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W artykule przedstawiam teoriopoznawcze zagadnienia jogi klasycznej. We
wprowadzeniu wyjasniam, czym jest joga klasyczna i jakie zajmuje miej-
sce wsrod nurtéw wschodniej mysli. Nastepnie wyjasniam sens sutry 1.2.,
w ktorej Patandzali zdefiniowat joge jako samadhi (samadhi) skutkujace
catkowitym wyzwoleniem. Omawiam koncepcje umyshu i ucigzliwych oraz
nieucigzliwych zjawisk swiadomosciowych. Koncepcja Patandzalego jest
przeciwienstwem twierdzenia Kartezjusza cogito ergo sum, gdyz w identyfi-
kacji z procesami mentalnymi upatruje on zrddla cierpienia, co znamionuje
utrzymywanie si¢ stanu niewiedzy. A konceptualne myslenie (vikalpa) jest
narzgdziem, za pomoca ktorego mozna osiggnac jedynie bledne poznanie.
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W jogicznej teorii umystu jest ono jednym z pigciu opisanych przez Pa-
tandzalego writti (vrtti) — zjawisk $wiadomos$ciowych. Zrodtem tych zjawisk
sa ucigzliwosci, takie jak niewiedza (avidya), $wiadomo$¢ ,,jestem” (asmita),
Ignigcie (rdga), nieche¢ (dvesa), przywigzanie do zycia i lgk przed $miercig
(abhinivesa). Z tego punktu widzenia nasza tozsamo$¢ jest zbudowana wokot
btedu poznawczego, ktorego efektem jest utozsamianie zmiennych zjawisk
mentalnych z trwalg i niezmienng jaznig. Caty nasz tryb funkcjonowania
w $wiecie jest oparty na epistemicznej pomylce — z tego wzgledu cierpie-
nie jest tak powszechne. Czujace istoty ujmuja $wiat w kategoriach ,,ja”,
(ahamkara) ,,mnie”, ,,moje” (mamakara), co jest rodzajem konceptualizacji
1 zrédtem udreki. Zasadniczymi pojeciami sg tutaj niewiedza oraz wiedza
wyzwalajaca (rtambharaprajia, vivekakhyati).

Po oméwieniu ucigzliwych zjawisk przedstawiam koncepcj¢ prawdzi-
wego poznania, ktorego najwyzszym stopniem jest bezposredni, intuicyjny
wglad (pratyaksa). Pelne wyzwolenie jest osiagane poprzez zachowywanie
obojetnosci wobec medytacyjnych osiggnie¢. W stanie samadhi §wiadomos$¢
funkcjonuje w modalnosci receptywnej, ktora, wedtug Arthura Deikmana,
jest odmiennym trybem niz ten wlasciwy zwyktej swiadomosci, w modalno-
$ci dziatania nastawionej na zmienianie Swiata i manipulowanie obiektami'.
Nastepnie omawiam termin ,,nirodha”, ktory jest kluczowy w procesie me-
dytacji, gdyz odnosi si¢ do zjawiska polegajacego na oczyszczaniu umystu
z ucigzliwo$ci poprzez koncentrowanie si¢ na odpowiednim obiekcie.
W znacznej mierze proces ten zachodzi na poziomie pod$wiadomosci, dla-
tego tez wyjasniam jogiczng koncepcje dyspozycyjnej sfery swiadomosci
(nieswiadomosci).

Joga klasyczna zaliczana jest do ortodoksyjnych (d@stika) systemow
filozofii indyjskiej obok takich nurtow jak njaja, wajsieszika, wedanta,
mimansa oraz sankhja. Kazdy z nich uznaje doktryne¢ prawa karmana
(kriyavadin), czyli warunkujacego egzystencj¢ czujacych istot prawa moral-
nego. Charakterystyczne jest rowniez przekonanie o istnieniu podstawowych
idei-sit (jak nazywa je Mircea Eliade), takich jak sansara, moksza (moksa,
nirvana, kaivalya), reinkarnacja oraz duhkha (duhkha). Zasadniczym rysem
indyjskiej filozofii jest podkreslanie obecnosci cierpienia jako nieodtgcznej
cechy uwarunkowanej egzystencji. Patandzali pisze, ze tylko medrzec jest

' A. Deikman, Bimodalna swiadomos¢ i doswiadczenie mistyczne, tham. P. Kolyszko,
[w:] K. Jankowski (red.), Psychologia wierzen religijnych, Warszawa: Czytelnik 1990.
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w stanie dostrzec to wszechobecne cierpienie®. A gdy juz osiagnie ostateczny
cel, spoglada na ludzi niczym ze szczytu gory, obserwujac ich uwiktanie
w niekonczacg si¢ udrgke. To cierpienie jest dla medrca absurdalne, gdyz nie
ogranicza si¢ do jednej egzystencji, ale zgodnie z doktryna reinkarnacji jest
kontynuowane przez wiele przysztych wcielen. Taka perspektywa wyjasnia,
dlaczego dla jogina wyzwolenie jest najdonioslejszym celem. Adept jogi
wierzy (Sraddha), ze istnieje mozliwo$¢ uwolnienia si¢ z niekonczacego
sie kregu zycia i $mierci.

Droge¢ umozliwiajacg osiagnigcie tego stanu wolnosci opisat Patandzali
w Jogasutrach. Jest to najwazniejsze dzieto szkoty filozoficznej jogi. Powsta-
o najprawdopodobniej w II [ub III wieku n.e. W indyjskiej tradycji pojawia
si¢ trzech Patandzalich: lekarz, gramatyk i autor podrgcznika jogi. Badacze
nie sg zgodni co do tego, czy s3 oni jedng osoba, czy moze trzema réznymi
postaciami, totez nie ma jednomys$lnosci co do datowania powstania tej
szkoly. Jednakze najczgsciej przyjmuje si¢, ze autor Jogasutr byl rowniez
gramatykiem zyjacym ok. II wieku n.e. Jogasutry sktadajg si¢ ze 195 sutr,
czyli lapidarnych werséw podzielonych na cztery rozdziaty (pada). Pierwsze
trzy zakonczone sg stowem ,,iti”, co moze wskazywac na to, ze tworza one
czesci wspottworzace calose, a czwarta (kaivalyapada) byé moze zostata do-
pisana pozniej. Ma ona nieco odmienny charakter od pozostatych. Patandzali
uzywa w niej licznych metafor i jego jezyk jest bardziej wyrafinowany,
a ponadto porusza watki filozoficzne, m.in. polemizujac z tradycja buddyj-
ska (doktadniej z jogaczarg). Na literature zrodtows tej dar§any sktadaja si¢
rowniez komentarze, takie jak: Yogabhasya Wjasy (Vyasa), Patafijalayoga
siitrabhasyavivarana Sankary (Sarhkara), Tattvavaisaradi Waczaspatimisry
(Vacaspati[misra]), Rajamartanda kréla Bhodzy (Bhoja), Yogavarttika Wi-
dznianabhikszu (Vijiianabhiksu) itd.

Joga klasyczna jest szkola filozoficzna, jednakze filozofia jest tutaj
rozumiana w sposob specyficzny, raczej jako ¢wiczenie duchowe niz sama
teoria (Suskatarka) oderwana od praktyki. Tak rozumiana filozofia nie jest
czym$ obcym na gruncie zachodnim, a jej odpowiedniki mozna odnalez¢
chociazby u wczesnych sceptykow, stoikdw, epikurejczykow czy u Platona.
Podstawa teoretyczna jogadar$any peini swoistg funkcje, ktorg mozna ujaé

2 Jogasutra I1.5 (dalej Js.). L. Cyboran, Klasyczna joga indyjska. Jogasutry przypisy-
wane Patandzalemu I Jogabhaszja, czyli komentarz do Jogasutr przypisywany Wjasie,
Warszawa: PWN 1986.
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metaforycznie jako przeprowadzanie na drugi brzeg. Nie ma charakteru
absolutnego, a raczej instrumentalny. Mozna tu przywota¢ buddyjska me-
tafore tratwy czy, jak u Wittgensteina, drabiny. Ta filozofia nie moze by¢
ostatecznym rozwigzaniem, gdyz poznanie jogiczne ma charakter metara-
cjonalny, poza-konceptualny.

W drugiej sutrze Patandzali podaje definicje jogi, piszac jogascittawrit-
tinirodhah (yogascittavyttinirodhah). Jest to opis stanu medytacyjnej absorp-
¢ji — sampradzniata samadhi (poznawcze samadhi, samprajiiata samadhi)
oraz asampradzniata samadhi (ponad-poznawcze samadhi, asamprajiiata
samadhi). Sampradzniata samadhi jest to joga z u§wiadomieniem, stan,
w ktorym jest obecne bezposrednie poznanie. Gdy jogin staje si¢ obojetny
wobec tego stanu, pojawia si¢ asampradzniata samadhi — tzn. joga bez uswia-
domienia. By wyjasni¢ sens tej sutry, nalezy przeanalizowac¢ jg dokladnie,
gdyz niestety bardzo czesto jest btednie rozumiana. Jest to jedno z najwaz-
niejszych zdan, jakie pada w traktacie Patandzalego, gdyz podajac definicje
terminu ,,joga”, jednocze$nie opisuje cel praktyki. W tym krotkim zdaniu
pojawia si¢ termin ,,czitta”, ktoérego znaczenie obejmuje kilka elementow.
Odnosi si¢ on do §wiadomosci intuicyjnej (buddhi), Swiadomosci ,,jestem”
(asmita; lub ,,ja-dziatajacego”, ahamkara) oraz umystu (manas). Marzenna
Jakubczak oddaje ten termin jako ,,intencjonalng $wiadomos$¢ empiryczng”.
Czitta podlega nieustannym modyfikacjom i fluktuacjom, ktére Patandzali
nazywa wirami $wiadomosciowymi (czittawritti). Owe wiry moga by¢
ucigzliwe (klista) i nieucigzliwe (aklista), co oznacza, ze ich aktywno$¢
moze prowadzi¢ do cierpienia badz do szczescia. Te pierwsze sg wynikiem
obecnosci w umysle splamien (klesa), ktérych wyeliminowanie wigze si¢
z pozbyciem si¢ ucigzliwych stanow mentalnych. Warto podkresli¢, ze nie
pojawia si¢ tu kategoria dobra ani zta, lecz pojecie szkodliwosci i tego, co
sprzyja wyzwoleniu. Upraszczajac, mozna rzec, ze proces medytacji polega
na zastgpowaniu szkodliwych stanéw tymi stanami, ktore sg pozyteczne.
Odbywa si¢ to zarowno na poziomie swiadomym (czittawritti), jak i nie-
swiadomym (cetas), gdzie gleboko zakorzenione nawyki i wzorce poste-
powania sg, jak pisze Wjasa, przepalane jak ziarna ryzu, z ktorych juz nic
nie wykietkuje. W jodze klasycznej pojawia si¢ nastepujaca kategoryzacja
wirdw §wiadomosciowych: (1) przyjemne, ktore koncza si¢ Ignigciem; (2)
nieprzyjemne, konczace si¢ niechecia; (3) tudzace, ktore koncza si¢ niewie-
dza (Jogabhaszja I.11. [dalej Jbh.]).
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W sutrze 1.6. Patandzali wymienia pi¢¢ rodzajow zjawisk swiadomos-
ciowych: (1) prawdziwe poznanie (pramana), btad poznawczy (viparyaya),
konceptualizacja (vikalpa), gleboki sen (nidra) oraz przytomnos$¢ (smyiti).
Leon Cyboran tlumaczy te terminy jako: poznanie prawdziwe, wypaczenie,
fantazjowanie, sen gleboki i przypomnienie®. Proponuj¢ oddaé ,,smriti” jako
»przytomno$¢”, gdyz wydaje mi si¢ to bardziej adekwatne. Tradycyjnie bada-
cze oddaja ten termin jako pamiec¢ i nie zestawiajg go z buddyjskim pojeciem
przytomnosci. Jednakze, jak pokazuja to Swami Hariharananda oraz Tamara
Ditrich, oddanie smriti jako przytomnosci jest prawidtowe i ma uzasadnienie
w Jogasutrach i Jogabhaszji*. Wjasa pisze, ze smriti jest dyspozycja, ktora
moze si¢ ujawni¢ — co ma swoj odpowiednik w abhidammicznej koncepcji
pigédziesieciu sanskar, z ktorych jedna to wiasnie smriti. Ditrich analizuje
smriti pojawiajace si¢ w szesciu sutrach i na tej podstawie wysuwa tezg, iz
jest to praktyka przytomnosci. W Js. 1. 20. praktyka ta wyliczona jest w ze-
stawieniu czynnikow prowadzacych do ponadpoznawczego samadhi (ang.
supra cognitive®): wiary, wigoru, skupienia i poznania prawdy. W Js. I. 43.
mowa jest 0 oczyszczaniu poprzez przytomnosc, ktore prowadzi do stanu
nirwitarka samadhi (nirvitarka samadhi). Wedhug Ditrich widoczna jest tutaj
analogia do buddyjskiej czwartej dhjany (dhyana), ktéra jest charakteryzo-
wana przez czystos¢ przytomnosci®. Wskazywaloby to, iz smriti/sati byto
praktyka dobrze wowczas znang i cieszaca si¢ estyma.

Wspomniane wiry $wiadomosciowe (czittawritti) mozna zestawié
w pary i przypisa¢ kazdemu z nich przeciwienstwo, co jest typowe dla
indyjskiej filozofii, w ktorej czesto pojawia si¢ kategoria ,,dwandwa”
(dvandva) oznaczajaca dualizm. Ucigzliwe zjawiska sg eliminowane pod
wptywem praktyki i zastepowane pozytecznymi zjawiskami. Biad po-
znawczy wykorzeniany jest przez prawdziwe poznanie. Konceptualizacja
jest wyciszana przez przytomnos¢. Gleboki sen jest stanem, w ktorym za-
nika ,,ja” empiryczne, mozna zatozy¢, ze przeciwienstwem tego stanu jest
swiadomos$¢ w stanie czuwania obarczona niewiedzg (vyutthana), o ktorej

3 Tamze, s. 9.

* T. Ditrich, The Concept of smrti in the Yogasiitra: Memory or Mindfulness?, ,,Asian
Studies” I (XVII), 1 (2013), s. 45-62.

5 1. Whicher, Nirodha, Yoga Praxis and the Transformation of The Mind, ,,Journal of
Indian Philosophy” 25 (1997), s. 16.

¢ T. Ditrich, The Concept of smrti in the Yogasiitra, dz. cyt., s. 13.



78 Natalia Stala

Wijasa pisze, komentujac sutry 1.3-4. Jest to §wiadomos$¢ skierowana ku
$wiatu fenomenalnemu, ku obiektom, §wiadomo$¢, ktéra wigze si¢ z pro-
cesem konceptualizowania. Dyspozycje, ktore aktywuja te $wiadomos¢, to
wjutthana-sanskara (vyutthana-samskara; Joh. 1.14).

Wijasa pisze, ze strumien mentalny moze kierowac si¢ ku dobru
(kalyana) oraz ku zhu (papa; Jbh. 1.12.). Pod wplywem niewiedzy umyst
kieruje si¢ ku splamieniom, natomiast pod wptywem praktyki oczyszcza si¢
i kieruje ku wyzwoleniu. Blad poznawczy, konceptualizacja, to kierowanie
umystu w szkodliwg strong, ku cierpieniu. Zrodtem tych stanow mental-
nych jest niewiedza. Wiaza si¢ one z dualistycznym postrzeganiem swiata,
w ktérym ,,ego” stanowi centrum, co powoduje jego swoiste wyodrgbnienie.
Znaczenie przypisywane wikalpie wskazuje, ze Patandzali interesowat si¢
jezykiem. Jednocze$nie to w niej widzial przeszkode w osigganiu stanu
samadhi. Cztowiek funkcjonuje w relacji ,,ja—$wiat”, tymczasem wedtug
jogi to ,,ego” jest falszywym centrum. Pojawia si¢ w pewnych okolicz-
noS$ciach, ale nie jest trwala, istotng Jaznig, ma zmienng natur¢. Czlowiek
funkcjonujacy w tym nieo§wieconym trybie nieustannie konceptualizuje
1 postrzega $wiat w kategoriach ,,ja”, ,,mnie”, ,,moje”. Wlacza innych do
wilasnej reprezentacji ,,ja”, postrzegajac ich przymioty jako swoje wlasne.
Jest to bardzo silny nawyk, a jogiczna praktyka wigze si¢ z oduczaniem si¢
myslenia w takich kategoriach. Buddyjski nauczyciel, Joseph Goldstein,
opisuje to w nastepujacy sposob:

W przypadku percepcji silniejszej od przytomno$ci rozpoznajemy
pozory zewngetrzne i tworzymy pojecia takie, jak ,,ciato”, ,,samochod”,
,,dom” czy ,,osoba”, aby te domniemane elementy rzeczywistosci opisac.
Nastepnie bierzemy pojecia za rzeczywistosé 1 zaczynamy zy¢ w ich
Swiecie, tracgc z oczu ukrytg pod nimi nietrwalg naturg zjawisk. W ten
sam sposob, poprzez brak starannego badania ztozonej natury tego, co
zwiemy ,,ja”, przywigzujemy si¢ do owego pojecia i zaczynamy wierzy¢,
iz posiada ono samoistny byt. Nie dostrzegamy, ze w istocie jesteSmy
konstelacja gwaltownie zmieniajacych si¢ elementéw. Zycie to proces
stawania si¢, to zespot pojawiajacych si¢ i gingcych warunkow [...].
Kazdy z nas jest konstelacjg procesow umystowych i fizycznych. Roz-
poznajemy znajomy wzorzec, nazywamy g0, po czym utozsamiamy
si¢ z pojeciem tak dalece, iz wpadamy w wielkg iluzj¢ wiary, ze kryje
si¢ za nim jaki§ samoistny byt. ,,Joseph” jest tym samym co ,,Wielka
Niedzwiedzica”, jest pojeciem, nazwg nadang okreslonemu uktadowi
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elementow, tak samo jak ,,Wielka Niedzwiedzica” jest nazwa nadang
uktadowi gwiazd’.

Swiadomos¢ bez przeszkadzajacych, uciazliwych writti jest czysta —
w ujeciu fenomenologicznym — §wiadomoscia, ktora obejmuje rzeczywistosé
tak, jak ta si¢ jawi, jako ,,nie-obrobione” do§wiadczenie. Stan ten osigga si¢
poprzez praktyke kolejnych etapow jogangi (yoganga). Przeciwienstwem
konceptualizacji jest ,,przytomno$¢” (smriti), jest to jednoupunktowienie
umystu, petna koncentracja na obiekcie. Umysl, zamiast tworzy¢ koncep-
cje, skupia catg swoja uwage w jednym miejscu. Nie jest to jednak proces
spoczynku umystu, wrecz przeciwnie — proces wyostrzonej aktywnosci. Jest
to koniecznym warunkiem do wej$cia w stan medytacyjnej absorpcji, gdyz
dzieki przytomnosci umyst osigga stabilnos¢. O przytomnosci Patandzali
wspomina w sze$ciu sutrach, m.in. w 1.14., gdzie uzywa terminu ,,satkara”
(satkara).

Wiparjaja, czyli btad poznawczy, odnosi si¢ do wiedzy zmystowe;j,
do rzeczywistosci empirycznej. Patandzali pisze, ze wiparjaja jest czyms
nieczystym (asuddhi), co oznacza, ze jest stanem szkodliwym. Podkresla,
Ze usunigcie wiparjaji prowadzi do prawdziwego poznania (samyagjiiana),
a osiggnac to mozna poprzez praktyke o§miocztonowej $ciezki jogi. Btad
poznawczy polega na nie-ujmowaniu natury rzeczywisto$ci (mithyajiana;
Js. 1.8.). Wjasa wyjasnia, co to znaczy, piszac, ze jest to synonim pigcio-
cztonowej niewiedzy (Jbh. 1.8.). Zjawisko $wiadomosciowe, jakim jest
wiparjaja, to baza innych zjawisk swiadomo$ciowych i przyczyna stawania
si¢ (Jbh. IV.30.), co oznacza, ze medrzec znalazt wyjscie z bezsensownej
sansarycznej wedrowki. Epistemiczne znieksztalcenie powoduje, ze nie
doswiadczamy rzeczywistos$ci takiej, jaka ona faktycznie jest.

Przeciwienstwem btedu poznawczego jest prawdziwe poznanie (pra-
mana). W Js. 1.7. Patandzali opisuje trzy rodzaje prawdziwego poznania:
(1) poznanie bezposrednie (naocznos¢, s. pratyaksa); (2) poznanie posrednie
(wnioskowanie, anumana); (3) przejecie poznania od innej osoby (agama).
Istotg poznania jest wglad w istotng nature Jazni, intuicyjne 1 bezposrednie
rozpoznanie, ze nie jest si¢ ,,ja-empirycznym”, ale purusza. Patandzali
dopuszcza poznanie oparte na wnioskowaniu, ktéore moze prowadzi¢ do

" J. Goldstein, Medytacja wglgdu, thum. J. Markuszewska, Wroctaw: Pracownia Borgis
1997, s. 125-126.
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intuicyjnego wgladu, oraz poznanie, ktore pojawia si¢ podczas stuchania
osoby, ktora tego doswiadczyta, badz podczas czytania. Kazde z nich ma
charakter intuicyjny i przedmiotem poznania jest to, co realnie istniejace
(tadartha). Pratjaksza jest najwyzszym stopniem poznania, gdyz wglad jest
pehy i catkowity. Wglad pojawia si¢ w trakcie zachodzenia stanu samprad-
zniata samadhi, a w stanie asampradzniata jest poglebiany. Stopnie poznania
przedstawiane sg w nastgpujacy sposob:
I. Podczas jogi z uswiadomieniem:
a. wiwekakhjati (vivekakhyati, bez btedu poznawczego; wolnosé¢
od pragnien, poznanie [jiigna], wielkie intuicyjne rozpoznanie
[s. prasamkhyanal, ktére przepala zalazki splamien, ostabienie
splamien prowadzi do b.)
b. ritambharapradznia (= pratjaksza; ytambharaprajia, Js. 1.48.)
II. Podczas jogi bez uswiadomienia:
a. czysty widz (wiwekakhjati nie jest przedmiotem Ignigcia)
b. dharma-megha-samadhi, kaiwalja (nie ma szkodliwych sanskar,
pragnien, catkowity zanik uciazliwo$ci i ztoza karmicznego).
Przedmiotem poznania rozrézniajgcego jest czysty widz, absolutny
podmiot, oddzielony od zmiennej natury. Ritambharapradznia to poznanie
calej rzeczywistosci i praw nig rzadzacych. Rita jest to bezosobowe prawo
kierujgce procesami zachodzacymi w §wiecie, swoisty naturalny porzadek
rzeczy. Pratjaksza i ritambharapradznia to podobne pojgcia. Daniel Raveh
twierdzi, Zze rdznig si¢ tym, ze pratjaksza jest bezposrednim poznaniem
skierowanym na zewnatrz, tymczasem ritambharapradznia — skierowa-
nym do wewnatrz®. W stanie samadhi, gdy umyst jest wolny od splamien
i ucigzliwosci, jest jednoupunktowiony, jogin doznaje intuicyjnego poznania
prawdy (pradznialoka, prajiialoka), polegajacego na poznaniu rzeczy takimi,
jakie sa (bhuitartha), bez btgdu poznawczego, niewiedzy i cierpienia. Wjasa
pisze, ze doswiadczenie to przekracza nastepstwo czasowe (Jbh. 1.47.), co
oznacza, ze adept ma poczucie zakorzenienia w terazniejszo$ci. Nie kieruje
umystu ku przysztosci czy przesztosci, ale jest w petni obecny tu i teraz. Caty
przebieg wyzwalajacego poznania to transformacja na poziomie percepcji.
Pradznia, wedlug Patandzalego, sktada si¢ z siedmiu stopni, ktore opisuje
Wijasa (Jbh. I1.27.). Gdy z umystu znikajg nieczysto$ci (asuddhi), zastony

8 D. Raveh, Exploring the Yogasutra. Philosophy and Translation, New York: Con-
tinuum 2012, s. 61-70.
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(a@varana) 1 zamacenia (mala), pojawia si¢ poznanie prawdy: (1) niewygoda
przyszia (heya), zostata rozpoznana, innymi stowy polega to na dostrzezeniu
we wszystkim dyssatysfakcji jako nieodtacznej cechy egzystencji, czyli
na rozpoznaniu natury sansary; (2) przyczyny (hetu) niewygody zostaly
zniweczone, tzn. ustgpita niewiedza; (3) jogin poznat, ze skupienie typu
nirodha prowadzi do usuni¢cia (hana) awidji; (4) pojawit si¢ srodek do
usunigcia, jakim jest poznanie rozrézniajgce (wiwekakhjati). Widoczna jest
tutaj analogia do Czterech Szlachetnych Prawd: (1) o istnieniu cierpienia,
(2) o przyczynie cierpienia, (3) o ustaniu cierpienia, (4) o $ciezce prowa-
dzacej do ustania cierpienia. Dalsze trzy stopnie opisujg rozpuszczenie si¢
gun (guna), ktorych dalsze funkcjonowanie nie ma juz sensu, gdyz ich cel
zostat osiggniety. W owej sutrze mowa jest o rozpuszczaniu si¢ i zaniku gun
(pratiprasava), co z punktu widzenia nico§wieconej osoby moze jawic si¢
jako $mier¢. Jednakze jogin uwolnit si¢ juz z cyklu sansary, wyszedt poza
dualizm zycia i $mierci. Ciato rozpada si¢, ale wyzwolony jogin nie umiera,
gdyz osiagnal swoista nieSmiertelno$¢. Ilan Whicher oddaje powyzsze pojecie
jako powrot do prapodstawy, do zrodta, gdy juz nie ma w umysle zadnych
splamien, zadnej niewiedzy”’.

Pramana nie polega na tym, ze jogin wytwarza przedmiot wiedzy, ale
zostaje on dla niego odstonigty. Dysfunkcyjny umyst nie moze ujrzeé tego,
jak rzeczy faktycznie sa. Jogin bezposrednio, intuicyjnie poznaje sposob
funkcjonowania rzeczywistosci, przemiany natury i rytm §wiata. Pogltebienie
wgladu wiaze si¢ z tym, Ze jogin nie Ignie do tej wiedzy, nie przywiazuje si¢
do tych stanéw poznawczych. Zachowywanie oboj¢tnosci jest niezmiernie
istotnym elementem praktyki. Patandzali pisze rowniez o wyzszej bezprag-
nieniowosci (Js. 1.16.). Gdy jogin nie pragnie niczego, wchodzi na najwyzszy
stopien samadhi, czyli tzw. dharmameghasamadhi (dharmameghasamadhi).
Okreslane jest ono jako ,,sptukiwacz cech” i oznacza wyzwolenie.

Patandzali uzywa terminu ,,pratjaja” (pratyaya), by opisa¢ sposob
istnienia §wiadomosci empirycznej. Najczesciej ta Swiadomos¢ spoczywa
na obiekcie. Jest to intencjonalna $wiadomos¢. Jednakze tak funkcjonujgca
swiadomo$¢ jest swiadomoscig zjawiskowa, zawsze jest to swiadomosé
,»cZegos$” 1 jest §cisle zwigzana z funkcjonowaniem zmystow. Georg Feuer-
stein uzywa okreslenia ,,root-consciousness”, by oddac czysta swiadomosc
tozsama z purusza, za pomoca ktorej odbywa si¢ czyste, zakotwiczone

? 1. Whicher, Nirodha, Yoga Praxis and the Transformation of The Mind, dz. cyt., s. 35.
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w terazniejszosci, dosSwiadczenie rzeczywistoscil®. Te dwa rodzaje $wia-
domosci mozna rowniez przedstawi¢, odwolujac si¢ do naukowej narracji.
Przywotywany wyzej Arthur Deikman, po dtugich badaniach nad jogiczna
1 buddyjska medytacja, wyrdznil dwa tryby dziatania §wiadomosci: mo-
dalno$¢ dziatania oraz modalno$¢ receptywna. Ta druga pojawia sie, gdy
nastepuje proces deautomatyzacji, czyli zawieszenia normalnych sposoboéw
postrzegania i mys$lenia spowodowanego specyficznym sposobem postu-
giwania si¢ uwagg'!. Konieczno$¢ odejscia od sktonnosci i nawykow jest
elementem niezb¢dnym, aby adept zakonczyt proces transformacji umystu
sukcesem. Modalno$¢ dziatania to stan, w ktérym cztowiek moze z sukce-
sem manipulowac¢ otoczeniem. Tymczasem modalno$¢ receptywna to stan,
ktérego celem jest odbieranie otoczenia. Jak pisze Deikman:

Zazwyczaj dominujacym czynnikiem jest uktad zmystowo-postrze-
zeniowy, a nie uktad mig$niowy. Napi¢cie mig$ni ulega obnizeniu
W poréwnaniu z napi¢ciem stwierdzonym w modalno$ci dziatania, EEG
za$ ma tendencj¢ do wskazywania nizszych czestotliwosci, takich jak
alfa i theta [...]. Dominujacy charakter modalnos$ci dziatania bedzie
oczywisty, jesli zdamy sobie sprawe, iz jezyk jest podstawowym jej
skfadnikiem. Postugujemy si¢ jezykiem do analizowania, réznicowa-
nia i dzielenia §wiata na czastki i przedmioty, ktore mozemy nastgpnie
uchwyci¢ — w sensie badz psychologicznym, badz fizycznym — by na
nie oddziatywaé'?,

Zwyktly tryb funkcjonowania §wiadomosci charakteryzuje si¢ roz-
proszeniem, ktére poprzez medytacje zamienia si¢ w jednoupunktowienie.
Stan samadhi jest doswiadczeniem mistycznym, w ktérym rzeczywisto$¢
doswiadczana jest w sposob bezposredni, a podziat na ,,podmiot™ i ,,przed-
miot” ulega rozmyciu. Jest to odmienny stan $wiadomosci, ktdéry moze
by¢ btednie interpretowany. Nie jest to stan transu, gdyz umyst jogina za-
chowuje pelng kontrole nad samym sobg, w przeciwienstwie do umystow
0s6b pozostajacych w tym pierwszym stanie. ROwniez hipnoza jest stanem,
ktérego nie mozna kontrolowacd, totez nie nalezy myli¢ jej z samadhi. Towa-
rzyszaca pewnym zaburzeniom psychicznym katatonia takze nie powinna

10°G. Feuerstein, The Yogasutra of Patanjali. A New Translation and Commentary,
Vermont: Inner Traditions International 1989, s. 6.

" A. Deikman, Bimodalna swiadomos¢ i doswiadczenie mistyczne, dz. cyt., s. 219.

12 Tamze, s. 224-226.
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by¢ poréwnywana do medytacyjnej absorpcji. Zasadniczg r6znicg jest to, ze
samadbhi jest stanem wyostrzonej uwagi, petnej $wiadomosci i zakotwiczenia
w terazniejszosci, w tym stanie jogina ogarnia spokdj i blogos¢, totez nie
jestto zaburzenie psychiczne, ktéremu najczesciej towarzyszy dezorientacja,
lek, napiecie i1 ostabienie.

Pratjaja to sposob istnienia §wiadomosci. W Jogasutrach to przede
wszystkim zjawiska §wiadomos$ciowe (czittawritti). W przytoczonej wyzej
definicji Patandzali pisze o jodze: czittawrittinirodha. Po przedstawieniu
terminow czitta i writti, przyblizam termin nirodha. Jest to bardzo wazny
element definicji jogi, gdyz wskazuje on na proces prowadzacy do stanu
samadhi. Jest to zarazem swoista instrukcja dla adepta, wskazujgca mu,
co zrobi¢ ze szkodliwymi wirami §wiadomosciowymi. Analizujac sutry
opisujace instrukcje do medytacji, mozna dostrzec to, ze Patandzali prze-
de wszystkim zaleca skierowanie uwagi do wewnatrz, wyciszenie pracy
zmystow (pratyahara) i skupienie si¢ na jednym obiekcie (dharana), by
osiggnac jednoupunktowienie i wejs¢ w medytacyjna absorpcje (dhjang).
Moim zdaniem nirodhe nalezy interpretowac jako proces polegajacy na
porzucaniu czy odsuwaniu tych elementéw aktywnosci umystowej, ktore
skupieniu przeszkadzaja, tzn. proces polegajacy na pozwalaniu ucigzliwym
stanom mentalnym przemingé, wygasnaé i zrobi¢ tym samym miejsce dla
stanow pozytecznych. Whicher wyjasnia, ze nirodha oznacza skierowanie
strumienia $wiadomosci ku dobru, ku wyzwoleniu. Nie oznacza to jedynie
samotnego siedzenia w medytacji i osiggania enstazy, ale wigze si¢ takze
z wymiarem etycznym. Praktyka jogi obejmuje rowniez aktywno$¢ w spote-
czenstwie i wlasciwe postepowanie jest jednym z elementow sprzyjajacych
oczyszczeniu umystu.

Kiedy $wiadomos$¢ jest w stanie ekstremalnej przytomnosci, mozna
okresli¢ ja jako ,,ultra-§wiadomo$¢”, gdyz nie pojawia si¢ juz jakiekolwiek
rozproszenie. Jest to catkowita koncentracja na mentalnym obiekcie. Pod-
kreslam, ze Patandzali, piszac ,,jogascittawrittinirodhah (Js. 1.2.), miat na
mysli stan glgbokiej medytacyjnej absorpcji, czyli samadhi. Etymologicznie
»hirodha” oznacza, oprocz ,,powsciagnigcia”, ,,zapobieganie”, ,,ujarzmia-
nie”. Ten termin oddaje, czym jest proces jogi — zapobieganiem wiktaniu si¢
w uciazliwe zjawiska §wiadomo$ciowe i pozwoleniem na przejawienie si¢
czystej $wiadomos$ci — zachodzenie czystego doswiadczenia. To przejawienie
si¢ Patandzali opisat w kolejnej sutrze: ,,Wtedy — stan widza w swojej wilasnej
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naturze™® (Js. 1.3.). Zgodnie z komentarzem Wjasy, ta sutra dotyczy stanu
wyzwolenia (kaiwalja). Ten sam komentator wymienia pi¢é¢ stopni $wiado-
mosci — (1) rozproszenie (ksipta), (2) omamienie (miidha), (3) skupienie
chwilowe ze sktonno$cia do rozproszenia (viksipta), (4) jednolito$¢ (ekagra),
(5) yjarzmienie (nirodha). Owo ujarzmienie wigze si¢ z utrzymywaniem
stanu jednolitosci czy jednoupunktowienia.

Badacze mysli wschodniej roznie wyjasniaja ten termin, najczesciej
jednak wigzac go z procesem zatrzymywania tre$ci mentalnych (jak thuma-
czy M. Monier-Williams'#). Mircea Eliade mowi o thumieniu czy kontroli,
0 swoistym powsciagnigciu proceséw umystowych. Wedlug niego joga
polega na kontroli aktywnos$ci mentalnej'*. Podobne stanowisko utrzymuje
Erich Frauwallner'. Georg Feuerstein oraz Edwin Bryant oddaja ten ter-
min jako ograniczenie (ang. restriction)'. A sutre 1.2. ten pierwszy badacz
wyjasnia jako poczatek procesu hamowania zjawisk $wiadomos$ciowych.
Gerald Larson uzywa terminu ,,zaprzestanie” (ang. cessation)'. To, co
faczy te interpretacje, to przedmiot nirodhy, jakim sa, wedlug powyzszych
badaczy, wszystkie zjawiska §wiadomos$ciowe. Feuerstein wyrdznia trzy
stopnie nirodhy'’, ktérych kulminacjg jest sarwanirodha (sarvanirodha) —
ograniczenie wszelkich tresci mentalnych §wiadomych i podswiadomych.
Jakubczak pisze o powSciggnieciu wszelkich ucigzliwych i nieucigzliwych
zjawisk $wiadomo$ciowych, swiadomos¢ empiryczna ulega swoistej in-
wolucji®. Zasadniczy problem polega na nierozstrzygalnosci tej kwestii

3 Tada drastuh svaripe, vasthanam.

14 M. Monier-Williams, 4 Sanskrit-English Dictionary: Etymologically and Philologi-
cally Arranged with Special Reference to Cognate Indo-European languages, Oxford:
Clarendon Press 1899, s. 395.

15 M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé, ttum. B. Baranowski, Warszawa: PWN
1984, s. 62.

16 E. Frauwallner, Historia filozofii indyjskiej, t. 1, tham. L. Zylicz, Warszawa: PWN
1990, s. 396.

17" G. Feuerstein, The Philosophy of Classical Yoga, Vermont: Inner Traditions Interna-
tional 1996, s. 71; E. Bryant, The Yoga Sutras of Patanjali. A New Edition, Translation,
and Commentary, New York: North Point Press 2009, s. 10.

18 G. Larson, Patanjala Yoga in Practice, [w:] D.G. White (red.), Yoga in Practice,
Princeton: Princeton University Press 2012, s. 89.

1 G. Feuerstein, The Philosophy of Classical Yoga, dz. cyt., s. 72.

20 M. Jakubczak, Poznanie wyzwalajgce. Filozofia jogi klasycznej, Krakéw: Nomos
1999, s. 62.
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na gruncie teoretycznym, gdyz jest to zagadnienie zwigzane z osobistym,
subiektywnym doswiadczeniem. Jednakze przyjecie powyzszych inter-
pretacji rodzi szereg probleméw i moze powodowa¢ dyskredytacje metod
jogicznych, z czym wigze si¢ to, iz nie bedzie prob osobistego zrozumienia
owej kwestii, gdyz joga moze zosta¢ uznana za metod¢ niewyzwalajaca,
za praktyke silowego kontrolowania umystu i niszczenia go. Konsekwen-
cje tej interpretacji sg paradoksalne. Czym taki stan roznitby si¢ od stanu
$mierci, stanu wegetatywnego czy oghlupienia? Jogin nie wiedziatby, gdzie
si¢ znajduje ani kim byt wczesniej — trudno uzna¢ taki stan za pelnie wiedzy,
o ktorej pisze Patandzali. Poza tym, czym taki stan rdznilby si¢ od stanu
uszkodzenia moézgu? Z punktu widzenia nieo§wieconej osoby rdznica jest
niedostrzegalna. Jak wyzwolony jogin mogltby nauczac¢? Czy mogtby w ogole
rozpoznaé swoich uczniow? W stanie asampradzniata samadhi umyst jest
catkowicie oczyszczony 1 wolny od wszelkich tresci mentalnych. Jednak
nie jest to trwata zmiana, a jedynie okresowe zawieszenie, podczas ktorego
nastepuje powrot do prapodstawy. Po wyjsciu z asampradzniata samadhi
umyst funkcjonuje, jednak juz w odmienny sposob, gdyz pozbawiony jest
btedu poznawczego, co wiagze si¢ z nowa jakoscig zycia jogina — wolnos$cia
od cierpienia. Asampradzniata samadhi to przezycie wymykajace si¢ jakie-
mukolwiek opisowi. Paradoksalno$¢ doswiadczenia mistycznego trafnie
oddaje buddyjska Sutra Diamentowa:

I Blogostawiony rzekt do Subhutiego te stowa: —,, Tu, Subhuti, ten, kto
wstapil na woz bodhisattwow, w ten sposob niechaj wzbudza mysl: ‘Ile
jest istot objetych zbiorowo nazwg istot, czy to powstatych z jaja, czy to
powstatych z fona, czy to powstatych z ciepta i wilgoci, czy to powsta-
tych w nadnaturalny sposob, czy to majacych postaé, czy to niemajacych
postaci, czy to obdarzonych $wiadomoscia, czy to nieobdarzonych
swiadomoscia, czy tez ani obdarzonych, ani nicobdarzonych $wiado-
moscig; ile jest Swiatow istot rozpoznawalnych jako $wiaty istot — te
wszystkie istoty ja doprowadze catkowicie do nirwany, w sfere nirwany
pozbawionej jakichkolwiek pozostatosci zespotow elementow istnienia’.

Doprowadziwszy w ten sposob calkowicie niezmiernie liczne istoty
do nirwany, Zadna istota nie jest doprowadzona calkowicie do nir-
wany — tak niechaj wzbudza mysI”™?!.

2l Sutra Diamentowa, http://mahajana.net/teksty/sutra_diamentowa/html/Diamento-
wa_Sutra.html (dostep: 2.02. 2014).
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Doswiadczenie mistyczne z definicji jest nieopisywalne i pozakoncep-
tualne. Aczkolwiek z traktatu Patandzalego mozna wyciggnac¢ pewne wnio-
ski, z ktorych powstanie przyblizony obraz stanu samadhi. Jednak przyjecie
interpretacji gtoszacej, ze wszystkie zjawiska mentalne sg ujarzmione, jest
btedem, na co wskazuje kilka argumentéw przedstawionych przez Iana Whi-
chera. Pierwszy z nich nawigzuje do koncepcji satkarjawady (satkaryavada),
zgodnie z ktora nic nie moze przestaé istnie¢, zamieni¢ si¢ w niebyt. Jest
raczej tak, ze zjawiska, czy to na poziomie fizycznym (sthiila), czy subtelnym
(np. mentalne, sizksma), wchodza w stan uspienia albo przechodza swoisty
proces inwolucji. W kazdym razie nie ulegaja anihilacji, ale zmieniajg si¢
w inne zjawiska, procesy czy dyspozycje*’. Rowniez ,,ja-empiryczne” nie
moze ulec anihilacji, o czym pisze Cyboran®. Ten badacz zauwaza, ze
joga klasyczna nie optuje za destrukcjonizmem (ucchedavada; Jbh. 11.15.).
Drugi argument, jaki przytacza Whicher, odnosi si¢ do teorii trzech gun —
podstawowych pierwiastkow, z ktorych zbudowana jest cata rzeczywistosé,
zar6wno na poziomie materialnym, jak i subtelnym. Kazda z gun ma swoiste
cechy: sattwa (sattva, od sat — istniejacy, dobry, prawdziwy) umozliwia
poznanie, jest zwigzana z czysto$cig umystu, inteligencja, intuicja; radzas
(rajas) — jego naturg jest aktywno$¢, zmiana; tamas (famas) — odpowiada za
bierno$¢, inercje, trwanie. Whicher zauwaza, ze gdyby proces jogi polegat
na zatrzymaniu aktywnosci umystu, Patandzali napisatby, ze ma charakter
tamasowy (bierny). Jednakze Patandzali nieustannie podkre$la, Ze to sattwa
jest dominujgca gung w procesie poznania. Jest to zatem stan aktywnos$ci
umystu, intensywnego dziatania, a nie inercji. Tamas i radzas sa zwigzane
z pojawianiem si¢ splamien, podczas medytacji umyst si¢ oczyszcza z ich
wplywu. Nie jest to dezintegracja umystu czy sthumienie. Ale to radykalna
dekonstrukcja btednego obrazu jazni, ja oraz $wiata, spowodowanego nie-
wiedzg*. Zjawiska $wiadomos$ciowe zwigzane z tamasem sg okre$lane jako
hudzace czy powodujace utude. Tamas to rowniez apatia, niemoc, bezsilno$¢,
ale 1 brak cnoty, szkodliwe postgpowanie. Na pewno nie to miat na mysli
Patandzali, piszac ,,czittawrittinirodhah”. Whicher upatruje zrédet btgdnego
pojmowania jogi w dzietach Swamiego Vivekanandy, ktory pierwszy pisat,

22 1. Whicher, Nirodha, Yoga Praxis and the Transformation of The Mind, dz. cyt., s. 38.
2 L. Cyboran, Klasyczna joga indyjska, dz. cyt., s. 83.
24 Tamze, s. 13.
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ze samadhi to zniszczenie mysli®. Podkreslat, Zze wygaszenie umystu jest
droga do poznania istotnej jazni. W XIX wieku Vivekananda przybylt na Za-
chod i rozpoczat dziatalnos¢ polegajaca na przyblizaniu filozofii indyjskie;.
Jednakze byt to zmieniony obraz, oderwany od religii i1 rytuatow. Dziwi
zatem fakt, ze jego pojmowanie jogi jako sttamszenia umystu na tak dtugi
czas zachowato si¢ w jogicznej narracji.

Nirodha oznacza dzialanie intencjonalne, oczyszczanie §wiadomosci
z tych szkodliwych stanow. Jest to rafinacja umystu, pozwalajaca ujawnié si¢
czystemu $wiathu faktycznej jazni, prapodstawy. Whicher odnosi nirodhe¢ do
konkretnego zjawiska wymienionego przez Patandzalego, do wiparji, bledu
poznawczego. Wedhug tego badacza polega to na usunieciu niewiedzy, na
zatrzymaniu wptywu bledu poznawczego na funkcjonowanie jogina — nie
ma juz on nad nim wladzy. Zjawiska $wiadomos$ciowe zostaja pozbawione
epistemologicznej mocy, nie stanowig juz centrum tozsamosci jogina, nie
identyfikuje si¢ on ze zmiennymi stanami mentalnymi*. Badacz ten pod-
kresla, ze nirodha jest aktem poznawczym, ale i praktyka, w ktorej wybiera
si¢ obiekt koncentracji, by uniemozliwi¢ pojawienie si¢ ucigzliwych writti.
Nie polega to na ontologicznej negacji zjawisk swiadomosciowych, co jest
zasadniczg r6znicg miedzy Whicherem a badaczami, ktorych wymienitam.
Niewiedza zostaje usunicta, jednak pozostate zjawiska Swiadomos$ciowe
funkcjonuja, chociaz w odmienny sposob. W umysle nie ma juz poznawczych
znieksztatcen, ucigzliwych zjawisk, pragnien, zniechecenia. Poglebianie
stanu bezstronnos$ci i bezpragnieniowosci sprzyja medytacyjnej absorpcji,
ktorej kulminacyjnym momentem jest dharma-megha-samadhi.

Moim zdaniem jest to interesujgca interpretacja, aczkolwiek Patandzali
wymienia pie¢ zjawisk §wiadomosciowych, tymczasem Whicher podkresla,
ze to jedno z nich ma by¢ usunicte. Bardziej adekwatne wydaje si¢ mowienie
o0 zastepowaniu jednych zjawisk drugimi, az do momentu, w ktorym pojawia
si¢ jedynie czystos¢ atmana (adhyatmoprasadah, Js. 1.47.). Nie ulegaja one
anihilacji, ale podczas swoistej jogicznej rafinacji sa wymieniane na stany
pozyteczne. Konceptualizacja zastgpowana jest przytomnoscia (smriti), btad
poznawczy — prawdziwym poznaniem. Nie dotyczy to wszystkich zjawisk
mentalnych, tylko tych ucigzliwych, ktore zastepowane sg w trakcie praktyki
pozytywnymi. W toku tego procesu umyst oczyszcza si¢ ze znieksztatcen

% Tamze, s. 10.
20 Tamze, s. 4.
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i przestaje funkcjonowac w sposob dysfunkcyjny, poczucie ,,ja”’ nie stanowi
juz centrum tozsamosci.

Podczas medytacji jedne zjawiska mentalne zast¢puja drugie.
To znaczy gdy w umysle nie ma juz btednego poznawania, gdyz wiasciwe
poznanie je eliminuje, czy tez ucigzliwosci, takie jak pragnienie/lgnigcie,
zastepowane sg obojetnoscig. Proces ten w pewnej mierze odbywa si¢ na
poziomie pod$wiadomym. W jogicznej koncepcji umystu pod$wiadomosé
okreslana jest jako ,,czetas”. Sg w niej ,,zapisywane” wszystkie zjawiska
$wiadomosciowe w postaci sanskar (dyspozycyjnych tworéw $wiadomoscei,
utrwalonych w nieswiadomosci $ladow czyndw, uczué, pragnien czy my-
$li) oraz wasan (vasana, sktonnosci, nawykow, czyli mocno utrwalonych
sanskar), a z drugiej strony te zjawiska warunkowane sg przez sanskary
1 wasany. Patandzali okre$la ten proces jako writtisanskaraczakram ani§am
(vrttisamskaracakram anisam), czyli permanentnie obracajgce si¢ koto zja-
wisk $wiadomos$ciowych i dyspozycyjnych tworéw §wiadomosci. Celem
ascezy 1 ¢wiczenia jogicznego jest uwolnienie od przeszkod, ktore tkwig
w podswiadomosci. Krzysztof Pawlowski zwraca uwage, ze nie jest to
charakterystyczne jedynie dla jogi klasyczne;j:

Jednak rowniez praktyka odkrywania zywej obecnosci Boga w kazdej
tradycji religijnej musi si¢ wigzac z jednoczeniem rozumu, uczué i woli,
a ten proces w sposob nieuchronny wymaga konfrontacji z tresciami
ukrytymi w dyspozycyjnej sferze $wiadomosci i niejako ,,przepalania”
ich ogniem ascezy. Dlatego tez w pismach rozmaitych mistykow odnaj-
dujemy wiele praktycznych uwag dotyczacych przepracowania ,,utajen”,
tkwigcych w podswiadomosci?’.

Najprosciej rzec ujmujac, sanskary i wasany sg pewnymi sktonnos-
ciami, nawykami czy wzorcami zachowan, ktore ,,zapisuja si¢” w pod$wia-
domosci. Przebieg medytacji ma polega¢ na ostabianiu sanskar i zastgpo-
waniu ich wiasciwymi, nieucigzliwymi. Deikman zgrabnie oddat to jako
»deautomatyzacja” 1 wlasciwie do tego si¢ sprowadza ten proces. Istniejg
sanskary odpowiedzialne za pojawianie si¢ Swiadomosci skierowanej na
zewnatrz, na obiekty. Wjasa okresla je jako wjutthanasanskara — sanskary

27 K. Pawtowski, Dyskurs i asceza. Ksztaltowanie czlowieczerstwa w kontekscie mistyki
filozoficznej, Krakow: Tyniec Wydawnictwo Benedyktynow 2007, s. 154.
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wylaniania. Utrudniajg one koncentracje, gdyz §wiadomo$¢ w modalnos$ci
dziatania potrzebuje bodzcow i cigglej aktywnosci.

Najtrudniej usuna¢ wasany ucigzliwe, ktore na poziomie $wiadomosci
ujawniajg si¢ jako podstawowe splamienia: niewiedza (awidja), Swiadomo$¢
jestem”, pragnienie, nieche¢, przywigzanie do zycia i lek przed $miercig.
Zgodnie z jogiczng psychologia to, co jest fundamentem naszej tozsamosci,
jest jedynie nawykowym sposobem myslenia o nas samych. Istotng jaznia jest
purusza, widz absolutny. Swiadomos$¢ ,.jestem” pojawia si¢, gdyz nastepuje
bledna identyfikacja ze zjawiskami mentalnymi, ktore sg przemianami natury
(prakriti). Wyrazone zostato to zwi¢zle w Sankhyakarice I§warakriszny:
,»hasmi, na me, naham”*, co mozna przetlumaczy¢ jako: ,,Przez skupienie
si¢ na pierwiastkach rzeczywistosci (tattwa) rodzi si¢ poznanie: nie jestem
(dziatajgcym lub tym ciatem), nie moim (jest ciato, nie moja czynno$¢), nie
ja (jestem dziataczem), poznanie zupekne, wolne od btedu, jedyne”. Niewie-
dza polega na owej blednej identyfikacji z ciatem, myslami czy umystem
w ogole. Uznaje si¢ ja za zrédlo owego wielkiego agregatu niewygody.
Awidja nie oznacza braku wiedzy, ale posiadanie btgdnej wiedzy. Btad po-
znawczy wigze si¢ z dualistycznym postrzeganiem §wiata opartym na relacji
podmiot—przedmiot, a $cislej mowiac, z nieustannym konceptualizowaniem.
Zjawiska $wiadomosciowe sg zakorzenione w splamieniach, najbardziej
rdzennym z nich jest wlasnie niewiedza. Co za tym idzie, cechujg si¢ nietrwa-
toscia (anitya), nieczystoscia (asuci), cierpieniem (duhkha) i brakiem trwalej
jazni (atman). Jest to charakterystyka ucigzliwych i nieucigzliwych stanow
mentalnych. Tylko $wiadomo$¢ podstawowa (ang. root-consciousness),
czysty fakt §wiadomosci czy, jak okresla to Pawtowski, prapodstawa, jest
trwata i wolna od cierpienia.

Zaprzestanie tej blednej identyfikacji jest rtOwnoznaczne z osiggnieciem
stanu wyzwolenia. Pawlowski zwraca uwage na prostote tego doswiadczenia,
polegajacego na odrzuceniu budowanej przez lata misternej architektury
konceptualizacji. Jest to powrdt swiadomosci do prapodstawy, osiggniecie
granicznego doswiadczenia, jednoczacego wszystkie aspekty swiadomos-
ciowe w zrodtowy, dany od zawsze prosty stan, ktory stanowi naszg istotng
nature®. Podczas medytacji umyst oczyszcza si¢ ze wszystkiego, co fatszy-
we, zludne, nierzeczywiste.

2 Sankhjakarika 64.
K. Pawtowski, Dyskurs i asceza, dz. cyt., s. 163.



90 Natalia Stala

Literatura

Bryant E. (2009), The Yoga Sutras of Patanjali. A New Edition, Translation, and
Commentary, New York: North Point Press.

Cyboran L. (1986), Klasyczna joga indyjska. Jogasutry przypisywane Patandza-
lemu I Jogabhaszja, czyli komentarz do Jogasutr przypisywany Wiasie,
Warszawa: PWN.

Deikman A. (1990), Bimodalna swiadomos¢ i doswiadczenie mistyczne, thum.
P. Kotyszko, [w:] K. Jankowski (red.), Psychologia wierzen religijnych,
Warszawa: Czytelnik.

Ditrich T. (2013), The Concept of smrti in the Yogasiitra: Memory or Mindfulness?,
,»Asian Studies” T (XVII), 1.

Eliade M. (1984), Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé, ttum. B. Baranowski, War-
szawa: PWN.

Feuerstein G. (1989), The Yogasutra of Patanjali. A New Translation and Com-
mentary, Vermont: Inner Traditions International.

Feuerstein G. (1996), The Philosophy of Classical Yoga, Vermont: Inner Traditions
International.

Frauwallner E. (1990), Historia filozofii indyjskiej, t. I, thum. L. Zylicz, Warszawa:
PWN.

Goldstein J. (1997), Medytacja wglgdu, tham. J. Markuszewska, Wroctaw: Pra-
cownia Borgis.

Jakubcezak M. (1999), Poznanie wyzwalajgce. Filozofia jogi klasycznej, Krakow:
Nomos.

Larson G. (2012), Patanjala Yoga in Practice, [w:] D.G. White (red.), Yoga in
Practice, Princeton: Princeton University Press.

Monier-Williams M. (1899), 4 Sanskrit-English Dictionary: Etymologically and
Philologically Arranged with Special Reference to Cognate Indo-European
languages, Oxford: Clarendon Press.

Pawlowski K. (2007), Dyskurs i asceza. Ksztaltowanie czlowieczenstwa w kon-
tekscie mistyki filozoficznej, Krakow: Tyniec Wydawnictwo Benedyktynow.

Raveh D. (2012), Exploring the Yogasutra. Philosophy and Translation, New York:
Continuum.

Whicher 1. (1997), Nirodha, Yoga Praxis and the Transformation of The Mind,
»Journal of Indian Philosophy” 25.



Wiedza, ktora transformuje 91

THE TRANSFORMING KNOWLEDGE.
THE EPISTEMOLOGICAL ISSUES OF CLASSICAL YOGA

Summary

This article is about the epistemological issues of classical yoga. In the introduction
I explain what is classical yoga and its relation to eastern philosophies. Then I explain
the meaning of the sutra I.2., in which Patanjali defined yoga as samadhi. I discuss
the concept of the mind, the subconscious and detrimental and non-detrimental states
of mind. After discussing the troublesome states, I introduce the concept of valid
knowledge, which highest degree is a direct, intuitive insight (pratyaksa). Full release
is achieved through renunciation of meditative achievements. The opposite of valid
knowledge is erroneous cognition, the core of which is ignorance. Yogi can get rid
of this epistemic distortions by insight. Due to this erroneous knowledge “ego” is
center of our identity and unawakened person perceive it as true self. But from the
point of view of yoga it’s merely an impermanent condition, which is a manifestation
of Nature (prakrti), and — like everything — will pass away. Only Purusha (purusa) is
permanent self —it’s the source, pure fact of consciousness. It’s a state which can be
experienced through training the mind and purifying the detrimental mental states.






