istniejacy”, "kdrya" — "skutek", "vadin" — "gtoszacy doktryne".

47 Metodg naukowo-historyczng nie mozna bowiem wykazac, czy sg to zatozenia rozumowe, czy
tez stwierdzenia na podstawie subiektywnego doznania badz tez oparte na doswiadczeniu
prawdziwym w sensie bytoworzeczywistym, lub obiektywnorzeczywistym.

48 Js. |. 30.

49 Wedtug Jbh. I. 31 jest to zaktocenie w dyspozycyjnej sferze swiadomosci z powodu przeszkody
w zaspokojeniu pragnien. [Nowoczesna frustracjal]

50 Js. I. 31.
51 Js. I. 41.

52 W tych trzech ostatnich zdaniach jestem w zgodzie z Jbh. IV. 23, gdzie wnikliwiej objasnia sie
zagadnienie Js. |. 41 niz w Jbh. I. 41.

53 Js. 1.42. Termin "witarka" oznacza tutaj akt swiadomosciowy jako mysl-sad, ktory stanowig
pojecia ogolne. Chociaz sie "nowy" przedmiot zjawit 'w swiadomosci, dziata jeszcze sugestia pamieci
poprzednio poznanego przedmiotu i dokonuje sie proba dostosowania tego "starego" przezycia do
"nowego". W zwykiym stanie Swiadomosci to, co pojmujemy jako rzeczy, jest tylko mieszankag
przedmiotowo-pojeciowa (przedmiotu i pojecia).

54 Kazde zjawisko swiadomosciowe jest zapamietywane w sferze dyspozycyjnej $wiadomosci, w
sferze nieswiadomej lub, powiedzmy, podswiadomej w stosunku do aktualnej Swiadomosci
zjawiskowej. Ten twér dyspozycyjny, podswiadomy — to sanskara. Sanskara z kolei prze do
ujawnienia sie w zjawiskowej sferze swiadomosci, fenomenalizuje sie jako przypomnienie. Sanskary
stanowig zatem caty "magazyn" pamigciowy.

55 Js. |. 45.

56 Mozna by termin "wisiesza" rozumie¢ jako "twér wtérny", w przeciwienstwie do "tworu
niewtérnego” ("awisiesza"), z ktérego [wg Jbh. Il. 19] pochodzi. Ostatnio najbardziej przekonuje mnie
interpretacja: "twor ostateczny" ("bez reszty" — vi + $esa), do ktdrej dokonania natchnat mnie artykut E.
Stuszkiewicza ["Filozofia w starozytnych Indiach", "Studia filozoficzne" 1970, nr 6], gdzie autor
wyjasnia etymologie "wajsiesziki" [s. 6]; interpretacja ta zgadzataby sie tez z wypowiedzig w Jbh. II.
19: "Poniewaz nie ma dalszych pierwiastkow rzeczywistosci poza wisieszami, to w wisieszach nie
zachodzi przemiana w inne (dalsze) pierwiastki rzeczywisto$ci".

57 W samych "Jogasutrach” nie sa wyliczone te pierwiastki rzeczywistosci, ktére nalezg do tzw.
wisiesz, ale sg znane z innych systemow [jak np. sankhja i wedanta] oraz z filozofii przedklasycznej, a
takze z komentarzy do "Jogasutr". Zalicza sie do nich:

1. Pie¢ grubych elementow (mahA- lub sthulabhuta), czyli zywiotéw: przestrzen, powietrze (wiatr),
ogien, wode i ziemie. Sg one wysublimowanymi ekwiwalentami magicznymi (mistycznymi) i zarazem
witasciwg naturg roznych znanych ze zwykiego doswiadczenia stanéw materii.



2. Tzw. indrije (indriya), czyli narzady swiadomosciowe — pie¢ narzadoéw sSwiadomosciowych
poznania [wysublimowane ekwiwalenty magiczne pieciu zmystéw, ktére nie sg fizyczne, lecz
psychiczne]: narzad styszenia ("ucho"), narzad czucia, ("skéra"), narzad widzenia ("oko"), narzad
smaku ("jezyk"), narzad wechu ("nos"); pie¢ narzadéw swiadomosciowych dziatania [wysublimowane
ekwiwalenty magiczne pewnych organéw czy funkcji cielesnych]: narzad mowy, czyli narzad
porozumiewania sie co do tego, co jest ogdlne w rzeczach ("mowa"), narzad przeksztatcania
przedmiotéw ("reka"), narzad poruszania sie, czyli zmieniania miejsca, czyli przemieszczania sie w
stosunku do przedmiotow ("noga"), "narzad rozrodczy", czyli rozmnazania przedmiotow, narzad
wydalania [czego$ z "siebie"] ("odbyt").

3. Ostatnig i najwyzsza tattwg nalezacg do tzw. wisiesz jest manas (umyst), nazywany tez
jedenastym narzadem (indriya). Jest to narzad pojmowania przy pomocy poje¢ ogélnych. Wydaje sie,
ze manas jest tym, co sie réznicuje na liczne i o zréznicowanym procesie dusze, indywidualne
Swiadomosci; zresztg "manas" znaczy réwniez "dusza".

58 Mozna by tez termin "awisiesza" rozumiec jako "twory nieostateczhe" ("nie bez reszty" —a + vi +
Sesa), czyli "twory posrednie". Rowniez one nie sg bezposrednio wyliczone w ,,Jogasutrach”. Nalezy
do nich — wedtug innych tekstow — pieé 'elementow subtelnych (suksmabhuta], zwanych réwniez
tanmatrami. Wedtug komentatoréw sg one dane w doswiadczeniu dopiero bogom i joginom [kt6rzy
osiagneli odpowiedni stopien poznania]. Okresla sie je mianem "divya (boskie, niebianskie,

cudowne)". S to "boskie": "dzwiek", "czucie", "barwa", "smak" i "won". O doswiadczeniu ich méwig Js.
[1l. 36 oraz Ill. 41.

Wreszcie awisiesza jest wedlug komentatoréw réwniez tzw. asmita (stan, czy sfera, swiadomosci
"jestem"), o czym bedzie mowa jeszcze w nastepnym rozdziale. Zapewne zaczyna sie tu juz
powszechna $wiadomos¢, ktéra jest zrodtem, przyczyng licznych indywidualnych swiadomosci. Mowi

o tym Js. IV. 4: "nirmanacittanyasmitamatrat” — "$wiadomosci wytworzone (wymierzone, nirmana)
pochodzg z samej tylko 'Swiadomosci <<jestem» (asmita)". Nastepnie Js. IV. 5 méwi: "pravrttibhede
prayojakam cittam ekam anekesam" — "skoro jest roznorodnos¢ (mnogos¢, bheda) przejawu

(proceséw psychicznych, pravrtti), to 'jedna Swiadomosc¢ (ekacitta) pobudza liczne [$wiadomosci]".
59 Por. Js. IV. 24.
60 Js. |. 47.
61 Js. IV. 283.
62 Js. I. 46; "sabija" — "sa (z, razem z)" + "bija (zalazek, podstawa)".
63 Abstracttum od "bhu (by¢)".
64 Js. I. 48.
65 Zob. Js. J 7.

66 Etymologicznie “guna" znaczy "nic", "pasmo", "sznur", nastepnie w medycynie starozytnej —
"Sciegno”, w muzyce — "struna". W filozofii znaczy "cecha", "atrybut" lub tez [nawet zgodnie z
etymologia] nczes¢ skiadowa" ("sktadnik, komponent") rzeczywistosci.

67 "Sattwa" -jest abstractum od "sat (istniejacy, dobry, prawdziwy)". Dostownie znaczytaby:
"istnienie"”, "prawdziwosc¢". Jest istota wszystkiego co psychiczne, jest substratem czystej
Swiadomosci, "Tamas znaczy dostownie "ciemnosc¢". Jest przeciwienstwem sattwy. "Radzas" pochodzi
od czasownika "randz (zabarwia¢ sies czerwieni¢ sie, ulega¢ emocjom)". Radzas jest guna posrednig
pomiedzy sattwa i tamasem. Te trzy nazwy sg nieprzettumaczalne i u r6znych autoréw majq rézne
odcienie znaczeniowe.

68 W dalszym ciggu pracy bede uzywat terminu "byt podmiotowy" w znaczeniu istoty podmiotu, dla
oznaczenia podmiotu transcendentnego w stosunku do $wiadomosci (citta) i w stosunku do gun.
Wszystko inne) a wiec same guny i to, co jest ztozone z gun, okreslam mianem rzeczywistosci
przedmiotowej. Znaczenie okreslen "podmiotowy" i "przedmiotowy" nie jest tu tozsame ze znaczeniem
przymiotnikéw "subiektywny" i "obiektywny". Na przyktad w jezyku angielskim trzeba by to oddac
terminami "subject-being" j "object-reality".

69 Termin ,,-atmaka", ztozony z "atman" [co m. in. znaczy: "istota", "wtasciwa natura"; synonim do
"svarupa"] oraz sufiksu -ka, ktéry tworzy raczej imiestéw przymiotnikowy czynny, a nie bierny — znaczy
raczej: "tworzacy [lub sktadajacy sie na] wtasciwg nature", a nie. "utworzony, ztozony z..." [zob.: P.
Hartmann, "Nominale Ausdrucksformen in Wissenschaftlichen Sanskrit", Heidelberg 1955, s. 37]

70 Por. Js. Il. 6 [oraz ewentualnie Js. IIl. 35 .i ll. 23].

71 Por. Js. IV. 33.



72 Por. Js. lll. 15.

73 Wedtug Sk. grube i subtelne elementy sg tamasowe (z przewaga tamasu), manas (umyst) i
indrije (narzady psychiczne) sg «attwiczne (z przewaga sattwy), rézne energie (prana) sg radzasowe
(z przewagq radzasu). Sattwa jest "jasna" i "lekka", tamas jest "przystaniajacy” i "cigezki". Tamze,
wedtug upaniszad oraz "Bhagawadgity", radzas jest "zmienny" ("ruchliwy") i pobudzajacy: jest on
warunkiem pragnienia i cierpienia, natomiast sattwa — spokoju, przyjemnosci, a tamas — otepienia.

74 Por. Js. IV. 2, 3. Latwo sie o tym przekona¢ z kontekstu. Tak tez interpretujg [i w tym wypadku
stusznie] komentatorzy.

75 Por. Js. 1. 19, gdzie jest mowa o tzw. bezcielesnych i rozpuszczonych w prakrti, z nastepujacymi
sutrami: lll. 43, ktéra méwi o "wielkie]" bezcielesnosci (mohawideha), oraz Ill. 44, moéwiacg o
nastepnym, wyzszym osiagnieciu, a mianowicie pokonaniu lub opanowaniu elementéw (bhutajaya),
ale z kontekstu nastepnych sutr (lll. 45, 46) wynikatoby, Zze chodzi tu tylko o elementy grube.

76 Dopiero w Js. lIl. 48, gdzie sie moéwi o opanowaniu czy pokonaniu pradhany, chodzi o elementy
subtelne, czyli ewentualnie tez o prakrti w liczbie mnogie;.

77 Js. 1. 16, IV. 34.

78 Js. lll. 35, 49, 55.

79 Zob. s. 344 oraz Js. lll. 35.
80 Zob. s. 337 in.

81 "Pratjaja" [od "i (i$¢)" + "prati (ku)"] oznacza nachodzenie na $wiadomos¢ odbicia czy to
"przedmiotowych" rzeczy, czy tez samego podmiotu. Pratjaja jest zjawiskiem buddhi (intuicyjnej
Swiadomosci), jest istotnym elementem biernego ogladu. Wszyscy jednak ttumaczg w Js. Il. 20: "Widz
[...] patrzy na pratjaje".

82 Js. I. 18.
83 Js. IV. 18.
84 Js. llI. 49.
85 Js. lll. 54.
86 Ibidem.

87 Madhava, "Sutasamhitatatparyadipika”, "Yajnavaibhavakhanda", 8. "Adhyaya", XIV w. [Dzieto to
jest mniej znane, natomiast stynny jest podrecznik historii filozofii indyjskiej tegoz autora pt.
"Sarvadarsanasamgraha”.]

88 Zob. s. 325.

89 Zob. s. 340.

90 Por. s. 347.

91 Js. lll. 49.

92 Js. I. 51, 1Il. 50, 55, IV. 34 i in.
93 Por. np. "Bhagavadgita" VI. 5.
94 Por. Js. IV. 34.

95 O. Bohtlingk und E. Roth, "Sanskrit-Wérterbuch", Petersburg 1871, "etadandam visesakhyam"
['Bhdgavatapurana” 3.26.52].

96 Ibidem —"viraj" [2.1.24 i 2.28].

97 Sk. 37 — czasownik "sis" + praeverbium "vi", od ktbérego pochodzi "visesa", wystepuje w
znaczeniu "rozroznia¢" [subtelng odmiennos$¢ puruszy od pradhany]: "sarvam pratyupabhogam
yasmat purusasya sadhayati buddhih saiva ca visinasti punah pradhanapurusantaram suksmam" —
"buddhi (intuicyjna $wiadomos$¢) przygotowuje wszystko, co jest doznaniem dla puruszy, i ta sama
[buddhi] rozréznia z kolei subtelng odmiennos¢ puruszy od pradhany".

98 "Dhatupatha” IV. 85: "nas[a] adarsane".

99 Roéwniez Jbh. 1l. 22 odnosi "krtartha" do "drSya" (przedmiotu "widzenia"): "krtartham, ekam
purusam prati dréyam nastam api [...] kusalam purusam prati nasam praptam apyakusalan purusan
prati na krtartham iti [...]".

100 Por. Js. II. 6.



101 Por. Js. V. 34.

102 Ibidem.

103 Js. II. 6.

104 Por. Js. Il. 5.
105 Por. Js. Il. 6.
106 Js. Ill. 35.

107 Zob. s. 377.
108 Por. Js. I. 36.
109 Zob. s. 376.

Leon Cyboran
O ETYCE INDYJSKIEJ
(szkic syntetyczny)

W indyjskiej mysli filozoficznej, mimo tak dtugiego, bo liczacego z géra trzy tysigce lat, okresu jej
rozwoju i niezwyklego bogactwa rozwigzan ontologicznych, ideat etyczno-aksjologiczny pozostaje z
reguty niezmieniony [jedyny wytom w tym wzgledzie znajdujemy w materialistycznym kierunku
starozytnych Indii]. Mozna sie zatem pokusi¢ o syntetyczne ujecie, ktore by dato czytelnikowi zwarty
poglad na etyke indyjska, przy czym bardzo wazne jest tutaj, choé subtelne i zwykle pomijane,
odr6znienie ideatu etycznego i aksjologicznego od typowej, zalecanej czy pielegnowanej, moralnosci
spoteczenstwa indyjskiego.

Filozofia indyjska, z reguty maksymalistyczna ze wzgledu na swojg teorie bytu, gtosi swoisty
praktycyzm spirytualistyczny. Liczne traktaty — utozone z niezwykig precyzja, przetadowane
wysublimowang terminologia, trudng dzi§ do zrozumienia zaréwno dla indyjskich panditow, jak i
uczonych Zachodu, raz podejmujace subtelne zagadnienia z pogranicza pojmowalnosci, innym razem
przystowiowo rozszczepiajace wilos na czworo — wszystkie podporzgdkowane sa celowi
praktycznemu, ktéry daleko wybiega poza normalne doswiadczenie. To nowe doswiadczenie, ktére
ma sie zdoby¢, gdy sie cel osiagnie, lub ktore sie uzyskuje po drodze do celu, ma byé sprawdzianem
istoty gtoszonych teorii, stanowi bowiem pierwszorzedne zrédto poznania w filozofii indyjskiej. Z tego
tez wzgledu teoretyczna strona wyktadu, choé tyle w nig pracy wiozono, jest tu nieistotna, gdyz
pojeciowe i stowne ujecia stanowig drugorzedne zrédta poznania. Popularnie i og6lnie formutuje sie
ten cel jako wyzwolenie sie (moksza) z kregu narodzin i $mierci [zgodnie z powszechnie przyjmowang
teorig reinkarnacji]. Chodzi tu o usuniecie identyfikowania sie z kruchym i nietrwatym ciatem i o
wykroczenie poza zwykta funkcje umystu, ktéra nam daje kontakt tylko z fragmentem rzeczywistosci,
czy — powiedzmy — z piankg na morzu rzeczywistosci. Chodzi o udostepnienie sobie doswiadczalnie
[przez doswiadczenie wewnetrzne, mistyczne] bytu wolnego, czy catej lub istotnej rzeczywistosci.
Scislej: nie jest to ewolucja duchowa ku tej ostatecznej rzeczywistosci, lecz usuwanie przeszkéd, ktére
fakt, ze sie nig jest, przystaniaja. Tak wysokie aspiracje, azeby juz w tym zyciu (wcieleniu)
bezkompromisowo dazy¢ do celu, mieli tylko nieliczni [zwlaszcza sposrdd ludzi mtodych], gdyz wiezy
konwencjonalnego zycia sg przeciez silne.

Niektére tylko praktyki duchowe, i to wstepne i pomocne tylko dla pewnych typéw osobowosci,
nadawaly sie lepiej do wykonywania poza spoteczenstwem; byty to niejako wczasy duchowe, ktére sie
nieraz mogty przeciggac¢ na lata. Nie burzylo to porzadku spotecznego pozostatych ludzi. Dzungle
starozytnych Indii obfitowaty w pozywne owoce, a hawet jeszcze bodajze do XIX wieku, zanim nastapit
gwattowny przyrost ludnosci, Indie miaty dogodne warunki dla zycia pustelniczego. Zresztg tam tez —
w dzunglach — powstawaty mate spotecznosci adeptéw wyzwolenia wokét przepetnionego dobrocia i
spokojem guru (mistrza duchowego). Sam ideat wyzwalania sie i wyzwolenia nie musiat byé sprzeczny
z zyciem w spoteczenstwie. Jesli chodzi bowiem o proces wyzwolenczy, to najbardziej
rozpowszechniona byta tu karmajoga (joga czynu bezinteresownego) i bhaktijoga (joga adoraciji
Boga). Natomiast ten, ktoéry osiagnat cel, ktéry czut sie wewnetrznie wolny od wiezéw Swiata lub
potaczony z "catoscig” czy ostateczng rzeczywistoscig, miat zachowywac zdrowe ciato i umyst, zdolne
do dziatania. W réznych kierunkach przyjmowato sie ideat dziwanmukty, czyli wyzwolonego za zycia
lub — jak w buddyzmie mahajanistycznym — bodhisattwy ("istoty oswieconej", ktéra odwleka
ostateczng wolnosc¢ i szczescie osobiste, aby pomagac innym istotom w uwalnianiu sie od cierpienia).
Znakomite opisy dziwanmukty [termin nie byt uzywany w starozytnosci, ale pojecie byto znane]
znajdujemy . w, "Bhagawadgicie" [11.54-72, lll. 25-35, V. 7-12, XIl. 13-20]. Sam termin "dziwanmukta"



pojawia sie w "Jogawasisztha" [ok. VIII w.], gdzie znajdujemy moze najlepszy opis, ktéry zacytuje w
streszczeniu za S. Dasgupta [,,A History of Indian Philosophy", vol. Il, Cambridge 1955, s. 245-247]:
"Dziwanmukta nie ma zadnych pragnien, zawsze jest pograzony w sobie, w duchu, cho¢ moze sie
poruszac i postrzegac¢ wszelkie rzeczy. Choc¢ $pi, jednak jest swiadomy; cho¢ jest w stanie czuwania,
jednak $pi. Moze wykonywaé wszelkie czynnosci zewnetrzne, a jednak wewnetrznie zadna z nich nie
jest dotkniety. Jest jednakowy dla tych, co czyniag mu dobro lub zio. Okazuje sympatyczne
zainteresowanie kazda osobg na jej wiasciwy sposob: bawi sie z dzieémi i jest powazny ze starszymi,
jest wesotym kompanem dla mtodziezy i wspofczujacy w smutkach cztowieka cierpigcego. Jest madry,
mity i kochajacy wszystko, z czym sie zetknie".

U dazacego do wyzwolenia juz od samego poczatku drogi moralno$¢ bardzo rygorystyczna byta
nieodzownym warunkiem postepu, chociazby bezwzgledne niekrzywdzenie (ahinsa), obejmujace
réwniez zwierzeta, lub bezwarunkowa zyczliwosé (karuna), absolutne trzymanie sie prawdy (satja),
bezwyjatkowa uczciwos¢ i niezachtannos¢, formutowana jako nieokradanie (asteja), panowanie nad
zmystowoscig (brahmaczarja), cnota ubostwa (aparigraha). Ideat wyzwolenia gtosit, ze wszyscy ludzie,
ba, nawet zwierzeta i rosliny [a u dzinistbw nawet mineraly], a takze wyzsze istoty zamieszkujace
subtelniejsze sfery swiata, czyli bogowie (dewy), sg z natury i w istocie sobie rowni: kazda dusza, czy
"ja", jest bytem wolnym, wedtug jednych systeméw — indywidualnym, wedtug innych — powszechnym,
absolutem. Teorie co do ideatu wyzwolenia, czy sie pozostaje po usunigciu przeszkod indywidualnym,
czy powszechnym bytem wolnym, mozna byto sobie dowolnie wybiera¢, zaleznie od osobistego
upodobania [w sredniowieczu dopiero pojawity sie jeszcze inne teorie — wedantyczne — ze wyzwolony
jest w tym czy innym sensie "czescig" absolutu]. Obyczaj i religia nie krepowaty w wyborze doktryny
czy drogi wyzwolenia; nawet ateistyczna sankhja klasyczna jest jednym z ortodoksyjnych systeméw
braminizmu [obecnie: hinduizmu]. W nomenklaturze buddyzmu to, co nazywano "duszg", "ja",
zaliczano do wzglednej rzeczywistosci, zrownywat jednak wszystkich stan nirwany [w hinajanie] lub
absolut [w mahajanie], ktérym to stanem czy bytem nieuwarunkowanym jest sie po wygaszeniu
niewiedzy (awidja), czy iluzji (maja). Caty proces wyzwolenczy we wszystkich systemach polega tylko
na usunieciu nieprawidtowej funkcji organu s$swiadomosciowego. Potrzebne jest tylko skupienie
swiadomosci (samadhi), oczyszczenie czy uspokojenie (prasada), aby doswiadczyé, ze sie jest
zawsze wolnym. Warto dla jasnosci dodaé, ze ideat wyzwolenia (mokszy) przyjmujg wszystkie
rodzime religie indyjskie. Wchtonety one wszelkie teorie eschatologiczne, ontologiczne,
gnoseologiczne i aksjologiczne swoich filozoféw. W Indiach na religie sktada sie nadzieja na wolnos¢
duchowa, mozliwos¢ rozwoju duchowego w tym kierunku, a u podstaw tego — dharma, czyli etyka.
Termin "dharma" oznacza w Indiach wtasnie religie.

Dla zwyktych, normalnych ludzi, nie trawionych tesknotg do szybkiego i catkowitego wyzwolenia,
zalecatlo sie zasady moralne w formie zlagodzonej, bardziej "ludzkie". Nadio w braminizmie
(hinduizmie) zalecana moralno$¢é zrdéznicowana byta dla poszczegélnych stanéw (warn), a nawet
zawoddw (dzati). Np. rycerz jest w zgodzie z dharma (moralnoscia), jesli nie zabija (nie krzywdzi) w
innych okolicznosciach jak tylko wojnie [gdzie tez sg jeszcze odpowiednie przepisy prowadzenia wojny
i szlachetnego postepowania z przeciwnikami]. Rybak cnotliwy nie krzywdzi innych istot z wyjatkiem
ryb. [Wiekszo$¢ spoteczenstwa indyjskiegO byta jednak jaroszami w zwigzku z ideatem
niekrzywdzenia istot czujgcych, co dopiero w ostatnich latach w cywilizacjach miejskich zaczyna — a
szkoda — zanikac]. Starozytni medrcy Indii zdawali sobie wida¢ sprawe z tego, ze zasady moralne,
poza ich formami idealnymi, nalezy r6znicowac dla utrzymania normalnej egzystenciji spoteczenstwa.

Waznym punktem dla zrozumienia etyki indyjskiej, zwtaszcza braminskiej [bo bramniizm, czy
hinduizm, dominowat i dominuje w Indiach, dzinizm za$ zawsze ograniczat sie do nielicznego odsetka
spoteczenstwa indyjskiego, a buddyzm wprawdzie silng falg przeszedt przez Indie, ale sie przeniést do
innych krajéw Azji, gloszac tam "Dobrg Nowing"], jest rowniez uwzglednienie zalecanych i nierzadko
praktykowanych czterech asram (okreséw zycia cztowieka). Mniej wiecej od 7 do 25 roku zycia
zalecano okres ucznia braminskiego (brahmaczarina). W tym okresie uczen miat pobiera¢ nauki od
mistrza, ksztalci¢ charakter, panujac nad zmystowoscia i wyzbywajac sie gniewu i ztosci. Pdzniej miat
nastepowac drugi okres — pana domu (gryhasthy), w ktérym nalezato zatozy¢ rodzine, by¢ mezem i
ojcem, ewentualnie zajmowac pozycje spoteczng. W tym okresie winien on byt dba¢ zaréwno o dobro
duchowe, jak i materialne rodziny czy spoteczenstwa, wykazujac sie pracowitoscig i
odpowiedzialnoscia. Z jednej strony nalezato by¢ gospodarnym, z drugiej — hojnym dla
potrzebujacych. Gdy sie doczekat wnukéw, mogt ustgpi¢ miejsca synowi, a sam lub wraz z matzonkg
uda¢ sie na pustelnie, gdzie by sie oddawat skupieniu i oczyszczeniu duchowemu. Byt to trzeci okres
— wanaprasthy (pustelnika lesnego), ktéry wymagat innych cnét niz poprzedni — uwolnienia sie od
przywigzania do zycia, opanowania pragnien i uzyskania zupetnego spokoju duchowego. Ideatem
miato tu by¢ osiagniecie wyzwolenia (mokszy). W czwartym okresie — sanjasina (wyrzeczenca) znéw



przebywa sie w spoteczenstwie, ale stale zmienia miejsce pobytu i nie podejmuje obowigzkéw okresu
drugiego, zadowalajgc sie skromng emeryturg w postaci miski uzebranego jedzenia. [deatem miatby tu
by¢ dziwanmukta (wyzwolony za zycia), ktéry za miske jatmuzny tworzy atmosfere duchowa kultury
indyjskie;.

Wreszcie warto zwréci¢ uwage na dynamiczne pojmowanie etyki indyjskiej, zgodnie zresztg z
teorig ewolucji duchowej poprzez kolejne wcielenia dusz. Wazne jest tu zrozumienie teorii trzech gun,
rozpowszechnionej w braministycznej filozofii i religii, a takze w eposach, medycynie, erotyce i innych.
Przyjmuje sie, ze $wiat sie sktada z trzech tzw. gun (cech--komponentéw): sattwy, radzasu, tamasu.
Sattwa daje "jasnosc¢", "przejrzystos¢”, czyste uswiadomienie, przewaza w tym, co psychiczne, w
organach swiadomosciowych. Tamas jest jej przeciwienstwem: daje "ciemnos¢", "ciezkosc", bezwtad,
przewaza w tym, co cielesne, fizyczne. Radzas dziata posrodku tamtych dwu jako zmiana, ruch,
aktywnos¢. Cztowiek, ktérego swiadomosé jest zanieczyszczona zbyt duzg dawka tamasu, jest
ociezaly, leniwy, tepy, ciemny w dziedzinie religijnej, gdyz w mysleniu jego przewaza nawyk,
dostownie, "grubo", ujmuje tres¢ nauki duchowej. Wedlug naszych konwencji etycznych bytby to
cztowiek stosunkowo dobry, poczciwy, nieszkodliwy, tatwy do kierowania. Gdy radzas przewaza nad
tamasem, mamy cztowieka aktywnego, ale z licznymi pragnieniami, silnymi namietnosciami i ambicja.
Cztowiek taki bardziej cierpi od poprzedniego. Jest jednak wedilug aksjologii indyjskiej bardziej
rozwiniety (dalej posuniety w ewolucji indywidualnej poprzez kolejne wcielenia) niz poprzedni, chociaz
jest zdolny do czynienia wiekszego "zta" od tamtego [jesli radzas nie bedzie podporzadkowany
sattwie]. W miare jak sattwa coraz bardziej przeswieca dzieki usuwaniu tamasu i radzasu, mamy
cztowieka dziatajagcego dla dobra innych, bezinteresownego, uduchowionego, o0 "rozszerzonej"
Swiadomosci, ktéry sie tatwo przeciwstawia materii, panuje nad biologig, poznaje subtelniejszy
podktad swiata i dusze ludzkie. Wyzwolenie indyjskie ma polega¢ na odkryciu w sobie bytu wolnego
od tych trzech gun, lub utozsamieniu sie z jakg$s absolutng "catoscig", nie poszatkowana gunami.
Samo "ja" uwaza sie tu za absolutnie prosty byt, wolny od cech-komponentéw. Rozwoj indywidualny
ma przebiegaé¢ poprzez liczne wcielenia duszy, przez stopniowe zrzucanie zastony materii. Przyjmuje
sie przy tym prawo karmana, czyli czynu wartosciowanego moralnie i brzemiennego w odpowiedni
skutek dla jego sprawcy. Wedle tego prawa kazdy jest kowalem swojego losu. Skutek karmana jest
proporcjonalny do karmana, jest to odpowiednio wymierzona zapfata za zto lub dobro, Scisle jak w
prawach fizyki. Skutek karmiczny moze sie ujawni¢ u jego sprawcy w tym lub przysztym zywocie, ale
wysitkiem moralnym, pracg nad sobg, mozna juz w tym Zzywocie przepali¢ wiezy karmana. Na
zakonczenie, aby podkresli¢ historyczng wartos¢ uduchowionych Indii, wbrew czesto spotykanej
pochopnej opinii laikow przekreslajacej w czambut spoteczne ich wartosci, Indii, ktére przez wiele
stuleci byty wielkim swiattem Azji, zmieniajacym i wysubtelniajacym liczne spoteczenstwa, zacytuje za
S. Radhakrishnanem ["Filozofia indyjska", t. ll, s. 666-667. w przypisie]: "Profesor Liang Chi Oho
moéwi, co nastepuje na temat dtugu, jaki Chiny zaciagnety w Indiach: «Indie nauczyty nas wyznawac
idee absolutnej wolnosci, tej podstawowej wolnosci umystu, ktéra mu umozliwia zerwanie wszelkich
wiez6w dawnej tradycji i zwyczaju oraz obyczajow wiasciwych poszczegdlnej epoce — wolnosci
duchowej, ktéra zrzuca z siebie krepujace jq sity materialnej egzystencji,.. Indie nauczyty nas rowniez
idei absolutnego umitowania, czystego umitowania skierowanego ku wszystkim stworzeniom zywym,
wykluczajacego wszelkie obsesje zazdrosci, gniewu, niecierpliwosci, odrazy i wspétzawodnictwa, a
wyrazajacego sie w gtebokiej litosci i wspotczuciu dla pozbawionych rozsadku, ztych i grzesznych —
absolutnego umitowania, $wiadomego nierozdzielnos¢ wszystkich istot». W dalszym ciagu opisuje on
wktad wniesiony przez Indie do chinskiej literatury i sztuki, muzyki i architektury, malarstwa i rzezby,
dramatu, poezji i prozy, astronomii i medycyny, metod wychowania i organizacji spotecznych. Por.
<<Vi$vabharati Quarterly>>, pazdziernik 1924 r."

SLOWNIK TERMINOW Z INDEKSEM

Liczby rzymskie wskazujg numer ksiegi, liczby arabskie — numer sutry [gdy opatrzone skrétem Js.]
lub komentarza do niej ("Jogabhaszji") [gdy wystepujg bez skrétu], liczby arabskie po sredniku
wskazujg numer strony nin. wyd.

Nawias kwadratowy [ ] stosowany jest dla terminéw zastgpionych w "Jogasutrach" zaimkiem lub
domysinych, a uwyraznionych w formie rozwinietej sutr.

Odpowiedniki polskie terminéw sanskryckich podaje sie tylko w znaczeniach, w jakich wystepujg w
tekstach "Jogasutr" i "Jogabhaszji". Stad ich czesto ograniczony zakres semantyczny.

M (Stownik pominieto ze wzgledu na skomplikowany system zapisu ) Przepraszam.
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