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Synkretyczne pouczenie jogiczne w Carakasanhicie
(Sarirasthana 1.137-155)
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ABSTRACT

A syncretic yogic instruction in Carakasanbita (Sarirasthana 1.137-155): Sarirasthana (SS)
1.137-155, contained in Book 4 of the Carakasamhita (1% century BCE — 2™ century CE), is
a short treatise on yoga presented for ayurvedic purposes. In its yogic interpretation, the work
comprises the Upanisads, the Mahabharata, some Saimkhya’s and Vaiesika’s notions as well as
the meditative interpretation present in the Buddhist tradition. The SS gives a threefold path
(ayana) leading to moksa (SS 150-151), the state of supreme brabman with which the conscio-
us being, bhiitatman, becomes one (SS 155): yoga, smrti, and simkhya. The path to liberation
is based on yoga, which is the reinforcement of the manas in the atman (SS 138) and the stop-
ping of suffering by breaking the connection between the erroneous identification of atman
with manas and the senses (SS 138-139). On the path of yoga, a powerful eight-fold magical
power (eight siddhis) is created through which the yogi is able to overcome external adversities
(SS 140-141). In the next step, the recognition of the one’s true identity — according to the
samkhbya — is made through buddbi by the power of jiana (SS 152-153). However, in order for
this recognition to be realized, the state of purity of sattva (SS 141) must first appear, induced
by the practice of the eight-step smti realized by eighteen perfections (SS 143-147).
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U poczatku naszej ery, zanim pojawily si¢ Jogasutry (Yogasitra', JS), a tym
samym zanim pouczenia jogiczne zostaly skodyfikowane w postaci systemu jed-
noznacznie definiujgcego joge oraz okreslajacego metody osiggania najwyzszego
samadhi (samadhi), aktywne byly inne wyktadnie jogi. Owe pouczenia, podob-
nie jak JS, odnosily si¢ do wezesniejszej tradycji jogicznej etyki i prakeyki asce-
tycznej oraz sankhjicznych ontologii i epistemologii. Wykfadnie te zawarte byly
w upaniszadowych (upanisad) pouczeniach oraz w partiach dydaktycznych Ma-
habharaty (Mahbabbarata, MBh), tj. w naukach pochodzgcych z okresu miedzy
IV wiekiem p.n.e. a II wiekiem n.e. Najstarszy traktat literatury ajurwedyjskiej
(ayurveda) — Carakasanhita (Carakasamhita, CS), datowany na poczatkowe
stulecia naszej ery miedzy I wiekiem p.n.e. a III wiekiem n.e. (Jakubczak, 2001:
40; Meulenbeld, 1999; White, 2012: 11; Wujastyk, 2012: 33; Zimmermann,
2021: 299), w swoich wskazaniach dotyczacych konstytucji psychosomatycznej
cztowieka zawiera krotkie pouczenie jogiczne w czwartej ksigdze, zatytutowanej
Sarirasthana (Sarirasthana, SS). W SS 1.137-155 joga ukazana jest w sposob
odrebny od nieznacznie pdzniejszych pouczeni z JS (Wujastyk, 2012: 33), bez-
posrednio nawigzujac do tresci sankhjistycznych, ktore pojawig si¢ w klasycz-
nym wykladzie tej szkoly filozoficznej — Sankhjakarice (Samkhbyakarika, SK),
do wybranych nauk jogicznych z upaniszad i MBh, do definicji jogi zaczerp-
nictej ze szkoly filozoficznej waisiesziki (vaisesika) oraz do wezesnobuddyjskiej
praktyki medytacyjnej. Ten krotki wyktad w dziele szricte medycznym, powo-
tujacy si¢ na joge jako Sciezke ku uznanemu za ostateczny cel zycia wyzwoleniu,
jest pryzmatem, w ktérym zbiega si¢ wiele odrebnych tradycji filozoficzno-
-religijnych korzystajacych z metod jogicznych w celu osiggniecia ostatecznego
wyzwolenia, mokszy (moksa).

Jogiczna wyktadnia obecna w Sarirasthanie 1.37-155 nawigzuje do upani-
szadowej ontologii, zapozyczajac z niej wybrane terminy: stan transcendencji
zwany brahmanem (brabman) i atmanem (atman), stan wyzwolenia — mok-
sza (moksa), podmiot uwiktany w reinkarnacje, punarbhawe (punarbbava, SS
142) — bhutatman (bbitatman)* uzalezniony od karmana (karman), oraz naj-
wyzsza wiedza wyzwalajgca — dzniana (jiiana); kontynuowane jest upanisza-
dowe wyjasnienie uwiktania w dwojnie szczescia i nieszcezgscia wskutek zlacze-
nia atmana, zmys}ow i umystu, tj. manasu (manas). Soteriologiczna funkcja
sw1adomosc1 rozrozniajgcej, buddhi (buddhi), w SS 152-153 jest przedstawiona
Zgodme z wyktadnig SK 37 i 63-65. Chociaz SS i SK powstawaly w tym samym
czasie, nie jest znane powigzanie miedzy nimi.

SS nawigzuje do jogicznej etyki i praktyk ascetycznych obecnych w MBh
(szezegolnie: Mokszadbarmaparwan [ Moksadbarmaparvan, MBh 12.168-353]

'Jesli nie zostato wskazane inaczej, transkrypcja umieszczona w nawiasie odnosi si¢ do
sanskrytu zgodnie z mi¢dzynarodowym zapisem IAST.
2 Wigcej w temacie bhutatmana: Rosu, 1978: 132-221; Kudelska, 2009: 182-192.
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i Anugita [Anugita, MBh 14.16-50], uchodzgce za dzieta miodsze od Bhaga-
wadgity [Bbagavadgital), a sama definicja i funkcja jogi zgodne sg z przedkla-
sycznym, tj. przedjogasutrowym jej opisem, wedtug ktorego jest ona utozsa-
miana z brakiem aktywnosc1 i sta{osaq manasu skutkujgcymi zaprzestaniem
dziatania pary szczg$cie—nieszczescie (SS 138-139). Klasyczny termin ,,n1rodha
(nirodha), zatrzymanie, stanowigcy podstawe definicji jogi w JS 1.2, réowniez
w SS zostaje uzyty, okreslajac catkowite zatrzymanie szczescia i cierpienia, ktore
pojawia sie w stanie mokszy (SS 137) i przejawia w catkowitym zatrzymaniu
zdolnosci $wiadomoséciowych w postaci samdini (samjiia), dzniany i widzniany
(vijiiana) (SS 154). Novum SS lezy natomiast w uwypukleniu soterlologlczneJ
funkcji osmiorodzajowych siddhi (SS 140-141), nadludzkich mocy maglcz—
nych, powodujacych koncentracje w sattwie (saztva), najczystszej postaci $wia-
domodci (SS 141).

Kolejnym etapem $ciezki ku mokszy, a na stopniowoé¢ owej praktyki w SS
1.137-155 wskazuje Dominik Wujastyk (Wujastyk, 2012), jest praktyka smry-
ti (smrti), w palijskim zwana sati (sati). Nazwa ,sati” obecna jest w kanonie
wezesnobuddyjskim (jako satipatthana [pali satipatthanal: Wibbanga 7 [pali
Vibhariga] w Abbidbamma Pitace [pali Abbidbamma Pitaka) oraz Satipattha-
na Sutcie [pali Satipatthana Sutta], czyli Madzdzhima Nikaji 10 [pali Majjhi-
ma Nikaya] w Sutta Pitace [pali Sutta Pitaka]). Wibbanga 7 oraz Satipatthana
Sutta podaja cztery sati: uwazno$¢ ciata, uwaznos¢ doznan (wedan; vedana),
uwazno$¢ swiadomosci (Citty; citta) oraz uwazno$é¢ odnosnie do skladnikéw
rzeczywistosci, czyli dharm (Bronkhorst, 1985: 309-312). Owe cztery sati s3
blisko zwigzane z praktykq czterech dhjan (dhyana) buddyjsklch (Bronkhorst,
1993: 95), co w SS nie zostato uwidocznione. SS opisuje bowiem smryti w od-
mienny niz obecny w zrédtach buddyjskich sposéb — traktat powotuje si¢ na
osiem czfonéw smryti: poznanie formy, poznanie przyczyny, podobienstwo,
roznica, przylgnigcie do sattwy, praktyka, joga wiedzy (dznanajoga), ponowne
Wysl”uchame nauk i instrukeji (punab Sruta).

O ile zfaczenie jogi z tradyqq sankhji w SS (szczegdlnie 151-153) jest oczy-
wiste, to powotanie si¢ przez 6w ajurwedyjski traktat na buddyjska prakty-
ke smryti (SS 143-150) zastanawia. Najstarszym traktatem medycyny indyj-
skiej jest prawdopodobnie buddyjska Mabawagga (pali Mahavagga) zawarta
w Khandbace (pali Khandaka) w Koszu Winaji (Vinaya Pitaka), a w czasie re-
dagowania CS sztuka medyczna praktykowana byta w klasztorach buddyjskich
(Zysk, 1998: 118). Oémiocztonowa smryti opisana w SS odbiega jednak od
buddyjskiej sati. By¢ moze zatem chodzi tutaj jedynie o zapozyczenie termi-
nu bez przejecia wymogéw praktycznych i wyktadni epistemicznej. Buddyzm
odegrat kluczowy role w rozwoju medycyny indyjskiej poprzez instytucjona-
lizacje nauki leczniczej w klasztorach buddyjskich — za czaséw panowania
dynastii Guptéw Scisly zwigzek mig¢dzy uzdrawianiem a buddyjskim mona-
stycyzmem ostatecznie doprowadzit do wylonienia si¢ medycyny jako jednej



500 Nina BUDZISZEWSKA

z pigciu nauk (Olivelle, 2017; Wujastyk, 2003; Maas, 2017; Maas, 2018; Zysk,
1995; Zysk, 1998: 118).

Praktyka medyczna tradycji wedyjskiej wydawata si¢ posiada¢ przede wszyst-
kim magiczno-religijne wlasciwosci — przyczyny choroby nie byly przypisane
fizjologicznym uwarunkowaniom, lecz zewnetrznym ingerencjom nadludzkich
sit, ktore wchodzily w ciato cztowieka powodujac w nim choroby o podtozu
cielesnym i mentalnym (White, 2012: 537-538). W trakcie rytuatu uzdrowiciel
uzywat roélin leczniczych oraz innych substancji celem odczynienia ztych mocy
(White, 2012: 537). W zakresie czynnosci przeciwdziatajacych chorobie David
G. White (White, 2012: 544) wymienia dodatkowe $rodki rytualne: ofiaro-
wanie darow, inkantacje, blogostawienstwa, ofiarowanie pozywienia, ablucje,
ceremonie ogniowe, umartwiania, posty i mantry. Wraz jednak z nadejsciem
zmian spoteczno-politycznych w VI wieku p.n.e. nasilily si¢ obiekcje ,w sto-
sunku do dotychczasowych interpretacji $wiata, zwatpienie w sensowno$¢ pro-
pozycji braminizmu” (Kieniewicz, 1985: 75)°. W owym czasie w krélestwie
Magadhy ruchy $ramanéw ($ramana) i niezrzeszonych w zadng ordynacj¢ asce-
tow, a takie — w pozniejszych wiekach — mnichéw buddyjskich i dzinijskich,
glosily idee odrebne od braminskiej ortodoksji. Nowe intelektualne i religijne
milieu $ramanéw, niezwigzane braminskimi strukturami i czystoscig rytuatu
wedyjskiego, wylonito nowe metody badawcze ludzkiej konstytucji psycho-
somatycznej: badania empiryczne, wnioskowanie, bezposrednig obserwacje,
systematyczne gromadzenie i analiz¢ danych zmystowych, doprowadzajac tym
samym do powstania ajurwedy jako nauki racjonalnej etiologii i terapii (White,
2012: 538-543; Zysk, 1998: 118). Bramini i kszatrijowie znad Gangesu wpro-
wadzili owg sztuke lekarskg do swej tradycji (Kieniewicz, 1985: 72), czynigc
ja ortodoksyjna nauky hinduska — CS i Susrutasanhita (Susrutasamhita) no-
sz3 wyrazne oznaki procesu hinduizacji (Maas, 2017; Maas, 2018; Zysk, 1998:
118). Przejscie od medycyny wedyjskiej, osadzonej w ideologii magiczno-reli-
gijnej, do zdominowanej przez epistemologi¢ empiryczno-racjonalng ajurwe-
dy zostato zatem spowodowane nie przez ortodoksyjny braminizm, lecz przez
heterodoksyjng tradycj¢ sramandw, nieobcigzong przez ortodoksje braminska
(Zysk, 1998: 117).

Zanim jednak w SS pojawi sie jogiczne pouczenie, zostaje wytozona wiedza
w temacie puruszy (purusa), principium $wiadomosci, w zaden sposob niezwig-
zanym z prakryti (prakrti), $wiatem empirycznym podlegajagcym prawom kar-
mana, istniejacym w okowach cierpienia i przemijalnego szczeécia. Sarirasthana,

3 Jak zaznacza Jan Kieniewicz: ,Politeistyczna i antropomorficzna religia przybyszow
[Ariow — przyp. N.B.] nie wystarczyla ludziom o wyzszym poziomie umystowym. Religijnos¢
ludzi tworzacych cywilizacje Doabu ewoluowata w dwoch kierunkach. Dla jednego cechg cha-
rakterystyczng stato si¢ wchianianie mitologii, wierzen i bostw nie tylko uksztattowanych juz
kultur, jak harappanska, ale i kolejnych plemion. Drugi charakteryzowato dazenie do uchwy-
cenia glebszego sensu porzadku kosmicznego” (Kieniewicz, 1985: 53).
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czy Rozdziat o ciele, ujmuje ciato, $arire, w szerokim kontekscie. Opisywane jest
ono jako ztozone z pi¢ciu elementéw (mababbita) i siedmiu sktadnikow (dhatu),
posiadajgce szes¢ zmystow — jako szosty wymieniany jest manas, i wyposazo-
ne w wyzszy aparat poznawczy, zwany buddhi, sattwy lub widzniang. Sankhja
i joga, a takie ajurweda, nie czynig jednak substancjalnego podziatu miedzy
cialem a umystem, manasem. Manas i ciato dobywajg si¢ bowiem z tej samej
przyczyny substancjalnej — z prakryti. Tym, co istotne, jest réznica subtelnosci
poznania zachodzgca migdzy wyzszym organem poznawczym (buddhi/sattwa)
a manasem oraz roznica w catkowitej odrebnosci ontologicznej miedzy owym
WyiZszym organem poznawczym a atmanem/puruszg. Termin ,joga” w przed-
klasycznych naukach odnosi si¢ zatem do teorii i praktyki uwolnienia wyzszego
aparatu poznawczego z zaangazowania w aktywnos¢ ciata oraz zmystow (w tym
takze manasu) — joga jest wigc dyscypling, ktéra ma na celu wytrenowanie
aparatu poznawczego celem zdobycia najwyzszej wiedzy wyzwalajacej, prowa-
dzgcej do mokszy i rozumianej jako uwolnienie od $wiata cierpienia (White,
2012: 7). W ten sposob joga poprzez rozerwanie facznoéci miedzy ja, manasem
i zmystami (SS 138-139) staje si¢ zfaczeniem ze stanem mokszy.

G%ownym celem 7ycia czfowicka wedtug CS jest nie samo zachowanie zdro-
wia, lecz osiggniecie stanu mokszy. SS podaje trzy zlaczone ze sobg Sciezki wy-
zwolenia, mokszajany (moksayana, SS 151): Scieike jogi (SS 138-141), éciezke
sankhji (SS 151-153) i éciezke smryti (SS 143-150). Moksza definiowana jest
jako zatrzymanie (nivrtti) wszelkich doznan, wedan (vedana) (SS 137). Owo
niwrytti okreélane jest nastepnie terminem ,sannjasa” (sarmnydsa) (SS 154), ab-
solutne porzucenie — po osiggnigciu niwrytti podmiot doznajgcy, bhutatman,
staje si¢ jednaki z najwyiszym brahmanem (SS 155).

Traktat rozpoczyna si¢ zdefiniowaniem mokszy jako catkowitego zatrzyma-
nia doznan cierpienia i rado$ci oraz jogi jako przyczyny sprawczej mokszy:

yoge mokse ca sarvasam vedananam avartanam / (137.1)*
mokse nivrttirnibSesa yogo moksapravartakah // (137.2)

W jodze i wyzwoleniu [pojawia si¢] zatrzymanie wszystkich doznar [cierpienia],
w wyzwoleniu zanik [jest] catkowity; joga jest przyczyng wyzwolenia®.

Kolejna $loka jest niemal dostownym zacytowaniem definicji jogi z Waieszi-
ka Sutry 5.2.16—17°. Ztaczenie atmana ze zmystami, manasem i przedmiotami

4 Cytowana edycja CS: Carakasambita, 1994.

> Jesli nie podano inaczej, wszystkie thumaczenia tekstow oryginalnych na jezyk polski
w przektadzie autorki artykutu.

¢ Wedtug edycji Waiseszika Sutry dokonanej przez Jambuvijayaji (Vaisesikasiitra, 1961) jest
to fragment 5.2.16-17:

atmendriyamano ,rthasamnikarsat sukbadubkbe tadanarambhah //

atmasthe manasi sasarirasya sukbadubkbabbavab sa yogah //
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postrzegania rodzi nastgpujace po sobie doznania cierpienia i radosci. Nie jest
tu jasne uzycie terminu ,atman” —oznacza on bowiem z jednej strony ,ja isto-
towe”, transcendentne wobec doswiadczen zmystowych i doznan alternacji ra-
dos¢—cierpienie, z drugiej zas ,ja” w taki sposob, iz podmiot poznajacy blednie
utozsamia siebie z danymi zmystowymi indukowanymi kontaktem ze $wiatem
empirycznym oraz doznaniami szczg$cia i nieszczescia. Joga przerywa 6w proces
btednej identyfikacji. Jest ona realizowana poprzez dwa czynniki: zaprzestanie
angaiowania si¢ w aktywnoé¢ prakryti (chociaz w CS prakryti jest podstawo-
wym terminem, to SS go nie stosuje) oraz utwierdzenie stalego manasu w at-
manie, tj. wyciggniecie uwagi z przedmiotéw zmystowych. Joga jest tutaj zatem
2definiowana jako stan, w ktorym umyst przebywa w atmanie, oderwany od
zmystow, przez co osiggane jest uwolnienie od szcze¢scia i nieszczescia (Bron-
khorst, 1993: 64). Woéwczas w joginie rodzi si¢ potgzng moc.

atmendriyamano ,rthanam sannikarsatpravartate / (138.1)
sukbadubkham andarambhadatmasthe manasi sthire // (138.2)
nivartate tadubbayam vasitvam copajayate / (139.1)
sasarirasya yogajiiastam yogamrsayo vidub // (139.2)

Wskutek zlgczenia atmana (siebie), zmystéw, manasu i przedmiotéw zmystowych
powodowane jest szczgscie i cierpienie;

poprzez niepodejmowanie [aktywnosci],

kiedy staly manas jest utwierdzony w atmanie,

owa para zanika [i] powstaje wielka sifa

u uciele$nionego; medrey obeznani w jodze wiedzg, ze to jest joga.

Owa potega jogiczna (vasitva) zostaje nastgpnie zdefiniowana jako osiem
mocy magicznych, siddhi (siddbi), bedgcych nadludzkimi zdolnosciami jogi-
néw. Siddhi, w jodze klasycznej (JS 3) zwane wibhuti (vibhiti), w tekstach
jogicznych s3 usytuowane w centrum nauk — moc wejscia i zawladniecia cia-
fem oraz umystem innej istoty $wiadomej jest okreslana gtéwng siddhi (White,
2012: 10-11). Inng wazng ze wzgledow epistemicznych siddhi jest posiadanie
czystej wizji, tj. docieranie do samej istoty fenomendw.

avesascetaso jianamarthanam chandatab kriya / (140.1)
drstib $rotram smrtib kantir istatascapyadarsanam // (140.2)
ityastavidham akhyatam yoginam balamaisvaram / (141.1)
Suddhasattvasamadbanat tatsarvam upajayate // (141.2)

Wejscie w [czyjs] umyst, wszechwiedza o rzeczach, dziatanie wedtug woli,
wizja, stuch, pamig¢, pigkno zgodnie z zyczeniem, a nawet niewidzialno$¢
— oto o$miorodzajowe zwane sitg, nadludzka mocy joginow,

wszystko to powstaje poprzez koncentracje z czystg sattwa.
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Praktyka silnej koncentracji, samadhana (samadhana), w aparacie poznaw-
czym wprowadzonym w stan czystosci sattwy uaktywnia owe siddhi (dopiero
JS 3 wskaig odpowiednie miejsca koncentracji indukujace dane siddhi). Kolejna
sloka wyjasnia niezbedno$¢ zatrzymania aktywnosci radzasu (rajas) i tamasu
(tamas) jako tych sposérdd trzech sit sktadowych prakryti, ktore uniemozliwiaja
koncentracj¢, samadhang, a w konsekwencji moksze:

mokso rajastamo ,bbavat balavatkarmasamksayat / (142.1)
viyogah sarvasamyogairapunarbbava ucyate // (142.2)

Wyzwolenie [pojawia si¢, gdy] radzas i tamas nie istniejg poprzez zanik silnego karmana;
[owo] roziaczenie ze wszystkimi potgczeniami zwane jest brakiem reinkarnacii.

Gdy zanika radzas i tamas, swojg moc traci takie karman, wskutek czego
nie pojawia si¢ ponowne zaistnienie w nowym ciele, punarbhawa. Generowanie
mocy sattwy oraz utwierdzanie si¢ w niej dziejg si¢ poprzez praktyke osiem-
nastu doskonatosci etyczno-duchowych, skutkujacych powstaniem zdolnosci
uwaznosciowej zwanej smryti.

Smryti, pochodzac od Vsmr, dostownie znaczy pamieé, rozpamietywanie, pa-
migtanie, utrzymywanie w umysle/pamigci. Religijna konotacja wigze smryti z za-
pami¢tywaniem dhugich formut ofiarnych podczas rytuatéw wedyjskich (Sharf,
2014: 942). W JS smryti stanie si¢ jednym z poruszen mentalnych (vrti) prze-
szkadzajacych w osiggnieciu samadhi, natomiast w SS uzyta zostanie w podob-
ny sposob, jak w zrodtach wezesnobuddyjskich (Bronkhorst, 1985; Wujastyk,
2012), tj. w procesie medytacyjnym (niemniej jednak buddyjska praktyka smry-
ti odbiega od skladnikéw smryti opisanych w CS). We wezesnym buddyzmie
uwazno$¢, smryti, uznawana byla za fundament duchowego rozwoju, stanowigc
bezposredni sposob przezwycigzenia cierpienia, duhkhy (Sujato, 2012: 6). Byta
to $ciezka oczyszczenia i transformacji $wiadomosci, uznawana za pewng site
mentalng bedacg czyms$ wigcej anizeli jedynie sumg etycznych i duchowych do-
skonatosci, jakie jogin winien w sobie ksztalci¢ (Sujato, 2012: 7-9)”. Smryti

7W ujeciu buddyjskim smryti/sati ma cztery podstawy: uwazno$¢ ciata, uwaznos¢ doznan
(wedan), uwazno$¢ $wiadomosci oraz uwazno$¢ skladnikéw rzeczywistosci, czyli dharm (Bron-
khorst, 1985: 309; Sujato, 2012: 10). Komentujgc palijskie zapisy dotyczace smryti/sati, Johan-
nes Bronkhorst (Bronkhorst, 1985: 311-312) wyrdznit jej dwa rodzaje, a dokladniej stopnie.
Pierwszym z nich jest praktyka wstepna, ktorg mnich wykonuje podczas ruchu — $wiadome/
uwazne poruszanie si¢, spozywanie positkéw, noszenie ubran, stanie, spanie, méwienie itp. —
innymi stowy $wiadome/uwaine obserwowanie swego ciala podczas wykonywania czynnosci
dnia codziennego. Nastepnie mnich zasiada w nieruchomej pozycji celem utrzymania uwaznosci.
Sati zwigzana jest niekiedy z praktyka czterech dhjan, ale moze réwniez funkcjonowac jako nie-
zalezna technika uwaznosciowa $wiadomoéci ciata (Bronkhorst, 1993: 95). W Wisuddhimadze
(pali Visuddhimagga) Buddhaghosza (Buddhaghosa) powotuje si¢ na sati — uwaine pamictanie
o przedmiotach — jako praktyke oczyszczajacg na Sciezce do wyzwolenia (Sharf, 2014: 941).
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zwigzana jest z praktyka utrzymywania w pamieci — w uwadze — statego
kontaktu z przedmiotami $wiadomosciowymi, przy jednoczesnym pamie-
taniu, iz niektére dharmy s3 pomocne, inne szkodliwe, czyste i nieczyste
(Sharf, 2014: 943).

Zgodnie z SS dzicki tej zdolnoci jogin nabywa statosci i sity w praktyce
duchowo-ascetycznej. Smryti wyksztatcane jest przez osiemnascie cech:

satam updasanam samyagasatam parivarjanam / (143.1)
vratacaryopavdsau ca niyamdasca prthagvidhap // (143.2)
dbaranam dharmasastranam vijiianam vijane ratib / (144.1)
visayesvaratir mokse vyavasayab para dbrtip // (144.2)
karmanam asamarambhab krtanam ca pariksayah / (145.1)
naiskramyam anabamkarah samyoge bbayadarsanam // (145.2)
manobuddbisamadbhanam arthatattvapariksanam / (146.1)
tattvasmrter upasthanat sarvametat pravartate // (146.2)

Towarzystwo dobrych, jak i unikanie ztych,

przyrzeczenie, post oraz rézne nakazy moralne (niyama),

koncentracja (dharana), wiedza w temacie pouczen o dharmie,

rado$¢ w samotnosci, niech¢é do obiektéw zmystow,

determinacja w [osiggni¢ciu] mokszy, najwyzsza sita woli,
niepodejmowanie czyndw, zniszczenie/rozpuszezenie [dawnych] czynow,
obojetnos¢ wobec $wiata, brak ,ja” (anabamkara),

postrzeganie niebezpieczeristwa w zigczeniu,

koncentracja (samadhana) manasu i buddhi, poszukiwanie prawdy o rzeczywistosci,
— to wszystko aktywowane jest poprzez

przebywanie w uwaznosci (smrti) odnosnie do rzeczywistosci.

Oprocz smryti w SS 144 pojawia si¢ techniczny termin ,dharana” — kon-
centracja uwagi na wybranym przedmiocie, wspominana juz w Maitri Upani-
szadzie 6.18, a w JS wpisana w wyzszy czton o$miostopniowej jogi. Dharana
nie jest tutaj jednak opisana, podobnie jak inny termin, stanowigcy podsta-
we asztangajogi w JS — nijamy, tutaj jedynie wzmiankowane. Z uwagi na
obecnoé¢ dwoch technik koncentracji — dharany i samadhany (faczgcej manas
i buddhi) — mozna doszukiwaé si¢ w technice smryti innego aspektu uwaz-
nosci niz tylko mentalny wysilek utrzymania uwagi w jednym obiekcie. SS
1.137-155 nie wspomina bowiem o innej waznej praktyce jogicznej — o pra-
najamie (prandyama), stanowigcej fundament jogi, wielokrotnie wzmiankowa-
nej w upaniszadach. Smryti, z uwagi na uwaznos¢ zgodng z procesem odde-
chowym, moze stanowi¢ ekwiwalent pranajamy, na co wskazuje White (White,
2012: 9), tym bardziej iz oddech byt gtéwng sktadowa buddyjskiej medytacji,
a uwaznos$¢ skupienia na oddechu zostata wprowadzona w Madzdzhima Nikaji
jako podstawowy element medytacji wezesnego buddyzmu.
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smrtib satsevanddyaisca dbrtyantairupajayate / (147.1)
smrtva svabbavam bbavanam smarandubkbatpramucyate // (147.2)

Uwazno$¢ (smrti) pochodzi z postugi dobrym itd.,
oraz ze statosci i pozostatych,

stawszy si¢ uwaznym odno$nie natury bytow,

teraz bedgc uwainym, [jogin] wyzwala si¢ z cierpienia.

Praktyka smryti, wyzwalajaca z cierpienia, posiada osiem cz¢sci sktadowych,
ktore mogg by¢ podzielone na dwie kategorie: zdolnosci poznawcze oraz prak-
tyka duchowo-ascetyczna.

vaksyante karananyastau smrtiryairupajayate / (148.1)
nimittariipagrabanat sadrsyatsaviparyayat // (148.2)
sattvanubandhadabhyasajiianayogatpunab $rutat / (149.1)
drstasrutanubbitanam smarandatsmrtirucyate // (149.2)

Osiem przyczyn, poprzez ktore powstaje smryti, bedzie [teraz] wypowiedzianych:

1. poznanie formy (ripagrabana)

2. poznanie przyczyny (nimittagrabana)

3. podobienstwo (sadrsya)

4. réinica (saviparyaya)

5. przylgniecie do sattwy (sattvanubandha)

6. praktyka (abhydsa)

7. joga wiedzy (jianayoga)

8. ponowne wystuchanie (punab sruta)

Poprzez rozpamigtywanie postrzegar zobaczonego i uslyszanego — smryti pochodzi.

W procesie wzmacniania smryti wymagana jest: 2) wlasciwa wiedza co do
formy, tj. $wiata ztozonego z pigciu elementéw, 1) co do zwigzku przyczynowo-
-skutkowego, a nast¢pnie 3) co do relacji podobienstwa oraz 4) réznicy. Kolejne
cztery przyczyny osmiorakiej smryti stanowig: 5) utrzymywanie sattwy — ja-
snosci, blogosci oraz wszelkich wiasciwych cech etycznych, 6) abhjasa rozumia-
na jako wszelka praktyka duchowo-ascetyczna zalecana przez guru, 7) zlaczenie
z wiedzg wyzwalajacg oraz 8) ponowne stuchanie nauk i pouczen. Abhjasa oraz
dznianajoga sg terminami obecnymi w Bhagawadgicie, szczegélnie w ksiegach
IV oraz VI, stanowigc fundamenty $ciezki jogi — abhjasa jest bowiem dyscypli-
ng jogiczng, poprzez ktorg jogin winien siebie ujarzmia¢, a dzniana jest wiedzg
soteriologiczng wynoszaca poza obreb prakryti.

W ten sposob smryti staje si¢ Sciezka wyzwolenia, ktora uwalnia z kotowro-
tu $mierci i ponownych narodzin:

etattadekamayanam muktairmoksasya darsitam / (150.1)
tattvasmrtibalam yena gata na punaragatah // (150.2)
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To oto [jest] objawione przez wyzwolonych jako jedyna $ciezka wyzwolenia
— sifa uwazno$ci odnosnie rzeczywistosci, poprzez ktérg ci, ktorzy odeszli, nie odra-
dzajg sic.

Sciezka smryti jest jednak réwnoznaczna $ciezce jogi oraz $ciezce sankhii,
ktora wylicza skfadniki rzeczywistosci, tattwy (tattva) lub dharmy (zgodnie
z terminologig buddyjska):

ayanam punarakbyatametadyogasya yogibhib / (151.1)
samkhyatadbarmaib samkbyaisca muktairmoksasya cayanam // (151.2)

Przez joginéw to zwane jest Sciezky jogi;
a przez sankhjanistow, wyliczajacych dharmy, oraz wyzwolonych
— $ciezkg wyzwolenia.

Scieika sankhiji zostaje opisana poprzez soteriologiczny akt rozpoznawczy,
jakiego winna dokona¢ buddhi. W tym akcie rozpoznajagcym wihasng nature
(atmana) jogin najpierw uzywa zdolnosci rozrézniajacych buddhi. Proces 6w
zaczyna si¢ od rozpoznania prawidla, iz wszystko, co jest uprzyczynowane, jest
zwigzane z cierpieniem o trzech cechach: brak ,ja”, nietrwato$¢ oraz nieurze-
czywistnienie atmana. Poprzez moc buddhi jogin najpierw rozpoznaje — ,Nie
tym ja [jestem]” / ,Ja nie [jestem] tym” (naitadabam = na etat abam), co ozna-
cza zakonczenie utozsamiania si¢ z danymi zmystowymi, aktywnosciag manasu
oraz doznaniami szcze¢scia i nieszczescia. Nastgpnie jogin rozpoznaje swoj brak
posiadania czegokolwiek w $wiecie prakryti, tym samym przecinajac wszelkg
z nig facznos¢ — ,To nie [jest] moje” (naitanmama = na etat mama). Dzigki
temu jogin wznosi si¢ z poziomu postrzegania rzeczywistosci przedmiotowej,
staje si¢ wiedzgcym poprzez dzniang — jest znawcg, dznia.

sarvam karanavaddubkbamasvam canityameva ca / (152.1)
na catmakytakam taddhi tatra cotpadyate svata // (152.2)
yavannotpadyate satya buddbirnaitadabam yaya / (153.1)
naitanmameti vijiiaya jiiab sarvamativartate // (153.2)

Wszystko posiadajace przyczyng [jest] cierpieniem, nie [jest] soba i [jest] nietrwate,

i nie [jest] urzeczywistnieniem [stanu] atmana; i zaiste w tym oto pojawia si¢ posia-
danie (svata),

jak dtugo nie rodzi si¢ prawda, poprzez ktorg buddhi [poznaje]: ,Ja nie [jestem] tym”;
po rozpoznaniu ,, To nie [jest] moje”, znawca wszystko absolutnie przekracza.

Ow stan staje si¢ stanem absolutnego wyrzeczenia, porzucenia zwigzku ze
wszystkim — jest sannjasg, w ktorej wszystkie doznania cierpienia oraz przejawy
swiadomosci empirycznej ulegaja zatrzymaniu. Ustaje nawet dzniana, wczesniej
wydobywajgca jogina poza obreb $wiata przejawionego. Zanika takze $wiadomos¢
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(samdznia) i widzniana, czyli zdolno$¢ rozrézniania, niekiedy w przedklasycznych
naukach jogicznych uznawana za synonim buddhi i sattwy. Termin ,niwrytti”
zostaje uzyty ponownie, tym razem w odniesieniu do aktow poznawczych — jako
ich zatrzymanie, czym SS 1.154 zbliza si¢ do klasycznej definicji jogi z JS 1.2.

tasmimscaramasamnyase samiilap sarvavedanab / (154.1)
sasamjiajiianavijiiand nivrttim yantyasesatab // (154.2)

Kiedy pojawia si¢ ostateczna sannjasa,
wszystkie do$wiadczenia wraz z przyczynami,
ze $wiadomoscig, wiedzg, rozpoznaniem bez reszty idg ku zatrzymaniu.

Podmiot zawiadujgcy cialem i aparatem poznawczym, bhutatman, tym sa-
mym catkowicie uwalnia si¢ od kontaktu z jakimkolwiek bytem i czyni to abso-
lutnie, nie pozostawiajgc nawet $ladu, tj. zadnego zalgzka karmiczego. Staje si¢
wtedy bytem brahmanicznym — o naturze jednakiej z brahmanem.

atap param brabmabbito bbitatma nopalabhyate / (155.1)
nibsrtah sarvabhavebhyascibnam yasya na vidyate / (155.2)
jianam brabmavidam catra najiastajjiiatumarbati // (155.3)

Nastepnie bhutatman [staje si¢] jednaki z najwyiszym brahmanem,
powsciggniety® z kazdego bytu, jego $lad nie jest widoczny;
niewiedzgcy natomiast nie moze pozna¢ tej dzniany znawcoéw brahmana.

W konczacej traktat sloce nie chodzi zapewne o moc rozpoznawcza dzniany,
ktora zanika po dokonaniu aktu wyzwolenia, lecz o zaslyszang i doswiadczong
procesami medytacyjno-ascetycznymi wiedz¢ o najwyzszym walorze episte-
micznym — postrzeganie bhutatmana jako brahmana, ktére dla istot zaznajo-
mionych z naukg o brahmanie jest dZniang.

SS 1.135-155 podaje tréjcztonowy Scieike (ayana), zoiong z jogi, smryti
i sankhiji, prowadzaca do mokszy (SS 150-151), bedacej stanem najwyzszego
brahmana, z ktorym istota $wiadoma staje si¢ jednoscig (SS 155). Sciezka ku wy-
zwoleniu wspiera si¢ na Jodze bedgcej utwierdzeniem manasu w atmanie (SS 138)
oraz zatrzymaniem cierpienia poprzez zanik blednego utozsamiania atmana
z manasem i zmystami (SS 138-139). Na $cieice jogi powstaje pot¢zna o$mioro-
dzajowa moc magiczna, osiem siddhi, dzi¢ki ktérym jogin jest wladny pokonaé
przec1wnosc1 zewnetrzne (SS 140—141) Nastgpnie dokonywane jest rozpozna-
nie tozsamosciowe — zgodnie z sankhja — poprzez buddhi mocg diniany (SS
152— 153) By jednak owo rozpoznanie mogto zostac zrealizowane, najpierw musi
pojawi¢ si¢ stan czystosci sattwy (SS 141), 1ndukowany przez praktyke osmio-
stopniowej smryti, realizowanej przez osiemnaécie doskonatosci (SS 143-147).

¥ Lub: wyciggniety.
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