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Tytuły oryginałów. 

(Yogasutra) 

 (Yogabhasya) 

 

WST�P. JOGA KLASYCZNA. FILOZOFIA I PRAKTYKA 

 

Joga z ró�nych punktów widzenia 

Joga klasyczna 

Definicja jogi 

Zjawiska �wiadomo�ciowe 

1. Poznanie prawdziwe 

2. Bł�dne poznawanie 

a. Niewiedza 

b. �wiadomo�� "jestem" – XXVIII, c. Pragnienie – XXIX. 

d. Awersja – XXIX. e. Przyzwyczajenie – XXIX 

3. Fantazjowanie 

4. Sen gł�boki 

6. Przypomnienia 

Praktyka 

"JOGASUTRY" PEZYPISYWANE PATA�D�ALEMU I "JOGABHASZJA", CZYLI KOMENTARZ DO 
"JOGASUTR" PEZYPISYWANY WJASIE 

 Ksi�ga pierwsza – O samadhi, czyli skupieniu 

Ksi�ga druga – O sadhanie, czyli �cie�ce jogi 

Ksi�ga trzecia – O wibhuti, czyli nadludzkich mocach 

Ksi�ga czwarta – O kajwalii, czyli 'absolutnej wolno�ci (jedyno�ci) 

 

PRZYPISY 

Do ksi�gi pierwszej 

Do ksi�gi drugiej 

Do ksi�gi trzeciej 

Do ksi�gi czwartej. 

"WIWARANA", CZYLI OBJA�NIENIE "JOGASUTR" I "JOGABHASZJI” 

POSŁOWIE 

FILOZOFIA JOGI. PRÓBA NOWEJ INTERPRETACJI  

Przedmowa 

CZ��	 WST�PNA 



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. Zło�ono�� czy jednolito�� tekstu? Datowanie. Bibliografia 

3. Stosunek "Jogasutr" do sankhji 

Sankhja przedklasyczna. "Sankhjakarika" 

4. Trudno�ci j�zykowe 

Sanskryt. Sanskryt filozoficzny. Budowa i j�zyk "Jogasutr". Trudno�ci transponowania. 

5. Komentarze do "Jogasutr" 

6. Metoda badania 

CZ��	 PROBLEMOWA 

1. Cechy wspólne z my�l
 ogólnoindyjsk
 

�ródła cech wspólnych. Kriyavadin. Reinkarnacja. Ewolucja duchowa. Wyzwolenie. Cel praktyczny. 
Joga. Astika. Se�varavadin. Satkaryavadin. 

2. Podział rzeczywisto�ci na podmiot i przedmiot 

Podział "cało�ci" na "dwójk�". Podmiot i przedmiot �wiadomo�ci. Przekształcanie si� �wiadomo�ci. 
Stopnie rzeczywisto�ci "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, 
wnioski. Przypisy. 

O ETYCE INDYJSKIEJ [SZKIC SYNTETYCZNY] 

SŁOWNIK TERMINÓW Z INDEKSEM 

 

PBZEDMOWA 

Przekład "Jogasutr" i " Jogabhaszji" – podstawowych dzieł klasycznej jogi – jest wynikiem 
siedemnastoletniej intensywnej pracy Leona Cyborana, wybitnego znawcy filozofii indyjskiej. S
 to 
pierwsze traktaty filozoficzne staro�ytnych Indii ukazuj
ce si� w cało�ci w tłumaczeniu na j�zyk polski 
z oryginału sanskryckiego. 

Dokonanie oceny warto�ci przekładu jest spraw
 niezwykle trudn
. Potrzeba do tego bowiem nie 
tylko znakomitej znajomo�ci sanskrytu filozoficznego oraz całej literatury tematu, lecz przede 
wszystkim gł�bokiego wgl
du w sam
 jog�. 

Do zajmowania si� filozofi
 indyjsk
 predestynowały Leona Cyborana kwalifikacje rzadko 
spotykane w �wiecie, bo zarazem filozoficzne [w 1952 r. uko�czył na Uniwersytecie Wrocławskim 
filozofi� ze specjalizacj
: psychologia w zakresie nauk filozoficznych] i filologiczne [w 1963 r. uko�czył 
filologi� indyjsk
 na Uniwersytecie Warszawskim]. Jego interpretacja staro�ytnej jogi, w wielu wa�nych 
kwestiach bardzo oryginalna i nowatorska, spotkała si� z du�ym uznaniem w�ród joginów i wybitnych 
uczonych indyjskich, jak np. u ciesz
cego si� wielkim autorytetem pandita Mahamahopadhyaya 
Gopinath Kaviraja z Benares. Ci sami darzyli ponadto Leona Cyborana wielkim uznaniem i 
szacunkiem za, niezwykle wysoko cenion
 w filozofii i kulturze indyjskiej, zgodno�� charakteru i 
post�powania z ideałami teoretycznymi. Nadali mu te� zaszczytne imi� Sinha Siwowarn – Lew z rodu 
Siwy (ze stanu, "barwy" Siwy). 

Przekład "Jogasutr" i "Jogabhaszji", zamierzony przez tłumacza jako praca habilitacyjna na 
wydziale -filologii indyjskiej Uniwersytetu Warszawskiego, był ju� prawie uko�czony w 1971 r. 
Jednak�e – w zwi
zku z rozpocz�ciem pracy dydaktycznej w Akademii Teologii Katolickiej [w 1972 r.] i 
na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim [w 1973 r.], który miał by� nowym miejscem habilitacji – Leon 
Cyboran zdecydował si� napisa� inn
, �ci�le filozoficzn
, prac� habilitacyjn
. [Streszczenie jej 
opublikował w "Studiach filozoficznych" 1976, nr 10-11, pt. "Joga klasyczna. Filozofia i praktyka".] 
Natomiast przekład "Jogasutr" i "Jogabhaszji" zamierzał wyda� w nast�pnej kolejno�ci. Niestety, 
tragiczny dzie� 3.06.1977 r. nie pozwolił mu uko�czy� i opublikowa� bogatego dorobku wieloletniej 
pracy naukowej. Swój powa�ny wkład w badania nad filozofi
 indyjsk
 zd
�ył tylko w niewielkiej 
cz��ci ogłosi� drukiem. Tym samym nauka polska poniosła niepowetowan
 strat�. 

Dzieło mniejsze ukazuje si� w formie mo�liwie najbli�szej zamierzeniom Leona Cyborana, w tej 



mierze, w jakiej pozwoliły pozostawione przez niego r�kopisy, a tak�e moja skromna znajomo�� tego 
niezwykle trudnego tematu. Dokonanie opracowania niniejszego dzieła, jakkolwiek z konieczno�ci 
niedoskonałe, poczytuj� sobie za wielki zaszczyt i zarazem miły obowi
zek ze wzgl�du na bezmiern
 
wdzi�czno�� dla jego Autora, m. in. za natchnienie do wytrwałego poszukiwania prawdy i przekazanie 
mi cz
stki swej ogromnej wiedzy filozoficznej. 

Niniejszy tom składa si� z kilku cz��ci. Jako wst�p zamieszczono wspomniany ju� artykuł "Joga 
klasyczna. Filozofia i praktyka" poszerzony o napisane przez autora dalsze fragmenty pracy 
habilitacyjnej. W sytuacji, gdy tłumacz nie pozostawił specjalnego wst�pu, stanowi on najlepsze 
wprowadzenie do traktatów jogi klasycznej, ujmuj
c w sposób syntetyczny najwa�niejsze zagadnienia 
jogiczne. 

Przekład "Jogasutr" i "Jogabhaszji" uwzgl�dnia wszystkie poprawki i uzupełnienia wprowadzone 
przez tłumacza w ostatnich latach pracy. Dokonany został na podstawie nast�puj
cych dwu wyda� 
tekstów: 1) "Vacaspatimi�raviracitatikasamvalitavyasabhasyasametani Patanjalayogasutrani" [wydanie 
z subkomentarzem_ Waczaspatiego, zwanym tak�e "Tattvavai�aradi"], "Ananda�ramamudranalaye", 
nr 47, 1932, oraz 2) "Patanjalayogasutrabhasyavivaranam" of �ankara-bhagamtpada [wyd. z 
subkomentarzem zwanym "Wiwaran
"], Madras 1952. 

Z ponad 800 zaplanowanych przypisów autor pozostawił w postaci sko�czonej jedynie kilka 
pierwszych. Reszt� odtworzyłem z jego publikacji i notatek lub te� opracowałem na podstawie 
sanskryckich komentarzy wtórych – "Tattwawajsiaradi" i "Wiwarany". Pocz
tkowy fragment tego 
ostatniego komentarza w przekładzie Leona Cyborana zamieszczono jako dodatek. Zawiera on 
bowiem cenne obja�nienia szeregu poj�� i zagadnie� wyst�puj
cych w "Jogasutrach" i "Jogabhaszji". 
Daje ponadto wyobra�enie o stylu komentarzy wtórnych i elokwencji ich autorów, jakkolwiek nie 
obejmuje nawet cało�ci komentarza do pierwszej sutry. 

Jako posłowie zdecydowano si� zamie�ci� prac� doktorsk
 Leona Cyborana pt. "Filozofia jogi. 
Próba nowej interpretacji", opublikowan
 przez PWN, Warszawa 1973 – ksi
�k� dawno ju� 
wyczerpan
. Do niej odsyła si� czytelnika po wszystkie podstawowe wiadomo�ci o tekstach, 
sanskrycie filozoficznym, jodze, filozofii indyjskiej itd. Stanowi ona równie� nieodzown
 pomoc przy 
lekturze tekstu, obja�niaj
c i analizuj
c wiele poj�� i zło�onych zagadnie� filozoficznych jogi. 

Do posłowia wł
czono równie� artykuł tłumacza pt. "O etyce indyjskiej [szkic syntetyczny]" 
[opublikowany ju� w "Studia Philosophiae Christianae", ATK, 12/1976/2]. Prezentuje on niezwykle 
jasno i przyst�pnie wa�ne problemy etyki indyjskiej, pozwalaj
c lepiej zrozumie� kontekst etyczno-
społeczny jogi w Indiach. 

Słownik terminów jest pierwszym sanskrycko-polskim słownikiem indyjskich terminów 
filozoficznych. Obejmuje tak�e inne wa�ne terminy jogi w ich technicznych znaczeniach, w jakich 
wyst�puj
 w tek�cie "Jogasutr" i "Jogabhaszji". Do słownika wł
czono równie� skorowidz terminów 
"Filozofii jogi". 

Chciałbym wyrazi� sw
 wdzi�czno�� rodzinie Leona Cyborana: �onie – pani Teresie Malinowskiej i 
siostrom – paniom Rozalii Kuczarze i Zofii Muzyce za powierzenie mi Jego r�kopisów do 
opracowania. Panu Tadeuszowi Suchockiemu dzi�kuj� za spostrze�enia wyzyskane przy 
opracowywaniu materiałów. Pragn� równie� zło�y� podzi�kowanie opiniodawcom Wydawnictwa – 
prof. Iji Lazari-Pawłowskiej i zmarłemu prof. Eugeniuszowi Słuszkiewiczowi oraz recenzentowi 
Wydawnictwa – doc. Krzysztofowi Marii Byrskiemu. Wdzi�czny jestem niezmiernie pani redaktor 
Hannie Marciniak za nader wnikliw
, krytyczn
 prac� nad maszynopisem, liczne uwagi i cenne 
sugestie. Dzi�kuj� serdecznie wszystkim w Polsce i w Indii, których zach�ta i �yczliwo�� dopomogły w 
ukazaniu si� dzieła w druku. 

Wiesław Kowalewicz 

WARTO�	 FONETYCZNA ZNAKÓW TRANSKRYPCYJNYCH 

Kreska nad samogłosk
 oznacza długo��, np. a, e, o – [tak samo jak ai, au\ s
 w sanskrycie dyf-
tongami; trzeba pami�ta�, �e zawsze s
 długie 

 r – r samogłoskowe, zgłoskotwórcze 

 h – po spółgłosce tworzy wraz z ni
 sanskryck
 spółgłosk� przydechow
 [wymawian
 jednym 
tchem] 

� – n gardłowe 

 n, t, d – n, t, d szczytowe (cerebralne); koniec j�zyka dotyka nie z�bów, lecz powy�ej z�bów 

 m – oznacza unosowienie [poprzedzaj
cej samogłoski] 



h – oznacza przydech posamogłoskowy 

 ' – apostrof zaznacza opuszczane w wymowie krótkie a 

c – wymawia si� podobnie jak polskie � lub cz  

j – wymawia si� podobnie jak polskie d
 lub d� 

n –j wymawia si� jak polskie � 

� - wymawia si� jak polskie � 

v – w [ale cz��ciowo dwuwargowe] 

WYKAZ SKRÓTÓW 

Dhat. – "Dhatupatha" /Jbh. – "Jogabhaszja" /Js. – " Jogasutry" /Mbh. – "Mahabharata" /Sk. – 
"Sankhjakarika" /�ab. – "Sabarabhasya" /Tattv. – "Tattvavai�aradi"/ Viv. – "Vivarana" 

 

OZNACZENIA EDYTORSKIE 

( ) oznacza zamienno�� (alternatyw�, równowa�no��, równoznaczno��, synonim) 

 ' (apostrof przed wyrazem) oznacza, �e wszystko, co jest przed nawiasem poczynaj
c od 
apostrofu, jest w nawiasie uj�te zamiennie 

 [ ] oznacza uzupełnienie, wtr�t  

[[ ]] oznacza wyraz lub wyrazy, które nie wyst�puj
 we wszystkich odmianach tekstu 

 kursyw� stosuje si� tylko dla wyrazów transkrybowanych [np. prajna] 

WST�P. JOGA KLASYCZNA. FILOZOFIA I PRAKTYKA 

Joga (yoga) spotyka si� z du�ym zainteresowaniem u ludzi współczesnych. Literatura z tej 
dziedziny zalewa �wiatowy rynek ksi�garski. Powstaj
 liczne szkoły i instytuty nowoczesnej jogi. 
Zarówno na Zachodzie, jak w samych Indiach rozpowszechnianie jogi przybiera niejednokrotnie 
charakter komercjalny lub sekciarski, obcy duchowi oryginalnej jogi indyjskiej. Rozdaje si� dyplomy 
joginów (yogin), prowadzi si� przyspieszone kursy rzekomej jogi dla niecierpliwych ludzi Zachodu, co 
jest zaprzeczeniem samej jogi. Aplikuje si� – w celach leczniczych, gimnastycznych, dla odmłodzenia 
itd. – wyrwane z całego kontekstu [moralnego, psychicznego] poszczególne �wiczenia, które jako 
wzi�te w oderwaniu mog
 nieraz dawa� wr�cz odwrotny skutek. Historyka filozofii indyjskiej i badacza 
klasycznego systemu jogi wprawia nieraz w zdumienie i zadum�; niezwykły tupet wielu autorów 
ksi
�ek o jodze, powołuj
cych si� cz�sto na autorytet tekstów klasycznych, a zbyt jawnie 
wykazuj
cych słab
 i bł�dn
 ich znajomo��. Zamierza si� przeto przedstawi� tutaj system jogi 
klasycznej, jego filozofi� i praktyk�, które s
 ze sob
 nieodł
cznie zwi
zane. Prezentowany tu artykuł 
jest streszczeniem i wyborem wa�nych dla czytelnika – zdaniem autora – punktów z obszerniejszej 
pracy przygotowywanej na ten temat, a opartej na badaniu oryginalnych tekstów sanskryckich. Nie 
b�dzie tu niestety miejsca na szczegółowe analizy i wywody uzasadniaj
ce tezy autora oraz polemiki 
ze scholarzami klasycznymi i poklasycznymi lub badaczami naukowymi tego systemu. 

Do tekstów jogi klasycznej nale�
 przede wszystkim "Jogasutry" (" Yogasutra"), przypisywane 
Pata�d�alemu (Patanjali), nadto "Jogabhaszja" ("Togabhasya") – pierwszy komentarz, przypisywany 
Wjasie (Yyasa), oraz komentarze wtóre: "Tattwawajsiaradi" ("Tattvavai�aradl") Waczaspatiego 
(Yacaspati) i niedawno odkryta "Wiwarana" ("Vivarana”), przypisywana Siankarze [Bhagawatpadzie]. 
Pó
niejsze komentarze i opracowania sanskryckie – np. króla Bhod�y (Bhoja) i �ebraka Wid�niany 
(Vijnana) mo�na by ju� nazwa� jog
 poklasyczn
. Po szczegóły na ten temat i inne wst�pne 
wiadomo�ci odsyła si� czytelnika do ksi
�ki: Leon Cyboran, "Filozofia jogi. Próba nowej interpretacji", 
Warszawa 1973 [wznowionej jako posłowie w niniejszym 'wydaniu]. 

JOGA Z RÓ�NYCH PUNKTÓW WIDZENIA 

Zanim si� czytelnika wprowadzi w g
szcz nauki o jodze, warto dokona� rozró�nienia punktów 
widzenia, z których mo�na ten przedmiot studiowa� i go ocenia�. Niejeden bowiem czytelnik przy 
zetkni�ciu si� z nowym zagadnieniem mo�e mie� wobec niego postaw� zło�on
 z ró�norodnych 
czynników i przeto łatwo popada� w sprzeczno��1, nadmierny krytycyzm2 lub niepo�
dany fanatyzm3. 

Na jog� mo�na spojrze� z punktu widzenia (A) społecznego, szeroko poj�tego, lub (B) osobistego. 
Ten pierwszy punkt mo�na jeszcze podzieli� na (1) naukowy i (2) w w��szym sensie społeczny. 

1. Z punktu widzenia naukowego zawsze chodzi o poszukiwanie i znajdowanie prawdy4, cho�by to 
miała by� prawda cz
stkowa i tymczasowa [nieraz cho�by tylko w postaci najwi�kszego 
prawdopodobie�stwa], ale która mo�e by� społecznie poszukiwana i sprawdzana,  



a. Z punktu widzenia jednych nauk b�dzie chodziło o zaj�cie stanowiska, poszukiwanie lub 
sprawdzanie, czy zjawiska [lub rzeczywisto��], które opisuje system jogi, s
 prawdziwe, czy zmy�lone. 
O tego rodzaju prawd� b�dzie chodziło naukom przyrodniczym wraz z psychologi
, b. Natomiast 
przedstawicieli wi�kszo�ci nauk humanistycznych nie b�dzie w zasadzie interesowało, czy zjawiska 
jogiczne s
 prawdziwe; b�dzie im chodziło o inn
 prawd�5. 

Ad a. Bior
c pod uwag� przedmiot wła�ciwy pierwszym z wymienionych nauk, b�dziemy mieli 
dalsze zró�nicowanie. Na przykład biologa b�dzie interesowała prawda o fenomenach fizjologicznych 
jogi. Medyk b�dzie poszukiwał prawdy o skutkach wywołanych praktyk
 jogi w postaci wyzdrowienia 
itd. Psycholog b�dzie sprawdzał, czy zjawiska psychiczne [i ich warunki], które opisuje system jogi, s
 
prawdziwe, czy wymy�lone, a je�li prawdziwe, to czy przedmiot poznawany lub tworzony przez 
�wiadomo�� jogina jest rzeczywisty, czy urojony6. 

Ad b. W drugiej grupie nauk b�dzie przede wszystkim chodziło o sam system jogi jako dzieło 
kultury oraz o jego twórców. Na przykład filologa b�dzie interesowała prawda o oryginalnej redakcji 
tekstów jogi, o miejscu, jakie zajmuj
 w literaturze, w zwi
zku z czym b�dzie badał ich stron� formaln
 
i tre�ciow
. Historyk b�dzie poszukiwał prawdy o osobowo�ci autorów, o ich pogl
dach i wpływach, 
które j
 ukształtowały, o roli, jak
 autorzy odegrali w historii swoj
 osobowo�ci
 i dziełem. 

Specyficzna jest tu natomiast pozycja filozofii, gdy� jej przedmiotem mo�e by� wszystko 
(cokolwiek) w powi
zaniu ze wszystkim. Filozofa mo�e interesowa� prawda o tym samym 
przedmiocie, co jakiegokolwiek badacza, ale w powi
zaniu z cał
 lub istotn
 rzeczywisto�ci
. 
"Fragment", jeden aspekt rzeczywisto�ci, jako przedmiot poznania jest dla� o tyle wa�ny, o ile mo�e 
pomóc w poszukiwaniu prawdy o całej lub istotnej rzeczywisto�ci. Z kolei na tyle mo�e on orzeka� o 
"fragmencie" rzeczywisto�ci, na ile mu pozwala wiedza ogólna. Filozof nie mo�e si� zajmowa� samym 
tylko przedmiotem poznania ludzkiego, ale zajmuje si� nim w powi
zaniu z samym człowiekiem jako 
jego podmiotem. W zwi
zku z wł
czeniem do swojego przedmiotu poszukiwania prawdy człowieka 
jako podmiotu poznaj
cego, czuj
cego, pragn
cego, działaj
cego, filozof jest te� humanist
 w pełnym 
tego słowa znaczeniu. 

Widzimy tutaj jasno, �e w dziedzinie społecznej, jak
 jest nauka, istotne jest poszukiwanie prawdy. 
Wynika z tego, �e nieodzown
 cnot
 ka�dego przedstawiciela nauki winno by� umiłowanie prawdy i 
wierno�� prawdzie. 

Historyk filozofii indyjskiej badaj
c system klasycznej jogi na podstawie zachowanych dzieł musi 
stosowa� metod� filologiczn
, historyczn
 i filozoficzn
 dla odkrycia wła�ciwych pogl
dów zawartych 
w systemie. Mo�e si� jego poszukiwanie prawdy do tego ograniczy�. Mógłby nadto z pozycji czystego 
filozofa zaj
� stanowisko okre�laj
ce, jak si� maj
 pogl
dy systemu jogi do rzeczywisto�ci. – Ale jakiej 
rzeczywisto�ci? – mo�e powsta� pytanie. Nauki szczegółowe dostarczaj
 nam tylko cz
stkowej i 
tymczasowej prawdy o pewnych zjawiskach czy tzw. rzeczach; z takim pogl
dem zapewne zgodzi si� 
ka�dy filozof i przedstawiciel nauk szczegółowych. Wi�kszo�� natomiast wyj�ciowych i ko�cowych 
pogl
dów filozoficznych jest ze sob
 niezgodna; nie ma na ni
 powszechnej zgody w�ród filozofów. 
Wniosek z tego, �e nasza wiedza o rzeczywisto�ci – zarówno z pozycji nauk empirycznych, jak filozofii 
– jest "intersubiektywnie subiektywna". Takie metafilozoficzne stanowisko mo�e jednak prowadzi� – 
zdaniem jednych – do absurdu poznawczego lub – zdaniem drugich – do skrajnego pesymizmu 
przekonania o niemocy poznania ludzkiego. A jednak człowiek poznaje. I poznanie jego "rozszerza 
si�", "rozwija si�" w ró�nych kierunkach "w gł
b rzeczywisto�ci". Nadto daje ono w stopniu rosn
cym 
korzy�ci praktyczne. Nie tak dawno według pogl
du zachodniej kultury makrokosmos był bardzo 
"mały"7 .Nast
piła ekspansja poznawcza i udost�pnili�my naszemu poznaniu niezliczone olbrzymie 
�wiaty. A za ni
 idzie zdobywczo�� praktyczna, w której postawili�my ju� pierwszy krok. Tak samo 
było z mikrokosmosem. Jeszcze dziewi�tnastowieczna fizyka ograniczała si� do badania 
zewn�trznych wła�ciwo�ci ciał8. Przyszła ekspansja poznawcza, wkraczaj
c we wn�trze ciał. I t
 
drog
 udost�pnili�my sobie niezmierzone �wiaty mikrokosmosu poznawczo i praktycznie. Podobnie 
mo�e si� okaza� z dziedzin
 �wiadomo�ci. Psychologia przy obecnym stanie wiedzy mówi nam o 
znanych ze zwykłego do�wiadczenia wra�eniach zmysłowych, zjawiskach intelektualnych, 
emocjonalnych i wolicjonalnych. Niektóre kierunki dodaj
 jeszcze bli�ej nieokre�lon
 pod�wiadomo��9 
i na tym si� w zasadzie ko�czy dotychczasowa wiedza. Przez analogi� z rozwojem nauk o makro- i 
mikrokosmosie wydaje si� wielce nieprawdopodobne, aby wyj
tkowo w tej dziedzinie miał trwa� zastój 
i nie nast
piła ekspansja poznawcza i praktyczna, udost�pniaj
ca nowe sfery rzeczywisto�ci. 
Klasyczna joga indyjska zajmuje si� mo�liwo�ci
 udost�pnienia nam rzeczywisto�ci wła�nie na tej 
drodze – poprzez �wiadomo��. 

Bior
c pod uwag� powy�sze wywody, historyk filozofii indyjskiej, poza wła�ciwym mu zadaniem 
ograniczaj
cym si� do wykrywania i obja�niania tre�ci traktatów i ich zwi
zków historycznych, mógłby 



si� nieraz pokusi� o zaj�cie stanowiska, jak si� ma system jogi do tendencji rozwojowych 
odpowiednich nauk empirycznych lub pogl
dów tej czy innej filozofii. 

Natomiast przedstawiciel odpowiedniej nauki przyrodniczej lub psycholog, zanim zajmie okre�lone 
stanowisko, powinien bada� zjawiska jogi stosuj
c wła�ciw
 jego przedmiotowi metod�. Obok 
koniecznego krytycyzmu musi mie� "głow� otwart
" na wszelkie nowe, nietypowe zjawiska i �miało�� 
podj�cia ich badania, je�li wchodz
 w zakres jego przedmiotu, gdy� tylko t�dy wiedzie droga do 
poznania nowych, gł�bszych prawd o rzeczywisto�ci. Krytycyzm musi tu i�� w parze z odwag
, a nie 
ze stagnacj
. Te dwie cnoty badacza dodane do pierwszej, wy�ej wspomnianej : – trzymania si� 
prawdy – nie powinny dopuszcza� do takich wypadków, �e badacz po powierzchownym zapoznaniu 
si� ze zjawiskami jogi albo sugerowałby innych specjalistów i laików, podaj
c je jako pewnik, albo z 
góry przekre�lałby warto�� poznawcz
 i praktyczn
 dalszego ich badania. 

2. Z punktu widzenia w w��szym sensie społecznego chodziłoby o zaj�cie stanowiska, czy pogl
dy 
i praktyki jogi s
 społecznie korzystne, oboj�tne, czy szkodliwe. Na zaj�cie postawy z tego punktu 
widzenia mog
 wpływa� nie tylko pogl
dy oparte na dotychczasowych wynikach nauk teoretycznych i 
stosowanych, lecz równie� z innych przyczyn stagnacyjne lub modne postawy społeczne, aktualne a 
powszechne potrzeby ludzi i ewentualnie inne czynniki. Trudno jest okre�li�, kto tutaj jest 
kompetentny. Istotne by tu mo�e było wydanie oceny, czy joga jest korzystna, oboj�tna lub szkodliwa 
dla harmonijnego współ�ycia jednostek w grupie. 

B. Wreszcie na jog� mo�na spojrze� z osobistego punktu widzenia. 

Mniej wi�cej zgodnie z psychologi
 mo�emy nasze prze�ycia podzieli� na cztery rodzaje zjawisk 
�wiadomo�ciowych, a to na: 1) zjawiska poznawcze, 2) zjawiska wolicjonalne, 3) zjawiska 
emocjonalne autopatyczne, jak np. przyjemno�� lub przykro��, i 4) zjawiska emocjonalne 
heteropatyczne, jak np. miło�� lub nienawi��, zachwyt lub odraza. Mo�na teoretycznie wyró�ni� cztery 
aspekty, z których gdy jeden przewa�a, stanowi cech� charakterystyczn
 danego rodzaju zjawiska. 
B�dziemy zatem mieli: 1) aspekt poznawczy, 2) wolicjonalny, 3) autopatycznoemocjonalny i 4) 
heteropatycznoemocjonalny. Dziwi� tutaj mo�e, �e si� wyró�nia dwa aspekty uczuciowe. Otó� 
rozpoznaje si� je jako zupełnie odmienne jako�ci. Trudno si� te� zgodzi� z pogl
dem niektórych 
psychologów, �e jeden z nich jest uczuciem prostym, a drugi – zło�onym. Je�li mówi� o uczuciu jako 
zjawisku, to w ka�dym zjawisku �wiadomo�ciowym mo�emy wyró�ni� te cztery aspekty, i w tym 
sensie ka�de zjawisko emocjonalne jest zło�one. Je�li za� mówi� o uczuciu jako aspekcie, to nie 
mo�emy introspekcyjnie ani �adn
 inn
 metod
 sprowadzi� aspektu heteropatycznoemocjonalnego 
do prostych elementów autopatycznoemocjonalny�h. Aspekt miło�ci, zachwytu, podziwu w naszym 
prze�yciu jest tak samo prosty (nierozkładalny), jak aspekt przykro�ci lub przyjemno�ci w prze�yciu. 
Nadto przy takim podziale mo�emy wyra
nie wyró�ni� typy osobowo�ci, zale�nie od przewa�ania tego 
czy innego aspektu w �yciu psychicznym. I nie mo�emy wtedy postawi� znaku równo�ci np. mi�dzy 
typowym hedonist
 a typowym człowiekiem "serca", kochaj
cym wszystkich i "wszystko". A zatem 
musimy uzna� aspekt heteropatycznoemocjonalny za odr�bny i prosty. Dlaczego prosty – mógłby si� 
kto� spyta� – przecie� czym innym jest uczuciowy element prze�ycia estetycznego, a czym innym – 
"prze�ycia moralnego" jak miło��, współczucie, uczucia solidarno�ci, ł
czno�ci, jedno�ci z innymi itp.? 
– Aspekt jest tu jeden i ten sam; ró�nica polega tylko na tym, �e jest na ró�ny przedmiot skierowany. 
W prze�yciu estetycznym dotyczy przedmiotów zmysłowych, natomiast w prze�yciu moralnym dotyczy 
istoty – osoby. Np. osobnika płci przeciwnej mo�na "kocha�" jako przedmiot zmysłowy [np. kształt 
ciała, głos], i wtedy nazywamy to prze�yciem estetycznym; a mo�na kocha� jego istot�, i wtedy mamy 
prze�ycie moralne. Aspekt prze�yciowy jest ten sam, tylko skierowany na inny przedmiot. 

W zwi
zku z tymi czterema aspektami mo�na by te� wyró�ni� cztery rodzaje pop�dów (instynktów, 
motorów): 1) pop�d poznawczy, 2) pop�d mocy, 3) pop�d szcz��cia i 4) pop�d "pi�kna" 
[zewn�trznego i wewn�trznego]. 

1. Pop�d poznawczy wyst�puje powszechnie [nawet u psa Pawłowa], zarówno u w�cibskiej 
s
siadki, jak i u filozofa; ró�nica le�y tylko w przedmiocie, na który jest skierowany. 

2. Pop�d mocy, a �ci�lej moco-wolno�ci, polega na tym, �e chcemy nad czym� panowa� lub 
uwolni� si� od czego�, co nas kr�puje, zniewala. Jeden chce by� panem drugich, cho�by własnego 
psa, a inny chce zapanowa� nad swoj
 �wiadomo�ci
. Jeden chce by� wolny od �ony, wi�zienia itp., 
a inny szuka wyzwolenia duchowego. By� mo�e, �e pop�d mocy zredukowany do bardziej czystej 
formy polega na tym, �eby "by� wartym". Jeden chce by� wart przez mienie, inny – przez stanowisko, 
a jeszcze inny przez komuni� z Bogiem, zjednoczenie z absolutem czy tym podobne. 

3. Pop�d szcz��cia polega na unikaniu przykro�ci lub zabiegania o przyjemno��, spokój itp. Z 
punktu widzenia psychologicznego instynkt �ycia wydaje si� nale�e� do tego pop�du. Na tym 
pop�dzie zasadzaj
 si� te� ró�nie pojmowane ideały szcz��cia. Jedni pojmuj
, �e szcz��cie mog
 



osi
gn
� czy utrzyma� przez stale powtarzane bod
ce zmysłowe; inni wierz
, �e zabezpiecz
 je sobie 
przez moralne �ycie, zgodne z nakazami religii, któr
 wyznaj
, itd. 

4. Pop�d "pi�kna" polega na potrzebie [prze�ywania] uczu� heteropatycznych, czy to tzw. prze�y� 
estetycznych (potrzeba "pi�kna zewn�trznego"), czy te� tzw. uczu� moralnych (potrzeba "pi�kna 
wewn�trznego"). Uczucia heteropatyczne i pop�d do ich prze�ywania wyst�puj
 nie tylko u ludzi, lecz 
i u zwierz
t, jak np. u samicy w stosunku do młodych [w tym wypadku nawet instynkt �ycia 
podporz
dkowuje si� temu pop�dowi]. 

Z punktu widzenia osobistego joga daje nadziej� na zaspokojenie wszystkich podstawowych 
pop�dów naszej natury. Joga podaje metody samodoskonalenia poprzez przemian� własnej 
�wiadomo�ci. Te metody s
 zró�nicowane, aby mogły by� stosowane przez ludzi o ró�nym poziomie 
rozwoju psychicznego, o ró�nych temperamentach i o ró�nym układzie osobowo�ciowym. Zarówno 
uczuciowiec, jak i chłodny osobnik typu poznawczego mo�e znale
� odpowiedni
 dla siebie metod�. 
Zarówno typ wolicjonalny, skłonny do ascezy lub koncentracji, jak i hedonista, szukaj
cy przede 
wszystkim własnego szcz��cia, mo�e tu znale
� swoj
 drog� i cel. 

JOGA KLASYCZNA 

Definicja jogi 

Joga ("ujarzmienie") jest to pow�ci
gni�cie (nirodha) zjawisk (vrtti) �wiadomo�ci (citta) – tak brzmi 
jej klasyczna definicja10. 

Zjawiska �wiadomo�ciowe 

Wymienia si� pi�� rodzajów zjawisk �wiadomo�ciowych, a wła�ciwie pi�� elementów i zarazem 
sfer �wiadomo�ci, które powinno si� pow�ci
gn
�, aby uzyska� ostateczny stan jogi jako cel. S
 to: 1) 
poznanie prawdziwe (pramana), 2) bł�dne poznawanie (viparyaya), 3) fantazjowanie (vikalpa), 4) sen 
gł�boki (stan snu bez marze� sennych, nidra) i 5) przypomnienie (smrti)11. 

1. Poznanie prawdziwe (pramana) 

Je�liby dokona� refleksji12 nad naszym do�wiadczeniem13, to mo�na by je rozło�y� na nast�puj
ce 
elementy: posta�, zmiana, u�wiadomienie i "ja". 

W do�wiadczeniu jawi
 si� nam postacie, których wspóln
 cech
 jest trwanie, wzgl�dna ich 
stało��, cho�by przez moment. I te postacie ,s
 najkonkretniejsze, w tym sensie, �e s
 najwyrazistsze, 
najłatwiej uchwytne w naszym do�wiadczeniu. 

Do�wiadczamy równie� zmiany tych postaci. Sama zmiana jest subtelniejsza od postaci, w tym 
sensie, �e jest od niej mniej konkretna. 

W ka�dym do�wiadczeniu tych postaci i ich zmian wyst�puje nieodzownie ich u�wiadomienie. 
Samo to u�wiadomienie jest jeszcze subtelniejszym elementem naszego do�wiadczenia ni� posta� i 
zmiana. 

W ka�dym u�wiadomieniu to ja sobie u�wiadamiam. Ja jestem podmiotem u�wiadomienia i 
u�wiadomienie jest dla mnie. Samo "ja" jest jeszcze subtelniejsze ni� u�wiadomienie. W �adnym 
wypadku nie mo�e si� sta� przedmiotem introspekcji, nawet najsubtelniejszej, jogicznej, gdy� byłoby 
w niej podmiotem jeszcze subtelniejszym. 

Mówiło si� o elementach postaci i zmiany jako przedmiocie u�wiadomienia. Mógłby tu powsta� 
zarzut, �e przecie� normalny akt u�wiadomienia te� ma jak
� posta� i ulega zmianie. – Tak, to 
prawda: te elementy w czystej formie mo�na uj
� my�lowo przy spokojnej refleksji, natomiast w 
praktyce �yciowej jeste�my skłonni przyjmowa� porz
dek odwrotny. W wyniku tego to, co 
konkretniejsze, łatwiej uchwytne, przyjmujemy za nasze "ja", za wa�niejsze, podstawowe, a wszystko, 
co subtelniejsze – jako od tego konkretniejszego zale�ne. W porz
dku logicznym najpierw akt 
u�wiadomienia, który jest dla mnie, uzurpuje sobie, �e jest mn
 samym. Nast�pnie podporz
dkowuje 
si� on swojemu przedmiotowi, elementom postaci i zmiany, co daje mu wygl
d zmiennego, 
wibruj
cego procesu my�lowego, i w nim si� mie�ci nasze aktualne poczucie "ja". Akt u�wiadomienia 
jest wtedy wtórn
 mieszank
 tych czterech elementów. Pojawia si� równie� wtórny jego przedmiot, 
który nazywamy wra�eniami zmysłowymi. Pewn
 wi
zk� wra�e�, która mniej zmiennie ni� inne 
towarzyszy naszemu do�wiadczeniu uwa�amy za nasze ciało lub nawet za nas samych. Wtedy nasza 
�wiadomo�� i poczucie "ja" wydaje si� jakby było zamkni�te w ciele, a samo poczucie "ja" cz�sto 
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rozci
ga si� nawet do granic naszego ciała. 

W ontologii jogi klasycznej trzy pierwsze elementy naszego do�wiadczenia przypisuje si� trzem 
quasi-substancjom zwanym gunami (guna). Te trzy guny to sattwa (sattva), rad�as (rajas) i tamas 
(tamas), natomiast samo "ja" okre�la si� terminem "purusza" (purusa)14. Funkcj
 sattwy jest czyste 
u�wiadomienie,' które w stosunku do wtórnych, zło�onych, aktów �wiadomo�ciowych ma natur� 
biern
. Sattwa ma niejako natur� przejrzysto�ci i ujawnia z jednej strony siebie sam
 i pozostałe guny, 
a z drugiej – purusz�. W ten sposób funkcja sattwy zapocz
tkowuje 'empiryczn
 �wiadomo�� (citta). 
Funkcj
 rad�asu jest zmiana, która stanowi istotny element aktywno�ci psychicznej i ruchu fizycznego. 
Funkcj
 tamasu jest wzgl�dna stało��, trwanie [mi�dzy dwoma momentami zmiany], które jest 
istotnym elementem wszelkich [wtórnych] postaci. Guny przeplataj
c si� jak gdyby w ró�nych 
proporcjach tworz
 zró�nicowany �wiat psycho-fizyczny, jak trójkolorowe nitki tworz
 pstrokat
 
tkanin�. W tym, co ujmujemy jako �wiat fizyczny, przewa�a tamas. W organach �wiadomo�ciowych 
przewa�a sattwa. Rad�as przewa�a w siłach �yciowych (prana), działaj
cych pomi�dzy ciałami a 
�wiadomo�ciami. Purusza (samo "ja") jest jeszcze bardziej bierny ni� sattwa; jego bierno�� jest 
absolutna, gdy� jego 'stan jest absolutnie niezmienny (kutasthanityata)15. Jest on transcendentny w 
stosunku do �wiadomo�ci (citta) i do samych gun; jest z nimi absolutnie nie zmieszany [nawet z gun
 
sattwa]16. To guna sattwa w swojej funkcji ujawniania niejako odbija purusz� i jego odbicie jest 
aktualnym przedmiotem w tej zal
�kowej �wiadomo�ci. 

W terminologii prze�yciowo-poznawczej purusz� i jego odbicie nazywa si� "widzem" (drastr)17; 
samego purusz� okre�la si� mianem '"widza w swojej wła�ciwej naturze" (drastr svarupe)18, natomiast 
stan jego odbicia jest '"widzem" zjawiskowym (vrttisarupya)19. Poniewa� guny s
 tu te� ujawnione, 
nazywa si� je 'przedmiotem "widzenia" (dr�ya)20. "Widz" zjawiskowy jest w tej podstawowej 
�wiadomo�ci niejako �wiatowidem, gdy� ogl
da odbite w niej guny i cały �wiat wtórnych kombinacji 
gun zawartych w tej kosmicznej �wiadomo�ci. Jest on wielkim czy "grubym" (niesubtelnym, mahat) 
atmanem ("ja" kosmicznym) upaniszady Katha [3.10,11; 6., 7., 8.]. 

Poznanie prawdziwe (
ródła poznania) rozró�nia si� trojakie: a) poznanie bezpo�rednie 
("naoczno��", pratyaksa), b) po�rednie (anumana), c) przej�te (agama)21. 

a. Poznanie bezpo�rednie zachodzi wtedy, gdy �wiadomo�� (citta) 'ujawni sobie ("odbije") swoj
 
substancj� {tj. sattw�] i pozostałe guny (rad�as i tamas) jako 'przedmiot "widzenia" (dr�ya) dla 
"odbitego" w niej puruszy jako podmiotu "widzenia", czyli "widza" (drastr). Zachodzi wtedy 'poznanie 
rozró�niaj
ce i oddzielaj
ce (vivekakhayati) "widza" od przedmiotu "widzenia", jako �e wła�ciwa 
natura "widza", czyli purusza, jest ró�na od gu� i ich kombinacji. Innymi słowy nasze prawdziwe "ja" 
jest ró�ne od pozostałych trzech elementów do�wiadczenia, jest niezale�ne, transcendentne w 
stosunku do najczystszego nawet aktu u�wiadomienia i jego przedmiotu. 

b. Nie wyklucza si� tu mo�liwo�ci poznania prawdziwego po�redniego, tj. za po�rednictwem 
rozumowania [psychologicznego], przy bardzo spokojnej refleksji nad do�wiadczeniem, mniej wi�cej 
tak, jak si� to na pocz
tku przedstawiło. Mo�e ono posłu�y� jako �rodek do poznania bezpo�redniego, 
je�li przerodzi si� w ci
gły pr
d kontemplacyjny skupiaj
cy �wiadomo��, czyli oczyszczaj
cy j
 z 
zasłony (avrana) tamasu i zam
ce� (mala) rad�asu. Jest to typowa droga sankhji, mo�na by 
powiedzie� – droga sankhjajogi. 

c. Równie� poznanie prawdziwe przej�te (agama) od innej osoby, która ma poznanie bezpo�rednie 
lub po�rednie, mo�e by� wskazówk
, bod
cem, natchnieniem, kieruj
cym na drog� jogi. 

Na temat ten "Jogabhaszja" cytuje znamienn
 wypowied
: 

"Przez poznanie przej�te (agama) przez poznanie rozumowe (anumana,) i przez lubowanie si� w 
'�wiczeniu kontemplacyjnym (dhyanabhyasa) w trojaki sposób 'wywołuj
c (wytwarzaj
c) [prawd�] 
osi
ga si� 'poznanie prawdy (prajna) i najwy�sz
 jog�." 22 

2. Bł�dne poznawanie (viparyaya) 
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Bł�dne poznawanie jest drugim elementem, sfer
, �wiadomo�ci. Przysłania ono sfer� poznania 
prawdziwego. Definiuje si� je nast�puj
co: "Bł�dne poznawanie (viparyaya) jest to poznawanie 
(jnana) 'w sposób bł�dny (mithya), jako �e jest [ono] oparte na postaci (naturze, rupa) nierzeczywistej 
(atad)" 23. 

Etymologicznie "viparyaya" znaczy "rozmijanie si�" [w tym kontek�cie domy�lne] z prawd
 lub 
rzeczywisto�ci
 (tad) lub [mo�e po prostu] z tym (tad) przedmiotem, który ma za podstaw� (-pratistha) 
'akt poznawczy (jnana) �wiadomo�ci (citta). "Viparyaya" w powszechnym u�yciu tego słowa znaczy 
"odwrotno��"; tutaj byłaby to odwrotno�� poznania prawdziwego, rozró�niaj
cego "ja" (purusa) od 
pozostałych elementów do�wiadczenia (guna). 

Autor "Jogabhaszji" stawia pytanie: "Dlaczego ono nie jest 'poznaniem prawdziwym (pramana)" I 
odpowiada: "Dlatego, �e poznanie prawdziwe je usuwa (tłumi). Przedmiotem poznania prawdziwego 
jest bowiem przedmiot (rzecz, rzeczywisto��, artha) realny (istniej
cy, bhuta). Do�wiadcza si� tu 
tłumienia 'nieprawdziwego poznania (apramana) przez 'poznanie prawdziwe (pramana); tak jak 
widzenie podwójnego ksi��yca jest tłumione przez widzenie jednego ksi��yca jako maj
ce przedmiot 
prawdziwy"24. 

Na tym przykładzie, odnosz
cym si� do przedmiotu zwykłego do�wiadczenia, autor przyrównuje 
'bł�dne poznawanie (viparyaya) do złudzenia zachodz
cego w nienormalnym stanie, a 'poznanie 
prawdziwe (pramana) – do widzenia w stanie normalnym przedmiotu takim, jaki naprawd� jest, które 
wyklucza (usuwa, tłumi) złudzenie. 

A zatem bł�dne poznawanie jest odwrotno�ci
 (viparyaya) 'poznania prawdziwego (pramana). Jest 
to owa znana pi�cioczłonowa niewiedza (avidya), któr
 inaczej nazywa si� uci
�liwo�ciami 
("kleszczami", kle�a)25, warunkuj
cymi wszelkie odmiany cierpienia, wszelk
 niewygod� (duhkha) 
[jako przeciwie�stwo absolutnego szcz��cia], warunkuj
cymi tzw. wi�zy (bandha) jako przeciwie�stwo 
wolno�ci duchowej. 

Na pi�cioczłonow
 niewiedz�, czyli tzw. uci
�liwo�ci, składaj
 si�: a) niewiedza ' (avidya), b) 
'�wiadomo�� "jestem" (asmita), c) pragnienie (raga), d) awersja (dvesa) i e) przyzwyczajenie 
(abhinive�a)26. Te same maj
 te� inne techniczne nazwy: a) ciemno�� (tamas), b) omamienie (moha), 
c) wielkie omamienie (mahamoha), d) mrok (tamisra) i e) �lepy mrok (andhatamisra)27. 

a. Niewiedza (avidya) 

Jest ona odwrotno�ci
 (viparyaya) poznania prawdziwego – rozró�niaj
cego "ja" (purusa) od 
pozostałych elementów do�wiadczenia (guna). Polega ona na tym, �e w 'tym, co jest nietrwałe 
(anitya), widzi si� absolutnie trwałe (wieczne i niezmienne, nity a); w 'tym, co jest nieczyste (a�uci), 
widzi si� absolutnie czyste (proste, niezło�one - suci); w 'tym, co jest niewygodne (duhkha), widzi si� 
wygod� (absolutne szcz��cie - sukha); i w 'tym, co jest bez ja
niowe (anatman), widzi si� ja
� (siebie 
samego - atman)28. W tej sferze �wiadomo�ci nie rozró�nia si� 'podmiotu "widzenia" (drastr) od 
'przedmiotu "widzenia" (dr�ya). 

Na skutek przyj�cia odwróconej hierarchii warto�ci [dla nas] elementów do�wiadczenia [por. s. 
XXIII -XXIV] dalsze człony niewiedzy logicznie wynikaj
. 

b. �wiadomo�� "jestem" (asmita)29 

Uto�samienie zjawiska sattwy z "widzem" zjawiskowym daje �wiadomo�� "jestem" i wtedy w_ 
miejsce biernego "widza" (drastr), �wiadka zjawisk, pojawia si� aktywny 'podmiot doznania (bhoktr), 
który za�ywa 'przedmiotu doznania (bhogya)30. Element u�wiadomienia jakby uzurpował sobie tutaj, 
�e jest samym "ja". Prowadzi to do dalszych konsekwencji, �e w miejsce spokoju, ciszy psychicznej 
pojawia si� stan przyjemno�ci (błogo�ci, ananda), który daje przewaga sattwy nad pozostałymi 
gunami. Poniewa� jest tu domieszka rad�asu, stan ten nie jest trwały. 

c. Pragnienie (raga) 

Poniewa� stan przyjemno�ci nie jest trwały, to gdy zniknie, pojawia si� u nas pragnienie 
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przyjemno�ci lub �rodków do jej osi
gni�cia31. 

d. Awersja (dvesa) 

Zmienno�� naszego stanu warunkuje, �e jeden stan jest prze�yciowe [dla nas] lepszy, a drugi 
gorszy – przez porównanie ich ze sob
. Jeden z nich uznajemy zatem za przyjemny, a drugi – za 
przykry. Awersja polega na unikaniu, l�ku, strachu, zło�ci, nienawi�ci do przykro�ci i [rzekomych] 
przyczyn j
 wywołuj
cych32. Poniewa� z o�rodkiem ("lotosem serca") naszej aktualnej �wiadomo�ci 
zwi
zany jest zawsze lepszy stan ni� z jej obwodem, upatrujemy przyczyn naszej przykro�ci przede 
wszystkim w przedmiotach zewn�trznych, wtedy zaczyna obok rad�asu coraz wi�ksza dawka tamasu 
(elementu postaci)33 przysłania� nasz
 �wiadomo��. 

e. Przyzwyczajenie (abhinive�a) 

Gdy tamas umocni si� w �wiadomo�ci, wtedy pojawia si� u nas "ci��ko��", mrok poznawczy, 
t�pota, gnu�no��, lenistwo. Przyzwyczajenie, przywi
zanie do ciała i przedmiotów fizycznych, nawyki, 
nałogi, stereotypy, dogmaty itp. s
 dla nas wa�niejsze nawet od zabiegania o przyjemno�� lub 
uciekania od przykro�ci34. "Jogabhaszja" abhiniwesi� ogranicza tylko do przywi
zania, do �ycia 
[biologicznego], samozachowawczo�ci, i oto tak komentuje sutr�: 

"U ka�dej 'istoty �yj
cej (pranin) wyst�puje owo stałe zabieganie o siebie (samozachowawczo��, 
pragnienie siebie samego, atma�is): «Niech nie zaznam �mierci! Obym �ył!» A ta 
samozachowawczo�� nie wyst
piłaby (pojawiłaby si� jako zjawisko), gdyby kto� nie do�wiadczył 
wła�ciwo�ci (dharmaka) �mierci w poprzednich �ywotach. A to oto przywi
zanie jest uci
�liwo�ci
 
(kle�a) "nios
c
" ("płyn
c
") 'zabieganie o siebie (svarasa) nawet u robaka, który si� dopiero co 
narodził. Nie b�d
c uj�te w 'poznaniu bezpo�rednim (naoczno�ci, pratyahsa), 'poznaniu 
wyrozumowanym (poznaniu po�rednim, anumana) i 'poznaniu przej�tym (agama), wyst�puj
c jako l�k 
przed �mierci
, na który si� składa wizja 'unicestwienia (odci�cia [od ciała], uccheda), �wiadczy o 
przykro�ci umierania, do�wiadczonej w poprzednim �ywocie. A wiadom
 jest rzecz
, �e owa 
uci
�liwo�� utrzymuje si� zarówno u sko�czonych głupców35, jak i u m
drego (wiedz
cego), który 
zrozumiał, �e to, co poprzedza, i to, co nast�puje, ma swój koniec. Sk
d si� to bierze? – Poniewa� 
skłonno�� (nawyk, dyspozycja - vasana) wyst�puje jednakowa u wiedz
cego (m
drego, -ku�ala) i 
niewiedz
cego (niem
drego - aku�ala) na skutek do�wiadczenia umierania" 36 

W �adnym wypadku nie mo�na si� zgodzi� z powy�sz
 interpretacj
 abhiniwesi w "Jogabhaszji". 
Nie mo�na mówi�, �e jest to 'l�k przed �mierci
37, gdy� wszelki l�k wystarczy zaliczy� do uci
�liwo�ci 
(kle�a) poprzedniej, tj. do awersji (dvesa), zwłaszcza �e, według autora "Jogabhaszji", warunkuje ten 
l�k 'przykro�� (duhkha) umierania, do�wiadczona w poprzednich �ywotach. A przecie�, według 
"Jogasutr", awersja zasadza si� na przykro�ci38. Wtedy w nast�pnej sutrze [II.9] podałby autor, �e tak 
samo abhiniwesia zasadza si� na przykro�ci [umierania]. Mniejszej ju� krytyce mo�e podlega� 
okre�lenie abhiniwesi jako pragnienia (a�is)39 siebie samego (atma-), gdy� samo znaczenie "a�is" 
[dosłownie: "w
�"] mo�e ju� obejmowa� zarówno pragnienie, jak i przylgni�cie, a poza tym przy 
obja�nianiu pragnienia40 autor ogranicza zakres jego przedmiotu do przyjemno�ci i �rodków 
przyjemno�ci, podczas gdy przy obja�nianiu abhiniwesi41 ogranicza przedmiot 'pragnienia (a�is) do 
atmana ("siebie samego", atma-). 

Wygl
da na to, �e zasad
 podziału niewiedzy (avidya), czyli bł�dnego poznawania (viparyaya), na 
podstawow
 niewiedz� i jej wtórne twory [jako tzw. pi�cioczłonow
 niewiedz�, czyli pi�cioczłonowe 
bł�dne poznawanie, czyli inaczej – pi�ciorakie uci
�liwo�ci (kle�a)] jest uto�samianie elementu "ja" z 
coraz to dalszymi elementami do�wiadczenia i ich kombinacjami, co daje coraz bardziej wtórne i 
'bardziej bł�dne (bardziej odległe od prawdy) poczucie "ja" jako aktualnie prze�yciowy o�rodek 
do�wiadczenia. Innymi słowy – ujmuj
c zagadnienie teoretycznie – jest ni
 uto�samianie puruszy z 
coraz to dalszymi (odleglejszymi od niego "miejscem" do�wiadczenia) gunami i ich kombinacjami, czyli 
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ich wtórnymi tworami. 

I tak podstawowa niewiedza (avidya), która jest "gleb
" dla pozostałych dokuczliwo�ci (kle�a)42, 
polega na uto�samieniu "ja" z "nie-ja", "widza" (drastr), czyli puruszy – z 'przedmiotem "widzenia" 
(dr�ya), czyli z gunami. Jest to niewiedza, gdy� przyjmuje si�, �e purusza jest absolutnie trwały (nitya), 
a guny nie s
 absolutnie trwałe, gdy� nawet je�li s
 wieczne, to nie s
 niezmienne, bo podlegaj
 
przemianie43. Nadto z punktu widzenia czysto empirycznego, a wła�ciwie – mo�na by rzec – 
paraempirycznego, to znaczy stanu kajwalii (jedyno�ci, absolutnej wolno�ci), gun nie ma [w tym 
stanie], jest tylko sam purusza. W tym te� sensie autor "Jogasutr" mógł powiedzie� o puruszy, �e jest 
trwały (nitya), a o gunach – �e s
 nietrwałe (anitya). 

Purusza jest "czysty" (�uci), gdy� jako absolutnie trwały jest prostym bytem absolutnie nie 
zmieszanym z czym� innym, to jest z gunami44, jest [co najmniej z punktu widzenia stanu wolno�ci 
duchowej] jedyn
 i przeto zupełn
 rzeczywisto�ci
. 

Prawdopodobnie termin "�uci" ("czysty") jest synonimem "�uddha" ("czysty", etymol. 
"oczyszczony")45, a termin ten w tym samym sensie, w jakim proponuje si� rozumienie wyrazu "suci", 
wyst�puje raz w "Jogasutrach" i kilka razy w "Jogabhaszji". Na uwag� zasługuje zwłaszcza wypowied
 
Jbh. IV. 25, gdzie autor mówi: "Ta ró�norodna (vicitra) przemiana (parinama) nale�y tylko do 
�wiadomo�ci (citta), ale gdy nie ma niewiedzy (avidya), purusza jest czysty (�uddha), tj. nieskalany 
(aparamrsta) cechami (dharma) �wiadomo�ci (citta)". 

Purusza jest stanem absolutnej wygody (szcz��cia,. sukha), a guny s
 niewygodne (duhkha). Tu 
wystarczy przytoczy� cho�by Js. 11.15: "Dla rozró�niaj
cego-(vivekin) [purusz� od sattwy] – poniewa� 
rozwój duchowy (przemiana, parinama) jest niewygod
 (duhkha), cierpienie (przykro��) jest 
niewygod
 i twory dyspozycyjne (pod�wiadome, samskara) s
 niewygod
, a to z powodu 
przeciwstawiania [sobie nawzajem?] gun – wszystko jest tylko niewygod
". 

A zatem w wypadku podstawowej niewiedzy autor "Jogasutr" nie mógł mie� na my�li "duhkha" w 
sensie zwykłej przykro�ci, cierpienia, i tak samo "sukha" nie w sensie zwykłej przyjemno�ci, która jest 
stanem nietrwałym i wymiennym z (zamiennym na) przykro�ci
. 

Warto tu przytoczy� z "Jogabhaszji"46 rozmow� mi�dzy dwoma m�drcami, gdzie zapewne ten, 
który stawia pytania, ma ni�sz
 (niezupełn
) wiedz�: 

Bhagawan Avatya mówi: "Czy Waszej Czcigodno�ci opanowanie pradhany (pradhana) i 
niezrównane szcz��cie (sukha) zadowolenia (samtosa) te� si� zalicza do cierpienia (niewygody, 
duhkha)?." 

Bhagawan Jaigisavya powiada: "To jest niezrównane szcz��cie zadowolenia tylko w stosunku do 
'przyjemno�ci [pochodz
cej] z przedmiotu �wiadomo�ciowego (visayasukha). W porównaniu ze 
'szcz��ciem kajwalii (kaivalyasukha) jest tylko cierpieniem (niewygod
, duhkha). To niezrównane 
szcz��cie zadowolenia, b�d
ce cech
 (dharma) sattwy 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi), ma trzy 
guny. A pratjaja (pratyaya)47 maj
ca trzy guny jest odrzucana jako 'przedmiot usuni�cia (heya)48. Ni� 
'pragnienia (trsna) ma natur� cierpienia. Powiedziano, �e dopiero wtedy jest szcz��cie (sukha), gdy 
ma ono posta� (natur�, rupa) wygaszenia cierpienia (niewygody, duhkha), b�d
cego nast�pstwem 
po�
dania (trsna), gdy jest ono spokojne (czyste, prasanna), nie do obalenia (niezniszczalne) i 
absolutnie wygodne". 

Wreszcie mówi si�, �e purusza jest ja
ni
 (samym "ja", atman), a guny s
 bezja
niowe (anatman), 
co ju� konsekwentnie z powy�ej podanych rozró�nie� wynika. Albowiem w tym systemie, który stawia 
sobie jako cel praktyczny wolno�� i doskonało�� duchow
, tylko taki stan, który jest absolutnie 
niezmienny, prosty (nie-zło�ony) i absolutnie [dla nas] wygodny, mo�na uzna� za egzystencjalnie 
podstawowy, za nasz
 wła�ciw
 natur�, prawdziwe nasze "ja". 

Dalsze skutki podstawowej niewiedzy logicznie wynikaj
. I tak uto�samienie naszego  "ja" z funkcj
 
(przejawem) sattwy, czyli z takim elementem do�wiadczenia, który si� nazwało samym 
u�wiadomieniem, daje tzw. �wiadomo�� "jestem" (asmita). 

Nast�pnie w porz
dku logicznym, gdy nasze "ja" b�dzie uto�samione nie tylko z funkcj
 sattwy, 
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lecz tak�e z funkcj
 pozostałych dwu gun w proporcji przewagi funkcji rad�asu (czyli elementu zmiany) 
nad funkcj
 tamasu (czyli elementu postaci) – pojawia si� pragnienie (raga) jako dalszy skutek 
niewiedzy (avidya). 

Gdy w wyniku pragnienia przedmiotów �wiadomo�ciowych (visaya) nasz o�rodek do�wiadczenia, 
czyli poczucie "ja", "przesunie si�" bardziej ku funkcji tamasu, czyli gdy zwi�kszy si� domieszka 
tamasu w kierunku zrównywania si� w proporcji z funkcj
 rad�asu, to awersja (dvesa) b�dzie 
dominowała nad pragnieniem. 

W logicznej konsekwencji, gdy nasze "ja" b�dzie uto�samiało si� w wi�kszym stopniu z domieszk
 
[do sattwicznej �wiadomo�ci] funkcji tamasu ni� z takow
 rad�asu – wyst
pi dominacja nawyku 
(przywi
zania, przyzwyczajenia, abhinive�a) nad pragnieniami i awersj
. A zatem uto�samianie si� z 
funkcj
 tamasu, czyli elementu postaci w naszym do�wiadczeniu, warunkuje wszelkie przylgni�cie, 
przywi
zanie, nawyk do takiego lub owego prze�ycia, jego tre�ci czy przedmiotu. 

Instynkt �ycia [samozachowawczy], czy przywi
zanie do (nawyk) �ycia, mo�e tu by� tylko 
szczególnym rodzajem przywi
zania, by� mo�e, �e cz�sto dominuj
cym nad innymi rodzajami 
nawyków, ale nie zawsze. Ograniczenie abhiniwesi do tego tylko przyzwyczajenia [a tym bardziej 
mieszanie go z innymi członami niewiedzy, jak awersja (dvesa) czy nawet pragnienie (raga)] wydaje 
si� nielogiczne, i mo�na traktowa� jako bł�dn
 [lub co najmniej niepewn
] interpretacj� odpowiedniej 
sutry przez autora "Jogabhaszji". A nawet bardziej dosłowny przekład tej sutry49 wskazuje, �e autor 
"Jogasutr" rozumiał "svarasa" ("własne, czyli osobiste, smaki") ogólnie – jako wszelkie 
przyzwyczajenia (nawyki). Zaznaczył te�, �e wyst�puj
 nawet u m
drego, czyli znaj
cego (vidvams), 
co jest warto�ciowe, co jest nasz
 prawdziw
 natur
, naszym prawdziwym "ja" [drog
 poznania 
po�redniego (anumana) lub poznania przej�tego (agama), lub nawet dzi�ki chwilowemu poznaniu 
bezpo�redniemu, tzw. poznaniu rozró�niaj
cemu (vivekakhayati)50, ale nie ugruntowanego w nim51. 

W tym systemie, gdzie szczegółowo teoretycznie opracowało si� zagadnienia dyspozycyjnej sfery 
�wiadomo�ci, czy mówi
c j�zykiem psychologii gł�bi – pod�wiadomo�ci i jej tworów czy kompleksów 
(sanskar - samskara), zajmuje si� inne stanowisko ni� zajmował np. Freud. U tego ostatniego 
wystarczyło tylko pozna� nasz
 zawarto�� pod�wiadom
, a�eby uwolni� si� od pewnych kompleksów, 
czyli przeszkadzaj
cych nam nawyków. Tutaj nie wystarczy ich poznanie [nie wystarczy by� tzw. 
wiedz
cym (vidvams)], lecz przez wielokrotne i długotrwałe powtarzanie aktów pozytywnego poznania 
nale�y je przepali� (przewa�y�) [te sanskary ujemne sanskarami dodatnimi]. Czyli �e od wiedzy do 
praktycznego jej urzeczywistnienia jest jeszcze długa droga praktyki jogi. 

Rzecz jasna, �e wtórne twory niewiedzy (avidya), takie jak pragnienia (raga), awersje (dvesa) i 
przyzwyczajenia (abhinve�a), sprawiaj
 nie tylko to, �e nie mo�emy uj
� całej rzeczywisto�ci, tj. 
ostatecznej w naszej �wiadomo�ci rzeczywisto�ci przedmiotowej w postaci gun, i rozró�ni� od niej "ja" 
jako bytu podmiotowego ró�nego od niej, ale przyczyniaj
 si� te� do bł�dów poznawczych w praktyce 
�yciowej, gdzie przedmiotem poznania jest tylko fragment rzeczywisto�ci, czyli poszczególne 
przedmioty �wiatowe. Na przykład wchodz
c [w Indiach] do ciemnego pokoju bierzemy sznur za 
w��a, bo mamy l�k (rodzaj awersji, dvesa) przed w��em jako �rodkiem do przykro�ci. Widz
c z 
daleka muszl� bierzemy j
 za srebro, gdy� po�
damy bogactwa jako �rodka do przyjemno�ci. 

Tak samo [według komentatorów] mo�na rozumie� wtórne 
ródła poznania [nie b�d
ce czystymi 
elementami poznania prawdziwego całej rzeczywisto�ci], które słu�
 do poznania prawdy o 
fragmencie rzeczywisto�ci w naszej praktyce �yciowej. Na przykład gdy widz� ogie� płon
cy na górze, 
to mam poznanie bezpo�rednie. A gdy widz� dym i wnosz� z tego, �e na górze jest ogie�, to mam 
poznanie po�rednie, ale znam wtedy ogie� tylko ogólnie, poj�ciowo, a nie znam tego konkretnego 
ognia w jego postaci, jaki płonie na tej górze. Je�li osoba wiarygodna (prawdomówna) widziała na 
górze ogie� lub wywnioskowała o nim na podstawie widzenia dymu i przeka�e mi swoje poznanie za 
pomoc
 słów, to pojawi si� u mnie poznanie przej�te. 

3. Fantazjowanie (vikalpa) 

Zarówno w 'poznaniu prawdziwym (pramana), jak i w 'poznaniu bł�dnym (viparyaya) przedmiotem, 
na który �wiadomo�� jest skierowana, jest rzeczywisto�� obiektywna (vastu). Nawet w poznaniu 
po�rednim i przej�tym nasz akt u�wiadomienia dotyczy [cho� po�rednio] rzeczy obiektywnej. A nawet 
w poznawaniu bł�dnym podstaw
 (alambana) jest rzeczy[wisto��] obiektywna, cho� ujmowana 
bł�dnie (mithya), gdy� na sfer� poznania prawdziwego nało�yła si� w naszej �wiadomo�ci sfera 
bł�dnego poznawania. Fantazjowanie (vikalpa) nie dotyczy rzeczy[wisto�ci] obiektywnej, a zatem jest 
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"poni�ej" nie tylko sfery poznania prawdziwego, lecz równie� "poni�ej" sfery bł�dnego poznawania52. 
Tutaj przedmiotem jest poznanie znaczenia słów. Jest to proces my�lowy operuj
cy poj�ciami 
ogólnymi, powstałymi w wyniku konwencji słownej, utartego u�ycia słów. Jest to niew
tpliwie zjawisko 
charakterystyczne dla kulturalnego społecze�stwa, gdzie poznanie rzeczywisto�ci zast�puje si� 
wyrazami i na ich znaczeniach i kombinacjach zu�ywa si� energi� poznawcz
 53. 

Aby pow�ci
gn
� fantazjowanie na ten temat, warto zacytowa� przykłady z "Jogabhaszji" [1.9]: 
"Duch (�wiadomo�� ja
niowa, caitanya) jest wła�ciw
 natur
 (svarupa) puruszy. Skoro «purusza» 
znaczy to samo co «duch», wi�c co tutaj przez co jest oznaczone? ... Tak samo o puruszy si� mówi, 
�e jest niedziałaj
cy, na zasadzie przeciwie�stwa z cech
 rzeczywisto�ci przedmiotowej (vastu). Albo 
przez wyra�enie «strzała zatrzymuje si�, zatrzyma si�, zatrzymała si�» przyjmuje si� samo znaczenie 
pierwiastka czasownikowego jako brak ruchu. Albo na przykład orzekaj
c o puruszy, �e ma atrybut 
nietworzenia [�wiata], rozumie si� tylko sam brak atrybutu tworzenia, czyli �e ten atrybut nie jest 
inherentny puruszy. A zatem ten atrybut si� wyfantazjowało, i oto w ten sposób zachodzi proces 
my�lowy". 

Poznaniu po�redniemu i przej�temu, chocia� �wiadomo�� jest skierowana na rzecz[ywisto��] 
obiektywn
, te� towarzyszy fantazjowanie (vikalpa), poniewa� wyst�puj
 w nich poj�cia ogólne, oparte 
na konwencji słownej. Towarzyszy ono nawet pewnym formom kontemplacyjnym [patrz Js. 1.42; Jbh. 
1.42 i 43]. 

4. Sen gł�boki (nidra) 

Stan gł�bokiego snu, te� zalicza si� do zjawisk �wiadomo�ciowych, chocia� jest to stan pustki. 
Uwa�a si�, �e mo�emy sobie ten stan przypomina�. Poza tym gł�boki sen jest sfer
 przysłaniaj
c
 
wy�sze stany �wiadomo�ci, a wi�c te� musi by� pow�ci
gni�ty. W normalnym stanie psychicznym 
człowieka, w stanie jawy i snu z marzeniami sennymi, dominuje domieszka rad�asu nad domieszk
 
tamasu.. Gdy w stanach tych człowiek si� zm�czy ich aktywno�ci
, ma potrzeb� unieruchomienia -
�wiadomo�ci i zapada w gł�boki sen. Wtedy tamas dominuje nad rad�asem. W wypadku jogina, 
którego �wiadomo�� jest oczyszczona z domieszek tamasu i rad�asu, nie ma stanu gł�bokiego snu, 
lecz jest nieprzerwany stan poznania bezpo�redniego, lub w wypadku jogina, który osi
gn
ł cel – tylko 
stan czystej ja
ni, bez przedmiotu u�wiadomienia, tj. bez gun. 

5. Przypomnienia (smrti) 

Przypomnienia maj
 za przedmiot to, co było uprzednio do�wiadczone. A zatem mo�e by� 
przypomnienie wszystkich pi�ciu rodzajów zjawisk �wiadomo�ciowych, wszystkich sfer �wiadomo�ci, 
ł
cznie z przypomnieniem samych przypomnie�. 

Ka�de zjawisko �wiadomo�ciowe zostaje "zapami�tane" w dyspozycyjnej sferze �wiadomo�ci 
(cetas) lub – mówi
c j�zykiem psychologii gł�bi – w sferze pod�wiadomej. Te twory pod�wiadome 
nazywaj
 si� sanskarami (samskara). Sanskary maj
 tak
 natur�, �e pr
 do fenomenalizacji, daj
c 
znów zjawiska – przypomnienia. W ten sposób kr�ci si� koło sanskar i zjawisk. Wła�ciwie s
 one 
jednej natury. Ró�ni
 si� tylko oznakami czasowymi. Gdy zjawisko przyj�ło oznak� czasu przeszłego, 
to stało si� sanskar
. Gdy sanskara przyj�ła oznak� czasu przeszłego, to stała si� zjawiskiem. Przy 
czym czas jako taki nale�y w tym systemie do przedmiotów bł�dnego poznawania. "O�ywa si� poj�cia 
czasu tylko do szczegółowych analiz o wzgl�dnej warto�ci poznawczej [por. Jbh. III. 52, Js. i Jbh. 
IV.33]. A zatem �wiadomo�� rozumie si� jako rzecz, a nie jako całokształt zjawisk �wiadomo�ciowych, 
poniewa� nale�y do niej równie� sfera dyspozycyjna (pod�wiadoma). Ale nie jest to rzecz czy 
substancja w absolutnym sensie. �wiadomo�� (citta) w stosunku do zjawisk i sanskar jest ich 
substancj
, natomiast w stosunku do sattwy jest cech
, a jej wtórne formy s
 – mo�na powiedzie� – 
cechami trzech gu�. 

Praktyka 

Omówiło si� zjawiska �wiadomo�ciowe, a teraz obja�ni si� praktyk� ich pow�ci
gania. Joga jako 
ujarzmienie czy pow�ci
gni�cie zjawisk �wiadomo�ciowych jest dwojaka: tzw. z u�wiadomieniem 
(samprajnata) i druga (anya) [patrz Js.1.18] – bez u�wiadomienia (asamprajnata). 

Joga z u�wiadomieniem jest to stan �wiadomo�ci, w którym zostały pow�ci
gni�te na stałe, 
bezpowrotnie, wszystkie zjawiska �wiadomo�ciowe oprócz zjawiska (elementu, sfery) bezpo�redniego 
poznania (pratyaksa) [nieraz dla odró�nienia od zwykłej naoczno�ci komentatorzy u�ywaj
 terminu 
parapratyaksa – wy�sza naoczno�� – Jbh.1.43, a naoczno�� zwykł
 nazywaj
 lokapratyaksa – 
Jbh.I.49]. Zaczyna si� ten stan od poznania rozró�niaj
cego (vivekakhyati) nie zam
conego ju� 
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powracaniem ni�szego stanu z bł�dem poznawczym. Osi
gni�cie go wymaga zazwyczaj wiele pracy 
nad sob
. Daje on tzw. prapoznanie (prajna) 'pełne prawdy (rtambhara), które prowadzi a� do kresu 
[Js. 1.48,11.27]. A zatem joga z u�wiadomieniem jest �rodkiem bezpo�rednim do jogi bez 
u�wiadomienia, jak budowanie domu jest bezpo�rednim �rodkiem do zbudowanego domu. Joga bez 
u�wiadomienia jest to stan samego puruszy lub inaczej – . stan "widza" w swojej wła�ciwej naturze. 
Nie ma wtedy stanu poznania ani przedmiotu poznania. Gdy si� jogin w tym stanie ugruntuje, gdy nie 
powróci stan jogi z u�wiadomieniem, ma miejsce kajwalia (kavalya – jedyno��, absolutna wolno��). 
Guny s
 wtedy puste dla puruszy, zniweczone, gdy� istot
 ich jest słu�enie dla puruszy, dla jego 
doznawania – w wypadku bł�dnego poznawania, i dla uwalniania go od ich ogl
dania – w stanie jogi z 
u�wiadomieniem. Tak sprawa wygl
da z punktu widzenia �wiadomo�ci. Naprawd� jednak – jak głosz
 
teksty jogiczne, a nawet sankhjanistyczne – purusza jest zawsze wolnym bytem, prost
 
rzeczywisto�ci
, bez czego� drugiego. W tym stanie "ja" = "ja". Ale wła�ciwie stan ten jest 
nieokre�lony, ponadkategorialny, bez cechy numerycznej. W przeciwie�stwie do buddyzmu maha-
janistycznego nie przyjmuje si� tu teoretycznie, �e "ja" uległo zniszczeniu na rzecz absolutnej 
rzeczywisto�ci, lecz �e si� usun�ło przeszkody przysłaniaj
ce prost
 rzeczywisto��, która jest nasz
 
wła�ciw
 natur
, naszym prawdziwym "ja". Powy�sze tezy wynikaj
 z analizy "Jogasutr" i s
 w 
zgodzie z cał
 poprzedzaj
c
 histori
 tego systemu, poczynaj
c od "Hymnu o puruszy" "Rygwedy" 
("Rygveda"), "Ksi�gi wratjów" ("Vratya") "Atharwawedy" ("Atharvaveda"), a ko�cz
c na upaniszadach 
["Katha", "�veta�vatara ] i "Bhagawadgicie" (,,Bhagavadgita”). W niektórych punktach inny jest pogl
d 
komentatorów. Na przykład autor " Jogabhaszji" zajmuje stanowisko, �e guny w swojej istocie nie 
ulegaj
 zniszczeniu, a zatem ontologicznie przyjmuje dualizm. 

Jak wygl
da taki jogin z punktu widzenia innych, niewyzwolonych, teksty podstawowe nie mówi
. 
Ale najprawdopodobniej przyjmuj
 si� tu ideał wyzwolonego za �ycia (jivanmukta), cho� sam termin 
nie wyst�puje, gdy� z perspektywy wyzwolenia jogicznego nie ma chyba znaczenia, czy ciało fizyczne 
jeszcze �yje, czy te� nie. Według "Jogawasiszthy" ("Jogava�istha”)54 d�iwanmukta nie ma �adnych 
pragnie�, zawsze jest pogr
�ony w czystym "ja", cho� si� mo�e porusza� i postrzega� wszelkie 
rzeczy. Cho� "�pi", jest jednak "�wiadomy", cho� jest w stanie czuwania, jednak �pi. Mo�e wykonywa� 
wszelkie czynno�ci zewn�trzne, a jednak wewn�trznie �adn
 z nich nie jest dotkni�ty. Jest jednakowy 
zarówno dla tych, co s
 dla niego dobrzy, jak i dla tych, co czyni
 mu zło. Okazuje serdeczne 
zainteresowanie ka�d
 osob
 na jej wła�ciwy sposób: z dzie�mi si� bawi, ze starszymi jest powa�ny, 
dla młodzie�y – wesołym kompanem, a współczuj
cy w smutkach człowieka cierpi
cego. Jest m
dry, 
miły i kochaj
cy wszystko, z czym si� zetknie. 

Wydaje si� na podstawie tego opisu, jak te� zebranych i wydanych w ró�nych wersjach rozmów z 
Ramakrishn
, Maharshim Raman
 i Nisargadatt
 Maharad�em (Maharaj), �e u wyzwolonych ciało, 
mowa i umysł działaj
 normalnie, spontanicznie, jak gdyby instynktownie, ale harmonijnie z 
otoczeniem, chocia� twierdz
 oni, �e "z punktu widzenia" ich stanu nie ma �wiata, nie ma przedmiotu 
poznania, nie ma indywidualnego "ja", "ty", "oni". Trudno tu autorowi w sposób naukowy (społecznie 
sprawdzalny) dawa� filozoficzne lub innego rodzaju uzasadnienia – zgodnie z pewn
 my�l
 indyjsk
: 
"Kto nie ma własnego poznania (prajna), a jest tylko wielce uczony ("osłuchany"), ten nie zna sensu 
nauk duchowych, jak ły�ka – smaku zupy"55. "Jogasutry" jako najbardziej bezpo�redni sposób na 
pow�ci
gni�cie zjawisk �wiadomo�ciowych [dla uzyskania jogi z u�wiadomieniem] podaj
 dwa �rodki, 
które według "Jogabhaszji" [1.12] nale�y stosowa� ł
cznie. S
 to: 1) �wiczenie jogiczne (abhyasa) i 2) 
bezpragnieniowo�� (vairagya). 

1. 	wiczenie jogiczne definiuje si� lakonicznie jako d
�enie (yatna) do stałego stanu w 
pow�ci
gni�ciu [Js.1.13]. Z wypowiedzi komentatorów i z całego kontekstu wynika, �e chodzi tu o 
subtelny akt woli, mo�liwy przy wielkiej a zarazem subtelnej energii psychicznej, skupiaj
cy 
�wiadomo��, �ci�lej – jej zjawiska, w coraz to bardziej jednolity i prosty stan. Jest to niejako cofanie 
zjawiskowej �wiadomo�ci wstecz, do jej 
ródła, podstawy, czyli do prapoznania (prajna). 

2. Bezpragnieniowo�� polega na nielgni�ciu do �adnego przedmiotu, zarówno do �wiata 
widzialnego, jak i subtelniejszych �wiatów bogów, o których mówi
 ksi�gi religijne. Ma to by� akt 
opanowuj
cy odpowiednio ni�sze zjawiska �wiadomo�ciowe. Główn
 cech
 bezpragnieniowo�ci jest 
zachowywanie gł�bokiego spokoju w stosunku do wszelkich przedmiotów naszego do�wiadczenia. 
Nie ma to by� ani "chwytanie" przedmiotów, ani "uciekanie" od nich [w tym drugim wypadku byłaby to 
awersja, jeszcze gorsza dla jogi ni� pragnienie]. 

	wiczenie jogiczne (abhyasa) pracuje na rzecz nowego, lepszego stanu do�wiadczenia, a 
bezpragnieniowo�� (vairagya) jako spokojny stosunek do przedmiotów niszczy skr�powanie starym, 
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dotychczasowym do�wiadczeniem. Nie mo�na bowiem uzyska� "nowego", dopóki si� nie "wypu�ci z 
r
k" "starego"; dlatego wajragia jest tu niezmiernie wa�n
 sił
. 	wiczenie jogiczne, je�li jest uprawiane 
przez długi czas, nieprzerwanie i ze skupion
 uwag
 (lub zupełnym oddaniem, satkara), przechodzi w 
stały stan (stopie�) jogi. To znaczy, �e nie tak szybko pokonuje si� zjawiska �wiadomo�ciowe 
rozpraszaj
ce si� na przedmiotach, gdy� przeszkadzaj
 sanskary z poprzednich prze�y�. Po drodze 
do stanu jogi przechodzi si� przez wiele stopni kontemplacji (dhyana) i skupienia �wiadomo�ci 
(samadhi), które cho� ju� s
 niezwykłe, nale�
 jednak jeszcze do sfery bł�dnego poznawania 
(viparyaya). Omówi si� je pó
niej. 

Gdy osi
gnie si� stan jogi z u�wiadomieniem, który zaczyna si� od niezam
conego poznania 
rozró�niaj
cego [purusz� od sattwy, a zarazem od trójki gun], nastaje wtedy spontanicznie wy�sza 
forma bezpragnieniowo�ci, któr
 si� okre�la jako nielgni�cie do gun [Js.1.16] lub nielgni�cie do owego 
poznania rozró�niaj
cego [Jbh. 1.2]. Wy�sza forma �wiczenia jogicznego w nast�pstwie tego 
nielgni�cia jest ju� na pograniczu jogi z u�wiadomieniem i bez u�wiadomienia. Polega ona na zjawisku 
pustym tre�ciowo, które si� technicznie nazywa "wiramapratjaja" (viramapratyaya). "Wirama" 
("virdma") znaczy "ustanie". Pratjaja jest to zjawisko bezpo�redniego poznania, polegaj
ce na 
odbijaniu przez �wiadomo�� rzeczy[wisto�ci], na zabarwianiu si� ni
. Pratjaja (pratyaya) jest zatem 
zjawiskiem intuicyjnej sfery �wiadomo�ci (buddhi). W tym zjawisku intuicyjnym ustania 
(viramapratyaya) �wiadomo�� nie odbija ju� przedmiotu "widzenia", czyli gun, i w zwi
zku z tym nie 
bierze od puruszy odbicia w postaci "widza" zjawiskowego. Jest ona skierowana na samego purusz�, 
jak gdyby oddana mu całkowicie, zachodzi przeto ustanie wszelkiego odbijania; poniewa� purusza jest 
subtelniejszy od. niej i od gu�. Jest to zjawisko samounicestwiaj
ce si�, którego rezultatem jest joga 
bez u�wiadomienia. 

Pow�ci
gni�cie zjawisk �wiadomo�ciowych przez �wiczenie jogiczne (abhyasa) i 
bezpragnieniowo�� (vairagya) mog
 by� dla wielu za trudne. "Jogasutry" podaj
 przeto łatwiejsze 
�rodki. Na przykład przez skupienie si� na I�warze (I�varapranidhana) te� mo�na osi
gn
� jog�, ale 
tylko z_u�wiadomieniem (samprajnata) [Js.I. 23-29]. I�wara (I�vara) zgodnie z definicjami w "Joga-
sutrach" i według interpretacji pisz
cego56 jest "widzem" zjawiskowym, wtórno�ci
 puruszy 
(purusavi�esa), panem (I�vara, prabhu) zjawisk �wiadomo�ciowych, Bogiem osobowym jogi, który jest 
najwy�szym "ja", ale danym w �wiadomo�ci. Pod wzgl�dem istoty jest to�samy z purusz
, ale 
aktualnie jest wszechpoznaj
cy. Mówi si�, �e w nim jest podstawa (zal
�ek, bija) poznania rozwini�ta 
w stopniu najwy�szym, tj. wszechpoznaj
cego [Js. i Jbh. 1.25]. Jest on przeto najwy�szym guru 
(nauczycielem, mistrzem duchowym) [Js.1.26]. A zatem prawdziwym naszym guru jest nasze 
wewn�trzne "ja", co jest zgodne z cał
 wielowiekow
 tradycj
 indyjsk
. 

Trudno nam jednak si� skupi� na tym naszym wewn�trznym guru, a kierowanie naszej my�li ku 
niemu przez powtarzanie wielozgłoskowego wyrazu "I�wara" jako podstawy dla naszego poj�cia te� 
utrudniałoby skupienie. Autor "Jogasutr" proponuje przeto powtarzanie (japa) oznaczaj
cej I�war� 
krótkiej mistycznej zgłoski Om [a wła�ciwie �] i wnikanie w jej znaczenie. Ta mistyczna zgłoska 
(pranava), na zasadzie długiego okresu konwencji słownej, ma ju� utarte znaczenie w tradycji 
indyjskiej. Okre�lało si� ni
 zawsze b
d
 najwy�sz
 rzeczywisto��, b
d
 pierwszy jej przejaw. Jest 
ona �ci
gni�ciem trzech głosek: A – głoski najgł�bszej, pierwszej, podstawowej dla innych, M – głoski 
najzewn�trzniejszej, bo wargowej, i U – głoski �rodkowej, co daje Aum. Kto zna trójk
t samogłoskowy 
z podstaw fonetyki, ten wie, �e w połowie drogi mi�dzy artykulacj
 A i U jest głoska O, natomiast M 
mo�e by� skrócone do samego unosowienia tego� O, co daje �. Powtarzanie tej zgłoski mo�e przej�� 
w cich
 mow� w formie ci
głej pami�tliwo�ci tego prostego wra�enia d
wi�kowego, słu�
cego za 
podpor� poj�cia z nim zwi
zanego, które utrzymywane w sposób ci
gły jest ju� kontemplacj
 I�wary. 
Doprowadzi� to mo�e stopniowo, poprzez ró�ne stany skupienia, do desygnatu tej zgłoski, tj. do 
wtórno�ci puruszy, czyli stanu jogi z u�wiadomieniem. 

I ten sposób dla wielu mo�e okaza� si� trudny, ze wzgl�du na warunki wewn�trzne lub 
zewn�trzne. "Jogasutry" proponuj
 przeto jeszcze inne metody. Na przykład mo�na oczy�ci� 
�wiadomo�� z ni�szych form zjawisk przysłaniaj
cych poznanie bezpo�rednie przez piel�gnowanie 
(wywoływanie) uczucia �yczliwo�ci dla wszystkich istot, gdy je spotyka przyjemno��, uczucia 
współczucia dla cierpi
cych, uczucia zadowolenia z dobrych (maj
cych dobr
 natur� lub czyny) i 
pobła�liwo�ci (niegorszenia si�) dla złych (maj
cych zły charakter lub czyny). Autor "Jogasutr" 
wymienia wiele innych sposobów skupienia, oczyszczenia czy uspokojenia �wiadomo�ci [co na jedno 
wychodzi], prowadz
cych do jogi z. u�wiadomieniem, wreszcie ten cykl prostych (niezło�onych) metod 
ko�czy nast�puj
co: 

"Lub przez kontemplacj� czegokolwiek zgodnie z upodobaniem (co si� lubi, co si� kocha, 
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yathabhimata)" osi
ga si� uciszenie �wiadomo�ci [Js. 1.39]. "Jogabhaszja" dodaje: "Mo�e te� 
kontemplowa�, co mu si� �ywnie podoba. Je�li si� ustali w tym, to cho�by to było nie wiem co, osi
ga 
stopie� stałego stanu". 

Ale te niezło�one metody mog
 si� te� dla wielu innych okaza� zbyt trudne. Proponuje si� wi�c 
tzw. krija-jog� (kriyayoga), czyli ujarzmienie zjawisk �wiadomo�ciowych przez działanie o warto�ci 
ascetyczno-mistycznej lub by� mo�e, w intencji autora "Jogasutr", ujarzmienie kriji (kriya) – funkcji 
rad�asu (aktywno�ci, zmienno�ci w zjawiskowej �wiadomo�ci) [por. Js. II. l i 18]. Na krijajog� składaj
 
si� asceza (tapas), medytacja (svadhyaya) i oddanie si� I�warze (I�varapranidhana). Dzi�ki ascezie 
oczyszcza si� �wiadomo�� z pragnie�, awersji i przywi
za� do przedmiotów. Nale�y j
 uprawia� na 
tyle, na ile nie zakłóca spokoju �wiadomo�ci [Jbh. II. 1]. Medytacja polega na własnym (sva-), czyli 
niezale�nym, studiowaniu nauk o wyzwoleniu lub wnikaniu w tre�� krótkich a gł�bokich my�li 
duchowych, tzw. mantr (mantra); do nich nale�y równie� najkrótsza z nich, zgłoska Om (�). 
"I�varapranidhana" mo�e znaczy� "skupienie si� na I�warze", ale autor "Jogabhaszji", licz
c si� z tym, 
�e krijajoga jest przeznaczona dla ludzi nie maj
cych jeszcze odpowiednio du�ych zdolno�ci do 
skupienia, interpretuje j
 jako oddanie si� I�warze, polegaj
ce na ofiarowywaniu mu jako 
Najwy�szemu Mistrzowi (Paramaguru) wszystkich czynów, czyli wyrzeczeniu si� ich skutków 
(owoców), a zatem – działaniu bezinteresownym [por. Jbh.II. 1]. Krijajoga ma wywoła� skupienie 
(samadhi) i osłabi� uci
�liwo�ci (kle�a), czyli usun
� wtórne skutki niewiedzy (avidya). Nie 
doprowadza ona zatem bezpo�rednio do m
dro�ci, poznania prawdziwego, czyli jogi z 
u�wiadomieniem. Osi
ga si� tylko pewne stany skupienia (samadhi) b�d
ce ogniwami po�rednimi na 
drodze do jogi [por. Js.II.2]. 

Wreszcie podaje si� precyzyjnie opracowan
 tzw. o�mioczłonow
 �cie�k� jogi, której człony 
stanowi
 �rodki pomocnicze do jogi (yoganga). Przez wypełnienie wszystkich o�miu członów jogangi 
osi
ga si� poznanie rozró�niaj
ce "widza" od przedmiotu "widzenia", zapocz
tkowuj
ce stan jogi z 
u�wiadomieniem. Ale dokładne opanowanie któregokolwiek członu jogangi mo�e w sposób naturalny 
dawa� przej�cie do wy�szych jej członów 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) s
 to: a) ahimsa (niekrzywdzenie), b) satya (prawda), c) asteya 
(niekradzenie), d) brahmacarya (wstrzemi�
liwo�� zmysłowa) i e) aparigraha (nieposiadanie). Autor 
"Jogasutr" przykłada wida� do nich wielk
 wag�, gdy� po�wi�ca im liczne sutry (lakoniczne tezy) i aby 
zach�ci� do ich piel�gnowania, obiecuje ró�ne cudowne skutki dla tego, kto si� w tych cnotach 
umocni. Zaleca te� traktowa� je jako wielki �lub (zobowi
zanie, reguł� ascetyczn
), który by 
obowi
zywał niezale�nie od kasty zawodowej, miejsca, czasu i okoliczno�ci. Ale mówi
c o 
ugruntowaniu si� w tych cnotach zapewne du�o wi�ksz
 wag� przykłada do gł�bokiego .stanu 
�wiadomo�ci, w którym dopiero te cnoty s
 i przejawiaj
 si� w sposób naturalny. 

a. Ahinsa (niekrzywdzenie) polega na niedokuczliwo�ci w stosunku do jakiejkolwiek istoty w 
jakikolwiek sposób i kiedykolwiek. Jest ona zasad
 podstawow
, a wszystkie pozostałe jamy i nijamy 
praktykuje si� dla ugruntowania si� w tej cnocie [Jbh.II. 30]. 

b. Satja polega na umiłowaniu (trzymaniu si�) prawdy. Umysł i mowa maj
 by� zgodne z tym, co 
si� bezpo�rednio lub po�rednio poznało. Mowa nie powinna by� zakłamana, bł�dnie ujmuj
ca 
poznania lub niezrozumiała, gdy� ma słu�y� dobru innych istot [Jbh. 11.30]. 

c. Asteja (niekradzenie) w psychicznym sensie jest niezachłanno�ci
, niepo�
daniem (asprha) 
przedmiotów (Viv.II.30].. 

d. Brahmaczarja (wstrzemi�
liwo�� zmysłowa) polega na opanowaniu po�
dliwo�ci zmysłowej. 
Według "Jogabhaszji" [11.30] ma tu by� opanowany tajemny (gupta) narz
d rozrodczy – psychiczny 
odpowiednik organu fizycznego. Waczaspati komentuje, �e panuje si� wtedy nad nasieniem nawet 
przy zbli�enia płciowym; dodaje te�, �e podobnie inne organa psychiczne powinny by� opanowane 
[Tattv.II.30]. 

[W systemie jogi przyjmuje si� pi�� psychicznych narz
dów działania i pi�� poznania – 
ekwiwalenty magiczne odpowiednich organów fizycznych i pi�ciu zmysłów.] 

e. Aparigraha (nieposiadanie) zewn�trznie jest cnot
 ubóstwa. Psychicznie rozumie si� j
 jako 
nieprzywi
zanie" do przedmiotów i do �wiata (anupadana) [Viv. 11.30]. 

Po ugruntowaniu si� w tych cnotach osi
ga si� ju� wysokie stany duchowe, które daj
 odpowiednio 
przejaw ró�nych cudownych mocy. Na przykład w obecno�ci ugruntowanego w ahinsie zanika 
wszelka wrogo�� ze strony innych istot. U umocnionego w prawdzie mowa jest skuteczna, tzn. co 
powie, to si� stanie, szczególnie w dziedzinie moralnej przemiany człowieka.  



2. Na nijamy (praktyki ascetyczno-mistyczne) składaj
 si�: a) �auca (oczyszczanie, czysto��), b) 
samtosa (zadowolenie), c) tapas (asceza), d) svadhydya (medytacja) i e) I�varapranidhana (skupienie 
si� na lub oddanie I�warze). 

a. �auca jest to oczyszczanie zewn�trzne i wewn�trzne. Oczyszczanie zewn�trzne mo�e by� np. 
wod
 (obmywanie ciała), ogniem (wci
ganie przy zatrzymanym oddechu – po wydechu – wielokrotnie 
brzucha, co wzmacnia energi� "ogniow
" w okolicy p�pka) itp. praktyki wst�pne hathajogi 
(hathayoga). Nale�y tu równie� "czyste" od�ywianie, jak spo�ywanie pokarmów bezmi�snych (nie 
pochodz
cych z uboju, czyli z krzywdzenia innych istot): zalecane s
 pokarmy o smaku łagodnym i 
słodkim. Du�o wa�niejsza jest jednak czysto�� wewn�trzna (czysto�� uczu�, czyli tzw. czysto�� 
"serca", wysoce ceniona u joginów). Po ugruntowaniu si� w czysto�ci powstaje skłonno�� do zaniku 
(gubienia) do�wiadczenia ciała, tzn. �e grube wra�enia czuciowe, daj
ce doznanie ci��ko�ci ciała, 
przechodz
 we wra�enia lekko�ci. Nie odczuwa si� równie� ci��ko�ci w otoczeniu [ciał] innych ludzi, 
zyskuje na pogodzie umysłu, spokoju i przez oczyszczenie sattwy �wiadomo�ci z zanieczyszcze� 
rad�asem i tamasem dochodzi si� do jogi z u�wiadomieniem. 

b. Santosza polega na �wiczeniu si� w. stanie zadowolenia niezale�nie od sytuacji i niewybieganiu 
pragnieniami naprzód. Rezultatem tego mo�e by� stan błogo�ci, szcz��liwo�ci. 

c. Podstawowym tapasem (asceza) jest cierpliwe znoszenie takich par (dvandva) jak chłód i upał, 
głód i pragnienie. Do bardziej charakterystycznych praktyk ascetycznych nale�y np. wpatrywanie si� w 
sło�ce bez mrugania powiekami. Warto mo�e wspomnie� o po�cie ksi��ycowym (candrayana) jako 
wspaniałej diecie odchudzaj
cej. Zaczyna si�" go od pełni ksi��yca i w pierwszym dniu spo�ywa si� 
14 k�sów jedzenia, a ka�dego nast�pnego dnia o jeden k�s mniej, tak �e przy nowiu, jest si� na 
zerze. A potem z ka�dym dniem zwi�ksza si� porcj� jedzenia o jeden k�s a� do 14 k�sów przy 
nast�pnej pełni. Na tym post si� ko�czy. Wod� pije si� zapewne bez ogranicze�, a jada si� raz 
dziennie. 

Swadhjaj� i I�warapranidhan� opisało si� ju� przy krijajodze. 

3. Asana (pozycja jogiczna) według " Jogasutr" [II. 46] winna by� nieruchoma i wygodna [chocia� 
wcale nie bywa taka na pocz
tku, zanim si� w niej nie wy�wiczy]. "Jogabhaszja" [II.46] wymienia 
przykładowo 11 asan, takich jak padmasana (pozycja lotosowa), bhadrasana (pozycja miła), virasana 
(pozycja bohaterska), svastikasana (pozycja w formie swastyki, tj. znaku pomy�lno�ci) i inne, ale w 
ko�cu dodaje, �e asana ma by� po prostu nieruchoma i wygodna, i wreszcie – byle była wygodna 
(yathasukha), co by wskazywało na to, �e przez asan� rozumie si� te� taki stan psychofizyczny, który 
nie przeszkadza w stosowaniu wy�szych praktyk jogangi (yoga�ga), czyli �e przy takim stanie mo�na 
je uprawia� równie� w ruchu (bez siedzenia nieruchomego). Taki stan dawało na przykład 
ugruntowanie si� w czysto�ci (�auca). Asanie powinno towarzyszy� rozlu
nienie napi�cia. Mo�na 
sobie pomóc w tym rozlu
nieniu przez skupianie si� na idei niesko�czono�ci (wieczno�ci, anantya), co 
pomaga w usuni�ciu wszelkiej niecierpliwo�ci, powoduj
cej napi�cie. W asanie zaczynamy odczuwa� 
przebiegaj
ce przez ciało biopr
dy (sił� �yciow
, prana) i gdy nie ma wtedy rozlu
nienia, ciało dr�y 
[por. Jbh.II.47]. Dzi�ki wy�wiczeniu si� w asanie [bez napi�cia] przestaj
 praktykuj
cego jogang� 
atakowa� takie pary (dvandva), jak chłód i upał, głód i pragnienie [Js.II.48]. 

4. Gdy powy�sze warunki b�d
 spełnione, odczuwalny bieg prany (siły �yciowej) jest subtelny i 
zwolniony. Mo�na wtedy przej�� do pranajamy (pow�ci
gania prany). Prana (prana) biegnie z gł�bi 
�wiadomo�ci do serca ("lotosu") subtelnego ciała o swoistej anatomii. Ma te� swój przejaw [w pi�ciu 
swoich odmianach] w innych cz��ciach tego subtelnego ciała. Ale nie ma tu miejsca na opisanie 
pranajam szczegółowo, a pobie�ne ich potraktowanie mogłoby spowodowa� bł�dne ich rozumienie 
przez czytelnika. Pranajama jogangi w �adnym wypadku nie jest �wiczeniem oddechowym, lecz 
zatrzymywaniem i pow�ci
ganiem subtelnej siły �yciowej kr
�
cej mi�dzy �wiadomo�ci
 a 
[subtelnym] ciałem. Nie polega wcale na wci
ganiu powietrza do płuc lub wdychaniu jakiej� energii z 
zewn
trz, z powietrza. Pranajama jest długotrwała i subtelna [Js. 11.50]. Dzi�ki unieruchomieniu prany 
unieruchamia si� umysł (manas) i jest on zdolny do przykuwania uwagi do subtelniejszego przedmiotu 
�wiadomo�ci [Js. i Jbh. II. 53]. Dzi�ki pow�ci
gni�ciu prany znika w �wiadomo�ci tamas, 
przysłaniaj
cy sattw� [Js.II.52]. 

5. Je�li sadhaka (człowiek stosuj
cy sadhan�, czyli jogang� jako �rodek do jogi) nie uzyska przez 
pranajam� stopnia dharany, powinien uprawia� pratjahar� (wycofanie), polegaj
c
 na wycofaniu si� z 
wra�e� zmysłowych lub, mówi
c j�zykiem "Jogasutr", oddzieleniu narz
dów psychicznych (indriya, 
subtelnych zmysłów) od wła�ciwych im przedmiotów, tj. wra�e� zmysłowych. "Jogabhaszja" [11.55] 
podaje pi�� ró�nych rodzajów praktykowania pratjahary. Z tez "Jogasutr" i "Jogabhaszji" wynika, �e 
wycofanie si� z wra�e� zmysłowych mo�e te� polega� tylko na nieskr�powaniu wra�eniami, poczuciu 
wolno�ci (niezale�no�ci) od wra�e�, pomimo ich do�wiadczania. 



6. Dharana (przykucie uwagi) jest to zwi
zanie zjawiska �wiadomo�ci z miejscem (de�a), przy 
czym miejsce jest tu bardzo szeroko rozumiane, niekoniecznie przestrzennie. Tym miejscem mo�e 
by� "lotos serca" (o�rodek duchowy), "�wiatło na głowie" itp. o�rodki subtelne; mo�e te� by� przedmiot 
zewn�trzny. Ale w zasadzie dharan� winno si� wykonywa� na mo�liwie najsubtelniejszym doznaniu 
dost�pnym aktualnej �wiadomo�ci sadhaki [por. Js. III. 6]. 

7. Dhjana (kontemplacja). Gdy w owym miejscu przykucia uwagi (dharany) zachodzi jednostajno�ó 
pratjaji, to jest kontemplacja. Pratjaja – przypomina si� [por. s. XLI] – jest zjawiskiem intuicyjnej 
�wiadomo�ci (buddhi) i w porównaniu z poprzedzaj
c
 j
 dharan
 (aktem przykucia uwagi) jest 
biernym odbiorem nachodz
cego na �wiadomo�� odbicia (zabarwienia) rzeczywisto�ci b�d
cej na 
zewn
trz niej (�wiadomo�ci). Przy dharanie był jeszcze wysiłek (subtelny akt woli). Chocia� uwaga 
była przykuta do jednego miejsca naszego do�wiadczenia, pr
d u�wiadomienia bywał zmienny, gdy� 
w jego przerwach pojawiały si� przypomnienia z innych prze�y�. Przy kontemplacji natomiast jest 
monotonny akt u�wiadomienia. Nie jest to "medytacja" ("meditation"), jak cz�sto po angielsku oddaj
 
"dhjan�" Hindusi i badacze zachodni. Przez medytacj� rozumie si� bowiem kr
�enie licznymi i 
ró�norodnymi my�lami wokół jednego tematu lub przedmiotu; jest ona tylko rozmy�laniem, 
rozwa�aniem. 

8. Samadhi (skupienie) nast�puje wtedy, gdy nawet ten stosunkowo bierny akt u�wiadomienia 
zaniknie na rzecz stanu bardziej biernego w porównaniu z poprzednim i samo tylko wierne odbicie 
rzeczywisto�ci wypełni pole �wiadomo�ci. Mówi si� wtedy, �e kontemplacja niejako utraciła swoj
 
natur� (monotonn
 pratjaj�). W kontemplacji (dhayana) �wiadomo�� nie była jeszcze w pełni skupiona 
dla zupełnie biernego, niezale�nego od naszych poprzednich prze�y�, odbioru rzeczywisto�ci 
obiektywnej [na zewn
trz aktualnej �wiadomo�ci]. Pratjaja zawierała jeszcze element pojmowania tej 
"nowej" rzeczy na sposób "stary"; była tu jednostajna pami�tliwo�� "starego" sposobu ujmowania 
rzeczywisto�ci przy zjawieniu si� rzeczywisto�ci "nowej", subtelniejszej, podstawowej dla tej "starej". 
Naprawd� tutaj pratjaja, czyli nachodzenie na �wiadomo�� odbicia rzeczywisto�ci zewn�trznej w 
stosunku do niej, wyst�puje, ale wolna ju� od elementu przypomnieniowego "starego" sposobu 
ujmowania rzeczywisto�ci. Dlatego mówi si�, �e w samadhi kontemplacja jak gdyby utraciła swoj
 
natur�. W najni�szym samadhi, zwanym "nirvitarkasamapatti" ("popadniecie w stan rzeczywisto�ci 
obiektywnej bez my�lenia"), pole �wiadomo�ci wypełnia wierne odbicie �ywiołów indyjskich zwanych 
mahabhata (wielkie, grube elementy), których budow� stanowi
 liczne atomy. Tych pi�� �ywiołów 
tworzy cały mikro- i makrokosmos. S
 to tzw.: ziemia, woda, ogie�, wiatr i przestrze� (aka�a). S
 one 
pryncypiami pi�ciu wra�e� zmysłowych, jak: wo�, smak, barwa, czucie i d
wi�k [równie� wewn�trzny, 
słyszany ju� przez sadhak�], a wtórnie – �wiata fizycznego w ró�nych stanach materii. A zatem akasia 
jest arche d
wi�ku wewn�trznego, zwykłej przestrzeni ujmowanej przez umysł i wtórnych w niej 
d
wi�ków. "Przestrze�" (aka�a) te� jest zło�ona z atomów ["najdrobniejszych", najsubtelniejszych]. 
Samadhi nirvitarka poprzedzało samapatti (popadniecie) zwane "savitarka", czyli z my�leniem (z 
poj�ciem ogólnym), tj. kontemplacja (dhyana) [por. Js. III. 3 i Js. 1.43]. T� ostatni
 trójk� członów 
jogangi nazywa si� technicznym terminem "samyama (�ci
gni�cie)". Gdy si� sanjam� (dharan�, 
dhjan� i samadhi) zastosuje do jakiego� miejsca pola �wiadomo�ci w samadhi [mo�e tym miejscem 
by� całe pole lub jego fragment], to produkuje si� odpowiednie moce jogiczne (vibhuti), czyli tzw. cuda 
czy zjawiska parapsychiczne. Trzecia Ksi�ga "Jogasutr" zajmuje si� wła�nie tymi mocami. Zaleca si� 
jednak wyzyskiwanie sanjamy do zdobycia nast�pnego, wy�szego stopnia samadhi. Po ugruntowaniu 
si� bowiem w najni�szym stopniu, w którym niejako uto�samili�my si� z przedmiotem samadhi, 
zaczynamy sobie zdawa� spraw�, �e mahabhuty s
 tylko przedmiotem naszego do�wiadczenia, a 
element u�wiadomienia jest subtelniejszy od niego, a od tego ostatniego jeszcze subtelniejszy jest 
jego podmiot (nasze "ja"). Dokonuj
c dharany na tym, co jest subtelniejsze, przenosimy nasz
 
skupion
 uwag� na ten subtelniejszy akt u�wiadomienia, dla którego znów subtelniejsza 
rzeczywisto�� staje si� przedmiotem kontemplacji. Tym, co tutaj zabarwia �wiadomo��, s
 tzw. 
elementy subtelne, b�d
ce pryncypiami �ywiołów (tanmatra). S
 to najsubtelniejsze ekwiwalenty 
pi�ciu wra�e� zmysłowych, nazywane "divya (boskie, �wietliste)", a mianowicie: d
wi�k (słowo?, 
�abda), czucie, barwa, smak i wo�. Ta kontemplacja nazywa si� "savicarasamapatti" ("popadniecie z 
przenikaniem, rozprzestrzenianiem, z rozci
gło�ci
"). Te tanmatry nie s
 ju� rozci
głe, gdy� 
rozci
gło�� tworzyły atomy akasi ("przestrzeni"), ale przypomnienie poprzedniego stanu, gdzie była 
jeszcze rozci
gło��, a �ci�lej – atomy rozci
gło�ci, przenika ten nowy stan kontemplacyjny. Gdy z tej 
kontemplacji przejdzie si� w [drugi] stan samadhi zwany "nirvicarasamapatti" ("popadniecie bez 
przenikania rozci
głej rzeczywisto�ci"), to pole �wiadomo�ci wypełni ta czy inna tanmatra, która jest 
rzeczywisto�ci
 nie umiejscowion
 w jakiejkolwiek formie przestrzeni. Me ma te� w tym doznaniu 
rozci
gło�ci czasowej, w tym sensie, �e nie ma poczucia czasu, mimo �e nast�puj
 jeszcze dalsze 
przemiany stanów. Jest szereg dalszych stanów nirwiczara, bez rozci
gło�ci czasowej i przestrzennej, 
jak sanandasamdhi (skupienie z czyst
 błogo�ci
) w wypadku samapatti (popadni�cia) w stan samych 



organów psychicznych (indriya), czy sasmitasamapatti – popadniecie w stan �wiadomo�ci "jestem", 
czyli w stan buddhi (intuicyjnej �wiadomo�ci sattwicznej, oczyszczonej z domieszki tamasu). 
Wszystkie te stany nale�
 jeszcze do sfery bł�dnego poznawania. Dopiero nast�pny stan, w którym 
przedmiotem odbitym w buddhi (intuicyjnej czitcie) s
 same guny, a podmiotem ("widzem") – odbicie 
puruszy, zalicza si� do jogi [samprajnata]. W stanach nirwiczara, a� do osi
gni�cia stanu jogi, rad�as 
nie działa horyzontalnie (w przedmiocie lub akcie u�wiadomienia), lecz w gł
b �wiadomo�ci na rzecz 
zmiany jej stanu z grubszego na subtelniejszy (bardziej podstawowy), dlatego nie ma poczucia 
rozci
gło�ci czasowej. Stany jogi z u�wiadomieniem i bez u�wiadomienia opisało si� ju� powy�ej. 

 

PRZYPISY 

1 Ma si� tu na my�li sprzeczno�� w postawie wobec zagadnienia w trakcie zapoznawania si� z 
nim, czyli zmienianie jednej postawy na inn
, przeciwn
 tamtej itd. 

2 Chodzi tu o tego rodzaju uprzedzenie, które utrudnia zapoznanie si� z zagadnieniem, zbadanie 
jego przedmiotu i ewentualne stwierdzenie warto�ci poznawczej lub praktycznej. 

3 Fanatyzm, szkodliwy poznawczo lub praktycznie, który z racji studiowania, eksperymentowania 
itp. nawet w zakresie niezwykle poci
gaj
cego przedmiotu nie musi mie� miejsca. 

4 Gdyby powstał zarzut, �e s
 jeszcze nauki stosowane, w których chodzi tylko o praktyczne 
wyzyskanie wiedzy, odpowie si� nast�puj
co: 1) nauki praktyczne, konstrukcyjne, dostarczaj
 
materiału poznawczego naukom teoretycznym, z kolei te same i nauki normatywne zasadzaj
 si� na 
prawdach nauk teoretycznych; 2) celem ich jest prawda o zamierzonym skutku ich stosowania. Np. 
opracowuje si� pedagogik� w imi� prawdy o takiej a nie innej jej skuteczno�ci. Ustanawia si� prawo, 
bo taka a nie inna jest prawda o jego skutkach społecznych i osobistych lub prawda o sprawiedliwo�ci. 
Powstaje technika budowania domu, bo prawd
 jest, �e przez jej stosowanie dom si� nie zawali. Uczy 
si� ró�nych technik sztuki, bo prawd
 jest, �e ułatwi
 [w taki czy inny sposób] powstanie dzieła o 
warto�ciach estetycznych; zreszt
 te same maj
 by� w pewnym aspekcie prawd
 przynajmniej 
prze�yciow
 o rzeczywisto�ci. 

5 Nie podaje si� precyzyjnej klasyfikacji nauk, gdy� jest to niezmiernie trudne. Chodzi tutaj jedynie 
o ogólne uwra�liwienie czytelnika na mo�liwo�� ró�nego podej�cia do jogi. Dla zapoznania si� z 
klasyfikacj
 nauk i trudno�ciami jej przeprowadzenia odsyła si� do ksi
�ki: S. Kami�ski, "Poj�cie nauki 
i klasyfikacja nauk", Lublin 1970; podana tam jest te� bogata bibliografia na ten temat do 1969 r. 

6 Nie tylko behawioryzm i epifenomenalizm ("psychologia fizjologizuj
ca"), lecz tak�e psychologia 
wła�ciwa (introspekcyjna) ma wiele wspólnego z naukami przyrodniczymi; do jej metody nale�y 
eksperyment. Psychika jako taka, cho� nie jest ciałem, jest przedmiotem przyrodzonym (naturalnym). 
Psychologia nale�y te� do nauk humanistycznych., gdy� zajmuje si� zjawiskami psychicznymi, w 
których bior
 pocz
tek procesy i wytwory b�d
ce przedmiotem nauk humanistycznych. 

7 Warto wspomnie�, �e w kulturze indyjskiej od czasów staro�ytnych przyjmowano wielo�� 
�wiatów zarówno fizycznych, jak i "parafizycznych", gdzie najni�szy ze �wiatów rozci
ga si� na 
miliardy km [por. Jbh. III. 26]. �wiat nie ma pocz
tku ani ko�ca lub – co cz��ciej – przyjmuje si� 
wieczny cyklizm powstawania i zaniku �wiata. Jeden cykl istnienia �wiata miałby trwa� 311 bilionów 40 
miliardów lat [por. A. L. Basham, "Indie", Warszawa 1964, s. 294], U nas natomiast jeszcze do XIX w. 
wydawano dzieła z historii �wiata, w których istnienie ludzko�ci i �wiata obliczano na około 6000 lat. 

8 Pomija si� tu pewne intuicje [czy, by� mo�e, zapo�yczenia ze wschodnich kultur] Leukipposa, 
Demokryta, Epikura, pitagorejczyków i innych, którzy próbowali da� szerszy pogl
d zarówno na mikro- 
jak i makrokosmos, ale niestety kontynuacja tych pogl
dów została zaniechana. W staro�ytnej filozofii 
indyjskiej powszechnie przyjmuje si� teori� atomów. W systemie jogi i kilku innych nawet przestrze� 
ma budow� atomow
. Ale we wszystkich systemach indyjskich, z wyj
tkiem materializmu 
staro�ytnego, atomy składaj
 si� tylko na najni�sz
 sfer� �wiata w przeciwie�stwie do pogl
dów 
greckich, gdzie atomy były najcz��ciej arche całej rzeczywisto�ci. Przyjmowało si� tak�e atom czasu 
(ksana), w czym równie� wykazano wielk
 wyobra
ni� liczbow
. Np. według buddyjskiej 
"Samjuttanikaji" ("Samyuttanikaya'") II. 94 i 95, jedna doba składa si� z 6 400 099 980 kszan, czyli �e 
jedna kszana jest 74 075 cz��ci
 sekundy. Trzeba pami�ta�, �e tzw. cyfry arabskie, system zerowo-
pozycyjny i samo poj�cie zera przej�li�my za po�rednictwem Arabów z Indii, dzi�ki czemu mógł 
nast
pi� szybki rozwój matematyki, a po�rednio – nowoczesnej fizyki, techniki i innych nauk. 

9 W indyjskiej filozofii, szczególnie w jodze, ju� w staro�ytno�ci rozpracowywano zagadnienie 
pod�wiadomo�ci w godny podziwu sposób. 

10 Js. I. 2. Zestawienie znacze� terminu "joga" zob.: L. Cyboran, "Filozofia jogi. Próba nowej 



interpretacji", Warszawa 1973. [Patrz tak�e posłowie do niniejszego wydania.] 

11 Js. I. 6. 'Definicja analityczna (udde�a) zjawisk �wiadomo�ci. 

12 Przez refleksj� nad naszym do�wiadczeniem rozumie si� tu introspekcj� lub retrospekcj�. 

13 Termin "do�wiadczenie" przyj�ło si� tu zarówno na oznaczenie czystego doznania, b
d
 tzw. 
zewn�trznego (zmysłowego, przedmiotów zmysłów), b
d
 tzw. wewn�trznego (zawarto�� lub stricte 
pozostał
 zawarto�� �wiadomo�ci), jak i doznania wraz z dotycz
cymi go s
dami. 

14 Zob. te� posłowie. 

15 Jbh. IV. 33. Stan puruszy jako niedziałaj
cego (akartrbhava) podkre�la szczególnie filozofia 
sankhji. Por. Sk. 19, a tak�e 10 i 11. 

16 Js. III. 35. 

17 "Widz", czyli podmiot "widzenia", jest tu podmiotem wszechpoznaj
cym, poznaj
cym 
bezpo�rednio, intuicyjnie, wszelki przedmiot. Por. posłowie s. 343-348. 

18 Js. I. 3. 

19 Js. I. 4. 

20 Warto dla zilustrowania zagadnienia gu� i puruszy przeczyta� wypowied
 autora "Jogasutr" i 
obja�nienie komentatora II. 18. 

21 Js. I. 7. Definicja analityczna poznania prawdziwego. 

22 Jbh. I. 48. �ródła cytatu nie rozpoznano. 

23 Js. I. 8. 

24 Jbh. I. 8. 

25 Jbh. I. 8 i II. 28. 

26 Js. II. 3 i Jbh. I. 8.   

     27 Jbh. I. 8. 

28 Js. II. 5. 

29 Termin "asmita" pochodzi od "asmi (jestem, sum)" + ko�cówka "ta (-to��)", co w cało�ci etymol. 
znaczy "stan jestem", tutaj – "stan �wiadomo�ci «jestem»". 

30 Js. II. 6. Por. te� Js. III. 35. 

31 Jbh. II. 7. 

32 Jbh. II. 8. 

33 Por. s. XXIII-XXIV. 

34 Js. II. 9. 

35 Dosł. "niesko�czonych głupców", Jbh. II. 9. 

36 Jbh. II. 9. 

37 "...abhinive�a ... maranatrasa" 

38 Js. II. 8. 

38 Znaczenie terminu "a�is" nie jest całkiem jasne. 

40 Jbh. II. 7. 

41 Jbh. II. 9. 

42 Js. II. 4. 

43 Jbh. IV. 33: "A ta trwało�� (wieczno��, nityata) jest dwojaka: [1] 'niezmienna trwało�� 
(kutasthanityata) i [2] 'trwało�� w przemianach (parinamanityata). Spo�ród tych dwu wieczno�� 
niezmienna przynale�y puruszy, wieczno�� z przemianami – gunom. To jest wieczne (trwałe, nitya), w 
czym ulegaj
cym przemianie istota (tattva) nie jest zniszczona. A w obydwu wypadkach [puruszy i 
gu�] jest wieczno�� z powodu niezniszczalno�ci istoty". A zatem sanie guny te� byłyby wieczne 
(trwałe, nitya) [jak to podaje »Samkhayakarika", ale autor "Jogasutr" mógł rozumie� "nitya" inaczej – w 
sensie absolutnej trwało�ci, to znaczy wieczno�ci i niezmienno�ci (nieulegania przemianie). 

44 Js. III. 35. Poniewa� sattwa zajmuje "miejsce" do�wiadczenia najbli�sze puruszy, to 
bezsprzecznie purusza jest nie zmieszany z pozostałymi gunami. Zreszt
 wynika to te� z charakteru 
poznania prawdziwego jako poznania rozró�niaj
cego purusz� od gu�. 



45 Js. II. 20. Por. te� Jbh. I. 51, II. 27, III. 50. Zob. te� posłowie s. 344-347. 

46 Jbh. III. 18. 

47 Zjawisko (vrtti) intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi). 

48 To, co powinno zosta� usuni�te, aby mo�na było uzyska� wolno�� duchow
. 

49 Js. II. 9. 

50 Dopiero niezam
cone (niezachwiane) poznanie rozró�niaj
ce jest stanem jogi. Por. Js. II. 26, 
Jbh. II. 26, a tak�e Jbh. I. 1. 

51 Czyli �e nie ma on stanu jogi, nie jest joginem [wolnym od karmana]. Por. Js. IV. 7. 

52 Jbh. I. 9. 

53 Miało to szczególne znaczenie w Indiach w kr�gach braminów, gdy chodziło o wnikanie w tre�� 
(sens) starych a wielce szanowanych tekstów. Z pewnego punktu widzenia było to jednak rozwojowe, 
odci
gaj
c uwag� od cielesno�ci przyczyniało si� do "upsychicznienia" jednostek tym si� 
zajmuj
cych; nie mówi
c ju� o warto�ciach tzw. naukowych, jak rozwój gramatyki, matamatyki, logiki 
itp. jako cennych metodologicznie dla rozwoju innych nauk. U nas np. rozwój matematyki, logiki 
formalnej jest bezsprzecznie pod pewnym wzgl�dem cennym i rozwojowym czynnikiem, nie tylko w 
sensie u�yteczno�ci praktycznej. 

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

55 Przeło�ono z sanskrytu ze "Złotych my�li" [A. Gawro�ski, "Podr�cznik sanskrytu", Kraków 
1932]. 

56 Zob. L. Cyboran, "Filozofia jogi. Próba nowej interpretacji", Warszawa 1973 [wznowione w 
niniejszym wydaniu jako pierwsza cz��� posłowia]. 

 

 

 

 

 

 

JOGASUTRY PRZYPISYWANE PATA�D�ALEMU 

I 

JOGABHASZJA 

CZYLI KOMENTARZ DO JOGASUTR  PZYPISYWANY WJASIE 

 

Ksi�ga pierwsza 

0 SAMADHI czyli SKUPIENIU 

[Jogabhaszja] 

[Ten 1] 

który si� wyrzekł pierwotnej natury 

i przejawia si� �wiatu na liczne sposoby 

aby wspiera� dobro wolny od całego ogromu uci
�liwo�ci2  

 nosz
cy �mierteln
 trucizn�3 

 wieloustny 

 pełen błogo�ci 

 
ródło wszelkiego poznania 

 opasany w��ami4 dla wiecznej jego rozkoszy  
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bóg5 

Pan W��owy 

On was przenikn
ł nieskalanym ciałem 

On – dawca jogi  

skupiony w jodze 

 

[Jogasutra]  

atha yoganu�asanam 

I.1. [przekład dosłowny sutry:] I NAUCZANIE JOGI [Forma rozwini�ta przekładu:] Oto teraz inicjuje 
si� (i, atha)6 nauczanie7 jogi. 

 

[Jogabhaszja] 

I.1. "I (atha)" jest tu [wyrazem] maj
cym znaczenie inicjacji8. Nale�y wiedzie�, �e traktat nauczaj
cy 
jogi jest nacechowany inicjacj
9. 

Joga jest to skupienie (samdhi)110. Z drugiej za� strony ono (skupienie) jako cecha (dharma) 
wyst�puje na wszystkich stopniach �wiadomo�ci (citta)11. Rozproszenie (ksipta)12, omamienie 
(mudha)13 skupienie chwilowe (ze skłonno�ci
 do rozproszenia, viksipta)14, jednolito�� (ekagra)15 i 
pow�ci
gni�cie (niruddha)16 – oto stopnie �wiadomo�ci. Spo�ród [tych stopni] gdy 'dyspozycyjna sfera 
�wiadomo�ci (cetas)17 ma skłonno�� do rozproszenia, skupienie, b�d
c zmieszane z 'czynnikiem 
rozproszenia (viksepa), nie nale�y do jogi. 

Dopiero gdy 'dyspozycyjna sfera �wiadomo�ci (cetas) jest jednolita (ekagra), ujawnia (o�wietla) 
rzecz (artha) prawdziwie istniej
c
, niszczy uci
�liwo�ci (kle�a), rozlu
nia wi�zy karmana18, zmierza 
do pow�ci
gni�cia, wtedy si� mówi, �e jest to tzw. joga 'z u�wiadomieniem (z �wiadomo�ci
, 
samprajnata). 

A nast�puje ona po my�leniu (vitarka), po 'przenikaniu [przestrzennego �wiata fizycznego] (vicara), 
po [stanie] szcz��liwo�ci (ananda) i po �wiadomo�ci "jestem" (asmita), co omówimy pó
niej19. 

I.2. Gdy za� nast
pi pow�ci
gni�cie (nirodha) wszystkich 'zjawisk �wiadomo�ciowych (vrtti)20, ma 
miejsce skupienie (samadhi) 'bez u�wiadomienia (bez �wiadomo�ci, asamprajnata). W celu podania 
jej21 definicji powstała nast�puj
ca sutra22: 

[Jogasutra] 

yoga� cittavrttinirodhah  

I.2. JOGA – POW�CI�GNI�CIEM ZJAWISK �WIADOMO�CI 

[Forma rozwini�ta przekładu:] Joga (ujarzmienie) jest to pow�ci
gni�cie (nirodha) zjawisk (vrtti) 
�wiadomo�ci (citta). 
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[Jogabhaszja] 

Dzi�ki nieu�yciu wyrazu "wszystkich"23 obejmuje si� t
 definicj
 równie� jog� z u�wiadomieniem 
(samprajnata). 

�wiadomo�� zawiera bowiem trzy guny24, jako �e ma natur� ujawniania (przejrzysto�ci, prakhya)25, 
aktywno�ci (pravrtti)26 i stało�ci (sthiti)27. Gdy sattwa28 �wiadomo�ci (citta), która – jak wiadomo – ma 
natur� ujawniania (przejrzysto�ci), jest zmieszana z rad�asem i tamasem, to lubuje si� w mocy 
(panowaniu) i w przedmiocie (visaya). Gdy przenika j
 obficie tamas, lgnie do nieprawo�ci (adharma), 
niewiedzy (ajnana)29, pragnienia (avairagya)30 i niemocy (anai�varya). 

W tej samej gdy zniknie zasłona za�lepienia31, zaczyna si� ona zewsz
d (sarvatas) rozja�nia� i 
przenikni�ta samym tylko rad�asem skłania si� do prawo�ci (dharma), poznania (jnana), 
bezpragnieniowo�ci (vairdgya) i panowania (mocy, ai�varya). Ta sama wolna od najmniejszej skazy 
rad�asu, pozostaj
ca w 'swojej wła�ciwej naturze (svarupa), ma tylko [intuicyjne] rozpoznanie (khyati) 
odmienno�ci puruszy32 od sattwy i lgnie do kontemplacji (dhyana) [zwanej] "spłukiwaczem cech" 
(dharmamegha)33. Kontempluj
cy (dhyayin) nazywaj
 j
 "najwy�szym rozpoznaniem" (prasam-
khydna). 

Moc (�akti) 'podmiotu �wiadomo�ci (citi)34 jest niezmienna35, nie ulega zmieszaniu36, ma (mo�e 
mie�?) 'przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) pokazywany, ale jest czysta37 i wieczna (nie ma ko�ca, 
ananta). 

Natomiast owo 'poznanie rozró�niaj
ce (vivekakhyati)38, które ma natur� guny sattwy, jest jej 
(mocy) przeciwie�stwem. Z tej przyczyny �wiadomo�� (citta) przestaje lgn
� do tego [poznania 
rozró�niaj
cego]39 i nawet to rozpoznanie (khyati) pow�ci
ga. [�wiadomo��] utrzymuj
c si� w tym 
[pow�ci
gni�ciu], przechodzi w stan sanskary40. Jest to 'skupienie bez zal
�ka (nirbijasamadhi)41. 
Poniewa� w tym [skupieniu] nic nie jest u�wiadamiane, jest [ono] bez u�wiadomienia (asamprajnata). 
Oto taka jest [[dwojaka]]42 joga jako pow�ci
gni�cie zjawisk �wiadomo�ci. 

I.3. Gdy 'dyspozycyjna sfera �wiadomo�ci (cetas) utrzymuje to [pow�ci
gni�cie], jak
 ma natur� 
purusza typu atmana ("ja")43 poznaj
cego za pomoc
 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi)44, skoro nie 
ma swojego przedmiotu �wiadomo�ciowego (visaya)? – [Podaje to] nast�puj
ca [sutra]: 

[Jogasutra] 

tada drastuh svarupe 'vasthanam 

I.3. WTEDY – STAN WIDZA W SWOJEJ NATURZE 

[Forma rozwini�ta:] Wtedy widz (drastr, podmiot bezpo�rednio, intuicyjnie wszechpoznaj
cy) 

utrzymuje si� w swojej wła�ciwej naturze (svarupa) [a to przy pow�ci
gni�ciu wszystkich zjawisk 
�wiadomo�ciowych]. 
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[Jogabhaszja] 

'Siła podmiotu �wiadomo�ci (citi�akti) pozostaje (utrzymuje si�) wówczas w swojej wła�ciwej 
naturze tak jak w kajwalii (jedyno�ci, absolutnej wolno�ci)45. Ale gdy �wiadomo�� (citta) jest w 'stanie 
wyłonienia (vyutthana)46, to chocia� [siła podmiotu �wiadomo�ci] jest taka sama, wyst�puje nie taka 
sama47. 

I.4. Jak�e to mo�liwe? – Poniewa� ma przedmiot �wiadomo�ciowy pokazany. 

[Jogasutra] 

 vrttisarupyam itaratra 

I.4. LUB MA NATUR� WSPÓLN� ZE ZJAWISKIEM 

[F. r.:] Lub (w drugim wypadku, itaratra)48 zaliczanym jeszcze do jogi] widz (drastr) ma natur� 
wspóln
 ze zjawiskiem �wiadomo�ciowym. 

[Jogabhaszja] 

Gdy zjawiska (vrtti) �wiadomo�ci (citta) s
 w 'stanie wyłonienia (vyutthana), to purusza jest (ma?) 
zjawiskiem jednorodnym z nimi. Tak te� podaje sutra [Pa�czasikhy]: "Jest tylko jedno widzenie 
(dar�ana), tym widzeniem jest tylko rozpoznanie (khyati)". �wiadomo�� (citta) na podobie�stwo 
magnesu słu�y przez sam
 tylko blisko�� i 'b�d
c przedmiotem widzenia (dr�yatva)49, staje si� 
własno�ci
 puruszy jako wła�ciciel
. Dlatego nie maj
cy pocz
tku zwi
zek [�wiadomo�ci i puruszy] 
jest przyczyn
, �e purusza ma 'intuicyjne poznanie (bodha) zjawisk �wiadomo�ci. 

I.5. Te za�, których �wiadomo�� ma wiele i s
 przedmiotem pow�ci
gni�cia, s
 to –  

[Jogasutra] 

vrttayah pancatayyah klistaklistah 

 1.5. ZJAWISKA – PI�CIORAKIE ; UCI��LIWE I NIEUCI��LIWE 

[F. r.:] Zjawiska, których jest pi�� rodzajów, s
 uci
�liwe (klista) lub nieuci
�liwe (aklista). 

[Jogabhaszja] 

Uci
�liwe (klista) [s
 te zjawiska �wiadomo�ciowe, które] maj
 przyczyn� w uci
�liwo�ciach 
(kle�a)50 i sprawiaj
 gromadzenie si� zło�a karmicznego (karma�aya)51. Nieuci
�liwe (aklista) dotycz
 
rozpoznania (khyati) i przeciwstawiaj
 si� panowaniu (adhikara) gun. Nawet wpadłszy w strumie� 
uci
�liwych, pozostaj
 nieuci
�liwe. W szczelinach (przerwach) uci
�liwych wyst�puj
 nieuci
�liwe. W 
szczelinach (przerwach) nieuci
�liwych s
 uci
�liwe. Zjawiska wytwarzaj
 odpowiednie (tego samego 
rodzaju) sanskary52, a sanskary – znów zjawiska. Tak oto bezustannie si� kr�ci kołowrót zjawisk i 
sanskar. Ta w ten sposób istniej
ca �wiadomo�� (citta) – gdy jej panowanie (zadanie, adhikara) si� 
sko�czy – przez upodobnienie si� do atmana ust�puje lub ulega rozpuszczeniu (pralaya). 

I.6. Pi�ciorakie zjawiska �wiadomo�ciowe – zarówno uci
�liwe, jak i nieuci
�liwe – s
 
nast�puj
ce53 

[Jogasutra] 

pramanaviparyayavikalpanidrassmyrtayah 

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

[F. r.:] Poznanie prawdziwe (pramana, normy poznawcze, 
ródła poznania), bł
d poznawczy 
(viparyaya, wypaczenie), fantazjowanie (vikalpa), sen gł�boki (nidra) i przypomnienie (smrti). 

[Jogasutra] 

pratyaksanumanagamah pramanani 

I.7. NAOCZNO�	, POZNANIE ROZUMOWE, PEZEJ�CIE POZNANIA – MIARAMI 
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POZNAWCZYMI 

[F. r.:] S
 trzy rodzaje [i zarazem trzy stopnie] poznania prawdziwego (pramana, norm 
poznawczych, 
ródeł poznania) [ – w kolejno�ci od najwy�szego do najni�szego s
 to]: poznanie bez-
po�rednie (naoczno��, pratyaksa), 'poznanie po�rednie (poznanie rozumowe, anumana) i 'przej�cie 
poznania [prawdziwego od innej osoby] (agama). 

[Jogabhaszja] 

I.7. Poznanie prawdziwe (miara poznania, pramana)54 typu naoczno�ci (pratyaksa)55 jest to 
'zjawisko �wiadomo�ciowe (vrtti) maj
ce przedmiot (visaya) �wiadomo�ci (citta) powstały od 
zabarwienia si� jej rzeczywisto�ci
 (vastu) zewn�trzn
 za po�rednictwem 'narz
dów psychicznych 
(indriya)56, w którym podstaw� stanowi ujmowanie 'tego, co szczególne (vi�esa) w rzeczy (artha) 
zło�onej z 'tego, co ogólne (samanya), i z tego, co szczególne57. Etapem ko�cowym (wynikiem, phala) 
jest 'intuicyjne poznanie (bodha) zjawiska �wiadomo�ci ze strony puruszy, które jest jednolite z tym 
[zjawiskiem]. O puruszy �wiadomym przez swoje odbicie [[w intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi)]] 
powiemy jeszcze pó
niej58. 

Poznanie po�rednie (anumana)59 jest to zjawisko �wiadomo�ciowe, w którym podstaw� stanowi 
ujmowanie tego, co ogólne (samanya), czyli �e ma [ono] za przedmiot taki zwi
zek, który wyst�puje w 
[rzeczach] podobnych (tego samego rodzaju), nale�
cych do 'przedmiotu poznania rozumowego 
(anumeya), a którego nie ma w [rzeczach] odmiennych (innego rodzaju). Na przykład ksi��yc i 
gwiazda – z powodu zmiany miejsca – maj
 [wła�ciwo��] ruchu, podobnie jak Czajtra60, natomiast 
[góry] Windhja – poniewa� nie zmieniaj
 miejsca – s
 nieruchome. 

'Ten, który osi
gn
ł poznanie (apta) wyjawia przy pomocy mowy (słowa) komu� innemu rzecz 
(artha), któr
 "widział" (bezpo�rednio, intuicyjnie poznał, drsta) lub poznał po�rednio (anumita), w celu 
przekazania swojego poznania (bodha). 'Poznanie przej�te (agama) jest to zjawisko �wiadomo�ciowe, 
którego przedmiot (visaya) stanowi prawda (tadarta, rzeczywisto��?) powstała u słuchaj
cego pod 
wpływem mowy (słowa). Je�li mówi
cy podaje rzecz niewiarygodn
, której nie "widział" (nie poznał 
bezpo�rednio) lub nie poznał po�rednio (rozumowo), to wtedy takie poznanie przej�te chwieje si�. Ale 
gdy mówca jest "oryginalny" (mula-), [to znaczy] który rzecz "widział" lub uj
ł po�rednio (rozumem), 
wówczas [poznanie przej�te] powinno by� niezachwiane. 

[Jogasutra] 

 viparyayo mithyajnanam atadrupapratistham 

I.8. WYPACZENIEM – BŁ�DNE POZNANIE NIE OPARTE NA NATURZE RZECZYWISTO�CI 

 [F. r.:] Bł
d poznawczy (wypaczenie, viparyaya) jest to poznawanie w sposób bł�dny nie oparte na 
naturze rzeczywisto�ci (tadrupa). 

[Jogabhaszja] 

I.8. Dlaczego ono nie jest poznaniem prawdziwym? – Dlatego, �e poznanie prawdziwe (pramana) 
je usuwa (tłumi). Przedmiotem poznania prawdziwego jest bowiem rzecz (artha) realna (bhuta). 
Do�wiadcza si� tu tłumienia nieprawdziwego poznania przez poznanie prawdziwe. Na przykład 
widzenie podwójnego ksi��yca jest tłumione przez widzenie (ujrzenie) jednego ksi��yca jako maj
ce 
przedmiot prawdziwy. 

Jest to owa [znana] pi�cioczłonowa niewiedza (avidya), mianowicie: niewiedza (avidya), 
'�wiadomo�� (stan) "jestem" (asmita), pragnienie (raga), awersja (dvesa) i przywi
zanie [do �ycia?] 
(abhinive�a), które stanowi
 uci
�liwo�ci (kle�a)61. Te same inaczej si� nazywaj
 (maj
 te� swoje 
techniczne nazwy): ciemno�� (tamas), omamienie (moha), 'wielkie omamienie (mahamoha), mrok 
(tamisra) i '�lepy mrok (andhatamisra). Te [uci
�liwo�ci] omówi si� w zwi
zku z zanieczyszczeniem 
�wiadomo�ci (citta)62. 
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[Jogasutra] 

�abdajnananupati vastu�unyo vikalpah  

I.9. FANTAZJOWANIE – POZBAWIONE RZECZYWISTO�CI, B�D�CE NAST�PSTWEM 
POZNANIA SŁÓW 

[F. r.:] Fantazjowanie (rojenie, my�lenie czysto abstrakcyjne, vikalpa) jest pozbawione (puste, 
�unya) rzeczywisto�ci (obiektywnej rzeczy, vastu) [i] powstaje [tylko] w wyniku [kombinacji] poj�� 
ogólnych (poznania, jnana) [zwi
zanych ze] słowami (�abda). 

[Jogabhaszja] 

1.9. Nie dociera ono do [sfery] poznania prawdziwego (pramana). Nie si�ga te� do [sfery] bł�du 
poznawczego (viparyaya). Chocia� jest pozbawione rzeczywisto�ci (rzeczy obiektywnej, vastu)63, 
pojawia si� jako 'proces my�lowy (vyavahara) zale�ny od wszechwładzy słów. Na przykład: "Duch 
(caitanya) jest istot
 (wła�ciw
 natur
, svarupa) puruszy." Skoro "purusza" znaczy to samo co "duch" 
(citi), wi�c co tutaj przez co jest oznaczone (wykazane)? Zachodzi w tym wypadku zjawisko, którego 
sensem jest oznaczanie (orzekanie?, vyapade�a), jak np. "krowa Czajtry". 

Tak samo o puruszy si� mówi, �e jest niedziałaj
cy, na zasadzie przeciwie�stwa z cech
 
rzeczywisto�ci przedmiotowej (vastu). Albo przez wyra�enia "strzała stoi [w miejscu]", "stanie", 
"stan�ła" rozumie si� (przyjmuje si�, gamyate) samo znaczenie pierwiastka czasownikowego jako 
brak (zanik) ruchu. Albo na przykład orzekaj
c o puruszy, �e ma atrybut nietworzenia [�wiata], 
rozumie si� tylko sam brak atrybutu tworzenia, czyli �e [ten] atrybut (dharma) nie jest inherentny 
puruszy. A zatem ten atrybut wymy�liło si� (wyfantazjowało si�) i oto w ten sposób zachodzi proces 
my�lowy. 

[Jogasutra] 

abhavapratyayalambana vrttir nidra  

I.10. SEN – ZJAWISKIEM Z PODPOR�  PRATJAJI PUSTKI 

[F. r.:] Sen gł�boki (stan snu bez marze� sennych, nidra) jest to zjawisko �wiadomo�ciowe, w 
którym podpor� u�wiadomienia (alambana)64 stanowi pratjaja65 pustki (abhava66. 

[Jogabhaszja] 

1.10. Jest on równie� pewnego rodzaju pratjaja, poniewa� po przebudzeniu [mo�e nast
pi�] 
retrospekcja (pratyavamar�a): "Spałem dobrze, mój umysł (manas) jest spokojny, sprawia, �e 
rozumienie moje jest jasne." "�le spałem, przyt�piony jest mój umysł, bł
dzi niespokojnie." "Spałem 
płytko i za�miony, ci��kie s
 członki mojego ciała, ot�piał
 mam �wiadomo��, nieczynn
 (leniw
), 
jakby 'mnie jej pozbawiono (mi j
 zabrano)." Przecie� przebudzony nie mógłby mie� tego oto 
przypomnienia (retrospekcji), gdyby nie było do�wiadczenia (anubhava) pratjaji. Nie mogłyby powsta� 
przypomnienia (smrti) maj
ce t� [pratjaj�]za przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya), gdyby si� na niej nie 
zasadzały. Z tej przyczyny [przyjmuje si�, �e] gł�boki sen (nidra) jest pewnego rodzaju pratjaja. A 
zatem w skupieniu (samadhi) powinien by� pow�ci
gni�ty na równi z innymi pratjajami. 

 

[Jogasutra] 

anubhutavisayasampramosah smrtih  

I.11. PRZYPOMNIENIE NIE DOPUSZCZA DO ZANIKANIA PRZE�YTEGO PRZEDMIOTU 

[F. r.:] Przypomnienie (smrti) "narzuca"67 (nie dopuszcza do zanikania, asampramosa) prze�yty 
(do�wiadczony uprzednio) przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya). 

[Jogabhaszja] 

I.11". Czy �wiadomo�� (citta) przypomina sobie pratjaj�, czy przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya)?– 
Pratjaja zabarwiona 'przedmiotem ujmowania (grahya) zjawia si� w obydwu postaciach – przedmiotu 
ujmowania i aktu ujmowania (grahana), i daje pocz
tek tego samego rodzaju sanskarze. Sanskara ta 
fenomenalizuje si� dzi�ki 'swoim warunkom fenomenalizacji (svavyanjakanjana), tj. rodzi 
przypomnienie maj
ce jej posta�, zło�on
 zarówno z 'przedmiotu ujmowania (grahya), jak i aktu 
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ujmowania (grahana). 

Spo�ród tych dwu (przedmiotu ujmowania i aktu ujmowania) 'intuicyjna �wiadomo�� (buddhi) ma 
najpierw posta� aktu ujmowania, a przypomnienie ma najpierw posta� przedmiotu ujmowania. Z kolei 
ono (przypomnienie) jest dwojakiego rodzaju: 'z przedmiotem przypomnienia wytworzonym [sił
 
wyobra
ni] (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 wytworzony68. 
Wszelkie przypomnienia pochodz
 z do�wiadczenia (prze�ycia, anubhava) poznania prawdziwego 
(pramana), bł�du poznawczego (viparyaya), fantazjowania (vikalpa), gł�bokiego snu (nidra) i 
przypomnienia (smrti)69. A te wszystkie zjawiska maj
 natur� przyjemno�ci (sukha), przykro�ci 
(duhkha) i omamienia (moha). Przyjemno��, przykro�� i omamienie obja�ni si� przy [okazji 
omawiania] uci
�liwo�ci70. Na przyjemno�ci zasadza si� pragnienie (raga), na przykro�ci zasadza si� 
awersja (dvesa), na omamieniu za� – niewiedza (avidya). Wszystkie te zjawiska �wiadomo�ciowe 
(vrtti) maj
 by� pow�ci
gni�te. Po pow�ci
gni�ciu (nirodha) ich nastaje skupienie (samadhi) – b
d
 z 
u�wiadomieniem (samprajnata), b
d
 te� bez u�wiadomienia (asamprajnata). 

I.12. A oto nast�puj
ca [sutra podaje], jaki jest sposób na pow�ci
gni�cie tych [zjawisk 
�wiadomo�ciowych]: 

[Jogasutra] 

abhyasavairagyabhyam tannirodhah 

 I.12. POW�CI�GNI�CIE ICH 	WICZENIEM I BEZPBAGNIENIOWO�CI� 

[F. r.:] Zjawiska �wiadomo�ciowe (vrtti) pow�ci
ga si� za pomoc
 �wiczenia jogicznego (abhyasa) i 
bezpragnieniowo�ci (vairdgya). 

[Jogabhaszja] 

Rzeka �wiadomo�ci (citta)71 płynie bowiem w dwu kierunkach: płynie ku dobru (kalyana) i płynie ku 
złu (papa). Gdy pod
�a ku kajwalii (jedyno�ci, absolutnej wolno�ci) w gł�binach sfery (pola, 
przedmiotu, visaya) rozró�niania (viveka)72, to płynie ku dobru. Gdy d
�y do �wiata (samsara), nie 
osi
gaj
c gł�boko�ci sfery rozró�niania, to płynie ku złu. W tej [rzece �wiadomo�ci] nurt ku 
przedmiotom (visaya) zatrzymuje bezpragnieniowo��" (vairagya), nurt z rozró�nianiem (viveka) od-
tamowuje '�wiczenie jogiczne (abhyasa) z widzeniem (dar�ana) rozró�niaj
cym. A zatem 
pow�ci
gni�cie zjawisk �wiadomo�ci zale�y od tych dwu. 

[Jogasutra] 

tatra sthitau yatno bhyasah  

I.13. 	WICZENIE – D��ENIEM DO STAŁO�CI W NIM 

[F. r.:] 	wiczenie jogiczne (abhyasa) jest to wysiłek dla (d
�enie do, usiłowanie, yatna) 
[osi
gni�cia] stałego stanu (stało�ci w, sthiti) tego [pow�ci
gni�cia]. 

[Jogabhaszja] 

I.13. Stały stan (sthiti) jest wtedy, gdy ustał bieg �wiadomo�ci (citta), pozbawionej zjawisk (vrtti). 
'Usilne d
�enie (prayatna) do tego celu jest to 'działanie energii (virya), jest to 'działanie woli (utsaha). 
	wiczenie jogiczne (abhyasa) jest to pragnienie osi
gni�cia tego [stałego stanu] i działanie dla 
urzeczywistnienia go73. 

[Jogasutra] 

[[sa tu]] dirghakalanairantaryasatkarasevito drdhabhumih 

I.14. [[ALE ONO]] UPRAWIANE DŁUGI CZAS, NIEPRZERWANIE, ZE SKUPION� UWAG� – 
TRWAŁYM STOPNIEM 

[F. r.:] Ale ono (�wiczenie jogiczne) [dopiero wtedy przechodzi w] trwały 'stopie� jogi (bhumi), [gdy 
si� je] uprawia przez długi czas, bez przerw i ze 'skupion
 uwag
 (satkara). 

[Jogabhaszja] 
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I.14. [	wiczenie jogiczne winno by�] uprawiane długi czas, uprawiane nieprzerwanie (bez przerw) i 
uprawiane z wielk
 uwag
. Dzi�ki zastosowaniu ascezy (tapas)74, 'pow�ci
gliwo�ci zmysłowej 
(brahmacarya)75, wiedzy duchowej (vidya) i wiary, czyli gdy si� [�wiczeniu jogicznemu] po�wi�ci wielk
 
uwag� (satkaravant)76, przechodzi [ono] w 'stały stopie� jogi (drdhabhumi) – to znaczy (sens jest taki), 
�e nie tak szybko (łatwo) pokonuje si� 'przedmiot �wiadomo�ci (visaya), gdy� utrudnia sanskara 
wyłaniania (vyutthana). 

[Jogasutra] 

drstanu�ravikavisayavitrsnasya vasikarassamjna vairagyam 

I.15. U�WIADAMIANIE PANOWANIA WOLNEJ OD PRAGNIENIA PRZEDMIOTU WIDZIALNEGO 
I OBJAWIONEGO – BEZPRAGNIENIOWO�CI� 

[F. r.:] Bezpragnieniowo�� (vairagya) jest to-u�wiadamianie (samjna) panowania (va�ikara) [ze 
strony �wiadomo�ci] 'wolnej od pragnienia (vitrsna) przedmiotu (visaya) '�wiata widzialnego (drsta) i 
'�wiata objawionego (�wiata bogów, anu�ravikca). 

[Jogabhaszja] 

I.15. Bezpragnieniowo�� (vairagya) jest to akt (u�wiadamianie, samj�a) panowania, maj
cy natur� 
nielgni�cia {anabhoga) [do przedmiotu �wiadomo�ciowego], dzi�ki '"wielkiemu rozpoznaniu" 
(prasamkhyana) wolny od 'przedmiotu odrzucania (przedmiotu porzucania, heya) i 'przedmiotu 
przyjmowania (upadeya), wyst�puj
cy w �wiadomo�ci (citta) nie pragn
cej (wolnej od pragnienia, 
vitrsna) przedmiotu (visaya) [�wiata] widzialnego, jak np. kobiet, jedzenia, picia, władzy, i nie 
pragn
cej przedmiotu [�wiata] objawionego, jak np. osi
gni�cia nieba, bezcielesno�ci, rozpuszczenia 
w prakrti77, a chocia� b�d
cej w kontakcie z przedmiotem niebia�skim (boskim, divya) lub ziemskim 
(zwykłym, ludzkim, nieboskim, adivya), to jednak patrz
cej na przedmiot jako na 'co� niedoskonałego 
(co� szkodliwego, dosa). 

[Jogasutra] 

tatparam purusakhyater gunavaitrsnyam  

I.16. WY�SZE OD NIEJ – NIEPRAGNIENIE GUN MAJ�CEJ ROZPOZNANIE PURUSZY 

 [F. r.:] Wy�sz
 form
 bezpragnieniowo�ci jest niepragnienie (nielgni�cie do, vaitrsnya) gun [ze 
strony �wiadomo�ci] maj
cej [intuicyjne] rozpoznanie (khyati) puruszy [jako ró�nego od gun]. 

[Jogabhaszja] 

I.16. Patrz
cy na 'przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) w postaci �wiata widzialnego i �wiata 
objawionego jako na 'co� niedoskonałego (co� szkodliwego) jest tym, który jest wolny od pragnie�. A 
teraz chodzi o wolnego od pragnienia (lgni�cia do) gun, tworz
cych natur� tego, co jest przejawione 
(vyakta), i tego, co jest nie-przejawione (avyakta), który dzi�ki '�wiczeniu jogicznemu (abhyasa), 
polegaj
cemu na "widzeniu" [ze strony!] puruszy, ma 'intuicyjn
 �wiadomo�� (buddhi) zaspokojon
 
jego (puruszy) czysto�ci
 (�uddhi) i (czyli?) 'doskonał
 samotno�ci
 (praviveka). Bezpragnieniowo�� 
jest zatem dwojaka. Z tych dwu ta druga jest sam
 tylko 'cisz
 poznania jego [puruszy?] 
(tajjnanaprasada). Gdy u jogina, u którego [uprzednio] wyst
piło rozpoznanie (khyati), nastanie ta 
[bezpragnieniowo��], wie [on], �e osi
gn
ł to, co było do osi
gni�cia. Uci
�liwo�ci (kle�a), które miały 
zniszcze�, zniszczały. Przerwany został ci
g �ywotów (istnie�, bhava)78, �ci�le ze sob
 powi
zanych, 
który gdy nie jest przerwany (odci�ty), to ten, co si� urodził, umiera, a ten, co umarł, rodzi si�. Nawet 
poznania ostatecznym kresem jest bezpragnieniowo��. Pozostaje ona bowiem w bezpo�redniej 
styczno�ci z kajwali
. 

I.17. A teraz ze wzgl�du na to, �e [skupienia], maj
cego zjawiska �wiadomo�ciowe pow�ci
gni�te, 
[dokonuje si�] dwoma sposobami, wi�c �eby opisa� [to, którego dokonuje si� pierwszym sposobem], 
tj. skupienie (samadhi) z u�wiadomieniem (samprajnata) [uło�ono nast�puj
c
 sutr�]: 

[Jogasutra] 

vitarlcavicaranandasmitarupanugamat samprajnatah 

I.17. W NAST�PSTWIE POSTACI MY�LENIA, PEZENIKANIA, BŁOGO�CI, STANU "JESTEM" – 
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[F. r.:] W nast�pstwie [�wiczenia jogicznego w] postaci my�lenia (vitarka), [potem] przenikania 
(vicara) [subtelnej rzeczywisto�ci], [pó
niej] błogo�ci (szcz��liwo�ci, ananda), [wreszcie] '�wiadomo�ci 
"jestem" (stanu "jestem", asmita) [nastaje joga, lub skupienie] z u�wiadomieniem (z �wiadomo�ci
, 
samprajnata). 

[Jogabhaszja] 

My�lenie (vitarka)80 zachodzi wtedy, gdy jest grube 'doznanie (abhoga)81 w podporze (alambana) 
�wiadomo�ci (citta). Przenikanie (vicara)82 [przestrzennego �wiata fizycznego ma miejsce, gdy w 
podporze, �wiadomo�ci jest doznanie] subtelne. Szcz��liwo�� (ananda) jest to błogo�� (hlada). 'Stan 
"jestem" (asmita) – to �wiadomo�� jedynie siebie samego (ekatmika)83. Spo�ród tych pierwsze – 
zło�one z [tych] czterech [poziomów stanów] – jest to skupienie (samadhi) 'z my�leniem (savitarka). 
Drugie – pozbawione my�lenia (vitarka) – jest skupieniem 'z przenikaniem (savicara). Trzecie – 
pozbawione przenikania (vicara) – jest to skupienie 'ze szcz��liwo�ci
 (z błogo�ci
, sananda). 
Czwarte – pozbawione tej [ostatniej] – jest to sama tylko '�wiadomo�� "jestem" (asmita). Wszystkie te 
[cztery rodzaje] skupienia (samadhi) s
 'z podpor
 �wiadomo�ciow
 (salambana). 

I.18. A teraz: jakim sposobem osi
ga si� skupienie (samadhi) bez u�wiadomienia (asamprajnata)? 
Albo jaka jest jego natura? – [Na to pytanie odpowiada] nast�puj
ca [sutra]: 

[Jogasutra] 

viramapratyayabhyasapurvah samskara�eso 'nyah, 

 I.18. PO 	WICZENIU Z PRATJAJ� USTANIA, Z RESZTK� SANSKAR – INNA 

[P. r.:] W nast�pstwie '�wiczenia jogicznego (abhyasa) z pratjaj
 [sfery] ustania (zaniku, virama) 
[zjawisk �wiadomo�ciowych]84, gdy pozostan
 same tylko sanskary, nastaje drugi (inny, anya) [rodzaj 
jogi, lub skupienia, tzw. bez u�wiadomienia (bez �wiadomo�ci)]. 

[Jogabhaszja] 

Skupienie (samadhi) 'bez u�wiadomienia (asamprajnata) jest to pow�ci
gni�cie (nirodha) 
�wiadomo�ci (citta), w którym [to stanie] po ustaniu (zaniku) wszystkich zjawisk �wiadomo�ciowych 
pozostały tylko sanskary. �rodkiem do tego jest wy�sza bezpragnieniowo��. Poniewa� �wiczenie 
jogiczne (abhyasa) z 'podpor
 �wiadomo�ciow
 (alambana) nie nadaje si� jako '�rodek do osi
gni�cia 
(droga doj�cia, �cie�ka jogi, sadhana) tego [stanu], przeto wytwarza si� niby (nierzeczywist
, bez 
rzeczywisto�ci przedmiotowej?, nirvastuka) podpor� �wiadomo�ciow
, któr
 stanowi pratjaj
 ustania 
(zaniku, virama) [zjawisk �wiadomo�ciowych]. A ta [pratjaj
] jest pozbawiona (pró�na, pusta, �unya) 
rzeczy (artha). Ze wzgl�du na to, �e �wiadomo�� (citta) nie ma podpory (alambana) i w nast�pstwie 
�wiczenia jogicznego z t
 [pratjaj
] przechodzi jak gdyby w niebyt (abhava), jest to skupienie 
(samadhi) 'bez zal
�ka (bez podstawy, bez zarodka, nirbija), jest bez u�wiadomienia (asamprajnata). 

I.19. To oto [skupienie], jak wiadomo, jest dwojakiego rodzaju: powstałe dzi�ki pratjaji [osi
gni�tej 
za pomoc
 stosowanego] �rodka i powstałe dzi�ki pratjaji naturalnej (wrodzonej, bhava). Z tych dwóch 
[skupienie bez u�wiadomienia] powstałe dzi�ki pratjaji [ustania osi
gni�tej za pomoc
 stosowanego] 
�rodka wyst�puje u joginów. 

[Jogasutra] 

 bhavapratyayo videhaprakrtilayanam, 

I.19. PERATJAJA  NATURALNA – U BEZCIELESNYCH I ROZPUSZCZONYCH W PRAKRTI 

[F. r.:] U bezcielesnych (videha) i 'rozpuszczonych w prakrti (roztworzonych w pierwiastkach 
twórczych, prakrtilaya) [skupienie bez u�wiadomienia powstało dzi�ki] pratjaji naturalnej (wrodzonej, 
bhava)85. 

[Jogabhaszja] 

U bezcielesnych (videha) bogów (deva) pratjaja ustania jest (była?) naturalna (wrodzona, bhava-). 
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Przez to, �e �wiadomo�� (citta) ma doznanie (upabhoga) samej tylko sanskary 'własnej ja
ni (sva), 
oddalaj
 (przenosz
) oni odpowiednie (tego samego rodzaju) owocowanie (skutek karmiczny, vipaka) 
sanskary własnej ja
ni, do�wiadczaj
c (anubhavant) pozornie (jak gdyby, iva) stopnia kajwalii. Tak 
samo roztworzeni w prakrti (rozpuszczeni w pierwiastkach twórczych, prakrlilaya)86 – maj
c 
'dyspozycyjn
 sfer� �wiadomo�ci (cetas) wraz z jej zadaniem (adhikara) rozpuszczon
 w prakrti – 
do�wiadczaj
 pozornie stopnia kajwalii, dopóki znów si� nie zjawi �wiadomo�� (citta) na mocy zadania 
[które ma wykona�]. 

[Jogasutra] 

 �raddhtviryasmrtisamadhiprajnapurvaka itaresam 

I.20. U INNYCH W NAST�PSTWIE WIARY ENERGII, PAMI�TLIWO�CI, SKUPIENIA I 
POZNANIA PRAWDY 

[F. r.:] U innych [ni� ci wymienieni w poprzedniej sutrze] powstaje [skupienie bez u�wiadomienia] w 
nast�pstwie wiary (�raddha), energii (virya), pami�tliwo�ci (smrti), skupienia (samadhi) i poznania 
prawdy (prajna). 

[Jogabhaszja] 

I.20. U joginów powstaje [skupienie bez u�wiadomienia] dzi�ki 'pratjaji [osi
gni�tej za pomoc
 
stosowanego] �rodka (upayapratyaya). Wiara (�raddha) jest ufno�ci
 do (łask
?, samprasada, 
uspokojeniem) 'dyspozycyjnej sfery �wiadomo�ci (cetas)87. Strze�e ona bowiem jogina jak dobra 
matka. U tego, który ma dar wiary, rodzi si� energia (wola, virya) d
�
cego do rozró�niania (viveka). U 
kogo si� zrodziła energia, u tego zjawia si� kontemplacja (pami�tliwo��, smrti)88. U kogo jest 
kontemplacja, tego �wiadomo�� osi
ga zupełne skupienie. Gdy �wiadomo�� jest skupiona, pojawia 
si� rozró�nianie (viveka) [w stanie] poznania prawdy (prajna), za pomoc
 którego [jogin] poznaje 
'rzeczywisto�� zgodnie z prawd
 (yathartham vastu). Przez '�wiczenie jogiczne (abhyasa) [polegaj
ce] 
na tym [rozró�nianiu] i przez bezpragnieniowo�� w stosunku do przedmiotu tego [rozró�niania] nastaje 
skupienie (samadhi) 'bez u�wiadomienia (asamprajnata). 

I.21. Tych za� joginów jest dziewi�� [rodzajów] zale�nie od [stosowanego] sposobu, [który mo�e by�] 
słaby, �redni i silny. I tak [mamy jogina] stosuj
cego sposób słaby, stosuj
cego sposób �redni i 
stosuj
cego sposób silny. Spo�ród tych [joginów] stosuj
cy sposób słaby mo�e by� trojakiego rodzaju: 
[jogin] ze słab
 pot�g
 [bezpragnieniowo�ci], ze �redni
 pot�g
 i z wielk
 pot�g
. Tak samo – [jogin] 
stosuj
cy sposób �redni, tak samo – stosuj
cy sposób silny. W tej oto [sutrze podaje si�, �e spo�ród 
joginów] stosuj
cych silny sposób –  

[Jogasutra] 

tivrasamveganam asannah  

I.21. U OSTRO-POTE�NYCH – BLISKIE 

 [F. r.:] U ostro [�wicz
cych] i pot��nych [w bezpragnieniowo�ci skupienie] jest bliskie. 

[Jogabhaszja] 

 – To znaczy, �e [rychło ma miejsce] osi
gni�cie skupienia (samadhi) i skutku (owocu) skupienia. 

[Jogasutra] 

mrdumadhyadhimatratvat tato 'pi vi�esah  

I.22. Z POWODU SŁABO�CI, �REDNIO�CI I NADMIERNO�CI – WY�SZY NAWET OD NICH  

[F. r.:] Poniewa� mo�e by� stopie� słaby, �redni i wysoki, [przeto] nawet od tych [ostro �wicz
cych i 
pot��nych w bezpragnieniowo�ci] mo�e by� jeszcze silniejszy (wy�szy, vi�esa) [d
�
cy do 
skupienia]89. 

[Jogabhaszja] 

I.22. [D
�
cy do skupienia] mo�e by� .słabo ostry [w �wiczeniu jogicznym], �rednio ostry i bardzo 
ostry. Nawet od tych mo�e by� silniejszy (wy�szy, vi�esa) [i jeszcze wy�szy] nawet od silniejszego 
(wy�szego) od tamtych: u słabo ostrych [w �wiczeniu jogicznym] i pot��nych [w bezpragnieniowo�ci] 
osi
gni�cie skupienia (samadhi) i skutek (owoc) skupienia 'nast
pi rychło (jest blisko), rychlej ni� u 
niego nast
pi u �rednio ostrego i pot��nego, a jeszcze rychlej nast
pi u bardzo ostrego i pot��nego, 
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czyli u stosuj
cego nadzwyczaj silny sposób. 

I.23. Czy skupienie mo�e 'nast
pi� jeszcze rychlej (by� jeszcze bli�ej) ni� u tego ostatniego? – Oto 
nast�pna [sutra rozstrzyga], czy na osi
gni�cie tego [skupienia] jest jeszcze inny sposób, czy te� nie 
ma: 

[Jogasutra] 

i�varapranidhanad va 

I.23. LUB PRZEZ SKUPIANIE SI� NA I�WARZE  

[F. r.:] [Skupienie, czyli samadhi, mo�na równie� osi
gn
� (lub)] przez 'skupianie si� (pranidhana)90 
na I�warze91. 

[Jogabhaszja] 

Przez skupianie si� na I�warze, które jest 'szczególnym rodzajem (wy�sz
 form
?, vi�esa) bhakti 
(czczenia Boga) – nakłoniony I�wara pomaga sam
 tylko kontemplacj
 wlan
 (abhidhyana) temu 
[który si� na nim skupia]. Dzi�ki samej jego kontemplacji wlanej (abhidhyana) jogin jest jeszcze bli�ej 
osi
gni�cia skupienia i skutku skupienia. 

I.24. A teraz a�eby obja�ni�, kim jest ów I�wara, który jest ró�ny (-vyatirikta) od istotnego 
(pradhana-) puruszy, [sutra] podaje: 

[Jogasutra] 

kle�akarmaviparka�ayair aparamrstah purusavi�esa l�varah  

I.24. I�WARA – SZCZEGÓLNO�CI� PURUSZY, NIETKNI�TY UCI��LIWO�CIAMI, KARMA- 

NEM, OWOCOWANIEM, ZŁO�EM 

 [F. r.:] I�wara jest zró�nicowaniem (szczególno�ci
, vi�esa) puruszy92, jest nieskalany (nietkni�ty, 
aparamrsta) uci
�liwo�ciami (kle�a), karmanem, skutkiem karmicznym (owocowaniem, vipaka) i 
'zło�em karmicznym (a�aya). 

[Jogabhaszja] 

Uci
�liwo�ci (kle�a) s
 to niewiedza (avidya) itd.93 Karmany (czyny warto�ciowane moralnie) s
 
pomy�lne i niepomy�lne. 'Skutek karmiczny (owocowanie, vipaka) jest to skutek (owoc, phala) tych 
[karmanów]. 'Zło�e karmiczne (a�aya) – to skłonno�ci (dyspozycje, vasana) odpowiadaj
ce tym 
[karmanom]. Wyst�puj
 one w umy�le (manas), ale przypisuje si� je puruszy. On bowiem jest jakoby 
[?] (iti) 'tym, co spo�ywa (tym, co doznaje, bhoktr) ich skutek (owoc). Podobnie jak zwyci�stwo lub 
kl�sk�, która wyst
pi u wojowników, przypisuje si� (odnosi si� do?) władcy. Ten, który tym doznaniem 
(bhoga) jest nieskalany, jest I�war
, czyli szczególno�ci
, (zró�nicowaniem, wtórno�ci
, vi�esa) 
puruszy. 

Mo�e dlatego, �e osi
gn
ł kajwali�? Jest przecie� wielu kewalinów (tych, którzy osi
gn�li kajwali�). 

Ci bowiem zerwawszy (przeci
wszy) potrójne wi�zy (bandha)94 osi
gn�li kajwali�. Ale I�wara 
takich (ich) wi�zów ani nie miał, ani mie� nie b�dzie. Jak wiadomo, wyzwolonego (mukta) poprzedza 
kres wi�zów, ale w wypadku I�wary tak nie jest. Albo, jak w wypadku rozpuszczonego w prakrti (w 
pierwiastkach twórczych), wiemy, �e kres wi�zów nast
pi pó
niej, ale to nie dotyczy I�wary. On 
przecie� zawsze jest wyzwolony (mukta) i zawsze jest I�war
. Ta oto wyniosło�� (eminencja, utkarsa) 
I�wary jest wieczna z tej przyczyny, �e przyjmuje [on] wszechwładn
 [?] (prakrsta) sattw�. Ale czy jest 
jaki� dowód (nimitta) na niego (jego istnienie) [?]? A mo�e nie ma dowodu? – Dowodem na niego s
 
siastry95. A znów jaki dowód maj
 siastry? – Dowód le�y w istnieniu wszechwładnej sattwy. 

Zwi
zek tych dwu – siastr i wyniosło�ci (wszechwładzy), tkwi
cych w sattwie I�wary, nie ma 
pocz
tku. Jedno z drugiego wynika (powstaje?, bhavati), a zatem I�wara jest zawsze! Zawsze jest 
wolny (wyzwolony, mukta)! Nic te� nie równa si� ani nie przewy�sza jego panowania (stanu I�wary, 
(ai�varya). A oto dlaczego tego (panowania) nie przewy�sza �adne inne panowanie: gdyby je co� 
przewy�szało, to byłoby tym samym. A zatem u kogo nast
pi osi
gni�cie szczytu panowania, ten jest 
I�war
. Nie ma te� 'stopnia I�wary (ai�varya) wspólnego (zbiorowego). Dlaczego? – Bo gdyby jednej 
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rzeczy pragn�ło równocze�nie dwu równych sobie, np. [jeden z nich by chciał:] "Niech b�dzie to 
nowe!", [a drugi:] "Niech b�dzie to stare!", to jeden t� rzecz osi
gnie [czyli zwyci��y], a drugi stanie si� 
ni�szy, tzn. ten, któremu si� nie udało uzyska� przedmiotu �yczenia. A�eby dwu równych sobie 
jednocze�nie osi
gn�ło dan
 rzecz, to czego� takiego nie ma – na zasadzie sprzeczno�ci rzeczy 
(przedmiotu, celu, sensu?, artha). Ten przeto jest I�war
, który ma panowanie (władztwo, stan Pana, 
ai�varya) niezrównane i nieprzewy�szalne. A jest on tzw. "purusavi�esa" (zró�nicowaniem puruszy, 
szczególno�ci
 puruszy)96 

{Jogasutra] 

 tatra nirati�ayam sarvaj�abijam 

I.25. W NIM NIEPRZEWY�SZALNY ZAL��EK WSZECHWIEDZ�CEGO 

[F. r.:] W I�warze jest zal
�ek (bija) wszechwiedz
cego (sarvaj�a) nieprzewy�szalny [przez 
nikogo]. 

[Jogabhaszja] 

I.25. Co jeszcze? (A nadto:) Wszelkie ujmowanie (grahana, akt poznawczy), [maj
ce przedmiot] 
przeszły, przyszły lub tera
niejszy, pojedynczy, zło�ony lub ponadzmysłowy97, nikły czy wielki, stanowi 
zal
�ek (nasienie, bija) wszechwiedz
cego (wszechpoznaj
cego, sarvaj�a). U kogo jest [on] 
rozwini�ty [w stopniu] najwy�szym (nieprzewy�szalnym), ten jest wszechwiedz
cy (wszechpoznaj
cy). 
Jest (ma miejsce) osi
gni�cie szczytu (najwy�szego stopnia) [rozwoju] zal
�ka (nasienia) 
wszechwiedz
cego ze wzgl�du na to, �e jest stan nieprzewy�szalno�ci, podobnie jak w wypadku 
miary. U kogo ma miejsce osi
gni�cie szczytu poznania, ten jest wszechwiedz
cy (wszechpoznaj
cy). 
A ten jest tzw. wtórno�ci
 (szczególno�ci
, zró�nicowaniem) puruszy. 

Ale 'poznanie rozumowe (anumana) ogranicza si� tylko do ujmowania 'tego, co ogólne (samanya), 
a nie jest w stanie uj
� 'tego, co jest szczególne (poszczególne, jednostkowe, indywidualne, vi�esa). Z 
'autorytatywnych ksi
g (agama)98 powinno si� wyszuka� poznanie jego (I�wary) 'pierwotnego znaku 
szczególnego (samj�adivi�esa)99. Chocia� dla siebie samego nie ma [on potrzeby] wspierania dobra 
(anugraha), ale pomaganie dla dobra innych jest jego celem (motywem, prayojana): "Przez nauczanie 
poznania i prawo�ci (cnoty, dharma), gdy przeminie rozpuszczenie (przerwa w stworzeniu, pralaya) i 
wielkie rozpuszczenie [�wiata]100, b�d� wyci
gał do góry istoty (purusa)101 'wtłoczone w egzystencj� 
�wiatow
 (samsarin)102." Powiedziano równie� w ten sposób: "Pierwszy Wiedz
cy, 'przez współczucie 
(dla okazania łaski, karunyat) przyjmuj
c wytworzon
 (nirmana) �wiadomo�� (citta)103. Wzniosły 
(Bhagavant)104 Najwy�szy M�drzec (Paramarsi)105 pragn
cemu poznania Asuremu (Asuri)106 t� 
doktryn� wyjawił" 107. 

I.26. Ten oto [I�war
]: 

[Jogasutra] 

 purvesam api guruh kalenanavacchedat 

I.26. MISTRZEM NAWET PRADAWNYCH Z POWODU NIEOGRANICZENIA CZASEM 

[F. r.:] [I�wara] był mistrzem nawet [najbardziej] staro�ytnych mistrzów (guru), poniewa� nie jest 
okre�lony (ograniczony) czasem. 

[Jogabhaszja] 

Pradawni nauczyciele (guru)108 s
 bowiem ograniczeni czasem. Ten oto nauczyciel (mistrz) był 
[nauczycielem] nawet prastarych mistrzów (guru), poniewa� czas, który sprawia ograniczenie, nie ma 
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do niego dost�pu. Skoro na pocz
tku tego stworzenia (cyklu istnienia �wiata, sarga) jest [on] 
doskonały (siddha) przez dost
pienie wyniosło�ci (wszechwładzy?, czysto�ci?, prakarsa), to nale�y 
wnosi� (przyj
�), �e był taki sam równie� na pocz
tku poprzednich stworze� (cyklów �wiatowych). 

[Jogasutra] 

tasya vacakah pranavah 

 I.27. JEGO NAZW� – PRANAWA 

 [F. r.:] I�war� oznacza (vacaka) mistyczna zgłoska OM (pranava)109. 

[Jogabhaszja] 

I.27. Desygnatem (tym, co jest oznaczone, vacya) 'mistycznej zgłoski OM (pranava) jest I�wara. 

Czy w wypadku tej [zgłoski] stosunek nazwy (tego, co oznacza, vacaka] do desygnatu (tego, co 
jest oznaczone, vacya) jest ustanowiony umownie (konwencj
 słown
, sa�keta), czy te� jest stały, jak 
�wiatła do lampy? 

Stały jest zwi
zek tego desygnatu z nazw
. Ale umowne u�ycie [jej dla oznaczania] I�wary 
doprowadza wła�nie do stałego znaczenia (artha). Tak jak stały zwi
zek mi�dzy [znaczeniami nazw] 
"ojciec" i "syn" okazuje si� dzi�ki umownemu u�yciu (konwencji słownej): "To jest jego ojciec." "To jest 
jego syn." 

W innych 'cyklach �wiata (stworzeniach, sarga) równie� w ten sam sposób tworzy si� umowne 
u�ycie (konwencja słowna) na podstawie siły (�akti) desygnatu i siły nazwy. Agaminowie (m�drcy 
przekazuj
cy prawd�)110 przyjmuj
, �e przez stało�� rozumienia (pojmowania, sampratipatti) zwi
zek 
zachodz
cy pomi�dzy wyrazem (słowem, �abda) a znaczeniem (artha) jest stały111. 

I.28. Joginowi, który poznał stosunek nazwy do desygnatu [zaleca si�, co nast�puje]: 

[Jogasutra] 

 tajjapas tadarthabhavanam 

1.28. POWTARZANIE JEJ I KONTEMPLOWANIE JEJ ZNACZENIA 

[F. r.:] [Nale�y] t� [mistyczn
 zgłosk� OM] powtarza� (japa)112 i kontemplowa� (wytwarza�, 
wywoływa�, bhavana) jej znaczenie (artha). 

[Jogabhaszja] 

 – Powtarzanie (japa) 'mistycznej zgłoski OM (pranava) i kontemplowanie (bhavana) I�wary, który 
jest 'przedmiotem oznaczania (wyra�ania, okre�lania?, abhidheya). Wtedy u tego jogina, który 
powtarza mistyczn
 zgłosk� OM i kontempluje znaczenie mistycznej zgłoski OM, �wiadomo�� staje 
si� jednolita (ekagra). Tak te� powiedziano: 

"Przez kontemplacj� niech �wiczy jog� 

 Przez jog� niech usiłuje kontemplowa�  

Przez wypełnienie kontemplacji i jogi  

Ja�nieje Najwy�szy Duch" 

I.29. A co przez to osi
ga? (A co jeszcze osi
ga?) 

[Jegasutra] 

 tatah pratyakcetanadhigamo 'pyantaraydbhava� ca 

I.29. PRZEZ TO – ZARÓWNO DOJ�CIE DO WEWN�TRZNEGO "JA", JAK I ZANIK PRZESZKÓD 

[F. r.:] Dzi�ki kontemplowaniu I�wary dochodzi si� (cofa si� �wiadomo�� wstecz) do wewn�trznego 
"ja" (cetana), a przy tym niweczy si� przeszkody. 

[Jogabhaszja] 

Jakiekolwiek by nie były przeszkody (antaraya)113 – choroba itd. – te wszystkie znikaj
 przez 
skupienie si� na I�warze. Osi
ga si� nawet widzenie (intuicyjne poznanie, dar�ana) własnej istoty 
(svarupa). Tak jak I�wara jest purusz
, który jest czysty (�uddha), nieskalany (prasanna), wolny 
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(kevala), szcz��liwy (bez, kłopotów, anupasarga), tak samo i ten [jogin] osi
ga tego, który jest purusz
 
�wiadomym przez [odbicie w] 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi)114. 

I.30. A teraz: co to s
 przeszkody? – S
 to czynniki rozproszenia �wiadomo�ci. A znów te [ostatnie] 
jakie s
? Albo ile ich jest? – [Odpowiada] na to [nast�puj
ca sutra]: 

[Jogasutra] 

vyadhistyanasam�ayapramadalasyaviratibhrantidar�analabdhabhumikatvanavasthitatvani 

 cittaviksepaste 'ntarayah 

I.30. CHOROBA, OT�PIENIE, NIEZDECYDOWANIE, NIESKUPIANIE SI�, BRAK ENERGII, 
NIEPOW�CI�GLIWO�	, BŁ�DNE POZNAWANIE, NIEOSI�GNI�CIE STOPNIA, NIEUMOCNIENIE 
SI� – OTO PRZESZKODY ROZPRASZAJ�CE �WIADOMO�	  

[F. r.:] Choroba (vyadhi), ot�pienie (styana), niezdecydowanie (wahanie si�, pow
tpiewanie, 
sam�aya), nieskupianie si� (lenistwo duchowe, pramada), brak energii (alasya), niepow�ci
gliwo�� 
(avirati), bł�dne poznawanie (bhrantidar�ana), nieosi
gni�cie stopnia skupienia i nieumocnienie si� [w 
nim, gdy został osi
gni�ty,], s
 to przeszkody (antaraya), b�d
ce 'czynnikami rozproszenia (viksepa) 
�wiadomo�ci (citta). 

[Jogabhaszja] 

Jest dziewi�� przeszkód (antaraya), które stanowi
 'czynniki rozproszenia (viksepa) �wiadomo�ci 
(citta). Wyst�puj
 one wraz ze zjawiskami �wiadomo�ci. Gdy ich nie ma, to nie ma wy�ej 
wspomnianych zjawisk �wiadomo�ci. Choroba (vyadhi) polega na zaburzeniu humorów (dhatu)115, 
składników ciała (rasa)116 i narz
dów psychicznych (karana)117. Ot�pienie (styana) jest to niezdolno�� 
�wiadomo�ci do działania. Niezdecydowanie (wahanie si�, w
tpliwo��, sam�aya) jest to s
d 
(my�lenie, vijnana), który dotyczy ("dotyka", wchodzi w kontakt, -spr�) obu członów alternatywy: "Mo�e 
to jest tak, mo�e nie jest tak". Nieskupianie si� (lenistwo duchowe, pramada) – to niestosowanie 
'�rodków do osi
gni�cia (sadhana) skupienia (samadhi). Brak energii (alasya) polega na 'nierobieniu 
post�pu (apravrtti)118" z powodu oci��ało�ci (gurutva) ciała lub �wiadomo�ci. Niepow�ci
gliwo�� 
(avirati) jest to �
dza (gardha) �wiadomo�ci (citta) o charakterze lgni�cia do przedmiotu 
�wiadomo�ciowego (visaya). Bł�dne poznawanie (bhrantidar�ana) jest wtedy, gdy wypaczenie (bł
d 
poznawczy, viparyaya)119 stanowi poznawanie. Nieosi
gni�cie stopnia (alabdhabhumikatva) – czyli 
nieosi
gni�cie stopnia skupienia (samadhi). Nieumocnienie si� (anavasthitatva) jest to 
nieugruntowanie si� �wiadomo�ci w stopniu [skupienia], gdy został osi
gni�ty. Oczywiste jest bowiem, 
�e gdy [�wiadomo��] osi
gnie skupienie (samadhi), to winna w nim pozosta�. Te 'czynniki 
rozproszenia (viksepa) �wiadomo�ci nazywa si� dziewi�cioma zanieczyszczeniami (mala) w jodze, 
wrogami jogi, przeszkodami (antaraya) dla jogi. 

[Jogasutra] 

duhkhadaurmanasyangamejayatva�vasapra�vasa visepasahabhuvah 

I.31. CIERPIENIE, ZŁE SAMOPOCZUCIE, DR�ENIE CIAŁA, WDECH I WYDECH – 
SYMPTOMAMI ROZPROSZENIA 

[F. r.:] Cierpienie (ból, duhkha), 'złe samopoczucie (daurmanasya), 'dr�enie ciała (a�gamejayatva), 
wdech (�vasa) i wydech (pra�vasa) 'stanowi
 symptomy (towarzysz
, -sahabhu) 'czynników 
rozproszenia (viksepa) �wiadomo�ci. 

[Jogabhaszja] 

1.31. Cierpienie (duhkha) 'pochodzi od siebie samego (adhyatmika), 'od �yj
cych stworze� 
(adhibhautika) i 'od bogów (adhidaivika)120. Cierpienie jest to to, co istotom �ywym dokucza i co staraj
 
si� usun
�. 'Złe samopoczucie (daurmanasya) jest to zakłócenie w 'dyspozycyjnej sferze �wiadomo�ci 
(cetas) z powodu przeszkody [w zaspokojeniu] pragnie�. Dr�enie ciała jest to to, co sprawia, �e 
członki ciała dr�
, drgaj
121. Wdech (�vasa) jest to taki oddech (prana), który polega na wchłanianiu 
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zewn�trznego powietrza (tchnienia, vayu). Wydech (pra�vasa) jest wtedy, gdy wypuszcza si� 
powietrze brzuszne122. Takie s
 symptomy czynników rozproszenia. Wyst�puj
 one, gdy �wiadomo�� 
(citta) 'ma skłonno�� do rozproszenia (viksipta)123. Przy skupionej �wiadomo�ci te [symptomy] nie 
maj
 miejsca. Oto takie s
 czynniki rozproszenia, które si� przeciwstawiaj
 skupieniu (samadhi) i maj
 
by� pow�ci
gni�te za pomoc
 wy�ej omówionego �wiczenia jogicznego (abhyasa) i 
bezpragnieniowo�ci (vairagya). 

I.32. Spo�ród tych dwu – a�eby wyczerpa� przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) �wiczenia 
jogicznego – podaje si�, jak nast�puje: 

[Jogasutra] 

tatpratisedhartham ekatattvabhyasah  

I.32. DLA USUNI�CIA ICH – 	WICZENIE Z JEDN� TATTW� 

[F. r.:] W celu usuni�cia tych [przeszkód nale�y uprawia�] �wiczenie jogiczne (abhyasa) z jednym 
'pierwiastkiem rzeczywisto�ci (tattva)124. 

[Jogabhaszja] 

Dla usuni�cia 'czynników rozproszenia (viksepa) nale�y uprawia� �wiczenie jogiczne z 
�wiadomo�ci
 maj
c
 jako podpor� (alambana) jedn
 tattw� (pierwiastek rzeczywisto�ci). 

Dla tego za�, który [przyjmuje doktryn� głosz
c
, �e] �wiadomo�� jest tylko sam
 pratjaj
 
przystosowan
 do tej lub owej rzeczy (artha) i jest momentalna (ksanika), wszelka �wiadomo�� jest 
jednolita (ekagra), nie ma nawet [mowy, �eby �wiadomo��] 'miała skłonno�� do rozproszenia 
(viksipta). 

[Jednak ten pogl
d nie jest słuszny, gdy�] kiedy ona (�wiadomo��) wycofawszy si� zewsz
d 
(sarvatas) skupi si� na jednej rzeczy (artha), to wtedy si� o niej mówi, �e jest jednolita (ekagra), 'z tej 
przyczyny, �e (od chwili gdy, atas) si� nie przystosowuje do tej lub owej rzeczy. 

Kto nawet przez jednolit
 �wiadomo�� rozumie strumie� jednakowych pratjaj, to skoro dla niego 
jednolito�� (ekagrata) jest cech
 (dharma) �wiadomo�ci jako strumienia – [twierdzi, �e] nie istnieje 
jedna �wiadomo�� jako strumie�, poniewa� [jedna �wiadomo��] istnieje przez moment. 

A przecie� [jednolito��] jest cech
 pratjaji jako cz��ci strumienia [�wiadomo�ci]. Ta [�wiadomo��] 
we wszystkich swoich rodzajach mo�e by� albo płyn
ca jednakowymi pratjajami albo – z powodu 
przystosowywania si� do tej czy owej rzeczy (artha) – płyn
ca niejednakowymi pratjajami, a zatem 
jednolita [�wiadomo��] pozostaje w sprzeczno�ci z �wiadomo�ci
 maj
c
 skłonno�� do rozproszenia. 
Z tego wynika, �e jest jedno�� �wiadomo�ci, tylko �e [�wiadomo��] 'przykuwa si� do (popada w stan, 
avasthita) nie jednej rzeczy (artha). 

A gdyby powstawały [liczne] pratjaje nieinherentne (ananvita) jednej �wiadomo�ci (citta), czyli o 
ró�nej naturze (svabhava), jak by to wtedy było? – Wtedy jedna pratjaj
 byłaby 'tym, co przypomina 
sobie (smartr) [rzecz] do�wiadczon
 przez inn
 pratjaj�, jedna pratjaj
 byłaby 'tym, co doznaje (tym, 
co spo�ywa owoc, upabhoktr) 'zło�a karmicznego (karma�aya) drugiej (innej) pratjaji. 

Gdyby si� to nawet 'jakim� sposobem (kathamcit) skupiło, to przypominałoby co� gorszego ni� w 
powiedzeniu "mleko z łajnem krowim". 

A nadto przyjmowanie [pogl
du o] skrajnej odmienno�ci (anyatwa) �wiadomo�ci przeczy 
do�wiadczeniu siebie samego (własnego atmana, svatman). – Dlaczego? – Poniewa�: "To, co ja 
ujrzałem, to ja dotykam." i "To, czego ja dotkn
łem, to ja widz�." – oto pratjaj
 "ja" (aham-iti), 
powstaj
ca – mimo �e ka�da pratjaj
 jest odr�bna – dzi�ki to�samo�ci (nieró�no�ci, abheda) 
'posiadacza pratjaj (pratyayin). Poniewa� wyst�puje pratjaj
 dotycz
ca (-visaya, maj
ca za 
przedmiot?) jednego posiadacza pratjaj – "ja jestem tym to�samym atmanem (samym sob
)", to 
gdyby były absolutnie odr�bne �wiadomo�ci, dlaczego 'miałaby si� [ona] zasadza� na (a�rayeta) 
jednym wspólnym posiadaczu pratjaj? A przecie� pratjaj
 "ja jestem tym to�samym atmanem" jest 
'przedmiotem ujmowania (grahya) we 'własnym do�wiadczeniu (do�wiadczeniu siebie samego, 
svanubhava). A autorytetu naoczno�ci (pratyaksa) nie mo�e obali� inne '
ródło poznania (pramana). 
Albowiem inne 
ródło poznania 'nabiera kompetencji (staje si� procesem psychicznym, wchodzi w 
u�ycie, vyavaharam labhate) na mocy naoczno�ci (poznania bezpo�redniego). 
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A zatem �wiadomo�� jest jedna, ma wiele rzeczy (artha) i jest stała. Traktat (�astra)125 zaleca 
wła�nie oczyszczenie owej stałej (avasthita) �wiadomo�ci (citta). 

 

I.33. Oto jakim sposobem: 

[Jogasutra] 

maitrikarunamuditopeksanam sukhaduhkhapunyapunyavisayanam bhavanatas cittaprasadanam 
I.33. PRZEZ PIEL�GNOWANIE �YCZLIWO�CI, WSPÓŁCZUCIA, ZADOWOLENIA, TOLERANCJI 
DLA SZCZ��CIA, NIESZCZ��CIA, DOBRA I ZŁA – OCZYSZCZENIE �WIADOMO�CI 

 [F. r.:] Przez piel�gnowanie (wytwarzanie, wywoływanie, kontemplowanie, bhavana) [uczucia] 
�yczliwo�ci (maitri) dla szcz��cia (szcz��liwych, sukha), współczucia (karuna) dla nieszcz��cia 
(nieszcz��liwych, duhkha), zadowolenia (mudita) z dobra (punya) i tolerancji (upeksa) wobec zła 
(apunya) ucisza si� (oczyszcza si�, prasadana) �wiadomo�� (citta). 

[Jogabhaszja] 

Spo�ród tych [czterech] 'nale�y piel�gnowa� (wywoływa�, wytwarza�, kontemplowa�, bhavayet) 
�yczliwo�� (maitri) dla wszystkich 'istot �yj
cych (pranin), gdy je spotkało doznanie szcz��cia 
(przyjemno�ci, sukha), współczucie (karuna) – dla nieszcz��liwych (cierpi
cych, dukha), zadowolenie 
(mudita) z 'dobrych (maj
cych dobr
 natur�, punya), pobła�liwo�� (tolerancj�, upeksa) dla złych 
(maj
cych zły charakter, apunya). U tego, który piel�gnuje [je] w ten sposób, powstaje czysta 
dharma126. A dzi�ki temu �wiadomo�� (citta) si� oczyszcza (ucisza, prasidati). [Gdy �wiadomo�� jest] 
oczyszczona (uciszona, prasanna), jest jednolita (ekagra) i osi
ga 'stopie� stało�ci (sthitipada). 

[Jogasutra] 

 pracchardanavidharanabhyam va pranasya 

I.34. LUB PRZEZ WYDYCHANIE, WSTRZYMYWANIE PRANY 

[F. r.:] Równie� przez wydychanie (pracchardana) lub pow�ci
gni�cie (vidharana) prany (energii 
�yciowej, prana) [oczyszcza si� lub ucisza �wiadomo��]. 

[Jogabhaszja] 

I.34. Wydychanie (pracchardana), czyli wypuszczanie, powietrza (tchnienia, vayu)127 brzusznego 
nozdrzami przy pomocy specjalnej praktyki (wysiłku?, prayatna), lub wstrzymywanie, czyli 
'pow�ci
gni�cie, prany (pranayama) 'ich obu (wdechu i wydechu)128 mo�e wywoła� stały stan umysłu 
(manas). 

[Jogasutra] 

visayavati va pravrttir utpanna manasah sthitinibandhini129 

I.35. LUB POWSTAŁE PRZE�YCIE Z PRZEDMIOTEM UNIERUCHAMIAJ�CE UMYSŁ  

[F. r.:] Tak�e wywołanie prze�ycia (pravrtti) z [subtelnym] 'przedmiotem zmysłowym (wra�eniem) 
utrzymuj
cego umysł (manas) w stałym (nieruchomym) stanie [ucisza (oczyszcza) �wiadomo��]. 

[Jogabhaszja] 

I.35. U tego, co 'wykonuje dharan�130 na (przykuwa uwag� do) ko�cu nosa, powstaje postrze�enie 
(samvid) boskiej (niebia�skiej, divya) woni i to jest [ponadnormalne] prze�ycie (pravrtti} woni. [Przez 
dharan�] na ko�cu j�zyka [powstaje] postrze�enie [boskiego] smaku, na podniebieniu – postrzeganie 
[boskiej] barwy, na �rodku j�zyka – postrze�enie [boskiego] czucia, na nasadzie j�zyka – postrzeganie 
[boskiego] d
wi�ku131. Gdy te zjawiska (vrtti) wyst
pi
, utrzymuj
 �wiadomo�� (citta) w stałym 
(nieruchomym) stanie, usuwaj
 zw
tpienie i staj
 si� wrotami wiod
cymi do 'poznania prawdy (prajna) 
w stanie skupienia (samadhi). 

W ten sam sposób powstałe prze�ycie ze �wiatłem ksi��yca, sło�ca, gwiazdy, klejnotu, lampy itd. 
nale�y rozumie� jako [prze�ycie] 'z przedmiotem zmysłowym (visayavatin). 
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Chocia� 'wła�ciw
 natur� rzeczy (arthatattva), tak
, jaka 'naprawd� jest (sadbhuta), przybli�aj
 
przecie� siastry, poznanie rozumowe (anumana) i nauki nauczycieli, poniewa� s
 one w stanie 
obja�ni� rzeczy takimi, jakimi s
 naprawd�, to jednak dopóki cho�by w jednym miejscu nie stan
 si� 
przedmiotem postrze�enia za pomoc
 wła�ciwego im narz
du psychicznego (karana), dopóty niejako 
wszystko jest nieznane i nie wywołuje trwałej (pewnej?, drdha) 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi), 
dotycz
cej rzeczy subtelnych jak uwolnienie (apavarga) itd. 

Dlatego koniecznie jak
� 'rzecz szczególn
 (artha-vi�esa) nale�y uczyni� przedmiotem 
'bezpo�redniego poznania (naoczno�ci), aby potwierdzi� (wzmocni�) [nauk� pochodz
c
] z siastr, 
poznanie rozumowe i nauk� nauczycieli. 

W wypadku gdy nast
pi naoczno�� w jednym miejscu co do rzeczy[wisto�ci] przez nich nauczanej, 
wzmaga si� wiara we wszelki subtelny 'przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) a� do uwolnienia 
(apavarga) wł
cznie. W tym wła�nie celu zaleca si� owo oczyszczenie �wiadomo�ci. Je�li przy 
niestałych (niepow�ci
gni�tych, aniyata) zjawiskach �wiadomo�ciowych uda si� stosowa� 'akt 
�wiadomo�ciowy panowania (va�ikarasamjna) do ich 'przedmiotów intencjonalnych (visaya), 
doprowadzi to do wywołania naoczno�ci odpowiedniej 'rzeczy [samej w sobie] (artha). 

A komu si� to uda, u tego bez przeszkód powstanie wiara (�raddha), energia (virya), kontemplacja 
(pami�tliwo��, smrti) i skupienie (samadhi). 

[Jogasutra] 

 visoka va jyotismati 

I.36. LUB BEZTROSKIE, JA�NIEJ�CE  

[F. r.:] Równie� [prze�ycie] beztroski (beztroskie) lub �wietlisto�ci (�wietliste, ja�niej
ce, czystego 
"jestem") [ucisza (oczyszcza) �wiadomo��]. 

[Jogabhaszja] 

I.36. [Tre�� tej sutry] wi
�e si� [ze słowami poprzedniej sutry]: "Wywołanie prze�ycia 
unieruchamiaj
cego umysł". U wykonuj
cego dharan� na (przykuwaj
cego uwag� do) lotosie serca132 
wyst
pi do�wiadczenie (samvid) intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi). Sattwa bowiem intuicyjnej 
�wiadomo�ci (buddhi) jest przejrzysta (klarowna) na podobie�stwo przestrzeni (przestworu, aka�a), 
wi�c przez udoskonalenie si� (vai�aradya) w 'stałym stanie (sthiti) na tym [lotosie] prze�ycie (proces 
psychiczny, pravrtti) przekształca si� w posta� jasno�ci (promienno�ci) sło�ca, ksi��yca, gwiazdy lub 
klejnotu. W ten sposób �wiadomo�� popada w stan "jestem", staje si� nieruchoma jak wielki ocean i 
jest sam
 tylko '�wiadomo�ci
 "jestem" (asmita), cich
 i bezkresn
. 

W zwi
zku z czym powiedziano: "Osi
gn
wszy (odkrywszy) tego atmana (siebie samego), który 
jest samym tylko atomem (anu), w ten sposób u�wiadamia sobie: po prostu «jestem»" 133. Prze�ycie to 
mo�e by� dwojakie: z przedmiotem �wiadomo�ciowym, [które si� nazywa] "beztroskie (vi�oka)" i z 
sam
 tylko �wiadomo�ci
 "jestem", nazywane ja�niej
cym (jyotismant). Oto [prze�ycie], dzi�ki 
któremu �wiadomo�� jogina osi
ga stopie� 'stałego stanu (sthiti). 

[Jogasutra] 

vitaragavisayam va cittam 

 I.37. LUB �WIADOMO�	 POZBAWIONA PRAGNIE� JAKO PRZEDMIOT 

[F. r.:] Lub te� �wiadomo�� maj
ca za przedmiot siebie sam
 w stanie wolnym od pragnie� [osi
ga 
samouciszenie]. 

[Jogabhaszja] 

I.37. Lub te� �wiadomo�� jogina zabarwiona podpor
 (alambana), któr
 stanowi �wiadomo�� (citta) 
wolna od pragnie�, osi
ga stopie� stałego stanu. 

[Jogasutra] 

svapnanidrajnanalambanam va  

I.38. LUB Z POZNANIEM MAJAKU, SNU JAKO PODPOR� 

 [F. r.:] Równie� [si� ucisza �wiadomo��] przez odtwarzanie (poznanie, jnana) 'stanu snu z 
marzeniami sennymi (svapna) lub 'stanu gł�bokiego snu (nidra). 

[Jogabhaszja] 
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I.38. Gdy �wiadomo�� (citta) jogina ma albo poznanie (jnana) 'marzenia sennego (svapna) jako 
podpor� (alambana), albo poznanie 'gł�bokiego snu (stanu snu bez marze� sennych, nidra) jako 
podpor� i przyjmuje posta� którego� z nich, osi
ga wtedy stopie� stałego stanu. 

[Jogasutra]  

yathabhimatadhyanad va 

I.39. LUB PRZEZ KONTEMPLACJ� ZGODNIE Z UPODOBANIEM 

[F. r.:] Lub przez kontemplacj� [czegokolwiek] 'zgodnie z upodobaniem (co lubi, co kocha, 
yathabhimata) [osi
ga uciszenie �wiadomo�ci]. 

[Jogabhaszja] 

I.39. Mo�e te� kontemplowa�, co mu si� �ywnie podoba. Je�li si� w tym ustali, to cho�by to było 
nie wiem co, osi
ga stopie� stałego stanu. 

[Jogasutra] 

paramanuparamamahattvanto 'sya vasikarah 

I.40. OD NAJMNIEJSZEGO ATOMU DO NAJWI�KSZEJ WIELKO�CI JEJ PANOWANIE 

[F. r.:] Panowanie jej (�wiadomo�ci oczyszczonej) [rozci
ga si�] od 'najmniejszego atomu 
(paramanu) a� do 'najwi�kszego ogromu (mahattva). 

[Jogabhaszja] 

I.40. Gdy 'si� [�wiadomo��] skupi (przeniknie, wniknie, nivi�amana) na subtelnym (suksma), osi
ga 
stopie� stałego stanu, który si� rozci
ga (si�ga) a� do 'najmniejszego atomu (paramanu)134. Gdy si� 
za� skupi (przeniknie, wniknie) na grubym (sthula)135, osi
ga stopie� stałego stanu obejmuj
cy 
(ogarniaj
cy) najwi�ksz
 wielko�� (ogrom, makrokosmos). W ten sposób kto dotrze do (anudhavant) 
tego dwojakiego (podwójnego) szczytu (kra�ca), ten jest od niego wolny, i to jest najwy�sze 
panowanie (wa�ikara)136. Wówczas �wiadomo�� jogina, całkowicie wypełniona panowaniem, nie ma 
potrzeby dalszego oczyszczania si� przez �wiczenie jogiczne (abhyasa). 

I.41. A teraz – gdy 'dyspozycyjna sfera �wiadomo�ci (cetas) osi
gn�ła 'stały stan (sthiti) – a�eby 
okre�li�, jak
 natur� (svarupa) lub jaki 'przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) ma to 'popadniecie w 
[stały] stan (samapatti), mówi si� nast�puj
co: 

[Jogasutra] 

ksinavrtter abhijatasyeva maner grahitrgrahanagrahyesu tatsthatada�janata samapattih 

 I.41. Z OSŁABIONYMI ZJAWISKAMI JAK W KAMIENIU SZLACHETNYM UTKWIENIE W TYM, 
ZABARWIENIE SI� TYM, CZY TO B�DZIE PODMIOT UJMOWANIA, INSTRUMENT UJMOWANIA, 
CZY PRZEDMIOT UJMOWANIA – POPADNI�CIEM 

[F. r.:] [W �wiadomo�ci] ze zjawiskami 'zredukowanymi do minimum (zanikłymi?, ksina) jak w 
kamieniu szlachetnym wyst�puje 'zabarwienie si� tym (zjawienie si� tego, tada�janata), 'na czym si� 
[�wiadomo��] zatrzyma (w czym utkwi, tatstha) – czy to b�dzie 'podmiot ujmowania (grahitr), 
'instrument ujmowania (grahana), czy te� 'przedmiot ujmowania (grahya) – [i nazywa si� to] 
'popadni�ciem w stan (samapatti) [czego�]. 

[Jogabhaszja] 

"[ Dyspozycyjna sfera �wiadomo�ci (cetas)] z osłabionymi (zredukowanymi do minimum, ksina) 
zjawiskami137" znaczy "z pratjajami 'zbli�aj
cymi si� ku zanikowi (pratyastamita)". "Jak kamie� 
szlachetny" u�yto (dodano, upadana) dla porównania (przykładu, drstanta). Jak kryształ zabarwiaj
c 
si� od 'poszczególnych rzeczy (bheda) znajduj
cych si� w pobli�u zjawia si� (ja�nieje, nirbhasate) w 
postaci tego lub owego [przedmiotu] zbli�onego, podobnie �wiadomo�� (citta) zabarwiona 
'przedmiotem ujmowania (grahya) jako podpor
 (alambana), popadłszy w stan przedmiotu ujmowania, 
zjawia si� (ja�nieje, nirbhasate) w postaci 'wła�ciwej natury (svarupa) przedmiotu ujmowania. 

Zabarwiona 'elementem subtelnym (bhutasuksma)138, popadłszy w stan elementu subtelnego, 
wyst�puje o wygl
dzie (ma wygl
d, abhasam bhavati) wła�ciwej natury elementu subtelnego. Tak 
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samo zabarwiona '[elementem] grubym (sthula)139 jako podpor
, popadłszy w stan postaci [elementu] 
grubego, ma wygl
d w postaci [elementu] grubego. Tak samo zabarwiona licznymi (wszelkimi, vi�va) 
'poszczególnymi rzeczami (bheda)140, popadłszy w stan licznych poszczególnych rzeczy, przyjmuje 
posta� licznych [rzeczy]. 

Tak samo przedstawia si� sytuacja nawet w wypadku 'aktu ujmowania (instrumentu ujmowania?, 
grahana), czyli narz
dów psychicznych (indriya)141. Zabarwiona aktem (instrumentem) ujmowania jako 
podpor
, popadłszy w stan aktu (instrumentu) ujmowania, zjawia si� w postaci wła�ciwej natury aktu 
(instrumentu) ujmowania. Tak samo zabarwiona purusz
 jako 'podmiotem ujmowania (grahitr), 
stanowi
cym podpor� �wiadomo�ciow
, popadłszy w stan puruszy jako podmiotu ujmowania, zjawia 
si� w postaci wła�ciwej natury puruszy jako podmiotu ujmowania. 

Tak samo zabarwiona purusz
 wolnym (mukta) jako podpor
, popadłszy w stan puruszy wolnego, 
zjawia si� w postaci wła�ciwej natury puruszy wolnego. 

A zatem z 'dyspozycyjn
 sfer
 �wiadomo�ci (cetas) jest podobnie jak ze szlachetnym kamieniem – 
czy to b�dzie podmiot ujmowania, akt (instrument) ujmowania, czy przedmiot ujmowania, czyli 
purusz
, 'narz
dy psychiczne (indriya) lub elementy, przyjmuje [ona] posta� tego, 'w czym utkwi (na 
czym si� zatrzyma), tzn. 'utkwienie [jej] w czym� (zatrzymanie si� [jej] na czym�) [poci
ga za sob
] 
'zabarwienie si� tym (zjawienie si� tego), a to si� nazywa 'popadni�ciem w stan [czego�] (samapatti). 

[Jogasutra] 

tatra �abdarthajnanavikalpaih samkirna savitarka samapattih 

I.42. SPO�RÓD TYCH ZMIESZANE Z FANTAZJAMI SŁOWA, RZECZY I POJ�CIA – 
POPADNI�CIEM Z MY�LENIEM 

[F. r.:] Spo�ród tych [popadni��] – zmieszane z fantazj
 (vikalpa) słowa (�abda), z fantazj
 rzeczy 
(artha) i fantazj
 poj�cia (poznania, jnana) [nazywa si�] popadni�ciem w stan [czego�] 'z my�leniem 
(savitarka)142. 

[Jogabhaszja] 

I.42. Do�wiadcza si� ujmowania (grahana) np. wyrazu "krowa", rzeczy (znaczenia?, artha) "krowa" 
i poj�cia "krowa" bez ich rozró�niania, chocia� s
 ró�ne. A gdy s
 rozró�nione, to ich sfera (droga?, 
panthan) [okazuje si�] ró�na, a mianowicie inne s
 cechy (dharma) wyrazu, inne s
 cechy rzeczy 
(znaczenia?, artha), a inne s
 cechy procesu my�lenia (vijnana). Spo�ród tych [trzech] rzecz (artha), 
np. krowa, która u jogina popadłego w [stały] stan [�wiadomo�ci tej rzeczy] wst
piła w [sfer�] 
'poznania prawdy w skupieniu (samadhiprajna), je�li si� zjawia przenikni�ta fantazjami słowa, rzeczy i 
poj�cia, wtedy jest to zmieszane (samkirna) popadniecie w stan tzw. 'z my�leniem (savitarka). 

I.43. Kiedy za� 'poznanie prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna) po oczyszczeniu z 
przypomnie� (smrti) umownego u�ycia (konwencji, samketa) słowa zostanie pozbawione fantazji 
(vikalpa) poznania (poj�cia, jnana) zasłyszanego (�ruta) lub wyrozumowanego (anumana-), wtedy 
rzecz jest ustalona (avasthita) przez swoj
 'wła�ciw
 natur� (svarupa) i [�wiadomo��] ogranicza si� do 
samej tylko postaci (akara) wła�ciwej natury tej [rzeczy], I jest to 'popadniecie w stan (samapatti) 'bez 
my�lenia (nirvitarka). Jest to wy�szego rz�du naoczno�� (pratyaksa). A jest ona zal
�kiem (podstaw
, 

ródłem, bija) poznania objawionego (�ruta) i poznania rozumowego (anumana). Od niej pochodzi 
poznanie objawione i poznanie rozumowe. Temu "widzeniu" nie towarzyszy równie� poj�cie [ogólne] z 
poznania objawionego i rozumowego. A zatem jest to "widzenie" (intuicyjne poznanie, dar�ana) jogina 
powstałe w 'skupieniu bez my�lenia (nirvitarkasamadhi), które jest nie zmieszane z innego rodzaju 
'poznaniem prawdziwym (
ródłem poznania, pramana). 

Charakter owego popadni�cia w stan 'bez my�lenia (nirrvitarka) wyjawia sutra: 

[Jogasutra] 

smrtipari�uddhau svarupa�unyevarthamatranirbhasa nirvitarka 

I.43. PO OCZYSZCZENIU Z PRZYPOMNIE� JAK GDYBY POZBAWIONE SWOJEJ NATURY, 
UJAWNIAJ�CE SAM� TYLKO RZECZ – BEZ MY�LENIA 

[F.r.:] Po całkowitym oczyszczeniu z przypomnie� [popadniecie w stan z my�leniem] jak gdyby 
zostało 'pozbawione swojej natury (svarupa�unya); [to popadniecie] ujawniaj
ce (-nirbhasa) 'sam
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tylko rzecz (arthamatra) jest to [tzw. popadniecie w stan (samapatti)'] bez my�lenia (pozamy�lowe, 
ponadmy�lowe, nirvitarka)143. 

[Jogabhaszja] 

'Poznanie prawdy (prajna) – po całkowitym oczyszczeniu z przypomnie� fantazji (fantazjowania, 
wymy�lania, vikalpa) [pochodz
cych] z 'konwencji słownej (�abdasamketa), z poznania objawionego i 
rozumowego – zabarwione 'wła�ciw
 natur
 (svarupa) 'przedmiotu ujmowania (grahya), jak gdyby 
porzuciwszy własn
 natur� poznania prawdy o charakterze 'aktu ujmowania (grahana), jak gdyby 
przyjmuje (przybiera) wła�ciw
 natur� 'przedmiotu ujmowania w postaci 'rzeczy samej w sobie 
(padarthamatra). Wtedy jest to 'popadniecie w stan (samapatti) 'bez my�lenia (nirvitarka). W ten 
sposób jako takie si� [je] zdefiniowało. 

W tym [popadni�ciu w stan] �wiat, czy to o�ywiony (krowa itd.), czy nieo�ywiony (garnek itd.), 
zawiera bowiem istot� (atman) rzeczy (artha) dost�pn
 jednej '�wiadomo�ci intuicyjnej (buddhi), [a 
jego] istot� stanowi szczególny (m�esa) zbiór (pracaya) atomów (anu). A ten szczególny zbiór 
(zestaw, agregat, samsthana), b�d
c zbiorow
 (sadharana) cech
 (dharma) 'elementów subtelnych 
(bhutasuksma), przejawia si� 'na zasadzie fenomenalizacji dzi�ki swoim warunkom 
fenomenalizowania si� (svavyanjakanjana), a [jego] zjawiony skutek ujmujemy rozumem jako 
'niezale�n
 (odr�bn
) rzeczywisto�� (atmabhuta). Natomiast gdy si� pojawi (powstanie) inna cecha 
(dharma), np. skorupy, to znika. Ta sama cecha nazywa si� 'zło�on
 cało�ci
 (avayavin). Jest ona 
taka [jak si� j
 opisało], a tak�e (zarazem?) jedna (pojedyncza) i wielka (makrokosmiczna) i drobna 
(mikrokosmiczna) i 'dana we wra�eniach (spar�avant) i ma [z kolei] cech� (dharma) ruchu (kriya, 
zmienno�ci?) i jest nietrwała, (anitya, zmienna?); ta zło�ona cało�� (avayavin) daje (tworzy, stanowi) 
'zwykłe procesy �wiata (vyavahdra). 

U kogo natomiast ten 'szczególny zbiór (pracayavi�esa) 1nie stanowi realno�ci (avastuka), a tak�e 
subtelna przyczyna nie jest przedmiotem postrzegania, u tego 'nie maj
cego fantazjowania (avikalpa) 
– z powodu braku 'zło�onej cało�ci (avayavin) – wyst�puje poznawanie w sposób bł�dny jako nie 
oparte na rzeczywisto�ci; przeto wszystko, co jest zwykłym (pospolitym) sposobem postrzegane 
zalicza si� do bł�du poznawczego {poznawania w sposób bł�dny, mithyajnana). 

A czy wtedy mogłoby równie� wyst�powa� prawdziwe poznanie (poprawne poj�cie, 
samyagjnana)?– [Tak, ale tylko wtedy] gdy nie byłoby przedmiotu �wiadomo�ciowego (visaya). 
Cokolwiek bowiem jest postrzegane, jest nasycone (przenikni�te) stanem (postaci
) zło�onej cało�ci. 

A zatem istnieje 'zło�ona cało�� (avayavin), daj
ca 'zwykły �wiat (zwykłe procesy �wiata, 
vyavahara), jak makrokosmos itd., która si� staje przedmiotem �wiadomo�ciowym (visaya) w 
'popadni�ciu w stan (samapatti) bez my�lenia (nirvitarka). 

[Jogasutra] 

etayaiva savicara nirvicara ca suksmavisaya vyakhyata 

 I.44. TYM SAMYM OBJA�NIA SI� – Z PRZENIKANIEM I BEZ PRZENIKANIA MAJ�CE 
PRZEDMIOT SUBTELNY 

[F. r.:] W podobny sposób jak wy�ej obja�nia si� [popadniecie w stan (samapatti) tzw.] 'z 
przenikaniem (savicara) i 'bez przenikania (nirvicara) maj
ce 'przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) 
subtelny (suksma)144. 

[Jogabhaszja] 

I.44. Z tych dwu o 'popadni�ciu w stan (samapatti) 'z przenikaniem (savicara) mówi si� wtedy, gdy 
elementy subtelne (bhiitasuksmaka) maj
ce cechy (dharmaka) przejawione ograniczone 
(poprzecinane) s
 w do�wiadczeniu miejscem (de�a), czasem (kala) i 'przyczyn
 wywoławcz
 
(nimitta). Chocia� w tym [popadni�ciu w stan] element subtelny (bhutasuksma), postrzegamy przez 
jedn
 '�wiadomo�� intuicyjn
 (buddhi), jest zró�nicowany przez zjawion
 (aktualn
, udita) cech� 
(dharma), jednak stanowi 'podpor� �wiadomo�ciow
 (alambana) i pojawia si� (wyst�puje) w 'poznaniu 
prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna). 

Natomiast o 'popadni�ciu w stan (samapatti) mówi si�, �e jest 'bez przenikania (nirvicara) wtedy, 
gdy [subtelne elementy,] wyst�puj
ce (tkwi
ce) we wszystkich cechach i stanowi
ce istot� wszystkich 
cech, w �aden sposób i nigdzie (znik
d) nie s
 ograniczone (poprzecinane) cechami, czy to 
uciszonymi (�anta), czy czynnymi (udita, aktualnie zjawionymi), czy te� nieokre�lonymi 
(avyapade�ya). W ten sposób bowiem element subtelny, w tym [popadni�ciu w stan] wyst�puj
cy 
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tylko w 'swojej wła�ciwej naturze (svarupa), sprawia zabarwienie [aktu] 'poznania prawdy w stanie 
skupienia (samadhiprajna) swoj
 wła�ciw
 natur
, innymi słowy – staje si� 'podpor
 �wiadomo�ciow
 
(alambana) tylko w swojej wła�ciwej naturze. 

A gdy [akt] 'poznania prawdy (prajna), niczym pozbawiony swojej natury, wyst�puje jako 'sama 
tylko rzecz (arthamatra), wtedy si� mówi, �e jest to 'popadniecie w stan [rzeczy] (samapatti) [tzw.] 'bez 
przenikania (nirvicara). 

Spo�ród tych [czterech popadni�� w stan, popadni�cia] 'z my�leniem (savitarka) i 'bez my�lenia 
(nirvitarka) maj
 za 'przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) rzeczywisto�� (vastu) grub
, a [popadni�cia] 
'z przenikaniem (savicara) i 'bez przenikania (nirvicara) maj
 za przedmiot �wiadomo�ciowy 
rzeczywisto�� subteln
. 

W ten sposób przez to [popadniecie w stan] 'bez my�lenia (nirvitarka) obja�niło si� usuni�cie 
fantazjowania (vikalpa) z obu [popadni�� w stan – z my�leniem i z przenikaniem]. 

[Jogasutra] 

suksmavisayatvam cali�gaparyavasanam 

 I.45. A PRZEDMIOTOWO�	 SUBTELNA ROZCI�GA SI� A� DO ALINGI 

[F. r.:] A zakres przedmiotowo�ci (visayatva) subtelnej rozci
ga si� a� do alingi (ali�ga)145 

[Jogabhaszja] 

I.45. [Boska]146 wo� jest tanmatr
 (subtelnym elementem, subteln
 przyczyn
, zasad
?, 
pryncypium?)147 atomu (anu) [�ywiołu] ziemi i stanowi subtelny 'przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya). 
[Boski] smak jest tanmatr
 (subtelnym elementem) [atomu �ywiołu] wody. [Boska] barwa (rupa) jest 
tanmatr
 (subtelnym elementem) [atomu �ywiołu] ognia. [Boskie] czucie (dotyk) jest tanmatr
 [atomu 
�ywiołu] powietrza (wiatru, vayu). [Boski] d
wi�k jest tanmatr
 [atomu �ywiołu] przestrzeni (aka�a)148. 
Ahankara (ahamkara, "ja"-działaj
cy, ,,ja"-twórca?)149 jest tanmatr
 dla tamtych (wy�ej wymienionych). 
Dla tej�e [ahankary] 'sama tylko linga (li�gamatra)150 jest [tanmatr
 i stanowi] subtelny przedmiot 
�wiadomo�ciowy (visaya). A dla samej tylko lingi jest [tanmatr
] ali�ga [i] stanowi subtelny przedmiot 
�wiadomo�ciowy. I nie istnieje (asti) nic subtelniejszego od alingi (ali�ga). 

Ale [mo�e powsta� pytanie:] czy purusza nie jest subtelny? – Tak [,jest subtelny]. Ale nie jest tak [z 
subtelno�ci
] puruszy [w stosunku do alingi], jak [w wypadku] alingi, której subtelno�� jest wy�sza od 
lingi. Przecie� purusza nie jest 'przyczyn
 materialn
 (anvayikarana), ale jest 'przyczyn
 celow
 
(warunkiem?, motywem?, racj
?, hetu). Dlatego powiedziało si�, �e subtelno�� nieprzewy�szaln
 
osi
ga si� w pradhanie151. 

[Jogasutra] 

ta eva sabijah samadhih 

I.46. TE SAME – SKUPIENIEM Z ZAL��KIEM  

[F. r.:] Te. [cztery popadni�cia w stan rzeczy] stanowi
 skupienie (samadhi) 'z zal
�kiem (sabija). 

[Jogabhaszja] 

I.46. Poniewa� te cztery rodzaje 'popadni�� w stan rzeczy (samapatti) maj
 'zewn�trzn
 
rzeczywisto�� (bahirvastu) jako zal
�ek (bija), przeto jest to zarazem skupienie (samadhi) 'z zal
�kiem 
(sabija). W 'tym [rodzaju skupienia] rozró�nia si� (wylicza si�) czworakie skupienie (samadhi): 'z 
my�leniem (savitarka) i 'bez my�lenia (nirvitarka) w wypadku rzeczy grubej oraz 'z przenikaniem 
(savicara) i 'bez przenikania (nirvicara) – gdy rzecz jest subtelna. 

[Jogasutra] 

 nirvicaravai�aradye 'dhyatmaprasadah 

I.47. PO UDOSKONALENIU BEZ PRZENIKANIA – CZYSTO�	 ATMANA 

[F. r.:] Po udoskonaleniu [si�?] (oczyszczeniu?, vai�aradya) w [popadni�ciu w stan] 'bez 
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przenikania (nirvicara) nastaje cisza [?] (czysto��?, prasada) atmana (siebie samego). 

[Jogabhaszja] 

I.47. Gdy sattwa 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi), która ma natur� (dyspozycj� do) ujawniania 
(przejrzysto�ci, praka�a)152, jest wolna od zanieczyszcze� (a�uddhi) [w postaci] zasłony (avarana) i 
zam
ce� (mala]153, ma bieg (potok) 'stałego stanu (sthiti) niepokonany przez rad�as i tamas, a wi�c 
przejrzysty (svaccha), to wtedy [mamy] czysto�� [?] (doskonało��?, vai�aradya). Gdy powstanie ta 
czysto�� (doskonało��) skupienia (samadhi) 'bez przenikania (nirvicara), wtedy si� zjawia 'intuicyjne 
poznanie prawdy (prajnaloka), płyn
ce z ciszy (czysto�ci?) atmana (siebie samego), maj
ce 'rzecz 
prawdziwie istniej
c
 (bhutartha) za przedmiot (visaya) i przekraczaj
ce 'nast�pstwo "czasowe" 
(krama)154, czyli "jednoczesne" (sphuta). Tak te� powiedziano: 

"Wzniósłszy si� do ciszy poznania 

wolny od smutku 

na smuc
cych si� ludzi 

jak ze szczytu skały 

na tych tam na ziemi 

spogl
da ten 

co widzi prawd�." 

[Jogasutra] 

rtambhara tatra prajna  

I.48. W NIEJ – POZNANIE PEŁNE PRAWDY 

[F. r.:] W tej [ciszy atmana] jest poznanie wypełnione prawd
 (rtambhara prajna). 

[Jogabhaszja] 

I.48. To 'poznanie prawdy (prajna) skupionej �wiadomo�ci (citta), które powstaje w tej [ciszy 
atmana], osi
ga u�wiadomienie (samjna) tzw. "pełne prawdy" (rtambhara). A to ["poznanie pełne 
prawdy" jako; termin] zgodnie ze znaczeniem "niesie tylko prawd� (satyam eva bibharti)", czyli �e nie 
ma w nim nawet �ladu (zapachu) bł�dnego u�wiadomienia (u�wiadomienia w postaci bł�du 
poznawczego, viparyayasamjna)155. I tak powiedziano: 

"Przez poznanie przej�te (agama) 

 przez poznanie rozumowe (anumana)  

i przez lubowanie si� w �wiczeniu kontemplacyjnym (dhyanabhyasa) 

w trojaki sposób wyobra�aj
c sobie (wytwarzaj
c) [prawd�] 

osi
ga si� poznanie prawdy (prajna) i najwy�sz
 jog�." 

I.49. Ono (poznanie prawdy w skupieniu) za�: 

[Jogasutra] 

�rutanumanaprajnabhyam anyavisaya vi�esarthatvat 

I.49. OD POZNANIA PRAWDY OBJAWIONEJ I ROZUMOWEJ MA ODMIENNY PRZEDMIOT Z 
POWODU SZCZEGÓLNO�CI RZECZY 

 

[F. r.:] [Poznanie prawdy w stanie skupienia] ma odmienny 'przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) od 
'poznania prawdy (prajna) zasłyszanego (przej�tego z objawienia, �ruta) i wyrozumowanego 
(anumana), poniewa� jego 'przedmiotem jest rzecz szczególna (vi�esarthatva). 

[Jogabhaszja] 

Akt poznania (rozumienie, vijnana), który jest typu poznania przej�tego (agama), pochodzi z 
objawienia. Ma on 'przedmiot �wiadomo�ciowy ogólny (samanyavisaya). Albowiem przy pomocy 
poznania przej�tego (agama) w �aden sposób nie mo�na okre�li� tego, co jest szczególne 
(rzeczojednostkowe, vi�esa). Dlaczego? – Poniewa� wyraz (słowo, �abda) nie ma umownego u�ycia 
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(samketa) wytworzonego dzi�ki 'temu, co szczególne (vi�esa). Tak samo 'poznanie rozumowe 
(anumana) ma tylko 'ogólny przedmiot �wiadomo�ciowy (samanyavisaya). Powiedziało si� 
[poprzednio]156: "Gdzie jest zmiana [miejsca], tam jest ruch. Gdzie nie ma zmiany [miejsca], tam nie 
ma ruchu". Równie� za pomoc
 poznania rozumowego (anumana) ujmuje si� (przybli�a si�) 
[przedmiot �wiadomo�ciowy] tylko przez ogólno�� (samanya). A zatem �adna szczególno�� 
(indywidualna rzecz, vi�esa) nie jest przedmiotem poznania objawionego i rozumowego. Nie ma te� 
ujmowania 'zwykł
 naoczno�ci
 (lokapratyaksa) rzeczywisto�ci (vastu) subtelnej, ukrytej (oddzielonej, 
przedzielonej, vyavahita i oddalonej (viprakrsta). A niewyst�powanie (brak) tej szczególno�ci (vi�esa), 
[tzn. je�li w danej chwili nie ma jej] w poznaniu prawdziwym (w 
ródle poznania), nie dowodzi wcale, 
�e [ona] nie istnieje, lecz dopiero w 'poznaniu prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna) ta 
szczególno�� (vi�esa) wyst�puje jako przedmiot ujmowania (nirgrahya), b
d
 dotycz
ca 'tego, co 
subtelne w elementach (bhutasuksma), b
d
 dotycz
ca puruszy. 

A zatem to poznanie prawdy ma inny przedmiot (visaya) ni� poznanie prawdy zasłyszanej 
(objawionej) i wyrozumowanej, poniewa� wyst�puje w nim rzecz (artha) szczególna (jednostkowa, 
vi�esa-). 

I.50. Gdy jogin osi
gnie 'poznanie prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna), to powstaje wci
� 
na nowo sanskara (twór dyspozycyjny) utworzona z poznania prawdy (prajna): 

[Jogasutra] 

tajjah samskaro 'nyasamskarapratibandhi  

I.50. ZRODZONA Z NIEGO SANSKARA KR�PUJE  INNE SANSKARY 

[F. r.:] Sanskara pochodz
ca z tego [poznania prawdy w stanie skupienia] kr�puje inne sanskary. 

[Jogabhaszja] 

Sanskara powstała (bior
ca pocz
tek) z 'poznania prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna) 
kr�puje (tłumi) zło�e (a�raya) sanskar wyłaniania (vyutthana). Na skutek pokonania sanskar 
wyłaniania pratjaje, które maj
 
ródło w tych [sanskarach], nie powstaj
. Gdy s
 pow�ci
gni�te 
pratjaje, nast�puje skupienie (samadhi). W wyniku tego nastaje 'poznanie prawdy (prajna) zrodzone 
ze skupienia (samadhi) – nast�pnie sanskary utworzone z poznania prawdy, i w ten sposób powstaje 
wci
� nowe zło�e sanskar. A z nich – znów poznanie prawdy, a z niego – znów sanskary. Jak si� to 
dzieje, �e owo zło�e z sanskar nie utworzy �wiadomo�ci (citta) 'z zadaniem (sadhikara)? – Owe 
sanskary utworzone z poznania prawdy – ze wzgl�du na to, �e stanowi
 przyczyn� zanikania 
uci
�liwo�ci (kle�a) – nie tworz
 szczególnego zadania �wiadomo�ci. One bowiem przez wła�ciw
 im 
funkcj� (svakarya) doprowadzaj
 �wiadomo�� (citta) do ko�ca. Aktywno�� (cestita) �wiadomo�ci 
ko�czy si� bowiem na rozpoznaniu (khyati). 

I.51. A co si� [wtedy] z ni
 dzieje? 

[Jogasutra] 

tasyapi nirodhe sarvanirodhan nirbijah samadhir iti  

I.51. PO POW�CI�GNI�CIU NAWET TEGO, DZI�KI POW�CI�GNI�CIU WSZYSTKIEGO – 
SKUPIENIE BEZ ZAL��KA  

[F. r.:] Po pow�ci
gni�ciu nawet i tego [skupienia], dzi�ki pow�ci
gni�ciu wszystkiego, nastaje 
skupienie (samadhi) 'bez zal
�ka (nirbija). 

[Jogabhaszja] 

To [skupienie] nie tylko jest przeciwne 'poznaniu prawdy w stanie skupienia (samadhiprajna), lecz 
równie� kr�puje sanskary utworzone przez poznanie prawdy. – Dlaczego? – Dlatego, �e sanskara 
zrodzona ze [stanu] pow�ci
gni�cia (nirodha) kr�puje (tłumi) sanskary powstałe ze skupienia 
(samadhi). 

Z do�wiadczenia nast�pstwa (krama) w czasie (kala) 'trwania stanu (sthiti) pow�ci
gni�cia 
(nirodha) mo�na wnosi� o istnieniu sanskary utworzonej przez �wiadomo�� w [stanie] pow�ci
gni�cia. 
�wiadomo�� wraz z sanskarami zrodzonymi ze skupienia [o charakterze] pow�ci
gni�cia (nirodha) 
wyłonienia (vyutthana), zwi
zanymi z kajwali
, utkwiwszy (ustaliwszy si�) w swojej prakrti (zasadzie, 
pryncypium), rozpuszcza si� (praviliyate, ginie?). A zatem sanskary te, b�d
c przeciwne zadaniu 
(adhikara, działaniu, panowaniu) �wiadomo�ci, nie stanowi
 przyczyny (ketu) jej trwania (sthiti). 
Dlatego �wiadomo�� wraz z sanskarami wi
�
cymi si� z kajwali
 ma zadanie (adhikara) zako�czone i 
znika (zanika?, nivartate). Gdy ona zniknie (zaniknie?), purusza pozostaje tylko w 'swojej wła�ciwej 
                                                           
156  



naturze (svarupa), i mówi si�, �e jest czysty (�uddha), jedyny (samotny, kevala) i wyzwolony (mukta). 

 

Ksi�ga druga 

 O SADHANIE czyli �CIE�CE JOGI 

[Jogabhaszja] 

II. 1. Wyjawiło si� jog� �wiadomo�ci skupionej. T
 sutr
 inicjuje si�, jak te� b�dzie wygl
dała 
�wiadomo�� (citta) w [stanie] wyłonienia (vyutthita) ujarzmiona [?] (w zwi
zku z?, oddana?, -yukta) 
jog
. 

[Jogasutra] 

tapassvadhyaye�varapranidhanani kriyayogah 

 II. 1. ASCEZA, MEDYTACJA, SKUPIENIE SI� NA I�WARZE – KRIJAJOG� 

[F. r.:] Asceza (tapas), medytacja (svadhyaya) i 'skupienie si� na I�warze (l�varapranidhana) 
składaj
 si� na krijajog� (kriyayoga)1. 

[Jogabhaszja] 

Kto nie uprawia ascezy (tapas)2, nie osi
ga jogi. Zanieczyszczenia (a�uddhi), pstre od wasan 
(vasana)3, karmana i uci
�liwo�ci (klesa), które nie maj
 pocz
tku i zastawiaj
 sie� przedmiotów 
�wiadomo�ciowych, (visaya), bez ascezy nie ulegaj
 rozbiciu – oto po�ytek ascezy. Ostrzega si� 
równie�, �e nale�y j
 stosowa� na tyle, na ile nie zakłóca (nie jest przeciwna) uciszenia (oczyszczenia, 
prasadana) �wiadomo�ci (citta). 

Medytacja (svadhyaya) polega na powtarzaniu (japa) 'modlitw oczyszczaj
cych i mantr4 (pavitra5), 
jak mistyczna zgłoska OM (pranawa) itp., lub czytaniu (studiowaniu) siastr (ksi
g, nauk) o wyzwoleniu 
(moksa). 

Skupienie si� (słu�enie, oddanie si�, pranidhana) I�warze6 polega na ofiarowaniu [jemu jako] 
Najwy�szemu Mistrzowi (paramaguru) wszystkich czynów (kriya)7 lub wyrzeczeniu si� ich owoców 
(phala)8. 

II.2. Ta za� krijajoga [słu�y]: 

[Jogasutra] 

samadhibhavanarthah kle�atanukaranartha� ca  

II. 2. DLA WYWOŁANIA SKUPIENIA I DLA OSŁABIENIA UCI��LIWO�CI 

[F. r.:] [Krijajog� uprawia si�] dla wywołania skupienia (samadhi) i dla osłabienia uci
�liwo�ci 
(klesa)9. 

[Jogabhaszja] 

Gdy si� j
 bowiem uprawia, doprowadza do skupienia (samadhi) i wywołuje osłabienie (osłabia, 
czyni bezsilnymi) uci
�liwo�ci (klesa). Sprawi [ona], �e osłabione (bezsilne) uci
�liwo�ci – na 
podobie�stwo przepalonych zal
�ków – w ogniu 'wielkiego rozpoznania (prasamkhyana) przestan
 
by� płodne10. Z przyczyny za� ich osłabienia (uczynienia bezsilnymi) subtelne 'poznanie prawdy 
(prajna), które polega na rozpoznaniu samej tylko ró�nicy sattwy i puruszy, nietkni�te (nieskalane) 
uci
�liwo�ciami, gdy zako�czy swoje zadanie (adhikara), b�dzie u�yte dla 'powrotnej drogi rozwoju 
(pratiprasava)11. 

II.3. A teraz jakie s
 te uci
�liwo�ci (klesa)?. Lub ile ich jest? – Odpowiada [sutra]: 

[Jogasutra] 
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avidyasmitaragadvesabhinive�ah kle�ah  

II.3. NIEWIEDZA, STAN "JESTEM", PRAGNIENIE, AWERSJA, PRZYWI�ZANIE – 
UCI��LIWO�CIAMI 

[F. r.:] Niewiedza (avidya), �wiadomo�� "jestem" (asmita), pragnienie (raga), awersja (niech��, 
nienawi��, dvesa) i przywi
zanie [do �ycia?] (abhinive�a) stanowi
 uci
�liwo�ci (klesa). 

[Jogabhaszja] 

"Uci
�liwo�ci" oznaczaj
 pi�� wypacze� (przewrotno�ci, bł�dów poznawczych, viparyaya). Gdy 
one działaj
, to wzmacniaj
 panowanie (adhikara) gun, wstrzymuj
 przemian� (rozwój duchowy, 
parinama) i sprawiaj
 wzbieranie strumienia przyczyn i skutków; b�d
c zale�ne jedne od drugich, 
wzajemnie si� wspieraj
 i wydobywaj
 plon (owocowanie, skutek) karmana. 

[Jogasutra] 

avidya ksetram uttaresam prasuptatanuvicchinnodaranam 

 II. 4. NIEWIEDZA – GLEB� DLA POZOSTAŁYCH: U�PIONYCH, OSŁABIONYCH, 
WYŁ�CZONYCH, CZYNNYCH 

[F. r.:] Niewiedza (avidya) jest gleb
 dla pozostałych [uci
�liwo�ci], czy to u�pionych (prasupta), 
czy osłabionych (bezsilnych, tanu), wył
czonych (vicchinna), czy te� czynnych (aktualnie zjawionych, 
udara). 

[Jogabhaszja] 

II. 4. Spo�ród tych [pi�ciu uci
�liwo�ci] niewiedza (avidya) jest gleb
 (ksetra), czyli podstaw
 
(bhumi), dla rozwoju pozostałych – �wiadomo�ci "jestem" (asmita) itd., które maj
 czworak
 odmian�: 
s
 u�pione (prasupta), osłabione (bezsilne, tanu), wył
czone (vicchinna), lub czynne (udara). 

W�ród tych [odmian] co to jest u�pienie (prasupti)? – Jest to pozostawanie w stanie zal
�ka (bija) 
[uci
�liwo�ci] tkwi
cych w 'dyspozycyjnej sferze �wiadomo�ci (cetas) tylko jako moc (�akti). Przej�cie 
z tego [stanu w stan] przebudzenia (prabodha) polega na zjawieniu si� w 'podporze �wiadomo�ciowej 
(alambana). U 'wykonuj
cego wielkie rozpoznanie (prasamkhyanavant) je�li nawet wyst
pi podpora 
�wiadomo�ciowa z nie przepalonym zal
�kiem uci
�liwo�ci, to 'nie odradza si� (nie wyst
pi ponownie) 
dana [uci
�liwo��], bo jak�e mo�e kiełkowa� zal
�ek przepalony. Z tego powodu szcz��liwca 
(ku�ala), który ma uci
�liwo�ci zredukowane do minimum (ksina-) nazywa si� maj
cym ostatnie ciało 
(caramadeha)12. U tego samego, a nie u kogo innego, pozostaje ów pi
ty stan uci
�liwo�ci (klesa) w 
postaci przepalonych zal
�ków. Wtedy gdy moc (samarthya) zal
�ków (bija) istniej
cych uci
�liwo�ci 
(klesa) jest przepalona, to chocia� zjawi si� 'przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya), nie nast�puje ich 
przebudzenie (prabodha) i dlatego si� mówi o [stanie] u�pienia (prasupti) i niekiełkowaniu 
przepalonych zal
�ków. 

O stanie osłabienia (tanutva) mówi si� wtedy, gdy uci
�liwo�ci pokonane przez kontemplowanie 
(wytwarzanie, piel�gnowanie, bhavana) przeciwie�stwa (pratipaksa)13 stały si� słabe (nikłe, bezsilne, 
tanu). 

Wył
czone za� s
 to takie [uci
�liwo�ci], które b�d
c raz po raz nawzajem przez siebie wył
czane 
(wykluczane) coraz to znów si� pojawiaj
. Jak�e [si� to dzieje]? – [Na tej samej zasadzie jak np.] w 
czasie [wyst�powania uczucia] miło�ci (raga) nie do�wiadcza si� [uczucia] gniewu (krodha). Przecie� 
gniew si� nie pojawia w czasie [prze�ywania uczucia] miło�ci. Bównie� gdy si� prze�ywa [uczucie] 
miło�ci w stosunku do czego�, to nie wyst�puje [ono] w stosunku do innego przedmiotu 
�wiadomo�ciowego (visaya). Nie jest [prawd
], �e gdy Czajtra pała miło�ci
 do jednej kobiety, to jest 
pozbawiony miło�ci do innych kobiet, ale po prostu gdy miło�� jako aktualne zjawisko 
�wiadomo�ciowe (vriti) wyst
piła do tego a tego [przedmiotu], to nie mo�e wyst
pi� równocze�nie jako 
zjawisko zwrócone do innego [przedmiotu]. Ta [uci
�liwo��] jest bowiem wtedy aktualnie u�piona, 
osłabiona i wył
czona. 

Czynna (udara) [uci
�liwo��] jest to aktualne zjawisko �wiadomo�ciowe (vrtti), które wyst
piło w 
stosunku do 'przedmiotu �wiadomo�ciowego (visaya). 

�aden z tych [czterech rodzajów] nie wykracza poza zakres uci
�liwo�ci. 

Jaka� to jest uci
�liwo��, skoro jest wył
czona, u�piona, osłabiona, wreszcie [tylko jeden jej rodzaj] 
jest czynny? – Odpowiada si� na to: Tak, to prawda, jednak�e czy� nie jest [to tylko] zró�nicowanie 
tych [czynnych] na wył
czone itd.? Tak jak [uci
�liwo��], przestaje by� zjawiskiem �wiadomo�ciowym 
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przez piel�gnowanie przeciwie�stwa, tak te� zjawia si� na 'zasadzie fenomenalizowania si� pod 
wpływem warunku fenomenalizacji (svavyanjakanjana). Wszystkie te uci
�liwo�ci s
 odmianami 
(bheda) niewiedzy (avidya). Dlaczego? – 'Dlatego �e we wszystkich przepływa niewiedza (bo 
wszystkie zasila pr
d niewiedzy). Je�li do rzeczywisto�ci przybli�y si� niewiedza, to ta sama jest 
przenikni�ta niewiedz
; uci
�liwo�ci s
 do�wiadczane w czasie wyst�powania bł�dnej (wypaczonej, 
viparyasa-) pratjaji, a znikaj
 w �lad za zanikaj
c
 niewiedz
. 

II. 5. W tej [sutrze] mówi si� o wła�ciwej naturze niewiedzy: 

[Jogasutra]  

anitya�ucidukhanatmasu nitya�ucisukhatmakhyatir avidya 

II. 5. WIDZENIE W NIETRWAŁYM, NIECZYSTYM, NIEWYGODNYM, BEZJA�NIOWYM 
TRWAŁEGO, CZYSTEGO, POMY�LNEGO, JA�NI – NIEWIEDZ� 

[F. r.:] Widzenie (rozpoznawanie, khyati) w nietrwałym (anitya) trwałego (nitya)14, w nieczystym 
(a�uci) – czystego (suci), w niewygodzie (duhkha) – pomy�lno�ci (sukha), w bezja
nio-wym (anatman) 
– ja
ni (atman) stanowi niewiedz� (avidya). 

[Jogabhaszja] 

W nietrwałym skutku widzenie (rozpoznawanie, khyati) [czego�] trwałego (nitya), jak np. �e ziemia 
jest trwała (wieczna), �e niebo z ksi��ycem i gwiazdami jest trwałe, �e nie�miertelni s
 niebianie 
(divaukas, bogowie). Tak samo w nieczystym, odra�aj
cym ciele  –  

"Z powodu przebywania [w nim] 

ze wzgl�du na [jego] pochodzenie 

z przyczyny utrzymywania [go] 

ze' wzgl�du na [jego] wydzieliny 

z powodu [jego] �mierci 

ze wzgl�du na potrzeb� oczyszczania [go] 

pandici15 widz
 przeto ciało nieczystym." 

 – oto pokazuje si� [na czym polega] widzenie czystego w nieczystym. 

"Ta dziewczyna jest pi�kna jak sierp ksi��yca w nowiu, jakby jej kształty zrobiono ze słodkiego 
nektaru. Robi wra�enie, jakby rozłupawszy ksi��yc, wyszła. Ma oczy wydłu�one jak płatki niebieskiego 
lotosu. Spojrzeniami jak kielichami pełnymi kokieterii �wiat istot �ywych rozwesela." – Co z czym ma 
tu zwi
zek? Równie� i tutaj wyst�puje wypaczona pratjaja czystego w nieczystym. 

W ten sam sposób wyja�nia si� pratjaj� dobra (cnoty, punya) w złym (niecnocie, apunya), tak samo 
te� w czym� bezu�ytecznym (anartha) – pratjaj� po�ytecznego (po�ytku, warto�ci, artha). 

Tak samo obja�ni si� widzenie (rozpoznawanie) przyjemnego (pomy�lno�ci, szcz��cia, wygody, 
sukha) w nieprzyjemnym (cierpieniu, niewygodzie, duhkha): "Przez niewygod� przemiany (rozwoju 
duchowego, parinama), udr�ki (cierpienia, tapa) i sanskar – a to z powodu przeciwstawiania si� 
zjawisk [utworzonych] z gun – wszystko jest tylko niewygod
 dla rozró�niaj
cego [purusz� od 
sattwy]16" .Widzenie w tym [wszystkim] wygody (szcz��cia, pomy�lno�ci) jest niewiedz
 (avidya). 

Podobnie widzenie (rozpoznawanie) atmana ("ja") w tym, co jest bezja
niowe ("nie-ja", anatman): 
w zewn�trznych dodatkach (upakarana) – czy to o�ywionych, czy nieo�ywionych – lub w" ciele jako 
siedlisku [grubych] dozna�, czy te� w umy�le (manas), b�d
cym czym� dodatkowym (upakarana) w 
stosunku do puruszy – oto widzenie "ja" (atmana) w tym, co nie jest "ja" (atmanem). 

W tym samym sensie powiedziano: "Ten, który bierze (uznaje) sattw� – czy to przejawion
 
(vyakta), czy nieprzejawion
 (avyakta) – za swoje "ja" (atmana), cieszy si� jej sukcesem 
(pomy�lno�ci
), uwa�aj
c to za swój sukces (pomy�lno��), a jej strat
 (niepomy�lno�ci
) si� smuci, 
uwa�aj
c to za własn
 strat� (niepomy�lno��), ten całkowicie jest 'odwrócony od poznania 
(odwrócony od przebudzenia, apratibuddha)."17 

Tak oto przedstawia si� poczwórna niewiedza (avidya), która jest podstaw
 (korzeniem, mula) 
nieprzerwanego ci
gu uci
�liwo�ci (klesa) i 'zło�a karmana (karma�aya) wraz z jego skutkiem 

                                                           
14  
15  
16  
17  



(owocowaniem, vipaka). 

Nale�y 'sobie zda� spraw� (zrozumie�), �e ta [niewiedza (avidya)] ma istnienie realne, podobnie 
jak w wypadku nieprzyjaciela lub nie maj
cego �ladów krów [bezdro�nego lasu]. Tak jak nieprzyjaciel 
nie jest [prostym] zaprzeczeniem (brakiem) przyjaciela ani samym przyjacielem, lecz jest wrogiem, 
czyli jest przeciwstawny przyjacielowi, lub [las] nie maj
cy �ladów krów nie jest negacj
 [lasu] 
maj
cego �lady krów ani tym�e maj
cym �lady krów, lecz pewn
 okolic
 (obszarem), która jest 
zupełnie inn
 rzecz
, ró�n
 od tamtych dwu – tak te� niewiedza (avidya) nie jest poznaniem 
prawdziwym (pramana) i nie jest [prost
] negacj
 poznania prawdziwego, ale przeciwie�stwem 
"wiedzy" (vidya) jako 'odmienne poznawanie (inny rodzaj poznawania). 

[Jogasutra]  

drgdar�ana�aktyor ekatmatevasmita 

II. 6. POZORNA JEDNO�	 NATURY MOCY WIDZOSTWA I WIDZENIA – STANEM "JESTEM" 

[F. r.:] '�wiadomo�� "jestem" (stan "jestem", asmita) polega na pozornej jedno�ci mocy (�akti) 
'podmiotu widzenia (widzostwa, podmiotu intuicyjnego poznania, dr�) i mocy 'aktu widzenia (aktu 
intuicyjnego poznania, dar�ana). 

[Jogabhaszja] 

II. 6. Purusza jest moc
 (�akti) 'podmiotu "widzenia" (widzostwa, podmiotu intuicyjnego poznania, 
dr�). 'Intuicyjna- �wiadomo�� (buddhi) jest moc
 (�akti) 'aktu widzenia (aktu intuicyjnego poznania, 
dar�ana). Pozorne zjednoczenie natury tych dwu nazywa si� �wiadomo�ci
 "jestem" (stanem 
"jestem", asmita), która jest uci
�liwo�ci
 (klesa). Gdy nast
pi jak gdyby nierozdzielno�� mocy 
'podmiotu doznania (bhoktr) i mocy 'przedmiotu doznania (bhogya), które s
 absolutnie ró�ne i 
absolutnie niezmieszane, ma miejsce doznanie (bhoga). Ale gdy si� odzyska 'wła�ciw
 natur� 
(svarupa) tych dwu [mocy], jest tylko kajwalia (jedyno��); sk
d by si� wzi�ło doznanie (bhoga)? 

Tak te� powiedziano: "Nie widz
cy puruszy [jako] odmiennego (wy�szego, para) od 'intuicyjnej 
�wiadomo�ci (buddhi), ró�nego ni� posta� (akara), działanie (dyspozycja?, �ila), poznanie ("wiedza", 
vidya) itd., przez za�lepienie mo�e bra� w tym wypadku 'intuicyjn
 �wiadomo�� (buddhi) za 'siebie 
samego (atmana)."18 

[Jogasutra] 

 sukhanujanma ragah19 

II. 7. PRAGNIENIE RODZI SI� W NAST�PSTWIE PRZYJEMNO�CI 

[F. r.:] Pragnienie (raga) powstaje w wyniku [uprzednio do�wiadczonej] przyjemno�ci 

(sukha). 

[Jogabhaszja] 

II.7. Pragnienie (raga) jest to �
dza (gardha), ch�� (chcenie, trsna), po�
danie (lobha) 
przyjemno�ci (sukha) lub �rodków do jej osi
gni�cia – w nast�pstwie przypomnienia przyjemno�ci u 
obeznanego z przyjemno�ci
. 

[Jogasutra] 

duhkhanujanma dvesah 20  

II. 8. AWERSJA RODZI SI� W NAST�PSTWIE PRZYKRO�CI 

[F. r.:] Awersja (dvesa) powstaje w wyniku [uprzednio do�wiadczonej] przykro�ci(duhkha). 

[Jogabhaszja] 

II. 8. Awersja (dvesa) jest to zło�� (niech��, manyu), nienawi�� (vjjihasa), gniew (krodha) w 
stosunku do przykro�ci lub �rodka j
 sprawiaj
cego – w nast�pstwie przypomnienia przykro�ci 
(duhkha) u obeznanego z przykro�ci
. 

[Jogasutra] 

svarasavahi viduso 'pi tatha rudho 'bhinive�ah  

II. 9. PRZYWI�ZANIE, PŁYN�CE PEZEZ ZABIEGANI� O SIEBIE, UTRZYMUJE SI� NAWET U 
WIEDZ�CEGO 
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[F. r.:] 'Przywi
zanie [do �ycia?] (abhinive�a), "płyn
ce" (daj
ce, sprawiaj
ce, nios
ce, sprawiaj
ce 
płyni�cie, vahin) przez 'lubowanie si� w sobie (zabieganie o siebie, svarasa), utrzymuje si� nawet u 
m
drego (wiedz
cego, vidvams)21. 

[Jogabhaszja] 

II. 9. U ka�dej '�yj
cej istoty (pranin) wyst�puje owo stałe 'zabieganie o siebie 
(samozachowawczo��, pragnienie siebie samego, atmasis): "Niech nie zaznam �mierci!22 Obym �ył!" 
Na podstawie tej [samozachowawczo�ci] wnosi si� o do�wiadczeniu [�mierci] w poprzednim �ywocie. 
A to oto przywi
zanie (abhinive�a) jest uci
�liwo�ci
 (klesa), "nios
c
" 'zabieganie o siebie 
(svarasa)23 nawet u robaka, który si� dopiero co urodził. Nie b�d
c uj�te w 'poznaniu bezpo�rednim 
(naoczno�ci, pratyaksa), wyrozumowanym i poznaniu przej�tym, wyst�puj
c jako l�k przed �mierci
, 
na który si� składa wizja unicestwienia (odci�cia, przerwania, okrojenia, uccheda), �wiadczy o 
przykro�ci umierania do�wiadczonej w poprzednim �ywocie. A wiadom
 jest rzecz
, �e owa 
uci
�liwo�� utrzymuje si� zarówno u sko�czonych głupców, jak i u wiedz
cego (m
drego), który 
zrozumiał, �e to, co poprzedza, i to, co nast�puje, ko�czy si� (ma swój koniec). Sk
d si� to bierze? – 
Poniewa� ta wasana (dyspozycja) wyst�puje jednakowo u wiedz
cego (ku�ala) i niewiedz
cego 
(aku�ala) na skutek do�wiadczenia przykro�ci umierania. 

[Jogasutra] 

te pratiprasavaheyah suksmah  

II.10. TE SUBTELNE USUWA SI� PRZEZ POWROTN� DROG� ROZWOJU 

[F. r.:] Te [uci
�liwo�ci, które s
 w stanie] subtelnym s
 usuwalne (heya) przez 'powrotn
 drog� 
rozwoju (pratiprasava) [�wiadomo�ci]. 

[Jogabhaszja] 

II.10. Gdy 'dyspozycyjna sfera �wiadomo�ci (cetas) jogina po wypełnionym zadaniu (adhikara) 
ulegnie rozpuszczeniu, znika wraz z ni
 tych pi�� uci
�liwo�ci w formie przepalonych zal
�ków. 

II.11. Ale [uci
�liwo�ci] pozostałych [w dyspozycyjnej sferze �wiadomo�ci], tkwi
cych w stanie 
zal
�ka –  

[Jogasutra] 

 dhyanaheyas tadvrttayah 

II.11. ICH ZJAWISKA USUWA SI� KONTEMPLACJ� 

[F. r.:] [Uci
�liwo�ci w postaci] 'zjawisk �wiadomo�ciowych (vrtti) s
 usuwalne (heya) za pomoc
 
kontemplacji (dhyana). 

[Jogabhaszja] 

Te zjawiska (vrtti) uci
�liwo�ci (klesa), które osłabione za pomoc
 krijajogi pozostały grube, nale�y 
usuwa� przy pomocy kontemplacji (dhyana) [typu] "wielkiego rozpoznania" (prasamkhyana), a� stan
 
si� subtelne, czyli dopóki nie przyjm
 postaci przepalonych zal
�ków. Tak jak najpierw si� strz
sa 
gruby brud (mala) z szat, a potem subtelny z wysiłkiem si� usuwa przy pomocy �rodka (sposobu), tak 
te� grube zjawiska uci
�liwo�ci .stawiaj
 mały opór, ale subtelne stawiaj
 du�y opór. 

[Jogasutra] 

kle�amulah karma�ayo drstadrstojanmavedaniyah 

II.12. ZŁO�E KARMANA, MAJ�CE KORZE� W UCI��LIWO�CIACH, MO�E DA	 O SOBIE 

ZNA	 W OBECNYM, PRZYSZŁYM �YWOCIE 

[F. r.:] Zło�e karmiczne (karma�aya), maj
ce przyczyn� (korze�, mula) w uci
�liwo�ciach 

(kle�a), 'mo�e si� ujawni� w do�wiadczeniu (vedaniya) w obecnym (drsta) lub przyszłym 

(nieobecnym, adrsta) wcieleniu (�ywocie, janman). 

[Jogabhaszja] 

II.12. Chodzi tu o zło�e karmiczne (karma�aya), czyli zasługi (punya) i przewinienia (apunya) 
powstałe z miło�ci (kama), po�
dania (lobha), za�lepienia (moha) i gniewu (krodha). Daje ono o sobie 
zna� b
d
 w 'tym �ywocie (drstajanman), b
d
 w '�ywocie przyszłym (adrstajanman). Spo�ród tych 
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dwóch [rodzajów zło�a karmicznego to], które powstało przez ostre (tivra) [�wiczenie jogiczne] i 
pot�g� (samvoga) [bezpragnieniowo�ci], za pomoc
 mantr24, ascezy (tapas) i skupienia (samadhi), 
albo zaistniało dzi�ki zjednaniu sobie I�wary, bóstw (devata), 'wielkich m�drców (maharsi) lub 
"wielkodusznych" (mahanubhava) – to zło�e karmiczne zasług owocuje (dojrzewa) natychmiast. 

Tak samo przez ostr
 uci
�liwo�� (klesa) u tych, co z ufno�ci
 przyjmuj
 strach, chorob�, niedol� 
(n�dz�), albo u "wielkodusznych" (mahanubhava) oddaj
cych si� ascezie, gdy wci
� na nowo jest 
wytwarzana przykro�� – zło�e karmiczne przewinie� natychmiast owocuje. 

Jak np. chłopiec Nandi�vara opu�ciwszy [etap] rozwojowy człowieczy przeszedł do stanu boskiego, 
tak znów Nahusa, ksi
�� (pan, przywódca, indra) bogów, porzuciwszy swój [etap] rozwoju przeszedł w 
stan zwierz�cia25. 

W wypadku mieszka�ców piekła (naraka) nie ma zło�a karmicznego, które by dało o sobie zna� w 
obecnym wcieleniu. 

Równie� u tych, co maj
 uci
�liwo�ci 'sprowadzone do minimum (ksina), nie ma zło�a 
karmicznego, które by dało o sobie zna� w tym wcieleniu. 

[Jogasutra] 

sati mule tadvipako jatyayurbhogah  

II.13. GDY JEST KORZE�, TO JEST JEGO OWOCOWANIE JAKO WCIELENIE, OKRES �YCIA, 
DOZNANIE 

[F. r.:] Gdy istnieje przyczyna (korze�, mula) [zło�a karmicznego], to b�dzie [te�] jego skutek 
(owocowanie, vipaka) w postaci wcielenia (urodzenia si�, narodzin, jati), 'okresu �ycia (ayus) i 
[odpowiedniego] doznania (bhoga). 

[Jogabhaszja] 

II.13. Gdy istniej
 uci
�liwo�ci (klesa), zło�e karmiczne zapocz
tkowuje 'skutek karmiczny 
(owocowanie, vipaka), ale nie [ma owocowania, gdy] korze� (mula) w postaci uci
�liwo�ci jest wyci�ty. 
Jak ziarna ry�u okryte plewami, b�d
c w stanie z nieprzepalonymi zal
�kami, nadaj
 si� do 
kiełkowania, ale nie [nadaj
 si�], gdy maj
 usuni�te plewy, czy (czyli?) b�d
c w stanie przepalonych 
zal
�ków – tak samo 'zło�e karmiczne (karma�aya) okryte uci
�liwo�ciami (klesa) 'rozwija si� dla 
owocowania (daje swój skutek), ale nie [daje skutku], gdy nie jest okryte uci
�liwo�ciami, czy (czyli?, 
va) jest w stanie z przepalonymi zal
�kami, dzi�ki "wielkiemu rozpoznaniu" (prasamkhyana). A ów 
skutek (owocowanie) jest trojaki – jako wcielenie (narodziny, jati), okres �ycia (ayus) i doznanie 
(bhoga). 

Powstaje tutaj nast�puj
cy problem: Czy jeden karman jest przyczyn
 (karana) jednego wcielenia 
(janman), czy te� jeden karman rozkłada si� na wiele wciele�? 

Drugi problem: Czy liczny karman tworzy wiele wciele�, czy te� liczny karman wytwarza jedno 
wcielenie! 

 – Bynajmniej jeden karman nie jest przyczyn
 jednego wcielenia. Dlaczego! – Poniewa� wtedy 
musiałoby by� nieograniczone nast�pstwo (krama) skutków karmana pozostałego [z poprzednich 
wciele�], nagromadzonego w nie maj
cym pocz
tku czasie, oraz [karmana] z obecnego [wcielenia] i 
doprowadzałoby do zniech�cenia u ludzi, a to jest [rzecz
] niepo�
dan
. 

 – Nie jest te� tak, �e jeden karman jest przyczyn
 wielu wciele�. Dlaczego? – Skoro karmany s
 
liczne, a tu jeden karman byłby przyczyn
 wielu wciele�, to brakłoby czasu dla owocowania (skutków) 
pozostałych czynów karmicznych, wi�c takie [uj�cie] jest równie� niewła�ciwe. 

 – Nie mo�e by� te� tak, �eby liczny karman był przyczyn
 wielu wciele�. Dlaczego! – Bo trzeba 
przyj
�, �e wiele wciele� nie nast�puje jednocze�nie, ale kolejno. Byłoby to wi�c tak samo bł�dne 
uj�cie jak w poprzednich [wypadkach]. 

'Pozostaje zatem przyj
�, �e (st
d, tasmat) ró�norodny zbiór (nagromadzenie, pracaya) zło�a 
karmanów dobrych (punya) i złych (apunya), utworzony pomi�dzy narodzinami i �mierci
, utrzymany 
jest w stanie, w którym jedne s
 podporz
dkowane drugim jako głównym, [�e] jednym impulsem 
(praghattaka) przejawia si� jako zgon (prayana), a po wypełnieniu si� 'okresu �mierci (marana) 
zespolony (scalony) sprawia tylko pojedyncze wcielenie (narodziny). A wcielenie to osi
ga 'okres �ycia 
(ayus) przez ten sam karman. W tym okresie �ycia dzi�ki temu samemu karmanowi powstaje 
[odpowiednie] doznanie (bhoga). 
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Owo zło�e karmiczne – ze wzgl�du na to, �e jest przyczyn
 wcielenia (narodzin), okresu �ycia i 
doznania – nazywa si� "potrójnie owocuj
ce" (trivipaka). 0 zło�u karmicznym mówi si� zatem, �e ma 
[na celu] 'jedn
 egzystencj� (jedno wcielenie, ekabhavika). 

Natomiast [zło�e karmiczne], które daje o sobie zna� w 'obecnym wcieleniu (drstajanman), 
zapocz
tkowuje jedno owocowanie, ze wzgl�du na to, �e jest przyczyn
 doznania (bhoga), lub 
zapocz
tkowuje podwójne owocowanie, ze wzgl�du na to, �e jest przyczyn
 'okresu �ycia (ayus) i 
doznania, jak np. w wypadku Nandi�wary i Nahuszy26. 

Ale wasany27 poprzedzaj
 liczne egzystencje, jako �e zwykła �wiadomo�� jest zł
czona 
(utrwalona) nie maj
cymi pocz
tku wasanami, utworzonymi z do�wiadczenia uci
�liwo�ci (klesa), 
karmanów i skutków karmicznych, jak popl
tana sie�, usiana wsz�dzie w�złami.  

A jednak mówi si� o tym zło�u karmicznym, �e ma ono [na celu] jedn
 egzystencj� (wcielenie). Te 
sanskary, które s
 przyczynami (hetu) przypomnie�, s
 wasanami i nie maj
 one pocz
tku w czasie. 

Zło�e karmiczne, które ma jednak [na celu] jedno wcielenie, ma zarówno 'owocowanie ograniczone 
[w czasie] (niyatavipaka), jak i 'owocowanie nie ograniczone [w czasie] (aniyatavipaka). Spo�ród tych 
dwu [rodzajów zło�e karmiczne] maj
ce owocowanie ograniczone [w czasie], które daje o sobie zna� 
w obecnym wcieleniu, ma owo 'ograniczenie (niyama), ale wcale nie ma [tego ograniczenia zło�e 
karmiczne] maj
ce owocowanie nie ograniczone [w czasie] daj
ce o sobie zna� nie w tym wcieleniu. 
Dlaczego? – Poniewa� to [zło�e karmiczne], które ma owocowanie nie ograniczone [w czasie] i daje o 
sobie zna� w przyszłym (nie w tym) wcieleniu, ma potrójne uj�cie (bieg, gati): [1] zniszczenie 
(znikni�cie?, na�a) utworzonego, ale niedojrzałego (jeszcze nie owocuj
cego, avipakva) [zło�a, 
karmicznego] lub [2] zmieszanie si� z dominuj
cym karmanem, lub te� [3] pozostawanie przez długi 
czas [zło�a] pokonanego przez karman dominuj
cy, którego owocowanie (skutek) jest ograniczone [w 
czasie]. 

[1] Spo�ród tych [trzech] zniszczenie (znikni�cie?) utworzonego, [ale] niedojrzałego zło�a 
karmicznego polega na tym, �e na skutek powstania jasnego karmana nast�puje zniszczenie 
ciemnego [karmana]. W zwi
zku z tym powiedziano: "Zaiste parami powinno si� ujmowa� (poznawa�) 
karmany: jeden stos utworzony z zasługi (dobra, punya) niszczy (usuwa?) [drugi stos] przewinienia 
(zła, grzechu, papaka). Przeto �ycz sobie (pragnij) dokonywa� czynów zacnych (sukrta) tu na tym 
�wiecie; o takim karmanie ucz
 poeci." 

[2] Zmieszanie z dominuj
cym karmanem – w zwi
zku z tym powiedziano: "Nieznaczna domieszka 
[skutku ciemnego karmana] mo�e wyst
pi� wraz z wyrzeczeniem (umartwieniem), z (wtopiona w) 
'gł�bok
 kontemplacj
 (pratyavamarsa), ale nie jest dostatecznie [silna], aby obni�y� (odci
gn
� od) 
pomy�lny (ku�ala) [karman]. Dlaczego? – Poniewa� jest u mnie liczny inny [karman], który jest 
pomy�lny, a w który si� wtopił ów [niepomy�lny karman] i nawet w niebie [tylko] nieznacznie obni�y 
[pomy�lny karman]."28 

[3] "Lub te� pozostawanie przez długi czas [zło�a] pokonanego przez karman dominuj
cy, którego 
owocowanie (skutek) jest ograniczone [w czasie]." – Jak to [nale�y rozumie�]? – Mówi si� (naucza 
si�), �e �mier� jest równie� przyczyn
 (karana) ujawnienia si� (abhivyakti) karmana maj
cego 
owocowanie ograniczone [w czasie], który daje o sobie zna� nie w tym wcieleniu, ale nie jest 
[przyczyn
 ujawnienia si� karmana] nie maj
cego owocowania ograniczonego [w czasie], który daje o 
sobie zna� nie w tym [lub w obecnym]] wcieleniu. 

Ale ów karman nie maj
cy owocowania ograniczonego [w czasie], który daje o sobie zna� nie w 
tym wcieleniu, 'mo�e zanikn
� (mo�e znikn
�?, na�yet), wtopi� si� lub , b�d
c przewa�ony 
(pokonany) długo jeszcze mo�e czeka� na swoj
 kolej, dopóki odpowiadaj
ca mu 'przyczyna 
wywoławcza (nimitta) jako warunek fenomenalizacji karmana nie przybli�y jego owocowania. Z 
powodu nieokre�lenia miejscem, czasem i 'przyczyn
 wywoławcz
 (nimitta) jego owocowania ten ruch 
(uj�cie, bieg, gati) karmana jest popl
tany (citra) i trudno rozpoznawalny. Nadto, poniewa� ogólna 
zasada nie przestaje by� prawdziwa, nawet gdyby był wyj
tek, przeto nale�y uzna�, �e zło�e 
karmiczne ma [na celu] jedno wcielenie. 

  [Jogasutra] 

te hladaparitapaphalah punyapunyahetutvat  

II.14. ONE – SKUTKAMI PRZYJEMNYMI, PRZYKRYMI W ZALE�NO�CI OD ZASŁUGI LUB 
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PRZEWINIENIA 

[F. r.:] One (wcielenie, okres �ycia i doznanie) s
 skutkami (phala) przyjemnymi lub przykrymi, co 
odpowiednio warunkuje zasługa (dobro, punya) lub przewinienie (zło, apunya). 

[Jogabhaszja] 

II.14. "One" – wcielenie (urodzenie), okres �ycia i doznanie – s
 skutkami przyjemnymi, gdy ich 
przyczyn
 jest zasługa (dobro, punya), lub skutkami przykrymi, gdy ich przyczyn
 jest przewinienie 
(zło, apunya). Nadto, tak jak owa przykro�� (duhkha) ma natur� czego� niepo�
danego (pratikula), tak 
samo nawet w czasie [doznawania] przyjemno�ci (sukha) [w zwi
zku] z przedmiotem 
�wiadomo�ciowym (visaya) jogin [odczuwa] tylko niewygod� (duhkha), maj
c
 natur� czego� 
niepo�
danego. 

II.15. Jak [to jest mo�liwe]? – Wykazuje to [nast�puj
ca sutra]: 

[Jogasutra] 

parinamatapasamskaraduhkhair gunavrttivirodhac ca duhkham eva sarvam vivikinah 

II.15. PRZEZ NIEWYGODY PRZEMIANY, UDR�KI, SANSKAR I Z POWODU 
PRZECIWSTAWIANIA SI� ZJAWISK GUN – WSZYSTKO TYLKO NIEWYGOD� DLA 
ROZPOZNAJ�CEGO 

[F. r.:] Dla rozró�niaj
cego (vivekin) [purusz� od sattwy] – poniewa� 'rozwój duchowy (prze-
miana,parinama) jest niewygod
 (duhkha), cierpienie (przykro��, tapa) jest niewygod
 i sanskary s
 
niewygod
, a to z powodu przeciwstawiania si� [sobie nawzajem?] zjawisk gun – wszystko jest tylko 
niewygod
. 

[Jogabhaszja] 

Poniewa� u ka�dego owo do�wiadczenie (anubhava) przyjemno�ci jest przenikni�te pragnieniem, 
zale�ne od �rodka duchowego (cetana) lub nieduchowego (acetana), powstaje w tym wypadku zło�e 
karmiczne zrodzone z pragnienia. Tak samo poniewa� si� ma awersj� do �rodków [wywołuj
cych] 
przykro�� i ulega si� za�lepieniu, powstaje zło�e karmiczne utworzone z awersji i za�lepienia (moha). 
W zwi
zku z tym powiedziano: "Bez niekrzywdzenia istot �yj
cych nie mo�e by� rado�ci". Jest przeto 
zło�e karmiczne utworzone z krzywdzenia, zwi
zane z ciałem. A o przyjemno�ci [płyn
cej z doznania] 
przedmiotu �wiadomo�ciowego (visaya) powiedziano, �e nale�y do niewiedzy (avidya). Przyjemno�� 
jest wtedy, gdy nastaje uspokojenie 'narz
dów psychicznych (indriya) w doznaniach (bhoga) z powodu 
zaspokojenia (trpti). Przykro�� jest wtedy, gdy nie ma uspokojenia z powodu po�
dania. A nie mo�na 
si� pozby� pragnie� przez �wiczenie (abhyasa) doznania narz
dów psychicznych. Dlaczego? – 
Dlatego, �e w miar� �wiczenia doznania wzrastaj
 pragnienia, a tak�e wydoskonalaj
 si� narz
dy 
psychiczne. 

Z tej przyczyny �wiczenie doznania przyjemno�ci nie jest �rodkiem [do jogi]. Zaiste ten, który goni 
za przyjemno�ci
, porwany przez przedmioty �wiadomo�ciowe (visaya) ugrz
zł w wielkim błocie 
przykro�ci, jak ten, co si� bał jadu skorpiona, [a] został uk
szony jadem w��owym. Jest to tak zwana 
udr�ka (niewygoda, duhkhata) rozwoju duchowego (przemiany, parinama), która jest czym� 
niepo�
danym; chocia� jest to stan przyjemno�ci, jednak jest uci
�liwy dla jogina. 

A teraz co to jest niewygoda (udr�ka?, duhkhata) przykro�ci (tapa)? – Poniewa� u ka�dego 
do�wiadczenie przykro�ci (tapa) jest przenikni�te awersj
, zale�ne od �rodka duchowego lub 
nieduchowego, przeto powstaje w tym wypadku zło�e karmiczne zrodzone z awersji. 'W nast�pstwie 
tego (i, ca) po�
da si� �rodków do osi
gni�cia przyjemno�ci i wprawia si� w ruch ciało, mow� i umysł 
(manas). Wtedy si� drugim pomaga lub si� ich krzywdzi, zbieraj
c zasług� (cnot�, dharma) lub 
przewin� (grzech, adharma) odpowiednio za pomoc lub krzywd�. To zło�e karmiczne powstaje z 
po�
dania i za�lepienia, mówi si� wi�c, �e jest to udr�ka (niewygoda, duhkhata) przykro�ci (tapa). 

Czym�e jest niewygoda (udr�ka) sanskar? – Z do�wiadczenia przyjemno�ci odkłada si� zło�e 
sanskar przyjemno�ci. Tak samo z do�wiadczenia przykro�ci gromadzi si� zło�e sanskar przykro�ci. 
W ten sam sposób, gdy si� do�wiadcza owocowania karmanów, czy to przyjemnych, czy to przykrych, 
znów si� gromadzi zło�e karmiczne. 

Tak oto ten nie maj
cy pocz
tku nurt (srotas) si� powi�ksza i dokucza tylko joginowi przez [swoj
] 
szkodliw
 (niepo�
dan
) natur�. Dlaczego? – Poniewa� wiedz
cy (m
dry, vidvams) jest na 
podobie�stwo gałki ocznej. Jak włókno wełny wpadłszy do oka dokucza [swoim] dotykiem, ale nie 
[dokucza, gdy spadnie] na inne cz��ci ciała, tak owe dokuczliwo�ci (niewygody, duhkha) 
przeszkadzaj
 tylko joginowi – który jest jak gałka oczna – ale nie [przeszkadzaj
] innemu 
postrzegaj
cemu. 



Ale za innym (niejoginem) – usuwaj
cym wci
� na nowo nachodz
c
 go przykro�� (niewygod�), 
któr
 gromadzi jego karman, i przyjmuj
cym wci
� usuwan
 [przykro��], jak gdyby przenikni�tym 
całkowicie (zewsz
d) zjawiskiem �wiadomo�ciowym popl
tanym wasanami nie maj
cymi pocz
tku, 
przez niewiedz� 'uto�samiaj
cym si� z (id
cym za) ahankar
29 i mamakar
30, które powinny by� 
odrzucone, i rodz
cym si� wci
� na nowo – za nim płyn
 trojakiego rodzaju przykro�ci, maj
ce 
dwojak
 'przyczyn� wywoławcz
 (nimitta) – zewn�trzn
 i wewn�trzn
 (adhyatmika). 

Tak wi�c jogin ujrzawszy (poznawszy) siebie samego i ludzi (mrowie istot �yj
cych, bhutagrama), 
niesionych przez nie maj
cy pocz
tku nurt przykro�ci, szuka ucieczki w 'doskonałym poznaniu 
(samyagdar�ana), które stanowi przyczyn� (karana) zaniku wszelkiej niewygody (przykro�ci, duhkha). 

A z powodu przeciwstawiania si� zjawisk gun wszystko jest niewygod
 dla rozpoznaj
cego 
(rozró�niaj
cego). Guny [w?] 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi), maj
ce natur� (rupa) ujawniania 
(przejrzysto�ci, prakhya), zmienno�ci (aktywno�ci, pravrtti) i stało�ci (trwania, sthiti)31 b�d
c nawzajem 
od siebie zale�ne przez wzajemne wspomaganie (podtrzymywanie) si�, daj
 pocz
tek pratjaji z trzech 
gun (pasm): cichej (�anta), strasznej (ghora) i t�pej (mudha). A niestała (cala) jest zjawiskowo�� 
(działanie, vrtta) gun, wi�c si� mówi, �e �wiadomo�� szybko si� zmienia. Przewaga postaci (rupa, 
kształtu, struktury) i górowanie 'zjawiska �wiadomo�ciowego (vrtti) 'nawzajem si� sobie 
przeciwstawiaj
 (s
 sobie przeciwne), ale wraz z tymi przewa�aj
cymi przejawiaj
 si� formy wspólne 
(samanya). 

W ten sposób te guny maj
 pratjaje przyjemno�ci, przykro�ci i (lub) za�lepienia, uzyskane przez to, 
�e si� [guny] nawzajem na sobie zasadzaj
. Poniewa� ka�da [z gu�] wyst�puje w postaci (strukturze) 
wszystkich [gu�], a ich szczególno�ci (m�esa) tworzy przewa�anie [danej] guny, dlatego "wszystko 
jest tylko niewygod
 {przykro�ci
?, duhlcha) dla rozró�niaj
cego"32. 

Niewiedza (avidya) jest przeto zal
�kiem (bija), czyli 'pocz
tkiem istnienia (prabhava), tego 
wielkiego (mahant) agregatu (samudaya) niewygody (przykro�ci). Przyczyn
 (hetu) jej zaniku jest 
'doskonałe poznanie (samyagdar�ana). 

Tak jak 'traktat medyczny (nauka medycyny, cikitsa�astra) 'ma cztery działy (zajmuje si� czterema 
zagadnieniami), a mianowicie: choroba, przyczyna choroby, zdrowie (stan bezchorobowy) i leczenie 
(lekarstwo), tak i ten traktat (nauka) ma cztery działy. A mianowicie: sansara (reinkarnacja, kołowrót 
wciele�, �wiat), przyczyna sansary, wyzwolenie (moksa) i �rodek do wyzwolenia. 

Spo�ród tych [czterech] 'przedmiotem usuni�cia (heya, tym, co ma by� usuni�te) jest sansara, 
której towarzyszy (obfituj
ca w, -bahula) niewygoda (cierpienie, duhkha). Przyczyn
 (hetu) 
'przedmiotu usuni�cia (heya) jest kontakt (samyoga) pradhany (pryncypium rzeczywisto�ci 
przedmiotowej) i puruszy (bytu podmiotowego)33. Absolutne ustanie (nivrtti) kontaktu jest usuni�ciem 
(hana)34. �rodkiem do usuni�cia (hanopaya) jest 'doskonałe poznanie (samyagdar�ana). 

W tym [doskonałym poznaniu] 'wła�ciwa natura (svarupa) 'podmiotu usuwania (hatr) nie mo�e si� 
sta� ani 'przedmiotem wł
czenia (upadeya), ani 'przedmiotem usuni�cia (heya), bo gdyby [si� przyj�ło] 
usuni�cie (hana) [go], to [by znaczyło, �e] si� wyznaje destrukcjonizm (doktryn� zniszczenia 
podmiotu-"ja", ucchedavada)35, gdyby [si�] za� [przyj�ło] wł
czenie (upaddna) [go w akt doskonałego 
poznania, przyjmowałoby si�] doktryn�, �e podmiot-"ja" ma przyczyn� (kauzalizm, hetuvada). 
Odrzuciwszy obydwie [te] doktryny, przyjmuje si� 'doktryn� wieczno�ci podmiotu-"ja" (�a�vatavada) i 
to jest prawdziwy pogl
d (dar�ana). 

II.16. A oto podaje si� t� czterodziałow
 nauk�: 

[Jogasutra] 

heyam duhJcham andgatam 

II.16. PRZEDMIOTEM USUWANIA – NIEWYGODA PRZYSZŁA 

[F. r.:] 'Przedmiotem usuwania (heya) jest niewygoda przyszła (anagata, która si� jeszcze nie 
pojawiła). 

[Jogabhaszja] 
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Niewygoda (duhkha) przeszła (atita), która przemin�ła w postaci doznania, nie nale�y do 
'przedmiotu usuni�cia (heya). Równie� [niewygoda] tera
niejsza (vartamana) – poniewa� dost
piła 
doznania w swoim momencie (atomie czasu, ksana) – nie mo�e si� sta� 'przedmiotem usuni�cia 
(heya) w momencie 'nast�pnym po (innym ni�) tym. Z tej przyczyny tylko ta niewygoda jest uci
�liwa 
dla jogina – b�d
cego jak gałka oczna – która 'jeszcze nie nadeszła (jest przyszła, anagata); nie jest 
[za�] uci
�liwa dla innego postrzegaj
cego. Tylko ta [niewygoda] staje si� przedmiotem usuwania. 

II.17. Skoro si� mówi o tym�e przedmiocie usuwania, to trzeba si� cofn
� do wykazania jego 
wła�nie przyczyny: 

[Jogasutra] 

drastrd�yayoh samyogo heyahetuh 

II.17. KONTAKT WIDZA I PRZEDMIOTU WIDZENIA – PRZYCZYN� PRZEDMIOTU USUNI�CIA 

[F. r.:] Przyczyn
 (hetu) [istnienia] 'przedmiotu usuni�cia (heya) [czyli niewygody przyszłej] jest 
kontakt (samyoga) 'widza (podmiotu intuicyjnego poznania, drastr) i 'przedmiotu widzenia (przedmiotu 
intuicyjnego poznania, dr�ya). 

[Jogabhaszja] 

Widz (podmiot intuicyjnego poznania, drastr) jest to purusza �wiadomy przez [swoje odbicie w] 
'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi). 'Przedmiotami widzenia (dr�ya) s
 wszystkie cechy (dharma), które 
wst
piły w (dotarły do, uparudha) sattw� intuicyjnej �wiadomo�ci. Ten oto przedmiot widzenia, na 
podobie�stwo magnesu, przez sam
 tylko blisko�� (zbli�enie) sprawia (upakarin), �e jako przedmiot 
widzenia staje si� własno�ci
 (sva) puruszy o postaci (rupa) 'podmiotu widzenia (dr�i) jako wła�ciciela 
(svamin), poniewa� przeszedł w stan przedmiotu do�wiadczenia i działania. [Przedmiot widzenia] pod 
wpływem 'wła�ciwej natury (svarupa) innego [ni� on, czyli podmiotu widzenia] 'przyj
ł natur� (atmaka) 
zale�nego (paratantra) – chocia� naprawd� jest niezale�ny (svatantra) – polegaj
c
 na słu�eniu [temu 
innemu]. Kontakt (samyoga) tych dwu sił (sakti) – [siły] 'podmiotu widzenia (widzostwa, dr�) i [siły] 
instrumentu widzenia (dar�ana), utworzony w celu słu�enia [dla puruszy], nie ma pocz
tku i stanowi 
przyczyn� (hetu) 'przedmiotu usuni�cia (heya) – to znaczy, �e jest przyczyn
 (karana) niewygody 
(duhkha). W zwi
zku z czym powiedziano36: "Owo absolutne lekarstwo na niewygod� (duhkha) 
powinno polega� na usuni�ciu przyczyny, któr
 stanowi kontakt tych dwu. Dlaczego? – Poniewa� si� 
poznało lekarstwo na przyczyn� niewygody, której mo�na unikn
� (zapobiec). Jak na przykład: 'Tym", 
co mo�e by� przekłute (bhedyata) jest podeszwa stopy. 'Sprawc
 przekłucia mo�e by� (bhettrtva) 
kolec. [Przekłucia] mo�na unikn
� przez niepostawienie stopy na kolcu lub nadeptanie stop
 obut
 
(okryt
 obuwiem). Kto zna t� trójk�37 z praktyki �yciowej (loke), ten w tym wypadku (przeciw kolcowi?, 
tatra) zacznie stosowa� '�rodek zaradczy (przeciwdziałanie, pratikara) i nie dozna przykro�ci powstałej 
na skutek przekłucia. Dlaczego? – Poniewa� był zdolny uchwyci� troisto�� (potrójne zagadnienie, 
tritva).” 

Tutaj te� rad�as, 'sprawiaj
cy przykro�� (tapaka), ma wła�nie sattw� za 'przedmiot poddany 
przykro�ci (tapya). Dlaczego? – Poniewa� działanie (kriya) 'czynnika przykro�ci (tapi) odbywa si� w 
'przedmiocie działania (karman). Działanie czynnika przykro�ci zachodzi w sattwie jako przedmiocie 
działania, ale nie [zachodzi] w niezmiennym (nie ulegaj
cym przemianie, aparinamin) i nieaktywnym 
(niskriya) 'podmiocie poznaj
cym pole �wiadomo�ci (ksetrajna); poniewa� [ten ostatni] ma przedmiot 
�wiadomo�ciowy pokazany (przedstawiony, dar�ita). Jednak�e gdy sattwa jest 'poddawana przykro�ci 
(tapyamana), to równie� jak gdyby purusza, wyst�puj
cy w jej postaci, 'był w �lad za ni
 poddany 
przykro�ci (anutapyate). 

II.18. Podaje si� wła�ciw
 natur� 'przedmiotu widzenia (dr�ya): 

[Jogasutra] 

praka�akriyasihiti�ilam bhutendriyatmakam bhogapavargartham dr�yam 

1II.18. PRZEDMIOT WIDZENIA MA NATUR� PRZEJRZYSTO�CI, AKTYWNO�CI I STAŁO�CI, 
TWORZY NATUR� ELEMENTÓW I NARZ�DÓW PSYCHICZNYCH, SŁU�Y DLA DOZNAWANIA I 
UWALNIANIA  

[F. r.:] 'Przedmiot widzenia (dr�ya) ma natur� (dyspozycj� do, sila) ujawniania (przejrzysto�ci, 
jasno�ci, praka�a), aktywno�ci (zmiany, ruchu, kriya) i stało�ci (nieruchomo�ci, trwania, postaci, sthiti), 
'tworzy natur� (-atmaka) elementów (bhuta) i 'narz
dów psychicznych (indriya), słu�y dla doznawania 
(bhoga) i uwalniania (apavarga) [widza]. 
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[Jogabhaszja] 

Natur� (dyspozycj� do) ujawniania (przejrzysto�ci, jasno�ci, praka�a) ma sattwa. Natur� 
(dyspozycj� do) aktywno�ci (zmiany, ruchu, kriya) ma rad�as. Natur� (dyspozycj� do) stało�ci 
(nieruchomo�ci, trwania, postaci, sthiti) ma przeto tamas. Guny te maj
c wła�ciwo�� (dyspozycj� do, 
dharman) ł
czenia si� i rozł
czania, 'jedne drugie zabarwiaj
c (jedne z drugimi si� zjawiaj
c) i jedne 
od drugich oddzielaj
c, rozwijaj
 si� (przekształcaj
 si�), przyjmuj
c postaci (przejawy, wygl
dy, 
struktury, murti), w których ta czy inna guna jest podstaw
 dla pozostałych [dwu gun], a chocia� jedne 
s
 członami drugich jako posiadaczy członów, s
 elementami o zupełnie odr�bnej sile (�akti), które 
tkwi
 w 'ró�nych rzeczach (bheda), zło�onych z sił jednorodnych i niejednorodnych, i w chwili 
przewa�ania (dominowania) [której� z nich] obecno�� [tej�e] jest ujawniana; nawet gdy s
 w stanie 
podporz
dkowania, o istnieniu tych wł
czonych w dominuj
c
 gun� wnioskuje si� na podstawie samej 
ich funkcji (charakteru procesu, vyapara). S
 zgodne co do celu, który polega na konieczno�ci 
słu�enia dla puruszy; przez sam
 tylko blisko�� (samnidhi) – podobnie jak w wypadku magnesu – 
wspieraj
 (słu�
) tylko jedno zjawisko tego [puruszy], które jest tylko pratjaj
, i zjawiaj
 si� [temu 
zjawisku] podporz
dkowane. Guny te oznacza si� terminem "pradhana". 

Mówi si�, �e jest ona 'przedmiotem widzenia (dr�ya). 

Ten oto [przedmiot widzenia] 'tworzy natur� (-atmaka) elementów (bhuta) i 'narz
dów psychicznych 
(indriya), czyli rozwija si� (przemienia si�) w stan (przez stany) elementów, jak ziemia itd.38, 
subtelnych i grubych. Tak samo rozwija si� w stan narz
dów psychicznych, jak słuch itd., subtelnych i 
grubycha39. 

Ale ów [przedmiot widzenia] nie jest bez celu (prayojana), lecz przeciwnie – przyj
wszy wytyczony 
cel przejawia si�. Jest to bowiem przedmiot widzenia puruszy, który słu�y dla doznania i uwalniania 
puruszy. Spo�ród tych dwu doznanie (bhoga) polega na przyjmowaniu natury po�
danych i 
niepo�
danych gun, gdy nie oddziela si� [ich od podmiotu poznaj
cego]. 

Gdy si� przyjmuje (ujmuje?, avadharana) wła�ciw
 natur� 'podmiotu doznania (bhoktr), to jest 
uwalnianie (apavarga). Poza tymi dwoma nie ma innego "widzenia" (dar�ana). Tak te� powiedziano: 
"Ale zaiste ten, który widzi, �e wszystkie zaistniałe stany ograniczaj
 si� do trzech gun jako 'czynników 
działania (kart?) oraz po -cz��ci jednorodnego [z nimi], a po cz��ci niejednorodnego, �wiadka (saksin) 
ich działania jako czwartego, którym ma by� niedziałaj
cy purusza, nie w
tpi, �e nie ma [ju�] innego 
widzenia.40" 

Jak si� to dzieje, �e te dwa – doznanie i uwalnianie – utworzone z 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi) 
i w tej�e intuicyjnej �wiadomo�ci si� zjawiaj
ce, przypisuje si� puruszy? 

Jak zwyci�stwo lub kl�sk�, które si� zjawiaj
 u walcz
cych, przypisuje si� władcy, jakoby on był 
tym, który doznaje ich skutku (spo�ywa ich owoc), tak samo wi�zy (bandha) i wyzwolenie (moksa), 
wyst�puj
ce tylko w 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi), przypisuje si� puruszy, jakoby on był tym, który 
doznaje ich skutku.' Nieograniczanie słu�enia dla puruszy tylko do intuicyjnej �wiadomo�ci – to wi�zy 
(bandha); ograniczenie słu�enia do niej – to wyzwolenie (moksa). Na skutek tego ujmowanie 
(grahana), dharanda(przykucie uwagi)41, uha (postrzeganie indywidualnych rzeczy), apoha (usuwanie 
bł�du poznawczego), 'poznanie pierwiastków rzeczywisto�ci (tattvajnana), nawyk poznawczy [?] 
(abhinive�a)42, wyst�puj
ce w 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi), maj
 bł�dnie przypisywane istnienie 
w puruszy, jakoby on był tym, który doznaje ich skutku. 

II.19. T� [sutr�] wprowadza si� dla okre�lenia 'ró�nego rodzaju (bheda) swoistych form (postaci, 
svarupa), jakie przyjmuj
 guny, b�d
ce 'przedmiotem widzenia (dr�ya): 

[Jogasutra] 

vi�esavi�esali�gamatralinga gunaparvanah43  

11.19. WISIESZE, AWISIESZE, SAMA TYLKO LINGA I ALINGA S� ZŁO�ONE Z GUN 

[F. r.:] Wisiesze (vi�esa, twory wtórne?, twory ostateczne?)44, awisiesze (avi�esa, twory nie-
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wtórne?, twory nieostateczne?)45, 'sama tylko linga (li�gamatra, czysty przejaw?, podstawa przejawu, 
zjawisko; samo tylko to, na czym si� co� zaznacza, czyli czysta �wiadomo��)46 oraz alinga (ali�ga, 
co�, co jest poza ling
, a jest przyczyn
 samej lingi i wszystkiego, co si� na niej zaznacza; 
nieprzejawione?, niezjawiskowe) s
 zło�one z gun. 

[Jogabhaszja] 

Spo�ród tych [czterech] �ywioły (elementy, bhuta) – przestrze� (przestwór, aka�a)47, powietrze 
(wiatr, vayu), ogie� (agni), woda (udaka) i ziemia (bhumi) – s
 wisieszami (tworami ostatecznymi, 
vi�esa) awisiesz (tworów nieostatecznych, avi�esa), tj. elementów subtelnych (tanmatra) – [boskiego] 
d
wi�ku (�abda), [boskiego] dotyku (spar�a), [boskiej] barwy (rupa), [boskiego] smaku (rasa) i [boskiej] 
woni (gandha)48. Tak samo 'narz
dy psychiczne poznania (buddhindriya) – "słuch" (�rotra), "skóra" 
(tvac)49, "oko" (caksus), "j�zyk" (jihva)50 i w�ch (ghrana), 'narz
dy psychiczne działania 
(karmendriya)51– "mowa" (vdc), "r�ka" (pani)52, "noga" (pada)52, 'narz
d wydalania ("odbyt", payu) i 
"narz
d rozrodczy" (upastha)54 oraz jedenasty – umysł (manas), słu�
cy dla wszystkich [dziesi�ciu] – 
oto te s
 tworami ostatecznymi (tworami wtórnymi?, vi�esa, 'tworu nieostatecznego (tworu 
niewtórnego?, avi�esa) okre�lanego jako '�wiadomo�� "jestem" (asmita)55. 

Tych szesna�cie stanowi ostateczn
 (wtórn
?, vi�esa-) przemian� (parinama) gun. 

Sze�� jest 'nieostatecznych tworów (niewtórnych tworów, avi�esa), a mianowicie: "d
wi�k" jako 
'subtelny element (tanmatra), "dotyk" ("czucie") jako subtelny element, "barwa" jako subtelny element, 
"smak" jako •subtelny element i "wo�" jako subtelny element – które zawieraj
 [odpowiednio] po 
jednym, dwa, trzy, cztery lub pi�� [rodzajów] cech (laksana) [tych elementów], jak "d
wi�k" itd. – 
stanowi
 [one] pi�� awisiesz (nieostatecznych tworów, niewtórnyeh tworów?), a szóst
 awisiesz
 jest 
'sama tylko �wiadomo�� "jestem" (asmitamatra). 

S
 one sze�cioma nieostatecznymi (niewtórnymi, avi�esa-) przemianami (parinama) 'samego tylko 
(czystego) istnienia (sattamatra), czyli atmana, czyli mahatu (wielkiej zasady?), które jest czym� 
wy�szym od awisiesz: jest sam
 tylko ling
 – 'wielkim pierwiastkiem rzeczywisto�ci (mahatattva); w 
tym samym tylko istnieniu, mahacie, atmanie si� osadziwszy, osi
gaj
 one szczyt (kres) rozwoju 
(vivrddhi). 

A dokonywaj
ce powrotnej drogi rozwoju (pratisamsrjyamana) po osadzeniu si� w tym czystym 
istnieniu, mahacie, atmanie, powracaj
 do 'tego, co nie ma ani istnienia, ani nieistnienia 
(nissattasatta), co jest 'ani istniej
c
 i nieistniej
c
, ani te� nieistniej
c
 (nissadasannirasant) 
awjakt
56, aling
, pradhan
57. Tamta [poprzednia] przemiana tych [gu�] – to sama tylko linga, a to, co 
nie ma ani istnienia, ani nieistnienia – to przemiana w aling�. 

W stanie (avastha) alingi 'słu�enie (artha) dla puruszy nie jest 'przyczyn
 celow
 (hetu), poniewa� 
słu�enie dla puruszy jako 'przyczyna instrumentalna (karana) nie wyst�puje od samego pocz
tku w 
stanie alingi, ani te� słu�enie dla puruszy nie jest przyczyn
 instrumentaln
 (karana) tego [stanu 
alingi]. Poniewa� ów [stan alingi] nie został utworzony w celu słu�enia dla puruszy, przeto nazywa si� 
go trwałym (nitya). 

Natomiast słu�enie dla puruszy jest' 'przyczyn
 instrumentaln
 (karana) trzech stanów wisiesz itd. 
A skoro [w wypadku tych trzech] słu�enie (artha) jest 'przyczyn
 celow
 (hetu), 'przyczyn
 
wywoławcz
 (przyczyn
 sprawcz
?, nimitta) i 'przyczyn
 instrumentaln
 (karana), dlatego [te 
pozostałe rodzaje stanów] nazywa si� nietrwałymi (anitya). 

Guny za�, które tkwi
 we wszystkich cechach (dharma), ani nie zanikaj
, ani nie powstaj
. Zjawiaj
 
si�, jakby miały cechy (dharma) zaistnienia (stawania si�) i unicestwienia, przez 'formy zjawiskowe 
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(vyakti) przeszłe i przyszłe, odchodz
ce i przychodz
ce, inherentne gunom. Jak np.: "Dewadatta 'jest 
bardzo biedny (bardzo biednieje, daridrati). – Dlaczego? – Poniewa� mu krowy umieraj
." Jego bieda 
(biednienie) jest z powodu �mierci (umierania) krów, ale nie z powodu utraty swojej (jego) istoty; to 
samo rozwa�anie [odnosi si� do gun]. 

Czysta (sama tylko) linga jest najbli�sza alindze. W t� [aling�] b�d
c ta [czysta linga] wmieszana 
(wł
czona), przejawia si� (jest rozró�niona?, wyodr�bnia si�?, vivicyate), gdy� ma cech� (nie 
wykracza poza) zjawiska nast�pstwa (krama). W ten sam sposób sze�� awisiesz (tworów 
nieostatecznych), wmieszanych w czyst
 ling�, przejawia si� (vivicyante) – ze wzgl�du na 'stały 
porz
dek (niyama) nast�pstwa (krama) przemian (parindma). Tak wmieszane w te awisiesze �ywioły 
(bhuta) i narz
dy psychiczne (indriya) przejawiaj
 si� w ten sam sposób, jak si� to wy�ej powiedziało. 
Poniewa� nie ma dalszych 'pierwiastków rzeczywisto�ci (tattva) poza wisieszami (tworami 
ostatecznymi), to w wisieszach ju� nie zachodzi przemiana w inne (dalsze) pierwiastki rzeczywisto�ci. 
Natomiast przemian� ich cech' (dharma), oznak czasowych (laksana) i stanów (avastha) obja�ni si� 
pó
niej58. 

II. 20. 'Przedmiot widzenia (dr�ya) ju� si� obja�niło. A teraz dla okre�lenia 'wła�ciwej natury 
(svarupa) widza (drastr) wprowadza si� nast�puj
c
 [sutr�]: 

[Jogasutra] 

drasta ^dr�imatrah �uddho 'pi pratyanupa�yah  

II.20. WIDZ – SAMYM TYLKO WIDZOSTWEM; CHOCIA� CZYSTY, PATRZY NA PRATJAJ�  

[F. r.:] Podmiot "widzenia" (podmiot intuicyjnie poznaj
cy, widz, drastr) jest samym tylko 
"widzostwem" (dr�i)59; chocia� jest czysty (�uddha)60, jest patrz
cy podług (za pomoc
) pratjaji 
(pratyayanupa�ya)61. 

[Jogabhaszja] 

'Samo tylko (-matra) widzostwo (dr�i) jest tylko sił
 (moc
?, �akti) 'podmiotu widzenia (dr�), to 
znaczy, �e jest [on] nieskalany (nietkni�ty, aparamrsta) zró�nicowaniem (vi�esana). Jest to purusza 
'�wiadomy poprzez [swoje odbicie w] intuicyjnej �wiadomo�ci (buddheh pratisamvedi). Nie jest on tej 
samej natury, co 'intuicyjna �wiadomo�� (buddhi), ani te� absolutnie ró�nej natury. 

Nie jest zatem tej samej natury. – Dlaczego? – Poniewa� 'intuicyjna �wiadomo�� (buddhi) ulega 
przemianie zale�nie od tego, czy przedmiot �wiadomo�ciowy jest poznawany, czy te� nie jest 
poznawany. Skoro jej przedmiot – czy to o�ywiony (krowa itp., gavadi), czy nieo�ywiony (dzban itd.) – 
raz jest poznawany, a innym razem nie jest poznawany, �wiadczy to o tym, �e ulega [ona] przemianie. 
Natomiast purusza zawsze ma przedmiot poznawany, co wskazuje na to, �e nie ulega przemianie. – 
Dlaczego? – Poniewa� w ogóle nie mo�e tak by�, �eby przedmiot puruszy, a mianowicie 'intuicyjna 
�wiadomo�� (buddhi), [raz] był ujmowany lub [innym razem] nie był ujmowany, z czego wynika, �e 
purusza zawsze ma przedmiot poznawany – a zatem ma stan nie ulegaj
cy przemianie. 

A poza tym 'intuicyjna �wiadomo�� (buddhi) 'słu�y dla kogo� innego (parartha), jako �e cechuje j
 
'działanie zbiorcze (samhatyakaritva), natomiast purusza jest 'sam dla siebie (ma cel w sobie, 
svartha). Tak samo z powodu determinowania (adhyavasayakatva) wszelkich rzeczy 'intuicyjna 
�wiadomo�� (buddhi) 'zawiera w sobie (ma) trzy guny. Poniewa� jest zło�ona z trzech gun, jest 
bezduszna (nieosobowa?, nie-duchem, acetana). Natomiast purusza jest 'tym, który si� przygl
da 
(upadrastr) gunom, z tej wi�c przyczyny [nie mo�e by�] tej samej natury [co intuicyjna �wiadomo��]. 

Załó�my teraz, �e jest odmiennej natury. Nie jest [jednak] absolutnie odmiennej natury. – 
Dlaczego? – Z tej przyczyny, �e chocia� jest czysty, jest patrz
cy podług (za pomoc
) pratjaji. Patrzy 
za pomoc
 pratjaji, która 'nale�y do intuicyjnej �wiadomo�ci (bauddha).Patrz
c na ni
, chocia� nie jest 
jej natury, wydaje si� jakby 'tworzył jej natur� (atmaka). Zgodnie z tym powiedziano: "Moc (�akti) 
'podmiotu doznania (bhoktr) nie ulega bowiem przemianie i jest niezmieszana (apratisamkrama), lecz 
gdy jest rzecz (artha), ulegaj
ca przemianie – towarzyszy jej zjawisku �wiadomo�ciowemu (vrtti), jak 
gdyby była (została) zmieszana. Przez samo podobie�stwo tego zjawiska (vrtti) 'intuicyjnej 
�wiadomo�ci (buddhi), które powstało przez przyj�cie postaci (rupa) ducha (caitanya), nazywa si� je 
zjawiskiem poznaj
cym, poniewa� jest nieodró�niane (avisista) od zjawiska intuicyjnej �wiadomo�ci 
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(buddhi)."62 

[Jogasutra] 

tadartha eva dr�yasyatma 

II.21. TYLKO DLA NIEGO ISTOTA PRZ EDMIOTU WIDZENIA 

[F. r.:] Tylko dla niego (widza) zaistniała istota (datman) przedmiotu widzenia (dr�ya)63. 

[Jogabhaszja] 

II.21. Poniewa� 'przedmiot widzenia (dr�ya) stał si� 'przedmiotem działania (karmavisayata) dla 
puruszy w postaci 'podmiotu widz
cego (dr�i), przeto istota (atman) przedmiotu widzenia istnieje po to 
tylko, �eby mu słu�y�. To znaczy, �e po to istnieje natura (wła�ciwa natura?, svarupa) [przedmiotu 
widzenia]. [W konsekwencji] za� ta natura, która swoj
 istot� zawdzi�cza (osi
gn�ła dzi�ki) innej 
naturze, nie jest widziana przez purusz�, gdy słu�enie (arthata) w postaci doznania (bhoga) i 
uwalniania (apavarga) zostało zako�czone. 

11.22. Przez usuni�cie jego 'wła�ciwej,natury (natury?, svarupa) ulega on zniszczeniu (na�a). Ale 
nie 'ginie całkowicie (vina�yati). – Dlaczego? –  

[Jogasutra] 

krtartham prati nastam apyanastam tadanyasadharanatvat 

II.22. CHOCIA� ZNISZCZONY, GDY MA SŁU�ENIE ZAKO�CZONE, NIE ZNISZCZONY Z 
POWODU WSPÓLNO�CI Z INNYM NI� ON  

[F. r.:] Chocia� [przedmiot widzenia] maj
cy słu�enie (cel, artha) zako�czone (wypełnione, krta) w 
stosunku do [jednego puruszy] 'jest zniszczony (zanikł, przestał istnie�, znikł?, nasta), to jednak 'nie 
jest zniszczony (nie znikł?), poniewa� stanowi 'wspóln
 podstaw� (sadharanatva) z innymi 
[puruszami] ni� on64. 

[Jogabhaszja] 

Chocia� 'przedmiot widzenia (dr�ya) maj
c słu�enie (cel, artha) zako�czone w stosunku do 
jednego puruszy 'został zniszczony (zanikł, przestał istnie�, znikł?, nasta) – chocia� uległ 
unicestwieniu (znikni�ciu?, na�a) – to jednak 'nie został zniszczony (nie zanikł, nie przestał istnie�, nie 
znikł?, anasta), poniewa� 'stanowi wspóln
 podstaw� (sadharanatva) dla innych ni� on65. Chocia� 
uległ zniszczeniu 'w stosunku do (dla) szcz��liwego (ku�ala) puruszy, to jednak 'w stosunku do (dla) 
nieszcz��liwych (aku�ala) puruszów nie ma słu�enia (celu, artha) zako�czonego i dla nich, 'stawszy 
si� przedmiotem �wiadomo�ciowym (visayata), czyli 'przedmiotem działania (karman) 'podmiotu 
widz
cego (dr�i), uzyskuje 'własn
 natur� (atmarupa) dzi�ki cudzej naturze. Dlatego te� z racji 
wieczno�ci (trwałego istnienia, nityatva) mocy (�akti) 'podmiotu widzenia (dr�) i mocy aktu widzenia 
(instrumentu widzenia?, dar�ana) okre�la si� kontakt (samyoga) [tych dwu mocy] jako nie maj
cy 
pocz
tku. Tak te� powiedziano: "Z powodu nie maj
cego pocz
tku kontaktu 'posiadaczy cech 
(dharmin) równie� nie ma pocz
tku kontakt samych cech (dharma)" 66. 

II23. Z zamiarem okre�lenia natury kontaktu (samyoga) uło�ono nast�puj
c
 sutr�: 

[Jogasutra] 

svasvami�aktyoh svarupopalabdhihetuh samyogah 

 II.23. KONTAKT – PRZYCZYN� UJMOWANIA NATURY MOCY WŁASNO�CI I WŁA�CICIELA 

[F. r.:] 'Kontakt [widza z przedmiotem widzenia] (samyoga) jest przyczyn
 (hetu) [tego], �e [ich] 
moce (siły?, �akti) ujmuje si� [w stosunek] wła�ciciela (svamin) do własno�ci (sva). 

[Jogabhaszja] 

Purusza jako wła�ciciel (svamin) jest zwi
zany (poł
czony) z 'przedmiotem widzenia (dr�ya) jako 
własno�ci
 (sva) dla 'aktu widzenia (dar�ana). Z powodu tego kontaktu (samyoga) powstałe 
postrzeganie (upalabdhi) przedmiotu widzenia jest to doznanie (bhoga). Natomiast postrzeganie 
wła�ciwej natury widza jest to uwalnianie (apavarga). Skoro kontakt osi
ga swój kres na skutek 'aktu 
widzenia (dar�ana), przeto o akcie widzenia mówi si�, �e jest 'przyczyn
 instrumentaln
 '(karana) 
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rozł
czenia (viyoga). Poniewa� "widzenie" (akt widzenia, dar�ana) jest przeciwie�stwem "niewidzenia" 
(adar�ana), przeto o "niewidzeniu" mówi si�, �e jest 'przyczyn
 wywoławcz
 (nimitta) kontaktu 
(samyoga). W tym wypadku "widzenie" nie jest 'przyczyn
 instrumentalna^ (karana) wyzwolenia 
(moksa), ale tylko z powodu nieistnienia (niezachodzenia) "niewidzenia" jest brak wi�zów (bandha) i to 
jest wyzwolenie. Gdy zachodzi (istnieje) "widzenie", to ma miejsce unicestwienie "niewidzenia", które 
jest 'przyczyn
 instrumentaln
 (karana) wi�zów, st
d wi�c o poznaniu typu "widzenia" mówi si�, �e 
jest 'przyczyn
 instrumentaln
 (karana) kajwalii (jedyno�ci, absolutnej wolno�ci). 

A czym�e jest owo "niewidzenie"? 

Czy� nie jest to panowanie gun? 

A mo�e brak widzenia jest wtedy, gdy – mimo �e wyst�puje 'przedmiot widzenia (dr�ya) jako 
własno�� (sva) w �wiadomo�ci (citta) jako 'rzeczy podstawowej (pradhana) – nie ma wła�ciciela 
(svamin) w postaci 'podmiotu widzenia (dr�i), który ma przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) pokazany? 

A mo�e ["niewidzenie"] jest wtedy, gdy rzeczywisto�� ogranicza si� do gun? 

Mo�e w takim razie jest niewiedz
 (avidya) pow�ci
gni�t
 wraz z 'wła�ciw
 jej (sva) �wiadomo�ci
 
(citta), która [to niewiedza] stanowi zal
�ek (bija) powstania wła�ciwej jej �wiadomo�ci. 

A mo�e ["niewidzenie"] jest wtedy, gdy po zaniku sanskary 'stałego stanu (sthiti) zachodzi przejaw 
(abhivyakti) sanskary ruchu (zmienno�ci, gati)? W tej sprawie powiedziano nast�puj
co: "Gdyby 
pradhana polegała tylko na stałym stanie, to nie byłaby pradhana, poniewa� nie mogłaby tworzy� 
wytworów (przekształce�, vikara). Tak samo gdyby polegała na ruchu (gati), to nie byłaby pradhan
, 
poniewa� nie mogłoby by� trwania (trwało�ci?) wytworów (vikara). A zatem do funkcji (przejawu, 
vyavahara) pradhany zalicza si� jej zjawisko wyst�puj
ce na obydwa sposoby, a nie inaczej. Równie� 
do innych wymy�lonych (kalpita) przyczyn stosuje si� to samo rozwa�anie." 

Według niektórych "niewidzenie" jest tylko moc
 (�akti) widzenia (dar�ana). Według 'wiedzy 
objawionej {�ruti) "pradhan
 przejawia si� po to, aby si� 'da� pozna� (pokaza�)"67. Purusza, maj
cy 
zdolno�� (samartha) 'intuicyjnego poznania (bodha) 'przedmiotu intuicyjnego poznania (bodhya), nie 
patrzy (pa�yati), zanim nie nast
pi przejaw (pravrtti), przeto wtedy 'przedmiot widzenia (dr�ya), maj
cy 
zdolno�� wytwarzania wszelkiego skutku, nie jest widziany. 

Niektórzy [utrzymuj
], �e "niewidzenie" (adar�ana) jest cech
 (dharma) tych�e obu (przedmiotu 
widzenia i puruszy). Chocia� spo�ród tych dwu 'przedmiot widzenia (dr�ya) ma owo ["niewidzenie"] 
istniej
ce w 'swojej istocie (svatman), [to jednak] zale�nie od pratjaji puruszy powstaje widzenie 
(dar�ana) jako cecha 'przedmiotu widzenia (dr�ya). Tak samo chocia� purusza nie ma ["niewidzenia"] 
w swojej istocie istniej
cego, jednak zale�nie od przedmiotu widzenia "niewidzenie" si� zjawia jako 
cecha puruszy. 

Niektórzy przyjmuj
, �e "«niewidzenie» jest to widzenie (dar�ana) jako sam 'akt poznania (jnana)". 

Oto jakie alternatywy (vikalpa) znajduje si� w siastrach (autorytatywnych naukach). Wyst�puje tam 
mnogo�� alternatyw68. 

II.24. Powszechny jest kontakt (samyoga) licznych [?] (wszystkich?, sarva) puruszów z gunami. Ale 
niewspólny (niepowszechny) jest 'przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) w wypadku pojedynczego 
(poszczególnego, pratyanc) 'podmiotu �wiadomo�ci (duszy, ducha, cetana), który ma kontakt przez 
'swoj
 własn
 (wła�ciw
 mu?, sva) '�wiadomo�� intuicyjn
 (buddhi) –  

[Jogasutra] 

 tasya hetur avidya 

II.24. JEGO PRZYCZYN� – NIEWIEDZA  

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

[Jogabhaszja] 

To znaczy, �e [niewiedza (avidya)] jest wasan
 (dyspozycj
, skłonno�ci
 do) wypaczonego 
(bł�dnego, viparyaya-) poznawania (jnana). 

'Intuicyjna �wiadomo�� (buddhi) przenikni�ta (zahamowana, vasita) wasanami poznawania 
bł�dnego nie osi
ga [stopnia] rozró�niania (viveka) puruszy, które jest [jej] 'ostatecznym celem 
(karyanistha). Wci
� si� odnawia (avartate) wraz ze [swoim nie wypełnionym] zadaniem (adhikara). 
Natomiast gdy osi
gnie (obejmie, wł
czy) rozró�nianie puruszy, to osi
ga [swój] ostateczny cel. Gdy 

                                                           
67  
68  



ma zadanie zako�czone, znika (zanika, nivrtta) w niej "niewidzenie" i z powodu braku przyczyny 
wi�zów (bandha) [intuicyjna �wiadomo��] nie odnawia si�. 

W zwi
zku z tym kto� bez osłonek przedstawia spraw� przy pomocy opowie�ci o impotencie, do 
którego si� zwraca młoda i pi�kna69 �ona: "O impotencie! O synu Aryjczyka (Szlachetnego)70! Moja 
siostra ma dziecko, a dlaczego ja nie mam?" Ten jej rzecze: "Gdy ci umr�, obdarz� ci� potomkiem." 
Tak samo owo aktualnie wyst�puj
ce poznanie (jnana) nie sprawia zaniku (nivrtti) �wiadomo�ci (citta); 
czy jest nadzieja, �e sprawi całkowity [jej] zanik (znikni�cie?) [w przyszło�ci]? 

W tej sprawie wypowiada si� [pewien] uczony (acaryade�in): "Czy� wyzwolenie (moksa) nie polega 
na samym zaniku (nivrtti) 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi)"! Zanik intuicyjnej �wiadomo�ci nast�puje 
wtedy, gdy nie ma przyczyny (karana) «niewidzenia» (adar�ana). A to «niewidzenie» – które jest 
przyczyn
 (karana) wi�zów (bandha) – zanika (ustaje?) dzi�ki widzeniu (dar�ana)." 

Gdy tylko nast
pi zanik �wiadomo�ci (citta), to jest wyzwolenie (moksa). 

Dlaczego jego pogl
d miałby by� wewn�trznie sprzeczny i przez to nie na miejscu? 

II.25. Powiedziało si� ju� o niewygodzie (duhkha), która jest 'przedmiotem usuwania (heya), i o 
przyczynie przedmiotu usuwania, okre�lonej jako kontakt (samyoga), wraz z 'przyczyn
 wywoławcz
 
(nimitta). Nale�y przeto powiedzie� o najwy�szym (ostatecznym) usuni�ciu (hana): 

[Jogasutra] 

tadabhavat samyogabhavo hanam tad dr�eh kaivalyam 

II.25. GDY JEJ NIE MA, NIE MA KONTAKTU – USUNI�CIE – TO JEDYNO�	 WIDZOSTWA 

[F. r.:] Gdy nie ma niewiedzy, to nie ma kontaktu (samyoga) – jest wtedy usuni�cie (hana) [tego, co 
miało by� usuni�te, czyli przedmiotu usuwania] i oto wtedy ma miejsce kajwalia (jedyno��) 'podmiotu 
widzenia(widzostwa, dr�i), 

[Jogabhaszja] 

Gdy nie ma tego "niewidzenia" (adar�ana), to nie ma kontaktu (samyoga) puruszy z 'intuicyjn
 
�wiadomo�ci
 (buddhi). Znaczy to, �e nast
pił absolutny zanik wi�zów (bandha). Jest to "usuni�cie" 
(hana). Jest ono kajwalia (jedyno�ci
) podmiotu widzenia (dr�i). Jest to stan niezmieszania puruszy, to 
znaczy, �e nie ma ponownego kontaktu [puruszy] z gunami. Gdy zaniknie przyczyna (karana) 
niewygody (duhkha), ma miejsce zanik niewygody, czyli usuni�cie (hana). Mówi si�, �e wtedy purusza 
'jest ugruntowany (pozostaje, pratistha) w 'swojej wła�ciwej naturze (svarupa)71. 

II.26. A oto jaki jest sposób na osi
gni�cie usuni�cia, (hana): 

[Jogasutra] 

vivekakhyatir aviplava hanopayah 

II.26. NIEZAM�CONE POZNANIE ROZRÓ�NIAJ�CE – �RODKIEM DO USUNI�CIA  

[F. r.:] Niezachwiani (niezam
cone, aviplava) poznanie (rozpoznanie, khyati) rozró�niaj
ce (viveka) 
[widza i przedmiot widzenia] jest �rodkiem (upaya) do usuni�cia (hana). 

[Jogabhaszja] 

'Poznanie rozró�niaj
ce (vivekakhyati) jest to pratjaja odmienno�ci puruszy od sattwy. Ale je�li ma 
ono niezanikłe 'poznawanie w sposób bł�dny (mithyajnana), to si� chwieje. Gdy poznawanie w sposób 
bł�dny osi
gnie stan przepalonego zal
�ka (bija), czyli stanie si� nieproduktywne72, wtedy sattwa – 
pozbawiona rad�asu, który jest uci
�liwo�ci
 (klesa) – b�d
c w najwy�szej czysto�ci (doskonało�ci, 
vai�aradya), zjawiaj
ca si� w najwy�szym u�wiadomieniu (samjnda panowania (va�ikara) i maj
ca 
bieg (potok, pravaha) w postaci pratjaji rozró�niania (viveka), wyst�puje niezam
cona (nieskalana, 
nirmala). 

Owo niezachwiane (niezam
cone, aviplava) 'poznanie rozró�niaj
ce (vivekakhyati) jest �rodkiem 
do usuni�cia (hana). A zatem ten �rodek do usuni�cia jest drog
 (marga) do wyzwolenia (moksa), 
gdy� 'poznawanie w sposób bł�dny (mithyajnana) osi
gn
wszy stan przepalonego zal
�ka nie 
reprodukuje si�. 

[Jogasutra] 
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tasya saptadha prantabhumih prajna  

II.27. MA ON SIEDMIORAKIE POZNANIE PRAWDY USTOPNIOWANE A� DO KRESU 

 [F. r.:] U tego [u którego wyst
piło poznanie rozró�niaj
ce] nast�puje siedmiorakie 'poznanie 
prawdy (prajna) ustopniowane a� do kresu. 

[Jogabhaszja] 

II.27. O [zaimku] "on (jego, tasya)" nale�y wnosi�, �e [oznacza] tego, u którego wyst
piło 
rozpoznanie (khyati). Przez "siedmiorakie" nale�y rozumie�, �e po znikni�ciu nieczysto�ci (a�uddhi) w 
postaci zasłony (dvarana) i zam
ce� (mala)73, gdy w �wiadomo�ci (citta) nie powstaj
 inne pratjaje, 
pojawia si� u rozpoznaj
cego (vivekin) 'poznanie prawdy (prajna) w siedmiu odmianach. 

S
 one nast�puj
ce: 

[1] 'Przedmiot usuwania (heya) został całkowicie poznany; nie pozostało nic z tego, co by miało by� 
jeszcze poznane. 

[2] Zostały zniweczone przyczyny (hetu) 'przedmiotu usuwania (heya); nie pozostało z nich nic, co 
by mogło by� ponownie niweczone. 

[3] Naocznie (saksat) si� poznało, �e usuni�cie (hana) mo�e nast
pi� przez skupienie (samadhi) 
typu pow�ci
gni�cia (nirodha). 

[4] Został wywołany �rodek do usuni�cia w postaci 'poznania rozró�niaj
cego (vivekakhyati). 

Jest to czworakie uwolnienie si� (vimukti) jako skutek 'poznania prawdy (prajna). 

Natomiast uwolnienie si� od �wiadomo�ci (citta) jest trojakie: 

[5] Guny 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi) maj
c zadanie (adhikara) zako�czone74, nie 
podtrzymywane w przyczynie własno�ci (sva), spadaj
 jak skały ze szczytu góry, zmierzaj
c do pralaji 
(rozpuszczenia) i wraz z ni
 (�wiadomo�ci
, citta) gin
 (znikaj
?). 

[6] A te guny, które uległy rozpuszczeniu, nie powstaj
 (pojawiaj
 si�?) na nowo, poniewa� brakuje 
celu (prayojana) 75. 

[7] W tym stanie purusza, wyszedłszy ze zwi
zku z gunami, jest �wiatłem (jyotis) w 'swojej 
wła�ciwej naturze (svarupa), jest jedyny (samotny, absolutnie wolny, kevalin), jest czysty (�uddha). 

Purusza patrz
cy na to siedmiorakie 'poznanie prawdy (prajna) ustopniowane a� do kresu nazywa 
si� "szcz��liwy (ku�ala)". Nawet gdy jeszcze si� odbywa 'powrotna droga rozwoju (pratiprasava) 
�wiadomo�ci (citta), to ju� wtedy [purusza] jest wyzwolony (mukta), szcz��liwy, poniewa� przekroczył 
guny. 

II.28. Gdy wyst
pi doskonałe 'poznanie rozró�niaj
ce {vivekakhyati), to stanowi [ono] �rodek do 
usuni�cia {hana). A poniewa� nie ma doskonałego poznania rozró�niaj
cego bez '�cie�ki jogi (�rodka 
do osi
gni�cia, drogi rozwoju duchowego, sadhana), przeto si� j
 inicjuje: 

[Jogasutra] 

yoga�ganusthanad a�uddhiksaye jnanadiptira vivekakhyateh 

II.28. PRZEZ WYPEŁNIENIE CZŁONÓW DODATKOWYCH JOGI, GDY ZANIKNIE 
NIECZYSTO�	, NASTAJE �WIATŁO POZNANIA ROZRÓ�NIAJ�CEGO 

[F. r.:] Dzi�ki wypełnieniu 'członów pomocniczych jogi (yoganga), gdy zaniknie nieczysto�� 
(a�uddhi), nastaje �wiatło poznania (jnana) a� do 'poznania rozró�niaj
cego (vivekakhyati) [wł
cznie]. 

[Jogabhaszja] 

Tych członów pomocniczych (dodatkowych) jogi wymienia si� osiem. Przez ich wypełnienie 
nast�puje zanikanie (zniszczenie) pi�cioczłonowego 'bł�du poznawczego (viparyaya)76, który ma 
natur� nieczysto�ci (a�uddhi). Gdy on zaniknie, zjawia si� 'nale�yte poznanie (samyagjnana). A w 
miar� wypełniania �cie�ki jogi (�rodków do osi
gni�cia jogi, sadhana), proporcjonalnie do tego, 
zmniejsza si� nieczysto��. A w miar� jak [nieczysto��] si� zmniejsza, powi�ksza si� �wiatło poznania, 
proporcjonalnie do stopnia zaniku [nieczysto�ci]. 

Rzecz jasna, �e to powi�kszanie si� [�wiatła poznania] do�wiadcza 'pełni blasku (prakarsa) 
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dochodz
c do 'poznania rozró�niaj
cego (vivekakhyati), to znaczy uzyskuj
c rozpoznanie (vijnana) 
'wła�ciwej natury (svarupa) puruszy [jako odmiennej] od gun. 

Wypełnienie 'członów dodatkowych jogi (yoganga) jest 'przyczyn
 instrumentaln
 (karana) 
oddzielenia (viyoga) nieczysto�ci, tak jak siekiera [jest przyczyn
 instrumentaln
 oddzielenia] tego, co 
ma by� odci�te. Z drugiej za� strony jest przyczyn
 instrumentaln
 osi
gni�cia (prapti) 'poznania 
rozró�niaj
cego (vivekakhyati); podobnie jak prawo�� (cnota, dharma) [jest przyczyn
] przyjemno�ci 
(sukha). Nie jest przyczyn
 instrumentaln
 w inny sposób (anyatha). A ile tych 'przyczyn 
instrumentalnych (karana) wyst�puje w siastrze? – Podaje si�, �e jest ich dziewi��, a mianowicie: 

"Powstawanie [?] (tworzenie?, utpatti), stały stan (trwanie?, sthiti), przejawianie (abhivyakti), 
wytwór [?] (przetwarzanie?, vikara), pratjaja, osi
ganie (apti), oddzielanie.(viyoga), zmienianie 
(modyfikowanie, anyatva) i podtrzymywanie (dhrti) – przyczyna instrumentalna jest dziewi�cioraka; tak 
podaj
 smrti."77 

[1] Spo�ród tych [dziewi�ciu] powstawanie [?] (wytwarzanie?, utpatti) jest wtedy, gdy umysł ma 
rozpoznawanie (proces my�lenia?, vijnana). 

[2] Przyczyna instrumentalna w postaci 'stałego stanu (trwania?, sthiti) wyst�puje wtedy, gdy umysł 
(manas) spełnia funkcj� słu�enia dla puruszy niczym, przykładowo, po�ywienie dla ciała. 

[3] Przyczyna instrumentalna jako przejawienie (abhivyakti) działa na przykład w wypadku ja�nienia 
(�wiatła?, wizji?, aloka) barwy (rupa); zachodzi wtedy poznanie barwy. 

[4] Przyczyna instrumentalna jako wytwór [?] (przetwarzanie?, vikara) jest wtedy, gdy inny 
przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) zadziała w umy�le (manas) jak ogie� w przedmiocie gotowania. 

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

[6] Przyczyna instrumentalna w postaci osi
gania (prapti) – czyli wypełnianie 'członów 
dodatkowych jogi (yoganga) dla [osi
gni�cia] 'poznania rozró�niaj
cego (vivekakhyati). 

[7] To samo [czyli wypełnianie członów dodatkowych jogi] jest przyczyn
 instrumentaln
 jako 
oddzielanie (viyoga) nieczysto�ci (a�uddhi). 

[8] Przyczyna instrumentalna w postaci zmieniania (modyfikowania?, anyatva) – jak w wypadku 
złotnika w stosunku do złota. Tak te� np. w stosunku do jednej [i tej samej] pratjaji kobiety wyst�puje 
niewiedza w wypadku ot�pienia (mudhatva), nienawi�� (niech��, zazdro��, dvesa) – w wypadku 
cierpienia (przykro�ci, duhkhatva), pragnienie (miło��, raga) – w wypadku przyjemno�ci (sukhatva), 
poznanie tattwy (pierwiastka rzeczywisto�ci?, istoty?) – w wypadku neutralno�ci (obiektywno�ci, 
oboj�tno�ci, madhyasthya). 

[9] Przyczyna instrumentalna jako podtrzymywanie (dhrti): ciało – w stosunku do 'narz
dów 
psychicznych (indriya); one (narz
dy psychiczne) – w stosunku do niego (ciała); 'elementy grube 
(mahabhuta) – w stosunku do ciał; te za� [ciała] – nawzajem w stosunku do siebie [ – stanowi
 
przyczyn� instrumentaln
 w postaci podtrzymywania]; i te wszystkie dla wszystkich – zarówno ciała 
ro�linno-zwierz�ce, jak i ludzkie i boskie – ze wzgl�du na wzajemne słu�enie (wspomaganie). 

 – Oto tak wygl
da dziewi�� przyczyn instrumentalnych. 

A tych [dziewi�� przyczyn instrumentalnych] mo�na odnie��, jak dalece to tylko mo�liwe, do innych 
kategorii rzeczywisto�ci (padartha). Ale wypełnianie dodatkowych członów jogi pokrywa si� z dwoma 
rodzajami przyczyn instrumentalnych. 

II.29. W tej [sutrze] okre�la si� 'człony dodatkowe jogi (yoganga): 

[Jogasutra] 

yamaniyamasanapranayamapratyaharadharanadhyanasamadhayo 'stava�gani 

 II.29. JAMY, NIJAMY, ASANY, PRANAJAMA, PRATJAHARA, DHARANA, DHJANA, SAMADHI – 
O�MIOMA CZŁONAMI DODATKOWYMI 

[F. r.:] Zasady moralne (yama), 'praktyki ascetyczno-mistyczne (niyama), pozycje (asana), 
pow�ci
gni�cie prany (pranayama), wycofanie (pratyahara), 'przykucie [uwagi] (dharana), 
kontemplacja (dhyana) i skupienie (samadhi) stanowi
 osiem członów dodatkowych (pomocniczych) 
[jogi]. 

[Jogabhaszja] 

Nale�y je stosowa� (wypełnia�, praktykowa�) według podanej kolejno�ci i kolejno powiemy, na 
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czym polegaj
. 

II.30. Spo�ród nich –  

[Jogasutra] 

ahimsasatyasteyabrahmacaryaparigraha yamah 

 II.30. NIEKRZYWDZENIE, PRAWDA, NIEKRADZENIE, BRAHMACZARJA, NIEPOSIADANIE – 
JAMAMI 

[F. r.:] Na zasady moralne (yama) składaj
 si�: niekrzywdzenie (ahimsa), 'umiłowanie prawdy 
(satya), niekradzenie (asteya), brahmaczarja (wstrzemi�
liwo��, czysto�� płciowa?) i nieposiadanie 
(ubóstwo, aparigraha). 

[Jogabhaszja]  

Spo�ród tych [zasad moralnych] niekrzywdzenie (ahimsa) polega na niezło�liwo�ci 
(niedokuczliwo�ci) w stosunku do jakiejkolwiek istoty, w jakikolwiek sposób i kiedykolwiek., A 
pozostałe zasady moralne i praktyki ascetyczno-mistyczne (niyama) – maj
ce to [niekrzywdzenie] za 
podstaw� (korze�) – praktykuje ei� dla wytworzenia tego [stanu niekrzywdzenia], z całkowitym 
nastawieniem si� na (oddaniem si� dla) osi
gni�cie tego [stanu niekrzywdzenia]. Stosuje si� je 
dodatkowo tylko dla wytworzenia czystej formy tego [niekrzywdzenia]. Zgodnie z tym powiedziano: 
"Zaprawd� ten oto bramin im wi�cej chce praktykowa� 'reguł ascetyczno-mistycznych (vrata), tym 
bardziej si� uwalnia z p�t (patologii, nidana) krzywdzenia, wytworzonych przez nieskupianie si� 
(lenistwo duchowe, pramada), i wytwarza owo niekrzywdzenie w czystej postaci." 

Prawda (satya) jest to zgodno�� mowy i umysłu (manas) z rzeczywisto�ci
. To znaczy, �e mowa i 
umysł maj
 by� zgodne z tym, co jest "widziane" (bezpo�rednio poznane, drsta) lub wyrozumowane 
(anumita). Mowa słu�y (jest mówiona, ukta) dla przekazania własnego poznania (o�wiecenia, bodha) 
komu� innemu; jest ona taka, je�li nie jest oszuka�cza (zakłamana), ani bł�dnie ujmuj
ca, ani 
niezrozumiała. Taka [mowa] słu�y dla dobra wszystkich istot, a nie dla zła (osłabiania, upadhata) 
stworze�. A je�liby nawet była tak nazywana, ale przyczyniałaby si� wła�nie (tylko!) do osłabiania 
stworze�, to nie byłaby prawd
 (satya, dobrem?), lecz wła�nie (tylko?) złem (przewin
, papa). Przez 
tak
 mow�, pozornie (abhasa) cnotliw
, a w rzeczywisto�ci przeciwn
 cnocie (prawo�ci), osi
gn�łoby 
si� najgorsz
 ciemno�� (tamas). Dlatego bior
c pod uwag� dobro wszelkich istot, nale�y mówi� 
prawd�. 

Kradzenie (kradzie�, steya) jest niezgodnym z siastrami przywłaszczaniem sobie cudzych rzeczy. 
Przeciwie�stwem tego jest niekradzenie (asteya), maj
ce form� niepragnienia. 

Brahmaczarja jest to opanowanie "narz
du rozrodczego" jako ukrytego (tajemnego, gupta) 
'narz
du psychicznego (indriya)78. 

Nieposiadanie (ubóstwo, aparigraha) polega na 'nieposiadaniu na własno�� (nieprzyjmowaniu, 
niezdobywaniu, asvikarana) przedmiotów ze wzgl�du na widzenie niedoskonało�ci (niewygody, 
szkody, dosa) w zdobywaniu ich, strze�eniu, przywi
zaniu si� do nich, utracie ich lub uszkodzeniu. 

 – Oto takie s
 'zasady moralne (yama). 

    II.31. Ale one –  

[Jogasutra] 

jatide�alkalasamayanavacchinnah sarvabhauma mahavratam 

II.31. NIE OGRANICZONE KAST�, MIEJSCEM, CZASEM, OKOLICZNO�CIAMI, NA 
WSZYSTKICH STOPNIACH – WIELKIM �LUBEM 

 [F. r.:] [Zasady moralne (yama) winny si� sta�] wielkim �lubem (wielk
 reguł
 ascetyczn
, 
mahavrata) – [przestrzeganym] niezale�nie od kasty (jati)79, miejsca, czasu, okoliczno�ci i na 
wszystkich stopniach [�wiadomo�ci (rozwoju duchowego)]. 

[Jogabhaszja] 

Spo�ród tych [zasad moralnych] niekrzywdzenie (ahimsa) ograniczone jest kast
 (jati), [np.] u 
rybaka jest tylko krzywdzenie ryb, a nie ma krzywdzenia innych [istot]. To samo ograniczone jest 
miejscem – [np.:] "Nie b�d� zabijał w '�wi�tym miejscu k
pieli (tirtha)". To samo ograniczone jest 
czasem – [np.:] "Nie b�d� zabijał w czternastym dniu ksi��ycowym ani w dniu dobrego omenu 
(pomy�lnej wró�by)". To samo u tego, co ju� zaprzestał [wyrz
dza� krzywd�] w tych trzech 
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[wypadkach], mo�e by� jeszcze ograniczone okoliczno�ci
 (samaya) – [np.:] "Zabij� dla bogów lub 
braminów, a nie z innych wzgl�dów". To samo si� odnosi do wojowników (rycerzy, kszatrijów), którzy 
wyrz
dzaj
 krzywd� tylko w walce (bitwie), a nie w innym wypadku. Niezale�nie od tych – kasty, 
miejsca, czasu i okoliczno�ci – czyli pod ka�dym wzgl�dem, niekrzywdzenia i pozostałych [zasad 
moralnych] winno si� przestrzega�. [Przestrzeganie zasad moralnych] na wszystkich stopniach 
[istnienia], w stosunku do wszystkich [istot], pod ka�dym wzgl�dem, bezwyj
tkowo i na wszystkich 
stopniach [�wiadomo�ci (rozwoju duchowego)] nazywa si� wielkim �lubem (wielk
 reguł
 ascetyczn
, 
wielk
 obserwancj
, mahavrata). 

[Jogasutra] 

�aucasamtosatapassvadhyaye�varapranidhanani niyamah 

 II.32. OCZYSZCZANIE, ZADOWOLENIE, ASCEZA, MEDYTACJE, SKUPIENIE SI� NA I�WARZE 
– TO NIJAMY 

[F. r.:] Oczyszczanie (�auca), zadowolenie (sa-tosa), asceza (tapas), medytacje (svadhyaya) i 
oddanie si� (skupienie si� na, pranidhana) I�warze stanowi
 'praktyki ascetyczno-mistyczne (niyama). 

[Jogabhaszja] 

II.32. Spo�ród tych [nijam] oczyszczanie dokonywane ziemi
, wod
 itd. oraz przyjmowanie 
[rytualnie] czystego pokarmu itd. jest oczyszczaniem (czysto�ci
, �auca) zewn�trznym80. Zmywanie 
zanieczyszcze� �wiadomo�ci (citta) – to [oczyszczanie] wewn�trzne. 

Zadowolenie (samtosa) polega na niepragnieniu otrzymania czego� wi�cej dzi�ki zadowalaniu 
(cieszeniu) si� tym, co si� ma "tu� pod r�k
"81. 

Asceza (tapas) – to cierpliwe znoszenie 'par przeciwie�stw (dvandva). A pary przeciwie�stw – to 
głód i pragnienie, chłód i upał, stanie i siedzenie, 'zupełne milczenie (kasthamauna) i 'milczenie 
formalne (akaramauna)82. [Zalicza si� tu] te� praktyki ascetyczne 'takie, jakie si� stosuje 
(yathayogam)83, jak krcchra84, candrayana (post ksi��ycowy)85, santapana 86itp. 

Medytacja (rozmy�lanie?, svadhyaya) polega na studiowaniu (recytowaniu?, adhyayana) ksi
g 
(nauk, �astra) o wyzwoleniu (moksa) lub powtarzaniu (japa) 'mistycznej zgłoski OM (pranava). 

'Skupienie si� na I�warze (oddanie si� I�warze, I�vara-pranidhana) – to powierzenie (ofiarowanie) 
wszystkich czynów87 jemu jako najwy�szemu mistrzowi (nauczycielowi duchowemu, guru). 

"Ten, kto tkwi w sobie [niezale�nie od tego], czy odpoczywa (le�y), siedzi, stoi, czy jest w drodze – 
ma zniweczon
 sie� słabo�ci (vitarka)88, mo�e ujrze� zanik zal
�ka [kołowrotu] wciele� (�wiata, 
samsara), na zawsze 'w stanie jogi (yukta) za�ywa rozkoszy nie�miertelno�ci." 

Zgodnie z czym powiedziano: "Przez to zarówno doj�cie do wewn�trznego «ja» (ducha, cetana), 
jak i zanik przeszkód"89. 

II.33. Co do tych 'zasad moralnych (yama) i 'praktyk ascetyczno-mistycznych (niyama) –  

[Jogasutra] 

vitarkabadhane pratipaksabhavanam  

11.33. GDY ATAKUJ� SŁABO�CI – WYTWARZANIE PRZECIWIENSTWA 

[F. r.:] Gdy atakuj
 słabo�ci (my�li, vitarka)90, nale�y stosowa� (wytwarza�, kontemplowa�, 
bhavana) przeciwdziałanie (pratipaksa). 

[Jogabhaszja] 

Je�liby u tego bramina powstawały słabo�ci (my�li, vitarka) na korzy�� krzywdzenia itp. – :np.: 
"Zabij� tego, który czyni 
le; b�d� kłamał; przywłaszcz� sobie te� jego pieni
dze; i b�d� miał stosunki 
                                                           
80  
81  
82  
83  
84  
85  
86  
87  
88  
89  
90  



z jego �on
; i stan� si� wła�cicielem jego mienia." – gdy go w ten sposób atakuje gor
czka my�li 
(słabo�ci, vitarka), sprowadzaj
ca go z wła�ciwej drogi, niech stosuje (wytwarza, kontempluje) 
przeciwdziałanie (my�li przeciwne) tamtym. Niech wytwarza [np. takie my�li]: "Przypiekany strasznym 
ogniem 'egzystencji �wiatowej (kolejnych wciele�, samsara) szukam ucieczki w cnocie (prawo�ci, 
prawach moralnych, dharma) jogi, zapewniaj
cej bezpiecze�stwo wszystkim istotom. Zaiste jestem 
tym, co porzuciwszy słabo��, wci
� do niej powraca, zachowuj
c si� na równi z psem; jak pies 
zlizuj
cy [swoje] wymiociny, który to, co wyrzucił z siebie, znów przyjmuje." To samo 
[przeciwdziałanie] winno si� stosowa� do drugiej sutry [która mówi o praktykach ascetyczno--
mistycznych]. , 

[Jogasutra] 

vitarka himsadayah krtakaritanumodita Iobhakrodhamohapurvaka mrdumadhyadhimatra 
duhkhajnananantaphala iti pratipaksabhavanam 

 II. 34. "SŁABO�CI – KRZYWDZENIE ITD. – CZYNIONE, NAKŁANIANIE DO NICH, 
POCHWALANIE ICH – NAST�PSTWEM ��DZY, GNIEWU, ZA�LEPIENIA; DROBNE, �REDNIE, 
WIELKIE; BEZKRESNYM ICH OWOCEM – CIERPIENIE, NIEWIEDZA" – OTO STOSOWANIE 
PRZECIWDZIAŁANIA 

[F. r.:] Stosowanie przeciwdziałania (pratipaksa) polega na rozmy�laniu [?] (wytwarzaniu my�li?, 
kontemplowaniu, bhavana), �e cierpienie (duhkha) i niewiedza (ajnana) s
 nieko�cz
cym si� (ananta) 
skutkiem (owocem, phala) słabo�ci (my�li, vitarka), [których natur
 jest skłonno�� do] krzywdzenia 
(himsa) itd., je�li s
 urzeczywistnione (krta), je�li si� nakłania [kogo�] do ich urzeczywistnienia (karita) 
lub si� je pochwala (anumodita) – b�d
cych nast�pstwem �
dzy (lobha), gniewu (krodha) lub 
za�lepienia (moha) – czy to [dotycz
 krzywdzenia itd.] w małym stopniu (mrdu), w �rednim (madhya), 
czy wielkim (adhimatra). 

[Jogabhaszja] 

II.34. Spo�ród tych [słabo�ci] krzywdzenie (himsa) jest trojakie: uczynione (zrealizowane), 
nakłanianie do uczynienia i pochwalanie [gdy uczynione]. Z kolei ka�de z tych trzech jest znów 
potrójne: z �
dzy – np. [w stosunku do zwierz�cia] dla mi�sa i skóry, z gniewu – np. �e kto� uczynił 
zło, z za�lepienia – np.: "To b�dzie dla mnie zasług
 (prawo�ci
, dharma)". W dalszym ci
gu �
dza, 
gniew i za�lepienie s
 trojakie: drobne, �rednie i wielkie. Tak oto mamy dwadzie�cia siedem odmian 
krzywdzenia. Zarówno drobne, �rednie, jak i wielkie krzywdzenie jest trojakie: słabo drobne, �rednio 
drobne i silnie drobne; tak samo – słabo �rednie, umiarkowanie �rednie i wielce �rednie; tak te� – 
słabo wielkie, �rednio wielkie i nadmiernie wielkie. Tak wi�c krzywdzenie wyst�puje w osiemdziesi�ciu 
jeden odmianach. W dalszym ci
gu mo�na to [krzywdzenie] rozró�ni� – z rozkazu (obowi
zku, 
niyama), z własnego wyboru (vikalpa) i zbiorowo (wspólnie z innymi, samuccaya) w stosunku do 
niezliczonej liczby poszczególnych [?] (odmian?, bheda) istot �yj
cych, a zatem [krzywdzenie] jest 
niezliczone. To samo nale�y zastosowa� do nieprawdy i innych [słabo�ci]. 

Zaprawd� te oto słabo�ci (vitarka) maj
 nieko�cz
cy si� skutek (owoc) cierpienia (duhkha) i 
kontemplowanie [?] (rozwa�anie?, bhavana) [tego faktu] stanowi przeciwdziałanie [owym słabo�ciom]. 
"Maj
 one cierpienie i niewiedz� jako nieko�cz
cy si� skutek" – wytwarzanie tego rodzaju my�li 
stanowi przeciwdziałanie. 

Tak te� krzywdziciel najpierw pozbawia siły (virya energii) tego, który ma by� zniszczony. A 
nast�pnie obalaj
c or��em (mieczem, broni
, no�em, �astra) itd., rani. Potem pozbawia równie� i 
�ycia. Z tej przyczyny, �e krzywdziciel pozbawia [ofiar�] siły, jego psychiczny (cetana) lub fizyczny 
(acetana) organ (upakarana) zostaje pozbawiony siły. Z powodu sprawiania cierpienia do�wiadcza 
cierpienia w piekle (naraka), w ciele zwierz�cym, w postaci [złego?] ducha (preta). Z powodu 
niszczenia �ycia i on �yje w obawie o utrat� �ycia w ka�dej chwili i nawet je�li oczekuje (�yczy sobie) 
�mierci, z trudem nabiera gł�bokiego oddechu, poniewa� owocowanie (skutek) karmiczne 
ograniczone [w czasie] daje o sobie zna� jako skutek przykry. A je�li jakim� sposobem krzywdzenie 
było wmieszane w zasług� (cnot�, punya), wtedy osi
gn
wszy [nawet] stan przyjemny, jego okres 
�ycia b�dzie krótki. To samo nale�y odnie��' odpowiednio do nieprawdy i innych. A w ten sposób 
kontempluj
c ten�e skutek (owocowanie) słabo�ci (vitarka) – który jest konieczny, ale niepo�
dany – 
nie poddaje si� umysłu (manas) słabo�ciom (vitarka). 

II.35. Dzi�ki 'wytwarzaniu my�li (kontemplowaniu) przeciwnych [słabo�ciom], staj
 si� one 
'przedmiotem usuwania (heya), a je�li nie b�d
 miały cech odradzania si�, wtedy wskazówk
, �e 
zostały opanowane przez jogina, b�d
 wyst�puj
ce u niego 'moce jogiczne (siddhi), a mianowicie: 

[Jogasutra] 

ahimsapratisthayam tatsamnidhau vairatyagah 



II.35. PO UGRUNTOWANTU SI� W NIEKRZYWDZENIU W JEGO OBECNO�CI 'USTAJE 
WROGO�	 

[F. r.:] Gdy [jogin] ugruntuje si� w [cnocie] niekrzywdzenia (ahimsa), w jego obecno�ci ustaj
 
[wszelkie akty] wrogo�ci [ze strony innych istot]. 

[Jogabhaszja]  

Ustaje [wrogo��] ze strony wszystkich istot �yj
cych. 

[Jogasutra] 

 satyapratisthayam kriyaphala�rayatvam 

II.36. PO UMOCNIENIU SI� W PRAWDZIE – ZALE�NO�	 CZYNÓW I SKUTKÓW 

[F. r.:] Gdy [jogin] ugruntuje si� w prawdzie (satya), od jego woli zale�
 czyny moralne 

[innych] i ich skutki. 

[Jogabhaszja] 

II.36. Je�li [jogin] powie [innemu]: "B
d
 prawy!" – to [ten inny] staje si� prawy; "Osi
gnij niebo!" – i 
oto; [ten] osi
ga niebo. Skuteczna jest jego mowa. 

[Jogasutra] 

 asteyapratisthayam sarvaratnopasthanam 

II.37. PO UMOCNIENIU SI� W NIEKRADZENIU ZBLI�AJ� SI� WSZELKIE KLEJNOTY 

 [F. r.:] Gdy [jogin] ugruntuje si� w cnocie niekradzenia (asteya), wszystkie "klejnoty" (ratna) 
zbli�aj
 si� do niego. 

[Jogabhaszja] 

11.37. "Klejnoty" (ratna) znajduj
ce si� 'w całym �wiecie (na wszystkich stronach �wiata, sarvadi�) 
'zbli�aj
 si� do niego (wchodz
 w stan jego posiadania, asya upatisthante). 

[Jogasutra] 

 brahmacaryapratisthayam viryalabhah 

II.38. PO UGRUNTOWANIU SI� W BRAHMACZARJI – OSI�GNI�CIE MOCY 

[F. r.:] Gdy [jogin] umocni si� w [cnocie] brahmaczarji (wstrzemi�
liwo�ci, czysto�ci płciowej?) 
osi
ga moc (energi� duchow
, virya). 

' [Jogabhaszja] 

II.38. Przez której osi
gni�cie wznosi (gromadzi, wzmacnia, utkarsayati) guny niezniszczalne. I 
staje si� siddh
91, który ma moc przekazywania [swojego] poznania uczniom. 

[Jogasutra] 

aparigrahasthairye janmakathantasambodhah  

II.39. GDY TRWA W NIEPOSIADANIU, POZNAJE INTUICYJNIE STANY WCIELE� 

[F. r.:] Gdy [jogin] utrzymuje si� w [cnocie] ubóstwa (nieposiadania, aparigraha), poznaje intuicyjnie 
stany [swoich] �ywotów (wciele�). 

[Jogabhaszja]  

II.39. Zjawia si� u niego [odpowied
 na pytanie]: "Kim byłem?", "Dlaczego (jakim sposobem) [taki] 
byłem?", czy te� "Dlaczego jest to [wcielenie]?", lub "Jacy b�dziemy?", lub te� "Dlaczego b�dziemy 
[tacy]?". Tego rodzaju pragnienie poznania własnych stanów istnienia (wciele�) w przeszło�ci, 
tera
niejszo�ci i przyszło�ci zostaje zaspokojone w sposób naturalny. 

Takie s
 siddhi (moce nadludzkie), gdy si� umocni w zasadach moralnych (yama). 

II.40. Omówimy [siddhi (moce nadludzkie)] b�d
ce rezultatem 'praktyk ascetyczno-mistycznych 
(niyama). 

[Jogasutra] 

�aucat sva�gajugupsa parair asamsargah 

 II.40. PRZEZ OCZYSZCZANIE – "UNIKANIE" WŁASNEGO CIAŁA I NIEŁ�CZENIE SI� Z INNYMI 

[F. r.:] Dzi�ki oczyszczaniu (�auca) [jogin] 'ma niech�� do (jugupsa, "unika", "trzyma si� z dala od") 
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własnego ciała i nie ł
czy si� z [ciałami] innych (innymi [ciałami], para). 

[Jogabhaszja] 

Gdy ma niech�� do własnego ciała, zaczyna si� oczyszczanie, widzi niedoskonało�� ciała, nie 
ł
czy si� z ciałem i staje si� d
�
cym (yati). A nadto 'nie ł
czy si� (nie miesza si�) z innymi [ciałami]. 
Widz
c natur� ciała, pragnie usun
� [do�wiadczenie] własnego ciała. Chocia� oczyszcza [je] ziemi
, 
wod
 itd., jednak nie widzi czysto�ci ciała, dlaczego miałby si� wi�c ł
czy� (miesza�) z ciałami innych 
(z innymi ciałami)92. 

II.41. A nadto –  

[Jogasutra] 

sattva�uddhisaumanasyaikagryendriyajayatmadar�anayogyatvani ca 

II.41. CZYSTO�	 SATTWY, POGODA UMYSŁU, JEDNOLITO�	, ZWYCI�STWO NAD 
NARZ�DAMI PSYCHICZNYMI I ZDOLNO�	 WIDZENIA ATMANA 

[F. r.:] [Nadto przez oczyszczanie zdobywa si�] czysto�� sattwy, 'pogod� umysłu (dobre 
samopoczucie, saumanasya), jednolito�� (aikagrya) [�wiadomo�ci], opanowanie (jaya) 'narz
dów 
psychicznych (indriya) i zdolno�� (yogyata) "widzenia" (bezpo�redniego poznania, dar�ana) atmana 
(siebie samego, "ja"). 

[Jogabhaszja] 

 – "pojawia si�" – trzeba by [do sutry] dopowiedzie�. Dzi�ki oczyszczaniu (suci) pojawia si� 
czysto�� sattwy, st
d – dobre samopoczucie (pogoda umysłu,. saumanasya), nast�pnie – jednolito�� 
(aikagrya) [�wiadomo�ci], w rezultacie czego – opanowanie 'narz
dów psychicznych (indriya), a st
d 
sattwa 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi) ma zdolno�� "widzenia" (dar�ana) atmana ("ja", ja
ni) – oto 
co si� osi
ga przez wytrwało�� w oczyszczaniu (�auca). 

 

[Jogasutra] 

samtosad anuttamah sukhalabhah 

 II.42. PRZEZ ZADOWOLENIE – OSI�GNI�CIE NIEPRZEWY�SZALNEGO SZCZ��CIA  

F. r.:] Przez [�wiczenie si� w] zadowoleniu (samtosa) osi
ga si� niezrównane szcz��cie 
(szcz��liwo��, przyjemno��, sukha). 

[Jogabhaszja] 

 II.42. Zgodnie z tym powiedziano: 

"Ani rozkosz miło�ci na ziemi 

ani wielkie szcz��cie w niebie 

nie jest warte nawet szesnastej cz��ci szcz��cia 

które daje zniweczenie pragnie�"93. 

[Jogasutra] 

 kayendriyasiddhir a�uddhiksayat tapasah 

II.43. MOC NADLUDZKA NAD CIAŁEM I NARZ�DAMI PSYCHICZNYMI – NA SKUTEK 
ZNIKNI�CIA NIECZYSTO�CI – DZI�KI ASCEZIE 

[F. r.:] Dzi�ki ascezie (tapas) – na skutek znikni�cia nieczysto�ci (a�uddhi) – osi
ga si� 'moc 
nadludzk
 (siddhi) nad ciałem i 'narz
dami psychicznymi (indriya). 

[Jogabhaszja] 

11.43. Przez wypełnienie samej tylko ascezy (tapas) niszczy si� nieczysto�� w postaci zasłony i 
zm
cenia [w �wiadomo�ci]. Dzi�ki usuni�ciu tych [nieczysto�ci w postaci] zasłony i zm
cenia [osi
ga 
si�] 'nadludzkie moce (siddhi) nad ciałem, jak atomowo�� (animan) itd.94 [Osi
ga si�] równie� 
nadludzkie moce 'narz
dów psychicznych (indriya), jak jasnosłyszenie, jasnowidzenie itd.95 

[Jogasutra] 
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 svadhyayad istadevatasamprayogah 

II.44. PRZEZ MEDYTACJE – KONTAKT Z DOWOLNYMI BÓSTWAMI 

[F. r.:] Dzi�ki medytacjom (svadhyaya) zdobywa si� ł
czno�� (samprayoga) z dowolnymi 
(po�
danymi do pracy duchowej, ista) bóstwami (devata). 

[Jogabhaszja] 

II. 44. Bogowie (deva), ryszi (�wi�ci m�drcy, rsi) i siddhowie (półbogowie lub joginowie obdarzeni 
nadludzkimi mocami) ukazuj
 si� praktykuj
cemu medytacje (svadhyaya) i uczestnicz
 w jego pracy. 

[Jogasutra]  

samadhisiddhir i�varapranidhanat 

II.45. MOC NADLUDZKA ZE SKUPIENIA – DZI�KI SKUPIENIU SI� NA I�WARZE 

[F. r.:] Dzi�ki 'skupieniu si� (oddaniu si�, pranidhana) I�warze osi
ga si� 'moc nadludzk
 
(siddhi),[wynikł
 ze] skupienia (samadhi). 

[Jogabhaszja] 

II.45. Kto całe swoje istnienie (bhava)96 powierzył I�warze, ten osi
ga moce nadludzkie [wynikłe ze] 
skupienia (samadhi), dzi�ki czemu wszystko, cokolwiek chce pozna�, poznaje prawdziwie (nie takim, 
jakim nie jest, avitatha) w ró�nych miejscach, w ró�nych ciałach (deha) i na ró�nych '"płaszczyznach" 
czasu (kala). Albowiem jego 'akt poznania prawdy (prajna) poznaje zgodnie z rzeczywisto�ci
 
(yathabhutam). 

11.46. Omówiło si� 'zasady moralne (yama) i 'praktyki ascetyczno-mistyczne (niyama) wraz z [ich] 
'mocami nadludzkimi (siddhi). Omówimy 'pozycje jogiczne (asana) i inne [człony dodatkowe jogi]. 
Spo�ród nich –  

[Jogasutra] 

sthirasukham asanam 

II.46. ASANA – NIERUCHOMA I WYGODNA 

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

[Jogabhaszja] 

 – jak np.: padmasana (pozycja lotosowa)97, bhadrasana (pozycja miła)98, virasana (pozycja 
bohaterska)99, svastikasana (pozycja pomy�lno�ci, pozycja w formie swastyki)100, dandasana (pozycja 
kija)101, sopa�raya (z podpórk
)102, parya�ka (le�owa)103, krauncanisadana (pozycja kulikowa)104, 
hastinisadana (pozycja słonia)105, ustranisadana (pozycja wielbł
dzia)106, samasamsthana (pozycja 
zrównowa�ona)107, sthirasukha (nieruchoma i wygodna)108 i yathasukha (byle wygodna)109– oto [te 
asany] i im podobne [nale�y uprawia�]. 

 [Jogasutra] 

prayatna�aithilyanantasamapattibhyam 

II.47. WRAZ Z ROZLU�NIENIEM NAPI�CIA, POŁ�CZENIEM SI� Z NIESKO�CZONYM 

[F. r.:] [Asanie] powinno towarzyszy� 'rozlu
nienie napi�cia (prayatna�aithilya) lub poł
czenie si� 
(popadniecie w stan, samapatti) z Anant
 (Niesko�czonym)110. 
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[Jogabhaszja] 

11.47. Nale�y dopowiedzie�, �e [asana nieruchoma i wygodna] pojawia si� [przy rozlu
nieniu...]. 
Przez ustanie (zanik) napi�cia osi
ga si� asan�, dzi�ki której nie wyst�puje dr�enie ciała. Lub te� 
�wiadomo�� (citta) poł
czona z Anant
 wytwarza asan�111. 

[Jogasutra] 

tato dvandvanabhighatah 

II.48. DZI�KI TEMU NIE ATAKUJ� PARY PRZECIWIE�STW 

[F. r.:] Dzi�ki temu (spełnieniu warunków z poprzedniej sutry) nie dokuczaj
 [praktykuj
cemu] 'pary 
przeciwie�stw (dvandva). 

[Jogabhaszja] 

II.48. Dzi�ki opanowaniu asany (pozycji jogicznej) nie atakuj
 [praktykuj
cego] pary przeciwie�stw 
jak chłód i upał itd. 

[Jogasutra] 

tasmin sati �vasapra�vasayor gativicchedah pranayamah 

II.49. GDY TO JEST, PRZERYWANIE BIEGU WDECHU I WYDECHU – PRANAJAM� 

[F. r.:] Gdy asana została opanowana, wtedy stosuje si� przerywanie (viccheda) wdechu 
(wdychania prany, �vasa) i wydechu (wydychania prany, pra�vasa), czyli pow�ci
gni�cie prany 
(pranayama)112. 

[Jogabhaszja] 

11.49. "Wdech" (�vasa) jest to wchłanianie zewn�trznego "wiatru" (vayu, tchnienia �yciowego, 
prany), gdy asana została opanowana. "Wydech" (pra�vasa) jest to wypuszczanie "wiatru" 
wewn�trznego ("brzusznego", kausthya-). Przerywanie biegu (gati) tych dwu – gdy nie ma ich obu – to 
pranajama (pow�ci
gni�cie prany). 

II. 50. To za� pow�ci
gni�cie prany (pranayama) –  

[Jogasutra] 

bahyabhyantarastambhavrttir de�akalasamhhyabhih paridrsto dirghasuksmah 

II.50. MA STANY: ZEWN�TRZNY, WEWN�TRZNY, STŁUMIONY; 	WICZONA MIEJSCEM, 
CZASEM, LICZB�; DŁUGOTRWAŁA, SUBTELNA 

[F. r.:] [Pow�ci
gni�cie prany] ma stany (zjawiska, vrtti): zewn�trzny (bahya), wewn�trzny 
(abhyantara) i stłumiony (stambha); �wiczone [jest] (paridrsta) przy pomocy miejsca (de�a), czasu 
(kala) i liczby (proporcji, samkhya); powinno by� długotrwałe i subtelne (suksma). 

[Jogabhaszja] 

Gdy nie ma biegu (gati, ruchu) [prany] po "wydechu" (pra�vasa) – to [jest pranajama] zewn�trzna. 
Gdy nie ma biegu [prany] po "wdechu" (�vasa) – to jest [pranajama] wewn�trzna. Trzecia [pranajama] 
polega na stanie .(zjawisku, vrtti) stłumienia (stambha) – gdy nast
pi zanik tych obu [biegów ptany] od 
jednorazowego aktu [stłumienia]. Jak woda wylana na rozpalony kamie� wsz�dzie (zewsz
d, 
sarvatas) wysycha, tak samo znika równocze�nie bieg tych obu ("wdechu" i "wydechu"). 

Wszystkie te trzy [pranajamy] �wiczy si� (obserwuje si�, paridrsta) przy pomocy miejsca; maj
 one 
bowiem miejsce (de�a) biegn
ce (id
ce, iyant) jako przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya). "�wiczone 
przy pomocy czasu (kala)" – to znaczy, �e [pranajamy] s
 poprzedzielane [?] (okre�lone?, 
avacchinna) przez ujmowanie (postrzeganie, avadharana) [ich] w okre�lonej liczbie momentów 
(ksana). [Pranajamy] �wiczone przy pomocy liczby (samkhya) [�wiczone s
 nast�puj
co]: Przez 
okre�lon
 liczb� "wdechów" i "wydechów" jest pierwszy akt ("wzniesienie") [pranajamy]. Gdy do tego 
utrzymywanego [aktu] tej [pranajamy doł
czy si� drug
 pranajam�] przez tak
 sam
 [liczb� 
"wdechów" i "wydechów"], to jest drugi akt ("wzniesienie", udghata). Tak samo [otrzymujemy] trzeci 
akt ("wzniesienie") [pranajamy]. W ten sposób �wiczenie przy pomocy liczby [gdy si� poprzestanie na 
pierwszym akcie] jest słabe, odpowiednio [gdy si� poprzestanie na drugim] – �rednie i odpowiednio 
[gdy si� sko�czy na trzecim akcie] – silne. Otó� ta [pranajama] tak �wiczona staje si� długotrwała i 
subtelna. 

[Jogasutra] 
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bahyabhyantaravisayaksepi caturhah 

 II.51. CZWARTA – PRZEKRACZAJ�CA PRZEDMIOT ZEWN�TRZNEGO I WEWN�TRZNEGO 

[F. r.:] Czwarta [pranajama] przekracza (przenika, rozprasza, obala, aksepin) przedmiot 
�wiadomo�ciowy (visaya), który wyst�puje przy zewn�trznym i wewn�trznym [stanie pranajamy]. 

[Jogabhaszja] 

II.51. [Pranajama] �wiczona (paridrsta) z przedmiotem �wiadomo�ciowym (visaya) zewn�trznego 
[jej stanu] przy pomocy miejsca, czasu i liczby została przekroczona (rozproszona, obalona, aksipta). 
Tak samo �wiczona z przedmiotem wewn�trznego [jej stanu] została przekroczona (aksipta). W 
obydwu wypadkach stała si� długotrwała i subtelna. Gdy w nast�pstwie tych dwu pranajam 
(pow�ci
gni�� prany), dzi�ki zdobywaniu 'stopni jogi (bhumi), zaniknie stopniowo bieg [prany 
poprzedzaj
cy te dwa rodzaje pow�ci
gni�cia prany, czyli pranajamy], to mamy czwart
 pranajam�. 

Natomiast trzecia [pranajama], nie dbaj
c o przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya), nie ma 
[poprzedzaj
cego j
] biegu [prany], lecz od razu, jak tylko zostanie zapocz
tkowana, �wiczona jest 
przy pomocy miejsca, czasu i liczby, staj
c si� długotrwała i subtelna. 

W czwartej za� [pranajamie], przez ujmowanie (postrzeganie, avadharana) przedmiotu przy 
"wdechu" i "wydechu", stopniowo – dzi�ki zdobywaniu stopni jogi – w nast�pstwie przekroczenia 
obydwu zanika bieg [prany], i tym si� czwarta pranajama ró�ni [od poprzedniej]. 

[Jogasutra]  

tatah ksiyate praka�avaranam 

II.52. PRZEZ TO ZNIKA ZASŁONA PRZEJRZYSTO�CI 

[F. r.:] Dzi�ki tym [pranajamom] znika zasłona (avarana) przejrzysto�ci (praka�a)113. 

[Jogabhaszja] 

II.52. U jogina �wicz
cego pranajamy ginie karman, przysłaniaj
cy poznanie (jnana) rozró�niaj
ce 
(viveka). W zwi
zku z tym podaje si� nast�puj
c
 wypowied
: "Przysłoniwszy sattw� – której natur
 
jest przejrzysto�� – sieci
 Indry, zawieraj
c
 wielkie omamienie (mahamoha), czyni to, co nie powinno 
by� czynione." A zatem jego karman, przysłaniaj
cy przejrzysto�� (praka�a), wi
�
cy [go] z 
kołowrotem wciele� (samsara), dzi�ki �wiczeniu pow�ci
gni�cia prany (pranayama) staje si� bezsilny i 
z ka�d
 chwil
 jest niszczony. W tym duchu powiedziano: "Nie ma wy�szej ascezy (tapas) od 
pranajamy; przy jej pomocy usuwa si� całkowicie zanieczyszczenia i osi
ga �wiatło poznania." 

II.53. Co jeszcze: 

[Jogasutra] 

dharanasu ca yogyata manasah 

II.53. I ZDOLNO�	 UMYSŁU DO DHARAN  

[F. r.:] [Dzi�ki pranajamie] osi
ga si� te� zdolno�� umysłu (manas) do dharan (aktów przykucia 
uwagi). 

[Jogabhaszja] 

Przez samo tylko �wiczenie pranajamy [mo�na osi
gn
� t� zdolno��]. Zgodne to jest z 
wypowiedzi
: "lub przez wydychanie i (lub) zatrzymywanie prany"114. 

 

II.54. A teraz- – co to jest wycofanie (pratyahara): 

[Jogasutra] 

svavisayasamprayoge cittasvarupanukara ivendriyanam pratyaharah 

II.54. GDY NARZ�DY PSYCHICZNE PO ODDZIELENIU SI� OD SWOICH PRZEDMIOTÓW 
NIEJAKO NA�LADUJ� WŁA�CIW� NATUR� �WIADOMO�CI – TO PRATJAHARA  

[F. r.:] Gdy 'narz
dy psychiczne (indriya) oddziel
 si� od swoich (wła�ciwych im) przedmiotów 
(visaya), wtedy niejako na�laduj
 (zachowuj
 si� podobnie do, anukara) 'wła�ciw
 natur� (svarupa) 
�wiadomo�ci (citta) [i to nazywa si�] wycofaniem (pratyahara). 

[Jogabhaszja] 
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Gdy [narz
dy psychiczne] nie maj
 ł
czno�ci (samaprayoga) ze swoimi przedmiotami (visaya), to 
niejako na�laduj
 (anukara) wła�ciw
 natur� �wiadomo�ci (citta). Je�li nast
pi pow�ci
gni�cie 
(nirodha) �wiadomo�ci, to podobnie jak �wiadomo�� zostaj
 pow�ci
gni�te 'narz
dy psychiczne 
(indriya) i nie potrzeba stosowa�! innego �rodka dodatkowo (jako drugiego) do pokonania narz
dów 
psychicznych. Jak królowa pszczół gdy poleci w gór�, to za ni
 wzlec
 inne pszczoły, a gdy usi
dzie, 
to w �lad za ni
 siadaj
, tak samo narz
dy psychiczne – gdy �wiadomo�� jest pow�ci
gni�ta, równie� 
one zostaj
 pow�ci
gni�te; oto na tym polega wycofanie (pratyahara). 

[Jogasutra] 

tatah parama va�yatendriyanam 

II.55. PRZEZ TO – NAJWY�SZE OPANOWANIE NARZ�DÓW PSYCHICZNYCH 

[F. r.:] Dzi�ki wycofaniu (pratyahara) osi
ga si� najwy�sze opanowanie (va�yata) 'narz
dów 
psychicznych (indriya). 

[Jogabhaszja] 

II.55. [1] Niektórzy s
dz
, �e pokonanie 'narz
dów psychicznych (indriya) polega na 
nierozpraszaniu si� na [przedmiotach], takich jak d
wi�k itd. Rozproszenie (vyasana) jest 
przywi
zaniem (przylgni�ciem, sakti), odci
ga go (narz
d psychiczny) przeto od dobra (czego� 
lepszego, �reyas). 

[2] – Albo na czynno�ci [narz
dów psychicznych] nie zabronionej [przez �ruti itd.115], czyli zgodnej 
z prawem moralnym. 

[3] Inni [zalecaj
], aby swobodnie, według swej woli (�yczenia), mie� kontakt z d
wi�kiem itd. 

[4] Niektórzy [s
 przekonani], �e pokonanie narz
dów psychicznych nast
pi wtedy, gdy nie ma ani 
pragnienia,, ani awersji, co sprawia, �e poznanie d
wi�ku itd. staje si� wolne (�unya) od przyjemno�ci 
(sukha) i przykro�ci (duhkha). 

[5] Jaigisavya [twierdzi], �e gdy jest 'jednolity stan (jednolito��, aikagrya) �wiadomo�ci (citta), nie 
ma działania narz
dów psychicznych. 

A nast�pnie – ale pod warunkiem, �e jest owo najwy�sze opanowanie [narz
dów psychicznych, o 
którym mówi sutra] – gdy �wiadomo�� zostanie pow�ci
gni�ta, to i narz
dy psychiczne b�d
 
pow�ci
gni�te i wtedy joginowie nie potrzebuj
 innego �rodka, stosowanego z wysiłkiem dodatkowo 
(jako drugiego), do pokonania narz
dów psychicznych. 

Ksi�ga trzecia 

O WIBHUTI czyli NADLUDZKICH MOCACH 

[Jogabhaszja] 

III.1. Powiedziało si� o pi�ciu po�rednich (zewn�trznych, bahis) członach dodatkowych jako 
'�rodkach do osi
gni�cia jogi (sadhana). Nale�y powiedzie� o 'przykuciu uwagi (dharana): 

[Jogasutra] 

de�abandhana� cittasya dharana 

 III. 1. ZWI�ZANIE �WIADOMO�CI Z MIEJSCEM –DHARAN� 

[F. r.:] Zwi
�
 nie [zjawiska] �wiadomo�ci (citta) z miejscem (de�a) jest to 'przykucie uwagi 
(dharana). 

[Jogabhaszja] 

'Przykucie uwagi (dharana) jest to zwi
zanie (bandha) �wiadomo�ci (citta) przez samo tylko 
zjawisko �wiadomo�ciowe (vrtti) z 'czakr
 (o�rodkiem, cakra)1 w okolicy p�pka (nabhi), z lotosem 
serca (hrdayapundarika),. ze �wiatłem na głowie (murdhajyotis), z ko�cem nosa, z ko�cem j�zyka i 
tym podobnymi miejscami (de�a) lub przedmiotem �wiadomo�ciowym (visaya) zewn�trznym. 

[Jogasutra] 

tatra praty ayaikatanata dhyanam 

III.2. W TYM JEDNOSTAJNO�	 PRATJAJI – DHJAN� 

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

III. 2. Jednostajno�� (ekatanata), czyli jednakowy potok pratjaji (pratyaya) maj
cy jako podpor� 
�wiadomo�ciow
 (alambana) 'przedmiot kontemplacji (dhyeya) w tym miejscu (de�a)2, nieskalany 
odmienn
 (inn
) pratjaj
 – to kontemplacja (dhyana). 

[Jogasutra] 

tadevarthamatranirbhasam svarupa�unyam ivva samadhih 

III. 3. TA SAMA MAJ�CA JA�NIENIE SAMEJ TYLKO RZECZY, JAK GDYBY POZBAWIONA 
SWOJEJ NATURY – SAMADHI 

 [F. r.:] Ta sama (kontemplacja) gdy ma zjawienie si� (ja�nienie, nirbhasa) 'samej tylko rzeczy 
(arthamatra) – jak gdyby pozbawiona (�unya) 'swojej natury (svarupa) – jest skupieniem {samadhi)3. 

[Jogabhaszja] 

III. 3. Gdy ta sama kontemplacja (dhyana) ma zjawienie si� (nirbhasa) postaci (akara) 'przedmiotu 
kontemplacji (dhyeya), jak gdyby pozbawiona (opró�niona ze, �unya) 'swojej natury (svarupa) – istot
 
(atman) której jest pratjaj
 – na skutek przyj�cia (posiadania) 'wła�ciwej natury (wła�ciwego stanu 
istnienia, svabhava) 'przedmiotu kontemplacji (dhyeya) – wtedy si� mówi, �e jest to skupienie 
(samadhi). 

[Jogasutra]  

trayam ekatra samyamah 

III. 4. TRÓJKA W JEDNYM – SANJAM�  

[F. r.:] Gdy [te] trzy [stany: przykucie uwagi (dharana), kontemplacja (dhyana) i skupienie (samadhi) 
zostan
 skupione (�ci
gni�te)] w jednym [przedmiocie �wiadomo�ciowym], to mamy sanjam� 
(�ci
gni�cie, samyama). 

[Jogabhaszja] 

III. 4. Ta oto trójka – 'przykucie uwagi (dharana), kontemplacja (dhyana) i skupienie (samadhi) – w 
jednym (ekatra) – to sanjama (samyama, �ci
gni�cie). 

Gdy te trzy �rodki (sadhana, stopnie �cie�ki jogi) dotycz
 jednego przedmiotu �wiadomo�ciowego 
(visaya), nazywa si� je sanjama. A zatem "sanjama" – to termin techniczny dla [oznaczenia] tej trójki. 

[Jogasutra] 

tajjayat prajnalokah 

 III. 5. PRZEZ OPANOWANIE JEJ – �WIATŁO POZNANIA PRAWDY 

[F. r.:] Gdy si� opanuje sanjam�, nastaje '�wiatło (wizja, naoczno��, intuicja) poznania prawdy 
(prajnalolca). 

[Jogabhaszja] 

III. 5. Przez opanowanie owej sanjamy (�ci
gni�cia) nastaje '�wiatło (naoczno��, wizja, intuicja) 
poznania prawdy (prajnaloka) w 'stanie skupienia (samadhi). Na jakim stopniu b�dzie sanjama w 
postaci stałego stanu, na tym�e stopniu (poziomie) wyst
pi poznanie prawdy w stanie skupienia jako 
stały stan. 

[Jogasutra] 

tasya bhumisu viniyogah 

III. 6. ZASTOSOWANIE JEJ – NA STOPNIACH 

[F. r.:] Sanjam� stosuje si� (viniyoga) [odpowiednio na coraz wy�szych] stopniach [�wiadomo�ci, 
lub jogi]. 

[Jogabhaszja] 

III. 6. Ta sanjama ma zastosowanie (viniyoga) na tym stopniu, który bezpo�rednio nast�puje po 
stopniu opanowanym. Przeskakuj
c bowiem do bezpo�rednio nast�pnego stopnia nie opanowawszy 
stopnia poprzedniego (ni�szego), nie osi
ga si� sanjamy na wy�szych (dalszych) stopniach. A gdy jej 
nie ma, sk
d tu mo�e si� wzi
� '�wiatło (naoczno��) poznania prawdy (prajnaloka)?. 

[Z kolei] dla tego, który opanował wy�szy (nast�pny) stopie�, zbyteczne jest stosowanie sanjamy 
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na ni�szym (poprzednim) stopniu, daj
cej [moce nadludzkie], poczynaj
c od poznania �wiadomo�ci 
innych [istot]. – -Dlaczego? – Poniewa� osi
ga on rzecz (artha) tego [ni�szego stopnia] przecie� 
innym sposobem [tzn. bez sanjamy]. 

Dany stopie� ma drugi stopie� jako bezpo�rednie nast�pstwo, przeto joga jest równie� 
przewodnikiem (nauczycielem) duchowym. Jak [to nale�y rozumie�]? – Tak bowiem powiedziano: 

"Przez jog� nale�y (mo�na) jog� pozna�, 

od jogi powstaje joga. 

A ten, który si� skupi przez jog�, 

na zawsze przebywa w jogach." 

[Jogasutra] 

 trayam antarangam purvebhyah 

III. 7. TRÓJKA – WEWN�TRZNYM CZŁONEM DODATKOWYM W PORÓWNANIU Z 
POPRZEDNIMI 

[F. r.:] [Ta] trójka [ – przykucie uwagi, kontemplacja i skupienie] w przeciwie�stwie do [pi�ciu] 
poprzednich [członów dodatkowych, które były po�rednie] stanowi 'bezpo�redni (wewn�trzny) człon 
dodatkowy (antaranga) [jogi]. 

[Jogabhaszja] 

III. 7. Ta oto trójka: 'przykucie uwagi (dharana), kontemplacja (dhyana) i skupienie (samadhi) 
stanowi bezpo�redni (wewn�trzny) człon dodatkowy (pomocniczy) do skupienia (samadhi) z 
u�wiadomieniem (samprajnata) – w porównaniu z poprzednimi pi�cioma �rodkami (sadhana), tzn. 
zasadami moralnymi (yama) itd. 

[Jogasutra] 

tadapi bahira�gam nirbijasya 

III. 8. NAWET ONA – ZEWN�TRZNYM CZŁONEM DODATKOWYM DLA BEZ ZAL��KA 

 [F. r.:] Nawet ta [trójka] jest 'po�rednim (zewn�trznym) członem dodatkowym (bahira�ga) dla 
[skupienia (samadhi)] 'bez zal
�ka (nirbija). 

[Jogabhaszja] 

III. 8. Nawet ta trójka �rodków (sadhana) – która jest bezpo�rednim (wewn�trznym) członem 
dodatkowym (antara�ga) [dla jogi z zal
�kiem, czyli dla skupienia z u�wiadomieniem] – stanowi 
'po�redni (zewn�trzny) człon dodatkowy (bahiranga) dla jogi bez zal
�ka (nirbija). – Dlaczego? – 
Poniewa� [joga bez zal
�ka] wyst�puje wtedy, gdy nie ma tej [trójki]. 

III.9. A oto w momentach (atomach czasu, ksana), w których �wiadomo�� (citta) jest w 'stanie 
pow�ci
gni�cia (nirodha) – skoro działanie (zjawiskowo��?, vrtta) gun jest zmienne – jak wtedy 
wygl
da przemiana (parinama) pow�ci
gni�cia (nirodha)? 

[Jogasutra] 

vyutthananirodhasamskarayor abhibhawapradurbhavau nirodhaksanacittanvayo nirodhaparinamah 

 III. 9. POKONANIE I POWSTANIE SANSKAR WYŁANIANIA I POW�CI�GNI�CIA – PRZEMIAN� 
POW�CI�GNI�CIA INHERENTN� �WIADOMO�CI W MOMENCIE POW�CI�GNI�CIA 

[F. r.:] Pokonanie sanskary wyłaniania (vyutthana) i powstanie sanskary pow�ci
gni�cia (nirodha) 
jest przemian
 (parinama) pow�ci
gni�cia (nirodha) inherentn
 (-anvaya) �wiadomo�ci (citta) w 
momencie (atomie czasu, ksana) pow�ci
gni�cia. 

[Jogabhaszja] 

Sanskara wyłaniania (vyutthana) jest cech
 (dharma) �wiadomo�ci (citta), ale nie ma ona przecie� 
natury pratjaji, przeto przy pow�ci
gni�ciu pratjaji nie jest pow�ci
gni�ta. Sanskara pow�ci
gni�cia 
(nirodha) jest równie� cech
 �wiadomo�ci. Ta pierwsza zostaje pokonana, a ta druga powstaje. 
Sanskary wyłaniania s
 usuwane, sanskary pow�ci
gni�cia s
 gromadzone. Moment (atom czasu, 
ksana) pow�ci
gni�cia 'jest inherentny (anveti) �wiadomo�ci. Ta zamiana sanskar w jednej 
(pojedynczej?, eka) �wiadomo�ci (citta) – która si� odbywa w ka�dym momencie – to przemiana 
(parinama) pow�ci
gni�cia (nirodha). Wtedy �wiadomo��, 'w której pozostały tylko sanskary 
(samskara�esa)4 [pow�ci
gni�cia], okre�la si�, [mówi
c] �e jest w 'skupieniu typu pow�ci
gni�cia 
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(nirodhasamadhi). 

[Jogasutra] 

 tasya pra�antavahita samskarat 

III. 10. JEJ POTOK – WYCISZONY OD SANSKARY 

[F. r.:] �wiadomo�� ma potok (bieg, vahita) [zjawisk] wyciszony (pra�anta) z powodu sanskary 
[pow�ci
gni�cia]. 

[Jogabhaszja] 

III. 10. Dzi�ki intensywno�ci sanskary pow�ci
gni�cia potok (bieg) �wiadomo�ci (citta) zostaje 
wyciszony. Dopóki si� zapocz
tkowuje (odnawia?, podtrzymuje?, arabhya) t� sanskar�, sanskara 
b�d
ca 'posiadaczem cechy (dharmin) wyłaniania nie pokonuje sanskary z cech
 (dharma) 
pow�ci
gni�cia. 

[Jogasutra] 

sarvarthataikagratayoh ksayodayau cittasya samadhiparinamah 

III. 11. ZANIK I POWSTANIE STANU WSZECHSŁU�ENIA I JEDNOLITO�CI – PRZEMIAN� 
SKUPIENIA �WIADOMO�CI 

 [F. r.:] Zanik 'stanu wszechsłu�enia (sarvarthata) i powstanie jednolito�ci (ekagrata) – to 
przemiana (parinama) skupienia (samadhi) �wiadomo�ci (citta). 

[Jogabhaszja] 

III.11. 'Stan wszechsłu�enia (sarvarthata) jest cech
 (dharma) �wiadomo�ci (citta). Jednolito�� 
(ekagrata) jest równie� cech
 �wiadomo�ci. Zanik stanu wszechsłu�enia – znaczy: jego znikni�cie 
(tirobhava). Powstanie (udaya) jednolito�ci – znaczy: zjawienie si� (avirbhava) jej. Te dwie [cechy] s
 
inherentne �wiadomo�ci, poniewa� ona jest posiadaczem tych cech. 

Ta oto �wiadomo�� ulega skupieniu dzi�ki temu, �e owe dwie inherentne jej cechy z własnej natury 
zachowuj
 si� w ten sposób, �e jedna z nich znika, a druga si� pojawia. Jest to przemiana (parinama) 
skupienia (samadhi) �wiadomo�ci (citta). 

[Jogasutra] 

tatra punah �antoditau tulyapratyayau cittasyaikagrataparinamah 

III. 12. W NIM ZA� JEDNAKOWA PRATJAJA UCISZONA I POWSTAŁA – PRZEMIAN� 
JEDNOLITO�CI �WIADOMO�CI  

[F. r.:] Z kolei w tym [skupieniu] pratjaja uciszona (zanikła, �anta) i pratjaja powstała (czynna, 
zjawiona, udita) s
 jednakowe (tulya) – jest to przemiana (parinama) jednolito�ci (ekagrata) 
�wiadomo�ci (citta). 

[Jogabhaszja] 

III. 12. Uciszona (zanikła, �anta) – czyli uprzednia pratjaja skupionej �wiadomo�ci. Powstała (udita) 
– czyli nast�pna taka sama jak tamta [uprzednia]. Obydwie s
 inherentne (anugata) �wiadomo�ci w 
stanie skupienia. Tak si� to powtarza, dopóki skupienie (samadhi) jest niezachwiane. Oto tak wygl
da 
przemiana (parinama) jednolito�ci (ekagrata) �wiadomo�ci (citta) jako 'posiadacza cech (dharmin). 

[Jogasutra] 

etena bhutendriyesu dharmalaksanavasthaparinama vyakhyatah 

III. 13. PRZEZ TO OBJA�NIA SI� PRZEMIAN� CECH, OZNAK CZASOWYCH I STANÓW 

W ELEMENTACH I NARZ�DACH PSYCHICZNYCH 

[F. r.:] W ten sposób (przez to, etena) obja�n ia si� przemian� (parinama) cech (dharma), oznak 
czasowych (laksana) i stanów (intensywno�ci?, avastha) [równie�] w elementach (w elementy, bhuta) i 
narz
dach psychicznych (w narz
dy psychiczne, indriya). 

[Jogabhaszja] 

III. 13. Przez to, o czym si� wy�ej powiedziało, czyli przez przemian� (parinama) �wiadomo�ci 
(citta) w formie cech (dharma), oznak czasowych (laksana) i stanów (intensywno�ci?, avastha), nale�y 
rozumie�, �e si� powiedziało o przemianie cech (dharmaparinama), przemianie oznak czasowych 
(laksanaparinama) i przemianie stanów (avasthaparinama) [równie�?] w elementach (bhuta) i 
narz
dach psychicznych (indriya). 

Spo�ród tych 'przemiana cech (dharmaparinama) polega na pokonaniu wyłaniania (vyutthana) i 



wyst
pieniu pow�ci
gni�cia (nirodha) u 'posiadacza cech (dharmin). Pow�ci
gni�cie (nirodha) jako 
'przemiana oznak czasowych (laksanaparinama) ma trzy 'oznaki czasowe (laksana), zwi
zane z 
trzema 'formami czasu (adhvan)5. Ono [pow�ci
gni�cie] porzuciwszy wprawdzie 'form� czasu 
(adhvan)6 maj
c
 'oznak� czasu (laksana) przyszłego (anagata), nie przekraczaj
c jednak 'stanu 
cechy (dharmatva) – przyj�ło oznak� czasu tera
niejszego (vartamana), w której ma przejaw 
(abhivyakti) zgodnie z 'wła�ciw
 mu natur
 (svarupa). To jest druga forma czasu tego 
[pow�ci
gni�cia]. Ale nie jest [ono] oddzielone od oznak czasu przeszłego (atita) i przyszłego. 

Tak samo wyłanianie (vyutthana) ma trzy oznaki czasowe, zwi
zane z trzema 'formami czasu 
(adhvan); porzuciwszy oznak� czasu tera
niejszego, nie przekraczaj
c 'stanu .cechy (dharmatva) – 
przyj�ło oznak� czasu przeszłego. To jest druga forma czasu tego [wyłaniania]7. Ale nie jest [ono] 
oddzielone od oznak czasu przyszłego i tera
niejszego. Znów zachodzi wyłanianie (vyutthana): 
porzuciwszy oznak� czasu przyszłego, nie przekraczaj
c stanu cechy – przyj�ło oznak� czasu 
tera
niejszego, w której maj
c przejaw zgodnie z wła�ciw
 mu natur
 spełnia swoj
 funkcj� (vyapara). 
To jest druga forma czasu tego [wyłaniania].'A nie jest [ono] oddzielone od oznak czasu przeszłego i 
przyszłego. W ten sposób znów nast�puje pow�ci
gni�cie, w ten sposób – znów wyłonienie. 

Tak samo przemiana (parinama) stanu (avastha). W momentach (ksana) pow�ci
gni�cia (nirodha)8 
sanskary pow�ci
gni�cia s
 (staj
 si�) silne, a sanskary wyłonienia (vyutthana) s
 słabe – oto na tym 
polega [ta] 'przemiana stanu (avasthaparinama) cech (dharma). 

Przemiana 'posiadacza cech (dharmin) odbywa si� poprzez cechy (dharma), przemiana cech, 
maj
cych trzy 'formy czasu (adhvan), odbywa si� poprzez 'oznaki czasowe (laksana), oznaki czasowe 
maj
 tak�e przemian� poprzez stany (avastha). W ten oto sposób działanie (zjawiskowo��?, vrtta) gun 
ani na chwil� nie pozostaje bez przemian cech, oznak czasowych i stanów. Działanie (zjawiskowo��?) 
gun jest zmienne (ruchliwa, cala). A o naturze gun powiedziało si� ju�, mianowicie, �e guny s
 
'przyczyn
 instrumentaln
 (karana) przejawu (pravrtti). 

W ten sposób (przez to, etena) nale�y rozumie� (mo�na zrozumie�?, veditavya) trojak
 przemian� 
w elementach (bhuta) i narz
dach psychicznych (indriya) dzi�ki rozbiciu (rozdzieleniu, zró�nicowaniu, 
bheda) na cechy (dharma) i posiadacza cech (dharmin). Ale w najgł�bszym sensie (według 
najwy�szej prawdy, paramarthatas) zachodzi tylko jedna przemiana (parinama), albowiem cecha jest 
'sam
 tylko (-matra) 'wła�ciw
 natur
 (svarupa) posiadacza cech. Samo to przekształcenie (vikriya) 
posiadacza cech poprzez cechy rozwija si� w tzw. �wiat (prapancayata iti). Zachodzi tutaj 'zmiana 
sposobu (anyathata) istnienia (bhava) cechy – zawsze obecnej (vartamana) w posiadaczu cech, a 
tylko wyst�puj
cej w formach czasu (adhvan), przeszłej (atita), przyszłej (anagata) i tera
niejszej 
(vartamana), [a] nie ma 'zmiany sposobu [istnienia] (anyathata) substancji (dravya). Podobnie jak 
zachodzi zmiana sposobu istnienia naczynia ze złota, gdy po rozłupaniu przerobiło si� je na co� 
innego, ale nie ma zmiany sposobu [istnienia] złota. 

Kto� inny (oponent) powiedział: "Posiadacz cech (dharmin) jest 'czym� poza i ponad (abhyadhika) 
cechami (dharma). Je�li byłby immanentny (anvayin), to z racji bycia 'istot
 rzeczy (tattva) przeszłej 
nie wykraczałby poza nast�pstwo czasowe i chocia� jest stanem niezmiennym (kautasthya), 
przejawiałby si� jako zale�ny (anupatita) od odmian (bheda) stanów (avastha) przeszłego i 
pozostałych (przyszłego i tera
niejszego)." 

 – To jest niesprzeczne. Dlaczego? – Poniewa� nie przyjmujemy skrajnego (ekanta) pogl
du. Ten 
oto trój�wiat (trailokya) odchodzi (apaiti) od przejawu (vyakti), co przeczy 'absolutnej trwało�ci 
(nityatva). [Z drugiej strony] chocia� odszedł (przemin
ł, apeta), to jednak istnieje, co przeczy 
'absolutnemu zniszczeniu (vina�a). 

Z powodu zmieszania [z czym� grubym] ma on [swoj
] subtelno�� (niewidzialno��, sauksmya) 
[zmieszan
]. Dlatego [tej subtelno�ci] si� nie postrzega. 

Cecha (dharma) maj
ca przemian� (parinama) oznak czasowych (laksana) jest obecna we 
[wszystkich trzech] 'formach czasowych (adhvan). [Gdy mówimy, �e] przemin�ła, [to znaczy, �e] 
została poł
czona z oznak
 czasu przeszłego, ale nie jest zupełnie oddzielona od oznak czasu 
przyszłego i tera
niejszego. Tak samo [gdy cecha jest] tera
niejsza (obecna, zjawiona, vartamana), 
[to znaczy, �e] jest zł
czona z oznak
 czasu tera
niejszego, [ale] nie jest całkowicie odł
czona od 
oznak czasu przeszłego i przyszłego. Tak samo [cecha] przyszła jest zwi
zana z oznak
 czasu 
przyszłego, ale nie jest zupełnie oddzielona od oznak czasu tera
niejszego i przeszłego. 
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Podobnie jak m��czyzna (purusa) owładni�ty nami�tno�ci
 (miło�ci
, rakta) do jednej kobiety nie 
jest całkowicie pozbawiony nami�tno�ci (miło�ci) do innych kobiet. 

Inni znajduj
 trudno�� w tym, �e je�li w przemianie oznak czasowych ka�da [cecha] jest poł
czona 
z wszystkimi oznakami czasowymi, to wynika z tego zmieszanie si� (konfuzja) form czasu. 

Ten [zarzut] odparowuje si� nast�puj
co: Istnieje niezaktualizowana (aprasadhya) "cechowo��" 
(dharmatva) cech (dharma). Skoro istnieje równie� "cechowo��", to nale�y przyj
�, �e ma ona tak�e 
ró�ne oznaki czasowe, a nie tylko czas tera
niejszy. Gdyby było inaczej, to by si� mówiło, �e 
�wiadomo�� (citta) nie ma cechy pragnienia (miło�ci, raga), dlatego �e pragnienie (miło��, raga) nie 
wyst�puje w czasie awersji (gniewu, krodha). 

A nadto trzy oznaki czasowe nie wyst�puj
 jednocze�nie w jednym i tym samym zjawisku 
�wiadomo�ciowym (vrtti). Dopiero w 'nast�pstwie czasowym (krama) mo�e zaistnie� stan (bhava) 
'zjawiska pod wpływem wła�ciwych mu warunków fenomenalizacji (svavyanjakanjana). Powiedziano 
równie�9: "Te, które maj
 przewag� postaci (rupa), i te, które maj
 przewag� 'zjawiska 
�wiadomo�ciowego (vrtti), s
 sobie przeciwne. 

Ale te, które s
 wspólne z tymi, co maj
 przewag� [postaci lub zjawiska �wiadomo�ciowego], 
przejawiaj
 si� (pravartante)." A zatem nie ma zmieszania [oznak czasowych]. Podobnie jak 
pragnienie (miło��, raga) gdy wyst
pi aktualnie do czego�, to nie ma go wtedy do czego� innego. Ale 
z drugiej strony, skoro tylko nieodł
cznie towarzyszy jako powszechnik (samanya), przeto istnieje stan 
tego [pragnienia do czego� innego]. To samo odnosi si� do oznaki czasowej. 

To nie 'posiadacz cech (dharmin) ma trzy formy czasu, ale cechy (dharma) maj
 trzy formy czasu. 
Te [cechy], oznaczone czasem, przyjmuj
c poszczególne stany (avastha) wykazuj
 swoj
 
odmienno�� z powodu ró�nicy stanów, a nie z powodu ró�nicy w rzeczy samej (substancji, dravya). 
Tak jak o jednym i tym samym sznurze b�d
cym w stu miejscach mówi si�, �e jest sto sznurów, w 
dziesi�ciu miejscach – �e dziesi��, a jeden – w jednym miejscu. Albo jak o jednej i tej samej kobiecie 
mówi si�, �e jest zarówno matk
, jak i córk
, i siostr
. 

Niektórzy mówi
, �e bł�dem jest przyjmowanie 'absolutnie niezmiennego stanu (kautasthya), skoro 
zachodzi przemiana stanów (avstha). Jak�e to? Przecie� formy czasu wyznacza (okre�la, oddziela, 
vyavahita) własny przejaw (vyapara). Gdy cecha (dharma) nie daje swojego przejawu, wtedy jest 
przyszła; gdy daje przejaw, to jest tera
niejsza; gdy dawszy przejaw znikła, to jest przeszła. W ten oto 
sposób z 'absolutnej trwało�ci (nityatva) posiadaczy cech wynika 'absolutnie niezmienny stan 
(kautasthya) cech, oznak czasowych i stanów, a to według tamtych jest bł�dem. 

 – Nie, to nie jest bł�dem. Dlaczego? – Bo chocia� 'posiadacz gun (gunin) jest absolutnie trwały, to 
guny podlegaj
 ró�norodno�ci konfliktów (star�). 

Jak zło�ony układ (struktura, rzecz fizyczna, samsthana), 'maj
cy pocz
tek (przyczyn�?, adimant) i 
b�d
cy tylko cechami d
wi�ku itd., które s
 niezniszczalne (avina�in), jest zniszczalny (vina�in), tak 
samo linga10 maj
ca pocz
tek (przyczyn�?) i b�d
ca tylko cechami gun sattwy i pozostałych, które s
 
niezniszczalne – jest zniszczalna. "Wytwór (twór, przetwór, vikra)" – to termin techniczny dla tej [lingi]. 

Oto przykład: [1] Glina jako posiadacz cech w postaci (akara) placka przechodz
c w inn
 posta� 
dzi�ki cechom (poprzez cechy) przemienia si� w posta� dzbana. [2] Posta� dzbana usun
wszy 
(porzuciwszy) oznak� czasu przyszłego, przyjmuj
c oznak� czasu tera
niejszego przemienia si� 
dzi�ki oznakom czasowym (poprzez oznaki czasowe). [3] Dzban z ka�dym momentem (w ka�dym 
momencie, pratiksanam) podlegaj
c odnowie (przechodz
c w stan bycia nowym) i starzeniu si� 
(przechodz
c w stan bycia starym) ulega przemianie stanów (avastha). Równie� 'posiadacz cech 
(dharmin) ma stan (avastha) przy zmianie cech, tak�e cecha (dharma) ma stan przy zmianie oznak 
czasowych; a zatem jest tylko jedna przemiana (parinama) samej rzeczy (substancji, dravya), któr
 si� 
przedstawiło analitycznie. W ten sam sposób mo�na to odnie�� równie� do innych kategorii 
rzeczywisto�ci (padartha). Te oto przemiany cech, oznak czasowych i stanów nie wykraczaj
 poza 
wła�ciw
 natur� posiadacza cech, przeto tylko jedna jest przemiana, przepływaj
ca poprzez owe 
wszystkie zró�nicowania (wtórno�ci, vi�esa). Gdy w ustalonej (popadłej w dany stan, avasthita) rzeczy 
(substancji, dravya) zanikła (znikła, nivrtti) poprzednia cecha, a powstała (pojawiła si�, utpatti) cecha 
nast�pna, to zachodzi przemiana (parinama). 

III. 14. W tej [przemianie] –  

[Jogasutra] 
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 �antoditavyapade�yadharmanupati dharmi 

III. 14. WYCISZONYM, POWSTAŁYM I NIEOKRE�LONYM CECHOM TOWARZYSZY 
POSIADACZ CECH 

[F. r.:] Cechom (dharma) zarówno zanikłym {znikłym, wyciszonym, �anta), jak i zjawionym 
(aktualnym, udita) i nieokre�lonym (avyapade�ya) inherentny jest (towarzyszy, anupatin) posiadacz 
cech (podmiot cech, substancja, dharmin). 

[Jogabhaszja] 

Cecha (dharma) jest tylko moc
 (�akti) posiadacza cech (dharmin) okre�lon
 (zdeterminowan
, 
"poprzedzielan
", avacchinna) przez przydatno�� (zdatno��, skuteczno��, yogyata). Jednak (A) 
istnieje ona realnie, o czym wnioskuje si� na podstawie ró�norodnych rzeczy (bheda) jako 
wytworzonych (prasava) skutków; jedna [rzecz jako posiadacz cech] ma inn
 [rzecz jako cech�, ta] 
znów ma inn
 [rzecz] jako [cech�, itd.]. Spo�ród tych [cech] 'ta, która jest dana w do�wiadczeniu 
(drsta), czyli tera
niejsza – gdy posiadacz cech daje swój przejaw (vyapara) – ró�ni si� od 
(wyodr�bnia si� spo�ród, bhidyate) pozostałych (innych) cech, tj. zarówno od [cech] wyciszonych 
(�anta), jak i nieokre�lonych (avyapade�ya). 

 – A gdy [cecha zjawiaj
ca si� (tera
niejsza)] zł
czy si� [ponownie] z ogólno�ci
 (powszechnikiem, 
samanya), wtedy – poniewa� b�dzie to stan 'samej tylko wła�ciwej natury (svarupamatra) posiadacza 
cech – jaka (czym) ona b�dzie i co j
 odró�nia? 

 – Te cechy posiadacza cech s
 wła�nie wyciszone (�anta), które sko�czywszy przejaw znikły 
(uciszyły si�, uparata). Czynne (powstałe, aktualne, zjawione, udita) s
 to te, które s
 w przejawie. S
 
to te� te [cechy], które 'bezpo�rednio nast�puj
 po (samanantara) [cesze] 'maj
cej oznak� czasu 
przyszłego (anagatalaksana). Cechy przeszłe (atita) nast�puj
 bezpo�rednio po [cesze] tera
niejszej 
(zjawionej, vartamana). – Dlaczego [cechy] tera
niejsze nie s
 w bezpo�rednim nast�pstwie po 
[cesze] przeszłej? – – Poniewa� nie ma nast�pnych (pó
niejszych, pa�cima) [cech] po uprzednich 
(przeszłych, purva). Jak zachodzi 'stosunek poprzedzania i nast�powania (purvapa�cimata) mi�dzy 
[cech
] przyszł
 i [cech
] tera
niejsz
, tak nie ma [go] z przeszł
. Dlatego nie ma bezpo�redniego 
nast�pstwa po [cesze] przeszłej. Zatem tylko [cecha] przyszła ma bezpo�rednie nast�pstwo po 
tera
niejszej. 

A teraz – które (jakie) s
 [cechy] nieokre�lone (avyapade�ya)? 

Wszystko 'ma bowiem natur� (tworzy natur�, składa si�, jest zło�one z?, atmaka) wszystkiego. Co 
do tego powiedziano: "Wyst�powanie we wszelkich postaciach (wszechpostaciowo��, vai�varupya) 
składników ciała (rasa) itd., powstałych z przemiany wody i ziemi, znajdujemy w ro�linach, tak samo z 
ro�lin – w zwierz�tach, ze zwierz
t – w ro�linach; w ten sposób przez niezniszczalno�� gatunków 
(rodzajów, jati) wszystko zawiera (ma, tworzy, atmaka) natur� wszystkiego." 

Z powodu 'dodatkowego (zb�dnego, bł�dnego?) ł
czenia (upabandha) z miejscem, czasem, 
postaci
 (ankra) i 'warunkiem wywoławczym (nimitta) natury rzeczy (atman), przecie� jednocze�nie 
[cechy] si� nie przejawiaj
. To, co stanowi istot� (atman) 'rzeczy ogólnych (powszechnych, samanya) i 
'rzeczy szczególnych (zró�nicowanych, wtórnych, vi�esa), która wyst�puje (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 [czemu�], ten nie mo�e 
mie� doznania (bhoga). Dlaczego? – Jak�e jedna [�wiadomo�� (potok my�li)] miałaby by� 
odpowiedzialna, czyli doznawa� skutku karmana utworzonego przez inn
 �wiadomo�� (vijnana)? Nie 
byłoby te� pami�ci (przypomnie�, smrti), gdy� -nie ma czego� takiego, �eby jedna [�wiadomo��] 
przypominała sobie to, czego do�wiadczyła (drsta) inna [�wiadomo��]. 

A z powodu rozpoznawania (poznawania identyczno�ci, pratyabhijnana) rzeczywisto�ci (rzeczy, 
vastu) istnieje stały, inherentny posiadacz cech, którego si� rozpoznaje (identyczno�� si� poznaje, 
pratyabhijnayate) jako tkwi
cego (towarzysz
cego, abhyupagata) w ró�nych sposobach 
wyst�powania (anyathatva) cech. A zatem nie jest prawd
, �e �wiat (idam) jest samymi tylko cechami 
(dharma), nieinherentnymi [czemu� innemu]. 

[Jogasutra] 

 kramanyatvam parinamyatve hetuh 

III. 15. ODMIENNO�	 NAST�PSTW – PBZYCZYN� ODMIENNO�CI PRZEMIAN  

[F. r.:] Odmienno�� (anyatva) nast�pstw (krama) jest przyczyn
 (hetu,) odmienno�ci przemian 
(parinama). 

[Jogabhaszja] 



III. 15. Gdy przyjmie si�, �e jeden posiadacz cech (dharmin) ma, tylko (eva) jedn
 przemian� 
(parinama), to przyczyn� (hetu) odmienno�ci (anyatva) przemiany stanowi (bhavati) odmienno�� 
nast�pstwa (krama). 

Jak np. glina jako pył, glina jako bryła (zbita masa, placek), glina jako dzban, glina jako skorupy i 
glina jako drobne grudki – oto nast�pstwo (krama). Ta cecha (dharma), która 'bezpo�rednio nast�puje 
(samanantara) po danej cesze, jest jej nast�pstwem. 

Jest bryła (zbita masa), powstaje dzban – oto 'nast�pstwo (krama) przemiany (parinama) cech 
(poprzez cechy?) (dharmaparinamakrama). 

'Nast�pstwo przemiany oznak czasowych (poprzez oznaki czasowe) (laksanaparinamakrama) jest 
to nast�pstwo od przyszłego do tera
niejszego istnienia (bhava) dzbana. Tak samo nast�pstwo od 
tera
niejszego do przeszłego istnienia (bhava) bryły. Nie ma nast�pstwa przeszłego. Dlaczego? – 
Gdyby zachodził stosunek przeszłego (uprzedniego) i przyszłego (nast�pnego), byłoby to 
bezpo�rednie nast�pstwo. Ale tego [stosunku] nie ma w wypadku przeszłego. A zatem zachodzi 
nast�pstwo tylko dwu (po dwie) 'oznak czasu (laksana). 

Tak samo 'nast�pstwo przemiany stanów (poprzez stany) (avasthaparinamakrama): w dzbanie 
zupełnie nowym pokazuje si� w ko�cu staro��. A ta [staro��], zjawiaj
ca si� z ka�d
 chwil
 
(momentem, ksana), w miar�, jak nast�pstwo zachodzi, osi
ga ostatnie 'zjawienie si� (vyakti). Jest to 
owa trzecia przemiana, która si� ró�ni od [przemiany] cech i oznak czasowych. 

Te oto [odmiany] nast�pstw przyjmuj
 tak
 natur� [jak si� opisało], gdy zachodzi ró�nica (bheda) 
mi�dzy cechami i posiadaczem cech. Równie� i (Ta sama) cecha jest posiadaczem cech w stosunku 
do innych cech. 

Ale skoro ujmie si� cech� jako posiadacza cech 'w najgł�bszym sensie (paramarthatas), traktuj
c 
j
 jako [z nim] to�sam
 (abheda), wtedy owo nast�pstwo okazuje si� tylko jedno. 

�wiadomo�� (citta) ma dwojakie cechy: 'dane w do�wiadczeniu (paridrsta) i nie dane w 
do�wiadczeniu (aparidrsta). Spo�ród tych dane w do�wiadczeniu maj
 natur� pratjaj, nie dane w 
do�wiadczeniu maj
 natur� 'samych tylko rzeczy (vastumatra). 

A tych [ostatnich] jest tylko siedem, których realne istnienie jako samych tylko rzeczy poznaje si� 
za pomoc
 rozumowania (anumana): [1] "Pow�ci
gni�cie (nirodha), [2] cechy moralne (dharma), [3] 
sanskary samskra), [4] przemiana (parinama), ^5] witalno�� (jivana), [6] aktywno�� psychiczna 
(cesta), [7] moc (�akti) s
 cechami (dharma) �wiadomo�ci (citta) pozbawionymi 'poznania 
bezpo�redniego (dar�ana). 

III. 16. Te [trzy przemiany] stanowi
 przedmiot sanjamy (�ci
gni�cia, samyama) dla zaspokojenia 
'pragnienia intuicyjnego poznania (bubhutsita) rzeczywisto�ci ze strony jogina, który przeszedł cał
 
'�cie�k� jogi (sadhana): 

[Jogasutra] 

parinamatrayasamyamat atitanagatajnanam 

 III. 16. SANJAM� NA TRÓJCE PRZEMIAN – POZNANIE PRZESZŁO�CI I PRZYSZŁO�CI  

[F. r.:] Przez sanjam� (�ci
gni�cie, samyama) na trójce przemian (parinama) poznaje si� (jnana) 
przeszło�� (atita) i przyszło�� (anagata). 

[Jogabhaszja] 

Poprzez sanjam� (�ci
gni�cie, samyama) na cechach (dharma), 'oznakach czasowych (laksana) i 
stanach (avastha) pojawia si� u jogina poznanie przeszło�ci i przyszło�ci. O sanjamie powiedziało si�, 
�e jest to trójka – przykucie uwagi (dharana), kontemplacja (dhyana) i skupienie (samadhi) [�ci
gni�te] 
w jedno (ekatra). Dzi�ki tej [sanjamie] trójka przemian (parinama) unaoczniona (saksatriyamana) 
wytwarza poznanie przeszło�ci i przyszło�ci w tych [przemianach]. 

[Jogasutra] 

�abdarthapratyayanam itaretaradhyasat sankarah tatpravibhagasamyamat sarvabhutarutajnanam 
III. 17. ZMIESZANIE SŁOWA, ZNACZENIA I PRATJAJI PRZEZ [BŁ�DNE] UTO�SAMIANIE 
JEDNYCH Z DRUGIMI; PRZEZ SANJAM� NA ROZDZIELENIU TEGO – POZNANIE MOWY 
WSZELKICH ISTOT 

[F. r.:] [W zwykłym poznaniu wyst�puje] zmieszanie (sa�kara) słowa (poj�cia = znaczenia?, 
�abda), znaczenia (desygnatu?, przedmiotu?, rzeczy?, artha) i pratjaji na skutek ['bł�dnego] 
uto�samiania (adhyasa) 'jednych z drugimi (itaretara). Przez sanjam� na rozdzieleniu (pravibhaga) ich 
[osi
ga si�] poznanie (jnana) mowy (głosów, ruta) wszelkich istot (stworze�, bhuta). 



[Jogabhaszja] 

III. 17. Spo�ród tych [trzech] mowa (vac) jest znacz
ca (arthavant) tylko w zgłoskach (varna). 
Natomiast narz
d słuchu (�rotra) ma za przedmiot (visaya) sam
 tylko przemian� (parinama) 
d
wi�ków (dhvani). Z kolei wyraz (pada) jest 'przedmiotem ujmowania (nirgrahya) przez ''intuicyjn
 
�wiadomo�� (buddhi) kontrakcji (anusamhara) głosek (d
wi�ków artykułowanych, nada). Zgłoski 
{varna) nie maj
 natury wzajemnego wspierania, poniewa� nie wyst�puj
 jednocze�nie. 'Nie tworz
c 
wra�enia [w postaci] (anupasamspr�ya) wyrazu (pada) i nie wywołuj
c znaczenia (anupasthapya), 
zjawiaj
 si� one i znikaj
, przeto mówi si� o nich, �e pojedynczo nie zawieraj
 natury wyrazu. 
Natomiast zgłoska (varna) jedna po drugiej składana w moc (mo�no��, �akti) wszelkich oznacze� 
(abhidhana) przez współtowarzyszenie innych, współdziałaj
cych, zgłosek (varna) ulega (osi
ga, 
apanna) jak gdyby (iva) pomno�eniu (zdolno�� wszechoznaczania, wszechpostaciowo��, 
vai�varupya), zarówno nast�pna z poprzedni
, jak i poprzednia z nast�pn
 zostaje uło�ona 
(avasthapita) w 'odr�bny twór (vi�esa, wtórny twór, szczególny twór); w ten oto sposób liczne zgłoski 
(varna) w odpowiednich nast�pstwach (ci
gach, krama), rozró�niane (poprzedzielane, poprzecinane, 
avacchinna) dzi�ki konwencji (umownemu lub utartemu u�yciu, samketa) znacze� (artha), ile by ich 
nie było, niezale�nie od ich mocy (mo�no�ci, �akti) wszechoznaczania (sarvabhidhana), [np.] litera "g 
[a]", litera "au" i przydech (h, visarjaniya) [czyli "gauh (krowa)"], ujawniaj
 (o�wietlaj
, dhyotayanti) 
desygnat (znaczenie, przedmiot, artha), obejmuj
ce [tu] takie cechy jak podgardle itd. 

A zatem gdy w intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi) nast
pi pojedyncze zjawienie si� (nirbhasa) tych 
[zgłosek], rozró�nionych (wyodr�bnionych, avacchinna) dzi�ki konwencji [znaczeniowej (słownej)] 
(samketa), maj
cych nast�pstwo (zło�onych z nast�pstwa, krama) wspomagaj
cych si� (anugrhita)11 
d
wi�ków (dhvani), to wtedy jest wyraz (pada), czyli to, co wyra�a (vacaka) na zasadzie konwencji 
(utartego u�ycia) przedmiot wyra�ania (vacya)12. Ten pojedynczy wyraz (pada) jest przedmiotem 
pojedynczej (jednej) '�wiadomo�ci intuicyjnej (buddhi), uj�ty pojedynczym aktem (prayatna), 
niepodzielny (nierozkładalny na cz��ci, nierozdzieln
 cało�ci
, avibhaga), 'bez nast�pstwa (akrama) 
[cz��ci], którego istot
 nie s
 zgłoski (varna) – wywołuje [znaczenie] jako przejaw (vyapara) przy 
pratjaji ostatniej [jego] zgłoski. Ze wzgl�du na to, �e 'zwykła �wiadomo�� intuicyjna (lokabuddhi), 
przenikni�ta wasanami powszechnego (wspólnego) u�ycia (vyavahdra) bezpocz
tkowej mowy, 
pragnie przekaza� informacj� innym [�wiadomo�ciom intuicyjnym] tylko przy pomocy zgłosek (varna), 
które s
 wymawiane i które odbiorcy (słuchaj
cy) słysz
, oraz ze wzgl�du na to, �e zachodzi 
zrozumienie [go ze strony słuchaj
cych], wnioskuje si� [o istnieniu] wyrazu (pada) jako 'oddzielnej 
jednostki (pojedynczym, eka). 

[Nale�y dokona�] oddzielenia go (wyrazu) od [tego rodzaju] 'intuicyjnej �wiadomo�ci (poj�cia, 
buddhi) [która zasadza si� na] konwencji (utartym u�yciu) [według której s
dzimy], �e wyra�enie (to, 
co wyra�a?, vacaka) znaczenia (artha) polega na zestawieniu takiej a takiej liczby i tego a tego 
rodzaju [zgłosek]. A 'konwencja słowna (samketa) ma natur� (rupa) 'bł�dnego uto�samiania na 
przemian jednego z drugim (itaretaradhyasa) – wyrazu (pada) i 'znaczenia (desygnatu) wyrazu 
(padartha), istot
 jej jest przypomnienie (smrti): ten a ten desygnat (przedmiot, znaczenie?, artha), bo 
to a to słowo (�abda); to a to słowo, bo ten a ten desygnat (przedmiot, znaczenie?); ten desygnat 
(znaczenie?) i to słowo, bo ta a ta pratjaja. 

W ten oto sposób konwencja (samketa) ma natur� wzajemnego 'bł�dnego uto�samiania 
(podstawiania, dodawania, kojarzenia, adhyasa). Tak wi�c te [trzy] – słowo (�abda), desygnat 
(znaczenie?, przedmiot, rzecz, artha) i pratjaja – przez wzajemne bł�dne uto�samianie s
 zmieszane, 
np. słowo "krowa", desygnat (znaczenie?, przedmiot) krowa i poj�cie (poznanie, jnana) "krowa". Kto 
poznaje ich ró�no�� (prambhaga), ten jest wszechwiedz
cy (sarvavid). 

We wszystkich wyrazach (pada) tkwi (istnieje) moc (�akti) s
dów (vakya). Gdy si� powie "drzewo", 
to si� rozumie, �e [ono] istnieje. A zatem 'desygnat (znaczenie?) wyrazu (padartha) nie odbiega od 
istnienia (satta). Tak samo czynno�� (kriya, poj�cie czynno�ci wyra�one przez czasownik) nie istnieje 
bez �rodka [do tej czynno�ci]. B�dzie podane pó
niej wyja�nienie (Trzeba doda� wyja�nienie, 
anuvada) znaczenia (artha) koniecznego zwi
zku mi�dzy 'podmiotem działaj
cym (kartr), narz�dziem 
działania (karana) i 'przedmiotem, działania (karman), np. Caitra, ogie� i ry�. 

Wyraz jest równie� bezpo�rednio poznany (drsta) w znaczeniu (artha) s
du (vakya). Np. "�rotriya 
(teolog brami�ski) " – " studiuje Wedy" lub "�yje" – "utrzymuje prany (siły �yciowe)". – Oto przejawianie 
si� znaczenia wyrazu w postaci s
du. Dlatego klasyfikuj
c wyraz nale�y dokona� analizy 
gramatycznej (vyakaraniya) [a�eby rozró�ni�], czy jest to czasownik (słowo, kriyavacaka), czy imi� 
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(karakavacaka). W przeciwnym razie mo�na [wyrazu] nie rozpozna� z powodu identycznego 
brzmienia nazwy, czy wyst�puje [ona] w znaczeniu czasownika, czy imienia, np. [wyrazy] "bhavati", 
"a�vahn, "ajapayah". 

Zachodzi ró�nica pomi�dzy słowem (�abda), znaczeniem (artha) i pratjaja. Jak np. "�vetate 
prasadah (ja�nieje pałac)" ma znaczenie czasownikowe (czynno�ci). "�vetah prasadah (jasny pałac)" 
ma znaczenie imienne. Jego znaczenie i zarazem pratjaja ma natur� (istot�) czasownika i imienia. 
Dlaczego? – Poniewa� jedno z drugim ma zwi
zek, wi�c w konwencji (utartym u�yciu) wyst�puje 
pratjaja o jednolitej (nierozdzielnej) postaci. 

Ale to znaczenie "jasny (�veta)" 'stanowi podpor� (alambanibhuta) dla słowa (�abda) i pratjaji. Ono 
bowiem, wytworzone przez swoje własne stany (avastha), nie 'istnieje zale�nie (towarzyszy, sagata) 
ani od słowa, ani nie istnieje zale�nie od intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi). Tak samo pratjaja i tak 
samo słowo nie istniej
 nawzajem zale�nie od siebie. Słowo istnieje na swój sposób, znaczenie – na 
swój, pratjaja na swój sposób – tak [ma wygl
da�] rozdzielenie (pravibhaga). 

W ten sposób poprzez sanjam� na ich rozdzieleniu pojawia si� u jogina poznanie (jnana) mowy 
(głosów, ruta) wszelkich 'istot �yj
cych (bhuta). 

[Jogasutra] 

samskarasaksatkaranat purvajatijnanam  

III.18. PRZEZ UNAOCZNIENIE SANSKARY – POZNANIE POPRZEDNICH WCIELE� 

 [F. r.:] [Przez sanjam�] na sanskarze, dzi�ki [jej] unaocznieniu (saksatkarana) poznaje si� (jnana) 
[swoje] poprzednie wcielenia (�ywoty, jati). 

 

[Jogabhaszja] 

III. 18. Te sanskary s
 przecie� [jak wiadomo] dwojakie: [1] tak zwane wasany (vasana) – jako 
przyczyny (hetu) przypomnie� (smrti) i uci
�liwo�ci (klesa), [2] w postaci dobra (prawo�ci, dharma) i 
zła (nieprawo�ci, adharma) – jako przyczyny 'skutku karmicznego (owocowania, vipaka). Te, 
utworzone w poprzednich �ywotach (bhava) jako przemiana (ewolucja, rozwój duchowy, parinama), 
aktywno�� psychiczna (cesta), pow�ci
gni�cie (nirodha), moc (mo�no��, �akti), witalno�� (jivana) i 
'cechy moralne (dharma), s
 'niepoznawalnymi bezpo�rednio (aparidrsta) cechami (dharma) 
�wiadomo�ci (citta). Przez sanjam� na nich istnieje mo�liwo�� unaocznienia (saksatkriya) sanskar. 

Ale nie ma unaocznienia (saksatkarana) ich bez do�wiadczenia (anubhava) miejsca, czasu i 
przyczyny (warunku, nimitta). W ten wi�c sposób, dzi�ki unaocznieniu sanskar, pojawia si� u jogina 
poznanie poprzednich �ywotów (jati). W ten�e sam sposób, przez unaocznienie sanskar u innych, 
'u�wiadamia sobie intuicyjnie (samvedana) równie� �ywoty innych. 

W tej [sprawie] naucza si� takiej opowie�ci: "Bhagawan Jaigisavya dzi�ki unaocznieniu sanskar 
ujrzał [swoj
] przemian� (ewolucj�, rozwój duchowy, parinama) poprzez wcielenia (janma) w 
dziesi�ciu 'wielkich cyklach stworzenia [�wiata] (mahasarga) i pojawiło si� u niego poznanie zrodzone 
z rozró�niania (rozdzielania, viveka). A oto Bhagawan Avatya, utrzymuj
c ciało, mówi do niego: 
«Dzi�ki nieskazitelno�ci (bhavyatva) ty, maj
c sattw� 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi) niepokonan
 
[przez rad�as i tamas], w dziesi�ciu wielkich cyklach stworzenia ujrzałe� cierpienie (duhkha) 
przenikaj
ce piekła (naraka) i królestwa ro�lin i zwierz
t (tiryaggamana) i wielokrotnie wcielałe� si� to 
w boga, to w człowieka; czego spostrzegłe� wi�cej – szcz��cia (przyjemno�ci, sukha) czy cierpienia 
(przykro�ci, duhkha)? 

Jaiglsavya Bhagawanowi Awatji odrzekł: «Dzi�ki nieskazitelno�ci ja, maj
c sattw� intuicyjnej 
�wiadomo�ci niepokonan
, w dziesi�ciu wielkich cyklach stworzenia ujrzałem drogi piekieł i królestwa 
ro�lin i zwierz
t oraz wcielałem si� wielokrotnie to w boga, to w człowieka, i to wszystko, czegokolwiek 
do�wiadczyłem, oceniam retrospektywnie (pratyavaimi) tylko jako cierpienie (duhkha).» 

Bhagawan Avafya mówi: «Czy Waszej Czcigodno�ci opanowanie pradhany (pradhana) i 
niezrównane szcz��cie (sukha) zadowolenia (samtosa) te� si� zalicza do cierpienia (niewygody, 
duhkha)?» 

Bhagawan Jaigisavya powiada: «To jest niezrównane szcz��cie zadowolenia tylko w stosunku do 
'przyjemno�ci [pochodz
cej z] przedmiotu �wiadomo�ciowego (visayasukha). W porównaniu ze 
szcz��ciem kajwalii (kaivalyasukha) jest tylko cierpieniem (niewygod
, duhkha). To [niezrównane 
szcz��cie zadowolenia], b�d
ce cech
 (dharma) sattwy intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi), ma trzy 
guny (guna). A pratjaja (pratyaya) maj
ca trzy guny jest odrzucana jako 'przedmiot usuni�cia (heya). 
Ni� pragnienia (trsna) ma natur� cierpienia. Powiedziano, �e dopiero wtedy jest szcz��cie (sukha), 



gdy ma ono posta� (natur�, rupa) wygaszenia cierpienia (niewygody, duhkha), b�d
cego 
nast�pstwem po�
dania (trsna), gdy jest ono spokojne {czyste, prasanna), nie do obalenia 
(niezniszczalne, anabadha) i 'absolutnie wygodne (sarvanukula)." 

[Jogasutra] 

 pratyayasya paracittajndnam 

III. 19. PRATJAJI – POZNANIE CUDZEJ �WIADOMO�CI 

[F. r.:] [Przez sanjam�] na pratjaji (pratyaya) [dzi�ki jej unaocznieniu] poznaje si� (jnana) 'cudz
 
�wiadomo�� (paracitta). 

[Jogabhaszja] 

III. 19. Przez sanjam� (samyama) na pratjaji (pratyaya) zachodzi unaocznienie (saksatkarana) 
pratjaji. W nast�pstwie tego (dzi�ki temu) poznaje si� �wiadomo�� (citta) drugich (innych, para) [istot]. 

[Jogasutra] 

na ca salambanam13 tasyavisayibhutatvat 

III. 20. A NIE Z PODPOR�, BO NIE MA ONO WYST�POWANIA PRZEDMIOTU  

[F. r.:] Ale [to poznanie cudzej �wiadomo�ci] nie jest 'wraz z podpor
 �wiadomo�ciow
 
(salambana), poniewa� nie wyst�puje w nim przedmiot (visaya) [cudzej �wiadomo�ci]. 

[Jogabhaszja] 

III. 20. [Jogin] poznaje pratjaj� zabarwion
 (rakta), Ale nie poznaje tego, co jest podpor
 
(podstaw
. alambana) jej zabarwienia. W �wiadomo�ci (citta) jogina nie wyst�puje to, co stanowi 
podpor� pratjaji cudzej [�wiadomo�ci], ale tylko sama pratjaja cudzej [�wiadomo�ci] pojawia si� w 
�wiadomo�ci jogina. 

[Jogasutra] 

kayarupasamyamat tadgrahya�aktistambhe caksuhpraka�asamprayoge antardhanam 

III. 21. PRZEZ SANJAM� NA POSTACI CIAŁA, PO STŁUMIENIU JEGO MOCY JAKO 
PRZEDMIOTU UJMOWANIA, PO ODDZIELENIU UJAWNIANIA DLA OKA – ZNIKNI�CIE 

[F. r.:] Dzi�ki sanjamie (samyama) na barwo-kształcie (rupa) ciała (kaya), gdy stłumi si� (zatrzyma 
si�, skr�puje si�, stambha) jego moc (�akti) jako przedmio.tu ujmowania (grahya), czyli oddzieli si� 
(asamprayoga) ujawnianie (praka�a) [barwokształtu ciała] od narz
du widzenia ("oka", caksus) – 
nast�puje niewidzialno�� (niepostrzegalno��, znikni�cie, anardhana) [ciała]. 

[Jogabhaszja] 

III.21. Przez sanjam� (samyama) na barwokształcie (rupa) ciała kr�puje si� t� moc (�akti), która 
jest (mo�e by�) 'przedmiotem ujmowania (grahya) barwokształtu (rupa). Gdy została stłumiona 
(skr�powana, zatrzymana, stambha) moc (siła, �akti) przedmiotu ujmowania, czyli gdy została 
oddzielona od ujawniania (praka�a) w 'narz
dzie widzenia ("oku", caksus), jogin staje si� niewidzialny. 
Nale�y rozumie�, �e przez to samo obja�niło si� (powiedziało si�) niepostrzegalno�� (o znikni�ciu, 
niewidzialno�ci, antardhana) d
wi�ku i innych [przedmiotów narz
dów psychicznych]. 

[Jogasutra] 

sopakramam nirupakramam ca karma tatsamyamad aparantajnanam aristebhyo va 

 III.22. KARMAN NATYCHMIASTOWY I POWOLNY; PRZEZ SANJAM� NA NIM – POZNANIE 
KRESU �YCIA, LUB Z OMENÓW 

[F. r.:] Karman jest natychmiastowy (sopakrama) i powolny (nirupakrama); przez sanjam� na nim 
poznaje si� (jnana) kres �ycia (aparanta); lub z 'omenów �mierci (arista). 

[Jogabliaszja] 

III.22. Karman maj
cy jako skutek (owocowanie, vipaka) długo�� �ycia (ayus) jest dwojaki: 
natychmiastowy (sopakrama) i powolny (nirupakrama). Spo�ród tych dwu jak mokra szmata 
rozpostarta wyschnie w bardzo krótkim czasie, tak samo [karman] natychmiastowy. A jak ta sama 
zwini�ta b�dzie długo schła, tak te� [karman] powolny. Albo jak ogie� umieszczony w suchej trawie z 
powiewem wiatru w bardzo krótkim czasie spali wszystko dookoła, tak samo [karman] 
natychmiastowy. Albo jak ten sam ogie� w kupie trawy stopniowo podkładany spala w długim czasie, 
tak te� [karman] powolny. A zatem karman tworz
cy długo�� �ycia w jednym wcieleniu jest dwojaki: 
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natychmiastowy (sopakrama) i powolny (nirupakrama). Przez sanjam� na tym [karmanie] poznaje si� 
'kres �ycia (aparanta), czyli [czas] odej�cia (�mierci, prayana). 

Albo [poznaje si�] z 'omenów �mierci (arista). Omen �mierci jest trojaki: osobisty (adhyatmika), od 
innych stworze� (od innych istot, adhibhautika) i boskiego pochodzenia (adhidaivika). Spo�ród nich 
osobisty jest wtedy, gdy przy zatkanych uszach nie słyszy [jogin] d
wi�ku we własnym ciele. Albo gdy 
przy unieruchomionych (ayastabdha) oczach nie widzi �wiatła wewn�trznego (jyotis). Tak samo od 
innych stworze�: widzi wysłanników (ludzi) Jamy14 lub spostrzega zmarłych przodków ni st
d ni zow
d 
przychodz
cych. Tak samo boskiego pochodzenia: ni st
d ni zow
d widzi siddhów15 itp. Albo 
wszystko [widzi] na opak. Przez taki lub inny [omen �mierci] poznaje, �e zbli�a si� kres �ycia. 

[Jogasutra] 

maitryadisu balani 

III.23. NA �YCZLIWO�CI ITP. – POT�GI  

[F. r.:] [Przez, sanjam� na uczuciu] �yczliwo�ci '(maitri) itp. [osi
ga si�] pot�gi (moce, bala) [tych 
uczu�]16. 

[Jogabhaszja] 

III.23. �yczliwo�� (maitri), współczucie (karuna) i rado�� (mudita) s
 to trzy kontemplacje 
(wytworzenia, bhavana). Spo�ród tych [trzech] wytwarzaj
c (kontempluj
c, bhavayitva) �yczliwo�� w 
stosunku do istot szcz��liwych (doznaj
cych przyjemno�ci, sukhita) osi
ga si� sił� (pot�g�, bala) 
�yczliwo�ci. Wytwarzaj
c (kontempluj
c) współczucie dla nieszcz��liwych (doznaj
cych przykro�ci, 
duhkhita) osi
ga si� pot�g� współczucia. Wytwarzaj
c (kontempluj
c) rado�� (zadowolenie) z powodu 
usposobionych cnotliwie (post�puj
cych zacnie, punya�ila) osi
ga si� pot�g� rado�ci. Skupienie 
(samadhi), które powstaje od wytwarzania [tego rodzaju uczu�] jest [zarazem] sanjam
 (samyama). 
St
d (Z tej [sanjamy]) powstaj
 pot�gi o niebezowocnej (avandhya) mocy (virya). Natomiast 
oboj�tno�� (tolerancja, upeksa) wobec 'post�puj
cych niegodziwie (usposobionych grzesznie, 
papasila) nie jest kontemplacj
 (wytwarzaniem, bhavana). Z tego� powodu nie ma skupienia 
(samadhi) na (w) niej, a zatem nie ma pot�gi (bala) z oboj�tno�ci (upeksa), poniewa� nie ma sanjamy 
na niej. 

[Jogasutra] 

balesu hastibaladini 

III.24. NA SIŁACH – SIŁY SŁONIA ITD. 

 [F. r.:] [Przez sanjamy] na [rozmaitych] siłach (mocach, bala) [osi
ga si� odpowiednie siły (moce, 
bala), jak] sił� (moc, bala) słonia i inne. 

[Jogabhaszja] 

III.24. Przez sanjam� na sile (bala) słonia pojawia si� siła słonia. Przez sanjam� na mocy Wajnateji 
(Yainateya)17 powstaje moc Wajnateji. Przez sanjam� na sile "wiatru (vayu) pojawia si� siła wiatru. 

[Jogasutra] 

pravrttyalokanyasat suksmavyavahitaviprakrstajnanam  

III. 25. PRZEZ SKIEROWANIE �WIATŁA PRZEJAWU – POZNANIE SUBTELNEGO,UKRYTEGO, 
ODDALONEGO 

[F. r.:] Dzi�ki skierowaniu (skupieniu, nyasa) �wiatła (jasno�ci, aloka) przejawu (aktywno�ci, 
procesu, pravrtti) umysłu (manas) na [rzecz subteln
, ukryt
 lub oddalon
 – osi
ga jogin] poznanie 
(jnana) [odpowiednio rzeczy] subtelnej (sukssma), ukrytej (oddzielonej [innymi rzeczami], vyavahita) 
lub oddalonej (odległej [w przestrzeni lub czasie?], viprakrsta). 

[Jogabhaszja] 

III.25. O przejawie (aktywno�ci, procesie, pravrtti) umysłu (manas) mówi si�, �e jest ja�niej
cy 
(jyotismant). Gdy jogin ow
 jasno�� (�wiatło, aloka), która jest w tym [przejawie], skieruje (vinyasya) 
na rzecz (artha) subteln
 (suksma) lub ukryt
 (oddzielon
 [innymi rzeczami], vyavahita) czy oddalon
 
(viprakrsta) [w czasie lub przestrzeni], to t� [rzecz] dosi�gnie (adhigacchati). 
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[Jogasutra] 

 bhuvanajnanam surye samyamat 

III. 26. POZNANIE WSZECH�WIATA PRZEZ SANJAM� NA SŁO�CU 

[F. r.:] Przez sanjam� (samyama) na "sło�cu"  (surya) [jogin uzyskuje bezpo�rednie] poznanie 
(jnana) wszech�wiata (bhuvana). 

[Jogabhaszja] 

III. 26. Obejmuje on siedem �wiatów (loka). Spo�ród nich: [1] '�wiat Ziemski (bhurloka) zaczyna si� 
od Avici (najci��szego piekła) [i rozci
ga si�] a� do szczytu [góry] Meru. [2] �wiat Mi�dzyprzestrzeni 
(antariksaloka) zaczyna si� od szczytu Meru [i rozci
ga si�] a� do Gwiazdy Polarnej (Dhruva), 
ja�niej
c ró�norodnymi planetami (graha), gwiazdozbiorami (naksatra) i [innymi] gwiazdami (tara). [3] 
Ponad nim zło�ony z pi�ciu [sfer] (pi�cioraki, pancavidha) �wiat Niebia�ski (Svarloka) – Wielkiego 
Indry (Mahendra) – to trzeci �wiat. [4] Czwarty – to �wiat Pot�gi (Maholoka, Maharloka) 
Prad�apatiego (Prajapatya). [5, 6, 7] Potrójny �wiat Brahmy, a mianowicie: [5] �wiat D�anów 
(Janaloka),. [6] �wiat �aru (Tapoloka) i [7]'�wiat Prawdy (Satyaloka). 

Oto �loka18, która streszcza [to,' co si� wy�ej powiedziało]: 

"Trójpoziomowy �wiat Brahmy, potem Prad�apatiego Wielki I Mahendry tak zwany Swar, niebo 
gwiazd, na ziemi ludzie." 

[1. a.] Spo�ród tych [siedmiu �wiatów] nad Avici (najci��szym piekłem) wznosi si� kolejno sze�� 
poziomów (bhumi) wielkich piekieł (mahanaraka) – zasadzaj
cych si� na zbitej masie (ziemi, ghana), 
wodzie (salila), ogniu (anala), powietrzu (wietrze, anila), przestrzeni (eterze?, aka�a) i tamasie, a 
mianowicie: Mahakala, Ambarisa, Raurava, Maharaurava, Kalasutra i Andhatamisra. Istoty (pranin), 
które si� wcielaj
 w te piekła, p�dz
 godny po�ałowania �ywot przez długi okres czasu, doznaj
c 
cierpienia w wyniku swojego karmana. [1. b.] Potem nast�puje siedem podziemi (ni�szych �wiatów, 
�wiatów upadłych istot, patala), które si� nazywaj
: Mahatala, Rasatala, Atala, Sutala, Yitala, Talatala 
i Patala. [1. c.] Nast�pnym – ósmym poziomem (bhumi) jest Ziemia (Vasumati), maj
ca siedem wysp 
(kontynentów, krain, dvipa), po�rodku której znajduje si� Sumeru (Heru) – najwy�sza góra ze złota. Jej 
szczyty (szczytowe zbocza, �r�ga) zbudowane s
 (składaj
 si�) ze srebra, lazurytu, kryształu 
górskiego, złota i klejnotów. Przy czyni południowa cz��� nieba (nabhas) od zabarwienia blaskiem 
lazurytu ma gł�boko niebieski odcie�, jak płatek niebieskiego lotosu, wschodnia jest biała, zachodnia 
jest prze
roczysta (kryształowa), północna ma barw� kwiatu �ółtego szarłatu. A na południowym jej 
zboczu stoi (jest) ró�ana jabło� (jambu), od której [pochodzi nazwa] wyspy "Jambudvipa (Wyspa, 
Kontynent, Kraj Ró�anej Jabłoni)". Poniewa� sło�ce wobec niej (Sumeru) si� przesuwa, przeto jak 
gdyby od niej zale�y, �e dzie� i noc si� zjawiaj
. Na północ s
 trzy góry o długo�ci dwa tysi
ce [staji?] 
maj
ce niebiesko-białe szczyty. Mi�dzy nimi [rozci
gaj
 si�] trzy strefy (krainy, varsa), ka�da na 
dziewi�� tysi�cy staji (yojana), a to: Ramanaka (Kraina Ramanaki?), Hiranmaya (Kraina Hiranmaji) i 
Kraina Północnych (Uttara) Kurów (Kuru). Na południu s
 [trzy góry] po dwa tysi
ce [staji] długo�ci: 
Nisadha (Góry Niszadhów), Hemakuta (O Złotym Szczycie) i Hima�aila (Góry �nie�ne, Himalaje). 
Pomi�dzy nimi [rozci
gaj
 si�] trzy strefy (krainy, varsa), ka�da po dziewi�� tysi�cy staji, a to: 
Harivarsa, Kimpurusa i Bharata. Na wschód od Sumeru [rozci
ga si� kraina] Bhadra�va, oddzielona 
[górami] Malyavant, na zachód – Ketumala, oddzielona [górami] Gandhamadana, po�rodku – kraina 
Ilavrta. A zatem ta [Jambudvipa] ma sto tysi�cy staji [�rednicy] i od Sumeru w ka�dym kierunku 
rozci
ga si� na połow� tego. 

Ten oto Kontynent Ró�anej Jabłoni (Jambudvipa) ma długo�� (�rednic�) a� sto tysi�cy staji. Z kolei 
otacza go dwa razy wi�kszy Ocean Słony (Lavana) w kształcie pier�cienia. A dalej [ci
gn
 si�] 
kontynenty (dvipa): Saka, Kusa, Kraunca, �almala, Gomedha, [[Plaksa]]19 i Puskara, z których ka�dy 
[nast�pny] jest dwa razy wi�kszy [od poprzedniego], i podobnie [jeszcze dalej] oceany z wie�cami 
(avatamsa) czarownych skał, przypominaj
cych stosy ziarnek gorczycy, a maj
 [one] smaczne wody, 
jak sok trzciny cukrowej, likier, masło, kwa�ne mleko, �mietana i [słodkie] mleko. [Tych] siedem 
[kontynentów] oblicza si� na pi��dziesi
t koti (pi��set milionów) staji20, otacza je siedem oceanów w 
kształcie pier�cieni i osłaniaj
 je dookoła góry Lokaloka. Cały ten oto uporz
dkowany agregat 
(samsthana) rozci
ga si� w �rodku Jaja (Anda). A Jajo jest [tak mał
] cz
stk
 pradhany, niczym atom, 
jak robaczek �wi�toja�ski w przestworzu (aka�a). 

W tym [opisanym �wiecie] podziemie (patala), ocean i góry zamieszkuj
 zast�py bóstw (deva): 
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asury (demony, asura), gandharwy (geniusze?, gandharva), kinnary (centaury?, kimnara), kimpurusze 
(człekopodobne, kimpurusa), jaksze (duchy dobre, yaksa), rakszasy (potworne demony, raksasa), 
bhuty (duszki, bhuta), prety (upiory?, preta), pisiacze (elfy?, wilkołaki?, pi�aca), apasmaraki (diabliki, 
apasmaraka), apsarasy (nimfy, apsaras), brahmarakszasy (upiory braminów, brahmaraksasa), 
kuszmandy (kusmanda) i winajaki (vinayaka)21. Wszystkie kontynenty [zamieszkuj
] zacni bogowie 
(deva) i ludzie. 

Sumeru (Meru) jest poziomem (sfer
, bhumi) rajów (ogrodów królewskich, udyana) trzydziestu 
[bogów]. S
 tam raje (ogrody): Mi�ravana, Nandana, Caitraratha i Sumanasa. Sudharma – to sala 
zebra� (sabha) bogów. Sudar�ana jest [ich] miastem (twierdz
, pura), Yaijayanta – to [ich] pałac. 

[2] Natomiast planety (graha), gwiazdozbiory (naksatra) i gwiazdy (taraka), przywi
zane do 
'Gwiazdy Polarnej (Dhruva), dzi�ki 'stałemu prawu (niyama) przenikania [?] (pchania przez?, viksepa) 
wiatru (vayu) maj
c ruch regularny, umieszczone ponad i coraz wy�ej nad [gór
] Meru, kr
�
 po 
niebie. 

[3] �wiat 'Wielkiego Indry (Mahendra) zamieszkuje sze�� klas (nikaya) bogów (deva), które si� 
nazywaj
: "grupa trzydziestu trzech", "agnisvatta", "yamya", "tusita", "aparinirmitava�avartin" i 
"parinirmitava�avartin". Wszyscy [ci bogowie] 'sił
 woli (samkalpa) 'spełniaj
 swoje pragnienia 
(siddha), obdarzeni s
 'cudownymi mocami (ai�varya), jak dematerializowanie si� (animan) i inne, ich 
�ywot [trwa przez jeden] 'dzie� �wiata (kalpa), s
 przedmiotem adoracji [?] (vrndaraka), 'rozkoszuj
 si� 
w miło�ci (kamabhogin), 'maj
 samorodne ciała (aupapadikadeha), usługuj
 im najpi�kniejsze i 
najczulsze z nimf (apsaras). 

[4] W Wielkim �wiecie Prad�apatiego (Prajapati) jest pi�� rodzajów zast�pów bogów: kumudy 
(kumuda), rybhu (rbhu), pratardany (pratardana), a�d�anabhy (anjanabha) i praczitabhy (pracitabha). 
Władaj
 oni �ywiołami (grubymi elementami, mahabhuta), za po�ywienie słu�y im kontemplacja 
(dhyana). Ich �ywot trwa przez tysi
c 'dni �wiata (kalpa). 

[5] W pierwszym �wiecie Brahmy, w D�analoce (Janaloka), s
 czworakie klasy bogów: 
brahmapurohita, brahmakayika, brahmamahakayika i amara. Ci władaj
 elementami (bhuta) i 
narz
dami psychicznymi (indrijami, indriya), [a] okres �ycia ka�da nast�pna [klasa] ma dwukrotnie 
[dłu�szy] od [klasy] poprzedniej. 

[6] W drugim �wiecie [Brahmy], w Tapasie (�wiecie �aru), s
 trojakie zast�py bogów – tzw.' 
"ja�niej
cy" (abhasvara), '"wielce ja�niej
cy" (mahabhasvara) i '"wielce ja�niej
cy prawd
" 
(satyamahabhasvara). Ci maj
 władz� nad elementami (bhuta), narz
dami psychicznymi (indriya) i 
prakrti, okres �ycia ka�dej, nast�pnej [klasy] jest dwukrotnie [dłu�szy w stosunku] do poprzedniej, 
po�ywieniem ich wszystkich jest kontemplacja (dhyana), maj
 strumie� [�wiadomo�ci] (nasienie 
[poznania], retas) [płyn
cy] w gór�, nie maj
 przeszkody w poznaniu wzwy� i nie maj
 przysłoni�tego 
przedmiotu poznania (visaya) na ni�szych poziomach (bhumi). 

[7] W trzecim [�wiecie] Brahmy, w Satjaloce (�wiecie Prawdy, Satyaloka), s
 cztery rodzaje 
zast�pów bogów, którzy nie przebywaj
 w siedzibach, [lecz] tkwi
 w sobie samych ("mieszkaj
" we 
własnych "ciałach", svapratistha), coraz wy�ej jedni nad drugimi, maj
 władz� nad pradhan
 
(pradhana), �ywot ich trwa tak długo, jak trwa stworzony �wiat (sarga). 

Spo�ród [tych czterech klas] aczjuty (acyuta) lubuj
 si� w kontemplacji (dhyana) 'z witark
 
(savitarka), siuddhaniwasy (�uddhanivasa) lubuj
 si� w kontemplacji 'z wiczar
 (savicara), satjabhy 
(satyabha) znajduj
 przyjemno�� w kontemplacji samej tylko błogo�ci (szcz��liwo�ci, ananda), 
sa�d�niasa�d�ninowie (samjnasamjnin) znajduj
 wygod� w kontemplacji samej tylko '�wiadomo�ci 
"jestem" (asmita). Nawet ci tkwi
 jeszcze wewn
trz 'potrójnego �wiata (trailokya). Tych oto siedem 
�wiatów, wszystkie bez wyj
tku, s
 �wiatami Brahmy. Natomiast bezciele�ni (videha) i 'roztworzeni w 
prakrti (prakrtilaya), jako �e s
 w stanie wyzwolenia (moksa), nie s
 umieszczeni wewn
trz – �wiata. 
To [wszystko wy�ej opisane] 'jest przedmiotem unaocznienia (mo�e by� unaocznione, saksatkaraniya) 
przez jogina, który dokona(ł) sanjamy na bramie (otworze?, dvara) "sło�ca". Równie� w innym miejscu 
mo�e w ten sposób tak długo �wiczy�, a� to wszystko ujrzy. 

[Jogasutra] 

candre taravyuhajnanam 

 III. 27. NA KSI��YCU – POZNANIE ŁADU GWIAZD 

[F. r.:] [Dzi�ki sanjamie] na "ksi��ycu" (candra) [jogin zdobywa] poznanie (jnana) ładu (porz
dku, 
vyuha) gwiazd (tara). 
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[Jogabhaszja] 

III.27. Dokonuj
c sanjamy na "ksi��ycu" mo�e pozna� ład gwiazd. 

[Jogasutra] 

dhruve tadgatijnanam  

III. 28. NA GWIE�DZIE POLARNEJ – POZNANIE ICH RUCHU 

[F. r.:] [Dzi�ki sanjamie] na Gwie
dzie Polarnej (Dhruva) [jogin uzyskuje] poznanie ruchu (biegu, 
drogi, gati) gwiazd (tara). 

[Jogabhaszja] 

III.28. Nast�pnie dokonuj
c sanjamy na 'Gwie
dzie Polarnej (Dhruva) mo�e pozna� ruch (bieg, 
drog�, gati) gwiazd. Gdy dokona sanjamy na wozach niebieskich (vimana), to mo�e je pozna�. 

[Jogasutra] 

ndbhicakre kayavyuhajndnam 

 III. 29. NA O�RODKU P�PKOWYM – POZNANIE ŁADU CIAŁA 

 [F. r.:] [Przez sanjam�] na o�rodku p�pkowym (nabhiczakrze, czakrze p�pkowej, nabhicakra) 
[jogin uzyskuje bezpo�rednie] poznanie (jnana) ładu (układu, vyuha) ciała (kaya). 

[Jogabhaszja] 

III. 29. Dokonuj
c sanjamy na o�rodku p�pkowym (nabhicakra) mo�e pozna� uporz
dkowanie (ład, 
układ, vyuha) ciała. Trzy humory (dosa) – to wiatr, �ół� i flegma. Siedem 'składników ciała (dhatu) – to 
skóra, krew, mi�so, ko�ci, tłuszcz, szpik kostny i nasienie22. Porz
dek (vinyasa) jest taki, �e ka�dy 
poprzedni [składnik] jest pochodny (zewn�trzny, bahya) w stosunku do nast�pnego. 

[Jogasutra] 

kanthakupe ksutpipasanivrttih 

 III.30. NA STUDZIENCE GARDŁA – USTANIE GŁODU I PRAGNIENIA 

[F. r.:] [Przez sa�jam�] na studzience (kupa) gardła nast�puje zanik (nivrtti) głodu i pragnienia. 

[Jogabhaszja] 

III. 30. Poni�ej j�zyka mie�ci si� 'struna głosowa (tantu), poni�ej struny głosowej jest gardło, 
jeszcze ni�ej – studzienka (kupa). Poprzez sa�jam� na niej nie dokucza głód i pragnienie. 

[Jogasutra] 

kurmanadyam sthairyam 

 III. 31. NA NADI �ÓŁWIEJ – STAŁO�	 

 [F. r.:] [Przez sa�jam�] na tubie �ółwiej (nadi �ółwiej, kurmanadi) osi
ga si� stało�� 
(nieruchomo��, sthairya) [�wiadomo�ci]. 

[Jogabhaszja] 

III. 31. Poni�ej studzienki w klatce piersiowej jest nadi23 zwana �ółwiem (kurma). Gdy si� dokona 
sanjamy na niej, osi
ga si� nieruchomy (stały) stan; jak u w��a lub iguany. 

[Jogasutra] 

murdhajyotisi siddhadar�anam  

III. 32. NA �WIETLE GŁOWY – WIDZENIE SIDDHÓW 

[F. r.:] [Przez sa�jam�] na �wietle nad głow
 [uzyskuje si�] widzenie (dar�ana) siddhów (półbogów, 
siddha). 

[Jogabhaszja] 

III. 32. Na czaszce głowy jest "wewn�trzny" (duchowy, antar-) otwór promieniej
cy [i to jest tzw.] 
�wiatło (jyotis). Dokonuj
c sanjamy na tym [�wiatłe] "widzi si�" siddhów (półbogów), w�druj
cych 
(�yj
cych, działaj
cych, carin) w przestrzeni mi�dzy niebem a ziemi
. 

[Jogasutra] 

prdtibhad va sarvam 
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III.33. LUB OD PRZEJA�NIENIA – WSZYSTKO 

 [F. r.:] Lub dzi�ki przeja�nieniu (prze�wietleniu, pratibha) [jogin poznaje bezpo�rednio] wszystko 
(sarva). 

[Jogabhaszja] 

III.33. Przeja�nienie (prze�wietlenie, pratibha) jest doprawdy wyzwalaj
ce (zbawcze, 
"przenosz
ce", taraka). Jest wst�pn
 postaci
 poznania (jnana) zrodzonego z rozró�niania 
(oddzielania, viveka) [puruszy od sattwy]; tak jak o brzasku – jasno�� (ja�nienie, prabha) sło�ca. Czyli 
�e dzi�ki temu joginowie wszystko poznaj
 – tj. gdy wyst
pi poznanie jako przeja�nienie. 

[Jogasutra] 

 hrdaye cittasamvit 

III.34. NA SERCU – WGL�D W �WIADOMO�	 

 [F. r.:] [Przez sanjam�] na "sercu" (hrdaya, lotosie serca) [osi
ga si�] wgl
d (samvid) w [sam
] 
�wiadomo�� (citta). 

[Jogabhaszja] 

III. 34. W owym mie�cie Brahmy tym pałacem Jest ów delikatny lotos [serca]24, w którym si� mie�ci 
�wiadomo�� (vijnana). Przez sanjam� na tym [lotosie osi
ga si�] wgl
d (samvid) w [sam
] 
�wiadomo�� (citta). 

[Jogasutra] 

sattvapurusayor atyantasamkirnayoh pratyayavi�eso bhogah pararthat25 svarthasamyamat 
purusajnanam 

III. 35. SATTWY I PURUSZY ABSOLUTNIE NIEZMIESZANYCH WSPÓLNA PRATJAJA – 
DOZNANIEM, BO SŁU�Y KOMU� DRUGIEMU; PRZEZ SANJAM� SŁU��C� SOBIE – POZNANIE 
PURUSZY 

[F. r.:] [Gdy w �wiadomo�ci wyst�puje] niezró�nicowanie (nierozró�nianie, wspólno��, avi�esa) 
pratjaj sattwy i puruszy, które [naprawd�] s
 absolutnie (atyanta) niezmieszane (asamkirna), [to 
mamy] doznanie (bhoga), z tej racji, �e słu�y komu� drugiemu (pararthat); przez sanjam� 'słu�
c
 
sobie samemu (na własnym celu, svartha) [osi
ga si�] poznanie (jnana) puruszy. 

[Jogabhaszja] 

III.35. Sattwa 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi), maj
ca natur� (dyspozycj�, sila) ujawniania 
(przejrzysto�ci?, prakhya), pokonawszy rad�as i tamas, które si� wspólnie z sattw
 zjawiaj
 
(upanibandhana), 'uległa przemianie (parinata) przez pratjaj� odmienno�ci (anyata) puruszy od 
sattwy. A purusza, który jest absolutnie (atyanta) pozbawiony cech wspólnych (vidharma) z t
 
ulegaj
c
 przemianie (parinamin) sattw
, jest czysty (oczyszczony, vi�uddha) i odmienny [od gun], ma 
natur� (rupa) samego tylko (matra) podmiotu �wiadomo�ci (cit). Doznanie (bhoga) jest to wspólna 
(nie-zró�nicowana, avi�esa) pratjaja tych dwu – absolutnie nie zmieszanych ze sob
 – poniewa� jest 
'przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya) pokazywany puruszy. Owa pratjaja doznania jest 'przedmiotem 
"widzenia" (dr�ya), poniewa� sattw
 słu�y komu� drugiemu (ma na celu kogo� drugiego, pararthatva). 
Ale od tej [pratjaji doznania] odró�niona pratjaja puruszowa (pauruseya), która ma natur� 'samej tylko 
podstawy podmiotu �wiadomo�ci (cinmatra), jest odmienna. Przez sanjam� na niej rodzi si� 'poznanie 
prawdy (prajna) maj
ce za przedmiot (dotycz
ce?, visaya) purusz�. Wcale jednak purusza nie 'jest 
"widziany" (dr�yate) przez pratjaj� puruszy, której istot
 (atman) jest sattw
 'intuicyjnej �wiadomo�ci 
(buddhi), tylko purusza patrzy (pa�yati) na t� pratjaj� – której podpor
 �wiadomo�ciow
 (alambana) 
jest on sam (sva-). Albowiem tak powiedziano: "'Przez kogo (przez co, kena) mo�e by� poznany 
(mo�e by� u�wiadomiony, vijaniyat) poznaj
cy (podmiot �wiadomo�ci, vijnatr)"!" 26. 

[Jogasutra] 

tatah pratibha�ravanavedanadar�asvadavarta jayante 

III.36. ST�D RODZ� SI�: PRZEJA�NIENIE, SŁYSZENIE, CZUCIE, WIDZENIE, SMAKOWANIE I 
POWONIENIE 

[F. r.:] Od tej [sanjamy słu�
cej sobie samemu] pochodz
: przeja�nienie (prze�wietlenie, pratibha), 
[boskie (divya)] słyszenie (�ravana), [boskie] czucie (vedana), [boskie] widzenie (adar�a), [boskie] 
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smakowanie (asvada), [boskie] powonienie (varta). 

[Jogabhaszja] 

III. 36. Dzi�ki przeja�nieniu (prze�wietleniu, pratibha) pojawia si� poznanie (jnana) subtelnego 
(suksma), ukrytego (oddzielonego [innymi rzeczami], vyavahita), oddalonego (viprakrsta),' przeszłego 
(atita) i przyszłego (anagata). Dzi�ki 'zdolno�ci słyszenia (�ravana) [powstaje] słyszenie boskiego 
(divya) d
wi�ku (�abda). Dzi�ki zdolno�ci boskiego czucia (vedana) dost�puje si� boskiego czucia 
(spar�a). Dzi�ki 'zdolno�ci widzenia (adar�a) [pojawia si�] widzenie (samvid) boskiej barwy (rupa). 
Dzi�ki 'zdolno�ci boskiego smakowania (asvada) uzyskuje si� doznanie (samvid) boskiego smaku 
(rasa). 

Dzi�ki 'boskiej zdolno�ci wchłaniania (powonienia, varta) dost�puje si� odpowiedniej postaci tattwy 
stycznej z przestrzennym �wiatem (samvyavahara) [[osi
ga si� poznanie boskiej woni (gandha). Te 
oto zdolno�ci pojawiaj
 si� na stałe.]]27 

[Jogasutra] 

te samadhavupasarga vyutthane siddhayah 

 III. 37. ONE W SKUPIENIU – SZKODLIWYM DODATKIEM, W WYŁONIENIU – MOCAMI 

 [F. r.:] Te [zdolno�ci, jak przeja�nienie (prze�wiecenie) i pozostałe] w stanie skupienia (samadhi) 
[na puruszy] s
 szkodliwym dodatkiem (upasarga), [natomiast gdy �wiadomo�� jest w stanie] 
wyłonienia (vyutthana) – s
 mocami jogicznymi (siddhi). 

[Jogabhaszja] 

III. 37. Te [zdolno�ci] – jak przeja�nienie (prze�wiecenie, pratibha) i pozostałe – wyst�puj
ce w 
skupionej (samahita) �wiadomo�ci (citta) stanowi
 'szkodliwy dodatek (upasarga), poniewa� s
 
przeciwne "widzeniu" (dar�ana). Gdy �wiadomo�� (citta) jest wyłoniona (vyutthita), to – wyst�puj
c – 
s
 dla niej mocami jogicznymi (siddhi). 

[Jogasutra] 

bandhakarana�aithilyat pracarasamvedanac ca cittasya para�arirave�ah 

III. 38. PRZEZ ROZLU�NIENIE PRZYCZYNY ZWI�ZANIA I DO�WIADCZENIE PRZEJ�CIA – 
WEJ�CIE �WIADOMO�CI W INNE CIAŁO 

[F. r.:] Dzi�ki rozlu
nieniu (�aithilya) przyczyny (karana) zwi
zania (bandna) [�wiadomo�ci z 
ciałem] i do�wiadczeniu (samvedana) przej�cia (pracara) [�wiadomo�ci z ciała i ewentualnie z 
powrotem do ciała, jogin mo�e dokona�] wej�cia (ave�a) [swoj
] �wiadomo�ci
 (citta) w inne (para) 
ciało (�arira). 

[Jogabhaszja] 

III. 38. "Zwi
zanie '(bandha)" [u�yto] tu w znaczeniu [stanu] wtłoczenia (pratistha) w ciało (�arira) 
wibruj
cego (lolibhuta), nie ugruntowanego (apratistha) umysłu (manas) pod wpływem 'zło�a 
karmicznego (karma�aya). Dzi�ki skupieniu (samadhi) nast�puje rozlu
nienie tego karmana, 
b�d
cego przyczyn
 zwi
zania. A do�wiadczenie (samvedana) przej�cia (pracara) �wiadomo�ci (citta) 
pochodzi tylko ze skupienia (samadhi). Na skutek zaniku (zmniejszenia, zanikania, sprowadzenia do 
minimum, ksaya) zwi
zania (bandha) karmicznego i poznania [owego] przej�cia (pracara) 
�wiadomo�ci, jogin, wyci
gn
wszy �wiadomo�� (citta) ze swojego ciała, wciela (wkłada) j
 w inne 
ciała. W �lad za wcielon
 (wło�on
) �wiadomo�ci
 pod
�aj
 narz
dy psychiczne (indriya). Jak 
pszczoły za królow
 matk
 – gdy ona wzi�ci, to i one wzlatuj
, a gdy ona wejdzie do ula, to i one 
wchodz
 – tak samo narz
dy psychiczne (indriya): gdy �wiadomo�� wejdzie w inne ciało, one si� do 
niej dostosowuj
. 

[Jogasutra] 

udanajayaj jalapankakantakadisvasanga utkrantis ca 

III.39. OD POKONANIA UDANY – NIEPRZYLEGANIE DO WODY, BŁOTA, KOLCÓW ITP. ORAZ 
WYJ�CIE 

[F. r.:] Dzi�ki opanowaniu (pokonaniu, jaya) udany (udana) [osi
ga si�] nieprzyleganie (asanga) 
[ciała] do wody, błota, kolców itp. oraz jest [swobodne] wyj�cie (opuszczenie ciała, utkranti) [w czasie 
�mierci (gdy zbli�a si� �mier�)]. 

[Jogabhaszja] 
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III.39. Witalno�� (jivana) jest to zbiorcze (zło�one, samasta) zjawisko (vrtti) 'narz
dów 
psychicznych (indriya), maj
ce odmiany (oznaki?, laksana) takie jak prana (prana) itd. Jej pi�ciorakie 
działanie (kriya)28 [jest nast�puj
ce]: [1] Prana (prana) jest zjawiskiem (vrtti) maj
cym bieg (ruch, gati) 
od serca (hrdaya) a� po usta i nos. [2] Samana (samana) – tak [si� nazywa] z powodu 
rozprowadzania-[prany z miejsca] jednakowo [oddalonego od kra�ców ciała] – jest zjawiskiem (vrtti) 
[maj
cym bieg] od p�pka (nabhi). [3] Apana (apana) – [zwana tak] z powodu doprowadzania [prany] 
do dołu – jest zjawiskiem [maj
cym bieg] od podeszew stóp. [4] Udana (udana) – [zwana tak] z 
powodu doprowadzania [prany] do góry – jest zjawiskiem [maj
cym bieg] od głowy (czaszki?, �iras). 
[5] Wjana (vyana) – zwana tak jako przenikaj
ca (vyapin) [całe ciało]. Prana jest ich podstaw
 
(
ródłem, pryncypium, pradhna). Przez opanowanie (pokonanie, jaya) udany (udana) nie przylega 
[ciało] do wody, błota, kolców itd., a w czasie �mierci jest [swobodne] wyj�cie (utkranti). Opanowawszy 
[udane] osi
ga si� to [wyj�cie]. 

[Jogasutra] 

samanajayaj jvalanam 

III.40. OD POKONANIA SAMANY – OGIE�  

[F.r.:] Dzi�ki opanowaniu (pokonaniu, jaya) samany (samana) [osi
ga si�] promienno�� (ogie�, �ar, 
jvalana) [ciała (w ciele)]. 

[Jogabhaszja] 

III. 40. Gdy została opanowana samana (samana), to po o�ywieniu [ciała] 'energi
 ogniow
 (tejas) 
[ono] rozgrzewa si� (ja�nieje?, jvalayati). 

[Jogasutra] 

�rotraka�ayoh sambandhasamyamad divyam �rotram 

 III. 41. PRZEZ SANJAM� NA ZWI�ZKU PRZESTRZENI Z NARZ�DEM SŁUCHU – BOSKA 
WŁADZA SŁYSZENIA  

[F. r.:] Dzi�ki sanjamie (samyama) na zwi
zku (sambandha) przestrzeni (aka�a) z 'narz
dem 
psychicznym słyszenia (�rotra) [jogin osi
ga] bosk
 (divya) władz� słyszenia (�rotra). 

[Jogabhaszja] 

III. 41. Przestwór (przestrze�, eter?, aka�a) jest podło�em (miejscem, pratistha) dla wszystkich 
narz
dów psychicznych słyszenia (�rotra) i dla d
wi�ków (�abaa). W zwi
zku z tym powiedziano29: 
"Jest jedna słyszalno�� (�rutitva) w 'tym samym (jednakowym, tulya) miejscu (de�a) dla wszystkich 
maj
cych słyszenie (�ravana)". A to wła�nie jest oznak
 (przejawem, linga) przestrzeni (eteru?, 
aka�a). I mówi si� [o niej], �e 'ma [natur�] niezasłaniania (anavarana). Poniewa� postrzega si� 
zasłanianie (avarana) ze strony formy (murta) ró�nej co do cechy ni� ta, któr
 ma przestrze� (aka�a), 
przeto przyjmuje si� równie� [wszech]przenikliwo�� (vibhutva) przestrzeni. O [istnieniu] 'narz
du 
psychicznego słyszenia (�rotra) wnioskuje si� na podstawie ujmowania (grahana) d
wi�ku. W 
wypadku głuchego i niegłuchego jeden [z nich] ujmuje d
wi�k, a drugi nie ujmuje. A zatem tylko 
narz
d psychiczny słuchu ma za przedmiot (visaya) d
wi�k. U jogina, który dokonał sanjamy na 
zwi
zku (sambandha) przestrzeni (aka�a) z narz
dem psychicznym słyszenia (�rotra), przejawia si� 
boska (divya) władza słyszenia (�rotra). 

[Jogasutra] 

kayaka�ayoh sambandhasamyamal laghutulasamapatte� caka�agamanam 

III. 42. PRZEZ SANJAM� NA ZWI�ZKU CIAŁA I PRZESTRZENI I PRZEZ POPADNIECIE W 
STAN LEKKI JAK BAWEŁNA – PORUSZANIE SI� W PRZESTRZENI  

[F. r.:] Dzi�ki sanjamie na zwi
zku (sambandha) ciała (kaya) z przestrzeni
 (aka�a) i przez 
popadniecie w stan (samapatti) takiej lekko�ci jak bawełny [jogin osi
ga zdolno��] poruszania si� 
(gamana) w przestrzeni (aka�a). 

[Jogabhaszja] 

III. 42. Gdzie jest ciało (kaya), tam jest przestrze� (aka�a), poniewa� ona daje [mu] 'miejsce, które 
zajmuje (avaka�a), i dlatego jest zwi
zek (sambandha) ciała z ni
. Gdy [jogin] uczyni sanjam� na tym 
[zwi
zku], pokonuj
c zwi
zek [ciała] z ni
 (przestrzeni
) przez 'popadniecie w stany (samapatti) 
lekko�ci bawełny itd. a� do [lekko�ci] 'najmniejszych atomów (paramanu), to [ten�e jogin], maj
c 
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[odpowiednio] pokonany [ów] zwi
zek, staje si� [odpowiednio] lekki. A dzi�ki lekko�ci st
pa po wodzie. 
Potem za� chodzi po samej tylko nitce paj�czej, to znów przechadza si� po promieniach sło�ca. 
Wreszcie dowolnie (zgodnie z �yczeniem) porusza si� w przestrzeni. 

[Jogasutra] 

bahirakalpita vrttirmahavideha tatah praka�avaranaksayah 

 III. 43. ZJAWISKO NIESZTUCZNE NA ZEWN�TRZ – WIELKA BEZCIELESNO�	; OD NIEJ – 
ZANIK PRZYSŁONY PRZEJRZYSTO�CI 

[F. r.:] Gdy zjawisko (vrtti) [umysłu] jest niesztuczne (nie wymy�lone, niepoj�ciowe, niefantazyjne, 
akalpita) [i] skierowane na zewn
trz [umysłu], to [mamy] wielk
 bezcielesno��(mahavideha); dzi�ki 
niej nast�puje zanik (zmniejszenie do minimum, ksaya) przysłony (avarana) przejrzysto�ci (ujawniania 
[rzeczywisto�ci], praka�a). 

[Jogabhaszja] 

III. 43. Dharana (przykucie uwagi, dharana) zwana bezcielesn
 (videha) jest to takie zjawisko (vrtti) 
umysłu (manas), które jest na zewn
trz ciała (�arira). Je�li ona (dharana) powstaje przez samo tylko 
zjawisko (vrtti) skierowane na zewn
trz, ale umysłu (manas) wtłoczonego w ciało, to nazywa si� j
 
sztuczn
 (fantazyjn
, wymy�lon
, poj�ciow
, kalpita). Je�li za� jest ona zjawiskiem skierowanym na 
zewn
trz, ale umysłu b�d
cego na zewn
trz ciała, to zaiste jest niesztuczna (nie wymy�lona, 
niepoj�ciowa, niefantazyjna, akalpita). Przez (poprzez) sztuczn
 osi
ga si� niesztuczna, która jest 
wielk
 bezcielesno�ci
 (mahavideha). Za pomoc
 tej drugiej [dharany] joginowie wchodz
 w inne 
ciała. A je�li na sattwie intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi), maj
cej natur� 'ujawniania [rzeczywisto�ci] 
(przejrzysto�ci, praka�a), jest potrójna przysłona (dvarana) z uci
�liwo�ci (klesa), karmana i skutku 
(owocowania, vipaka) [karmana], która ma podstaw� (korze�, mula) w rad�asie i tamasie, to dzi�ki tej 
dharanie ulega ona zniszczeniu (zmniejszeniu do minimum?, ksaya). 

[Jogasutra] 

sthulasvarupasuksmanvayarthavattvasamyamad bhutajayah 

III. 44. PRZEZ SANJAM� NA GRUBYM, WŁA�CIWEJ NATURZE, SUBTELNYM, INHERENCJII 
CELOWO�CI – POKONANIE �YWIOŁÓW 

[F. r.:] Przez sanjam� na 'grubej [postaci �ywiołów] (sthula), na [ich] wła�ciwej naturze (svarupa), 
na [ich] subtelnej [naturze, czyli ich przyczynie] (suksma), 'na inherentnych [im gunach] (anvaya) i na 
celowo�ci (słu�eniu, arthavattva) [jogin osi
ga] zwyci�stwo (jaya) nad �ywiołami (bhuta). 

[Jogabhaszja] 

III. 44. Spo�ród tych [terminów w powy�szej sutrze] – ziemskie (parthiva) wtórniki 
(uszczegółowienia, vi�esa) [�ywiołów], takie jak d
wi�k itd., wraz z ich cechami' (dharma), jak kształt 
(wygl
d, akara) itd., oznaczyło si� terminem "grube" (sthula). To jest najzewn�trzniejsza (pierwsza, 
prathama) natura (posta�, rupa) �ywiołów (bhuta). 

Druga (wewn�trzna) [ich] natura (posta�, rupa) jest powszechna (ogólna, wspólna, samanya). 
Kształt (murti) – to "ziemia" (bhumi), przyleganie (lepko��, sneha) – to "woda" (jala), "ogie�" (vahni) – 
to ciepłota (�ar, usnata) [jako powszechnik], "wiatr" ("powietrze", vayu) – to powszechnik naginania 
('kierowania, poruszania, pranamitva), "przestrze�" (aka�a) – to wszechprzenikliwo�� (sarvatogati). T� 
[drug
 natur�] oznacza si� terminem '"wła�ciwa natura" (svarupa) [�ywiołów].  

D
wi�k i inne s
 wtórno�ciami (uszczegółowieniami, zró�nicowanymi indywidualnymi jednostkami, 
vi�esa) tej [natury], która jest powszechna (samanya). W zwi
zku z tym powiedziano: "[Rzeczy] 
nale�
ce do jednej klasy (gatunku, jati) rozró�nia si� po 'cesze charakterystycznej (cesze 
podstawowej, dharmamatra)". 

W tym [systemie] rzecz (dravya) jest to zbiór (samuha) ogólnego (samanya) i szczególnego 
(vi�esa). [Termin] "zbiór" jest jednak dwuznaczny: [1] "Zbiór", w którym zanikło [znaczenie] ró�nych 
(bheda) elementów składowych (anvaya), np. "ciało", "drzewo", "trzoda", "las". [2] "Zbiór", który 
przyj�ło si� jako termin daj
cy rozró�nianie elementów składowych, np. "dewamanusyah (bogowie i 
ludzie)" ma znaczenie obydwu [elementów]. 

"Deva (bogowie)" s
 jedn
 cz��ci
 "zbioru", "manusya (ludzie)" s
 drug
 cz��ci
 "zbioru"; zbiór 
jest oznaczony przez obydwie [cz��ci "zbioru"]. 

Pragnie si� [w ten sposób] wyrazi� ró�no�� (bheda) i jedno�� (nieró�no��, abheda) zarazem. 
[Zamiast powiedzie�] "las [z drzew] mango" ("amranam vanam"), "zgromadzenie braminów" 
("brahmananam samgha[h]") mo�na powiedzie� "las mangowy" ("mango-las", "amravanam"), 



"zgromadzenie brami�skie" ("braminozgromadzenie", "brahmanasamgha[h]"). 

Mo�e on (zbiór) 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. [Zbiór] z elementami danymi nieoddzielnie 
jest cało�ci
 (samghata), np. ciało, drzewo, atom (paramanu). Pata�d�ali podaje, �e rzecz (dravya) 
jest to zbiór (samuha) maj
cy ró�ne elementy dane nieoddzielnie. [W ten sposób] opowiedziało si� o 
tzw. 'wła�ciwej naturze (svarupa) [�ywiołów]. 

A teraz: co to jest natura (posta�, rupa) subtelna (suksma) tych [�ywiołów]? Jest to tanmatra 
(element subtelny, tanmatra), przyczyna (karana) �ywiołów (bhuta), której pojedynczym elementem 
jest subtelny atom (paramanu). Ta [subtelna natura �ywiołów] jest to agregat (samudaya) maj
cy 
ró�ne elementy dane nieoddzielnie, który jest istot
 (atman) ogólno�ci i szczególno�ci. W ten sposób 
wszystkie tanmatry [odpowiednio ł
cznie brane] stanowi
 t� trzeci
 natur� (rupa) [�ywiołów]. 

A oto czwarta natura (posta�, rupa) �ywiołów (bhuta): Terminem "inherencja (anvaya)" okre�la si� 
guny (guna), maj
ce natur� (dyspozycj� do, sil
) ujawniania (rozpoznawania, khyati), aktywno�ci 
(kriya) i stało�ci {sthiti) [i] tkwi
ce (anupatin) we 'wła�ciwej naturze {svarupa) [swoich] skutków. 

A teraz pi
ta ich natura (posta�, rupa) – jest to słu�enie (celowo��, arthavattva) dla doznania 
(bhoga) i uwalniania (apavarga) inherentne (anvayin) gunom, a poniewa� guny [s
 inherentne] 
tanmatrom (elementom subtelnym, tanmatra), �ywiołom (bhuta) i wtórno�ciom �ywiołów (bhautika), 
przeto wszystko ma słu�enie (cel, arthavant). 

A teraz, dzi�ki sanjamie na tych pi�ciu �ywiołach (bhuta) w pi�ciu naturach (postaciach, rupa) 
pojawia si� "widzenie" (dar�ana) 'wła�ciwej natury (svarupa) kolejno tych pi�ciu natur (rupa) i [ich] 
opanowanie (pokonanie, jaya). Kto spo�ród [joginów] pokona tych pi�� natur (svarupa) �ywiołów, ten 
jest 'zwyci�zc
 �ywiołów (bhutajayin). Przez pokonanie ich – jak krowy id
 za ciel�tami, tak 'czynniki 
twórcze (zasady twórcze, prakrti) �ywiołów poddaj
 si� jego woli (samkalpa). 

[Jogasutra] 

tato nimadipradurbhavah kayasampat taddharmanabhighata� ca 

III. 45. ST�D POJAWIENIE SI� ATOMIZACJI ITD., DOSKONAŁO�	 CIAŁA I 
NIEPRZESZKADZANIE ICH CECH 

[F. r.:] W rezultacie tego [zwyci��enia �ywiołów] pojawia si� osiem mocy jogicznych (atomizacja 
itd., animadi), doskonało�� ciała (kayasampat) i nie przeszkadzaj
 (anabhighata) ich (�ywiołów) cechy 
(dharma). 

[Jogabhaszja] 

III.45. Spo�ród tych [o�miu mocy jogicznych]: [1] atomizacja (animan) [polega na tym, �e jogin] 
staje si� [wielko�ci] atomu (anu); [2] lewitacja (laghiman) – [�e] staje si� lekki; [3] magnifikacja 
(mahiman) – staje si� wielki; [4] zdolno�� osi
gania rzeczy odległych (prapti) – np. dotyka ksi��yca, 
cho�by ko�cem palca; [5] 'wola bez przeszkód (prakamya) – nie ma przeszkody dla jego woli, [np.] 
zanurza si� i wynurza z ziemi jak z wody; [6] panowanie (va�itva) – �ywioły (bhuta) i ich wtórno�ci 
(bhautika) poddaje swojej woli i nie podlega władzy innych; (7) stwórczo�� (i�itva) – według jego woli 
one powstaj
, znikaj
 i układaj
 si� [w nowe cało�ci]; [8] 'zdolno�� ustanawiania [innego porz
dku 
�wiata] wedle woli (yatrakamavasayitva) – wola (decyzja, postanowienie, samkalpa) jest prawd
 
(urzeczywistnieniem, satya); jaka jest wola, taki powstaje stan (ustanowienie, avasihdna) �ywiołów 
(bhuta) i [ich] 'przyczyn twórczych (prakrti). Chocia� jest zdolny [to uczyni�], nie ustanawia 
odmiennych kategorii rzeczywisto�ci (padartha). Dlaczego? – Poniewa� takie s
 z woli twórczej 
innego, wcze�niejszego siddhy (jogina obdarzonego mocami), który je ustanowił zgodnie ze [swoim] 
�yczeniem. Oto osiem mocy (władz, ai�varya). O doskonało�ci ciała b�dzie mowa [w nast�pnej 
sutrze]. 

"I nie przeszkadzaj
 ich cechy (dharma)" – ziemia [swoim] kształtem (postaci
, murti) nie stawia 
oporu aktywno�ci ciała i innych [organów] jogina, skoro nawet przez skał� przechodzi. Ani woda, która 
jest przylegaj
ca (lepka, snigdha), nie zmoczy go. Ani ogie� gor
cy go nie oparzy. Ani wiatr 
poruszaj
cy (naginajacy, pranamin) nie poruszy go. Nawet w przestrzeni, której natur
 jest 
nieprzysłanianie, jest niewidzialny (przysłoni�ty, avrta). Staje si� niewidzialny nawet dla siddhów (istot 
obdarzonych mocami). 

[Jogasutra] 

rupalayvanyabalavajrasamhananatvani kayasampat 

III.46. URODA, WDZI�K, SIŁA, DIAMENTOWA ZWARTO�	 – DOSKONAŁO�CI� CIAŁA 



 [F. r.:] 'Doskonało�� ciała (kayasampat) [polega na tym, �e posiada ono] urod� (rupa), wdzi�k 
(lavanya), sił� (bala) i 'diamentow
 zwarto�� (vajrasamhananatva). 

[Jogabhaszja] 

III. 46. [Ciało] jest pi�kne, urocze, niezwykle silne i zwarte jak diament. 

[Jogasutra] 

grahanasvarupasmitanvayarthavattvasamyamad indriyajayah 

III. 47. PRZEZ SANJAM� NA UJMOWANIU, WŁA�CIWEJ NATURZE, STANIE "JESTEM", 
INHERENCJI I CELOWO�CI – POKONANIE NARZ�DÓW PSYCHICZNYCH 

 [F. r.:] Przez sanjam� na akcie ujmowania (grahana) [ze strony narz
dów psychicznych], na [ich] 
'wła�ciwej naturze (svarupa), na '�wiadomo�ci "jestem" (asmita), na inherentnych [im gunach] 
(anvaya) i na 'celowo�ci (słu�eniu) [ich dla puruszy] (artnavattva) [jogin osi
ga] 'zwyci�stwo nad 
narz
dami psychicznymi (indriyajaya). 

[Jogabhaszja] 

III.47. 'Przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya), jak d
wi�k itd., ma natur� (atman) ogólno�ci 
(powszechno�ci, wspólno�ci, samanya) i szczególno�ci (wtórno�ci, jednostkowo�ci, indywidualno�ci, 
vi�esa). Akt ujmowania (grahana) jest to zjawisko (vrtti) narz
dów psychicznych (indriya). A tre�� 
(posta�, akra) aktu ujmowania 'nie zasadza si� na (nie dotyczy) samej tylko ogólno�ci (samanya) 
[przedmiotu �wiadomo�ciowego]. [Gdyby bowiem] szczególno�� (vi�esa) 'wła�ciwego przedmiotu 
(svavisaya) 'nie była postrzegana (analocita) przez 'narz
d psychiczny (indriya), to dlaczego 'miałaby 
by� ustanawiana (vyavasiyeta) przez umysł (manas)30 ?. Natomiast wła�ciw
 natur
 (svarupa) [aktu 
ujmowania] jest 'narz
d psychiczny (indriya) jako rzecz (substancja, dravya) – tkwi
ca [u podstawy] 
(inherentna, zło�ona z, anugata) 'ró�nych rzeczy (bheda), która jest [[zbiorem (samuha)]] 'z 
elementami danymi nieoddzielnie (ayutasiddhavayava) – [zło�ona] z ogólno�ci (samanya) i 
szczególno�ci (vi�esa), których wła�ciw
 natur
 (istot
?, atman) jest ujawnianie (przejrzysto��, 
praka�a)31. Trzeci
 ich (narz
dów psychicznych) natur
 (postaci
, rupa) jest "ja-działaj
cy" 
(ahamkara), 'którego oznak
 jest [?] (okre�lany jako, -laksana) �wiadomo�� "jestem" (asmita); 
'narz
dy psychiczne (indriya) s
 uszczegółowieniami (szczególno�ciami, wtórno�ciami, 
zró�nicowaniami, vi�esa) tej [�wiadomo�ci "jestem" jako ich] ogólno�ci (powszechnika, samanya). 
Czwart
 natur
 (postaci
, rupa) [narz
dów psychicznych] s
 guny (guna), o 'dyspozycji do (sila) 
ujawniania (praka�a), aktywno�ci (kriya) i stało�ci (trwania, sthiti), 'tworz
ce natur� (-atmaka) 
okre�lania [?] (ustanawiania, vyavasaya)32; narz
dy psychiczne (indriya) 'wraz z (a nawet) "ja"-
działaj
cym (ahamkara) s
 ich przemian
 (transformacj
, parinama). Pi
ta natura (posta�, rupa), która 
tkwi (anugata) w gunach – to słu�enie (celowo��, arthavattva) dla puruszy. Gdy nast
pi sanjama 
kolejno na tych pi�ciu naturach (postaciach, rupa) narz
dów psychicznych (indriya), to poprzez 
zdobycie po kolei panowania (jaya) nad nimi pojawi si� u jogina 'zwyci�stwo nad narz
dami 
psychicznymi (indriyajaya), dzi�ki pokonaniu [ich] pi�ciu natur (postaci, rupa). 

[Jogasutra] 

tato manojavativam33 vikaranabhavah prodhanajaya� ca 

III. 48. ST�D – SZYBKO�	 UMYSŁU, STAN BEZ NARZ�DÓW I POKONANIE PRADHANY  

[F. r.:] Dzi�ki temu [zwyci�stwu nad narz
dami psychicznymi jogin osi
ga zdolno�� przenoszenia 
si� z ciałem z] 'szybko�ci
 umysłu (manojavatva), 'stan bez narz
dów fizycznych (vikaranabhava) i 
pokonanie (jaya) pradhany (podstawy �wiata, pradhana). 

[Jogabhaszja] 

III. 48. Ciało (kaya) osi
ga najwy�sz
 (niezrównan
, nieprzewy�szaln
, anuttama) 'szybko�� 
przenoszenia si� (ruch, gati) [tzn., �e] ma '"szybko�� umysłu" (manojavatva). Gdy ubezciele�nione 
(videha) narz
dy psychiczne (indriya) osi
gaj
 zjawisko (vrtti) dotycz
ce dowolnego miejsca, czasu i 
przedmiotu, to jest 'stan bez narz
dów [fizycznych] (vikaranabhava). Pokonanie pradhany (podstawy 
�wiata, pradhana) – to władza nad wszystkimi 'pierwiastkami twórczymi (prakrti) i 'pierwiastkami 
wytworzonymi [a nie tworz
cymi nast�pnych pierwiastków] (vikara). Oto trzy moce jogiczne tsiddhi), 
które si� nazywaj
 "miodoustne" (madhupra-(ika). I te [moce] wyst�puj
 w wyniku pokonania pi�ciu 
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wła�ciwych natur (svarupa) narz
dów (karana). 

[Jogasutra] 

sattvapurusanyatakhyatimatrasya sarvabhavadhisthatrtvam sarvajnatrtvam ca 

III. 49. SAMO TYLKO ROZPOZNANIE ODMIENNO�CI PURUSZY I SATTWY MA 
ZWIERZCHNICTWO NAD WSZYSTKIMI STANAMI I PODMIOTOWO�	 WSZECHPOZNANIA  

[F. r.:] Samo tylko (matra) rozpoznanie (khyati) odmienno�ci (ró�no�ci, anyata) puruszy (purusa) od 
sattwy (sattva) ma zwierzchnictwo (adhisthatrtva) nad wszystkimi 'stanami istnienia (bhava) i 'stan 
podmiotu wszechpoznaj
cego (podmiotowo�� wszechpoznania, sarvajnatrtva). 

[Jogabhaszja] 

III. 49. Gdy najwy�sza doskonało�� (czysto��, vai�aradya) sattwy (sattva) 'intuicyjnej �wiadomo�ci 
(buddhi) wolnej od (pozbawionej, nirdhuta) zanieczyszcze� (mala) rad�asem (rajas) i tamasem 
(tamas) pozostaje w najwy�szej '�wiadomo�ci panowania (vasikarasamjna) [i] ugruntowana jest 
(pratisjha) w postaci (rupa) samego tylko (matra) rozpoznania (khyati) odmienno�ci (ró�no�ci, anyata) 
puruszy (purusa) od sattwy, wtedy ma zwierzchnictwo (adhisthatrtva) nad wszystkimi 'stanami 
istnienia (bhava). 

To znaczy, �e [owe wszystkie stany istnienia], które we wszelkiej 'swojej naturze (atman) stanowi
 
(atmaka) działanie (adhyavasaya) gun (guna), ujawniły si� bez reszty w 'formie przedmiotu "widzenia" 
(dr�yatmatva) 'podmiotowi poznaj
cemu pole �wiadomo�ci (ksetrajna) jako [ich] panu (wła�cicielowi, 
svamin). "Stan podmiotu wszechpoznaj
cego" ("podmiotowo�� wszechpoznania", sarvajnatrtva) – 
wyst�puje tu w znaczeniu poznania (jnana) zrodzonego z rozró�niania (oddzielania, viveka) – 
wyrosłego jednocze�nie (ponad nast�pstwem czasowym, akrama) – gun, 'tworz
cych wszelkie natury 
(natur� wszystkiego, sarvatmaka), uło�onych (vyavasthita) przez 'posiadanie cech (dharmatva) – 
uciszonych (�anta), zjawionych (aktualnych, udita) i nieokre�lonych (avyapade�ya). Ta oto moc 
(siddhi) nazywa si� beztrosk
 (vi�oka), któr
 gdy jogin osi
gnie, jest wszechpoznaj
cy (sarvajna), ma 
zanikłe (ksina) uci
�liwo�ci (klesa), wi�zy (bandha) i za�ywa panowania. 

[Jogasutra] 

 tadvairagyad api dosabijaksaye kaivalyam 

III. 50. PRZEZ NIELGNI�CIE NAWET DO TEGO, PO ZANIKU ZAL��KA BŁ�DU – KAJWALIA 

[F. r.:] Dzi�ki nielgni�ciu do (niepragnieniu, bezpragnieniowo�ci w stosunku do, vairagya) tego 
[stanu z poprzedniej sutry], gdy z[a]nikn
 (ksaya) zal
�ki (bija) bł�du (zła, szkody, dosa), nastaje 
kajwalia (jedyno��, absolutna wolno��, kaivalya). 

[Jogabhaszja] 

III. 50. Gdy w niej (sattwie intuicyjnej �wiadomo�ci) wyst�puje to (tak, w ten sposób, evam) 
[rozpoznanie], to po znikni�ciu uci
�liwo�ci (klesa) i karmana cech
 (dharma) sattwy jest owa pratjaja 
(pratyaya) rozró�niaj
ca (oddzielaj
ca, vivekin), ale sattw� zalicza si� (jest umieszczona, nyasta) do 
'przedmiotu usuwania (heya), a purusza (purusa) – 'nie ulegaj
cy przemianie (aparinamin) – jest 
"czysty" (�uddha), jako �e jest ró�ny (inny, anya) od sattwy. Tak te� nast�pnie te zal
�ki (bija) 
uci
�liwo�ci (klesa), które nale�
 do tej [sattwy intuicyjnej �wiadomo�ci] 'nie ulegaj
cej [ponownie?] 
zabarwieniu (virajyamana), niezdolne do odradzania si� na podobie�stwo przepalonych zal
�ków 
ry�u, wraz z umysłem (manas) z[a]nikaj
 (pratyastam gacchanti). Gdy ulegn
 one rozpuszczeniu 
(roztworzeniu, pralina), purusza ju� wi�cej nie doznaje (bhunkte) owego potrójnego cierpienia (udr�ki, 
tapa)34. 

A zatem te guny (guna), które si� przejawiły (abhivyakta) w umy�le (manas) w formie karmana, 
uci
�liwo�ci (klesa) i skutku karmicznego (owocowania, vipaka), maj
c 'zako�czone słu�enie (cel 
wypełniony, caritartha) ulegaj
 przeciwstworzeniu (pratiprasava), nast�puje absolutne rozstanie si� 
(rozł
ka, viyoga) puruszy z gunami, czyli jedyno�� (kaivalya) [i] wtedy [si� mówi], �e purusza jako 
sama 'moc podmiotu �wiadomo�ci (citi�akti) pozostaje (jest ugruntowany, pratistha) w swojej 
wła�ciwej naturze (we własnej postaci, svarupa). 

[Jogasutra] 

sthanyupa [[ni] ]mantrane sa�gasmayakaranam punar anistaprasa�gat 

III. 61. PRZY ZAPRASZANIU PRZEZ WZNIOSŁYCH – NIETWORZENIE LGNI�CIA I PYCHY Z 
OBAWY NIE �YCZONEGO SOBIE PONOWNEGO PRZYLGNI�CIA 
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 [F. r.:] Gdy kusz
 (zapraszaj
, upanimantrana) [bogowie] 'zajmuj
cy wysok
 pozycj� (sthanin), [to] 
'nie [nale�y] poddawa� si� (niepoddawanie si�, nietworzenie, nieczynienie, akarana) ani po�
daniu 
(lgni�ciu, sanga), 'ani [popada� (nietworzenie)] w pych� (smaya), aby ponownie (punar) nie nast
piło 
niepo�
dane (anista) przylgni�cie (prasanga) [do �wiata]. 

[Jogabhaszja] 

III.51. S
 zatem cztery rodzaje owych joginów (yogin): [1] 'pocz
tkuj
cy (maj
cy pierwsze 
osi
gni�cia, prathamakalpika), [2] 'maj
cy miodowe stopnie (madhubhumika), [3] 'maj
cy �wiatło 
poznania prawdy (prajnajyotis), [4] 'maj
cy przekroczy� kultywowanie [jogi] (atikrantabhavaniya). [1] 
Spo�ród tych [czterech] pierwszy jest to [jogin] 'stosuj
cy �wiczenia jogiczne (uprawiaj
cy abhjas�, 
abhyasin); ma [on] przejawione (pravrtta) �wiatło (�wiatło��, jyotis). [2] Drugi – 'ma poznanie nios
ce 
prawd� (rtambharaprajna). [3] Trzeci – zwyci��ywszy elementy (�ywioły, bhuta) i narz
dy psychiczne 
(indriya) wypełnił (przekontemplował) to wszystko, co miał kultywowa� (kontemplowa�, bhavamya), co 
stanowi gwarancj�, �e wykona pomy�lnie to, co ma jeszcze wykona�. [4] Czwarty – ma przekroczy� 
kultywowanie, którego jedynym celem jest przeciwstworzenie (pratisarga) �wiadomo�ci (citta); ma on 
siedmiorakie 'poznanie prawdy (prajna) 'prowadz
ce a� do kresu (prowadz
ce do ostatecznego 
stopnia, prantabhumi). 

Czysto�� (vi�uddhi) sattwy (sattva) bramina, który do�wiadcza stopnia miodowego (pełnego 
słodyczy lub ekstazy, madhumant) spo�ród tych [stopni], obserwuj
 bogowie 'zajmuj
cy wysok
 
pozycj� (wznio�li, sthanin) i [tymi] 'wzniosłymi miejscami (sthana) kusz
 (zapraszaj
, 
'upanimantrayante) [go]: "Prosz� Pana! Niech Pan zamieszka (zasi
dzie) tutaj! Niech Pan tu 
odpocznie! Jest tu rozkosz warta po�
dania. Oto urocza dziewczyna! Oto eliksir, który usuwa staro�� i 
�mier�! Oto wóz lataj
cy w przestworzu! Oto drzewa spełnienia pragnie�! Oto �wi�ta (oczyszczaj
ca) 
[rzeka] Mandakini (Wolnopłyn
ca)! Siddhowie i m�drcy (rsi), nimfy najpi�kniejsze i miłe (przychylne), 
boski słuch i wzrok, ciało jak diament! Dzi�ki swoim zaletom Wasza Wysoko�� zdobyła to wszystko. 
Prosz� wst
pi� do tego nie�miertelnego miejsca, gdzie nie ma .zniszczenia i staro�ci, miłego bogom!" 
Gdy w ten sposób b�d
 go wzywa�, powinien kontemplowa� zło wynikaj
ce z po�
dania 
(przywi
zania, sanga): "B�d� si� piekł w okropnym �arze sansary (wciele�, �wiata, samsara), b�d� 
powracał do mroku narodzin i �mierci. Jako� udało mi si� uchwyci� �wiatło jogi, rozpraszaj
ce �m� 
uci
�liwo�ci (klesa), a jego wrogami s
 te składniki przedmiotów, b�d
cych łonem �
dzy (trsna). 
Zaiste ja, który osi
gn
łem �wiatło��, jak�e mam si� da� zwie�� po�
daniu(em) mira�u przedmiotów? 
Ma mnie znów pali� ten sam piek
cy ogie� wciele� (�wiata, samsara)? �egnajcie przedmioty 
�wiadomo�ciowe (visaya), podobne do majaków, które s
 przedmiotami po�
dania ze strony 
zasługuj
cych na współczucie istot". – Tak
 podj
wszy decyzj� (ni�citamati), niech piel�gnuje 
skupienie (samadhi). 

Nie oddawszy si� po�
daniu, nie powinien te� wzrosn
� w pych� (smaya) tego rodzaju: "Nawet 
bogowie si� o mnie ubiegaj
". Ten, który przez pych� by mniemał, �e jest ju� dobrze ugruntowany, nie 
wywoła atmana (siebie samego, "ja", atman), niczym pochwycony za włosy przez �mier�. A tak�e nie 
ma zdolno�ci skupiania si�, aby podejmowa� stale wysiłek d
�enia i widzie� przeszkody w 
szczelinach [�wiadomo�ci], dostaje si� w przepa�� i powi�kszy uci
�liwo�ci (klesa). W nast�pstwie 
tego powstaje znów niepo�
dane przylgni�cie (prasa�ga). 

Natomiast (Tak te�) gdy nie podda si� po�
daniu i pysze, nieprzerwanie b�dzie osi
gał 
kontemplowany cel; tzn. cel, który 'ma by� wywołany (bhavaniya), b�dzie si� przybli�ał. 

[Jogasutra] 

ksanatatkramayoh samyamad vivekajam jnanam 

III. 52. PRZEZ SANJAM� NA MOMENCIE I JEGO NAST�PSTWIE – POZNANIE ZRODZONE Z 
ROZRÓ�NIANIA 

[P. r.:] Poprzez sanjam� (samyama) na momenci� (ksana) i jego 'nast�pstwie [czasowym] (krama) 
nast�puje poznanie (jnana) zrodzone z rozró�niania (oddzielania, viveka) [puruszy od gun?]. 

[Jogabhaszja] 

III. 52. Jak 'najmniejszy atom (paramanu) jest rzecz
 (substancj
, dravya), na której si� ko�czy 
rozci
gło�� (apakarsa), tak moment (atom czasu, ksana) jest to czas (kala), na którym si� ko�czy 
[jego (czasu)] rozci
gło��. Lub [inna definicja]: moment (ksana) jest to czas (kala) trwaj
cy 'przez tak 
dług
 chwil� (yavata samayena), w której 'najmniejszy atom (paramanu) si� poruszy, to znaczy 
poprzednie miejsce (de�a) opu�ci (jahyat) i zajmie (abhisampadyeta) miejsce nast�pne. Bezpo�rednie 
nast�pstwo (anantarya) tego [momentu] przyszłego (bhavin) w nieprzerwanym (aviccheda) biegu 
(potoku, strumieniu, pravaha) jest nast�pstwem (kontynuacj
) czasowym (krama). Agregat 
(samahara) momentu (ksana) i jego nast�pstwa czasowego (krama) nie jest [jak
�] 'obiektywn
 



rzeczywisto�ci
 (vastu). Muhurta35, doba itp. pochodz
 z agregatu (samahara) [utworzonego] przez 
'intuicyjn
 �wiadomo�� (buddhi). 

Ten tzw. czas – który naprawd� (zaiste) jest nierzeczywisty (pozbawiony obiektywnej 
rzeczywisto�ci, vastu�unya) – pojawia si� (wydaje si� pozornie, abhsate), jakby miał natur� (svarupa) 
rzeczywisto�ci (vastu), u [ludzi] maj
cych zwykłe (laukika) "widzenie" (dar�ana) 'w stanie wyłonienia 
(vyutihita), wytworzony (nirmana) w 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi) w nast�pstwie [?] (tkwi
cy u 
podstawy?, maj
cy?, posiadaj
cy?, anupatin) cechy (dharma) poj�cia [?] (słowa?, �abda). 

Natomiast moment (ksana) – który ma 'natur� rzeczywist
 (vasturupa) – 'stanowi podpor� 
(avalambin) 'nast�pstwa czasowego (krama). A istot
 (natur
, atman) nast�pstwa czasowego (krama) 
jest 'bezpo�rednie nast�pstwo (anantarya) momentów (ksana).To-[nast�pstwo czasowe] 'znawcy 
czasu (poznaj
cy czas, kalavid) nazywaj
 "czasem", wi�c joginowie u�ywaj
 tego terminu. A 
wykluczone, �eby dwa momenty wyst�powały razem. I nie ma nast�pstwa czasowego (krama) dwu 
[momentów], poniewa� nie ma współistnienia dwu [momentów]. Gdy zachodzi 'bezpo�rednie 
nast�pstwo (anantarya) momentu przyszłego (bhavin) jako nast�pnego po poprzednim, to jest 
'nast�pstwo czasowe (krama). A zatem istnieje jeden moment (ksana), tylko tera
niejszy (vartamana), 
a nie istniej
 momenty wcze�niejsze (poprzednie, purva] i pó
niejsze (nast�pne, uttara). A zatem ich 
agregat (samahara) nie istnieje. Poniewa� istnieje przemiana (parinama), to mówi si� o momentach 
przeszłych (bhuta) i przyszłych (bhavin). Przez ten jeden moment (ksana) cały �wiat (loka) przechodzi 
(anubnavati) przemian� (parinama). Zaiste wszystkie owe cechy (dharma) zachodz
 [?] (uparudha) w 
tym [tera
niejszym] momencie. Przez sanjam� na tych dwu – momencie i jego nast�pstwie (krama) – 
unaocznia si� (saksatkarana) je obydwa. A w wyniku tego pojawia si� poznanie (jnana) zrodzone z 
rozró�niania (viveka). 

III. 53. Opisuje si� przedmiot (visaya) tego [poznania], który jest szczególny (vi�esa) –  

[Jogasutra] 

jatilaksanade�air anyatanavacchedat tulyayos tatah pratipattih 

III. 53. OD TEGO – POSTRZEGANIE EKWIWALENCJI, DZI�KI NIEOGRANICZENIU    
ODMIENNO�CI RODZAJEM, OZNAK� I MIEJSCEM 

[F. r.:] Od tego (tatas) [poznania zrodzonego z rozró�niania, pojawia si� u jogina] 'bezpo�rednie 
poznanie (postrzeganie, pratipatti) dwu 'ekwiwalencji magicznych (tulya), poniewa� odmienno�� 
(anyata) [dwu rzeczy] nie ogranicza si� do okre�lenia [ró�nicy] rodzaju (jati), cech charakterystycznych 
(laksana) i miejsca (desa). 

[Jogabhaszja] 

Gdy dwa ekwiwalenty (tulya) s
 podobne (sarupya) co do miejsca (de�a) i cech szczególnych 
(laksana), to podstaw
 (przyczyn
, hetu) odmienno�ci (rozró�niania?, anyata) jest ró�nica (bheda) 
rodzaju (jati), np.: "to jest krowa, a to jest klacz". Gdy zachodzi ekwiwalencja miejsca i rodzaju, to 
cecha szczególna daje okre�lenie (avaccheda) inno�ci (anyatva), np.: "krowa maj
ca czarne 
(ciemnoniebieskie, kala) oczy [i] krowa czuj
ca si� dobrze". Gdy dwie mirabelki s
 podobne co do 
rodzaju i cech szczególnych, to ró�nica (bheda) miejsca daje inno�� (anyatva), np.: "ta jest z przodu, a 
tamta jest z tyłu". Je�li za� w chwili, gdy uwaga poznaj
cego jest skierowana gdzie indziej, t� 
mirabelk�, która była z przodu, poło�y si� na miejsce tej, która była z tyłu, to wtedy zachodzi 
to�samo�� miejsca i 'nie ma dowodu' (brakuje �rodków poznania, amipapatti) dla [dalszej] klasyfikacji 
(rozró�niania, pravibhaga): "to jest ta, która była z przodu, a to jest ta, która była z tyłu". A jednak 
dzi�ki wyra
nemu (pozbawionemu w
tpliwo�ci, asamdigdha) poznaniu rzeczywisto�ci (pierwiastków 
rzeczywisto�ci, tattva), to [rozró�nienie] powinno nast
pi�, i dlatego podano tu (w sutrze): "dzi�ki temu 
naoczno�� (pratipatti)", czyli dzi�ki poznaniu zrodzonemu z rozró�niania (viveka). 

Dlaczego (jakim sposobem, katham)? – Poniewa� miejsce maj
ce wspólne momenty z mirabelk
 z 
przodu jest ró�ne od miejsca maj
cego wspólne momenty z mirabelk
 z tyłu. Czyli �e te mirabelki 
ró�ni
 si� w do�wiadczeniu (anubhava) co do swoich 'miejsco--momentów (de�aksana). 

'Inaczej mówi
c (iti), do�wiadczenie tych dwu [mirabelek] w odmiennych miejsco-momentach 
(de�aksana) jest podstaw
 (przyczyn
, hetu) [do przyjmowania] ich inno�ci (anyatva). Zgodnie z tym 
przykładem (drstanta), 'najmniejszy atom (paramanu) – który jest ekwiwalentny (jednakowy, tulya) [w 
stosunku do drugiego najmniejszego atomu] pod wzgl�dem rodzaju, cech szczególnych i miejsca – 
ma moment (ksana) ró�ny w do�wiadczeniu (przy wyst�powaniu, anubhava-) 'tego samego miejsca 
(w tym samym miejscu) od tamtego najmniejszego atomu, który opu�cił to miejsce, poniewa� [jogin 
ma] naoczno�� (saksatkarana) wraz z momentami miejsca najmniejszego atomu, który był z przodu. Z 
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powodu ró�nicy momentów tych dwu [atomów], u jogina, który jest I�war
, wyst�puje pratjaja 
(pratyaya) ich odmienno�ci (anyatva). 

Natomiast inni. uwa�aj
, �e szczególno�ci (vi�esa) s
 tymi ostatecznymi [kategoriami 
rzeczywisto�ci], które daj
 (tworz
, kurvanti) pratjaj� odmienno�ci (rozró�niania?, anyata). U tych 
samych [wystarczaj
c
] podstaw
 (przyczyn
, hetu) odmienno�ci (anyatva) jest ró�nica (bheda) 
miejsca i cech szczególnych (laksana), daj
ca ró�nice kształtu (murti), przerw (vyavadhi) [mi�dzy 
rzeczami] i rodzajów (jati). Jednakowo� ró�nica momentów jest dost�pna tylko 'intuicyjnej 
�wiadomo�ci (buddhi) jogina. Dlatego powiedziano: "Poniewa� zró�nicowanie (ró�nica, bheda) 
kształtów, przerw i rodzajów nie istnieje [naprawd�], nie ma zasadniczej (mula-) indywidualno�ci 
(oddzielno�ci, prthaktva)". – Tak powiedział Varsaganya36. 

[Jogasutra] 

tarakam sarvavisayam sarvathavisayam akramam ceti vivekajam jnanam 

III. 54. TO POZNANIE ZRODZONE Z ROZRÓ�NIANIA – WYZWALAJ�CE, MA WSZECH-
PRZEDMIOT, MA PRZEDMIOT NA WSZELKI SPOSÓB I JEDNOCZESNE 

[F. r.:] To poznanie (jnana) zrodzone z rozró�niania (oddzielania, viveka) jest wyzwalaj
ce 
(przenosz
ce na drugi brzeg, taraka), ma wszelki przedmiot (ma wszystko za przedmiot 
�wiadomo�ciowy, sarvavisaya), ma przedmiot na wszelki sposób (ma przedmiot pod ka�dym 
wzgl�dem, sarvathavisaya) [poznany] i jest jednoczesne (nie w nast�pstwie czasowym, akrama). 

[Jogabhaszja] 

III. 54. "Wyzwalaj
ce (taraka)" – to znaczy "'powstałe z własnego �wiatła (pratibha)", "'nie przej�te 
jako nauka (anaupadesika)" [od kogo�]. "'Ma wszechprzedmiot. (ma za przedmiot wszystko, 
sarvamsaya)" – to znaczy, �e nie ma niczego, co nie byłoby (stanowiłoby) jego przedmiotem 
�wiadomo�ciowym. 

"'Ma przedmiot �wiadomo�ciowy pod ka�dym wzgl�dem (sarvathavisaya)" – to znaczy, �e poznaje 
przeszłe, przyszłe i tera
niejsze pod ka�dym wzgl�dem (sarvatha), czyli na wszelki sposób (we 
wszelkich modi istnienia, sarvaparyayaih). "Jednoczesne ('nie w nast�pstwie czasowym, akrama)" – to 
znaczy, �e ujmuje wszystko pod ka�dym wzgl�dem zjawione w jednym momencie. Owo poznanie 
(jnana) zrodzone z rozró�niania (oddzielania, viveka) jest zupełne (paripurna). �wiatło (pradipa) jogi 
(yoga) jest tego� cz��ci
 (amsa), zaczynaj
c si� od stopnia miodowego (madhumant), a ko�cz
c na 
tym [poznaniu]. 

III. 55. U tego, który osi
gn
ł poznanie zrodzone z rozró�niania, jak i u tego, który nie osi
gn
ł 
poznania zrodzonego z rozró�niania –  

[Jogasutra] 

sattvapurusayoh �uddhisamye kaivalyamiti  

III. 55. GDY JEDNAKOWO�	 CZYSTO�CI SATTWY I PURUSZY – TO JEDYNO�	  

[F. r.:] Gdy sattwa (saitva) osi
gnie tak
 sam
 czysto�� (�uddhi) co purusza (purusa), to nast�puje 
kajwalia (absolutna wolno��, jedyno��, kaivalya)37. 

[Jogabhaszja] 

Gdy sattwa (sattva) 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi) jest pozbawiona zanieczyszcze� (mala) 
rad�asem (rajas) i tamasem (tamas), ma sam
 tylko (-matra) pratjaj� odmienno�ci (anyata puruszy 
(purusa) [i] istnieje z przepalonymi zal
�kami (bija) uci
�liwo�ci (klesa), wtedy istnieje, jak gdyby 
popadła w stan upodobnienia si� (sarupya) do czysto�ci (�uddhi) puruszy; wtedy [jej] czysto�ci
 jest 
brak doznania (bhoga) przypisywanego puruszy. Gdy ten stan si� pojawi, nastaje absolutna wolno�� 
(jedyno��, kaivalya), zarówno u tego, co był I�war
, jak i u tego, co nie był I�war
; czyli zarówno u 
tego, co korzystał z (brał udział w) poznania zrodzonego z rozró�niania, jak i u tego drugiego [co nie 
korzystał z tego poznania]. Je�li bowiem ma przepalony zal
�ek (bija) uci
�liwo�ci (klesa), nie ma ju� 
wi�cej potrzeby poznawania. Te, zrodzone ze skupienia (samadhi), moc (panowanie, stan I�wary, 
ai�varya) i poznanie, były podj�te jako sposób oczyszczenia sattwy. Ale w najgł�bszym sensie 
(paramarthatas) dzi�ki poznaniu (jnana) ustaje (znika, nivartate) "niewidzenie" (adar�ana). Gdy ono 
zniknie, nie ma ju� dalszych (innych) uci
�liwo�ci (klesa). Z powodu braku uci
�liwo�ci nie ma 'skutku 
karmicznego (owocowania, vipaka). W tym stanie (avastha) guny maj
c zadanie (adhikara) 
zako�czone (wykonane, carita), ponownie nie 'staj
 si� przedmiotem "widzenia" (dr�yatva) dla 
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puruszy. To jest kajwalia (jedyno��, kaivalya) puruszy; wtedy purusza jest �wiatłem (jyotis) w 'samej 
tylko swojej istocie (svarupamatra), nieskalany (amala), 'pozostaje sam (jest jedyny, kevalibhavati). 

 

Ksi�ga czwarta 

O KAJWALII czyli 'ABSOLUTNEJ WOLNO�CI (JEDYNO�CI) 

[Jogasutra] 

janmausadhimantratapahsamadhijah siddhayah  

IV. 1. MOCE POWSTAŁE PRZEZ URODZENIE SI�, LEKI, ZAKL�CIA, ASCEZ� I SKUPIENIE  

[F. r.:] 'Nadludzkie moce (siddhi) powstaj
 przez wcielenie si� (urodzenie si�, janman), przy 
pomocy 'cudownych leków (osadhi), za pomoc
 'zakl�� czarodziejskich (mantra), przez ascez� 
(tapas) i w wyniku skupienia (samadhi). 

[Jogabhaszja] 

IV. 1. 'Moc nadludzka (siddhi) przez urodzenie si� (janman) wyst�puje w obr�bie ciał (deha). 
[Powstała] przy pomocy 'czarodziejskich leków (cudownych ziół, osadhi) – tj. w siedzibach (bhavana) 
asurów (asura) przy pomocy eliksiru (rasayana) itp. Przez mantry (czarodziejskie zakl�cia, mantra) – 
'przenoszenie si� w przestrzeni (latanie w przestworzu, aka�agamana), atomizacja (animan) itd. Przez 
ascez� (tapas) – nadludzka moc (siddhi) 'woli twórczej (samkalpa), jak 'przyjmowanie dowolnej 
postaci (moc Proteuszowa, kamarupin), dowolne przenoszenie si� itp. Moce nadludzkie zrodzone ze 
skupienia (samadhi) omówiono. 

IV.2. Spo�ród tych [nadludzkich mocy] ciał (kaya) i narz
dów psychicznych (indriya) uległych 
przemianie w inny rodzaj (�ywot?, jati) –  

[Jogasutra] 

jatyantaraparinamah prakrtyapurat  

IV. 2. PRZEMIANA W INNY RODZAJ – PRZEZ WYLEW PIERWIASTKÓW TWÓRCZYCH  

[F. r.:] 'Ewolucja duchowa (przemiana, parinama) w inny rodzaj (jati) [istot] zachodzi na skutek 
wylewu (apura) 'pierwiastków twórczych (prakrti). 

[Jogabhaszja] 

Gdy ust�puje jedna (poprzednia, purva) przemiana (parindma) tych [ciał i narz
dów psychicznych], 
przychodzi (wzmaga si�, upajana) nast�pna (uttara) przemiana dzi�ki atakowaniu (wst�powaniu, 
anuprave�a) nowych [?] (nast�pnych?, apurva) partii (elementów; cz��ci, avayava). 'Pierwiastki 
twórcze (prakrti) ciała (kaya) i narz
dów psychicznych (indriya) pod wpływem 'przyczyny wywoławczej 
(przyczyny sprawczej, nimitta), jak np. prawo�� (zasługa, dharma), swoim wylewem (apura) 
wspomagaj
 'wła�ciwe im (ka�dy swoje) wytwory (vikara). 

[Jogasutra] 

nimittam aprayojakam prakrtinam varanabhedas tu tatah ksetrikavat 

 IV. 3. PRZYCZYNA WYWOŁAWCZA – NIE PORUSZAJ�CA PIERWIASTKI TWÓRCZE, ALE 

OD NIEJ PRZERWANIE PRZEGRODY, JAK ROLNIK 

[F. r.:] Przyczyna wywoławcza (przyczyna sprawcza?, nimitta) nie jest 'przyczyn
 bezpo�rednio 
poruszaj
c
 (przyczyn
 operatywn
, prayojaka) 'pierwiastki twórcze (prakrti),ale dzi�ki niej (od niej, 
tatas) nast�puje (pochodzi) przerwanie (bheda) przegrody (varana), jak w wypadku (ze strony, dzi�ki) 
rolnika (ksetrika). 

[Jogabhaszja] 

IV. 3. 'Przyczyna wywoławcza (przyczyna sprawcza, nimitta) – [jak np.] prawo�� (zasługa, dharma) 
itd. – wcale bowiem nie jest 'bezpo�rednio poruszaj
ca (przyczyn
 operatywn
, prayojaka) 'pierwiastki 
twórcze (prakrti). Przecie� (Ani te�?) skutek (karya) nie przejawia (oddziaływa na, pravartyate) 
przyczyny (karana). Jak�e to wi�c jest? – Ona (przyczyna wywoławcza) przerywa tylko zapor� 
(przegrod�, varana), jak rolnik. Tak jak rolnik z działki wypełnionej wod
 chc
c przela� [t� wod�] na 
drug
 działk� na tym samym poziomie, ni�ej czy jeszcze ni�ej, nie wybiera wody r�k
, lecz przerywa 
ich przegrod�. Po przerwaniu jej woda sama przez si� zalewa drug
 działk� pola. Tak samo prawo�� 
(dobro, zasługa, dharma) przerywa zło (nieprawo��, adharma), które stanowi przegrod� dla 
'pierwiastków twórczych (prakrti). Gdy si� j
 przerwie, pierwiastki twórcze same przez si� zalewaj
 
ka�dy swoje wytwory (vikara). 



Albo .znów gdy ten�e rolnik w tym�e odgrodzonym poletku nie mo�e zmusi� soków wody lub ziemi, 
�eby przenikn�ły do korzonków zbo�a, to co wtedy [czyni]? – Usuwa wtedy (z niego, tatas) [ró�ne 
zachwaszczaj
ce ro�liny, jak] mudga, tinduka, gavithuka, �yamaka itp. Gdy je usunie, "soki same 
przez si� przenikaj
 korzonki zbo�a; tak samo prawo�� (dobro, dharma) jest przyczyn
 (karana) tylko 
ustania nieprawo�ci (zła, adharma), poniewa� czysto�� (�uddhi) i nieczysto�� (a�uddhi) s
 sobie 
'przeciwstawne (absolutnie sprzeczne, atyantavirodha), ale prawo�� (dobro, dharma) nie jest 
'przyczyn
 operatywn
 [?] (przyczyn
 materialn
?, hetu) przejawu (pravrtti) 'pierwiastków twórczych 
(prakrti). Tutaj (W tej sprawie, atra) Nandi�wara i inni mog
 słu�y� za przykład. Równie� na odwrót – 
nieprawo�� (zło, adharma) tłumi (usuwa, badhate) prawo�� (dobro, dharma). A w wyniku tego 
zachodzi przemiana (parinama) w nieczysto�� (a�uddhi). Tutaj te� mo�na poda� za przykład w��a 
Nahusz� (Nahusa) i innych1. 

IV. 4. Je�li za� jogin wytwarza wiele ciał, czy wtedy te [ciała] maj
 jeden umysł (manas), czy te� 
maj
 nie jeden? [Na to pytanie odpowiada nast�pna sutra:] 

[Jogasutra] 

nirmanacittanyasmitamatrat 

IV.4. �WIADOMO�CI WYTWORZONE Z SAMEJ TYLKO �WIADOMO�CI "JESTEM" 

[F. r.:] �wiadomo�ci (citta) wytworzone (nirmana) pochodz
 z 'samej tylko �wiadomo�ci "jestem" 
(asmitamatra). 

[Jogabhaszja] 

Przy pomocy 'samej tylko �wiadomo�ci "jestem" (asmitamatra) jako przyczyny instrumentalnej 
(karana) [licznych] �wiadomo�ci (citta) tworzy [jogin] �wiadomo�ci (citta) [tzw.] wytworzone 
(zbudowane, nirmana), a zatem [ka�de z tych wytworzonych ciał] jest ze [swoj
] �wiadomo�ci
. 

[Jogasutra]  

pravrttibhede prayojakam cittam ekam anekesam 

IV. 5. PRZY ZRÓ�NICOWANIU PRZEJAWU JEDNA �WIADOMO�	 PORUSZA LICZNE  

[F. r.:] Poniewa� jest zró�nicowanie (bheda) przejawu (pravrtti) [tych licznych �wiadomo�ci], to 
[wyja�nia si� je w ten sposób, �e jogin wytwarza] jedn
 �wiadomo�� (citta), która porusza (pobudza, 
prayojaka) liczne [�wiadomo�ci]. 

[Jogabhaszja] 

IV. 5. [To] w jaki sposób przejaw (działanie, pravrtti) licznych �wiadomo�ci (citta) jest zwi
zany z 
�yczeniem (intencj
, zamiarem, celem, jaki sobie stawia, abhipraya) jednej �wiadomo�ci (citta), [sutra 
wyja�nia w ten sposób,] �e [jogin] wytwarza jedn
 �wiadomo��, która pobudza (porusza, prayojaka) 
wszystkie �wiadomo�ci; dzi�ki temu (tatas) jest zró�nicowanie (bheda) przejawu (pravrtti). 

[Jogasutra] 

 tatra dhyanajam ana�ayam 

IV. 6. SPO�RÓD NICH ZRODZONA Z KONTEMPLACJI – BEZ ZŁO�A 

[F. r.:] Spo�ród tych [�wiadomo�ci wytworzonych ró�nego rodzaju mocami nadludzkimi tylko ta 
�wiadomo��, która] pochodzi z kontemplacji (dhyana) 'nie ma zło�a karmicznego (ana�aya). 

[Jogabhaszja] 

IV. 6. Jest pi�� rodzajów 'wytworzonej �wiadomo�ci (nirmanacitta), jako �e s
 'moce nadludzkie 
(siddhi) powstałe przez wcielenie si�, leki, zakl�cia, ascez� i skupienie (samadhi). Spo�ród tych 
[rodzajów] tylko ta �wiadomo��, która zrodzona została przez kontemplacj� (dhyana), jest bez 'zło�a 
karmicznego (a�aya). Tylko taka [�wiadomo��] nie ma zło�a karmicznego daj
cego przejaw (pravrtti) 
taki jak pragnienie itp"; nie ma przeto zwi
zku z zasług
 (punya) i przewin
 (papa), poniewa� jogin ma 
'stan z [za]nikłymi uci
�liwo�ciami (ksinakle�atva). Natomiast u innych wyst�puje 'zło�e karmiczne 
(a�aya). 

 IV. 7. Poniewa� –  

[Jogasutra] 

karma�uklakrsnam yoginas trividham itaresam  

IV. 7. KARMAN JOGINA – ANI JASNY, ANI CIEMNY; TROJAKI – INNYCH 
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[F. r.:] U jogina (yogin) karman (karman) nie jest 'ani jasny, ani ciemny (a�uklakrsna), [natomiast] u 
pozostałych (innych, itara) [istot] jest [on] trojaki. 

[Jogabhaszja] 

Ta jako�� (rodzaj, jati) karmana (karman) jest zatem czteroszczeblowa. Jest ona ciemna (krsna), 
jasno--ciemna (�uklakrsna), jasna, (�ukla) i ani jasna, ani ciemna (a�uklakrsna). Spo�ród nich ciemn
 
[jako�� karmana] maj
 nikczemni [?] (o złym charakterze?, duratman). Jasno-ciemna jest wtedy, gdy 
dla 'osi
gni�cia celu (sadhya) stosuje si� �rodki (sadhana) zewn�trzne. Przy tej [jako�ci karmana] 
nagromadzenie (pracaya) zło�a karmicznego (karma�aya) powstaje tylko przez krzywdzenie lub 
pomaganie [innym]. Jasna [jako�� karmiczna] wyst�puje u uprawiaj
cych ascez� (tapas), medytacj� 
(svadhyaya) i kontemplacj� (dhyana). Ta bowiem [jako�� karmiczna] nie ma (nie miała) zewn�trznego 
�rodka (sadhana), poniewa� ogranicza (ograniczała) si� do pracy (wysiłku, yattatva) w umy�le 
(manas), wi�c nie nale�y do niej krzywdzenie innych. [Jako�� karmana] ani jasna, ani ciemna 
wyst�puje u sannjasinów (samnyasin), u których zanikły uci
�liwo�ci (klesa) i 'maj
 ciało po raz ostatni 
(caramadeha). Spo�ród tych [czterech] tylko jogin nie ma ani jasnej [jako�ci karmana] – dzi�ki 
wyrzeczeniu si� (samnyasa) 'skutków karmicznych (owoców, phala), ani te� ciemnej – z powodu 
'braku przyczyny (anupadana). A u pozostałych istot (stworze�, bhuta) [karman] jest trojaki, jak wy�ej 
[podano]. 

[Jogasutra] 

tatas taavipakanugunanam evabhivyaktir vasananam 

IV. 8. OD NIEGO – PRZEJAW WASAN TAKICH, KTÓRE ODPOWIADAJ� JEGO OWOCOWANIU 

[F. r.:] Od tego [trojakiego karmana zachodzi] (tatas) przejaw (abhivyakti) takich (eva) wasan 
(vasana), które odpowiadaj
 (anuguna) owocowaniu (skutkowi, vipaka) danego [karmana]. 

[Jogabhaszja] 

IV. 8. "Od niego (st
d, tatas)" – tzn. "od trojakiego karmana", "takie (eva), które odpowiadaj
 
(anuguna) jego owocowaniu (vipaka)" znaczy, �e wasany (vasana)2 s
 �ci�le zwi
zane z 
owocowaniem (skutkiem karmicznym, vipaka) i tylko te si� przejawiaj
 (abhivyakti), które odpowiadaj
 
takiemu owocowaniu (skutkowi karmicznemu), jakie ma (daje) danej jako�ci karman. Je�li bowiem 
owocuje karman boski (bosko�ci, daiva), to nie 'działa (wyst�puje, współwyst�puje, sambhavati) 
'przyczyna wywoławcza (warunek, nimitta) przejawu wasan piekielnych, zwierz�cych (tiryanc) lub 
ludzkich. Rzecz jasna, �e w zwi
zku z tym [owocowaniem karmana boskiego] s
 przejawiane tylko 
wasany odpowiadaj
ce bosko�ci. A to samo rozwa�anie (carca) [nale�y odnie��] do [wasan] 
piekielnych, zwierz�cych i ludzkich. 

[Jogasutra] 

jatide�akalavyavahitanam, apyanantaryam smrtisamskarayor ekarupatvat 

 IV. 9. CHOCIA� POPRZEDZIELANYCH RODZAJEM WCIELE�, MIEJSCEM I CZASEM – 
BEZPO�REDNIE NAST�PSTWO PRZYPOMNIE� I SANSKAR Z POWODU JEDNORODNO�CI 

[F. r.:] Zachodzi 'bezpo�rednie nast�pstwo (anantarya) przypomnie� (smrti) i sanskar – chocia� s
 
poprzedzielane (vyavahita) 'rodzajem wciele� (jati), miejscem (de�a) i czasem (kala) – poniewa�'maj
 
jednakow
 (jedn
) natur� (ekarupatva). 

[Jogabhaszja] 

IV. 9. Zjawiska (anjana), wyst�puj
ce pod wpływem wła�ciwego karmana jako 'warunku 
fenomenalizacji (vyanjaka), maj
 'skutek karmiczny (owocowanie, vipaka) [np.] kota itd. Skoro wasany 
(vasana) s
 oddzielone setk
 'rodzajów wciele� (jati) lub wielk
 odległo�ci
 miejsca (de�a) czy te� 
stoma 'cyklami �wiatowymi (okresami �wiatowymi, kalpa) a znów szybko si� ujawniaj
 na zasadzie 
'zjawiania si� pod wpływem swoich warunków fenomenalizacji (svavyanjakanjana), [to znaczy, �e] 
wasany utworzone przez dawno (poprzednio, w przeszło�ci, purva) do�wiadczony (anubhuta) skutek 
karmiczny (owocowanie, vipaka) [w postaci wcielenia si� lub bycia np.] kotem zadziałały (przejawiły 
si�, abhivyajyante). A sk
d [si� to bierze]? – St
d, �e te [wasany] – chocia� s
 poprzedzielane – maj
 
jednakowy (podobny, sadr�) 'warunek fenomenalizacji (abhivya�jaka) w postaci karmana, który stał 
si� 'przyczyn
 wywoławcz
 (nimitta), i dlatego mo�e by� [ich] 'bezpo�rednie nast�pstwo (anantarya). – 
Ale dlaczego? – Poniewa� 'jedna jest natura (ekarupatva) przypomnie� (smrti) i sanskar (samskara). 
Jakie s
 do�wiadczenia (anubhava), takie s
 sanskary [z nich pochodz
ce]. A te [sanskary] 
odpowiadaj
 (anurupa) wasanom (vasana). Jakie s
 wasany, takie s
 przypomnienia (smrti), czyli �e 
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przypomnienia pochodz
 z sanskar, poprzedzielanych (vyavahita) 'rodzajem wciele� (jati), miejscem 
(de�a) i czasem (kala). A z przypomnie� znów powstaj
 sanskary i owe sanskary przypomnieniowe 
przejawiaj
 si� w ten sposób, �e podporz
dkowuj
 si� (va�ave�a) aktualnemu zjawisku (vrtti) 
[danego] 'zło�a karmicznego (karma�aya). 

Tak oto wykazało si�, �e istnieje 'bezpo�rednie nast�pstwo (anantarya) nawet pooddzielanych 
(vyavahita) [wasan] dzi�ki nierozł
czno�ci (anuccheda) stanów (istnienia, bhava) przyczyny (nimitta) i 
skutku (naimittika). 

[Jogasutra] 

 tasam a�aditvam ca�iso nityatvat 

IV. 10. A ICH BEZPOCZ�TKOWO�	 – Z POWODU WIECZNO�CI PRAGNIENIA 

[F. r.:] A te [wasany] 'nie maj
 pocz
tku (anaditva) z powodu wieczno�ci (nityatva) pragnienia 
(a�is). 

[Jogabhaszja] 

IV. 10. Te wasany (vasana) nie maj
 pocz
tku (anaditva) z powodu wieczno�ci (nityatva) 
pragnienia (a�is). To znane 'pragnienie siebie samego (atma�is): "Oby nie było �mierci! Obym był!", 
które wyst�puje u ka�dego, nie jest ono samoistne (svabhavika). Dlaczego? – U dopiero co 
narodzonego oseska, który by nie do�wiadczył 'szczególnego stanu (cechy, dharma) rodzenia si� i 
umierania, jak�e mógłby wyst
pi� l�k przed �mierci
, który jest awersj
 (dvesa), maj
c
 za 'przyczyn� 
wywoławcz
 (nimitta) przypomnienie przykro�ci (duhkha)"! A samoistna rzecz (vastu) nie wymaga 
przyczyny (nimitta). A zatem ta (zwykła) �wiadomo�� (citta), przenikni�ta (anuviddha) 
bezpocz
tkowymi (anadi) wasanami, dzi�ki przyczynie wywoławczej tylko niektóre wasany ujawniaj
c, 
zjawia si� (zbli�a si�, upavrtate) dla doznania (bhoga) [ze strony] puruszy. 

Niektórzy uwa�aj
, �e �wiadomo�� (citta) przyjmuje posta� ograniczon
 tylko do rozmiarów ciała, 
podobnie jak �wiatło w dzbanie jest stłumione, a w pałacu rozprzestrzenia si�. A przy takim [pogl
dzie] 
mo�na mówi� o wcieleniu si� (samsarana), je�li si� przyjmie 'stan po�redni [?] (antarabhava). 

Nauczyciele (acarya) podaj
, �e tylko zjawisko (vrtti) wszechprzenikliwej (vibhu) �wiadomo�ci 
(citta) jest stłumione lub rozprzestrzenione. 

A to [stłumienie lub rozprzestrzenienie] zale�y od 'przyczyny wywoławczej (nimitta), któr
 jest 
prawo�� (dobro, cnota, dharma) itd. Przyczyna za� wywoławcza (nimitta) jest dwojaka: zewn�trzna 
(bahya) i wewn�trzna (duchowa, adhyatmika). Zewn�trzna wi
�e si� ze �rodkami (sadhana), które 
wymagaj
 ciała itd., jak np. �piewanie hymnów (stuti), oddawanie pokłonów itd. Wewn�trzna jest 
zale�na tylko od �wiadomo�ci (citta), jak wiara (�raddha) itd. Zgodnie z tym powiedziano: "A te akty 
(vihara) kontempluj
cych (dhyayin), jak �yczliwo�� (maitri) itd., nie wspomagane �rodkami 
zewn�trznymi wytwarzaj
 czyst
 (prakrsta) cnot� (prawo��, dobro, dharma)". Z tych dwu [przyczyn 
wywoławczych] umysłowa (manasa) jest silniejsza. Dlaczego? – : Bo co mo�e 'by� wy�sze ni� 
(przewy�sza�) poznanie (jnana) i bezpragnieniowo�� (vairagya)? –  

A któ� mógłby czynem cielesnym, bez siły �wiadomo�ci, spustoszy� las Dandaka lub wypi� ocean, 
jak [to uczynił] Agastya3? 

[Jogasutra] 

hetuphala�rayalambanaih samgrhitatvad esam abhave tadabhavah 

IV. 11. Z POWODU Ł�CZNEGO WYZNACZANIA PRZEZ PRZYCZYN�, SKUTEK, ZŁO�E I 
PODPOR� �WIADOMO�CIOW�, GDY TYCH BRAK – BRAK ICH 

[F. r.:] Poniewa� przyczyna (podstawa, hetu), skutek (owoc, phala), magazyn (siedziba, zło�e, 
a�raya) i 'podpora �wiadomo�ciowa (alambana) ł
cznie wyznaczaj
 (samgrhitatwa) [wszelkie 
wasany], to gdy tych [wymienionych] 'nie ma (brak, abhava), to nie ma [te�] ich (wasan). 

[Jogabhaszja] 

IV. 11. Przyczyna (hetu): z prawo�ci (cnoty, dobra, dharma) – przyjemno�� (sukha), z nieprawo�ci 
(zła, adharma) – cierpienie (przykro��, duhkha), na przyjemno�ci zasadza si� pragnienie (raga)4, na 
przykro�ci zasadza si� awersja (niech��, dvesa)5, a st
d – działanie (zabieganie, wysiłek, usiłowanie, 
d
�enie, prayatna). Przez to działanie (zabieganie), dr�
c (wibruj
c, parispandamana) umysłem 
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(manas), mow
 (vae) lub ciałem (kaya), pomaga si� innym lub si� ich krzywdzi. St
d znów [powstaje] 
prawo�� (dobro, cnota, zasługa, dharma) i nieprawo�� (zło, przewina, adharma), przyjemno�� (sukha) 
i przykro�� (duhkha), pragnienie (raga) i awersja (dvesa) – oto owo przejawione (pravrtta) 
sze�cioszprychowe 'koło wciele� (samsaracakra). A przewodniczk
 (netri) tego bezustannie (z 
ka�dym momentem, pratiksanam) kr�c
cego si� (avartamana) [koła wciele�] jest niewiedza (avidya); 
jest ona podstaw
 (korzeniem, mula) wszelkich uci
�liwo�ci (klesa) i to jest tzw. przyczyna (hetu). 
Natomiast skutek (owoc, phala) jest uobecnieniem (reprodukcj
, pratyutpannata) prawo�ci (dharma) 
itd. dotycz
cych odpowiednio tego, na czym si� zmagazynowały (zasadziły, a�ritya); nie zachodzi 
bowiem pojawienie si� 'czego� zupełnie nowego (przedtem nieistniej
cego, apurva). A umysł (manas) 
'wyposa�ony w zadanie [do wykonania] (z zadaniem, sadhikara) jest magazynem (siedzib
, zło�em, 
a�raya) wasan (vasana). Gdy umysł ma zadanie (adhikara) zako�czone (spełnione, avasita), to 
wasany, b�d
c pozbawione magazynu (siedziby), w ogóle nie mog
 si� utrzyma�. Zale�nie od tego, 
jaka rzeczywisto�� (vastu) zostanie 'przybli�ona (abhimukhibhuta) [i] jak
 wasan� ujawni (vyanakti), 
taka jest podpora �wiadomo�ciowa (alambana) tej (wasany?, �wiadomo�ci?, umysłu?). W ten sposób 
przyczyna (hetu), skutek (phala), magazyn (siedziba, zło�e,. a�raya) i podpora �wiadomo�ciowa 
(alambana) 'ł
cznie wyznaczaj
 (samgrhita) wszelkie wasany. Gdy ich nie ma (brak, abhava), to nie 
ma (brak, abhava) te� wasan, b�d
cych ich kombinacj
 (sam�raya). 

IV.12. Nie ma powstawania (sambhava) 'tego, co nie istnieje (nieistniej
cego, asat) i nie ma 
zniszczenia (vina�a) 'tego, co istnieje (istniej
cego, sat), wi�c jak�e wasany realnie (substancjalnie, 
dravyatvena) istniej
ce (powstaj
ce, sambhavant) zostan
 unicestwione (nivartisyate)? 

[Jogasutra] 

atitanagatam svarupato 'styadhvabhedad dharmanam 

 IV. 12. PRZESZŁE I PRZYSZŁE Z WŁASNEJ NATURY JEST – Z POWODU RÓ�NICY FORM 

CZASOWYCH CECH 

[F. r.:] 'To, co jest przeszłe (atita), i to, co jest przyszłe (anagata), istnieje (asti) rzeczywi�cie (z 
własnej natury, w istocie, svarupatas) [, a mo�e si� zdawa� komu�, �e nie istnieje,] z powodu 
zró�nicowania (bheda) cech (dharma) formami czasowymi (adhvan).6 

[Jogabhaszja] 

To, co b�dzie miało przejaw (vyaktika), jest przyszłe (anagata); to, co miało przejaw, jest przeszłe 
(atita); to, co ma swoje aktualne (uparudha) zjawienie si� (vyapara), jest tera
niejsze (vartamana); i t� 
trójk�, jako rzeczywisto�� obiektywn
, akt poznania (jnana) ma uczyni� [swoim] 'przedmiotem 
poznania (jneya). A gdyby to nie było z natury (rzeczywi�cie, z istoty, svarupatas), to owo poznanie 
(jnana), jako bezprzedmiotowe (nirvisaya), nie wyst
piłoby. Dlatego to, co jest przeszłe i przyszłe, 
istnieje w rzeczywisto�ci (z własnej natury, w istocie, svarupatas). A nadto, gdyby skutek (phala) 
karmana – czy to zwi
zanego z doznaniem (bhoga), czy te� zwi
zanego z uwalnianiem (apavarga) – 
który 'prze do ujawnienia si� (utpitsu), był nierzeczywisty (nirupakhya), to m
dry (biegły [w tych 
sprawach], ku�ala) z tej racji nie poruszałby tego zagadnienia. 'Przyczyna wywoławcza (nimitta) mo�e 
uobecni� (uczyni� tera
niejszym, vartamanikarana) skutek (phala ju� istniej
cy (sat), a nie mo�e 
wytworzy� `czego� zupełnie nowego (przedtem nieistniej
cego, apurva). Gdy zadziała (siddha) 
odpowiednia 'przyczyna wywoławcza (nimitta), to wspomaga ona (działa na rzecz, anugraham kurute) 
szczególno�� (uszczegółowienie, vi�esa) skutku, ale nie sprawia powstania 'czego� zupełnie nowego 
(apurva). 

A posiadacz cech (dharmin) jest 'wła�ciw
 natur
 (svabhava) licznych cech (dharma), a jego 
cechy, zró�nicowane 'formami czasu (adhvan), 'pojawiaj
 si� w kolejno nast�puj
cych po sobie 
stanach (pratyavasthita). A to, co jest przeszłe i przyszłe, nie jest takie, jak tera
niejsze, które 
osi
gn�ło szczególno�� (vi�esa) jako przejaw (vyakti) 'w postaci rzeczy (dravyatas). – Jakim�e 
sposobem? – Przyszłe 'ma tak
 natur�, �e (svarupena) istnieje tylko przez swoj
 'mo�liwo�� zjawienia 
si� (vya�gya). A przeszłe istnieje przez swoje 'zjawienie si� (vyaktika,) ju� do�wiadczone (anubhuta). 
Natur� za� tera
niejszej 'formy czasu (adhvan) stanowi zjawienie si� (vyakti), a to zjawienie si� nie 
wyst�puje w formach czasu przeszłego i przyszłego. Przecie� w chwili [wyst�powania] jednej formy 
czasu dwie [pozostałe] formy czasu inherentne (samanvagata) 'posiadaczowi cech (dharmin) nie 
wyst�puj
 aktualnie, skoro wi�c nie wyst�puj
, to nie ma 'stanu wyst�powania (aktualnego istnienia?, 
bhava) trzech 'form czasowych (adhvan). 

[Jogasutra]  

te vyaktasuksma gunatmanah 
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IV. 13. TE ZJAWIONE I SUBTELNE MAJ� NATUR� GUN 

[F. r.:] Te [omówione wy�ej cechy o trzech formach czasu, zarówno] zjawione (wyakta) [jak] i 
subtelne (suksma) maj
 natur� (-atman) gun (guna). 

[Jogabhaszja] 

IV. 13. "Te", czyli owe [omawiane] cechy (dharma), maj
ce trzy 'formy czasu (adhvan): tera
niejsze 
s
 to te, które maj
 natur� (-atman) zjawienia si� (vyakta); przeszłe i przyszłe maj
 natur� (-atman) 
subteln
 (suksma), czyli posta� (natur�, rupa) sze�ciu awisiesz (avi�esa)7. Poniewa� 'to wszystko 
(cały �wiat, sarvam idam) jest sam
 tylko (-matra) wtórno�ci
 (uszczegółowieniem, vi�esa) układu 
(kompozycji, samnive�a) gun, przeto w 'najgł�bszym sensie (paramarthatas) to wszystko (cały �wiat) 
ma natur� (atman) gun. Tak te� nauczaj
 siastry (�astra): 

"Najwy�sza (ostateczna, parama) natura (posta�, rupa) gun nie wchodzi w zasi�g (sfer�, drog�, 
patha) postrzegania (drsti). A to, co dostaje si� w zasi�g postrzegania, jest niby złudzeniem (ułud
, 
maya), 'zupełnie puste (sutucchaka)."8 

IV. 14. Ale skoro wszystkie [rzeczy] s
 gunami, w jaki sposób istnieje np. pojedynczy (jeden?, eka) 
d
wi�k (�abda), pojedynczy (jeden?, eka) narz
d psychiczny (indriya)? 

[Jogasutra] 

parinamaikatvad vastutattvam 

IV. 14. OD POJEDYNCZO�CI (JEDNO�CI) PRZEMIANY – REALNO�	 RZECZY(WISTO�CI) 

[F. r.:] Dzi�ki jedno�ci (ekatva) przemiany (parinama) 'rzeczywisto�� przedmiotowa (vastu) istnieje 
realnie (tattva).9 

[Jogabhaszja] 

Guny (guna) – 'o naturze (maj
ce dyspozycj� do, -�ila) ujawniania (prakhya), aktywno�ci 
(przejawiania, pravrtti) i stało�ci (trwania, sthiti)10 – 'tworz
ce natur� (tworz
ce istot�, -atmaka) 
'narz
du ujmowania (aktu ujmowania?, grahana) przez stawanie si� [?] (stan, bhava) organami 
psychicznymi (karana] maj
 jedn
 (pojedyncz
, eka) przemian� (parinama) [np.]-w narz
d psychiczny 
(indriya) słuchu (�rotra); tworz
ce natur� (istot�) 'przedmiotu ujmowania (grahya) przez stawanie si� 
(stan) [np.] d
wi�kiem (�abda) maj
 jedn
 (pojedyncz
) przemian�, tj. w d
wi�k jako przedmiot 
�wiadomo�ciowy (visaya). D
wi�ku i pozostałych [tanmatr], maj
cych posta� (murti) jako wspóln
 
(samana) cech� rodzajow
 (jatiya), jest jedna przemiana [a� do] 'najmniejszego atomu (paramanu) 
"ziemi" maj
ca tanmatry (tanmatra) jako cz��ci składowe (avayava, komponenty); a (z kolei) tych 
[atomów "ziemi"] jest jedna [pojedyncza, eka) przemiana jako ziemia, drzewo, góra itd.; w ten sam 
sposób – poniewa� s
 jeszcze inne �ywioły (bhuta), przeto przez dodawanie przylegania (sneha), �aru 
(ausnya), poruszalno�ci (naginania, pranamitva) i 'miejsca, które rzecz zajmuje w przestrzeni 
(avaka�a), przedmiotem zło�enia (skupienia?, samadheya) jest wspólno�� (samanya) maj
ca na 
pocz
tku (arambha) pojedynczy (jeden, eka) 'pierwiastek wytworzony (vikara). 

"Rzecz (artha) nie istnieje 'niezale�nie od (bez współwyst�powania, visahacara) �wiadomo�ci (aktu 
poznania, vijnana), natomiast istnieje �wiadomo�� (akt poznania, vijnana) 'niezale�nie od (bez 
współwyst�powania, visahacara) rzeczy, uporz
dkowana (kalpita) [jak] we '�nie z marzeniami 
sennymi (svapna) itd."11 – taki jest 'punkt widzenia (di�) tych, którzy odmawiaj
 istoty (własnej natury, 
svarupa) rzeczy (rzeczywisto�ci przedmiotowej, vastu). Utrzymuj
 oni, �e rzecz (vastu) jest samym 
tylko tworzeniem (porz
dkiem?, parikalpana) my�lowym (jnana-) podobnie jak przedmioty 
�wiadomo�ciowe (visaya) we �nie (w marzeniach sennych, svapna), a w najgł�bszym sensie (z 
punktu widzenia najwy�szej prawdy, paramarthatas) – nie istnieje. Gdy ta rzecz (rzeczywisto��, vastu) 
przedstawia (pratyupasthita) im si� w całej okazało�ci (wspaniało�ci, mahatmya), taka jaka jest, to 
skoroby ujmowali (postrzegali, upagrhya) rzecz (rzeczywisto��) swobodnie (dowolnie, svayam-) za 
pomoc
 'fantazyjnej my�li (vvikalpajnana), która nie ma natury 'poznania prawdziwego (
ródła 
poznania, pramana) – jak�e ich słowa mogłyby budzi� zaufanie, je�li tym samym przecz
 sami sobie? 

IV. 15. A dlaczego to jest nielogiczne (niezgodne, anyayya)? 

[Jogasutra] 
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vastusamye cittabhedat tayor viviktah12 panthah 

 IV. 15. Z POWODU ZRÓ�NICOWANlA �WIADOMO�CI PRZY TO�SAMO�CI RZECZY, DROGI 
TYCH DWU – ODDZIELNE 

 [F. r.:] Poniewa� �wiadomo�ci (citta) s
 zró�nicowane (bheda), podczas gdy 'rzeczywisto�� 
przedmiotowa (vastu) jest to�sama (ta sama, samya), dziedziny (sfery istnienia, panthan) tych dwu 
(rzeczywisto�ci przedmiotowej i �wiadomo�ci) s
 oddzielne (oddzielone, odmienne, ró�ne, vivikta). 

   [Jogabhaszja] 

Jedna rzeczywisto�� (vastu), 'stanowi
c podpor� (alambanibhuta) dla licznych �wiadomo�ci (citta), 
jest wspólna (powszechna, sadharana), a wcale nie jest ona tworzona (parikalpita) przez pojedyncz
 
�wiadomo��, ani te� nie jest tworzona przez wiele �wiadomo�ci, ale 'zasadza si� na sobie samej (ma 
za podstaw� lub jest ugruntowana w swojej własnej naturze, svarupapratistha). Dlaczego? – Dlatego, 
�e �wiadomo�ci s
 zró�nicowane (bheda) przy to�samo�ci (samya) rzeczywisto�ci (vastu). 

W zwi
zku z prawo�ci
 (cnot
, dobrem, zasług
, dharma) – chocia� rzeczywisto�� jest ta sama – 
�wiadomo�� (citta) ma poznanie (jnana) przyjemne (sukha). W zwi
zku z nieprawo�ci
 (złem, 
przewin
, adharma) od tej samej [rzeczywisto�ci] pojawia si� poznanie przykre (duhkha). W zwi
zku z 
niewiedz
 (cvidya) od tej samej powstaje poznanie mami
ce (mudha). W zwi
zku z 'poznaniem 
prawdziwym (samyagjnana) od tej samej [rzeczywisto�ci] pojawia si� poznanie, które jest stanem 
oboj�tno�ci (madhyasthya) [wobec tej�e rzeczywisto�ci]. A zatem przez czyj
 �wiadomo�� jest ona 
(rzeczywisto��) tworzona? 

Nieodpowiedni te� byłby [pogl
d, �e] rzeczywisto�� tworzona przez jedn
 �wiadomo�� zabarwia 
(uparaga) �wiadomo�� drugiej [osoby]. A zatem ró�na jest dziedzina (poziom istnienia, penthan) 
rzeczy (vastu) i poznania (my�li, jnana), jako �e 'przedmiot ujmowania (grahya) i 'akt ujmowania 
(instrument ujmowania, grahana) s
 oddzielnymi odmianami [?] (ró�nymi jako�ciami?, bhedabhinna). 
Nie ma nawet �ladu zmieszania tych dwu ró�nych [przedmiotów]. 

Jednakowo� według [pogl
du] sankhji (samkhya) 'rzeczywisto�� przedmiotowa (vastu) jest 
trójgunowa (zło�ona z trzech gun, triguna) i zjawiskowo�� (vrtta) gun jest niestała (cala), [tak�e] w 
zwi
zku z 'przyczyn
 wywoławcz
 (nimitta), jak 'prawo�� itd. (dharmadi), przeto jest [ona] zwi
zana z 
�wiadomo�ciami. A wyst�puje jako przyczyna (podstawa, hetu) o tej lub innej naturze (charakterze, 
atman) dla powstaj
cej (wytwarzanej, wyst�puj
cej, utpadyamana) pratjaji odpowiadaj
cej (-anurupa) 
'przyczynie wywoławczej (nimitta). Niektórzy mówi
, �e rzecz (artha) tylko współistnieje z poznaniem 
(my�l
, jnana) 'o tyle, o ile jest przedmiotem doznania (bhogyatvat), podobnie jak przyjemno�� itp. 
Tym sposobem ci odrzucaj
cy (nie uznaj
cy, badhamana) wspólno�� (sadharanatva) [rzeczywisto�ci 
przedmiotowej dla wielu �wiadomo�ci] zaprzeczaj
 [istnieniu] natury (rupa) 'rzeczywisto�ci 
przedmiotowej (vastu) w momentach przeszłych i przyszłych. 

[Jogasutra] 

na caikacittatantram [[ced]] vastu tad[[a]]pramanakam tada kim syat13 

IV. 16. A RZECZ NIE [JEST] ZALE�NA OD POJEDYNCZEJ �WIADOMO�CI, BO NIE BYŁABY 
DLA NIEJ �RÓDŁEM POZNANIA; WTEDY CO BY TO BYŁO? 

[F. r.:] Nieprawda, �e 'rzeczywisto�� przedmiotowa (vastu) jest zale�na (tantra) od pojedynczej 
(eka) �wiadomo�ci (citta), poniewa� 'nie byłaby [taka rzeczywisto��] 
ródłem poznania prawdziwego 
(apramanaka) dla niej; tedy co by to miało by�? 

[Jogabhaszja] 

IV. 16. Gdyby 'rzeczywisto�� przedmiotowa (vastu) istniała zale�nie (-tantra) od pojedynczej 
(jednej, eka) �wiadomo�ci (citta), to przy rozproszonej voyagra) lub pow�ci
gni�tej (niruddha) 
�wiadomo�ci – jako 'nie maj
ca własnej natury (asvarupa) – byłaby nie tkni�ta (aparamrsta) przez t� 
[�wiadomo��], 'nie byłaby przedmiotem (avisayibhuta) innej [�wiadomo�ci], 'nie byłaby 
ródłem 
poznania prawdziwego (apramanaka), jej 'wła�ciwy stan istnienia (svabhava) nie byłby ujmowany 
(postrzegany, grhita) przez kogokolwiek (jak
kolwiek [�wiadomo��]), a zatem czy istniałoby co� 
takiego? 'Czy te� (va): sk
d zostałaby wytworzona ponownie w powi
zaniu z �wiadomo�ci
? I nie 
miałaby ona (rzecz, rzeczywisto�� przedmiotowa) tych cz��ci, które ma 'nie zjawione (anupasthita). W 
ten sposób skoro nie istniej
 plecy, to przecie� równie� brzuch nie mo�e istnie�. Dlatego rzecz (artha) 
[istnieje] niezale�nie (svatantra) jako wspólna (sadharana) dla wszystkich purszów (purusa) i 
niezale�ne (svatantra) �wiadomo�ci (citta) przejawiaj
 si� (działaj
, pravartante) dla ka�dego 
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(poszczególnego) puruszy (pratipurusam). Dzi�ki zwi
zkowi (sambandha) tych dwu [rzeczy i 
�wiadomo�ci] zachodzi postrzeganie (upalabdhi), tj. purusza ma doznanie (bhoga). 

[Jogasutra] 

 taduparagapeksatvaccittasya vastu jnatajnatam 

IV. 17. ZALE�NIE OD ZABARWIENIA SI� NI� �WIADOMO�CI – RZECZ POZNAWANA LUB NIE 
POZNAWANA 

[F. r.:] Zale�nie od tego, czy �wiadomo�� (citta) zabarwi si� (uparaga) t
 [rzeczywisto�ci
, czy nie], 
rzeczywisto�� przedmiotowa (vastu) jest poznawana (jnata) lub'nie poznawana (ajnata). 

[Jogabhaszja] 

IV. 17. Przedmioty �wiadomo�ciowe (visaya) kr�puj
c (wi
�
c, sambandhya) �wiadomo�� (citta) 
jak magnes �elazo, wywieraj
 wpływ (zabarwiaj
, uparanjayanti) na ni
. I ten przedmiot 
�wiadomo�ciowy jest poznany (jnata), który zabarwił (uparakta) �wiadomo��, natomiast odmienny od 
niego jest 'nie poznawany (ajnata). �wiadomo�� si� przemienia (ulega przemianie, parinamin) 
zale�nie od tego, czy jest poznana, czy nie poznana 'wła�ciwa natura (svarupa) 'rzeczywisto�ci 
przedmiotowej (vastu). 

IV. 18. Ale temu (przez tego, dla tego), dla którego ta sama �wiadomo�� (citta) jest przedmiotem 
(visaya) –  

[Jogasutra] 

sada jnata� cittavrttayas tatprabhoh purusasyaparinamitvat 

IV. 18. ZAWSZE S� POZNAWANE ZJAWISKA �WIADOMO�CI – Z POWODU 
NIEPRZEMIENIALNO�CI PURUSZY, ICH PANA 

[F. r.:] Zjawiska (vrtti) �wiadomo�ci (citta) zawsze s
 poznawane (jnata), poniewa� 'nie ulega 
przemianie (aparinamitva) ich pan (prabhu) – purusza (purusa). 

[Jogabhaszja] 

Gdyby podobnie jak �wiadomo�� (citta) równie� [jej] pan (władca, prabhu), czyli purusza, ulegał 
przemianie, wtedy zjawiska (vrtti) �wiadomo�ci (citta), które s
 jego przedmiotami (visaya), byłyby 
poznawane lub niepoznawane, podobnie jak przedmioty �wiadomo�ciowe (visaya), takie jak d
wi�k 
itd. Fakt, �e umysł (manas) jest zawsze poznawany przez jego pana, dowodzi (prowadzi do 
po�redniego poznania, anumapayati) nieprzemienialno�ci (aparinamitva) puruszy. 

IV. 19. Poniewa� mo�e powsta� w
tpliwo��, czy tutaj sama �wiadomo�� (citta) b�dzie 
samo�wietlna (iluminuj
ca siebie sam
, svabhasa) i b�dzie- o�wietlała (abhasa) przedmiot 
�wiadomo�ciowy (visaya) podobnie jak ogie� [nast�pna sutra podaje]: 

[Jogasutra]  

na tatsvabhasam dr�yatvat 

IV. 19. NIE [JEST] ONA SAMO�WIETLNA Z POWODU BYCIA PRZEDMIOTEM WIDZENIA 

 [F. r.:] Ona (�wiadomo��, citta) nie jest samo�wietlna (o�wietlaj
ca sam
 siebie, svabhasa), 
poniewa� jest (nale�y do) 'przedmiotem "widzenia" (dr�yatva). 

[Jogabhaszja] 

Jak pozostałe narz
dy psychiczne (indriya) oraz d
wi�k (�abda) itd.14 nie 'maj
 własnego �wiatła 
(s
 samo�wietlne, svabhasa), poniewa� 'stanowi
 przedmiot "widzenia" (dr�yatva), tak te� i umysł 
(manas) jest 'przedmiotem pratjaji (przedmiotem intuicyjnego u�wiadomienia, pratyetavya). 

A ogie� nie mo�e tu słu�y� za przykład (drstanta). Albowiem (Przecie�) ogie� wcale nie ujawnia 
(o�wietla, praka�ayati) 'swojej natury (svarupa) ukrytej (niezjawionej, apraka�a), która jest jego istot
 
(atman). A to ujawnienie (jasno��, praka�a) jest dane (widziana, drsta), gdy jest kontakt (ł
czno��, 
samyoga) przedmiotu ujawnionego (o�wietlonego, praka�ya) i ujawniaj
cego (dawcy 
�wiatła,.praka�aka). A nie zachodzi [przecie�] kontakt (ł
czno��, samyoga) w 'samej istocie 
(svarupamatra)-[rzeczy]. Nadto wyra�enie (�abda) "�wiadomo�� (citta) jest samo�wietlna (svabhasa)" 
znaczy, �e w �adnym wypadku nie mogłaby by� [ona] przedmiotem ujmowania. Tak samo jak 
[wyra�enie] "przestrze� (aka�a) jest 'ugruntowana w sobie samej (svatmapratistha)'" znaczy, �e 'nie 
jest ugruntowana [w czym� innym] (apratistha). Poniewa� istoty (istno�ci, istoty �wiadome, istoty 
�yj
ce, sattva) maj
 'odbite u�wiadomienie (pratisamvedana) procesu (działania, pracara) w swojej 
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'�wiadomo�ci intuicyjnej (buddhi), dlatego pojawia si� (jest widziany, dr�yate) proces psychiczny 
(zjawisko �wiadomo�ciowe, przejaw, pravrtti) [tego rodzaju], jak np.: "ja jestem zły (zagniewany)", "ja 
si� boj�", "mam pragnienie tego a tego", "mam niech�� do tego a tego". Nie mo�na zatem przyj
�, �e 
'nie ma ujmowania (agrahana) ze strony owej własnej 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi). 

[Jogasutra] 

 ekasamaye cobhayanavadharanam 

IV.20. A NIEUJMOWANIE OBU W JEDNEJ CHWILI 

[F. r.:] A nie ma ujmowania (avadharana) jednocze�nie obu (�wiadomo�ci i rzeczy). 

[Jogabhaszja] 

IV. 20. A nie mo�na przyj
�, �eby w jednym momencie (ksana) było ujmowanie (postrzeganie, 
avadharana) obu: siebie samego i czego� innego, jak przyjmuje momentaryzm (ksanavadin), według 
którego stawanie si� (bhavana) polega na tym, �e to, co jest działaniem (kriya), jest zarazem tym, co 
działa (czynnikiem działaj
cym, sprawc
 działania, karaka). 

IV. 21. Ze wzgl�du na to, i� mógłby kto� s
dzi� (mati), �e �wiadomo�� (citta) pow�ci
gni�ta 
(niruddha) 'w naturalny sposób (z własnej skłonno�ci, svarasa-) mo�e by�" [?] (jest?) ujmowana 
(grhyate) przez drug
 (inn
) �wiadomo��, 'bezpo�rednio z ni
 zwi
zan
 (samantara) [sutra podaje]: 

[Jogasutra] 

cittantaradr�ye buddhibuddher atipyasa�gah smrtisamkara� ca 

IV. 21. JAKO PRZEDMIOT WIDZENIA INNEJ �WIADOMO�CI – NADMIERNE ZWI�ZANIE 
INTUICYJNEJ �WIADOMO�CI Z INTUICYJN� �WIADOMO�CI� I POMIESZANIE PRZYPOMNIE� 

[F. r.:] Gdyby [�wiadomo��] była 'przedmiotem "widzenia" (dr�ya) dla innej (antara) �wiadomo�ci 
(citta), to byłby nieko�cz
cy si� ła�cuch powi
za� (atiprasa�ga) intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi) z 
[dalszymi] intuicyjnymi �wiadomo�ciami oraz pomieszanie (samkara) przypomnie� (smrti). 

[Jogabhaszja] 

A teraz: gdyby �wiadomo�� (citta) 'była ujmowana (grhyeta) przez drug
 (antara) �wiadomo��, to 
przez kogo (co) jest ujmowana (grhyate) intuicyjna �wiadomo�� (buddhi) intuicyjnej �wiadomo�ci 
(buddhi)? – Byłaby ona [wtedy ujmowana] tak�e przez inn
 [�wiadomo�� intuicyjn
], ta znów – przez 
inn
, [a wi�c nast
piłoby] zmieszanie (nadmierne powi
zanie, atiprasa�ga). Nast
piłoby równie� 
pomieszanie (samkara) przypomnie� (uwagi, kontemplacji, pami�tliwo�ci, smrti); ile byłoby 
do�wiadcze� (anubhava) intuicyjnych �wiadomo�ci (buddhi) przez intuicyjne �wiadomo�ci, tyle 
stykałoby (spotykałoby, osi
gałoby, prapnuvanti) si� przypomnie� (smrti). A z powodu zmieszania 
(samkara) tych [przypomnie�] nie byłoby równie� ujmowania (avadharana) jednego przypomnienia 
(smrti) – oto w ten sposób to wszystko byłoby bezładne (pomieszane, akulikrta), gdyby si� nie przyj�ło 
puruszy '�wiadomego poprzez odbicie (pratisamvedin) w 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi), jak to 
czyni
 destrukcjoni�ci [ja
ni] (vaina�ika). Ale oni, umieszczaj
cy wła�ciw
 natur� (svarupa) 'podmiotu 
doznania (bhoktr) gdziekolwiek b
d
, nie s
 w zgodzie z logik
 (nyaya). A inni (niektórzy) chocia� 
przyjmuj
 (parikalpya) 'tylko sam
 egzystencj� (sattvamatra), mówi
c, �e to jest istnieniem (sattva), co 
si� składa (niksipya) z tych pi�ciu składników (skandha)15 i innych [pi�� składników] porzuca [?] 
(ujmuje?, pratisamdadhati), znów tej�e samej [egzystencji] si� l�kaj
. Mówi
c tak: "Dla wielkiej 
niech�ci (oboj�tno�ci, nirveda) do 'składników egzystencji (skandha), dla niepragnienia ich, dla 
niepowstawania ich, dla wyciszenia (wygaszenia, pra�anti) [ich] przy mistrzu (nauczycielu, guru) b�d� 
piel�gnował brahmaczarj� (brahmacarya)." – zaprzecza si� znowu istnieniu (sattva) istnienia (sattva). 
Natomiast [systemy] sankhji (samkhya), jogi (yoga) i inne przez poj�cie (�abda) "ja (ja
�, sva)" 
rozumiej
 samego purusz�, wła�ciciela (svamin) �wiadomo�ci (citta), podmiot doznania (bhoktr). 

IV. 22. Dlaczego? 

[Jogasutra] 

citerapratisamkramayas tadakarapattau svabuddhisamvedanam 

IV. 22. OD PODMIOTU U�WIADOMIENIA, NIE ULEGAJ�CEGO ZMIESZANIU – PO 
POPADNI�CIU W JEGO POSTA	 – DOZNANIE SWOJEJ INTUICYJNEJ �WIADOMO�CI 

[F. r.:] Od pryncypium podmiotu �wiadomo�ci (citi), które 'nie ulega zmieszaniu (apratisamkrama) – 
gdy [intuicyjna �wiadomo��] popadnie (przyjmie, apatii) w jego posta� (akara) – pochodzi 
u�wiadomienie (do�wiadczenie, doznanie, samvedana) własnej (sva) 'intuicyjnej �wiadomo�ci 
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(buddhi). 

[Jogabhaszja] 

Poniewa� moc (�akti) 'podmiotu doznania (bhoktr), 'nie ulegaj
ca przemianie (aparinamin) i 
niezmieszana (apratisamkrama), jest jak gdyby wmieszana (pratisamkranta) w przemienialn
 
(parinamin) rzecz (artha), przyjmuje [?] (imituje, anupatantin) jej zjawisko (vrtti). 

I nazywa si� to 'zjawiskiem podmiotu poznaj
cego (jnavrtti), poniewa� jest to niezró�nicowane 
(nierozró�nione, wspólne, avi�ista) 'zjawisko intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhivrtti) [powstałe 
(zaistniałe, istniej
ce)] przez samo tylko na�ladowanie (imitacj�, upodabnianie si�, anukara) zjawiska 
intuicyjnej �wiadomo�ci uto�samionego (maj
cego natur�, svarupa) z duchem (caitanya), 'którego 
blisko�� (pod którego wpływ, upagraha) osi
gn�ła (si� dostała, prapta). Tak te� powiedziano: 

"Sercem (ukrytym miejscem, tajemn
 siedzib
, guha), 

w którym tkwi odwieczny brahman, 

nie jest ani �wiat podziemny (patala), ani przeł�cz gór, 

ani te� ciemno�� (andhakara), ani gł�biny oceanów, 

lecz – wieszcze powiadaj
, �e – niezró�nicowane (nierozró�nione, 

wspólne, avi�ista) "zjawisko intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhivrtti)." 

IV. 23. I st
d (od tego, z tej przyczyny) dost�puje si� tego [co podaje nast�pna sutra]: 

[Jogasutra] 

drastfdf�yoparaTctam cittam sandrtham 

 IV. 23. �WIADOMO�	 ZABARWIONA WIDZEM I PRZEDMIOTEM WIDZENIA MA 
WSZECHRZECZ 

[F. r.:] �wiadomo�� (citta) gdy jest zabarwiona 'podmiotem widzenia (drastr) i 'przedmiotem 
widzenia (dr�ya), to [mówi si� o niej, �e] ma 'wszelk
 rzecz (wszechrzecz, wszechrzeczywisto��, 
sarvartha). 

[Jogabhaszja] 

Umysł (manas) zabarwiony (uparakta) rzecz
 (artha), która jest 'przedmiotem [jego] uwagi 
(przedmiotem my�li, przedmiotem pragnienia, abhimantavya), ze wzgl�du na to, �e sam 'jest 
przedmiotem �wiadomo�ciowym (visayatva), jest równie� powi
zany z purusz
 jako 'podmiotem 
�wiadomo�ciowym (visayin) – w postaci zjawiska (vrtti) ja
niowego (maj
cego poczucie "ja", atmiya). 
A zatem, ta sama �wiadomo�� (ciita) jest zabarwiona (uparakta) 'podmiotem widzenia (drastr) i 
'przedmiotem widzenia (dr�ya), ujawnia (zjawia si� jako, ja�nieje, nirbhasa) 'przedmiot 
�wiadomo�ciowy (visaya) i 'podmiot �wiadomo�ciowy (visayin), przyj
wszy (popadłszy w, apanna) 
natur� (svarupa) duchow
 (cetana) i nieduchow
 (acetana); b�d
c nieduchow
 (acetana) jak gdyby 
tworzy natur� (atmaka) przedmiotu (visaya) [i] b�d
c jak gdyby duchow
 (cetana) [wyst�puje] na 
podobie�stwo 'kryształu górskiego (sphatikamani), wi�c si� mówi [o niej], �e 'zawiera 
wszechrzeczywisto�� (sarvartha). 

Dlatego te� niektórzy, zmyleni owym podobie�stwem (sarupya) [ducha] do �wiadomo�ci (citta), 
mówi
, �e ona sama jest duchem (duchowa, cetana). Drudzy [mówi
], �e cały (sarva) �wiat (idam) jest 
tylko sam
 �wiadomo�ci
 (citta), i �e zaiste (naprawd�, khalu) �wiat (loka) w swojej postaci (akara) 
o�ywionej (duchowej, "krowa itd.", gavadi) i nieo�ywionej (bezdusznej, "garnek itd.", ghatadi) nie 
istnieje. Ci s
 'godni po�ałowania (anukampaniya). Dlaczego! – Poniewa� dla nich �wiadomo��, która 
ja�nieje (ujawnia, nirbhasa) postaciami (akara) wszelkiej natury (rupa), istnieje jako zal
�ek (
ródło, 
podstawa, bija) 'bł�dnego poznania (bhranti). 

W 'poznaniu prawdy w stanie skupienia (samdhiprajna) rzecz (artha) odbita (odzwierciedlona, 
pratibimbibhuta) jako 'przedmiot poznania prawdy (prajneya) – z powodu 'bycia podpor
 
(alambanibhutatva) dla tego [poznania prawdy] – jest czym� innym [ni� �wiadomo��]. Gdyby ta rzecz 
(artha) była sam
 tylko (matra) �wiadomo�ci
 (citta), jak�e, jako maj
ca natur� (rupa) poznania 
prawdy (prajna), 'mogłaby by� ujmowana (avadharyeta) przez samo poznanie prawdy (prajna)?. 
Dlatego (z tej racji) tym, co ujmuje (avadharyate) rzecz (artha) odbit
 (odzwierciedlon
, 
pratibimbibhuta) w 'poznaniu prawdy (prajna), jest purusz
. W ten sposób (zgodnie z tym), poniewa� 
na �wiadomo�� (citta) składa si� własna natura (svarupa) podmiotu ujmowania (grahitr), instrumentu 
ujmowania (aktu ujmowania, grahana) i przedmiotu ujmowania (grahya), ci, którzy maj
 doskonałe 
(prawdziwe, nale�yte, samyanc) poznanie ("widzenie", pogl
d?, dar�ana), rozdzielaj
 [j
] wła�nie 
(równie�) na t� trójk� 'według [jej] rodzajów pochodzenia (jatitas); ci osi
gn�li (adhigata) purusz�. 



IV.24. A dlaczego? 

[Jogasutra] 

tadasamkhyeyavasanacitram api parartham satmhatyakaritvat16 

IV. 24. CHOCIA� ONA PSTROKATA OD NIEZLICZONYCH WASAN, SŁU�Y DLA INNEGO – Z 
POWODU TWORZENIA KOMBINACJI 

 [J1, r.:] Chocia� ona (�wiadomo��, citta) jest pstrokata (upstrzona, kolorowa, umalowana, citra) od 
niezliczonych (asamkhyeya) wasan (dyspozycji, vasana), to jednak 'słu�y komu� innemu (ma na celu 
kogo� innego, parartha), poniewa� stanowi (tworzy, karitva) kombinacj� (samhatya). 

[Jogabhaszja] 

A zatem, chocia� ta �wiadomo�� (citta) jest 'zmieniona w obraz (umalowana, citrikrta) przez 
niezliczone wasany (dyspozycje psychiczne, vasana), 'słu�y dla innego (ma na celu kogo� drugiego, 
parartha), słu�y dla doznania (bhoga) i uwalniania (apavarga) [ze strony] kogo� drugiego; nie 'słu�y 
dla siebie samej (ma na celu siebie sam
, svartha), poniewa� tworzy (karitva) kombinacj� (samhatya), 
jak np. dom. �wiadomo�� tworz
ca kombinacj� nie 'mo�e by� (mo�e powsta�, bhavitavya) przez 
słu�enie dla siebie. �wiadomo�� (citta) z [uczuciem] przyjemno�ci (sukha) nie słu�y (ma na celu, -
artha) bowiem dla przyjemno�ci, ani �wiadomo�� z poznaniem (jnana) nie słu�y dla (ma na celu, -
artha) poznania. W obu tych wypadkach 'słu�y [ona] dla [kogo�] innego (ma na celu [kogo�] innego, 
parartha). A tym innym (para) nie jest samo tylko (-matra) ogólne {wspólne, samanya) co� innego, lecz 
tylko purusza, do którego si� odnosi (arthavant) słu�enie (artha) w postaci doznania (bhoga) i 
uwalniania (apavarga). A je�eli jest co� tylko ogólnie innego, jakby okre�lił destrukcjonista [ja
ni] 
(vaina�ika), to ten wszelki [purusza], z powodu stanowienia (tworzenia, karitva) kombinacji 
(samhatya), istniałby po to, �eby słu�y� jeszcze innemu;, natomiast tutaj ów inny jest szczególny 
(jednostkowy, vi�esa), jest to purusza, który nie tworzy (stanowi, karin) kombinacji (samhatya). 

[Jogasutra] 

vi�esadar�ina atmabhavabhavananivrttih  

IV. 25. U WIDZ�CEGO SZCZEGÓLNEGO – USTANIE WYTWARZANIA STANU ATMANA 

[F. r.:] U widz
cego (dar�in) [purusz�] szczególnego (jednostkowego, ró�nego, ró�nic�, vi�esa) 
ustaje (nivrtti) 'wytwarzanie (wywoływanie, kontemplowanie, bhavana) stanu [�wiadomo�ciowego] 
(bhava) atmana (siebie samego). 

[Jogabhaszja] 

IV. 25. Jak w porze deszczowej gdy kiełkuje 
d
bło trawy – wnosimy (wnioskuje si�, anumiyate) o 
istnieniu (satta) jego nasienia (zal
�ka, bija), tak samo [o tym] u kogo pojawia si� (do�wiadcza, 
dr�yate) 'dreszcz rozkoszy (romaharsa) i płyn
 łzy, gdy usłyszy o 'drodze do wyzwolenia 
(moksamarga) – wnioskuje si�, �e u tego wypełnia si� (spełnia si�, wytwarzany jest, abhinivartita) 
karman na rzecz uwolnienia (apavarga), maj
cy podstaw� (zal
�ek, bija) widzenia (dar�ana) 
szczególno�ci (ró�nego, indywidualnego, ró�nicy, vi�esa). U niego przejawia si� (działa, 
zapocz
tkowuje si�, pravartate) naturalne (svabhavika) wytwarzanie (kontemplowanie, wywoływanie, 
bhavana) stanu (bhava) atmana (atman). Gdy nie ma tego [karmana, to nie ma] tego [o czym si� 
wy�ej] powiedziało; z powodu wrodzonego (z własnej 'natury, svabhava) bł�du (zła, dosa) lubuj
 si� ci 
w pogl
dach przeciwnych (purvapaksa) i maj
 niech�� do 'poznania prawdziwego (akceptowania, 
nirnaya). W tamtym wypadku (tatra) pojawia si� kontemplowanie (wytwarzanie, bhavana) 
stanu'�wiadomo�ciowego (natury, bhava) atmana (siebie samego, atman): "Kim ja (aham) byłem? Jak 
(Jakim sposobem, dlaczego) ja byłem? Czym jest to [wcielenie]? Jacy b�dziemy lub dlaczego 
b�dziemyj" Ale to [kontemplowanie] ustaje (zanika) u widz
cego (dar�in) szczególno�� (ró�nego, 
ró�nic�, indywidualnego, vi�esa). Dlaczego? – Ta ró�norodna (vicitra) przemiana (parinama) nale�y 
tylko do �wiadomo�ci (citta), ale gdy nie ma niewiedzy (avidya), purusza jest czysty (�uddha), tj. 
nieskalany (nie tkni�ty, aparamrsta) cechami (dharma) �wiadomo�ci (citta). U tego szcz��liwca 
(m
drego, ku�ala) ustaje (zanika, nivartate) wytwarzanie (kontemplowanie, bhdvana) stanu (bhava) 
atmana (siebie samego, atman). 

[Jogasutra]  

tada vivekanimnam kaivalyapragbharam cittam 

IV. 26. WTEDY �WIADOMO�	, SKŁONNA DO ROZRÓ�NIANIA, PRZYBLI�A KAJWALI� 

[F. r.:] Wtedy [gdy ustanie wytwarzanie stanu �wiadomo�ci siebie samego] �wiadomo�� (citta), 
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skłonna (nakłoniona, nimna) do rozró�niania (oddzielania, viveka), przybli�a (zmierza do, wiedzie do, 
pragbhara) kajwali� (jedyno�ci, absolutnej wolno�ci, kaivalya). 

[Jogabhaszja] 

IV. 26. Wtedy jego �wiadomo�� (citta), która [dot
d] 'kierowała si� ku (nimna) przedmiotowi 
(visaya), jako �e skłaniała si� (pragbhara) do niepoznawania (bł�dnego poznawania, ajnana), 
'zachowuje si� inaczej (inaczej wyst�puje, anyatha bhavati) – nakłania si� (nimna) do rozró�niania 
(oddzielania, viveka], tj. wiedzie do (pragbhara) kajwalii (jedyno�ci, absolutnej wolno�ci, kaivalya). 

[Jogasutra] 

tacchidresu pratyayantarani samskarebhyah  

IV.27. W SZCZELINACH TEGO – INNE PRATJAJE, Z SANSKAR 

[F. r.:] W szczelinach (przerwach, chidra) tego [rozpoznania (viveka)] pojawiaj
 si� inne pratjaje 
(pratyaya), [pochodz
ce] z sanskar (samskara). 

[Jogabhaszja] 

IV. 27. �wiadomo�� (citta) skłonna (nimna) do rozró�niania (oddzielania, viveka) [[pratjaj]]17, 
wst�puj
ca (adhirohin) w nurt (pravaha) rozpoznawania (khyati) odmienno�ci (anyata) puruszy od 
sattwy, ma w przerwach (szczelinach, chidra) [tego rozpoznania] inne (antara) pratjaje (pratyaya), jak 
"jestem" (asmi) lub "moje" (mama). Dlaczego (Sk
d si� to bierze)? – Z poprzednich sanskar 
(samskara) zanikaj
cego (ksiyamana) zal
�ka (bija). 

[Jogasutra] 

 hanam esam kle�avaduktam 

IV. 28. PORZUCENIE ICH – MÓWIŁO SI� – JAKO UCI��LIWO�CI 

[F. r.:] [Nast�puje] usuni�cie (porzucenie, hana) tych [pratjaj], o których si� mówiło, �e s
 
uci
�liwo�ciami (klesa). 

[Jogabhaszja] 

IV. 28. Jak uci
�liwo�ci (klesa) w stanie (bhava) przepalonych zal
�ków (dagdhabija) nie s
 zdolne 
do kiełkowania, tak samo poprzednia (przeszła, purva) sanskara (samskara) w stanie (bhava) 
przepalonego przez ogie� poznania (jnana) zal
�ka nie odradza si� jako pratjaja. Nie ma si� tu na 
my�li sanskar poznania (jnana), które s
 �ci�le zwi
zane / wypełnieniem (zako�czeniem, samapti) 
zadania (panowania, adhikara) �wiadomo�ci (citta). 

[Jogasutra] 

prasamkhyane 'pyakusidasya sarvathavivekakhyater dharmameghah samadhih 

IV. 29. U OBOJ�TNEGO NAWET WOBEC "WIELKIEJ KONTEMPLACJI" OD ROZPOZNANIA 
ROZRÓ�NIAJ�CEGO W NAJWY�SZYM STOPNIU – SKUPIENIE "SPŁUKIWACZ CECH" - 

[F. r.:] U tego, który jest oboj�tny (akusida) nawet w stosunku do "wielkiej kontemplacji" 
(prasamkhyana), dzi�ki rozpoznaniu rozró�niaj
cemu (rozpoznaniu oddzielaj
cemu, vivekakhyati) w 
najwy�szym stopniu (sarvatha), nastaje skupienie (samadhi) [zwane] "spłukiwaczem cech", ("chmur
 
cech", dharmamegha). 

[Jogabhaszja] 

IV.29. Kiedy ów bramin (brahmana) jest oboj�tny (akusida) wobec '"wielkiej kontemplacji" 
(prasamkhyana), to wtedy zarazem nie pragnie (prarthayate) niczego. Gdy nie lubuje si� (jest wolny 
od pragnienia, virakta) nawet w tej ["wielkiej kontemplacji"], to wyst�puje u niego tylko rozpoznanie 
rozró�niaj
ce (rozpoznanie oddzielaj
ce, vivekakhyati) [i to] w najwy�szym stopniu (sarvatha), a 
zatem dzi�ki zanikowi zal
�ka (bija) sanskar nie pojawiaj
 si� u niego inne pratjaje. Wtedy ma on 
skupienie (samadhi) zwane "spłukiwaczem cech" ("chmur
 cech", dharmamegha). 

[Jogasutra] 

tatah kle�akarmanivrttih 

 IV.30. OD NIEGO – ZANIK UCI��LIWO�CI I KARMANA 

[F. r.:] Od tego (przez to) [skupienia] osi
ga si� zanik (nivrtti) uci
�liwo�ci (klesa) i karmana. 

[Jogabhaszja] 
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IV. 30. Od osi
gni�cia tego [skupienia] uci
�liwo�ci (klesa), jak niewiedza (avidya) itd., zostały 
wyrwane z korzeniami (całkowicie wykorzenione, samulakasam kasita). Zło�e karmiczne (karma�aya) 
pomy�lne (ku�ala) i niepomy�lne (aku�ala) zostały ostatecznie (z korzeniami) zniszczone. 

Po zaniku uci
�liwo�ci (klesa) i karmana m�drzec (vidvams) jeszcze �yj
c (jivant) jest 'zupełnie 
wyzwolony (vimukta). Dlaczego? – Poniewa� 'bł
d poznawczy (viparyaya) jest przyczyn
 (karana) 
stawania si� (woli �ycia, wcielenia, bhava). Nikt bowiem nie widział, �eby kto� z zanikłym (ksina) 
bł�dem poznawczym (viparyaya) si� gdzie� [ponownie] narodził (jata). 

[Jogasutra] 

tada sarvavaranamalapetasya jnanasyanantyaj jneyam alpam 

IV. 31. WTEDY, OD WIECZNO�CI POZNANIA POZBAWIONEGO WSZELKIEJ PRZYSŁONY I 
ZAM�CENIA, MA PRZEDMIOT POZNANIA NIKŁY 

[F. r.:] Wtedy [gdy zanikn
 uci
�liwo�ci (klesa) i karman], dzi�ki wieczno�ci (niesko�czono�ci, 
anantya) poznania (jnana) wolnego (pozbawionego, apeta) od wszelkiej przysłony (avarana) i skazy 
(zam
cenia, mala), 'przedmiot poznania (jneya) staje si� nikły (znikomy, alpa). 

[Jogabhaszja] 

IV.31. Nastaje (jest, bhavati) wieczno�� (anantya) poznania (jnana) zupełnie wyzwolonego 
(całkowicie wolnego, vimukta) z wszelkich przysłon (avarana) uci
�liwo�ci (klesa) i karmana. Wieczna 
(ananta) sattwa poznania (jnana), która była przysłoni�ta (avrta), czyli obło�ona (pokryta, przykryta, 
abhibhuta) przez przysłaniaj
cy (avaraka) tamas, została rozwarta (udghatika), poruszona (pravartita) 
tylko gdzieniegdzie przez rad�as, [i] jest zdolna do ujmowania (grahana) [rzeczywisto�ci]. W wypadku 
gdy znikn
 wszelkie przysłony i zam
cenia (mala), wtedy wyst
pi wieczno�� tego [poznania]. Dzi�ki 
wieczno�ci poznania 'przedmiot poznania (jneya) staje si� (sampadyate) nikły (alpa). – Jak robaczek 
�wi�toja�ski w przestworzu. Co do czego powiedziano nast�puj
co: 

"�lepy przedziurawił klejnot 

 [Kaleka] bez palców go nanizał 

 Bezszyjny go nało�ył 

 Niemy go wychwalał.18" 

[Jogasutra] 

tatah krtarthanam parinamakramaparisamaptir19 gunanam 

IV. 32. POTEM – ZAKO�CZENIE NAST�PSTWA PRZEMIAN GUN, MAJ�CYCH SŁU�ENIE 
ZAKO�CZONE 

[F. r.:] Potem nastaje kres (zako�czenie, parisamapti) nast�pstwa (krama) przemian (parinama) 
gun (guna), które 'wypełniły [swój] cel (zako�czyły słu�enie, krtartha). 

[Jogabhaszja] 

IV. 32. Od zjawienia si� (powstania, udaya) owego "spłukiwacza cech" (dharmamegha) 'dobiega 
kresu (parisamapti) nast�pstwo (krama) przemian (parinama) gun (guna), maj
cych słu�enie 
zako�czone (maj
cych cel zako�czony, krtartha). Albowiem guny maj
c słu�enie (cel, ariha) w postaci 
doznania (bhoga) i uwalniania (apavarga) zako�czone (krta) oraz zako�czone (parisamapta) 
'nast�pstwo [czasowe] (krama), nie mog
 si� utrzyma� (avasthatum) ani (nawet) przez moment 
(ksana). 

IV.33. A teraz: co to jest tak zwane nast�pstwo (krama)? 

[Jogasutra] 

ksanapratiyogi parinamaparantanirgrahyah kramah 

IV. 33. NAST�PSTWO, ZASADZAJ�CE SI� NA MOMENTACH, JEST UJMOWALNE 
(POW�CI�GALNE?) 'A� DO (U) KRESU PRZEMIAN 

 [F. r.:] 'Nast�pstwo czasowe (krama), które zasadza si� na (zale�y od.,pratiyogin) momentach 
(ksana), jest ujmowalne (postrzegalne, pow�ci
galne?, nirgrahya) 'a� do kresu (u kresu, aparanta) 
przemian (parinama). 

   [Jogabhaszja] 
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Nast�pstwo [czasowe] (krama), 'maj
ce natur� (którego istot
 jest, -atman) bezpo�redniego 
nast�pstwa (nieprzerwalno�ci, anantarya) momentów (ksana), jest uj�te (pow�ci
gni�te?, nirgrhyate) 
przez ostateczny kres (aparanta), ustanie (avasana) przemiany (parinama). Gdy szata uległa 
zniszczeniu, nie mo�e pojawi� si� jej staro�� bez zachodzenia (do�wiadczonego, anubhuta) 
'nast�pstwa czasowego (krama). Równie� w trwałych (nitya, wiecznych) [rzeczach] widoczne jest 
(drsta) nast�pstwo czasowe. 

A ta trwało�� (wieczno��, nityata) jest dwojaka: [1] 'niezmienna trwało�� (wieczno��, 
kutasthanityata) i [2] 'trwało�� (wieczno��) w przemianach (parinamanityata). Spo�ród tych dwu 
wieczno�� niezmienna (kutasthanityata) przynale�y puruszy (purusa), wieczno�� z przemianami 
(parinamanityata) – gunom (guna). To jest wieczne (trwałe, nitya), w czym ulegaj
cym przemianie 
istota ("towo��", tattva) nie jest (z)niszczona (vihanyate). A w obydwu wypadkach [puruszy i gun] jest 
wieczno�� (trwało��, stan trwały, nityatva) z powodu niezniszczenia (avighata) istoty (pierwiastka 
rzeczywistego, "towo�ci", tattva). Tutaj 'nast�pstwo czasowe (krama), które jest ujmowalne 
(postrzegalne, pow�ci
galne?, nirgrahya) przy kresie przemiany, ogranicza si� do (obejmuje) cech 
(dharma) gun (guna), poczynaj
c od mahatu (wielkiego pierwiastka rzeczywisto�ci, mahant), 
[natomiast] nie obejmuje (nie si�ga do) trwałych (wiecznych) 'posiadaczy cech (podmiotów cech, 
dharmin), czyli [samych] gun. Je�li [w wypadku] wyzwolonych (mukta) puruszów (purusa), 
ugruntowanych (pratistha) w 'samej swojej istocie (svarupamatra), niezmiennie wiecznych, [mówi si�, 
�e ich] istnienie (astita) we własnej naturze (svarupa, istocie) jest do�wiadczane (anubhuyate) w 
(przez) 'nast�pstwie czasowym (krama}, to wymy�liło si� (vikalpita) to za pomoc
 czasownika "jest 
(asti)" na mocy (podstawie, prstha) słowa (poj�cia, �abda), [a w rzeczywisto�ci] tam (da nich?, tatra) 
tak�e [nast�pstwo czasowe] nie si�ga (nie obejmuje [ich]). 

A teraz (Oto) ten �wiat (samsara) w stanie potencji (bezruchu, sthiti) i przejawu [?] (ruchu, gati), 
wyst�puj
cy (vartamana, obecny) w gunach (guna), czy osi
ga kres (samapti) nast�pstwa czasowego 
(krama)? – [Na] to 'nie mo�na odpowiedzie� (avacaniyam, jest [to] niewyra�alne). Dlaczego? – Na 
jedno tylko pytanie mo�na pewnie odpowiedzie�: "Czy ka�dy urodzony umrze?" – "O zaprawd� tak! 
(Om bho iti)”. 

A teraz: czy ka�dy, kto umrze, si� urodzi? – Odpowied
 na to jest alternatywna (vibhajya). 
Szcz��liwiec (ku�ala), u którego wyst
piło rozpoznanie (hhyati) i zanikło po�
danie (trend), nie urodzi 
si�, ale drudzy (pozostali, itara) urodz
 si�. Tak samo przy pytaniu "Czy rodzaj ludzki (manusyajati) 
jest szcz��liwy (�reyas), czy nie jest szcz��liwy?" odpowied
 jest wzgl�dna (pariprsta), bo w stosunku 
do zwierz
t jest szcz��liwy, a w stosunku do (w porównaniu z) bogów (deva) i m�drców (rsi) nie jest 
szcz��liwy. Natomiast nie mo�na odpowiedzie� na pytanie, czy ten �wiat (samsara, kr
g wciele�) 'ma 
koniec (antavant), czy te� jest 'bez ko�ca (wieczny, ananta). – Dla szcz��liwca (m
drego, 
doskonałego, ku�ala) jest zako�czenie 'kr�gu wciele� (samsaracakra), dla innego – nie ma, przeto 
przy jednostronnym (innym, anyatva) uj�ciu byłby bł
d (dosa). Dlatego owo pytanie 'nie powinno by� 
przedmiotem roztrz
sania (avyakaraniya)20. 

   IV. 34. Całkowite zako�czenie (całkowite wypełnienie, parisamapti) zadania (panowania, adhikara) 
gun (guna) nazywa si� kajwali
 (jedyno�ci
, absolutn
 wolno�ci
, kaivalya). Jej natur� ujmuje si� [w 
nast�puj
cej sutrze]: 

[Jogasutra] 

purusartha�unyanam gunanam pratiprasavah kaivalyam svarupapratistha va citi�aktir iti 

IV. 34. PRZECIWROZWÓJ GUN, PUSTYCH DLA PURUSZY – TO JEDYNO�	, LUB MOC 
PODMIOTU �WIADOMO�CI UTRZYMUJ�CA SI� W SWOJEJ NATURZE 

 [F. r.:] Gdy nast
pi przeciwstworzenie (pratiprasava) gun (guna), pustych (pozbawionych, wolnych 
od, �unya) dla (słu�enia dla, artha) puruszy (purusa) – to jest kajwali
 (jedyno��, absolutna wolno��, 
kaivalya), lub [inaczej ujmuj
c] gdy 'moc (siła?) podmiotu �wiadomo�ci (citi�akti) utrzymuje si� (jest 
ugruntowana, pratistha) w 'swojej (wła�ciwej) naturze (svarupa). 

[Jogabhaszja] 

Gdy nast
pi przeciwstworzenie (przeciwrozwój, pratiprasava) gun (guna), maj
cych natur� 
(tworz
cych natur�, -atmaka) przyczyny (karana) i skutku (karya), [tj-] gdy b�d
 [one] "puste" 
(pozbawione [słu�enia], �unya) dla puruszy, [czyli] gdy b�d
 miały zako�czone (krta) doznanie 
(bhoga) i uwalnianie (apavarga), to wtedy jest kajwali
 (jedyno��, absolutna wolno��, kaivalya); czyli 
'moc podmiotu �wiadomo�ci (citi�akti), puruszy, jest ugruntowana (utrzymuje si�, tkwi, pratistha) w 
swojej naturze (istocie, svarupa) i 'nie wchodzi ponownie w kontakt (zwi
zek, stosunek) 
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(anabhisambandhin) z sattw
 (sattva) 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi), czyli jest jedyna (kevala); gdy 
jej stan (pozostawanie, avasthana) jest w ten�e sposób, to jest on na zawsze; 'tak, to naprawd� (om 
iti) jest kajwali
 (jedyno��, absolutna wolno��, kaivalya). 

 

PRZYPISY 

Skrót [L. C.] stosuje si� dla oznaczenia przypisów [b
d
 ich cz��ci] zredagowanych przez Leona 
Cyborana lub opracowanych wył
cznie na podstawie jego notatek czy publikacji. 

DO KSI�GI PIERWSZEJ 

1 Jest to inwokacja do boga Siwy, henoteistycznie uto�samionego z I�war
, czyli indyjskim Bogiem 
osobowym. Dodano j
 przypuszczalnie pó
niej, gdy� nie we wszystkich edycjach "Jogabhaszji" 
wyst�pnie; brakuje jej równie� w tek�cie "Wiwarany". [L. C.] 

2 Uci
�liwo�ci (przeszkody, "kleszcze", kle�a) na drodze do wyzwolenia duchowego. [L. C.] 

3 Mit głosi, �e Siwa połkn
ł kosmiczn
 trucizn�, która groziła �wiatu zniszczeniem, a czego nie 
mógł bezpiecznie dokona� �aden inny bóg. Przedstawia si� w ten sposób symbolicznie jego moc i 
zdolno�� do po�wi�ce�. [L. C.] 

4 W��e Siwy symbolizuj
 formy czasu – ró�n
 szybko�� [subiektywnie doznan
] kontynuacji 
czasowej, inne s
 bowiem lata i okresy �ycia ludzi, inne – bogów, a jeszcze inne – lata i cykle istnienia 
�wiata. [L. C.] 

5 W oryginale sanskryckim wyst�puje termin "deva", stosuj
cy si� do wielu bogów hinduizmu i 
u�ywany tak�e w liczbie mnogiej. Dlatego oddano go mał
 liter
. 

6 Jest to partykuła zapocz
tkowuj
ca dzieło [np. "Atha Ramayanam"]. rozdział lub now
 my�l, 
trudno j
 dosłownie przetłumaczy�; przypomina staropolskie "i" wyst�puj
ce na pocz
tku rozdziałów 
Biblii [w polskich przekładach]. W tradycji uczonych indyjskich ma znaczenie inicjuj
ce, inspiruj
ce, 
skupiaj
ce umysł, aby 'intuicyjna �wiadomo�� (buddhi) mogła odebra� istotn
 tre�� nauki 
prze�yciowe, poza słowami. 

Viv. I. 1. cytuje "Komentarz Siabary do «Mimansasutr»" ("�abarabhasya", zwany równie� 
"Mimamsadar�ana") I. 1. 1., gdzie si� twierdzi, �e wyraz "I (atha)" "'dzi�ki wywoływaniu 
bezpo�redniego [kontaktu] jest uznany jako maj
cy znaczenie uprzywilejowane (vrttad anantarasya 
prakriyartho drstah)". 

Dla zrozumienia, o jaki bezpo�redni [kontakt] tu chodzi, warto przytoczy� fragment poprzedzaj
cy 
cytowan
 wypowied
: "Wyrazy w takich znaczeniach, w jakich s
 dobrze znane w zwykłej mowie, w 
tych oto sutrach winno si� rozumie�, jak gdyby ich znaczenie było inne [poniewa� ma miejsce 
ekwiwalencja magiczna (sati sambhave)]. Znaczenie ich nie podlega zniekształceniu przy pomocy 
mowy eliptycznej, nie mo�e te� by� zdefiniowane. W ten sposób same twierdzenia Wed staj
 si� 
dzi�ki nim komunikatywne; druga mo�liwo�� [je�li bezpo�rednio nie s
 rozumiane] – �eby twierdzenia 
Wed mogły si� sta� komunikatywne, tzn. �eby znaczenia ich wyrazów mogły by� zrozumiałe – to 
ci
głe powtarzanie (recytowanie), które jest cenion
 metod
 dla osi
gni�cia rezultatu. W tym wypadku 
w zwykłej mowie ten oto wyraz «i (atha) » dzi�ki wywoływaniu bezpo�redniego [kontaktu z istotnym 
znaczeniem] jest rozumiany jako maj
cy znaczenie uprzywilejowane (wysokiej rangi)." 

Via. I. 1. dalej podaje: "A zatem wyraz «i (atha)» ma znaczenie wprowadzenia [w odpowiedni 
nastrój] (prastava); przeto słusznie «i (atha)» ma znaczenie inicjacji (adhikara). Jest to taki wyraz, 
który ma znaczenie (słu�y do, -artha) obja�niania wła�ciwej natury, tak jak np. gdy si� powie «krowa». 
Dobrze jest te� znane znaczenie wyrazu «i (atha)» z tego, �e si� wypowiada [ten wyraz] dla 
wywołania skupienia (samadhi) "intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi) ucznia na inicjowanym przedmiocie. 
Znana jest bowiem w 'ksi�gach objawionych (�ruti) nast�puj
ca formuła: ((Wyja�ni� ci, ale ty staraj si� 
kontemplowa� 'moje obja�nienie (mnie obja�niaj
cego)»." – To ostatnie zdanie Viv. cytuje z 
"Brhadaranyakopanisad" II. 4. 4. [L. C.], 

7 Termin "anu�asana" pochodzi od pierwiastka czasownikowego �as, odpowiadaj
cego polskiemu 
,,kaz[a�]", który ma podobnie jak w [staro]polskim podwójne znaczenie – "kaza�" w sensie 1) 
"rozkazywa�" i 2) "naucza�" [st
d: "kazanie"]. Praeverbium "anu" znaczy "po", "podług", "według", w 
zwi
zku z czym Tattv.I. 1. obja�nia Js.I. 1. "I nauczanie jogi" w ten sposób, �e chodzi tu o nauczanie 
według (anu) [kogo� innego] – przekazywanie nauki (anu�asana) jako nauczanie (�asana) ze strony 
pouczonego (�ista) [wcze�niej przez kogo� innego], poniewa� najstarszym nauczycielem był 
Hiranyagarbha – jak podaje "Yajnavalkyasmrti" [w tek�cie "Yogiyajnavalkyasmrti"]. [L. C.]  

8 Viv. I. 1. obja�nia: "Inicjacja (adhikara), czyli zapocz
tkowanie [tajemnego działania] (arambha), 



czyli wprowadzenie [w odpowiedni nastrój] (prastava); znaczenie (artha), czyli to, co ma by� 
oznaczone (wyra�one?, abhidheya) przez ten [wyraz «inicjacja»], na zasadzie autorytetu tradycji 
uczonych." A zatem termin "adhikara (inicjacja)" wyst�puje tu zarówno w sensie zapocz
tkowania, jak 
i wtajemniczenia. "Arambha" znaczy "zapocz
tkowanie [tajemnego (wtajemniczaj
cego)] działania 
traktatu na ucznia"; w dramacie – "zapocz
tkowanie akcji", która budzi zainteresowanie rozwojem 
głównego w
tku. "Prastava" [w religii] znaczy "wprowadzenie", "preludium [do �wi�tej pie�ni]" 
("saman"). Gdyby nie uwzgl�dnia� �ab. i Viv., mo�na by te� przez "adhikara" rozumie� "główny 
przedmiot [zagadnienia]" lub "tytuł". Wtedy zdanie by brzmiało: "«I (atha)» 'ma znaczenie tytułowe 
(zaznacza główne zagadnienie)". [L. C.] 

9 Zgodnie z odmian
 interpretacji w przyp. 8. mieliby�my zdanie: "Nauczanie jogi (yoganu�asana) 
nale�y rozumie� jako tytuł dzieła". Lub: "Nale�y wiedzie�, �e traktat został zatytułowany (adhikrta) 
«nauczanie jogi»". [L. C.] 

10 W �ci�lejszym znaczeniu: "Joga (ujarzmienie) [zjawisk �wiadomo�ciowych] nale�y do skupienia 
[�wiadomo�ci] (samadhi)". Jest tutaj zakres podporz
dkowania terminów; niektóre stany samadhi 
zalicza si� do jogi. Zob. definicj� jogi w Js. I. 2. [L. C.] 

11 Citta  – [etymol.] "to, co jest postrzegane, u�wiadamiane" lub "to, co jest nacechowane 
�wiadomo�ci
"; �wiadomo�� empiryczna, w której zachodzi akt podmiotowo-przedmiotowy, lub �ci�lej 
– organ tego rodzaju �wiadomo�ci, w odró�nieniu od samej ja
ni, podmiotu samego w sobie (drastr 
svarupe, purusa), który jest �wiadkiem, bezpo�rednim "postrzegaczem" czitty. Substratem 
�wiadomo�ci jest guna sattwa [zob. wst�p s. XXIII -XXV], która ma natur� "jasno�ci", "przejrzysto�ci", 
przez co czyst
 funkcj
 czitty jest wierne odbijanie rzeczywisto�ci, jak w wypadku kryształu. Gdy czitta 
jest zanieczyszczona pozostałymi gunami – rad�asem i tamasem, wtedy mamy ni�szego rz�du 
procesy psychiczne, przysłaniaj
ce lub zniekształcaj
ce prawdziwe poznanie. W samych Js. by� 
mo�e "citta" oznacza tylko zjawiskow
 sfer� �wiadomo�ci, ale wg Jbh. obejmuje równie� dyspozycje 
�wiadomo�ciowe, 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 przekładzie L. Cyborana] "rozproszenie (ksipta) jest wtedy, gdy jest stan 
(nistha), w którym podmiot działania uto�samia si� z (jest zarazem) przedmiotem działania; (...). 
Rozproszenie jest to dr�twota [�wiadomo�ci] sprawiona przylgni�ciem do niewła�ciwego 'przedmiotu 
�wiadomo�ciowego (visaya).” Por. tłum. Viv. s. 289. 

13 Wg Viv. [w przekł. L. C.] "omamienie (mudha) zachodzi wtedy, gdy nie ma rozró�niania (viveka) 
[puruszy od sattwy]". Mo�e wi�c ono obejmowa� ró�ne ni�sze stopnie skupienia (samadhi), nie 
nale�
ce jeszcze do jogi, gdy� nale�
 jeszcze do sfery bł�dnego poznawania. Por. wst�p s. LI. 

14 Wg Viv. [w tłum. L. C.] "chwilowe skupienie (skłonno�� do rozproszenia, viksipta) ma (daje) 
rozproszenie (ksipta) od czasu do czasu i wtedy te� podmiot działania jest to�samy z przedmiotem 
działania. Nie ma zdolno�ci utrzymywania rozró�niania (viveka) z powodu tylko skłonno�ci do 
rozproszenia (viksipta)." Dlatego te� stopie� ten nie zalicza si� jeszcze do jogi. Por. wst�p s. XXXVIII. 

15  Wg Viv.[w przekł. L. C.] "jednolito�� (ekagra) ma potok (pravaha) jednakowych pratjaj" [zob. 
przyp. I. 65.]. Z kontekstu wynika, �e jest to stan ugruntowanego poznania rozró�niaj
cego, czyli stan 
jogi z u�wiadomieniem (samprajnata). 

16 Wg Viv. [w tłum. L. C.] "pow�ci
gni�cie (niruddha) jest wtedy, gdy �wiadomo�� (citta) jest 
opró�niona z (pozbawiona, sunya) pratjaj (pratyaya)". Jest to zatem stan z pow�ci
gni�tymi 
wszystkimi zjawiskami �wiadomo�ciowymi, czyli stan jogi bez u�wiadomienia (asamprajnata). Por. 
wst�p s. XXXVIII. 

17. Cetas to dyspozycyjna [w stosunku do aktualnej �wiadomo�ci} sfera �wiadomo�ci 
(pod�wiadomo��, nie�wiadomo��). Jest to zło�e, w którym "zapami�tywane s
" zjawiska 
�wiadomo�ciowe. Gromadzi wi�c ono niejako ogół prze�ytych zjawisk �wiadomo�ciowych w postaci 
tworów pod�wiadomych, tzw sanskar. Z kolei sanskary podobnego rodzaju tworz
 całe pod�wiadome 
struktury psychiczne w postaci dyspozycji w w��szym sensie, tj. przyzwyczaje�, nawyków, skłonno�ci 
– tzw. wasan. Cetas zawiera równie� zło�e karmiczne (karma�aya), czyli inaczej: "osad" pochodz
cy 
z moralnego charakteru naszych czynów [zob. przypis nast�pny]. Cetas warunkuje typ, jako�� i 
sposób prze�ywania zjawisk �wiadomo�ciowych, fenomenalizuj
cych si� 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 dosł. "czyn" . Tutaj oznacza czyn brzemienny 
w skutki dla jego sprawcy. Przyjmuje si�, �e w �wiecie działa powszechnie prawo karmana, czyli 
prawo odpłaty za czyny. Podlegaj
 temu prawu ludzie, istoty ni�sze (jak zwierz�ta, ro�liny) [u 



d�inistów nawet minerały, grudki ziemi itp.], istoty wy�sze, tj. bogowie (dewy, deva). [Nie podlega mu 
I�wara – Bóg, Pan �wiata]. Według tego prawa czyn dobry [moralnie, warto�ciowany od strony 
moralnej] powoduje skutek dobry w sensie doznaniowym dla jego sprawcy [tj. przyjemno��]; czyn zły 
[warto�ciowany od strony moralnej] daje skutek zły [warto�ciowany od strony prze�yciowej], czyli 
przykry dla jego sprawcy. Czyn mieszany daje odpowiedni skutek mieszany. Karman jest przyczyn
 
zło�a karmicznego (a�aya) w sferze pod�wiadomej (cetas), które z kolei w swoim czasie daje 
owocowanie (vipaka), czyli odpowiedni skutek. [L. C.] 

19  W Js. I. 17 i komentarzu do niej. Por. tak�e wst�p s. L-LI. 

20 Jest to nowe tłumaczenie terminu "vrtti". Dotychczas tłumaczono m. in. [głównie na ang.]: 
"fluctuations" [J. H. Woods, "The Yoga System of Pata�jali"], co jest zbyt ciasnym odpowiednikiem, bo 
przecie� ró�ne stosunkowo stałe stany [jak np. stan gł�bokiego snu, nidra] te� s
 vrtti. lnni tłumacz
 
przez "states", co te� jest zbyt ciasne, poniewa� vrtti to z kolei nie tylko stany (czyste sfery, elementy), 
lecz równie� ich mieszanki, chwilowe (rad�asowe) zjawiska, zmienny proces psychiczny, którego nie 
warto nazywa� stanem. Podobnie termin "modifications [of mind]", który podkre�la zbyt szczegółow
 
cech� i odbiega niepotrzebnie od etymologii i znacze� słownikowych [L. C.] Natomiast termin 
"zjawisko [�wiadomo�ciowe]" jest nie tylko bliski znaczeniu 
ródłowemu, ale równie� [zgodnie z 
definicj
 analityczn
 wrtti w Js. 5-11] znaczeniem swoim obejmuje wszystkie rodzaje vrtti oraz jest 
najlepszym jego odpowiednikiem w j�zyku polskim. 

21 Tzn. jogi, która wg Wjasy jest poj�ciem zakresowo szerszym ni� tylko skupienie bez 
u�wiadomienia (asamprajnata), poniewa� obejmuje równie� stan [jogi] z u�wiadomieniem 
(samprajnata). 

22 Zob. posłowie s. 306. 

23 Wszystkich – rozumie si� – zjawisk �wiadomo�ci. A zatem, wg Wjasy, termin "joga" odnosi si� 
nie tylko do stanu jogi (skupienia) bez u�wiadomienia (asamprajnata), w którym s
 pow�ci
gni�te 
wszystkie zjawiska �wiadomo�ciowe, ale obejmuje jeszcze stan jogi z u�wiadomieniem (samprajnata). 
gdy pozostało jedynie zjawisko bezpo�redniego poznania. Por. wst�p s. XXXVIII. 

24 Zob. posłowie s. 340-342, a tak�e wst�p – s. XXIV-XXV. 

25 Ujawnianie (przejrzysto��, prakhya) jest funkcj
 guny sattwy (sattva). Zob. Js. i Jbh. II. 18. 

26 Aktywno�� (pravrtti) jest funkcj
 guny rad�as (rajas). Zob. Js. i Jbh. II. 18. 

27 Stało�� (sthiti) jest funkcj
 guny tamas (tamas). Zob. Js. i Jbh. II. 18. 

28 Zob. wst�p s. XXIV-XXV, a tak�e posłowie s. 340-342. 

     29 Niewiedza (ajnana) nie oznacza tutaj prostej negacji poznania, ale poznawanie w sposób 
bł�dny, nieprawdziwie ujmuj
ce rzeczywisto��. Jest wi�c ono równie� zjawiskiem �wiadomo�ciowym. 
Por. Jbh. II. 5. 

30 "Avairagya" znaczy dosł. "brak bezpragnieniowo�ci", "niebezpragnieniowo��". 

31 Za�lepienie (mrok, moha) jest zanieczyszczeniem �wiadomo�ci spowodowanym dominacj
 
tamasu. 

32 Zob. posłowie s. 343-344. 

33 Zob. Js. i Jbh. IV. 29, 30 i Jbh. IV. 32. 

34 "Moc podmiotu �wiadomo�ci (citi�akti) to inaczej "widz" (drastr), czyli istotny podmiot poznaj
cy. 
Por. Jbh. I. 3. Zob. posłowie s. 344-348, 357-358. 

35 Por. Jbh. IV. 33. 

36 Nie ulega" zmieszaniu nawet z najsubtelniejsz
 z gun, czyli sattw
. Zob. Js. III. 35. Por. tak�e 
posłowie s. 345. 

37 Zob. Js. i Jbh. II. 20 oraz posłowie s. 344-348. 

38 Poznanie rozró�niaj
ce (vivekakhyati) polega na bezpo�rednim poznaniu, �e purusza 
(absolutny podmiot, byt podmiotowy) jest ró�ny od gun (istotnych komponentów, a zarazem arche 
wszelkiej rzeczywisto�ci przedmiotowej). Jest ono zarazem ostatecznym �rodkiem prowadz
cym 
bezpo�rednio do wyzwolenia duchowego (moksa), czyli osi
gni�cia stanu jogi bez u�wiadomienia 
(asamprajnata). Por. posłowie s. 347-348. 

39 Poznanie rozró�niaj
ce jest bowiem równie� zjawiskiem �wiadomo�ciowym, jako �e ma natur� 
guny sattwy, a zatem tak�e ma by� pow�ci
gni�te, w wyniku czego nastaje joga bez u�wiadomienia 
(asamprajnata). Por. Js. i Jbh. II. 26, 27, 28. 



40 Ka�de zjawisko �wiadomo�ciowe zostaje zapami�tane w dyspozycyjnej sferze �wiadomo�ci 
(cetas), lub – mówi
c j�zykiem psychologii gł�bi – w sferze pod�wiadomej [w stosunku do aktualnej 
�wiadomo�ci zjawiskowej]. Owe twory pod�wiadome nazywaj
 si� sanskarami (samskara). Sanskary 
maj
 tak
 natur�, �e pr
 do fenomenalizacji, daj
c znów zjawiska – przypomnienia. W ten sposób 
kr�ci si� koło sanskar i zjawisk. Wła�ciwie s
 one jednej natury. Ró�ni
 si� tylko oznakami 
czasowymi. Gdy zjawisko przyj�ło oznak� czasu przeszłego, to stało si� sanskar
. Gdy sanskara 
przyj�ła oznak� czasu przeszłego, to stała si� zjawiskiem. Sanskary stanowi
 zatem cały "magazyn" 
pami�ciowy. �wiadomo�� działa na zasadzie: zjawisko -→ sanskara →  zjawisko itd., a� do stanu 
pow�ci
gni�cia, w którym pozostałe sanskary ju� si� nie fenomenalizuj
. [L. C.] 

41 Por. Js. i Jbh. 1.18. 

42 Podaje si� tu dwa stopnie jogi, czyli ujarzmienia zjawisk �wiadomo�ciowych. Zob. wst�p s. 
XXXVIII i posłowie s. 346-347. 

43 Wyraz "atman" znaczy dosłownie "duch", "samo ja", "si�", "dusza", a st
d tak�e "istota", 
"wła�ciwa natura" [jako synonim do "svarupa"]. [L. C.] 

44 Intuicyjna �wiadomo�� (buddhi), jak wynika z całego kontekstu, jest biern
, czyst
 sfer
 
�wiadomo�ci; jest sił
 guny sattwy, która jest wła�ciw
 natur
 i podło�em wszystkich stanów i zjawisk 
�wiadomo�ciowych. Jest zatem najgł�bsz
 warstw
 �wiadomo�ci, "na tle" której jak gdyby odbywaj
 
si� wszelkie procesy �wiadomo�ciowe. Intuicyjna �wiadomo�� (buddhi) jest zarazem "najwy�szym" 
instrumentem poznania, gdy� ona ujawnia puruszy jego absolutn
 odmienno�� od sattwy [a wi�c i od 
siebie samej] i pozostałych gun w poznaniu rozró�niaj
cym (vivekakhyati). 

45 Kajwalia (jedyno��, absolutna wolno��, kaivalya) ma miejsce wtedy, gdy 'siła istotnego 
podmiotu �wiadomo�ci (citi�akti) pozostaje w 'swojej wła�ciwej naturze (swojej istocie, svarupa). Jest 
tylko purusza, dla którego guny s
 puste (�unya), nie istniej
. Zob. Js. IV. 34. Por. posłowie s. 357-
358. 

46 Stan wyłonienia (vyutthana) �wiadomo�ci jest wtedy, gdy wyst�puj
 'zjawiska �wiadomo�ciowe 
(vrtti). 

47 W stanie wyłonienia �wiadomo�ci 'siła podmiotu �wiadomo�ci (citi�akti) wyst�puje jako widz 
zjawiskowy, który jest odbiciem puruszy (widza w swojej naturze) w gunie sattwie. Zob. posłowie s. 
358. 

48 Wyraz "itaratra" znaczy dosłownie "w drugim miejscu [ale te�: wypadku] z dwu [mo�liwych]". 
Pochodzi od "itar" – "drugi z dwóch" [por. łac. "iterum"] i sufiksu -tra oznaczaj
cego okoliczno�� 
miejsca [ale tak�elłokatyw w jakimkolwiek innym znaczeniu]. 

Zatem te dwa zdania (sutry 3 i 4), jedno maj
ce okolicznik "wtedy (w tym wypadku)", a drugie: "w 
drugim – z tych dwu – wypadku", nale�y potraktowa� jako dysjunkcj�, któr
 zaznacza wyraz "albo" 
mi�dzy tymi dwoma zdaniami, a "wtedy" oznacza implikacj�, której racj
 jest sutra 2, a nast�pstwem 
s
 sutry 3 i 4, te ostatnie pozostaj
c do siebie w stosunku dysjunktywnym, jako dwa człony dysjunkcji. 
Jest to nowe tłumaczenie "itaratra" w sutrze 4, �ci�lej, a zarazem przejrzy�ciej oddaj
ce tre�� 
(znaczenie) tych sutr, i dopiero w tej postaci jest zgodne z komentarzem Wjasy. Dotychczas 
tłumaczono: "innym razem", "w przeciwnym razie" i sugerowano czytelnikowi, �e odnosi si� to do 
sytuacji innej ni� w sutrze 2. Prowadziło to badaczy w konsekwencji do tłumaczenia sutry 4: 
"...przyjmuje posta� zjawisk", "...uto�samia si� ze zjawiskami" [terminu "zjawisko" nie u�ywano, ale 
pokrewne: "fala", "stan", "funkcja", "modyfikacja"], a wi�c w liczbie mnogiej, a przecie� widz (drastr) 
wyst�puje w postaci tylko pojedynczego zjawiska, jak to zreszt
 wynika z rozumienia "widza" w innych 
sutrach i komentarzu Wjasy. Poza tym nowe tłumaczenie zaspokaja �yczenie Wjasy, a�eby przez jog� 
rozumie� samadhi z u�wiadomieniem (samprajnata) i bez u�wiadomienia (asamprajnata), a przy tym 
termin "joga" nie b�dzie nieadekwatny ("za ciasny") dla pozostałych sutr. [L.C.] Por. posłowie s. 346 i 
n. 

49 W widzeniu rozró�niaj
cym (vivekakhyati) absolutny podmiot (purusz�) od wszechprzedmiotu 
równie� �wiadomo�� z racji swojej natury staje si� przedmiotem widzenia. Por. Js. II. 18. 

50 Uci
�liwo�ci (klesa), zwane inaczej pi�cioczłonow
 niewiedz
. S
 to: niewiedza (avidya), 
�wiadomo�� "jestem" (asmita), pragnienie (raga), awersja (dvesa) i przyzwyczajenie (abhinive�a). 
Zob. Js. i Jbh. II. 3-8, a tak�e wst�p – s. XXVII-XXXIV. 

    51 Zło�e karmiczne (karma�aya) to zmagazynowany w dyspozycyjnej sferze �wiadomo�ci (cetas) 
zbiór czynów dobrych i złych [warto�ciowanych w ich aspekcie moralnym], brzemiennych z kolei w 
odpowiedni [prze�yciowy] skutek dla sprawcy. Por. przyp. I.18. 

   52 Sanskary (samskara) – twory dyspozycyjne �wiadomo�ci; to, co nagromadzone (akumulowane) 



pod wpływem zjawiska �wiadomo�ciowego; �lad po zjawisku �wiadomo�ciowym, który a kolei jest 
przyczyn
 zjawiska. [L. C.] Zob. przyp. I.40. 

53 Waczaspati w komentarzu "Tattvavai�aradi" wyja�nia, �e zjawisko �wiadomo�ciowe ma 
charakter zło�onej cało�ci, a jego elementów, jak miary poznawcze itd., jest pi��. Przeto jego 
elementy składaj
 si� na zjawisko �wiadomo�ciowe pi�ciodzielne, czyli zło�one z pi�ciu cz��ci. 
Chocia� zjawisk �wiadomo�ciowych, nale�
cych do wielu �wiadomo�ci (citta), jest niezliczona ilo��, to 
jednak elementów zjawisk �wiadomo�ciowych jest tylko pi��, a nie wi�cej. Za pomoc
 nieszkodliwych 
pow�ci
ga si� (niweczy si�) szkodliwe, za� te pierwsze – przez wy�sz
 bezpragnieniowo��. Por. Js. 
1.16. [L. C.] 

Z kontekstu wynika, �e tylko jeden rodzaj zjawisk �wiadomo�ciowych, a mianowicie poznanie 
prawdziwe (pramana) [i ewentualnie jego przypomnienie], jest nieuci
�liwy (nie nacechowany 
uci
�liwo�ciami, aklista). Pozostałe zjawiska zaliczaj
 si� do uci
�liwych. 

54 Por. wst�p s. XXIII-XXVI, a tak�e posłowie s. 339-340. 

55 Por. wst�p s. XXVI. 

56 W systemie jogi przyjmuje si� pi�� psychicznych narz
dów poznania – ekwiwalenty magiczne 
odpowiednich organów fizycznych i pi�ciu zmysłów. S
 to: narz
d słyszenia ("ucho", �rotra), narz
d 
czucia ("skóra", tvac), narz
d widzenia ("oko", caksus), narz
d smaku ("j�zyk", jihva) i narz
d w�chu 
("nos", ghrana). Przez naoczno�� (pratyaksa) za po�rednictwem narz
dów psychicznych (indriya) 
obja�nia komentator tylko "zwykł
 naoczno�� (lokapratyaksa). Inaczej wygl
dałaby bowiem 
naoczno�� jako poznanie joginów i I�wary, która jest bez udziału narz
dów psychicznych. Gdy nie ma 
zupełnie zwi
zania w postaci uci
�liwo�ci (klesa) itd., zachodzi poznanie jednoczesne tego, co 
subtelne, oddzielone [innymi przedmiotami], przez sattw� �wiadomo�ci absolutnie czyst
 i maj
c
 
wszelki przedmiot [ujawniony]. Zgodnie z tym powiedziano w Js. III. 54: "To poznanie (jadna) 
zrodzone z rozró�niania (viveka) jest wyzwalaj
ce (taraka), ma wszelki przedmiot (ma wszystko za 
przedmiot, sarvavisaya), ma przedmiot na wszelki sposób (sarvathavisaya) [poznany] i jest 
jednoczesne (bez nast�pstwa czasowego, akrama)". A zatem nie przyjmuje si� w Js., �e naoczno�� 
(pratyaksa) odbywa si� za po�rednictwem narz
dów psychicznych (indriya). Autor "Jogabhaszji" 
ponadto w komentarzu do sutry I. 49 podaje, �e zwykł
 naoczno�ci
 nie ujmuje si� rzeczywisto�ci 
subtelnej. [L. C.] 

57 Nie przyjmuje si� tu absolutnej ró�no�ci (odmienno�ci) rzeczy (artha). Ka�da rzecz składa� si� 
ma z tego, co szczególne (indywidualne, vi�esa), i z tego, co wspólne (ogólne, samanya). To, co 
szczególne, stanowi podstaw� poznania naocznego (pratyaksa). Natomiast to, co ogólne (wspólne), 
stanowi podstaw� poznania rozumowego danej rzeczy. Por. Jbh. III. 44 i 47. 

58 Zob. Jbh. II. 17 i 20. 

59 "Anumana" [etymol. znaczy "mierzenie według (podług) czego�", "poznanie po�rednie"] 
dotychczas tradycyjnie tłumaczono jako "wnioskowanie" ("inference") – jak si� wydaje niezbyt �ci�le, 
skoro z definicji Wjasy wynika, �e istot
 anumana jest nie tyle rozumowe wnioskowanie, ile intuicyjne 
chwytanie podobie�stwa, co jeszcze mo�na by okre�li� mianem wnioskowania przez analogi�. 
Wnioskowanie, czy w ogóle rozumowanie w naszym poj�ciu, nale�y tu do tzw. fantazjowania (vikalpa) 
– jako b�d
ce nast�pstwem poznania słów. Por. Js. I. 9. [L. C.] 

60 Jest to typowe przykładowe imi�, jak np. w naszym j�zyku Jan. 

61 Zob. wst�p s. XXVII-XXXV. 

62 W Js. i Jbh. II. 3-13. 

63 Por. wst�p s. XXXV-XXXVI. 

64 'Podpora u�wiadomienia (alambana) jest tym intencjonalnym przedmiotem, który "zabarwia" 
�wiadomo�� empiryczn
 (citta) poprzez odbicie, "nachodzenie" na ni
. 

65 "Pratjaja" (pratyaya) – dosł. "nachodzenie" [odbicia na �wiadomo��]. Pratjaja jest to zjawisko 
'intuicyjnej [sfery] �wiadomo�ci (buddhi) polegaj
ce na biernym odbiorze, zabarwieniu, czy odbijaniu 
[jak w wypadku kryształu], czy to podmiotu, czy przedmiotu. [L. C.] 

66 Przez "nidra" nale�y rozumie� zatem sam stan snu bez marze� sennych. [Marzenia senne lub 
stan snu z marzeniami okre�la si� tu wyrazem "svapna". Zob. Js. I. 38.] Podkre�la si� tu, �e stan 
gł�bokiego snu te� zalicza si� do zjawisk �wiadomo�ciowych, chocia� jest to stan pustki. Poniewa� 
jest on sfer
 przysłaniaj
c
 wy�sze stany �wiadomo�ci, musi by� równie� pow�ci
gni�ty. [L. C.] Por. 
wst�p s. XXXVI-XXXVII. 

67 Dosł. [etymol.]: "sprawianie «nieokradania»" [czuwanie, �eby inne zjawiska �wiadomo�ciowe 



nie "okradały" danego zjawiska z tre�ci prze�ycia, i w tym sensie komentuje Waczaspati]. [L. C.] 

68 Mówi
c j�zykiem K. Twardowskiego, którego podział bardzo przypomina ten podany w tek�cie, 
byłoby to przedstawienie odtwórcze nienaoczne. [L. C.] 

69 Przypomnienie mo�e by� "pi�trowe" – przypomnienie przypomnienia, itd. [L. C.] 

70 W Js. i Jbh. II. 3-17. 

71 Analogiczne porównanie wyst�puje m. in. u Jamesa ["The Principles of Psychology", 1890, I. 
105]: "stream of thought" ("pr
d, strumie� �wiadomo�ci"). [L. C.] 

72 "Viveka" – poznanie rozró�niaj
ce i oddzielaj
ce "widza" (drastr) od przedmiotu "widzenia" 
(dr�ya), jako �e wła�ciwa natura "widza", czyli purusza, jest ró�na od gun i ich kombinacji. [L. C.] 

73 Z wypowiedzi komentatorów i z całego kontekstu wynika, �e chodzi tu o subtelny akt woli, 
mo�liwy przy wielkiej a zarazem subtelnej energii psychicznej, skupiaj
cy �wiadomo��, �ci�lej – jej 
zjawiska, w coraz to bardziej jednolity i prosty stan. Jest to niejako cofanie zjawiskowej �wiadomo�ci 
wstecz, do jej 
ródła, podstawy, czyli do prapoznania (prajad). [L. C.] Por. wst�p s. XL.. 

74 "Tapas" etymol. znaczy "�ar". Jest to trzecia z nijam, czyli praktyk ascetyczno-mistycznych [por. 
Js. i Jbh. II. 32], a tak�e jeden z elementów krijajogi [por. Js. i Jbh. II. 1]. Wg Jbh. polega na cierpliwym 
znoszeniu par przeciwie�stw jak głód i pragnienie, chłód i upał itp. Dzi�ki ascezie oczyszcza si� 
�wiadomo�� z pragnie�, awersji i przywi
za� do przedmiotów. Nale�y j
 stosowa� na tyle, na ile nie 
zakłóca uciszenia �wiadomo�ci. [L. C.] Por. wst�p s. XLIII i XLVI. 

75 Brahmaczarja to czwarta z jam, czyli zasad moralnych, których praktykowanie stanowi pierwszy 
stopie� o�miostopniowej �cie�ki jogi. Polega ona na wstrzemi�
liwo�ci zmysłowej. 

Wg Js. II. 38 ugruntowanie si� w brahmaczarji ma zapewni� moc duchow
 (virya), co Jbh. 
tłumaczy jako zdolno�� czynienia cudów, m. in. zdolno�� bezpo�redniego (telepatycznego) 
przekazywania swoich stanów duchowych uczniom. W wielu współczesnych szkołach jogi przez 
brahmaczarj� rozumie si� po prostu �ycie w celibacie. Wg Jbh. polega ona na opanowaniu "ukrytej 
władzy rozrodczej", co mo�na by rozumie� jako opanowanie �
dzy seksualnej w pod�wiadomo�ci. 
[Np. w szkołach tantrycznych jogin ma osi
gn
� zdolno�� dowolnego panowania nad nasieniem w 
czasie kopulacji.] [L. C.] Por. Jbh. II. 30 i 38. 

76 Mo�na tłumaczy� te�: "...gdy uprawia je z zupełnym oddaniem". [L. C.] 

77 Zob. Js. i Jbh. I. 19 i III. 26. Por. tak�e posłowie s. 342-343. 

78 Mowa tu o reinkarnacji (samsara). Zob. posłowie s. 325-326. 

79 W pierwotnej wersji, w r�kopisie tłumaczenia jest: "... – Z �WIADOMO�CI�". Ze wzgl�du 
jednak na konsekwentnie wprowadzon
 przez tłumacza we wszystkich ostatnich publikacjach i 
notatkach zmian� tłumaczenia terminu "samprajnata" na "z u�wiadomieniem", zdecydowałem si� na 
uwzgl�dnienie jej w całym tek�cie "Jogasutr" i "Jogabhaszji". Por. równie� słownik terminów. 

80 Zob. przypis 53 do posłowia – s. 367. 

81 Waczaspati daje przykład na grube doznanie (sthula abhoga): wyobra�anie sobie 
Czteroramiennego (Wisznu); a zatem wyobra�enie nie tylko spostrzegawcze, lecz równie� odtwórcze 
[z pami�ci] lub wytwórcze. [L. C.] 

82 Przedmiotem tego doznania [wg Tattv.] jest 'pi�� subtelnych elementów (suksmabhuta, 
tanmatra), b�d
cych podstaw
 tych "grubych". Por. wst�p s. LI. 

83 Waczaspati obja�nia, �e �wiadomo�� jedynie siebie samego (ekatmika) jest wtedy, gdy 
przedmiotem u�wiadomienia (visaya) jest podmiot ujmowania (podmiot poznania, grahitr). Zachodzi 
wtedy uto�samienie zjawisk sattwy [oczyszczonej ju� z tamasu i rad�asu] z widzem zjawiskowym. Jest 
to "ja" ju� jedno, ale jeszcze wzgl�dne, bo w stanie niewiedzy. [L. C.] Por. posłowie s. 352, 359 i n. 

84 Zob. wst�p s. XLI. 

85 Ze wzgl�du na inn
 mo�liwo�� rozumienia terminu "bhava" – jako "istnienia", "egzystencji 
[�wiatowej]" [por. słownik terminów], Leon Cyboran dał jeszcze inne tłumaczenie tej sutry: 

 "NACHODZENIE �WIATA U BEZCIELESNYCH I ROZPUSZCZONYCH W PRAKRTI 

[F. r.:] U bezcielesnych (bogów) i rozpuszczonych w prakrti nachodzi na �wiadomo�� [odbicie], 
które stanowi tzw. �wiat (cał
 egzystencj�)." 

86 Jest to nazwa specjalnego rodzaju istot wy�szych lub joginów. Z kontekstu wynika, �e prakrti 
nale�y tu rozumie� jako to�same z elementami (bhuta). [L. C.] Zob. Js. i Jbh. III. 43 oraz Jbh. III. 26. 



87 Wiara w subtelniejsz
 rzeczywisto��, której si� jeszcze nie do�wiadczyło, a ju� si� przeczuwa. 
[L. C.] 

88 Jak wynika z definicji kontemplacji (dhyana) w sutrze III. 2, istot
 jej jest jednostajno�� 
prze�ycia, do czego prowadzi nieustanne przypominanie (pami��, pami�tliwo��), okre�lone w Js. I.11 
jako nie dopuszczaj
ce do zaniku prze�ytego przedmiotu. A zatem nieprzerwana pami�� (doskonała 
pami�tliwo��, smrti) jest kontemplacj
 (dhyana). 

88 Jest to tłumaczenie zgodne z intencjami Jbh., której autor interpretuje I�war� jako najwy�szego i 
wolnego purusz� [zob. Jbh. I. 24],. z czego prawdopodobnie wnioskuje, �e skupienie na I�warze [zob. 
nast�pna sutra] jest najskuteczniejszym �rodkiem do skupienia. Odmienne jednak rozumienie I�wary 
mamy w Js. [zob. nast�pny przypis]. Ponadto Js. I. 12-16 jako najbardziej bezpo�redni sposób na 
pow�ci
gni�cie zjawisk �wiadomo�ciowych [dla uzyskania jogi z u�wiadomieniem] podaj
 podwójny 
�rodek: �wiczenie jogiczne (abhyasa) i bezpragnieniowo�� (vairagya), których dopiero wy�sze formy 
prowadz
 do najwy�szego stopnia jogi – bez u�wiadomienia. [Por. wst�p s. XL-XLI.] Dlatego te�, a 
tak�e ze wzgl�du na inne sutry, Leon Cyboran dał jeszcze inne tłumaczenie Js. I. 22: 

"Z POWODU SŁABO�CI, �REDNIO�CI I NADMIERNO�CI – ST�D WŁA�NIE ZRÓ�NICOWANIE 

[P. r.:] Poniewa� jedni s
 słabi w d
�eniu do jogi, drudzy – �redni; a jeszcze inni – nadzwyczaj silni, 
dlatego te� s
 ró�ne metody (�cie�ki) jogiczne." 

Taka interpretacja tej sutry uzasadnia równie� celowo�� podawania w wielu nast�pnych sutrach 
szeregu łatwiejszych i pomocniczych �rodków do uzyskania stopnia jogi. 

90 Skupienie na I�warze (i�varapranidhana) obja�nia sutra I. 28 [zob.]. I�warapranidhan� mo�na 
rozumie� jako oddanie si� I�warze – Bogu [zob. nast�pny przypis], gdy� ten, kto uto�samia si� z 
indywidualnym organem �wiadomo�ciowym, czy indywidualnym ciałem, musi przyj
�, �e I�wara jest 
inn
 istot
. W tym te� sensie obja�nia I�warapranidhan� Jbh. II. l i 32. Ale wg "Jogasutr" I�wara jest 
naszym guru wewn�trznym, najgł�bszym "ja" w naszej �wiadomo�ci, nasz
 prawdziw
 ja
ni
 uj�t
 od 
strony naszej empirycznej �wiadomo�ci, a wi�c nasz
 najgł�bsz
 natur
. Dlatego skupienie na niej 
jest wy�szym stopniem I�warapranidhany. [L. C.] Z Js. I. 29 i II. 45, które opisuj
 rezultat tego 
skupienia, i z całego kontekstu wynika, �e doprowadzi� mo�e ono a�. do stanu jogi z u�wiadomieniem 
(samprajnata), a wi�c do stanu I�wary. Nie doprowadza jednak bezpo�rednio do jogi bez 
u�wiadomienia (asamprajnata). 

91 "I�wara (I�vara)" dosł. znaczy "pan", "władca". W ró�nych systemach indyjskich jest nazw
 
Boga osobowego w ró�nych odmianach znaczeniowych jako Pana, Pana Boga. 

Poj�cie I�wary w Js., jak w wi�kszo�ci systemów indyjskich, nie odpowiada rozumieniu Boga w 
filozofii europejskiej. Nie jest on przyczyn
 �wiata, ale tylko jego zarz
dc
 i "Panem" dusz. I�wara, 
zgodnie z definicjami "Jogasutr" i według oryginalnej interpretacji autora przekładu [ró�ni
cej si� tu od 
interpretacji Wjasy], jest "widzem" zjawiskowym, 'wtórno�ci
 puruszy (purusavi�esa), panem i�vara, 
prabhu) zjawisk �wiadomo�ciowych, Bogiem osobowym jogi, który jest najwy�szym "ja", ale danym w 
�wiadomo�ci. Pod wzgl�dem istoty jest on to�samy z purusz
, ale aktualnie jest wszechpoznaj
cy.[L. 
C.] Zob. posłowie s. 350-355. 

92 Jest to nowa interpretacja terminu "purusavi�esa". Zob. posłowie s. 350-355. 

93 Uci
�liwo�ci s
 obja�nione w Js. i Jbh. II. 3 i n. Por. tak�e wst�p s. XXVIII-XXXI. 

94 Te potrójne wi�zy Tattv. i Viv. okre�laj
 terminami: 1) "prakrta", tzn. "pochodz
ce od 
pierwiastków twórczych (prakrti)", 2) "vaikarika" – "pochodz
ce od wytworów [prakrti]" i 3) "daksina" – 
"odnosz
ce si� do rytualnej opłaty". Wg Waczaspatiego pierwsze odnosz
 si� do rozpuszczonych w 
prakrti (prakrtilaya), drugie – do bezcielesnych (videha), a trzecie – do maj
cych doznanie boskie 
(niebia�skie, divya) lub zwykłe (adivya). 

    95 Autorytatywne nauki duchowe, uło�one w traktaty, których tre�ci
 i celem jest wyzwolenie 
(moksa, kaivalya). 

96  Zob. posłowie s. 353-354. 

97 W oryginale – "atindriya", co mo�na przetłumaczy� równie� "ponadumysłowy", skoro termin 
"indriya (organ psychiczny, lub �wiadomo�ciowy)" obejmuje równie� jako jedenasty – umysł (manas). 
[L. C.] 

98 Czyli z ksi
g przekazuj
cych poznanie prawdziwe, jako uło�onych przez osoby maj
ce 
bezpo�rednie lub po�rednie poznanie prawdy. 

99 R�kopis przekładu zawiera równie� inn
 wersj� tego zdania: "Z autorytatywnych ksi
g powinno 
si� wyszuka� dla niego (I�wary) 'pierwotny znak szczególny (samjnadivi�esa), taki, jaki si� stosowało 



(praktykowało, poznawało, pratipatti)." 

100 Joga, jak wiele innych, systemów indyjskich, przyjmuje cyklizm powstawania i zaniku �wiata. 
Cho� �wiat nie ma pocz
tku ani ko�ca, poszczególne jogo fazy – stworzenie (faza przejawu �wiata, 
sarga) i rozpuszczenie (przerwa w stworzeniu, pralaya) s
 ograniczone w czasie. 

101 w tym wypadku [jest to cytat z innego dzieła] termin "purusa" jest rozumiany w zupełnie innym 
znaczeniu ni� w Js. i Jbh. 

102 Zob. posłowie s. 325-326. 

103 Nirmanacitta jest to �wiadomo�� wytworzona przez jogina aktem woli z asmity, czyli 
�wiadomo�ci "jestem" – por. JB. i Jbh. IV. 4. Jak obja�nia to pandit Gopinath Kaviraj [w "Aspects of 
Indian Thought", Burdwan 1966] za po�rednictwem takiej wytworzonej �wiadomo�ci wiedz
cy (maj
cy 
bezpo�rednie poznanie prawdy) przekazuj
 swoje poznanie uczniom. 

104 "Bhagawan (Bhagawant, Bhagawat)" – etymol. "szcz��liwy", "czcigodny", "boski", "�wi�ty". 
Tytuł przydawany w hinduizmie najwy�szym bóstwom, jak Wi�znu lub Siwa, w buddyzmie – Buddzie, 
w d�inizmie – D�inie. Zarówno dawniej, jak i dzisiaj obdarza si� w Indiach tym tytułem najbardziej 
szanowanych mistyków lub m�drców, o których si� s
dzi, �e osi
gn�li wyzwolenie duchowe (moksz�, 
kajwali�) lub s
 wcieleniem wysokiego bóstwa, czyli awatarem. [L.C.] 

105 Chodzi tu o Kapil�, wg tradycji indyjskiej twórc� sankhji, czy te� raczej sankhjajogi. Waczaspati 
przytacza takie tradycyjny pogl
d, wg którego Kapila był awatarem (wcieleniem) Wisznu. 

 106 Asuri był – wg tradycji – bezpo�rednim uczniem Kapili. Był zatem drugim w kolejno�ci 
nauczycielem sankhjajogi. 

107 Waczaspati przypisuje ten cytat Pa�czasikce – staro�ytnemu autorytetowi sankhji, którego 
dzieła najprawdopodobniej nie zachowały si� w cało�ci do dnia dzisiejszego. 

108 Guru to nauczyciel, ale i mistrz, który mówi z własnego do�wiadczenia, z naocznego 
wszechpoznania rzeczywisto�ci, i przekazuje swoje poznanie uczniom. W Indiach od czasów 
staro�ytnych pozycja, stan guru jest 
ródłem, natchnieniem dla filozofii i religii, a zarazem ich kresem. 

Stan guru i poj�cie "guru" s
 w filozofii indyjskiej wa�niejsze ni� stan Boga, czy poj�cie "Bóg". Od 
dawien dawna [zapewne jeszcze od czasów przedaryjskich] do chwili obecnej w religiach indyjskich i 
równie� w jodze przez guru – zale�nie od poziomu duchowego – rozumie si�: 1) m�drca 
(wyzwolonego lub bezpo�rednio poznaj
cego prawd�), 2) Boga (I�war�), 3) własn
 najgł�bsz
 
�wiadomo��, nasze wewn�trzne "ja", przejawiaj
ce si� jako �wiatło duchowe w naszej empirycznej 
�wiadomo�ci. [L. C.] 

109 Zob. wst�p s. XLII. 

110 Dosł.: "maj
cy [poznanie prawdziwe] przej�te" (agamin) [od innej osoby, która ma poznanie 
bezpo�rednie lub po�rednie]. 

111 Najprawdopodobniej chodzi tu o ekwiwalencj� magiczn
 [jak w Wedach itp.]. Waczaspati 
podaje, �e wszystkie inne słowa maj
 zdolno�� okre�lania (oznaczania) rzeczy wszelkiego rodzaju. 
Stały jest bowiem ich zwi
zek z wszelkimi rzeczami. Ale w wypadku I�wary i mistycznej zgłoski zgoda 
I�wary jest zarówno przejawieniem si� (wyra�eniem si�), jak i okre�leniem (oznaczeniem). [L. C.] 

112 Zob. wst�p s. XLII. 

113 Zob. Js. i Jbh. I. 30. 

114 Zob. Jbh. II. 17 i 20. 

115 Dhatu (dhatu) – element podtrzymuj
cy ciało, humor. W medycynie indyjskiej, zwanej 
ajurwed
 ("wiedz
 o długim �yciu"), i w hathajodze wymienia si� 3 dhatu, czyli humory, zwane te� 
"dosa" [por. Jbh. III. 29]: 1) "wiatr" (vayu lub vata), 2) "�ół�" (pitta) i 3) "flegma" (�lesman lub kapha). 
Nadmiar jednego dhatu wywołuje niedobór pozostałych, i na odwrót. Nadwy�ka lub niedobór dhatu, 
które nie poci
gaj
 za sob
 cierpienia lub schorzenia ciała, s
 normaln
 miar
 dhatu, choroba za� jest 
symptomem przekroczenia tej miary. Przyczyn
 zakłócenia 'proporcji dhatu (dhatuvaisamya), a w 
wyniku tego – choroby, jest 'nadmierne u�ycie (atiyoga) zmysłów, niewra�liwo�ó (ayoga) zmysłowa 
lub ł
czenie zmysłów z nieodpowiednim przedmiotem (mithyayoga); bardzo wa�ne jest tu te� 
odpowiednie jedzenie i jego smaki. Ostateczn
 przyczyn
 choroby jest niewła�ciwe u�ycie inteligencji. 
Celem ajurwedy jest zalecenie takiej diety, lekarstw i trybu �ycia, aby równowaga dhatu mogła by� 
utrzymana, a je�li jej nie ma – aby została przywrócona. Wg jogi chorob� jako pierwsz
 z przeszkód w 
skupieniu duchowym usuwa si� przy pomocy hathajogi. Dhatu s
 te� ekwiwalentami magicznymi 
odpowiednich sił przyrody i stanów psychicznych. [L. C.] 



 116 Ajurweda (medycyna indyjska) wylicza siedem rasa [zwanych tak�e czasem "dhatu"] [por. 
Jbh. III. 29], stanowi
cych podstawowe składniki ciała. S
 one nast�puj
ce: 1) rasa – sok (mlecz) 
pokarmowy, zawieraj
cy limf�, 2) rakta – czyli krew [zwłaszcza hemoglobina], 3) mamsa – tkanka 
mi��niowa, 4) medas – tkanka tłuszczowa, 5) asthi – tkanka kostna, 6) majja – szpik kostny i 7) �ukra 
– nasienie [u m��czyzny] lub jajo [u kobiety]. Pozostaj
 one w ciele ka�dego człowieka w 
odpowiedniej proporcji, zachwianie której jest czynnikiem chorobotwórczym.  

117 Psychiczne narz
dy poznania i działania – ekwiwalenty magiczne odpowiednich organów 
fizycznych i pi�ciu zmysłów. Zob. przyp. 57 do posłowia s. 368. 

118 Nierobienie post�pu na drodze jogi. [L. C.] 

119 Bł
d poznawczy jest poznaniem, które nie dociera do sfery poznania prawdziwego, czyli do 
rzeczywisto�ci takiej, jaka jest. W tej sferze �wiadomo�ci nie odró�nia si� prawdziwego podmiotu 
widzenia (drastr) od przedmiotu widzenia (dr�ya). Por. Js. i Jbh. I.8 oraz wst�p s. XXVII-XXIX. 

120 Jest to tzw. trojakie cierpienie, znane z traktatów sankhji. 

121 Dr�enie ciała jest wg jogi symptomem napi�cia, gdy odczuwa si� przebiegaj
ce przez nie 
rozlu
nione ciało biopr
dy (sił� �yciow
, prana). Dla usuni�cia tego napi�cia Js. proponuj
 �wiczenie 
doskonałej asany (pozycji jogicznej), której powinno towarzyszy� rozlu
nienie napi�cia. [L. C.] Por. Js. 
i Jbh. II. 46, 47 i 48 oraz wst�p s. XLVII. 

122 Ju� na skutek wst�pnych praktyk oczyszczaj
cych (uspokajaj
cych) �wiadomo�� nast�puje 
zwolnienie biegu prany (siły �yciowej) i przez to – zwolnienie wdechu i wydechu. Zupełne zatrzymanie 
biegu prany, czemu towarzyszy unieruchomienie oddychania, jest wynikiem pranajamy 
(pow�ci
gni�cia prany). [L. C.] Zob. Js. i Jbh. I. 34, II. 49-53, a tak�e wst�p s. XL VII-XL VIII. 

123 Zob. przyp. I.14. 

124 Tattwy (pierwiastki rzeczywisto�ci) omawia Jbh. II. 19. Zob. tak�e przyp. 57 i 58 do posłowia s. 
367-368. 

125 Tj. "Jogasutry". 

126 Dharma, czyli prawo��, dobro, cnota, rozumiana tu jest jako stała dyspozycja psychiczna, 
która jest wynikiem oczyszczenia �wiadomo�ci z tamasu i rad�asu. 

127 Jbh. uto�samia tutaj prane (sił� �yciow
, prana), zwan
 inaczej "vayu" ("tchnienie", "wiatr") z 
oddechem, który wg samych Js. jest tylko zewn�trznym symptomem rozproszenia �wiadomo�ci i 
wtórn
 funkcj
 prany. [Lepiej ju� opisuje prane Jbh. III. 39.] Z całego kontekstu Js. wynika jednak, �e 
prana rozumiana jest jako subtelna siła �yciowa, kr
�
ca pomi�dzy �wiadomo�ci
 a subtelnym 
ciałem. Por. wst�p s. XLVIII. Zob. Js. i Jbh. II. 49 – 53. 

128 Z samych Js. wynika, �e pow�ci
gni�cie prany (pranayama) nie jest �wiczeniem oddechowym, 
lecz zatrzymywaniem i pow�ci
ganiem subtelnej siły �yciowej (prany, prana). Nie polega wcale na 
wci
ganiu powietrza do płuc lub wdychaniu jakiej� subtelnej energii z zewn
trz z powietrza. Natomiast 
�wiczenie, zatrzymywania oddechu jako pomocnicze do pranajamy mo�e mie� miejsce [jak to wynika 
z Js. i Jbh. II. 49] dopiero, gdy po udoskonaleniu wcze�niejszych stopni jogangi, przede wszystkim 
asany, nast
piło rozlu
nienie i zwolnienie oddechu. Zob. wst�p s. XLVII -XLVIII. 

129 Istnieje odmiana tekstu: "...sthitinibandhani", nie zmieniaj
ca sensu sutry. 

130 Dharana (dharana), czyli przykucie uwagi, jest to zwi
zanie �wiadomo�ci z miejscem. Zob. Js. 
i Jbh. III. 1. 

131 Przedmiotem doznania s
 tu najsubtelniejsze ekwiwalenty pi�ciu wra�e� zmysłowych. S
 to 
tzw. elementy subtelne (suksmabhuta). Por. przyp. 58 do posłowia – s. 368. 

132 Lotos serca (hrdayapundarika) – o�rodek naszej aktualnej �wiadomo�ci. [L. C.] 

     133 Tattv. i Viv. przypisuj
 ten cytat Pa�czasikce (Pa�ca�ikha). 

134. Prawdopodobnie chodzi tu o atomy przestrzeni (aka�a), która jako najsubtelniejszy �ywioł, na 
którym ko�czy si� rozci
gło��, zbudowana jest z najdrobniejszych atomów. 

135 Grube [elementy] (sthula), lub inaczej "wielkie elementy" (mahabhuta), to pi�� �ywiołów, czyli: 
przestrze� (przestwór, aka�a), powietrze (wiatr, vayu), ogie� (agni), woda (udaka, ap) i ziemia (bhumi, 
prthivi). S
 one pryncypiami odpowiednio pi�ciu wra�e� zmysłowych: d
wi�ku [równie� 
wewn�trznego], czucia, barwokształtu, smaku i woni, a tak�e [wtórnie] pryncypiami �wiata fizycznego 
w ró�nych stanach materii. �ywioły tworz
 cały mikro- i makrokosmos, a zbudowane s
 z licznych 
atomów (anu). [L. C.] Por. Jbh. II. 19. 



136 Por. posłowie s. 335. 

137 Por. posłowie s. 334. 

138 Subtelne elementy (stiksmabhuta, tanmatra) stanowi
 najsubtelniejsze ekwiwalenty pi�ciu 
wra�e� zmysłowych. Okre�la si� je mianem "boskie (�wietliste, divya)". S
 to: "d
wi�k" (�abda), 
"dotyk" (spar�a), "barwa" (rupa), "smak" (rasa) i "wo�" (gandha). S
 one pryncypiami pi�ciu �ywiołów. 
[L. C.] Por. Jbh. II. 19. 

139 Zob. przyp. I.135. 

140 Owe poszczególne rzeczy (bheda) to konkretne, liczne przedmioty dane w zwykłym poznaniu, 
rozumiane tu jako wtórna wytwory pi�ciu �ywiołów. 

141 Zob. przypis 57 do posłowia – s. 367-368. 

142 Zob. wst�p s. L oraz posłowie s. 335. 

143 Z zestawienia tej definicji z definicj
 skupienia (samadhi) w Js. III. 3 wynika, �e popadniecie w 
stan bez my�lenia (nirvitarka samapatti) jest szczególnym rodzajem skupienia (samadhi). Por. wst�p 
s. L, a tak�e posłowie s. 335. 

144 Zob. wst�p s. LI oraz posłowie s. 336. 

145 Zob. posłowie s. 338. 

146 Dodano "boska (divya)" dla zaznaczenia, �e chodzi o najsubtelniejsze ekwiwalenty wra�e� 
zmysłowych, dost�pne w do�wiadczeniu dopiero bogom i joginom, którzy osi
gn�li odpowiedni 
stopie� poznania [tj. co najmniej samapatti savicara; zob. wst�p s. LI]. Por. tak�e Js. III. 36 i 41. 

147 "Tanmatra" znaczy dosł. "samo tylko to". 

148 Akasia (przestrze�, przestwór, aka�a) jest zasad
 (podstaw
, pratistha) dla wszystkich 
narz
dów psychicznych słyszenia, d
wi�ku wewn�trznego i wtórnych d
wi�ków w zwykłej przestrzeni. 
Cechuje j
 niezasłanianie oraz wszechprzenikliwo��. [Por. Jbh. III. 41 i 44.] Ma ona budow� atomow
, 
przy czym atomy akasi s
 najdrobniejsze ze wszystkich atomów �ywiołów, jako �e jest ona 
najsubtelniejszym z nich. 

Zazwyczaj termin "aka�a" tłumaczy si� jako "eter" – w sensie subtelnej materii wypełniaj
cej 
przestrze�. Poniewa� jednak nie ma tu poj�cia pustej przestrzeni, a z całego kontekstu wynika, �e 
akasia jest zasad
 zwykłej przestrzeni ujmowanej przez umysł, wydaje si�, �e termin "przestrze�" 
lepiej oddaje sens. Zreszt
 etymol. "eter" równie� znaczy "przestwór", "czyste niebo" itp. 

149 Termin ten, typowy dla sankhji, nie pojawia si� w Js., a w Jbh. wyst�puje tylko trzy razy. Jbh. 
III. 47 identyfikuje ahankar� z asmit
 (�wiadomo�ci
 "jestem"). 

150 Zob. posłowie s. 338. 

151 "Pradhana (pradhana)" w kontek�cie Jbh. jest synonimem "alingi", czyli "awjakty", tak jak w 
sankhji. Na temat znaczenia terminu "pradhana" w Js. zob. posłowie s. 343. 

152 Zob. Js. i Jbh. II. 18. 

153 Zasłona (avarana) jest funkcj
 guny tamas, a zam
cenie (mala) – giiny rad�as. Por. Js. i Jbh. 
IV. 31. 

154 Zob. wst�p s. LI. 

155 Wg odmiany tekstu w wyd. "Wiwarany" jest: "...bł�dnego (wypaczonego) poznania 
(viparyasajnana)". 

156 W Jbh. I. 7. 

DO KSI�GI DRUGIEJ 

1 Krijajoga, czyli ujarzmianie zjawisk �wiadomo�ciowych przez działanie o warto�ci ascetyczno-
mistycznej lub, by� mo�e w intencji autora "Jogasutr", ujarzmienie kriji (kriya) – funkcji rad�asu 
(aktywno�ci, zmienno�ci w zjawiskowej �wiadomo�ci). [Por. Js. II. 18.] Mo�na by [zgodnie z 
kontekstem] rozumie� krijajog� równie� jako ujarzmianie karmana (czynu brzemiennego w skutek) w 
sensie przepalania wi�zów karmana. Por. Jbh. II. l i Js. II. 36, gdzie "kriya" wyst�puje w znaczeniu 
karmana. Zazwyczaj "krijajog�" tłumaczy si� jako "jog� [w sensie praktyki] czynu lub obowi
zku 
moralnego czy religijnego. [L. C.] 

2 Por. przyp. I. 74. 

3 Wasany (vasana) to dyspozycje, b�d
ce zawarto�ci
 'dyspozycyjnej sfery �wiadomo�ci (cetas) 
[zob. przyp. I. 17]. A zatem genetycznie s
 to sanskary [por. Jbh. II. 13 oraz przyp. I. 40], lecz nie 



pojedyncze, a nagromadzone, "nawarstwione", jednego typu, tworz
ce nasz nawyk, przyzwyczajenie, 
skłonno��, które te� si� fenomenalizuj
 w ten sposób, �e decyduj
 o sposobie  naszego prze�ywania, 
poznawania rzeczywisto�ci, o upodobaniach i awersjach. [L. C.] 

4 Mantry (mantra) to krótkie i gł�bokie my�li duchowe. Powtarzanie (japa) mantry polega na 
subtelnym wnikaniu w jej tre�� [por. Js. I. 27 i 28], usiłowaniu pami�tania jej, prze�ywaniu jej tre�ci, co 
mo�e da� kontemplacyjn
 wizj� tre�ci (znaczenia) mantry. [L. C.] 

5 "Pavitra" znaczy dosł. "�rodek oczyszczaj
cy". 

6 I�varapranidhana zdefiniowana jest równie�, cho� nieco inaczej, w Jbh. I. 23 i II. 45. Por. tak�e 
wst�p s. XLIV. 

7 Czynów w szerokim rozumieniu jako wszystkich czynów psychicznych, wszelkich zjawisk 
�wiadomo�ciowych; czyn fizyczny nie jest przecie� oderwany od naszej �wiadomo�ci, lub ewentualnie 
pod�wiadomo�ci. "Kriya" jest tu synonimem terminu "karman". [L. C.] 

8 "Phala" znaczy "owoc", "skutek". Chodzi o skutek karmiczny, przejawiaj
cy si� w tym lub 
przyszłym wcieleniu jako zjawisko �wiadomo�ciowe [por. przyp. I. 18], Szerszy kontekst wskazuje, �e 
w tym wypadku mowa jest o wyrzeczeniu si� skutków przyjemnych (prze�yciowe), b�d
cych owocem 
czynów (moralnie) dobrych. 

9 Krijajoga nie doprowadza zatem bezpo�rednio do m
dro�ci, poznania prawdziwego, czyli jogi z 
u�wiadomieniem. Osi
ga tylko pewne stany skupienia (samadhi) b�d
ce ogniwami po�rednimi na 
drodze do jogi. [L. C.] Por. wst�p s. XLIII-XLIV. 

10 Tzn. trac
 zdolno�� do fenomenalizacji jako zjawiska �wiadomo�ciowe. 

11 Powrotna droga rozwoju (przeciwrozwój, pratiprasava), czyli wg Js. IV. 34 "przeciwstworzenie" 
gun, pustych dla puruszy, jest to kajwalia (jedyno��, absolutna wolno��), poniewa� guny maj
 
słu�enie [tj. doznanie i uwolnienie] zako�czone, a purusza nie wchodzi ju� ponownie w kontakt z 
sattw
 intuicyjnej �wiadomo�ci. Por. posłowie 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 "wieczno��" 
("bezczasowo��"), poniewa� pragnienie, które jest dalszym tworem niewiedzy, ma cech� 
bezpocz
tkowo�ci (anaditva) [ale nie jest bez ko�ca]. Por. Js. i Jbh. IV. 10. [L. C.] 

15 Uczeni w siastrach, czyli autorytatywnych naukach duchowych. 

16 Js. II. 15. 

17 Cytat ten Waczaspati przypisuje Pa�czasikce. 

18 Równie� i ten cytat jest przypisywany przez Waczaspatiego Pa�czasikce. 

19 Istnieje równie� inna wersja tej sutry [w wyd. Tattv.] "sukhanu�ayi, ragah" – co znaczy [w tłum. 
L. Cyborana] – "Pragnienie zasadza si� na przyjemno�ci". 

20 W innej wersji tekstu [wyd. Tattv.] sutra ta brzmi: "duhkhanu�ayi dvesah" – czyli [w przekł. L. C.] 
– "Awersja zasadza si� na przykro�ci". 

21 Autor "Jogabhaszji" ogranicza abhiniwesi� tylko do przywi
zania do �ycia [biologicznego], 
samozachowawczo�ci. Zob. krytyk� tej interpretacji we wst�pie s. XXIX-XXX. 

22 W odmianie tekstu jest: "Obym nie przestał by�!" [L. C.] 

23 "Svarasa" znaczyłoby w kontek�cie Jbh. II. 9 "zabieganie o siebie", a nie "ogólne własne 
upodobanie", "nawyk". 

24 Zob. przyp. II. 4. 

25 Wg mitu opisanego w Mbh. i puranach, Nahusza, zrazu król, dzi�ki ofiarom, �arliwej ascezie, 
medytacjom i odwadze zdobył zwierzchnictwo nad trzema �wiatami. Naraził si� jednak bogom, 
pragn
c posi
�� Indrani – mał�onk� Indry [dotychczasowego przywódcy bogów, który tymczasem w 
ukryciu odbywał pokut� za zabójstwo bramina]. Na skutek przekle�stwa rysziego Agastji został 
str
cony z nieba i przyj
ł posta� w��a. 

26 Zob. Jbh. II. 12. 

27 Zob. przyp. II. 3. 

28 Cytat ten przypisuje Waczaspati Pa�czasikce. 



29 Ahankar� (ahamkara, "ja"-działaj
cy, "ja"-twórca) Jbh. uto�samia [jak wynikałoby z Jbh. III. 47] 
ze �wiadomo�ci
 "jestem" (asmita) – pierwszym tworem niewiedzy (avidya). Por. wst�p s. XXVIII. 

    30 Mamakar� (mamakara, zasada tworz
ca "moje", posesywno��?) Viv, obja�nia jako pratjaj� 
(zjawisko intuicyjnej �wiadomo�ci) "moje" w stosunku do przedmiotu �wiadomo�ciowego, duchowego 
(cetana), jak i nieduchowego (acetana). 

31 Zob. Js. i Jbh. II. 18. 

32 Js. II. 15. 

33 Por. Js. 11.17. 

34 Por. Js. 11.25. 

35 Nie przyjmuje si� bowiem w jodze [w odró�nieniu np. od buddyzmu mahajanistycznego], �e 
nasze "ja" zanika (ulega zniszczeniu) na rzecz absolutu, ale uwa�a si� [jak w upaaiszadach], �e 
wła�ciwa natura (prawdziwy podmiot) wszystkich istot jest to�sama z absolutem. Wynika to st
d, �e 
nie uznaje si� tu absolutnej oddzielno�ci "ró�nych" istot (przedmiotów). Naprawd� [tj. z punktu 
widzenia kajwalii (jedyno�ci)] nie ma wielo�ci istot czy dusz, ale jest jedna absolutnie prosta 
rzeczywisto�� (pełnia rzeczywisto�ci), która jest podstaw
, istotn
 natur
 ka�dej istoty (rzeczy). [L. C.] 
Por. wst�p s. XXXVIII-XL. 

36 Waczaspati i "Wiwarana" przypisuj
 ten cytat Pa�czasikce, tyle �e prawdopodobnie wg 
Waczaspatiego ko�czy si� on na pierwszym zdaniu. 

37 Tzn. przedmiot przekłucia, przyczyn� przekłucia i �rodek ochronny. 

38 Zob. Js. i Jbh. II. 19. Por. tak�e wst�p s. L-LI oraz posłowie s. 367. 

39 Zob. komentarz do nast�pnej sutry, a tak�e posłowie s. 368. 

40 Waczaspati przypisuje ten cytat Pa�czasikce. 

41 Zob. Js. i Jbh. III. 1. 

42 Zob. Js. i Jbh. II. 9. Por. tak�e wst�p s. XXIX-XXX. 

43 Wydanie Tattv. zawiera odmian� stylistyczn
 tekstu: "... lingani gunaparvani". 

44 Zob. posłowie s. 337 i 367. 

45 Zob. posłowie s. 338 i 368. 

46 Zob. posłowie s. 338. 

47 Zob. przyp. I. 148. 

48 Por. przypis 58 do posłowia – s. 368 oraz wst�p s. LI. 

49 "Skóra" (tvac) jest narz
dem psychicznym czucia (dotyku). 

50 "J�zyk" (jihva) jest narz
dem psychicznym smaku. 

51 Por. przypis 57 do posłowia – s. 367 – 368. 

52 "R�ka" (pani) jest narz
dem psychicznym przekształcania przedmiotów lub te� chwytania 
(ujmowania) przedmiotów. 

    53  "Noga" (pada) jest narz
dem poruszania si�, czyli zmieniania miejsca, czyli przemieszczania si� 
w stosunku do przedmiotów. [L. C.] 

    54 Funkcj
 psychicznego "narz
du rozrodczego" (upastha) jest rozmna�anie przedmiotów, lub 
doznawanie rozkoszy. 

55 Zob. Js. i Jbh. II. 6. Por. tak�e w t�p s. XXVIII, przypis 58 do posłowia – s. 368 oraz samo 
posłowie s. 358. 

56 "Awjakta" ("niezjawione") jest w sankhji synonimem "alingi". Por. posłowie s. 338-339. 

57 "Pradhana" ("prapodstawa") jest równie� synonimem alingi w systemie sankhji. Co do 
znaczenia tego terminu w samych Js. zob. posłowie s. 343. 

58 Zob. Jbh. III. 13. 

59 Zob. posłowie s. 344. 

60 Zob. analiz� terminu "�uddha" w posłowiu – s. 345. 

61 Forma rozwini�ta przekładu zawiera now
 interpretacj� tej sutry. Jest ona przedstawiona w 
posłowiu – s. 344-346. 



62 Wg Waczaspatiego autorem cytatu jest Pa�czasikha. 

63 Por. posłowie s. 356 – 357. 

64 Forma rozwini�ta przekładu zawiera tłumaczenie zgodne z intencj
 Wjasy. Dlatego te� ró�ni si� 
od dosłownego przekładu sutry, który stanowi oryginaln
 interpretacj� tłumacza. Zob. analiz� tej sutry 
i jej mo�liwych interpretacji w posłowiu s. 355 – 358. 

65 Autor "Jogabhaszji" przyjmuj
c [w przeciwie�stwie do Js.] wielo�� puruszów, przyjmuje w 
konsekwencji równie�, �e guny w swojej istocie nie ulegaj
 zniszczeniu. A zatem równie� odmiennie 
od samych "Jogasutr", jak to wynikałoby np. z Js. IV. 34. Odkrycie tej bardzo wa�nej ró�nicy w 
pogl
dach obu traktatów jest dziełem Leona Cyborana. Zob. posłowie s. 348-358. 

66 Vijnanabhiksu przypisuje ten cytat Pa�czasikce. 

67 Stwierdzenie to przypomina pogl
dy "Sankhjakariki" – najstarszego zachowanego traktatu 
sankhji, cho� nie jest dosłownym cytatem. 

68 Waczaspati w swym komentarzu [Tattv.] dodaje, �e owe rozmaite alternatywy, przedstawione w 
tek�cie, pochodz
 z traktatów sankhji [do dzi� prawdopodobnie nie zachowanych]. 

69 W oryginale "mugdha", co etymol. znaczy "zagubiona", "głupia", "niedo�wiadczona", "prosta", 
ale równie� "pi�kna i czaruj
ca" [młodo�ci
 i niewinno�ci
]. 

70 Jest to zwyczajowy tytuł, jakim �ona obdarza m��a [w oryg." "aryaputra"]. Opowie�� odnosi si� 
do praktykowanego w staro�ytnych Indiach prawa lewiratu (niyoga), według którego wdow� po�lubiał 
brat m��a. 

71 Por. Js. I. 3. 

72 Tzn. nie b�dzie tworzyło dyspozycji do poznawania w sposób bł�dny, poniewa� sanskary 
bł�dnego poznawania nie przejawi
 si� ju� w postaci zjawiska �wiadomo�ciowego. 

73 Zob. przyp. I. 153. 

74 Wg odmiany tekstu [w wyd. Tattv.] byłoby: "'Intuicyjna �wiadomo�� (buddhi) ma zadanie 
zako�czone, guny nie podtrzymywane..." [L. C.] 

75 Przyjmuje si� tu bowiem, �e ostatecznym celem pojawiania si� gun jest słu�enie puruszy dla 
doznania i uwolnienia [zob. Js. II. 18]. Guny zatem działaj
, przejawiaj
 si� dopóty, dopóki 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 tak�e wst�p s. XXVII-XXIX. 

77 Smrti to przechowywana w pami�ci pokole� tradycja W postaci olbrzymiej literatury, do której w 
szerokim poj�ciu zaliczaj
 si� Wedangi (dodatkowe człony Wed [które same stanowi
 �ruti – 
Objawienie]), tj.: 1) �iksa (nauka wła�ciwej artykulacji i wymowy), 2) chandas (wiedza o ró�nych, 
metrach stosowanych w Wedach), 3) vyakarana (gramatyka), 4) nirukta (etymologia), 5) jyotisa 
(astrologia) i 6) kalpa (wiedza o ceremoniach). Celem pierwszych dwu jest wła�ciwe wymawianie i 
recytowanie Wed, nast�pnych dwu – ich rozumienie, a ostatnich dwu – ich stosowanie w ofiarach itp. 
Ponadto do smrti zaliczaj
 si� teksty liturgiczne, obydwa eposy ["Mahabharata" i "Ramajana"], purany 
oraz tzw. "Niti�astra", czyli teksty o tre�ci polityczno-społeczno-ekonomicznej. Smrti ró�ni si� od �ruti, 
czyli Objawienia, tym, �e jej pochodzenie jest zwykłe (ludzkie), a nie boskie. 

78 Waczaspati obja�nia, �e panuje si� wtedy nad nasieniem nawet przy zbli�eniu płciowym; dodaje 
te�, �e podobnie inne organa psychiczne powinny by� opanowane. [L. C.] 

79 Kasty (jati) to bardzo liczne grupy (klany) zawodowo-społeczne, na które dzieliło si� [i dzieli] 
społecze�stwo indyjskie.[Zob. A. L. Basham, "Indie", Warszawa, PIW 1964, s. 195-200.]  

80 Szczegółowe metody oczyszczania (�auca) zewn�trznego, czyli stosowanego za pomoc
 
�rodków zewn�trznych, podaj
 traktaty hathajogi. Zob. wst�p s. XLVI. 

81 Warto zauwa�y�, �e �wiczenie si� w stanie zadowolenia (samtosa) zaleca si� przed podj�ciem 
praktyk ascetycznych. Nie mog
 zatem te ostatnie by� tu rozumiane jako dosłowne umartwianie si�, 
lecz jako �rodki oczyszczaj
ce �wiadomo��. Por. tak�e Jbh. II. l, gdzie mówi si�, �e ascez� nale�y 
stosowa� na tyle, na ile nie zakłóca spokoju �wiadomo�ci. 

82 Wg Viv. j Tattv. zupełne milczenie (kasthamauna) wyklucza u�ycie nawet r�ki, czy wszelkich 
innych zast�pczych �rodków porozumiewania si�. Natomiast milczenie formalne (akaramauna) 
dopuszcza u�ywania �rodków zast�pczych [wyklucza tylko mow�]. 

83 Viv. dodaje, �e praktyki ascetyczne "stosuje si� dla przeciwdziałania [zanieczyszczeniom 
spowodowanym czynami] sprzecznymi z prawo�ci
 (dharma) lub liturgi
 (homa)". 



84 Wg Viv. krechra ("umartwienie", "utrudzenie"), zwane inaczej "prajapatya", jest 
dwunastodniowym postem, w czasie którego przez pierwsze trzy dni jada si� raz o �wicie, przez 
nast�pne trzy – o zmierzchu, przez nast�pne trzy spo�ywa si� tylko pokarm otrzymany bez zabiegania 
(proszenia), a w trakcie ostatnich trzech dni zachowuje si� �cisły post. 

85 Post ksi��ycowy (cundrayana) praktykuje si� przez jeden miesi
c ksi��ycowy. Polega on na 
tym, �e w pierwszym dniu, poczynaj
c od pełni ksi��yca, spo�ywa si� 14 k�sów jedzenia jednokrotnie, 
a ka�dego nast�pnego dnia – o jeden k�s mniej, tak �e przy nowiu dochodzi si� do zera; a potem 
ka�dego nast�pnego dnia spo�ywa si� o jeden k�s wi�cej, dochodz
c w ko�cu postu, przy nast�pnej 
pełni do 14 k�sów. Czyst
 wod� mo�na pi� w dowolnym czasie i ilo�ci. [L. C.] 

86 Santapana ("rozgrzewanie") Viv. obja�nia jako tradycyjn
 pokut� polegaj
c
 na spo�yciu 
sze�ciu specjalnych, rytualnie czystych, pokarmów, a tak�e odbyciu całonocnego �cisłego postu. 

87 Zatem wg Jbh. I�warapranidhana polegałaby na działaniu bezinteresownym, co przypomina 
tzw. karmajog� (jog� [bezinteresownego] czynu), znan
 m. in. z "Bhagawadgity". Por. tak�e Jbh. II. l 
oraz Js. i Jbh. I. 23 i przyp. I. 90. 

88 Zob. Js. i Jbh. II. 34 oraz przyp. II. 90. 

     89 Js. I. 29. 

90 Słabo�ci (my�li, vitarka) to [jak wynika z nast�pnej sutry] akty psychiczne i fizyczne przeciwne 
zasadom moralnym (yama), a wi�c stanowi
ce przeszkody na drodze do jogi. S
 to zatem: 
krzywdzenie, nieprawda (kłamstwo), kradzenie, niewstrzemi�
liwo�� i posiadanie. 

91 Siddha to półbóg lub jogin obdarzony nadludzk
 moc
 (siddhi). [L. C.] Zob. Js. i Jbh. III. 32. 

92 Por. wst�p s. XLVI. 

93 Cytat z Mbh. "Santiparvan" 174. 46 [wg wyd. kalkuckiego 1834-39], znajduj
cy si� równie� w 
"Vayu Purdna" XCIII. 101 oraz "Li�ga Purana" LXVII. 23. 

94 Zob. Js. i Jbh. III. 45. 

95 Zob. Js. i Jbh. III. 36. 

96 Istnienie zjawiskowe, a nie siebie samego, czyli puruszy. [L. C.] 

97 W tekstach hathajogi spotyka si� du�
 ró�norodno�� w opisie poszczególnych asan. Wg Viv. 
pozycja lotosowa (padmasana) wygl
da nast�puj
co: zgi
wszy lew
 nog� kładzie si� stop� na 
prawym udzie, podobnie praw
 stop� – na lewym udzie. Tułów pozostaje wyprostowany, wzrok – 
skierowany na czubek nosa, usta przymkni�te, czubek j�zyka przytkni�ty do wewn�trznej strony 
przednich z�bów, które nie stykaj
 si� ze sob
. Podbródek ma by� oddalony od klatki piersiowej na 
szeroko�� pi��ci. R�ce umieszcza si� na pi�tach, a dłonie składa w mudr� "�ółwiow
" (kacchapaka) 
lub brahmanjali. 

Viv. dodaje, �e inne asany s
 podobne i ogranicza si� dalej do podania ró�nic [co uwzgl�dniono w 
nast�pnym przypisie]. 

98 Wg Viv. bhadrasana (pozycja miła) tym tylko si� ró�ni od poprzedniej, �e najpierw umieszczamy 
praw
 stop� na lewym udzie, a potem lew
 – na prawym oraz praw
 dło� na lewej. 

99 Wg Viv. i Tattv. w pozycji bohaterskiej (virasana) jedn
 nog� ugi�t
 stawia si� [stop
] na ziemi, 
a drug
 w tyle przykl�ka. 

  100 Wg Viv. pozycja pomy�lno�ci (pozycja w formie swastyki, suastikasana) jest wtedy, gdy paluch 
prawej stopy umieszczony jest mi�dzy udem a łydk
 lewej nogi, a paluch lewej stopy – pomi�dzy 
łydk
 i udem prawej, w ten sposób, �e oba staj
 si� niewidoczne, a pi�ty lekko dotykaj
 moszny. 

101 Pozycj� kija (dandasana) Viv. obja�nia jako siad z nogami i palcami stóp wyprostowanymi jak 
kij. 

102 W pozycji 'z podpórk
 (sopa�raya) stosuje si�, jak podaje Viv., ró�ne podpory 
unieruchamiaj
ce ciało, np. pas materiału otaczaj
cy plecy i kolana lub inne. 

103 Wg Viv. pozycja le�owa (paryanka) to le�enie z ramionami wyci
gni�tymi wzdłu� tułowia do 
kolan. 

104 Pozycja kulikowa (krau�canisadana) na�laduje siedz
cego kulika [Viv.]. 

105 Wg Viv. pozycja (nisadana) słonia (hastin) bierze przykład z siedz
cego słonia. 

106 Pozycja wielbł
dzia (ustranisadana) na�laduje siedz
cego wielbł
da [Viv.]. 

107 Pozycja zrównowa�ona (samasamsthana) to, wg Viv., siedzenie z nogami szeroko rozwartymi, 



ale wg Tattv. stopy maj
 by� zł
czone razem. 

108 Waczaspati obja�nia, �e jest to dowolna postawa ciała, w której pozostaj
c nieruchomo 
czujemy si� wygodnie. 

109 Wskazuje to, �e przez asan� rozumie si� te� taki stan psychofizyczny, który nie przeszkadza 
w stosowaniu wy�szych praktyk jogangi (yoganga), czyli �e przy takim stanie mo�na je uprawia� 
równie� w ruchu (bez siedzenia nieruchomego). Taki stan dawało na przykład ugruntowanie si� w 
czysto�ci (�auca). [L. C.] Por. Js. i Jbh. II. 40 i 41. Por. tak�e nast�pn
 sutr� i komentarz. 

110 Wyd. Viv. zawiera inn
 wersj� tej sutry, w której jest mowa o poł
czeniu si� z 
niesko�czono�ci
 (anantya). Kontemplowanie niesko�czono�ci (wieczno�ci) mo�e by� pomoc
 dla 
usuni�cia np. po�piechu jako przyczyny napi�cia, i uzyskania doskonałej asany. [L. C.] 

111 Wg Waczaspatiego zwykła postawa ciała nie jest postaw
 jako stopniem �cie�ki jogi, lecz 
trzeba si� wyuczy� specjalnej postawy jogicznej, w której rozlu
nienie wszelkiego napi�cia jest rzecz
 
naturaln
. "Ananta, czyli przywódca W��ów, utrzymuje cał
 kul� �wiata za pomoc
 tysi
ca bardzo 
silnych rozpłaszczonych szyj w��owych. [Przez poł
czenie z nim] �wiadomo�� popada w 
zrównowa�ony stan i wytwarza asan�." [L. C.] 

Wyraz "ananta" znaczy te� "niesko�czono��", "niebo", "przestwór", "wieczno��". 

112 Gdy opanuje si� poprzednie stopnie jogangi (jamy, nijamy i asan�), odczuwalny bieg prany 
(siły �yciowej, prana) jest subtelny i zwolniony. Zewn�trznym tego objawem jest tzw. wydłu�enie 
oddechu. Mo�na wtedy przej�� do pranajamy (pow�ci
gania prany, pranayama). Prana (prana) 
biegnie z gł�bi �wiadomo�ci do serca (lotosu) subtelnego ciała o swoistej anatomii. Ma te� swój 
przejaw [w pi�ciu swoich odmianach] w innych cz��ciach tego subtelnego ciała. Pierwsz
 z odmian 
jest prana (prana), która "idzie" przez "serce" (o�rodek naszej �wiadomo�ci), lokalizowane cz�sto po 
prawej stronie w stosunku do naszego ciała i fizycznego serca. Nast�pnie apana – (apana) ma bieg 
od podeszew stóp do góry lub [w wy�szej formie] od podstawy kr�gosłupa do szczytu głowy [w tej 
ostatniej postaci znana jest w tantrze jako siła kundalini (kundalini�akti)]. Trzecia to samana (samana), 
która "idzie" przez p�pek (nabhi). Czwarta – udana (udana) "idzie" przez gardło. Pi
ta – wjana (vyana) 
przechodzi od ko�ców palców r
k i stóp przez całe ciało do szczytu głowy. Zatrzymanie biegu ka�dej z 
odmian prany nast�puje w tych, wymienionych, miejscach. Ka�d
 z odmian prany rozumie si� w jodze 
na wielu płaszczyznach, np. w -stosunku do powszechnej (czystej) 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi) 
lub te� na płaszczy
nie indywidualnej �wiadomo�ci, lub w zwi
zku z indywidualnym ciałem i wreszcie 
z ich wtórnymi funkcjami fizjologicznymi. [L. C.] Por. Jbh. III. 39. 

113 Innymi słowy, dzi�ki pow�ci
gni�ciu prany znika w �wiadomo�ci tamas, przysłaniaj
cy sattw�. 
[L. C.] 

114 Js. I. 34. 

115 �ruti (Objawienie, "to, co zostało usłyszane") – �wi�ta Wiedza (Veda), ustnie przekazywana 
przez braminów z pokolenia na pokolenie, �wi�te wieczne d
wi�ki (słowa), usłyszane przez dawnych 
m�drców (rsi). �ruti ró�ni si� zatem od pozostałej tradycji Odmiennym [bo ponadludzkim] 
pochodzeniem. Pocz
tkowo obejmowało tylko hymny wedyjskie (mantra) i brahmany (brahmana), 
pó
niej obj�ło równie� tzw. "teksty le�ne" (aranyaka) i upaniszady (upanisad). 

DO KSI�GI TRZECIEJ 

1 Czakra – "koło", "o�rodek", inaczej nazywana "lotosem" (padma). W indyjskiej filozofii i mistyce 
wymienia si� szereg, czakr, czyli o�rodków duchowych, najcz��ciej 6 lub 7, które umiejscawia si� w 
subtelnym ciele człowieka. Ju� w "Atharwawedzie" [X. 2, 31-32] wzmiankuje si� o 8 czakrach. W 
tantryzrnie i w hathajodze, gdzie praktyki zwi
zane z czakrami s
 szczególnie wa�ne, przyjmuje si�, 
�e subtelne ciało ma 72 000 przewodów (nadi), a głównym jest suszumna, która w stosunku do 
grubego ciała biegnie od nasady kr�gosłupa do szczytu głowy; drzemie w niej boska siła zwana 
"kundalini (kundalini)", b�d
ca ekwiwalentem mistycznym bogini Siakti [Kundalini jest te� jednym z jej 
imion]. Gdy przy pomocy praktyk jogi obudzi si� kundalini, wznosi si� ona przez suszumn� do góry, 
budz
c poszczególne czakry, które s
 ekwiwalentami sfer kosmicznych i duchowych. Czakra [1] 
muladhara (muladhara, dosł.: "podstawowa podpora") – w stosunku do grubego ciała u nasady 
kr�gosłupa – rozbudzona daje władz� nad �ywiołem ziemi, [2] swadhiszthana (svadhisthana, "maj
ca 
swoj
 siedzib�") – powy�ej organu rodnego – włada �ywiołem wody, [3] manipura (manipura, "p�pek") 
– na wysoko�ci splotu słonecznego – rz
dzi �ywiołem ognia, [4] anahata (anahata, "[maj
ca d
wi�k 
wytworzony] nie przez uderzenie") – na poziomie serca – panuje nad �ywiołem powietrza, [5] 
wisiuddha (vi�uddha, "zupełnie oczyszczona" lub "�wiec
co-biała") – w okolicy gardła – rz
dzi 
przestrzeni
, [6] ad�nia (ajna, "rozkaz" lub "moc") – mi�dzy brwiami – opanowuje umysł i rozbudza 
całkowicie ni�sze czakry, [7] sahasrara (sahasrara, "tysi
cszprychowa") – na szczycie głowy – daje 



poł
czenie duszy indywidualnej z absolutem i jogin staje si� wtedy wyzwolonym za �ycia 
(d�iwanmukt
). [Por.: J. Woodroofe, "The Serpent Power", Madras 1958, wyd. 6.] [L. C.] 

2 W miejscu, w którym wykonujemy dharan�, w miejscu szeroko poj�tym, nie ograniczonym cech
 
przestrzeni. [L. C.] 

3 Zob. wst�p s. XLIX-L. 

4 Por. Js. i Jbh. I. 18. 

5 Istnieje odmiana tekstu [w wyd. Tattv.]: "A przemiana oznak czasowych jest pow�ci
gni�ciem 
maj
cych trzy oznaki czasowe...". [L. C.] 

6 Wg odmiany tekstu [w wyd. Tattv.]: .....pierwsz
 (prathama) form� czasu...". [L. C.]  

7 Wg odmiany tekstu[wyd. Tattv.~\: "...trzecia (trtiya)...". [L.C.] 

8 Wg odmiany tekstu [w wyd. Tattv.}: "Spo�ród tych [dwu] (tatra) w momentach pow�ci
gni�cia...". 
[L. C.] 

9 Jest to, by� mo�e, jeszcze jeden cytat z zaginionego dzieła Pa�czasikhy. Zdanie to z niewielkimi 
zmianami, cho� nie w charakterze cytatu, znajduje si� równie� w Jbh. II. 15. [Por. s. 81-82.] 

10 Zob. posłowie s. 338, a tak�e Js i Jbh. II. 19. 

11 W odmianie tekstu [w wyd. Tattv.] wyst�puje bliskoznaczny termin "upasamhrta". 

12 Dosł: "...to wyst�puje 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 
podpor
...". 

14 Jama (Yama) to w mitologii indyjskiej bóg �mierci, władca �wiata zmarłych. 

15 Zob. przyp. II. 91. 

16 Por. Js. i Jbh. I. 33. 

17 "Wajnateja (Vainateya)" to imi�  Garudy – mitycznego ptaka, a raczej ptaka-człowieka, króla 
wszystkich ptaków, na którym lata bóg Wisznu. 

18 �loka to rodzaj metrycznej zwrotki, składaj
cej si� z 4 �wiartek po 8 zgłosek lub dwu linijek po 
16 zgłosek ka�da. 

19 "Plaksa" nie wyst�puje we wszystkich odmianach tekstu. 

20 Ró�ne 
ródła sanskryckie podaj
 ró�ne wielko�ci staji (yojana), które si�gaj
 od nieco ponad 2 
km do niespełna 29 km. 

21 Po bardziej szczegółowe informacje odsyła si� czytelnika do rozprawy prof. E. Słuszkiewicza "O 
duchach, duszach, diabłach i demonach indyjskich", Lwów 1936. 

22 Por. przypisy I. 115 i 116. 

23 Nadi (nadi) to kanalikowy organ ciała, "kanał", przewód [jak arterie, �yły itp.]. Termin ten 
oznacza tak�e przewody subtelnego ciała człowieka w liczbie 72 000, z których najwa�niejsze to: 
suszumna (susumnda, a tak�e ida (ida) i pingala (pingala), o których mówi
 ju� upaniszady 
"Brhadaranjaka" i "Pra�na". Por. przyp. III. 1. 

24 Ten fragment zdania [od pocz
tku do odno�nika] znajduje si� w upaniszadzie "Czhandogja 
(Chandogya)" 8.1.1. 

25 W odmianie tekstu jest: "pararthatvat" czyli: "z powodu stanu słu�enia komu� innemu". 

26 Jest to cytat z upaniszady "Brhadaranjaka" ("Brhadaranyakopanisad") II. 4, 14. 

27 Fragment w podwójnym nawiasie kwadratowym stanowi odmian� tekstu. 

28 W odmianie tekstu [wyd. Viv.] jest: "Jej działaniom (kriya) jest prana (prana) w pi�ciu odmianach 
[1], która jest zjawiskiem (vrtti)...". [L. C.] 

29 Wg Waczaspatiego autorem, cytatu jest Pa�czasikha. 

30 Ostatni
 cz��� zdania mo�na te� przetłumaczy�: "...to jak�e mogłaby by� okre�lona przez 
umysł (manas)?". [L. C.] 

31 Według Viv. szczególno�ci
 (vi�esa) jest tu postrzeganie przez ka�dy z narz
dów psychicznych 
wła�ciwego mu (szczególnego) przedmiotu �wiadomo�ciowego, np. widzenie barw – przez wzrok. 
Natomiast samo tylko ujawnianie jako cecha wspólna dla wszystkich narz
dów jest tzw. ogólno�ci
 



(samanya). A zatem te – szczególno�� i ogólno�� – s
 tu rozumiane jako dane nieoddzielnie elementy 
narz
du psychicznego jako zbioru. 

32 Czyli natur� 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi). [L. C.] 

33 W Wyd. Tattv. wyst�puje odmiana stylistyczna tekstu: "... manojavitvam". 

34 Viv. obja�nia to potrójne cierpienie w taki sposób, jak Jbh. I. 31. Niewykluczone jednak, �e sens 
jest taki, jak w Js. i Jbh. II. 15. 

35 Muhurta (muhurta) to "godzina" indyjska, czyli trzydziesta cz��� doby, a wi�c równa 48 
minutom. 

36 Warszaganja (Varsaganya) – staro�ytny autorytet jednej ze szkół sankhji. Jego dzieła 
najprawdopodobniej nie zachowały si� do dzisiaj w cało�ci. 

37 Lub nieco inaczej: "Gdy nast
pi jednakowa czysto�� (�uddhi) sattwy (sattva) jak puruszy 
(purusa), to jest kajwalia (absolutna wolno��, jedyno��, kaivalya)". [L. C.] 

DO KSI�GI CZWARTEJ 

1 Por. Jbh. II. 12. 

2 Zob. przyp. II. 3. 

3 Wyczyn rysziego o imieniu U�anas który moc
 kl
twy spopielił olbrzymi las Dandaka, znany jest 
ze staro�ytnego eposu "Ramajany". Agastya (Agastja) to bardzo znany mityczny ryszi, słynny z wielu 
cudownych wyczynów; m. in. podaje si� [w ró�nych 
ródłach], �e wypił ocean, aby pomóc bogom w 
wojnie z tytanami (daitya), gdy ci ukryli si� pod wod
. 

4 Por. Js. II. 7. 

     5 Por. Js. II. 8. 

6 Lub w innym tłumaczeniu: "...dlatego, �e cechy maj
 zró�nicowano .formy czasowe". [L.C.] 

7 Zob. Jbh. II. 19. 

8 Waczaspati [w Tattv.] przypisuje ten cytat nie zachowanemu prawdopodobnie dziełu sankhji pt. 
"Sastitantra", którego autorem wg "Sankhjakariki" był Pa�czasikha. Natomiast w swoim komentarzu 
do "Wedantasutr" ("Brahmasutr") pt. "Bhamati", II. l, 2, 3, przypisuje ten sam cytat Warszaganji 
(Varsaganya). 

9 Lub mo�e w innym tłumaczeniu: "Dzi�ki temu, �e zachodz
 pojedyncze przemiany (parinama}, 
mamy realno�� [pojedynczych?] rzeczy (vastu)." [L. C.] 

10 Por. Js. i Jbh. II. 18. 

11 "Waczaspati przypisuje ten pogl
d szkole buddyjskiej Vijnanavada (Wid�nianawada). 

12 W wyd. Tattv. wyst�puje bliskoznaczna odmiana tekstu: "...vibhaktah...". 

13 Zob. przyp. 12 do posłowia – s. 364 i samo posłowie s. 308. 

14 Czyli odpowiadaj
ce tym narz
dom psychicznym przedmioty (visaya). 

15 Składniki (skandha) to znane w filozofii buddyjskiej [z któr
 najwidoczniej polemizuje tu autor 
"Jogabhaszji"] i ró�nie interpretowane: 1) rupa – cielesno�� (organizm fizyczny),"2) vedana – doznanie 
[zmysłowe i umysłowe], uczucie, 3) samjna – poznanie my�lowe (poj�ciowe), 4) samskara – 
dyspozycje i 5) vijnana – �wiadomo�� podstawowa (indywidualna). [L. C.] 

16 W wyd. Tattv. wyst�puje odmiana stylistyczna tekstu: "...tadasamkhyeyavasanabhi� citram..."           

17 Pratjaj puruszy i sattwy. [L. C.] 

18 Jest to cytat z "Taittiriya Aranyaka" I. 15. 5. 

19 W wyd. Tattv. wyst�puje odmiana bliskoznaczna tekstu: ".. .parinamakramasamaptir..." 

20 Wg odmiany tekstu byłoby: "...powinno by� 'jeszcze analizowane (tylko oddzielnie postawione 
[dla ka�dego], vyakaraniya”. [L. C.] 

 

 

�A�KARA [BHAGAVATPADA] 

WIWARANA CZYLI OBJA�NIENIE JOGASUTR PATAND�ALEGO I JOGABHASZJI 

Przeła�yl z sanskrytu, i przypisami opatrzyl LEON CYBORAN 



tytuł oryginału: Patanjalayogasutrabhasyavivarana 

 

Ksi�ga pierwsza  

O samadhi czyli skupieniu* 

* Jest to pocz
tkowy fragment dzieła, nie obejmuj
cy nawet cało�ci komentarza do pierwszej sutry 
pierwszej ksi�gi. 

[Jogabhaszja] 

[Ten1 

który si� wyrzekł pierwotnej natury 

 i przejawia si� �wiatu na liczne sposoby 

 aby wspiera� dobro 

wolny od całego ogromu uci
�liwo�ci 

nosz
cy �mierciono�n
 trucizn� 

wielousty 

pełen błogo�ci 


ródło wszelkiego poznania 

opasany w��ami dla wiecznej jego rozkoszy 

bóg 

Pan W��owy 

On was przenikn
ł nieskalanym ciałem 

On – dawca jogi 

skupiony w jodze] 

 

[Jogasutra] 

I.1. I NAUCZANIE JOGI 

[Forma rozwini�ta przekładu:] I ('oto teraz inicjuje si�, atha) nauczanie jogi. 

[Jogabhaszja] 

I.1. "I (atha)" jest tu [wyrazem] maj
cym znaczenie inicjacji (adhikara)2. Nale�y wiedzie�, �e traktat 
nauczaj
cy jogi jest nacechowany inicjacj
. 

[Wiwarana] 

Ten 

w którym nie ma karmana i [jego] skutku3  

a od którego one powstały 

dla którego uci
�liwo�ci wszystkich nie s
 dostateczne 

 aby nie mógł ich przekroczy� 

 który jest nietkni�ty spojrzeniem czasu 

 p�dz
cym naprzód 

 Pan �wiata 

 Jemu 

Zwyci�zcy Kajtabhy4 

 oddaj� pokłon 

On 
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który jest wszechwiedz
cy 

który jest sił
 wszelkich jogicznych mocy 

wolny od zła i drugorz�dnego dobra 

jako owoców karmana5 

 Pan 

 przyczyna wszystkiego 

co powstaje, trwa i ma koniec 

 niech b�dzie chwała Jemu 

 Mistrzowi nawet mistrza 

"Obja�nienie" ("Wiwaran�", "Vivarana") traktatu Pata�d�alego o jodze [[i bhaszji (komentarza) do 
sutr]] zacznie si�6 od [sutry brzmi
cej] "I nauczanie jogi". Warto najpierw wykaza�, �e w tej [sutrze 
przy pomocy terminu "joga"] na pewno okre�liło si� wytyczony 'cel [nauczania] (prayojana)7 wraz ze 
zwi
zkiem (sambandha) zachodz
cym mi�dzy przejawem (pravrtti) puruszy a 'ustaniem przejawu 
(nivrtti), poniewa� [jak si� to dalej oka�e] autor sutr �wiadomie podał cel wraz z [jego koniecznym] 
zwi
zkiem, obejmuj
c [w ten sposób] przejaw puruszy i purusz� jako 'warunek przejawu (nimitta)8. 

Spo�ród tych dwu9 je�li chodzi o cel, to podobnie jak w traktacie medycznym obja�nia si� go 
szczegółowo czterodziałowym sposobem nauczania. Traktat medyczny zajmuje si� nast�puj
cymi 
czterema zagadnieniami: chorob
, przyczyn
 choroby, wyzdrowieniem ('stanem po usuni�ciu 
choroby, arogya) i leczeniem. Ten sposób obja�niania przedmiotu, uporz
dkowanego w cztery działy, 
jest najlepszy, zwłaszcza �e mi�dzy stosowanym �rodkiem [leczenia] a pozbyciem si� [choroby] działa 
'zasada konieczno�ci (niyama). Tak samo si� wykłada cztery zagadnienia i w tym traktacie, 
poczynaj
c od [sutry brzmi
cej]: "Przez niewygod� (duhkha) 'rozwoju duchowego (przemiany, pa-
rinama), przykro�ci (tapa) i sanskar (tworów dyspozycyjnych, tworów pod�wiadomych, samskara), a to 
z powodu przeciwstawiania si� zjawisk zło�onych z gun, wszystko (sarva) jest tylko niewygod
 dla 
rozpoznaj
cego (vivekin)"10. Według tej [sutry i nast�pnych] �wiat (samsara), który jest pełen 
niewygody, stanowi 'przedmiot usuni�cia (heya). Jego przyczyn
 (hetu) jest poł
czenie (samyoga) 
"widza" (drastr) z 'przedmiotem "widzenia" (dr�ya), którego [to poł
czenia] 'warunkiem przejawu 
(nimitta) jest niewiedza (avidya). �rodkiem do usuni�cia (hana) jest niezam
cone (aviplava) 'poznanie 
rozró�niaj
ce (vivekakhyati). Gdy za� jest poznanie rozró�niaj
ce, niewiedza znika. Po jej znikni�ciu 
ma miejsce całkowite ustanie (uparama) poł
czenia "widza" z przedmiotem "widzenia", czyli tzw. 
usuni�cie (hana). To samo okre�la si� [te�] mianem kajwalii (jedyno�ci, absolutnej wolno�ci, kaivalya). 
Poniewa� kajwali� mo�na przyrówna� do stanu zdrowia, który jest celem [nauki medycyny], zatem 
[tutaj] tylko kajwalia jest celem [nauczania]. 

 – [Mo�na by postawi� zarzut, �e] nie powinno si� wprowadza� zagadnienia 'przedmiotu usuni�cia 
(heya) i jego przyczyny, poniewa� jest to zbyteczne. Je�li bowiem 'wytyczonym celem (prayukta) 
traktatu jest usuni�cie (hana), nale�ałoby omówi� tylko 'poznanie rozró�niaj
ce (vivekakhyati), b�d
ce 
�rodkiem do tego. Wszak w wypadku przebitej kolcem podeszwy stopy wystarczy wyj
� ów [kolec], a 
nie trzeba si� zastanawia� nad [rodzajem] niewygody (duhkha) i jej przyczyn
 (hetu). 

 – Nie, taki [zarzut] nie byłby słuszny, gdy� sposób usuni�cia odnosi si� do przedmiotu usuni�cia i 
jego przyczyny. Dopóki si� nie opisze tego 'kołowrotu �wiata (kołowrotu wciele�, samsaracakra), który 
ma by� usuni�ty owym sposobem, oraz jego przyczyny (hetu), któr
 stanowi poł
czenie widza z 
przedmiotem widzenia, maj
ce za 'warunek przejawu (nimitta) niewiedz� (avidya), dopóty nie mo�na 
mówi� w sposób komunikatywny o 'poznaniu rozró�niaj
cym (vivekakhyati), b�d
cym 
przeciwie�stwem niewiedzy (avidya). Ze wzgl�du na przedmiot usuni�cia i jego przyczyn� staje si� 
[kto�] poszukuj
cym �rodka do usuni�cia, gdy� wtedy jest [niejako tym] chorym, co u�wiadomił sobie 
potrzeb� i mo�liwo�� leczenia. Nauki medycyny nie wykłada si� przecie� z pomini�ciem choroby i 
przyczyny choroby. 

[Do celu (prayojana) dochodzi] jeszcze [nast�puj
cy] zwi
zek (sambandha): 
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Na skutek poznania rozró�niaj
cego 'przedmiotem osi
gni�cia (sadhya) jest tylko usuni�cie, 
'�rodkiem za� do osi
gni�cia (sadhana) usuni�cia jest tylko poznanie rozró�niaj
ce. Mi�dzy 
przedmiotem osi
gni�cia a �rodkiem do osi
gni�cia działa przeto wył
cznie 'zasada wzajemnej 
konieczno�ci (iteretaraniyama); inny zwi
zek nie jest tu mo�liwy. Podobnie ujmuje zagadnienie traktat 
medyczny, mianowicie: skutkiem leczenia jest tylko zdrowie (wyzdrowienie, arogya), a �rodkiem do 
osi
gni�cia zdrowia jest tylko leczenie – oto zasada wzajemnej konieczno�ci. A zatem przy pomocy 
[wyra�enia] "nauczanie jogi" okre�la si� cel wraz z [powy�szym] zwi
zkiem. 

[ – Mógłby powsta� inny zarzut:] 

Je�li celem (prayojana) jest usuni�cie (hana), a '�rodkiem (upaya) do tego – 'poznanie 
rozró�niaj
ce (vivekakhyati), to nale�ało powiedzie� w tej [sutrze]: "I nauczanie poznania 
rozró�niaj
cego". Dlaczego wi�c uło�ono sutr� "I nauczanie jogi"? 

 – Dlatego, �e joga obejmuje [równie� poznanie rozró�niaj
ce jako] �rodek. [Gdyby si� uło�yło 
sutr� w brzmieniu: "I nauczanie poznania rozró�niaj
cego"], to mówiłoby si� tylko o �rodku. Wtedy 
znów trzeba by poda� �rodek w cało�ci, tzn. wraz z jego członami pomocniczymi, podobnie jak w 
wypadku, gdy si� wskazuje cel (upeya) – cel wymaga uzupełnienia odpowiednim �rodkiem (upaya). 
Natomiast gdy to – jak wy�ej – zostało okre�lone, to okre�liło si� wszystko. 

 – Jakim sposobem ono (poznanie rozró�niaj
ce) stanowi �rodek? Przecie� autor sutr mówi: 
"Przez zastosowanie 'członów pomocniczych jogi (yoganga), gdy znikn
 zanieczyszczenia, nastaje 
�wiatło poznania a� do poznania rozró�niaj
cego"11. "Gdy jest doskonało�� nirwiczary, ma miejsce 
czysto�� atmana"12 i "Jest tam poznanie pełne prawdy"13. Tak samo podaje autor [Joga]bbaszji: "A 
gdy �wiadomo�� jest jednolita, o�wieca ono (skupienie) rzecz prawdziwie istniej
c
"14. A 
przedstawienie rzeczy prawdziwie istniej
cej – to poznanie rozró�niaj
ce. A zatem na pocz
tku 
nale�ało uło�y� sutr�, która by zaznaczała nauk� o jodze jako o �rodku do tego [poznania 
rozró�niaj
cego]. 

[Mo�e tu powsta� nowy problem:] 

 – Przecie� poznanie rozró�niaj
ce nastaje dzi�ki zastosowaniu 'członów pomocniczych jogi 
(yoganga), wi�c powinno si� powiedzie� w tej [sutrze]: "I nauczanie jogangi (członów pomocniczych 
jogi)". 

 – Nie, [tak by nie mogło by�] gdy� nale�y rozpoczyna� od skutku (phala). Poniewa� skutkiem 
zastosowania jogangi jest joga, przeto słuszn
 jest rzecz
 zaczyna� od niej. 

Gdyby znów tak [post
pi�, �eby] zacz
� od usuni�cia (hana), ze wzgl�du na to, �e stanowi [ono] 
cel (upeya), [te�] nie [byłoby dobrze], poniewa� jest ono tylko celem. Natomiast znacznie lepiej jest 
[mówi� na pocz
tku] o jodze, poniewa� jest [ona nie tylko celem jako usuni�cie i �rodkiem do 
usuni�cia, lecz] tak�e celem swoich członów pomocniczych oraz [joga w sensie jogangi jest] �rodkiem 
do poznania rozró�niaj
cego i osi
gni�cia 'o�miorakich mocy jogicznych (animadi). [Joga] ma bowiem 
natur� skutku i �rodka do niego (ma charakter warunku przejawu przechodz
cego w skutek). 

Ze wzgl�du równie� na nast�pn
 sutr�, gdzie stosown
 rzecz
 było powiedzie�: "Joga jest to 
pow�ci
gni�cie zjawisk �wiadomo�ciowych"15, wyklucza si� mo�liwo�� podania [w pierwszej sutrze]: "I 
nauczanie jogangi (członów pomocniczych jogi)". Wtedy bowiem ta druga sutra musiałaby brzmie�: 
"Jama, nijama itd...”16. 

A je�liby nawet tak napisano [t� drug
 sutr�], to [te�] nie [byłoby dobrze], gdy� nie miałaby 
znaczenia wykazuj
cego zwi
zek mi�dzy 'poznaniem rozró�niaj
cym (vivekakhyati), maj
cym [te�] 
jog� za cel, jako �e jest [ono] �rodkiem do usuni�cia, a usuni�ciem (hana) – jako skutkiem (phala). 
Dlatego jej [tre�� brzmi]: "Joga jest to pow�ci
gni�cie zjawisk �wiadomo�ciowych". 

[Mo�na by] znów [zarzuci�, �e] jakim sposobem [[ta]] [sutra: "Joga jest to pow�ci
gni�cie zjawisk 
�wiadomo�ciowych."] ma znaczenie wykazuj
ce ów zwi
zek, skoro podaje [ona] tylko definicj� 
'skupienia bez zal
�ka (nirbijasamadhi). 

– Tak, to prawda, ale sutra przez to samo, �e podaje zwi
zek mi�dzy usuni�ciem a �rodkiem do 
niego, obejmuje tak�e okre�lenie skupienia bez zal
�ka. 
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Usuni�cie (hana) w istocie nie jest czym� innym ni� skupienie (samadhi) typu pow�ci
gni�cia 
(nirodha). Jednakowo� zachodzi mi�dzy nimi ró�nica o tyle, �e w wypadku skupienia typu 
pow�ci
gni�cia mo�e znów nast
pi� przejaw (pravrtti)17, natomiast przy usuni�ciu (hana) ma miejsce 
absolutne 'ustanie przejawu (nivrtti). Ale gdy skupienie osi
gnie [tu] stały stan, to si� niczym nie ró�ni 
od usuni�cia. Stosownie do tego podaje si�: "Wtedy jest stały stan (ugruntowanie si�, avasthana) 
widza (drastr) w 'swojej naturze (svarupe)”18. "A siła podmiotu �wiadomo�ci ugruntowana w swojej 
naturze – to kajwalia"19; czyli �e stan ugruntowania si� w swojej naturze odpowiada kajwalii 
(jedyno�ci, absolutnej wolno�ci, kaivalya).- A zatem trzymaj
c si� �ci�le sensu przedstawionego w 
traktacie, dzi�ki [okre�leniu] skupienia bez zal
�ka mamy jasny obraz samej kajwalii20. 

Nie jest te� [�cisłe], �e wobec tego – jak to niektórzy podaj
 – 'skupienie z zal
�kiem ([sa] 
bijasamadhi) jest '�rodkiem do osi
gni�cia (sadhana) kajwalii. – W takim razie, co jest [tym �rodkiem]? 
– Tylko rozpoznanie (khyati) jest �rodkiem do [jej] osi
gni�cia (sadhana), gdy� dzi�ki niemu niewiedza 
(avidy) znika. Wszak niewiedza jest 'warunkiem przejawu (nimitta) wi�zów (bandha). 

A zatem chocia� w [pierwszej] sutrze uj�ło si�: "nauczanie jogi", to jednak, poniewa� termin "joga" 
obejmuje [swoim] zakresem znaczeniowym rozpoznanie (khyati), wskazuje si� przy pomocy tego 
[terminu "joga"] równie� na zwi
zek (sambandha) usuni�cia (hana) z poznaniem rozró�niaj
cym; 
słusznie przeto si� mówi, �e nale�ało uj
� w sutrze: "nauczanie jogi"; a tak�e dla powi
zania z 
nast�pn
 sutr
. 

Chocia� dla d
�
cych do celu (phala) jest ono (nauczanie jogi) '�rodkiem do osi
gni�cia (sadhana) 
celu (skutku), a nadto pouczeniem (upade�a) o �rodku do osi
gni�cia (sadhana) – dla tych, u których 
wyst
piło [dopiero] pragnienie [zastosowania �rodka], to jednak nie jest to 'celem [nauczania] 
(prayojana), gdy� ono (nauczanie jogi) jest celem tylko przez wskazanie skutku (phala) wszelkiego 
przejawu (pravrtti). 

"Nauczanie jogi". – Jak ucznia si� naucza dzi�ki 'zasadzie konieczno�ci (niyama) zachodz
cej 
mi�dzy konkretnym (jednostkowym, vi�ista) przejawem (pravrtti) a 'ustaniem przejawu (nivrtti), tak 
samo przyjmuje si�, �e [wyra�enie] "nauczanie jogi" działa podobnie jak nauczanie (anu�asana) 
'ucznia b�d
cego w bezpo�rednim kontakcie z nauczycielem (antevasin), poniewa� zachodzi 
podobie�stwo (analogia, sadr�ya) do samej (rzeczywistej, -matra) zasady konieczno�ci mi�dzy 
konkretnym (vi�ista) celem (sadhya) a �rodkiem (sadhana) i jego członami pomocniczymi. Nauczanie 
(anu�asana) – to nauka (anu�isti), czyli traktat (�astra) zawieraj
cy nauczanie jogi, tzn. �e za jego 
pomoc
 i w nim naucza si� jogi. 

"«I (atha)» jest tu [wyrazem] maj
cym znaczenie inicjacji (adhikara)." – Inicjacja, czyli 
zapocz
tkowanie [tajemnego działania] (arambha), czyli wprowadzenie [w odpowiedni nastrój] 
(prastava); znaczenie (artha), czyli to, co powinno by� przez ten [wyraz «I (atha)»] wyra�one 
("nało�one", abhidheya)21 a [co] pochodzi z prawdziwo�ci (autorytetu, pramanya) przekazu (tradycji, 
smrti) uczonych (nauczonych, �ista). 

 – Ale czy� uczeni (�ista) nie przekazali wyrazu "I (atha)" w znaczeniu bezpo�rednio�ci 
(anantarya), zgodnie z tym, co powiedziano: "Dzi�ki wywoływaniu (vrtta) bezpo�redniego [kontaktu] 
jest uznany [wyraz "I (atha)"] za maj
cy znaczenie uprzywilejowane (wysokiej rangi, prakriya)"?. – Nie, 
[tak nie jest] gdy� ma [on] znaczenie zapocz
tkowania wsz�dzie (we wszelkim przedmiocie, sarvatra) 
oraz ze wzgl�du na rozumienie [terminu] "bezpo�rednio��" (anantarya). Podobnie jak gdy si� powie 
"syn", przychodzi nam na my�l ojciec, ale ojciec nie jest znaczeniem wyrazu "syn", tak samo i tutaj 
wyra�one jest tylko 'zapocz
tkowanie [tajemnego działania] (arambha), natomiast bezpo�rednio�� 
'nast�puje jako rezultat (jest intuicyjnie u�wiadomiona, pratiyate). 

I dlatego wła�nie powiedziano: "dzi�ki wywoływaniu bezpo�redniego [kontaktu] jest uznany [wyraz 
"I (atha)"] za maj
cy znaczenie uprzywilejowane (wysokiej rangi, prakriya)". A gdyby miało by� 
znaczenie bezpo�rednio�ci, to by powiedziano: "'dzi�ki utartemu u�yciu (vrttad) wysokiej rangi» w 
znaczeniu bezpo�rednio�ci". A [wyra�enie] "bezpo�redniego (anantarasya)" znaczy "wywołuj
cego 
(bhavinah) bezpo�redni [kontakt]". 

A tak�e z tego wzgl�du tak [si� powinno rozumie�], �e 'tradycja uczonych (smrti) [podaje]: "Jedne 
'nieodmienne cz��ci mowy (avyaya) maj
 'główny człon zło�enia (pradhana) poddany deklinacji 
(vibhakti), drugie maj
 czasownik (kriya) jako główny człon zło�enia. "Uccais (w gór�)", "nicais (w dół)" 
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itd. maj
 główny człon zło�enia poddany deklinacji, "hiruk (od, z, poza)", "prthak (oddzielnie)" itd. maj
 
czasownik jako główny człon. A poza tym 'nieodmienne cz��ci mowy (avyaya) nie maj
 innego 
znaczenia. Spo�ród tych dwu [rodzajów znacze�] gdyby wyraz "I (atha)" wyst�pował w znaczeniu 
bezpo�rednio�ci (anantarya), to nie byłoby w porz
dku, �e nie słyszy si� deklinacji, mimo �e [w tym 
znaczeniu] jest [on] imieniem (sattvapradhana). Je�li za� wyst�puje w znaczeniu czynno�ci 
'zapocz
tkowania [tajemnego działania] (arambha), to jest na pewno (to nie jest nie) w porz
dku, �e 
nie słyszy si� deklinacji, poniewa� [wyraz "I (atha)" w tym znaczeniu] nie jest imieniem. 

A zatem wyraz "I (atha)" ma znaczenie wprowadzenia [w odpowiedni nastrój] (prastava); przeto 
słusznie [powiedziano], �e "I (atha)" ma znaczenie inicjacji (adhikara). Cudzysłów (wyraz "iti") ma 
znaczenie wskazywania (iluminowania, avadyotana) 'wła�ciwej natury (istoty, svarupa), jak np. gdy si� 
powie "krowa". Dobrze jest te� znane znaczenie wyrazu "I (atha)" z tego, �e si� wypowiada [ten 
wyraz] dla 'wywołania skupienia (samadhana) 'intuicyjnej �wiadomo�ci (buddhi) ucznia 'na 
inicjowanym przedmiocie (gdy si� dokonuje jego inicjacji w danym przedmiocie). Znana jest bowiem w 
'ksi�gach objawionych (�ruti) nast�puj
ca formuła (reguła, zasada, nyaya): "Wyja�ni� ci, ale ty staraj 
si� kontemplowa� gł�boko mnie obja�niaj
cego"22. 

[Jogabhaszja] 

Joga jest to skupienie (samadhi). Z drugiej za� strony ono (skupienie) jako cecha (dharma) 
wyst�puje na wszystkich stopniach �wiadomo�ci (citta). Rozproszenie (ksipta), omamienie (mudha), 
skupienie chwilowe (skupienie ze skłonno�ci
 do rozproszenia, viksipta), jednolito�� (ekagra) i 
pow�ci
gni�cie (niruddha) – oto stopnie (bhumi) �wiadomo�ci (citta). 

[Wiwarana] 

A�eby bli�ej okre�li�, co to jest joga, której nauczanie zainicjowano, [Jogabhaszja] podaje: "Joga 
jest to skupienie (samadhi)". Dzi�ki u�yciu [terminu] "skupienie (samadhi)", wyklucza [etymologiczne 
znaczenie wyrazu "joga" według "Dhatupatha"23 VII. 7.32] jako "poł
czenie (yoga)", b�d
ce 
derywatem od "yuji", natomiast wyprowadza je od [pierwiastka czasownikowego] yuj[a] w znaczeniu 
"skupienia (samadhi)" [według.Dhat. IV. 68]. Joga jest to 'stan skupienia (samadhana). – Jednakowo� 
gdy si� stwierdzi, �e joga jest skupieniem (samadhi), czy nie wydaje si� to sprzeczne z dalszym 
obja�nieniem sutry: "Z drugiej za� strony ono (skupienie) ... wyst�puje na wszystkich stopniach ..."? – 
Nie, to nie szkodzi. Skoro si� mówi o skupieniu (samadhi), a poniewa� dotyczy ono tego, co jest 
skupione, oraz ze wzgl�du na to, �e jest mnogo�� [rzeczy] skupianych, [powstaje pytanie] czy tu 
skupiony jest atman (atman, dusza, ja-podmiot), czy te� ciało? A mo�e 'narz
dy �wiadomo�ciowe 
(indriya)? Ze wzgl�du na [mo�liwo��] licznych kontrowersji i potrzeb� dodania swoistej cechy 
"skupienia" (samadhi) powstaje pytanie: Skupienie [ale] czego? Jaka jest [jego] cecha 
charakterystyczna (differentia specifica, vi�esanaka)? – Na pytanie, które w zwi
zku z powy�szym 
[mogłoby powsta�, "Jogabhaszja"] odpowiada: "Z drugiej za� strony ono (skupienie) jako cecha 
(dharma) wyst�puje na wszystkich stopniach �wiadomo�ci (citta)”. Jest to cecha (dharma) 
�wiadomo�ci (citta), a nie atmana (duszy, ja
ni) itd. A dzieje si� to tak, �e �wiadomo�� (citta) si� 
skupia tylko sama przez si�, bez udziału innego [['czynnika skupiaj
cego (samadhatr)]]. 

Nast�pnie za� – a�eby okre�li�, jakie s
 stopnie, mówi: "Rozproszenie (ksipta), omamienie 
(mudha) itd. – oto stopnie (bhumi) �wiadomo�ci (citta)". Rozproszenie (ksipta) jest wtedy, gdy jest stan 
(nistha), w którym podmiot działania uto�samia si� z (jest zarazem) przedmiotem działania; jak 
dziurawy spichlerz, który sam przez si� [jest podmiotem i przedmiotem działania]. Rozproszenie jest to 
dr�twota [�wiadomo�ci] sprawiona przylgni�ciem do niewła�ciwego 'przedmiotu �wiadomo�ciowego 
(visaya). Omamienie (mudha) zachodzi wtedy, gdy nie ma rozró�niania (viveka) [puruszy od sattwy]. 
Chwilowe skupienie (skłonno�� do rozproszenia, viksipta) ma (daje) rozproszenie (ksipta) od czasu do 
czasu i wtedy te� podmiot działania jest to�samy z przedmiotem działania. Nie ma zdolno�ci 
utrzymywania rozró�niania (viveka) z powodu tylko skłonno�ci do rozproszenia (viksipta). Jednolito�� 
(ekagra) ma potok (pravaha,) jednakowych pratjaj. Pow�ci
gni�cie (niruddha) jest wtedy, gdy 
�wiadomo�� (citta) jest opró�niona z (pozbawiona, �unya) pratjaj (pratyaya). 

 – Ale przecie� zaznaczyło si�, �e stopnie s
 cechami, po co wi�c przy pomocy [terminów] 
"rozproszona" itd. mówi si� o 'nosicielu cech (dharmin)? 

 – Nie, to nie przeszkadza. Przy pomocy 'nosiciela cech (dharmin) obja�nia si� tylko (same, eva) 
cechy (dharma), poniewa� cechy składaj
 si� na rzecz jako nosiciela cech. Podobnie jak pytaj
c si� o 
"krowio��" (co�, co jest krow
, gotva), jaka jest [jej] 'cecha charakterystyczna (li�ga) – odpowiadamy: 
rogi, garb, ogon z tyłu. A zatem cech� (dharma) obja�nia si� posługuj
c si� 'nosicielem cech 
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(dharmin). Dlatego ma sens mówienie, �e cechy �wiadomo�ci (citta) to [zarazem jej] stopnie (bhumi), 
jak rozproszenie (ksepa) itd. 

 – Ale przecie� w�ród stopni równie� skupienie (samadhi) jest cech
 �wiadomo�ci. Jak to zatem 
jest, �e skupienie wyró�nia si� spo�ród stopni przez to, �e stanowi [ich] podstaw�? Podaje si� 
bowiem, �e nale�y do wszystkich stopni. 

 – Poniewa� skupienie (samadhi) jest stanem powszechnym (wspólnym, samanya), a stopnie s
 
'stanami poszczególnymi (vi�esatva). Skoro trwa rozproszenie (ksipta), trwa omamienie (mudha), 
chwilowe skupienie (viksipta) i jednolito�� (ekagra), to u podstawy zjawiania si� stopni – rozproszenia 
itd. – tkwi stało�� (trwanie, zatrzymanie, stały stan, nieruchomo��, sthiti) jako co� wspólnego. A 
stało�� (sthiti) to skupienie (samadhi). A zatem we wszystkich stopniach wyst�puje (zjawia si�, 
vartate) powszechna (wspólna, samanya) [ich] natura (posta�, rupa), jako �e jest 'stanem 
podstawowym (pradhanya). [Nazwa cechy: "wyst�puj
ca na wszystkich stopniach (sarvabhauma)" 
znaczy] "b�d
ca ziemi
 (gleb
, podstaw
) wszelkich stopni", [czyli, �e termin ten] powstał przy 
pomocy afiksu "a", przeznaczonego do tworzenia derywatów. [W wyrazie "wyst�puj
ca na wszystkich 
stopniach" wyst�puje] 'najwy�szy stopie� samogłosek (vrddhi) w obydwu członach zło�enia [zgodnie z 
grup
 derywatów opisan
 w Dhat. VII. 3.20]. 

- Inni natomiast mówi
c o stopniach podaj
, �e s
 one przedmiotami (visaya) sanjamy (samyama), 
zewn�trznymi (bahya) lub 'odnosz
cymi si� do podmiotu poznaj
cego (adhyatma). 

Ze wzgl�du na to, �e 'dyspozycyjna sfera �wiadomo�ci (cetas) 'ma skłonno�� do rozproszenia 
(viksipta), [widz
]" oni sprzeczno�� [w przyjmowaniu] powszechnego stanu jako nadrz�dnego. 

 – Sk
d�e znowu miałaby si� wzi
� 'wewn�trzna sprzeczno�� tekstu (svavacananirodha)?. 
[Przecie� stopie�] rozproszenia (ksipta) �wiadczy o tym, �e si� w nim co� rozprasza, [stopie�] 
omamienia (mudha) – �e si� w nim co� omamia, a je�li tak, to w tym wypadku nie mo�e by� 
przedmiotem sanjamy (samyama), poniewa� zawierałaby ona rozproszenie itd. Dopiero w stanie 
jednolito�ci (ekagra) ma miejsce sanjama. 

A poza tym 'rozproszenie i [dwa] dalsze stany (ksipi) nie maj
 pratjaji (pratyaya) [w postaci] 'stałego 
stanu (nistha) jako 'aktu dominuj
cego (adhikarana), gdy� nieruchomo�� (stało��, dhrauvya) nie jest 
'rzecz
 pierwszoplanow
 (adyartha). Co wi�cej, gdy 'dyspozycyjna sfera �wiadomo�ci (cetas) jest 
pow�ci
gni�ta, to nie ma przedmiotu (visaya) sanjamy, poniewa� w tym [stanie] nie ma tak�e samej 
sanjamy, jako �e jest to 'stan'wolny od (�unyatva) 'zjawisk �wiadomo�ciowych (vrtti). Przy 
pow�ci
gni�ciu (nirodha) maj
cym przedmiot rzeczojednostkowy (szczególny, vi�esa)24 �wiadomo�� 
(citta) bynajmniej nie jest pow�ci
gana. Dopiero wtedy [jest ona pow�ci
gana], gdy si� odwraca 
(uwalnia) od posiadania przedmiotu. I tego rodzaju rozwa�anie (twierdzenie, parigana) [�e stopnie 
�wiadomo�ci s
 przedmiotami sanjamy] jest nieprzekonywaj
ce (anupapatti). Wszystkie pi�� [stopni], 
jak rozproszenie (ksipta) itd., w �aden sposób nie mog
 by� przedmiotami sanjamy, albowiem s
 one 
wieczne (bez kresu). 

A czy� niektórzy nie pojmuj
 jogi inaczej? Powiadaj
 mianowicie: "Podczas gdy na skutek 
'zetkni�cia si� (sannikarsa) indrijów (narz
dów psychicznych, indriya) i manasu (umysłu, manas) z 
rzeczami (artha) pojawia si� przyjemno�� (sukha) i przykro�� (duhkha), to gdy nie maj
cy pocz
tku w 
tym [zetkni�ciu si�] manas (umysł) tkwi (zatrzymany jest, -stha) w atmanie (podmiocie poznaj
cym, 
atman), zachodzi poł
czenie (absorbcja, samyoga) [[które jest jog
]], charakteryzuj
ce si� tym, �e w 
zwi
zku z oddzieleniem prany (energii �yciowej) od manasu (umysłu) nie wyst�puje przyjemno�� i 
przykro�� u 'tego, co ma ciało ([sa]�arira)." To (wy�ej cytowane zdanie) odnosi si� (zgadza si�) [te�] z 
naszym (obecnym) wypadkiem. Owo zetkni�cie si� (sannikarsa) atmana (atman), indrijów (indriya), 
manasu (manas) i rzeczy (artha), które jest przyczyn
 (hetu) przyjemno�ci i przykro�ci, nie ma 
pocz
tku, 'nie jest ono wytworzone (nie ma powstawania, anutpatti). 

 – [Wiec] jak to si� dzieje? 

 – Poniewa� manas tkwi w atmanie, a nie tkwi w indrijach u tego, co ma ciało 'nie zniszczone (nie 
rozproszone, avi�irna). A zatem skoro [tu] nie ma przyczyny, to nie ma [te�] skutku. Je�li nie ma 
zetkni�cia si�, to nie ma te� przyjemno�ci i przykro�ci. Gdy nast
pi ten stan, w zwi
zku z 
oddzieleniem manasu od prany, jest joga jako 'szczególne poł
czenie (samyogavi�esa), które jest 
poł
czeniem (samyoga) wszechprzenikliwego (vibhu) atmana z manasem. 

 – Niepotrzebnie si� tu mówi o manasie tkwi
cym w atmanie, poniewa� manas zawsze (wiecznie) 
tkwi w atmanie. Je�li si� mówi o tkwieniu w atmanie i równocze�nie o nie maj
cym pocz
tku 
zetkni�ciu si� indrijów itd., to ze wzgl�du na przyj�cie braku pocz
tku tego [zetkni�cia si�] wydaje si� 
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bezsensowne [mówienie], �e manas tkwi (zatrzymuje si�, jest unieruchomiony) w atmanie. 

I co nadto – w wypadku stanu tkwienia w atmanie wła�nie (api) wyzwolonego (mukta) manasu, a to 
z przyczyny braku zetkni�cia si� z indrijami, ma miejsce joga. Ze wzgl�du bowiem na jego (atmana) 
wszechprzenikliwo�� (wszechobecno��, sarvagatatva) i wieczno�� (nityatva) manasu, zawsze 
przecie� jest stan tkwienia w atmanie. 

Co jeszcze: Poniewa� atman nie zajmuje miejsca, niestosown
 jest rzecz
 mówi�, �e [co�] tkwi w 
atmanie25. A poza tym kontakt przestrzenny (poł
czenie z miejscem) z atmanem, polegaj
cy na 
zbli�eniu (upacarita), nie mo�e by� przyczyn
 (podło�em, hetu) jogi – która zawiera 'najwy�sz
 
prawd� (paramartha) – poniewa� zbli�enie 'nale�y do bł�du poznawczego (mithyatva). 

I co jeszcze poza tym: Je�li za� nie ma 'zetkni�cia si� (sannikarsa) manasu z 'rzeczami fizycznymi 
(artha), to nie ma chyba sensu przyjmowanie, �e zachodzi poznanie (grahana) przy pomocy indrijów. 
A teraz – gdyby si� argumentowało, �e nie mo�na mówi� o usuni�ciu (pratisedha) [przedmiotu 
poznania] przy braku ujmowania (postrzegania, prapti) [go], jako �e bez indrijów nie ma zetkni�cia si� 
(sannikarsa) manasu i rzeczy, a zetkni�cie si� nie ma pocz
tku [,odpowiemy]: nie, tak nie jest; 
zgodnie z faktem, �e bez indrijów nie ma zetkni�cia si� manasu i rzeczy, nale�y przyj
�, �e ujmowanie 
(do�wiadczanie, postrzeganie, prapti) 'przedmiotu �wiadomo�ciowego (visaya) za po�rednictwem 
indrijów zachodzi ze strony [podmiotu] usuwaj
cego zetkni�cie (kontakt, sannikarsa). 

I co jeszcze: Poniewa� jest rzecz
 powszechnie znan
, �e u wszystkich 'istot �yj
cych (zwi
zanych 
z pran
, pranabhaj) przyjemno�� i przykro�� s
 odnawiane z powodu kontaktu indrijów, manasu i 
rzeczy, a joga jest przecie� pozbawiona przyjemno�ci i przykro�ci ze wzgl�du na wieczno�� (nityatva) 
atmana i zwi
zania (sambandha) [z nim manasu], co jest znane [z do�wiadczenia] (siddhi), przeto 
wydaje si� bezcelowe do tej [[sutry]] 'dodatkowe obja�nienie (�esa). 

 – Gdyby si� tak post
piło, to je�li zaistnieje sytuacja, �e wyst
pi brak przyjemno�ci i przykro�ci na 
skutek wył
czenia zetkni�cia si� indrijów, manasu i rzeczy, wtedy mógłby [kto�] ten stan zaliczy� do 
jogi, poniewa� równie� u wyzwolonego jest brak przyjemno�ci i przykro�ci. A zatem ten komentarz do 
sutry jest potrzebny dla wykluczenia takiego [rozumienia jogi]. Nie nale�y odrzuca� 'komentarza do 
sutry (sutra�esa) i z tej przyczyny, �e chocia� joga jest wolna od przyjemno�ci i przykro�ci, poniewa� 
wyzwolony (mukta) nie doznaje przyjemno�ci i przykro�ci 'ze wzgl�du na to (nyayyatvat), �e doznanie 
(prapti) zostało uprzednio usuni�te, to [jednak] ma przedmiot �wiadomo�ciowy (visaya), który [u 
niewyzwolonego] jest doznawany przyjemnie lub przykro. 

I co ponadto: Gdyby si� nawet przyj�ło poznanie (ujmowanie, grahana) [jako zetkni�cie si� 
manasu z rzeczami fizycznymi za pomoc
 indrijów] u 'maj
cego ciało (sa�arira), nie mo�na by 
dokona� 'całkowitego ustania (vinivrtti) [zjawisk �wiadomo�ciowych, przejawu puruszy] poza 
[wypadkiem] wyzwolonego (mukta), a wi�c byłoby to bezu�yteczne. A je�eli joga jest pozbawiona 
przyjemno�ci i przykro�ci, to nawet istniej
ce ciało byłoby w konsekwencji bezu�yteczne. Skoro si� nie 
uwzgl�dni skutku, to [naprawd�] nie ma �adnej ró�nicy mi�dzy wyzwolonym (mukta) a niewyzwolonym 
(amukta). 

I co jeszcze: – Gdy nawet zachodzi czynno�� manasu – z powodu inherencji (�cisłego zwi
zania, 
samavetatva) w atmanie, [w postaci] utrzymywanego (skupionego?, oddzielaj
cego?, vidharaka) 
wysiłku (aktu woli, prayatna) – to manas, nie b�d
c poł
czony [z rzeczami fizycznymi] za pomoc
 
indrijów, osi
ga to, �e prana i tłumienie (pokonywanie, pow�ci
ganie, nigraha) [jej ze strony] 
[[manasu]] nie działa (nie mo�e by� dokonane). Natomiast gdy jest poł
czenie manasu z indrijami, to 
mówi si�, �e nie ma pocz
tku tego [poł
czenia]. Gdy zachodzi stłumienie (pokonanie, opanowanie, 
nigraha) prany ze strony manasu, to na podstawie zachodzenia [tego tłumienia] [[stanu wył
czenia]] 
nie ma dowodu, �e [to poł
czenie] jest bezpocz
tkowe. 

A nie ma stłumienia (nigraha) prany, gdy jest kontakt (zetkni�cie si�, sannikarsa) indrijów i "wiatru" 
(vayu). A gdy prana nie zostanie stłumiona, to nie nast
pi joga, poniewa� stłumienie prany jest 
przyczyn
 zwi
zania (skr�powania, sambandha) aktywno�ci (kriya) [?] zachodz
cej w manasie za 
pomoc
 utrzymywanego (skupionego, oddzielaj
cego, vidharaka) wysiłku (prayatna) tkwi
cego 
(zatrzymanego na, -stha) w atmanie. Dlatego joga mo�e by� nazwana skupieniem (samadhi). Ale to 
nie znaczy, �e z powodu tylko nieaktywno�ci atmana jest wiecznie 'stan skupienia (samadhana). A o 
skupieniu (samadhi) mówi si�, �e jest to 'stały stan (sthiti). Z tej przyczyny słusznie si� obja�nia: "ale 
ono (skupienie) jest cech
 wszystkich stopni �wiadomo�ci". 

Je�eli tak jest, �e joga jest to skupienie (samadhi), a ono (skupienie) jest cech
 �wiadomo�ci na 
wszystkich jej stopniach, to znaczy, �e wyst�puje bez �adnego wysiłku u wszystkich istot �yj
cych, 

                                                           
25  



poniewa� 'tkwi u podstawy (anugatatva) [stopni] – rozproszenia (ksipta) itd. A je�eli tak jest, to jakby 
si� nie uwzgl�dniło wysiłku wdechu (�vasa), wydechu (pra�vasa) itd., to ten wyraz (karana) ["na 
wszystkich jej stopniach"?] byłby bezcelowy przez swe u�ycie; w ten sposób równie� zastosowanie 
wyra�enia "nauczanie jogi" byłoby bezcelowe, dlatego [autor "Jogabhaszji"] mówi: "Spo�ród tych 
[stopni] gdy 'dyspozycyjna sfera �wiadomo�ci (cetas) ma skłonno�� do rozproszenia, skupienie b�d
c 
zmieszane z czynnikiem rozproszenia (viksepa) nie nale�y do jogi". 

PRZYPISY 

1 Zob. przypisy I. 1-5 do Js. i Jbh. 

2 Dosł.: "«I (atha)'» jest tu tym (tym tutaj, ayam) [wyrazem (�abda)], który ma znaczenie inicjacji 
(adhikara)". Zob. przyp. I. 8 do Js. i Jbh. 

3 Zob. przyp. I. 18 do Js. i Jbh. 

4 Wg mitologii Kajtabha był jednym z asurów, czyli demonów, którego pokonał bóg Wisznu. 
Wyst�puj
cy tu przydomek "Zwyci�zcy Kajtabhy" �wiadczy, �e jest to z kolei inwokacja do boga 
Wisznu, honoteistycznie uto�samionego z I�war
.  

5 W tek�cie sanskryckim u�yto terminu "kriya", mnie] popularnego synonimu "karmana". 

6 Lub te�: "Dokona si� inicjacji (zainicjuje si�) «0bja�nienia» («Wiwarany»)..." 

7 Indyjska reguła prowadzenia dysputy lub nauczania wymaga �cisłego okre�lenia na samym 
wst�pie, do czego si� zmierza, co jest wytyczonym celem (prayojana). 

8 Lub w innym tłumaczeniu: "...i 'warunek przejawu (nimitta)  puruszy". Ale poniewa� joga – jak si� 
dalej oka�e – obejmuje przejaw puruszy jako' niezam
cone poznanie rozró�niaj
ce 
(aviplavavivekakhyati), czyli jog� z u�wiadomieniem (samprajnatayoga), tj. �rodek do celu, i sam cel 
jako jog� bez u�wiadomienia (asamprajnatayoga) [bezpowrotn
, gdzie nie ma ju� powrotu do stanu,-
samprajnatayoga, czyli usuni�cie (hana), czyli kajwali�], wi�c nie mo�e tu "nimitta" oznacza� czego� 
innego ni� stan samego puruszy; zwłaszcza �e przez nimitt� nie rozumie si� całokształtu warunków 
ani przyczyny działaj
cej bezpo�rednio, lecz tylko jeden z warunków jako podstawowy.  

9 Czyli celu (prayojana) i zwi
zku (sambandha).  

10 Js. II. 15.  

11 Js. II. 28. 

12 Js. I. 47. 

13 Js. 1.48.  

14 Jbh. I. 1. 

15 Js. I. 2. 

16 Js. II. 29. 

17 Odmiana tekstu: "...od skupienia typu pow�ci
gni�cia 'nie [wyklucza si�] (na), �e znów nast
pi 
przejaw...". 

18 Js. I. 3. 

19 Js. IV. 34. 

20 Ostatnie zdanie mo�na to� rozumie� nast�puj
co: "A zatem dzi�ki [okre�leniu (podaniu)] 
skupienia bez zal
�ka, gdy zatrzymamy 'intuicyjne u�wiadomienie (pratyaya) na sensie (przedmiocie) 
[zawartym] w traktacie, unaocznia nam si� sama kajwalia." 

21 W �wiadomo�ci ucznia. 

22 Jest to cytat z "Brhadaranyakopanisad" II. 4. 4. 

23 Jest to staro�ytne dzieło gramatyczne przypisywane Paniniemu (Panini), omawiaj
ce znaczenia 
pierwiastków czasownikowych. 

24 Albo te�: "...rozró�nianie przedmiotu (odró�nianie si� od przedmiotu, visayavi�esa)...". 

26 Lub te�: "...[manas] tkwi w atmanie". 
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Leon Cyboran 



FILOZOFIA JOGI. PRÓBA NOWEJ INTERPRETACJI 

PRZEDMOWA 

Filozofia indyjska jest dziedzin
, mimo datuj
cych si� od dawna bada� prowadzonych w tym 
zakresie, jeszcze słabo zbadan
, zarówno pod wzgl�dom tre�ci poszczególnych traktatów, jak te� ich. 
chronologii i zwi
zków historycznych. Podstawowe teksty systemów indyjskich s
 zazwyczaj pisane 
j�zykiem niezwykle lakonicznym, kondensuj
cym bardzo bogat
 tre�� filozoficzn
. Powstały przeto 
liczne do nich komentarze oraz obszerne komentarze do komentarzy. Typow
 wad
 wielu [ale nie 
wszystkich] dzieł filozofii indyjskiej jest opracowywanie danych traktatów na podstawie wtórnych 
materiałów – pogl
dów ich komentatorów – a co gorsza, mieszanie nieraz pogl
dów ró�nych i 
czasowo odległych od siebie autorów przy analizie czy opisie danego systemu lub poszczególnych 
jego zagadnie�. Zachodzi zatem potrzeba osobnego badania tekstów podstawowych i osobnego 
badania filozofii komentatorów czy przedstawicieli pó
niejszych szkół. Nale�y si� zawsze bardziej 
liczy� z histori
 poj�� i pogl
dów poprzedzaj
c
 badany traktat, ni� z góry ulega� sugestii 
pó
niejszych komentatorów i korzysta� bezkrytycznie z gotowych ich obja�nie�. Ze wzgl�du na 
bogactwo tre�ci poszczególnych traktatów wymagane jest równie� gruntowne badanie i 
opracowywanie pojedynczych filozoficznie wa�nych problemów. Dopiero po dokonaniu takiej rzetelnej 
pracy b�dzie mo�na w przyszło�ci ustali� pewniejsze zwi
zki historyczne i dokona� syntezy rozwoju 
indyjskiej my�li filozoficznej. 

Do przedstawionych tu bada� nad filozofi
 jogi wybrałem ,Jogasutry", najstarszy traktat systemu 
jogi, który od czasów staro�ytnych a� po dzie� dzisiejszy jest w Indiach bardzo ceniony i intryguje 
swoj
 tre�ci
. 

Według powszechnej opinii specjalistów, "Jogasutry" maj
 opiera� swoj
 filozofi� na systemie 
sankhji. Z tej przyczyny, a tak�e ze wzgl�du na dominowanie w "Jogasutrach" strony praktycznej – 
trzeba bowiem wiedzie�, �e wykład ontologii i gnoseologii jest tu �ci�le powi
zany z praktyk
 
przekształcania �wiadomo�ci – niektórzy historycy filozofii stosunkowo mało uwagi po�wi�caj
 temu 
systemowi. A przecie� cech
 charakterystyczn
 filozofii indyjskiej jest cel praktyczny i drog
 do tego 
celu jest wła�nie przekształcanie �wiadomo�ci. Mo�na by nawet zaryzykowa� twierdzenie, �e kto nie 
rozumie jogi, ten nie rozumie filozofii indyjskiej. Nie bez racji byłoby te� postawienie pytania, co na co 
wi�cej wpłyn�ło: czy inne systemy na filozofi� jogi, czy joga na pogl
dy wi�kszo�ci systemów 
indyjskich. System jogi w formie "Jogasutr" jest przypuszczalnie tworem stosunkowo pó
nym w 
porównaniu z bardzo staro�ytnymi szkołami praktycznej jogi [cho� sama nazwa jogi pocz
tkowo nie 
musiała by� u�ywana], ale nie bez podstaw jest te� przypuszczenie, �e owe bardzo stare szkoły miały 
ju� pewne uogólnienia teoretyczne i od dawien dawna były najcenniejszym 
ródłem dla my�li 
filozoficznej Indii. "Jogasutry" zapewne te� niejeden szczegół zapo�yczyły z kolei od innych systemów 
i wyra
nie wida�, �e nie tylko od sankhji, o ile w ogóle korzystały ze wzorów sankhji. Istotne podstawy 
filozofii jogi znajdujemy bowiem w upaniszadach, gdy jeszcze o sankhji w ogóle nie było mowy, ale 
nawet te upaniszady, które uwa�a si� za zapocz
tkowuj
ce sankhj�, maj
 filozofi� bli�sz
 
"Jogasutrom" ni� traktatom klasycznej sankhji. W wielu opracowaniach naukowych szczególnie mo�e 
razi� nader mechaniczne podstawianie naczelnych poj�� i pogl
dów klasycznej sankhji, której 
najstarszy z dost�pnych nam tekst jest w �wietle wyników dotychczasowych bada� 
najprawdopodobniej młodszy od "Jogasutr". 

W niniejszej pracy postawiłem sobie za główne zadanie rozwa�enie problemu, czy "Jogasutry" 
faktycznie przyjmuj
, �e purusza ("ja", podmiot) jest liczny, jak to powszechnie głosz
 znawcy historii 
filozofii indyjskiej. 

Prac� podzieliłem na dwie cz��ci. W pierwszej cz��ci obja�niam, co to jest joga, umiejscawiam 
"Jogasutry" historycznie, zajmuj� si� stron
 tekstograficzn
, przedstawiam trudno�ci zwi
zane z 
badaniem i opisem tre�ci "Jogasutr" oraz ustalam metod� badania. W drugiej cz��ci zajmuj� si� 
problematyk
 filozoficzn
, układaj
c w ten sposób jej tre�� (rozdziały i podrozdziały), �eby czytelnika 
stopniowo zbli�y� i wprowadzi� w główne zagadnienie. Przy sposobno�ci daj� nowe uj�cia wielu 
zagadnie�, z których nie wszystkie szczegółowo uzasadniam, a�eby si� nie rozprasza�, ale dotyczy to 
przewa�nie problemów pomocniczych, przedstawionych w celu zbli�enia czytelnika do głównego 
problemu. 

Chocia� praca ma charakter specjalistyczny, starałem si� j
 pisa� tak, a�eby była zrozumiała dla 
historyków filozofii okcydentalnej, nawet gdyby nie znali filozofii indyjskiej. Unikam w miar� mo�no�ci 
zbyt syntetycznych terminów filozofii nowoczesnej, a�eby wykluczy� nie�cisło�ci lub wprowadzenie w 
bł
d. 

Mo�e czytelników rozczarowa�, �e nie ma tu praktycznej strony jogi, ale ograniczyłem tre�� jedynie 
do tego, co było konieczne do rozwi
zania głównego problemu filozoficznego. 



Chciałbym zasygnalizowa�, �e pracuj� nad przygotowaniem do druku przekładu "Jogasutr" wraz z 
komentarzem "Jogabhaszj
" i licznymi obja�nieniami do tego ostatniego. 

Ksi
�ka niniejsza powstała na podstawie mojej pracy doktorskiej pt. "Purusza – byt podmiotowy w 
«Jogasutrach» (Próba nowej interpretacji systemu jogi)". W zwi
zku z tym pragn� zło�y� 
podzi�kowanie promotorowi, prof. Janowi Legowiczowi, recenzentom prof. Eugeniuszowi 
Słuszkiewiczowi, mojemu wieloletniemu nauczycielowi sanskrytu, i doc. Ludwikowi Skurzakowi, który 
przed laty natchn
ł mnie do zaj�cia si� naukowo filozofi
 indyjsk
, oraz recenzentce Wydawnictwa, 
doc. Iji Lazari-Pawłowskiej. 

CZ��	 WST�PNA  

1. "JOGASUTRY" – NAJSTARSZY TRAKTAT JOGI 

Termin "joga" jest wieloznaczny. Warto przeto na wst�pie ustali�, co on znaczy oraz co oznacza – 
poda� podstawowe znaczenia j�zykowe oraz zestawi� i pokrótce opisa� wszelkie desygnaty terminu. 

Co znaczy "joga"? 

Podstawowe znaczenia wyrazu "joga" w zwykłym u�yciu, wyj�ciowe dla terminu filozoficznego, 
mo�na podzieli� na dwie grupy: 

a) nało�enie jarzma [wołom], [ujarzmienie, okiełznanie [rumaków], jarzmo; 

b) zaprz�ganie [koni, wozu], [przy]wi
zanie, poł
czenie [si�]. 

Odpowiednio do powy�szych mamy dwie podstawowe grupy znacze� terminu filozoficznego 
"joga": 

a) ujarzmianie i ujarzmienie, 

b) ł
czenie [si�] i poł
czenie [si�]1. 

Co "joga" oznacza? 

1. W religiach i w filozofii indyjskiej termin "joga" cz�sto oznacza osi
gni�cie stopnia doskonało�ci 
duchowej w postaci wy�szego stanu �wiadomo�ci, najwy�szej formy �wiadomo�ci lub jakiego� 
[jeszcze wy�szego] stanu ponad�wiadomo�ciowego. 

"Joga" mo�e oznacza� osi
gni�cie (doj�cie do, urzeczywistnienie) którego� z wy�ej wymienionych 
stanów lub sam ów stan2. Inaczej jedno i drugie okre�la si� terminami: samadhi, kajwalia, moksza, 
nirwana3. Tego, który taki stan osi
gn
ł, nazywa si� joginem4. 

Odpowiednio do znacze� (a) i (b), zale�nie od zało�e� filozoficznych, "joga" oznacza: 

a) ujarzmienie zjawisk �wiadomo�ciowych, 

b) poł
czenie si� duszy indywidualnej z Bogiem osobowym lub ponadosobowym absolutem. 

W jodze jako systemie filozoficznym termin "joga" oznacza wła�nie ujarzmienie zjawisk 
�wiadomo�ciowych. Jaki jest charakter i stopnie tego ujarzmienia, omówi� w cz��ci problemowej tej 
pracy. 

2. "Joga" oznacza równie� wszelk
 praktyk� duchow
, wszelk
 form� doskonalenia si� 
duchowego, czy tzw. wewn�trznego, wszelk
 praktyk� zmierzaj
c
 do urzeczywistnienia ideałów 
doskonało�ci, jakie stawiaj
 sobie za cel rozmaite systemy filozoficzne i religie indyjskie. Oznacza 
zatem praktyk� zmierzaj
c
 do celu wspomnianego w punkcie 1. Jest to najbardziej 
rozpowszechnione rozumienie jogi w Indiach od czasów staro�ytnych a� do chwili obecnej. Niemal 
ka�dy system filozoficzny i wszystkie religie indyjskie maj
 swoj
 jog� jako tego rodzaju praktyk�. Inna 
nazwa dla tej praktyki – to "sadhana"5. 

W tym wypadku równie� odpowiednio do znacze� (a) i (b) "joga" oznacza: 

a) ujarzmianie zjawisk �wiadomo�ciowych, 

b) ł
czenie si� z Bogiem osobowym lub ponadosobowym absolutem. 

3. "Joga" oznacza te� sposób czy metod� stosowan
 w praktyce, o której mowa w p. 2, dla celu 
wspomnianego w p. 1. W samych znaczeniach (a) i (b) zawiera si� ju� metoda bezpo�rednia: a) 
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ujarzmianie, czy ujarzmienie, b) ł
czenie [si�], czy poł
czenie [si�]. Ale termin "joga" oznacza równie� 
i po�rednie (pomocnicze) metody, które mog
 przybli�y� cel. 

4. Gdy przedstawienie metody jest uj�te w form� s
dów, wyra�onych w twierdzeniach, to mamy 
jaki� dział wiedzy, rodzaj nauki stosowanej. Termin "joga" oznacza równie� nauk� o metodzie z p. 3, o 
praktyce z p. 2 i o celu z p. 1. 

Wszystkie religie indyjskie i niemal wszystkie systemy filozoficzne maj
 dział takiej jogi. 

5. Wreszcie nazw
 jogi oznacza si� odr�bny system filozoficzny, jeden z licznych systemów 
indyjskich6. 

Joga jako system filozoficzny 

Joga nale�y do sze�ciu brami�skich klasycznych systemów filozoficznych7. Okre�la si� j
 te� 
mianem "yogadar�ana"8, czyli "filozofia jogi", "system filozoficzny jogi". Cz�sto si� mówi: "joga 
klasyczna", "klasyczny system jogi". 

Podstawowym i najstarszym, przynajmniej z zachowanych i dost�pnych nam, traktatem jogi s
 
"Jogasutry"9. Wszystkie inne teksty zaliczane do tego systemu s
 jedynie komentarzami do "Jogasutr" 
lub komentarzami do najstarszego ich komentarza. 

Co to s
 sutry? 

W staro�ytno�ci wszelk
 wiedz� brami�sk
 kondensowano w formie tzw. sutr10. 

Etymologicznie "sutra" znaczy "ni�", "sznur" [wi
�
cy lu
ne kartki], st
d pó
niej – "reguła", "zbiór 
reguł"; niektórzy tłumacz
 przez "aforyzm". Ale, moim zdaniem, te nazwy nie oddaj
 dokładnie sensu 
"sutry"11. 

Sutra jest zwi�zł
 niczym telegraficzna form
 wyra�ania my�li. Jest to pojedyncze zwi�złe 
wyra�enie (lakoniczne zdanie lub nierzadko cz��� zdania) traktatu kondensuj
cego jak
kolwiek 
wiedz� brami�sk
, b
d
 te� cały traktat zło�ony z tego rodzaju wyra�e�. 

"Jogasutry" 

" Jogasutry" s
 tekstem zło�onym ze 195 takich sutr12. Podzielone s
 na cztery ksi�gi czy rozdziały 
(pada), które maj
 swoje tradycyjne nazwy, cho�, by� mo�e, nadane pó
niej, jak i sam tytuł traktatu13: 

Ksi�ga pierwsza: o samadhi, czyli skupieniu (samadhipada), 

Ksi�ga druga: o sadhanie, czyli drodze doj�cia [do jogi] (sadhanapada), 

Ksi�ga trzecia: o wibhuti, czyli nadludzkich (jogicznych) mocach (vibhutipada), 

Ksi�ga czwarta: o kajwalii, czyli absolutnej wolno�ci (jedyno�ci, kaivalyapada). 

2. AUTORSTWO I DATOWANIE "JOGASUTR"14 

Autorstwa 

Autorstwo "Jogasutr" tradycja indyjska przypisuje Pata�d�alemu (Patanjali). 

Z nazwiskiem Pata�d�alego s
 zwi
zane trzy dzieła z ró�nych dziedzin: 1) "Mahabhasya" – 
komentarz do gramatyki Paniniego, 2) "Jogasutry", 3) "Patanjalatantra" – traktat medyczny. Najstarsz
 
wzmiank� o potrójnej działalno�ci Pata�d�alego znajdujemy w pi
tej zwrotce wst�pu do komentarza 
króla Bhod�y15. Autor samego wst�pu nie jest znany. Podaje on, �e Bhod�a napisał dzieła z zakresu 
gramatyki, jogi i medycyny, przez co podobnie jak Pata�d�ali usun
ł zanieczyszczenia mowy, duszy i 
ciała. Wzmianka ta mo�e pochodzi� z czasów nie wcze�niejszych ni� XI w. n. e., a zatem musi by� 
pó
niejsza mniej wi�cej o jedno tysi
clecie od "Jogasutr". Szczególnie wa�ne byłoby ustalenie, czy 
autor "Jogasutr" jest identyczny z Pata�d�alim gramatykiem [II lub mo�e I w. p.n. e.16]'. Umo�liwiłoby 
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to okre�lenie daty powstania tekstu, a tak�e uzasadnienie interpretacji niektórych trudniejszych do 
zrozumienia sutr odpowiednimi pogl
dami Pata�d�alego gramatyka. 

Powstaje zatem problem, czy naprawd� był jeden Pata�d�ali, czy było ich wi�cej, b
d
 te� czy nie 
przylepiono pó
niej etykiety Pata�d�alego do "Jogasutr". 

Za identyczno�ci
 obu Pata�d�alich opowiadaj
 si� Liebich i Garbe. Dasgupta przypisuje 
Pata�d�alemu gramatykowi autorstwo tylko pierwszych trzech ksi
g "Jogasutr". Znajduje bowiem 
liczne podobie�stwa mi�dzy nimi a "Mahabhaszj
". Dzieła te podobnie si� nawet zaczynaj
: "atha 
�abdanu�asanam" (I nauka o wyrazach), "atha yoganu�asanam" (I nauka o jodze). Czwart
 ksi�g� 
uwa�a za dodan
 pó
niej. Hauer utrzymuje, �e Pata�d�ali gramatyk napisał tylko cz��� zwan
 
"yoga�ga" (Js. II.28, III.55). 

Przeciw identyczno�ci Pata�d�alich wyst�puje Woods, wykazuj
c ró�ne rozumienie poj�cia 
"substancja (dravya)n u obu autorów. [Dasgupta odrzuca pogl
d Woodsa, uznaj
c t� ró�nic� za 
pozorn
.] Identyczno�� autorów odrzuca równie� Jacobi. Na podstawie porównania słownictwa obu 
dzieł stwierdza, �e w "Mahabhaszji" nie ma wielu terminów, które s
 w "Jogasutrach". [Janacek przy 
pomocy metody statystycznej obala pogl
d Jacobiego.] Keith wyklucza mo�liwo�� identyczno�ci. 
Przyjmuje, odmiennie ni� Dasgupta, �e czwarta ksi�ga, pochodzi od tego samego autora, co trzy 
poprzednie. W czwartej ksi�dze widzi [podobnie jak Jacobi] wyra
ne �lady antybuddyjskiej polemiki z 
teoria zwan
 "vijnanavadan”, pochodz
c
 z V w. n. e. Wraz z Hauerem ustala, �e była to polemika z 
nauk
 Asangi i Wasubandhu. [Ale znów Dasgupta i Prasad twierdz
, �e polemika ta – chodzi o Js. IV. 
16 – mogła by� równie dobrze skierowana przeciw jakiej� wcze�niejszej szkole idealistycznej; pogl
d 
podobny do wid�nianawady znajdujemy ju� w aranjace "Aitareya". Prasad ma jeszcze inny argument, 
a mianowicie, �e Js. IV. 16 mógł wstawi� Wjasa dla polemiki z buddystami i dlatego inni komentatorzy, 
poczynaj
c od Bhod�y, eliminuj
 j
 ze swoich tekstów. 

Zło�ono�� czy jednolito�� tekstu? 

Deussen trzy pierwsze ksi�gi rozbija na cztery teksty, a czwart
 traktuje jako zbiór przypisów, który 
te� dzieli na cztery warstwy. Nie rozstrzyga jednak, czy teksty te nale�ały do ró�nych szkół jogicznych, 
czy te� nie. Natomiast wyra�a przekonanie, �e wszystkie maj
 zasadniczy �wiatopogl
d wspólny, 
zbli�ony do nauki starszych upaniszad. Hauer dzieli cało�� na pi�� ró�nych tekstów, z których ka�dy 
nale�ał do odr�bnej szkoły. jogi, maj
cej swoj
 niezale�n
 terminologi�. Jacobi cz��� zwan
 
"yoganga" (II.28-III.55) uznaje za tekst jogi klasycznej – model dla innych tekstów. Dasgupta czwart
 
ksi�g� uwa�a za dodan
 pó
niej, mianowicie przez Wjas�. Spo�ród najnowszych badaczy Frauwalner 
przyjmuje zło�ono�� – uwa�a "Jogasutry" za kilka przeciwstawnych sobie tekstów, z których cz��� 
miałaby zachowa� oryginaln
 form� doktryny. 

Jana�ek konkluduje, �e problem w dalszym ci
gu jest nierozstrzygni�ty i wymaga dalszych bada�, 
które by ustaliły: 1) czy tekst ma by� rozumiany jako jednolita cało��, czy jako zbiór ró�nych tekstów?, 
2) czy "Jogasutry" i "Mahabhaszj�" napisał jeden, czy dwu ró�nych autorów? 

Na podstawie wyników dotychczasowych bada� trudno jest rozstrzygn
�, czy Pata�d�ali był 
twórc
, przekazicielem [jak nawet sugeruje Waczaspati17], czy te� kompilatorem jogi jako systemu 
filozoficznego w postaci "Jogasutr". Nie jest nawet pewne, czy autor nazywał si� wła�nie Pata�d�ali. 

Je�li nawet tekst składa si� z ró�nych cz��ci, pochodz
cych z rozmaitych szkół, od ró�nych 
autorów, to kto� dokonał kompilacji, nie wiemy tylko, czy mechanicznie, czy �wiadomie. Je�li 
�wiadomie – to w jakim stopniu zdawał sobie spraw� z zawartych w nich problemów filozoficznych? 

Jest te� mo�liwe, �e te b
d
 inne sutry mógł kto� doda� z takich czy innych wzgl�dów. Pobo�ny 
bhakta (czciciel Boga osobowego) mógł wple�� sutry o I�warze. Kto� ascetycznie usposobiony mógł 
doda� jamy (zasady moralne) i nijamy (praktyki ascetyczno-mistyczne) do pierwotnie 
sze�ciostopniowej jogangi. Kto� inny mógł wstawi� sutr� polemizuj
c
 z buddystami. 

Rozumienie licznych terminów i interpretacj� wielu sutr mo�na nagi
� w tym lub innym kierunku i 
otrzyma� st
d wra�enie b
d
 tekstów o sprzecznej tre�ci, b
d
 jednolito�ci traktatu. 

Nie udało mi si� znale
� jakiej� pewnej przesłanki, która by wskazywała na niejednolito�� tekstu, 
zatem pozostaj� w dalszym ci
gu przy roboczym zało�eniu, �e tekst "Jogasutr" nie zawiera tre�ci 
sprzecznych. Je�li zało�enie to w �wietle przyszłych bada� oka�e si� bł�dne, to moje badania b�d
 
dotyczyły filozofii kompilatora tekstu – filozofii, która mimo wszystko przez dwa tysi
clecia wywiera 
swój wpływ w Indiach, a dzi� wzmo�on
 fal
 oddziałuje poza Indiami. 

Datowanie 
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Je�liby si� udało udowodni�, �e autor "Jogasutr" jest identyczny z Pata�d�alim gramatykiem, to 
data powstania tekstu przypadłaby na II lub mo�e I w. p. n.e. Woods umieszcza j
 mi�dzy 300 a 500 r. 
n. e. Jacobi i Keith uwa�aj
, �e "Jogasutry" nie powstały wcze�niej ni� w V w. n.e., Dasgupta – �e nie 
wcze�niej ni� w r. 147 p.n.e., Radhakrishnan – �e nie pó
niej ni� w III w. n. e. Glasenapp przyjmuje 
dwojak
 mo�liwo��: II w. p. n. e. albo IV-V w. n. e. 

Rozbie�no�� w datowaniu wynosi zatem a� siedem wieków. 

[Samo zjawisko takiej rozbie�no�ci nie jest rzadkie przy ustalaniu dat tekstów sanskryckich, cho� 
skala bywa na ogół mniejsza.] 

Problem datowania "Jogasutr" pozostaje zatem nadal otwarty. 
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3. STOSUNEK "JOGASUTR" DO SANKHJI 

Tradycja indyjska i historycy filozofii indyjskiej ł
cz
 sankhj� i jog� w par� na podstawie zwi
zków 
historycznych i tre�ciowych. W�ród specjalistów panuje powszechna opinia, �e joga opiera swoj
 
filozofi� na systemie sankhji. Tak na przykład jeden z pó
niejszych badaczy, Radhakrishnan, pisze: 
"Pata�d�ali usystematyzował poj�cia jogi i wyło�ył je opieraj
c si� na metafizyce sankhji, któr
 przej
ł 
z drobnymi zmianami"18. Frauwallner utrzymuje, �e w obr�bie sankhji powstały dwa kierunki: obok 
szkoły filozoficznej, której droga polegała na poznaniu logiczno-teoretycznym, powstała druga – droga 
jogi. Joga Pata�d�alego jest według niego ow
 star
 szkoł
 systemów sankhji19. 

Dasgupta zajmuje ostro�niejsze stanowisko. Na podstawie bardzo wyra
nego pokrewie�stwa 
strony teoretycznej sankhji i jogi twierdzi, �e mo�na je uwa�a� za modyfikacje wspólnego systemu 
my�lowego. Ale nast�pnie dodaje: "pozwol� sobie przeto cz�sto obja�nia� jog� przez odwoływanie si� 
do idei sankhji"20, co z kolei , ja pozwol� sobie okre�li� mianem "metody niepewnej",; gdy� praktycznie 
obja�nia ona jog� posługuj
c si�' dziełami sankhji klasycznej. 

Ju� w upaniszadach, zwłaszcza takich jak "Katha” "�veta�vatara", "Maitrayani", znajdujemy główne 
podstawy filozoficzne i najwa�niejsze terminy ontologiczne sankhji i jogi. Keith pisze: "Mało jest w 
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sankhji takich szczegółów, których by si� nie dało odnale
� w upaniszadach w tym lub innym 
miejscu"21. 

To samo odnosi si� do podstaw filozoficznych jogi, z t
 ró�nic
 na korzy�� jogi, �e pewne jej 
aspekty znajdujemy w jeszcze starszych upaniszadaeh, a tak�e we wcze�niejszych od nich, tekstach 
zaliczanych do Wed, a nawet pojawiaj
 si� próby znajdowania pocz
tków jogi w przedaryjskim okresie 
dziejów Indii. 

Szkoły filozoficzno-praktyczne jogi [nie jedynie praktyczne] mogły by� zatem równie stare, je�li i nie 
starsze od szkół sankhjanistycznych. 

Sankhja przedklasyczna 

Nale�y wyra
nie odró�ni� sankhj� przedklasyczn
 od klasycznej. Sankhja przedklasyczna znana 
jest fragmentarycznie ze wzmianek porozrzucanych po ró�nych dziełach. [Najwa�niejszym 
ródłem 
jest "Mahabharata".] Twórc
 sankhji miał by� m�drzec Kapila, �yj
cy – według tradycji – około VII w. 
p.n.e.22 

Dasgupta przypuszcza, �e były trzy warstwy (okresy) rozwojowe sankhji: 1) teistyczna [taka 
prawdopodobnie była u Kapili], zachowana w zmodyfikowanej formie u Pata�d�alego; 2) ateistyczna, 
któr
 reprezentuje Panca�ikha, 3) ateistyczna modyfikacja poprzedniej w postaci ortodoksyjnego 
systemu sankhji23 [tak Dasgupta okre�la sankhj� klasyczn
]. Ten sam autor znajduje kierunek sankhji 
przedklasycznej równie� u Czaraki [78 r. n. e.]. Według jego komentatora (Cakrapani) purusza i 
nieprzejawiona (avyakta) cz��� prakrti stanowi
 jedno. Purusza nazywa si� tu inaczej "paramatman'' 
(najwy�szy duch). Samo "Ja" ("Self") jest bez �wiadomo�ci, a zatem podobnie jak u Pata�d�alego. 
Jest to stan brahmana (absolutu)24. Dasgupta uwa�a sankhj� Czaraki i Pa�czasikhy za bardzo wa�n
, 
gdy� wskazuje ona na przej�ciowe stopnie my�li filozoficznej od upaniszad do ortodoksyjnej 
(klasycznej) sankhji25. 

W "Mahabharacie" [XII. 318] wymienia si� trzy szkoły sankhji, które przyjmuj
 24, 25 lub 26 
'pierwiastków rzeczywisto�ci (tattva)26. 

Gunaratna [XIV w. n. e.], komentator podr�cznika historii filozofii pt. "Saddar�anasamuccaya", 
wymienia dwie szkoły sankhji: 1) maulikya (rdzenna, pierwotna), w my�l zało�e� której ka�da dusza 
(atman) ma swoj
, odr�bn
 prakrti (pradhan�); 2) uttara (wtórna, pó
niejsza)27. 

Widzimy zatem, �e było wiele szkół sankhji, które ró�niły si� mi�dzy sob
 uj�ciem podstawowych 
zagadnie� ontologicznych. 

"Sankhjakarika" 

Najstarszym zachowanym traktatem systemu sankhji jest "Samkliyakarika", która zapocz
tkowuje 
tzw. sankhj� klasyczn
. Autorem był I�varakrsna. Data powstania dzieła nie jest ustalona. Garbe 
podaje, �e traktat powstał nie pó
niej ni� w V w. n. e., ale prawdopodobnie wcze�niej28. Belvalkar 
[który odkrył komentarz pt. "Matharavrtti", uznany przez Frauwallnera i innych za najstarszy komentarz 
do "Sankhjakariki"] przyjmuje I w. n.e. lub pierwsz
 połow� II w. n.e.29 Eliade na podstawie starannie 
zebranej bibliografii umieszcza dat� powstania "Sankhjakariki" nie pó
niej ni� w V w. n. e. Glasenapp 
granic� doln
 ustala na r. 560 n. e. [W tym czasie Paramartha przetłumaczył "Sankhjakarik�" wraz z 
"Matharawrtti" na j�zyk chi�ski.] Granic� górn
 cofa na ok. IV w. n.e.30 

Badacze przyjmuj
 dat� powstania "Jogasutr" odpowiednio wcze�niejsz
 od daty powstania 
"Sankhjakariki". [Ci, którzy przesuwaj
 datowanie "Sankhjakariki" w gór� czy w dół, odpowiednio 
przesuwaj
 te� datowanie "Jogasutr".] 

Na podstawie wyników dotychczasowych bada� mo�na z du�ym prawdopodobie�stwem przyj
�, 
�e "Jogasutry" s
 tekstem według minimalistów nieco starszym, według maksymalistów – o kilka 
wieków starszym od "Sankhjakariki". 
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4. TRUDNO�CI J�ZYKOWE 

Sanskryt 

W opinii orientalistów sanskryt uchodzi cz�sto za najtrudniejszy j�zyk orientalny. Dodatkow
 
trudno�� sprawia to, �e ka�dy dział literatury czy wiedzy indyjskiej wytworzył wła�ciwe dla�, 
specyficzne, formy wyra�ania my�li i niesłychanie techniczn
 terminologi�. W zwi
zku z tym indolodzy 
rozró�niaj
 sanskryt nie tylko w aspekcie jego historycznego rozwoju [jak sanskryt wedyjski, który te� 
dziel
 na par� warstw, sanskryt eposów i sanskryt klasyczny], ale mówi
 równie� o sanskrycie 
dramatów, bajek, o sanskrycie prawniczym, rytualnym, filozoficznym itd. 

Sanskryt filozoficzny 

Je�li chodzi o sanskryt filozoficzny, najlepiej chyba b�dzie przytoczy� opini� wielkiego badacza 
indyjskiego, S. Dasgupty, autora pi�ciotomowej historii filozofii indyjskiej: 

"Sanskryt uwa�a si� powszechnie za bardzo trudny j�zyk, ale nikt spo�ród obeznanych [tylko] z 
sanskrytem wedyjskim i zwykłym literackim nie mo�e mie� jakiegokolwiek poj�cia, jak trudne s
 
logiczne i abstrakcyjne partie sanskryckiej literatury filozoficznej. Osoba, która z łatwo�ci
 potrafi 
zrozumie� Wedy, upaniszady, purany, Ksi�gi Praw i dzieła literackie, a tak�e jest dobrze 
zaznajomiona z europejsk
 my�l
 filozoficzn
, mo�e si� poczu� zupełnie bezradna przy próbie 
zrozumienia cho�by drobnych cz��ci dzieła z zaawansowanej logiki indyjskiej lub dialektycznej 
wedanty" 31. 

To samo, ale w jeszcze wy�szym stopniu, odnosi si� do "Jogasutr", głównie ze wzgl�du na 
subtelno�� opisywanego przedmiotu (niezwyczajn
 psychologi� i inne). 

Zestawi� teraz pokrótce trudno�ci j�zykowe, z jakimi si� boryka badacz najstarszego traktatu jogi, 
aby da� ich obraz historykom filozofii okcydentalnej. 

Budowa i j�zyk "Jogasutr" 

1. Wieloczłonowe zło�enia sanskryckie, wyra�aj
ce; ró�ne stosunki mi�dzywyrazowe [nie tylko 
przymiotnikowe lub dopełniaczowe, jak np. w j�zyku niemieckim] oraz cz��ci zdania odpowiadaj
ce w 
j�zykach europejskich zdaniom pobocznym. Bardzo cz�sto nie mo�na wnioskowa� jednoznacznie 
nawet o rozło�eniu gramatycznym zdania z samej tylko formy, lecz dopiero z tre�ci lub z całego 
kontekstu. 

2. Sutry – lakoniczne zdania, cz�sto tylko cz��ci zda�, powi
zane formalnie i tre�ciowo z sutrami 
s
siednimi. 

3. Nierzadko podmiot jest zaimkowy, podstawiony za rzeczownik z poprzedniej sutry lub której� z 
rz�du poprzedniej, przy czym rzeczownik ten nie zawsze jest podmiotem w owej sutrze. Nie wiadomo 
nieraz, który rzeczownik wybra�. 

4. Zdania nominalne. Czasownik nale�y do rzadko�ci. [Ł
cznika "jest" te� si� nie stosuje.] 
Przyczynia si� to do wyst�powania: 

5. licznych abstraktów, nierzadko pi�trowych (abstractum od abstractum). 

6. Wieloznaczno�� terminów: 

a) bardzo odmienne znaczenia, 

b) znaczenia pokrewne [maj
ce zwi
zek oparty na analogii, niejednokrotnie s
 to ekwiwalencje 
magiczne czy mistyczne, mog
ce si� odnosi� do ró�nych stopni rzeczywisto�ci lub poziomów 
�wiadomo�ci]. 

7. Niesłychane przeładowanie terminami technicznymi. Nie ma tu miejsca na zwykł
 mow�. 

8. Wi�kszo�� bardzo wa�nych filozoficznie terminów nie jest definiowana lub w jakikolwiek sposób 
okre�lana. Odnosi si� wra�enie, �e owe terminy winny by� dobrze znane czytelnikom, dla których 
autor "Jogasutry" przeznaczył. 

Trudno�ci transponowania 

Wreszcie pozostaje trudno�� transponowania na j�zyk filozofii okcydentalnej: 

1. Odmienno�� ogólnej ontologii, swoista psychologia i teoria poznania – to wszystko, powi
zane z 
praktyczn
 stron
 jogi, polegaj
c
 na przekształcaniu �wiadomo�ci i w miar� tego zmianie aktualnego 
podmiotu poznaj
cego i przedmiotu poznania, utrudnia stosowanie adekwatnych terminów 
zaczerpni�tych z filozofii europejskiej. 
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2. Konieczne jest przeto zachowanie wielkiej ostro�no�ci przy transponowaniu. Najlepsze słowniki 
mog
 tu zawie�� lub wprowadzi� w bł
d. Mimo �e słowniki podaj
 liczne odpowiedniki terminologiczne 
z zakresu filozofii europejskiej, sens terminu le�y cz�sto gdzie� "po�rodku" szeregu przybli�onych 
znacze�. Tak wi�c podstawianie wprost ze słownika [lub z dotychczasowych tłumacze� czy 
opracowa�] gotowych i gładkich odpowiedników z filozofii europejskiej mniej myli laika ni� historyka 
filozofii, gdy� ten pierwszy albo zrozumie, albo nie zrozumie, natomiast specjalista zawsze zrozumie, 
tylko �e albo wła�ciwie, albo niewła�ciwie –  zale�nie od tego, czy mu si� poda tre�� formalnie dobrze, 
czy 
le. 

3. Szczególnie nale�y unika� lub bardzo ostro�nie u�ywa� zbyt syntetycznych abstraktów – 
ró�nych "izmów" – które kojarzyłyby si� specjalistom z okre�lon
 klasyfikacj
 lub systemem filozofii 
europejskiej i wszelkimi zwi
zanymi z tym konsekwencjami filozoficznymi. 

5. KOMENTARZE DO "JOGASUTR" 

"Jogasutry", mimo �e ujmuj
 tre�� bardzo precyzyjnie, czyni
 to jednak nader lakonicznie i st
d 
wymagały komentarzy. 

1. Najstarszym komentarzem jest "Yogabhasya", przypisywana Wjasie (Vyasa). Problem 
datowania i autorstwa nie jest ostatecznie rozwi
zany. Woods ustala dat� powstania tekstu mi�dzy 
650 a 850 r. n. e. Eliade podaje wieki VII-VIII, Dasgupta – 400 r. n. e., Radhakrishnan – IV w. n. e. 
[Tradycja indyjska uto�samia Wjas� z Badarajan
, autorem "Brahmasutr".] Komentarz jest bardzo 
bogaty w tre�� filozoficzn
 i ró�ne specyficzne zagadnienia jogiczne. Do sutr trudniejszych pod 
wzgl�dem filozoficznym [zwłaszcza w ks. IV] podaje warianty interpretacyjne oparte na zało�eniach 
ró�nych szkół innych systemów filozoficznych, co stanowi szczególnie cenny materiał dla historyka 
filozofii. J�zyk jest jednak bardzo zwi�zły, niemal tak samo telegraficzny jak w "Jogasutrach". 
Zrozumienie tekstu wymagało 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 (�amkara lub �amkaracarya), wielkiemu filozofowi, twórcy 
najciekawszego systemu wedanty, �yj
cemu przypuszczalnie na przełomie VIII i IX w. n. e. Komentarz 
nosi tytuł "Patanjalayogasutrabhasyavivarana"; wygodniej b�dzie go nazywa� w skrócie po prostu 
"Wiwaran
". Jest to najobszerniejszy traktat filozoficzny systemu jogi. 

3. Drugim, od dawna ju� znanym, komentatorem "Jogabhaszji" był Vacaspati[mi�ra], �yj
cy w IX w. 
Jego komentarz wyst�puje cz�sto pod tytułem "Tattvavai�aradi". 

Obydwa komentarze cechuje subtelna logika, szczegółowa psychologia jogiczna, �ywy j�zyk, 
stawianie pozornych zarzutów ze strony przedstawicieli innych kierunków i ich obalanie. 

4. Na pocz
tku XI w. król Bhod�a (Bhoja) napisał komentarz do "Jogasutr" zatytułowany 
"Rajamartanda". Jest to drugi (po Wjasie) komentator samych "Jogasutr". Nie jest jednak wolny od 
wpływu Wjasy; niejednokrotnie kopiuje nawet form� uj�cia Wjasy. Po cz��ci jednak wykazuje 
samodzielno�� interpretacji, m. in. odrzuca Js. IV. 16. 

5. Równie� Vijnanabhiksu [XVI w.] skomentował "Jogabhaszj�" w dziele pt. "Yogavarttika". Oprócz 
tego napisał krótki traktat o nauce Pata�d�alego pt. " "Yogasarasamgraha". 

Kilku nast�pnych komentatorów "Jogasutr" wyra
nie nie odbiega od interpretacji Bhod�y. S
 to: 

6. Ramananda [Sarasvati], nazywany inaczej Ramanandayati: "Maniprabha" [XVI w.]. 

7. Bhavagane�a [według tradycji indyjskiej ucze� Wid�nianabhikszu]: "Pradipika". 

8. Nagojibhatt[a]: "Vrtti". 

9. Ananta[deva]: "Candrika". 

10. Sada�ivendra Sarasvati: " Yogasudhakara". 

[Nie udało mi si� ustali� dat powstania tych trzech ostatnich komentarzy. W posiadanym przeze 
mnie sanskryckim wydaniu owych tekstów daty te nie s
 podane, a w �adnej z dost�pnych mi prac 
nawet si� nie wymienia tych komentarzy.] 

11. Dasgupta wymienia jeszcze komentarz z XVII w. [którego nie udało mi si� uzyska�]: Nage�a – 
"Chayavyakhya". 

12. We wst�pie [napisanym po angielsku przez profesorów z Madras Sanskrit College – Polakam 
�ri-Rama-�astri i S. R. Krsnamurti-�astri] do sanskryckiego tekstu "Wiwarany" podane s
 jeszcze 
dwa komentarze do "Jogasutr", z którymi si� nie zetkn
łem: 

13. Narayanatirtha: "Yogasiddhantacandrika". 



14. Tego� autora: "Sutrarthabodhini". 

 

6. METODA BADANIA 

1. Ze wzgl�du na to, �e trudno jest rozstrzygn
�, czy autor "Jogasutr" jest kompilatorem, czy te� 
nie, oraz poniewa� nie udało si� znale
� pewnej przesłanki przemawiaj
cej za niejednolito�ci
 tekstu, 
zakładam roboczo, �e tekst jest jednolity [zob. rozdz. 2]. Trzeba wykaza� dobr
 wol� przy badaniu 
tekstu "Jogasutr" przyjmuj
c hipotetycznie, �e pogl
dy autora nie pozostaj
 ze sob
 w sprzeczno�ci i 
nie podejrzewa� go z góry o nielogiczno��. Wykład bowiem narzuca wra�enie wielkiej precyzji 
my�lowej i wyrazowej. Lepiej jest przyjmowa�, �e si� czego� nie rozumie, gdy� ma si� za słaby wgl
d 
w my�l indyjsk
, lub �e dany temat jest bardzo trudny, bardzo subtelny, ni�' po powierzchownym 
zbadaniu twierdzi�, �e tekst jest wewn�trznie sprzeczny, co jest równoznaczne z pos
dzaniem autora 
o nielogiczno��. 

2. Ze wzgl�du na wyniki rozwa�a� dotycz
cych stosunku "Jogasutr" do sankhji (zob. rozdz. 3), nie 
mo�na si� sugerowa� dziełami klasycznej sankhji przy ustalaniu znaczenia terminów i tre�ci tekstu. 

3. Trzeba si� zapozna� z komentarzami do "Jogasutr" i przemy�le� zwłaszcza te partie, które 
dotycz
 głównego problemu. Liczne komentarze wydaj
 si� zgodne co do rozwi
zania problemu 
puruszy, ale ton interpretacji nadał najstarszy komentator, wyzyskuj
c, by� mo�e, własn
 filozofi� przy 
komentowaniu "Jogasutr". Nie mo�na si� wi�c sugerowa� jednogło�no�ci
 opinii tej licznej grupy 
komentatorów. Trzeba przy pomocy subtelnego badania tekstu zaryzykowa� weryfikacj� tre�ci 
"Jogasutr" niezale�nie od gotowych obja�nie� ' najstarszego komentatora i jego nast�pców. 

Nie jestem w tej sprawie odosobniony [doszedłem do tego wniosku kilka lat temu, zanim si� 
dowiedziałem, �e paru badaczy ju� wcze�niej postawiło taki postulat]. Pozwol� sobie zacytowa� za 
Jana�kiem wypowied
 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" 32. 

4. Nale�y powa�nie si� liczy� z przeszło�ci
 – z wpływami upaniszad, buddyzmu, przedklasycznej 
sankhji i innych – zwłaszcza przy ustalaniu znaczenia trudniejszych terminów. 

5. Podstawow
 metod
 jest analiza wewn�trzna tekstu, liczenie si� z tym, �e w tek�cie mo�e by� 
jakie� novum, nawet je�li si� powierzchownie wydaje, �e jest to pogl
d lub znaczenie terminu 
znajdowane w innych systemach. 

CZ��	 PROBLEMOWA  

1. CECHY WSPÓLNE Z MY�L� OGÓLNOINDYJSK�33 

�ródła cech wspólnych 

Nast�puj
ce przyczyny zło�yły si� na to, �e "Jogasutry" maj
 wiele cech wspólnych z 
ogólnoindyjsk
 my�l
 filozoficzn
: 

1. Wspóln
 podstaw� bodaj�e dla wszystkich kierunków filozoficznych staro�ytnych Indii 
znajdujemy w Wedach [ł
cznie z upaniszadami]34. Nawet te kierunki, które si� od�egnuj
 od 
uznawania autorytetu Wed, nie s
 wolne od ich przemo�nego wpływu. Wedy nadały kierunek 
zainteresowa� i rozwijania pogl
dów35 oraz ukuły podstawowe poj�cia i terminy, od których nawet 
najbardziej oryginalni my�liciele indyjscy nie s
 wolni. Jest to zreszt
 historycznie zrozumiałe i 
uzasadnione. To samo bowiem mo�na by powiedzie� o wszelkiej filozofii europejskiej w odniesieniu 
do jej pocz
tków w filozofii greckiej. 

2. Dokonywało si� równie�, rzecz oczywista, zapo�yczanie terminów i pogl
dów jednych kierunków 
od drugich: 

a) od odpowiednio wcze�niejszych historycznie, 

b) wzajemne zapo�yczanie u równolegle powstaj
cych i rozwijaj
cych si�. 

Sutry bowiem czy te� inne podstawowe teksty poszczególnych systemów, jakie s
 nam obecnie 
dost�pne, nie powstały od razu w gotowej formie. Znajdujemy pewne dowody, �e poprzedzał je' okres 
tzw. przedklasyczny, niejednokrotnie w postaci ju� zró�nicowanych kierunków lub nawet szkół w 
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obr�bie danego systemu. Niew
tpliwie to samo odnosi si� do systemu jogi. Zanim wykuto systemy 
klasyczne w ich dojrzałej postaci, miał miejsce wielki ferment filozoficzny, dyskusje, polemiki, 
wzajemne przenikanie si� systemów i zapo�yczanie pogl
dów i terminów. 

3. Wreszcie pozostaje przyczyna, powiedzmy, psychologiczno-socjologiczna. Nale�ałoby przyj
�, 
�e umysł nasz jest jednakowo zbudowany, czy jednakowo funkcjonuje, oraz �e mamy jednakowe 
skłonno�ci naturalne. Gdy działa pewna ci
gło�� kulturowa, wszelkie szeroko poj�te uwarunkowanie 
społeczne oraz geograficzne, energia psychiczna mo�e si� bardziej skierowa� ku tym, a nie innym 
aspektom rzeczywisto�ci. Wytwarza si� jaka� ogólna "atmosfera", w której dominuj
 jakie� cechy jako 
charakterystyczne, w mniejszym lub wi�kszym stopniu wspólne wszystkim jednostkom danego 
społecze�stwa. Nic wi�c dziwnego, �e mimo znacznego nieraz zindywidualizowania psychicznego i 
zró�nicowania warunków osobistych i bod
ców zewn�trznych u poszczególnych twórców filozofii, 
pewne cechy pozostaj
 w ich my�li wspólne. 

A oto owe cechy "Jogasutr" wspólne z my�l
 ogólnoindyjsk
 [wykryte na podstawie samego tekstu, 
zgodnie z przyj�t
 metod
 badania]: 

Kriyavadin 

Filozofia "Jogasutr" nale�y do systemów zwanych "kriyavadin”36, czyli przyjmuj
cych doktryn� 
prawa moralnego polegaj
cego na tym, �e czyn (kriya lub karman) wywołuje odpowiednie skutki u 
działaj
cego. Je�li czyn jest dobry, zacny, to i skutek jest dobry, przyjemny dla jego sprawcy. Je�li za� 
czyn jest zły, to równie� i skutek jest zły, przykry. Czyn jest tu rozumiany szeroko, a wi�c zarówno jako 
czyn zewn�trzny, fizyczny [w naszym rozumieniu tego wyrazu], jak i czysto wewn�trzny, psychiczny 
[np. sama tylko my�l, uczucie lub pragnienie]. 

Czyn w tym znaczeniu wyst�puje w filozofii indyjskiej najcz��ciej pod nazw
 "karman", rzadziej 
"kriya". "Karman" znaczy "czyn" [warto�ciowany moralnie], nast�pnie – "czyn brzemienny w 
odpowiedni skutek", a tak�e "prawo moralne rz
dz
ce skutkami czynów". 

O uznawaniu doktryny zwanej "kriyavada", czyli prawa karmana, �wiadcz
 sutry: I. 24, II. 12, 13, 
14, IV. 6, 7, 8, 9, 10, 11. 

Reinkarnacja 

�ci�le z prawem karmana wi
�e si� doktryna reinkarnacji (samsara), ponownego wcielania si� 
dusz po �mierci, czyli metempsychozy, w�drówki dusz. 

Dusza, która si� nie uwolni od wi�zów �wiata na drodze przemiany psychicznej, zostanie 
zmuszona, nawet je�li ciało ulegnie zniszczeniu, na zasadzie prawa karmana do ponownego wcielenia 
si�, do odpowiedniego do�wiadczenia �wiata. Odnosi si� to nie tylko do ludzi, lecz tak�e do istot 
ni�szych (zwierz�ta, ro�liny, w d�inizmie równie� minerały) i do istot wy�szych, czyli do bogów 
(dewów). 

O reinkarnacji mówi
 sutry: II. 12, 13, III. 18, IV. 2, 9, [10]. 

Ewolucja duchowa 

Wszystkie systemy, które uznaj
 reinkarnacj�, głosz
 w konsekwencji teori� 'rozwoju duchowego 
poprzez kolejne wcielenia (jatyantaraparinama)37. 

Wyzwolenie 

Te same systemy, które głosz
 wy�ej wymienione doktryny, przyjmuj
 równie� mo�liwo�� 
wyzwolenia si� duszy z kr�gu wciele�. Według wielu systemów jest to zarazem wolno�� duszy od 
do�wiadczania �wiata, czy kontaktu ze �wiatem, przy czym �wiat si� tu pojmuje szeroko: nie tylko jako 
�wiat fizyczny czy tzw. widzialny, lecz równie� jako �wiat "subtelny", �wiat bogów. Okre�la si� to 
wyzwolenie mianem mokszy (moksa) lub kajwalii (kaivalya). W buddyzmie odpowiednikiem tego stanu 
jest nirwana (nirvana), czyli wyga�ni�cie do�wiadczenia składników (skandha), które daj
 pozór 
istnienia duszy i doznawanie tzw. �wiata. W szkołach buddyjskich zwanych "mahayana" jest to 
mahaparanirvana ("wielka" wy�sza nirwana). W jeszcze innych systemach jest to poł
czenie si� z 
Bogiem osobowym lub ponadosobowym absolutem czy te� usuni�cie niewiedzy (avidya) lub iluzji 
(maya), które daj
 

ni�sz
, "praktyczn
" rzeczywisto��, zło�on
 ze �wiata, dusz indywidualnych i Boga – władcy dusz i 
�wiata, podczas gdy prawdziw
 i ostateczn
 rzeczywisto�ci
 jest wył
cznie absolut (brahman)38. 
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Prawo karmana, reinkarnacj�, ewolucj� duchow
 i wyzwolenie przyjmuj
 prawie wszystkie systemy 
indyjskie. Nie uznawali ich jedynie staro�ytni materiali�ci i agnostycy. Fatali�ci nie negowali 
reinkarnacji, rozwoju duchowego i mo�liwo�ci. wyzwolenia, ale zaprzeczali warto�ci prawa karmana w 
tym sensie, �e wszelki wysiłek ku dobru nie ma �adnego znaczenia, gdy� i tak wszystko jest z góry 
uwarunkowane fataln
 konieczno�ci
. 

Cel praktyczny 

Wyzwolenie duszy czy podmiotu �wiadomo�ci w tej lub innej postaci prawie wszystkie systemy 
indyjskie uznaj
 za najwy�sz
 warto��. Jest to punkt wyj�ciowy i docelowy charakterystyczny dla 
filozofii indyjskiej. Wszystkie inne działy filozofii s
 podporz
dkowane temu celowi, czy to b�dzie 
ontologia – w wedancie traktuj
ca o naturze brahmana (absolutu), w wajsieszice rozró�niaj
ca 
kategorie rzeczywisto�ci, w sankhji wyliczaj
ca tattwy (pierwiastki rzeczywisto�ci) – czy jej dział 
psychologiczny w buddyzmie, w jodze, w wedancie i innych, czy te� teoria poznania ró�nych 
systemów, czy logika w njaji i d�inizmie. 

Joga 

Nadto traktaty wi�kszo�ci systemów wyra
nie sugeruj
, �e to, co podaj
, zostało przez twórc� 
systemu czy poprzedzaj
cych go mistrzów praktycznie do�wiadczone i intuicyjnie poznane39. Innymi 
słowy – sugeruj
, �e ich teorie oparte s
 na praktyce i do�wiadczeniu oraz maj
 słu�y� innym dla 
praktyki i zdobycia owego do�wiadczenia. Cz�sto w Indiach uczeni w ksi�gach pandici i praktycy 
duchowi głosz
 w zwi
zku z tym pogl
d, �e teoretyczna strona ró�nych systemów jest tu nieistotna, 
albo �e sprzeczno�ci teoretyczne s
 pozorne. Wa�na jest tylko ich istotna, subtelna tre��, któr
 
mo�na osi
gn
� intuicyjnie, do�wiadczalnie. Wa�ny jest tylko cel praktyczny, do którego mog
 wie�� 
ró�ne drogi, a taki czy inny wykład filozoficzny [cho� trzeba przyzna�, �e s
 one bardzo subtelne w 
swojej teorii poznania i logice] jest wysoce nieudolny w oddaniu tego, co przekazuj
cy "widzi" i mo�e 
by� jedynie bod
cem, mo�e słu�y� za wskazówk� pomocnicz
. W tym te� duchu nauczali, ze znanych 
Zachodowi postaci, np. Ramakrishna i Aurobindo Ghosh. Podobne uj�cie widzimy w upaniszadach i 
"Bhagawadgicie", gdzie jeden i ten sam problem i cel podano w wykładach ró�ni
cych si� bardzo pod 
wzgl�dem formy teoretycznego uj�cia. To samo nam "mówi" znane milczenia Buddy. Wa�na jest tylko 
joga – nauka praktyczna. Jak wspomniałem w rozdziale 1 cz��ci wst�pnej, niemal ka�dy system 
filozofii indyjskiej ma dział nauki praktycznej zwanej jog
, a "Jogasutry" celuj
 pod tym wzgl�dem. S
 
przeto jakby esencjonalnym traktatem całej filozofii indyjskiej – z tej racji, �e zarówno pod wzgl�dem 
tre�ci, jak i terminologii s
 najbardziej konsekwentnie dostosowane do przedstawienia głównego 
problemu i celu, jaki stawiaj
 sobie niemal wszystkie systemy indyjskie. 

Astika 

System jogi jest tzw. "astika"40, to znaczy uznaje objawienie wedyjskie. Wszystkie sze�� systemów 
brami�skich nale�y do filozofii astika. S
 one ortodoksyjne z punktu widzenia braminizmu czy 
hinduizmu, w przeciwie�stwie np. do d�inizmu i buddyzmu, które odrzucaj
 autorytet Wed. 

O uznawaniu istnienia rzeczy objawionych mówi Js. 1.15: "drstanu�ravikavisayavitrsnasya 
va�ikarasamjna vairagyam" – "bezpragnieniowo�ó (wajragia) jest to akt u�wiadamiania sobie 
panowania ze strony [�wiadomo�ci] pozbawionej pragnienia (lgni�cia do) przedmiotów widzialnych 
(�wiata widzialnego) i przedmiotów objawionych (�wiata objawionego, anu�ravika)”. To zdanie nie 
dowodzi jeszcze, �e autor "Jogasutr" uznaje objawienie wedyjskie za prawdziwe, w tym sensie, �e to, 
o czym mówi
 Wedy, jest rzeczywiste; a zwłaszcza – �e uznaje, i� ta rzeczywisto��, do której si�ga 
my�l wedyjska, jest istotna lub ostateczna. Ale trzeba pami�ta�, �e do objawienia wedyjskiego nale�
 
równie� upaniszady, a niektóre pogl
dy zawarte np. w "Kathopaniszadzie" s
 identyczne z ogóln
 
ontologi
 "Jogasutr". 

Zazwyczaj interpretatorzy czy historycy filozofii za dowód charakteru astika "Jogasutr" bior
 Js. I. 
7, gdzie si� mówi, �e jednym ze 
ródeł poznania jest objawienie, rozumiane przez nich jako wedyjskie; 
w tek�cie Js. – "agama". Jednakowo� agama jest wymieniona w owej sutrze przy wyliczaniu zjawisk 
�wiadomo�ciowych jako jeden z trzech rodzajów poznania w sensie aktu poznawczego, a nie bod
ca 
do tego aktu lub przedmiotu tego aktu. Termin "agama" nale�y wi�c rozumie�" tylko jako oznaczaj
cy 
akt przej�cia prawdy od innej osoby – poznanie przej�te. Nic nie wskazuje na to, �e jest to przej�cie 
wiedzy wła�nie wedyjskiej, a tym bardziej na to, �e autor "Jogasutr" wszelk
 wiedz� zawart
 w 
Wedach uznaje za prawdziw
. Natomiast inne jeszcze sutry wskazuj
, �e uznaje si� tu wiele 
pogl
dów zawartych w Wedach: jest mowa o istnieniu subtelniejszej rzeczywisto�ci; przyjmuje si� 
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I�war� (Boga osobowego); mówi si� o bóstwach41,o siddhach (półbogach lub istotach obdarzonych 
nadludzk
 moc
)42, o istotach tzw. "bezcielesnych" 43. 

Se�varavadin  

"Jogasutry" s
 tzw. "se�varavadin", czyli przyjmuj
ce doktryn� teistyczn
. Uznaj
 bowiem istnienie 
I�wary44 Boga osobowego. Wi�kszo�� systemów indyjskich jest se�varavadin. Systemy ateistyczne 
nazywa si� niri�varavadin"45. Nale�
 do nich: spo�ród systemów brami�skich, czyli zarazem astika, 
klasyczna sankhja i, by� mo�e, pierwotna posta� wajsiesziki [problem nie rozstrzygni�ty], z 
pozabrami�skich – buddyzm, d�inizm oraz, rzecz jasna, agnostycyzm i materializm. 

Poj�cie I�wary w wi�kszo�ci systemów nie odpowiada rozumieniu Boga w filozofii europejskiej. 
Bardzo cz�sto nie jest on przyczyn
 �wiata, ale tylko zarz
dc
 �wiata i "Panem" dusz. Jest jednak 
zawsze najwy�szym bóstwem lub Bogiem osobowym. W niejednym systemie nie jest bytem 
najwy�szym, nie jest substancj
 (bytem samym przez si�, bytem niezale�nym). 

O I�warze mówi
 Js. I. 23-28 [i po�rednio I. 29-31] oraz II. 1, 2, 32, 45. 

Czym jest I�wara w "Jogasutrach", omówi� w dalszych rozdziałach. 

Satkaryavadin 

Skutek tkwi w przyczynie [?] 

Według powszechnej opinii badaczy joga nale�y do systemów zwanych "satkaryavadin"46, czyli 
uznaj
cych doktryn� o skutku istniej
cym [w przyczynie]. Skutek nie jest tu nowym stworzeniem, ale 
jest manifestacj
, przejawem tego, co zawiera przyczyna. 

Systemy satkaryavadin mo�na podzieli� na: 

1. Tzw. "parinamavadin" – według których skutek jest realn
 transformacj
 (parinama) przyczyny. 
Nale�
 do nich spo�ród wa�niejszych: sankhja klasyczna, system wedantyczny Ramanud�y i, według 
powszechnej opinii badaczy, joga. 

2. Tzw. "vivartavadin" – uznaj
ce skutek za nierealny przejaw (vivarta) przyczyny. S
 to buddyzm 
mahajanistyczny i system wedantyczny Siankary. 

Systemy, które twierdz
, �e skutek nie istnieje w przyczynie, nazywaj
 si� "asatkaryavadin", jak 
system njaja, wajsieszika, kierunek buddyzmu hinayana, materializm, cz��ciowo mimansa. Inna ich 
nazwa – „arambhavadin" od "arambha (pocz
tek)". Twór jest tu czym� nowo zapocz
tkowanym. Nie 
jest to kreacjonizm w sensie europejskiej filozofii �redniowiecznej. 

D�inizm okre�la si� jako system sadasatkaryavadin, czyli głosz
cy doktryn� o skutku "istniej
cym" 
(sad-) i zarazem "nieistniej
cym" (asat-) w przyczynie. Skutek jest tu zarówno realny, jak i nierealny 
przed jego wytworzeniem; realny – jako identyczny [pod wzgl�dem istoty] z przyczyn
, nierealny – 
jako modalna jej zmiana. Zbli�ona do tej doktryny jest równie� filozofia Kumarili, twórcy jednej ze szkół 
mimansy. 

 

2. PODZIAŁ RZECZYWISTO�CI NA PODMIOT I PRZEDMIOT 

Podział "cało�ci" na "dwójk�" 

Buduj
c schemat rzeczywisto�ci, wi�kszo�� systemów filozofii maksymalistycznej dzieli najpierw 
"cało��" na "dwójk�". Zasady podziału bywaj
 ró�ne, ale nie ma ich wiele. Zazwyczaj powtarzaj
 si� w 
licznych systemach w ró�nych kombinacjach po dwie lub wi�cej z tych nielicznych znanych w całej 
historii filozofii. 

I tak w wyniku podziału według tej czy innej zasady jedno np. jest wieczne lub niezmienne, a drugie 
– czasowe lub zmienne; jedno jest przyczyn
, pierwotne lub niezale�ne, a drugie jest skutkiem, wtórne 
lub zale�ne; czy te� jedno jest istotne, drugie – nieistotne; jedno – rzeczywiste, drugie – pozorne; 
jedno jest tworzywem, a drugie – sił
 kształtuj
c
; lub jedno jest fizyczne, drugie jest psychiczne. 

Pod tak
 par�, a najcz��ciej pod kombinacj� takich par, podstawia si� inne poj�cia, jak Bóg i 
stworzenie, duch i materia, absolut i �wiat, materia i forma, substancja i przypadło�� itp. 
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Podmiot i przedmiot �wiadomo�ci 

Autor "Jogasutr" cał
 pojmowaln
 wówczas rzeczywisto�� – o której si� do jego czasów pisało [lub 
ustnie przekazywało] i o której si� za jego czasów rozprawiało – podzielił na podmiot i przedmiot 
�wiadomo�ci. O jaki podmiot i przedmiot �wiadomo�ci tu chodzi, rozwa�� stopniowo w dalszym ci
gu 
pracy. 

1. Punkt wyj�ciowy podziału jest prze�yciowo-poznawczy, powszechnie znany z filozofii indyjskiej 
[a tak�e europejskiej]. Jest nim wyró�nienie w akcie .poznawczym lub w prze�yciu psychicznym 
podmiotu poznaj
cego czy podmiotu �wiadomo�ci oraz przedmiotu poznania czy przedmiotu 
�wiadomo�ci. 

Ale jak z tego niemal�e oczywistego twierdzenia doszedł autor "Jogasutr" do obj�cia całej 
rzeczywisto�ci -owym przedmiotem i podmiotem? �eby na to pytanie odpowiedzie�, potrzeba jeszcze 
kilku innych zało�e� czy stwierdze�47, które mo�na wykry� w tek�cie "Jogasutr". A oto one: 

2. Zwykła �wiadomo�� ludzka jest rozproszona, ot�piała lub zanieczyszczona [zmiennym 
procesem] i daleka jest od poznania prawdziwego, całego i istotnego przedmiotu. Nie odró�nia te� od 
niego prawdziwego podmiotu, jego wła�ciwej natury, istotnego "ja". 

3. Dokonuje si� powszechna 'ewolucja �wiadomo�ci (cittaparinama) ku coraz wy�szym jej formom. 

4. Dopiero na najwy�szym stopniu u�wiadomienia, gdy �wiadomo�� jest "czysta", wyst�puje 
poznanie prawdziwe; wszelkie ni�sze stopnie �wiadomo�ci, cho� ju� te� s
 niezwykłe, s
 stanami 
niewiedzy (avidya). 

5. 'Poznanie prawdy (prajna) polega na poznaniu całego przedmiotu, wszechprzedmiotu, pod 
ka�dym wzgl�dem oraz odró�nieniu od niego prawdziwego podmiotu. 

6. Kresem rozwoju człowieka mo�e by� osi
gni�cie stanu ponad�wiadomo�ciowego, poza 
�wiadomo�ci
 (citta), stanu podmiotu poza�wiadomo�ciowego w samym sobie, dla którego �aden 
przedmiot nie istnieje. 

7. Metodami, które podaj
 "Jogasutry", mo�na proces ewolucji niepomiernie przyspieszy� i 
osi
gn
� cel. 

Przekształcanie si� �wiadomo�ci 

Aby móc si� zbli�y� do opisu natury owego przedmiotu i podmiotu, trzeba prze�ledzi�, cho�by 
fragmentarycznie, przekształcanie si� �wiadomo�ci ku owemu najwy�szemu poznaniu. 

Najpierw potrzebne jest wzgl�dne oczyszczenie �wiadomo�ci (citta), usuni�cie rozproszenia, 
a�eby osi
gn�ła wzgl�dnie stały, nieruchomy stan, wolny od zmiennych procesów. "Jogasutry" jako 
przeszkody (antaraya) w osi
gni�ciu tego stanu, kolejno si� uwydatniaj
ce w miar� rozwoju 
duchowego, wymieniaj
: chorob�, ot�pienie, niezdecydowanie (wahanie si�), nieskupianie si� 
(lenistwo duchowe), brak energii [ł
cznie ze swoist
 energi
 "duchow
"], bł
dzenie aktu poznania [od 
przedmiotu do przedmiotu], nieosi
gni�cie wy�szego stopnia �wiadomo�ci oraz nieugruntowanie si� w 
nim, gdy został osi
gni�ty 48. 

^Rozproszeniu, a �ci�lej – 'skłonno�ci do rozproszenia (viksepa), gdy jeszcze nie jest usuni�ta z 
�wiadomo�ci, towarzysz
 nast�puj
ce symptomy: cierpienie, złe samopoczucie49, dr�enie ciała, 
wdech i wydech [!] 50. 

Specjalnymi i ró�norodnymi metodami podanymi w Ksi�gach I i II "Jogasutr" mo�na usun
� 
rozproszenie, co jest to�same ze wzgl�dnym 'oczyszczeniem lub uspokojeniem (prasadana) 
�wiadomo�ci oraz osi
gni�ciem 'stałego, nieruchomego jej stanu (sthiti). Wówczas zjawiska 
�wiadomo�ciowe, liczne i zmienne, zredukowane s
 do minimum51. Porównuje si� wtedy �wiadomo�� 
do kamienia szlachetnego [lub mo�e, według niektórych komentatorów, do oczyszczonego kryształu 
górskiego]; "tkwi w niej to, czym si� zabarwi". Wymienione s
 trzy rzeczy, którymi si� zabarwia. 

Wyst�puj
 w niej trzy zjawiska, trzy elementy składaj
 si� na jej zjawiskowo�� w postaci 
nieruchomego stanu. Ta trójka zjawiskowa pochodzi od zabarwienia si� �wiadomo�ci trzema rzeczami 
transcendentnymi w stosunku do aktualnej zjawiskowej sfery �wiadomo�ci52. �wiadomo�� niejako 
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popada w stan tych trzech rzeczy. Nazywa si� to "samapatti", czyli popadniecie [w stan czego�]. Te 
trzy rzeczy to – podmiot ujmuj
cy (grahitr), instrument ujmowania (grahana) i przedmiot ujmowania 
(grahya). 

W najni�szym stanie samapatti przedmiot ujmowania (grahya) jest zmieszany z tzw. wikalpanii 
(fantazjowaniem czy tworami fantazyjnymi), które stanowi
 poj�cia, "znanie" (jnana) 'znaczenia słów 
(�abdartha). Stan taki okre�la si� jako samapatti z witark
53. Owe poj�cia s
 oparte na znaczeniu słów 
i pochodz
 z tzw. sanskar (tworów w dyspozycyjnej sferze �wiadomo�ci)54. 

Gdy si� �wiadomo�� w owym stanie oczy�ci z przypomnie�, wówczas zjawia si� w niej 'sama tylko 
rzecz (arthamatra), a wła�ciwie wierny wygl
d samej rzeczy odbija si� w niej. Taki stan nazywa si� 
"samapatti bez witarki". W stanie tym �wiadomo�� ma przedmiot (visaya) tzw. "gruby" (sthula). Nale�
 
do niego niew
tpliwie tzw. grube elementy (sthula- lub mahabhuta), odpowiedniki pi�ciu �ywiołów 
filozofii greckiej. W Js. I. 40 podano, �e gdy si� �wiadomo�� oczy�ci, to jej panowanie (władanie) 
rozci
ga si� od najmniejszego atomu (paramanu) do najwi�kszej wielko�ci. Wynika z tego, �e cały 
mikro- i makrokosmos tkwi w �wiadomo�ci, skoro ma ona nad nim władz�. Nie wiadomo tylko [na 
podstawie samych "Jogasutr"], czy ma to miejsce ju� w samapatti bez witarki, czy dopiero na 
wy�szych stopniach samapatti. 

Wy�sze stopnie samapatti s
 bardzo trudne do opisania, gdy� 'przedmiot ujmowania (grahya) nie 
ma ju� cechy przestrzeni. Ostatnim bowiem przedmiotem grubym w samapatti bez witarki był �ywioł 
zwany "aka�a", który w systemie tym jest najprawdopodobniej zasad
 ("arche") zwykłej przestrzeni, a 
nie eterem wypełniaj
cym przestrze�. 

Gdy samapatti ma przedmiot tzw. subtelny (suksma), to – podobnie jak przy opisie samapatti z 
przedmiotem grubym – mamy samapatti z tzw. wiczar
, czyli z przenikaniem (wnikaniem?, 
rozprzestrzenianiem si�?, ekstensywno�ci
?, rozci
gło�ci
?), gdy� zabarwienie si� �wiadomo�ci 
przedmiotem subtelnym jest zmieszane z przenikaniem przypomnie� z poprzedniego samapatti z 
przedmiotem grubym. Przypomnienia te nie s
 ju� poj�ciami ogólnymi, gdy� tamte odpadły przy 
samapatti bez witarki, ale jest to "nachodzenie" (pratyaya) na �wiadomo�� przypomnienia 
poprzedniego intuicyjnego (bez poj�� ogólnych), naocznego prze�ycia przedmiotu [grubego]. To 
nachodzenie (pratjaja) pochodzi z sanskary (tworu dyspozycyjnego, tworu pod�wiadomego) powstałej 
z poprzedniego, ni�szego samapatti. 

Gdy �wiadomo�� w owym stanie oczy�ci si� z tego przypomnienia, to mamy samapatti bez wiczary 
(przenikania), i wtedy sama tylko rzecz subtelna zjawia si� w �wiadomo�ci. Ma wtedy miejsce 
nachodzenie (pratjaja) samej tylko rzeczy subtelnej. Nie ma nachodzenia (pratjaji) przypomnienia 
poprzednio prze�ywanej, w ni�szych stanach �wiadomo�ci, rzeczy grubej. Dlatego w Js. III. 3 mówi 
si�, �e w samadhi (skupieniu, "zatopieniu") pratjaja jest jak gdyby (pozornie, iva) pozbawiona swojej 
postaci czy natury (rupa), gdy� ta "stara" pratjaja (nachodzenie), przypominaj
ca "dawn
" rzecz, do 
której si� przyzwyczaili�my, odpadła. Nowa rzecz jest sujbtelniejsza, istotniejsza i gdy ona tylko 
zapanuje w �wiadomo�ci, to wydaje si�, jak gdyby nie było nachodzenia (pratjaji), gdy� nie ma dwóch 
rodzajów nachodzenia i nie ma skali porównawczej. Natomiast gdy jedno nachodziło na drugie, 
zwłaszcza �e jedno było grubsze, a drugie – subtelniejsze, wtedy mieli�my wyra
ne doznanie 
nachodzenia (pratjaji). 

Stopnie rzeczywisto�ci "przedmiotowej" 

W coraz wy�szych stanach samapatti coraz istotniejszy przedmiot jest ujmowany. W tek�cie 
"Jogasutr" nie s
 bezpo�rednio wymienione owe przedmioty subtelne �wiadomo�ci. Podane jest tylko, 
�e si� subtelna przedmiotowo�� (visayatva) �wiadomo�ci rozci
ga a� do tzw. alingi; inaczej: obejmuje 
aling�55. 

Termin "alinga" wyst�puje jeszcze raz w Js. 11.19: "vi�esavi�esali�gamatrali�gani gunaparvani" – 
"wisiesza, awisiesza, sama tylko linga i alinga s
 zło�one z gun". 

Trzeba teraz po kolei wyja�ni� owe specjalne terminy, a�eby uczyni� zrozumiałym, jaka 
rzeczywisto�� ma by� ostatecznym przedmiotem poznania, intuicyjnej naoczno�ci. 

Termin "wisiesza" znaczy "ró�nica", "zró�nicowanie", "rozró�nianie" itp. (inne pochodne od tych 
wymienionych). W tek�cie "Jogasutr" raz wyst�puje jako termin ontologiczny, innym razem – jako 
epistemologiczny. W przytoczonej sutrze wyst�puje, rzecz jasna, jako termin ontologiczny i oznacza 

                                                           
53  
54  
55  



to, co si� ró�nicuje [na liczne rzeczy – bheda]56. S
 to tzw. tattwy (pierwiastki rzeczywisto�ci), które si� 
modyfikuj
 daj
c ró�ne i liczne rzeczy fizyczne i psychiczne 57. 

Awisiesza jest to to, co si� nie ró�nicuje. S
 to te 'pierwiastki rzeczywisto�ci (tattwy), które s
 
"ponad" wisieszaml, stanowi
 ich przyczyn�, ich wła�ciw
 natur�, ale same nie ró�nicuj
 si� na liczne 
rzeczy, pozostaj
 niezmienione i pojedyncze58. 

Wy�sz
 od nich rzeczywisto�ci
 jest 'sama tylko linga (lingamatra), samo tylko to, co jest 
"oznaczone", samo tylko to, na czym si� co� zaznacza. Jest to po prostu "najszersza", najwy�sza, 
najczystsza �wiadomo�� (citta), której natur
 jest ujawnianie siebie samej i innych rzeczy. Jest ona tak 
"czysta", �e odbija si� w niej, zabarwia j
, zaznacza si� na niej zarówno istotny przedmiot [czyli alinga, 
o której zaraz b�dzie mowa], jak te� istotny podmiot. Wszystkie "ni�sze" od niej pierwiastki 
rzeczywisto�ci (tattwy) – wisiesze i awisiesze – tkwi
 w niej. "Rozwijaj
 si�" w niej awisiesze w 
wisiesze, a te ostatnie ró�nicuj
 si� na indywidualne �wiadomo�ci z ich swoistymi narz
dami 
psychicznymi (indriya) oraz liczne rzeczy, które okre�lamy jako fizyczne (niepsychiczne), b�d
ce na. 
zewn
trz indywidualnych �wiadomo�ci (manasów). Jest ona "upstrzona" (citra) niezliczonymi 
tworami59. 

Ale ostateczn
 przyczyn
 tych wszystkich tworów tkwi
cych w samej lindze, czyli w czystej 
�wiadomo�ci, jest alinga – co�, co jest poza ling
 i co jest przyczyn
 nawet samej lingi. 

W systemie sankhji oraz u komentatorów "Jogasutr", a tak�e w literaturze przedklasycznej, 
synonimem "alingi" jest "awjakta", czyli "niezjawione". Sama bowiem alinga nie jest zjawiskiem lingi, 
nie tkwi w niej, ale si� jednak zjawia – w tym sensie, �e si� ni
 linga, czyli czysta �wiadomo��, 
zabarwia, odbija j
 w sobie. W tym te� sensie Js. I. 45 mówi, �e subtelna przedmiotowo�� rozci
ga si� 
a� do alingi [wł
cznie]. 

W �wiadomo�ci czystej, czyli w lindze, tkwi, znajduje si� (tatstha), tylko odbicie alingi. 

W ni�szych stopniach samapatti aktualna �wiadomo��, nie najczystsza i nie "najszersza", te� tylko 
si� zabarwiała dan
 sam
 tylko rzecz
; ta rzecz nie tkwiła w niej sama, tylko jej zabarwienie, odbicie. 
Ale przy dalszym oczyszczeniu �wiadomo�ci, czyli przy odpowiednio wy�szym samapatti, to, co było 
rzecz
 transcendentn
 w stosunku do aktualnej �wiadomo�ci, staje si� jej immanentne, tkwi w niej, a 
nowa rzecz – istotniejszy przedmiot, istota tamtej rzeczy, transcendentna w stosunku do tej wy�szej 
odpowiednio �wiadomo�ci, zabarwia j
, odbija si� w niej. W owej �wiadomo�ci tkwi tylko jej 
zabarwienie, jej pratjaja. 

Poznanie prawdy 

Gdy si� osi
gnie najdoskonalsze samapatti bez wiczary, w którym �wiadomo�� zabarwia si� 
alinga, to wówczas "oczyszczone" jest w niej najwy�sze "ja"60. �wiadomo�� zabarwia si� wtedy 
'prawdziwym przedmiotem poznania (dr�ya) i 'prawdziwym podmiotem poznania (drastr). Ma ona 
wtedy zjawion
 'wszelk
 rzecz (sarvartha)61. �wiadoma jest całej rzeczywisto�ci. 

Stan taki jest najwy�szym 'skupieniem z tzw. zal
�kiem (sabijasamadhi)62. Albowiem z tego stanu 
wyrasta całe drzewo �wiata. Ów stan jest podstaw
 (bija) wszelkich innych rzeczy, które tkwi
 w 
�wiadomo�ci. Wszystko, co si� w niej znajduje, jest tzw. bhaw
 (bhava)63. Bhawa jest to to, co istnieje, 
egzystuje, znajduje si� w najwy�szej �wiadomo�ci i tylko w �wiadomo�ci. Istota bowiem bhawy jest 
poza �wiadomo�ci
, istotny podmiot i przedmiot tylko zabarwia �wiadomo��. T� najwy�sz
 
�wiadomo�� cechuje prapoznanie (prajna), które jest 'pełne prawdy (rtambhara)64. Jest ono inne ni� 
'poznanie prawdy przej�te od kogo� za pomoc
 słów (agama), a wi�c ni� objawione (�ruta). Jest te� 
odmienne od 'poznania prawdziwego opartego na rozumowaniu (anumana). Tamte bowiem maj
 
przedmiot zmieszany z poj�ciami ogólnymi, które tworzy manas (umysł) – nieodzowny składnik 
indywidualnej �wiadomo�ci. �wiadomo�� najwy�sza ma inny przedmiot (anyavisaya), 'poniewa� sama 
rzecz [szczególna, nie ogólna] jest wyró�niona (vi�esarthatvat). Jest to 'zjawisko �wiadomo�ciowe 
(vrtti) prawdziwie-poznawcze (premana), ale typu pratyaksa (naoczno�ci, poznania prawdziwego 
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intuicyjnego, bezpo�redniego, to znaczy bez po�rednictwa poj�� ogólnych)65. Dopiero ten stan jest 
wolny od niewiedzy (avdya). 

Poniewa� w stanie tym �wiadomo�� jest zabarwiona prawdziwym przedmiotem poznania, 
okre�lanym jako 'przedmiot "widzenia" (dr�ya), oraz prawdziwym podmiotem poznania, nazywanym 
"widzem" lub podmiotem "widzenia" (drastr), wi�c nie ma tu fałszywego: uto�samienia podmiotu 
poznaj
cego z przedmiotem poznania. Cechuje ten stan 'poznanie rozró�niaj
ce (vivekakhyati) jako 
bezpo�rednie poznanie rozró�niaj
ce, �e "widz" nie jest przedmiotem "widzenia". 

Guny 

Zanim b�dzie mo�na okre�li�, co to jest ów podmiot odbity w najwy�szej �wiadomo�ci jako 
aktualny "widz” czyli zjawiskowy podmiot "widzenia", trzeba najpierw rozwa�y� natur� owego 
przedmiotu "widzenia" (dr�ya), czyli alingi, b�d
cej ostatecznym 'przedmiotem �wiadomo�ci (visaya). 

Przytoczona poprzednio Js. II. 19 podaje, �e zarówno wisiesza (to, co si� ró�nicuje), awisiesza (to, 
co si� nie ró�nicuje), lingamatra (samo tylko to, co jest znakowane, co zabarwia si�, czyli czysta 
�wiadomo��), jak te� alinga (to, co jest poza lingamatra, czyli poza sam
 ling
, ale co jest jej 
przyczyn
 i ostatecznym przedmiotem j
 zabarwiaj
cym) s
 zło�one z gun66. Chodzi tutaj o trójk� gun, 
bardzo rozpowszechnion
 w indyjskiej my�li filozoficznej i nigdzie nale�ycie nie wyja�nion
, znan
 od 
czasu upaniszad pod nazwami:-sattwa, rad�as, tamas67. 

Guny s
 przeto komponentami całej rzeczywisto�ci "przedmiotowej". Poza nimi jest tylko sam 
podmiot, byt podmiotowy68. 

Jak autor "Jogasutr" rozumie guny, wyja�nia nam nieco Js. 11.18: "praka�akriyasthiti�ilam 
bhutendriyatmakam bhogapavargartham dr�yam" – "przedmiot widzenia ma natur� przejrzysto�ci 
(jasno�ci, ujawniania, praka�a), aktywno�ci (ruchu, zmienno�ci, kriya) i stało�ci (trwania, sthiti), tworzy 
wła�ciw
 natur� (-atmaka)69 elementów (bhuta) i narz
dów psychicznych (indriya), słu�y do 
doznawania (bhoga) i uwalniania (apanarga)". 

Jest tu podana definicja analityczna przedmiotu "widzenia". Niew
tpliwie na pocz
tku tej definicji 
chodzi o guny. Sattwa ma natur� przejrzysto�ci, rad�as – natur� aktywno�ci, tamas – stało�ci. 

Sattwa ma natur� przejrzysto�ci. Jest instrumentem aktu "widzenia" (dar�ana)70, jest substratem 
�wiadomo�ci (citta). Sił
 jej jest ujawnianie, ujawnia bowiem podmiot, siebie sam
 i pozostałe guny. 
Siła sattwy to wła�nie linga, jest to buddhi (czysta, intuicyjna �wiadomo��), czyli wła�ciwa natura 
wszelkich stanów �wiadomo�ci. 

Tamas ma natur� stało�ci. Sił
 jego jest trwanie. Jest istot
 wszelkiej struktury. 

Rad�as ma natur� aktywno�ci. Siła jego działa "po�rodku" sił tamtych dwu gun. T
 sił
 jest 
zmienno��, czy ruch. Przypuszczalnie jest on istot
 atomu czasu (momentu, ksana), na której 
zasadza si� tzw. krama (nast�pstwo, bieg rzeczywisto�ci przedmiotowej, który z punktu widzenia 
niewiedzy wydaje si� wieczno�ci
, a dla poznaj
cego jest momentem, atomem czasu)71. To 
nast�pstwo (krama) jest przyczyn
 (hetu) tzw. parinamy (przemiany, ewolucji ku coraz wy�szym 
stanom, w której zmieniaj
 si� proporcje wzajemnego układu gun)72. 

Guny "przeplataj
c si�" jak gdyby w ró�nych proporcjach, daj
 ró�ne zło�one przedmioty i stany 
psychiczne indywidualnych �wiadomo�ci (citta)73. 

"Prakrti" w "Jogasutrach" 

Warto zaznaczy�, �e termin "prakrti", charakterystyczny dla sankhji, nie wyst�puje tu w znaczeniu 
całej lub istotnej rzeczywisto�ci przedmiotowej. W tek�cie "Jogasutr" termin ten pojawia si� trzykrotnie: 
dwukrotnie w liczbie mnogiej – jako oznaczaj
cy liczne prakrti, czyli czynniki twórcze b�d
ce 
odpowiednikami elementów (bhuta)74, trzeci raz – w zło�eniu "prakrtilaya", co znaczy "rozpuszczony w 
prakrti". Jest to nazwa szczególnego rodzaju istot wy�szych lub joginów. 
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Z kontekstu wynikałoby, �e tu te� trzeba by rozumie� prakrti jako liczne i to�same z elementami75. 

Jeden raz wyst�puje termin "pradhana", który w sankhji ma znaczenie rdzennej prakrti 
(mulaprakrti), czyli alingi. Ale w "Jogasutrach" niew
tpliwie ma znaczenie w��sze, to�same z 
elementami subtelnymi, a wi�c zapewne te� z prakrti w liczbie mnogiej76. 

 

3. BYT PODMIOTOWY  

Purusza jako byt 

Przy najwy�szym samapatti bez wiczary mówiło si�, �e 'oczyszczone jest najwy�sze "ja" 
(adhyatmaprasada), gdy� nie ma uto�samienia podmiotu "widzenia", zabarwiaj
cego �wiadomo��, z 
przedmiotem "widzenia". 

Z punktu widzenia najwy�szego poznania dzieliło si� cał
 rzeczywisto�� ujawnion
 w �wiadomo�ci 
– u�ywaj
c terminów prze�yciowo-poznawczych – na tzw. drastr (tego, który "widzi", "widza", podmiot 
"widzenia") i tzw. dr�ya (to, co jest do "widzenia", przedmiot "widzenia"). 

Natomiast w terminach ontologicznych przedmiotowi "widzenia" odpowiadaj
 guny, gdy� zarówno 
istotny przedmiot "widzenia", jak i wszelki i cały przedmiot "widzenia" jest zło�ony z gun. To, co jest 
poza gunami, okre�la si� mianem puruszy. 

"Purusza" etymologicznie znaczy "m��czyzna (m
�)", "człowiek", "osoba". St
d powstał termin 
filozoficzny [wyst�puj
cy ju� w podstawowych zbiorach Wed] oznaczaj
cy "dusz� wszech�wiata", 
"ducha", "powszechne, najwy�sze «ja»", "istotne «ja»", "dusz�" itp., zale�nie od takiego czy innego 
rozwi
zania naczelnych zagadnie� filozoficznych. 

W " Jogasutrach" purusz� przeciwstawia si� gunom77 lub najsubtelniejszej z gun – sattwie78. 
Purusz� rozumie si� tu jednoznacznie. Jest on poza �wiadomo�ci
 (citta), jest transcendentny. Zjawia 
si� tylko jego odbicie, które jest 'najwy�szym "ja" (adhyatma), w �wiadomo�ci. 

Purusza jest ró�ny od gun. Js. III. 35 podaje: "sattvapurusayor atyantasamkirnayoh" – co znaczy, 
�e sattwa i purusza s
 absolutnie niezmieszane. Purusza jest zatem całkowicie (nie tylko cz��ciowo), 
absolutnie, transcendentny w stosunku do gun, czyli całej 'rzeczywisto�ci przedmiotowej (visayatva). 
Jest istot
 podmiotu. Jest bytem podmiotowym. 

"Widz" istotny i "widz" zjawiskowy 

Natomiast "widz" (drastr) jest dwojaki. Wskazuj
 na to dwa miejsca tekstu: Js. I. 3, 4 oraz Js. II. 20. 

Zaczn� od tej ostatniej. Brzmi ona nast�puj
co: "drasta dr�imatrah �uddho 'pi pratyayanupa�yah" – 
-"«widz» (drastr) jest 'samym tylko (istot
, -matra] «widzostwem» (podmiotem «widzenia», dr�i), 
chocia� (api) jest «czysty» (�uddha), 'jest patrz
cy jako pratjaja (jest patrz
cy na pratjaj�?, 
pratyayanupa�ya)". 

"Widz" jest samym tylko dr�i. "Dr�i" mo�e tutaj znaczy� "ten lub to, co widzi", mo�e równie� 
oznacza� jakie� pryncypium "widzostwa", "patrzalno�ci". 

Poprzez poł
czenie z "matra (samo tylko, czyste czego miar
 jest co�)" jeszcze bardziej si� 
podkre�li istot� – to, dzi�ki czemu co� jest tym, a nie czym innym, lub �e co� jest samo w sobie. 
"Dr�imatra" znaczy zatem "sama tylko podmiotowo�� widzenia", "samo tylko widzostwo". Autorowi 
wyra
nie brakuje słów, chce powiedzie�, �e jest to sama tylko istota podmiotu "widzenia", sama 
przyczyna, "
ródło" tego, co jest aktualnym "widzem" w �wiadomo�ci. 

Jest on "czysty" (�uddha). Termin "�uddha" i inne jego synonimy maj
 cz�sto w filozofii indyjskiej 
bardzo wysublimowane znaczenie dla okre�lenia najwy�szej rzeczywisto�ci, substancji, absolutu, 
istoty czego�. Mo�e oznacza� tutaj, �e "widz" jest czystym bytem. "�uddha" mo�e tu równie� znaczy� 
"oczyszczony", mianowicie �e "widz" jest oczyszczony z gun, to�samy z purusza, w przeciwie�stwie 
do drugiego rodzaju "widza", o którym zaraz b�dzie mowa. 

Okre�lenie to mo�e znaczy� "czysty" lub "oczyszczony" z gun w sensie: absolutnie nie zmieszany z 
gunami, wolny od kontaktu z gunami, absolutnie transcendentny w stosunku do gun79. Na t� 
mo�liwo�� interpretacji wskazywałoby to, �e poprzednia sutra (II.19) podaje wszystkie stopnie 
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rzeczywisto�ci przedmiotowej, które s
 zło�one z gun80. Dla przeciwstawienia jej autor mówi, �e 
podmiot "widzenia" w swojej istocie jest czysty, wolny od gun. 

Oprócz tego "widza" jako podmiotowo�ci samej w sobie jest jeszcze drugi – jego odbicie w 
�wiadomo�ci. Jest to pratjaja (nachodzenie) w �wiadomo�ci odbicia tamtego. "Widz" aktualnie 
"patrz
cy" jest jego pratjaja (nachodzeniem) w �wiadomo�ci81. 

Po wyrazie "�uddha (czysty)" [w Js. II.20] dodano jeszcze partykuł� enklityczn
 "api". Mo�e ona 
znaczy� "chocia�", "nawet" lub mo�e mie� inne znaczenie podkre�laj
ce, nieprzetłumaczalne na nasz 
j�zyk. Niezale�nie od odcienia znaczeniowego "api", zgodnie z zasadami logiki wypowied
 w Js. II.20 
jest iloczynem logicznym, a mianowicie: "Widz" jest czysty i "widz" jest pratjajo-patrz
cy. 

Nale�y przeto tutaj "widza" rozumie� jako poj�cie ogólne obejmuj
ce dwie ró�ne rzeczy: widza 
czystego, czyli absolutnie nie zmieszanego z gunami, wolnego od gun, czyli istot� tego, co aktualnie 
jest "widzem", oraz odbicie tego pierwszego w sattwie – substracie �wiadomo�ci – które jest aktualnie 
patrz
cym "widzem", "widzem" zjawiskowym. Gdyby�my przyj�li, �e "widz" jako jedna i ta sama rzecz 
jest zarazem czysty i pratjajo-patrz
cy, popadliby�my w sprzeczno��. A zatem "widz" jest tu poj�ciem 
ogólnym ujmuj
cym dwie rzeczy maj
ce pewne cechy wspólne. Faktycznie "widz" zjawiskowy ma co� 
z natury "widza" istotnego, skoro jest jego odbiciem w �wiadomo�ci, podobnie jak odbicie sło�ca w 
wodzie czy lustrze ma co� z natury samego sło�ca. 

Podobny opis "widza" dwojakiego podaj
 Js. I. 2-4: 

I.2. "yoga� cittavrttinirodhah – "joga jest to pow�ci
gni�cie' zjawisk �wiadomo�ci"; 

I.3. "tada drastuh svarupe vasthanam" – "wtedy jest stan (pozostawanie) «widza» w swojej 
wła�ciwej naturze"; 

I.4. "vrttisarupyam itaratran – "lub (w drugim wypadku, druga mo�liwo��) ma natur� wspóln
 ze 
zjawiskiem". 

Podaje si� tu dwa stopnie jogi, czyli ujarzmienia zjawisk �wiadomo�ciowych. Gdy s
 pow�ci
gni�te 
wszystkie zjawiska, ma miejsce joga bez �wiadomo�ci (bez u�wiadomienia, asamprajnata)82. Gdy s
 
pow�ci
gni�te wszystkie inne zjawiska oprócz ostatniego, jakim jest zjawisko prawdziwie-poznawcze 
(pramana) typu naoczno�ci (pratyaksa), które inaczej nazywa si� 'poznaniem rozró�niaj
cym 
(vivekakhyati), to mamy jog� z �wiadomo�ci
 (samprajnata). 

W pierwszym wypadku podmiot "widzenia" jest w 'swojej wła�ciwej naturze (svarupa), 
odpowiadaj
cy czystemu (�uddha), istotnemu "widzowi" z przytoczonej poprzednio Js. II.20. 

W drugim wypadku podmiot "widzenia" ma natur� wspóln
 ze zjawiskiem �wiadomo�ciowym, czyli 
jest "widzem" zjawiskowym. Odpowiada on podmiotowi aktualnie "widz
cemu", czyli tzw. pratjajo-
patrz
cemu z Js. II.20. 

Mówi si� zatem o "widzu", czyli podmiocie, który jest bytem, oraz o "widzu", czyli podmiocie, który 
jest zjawiskiem �wiadomo�ciowym. 

W poznaniu rozró�niaj
cym (vivekakhyati) o�rodkiem rozró�niania – tym, który rozró�nia – jest ów 
"widz" zjawiskowy. Poniewa� rozró�nia, �e nie jest gunami, mimo �e jest odbiciem w �wiadomo�ci, 
rozró�nia przeto równie�, �e nie jest �wiadomo�ci
 (citta), poniewa� ona te� jest guniczna; substratem 
nawet najczystszej �wiadomo�ci jest bowiem guna sattwa. 

Ów "widz" zjawiskowy nazywany jest panem (władc
, prabhu)83. Poznaje on wszystko i ma władz� 
'nad wszelkim istnieniem w �wiadomo�ci (nad tym wszystkim, co znajduje si� w �wiadomo�ci, czyli 
nad wszelk
 bhaw
)84. 

W owym poznaniu rozró�niaj
cym poznawany jest 'wszelki przedmiot (sarvavisaya), 'pod ka�dym 
wzgl�dem, czyli wszelkie sposoby istnienia przedmiotu (sarvathavisaya). Poznaje si� nie w 
'nast�pstwie [czasowym] Jego przemian (parinama), lecz jednocze�nie (akrama)85. 

Wszystko�� i wieczno�� poznaje si� w jednym momencie. Przypuszczalnie moment i wieczno�� s
 
tutaj to�same. Owo poznanie jest wyzwalaj
ce86, niejako przenosz
ce "widza" do jego wła�ciwej 
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natury, poza cał
 rzeczywisto�� przedmiotow
, czyli do stanu zwanego jog
 bez �wiadomo�ci lub 
samadhi (skupienie) tzw. nirbija (bez zal
�ka). Kresem rozwoju jest ugruntowanie si� w tym stanie 
poza �wiadomo�ci
. Jest to stan puruszy, który jest ró�ny i wolny od gun. Stan ten nazywa si� 
kajwali
 (jedyno�ci
). 

Czy purusza jest jeden, czy liczny! 

Nie ma ani jednego twierdzenia w "Jogasutrach", które by mówiło, �e jest wiele puruszów, bytów 
podmiotowych. 

Mogłyby to sugerowa� tylko dwie sutry, które autor "Jogabhaszji" interpretuje w sensie pluralizmu 
puruszów, a za nim – szereg komentatorów. Równie� wszystkie znane mi tłumaczenia i opracowania, 
z wyj
tkiem jednego [o którym zaraz wspomn�], przyjmuj
 teori� wielo�ci puruszów, b
d
 na 
podstawie jogi, b
d
 te�, jak si� wydaje, sugeruj
 si� znaczeniem pewnych terminów i zwi
zanymi z 
nimi koncepcjami w tym sensie, w jakim wyst�puj
 one w klasycznej sankhji, zwłaszcza �e teksty tej 
ostatniej w formie przyst�pniejszej dla ogółu ujmuj
 swoj
 filozofi�. 

Wyj
tek od tej reguły czyni
 jedynie profesorowie z Madras Sanskrit College Polakam �ri Rama 
�astri i S. R. Krsnamurti �astri w swoim wst�pie napisanym do wydanego po raz pierwszy w 1952 
roku. w Madrasie komentarza do "Jogasutr" i "Jogabhaszji" pt. "Patanjalayogasutrabhasyavivarana", w 
skrócie – "Wiwarana" (s. XV-XXIII). Utrzymuj
 oni na podstawie interpretacji Js. II.22 dokonanej 
niegdy� przez wedantyst� Madhaw�87 oraz pewnych porówna� tekstograficznych, �e zarówno 
"Jogasutry", jak i "Jogabhaszja", nast�pnie "Wiwarana", przypisywana Siankarze, oraz 
"Tattwawajsiaradi" Waczaspatiego uznaj
 monizm (advaita) wedantyczny, przyjmuj
 purusz� jako 
jednego, to�samego z absolutem wedanty – brahmanem – natomiast prakrti czy guny s
 -iluzj
. Je�li 
teksty te podaj
 wielo�� puruszów, to tylko jako wzgl�dnych indywidualnych dusz w �wiecie iluzji, jako 
terminy pomocnicze przy opisie ni�szej rzeczywisto�ci, która jest wzgl�dna. Zatem według tych�e 
autorów "purusza" w owych najwa�niejszych traktatach jogi byłby terminem wieloznacznym – raz 
oznaczaj
cym wzgl�dne, indywidualne "ja", innym razem zarezerwowanym tylko dla absolutu. 

Zgodnie z przyj�t
 metod
 zajm� si� rozpatrzeniem tego problemu na podstawie samego tekstu 
"Jogasutr". Te dwie sutry, których tre�� si� powszechnie tłumaczy w duchu pluralizmu puruszów, s
 to 
Js. I. 24 i II. 22. 

Js. I.24 brzmi nast�puj
co: "kle�akarmavipaka�ayair aparamrstah purusavi�esa i�warah" – 
"nieskalany klesiami, karmanem, owocowaniem (skutkiem karmicznym) i zło�em [karmicznym] 
puruszawisiesza – to I�wara". 

Klesie, czyli uci
�liwo�ci, dokuczliwo�ci, przeszkody utrudniaj
ce poznanie rozró�niaj
ce, tkwi
 w 
sferach �wiadomo�ci "poni�ej" �wiadomo�ci czystej, poznaj
cej prawdziwie. Wyst�puj
 zarówno w 
aktualnej �wiadomo�ci, jak te� i w sferze dyspozycyjnej �wiadomo�ci [jako rzeczy], która aktualnie nie 
jest [jeszcze] zjawiskowa. S
 one pi�ciostopniowe: 1) niewiedza (avidya) – podstawa czterech 
nast�pnych, 2) �wiadomo�� "jestem" (asmita), 3) pragnienie (raga), 4) awersja (dvesa), 5) nawyk 
(przyzwyczajenie, abhinive�a). 

Karman88 jest przyczyn
 zło�a karmicznego (a�aya) w sferze pod�wiadomej [w stosunku do 
aktualnej �wiadomo�ci], które z kolei w swoim czasie daje owocowanie (vipaka), czyli odpowiedni 
skutek. 

Tym wszystkim, wymienionym powy�ej, I�wara jest nietkni�ty, nieskalany. "I�wara" dosłownie 
znaczy "pan", "władca". W ró�nych systemach indyjskich, jest nazw
 Boga osobowego w ró�nych 
odmianach znaczeniowych jako Pana, Pana Boga89. 

Poniewa� I�wara jest nieskalany karmanem, zło�em karmicznym, skutkiem karmicznym, a przede 
wszystkim – uci
�liwo�ciami (klesiami), z których naczeln
 jest niewiedza (avidya), jest wi�c i�war
 
(panem, władc
), czyli prabhu (panem, władc
), o którym była mowa90. Jest to zatem "widz" 
zjawiskowy. Jest on o�rodkiem stanu 'poznania rozró�niaj
cego (vivekakhyati który ma cech� 
wszechpoznania i władania wszystkimi bhawami (bhava), czyli stanami �wiadomo�ci i tkwi
cymi w 
nich tworami. 

Zreszt
 nast�pna sutra (Js. I.25) dodaje: "tatra nirati�ayam sarvajnabijam" – "w nim jest 
nieprzewy�szalna wszechpoznaj
ca podstawa (zal
�ek, bija)". Jest to odpowiednik najwy�szego 
skupienia (samandhi) z podstaw
 (zal
�kiem, bija) z Js. I.46, w którym jest oczyszczone najwy�sze 
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"ja" w �wiadomo�ci oraz w którym jest poznanie pełne prawdy (rtambhara tatra prajna). W Js. I.26 
dodano, �e I�wara jest guru (mistrzem duchowym) nawet dla najstarszych guru, poniewa� nie jest 
ograniczony czasem (kalenanavacchedat), podobnie jak w stanie poznania rozró�niaj
cego ma 
miejsce wszechpoznanie bez nast�pstwa czasowego (jednoczesne, akrama). 

Wreszcie Js. 1.24 podaje, �e I�wara jest "purusza-wisiesza". Komentatorzy i współcze�ni 
specjali�ci interpretuj
 to okre�lenie w ten sposób, �e I�wara jest szczególnym purusz
, szczególnym 
rodzajem puruszy. Autor "Jogabhaszji" wyja�nia to tak, �e w przeciwie�stwie do innych puruszów, 
którzy nie s
 wolni lub kiedy� (w czasie) osi
gn�li wolno��, I�wara zawsze jest wolny, poniewa� nie 
jest ograniczony czasem. Nikt go nie mo�e przewy�szy�, bo ktokolwiek by doszedł do stanu I�wary, 
ten sam by si� stał I�wara, a nie mo�e by� kto� drugi najwy�szy, gdy� byłaby sprzeczno�� 
terminologiczna. Dlatego jest on szczególnym purusz
, jak to tłumacz
 specjali�ci ["special", 
"specific", "besonderer" itp.], a zapewne w duchu interpretacji autora "Jogabhaszji" trzeba by termin 
"szczególny" rozumie� w znaczeniu "wyró�niony", "wyniesiony ponad wszystkich", "najwy�szy". 

Wynika z tej interpretacji, �e jest wielo�� puruszów. Mo�na by tu przyj
� cenn
 sugesti� 
profesorów madraskich, �e termin "purusz
" jest u�yty dla okre�lenia jednego absolutnego puruszy i 
dla indywidualnych wzgl�dnych puruszów. Ale trudno obroni� interpretacj� Wjasy, autora 
"Jogabhaszji", �e I�wara jest najwy�szym i wolnym purusz
. Czy nie ma tu sprzeczno�ci? 

W I�warze jest wszechwiedz
ca podstawa (zal
�ek, bija), a ta sama jest w najwy�szym skupieniu 
z podstaw
 (sabijasamadhi), w którym zachodzi poznanie (prajna) pełne prawdy (rtambhara) i które 
jest stanem wszechpoznaj
cego (sarvajnatrtva)91. Gdy si� pow�ci
gnie nawet to zjawisko 
�wiadomo�ciowe, ma miejsce skupienie bez podstawy (nirbijasamadhi), czyli joga bez �wiadomo�ci 
(asamprajnata), a ugruntowanie si� w niej jest kajwali
 (jedyno�ci
), czyli stanem samego puruszy92. 

Jak�e wi�c I�wara, który ma wszechpoznaj
c
 podstaw� (bija), podobnie jak w najwy�szym 
samadhi z podstaw
, ,oraz który przyjmuje sattw� [według Jbh. I.24], mo�e by� purusz
 lub 
najwy�szym purusz
, skoro jest jeszcze wy�szy stan – skupienie bez podstawy, joga bez 
�wiadomo�ci, oraz skoro purusz
 [według Js. III. 35] jest absolutnie nie zmieszany z sattw
? 

Mo�na by pój�� za sugesti
 profesorów madraskich co do u�ycia terminu "purusz
" w 
"Jogasutrach". Terminem tym mo�na by okre�la� wszelkie poczucie podmiotowe, wszelki o�rodek 
podmiotowy, zarówno "ja" pozorne, jak i "ja" prawdziwe, absolutnie wolne i jedyne. Wzgl�dne "ja" 
mo�e by� jedno jako 'najwy�sze "ja" w �wiadomo�ci (adhyatma), czyli odbicie "ja" absolutnego przy 
poznaniu rozró�niaj
cym (vivekakhyati), i to byłby I�wara, prabhu. Nast�pnie wzgl�dne "ja" mo�e by� 
jedno w stanie niewiedzy jako asmita (�wiadomo�� "jestem"), gdy zachodzi uto�samienie "widza" z 
instrumentem "widzenia", czyli z sattw
., Wreszcie mog
 by� wzgl�dne "ja" liczne, gdy si� uto�samia 
to ostatnie "ja" z manasem, który ró�nicuje si� na liczne umysły-dusze i który jest warunkiem 
(podstaw
) tzw. 'licznych �wiadomo�ci (anekacitta) według Js. IV. 4, 5 oraz IV. 15. 

Wszystkie te rodzaje "ja" mo�na oznacza� terminem "purusz
". Podobna sytuacja jest w 
"Bhagawadgicie" co do terminu "atman", którego si� te� u�ywa w ró�nych odcieniach znaczenia "ja" 
nawet w tej samej zwrotce93. 

Ale nie ma potrzeby przypisywania tego zagmatwania terminologicznego tak precyzyjnemu 
traktatowi, jakim s
 "Jogasutry". Wsz�dzie si� wyra
nie purusz� przeciwstawia gunom lub nawet 
najsubtelniejszej z gun – sattwie. Jest on z t
 ostatni
 absolutnie nie zmieszany. Guny dla samego 
puruszy "nie słu�
", s
 dla niego "puste"94. Stan puruszy jest bez�wiadomo�ciowy czy 
ponad�wiadomo�ciowy, jest czym� wy�szym, doskonalszym nawet ni� najwy�sza �wiadomo�� z 
wszechpoznaniem i panowaniem. Jest to kajwali
, stan jedyno�ci, absolutnej wył
czno�ci. Mo�na 
zatem termin "purusz
" spróbowa� uzna� za jednoznaczny. W zwi
zku z tym trzeba rozwa�y� 
wszelkie inne mo�liwo�ci znaczenia terminu "puruszawisiesza". 

Termin "wisiesza" jest wieloznaczny. Jego znaczenia mo�na by podzieli� na nast�puj
ce grupy i 
podgrupy: 

1. pochodne od znaczenia czasownikowego "rozró�nia� (odró�nia�)": 

a) rozró�nianie (odró�nianie), 

b) ró�no�� (odmienno��), 
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c) rozró�niony (odró�niony), czyli to, co zostało rozró�nione (odró�nione); cecha, znak; 

2. pochodne od znaczenia czasownikowego "ró�nicowa�" : 

a) ró�nicowanie, 

b) ró�nica, zró�nicowanie, 

b1) szczególno�� (indywidualno��), 

c) zró�nicowany, czyli to, co jest zró�nicowane; modyfikacja, wtórno��; jajo Brahmy (brahmanda)95 
równoznaczne z Panem (Władc
96 – synem Puruszy lub Prad�apatiego), 

c1) szczególny (indywidualny); podklasa (rodzaj czego�, gatunek); 

3. od "wyró�nia�": 

a) wyró�nianie, 

b) specyficzno�� (szczególno��), 

b1) wy�szo��, wspaniało��, szczytowo��, 

c) specyficzny (szczególny); cecha charakterystyczna, 

c1) wyró�niony, wyniesiony ponad, itp. 

Jak wida� z powy�szego zestawienia znacze� terminu "wisiesza", które te� jeszcze nie jest 
kompletne, innych mo�liwo�ci przetłumaczenia wyrazu "puruszawisiesza" jest bardzo du�o. Z 
poprzednich rozwa�a� wynikło, �e I�wara jest to "widz" zjawiskowy – odbicie w �wiadomo�ci "widza" 
istotnego – puruszy jako bytu, bytu podmiotowego. Wcale nie trzeba [a nawet nie mo�na] rozumie� 
"puruszawisiesza" jako szczególnego puruszy, gdzie termin "szczególny" znaczyłby "wyró�niony 
(specyficzny)" i gdzie tak pojmowany purusza, jako "szczególny (poszczególny)", przeciwstawiony 
byłby jakiemu� puruszy ogólnemu, gatunkowemu. 

I�wara jest to purusza rozró�niony [w �wiadomo�ci przy poznaniu rozró�niaj
cym (vivekakhyati)]. 
Mo�na te� rozumie� w tym sensie, �e jest odró�niony [lub nawet wyró�niony] od przedmiotu 
"widzenia" [lub spo�ród innych zjawisk-zabarwie�-nachodze� (pratjaj) na �wiadomo��] jako "widz" [lub 
najwy�sze "ja" (adhyatma) w �wiadomo�ci]. Mo�na rozumie�, �e jest to znak puruszy zaznaczony na 
lindze, czyli �wiadomo�ci. Inna mo�liwo��: I�wara ma cech� lub cech� specyficzn
 puruszy. Jeszcze 
inne mo�liwo�ci: I�wara jest to ró�nica puruszy, a nie sama to�samo��, istota (svarupa), która jest 
bytem. I�wara jest to zró�nicowany purusza, albo lepiej: modyfikacja puruszy, wtórno�� puruszy. 
Byłaby tu analogia z okre�leniem brahmandy w "Bhagawatapuranie", uto�samionej z Wirad�em 
(Panem, Władc
) jako "synem", czyli wtórno�ci
, Puruszy. Narzuca si� te� analogia z okre�leniami 
brahmana w adwajcie-wedancie: "sawisiesza" i "nirwisiesza" lub "wisiszta" i "nirwisiszta" jako 
brahmana z gunami (saguna) i bez gun (nirguna). Mo�na by wreszcie przyj
� tłumaczenie: I�wara – 
maj
cy rozró�nianie puruszy97. 

Pozostaje jeszcze do rozwa�enia Js. II.22, która by mogła sugerowa� istnienie licznych puruszów. 
Brzmi ona nast�puj
co: "krtartham prati nastam apyanastam tadanyasadharanatvat". 

Tłumaczy si� j
 wsz�dzie mniej wi�cej tak: "[Przedmiot «widzenia» (dr�ya)] dla (w stosunku do) 
tego, który ma cel (słu�enie) zako�czony [czyli dla wyzwolonego puruszy], chocia� znikł [lub według 
niektórych: zanikł, nie istnieje], to jednak nie znikł [lub: nie zanikł], poniewa� ma wspólno�� (wspóln
 
podstaw�) z innymi ni� on [czyli z puruszami niewyzwolonymi]". 

Wspomniani poprzednio profesorowie madrascy, autorzy wst�pu do "Wiwarany", w �lad za 
wedantyst
 Madhaw
 tłumacz
, t� sutr� te� w tym brzmieniu: "Krtartha" znaczy u nich "ten, który 
osi
gn
ł cel" – to jest "purusza wyzwolony". "Tadanya" te� by u nich znaczyło "inni ni� on", czyli 
"purusze niewyzwolone". Przyjmuj
 bowiem, jak ju� wspomniałem, �e terminem "purusza" oznacza 
si� zarówno dusze wzgl�dne, iluzoryczne, jak i dusz� rzeczywist
, absolutn
, absolut (brahmana), 
oprócz którego wszystko inne jest iluzoryczne, czyli naprawd� nie istnieje. Przyjmuj
 zatem 
interpretacj� rzeczywisto�ci zgodn
 z wedantycznym monizmem (advaita) Siankary. 

Dowodem dla nich jest to, i� Js.II.22 podaje, �e przedmiot "widzenia" jest "nasta", co skłonni s
 
tłumaczy�" przez "nieistniej
cy (ten, który zanikł)". S
dz
,, �e sugestia "Dhatupathy" Paniniego98, 
gdzie si� obja�nia pierwiastek czasownikowy "nas" tylko w znaczeniu "znikni�cia", nie jest reguł
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wszechobowi
zuj
c
, gdy� mo�na te� przyjmowa� znaczenie "zanikn
�". "Nasta" ma wi�c tutaj 
znaczy� "zanikły" w sensie "nieistniej
cy". Zaznaczaj
 przy tym, �e nawet gdyby si� przyj�ło "nasta" w 
znaczeniu "niewidzialny (ten, który znikł)", to skoro przedmiot "widzenia" jest niewidzialny dla kogo� 
jednego – w tym wypadku dla bezwzgl�dnego puruszy, to te� znaczy, �e naprawd� nie istnieje; 
istnieje tylko pozornie. Nie udowadniaj
 oczywi�cie przez to, �e owa sutra mówi wyra
nie o jednym 
tylko puruszy-absolucie, lecz �e �wiat jest nierzeczywisty dla puruszy wyzwolonego. Dokonuj
 
nast�pnie przeskoku my�lowego, przyjmuj
c, �e purusza wyzwolony jest to�samy z absolutem 
Siankary. Konkluduj
, �e filozofia "Jogasutr" i komentatorów [!] jest identyczna z filozofi
 upaniszad i 
wedanty Siankary, który – według ich przekonania – jest ze swoj
 teori
 nierzeczywisto�ci �wiata i 
monizmu spirytualistycznego poprawnym interpretatorem my�li upaniszadowej. 

Ale w rozwa�aniach nad Js. II.22 mo�na pój�� jeszcze inn
 drog
: 

W Js. II.20 rozró�niło si� istot� "widza" ("widza" istotnego) i "widza" zjawiskowego, który pod 
wzgl�dem funkcji jest aktualnym "widz
cym". 

Nast�pna sutra (II.21) podaje: "tadartha eva dr�yasyatma" – "istota przedmiotu «widzenia» słu�y 
dla (ma na celu) tego samego". 

Wyraz "atman" dosłownie znaczy "duch", "samo ja” ("si�"), "dusza". Według "Jogabliaszi" "atman" 
znaczy tutaj to samo, co "svarupa (wła�ciwa natura lub istota)". Istota przedmiotu "widzenia" ma na 
celu (słu�y dla) tego drugiego rodzaju "widza" z poprzedniej sutry. – "widza" zjawiskowego. "Widz" 
istotny jest purusza i w Js. IV. 34 mówi si�, �e kajwalia (jedyno��, absolutna wolno��) polega na tym, 
�e ma miejsce "przeciwstworzenie" (pratiprasava) gun – pustych (�unya) dla puruszy. Zatem dla 
puruszy, bytu podmiotowego, guny, czyli cała rzeczywisto�� 'przedmiotowa jako wła�ciwa natura 
przedmiotu "widzenia", jest pusta, nie istnieje [rzeczywi�cie]. Przypomina to doktryn� zwan
 
"siunjawada" buddyzmu mahajanistycznego. 

W Js. IV. 32 podano, �e [przed osi
gni�ciem kajwalii] gdy �wiadomo�� jest wolna od wszelkich 
zasłon i zanieczyszcze�, zako�czone jest nast�pstwo (bieg, krama) przemian (parinama) gun, 
maj
cych 'cel (słu�enie) zako�czony (krtartha). W analizowanej Js. II.22 nale�ałoby przeto "krtartha" 
jako zło�enie dzier�awcze odnie�� nie do "widza" (puruszy), lecz do "przedmiotu «widzenia»", jak na 
to wyra
nie wskazuje u�ycie tego terminu w Js. IV. 3299. 

W tym nowym uj�ciu Js.II.22 brzmiałaby nast�puj
co: 

"[Przedmiot <(widzenia»], maj
cy odpowiednio [w stosunku do «widza» czystego z Js.II.20] cel 
(słu�enie) zako�czony, chocia� 'nie istnieje (zanikł, nasta), to jednak istnieje (nie zanikł, anasta), 
poniewa� ma wspólno�� (wspóln
 podstaw�) z innym ni� on". 

Tym innym ni� przedmiot "widzenia" jest "widz" zjawiskowy, czyli I�wara, inaczej jeszcze okre�lany 
jako siła (moc, �akti) 'istotnego podmiotu "widzenia" (dr�i lub dr�)100 lub 'istoty podmiotu �wiadomo�ci 
(citi)101, któr
 jest purusza. Gdy owa siła istotnego podmiotu pozostaje w swojej 'wła�ciwej naturze (w 
istocie, svarupa) – ma miejsce kajwalia (jedyno��), jest tylko purusza, dla którego guny s
 puste 
(�unya), nie istniej
 102. 

Refleksje, wnioski 

Gdy owa siła nie jest ugruntowana w swojej istocie, to istniej
 guny i w najsubtelniejszej z nich – 
gunie sattwie, która jest "czyst
 przejrzysto�ci
", odbity jest purusza, i to odbicie jest ow
 sił
, jest 
"widzem" aktualnym, jest I�war
. Owo ujawnianie puruszy, siebie samej i pozostałych gun jest 'sił
 
instrumentu "widzenia" (dar�ana�akti)103, czyli samej sattwy. Tym, co jest ujawnione, jest "z jednej 
strony" sama sattwa oraz pozostałe guny – i to wszystko jest przedmiotem "widzenia" dla ujawnionego 
"z drugiej strony" puruszy, i to jego samo zjawisko jest aktualnym "widzem". W ten sposób "powstaje" 
�wiadomo�� (citta). W tej najczystszej �wiadomo�ci dokonuje si� akt zwany "widzeniem (dar�ana)", 
'poznaniem rozró�niaj
cym (vivekakhyati), i wtedy si� mówi, �e guny, czyli przedmiot "widzenia", słu�
 
do uwalniania (apavarga) – siły istotnego podmiotu od "patrzenia", od bycia "widzem" tego przedmiotu 
"widzenia". 

"Poni�ej" tego stanu �wiadomo�ci jest stan niewiedzy (avidya), charakteryzuj
cy si� tym, �e 
zachodzi w nim uto�samienie podmiotu "widz
cego" z przedmiotem "widzenia". Pocz
tkiem owej 
niewiedzy jest fałszywe poznawanie, w którym wydaje si�, �e guny s
 absolutnie trwałe, podczas gdy 
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w najwy�szym stanie – kajwalii (jedyno�ci) – gun nie ma, znikaj
 lub nie istniej
 [co by na jedno 
wychodziło, skoro w przedostatnim stanie dopiero si� je w ich istocie poznaje, a w najwy�szym – ich 
nie ma]. W stanie niewiedzy wydaje si�, �e guna sattwa jest ju� czystym bytem oraz �e jest stanem 
absolutnej wygody (sukha), a tak�e �e jest absolutnym "ja", podczas gdy naprawd� tylko samemu 
puruszy mo�na to przypisa�104. 

W stanie "widzenia", czyli poznania rozró�niaj
cego – poniewa� �wiadomo�� jest zabarwiona 
purusza – jest ju� "przeczucie" tego jeszcze wy�szego stanu, w którym si� jest jedynie (kevalam) 
purusza. W wyniku niewiedzy (avidya) uto�samia si� sił� instrumentu "widzenia" z sił
 istotnego 
podmiotu "widzenia"105, czyli nie rozró�nia si� pratjaj (nachodzenia w zjawiskowej sferze 
�wiadomo�ci), tzn. odbicia, sattwy i puruszy106. W stanie tym – mówi si� – guny, czyli przedmiot 
"widzenia", słu�
 do doznawania (bhoga), ale doznaj
cym nie jest tu ju� prawdziwy "widz" zjawiskowy 
jako czyste odbicie puruszy, lecz jest nim sfera �wiadomo�ci zwana "asmita (stan «jestem», 
�wiadomo�� «jestem»)" – w tym stanie czysta �wiadomo�� jak gdyby uzurpuje sobie, �e jest 
podmiotem, �e jest "ja". 

W stanie tym przedmiotem ujmowania nie s
 ju� same guny, lecz elementy subtelne107. 

Dopiero "poni�ej" tego stanu zaczynaj
 si� pragnienie (raga) i karman z odpowiednimi skutkami. 
Wyst�puj
 poni�ej tego stanu liczne manasy (umysły, dusze), czyli liczne czitty (�wiadomo�ci), 
wytworzone przez asmit� i przez ni
 "pobudzane", to znaczy od niej zapo�yczaj
ce �wiatło (jyotis)108 
poczucia "ja". Z subtelnych elementów pochodz
 elementy grube109 – podstawa (zasady) licznych 
rzeczy tzw. fizycznych, gdy� przy jeszcze ni�szym stopniu �wiadomo�ci indywidualnej, gdy jest ona 
rozproszona, wydaj
 si� one, jak gdyby były zewn�trzne (bahya), poniewa� �wiadomo�� "zwi
zała 
si�" lub nawet uto�samiła z jedn
 z tych "rzeczy", nazywan
 "moim ciałem". 

Oczywi�cie na podstawie tekstu " Jogasutr" nie mo�na odpowiedzie� na pytanie, jak powstał �wiat. 
Autor tymi sprawami si� nie zajmuje, nie tylko dlatego, �e chodzi mu głównie o stron� praktyczn
 i cel 
praktyczny, ale te� mo�e dlatego, �e przyczynowe zagadnienie powstania �wiata, tak 
charakterystyczne dla maksymalistycznej filozofii europejskiej, uwa�a za problem ni�szej sfery 
�wiadomo�ci człowieka, tzw. manasu (umysłu), podczas gdy on pragnie da� drog� do zaspokojenia 
istotniejszych t�sknot, tkwi
cych gł�biej w naszej naturze. 

W sferze czysto filozoficznej według naszego rozumienia przedstawia nam, jak wygl
da 
rzeczywisto�� na poszczególnych stopniach �wiadomo�ci, jak wygl
da poznanie oraz jaka jest natura 
instrumentu �wiadomo�ciowego. O stanie najwy�szym, ponad �wiadomo�ci
, niewiele mo�e lub chce 
mówi�, a�eby tej najwy�szej rzeczywisto�ci nie ograniczy�, nie "spłyci�". Punktem wyj�ciowym w jego 
filozofii jest poczucie "ja”, podmiot, tak jak dla innych systemów bywa nim do�wiadczenie zewn�trzne, 
to, co fizyczne, lub do�wiadczenie wewn�trzne, akty lub tre�ci �wiadomo�ciowe. Chocia� w swojej 
filozofii daje prymat temu, co �wiadomo�ciowe, nad fizycznym, jednak a� do najwy�szego stopnia 
�wiadomo�ci istotny przedmiot jest transcendentny, a ostatecznie sam podmiot jest poza tym 
przedmiotem i wszelk
 form
 �wiadomo�ci. 

Nie mamy podstawy do przyjmowania, �e purusza jest jak
� �wiadomo�ci
 sam
 w sobie lub 
samo�wiadomo�ci
, jak w klasycznej sankhji i w wedancie Siankary. Nie nale�y te� rozumie�, �e 
kajwalia jako stan bez �wiadomo�ci byłaby niczym stan kamienia. Je�li w "Jogasutrach" najwy�szy 
stan �wiadomy ma cech� wszechpoznania i władzy nad całym �wiatem tkwi
cym w �wiadomo�ci, to 
przez wy�szy stan – bez �wiadomo�ci – autor sugeruje nam co� jeszcze doskonalszego, co� zupełnie 
nowego. 

Nie mo�na te� przyj
� dualizmu sankhji, skoro guny istniej
 i nie istniej
, a wi�c nie s
 absolutnie 
realne. 

Nie mo�na przyj
�, �e przyczyn
 gun jest siła (�akti) puruszy, gdy� nie jest to siła jako akt puruszy. 
Podstaw
 jej – wydaje si� – jest �wiadomo��, która si� zabarwia, odbija purusz�, i to odbicie nazywa 
si� sił
 puruszy. Zatem najpierw musz
 by� guny, aby zaistniało odbicie puruszy jako "widz" 
zjawiskowy, czyli siła puruszy. Sam purusza jest tu bierny, "czynna" jest �wiadomo��; ona sama 
odbija w sobie purusz�. Mówi si� tu o sile, �e jest "patrz
ca". Sił
 puruszy jest tylko w tym znaczeniu, 
�e jest odbiciem puruszy. 
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Z jednej strony guny, a wła�ciwie guna sattwa, warunkuj
 istnienie "widza" zjawiskowego, z drugiej 
strony – "widz" zjawiskowy jest warunkiem istnienia gun, gdy� ich istota (atman) słu�y dla niego, słu�y 
jemu; puruszy bowiem guny nie słu�
, dla niego gun nie ma. 

Wspomniano ju�, �e "poni�ej" asmity jest pragnienie (raga, a�is) jako dalszy skutek niewiedzy. 
Według Js. IV. 10 to pragnienie jest trwałe, wieczne. Zatem wieczna jest te� asmita, a tym bardziej 
guny i "widz" zjawiskowy. Guny i "widz" zjawiskowy s
 wiecznie współistniej
ce. Ale jest to wieczno�� 
jakiej� wzgl�dnej rzeczywisto�ci. Z punktu widzenia najwy�szego stanu – kajwalii nie istnieje "widz" 
zjawiskowy, nie istniej
 guny, istnieje tylko purusza. Wygl
da na to, �e purusza jest swoistym 
absolutem. Jest on ostateczn
 rzeczywisto�ci
, jest istot
, jest bytem, jest substancj
, i wydaje si�, �e 
autor "Jogasutr" zgodziłby si� z okre�leniem, �e jest on bezwzgl�dn
 "cało�ci
". 

Ale z drugiej strony purusza nie jest przyczyn
 rzeczywisto�ci wzgl�dnej, jest z ni
 absolutnie nie 
zmieszany. A jednak "widz" zjawiskowy ma co� z jego natury, gdy� jest jego odbiciem. Guny z kolei 
istniej
 dla tego "odbicia". Jest przeto jaki� zwi
zek puruszy ze wzgl�dn
 rzeczywisto�ci
. 

Trudno w tej chwili dokona� dokładniejszej syntezy ontologii "Jogasutr"; mo�na by si� o to pokusi� 
dopiero po rozwi
zaniu jeszcze kilku problemów. Dlatego zaznaczyłem w podtytule tej pracy, �e jest to 
tylko "próba nowej interpretacji". 

PRZYPISY 

1 Rzeczownik "joga" pochodzi od pierwiastka czasownikowego yuj, znacz
cego: a) "nakłada� 
jarzmo, ujarzmia�, okiełzna�"; b) "zaprz�ga�, [przy]wi
za�, [po]ł
czy�". Por. łac. "jungere", and. 
"yoke", niem. "Joch", staropolskie i rosyjskie "igo" (jarzmo). 

2 Jog� jako stan opisuje ju� "Kathopanisad", VI. 10 i 11. 

3 Samadhi – "skupienie", "zatopienie" – w znaczeniu jogi przyjmuje Vyasa [Jbh. I. 2], a Vacaspati 
["Tattvavai�aradi" I. 1], id
c za Paninim ["Dhatupatha" IV. 68], uzasadnia jego interpretacj�, �e w tym 
wypadku "yoga" jest derywatem od "yuj" w znaczeniu samadhi ("yuja samadhau"). Termin "samadhi" 
jest charakterystyczny dla systemów jogi i wedanty, "kaivalya" – "jedyno��" – dla jogi i sankhji, 
"moksa" – "wyzwolenie" – dla wedanty, njaji i wajsiesziki, a tak�e dla mimansy, "niwana" – 
"wygaszenie" – dla buddyzmu. Moksza i kajwalia odpowiada tylko najwy�szemu 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 si� mówi 
"yogi" (nom. sing.), w Polsce pokutuje bł�dna forma "jog". 

5 Sadhana – osi
gni�cie, urzeczywistnienie, d
�enie, droga doj�cia, �cie�ka jogi. W "Jogasutrach" 
wy�sz
 form
 tej praktyki jest tzw. abhyasa. Tam�e jest podana równie� kriyayoga, co zazwyczaj 
tłumaczy si� jako: "joga [w sensie praktyki] czynu lub obowi
zku moralnego czy religijnego". Wydaje 
mi si� jednak, �e konsekwentniej byłoby tłumaczy� "krijajog�" ze wzgl�du na definicj� jogi w Js. I. 2 
oraz znaczenie terminu "kriya" w Js. II. 18 przez "ujarzmianie zmienno�ci lub aktywno�ci (ruchu, 
wibracji)" [w �wiadomo�ci]. 

6 S
 jeszcze inne systemy jogiczne [jak np. hathayoga, która ma swoje klasyczne traktaty], ale nie 
uwa�a si� ich za systemy filozoficzne. W ich nazwach wyraz "joga" jest tylko jednym z członów 
zło�enia, z reguły – drugim. 

7 Tych sze�� systemów wymienia si� zazwyczaj parami ze wzgl�du na zwi
zek historyczny lub 
tre�ciowy mi�dzy składnikami odpowiednich par. S
 to: 1) sankhja (samkhya) i 2) joga (yoga), 3) njaja 
(nyaya) i 4) wajsieszika (vai�esika), 5) mimansa (mimamsa) i 6) wedanta (vedanta). Okre�la si� je 
mianem brami�skich, gdy� braminizm [obecnie raczej: hinduizm] uznał zawarte w nich. pogl
dy za 
ortodoksyjne. Systemy te bowiem przyjmuj
 Wedy za jedno ze 
ródeł poznania, chocia� nie wszystkie 
w formie dostatecznie wyra
nej, a je�li, to – z wyj
tkiem bodaj�e mimansy – zdaje si�, �e za 
trzeciorz�dne 
ródło poznania (po poznaniu bezpo�rednim i wyrozumowanym). 

8 "Dar�ana" znaczy "widzenie" w sensie poznania intuicyjnego, bezpo�redniego, "poznanie 
prawdziwe", "instrument poznania prawdziwego", st
d pó
niej "pogl
d" [na �wiat], "filozofia", "system 
filozoficzny". 

9 Indolodzy najcz��ciej podaj
 oryginaln
 nazw� w temacie rzeczownikowym – "Yogasutra". W 
Indiach u�ywaj
 najcz��ciej w nom. pluralis – " Yogasutrani", nieraz w nom. sing. – " Jogasutram". W 
spolszczonej nazwie przyj
łem liczb� mnog
 [rod
, �e�skiego] na wzór innych dawno ju� 
spolszczonych nazw, jak Wedy, brahmany itp. 

10 S
 jeszcze sutry buddyjskie i d�inijskie, ale tylko nazw� maj
 wspóln
, nie form�. Na przykład 
sutra buddyjska (w j�zyku palijskim: sutta) jest rodzajem kazania. 



11 Przez "aforyzm" rozumiemy wprawdzie zwi�złe wyra�enie my�li, ale stanowi
ce samodzieln
 
cało�� tre�ciow
. Poszczególne sutry s
 natomiast powi
zane ze sob
 i stanowi
 ci
g wykładu. 
Typowe sutry bardzo cz�sto nie s
 niezale�nymi cało�ciami ani pod wzgl�dem tre�ci, ani pod 
wzgl�dem formy. 

12 W niektórych wydaniach s
 194 sutry. Ju� w XI w. n. e. komentator Bhoja odrzucił sutr� IV. 16. 
Równie� pó
niejsi komentatorzy [id
c za opini
 Vijnanabhiksu], jak Bhavagane�a, Nagojibhatt(a] i inni, 
uznali t� sutr� za dodan
 pó
niej. Mógł j
 doda� Vyasa dla polemiki z buddystami szkoły tzw. 
"vijnanavadin". S
dz� jednak, �e nie jest to pewne, zwłaszcza �e mo�na ow
 sutr� ró�nie 
przetłumaczy� lub zinterpretowa�. 

13 Najprawdopodobniej sam autor nadał tytuł: "Yoganu�asana" [zwrócił na to uwag� ju� R. Garbe, 
"Samkhya und Yoga", Strassburg 1896, s. 40], co znaczy "Nauka o jodze (ujarzmieniu)" lub mo�e 
nawet: "Przekazywanie nauki o jodze" [Js. I. 1: "atha yoganu�asanam" – wyraz "atha" jest to "particula 
incipiens", stosowana nie tylko na pocz
tku dzieła i rozdziału, lecz tak�e niekiedy przed tytułem; np. 
tytuł słynnego eposu "Ramajana" brzmi w sanskryeie: "Atha ramayanam". ' 

14 Odpowiedni
 bibliografi� pozasanskryck
 umieszczam na ko�cu rozdziału. 

15 Bhoja, "Rajamartanda" –  komentarz do "Jogasutr" z pocz. XI w. 

16 Dotychczas podawano dat�: ok. 150 r. p.n.e.; ostatnio podaje si� j
 w w
tpliwo��, i tak np. L. 
Renou i J. Filliozat w "L'Inde classique" (Paris 1953, vol. II, § 1448) datuj
 dzieła Pata�d�alego 
gramatyka na II lub I w. p. n. e. 

17 "Tattvavai�aradi" I. 1.  

18 S. Radhakrishnan, op. cit., t. II, s. 292. 

19 E. Frauwallner, op. cit., B. I, 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 tradycj� Kapili, ale specjali�ci utrzymuj
, i� 
pochodz
 one z XV w. n. e. By� mo�e, �e Kapila faktycznie ongi� uło�ył "Sankhjasutry", ale – rzecz w 
Indiach niezbyt dziwna – nie zachowały si� one do dnia dzisiejszego. 

23 S. Dasgupta, op. cit., vol. I, 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 "My�l
 indyjsk
" nazywam tutaj zarówno wła�ciw
 filozofi� indyjsk
, usystematyzowan
, jak i 
literatur� filozoficzn
 sprzed okresu systemów filozoficznych oraz wszelkie pogl
dy filozoficzne 
rozsiano po ró�nych dziełach z ró�nych okresów historycznych. 

Przez "my�l ogólnoindyjsk
" rozumiem te pogl
dy, które s
 wspólne dla wi�kszo�ci systemów 
filozoficznych Indii lub które szczególny wpływ wywarły i jeszcze wywieraj
 na umysłowo�� indyjsk
. 
Dla historyka filozofii jest wa�n
 rzecz
 zdanie sobie sprawy z całego kontekstu my�lowego, w jakim 
badany system lub problem wyst�puje, mimo przyj�cia niezale�nej metody badania problemu na 
podstawie analizy wewn�trznej tekstu. 

34 Wyraz "Weda" stosuj� dla uproszczenia zgodnie z przyj�t
 tradycj
 na oznaczenie sumaryczne: 
1) podstawowych zbiorów Wed (Vedasamhita), 2) brahman – komentarzy do tych pierwszych. 3) 
aranjak – tekstów "le�nych" oraz 4) upaniszad. [Chodzi mi bowiem tutaj tylko o zaznaczenie 
zagadnienia – a�eby nie odbiega� od głównego problemu – natomiast przy szczegółowym rozwini�ciu 
trzeba teksty Wed ró�nicowa�, np. osobno traktowa� „Rygwed�", osobno – upaniszady.] 

35 Chodzi tutaj o stosunek kierunków filozoficznych do Wed, natomiast na same Wedy w ich 
rozwoju mogły –  i to stopniowo przez długie wieki – wpływa� pewne elementy filozoficzne starszych 



od nich kultur tubylców niearyjskich. Kto wie, czy nawet joga bezpo�rednio stamt
d nie pochodzi, 
podobnie jak niektórzy przypuszczaj
 o upaniszadach. Nie ma jednak na to wystarczaj
cych 
dowodów, badania w tym kierunku trwaj
. 

36 Nazwa jest zło�ona z "kriya (czyn)" i "vadin (mówi
cy o, głosz
cy lub wyznaj
cy doktryn�)" – 
przymiotnik od "pada (mówienie, doktryna)". 

37 Js. IV. 2. 

38 Taki pogl
d głosi advaita ("nie-dwójnia", skrajny monizm) Siankary. 

39 Nawet nazwa filozofii w Indiach "darsiana" znaczy "widzenie" w sensie ponadzmysłowej 
naoczno�ci. 

40 Termin pochodzi od "asti (jest, istnieje)". System filozoficzny zwany "astika" jest to taki system, 
który uznaje, �e to, o czym mówi
 Wedy, jest, istnieje; inaczej: to, co podaj
 Wedy, jest zgodne z 
rzeczywisto�ci
, nie jest fikcj
, wymysłem. 

41 Js. II. 44. 

42 Js. III. 32; "si" wymawia si� tutaj jak w wyrazach "sinus", "sinologia". 

43 Js. I. 19. 

44 "Se�vara" – "z I�war
", teistyczny ["s
" – "z, razem", z + I�vara]. 

45 "Nir-i�vara" – [dosł.] "bez I�wary", czyli ateistyczny. 

46 "Sat" – "istniej
cy", "kdrya" – "skutek", "vadin" – "głosz
cy doktryn�". 

47 Metod
 naukowo-historyczn
 nie mo�na bowiem wykaza�, czy s
 to zało�enia rozumowe, czy 
te� stwierdzenia na podstawie subiektywnego doznania b
d
 te� oparte na do�wiadczeniu 
prawdziwym w sensie bytoworzeczywistym, lub obiektywnorzeczywistym. 

48 Js. I. 30. 

49 Według Jbh. I. 31 jest to zakłócenie w dyspozycyjnej sferze �wiadomo�ci z powodu przeszkody 
w zaspokojeniu pragnie�. [Nowoczesna frustracja!] 

50 Js. I. 31. 

51 Js. I. 41. 

52 W tych trzech ostatnich zdaniach jestem w zgodzie z Jbh. IV. 23, gdzie wnikliwiej obja�nia si� 
zagadnienie Js. I. 41 ni� w Jbh. I. 41. 

53 Js. I.42. Termin "witarka" oznacza tutaj akt �wiadomo�ciowy jako my�l-s
d, który stanowi
 
poj�cia ogólne. Chocia� si� "nowy" przedmiot zjawił 'w �wiadomo�ci, działa jeszcze sugestia pami�ci 
poprzednio poznanego przedmiotu i dokonuje si� próba dostosowania tego "starego" prze�ycia do 
"nowego". W zwykłym stanie �wiadomo�ci to, co pojmujemy jako rzeczy, jest tylko mieszank
 
przedmiotowo-poj�ciow
 (przedmiotu i poj�cia). 

54 Ka�de zjawisko �wiadomo�ciowe jest zapami�tywane w sferze dyspozycyjnej �wiadomo�ci, w 
sferze nie�wiadomej lub, powiedzmy, pod�wiadomej w stosunku do aktualnej �wiadomo�ci 
zjawiskowej. Ten twór dyspozycyjny, pod�wiadomy – to sanskara. Sanskara z kolei prze do 
ujawnienia si� w zjawiskowej sferze �wiadomo�ci, fenomenalizuje si� jako przypomnienie. Sanskary 
stanowi
 zatem cały "magazyn" pami�ciowy. 

55 Js. I. 45. 

56 Mo�na by termin "wisiesza" rozumie� jako "twór wtórny", w przeciwie�stwie do "tworu 
niewtórnego" ("awisiesza"), z którego [wg Jbh. II. 19] pochodzi. Ostatnio najbardziej przekonuje mnie 
interpretacja: "twór ostateczny" ("bez reszty" – vi + �esa), do której dokonania natchn
ł mnie artykuł E. 
Słuszkiewicza ["Filozofia w staro�ytnych Indiach", "Studia filozoficzne" 1970, nr 6], gdzie autor 
wyja�nia etymologi� "wajsiesziki" [s. 6]; interpretacja ta zgadzałaby si� te� z wypowiedzi
 w Jbh. II. 
19: "Poniewa� nie ma dalszych pierwiastków rzeczywisto�ci poza wisieszami, to w wisieszach nie 
zachodzi przemiana w inne (dalsze) pierwiastki rzeczywisto�ci". 

57 W samych "Jogasutrach" nie s
 wyliczone te pierwiastki rzeczywisto�ci, które nale�
 do tzw. 
wisiesz, ale s
 znane z innych systemów [jak np. sankhja i wedanta] oraz z filozofii przedklasycznej, a 
tak�e z komentarzy do "Jogasutr". Zalicza si� do nich: 

1. Pi�� grubych elementów (mahA- lub sthulabhuta), czyli �ywiołów: przestrze�, powietrze (wiatr), 
ogie�, wod� i ziemi�. S
 one wysublimowanymi ekwiwalentami magicznymi (mistycznymi) i zarazem 
wła�ciw
 natur
 ró�nych znanych ze zwykłego do�wiadczenia stanów materii. 



2. Tzw. indrije (indriya), czyli narz
dy �wiadomo�ciowe – pi�� narz
dów �wiadomo�ciowych 
poznania [wysublimowane ekwiwalenty magiczne pi�ciu zmysłów, które nie s
 fizyczne, lecz 
psychiczne]: narz
d słyszenia ("ucho"), narz
d czucia, ("skóra"), narz
d widzenia ("oko"), narz
d 
smaku ("j�zyk"), narz
d w�chu ("nos"); pi�� narz
dów �wiadomo�ciowych działania [wysublimowane 
ekwiwalenty magiczne pewnych organów czy funkcji cielesnych]: narz
d mowy, czyli narz
d 
porozumiewania si� co do tego, co jest ogólne w rzeczach ("mowa"), narz
d przekształcania 
przedmiotów ("r�ka"), narz
d poruszania si�, czyli zmieniania miejsca, czyli przemieszczania si� w 
stosunku do przedmiotów ("noga"), "narz
d rozrodczy", czyli rozmna�ania przedmiotów, narz
d 
wydalania [czego� z "siebie"] ("odbyt"). 

3. Ostatni
 i najwy�sz
 tattw
 nale�
c
 do tzw. wisiesz jest manas (umysł), nazywany te� 
jedenastym narz
dem (indriya). Jest to narz
d pojmowania przy pomocy poj�� ogólnych. Wydaje si�, 
�e manas jest tym, co si� ró�nicuje na liczne i o zró�nicowanym procesie dusze, indywidualne 
�wiadomo�ci; zreszt
 "manas" znaczy równie� "dusza". 

58 Mo�na by te� termin "awisiesza" rozumie� jako "twory nieostateczhe" ("nie bez reszty" – a + vi + 
�esa), czyli "twory po�rednie". Równie� one nie s
 bezpo�rednio wyliczone w ,,Jogasutrach". Nale�y 
do nich – według innych tekstów – pi�� 'elementów subtelnych (suksmabhuta], zwanych równie� 
tanmatrami. Według komentatorów s
 one dane w do�wiadczeniu dopiero bogom i joginom [którzy 
osi
gn�li odpowiedni stopie� poznania]. Okre�la si� je mianem "divya (boskie, niebia�skie, 
cudowne)". S
 to "boskie": "d
wi�k", "czucie", "barwa", "smak" i "wo�". O do�wiadczeniu ich mówi
 Js. 
III. 36 oraz III. 41. 

Wreszcie awisiesza jest według komentatorów równie� tzw. asmita (stan, czy sfera, �wiadomo�ci 
"jestem"), o czym b�dzie mowa jeszcze w nast�pnym rozdziale. Zapewne zaczyna si� tu ju� 
powszechna �wiadomo��, która jest 
ródłem, przyczyn
 licznych indywidualnych �wiadomo�ci. Mówi 
o tym Js. IV. 4: "nirmanacittanyasmitamatrat" – "�wiadomo�ci wytworzone (wymierzone, nirmana) 
pochodz
 z samej tylko '�wiadomo�ci <<jestem» (asmita)". Nast�pnie Js. IV. 5 mówi: "pravrttibhede 
prayojakam cittam ekam anekesam" – "skoro jest ró�norodno�� (mnogo��, bheda) przejawu 
(procesów psychicznych, pravrtti), to 'jedna �wiadomo�� (ekacitta) pobudza liczne [�wiadomo�ci]". 

59 Por. Js. IV. 24. 

60 Js. I. 47. 

61 Js. IV. 23. 

62 Js. I. 46; "sabija" – "sa (z, razem z)" + "bija (zal
�ek, podstawa)". 

63  Abstracttum od "bhu (by�)". 

64 Js. I. 48. 

65 Zob. Js. J 7. 

66 Etymologicznie ^guna" znaczy "ni�", "pasmo", "sznur", nast�pnie w medycynie staro�ytnej – 
"�ci�gno", w muzyce – "struna". W filozofii znaczy "cecha", "atrybut" lub te� [nawet zgodnie z 
etymologi
] ncz��� składowa" ("składnik, komponent") rzeczywisto�ci. 

67 "Sattwa" -jest abstractum od "sat (istniej
cy, dobry, prawdziwy)". Dosłownie znaczyłaby: 
"istnienie", "prawdziwo��". Jest istot
 wszystkiego co psychiczne, jest substratem czystej 
�wiadomo�ci, "Tamas znaczy dosłownie "ciemno��". Jest przeciwie�stwem sattwy. "Rad�as" pochodzi 
od czasownika "ra�d� (zabarwia� si�s czerwieni� si�, ulega� emocjom)". Rad�as jest gun
 po�redni
 
pomi�dzy sattw
 i tamasem. Te trzy nazwy s
 nieprzetłumaczalne i u ró�nych autorów maj
 ró�ne 
odcienie znaczeniowe. 

68 W dalszym ci
gu pracy b�d� u�ywał terminu "byt podmiotowy" w znaczeniu istoty podmiotu, dla 
oznaczenia podmiotu transcendentnego w stosunku do �wiadomo�ci (citta) i w stosunku do gun. 
Wszystko inne) a wi�c same guny i to, co jest zło�one z gun, okre�lam mianem rzeczywisto�ci 
przedmiotowej. Znaczenie okre�le� "podmiotowy" i "przedmiotowy" nie jest tu to�same ze znaczeniem 
przymiotników "subiektywny" i "obiektywny". Na przykład w j�zyku angielskim trzeba by to odda� 
terminami "subject-being" j "object-reality". 

69 Termin ,,-atmaka", zło�ony z "atman" [co m. in. znaczy: "istota", "wła�ciwa natura"; synonim do 
"svarupa"] oraz sufiksu -ka, który tworzy raczej imiesłów przymiotnikowy czynny, a nie bierny – znaczy 
raczej: "tworz
cy [lub składaj
cy si� na] wła�ciw
 natur�", a nie. "utworzony, zło�ony z..." [zob.: P. 
Hartmann, "Nominale Ausdrucksformen in Wissenschaftlichen Sanskrit", Heidelberg 1955, s. 37] 

70 Por. Js. II. 6 [oraz ewentualnie Js. III. 35 .i II. 23]. 

71 Por. Js. IV. 33. 



72 Por. Js. III. 15. 

73 Według Sk. grube i subtelne elementy s
 tamasowe (z przewag
 tamasu), manas (umysł) i 
indrije (narz
dy psychiczne) s
 «attwiczne (z przewag
 sattwy), ró�ne energie (prana) s
 rad�asowe 
(z przewag
 rad�asu). Sattwa jest "jasna" i "lekka", tamas jest "przysłaniaj
cy" i "ci��ki". Tam�e, 
według upaniszad oraz "Bhagawadgity", rad�as jest "zmienny" ("ruchliwy") i pobudzaj
cy: jest on 
warunkiem pragnienia i cierpienia, natomiast sattwa – spokoju, przyjemno�ci, a tamas – ot�pienia. 

74 Por. Js. IV. 2, 3. Łatwo si� o tym przekona� z kontekstu. Tak te� interpretuj
 [i w tym wypadku 
słusznie] komentatorzy. 

75 Por. Js. I. 19, gdzie jest mowa o tzw. bezcielesnych i rozpuszczonych w prakrti, z nast�puj
cymi 
sutrami: III. 43, która mówi o "wielkiej" bezcielesno�ci (mohawideha), oraz III. 44, mówi
c
 o 
nast�pnym, wy�szym osi
gni�ciu, a mianowicie pokonaniu lub opanowaniu elementów (bhutajaya), 
ale z kontekstu nast�pnych sutr (III. 45, 46) wynikałoby, �e chodzi tu tylko o elementy grube. 

76 Dopiero w Js. III. 48, gdzie si� mówi o opanowaniu czy pokonaniu pradhany, chodzi o elementy 
subtelne, czyli ewentualnie te� o prakrti w liczbie mnogiej. 

77 Js. I. 16, IV. 34. 

78 Js. III. 35, 49, 55. 

79 Zob. s. 344 oraz Js. III. 35. 

80 Zob. s. 337 i n. 

81 "Pratjaja" [od "i (i��)" + "prati (ku)"] oznacza nachodzenie na �wiadomo�� odbicia czy to 
"przedmiotowych" rzeczy, czy te� samego podmiotu. Pratjaja jest zjawiskiem buddhi (intuicyjnej 
�wiadomo�ci), jest istotnym elementem biernego ogl
du. Wszyscy jednak tłumacz
 w Js. II. 20: "Widz 
[...] patrzy na pratjaj�". 

82 Js. I. 18. 

83 Js. IV. 18. 

84 Js. III. 49. 

85 Js. III. 54. 

86 Ibidem. 

87 Madhava, "Sutasamhitatatparyadipika", "Yajnavaibhavakhanda", 8. "Adhyaya", XIV w. [Dzieło to 
jest mniej znane, natomiast słynny jest podr�cznik historii filozofii indyjskiej tego� autora pt. 
"Sarvadar�anasamgraha".] 

88 Zob. s. 325. 

89 Zob. s. 340. 

90 Por. s. 347. 

91 Js. III. 49. 

92 Js. I. 51, III. 50, 55, IV. 34 i in. 

93 Por. np. "Bhagavadgita" VI. 5. 

94 Por. Js. IV. 34. 

95 O. Bohtlingk und E. Roth, "Sanskrit-Wórterbuch", Petersburg 1871, "etadandam vi�esakhyam" 
["Bhdgavatapurana" 3.26.52]. 

96 Ibidem – "viraj" [2.1.24 i 2.28]. 

97 Sk. 37 – czasownik "�is" + praeverbium "vi", od którego pochodzi "vi�esa", wyst�puje w 
znaczeniu "rozró�nia�" [subteln
 odmienno�� puruszy od pradhany]: "sarvam pratyupabhogam 
yasmat purusasya sadhayati buddhih saiva ca vi�inasti punah pradhanapurusantaram suksmam" – 
"buddhi (intuicyjna �wiadomo��) przygotowuje wszystko, co jest doznaniem dla puruszy, i ta sama 
[buddhi] rozró�nia z kolei subteln
 odmienno�� puruszy od pradhany". 

98 "Dhatupatha" IV. 85: "na�[a] adar�ane". 

99 Równie� Jbh. II. 22 odnosi "krtartha" do "dr�ya" (przedmiotu "widzenia"): "krtartham, ekam 
purusam prati dr�yam nastam api [...] ku�alam purusam prati na�am praptam apyaku�alan purusan 
prati na krtartham iti [...]". 

100 Por. Js. II. 6. 



101 Por. Js. IV. 34. 

102 Ibidem. 

103 Js. II. 6. 

104 Por. Js. II. 5. 

105 Por. Js. II. 6. 

106 Js. III. 35. 

107 Zob. s. 377. 

108 Por. Js. I. 36. 

109 Zob. s. 376. 

 

Leon Cyboran  

O ETYCE INDYJSKIEJ 

(szkic syntetyczny) 

W indyjskiej my�li filozoficznej, mimo tak długiego, bo licz
cego z gór
 trzy tysi
ce lat, okresu jej 
rozwoju i niezwykłego bogactwa rozwi
za� ontologicznych, ideał etyczno-aksjologiczny pozostaje z 
reguły niezmieniony [jedyny wyłom w tym wzgl�dzie znajdujemy w materialistycznym kierunku 
staro�ytnych Indii]. Mo�na si� zatem pokusi� o syntetyczne uj�cie, które by dało czytelnikowi zwarty 
pogl
d na etyk� indyjsk
, przy czym bardzo wa�ne jest tutaj, cho� subtelne i zwykle pomijane, 
odró�nienie ideału etycznego i aksjologicznego od typowej, zalecanej czy piel�gnowanej, moralno�ci 
społecze�stwa indyjskiego. 

Filozofia indyjska, z reguły maksymalistyczna ze wzgl�du na swoj
 teori� bytu, głosi swoisty 
praktycyzm spirytualistyczny. Liczne traktaty – uło�one z niezwykł
 precyzj
, przeładowane 
wysublimowan
 terminologi
, trudn
 dzi� do zrozumienia zarówno dla indyjskich panditów, jak i 
uczonych Zachodu, raz podejmuj
ce subtelne zagadnienia z pogranicza pojmowalno�ci, innym razem 
przysłowiowo rozszczepiaj
ce włos na czworo – wszystkie podporz
dkowane s
 celowi 
praktycznemu, który daleko wybiega poza normalne do�wiadczenie. To nowe do�wiadczenie, które 
ma si� zdoby�, gdy si� cel osi
gnie, lub które si� uzyskuje po drodze do celu, ma by� sprawdzianem 
istoty głoszonych teorii, stanowi bowiem pierwszorz�dne 
ródło poznania w filozofii indyjskiej. Z tego 
te� wzgl�du teoretyczna strona wykładu, cho� tyle w ni
 pracy wło�ono, jest tu nieistotna, gdy� 
poj�ciowe i słowne uj�cia stanowi
 drugorz�dne 
ródła poznania. Popularnie i ogólnie formułuje si� 
ten cel jako wyzwolenie si� (moksza) z kr�gu narodzin i �mierci [zgodnie z powszechnie przyjmowan
 
teori
 reinkarnacji]. Chodzi tu o usuni�cie identyfikowania si� z kruchym i nietrwałym ciałem i o 
wykroczenie poza zwykł
 funkcj� umysłu, która nam daje kontakt tylko z fragmentem rzeczywisto�ci, 
czy – powiedzmy – z piank
 na morzu rzeczywisto�ci. Chodzi o udost�pnienie sobie do�wiadczalnie 
[przez do�wiadczenie wewn�trzne, mistyczne] bytu wolnego, czy całej lub istotnej rzeczywisto�ci. 
�ci�lej: nie jest to ewolucja duchowa ku tej ostatecznej rzeczywisto�ci, lecz usuwanie przeszkód, które 
fakt, �e si� ni
 jest, przysłaniaj
. Tak wysokie aspiracje, a�eby ju� w tym �yciu (wcieleniu) 
bezkompromisowo d
�y� do celu, mieli tylko nieliczni [zwłaszcza spo�ród ludzi młodych], gdy� wi�zy 
konwencjonalnego �ycia s
 przecie� silne. 

Niektóre tylko praktyki duchowe, i to wst�pne i pomocne tylko dla pewnych typów osobowo�ci, 
nadawały si� lepiej do wykonywania poza społecze�stwem; były to niejako wczasy duchowe, które si� 
nieraz mogły przeci
ga� na lata. Nie burzyło to porz
dku społecznego pozostałych ludzi. D�ungle 
staro�ytnych Indii obfitowały w po�ywne owoce, a nawet jeszcze bodaj�e do XIX wieku, zanim nast
pił 
gwałtowny przyrost ludno�ci, Indie miały dogodne warunki dla �ycia pustelniczego. Zreszt
 tam te� – 
w d�unglach – powstawały małe społeczno�ci adeptów wyzwolenia wokół przepełnionego dobroci
 i 
spokojem guru (mistrza duchowego). Sam ideał wyzwalania si� i wyzwolenia nie musiał by� sprzeczny 
z �yciem w społecze�stwie. Je�li chodzi bowiem o proces wyzwole�czy, to najbardziej 
rozpowszechniona była tu karmajoga (joga czynu bezinteresownego) i bhaktijoga (joga adoracji 
Boga). Natomiast ten, który osi
gn
ł cel, który czuł si� wewn�trznie wolny od wi�zów �wiata lub 
poł
czony z "cało�ci
" czy ostateczn
 rzeczywisto�ci
, miał zachowywa� zdrowe ciało i umysł, zdolne 
do działania. W ró�nych kierunkach przyjmowało si� ideał d�iwanmukty, czyli wyzwolonego za �ycia 
lub – jak w buddyzmie mahajanistycznym – bodhisattwy ("istoty o�wieconej", która odwleka 
ostateczn
 wolno�� i szcz��cie osobiste, aby pomaga� innym istotom w uwalnianiu si� od cierpienia). 
Znakomite opisy d�iwanmukty [termin nie był u�ywany w staro�ytno�ci, ale poj�cie było znane] 
znajdujemy . w, "Bhagawadgicie" [11.54-72, III. 25-35, V. 7-12, XII. 13-20]. Sam termin "d�iwanmukta" 



pojawia si� w "Jogawasisztha" [ok. VIII w.], gdzie znajdujemy mo�e najlepszy opis, który zacytuj� w 
streszczeniu za S. Dasgupt
 [,,A History of Indian Philosophy", vol. II, Cambridge 1955, s. 245-247]: 
"D�iwanmukta nie ma �adnych pragnie�, zawsze jest pogr
�ony w sobie, w duchu, cho� mo�e si� 
porusza� i postrzega� wszelkie rzeczy. Cho� �pi, jednak jest �wiadomy; cho� jest w stanie czuwania, 
jednak �pi. Mo�e wykonywa� wszelkie czynno�ci zewn�trzne, a jednak wewn�trznie �adn
 z nich nie 
jest dotkni�ty. Jest jednakowy dla tych, co czyni
 mu dobro lub zło. Okazuje sympatyczne 
zainteresowanie ka�d
 osob
 na jej wła�ciwy sposób: bawi si� z dzie�mi i jest powa�ny ze starszymi, 
jest wesołym kompanem dla młodzie�y i współczuj
cy w smutkach człowieka cierpi
cego. Jest m
dry, 
miły i kochaj
cy wszystko, z czym si� zetknie". 

U d
�
cego do wyzwolenia ju� od samego pocz
tku drogi moralno�� bardzo rygorystyczna była 
nieodzownym warunkiem post�pu, chocia�by bezwzgl�dne niekrzywdzenie (ahinsa), obejmuj
ce 
równie� zwierz�ta, lub bezwarunkowa �yczliwo�� (karuna), absolutne trzymanie si� prawdy (satja), 
bezwyj
tkowa uczciwo�� i niezachłanno��, formułowana jako nieokradanie (asteja), panowanie nad 
zmysłowo�ci
 (brahmaczarja), cnota ubóstwa (aparigraha). Ideał wyzwolenia głosił, �e wszyscy ludzie, 
ba, nawet zwierz�ta i ro�liny [a u d�inistów nawet minerały], a tak�e wy�sze istoty zamieszkuj
ce 
subtelniejsze sfery �wiata, czyli bogowie (dewy), s
 z natury i w istocie sobie równi: ka�da dusza, czy 
"ja", jest bytem wolnym, według jednych systemów – indywidualnym, według innych – powszechnym, 
absolutem. Teori� co do ideału wyzwolenia, czy si� pozostaje po usuni�ciu przeszkód indywidualnym, 
czy powszechnym bytem wolnym, mo�na było sobie dowolnie wybiera�, zale�nie od osobistego 
upodobania [w �redniowieczu dopiero pojawiły si� jeszcze inne teorie – wedantyczne – �e wyzwolony 
jest w tym czy innym sensie "cz��ci
" absolutu]. Obyczaj i religia nie kr�powały w wyborze doktryny 
czy drogi wyzwolenia; nawet ateistyczna sankhja klasyczna jest jednym z ortodoksyjnych systemów 
braminizmu [obecnie: hinduizmu]. W nomenklaturze buddyzmu to, co nazywano "dusz
", "ja", 
zaliczano do wzgl�dnej rzeczywisto�ci, zrównywał jednak wszystkich stan nirwany [w hinajanie] lub 
absolut [w mahajanie], którym to stanem czy bytem nieuwarunkowanym jest si� po wygaszeniu 
niewiedzy (awidja), czy iluzji (maja). Cały proces wyzwole�czy we wszystkich systemach polega tylko 
na usuni�ciu nieprawidłowej funkcji organu �wiadomo�ciowego. Potrzebne jest tylko skupienie 
�wiadomo�ci (samadhi), oczyszczenie czy uspokojenie (prasada), aby do�wiadczy�, �e si� jest 
zawsze wolnym. Warto dla jasno�ci doda�, �e ideał wyzwolenia (mokszy) przyjmuj
 wszystkie 
rodzime religie indyjskie. Wchłon�ły one wszelkie teorie eschatologiczne, ontologiczne, 
gnoseologiczne i aksjologiczne swoich filozofów. W Indiach na religi� składa si� nadzieja na wolno�� 
duchow
, mo�liwo�� rozwoju duchowego w tym kierunku, a u podstaw tego – dharma, czyli etyka. 
Termin "dharma" oznacza w Indiach wła�nie religi�. 

Dla zwykłych, normalnych ludzi, nie trawionych t�sknot
 do szybkiego i całkowitego wyzwolenia, 
zalecało si� zasady moralne w formie złagodzonej, bardziej "ludzkie". Nadto w braminizmie 
(hinduizmie) zalecana moralno�� zró�nicowana była dla poszczególnych stanów (warn), a nawet 
zawodów (d�ati). Np. rycerz jest w zgodzie z dharma (moralno�ci
), je�li nie zabija (nie krzywdzi) w 
innych okoliczno�ciach jak tylko wojnie [gdzie te� s
 jeszcze odpowiednie przepisy prowadzenia wojny 
i szlachetnego post�powania z przeciwnikami]. Rybak cnotliwy nie krzywdzi innych istot z wyj
tkiem 
ryb. [Wi�kszo�� społecze�stwa indyjskiegO była jednak jaroszami w zwi
zku z ideałem 
niekrzywdzenia istot czuj
cych, co dopiero w ostatnich latach w cywilizacjach miejskich zaczyna – a 
szkoda – zanika�]. Staro�ytni m�drcy Indii zdawali sobie wida� spraw� z tego, �e zasady moralne, 
poza ich formami idealnymi, nale�y ró�nicowa� dla utrzymania normalnej egzystencji społecze�stwa.  

Wa�nym punktem dla zrozumienia etyki indyjskiej, zwłaszcza brami�skiej [bo bramniizm, czy 
hinduizm, dominował i dominuje w Indiach, d�inizm za� zawsze ograniczał si� do nielicznego odsetka 
społecze�stwa indyjskiego, a buddyzm wprawdzie siln
 fal
 przeszedł przez Indie, ale si� przeniósł do 
innych krajów Azji, głosz
c tam "Dobr
 Nowin�"], jest równie� uwzgl�dnienie zalecanych i nierzadko 
praktykowanych czterech a�ram (okresów �ycia człowieka). Mniej wi�cej od 7 do 25 roku �ycia 
zalecano okres ucznia brami�skiego (brahmaczarina). W tym okresie ucze� miał pobiera� nauki od 
mistrza, kształci� charakter, panuj
c nad zmysłowo�ci
 i wyzbywaj
c si� gniewu i zło�ci. Pó
niej miał 
nast�powa� drugi okres – pana domu (gryhasthy), w którym nale�ało zało�y� rodzin�, by� m��em i 
ojcem, ewentualnie zajmowa� pozycj� społeczn
. W tym okresie winien on był dba� zarówno o dobro 
duchowe, jak i materialne rodziny czy społecze�stwa, wykazuj
c si� pracowito�ci
 i 
odpowiedzialno�ci
. Z jednej strony nale�ało by� gospodarnym, z drugiej – hojnym dla  
potrzebuj
cych. Gdy si� doczekał wnuków, mógł ust
pi� miejsca synowi, a sam lub wraz z mał�onk
 
uda� si� na pustelni�, gdzie by si� oddawał skupieniu i oczyszcz�niu duchowemu. Był to trzeci okres 
– wanaprasthy (pustelnika le�nego), który wymagał innych cnót ni� poprzedni – uwolnienia si� od 
przywi
zania do �ycia, opanowania pragnie� i uzyskania zupełnego spokoju duchowego. Ideałem 
miało tu by� osi
gni�cie wyzwolenia (mokszy). W czwartym okresie – sanjasina (wyrzecze�ca) znów 



przebywa si� w społecze�stwie, ale stale zmienia miejsce pobytu i nie podejmuje obowi
zków okresu 
drugiego, zadowalaj
c si� skromn
 emerytur
 w postaci miski u�ebranego jedzenia. Ideałem miałby tu 
by� d�iwanmukta (wyzwolony za �ycia), który za misk� jałmu�ny tworzy atmosfer� duchow
 kultury 
indyjskiej. 

Wreszcie warto zwróci� uwag� na dynamiczne pojmowanie etyki indyjskiej, zgodnie zreszt
 z 
teori
 ewolucji duchowej poprzez kolejne wcielenia dusz. Wa�ne jest tu zrozumienie teorii trzech gun, 
rozpowszechnionej w braministycznej filozofii i religii, a tak�e w eposach, medycynie, erotyce i innych. 
Przyjmuje si�, �e �wiat si� składa z trzech tzw. gun (cech--komponentów): sattwy, rad�asu, tamasu. 
Sattwa daje "jasno��", "przejrzysto��", czyste u�wiadomienie, przewa�a w tym, co psychiczne, w 
organach �wiadomo�ciowych. Tamas jest jej przeciwie�stwem: daje "ciemno��", "ci��ko��", bezwład, 
przewa�a w tym, co cielesne, fizyczne. Rad�as działa po�rodku tamtych dwu jako zmiana, ruch, 
aktywno��. Człowiek, którego �wiadomo�� jest zanieczyszczona zbyt du�
 dawk
 tamasu, jest 
oci��ały, leniwy, t�py, ciemny w dziedzinie religijnej, gdy� w my�leniu jego przewa�a nawyk, 
dosłownie, "grubo", ujmuje tre�� nauki duchowej. Według naszych konwencji etycznych byłby to 
człowiek stosunkowo dobry, poczciwy, nieszkodliwy, łatwy do kierowania. Gdy rad�as przewa�a nad 
tamasem, mamy człowieka aktywnego, ale z licznymi pragnieniami, silnymi nami�tno�ciami i ambicj
. 
Człowiek taki bardziej cierpi od poprzedniego. Jest jednak według aksjologii indyjskiej bardziej 
rozwini�ty (dalej posuni�ty w ewolucji indywidualnej poprzez kolejne wcielenia) ni� poprzedni, chocia� 
jest zdolny do czynienia wi�kszego "zła" od tamtego [je�li rad�as nie b�dzie podporz
dkowany 
sattwie]. W miar� jak sattwa coraz bardziej prze�wieca dzi�ki usuwaniu tamasu i rad�asu, mamy 
człowieka działaj
cego dla dobra innych, bezinteresownego, uduchowionego, o "rozszerzonej" 
�wiadomo�ci, który si� łatwo przeciwstawia materii, panuje nad biologi
, poznaje subtelniejszy 
podkład �wiata i dusze ludzkie. Wyzwolenie indyjskie ma polega� na odkryciu w sobie bytu wolnego 
od tych trzech gun, lub uto�samieniu si� z jak
� absolutn
 "cało�ci
", nie poszatkowan
 gunami. 
Samo "ja" uwa�a si� tu za absolutnie prosty byt, wolny od cech-komponentów. Rozwój indywidualny 
ma przebiega� poprzez liczne wcielenia duszy, przez stopniowe zrzucanie zasłony materii. Przyjmuje 
si� przy tym prawo karmana, czyli czynu warto�ciowanego moralnie i brzemiennego w odpowiedni 
skutek dla jego sprawcy. Wedle tego prawa ka�dy jest kowalem swojego losu. Skutek karmana jest 
proporcjonalny do karmana, jest to odpowiednio wymierzona zapłata za zło lub dobro, �ci�le jak w 
prawach fizyki. Skutek karmiczny mo�e si� ujawni� u jego sprawcy w tym lub przyszłym �ywocie, ale 
wysiłkiem moralnym, prac
 nad sob
, mo�na ju� w tym �ywocie przepali� wi�zy karmana. Na 
zako�czenie, aby podkre�li� historyczn
 warto�� uduchowionych Indii, wbrew cz�sto spotykanej 
pochopnej opinii laików przekre�laj
cej w czambuł społeczne ich warto�ci, Indii, które przez wiele 
stuleci były wielkim �wiatłem Azji, zmieniaj
cym i wysubtelniaj
cym liczne społecze�stwa, zacytuj� za 
S. Radhakrishnanem ["Filozofia indyjska", t. II, s. 666-667. w przypisie]: "Profesor Liang Chi Oho 
mówi, co nast�puje na temat długu, jaki Chiny zaci
gn�ły w Indiach: «Indie nauczyły nas wyznawa� 
ide� absolutnej wolno�ci, tej podstawowej wolno�ci umysłu, która mu umo�liwia zerwanie wszelkich 
wi�zów dawnej tradycji i zwyczaju oraz obyczajów wła�ciwych poszczególnej epoce – wolno�ci 
duchowej, która zrzuca z siebie kr�puj
ce j
 siły materialnej egzystencji,.. Indie nauczyły nas równie� 
idei absolutnego umiłowania, czystego umiłowania skierowanego ku wszystkim stworzeniom �ywym, 
wykluczaj
cego wszelkie obsesje zazdro�ci, gniewu, niecierpliwo�ci, odrazy i współzawodnictwa, a 
wyra�aj
cego si� w gł�bokiej lito�ci i współczuciu dla pozbawionych rozs
dku, złych i grzesznych – 
absolutnego umiłowania, �wiadomego nierozdzielno�� wszystkich istot». W dalszym ci
gu opisuje on 
wkład wniesiony przez Indie do chi�skiej literatury i sztuki, muzyki i architektury, malarstwa i rze
by, 
dramatu, poezji i prozy, astronomii i medycyny, metod wychowania i organizacji społecznych. Por. 
<<Vi�vabharati Quarterly>>, pa
dziernik 1924 r." 

SŁOWNIK TERMINÓW Z INDEKSEM 

Liczby rzymskie wskazuj
 numer ksi�gi, liczby arabskie – numer sutry [gdy opatrzone skrótem Js.] 
lub komentarza do niej ("Jogabhaszji") [gdy wyst�puj
 bez skrótu], liczby arabskie po �redniku 
wskazuj
 numer strony nin. wyd. 

Nawias kwadratowy [ ] stosowany jest dla terminów zast
pionych w "Jogasutrach" zaimkiem lub 
domy�lnych, a uwyra
nionych w formie rozwini�tej sutr. 

Odpowiedniki polskie terminów sanskryckich podaje si� tylko w znaczeniach, w jakich wyst�puj
 w 
tekstach "Jogasutr" i "Jogabhaszji". St
d ich cz�sto ograniczony zakres semantyczny. 

!!!! (Słownik pomini�to ze wzgl�du na skomplikowany system zapisu  ) Przepraszam. 
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