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PREDGOVOR

U indijskoj civilizaciji, u kojoj isku-
stvo opSte neugode i neizbezne bolne raspr-
Senosti ¢covekovog bic¢a pocinje da dozreva
u svesti, verovatno jasnije nego bilo gde
drugde — uporedo se javlja i yoga® kao
metod, put »okupljanjax, »sprezanja«’® tog
razbijenog, rasplinutog bivstvovanja, kao
svojevrsna terapija. U autenticnom bivstvo-
vanju ometeno i zagubljeno ¢ovekovo bice
pocinje u legendarnim »mudracima« da se
prepoznaje i pronalazi da bi u momentu
kada erudita Patanjdali (Patanjali) sastavlja
tekst Yogasutri, yoga ve¢ uZivala status
jednog tradicijom sasvim priznatog puta® ka
tom spasonosnom pribiranju, i postaje jedna
od Sest, od bramana priznatih, dakle, »orto-
doksnih« darsana. Upravo ovim nizom
sutri,” koga ¢italac po prvi put moZe da gita
i na nasem jeziku,® ovo vekovima gomilano
iskustvo dobija svoj »kanonski«, »klasi¢ni
oblike.”

Kao i ostale bramanisticke sutre,
I ova predstavlja niz pregnantno srocenih
izraza namenjenih prvenstveno u pe-
dagoske svrhe onima ve¢ posvecenima kao
podsetnik pri daljnjoj predaji yoge, ili pak
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kao opsti orijentacioni pregled onim ve¢
donekle upucenim, iniciranim. Sigurno nije
re¢ o prirucniku iz koga bi se pocetnik
mogao »nauditi« ovoj vestini ili putu.®
Nazivi »religijax, »filozofijak, ili »nauka«
samo bi se uslovno i sa mnogo natezanja
mogli pripisati onome izlozenom u tekstu
Yogasutra.

ZadrZavaju¢i  sanskritsko  ime
yoga,® doslovno »sprezanje«, »sabiranje« (i
u matematici), smatram da je bolje odustati
od kvalifikovanja koja mogu vise da zbune
i zbrkaju nego da razjasne. Ovo posebno
zbog neodredenosti i loSe omedenosti upra-
vo navedenih pojmova. Pojam »mudrosti,
koji ve¢ dugo ostaje sakriven iza pojma
»filo-sofija« mozda viSe nego drugi nazivi
ukazuje na to Sto jeste patanjdalijevska
joga. | re¢ religija u svom zaboravljenom
izvornom smislu krije jednu sli¢nu primiti-
vnu sliku kao i re¢ yoga. Naime, »religo,
»re-ligere« odgovara jednom od osnovnih
znacenja sanskritskog korena YUJ —
»sprezati«, »sastaviti«, »povezati«. | trece,
dostojanstvu joge kao tradicionalno osve-
docenog puta svakako doprinosi i to Sto ova
predstavlja jedno iskustvom provereno
znanje nasuprot nekom svetovnom proizvo-
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ljnom mnenju, te je stoga moguce u yogi
videti i izvesnu znanost, nauku u smislu
grckog emdTNUN ili nemackog
wissenschaft. Medutim, ponovimo to, svi
ovi termini samo su parcijalno valjani, pa je
preporucljivije u upotrebu uvesti, kao sto se
to u stvari i s razlogom ve¢ u praksi i dogo-
dilo, sanskritski termin yoga. Ovaj ¢u ter-
min, kao usvojenicu, pisati kao »joga,
osim u slucajevima kad ulazi u kompozicije
sa drugim terminima i tretiracu ga kao ime-
nicu Zenskog roda, kako se to ve¢ kod nas
odomacilo, iako je u sanskritu re¢ yoga,
kao i vec¢ina imenica koje zavrSavaju na a,
muskog ili srednjeg roda, a ne Zenskog.

Rekli smo da Yogasutre (u
daljem tekstu YS), sa svojim obimnim
komentarima®® §to su vekovima dodavani
uz ovaj inace kratak tekst i koji zajedno
¢ine to S8to se u sanskritu naziva
yogadarSana, izlazu jedan odredeni put,
jedan metod. Rekli smo na pocetku i to da
re¢ yoga, shvacena kao cilj kome ovaj met-
hodos vodi, jeste izvesno pribiranje, spre-
zanje neceg Sto je prethodno bilo rasprse-
no, razbijeno.

Medutim, time glavno nije rece-
no. YS ni ne pokuSavaju da to glavno izra-
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ze. Ambicija ovog ezoteri¢nog teksta bila je
ocevidno samo da ukaze na postojanje tog
neizrecivog smisla, kao Sto je i ambicija
same prakse i nacina svojstvenih jogi samo
da dovede do mesta sa koga se ovaj smisao
ukazuje, do stanja ili »sediSta« u kome se
ovaj smisao Zivi. Ovo treba shvatiti gotovo
doslovno. Re¢ asana,** naime, &ije je jedno
od osnovnih znac¢enja »sediSte«, u kontek-
stu joge oznac¢ava mesto, poziciju, najéesce
sedeci stav u kome su preliminarni uslovi
za neposredno zrenje, osecanje, fuziju sa
tim smislom ispunjeni. S druge strane, i re¢
dhyana, koju mi se ¢inilo najpogodnije
prevesti sa »kontemplacijax, oznacava u
ovim kontekstima, takode, jedno odredeno
sasvim specijalno mesto, ono koje oz-
nacava latinsko »templum« (u najstarijem
smislu te reci), naime, mesto sa koga je
pomenuto zrenje posebno istinosno i usled
¢ega se gnoseolosko direktno pocinje da
pretapa u ontolosko vodec¢i u samadhi, a
preko ovoga u jednu jo$ stabilniju »pribra-
nost«, »prikupljenost«, naime ka samyami
koja, ako vec¢ nije upotrebljena kao sinonim
za samadhi, oznacava jedno vise, »kosmig-
ko, jedinstvo najéeS¢e ukljucujuéi u har-
moniju i »spoljasnji« svet, odnosno neki
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njegov deo. (O svemu ovome bice viSe reci
povodom samog teksta YS, odnosno u
komentarima, narocito s obzirom na afori-
zme koji &ine tzv. Treéu knjigu.)™

A ovaj smisao o0 kome je in ulti-
ma analysi jedino i re¢ u YS odreduje se
kao »uvidanje razlikovanjem, razazna-
vanjem« (vivekakhyati). Covek najéesce
Zivi svoj Zivot ni ne slute¢i ovu razliku koju
YS nazivaju razlikom izmedu sattve i puru-
Se (ponegde umesto sattve stoji buddhi ili
citta, tada gotovo sinonimno upotrebljeni, a
ponegde se ovo razlikovanje oznacava i
drukcije, kao npr. razlikovanje izmedu dar-
SanaSakti i drgSakti). O tome Sta ovi poj-
movi znace bice viSe re¢i u samom tekstu,
ali ¢italac bez jogistickog iskustva ne treba
da misli da moZe jasno i u potpunosti posta-
ti svestan znacenja i narocito znacaja ovih
pojmova, niti pak suptilne razlike medu
njima, razlike koja se ukazuje tek na kraju
putovanja. Opis, ma kako ga vest i iskusan
covek sacinio, nije i ne moZe biti zamena
za utiske puta. Ako bi se mozda i moglo
tvrditi da se moZe videti za drugoga (5to mi
se ve¢ ¢ini nemoguc¢im) —jos je manje mo-
gu¢na tvrdnja da se moZe doZiveti i Ziveti
za drugoga. Ovo tim pre Sto je re¢ o jednom
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potpuno novom iskustvu.** Metodologija
nalaze postupnost, jer se jedino u okviru i
nakon ovog, da tako kazemo, »preliminar-
nog« iskustva, nazovimo ga iskustvom
»niZzeg« ranga, moze da zacne, zacinje i
dogada novo, nazovimo ga »viSe«, iskus-
tvo. Medutim, ovo »viSe« i »niZe« treba
shvatiti samo uslovno, naime, nesto jeste
»ViSe« samo utoliko ukoliko dolazi nakon,
kao, na primer, iskustvo starenja ili Zivlje-
nja.

Za savremenog evropskog citao-
ca, koga je specificnost novovekovnih kul-
turno-istorijskih uslova unekoliko ucinila
pretencioznim, potenciraju¢i njegovu veru
u svemo¢ »znanja« i pragmaticnu »efikas-
nost« intelekta, naglasavaju¢i uglavnom
samo one ideale koje Zivi i izabira mladost,
zanemaruju¢i one od vrednosti koje tek
»starost« obezbeduje — nece biti suvisno
ponavljati i insistirati na ovom momentu
postupnosti i neophodnosti tog odgovaraju-
éeg »prelimiranog«, »niZzeg« iskustva. U
atmosferi u kojoj sredstva izraza, i komu-
nikacije (naizgled?) jacaju, s nepoverenjem
se gleda na cutanje orficara, i lakonsku
»nedorec¢enost« predsokratovskih mudraca
(Heraklit »Tamni« bi se, medutim, bez
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sumnje, samo nasmejao na prigovor o
»nejasnosti« njegovog izraza). Spolja gle-
daju¢i — reklo bi se kao da su prestali da
vaze razlozi zbog kojih Platon ne preporu-
cuje  mladi¢ima bavljenje filozofijom;
odnosno ljudima bez dovoljno Zivotnog
iskustva. Glas Kjerkegora da je u hris¢ans-
tvu potrebno veZbanje — ostaje samo jedan
vox clamantis u pustinji koja je od hris¢ans-
tva ostala. Prodor pragmatizma i u filozofi-
ju deplasira u potpunosti pojam »vita con-
templativa«. Relativno duga tradicija filo-
zofije ucinila je da ova postane jedna aka-
demska disciplina u kojoj erudicija kao
takva postaje okosnica celokupnog »traga-
njak, a diskurzivni procede pretenduje na
dostojanstvo najmocnijeg i jedino legalnog
metoda. To 3to nasluéuje Seling kada kaze
da postoji i neko specifi¢nije »culo« koje
filozof treba da konsultuje mozda i nije
sasvim jasno, ali je sigurno da je sa Diltaje-
vim (Diltay) »razumevanjem« i »fenome-
noloskim zorom« (Wesenschau) »otkri-
veno« nesto »novo« Sto, doduse, iskusnog
jogina sasvim pouzdano ne bi mnogo ¢emu
novom naugilo.

O kakvom je to iskustvu re¢? U
skladu sa ucenjem joge (i ne samo nje),
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iskustvo univerzalnosti muke, neugode
(duhkha), je jedna od osnovnih dimenzija i
prvi impuls bez koga nema nikakvog dalj-
njeg uspona ka »viSim« poimanjima, od-
nosno stanjima ili stanovistima. Niti motiva
za put, niti yoge kao rezultata.

Iskustvo, bar za trenutak, prev-
ladane muke i jedne privremene usredsre-
denosti ostvarene kroz duga sistematska
nastojanja uz pomo¢ odgovarajucih tehnika
(ili bez njih) — predstavlja drugo od osno-
vnih, neophodnih uslova. Bez ovog is-
kustva ne moZe se imati uvida u neka
metodoloSki dragocena stanja iz kojih se
neposredno radaju iskustva samadhija i
samyame. Ova se pak stanja, o kojima ¢e u
nastavku biti mnogo viSe govora, veoma
razlikuju upravo po svojoj noetskoj vred-
nosti, svrsi kojoj vode i, naro¢ito, po dubini
i trajnosti traga koga za sobom ostavljaju.
A u perspektivi YS nema niceg odsudnijeg
i relevantnijeg za napredovanje ili stagnaci-
ju od pomenutih »tragova« (&Saya,
samskara, vasana). Stanja »usredsredenos-
ti« (samadhi) ili »sjedinjenosti« odnosno
»sazivljenosti« (samyama) su, mogli bismo
slobodno reéi, tek »laboratorija«, to jest
adekvatno mesto u kome se poradaju, ali i
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ostaju da zive, saznanja o svemu (re-
levantnom), a pre svega i iznad svega saz-
nanje, odnosno iskustvo o onoj neuhvatlji-
VOj supstanciji koju mi nazivamo imenom
svesti, pojmom Kkoji moze mnogo da znaci,
a koji u svojoj neuhvatljivosti i mnogozna-
¢nosti najced¢e vrlo malo precizno oznaca-
va. Otprilike na mestu gde mi govorimo o
»svesti«, YS govore 0 pojmovima citta,
buddhi, manas, a onde gde analiza ove
problematike postaje  najinteresantnija,
naime gde je re¢ o razlicitim stanjima u
kojima se ova supstancija kao deo sveko-
like pradatosti (prakrti) u svom »obrtanju«
moze da nade, o njenim elementarnim
modusima oznacenim terminima rajas,
tamas i sattva'*-jezik zapadne filozofije i
psihologije uglavnom teSko moZe da prati
govor indijske. A time nisu pobrojana sva
teSka mesta, 0 kojima je gotovo nemoguce
govoriti, kao §to je npr. ono o odnosu citte i
puruse.

Ipak se nadam da ce citalac i u
ovom prevodu, cijih sam nesavrdenosti i
sam uveliko svestan, u toku paZzljivog dob-
ronamernog i, po mogucéstvu, ponavljanog
Citanja, sresti i osetiti Sta su glavne teme i
problemi kojima se bavi joga i na koje skup
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YS u elegantnim, lakonski sroc¢enim izre-
kama ukazuje. Ve¢ i ova ¢isto informativna
funkcija ¢inila mi se dovoljnom da opravda
pokusaj jednog gotovo nemoguceg prevo-
da. Zbog toga sam smatrao neophodnim da
se uz prevod objavi i sam sanskritski tekst.
Medutim, najdublje razumevanje ovih
tema, i njihovog pravog znacenja i znacaja,
ponovimo to jo$ jednom, ¢italac moZe ima-
ti tek kada ove pocinje da pronalazi negde
u svom licnom iskustvu. Tada ¢e eventual-
no prido¢i i oni osvetljavajuci detalji koji u
tekstu YS ocevidno nedostaju, a bez kojih
organsko inkorporiranje, »transplantacija«
ove stare poruke u jedno individualno isku-
stvo nije moguca. Sve §to je relevantno, sve
detalje glavnih tema, i uputstva za otkla-
njanje svih prepreka koji se mogu sresti na
putu, ¢ini mi se da ni teorijski nije moguce
izre¢i. Medutim, o onom najvaznijem bice
proporcionalno, ipak moZda, ponajmanje
receno. O samoj istini i njenim Kriteriju-
mima YS prakticno ne govore. Iz celine
teksta postaje, doduSe, sasvim jasno da je
istina shvacena kao saobrazenost s onim
autenti¢nim (svarupa). Ali, Sta je to auten-
ticno i u kom momentu moZze biti reci o toj
saobraZzenosti s njim — YS, kao uostalom i
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vecina najvaznijih tekstova indijske duhov-
ne tradicije, gotovo i ne govore. Pod-
razumeva se da niko ko se nade pred isti-
nom nece ovu zaobici. Na kontrastu neau-
tenti¢nosti, iScaSenosti, opSte pomerenosti
(duhkha)™ spasonosna Istina javlja se ned-
vosmisleno kao ozdravljenje, kao kad se za
vrelog dana ude u sveZu vodu, kako to kaze
jedan budisticki tekst.® Razlika je tako
velika da Istina ne moZe neopaZzeno prodi i
bice sigurno shvacena samo ako su uslovi
za nju tu. | upravo o nuznim uslovima i
preduslovima najvise se govori u YS, to je
ono ¢emu je posvecen najveci broj afori-
zama, ono Sto predstavlja centralnu temu i
interes ovog teksta i same joge.

Dakle, koji su uslovi i preduslovi
potrebni da bi se dostiglo ono mesto sa
koga je istinosna spoznaja (rtambhara-
prajna) moguca i odakle se, izmedu ostalih
uvida, pruza i uvid u onu suptilnu razliku o
kojoj smo malocas govorili? YS prave raz-
liku medu uslovima dele¢i ih na dve osnov-
ne grupe.

Preduslovima ili preliminarnim
uslovima moZemo nazvati ono $to tradicija
naziva »spoljasnjim ¢lanovima ili udovi-
ma« (anga)*’joge i u koje spadaju odredena
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pravila unutarnje i spoljasnje higijene kao i
izvesna eticka pravila grupisana pod ime-
nom yame i nyame. Treéi, cetvrti i peti
»ud« ili »¢lan« ovog »spoljasnjeg« korpusa
(pranayama, asana, pratyahara) odnose se
pre svega na ono gde se stapaju, ili medu-
sobno uslovljavaju »fizioloSko« ili »fizi¢-
ko« sa »psihickim«. Ovim spoljasnjim
»clanovima« joge uglavnom je posvecéena
Druga knjiga Yogasutri.

Medutim, ono najinteresantnije
svakako su oni specificno jogisticki uslovi
ili delovi joge (antaranga) oznaceni ime-
nima dharana, dhyana i samadhi cijim
definicijama  zapocinje  Tre¢a knjiga
Yogasutri. | sami posledica jedne duhovne
bistrine i proc¢iS¢enosti, ova stanja ili stepe-
nici vode ka sve dubljoj procis¢enosti
(vairagya)'®, dok ova ne postane potpuna.
Upravo pojmom vairagya direktno ulazimo
u onu problematiku do koje je YS najvise
stalo. Naime, ovaj pojam upucéuje na ono
Sto bi mi danas nazvali »podsvest«, jer
¢is¢enje, procis¢avanje o kome je sada ovde
na ovom nivou re¢ nije vise ¢is¢enje soci-
jalnih kontakata ili ¢iS¢enje tela, kao Sto je
to na prethodnom nivou bio sluc¢aj, nego
postizanje staloZenosti, neuzburkanosti,

13



ociS¢enosti od svega Sto zamucuje, ometa
zrenje ili »s-vest«', (narogito) u momentu
kada je ova usmerena unutra ka tom »pod-
svesnom, za »ocitavanje« tesko dostup-
nom nivou® joginove duse. Ovo nastojanje
da prodre upravo ovde, na nivo gde se u
vidu nezaustavljive, spontane emocionalne
ili afektivne reakcije®* Zivi, dozivljava ili
prozivljava slika, »vest, ili bilo koja »s-
poznaja« koju je isposlovala »s-vest« (cit-
ta), moZze mozda, unekoliko, da podseca i
na izvesnu »psihoanalizu« (ma kako ovu
odredili).

Permanentni kontakt sa ovim
primordijalnim impulsima i tendencijama u
pocetku garantuje »s-vest« ili »o¢itanost«
unutarnje strukturiranosti najdubljih sloje-
va duse, a zatim omogucuje istinsku aktue-
lizaciju tih dubokih, donekle skrivenih ili
loSe shvacenih tendencija, i time njihovo
zadovoljenje odnosno smrt. Za ove »pre-
formirane«, »utisnute«, ¢esto urodene i
najéesce potisnute i zakocene tendencije (i
samim tim i energije) u YS susre¢emo
gotovo sinonimno upotrebljena tri termina
samskara, vasana i aSaya, o kojima c¢e biti
vise reci u samom tekstu.

Sta to jogin zati¢e u masi prikri-
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venog, donedavno »podsvesnog« u koju
pocinje sada da sve dublje i dublje zahvata
zahvaljujuci, s jedne strane, permanentnosti
svoga nastojanja i vezbanja u tom naporu
da se prodre, a s druge strane, i ¢injenici da
je, bar ona gruba, uzmuvanost koju izaziva
nesredeni  psihovegetativni i socijalni
Zivot? najve¢im delom veé prestala?

Tada ¢e, kazu YS, izoStreno oko
jogina, koje je u stanju da raspozna i naj-
suptilnije medu titrajima duSe, u masi unut-
raSnjih »pod-svesnih« tendencija ili sprem-
nosti (doslovno »gotovostix, »oformljenos-
ti« — samskara) uociti aktuelizovane, Zive
ili latentno prisutne dve vrste ovih tendenci-
ja. U zavisnosti da li ove »supstanciju
duSe« poti¢u, gone u pravcu mira i sta-

loZenosti, odustajanja ili je pak »uz-
mucuju«, »uzbuduju« — tekst Y'S ih naziva
santa- ili uditasamskara (cf, YS, Ill, 12,
14).

Na koji to nacin jogin moZe uop-
Ste do¢i u kontakt sa svojim »podsvesnim«
tendencijama?

Pred evociranim predmetom, kao
i pred apercipiranim, zbiva se, kao Sto reko-
smo, jedna neposredna, emotivna ili afekti-
vna reakcija. Pomisao ili ideja o hrani, Zeni,
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bogu ili o bilo kakvom vrhovnom dobru®
izaziva izvesno neposredno pristajanje,
indiferentnost ili odbojnost prema doti¢noj
zamisli ili apercepcije predmeta. Ovaj poti-
caj (pratyaya)®* koji se javlja pred znakom
(ovaj ¢u poticaj stoga prevoditi cesto kao
»znacenjski poticaj«), ovo titranje i protica-
nje ili, ponekad, kuljanje energija izazvano
necim evociranim ili spoznatim, ovaj pokret
koji predstavlja nesvodljivu suStastvenost
covekovog »psihickog« Zivota — moze
uveliko da varira u zavisnosti i od onog
ranije dogodenog i od novog iskustva koje
se, upravo se dogadaju¢i, stapa i sacinjava
deo zapocetog toka. A u jednom tako pose-
bnom stanju, u stanju »usredsredenosti,
»okupljenosti« (samadhi), o kojem je u jogi
zapravo jedino i re¢, sva ranija iskustva
organski se grupiSu jednom intenzivnom
»koncentrisanom-paznjom-i-potpunom-

prisebnoS¢u-uspomena« (za koji YS upot-
rebljavaju vazan i teSko prevodiv termin
smrti). Zahvaljuju¢i ovoj »prisebnosti«
svega iskuSenog i organskoj povezanosti
svega doZivljenog ta neposredna primitivna
reakcija (koja se kroz dela posredno ispo-
ljava, odnosno ospoljava) biva pred-
odredena, modifikovana. U tome se sastoji i
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izvesna »konstruktivnost« joge. Racuna se
na mogucnost upliva na svoju budu¢nost,
na mogucnost olakSanja onog bremena ¢iju
tezinu posledice nasih ¢inova bitno predod-
reduju i koja se zbog toga naziva karman
(doslovno: »¢in, u¢injeno«).

Ako neumitnost retribucije, u
vidu nagrade i kazne zbog onog pocinjenog
(Ciji trag neizbeZno ostaje da postoji i delu-
je), vodi naizgled u izvestan fatalizam,
onda mogucnost uplitanja ili upliva na stva-
ranje »pozitivnih« tragova (»bele karme,
kako kaze YS, IV, 7) obesnaZuje jednu
takvu generalnu odredbu. »Pasivizam«
niposto ne pristaje jogi kao opsti kva-
lifikativ. Nastojeci da deluje u smislu direk-
tnog ili indirektnog stvaranja uslova za
neometano funkcionisanje organskih sklo-
pova (indriya) i svih oblika svesti (citta)
putem stvaranja pozitivnih i obesnazenja
nepozeljnih predispozicija, joga je jedan
permanentni napor, jedna sistematska akci-
ja ka razbistrenju u kome ¢e se pojaviti u
punom svetlu ono Sto jest. A u pocetku to
Sto se ukazuje jesu ¢vrsto utisnuti tragovi i
predispozicije kojima jogin moZe i treba da
udovolji, da se povinuje. Ovi tragovi ¢ine
od celokupnosti onog formiranog, faktic-
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nog (karman), jednu dinami¢nu strukturu,
jedan manje ili vise uzmuvani vrtlog ener-
gija koji predstavlja zapravo joginovo tre-
nutno realno bivstvovanje. Upravo u
momentu »usredsredenosti« na ovu unutar-
nju dinamiku jogin viSe nego ikad postaje
»s-vestan« neizbeznosti povinovanja, »pri-
znavanja« njene neumitnosti.

Kako je onda moguce uprkos toj
dinamici govoriti o smirenosti? Nije i
pojam »usredsredenosti« na ovom nivou u
suprotnosti sa fundamentalnom ambicijom
joge? Po ¢emu se onda stanje jogina u
samadhiju razlikuje od stanja tog istog
jogina van samadhija? Odgovor u ovom
slucaju, kao i odgovor na vecinu drugih
vaznijih problema, zadire u problematiku
citte. Naime, ono Sto sustinski karakteriSe
stanje samadhija nije, dakle, odsustvo tih
unutarnjih, cesto protivrecnih tendencija
nego potpuno koncentrisana, »usredsredena
s-vest« (samahi-tacitta) o ovoj dinamici,
ma kakva ova bila. Druga, i u ovoj perspek-
tivi sekundarna, stvar pri tome je to Sto do
ove usredsredenosti nece mo¢i do¢i ukoliko
izvesna preliminarna sredivanja i okupljanja
energija nisu obavljena. Yogasutre Cce,
dakle, ipak govoriti o »usredsredenosti«,
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»pribranosti«, ¢ak i onde, kao na primer u
slucaju prvog razaznavanja onog rele-
vantnog (razaznavanja koje se tehnickim
terminom oznacava kao vitarkasamadhi —
cf. YS, I, 17), gde ni izdaleka joS ne moze
biti govora o potpunoj staloZenosti i pro-
¢is¢enosti tih unutarnjih tokova i proticanja
i raznoraznih sklonosti i teznji odredenih
ranijim iskustvom. Dovoljan uslov da bi se
govorilo o samadhiju jeste, na ovom nizem
stupnju, neometana kontinuiranost i skon-
centrisanost s-vesti (ekagratacitta), dok je
tek na najvisSem od nivoa uslov jedna jo$
radikalnija prociscenost koju Drugi afori-
zam, kojim tek prakti¢no zapocinje izlaga-
nje, naziva »obustavljenost partikularnih
obrta (ili »vrtloga«) s-vesti« (cittavrttini-
rodha). Ovu obustavljenost (nirodha) YS
cak identifikuju sa samom jogom. Re¢
»joga« je tada upotrebljena da oznac¢i sam
rezultat joge kao prakse, dakle kao sinonim
za samadhi. Razbijenost celovitosti cove-
kovog bica, svi poremecaji unutarnje ravno-
teZze, sve psihosomatske disharmonije, i,
naravno, sve zamucéenosti odnosno poreme-
¢aji u procesu spoznavanja i istinosnog uvi-
danja objaSnjavaju se putem razbijenosti,
rasprsenosti ¢ovekove »s-vesnosti«. Osno-
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vno »zlo« je, dakle, neskoncentrisana, ras-
trojena »s-vest«. U duhu koji je zajednicki i
budizmu i jogi govori se 0 »s-vesti« ili »du-
Sevnosti« koja je razbijena — cittavikSepa
(cf. YS, I, 30, 31).

U situaciji u kojoj jogin tezi ka
punoj aktuelizaciji i rasvetljenosti onoga
Sto jeste besmisleno je i pomisliti da bi se
kao put, kao efikasan metod, u ime nekak-
ve kvazi-askeze®® mogao preporucivati put
represije tendencija i tenzija, ma kakve
vrste ove bile. (To, naravno, ne znaci da
nije bilo u bogatoj istoriji joge i takvih sekti
ili Skola gde je izvesna rigorozna sa-
mokontrola iSla ¢ak do samomucenja i fun-
damentalne represije svih vitalnih tendenci-
ja). U Patanjdalijevom sistemu joge nepriz-
navanja ontoloSkog fakticiteta onog $to se
zateklo, urezalo i Sto poput navijene opruge
moZe i mora da teZi samo da se opruZi, ne
moZe niposto da se preporucuje kao osnova
joginove »strategije«.

Ono na Sta ova joga racuna jeste
da iz mase iskusenog, iz mase utisaka, koju
vec¢ iskustvo nekoliko prvih decenija Zivota
za sobom u pravilu ostavlja - izrone, ukazu
se iz podruma »memorije-u-casu-potpune-
pribranosti« (smrti) i tendencije, odnosno
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predisponiranosti ka miru, ka smirenju
(Santasamskara). Ukoliko je citta bila bis-
trija i samim tim otvorenija za ono Sto je
aficiralo, Sto je na nju delovalo, Sto je ona,
informirajuci se, zapravo cuvala i sacuvala
upravo kroz te svoje predisponiranosti ili u
njihovom obliku, utoliko ¢e ove tendencije
biti snaZnije, zamor od ponavljanja veéi i
nastojanje, gotovost da se izade iz vrtloz-
nog i iscasujuceg kruzenja prevagnuce nad
inercijom uobicajenog reagovanja. Opaziv-
Si u sebi ove evolutivne promene, ovaj raz-
voj (parinama), joginu ne preostaje nista
vaznije (a ni ugodnije) nego da, osluskujuci
ih, ovima udovolji, da im ostane veran, kao
Sto je bilo nuzno da ostane veran onim nji-
ma suprotnim i da ih iZivi.

Prema tome, ako postoji nesto Sto
sasvim sigurno i ve¢ na prvi pogled u pot-
punosti odudara od ovog stava koji jogin
usvaja postajuci jogin — onda to moze da
bude samo jedno inertno prepustanje navi-
kama i kolotecini uobicajenog, jedno oglu-
Sivanje o one prve, ¢esto vrlo tihe i neraz-
govetne, nove ili prastare, svejedno, bukom
Svakodnevnice, ipak, najceSce zagluSene,
»glasove« vlastite »duse«, koja nepogresivo
naveScuje pravac kome istinski tezi, smer
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istinskog oslobodenja svojih  energija.
Naglasavam kvalifikativ »istinskog« da bih
time istakao razliku od onog zatvorenog,
ciklicnog, vec¢no ponavljanog »samsaric-
nog« obrtanja, u ¢ijoj je definiciji upravo
jedno parcijalno frustrirano oslobadanje. A
na parcijalnosti, na nepotpunosti ovog oslo-
badanja temelji se i sam Zivot i sve njegove
forme zaklju¢no sa ekonomskom i kultur-
nom istorijom i svim drugim oblicima civi-
lizacije.?® Ova je joga, utoliko ukoliko se
bavi isklju¢ivo onim najintimnijim, unutra-
Snjim »dahom« duSe — samo marginalno
ukljucena u svekoliko civilizacijsko i kul-
turno »stvaralastvo«,?’ koje u perspektivi
impliciranoj Patanjdalijevom jogom —
predstavlja taj isti, ali ve¢ izdahnuti, »za-
ledeni« dah. Bave¢i se »dahom« ili
»duhom« ili »duSom« (koren je ovih redi,
svakako ne slucajno, isti) samo dok ovi
znace sam Zivot ili Zivost, a ne i nakon toga
—jogin ne »stvara« ni umetnost, ni filozofi-
ju, ni religiju niti kakav drugi od mnogih
oblika civilizacije. On ih, moglo bi se u
neku ruku reéi, Zivi, proZivljava na nivou
na kome se ovi zacinju, ali moglo bi se, s
druge strane, reci i to da se ove forme u
njemu i zavr$avaju, buduci da on konzumi-
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ra, troSi i njihove rezultate. Buduci da ne
stvara za buduc¢nost, ne skuplja, ne ekono-
miSe, za jogina bi se isto tako moglo kazati
da je on onaj neprestano zeljeni i retko kad
ostvareni luksuz u zivotnoj i civilizacijskoj
ekonomiji. Duhovnim stavovima, kakav je
Patanjdalijeva joga, kao da se zavrSava
»analna«, skupljacka faza Zivotnog i civili-
zacijskog, kao da se na ovom teSko dostiz-
nom nivou pogcinje da najzad troSi ono dugo
cuvano, duboko deponovano, pa ¢ak, pone-
kad i potpuno zaboravljeno. Joga je »nee-
konomic¢na« 1 »destruktivna« kao ljubav.
Eros koji postaje svestan mogucnosti nepo-
srednog zadovoljenja ne stvara civilizaciju.
No, vratimo se jo$ jednom na ovu
podsvesnu predisponiranost koju samskare
I vasane sac¢injavaju, pred ¢ijom neumitnom
faktichoS¢u jogin ne moZe niSta do da im
udovolji — da bi naglasili da patanjdalijev-
ska joga ne vodi u nekakav pasivizam ili
fatalizam. Koncepcija o neizbeZznoj retribu-
ciji akta (karman), o neumitnom dozrevanju
upravo onog ploda koji je jednom bio zase-
jan (vipaka), (ove koncepcije inace sre¢cemo
i daleko van joge), imaju i svoju drugu stra-
nu: zakonitost, naime, kojom pro$lost nuz-
no implicira sadaSnjost, ukoliko se jasno

23



uoci na koji nac¢in se to zbiva, na koji nacin
se stvara buduci karman, stvara povoljne
izglede kad je re¢ o uticaju na buducnost.
Buduc¢nost se ovim na izvestan nacin otvara
postajuci polje slobodnog izbora. A jogin
— radeci na »bistrenju«, prec¢is¢avanju vla-
stite »s-vesnosti« i ¢ine¢i sve §to pospesuje
dostizanje, makar i privremene, usredsrede-
nosti i pribranosti — uveliko, i u sasvim
odredenom smeru, odreduje taj svoj kar-
man. Jer, tragovi koje u »duSi«, u akumuli-
rajucoj svesnosti, ostavlja samadhi — pred-
stavljaju svakako najmoc¢niji generator ten-
dencija i podsvesnih Zelja ka smirenosti o
kojima smo govorili. Se¢anje na blazenstvo
ovog stanja jednom okuSanog i ono, sasvim
spontano, na nivou neposredne primitivne
reakcije (bhoga) izvedeno poredenje sa
drugim, ranije Zivljenim stanjima, ucinice
da ¢e se pri svakoj sledec¢oj evokaciji i
pomisli na »dobru centriranost« (sukha),
koja je u toku samadhija ¢vrsto zauzimala
mesto po sredini joginovog bica, kao i pri
evociranju one blazene punoce i transparen-
tnosti prozivljene u stanju neuzmuéenosti i
potpune pribranosti s-vesti (samahitacitta)
(¢ime sve karakteristike svih vrsta samadhi-
ja nisu iscrpljene) — pojaviti jedan snazan
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poticaj energija u pravcu trajnijeg smiriva-
nja. Cela »li¢nost«, »personalitet«,?® koja
nije drugo do zbir stecenih, za Zivota izra-
denih, samskara, obli¢ja natopljenih »miri-
sima« onog ranije stecenog, urodenog
(vasana), biva, u jednom odredenom pre-
lomnom momentu, vise nego za bilo Sta
drugo, predisponirana da izade iz »samsari-
¢nog« toka. U celini gledajuci, jogin dakle
nikada ne radi protiv sebe, protiv svoje
»li¢nosti, tacnije, protiv onoga $to u njoj
prevladava. Istina je otprilike u tome $to se
u njoj sada dogadaju neke promene koje
uobicajene reakcije licnosti skre¢u na pose-
ban pravac, pa tako izgleda da se stara »li¢-
nost« polako gubi. Medutim, do istinskog
»gubitka« te maskirajuce konstrukcije doci
¢e tek mnogo kasnije — onda, naime, kada
u nirbijasamadhiju sve sklonosti bivaju
izivljene, kada prestaju sve tenzije i sav
voljni napor, i kada samim tim nece dolaziti
ni do stvaranja novog karmana. (O cetiri
vrste karmana cf. YS, IV, 7.)

Ako smo rekli da represija nije
nacin, metod joginov i ako naglasimo da je
udovoljenje najdubljim tendencijama naj-
ceSc¢e, ako ne u pravilu, praceno ugodom
(sukha) — time nije rec¢eno da se pronade-

25



nom ugodom, koja, kao i svako pojedinac-
no stanje, ima svoje granice, zavrsava jogi-
nov put. Ono nad ¢im se, bivajuc¢i van
samddhija, c¢ezne, a bivajuc¢i u samddhiju
strepi, ne moze da predstavlja vrhunsko
dobro, odnosno zavrSetak joginovog puta
ka konacnom oslobodenju. Hedonizam, pa
¢ak i eudajmonizam, nisu kona¢na stanovi-
Sta ove joge, iako se nuZno javljaju kao
faze joginovog uspona ka najviSim vrstama
samadhija.

O razlikama koje postoje izmedu
pojedinih »usredsredenosti«, o karakteris-
tikama prve grupe samadhija za razliku od
onog drugog oznacenog kvalifikativom
asampradnata, ili pak onog treceg oznace-
nog kao nirbijasamadhi, bice opSirnije reci
u samom tekstu, jer svrha ovog Uvoda nije
da pominje i razglaba sve $to je predmet
Yogasutri. Medutim, nabrajajuci neke vaz-
nije teme koje YS tretiraju ostaje, ipak, da
se, koliko je to uopSte moguce, nesto kaze i
o0 temi koja natkriljuje celu tvorevinu i koja
se nalazi i u samom naslovu Cetvrte knjige,
naime, o »lzbavljenju« (kaivalya).

Kao i u slu¢aju mnogih drugih
soteriolodkih doktrina, i ovde se mozZe o
onom »Najvisem«, 0 onom $to dolazi na
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kraju puta govoriti uglavnom u negativnim
odredbama. Osnovna od tih negativnih
odredbi Absoluta®® jeste neuslovljenost,
izbavljenje iz uslovljavajuceg lanca koji
bitno karakteriSe zivot. Negira se svaki
onaj odnos uslovljavanja koji postoji izme-
du onog koji poseduje i posedovanog (bez
koga onaj koji poseduje ne Zeli ili ne moze
da ostane ono Sto Zeli). U perspektivi YS
izri¢ito se negira svaki takav »spas« koji bi
zavisio od osvajanja i posedovanja bilo
¢ega, ako je ono Sto se osvojilo i Sto se
poseduje takve prirode da mozZe i da ne
bude, da moZe da ponestane iz bilo kojih
razloga. Dosti¢i krajnji cilj ne znaci dostici
nekakvu »besmrtnost«, veé bi se pre moglo
reci da je rec o tome da se dostigne ono
stanje u kome »smrt« kao kategorija sa
nizeg ontoloSkog nivoa prestaje da ima
smisla. A za ovo joginovo pojedinacno biti-
na-nacin-u-kome-se-javlja-mogucnost-

smrti receno je da se transcendira u
momentu u kome ovaj dostize vrhunski
razaznavaju¢i uvid (vivekakhyati), odnosno
kada u sebi prepoznaje purusu nasuprot ili,
tacnije, kroz ili pak unutar svekolikog
pojedina¢nog obrtanja s-vesti, odnosno oci-
tavanja (citta). Ovo se transcendiranje na
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pojedinacno usmerene paznje ili budnosti
(buddhi) dogada upravo kada se postigne
onaj specificni medu pojedinim obrtima
svesne supstancije u kome je ova suptilna,
ali, pak, u koncepciji YS, materijalna sup-
stancija u stanju potpune neuzmucenosti,
kao transparentan za sve otvoren medijum
(sattva). Dakle, nasuprot ili unutar svekoli-
ke »materijalnosti« u ma kojoj od osnovnih
svojih vidova (guna) se ova nalazila —
purusa, c¢ijom se prepoznatoScu definiSe
kona¢no »izbavljenje«, pojavljuje se, koli-
ko ja mogu nazreti, kao mo¢ jednog speci-
ficnog cistog ocitavanja, ili s-vesti koja bi
se razlikovala od uobicajene upravo odsus-
tvom bilo kakvog ucestvovanja, bilo kak-
vog pokreta, makar ovaj bio odreden i kao
najsuptilniji  pokret saucestvuju¢e duse
(vicara). Za poredenje u ovom slucaju
moZe da posluzi slika ogledala koje se kre-
¢e i subjekta koji, iako stoji mirno, videvsi
sebe u ogledalu, poSto ne opaZa niti shvata
tacno svoju istinsku situaciju, dobija utisak
I veruje da je u pitanju njegovo vlastito kre-
tanje.
Pariz, leto, 1976.
ZORAN ZEC
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PRAKTICNA UPUTSTVA
ZA CITANJE SANSKRITSKOG
TEKSTA

Problemi oko pisanja sanskrit-
skih reci reSeni su u knjizi uglavnom na
tradicionalan nacin. Za sanskritsko de-
vanagari pismo upotrebljena je medunaro-
dna latinicka transliteracija koja se vec
odavno odomacila u evropskoj indologiji.
Od nekoliko varijanti koje se, inace, medu-
sobno razlikuju, prvenstveno u pisanju sibi-
lanata i nekih nazala, sacinio sam verziju
koja je, ¢ini mi se, za c¢itanje i Stampanje
ovog mnoStva novih znakova najjednostav-
nija za naSe pojmove i navike, a pri tom ne
odstupa bitno od medunarodnih konvencija.
Vecina znakova (od 48 koliko ima
devanagari) izgovaraju se identicno ili
veoma slicno kao i u naSem jeziku. Medu
ovim znacima kao najéesci i najveci izuze-
tak su palatali j i ¢ koji se izgovaraju kao
naSe d odnosno ¢. Re¢ jaya treba, dakle,
izgovoriti kao naSe daja, a re¢ citta kao
nade ¢itta.
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1zliSno bi bilo upustati se sada u
nijanse 1 detalje izgovora i akcentiranja
sanskritskih re¢i. O tome u gramatikama
ima dovoljno. Oni koje sanskritski tekst
posebno interesuje to ve¢, uostalom, i zna-
ju. Drugima ce biti korisnija iskljucivo pra-
kticna uputstva.

Dakle, kada Zcitalac naide na
vokal iznad koga se nalazi akcenat * neka
ga izgovori dva puta duze nego onaj koji
nema taj akcenat. lzuzetak ¢ine e i o koji —
u sanskritskoj jezickoj teoriji shvaceni kao
diftonzi sastavljeni od a+i i od a+u — zah-
tevaju tretman produzenih vokala. Diftonge
ai i au valja izgovarati kao duge vokale ali
uvek jednoslozno. Kao vokal treba izgova-
rati i jedno dugo r oznageno kao . Citalac
¢e najlakse priblizno tacno izgovoriti ovaj
glas ako neposredno uz naSe r izgovori
jedno sasvim kratko i. (U reci v tti ili u
samsk ta, koja u Evropi pojednostavlje-
njem daje »sanskrit«, nalazimo to , koje
neki indolozi beleZze pomocu dva znaka,
naime, kao i izneveravajuéi princip da se
za svako slovo devanagari pisma upotrebi
samo jedan odgovarajuci znak.)

Aspirovani suglasnici ¢itaju se tako
Sto se jedno h prili¢no razgovetno ¢uje uz
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odgovaraju¢i suglasnik. Samostalno i zvuc-
no je svako drugo h i valja ga jasno razliko-
vati od jednog muklog glasa koga srecemo
uglavnhom na kraju recenice kao lagani
»eho« samoglasnika koji mu prethodi. Za
ovu blagu vokalsku aspiraciju, nazvanu
visarga, upotrebljen je znak f.

U sanskritu postoje tri sibilanta: s,
i §. Dok s odgovara uglavhom naSem s,
dotle je sanskritsko § tvrde a znatno mek-
Se od naSeg $. (Zbog lakseg citanja i Stam-
panja u nekim se transkripcijama, Sto ih
srecemo uglavnom na anglosaksonskom
jezickom podrucju, za ovaj retrofleksni sibi-
lant upotrebljava znak sh umesto najceSce
upotrebljavanog . Za znak § francuski i
engleski izdavaci upotrebljavaju cesto ¢.)
Cerebrali °, "h, , h izgovaraju
se prakticno kao da su u pitanju engleski
dentali t i d s tim Sto u slu¢aju kada su aspi-
rovani, pridolazi jedno h. | znak S izgovara
se retrofleksno, dakle, kao n pri ¢ijem se
izgovoru »povlaci« prema nepcu.
Gutural % neka se izgovori kao
naSe n u reci tango ili stanka. Odgovarajuéi
palatal identican je naSem nj. Zbog jednos-
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tavnijeg Stampanja umesto znaka ~, koji se
najceSce srece u sanskritskim transkripci-
jama, izabrao sam znak '. Tako se reci
prajiia ili Patafjali c¢itaju kao pradnja ili
Patanjdali.

Cesto se iza samoglasnika srece
jedno specijalno m ozna¢eno kao . Pred
poluvokalom, sibilantima i glasom h ovaj
znak ukazuje na nazalizovani zavrSetak
prethodnog mu samoglasnika. Pred drugim
pak konsonantima, u zavisnosti od mesta na
kome se ovi izgovaraju, — poprima zvuénu
vrednost guturala %, palatala fi, cerebrala S
ili dentala n.

Prema tome, u celini latinicki
ekvivalent za onu devanagari koju sre¢emo
u sanskritskom tekstu Yogasutri izgledao bi
ovako:
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Vokali:

Diftonzi:

Konsonan-
ti:

kratki
dugi
kratki
dugi
guturali
palatali
cerebrali
dentali
labijali
poluvokali
sibilanti
hak

posebni
znaci
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Nastojec¢i da ostanem veran upo-
trebi ovog medunarodno usvojenog ekviva-
lenta sanskritskog pisma, a ne Zeleé¢i da
nepotrebno komplikujem ortografiju nekih
reci koje se cesto pojavljuju u srpskohrvat-
skom tekstu komentara — cinilo mi se
oportunim i opravdanim napraviti izvestan
kompromis. Tako npr. re¢ vasana ili sutra
u mnozini pisem kao vasane i sutre, a ne
kako bi to potpuna naucna akribija zahteva-
la kao vasana-e ili sutra-e.

Kada je u pitanju deklinacija tih
izdvojenih, iz sanskritskog teksta izvucenih
imenica i prideva, valja obratiti paznju na
dvostruku ortografiju: sanskritska re¢ uvek
je pisana po pravilima pomenute translite-
racije, ali se pridodati padezni nastavak
mora citati kao u nasoj latinici. Tako npr.
prvo j u reci Patanjalijev treba izgovoriti
kao naSe 4, a drugo je nase latini¢ko j.

U slucaju imenica koje su u san-
skritu muskog ili srednjeg roda, a koje su se
kod nas odomacile kao imenice Zenskog
roda, kao $to je sluc¢aj sa imenicama yoga
ili sutra, budu¢i da nisam naSao dovoljno
razloga da se ne povinujem praksi koju je
nametnula logika naSeg jezika — to sam i
ostale imenice koje zavrSavaju na -a, za
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koje bi, u nedostatku pojmovnih ekvivale-
nata, zeleo da se usvoje, tretirao kao imeni-
ce zenskog roda (npr. dhyana, samyama).
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|ZREKE O JOGI
PRVA KNJIGA

,,USREDSREDIVANJE"
(samadhi)

U ovoj knjizi re¢ je:

- 0 cilju kome vodi praksa usredsredivanja
(I-4)

- 0 preprekama koje joj stoje na putu (5-11)
- 0 metodama i sredstvima njihovog ukla-
njanja (12-16)

- 0 vrstama ili nivoima usredsredivanja (17-
18)

- 0 preduslovima i uslovima za dostizanje
najvisih formi, o prednosti jogistickog nad
bozZanskim (19-22)

- 0 odredenju uzviSenog i nacinu kontakta
sa njim (23-28)

- 0 listi moguc¢ih nacina za otklanjanje psi-
hosomatskih smetnji (29-34)

- 0 smirenosti i nacinima da se ova ustali
(35-39)
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- 0 spregnutoj svesti i razlicitim vrstama
»sjedinjenosti«, 0 specificnim rezultatima
koji proizilaze iz razlicitih usredsredenosti i
0 vrhunskom (39-51)

I, I:  atha yoganuSasanam.
[Neka bi se upravo ovo Sto] sada
[sledi uzelo za] jogisti¢ko ucenje.

Povodom reci atha, koju sam pre-
veo citavom jednom rec¢enicom, valja izrici-
to naglasiti da prevodilac zaista ne moze
uvek slediti izuzetnu konciznost sanskrit-
skog teksta. U dilemi koja se ¢esto nameta-
la: izneveriti pregnanost i lakonsku poetic-
nost Patanjdalijevog aforizma, ili se izloZiti
riziku nerazgovetnosti i nedorecenosti -
¢inilo mi se smislenije Zrtvovati konciznost
forme. Ovo tim pre Sto iz perspektive inte-
resa koji moZe da ima vecina ¢italaca danas
- pogodnost ucenja teksta napamet ne spada
u neophodne ili dragocene stilske karakte-
ristike. Slede¢i taj princip i Zele¢i da u
samom prevedu bude prisutna vecina, ako
veé ne sve znacenjske nijanse koju sanskrit-
ska re¢ ima za citaoca koji zna sanskrit -
jedini izlaz su bili ¢esto dugacki dodaci i
perifraze. Njih sam, koliko god je to bilo
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moguce, izdvajao od nekakvog »0snovnog«
nosioca znacenja - putem uglatih zagrada.
Tako npr. re¢ atha, kojom po tradiciji zapo-
¢inju spisi koji pretenduju na autoritativno
izlaganje odredenog sadrzaja, ima pored
ostalih svojih znacenja (kao Sto su »sada«
ili »evo« ili »dakle«) i znacenja svojevrs-
nog blagosiljanja i nekakvog inicijalnog
»Amin«. Da bi sve to, onoliko koliko je to
uopSte moguce, naslo mesta i u prevodu,
Smatrao sam sasvim oportunim uvesti proSi-
renja koja se u uglatim zagradama nalaze uz
»0snovni« srpskohrvatski korelat pomenute
reci.
[A. nirodha-TEKST]

I, 2: yogascittavrttinirodhah.

Yoga je u obustavljenosti [zamu-
¢ujucih partikularnih] »obrta u s-vesti«
(cittavrtti).

Drugi aforizam donosi ¢uvenu defi-
niciju koja ostaje kroz vekove kao autorita-
tivno klasi¢no odredenje onoga $to se, bez
sumnje, i pre Patanjdalija, podrazumevalo
pod tehnickim terminom »yoga«.' Definici-

! O razlicitim znagenjima koje kroz vekove poprima
re¢ »yoga« u sanskritskoj literaturi, ¢italac se moze
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ja tezi da - ukazuju¢i na finalni rezultat
jogisticke prakse - naznaci smisao Kkoji
kompleks tehnika i znanja, tradicionalno
oznacen ovom rec¢ju, ima ili treba da ima.
Ovde, na pocetku samog izlaganja, bez
znanja onoga Sto ¢e uslediti posle, neupu-
¢en citalac ne moZe potpuno da shvati zna-
¢enje ovog stava. Kako c¢e ostale izreke iz
raznih posebnih aspekata osvetljavati ono
najdublje znacenje koje se krije iza reci
yoga, ne ¢ini mi se uputno dugo se zadrZa-
vati na komentarisanju ovog mesta. Ovde
treba samo napomenuti, u skladu sa klasic¢-
nim komentarima, da re¢ nirodha, koju sam
preveo kao »obustavljanje«, ne znaci nipos-
to destrukciju ili potpunu negaciju funkcija
(ili Sto bi bilo etimolo3ki bliZze »obrta«)
(vrtti) koji ¢ine uobicajena »stanja« ili akti-
vnosti naSe psihe, a 0 ¢emu ¢e u nastavku
biti viSe govora. Re¢ je, naime, o tome da

obilno obavestiti u filolo3ki znagajnoj studiji Mas-
son-Oursela »Sur la signification du mot »Yoga«
(»Revue de Phistoire des religion«, Paris, 1927.).
Ovo §to je ovde osobito relevantno jeste to Sto re¢
yoga moze biti upotrebljenja ne samo da bi oznacila
skup ili sistem tehnika i znanja objedinjenih imenom
yoge, kao 3to je to bio slu¢aj u prvom aforizmu,
nego i u smislu finalnog rezultata ¢itavog tog meto-
di¢kog poduhvata, kao to je slucaj ovde.
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»duSa« ili svesnost ili »s-vest« (citta), ili,
kako ¢u ovu re¢ ¢esto u nastavku prevoditi -
»ocitavanje«® - izbegavaju¢i svaku ome-
tajucu partikularnost - ude u stanje gde je
svakolika budnost orijentisana na ¢injenicu
ili ¢udo vlastitog postojanja mimo pojedi-
nacnih modusa. Stanje obustavljenosti psi-
hickih funkcija nije, dakle, niposto nekakvo
beslovesno, hipnoti¢no stanje suZene sves-
nosti, nego upravo suprotno: njena prava i
puna mera.

Druga stvar na koju treba izric¢ito
skrenuti paznju u ovom slucaju - jeste da je
ovde u pitanju gotovo sam rezultat ili, bolje
rec¢i, poslednji i najvazniji uslov koji mora
biti ispunjen da bi se taj rezultat mogao
pojaviti u nec¢ijem iskustvu. Dakle, niposto
ne treba misliti da je tajna joge ovim otkri-
vena i da je dovoljno odluciti se na zaustav-
ljanje vlastitih misli, se¢anja, opaZzanja i da

2 U prevodu citta sa »ocitavanje« za razliku od dru-
gih mogu¢nosti, kao Sto je npr. »s-vest«, moguce je
racunati na izvestan pozitivan transfer znacenja koji
etimolo3ka srodnost i zvukovna sli¢nost korenova
ove dve rec¢i omogucuje. Naime, staroslovensko
quth | sanskritsko CIT - susrecu se onde gde i jedan
i drugi koren oznacavaju jedno »uzimanje k svesti,
»procenjivanje«, »o-¢itavanje«, onde gde i gréko T -
upucuje na »procenjivanje«, »vrednovanje.
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kroz nekoliko, ili ¢ak i jako mnogo pokusa-
ja i nastojanja, rezultat mora uslediti. Vide-
¢emo jasnije u nastavku kako bi takav pris-
tup bio neosnovan i naivan.

I, 3: tada draStuh svarupe vasthanam.

[Samo] tada [u toj obustavljenosti
partikularnih obrta] »onaj koji vidi«
(drastr) biva u skladu sa svojom pravom
prirodom (svarupa).

O izuzetno znacajnoj ulozi koju u
sistemu joge ima pojam promatraca, sub-
jekta videnja ili, kako smo ovde preveli,
»onog-koji-vidi« (drastr) - bice govora
povodom aforizama koji se ovom proble-
matikom detaljnije bave. Za razumevanje
narednog teksta vazno je znati da se sve
ostalo u sistemu zbiva ili treba da zbiva u
funkciji ovog presudnog samo-
prepoznavanja  »¢ovekovog«.  »Covek«
(puru$a) je, inace, u Patanjdalijevom siste-
mu sinonim za ovu paradoksalnu sebe-ne-
poznavajucéu, u samoj sebi ili u svojoj pra-
voj prirodi nepocivajucu subjektivnost, koja
se kroz jogu cisti od taloga Sto ih ¢inovi u
neznanju ucinjeni ostavljaju, da bi, u pot-
punoj procis¢enosti i uklonjenosti svih pre-
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preka, zablistao kona¢no presudni »razgo-
netavaju¢i  ili  razaznavaju¢i  uvid«
(vivekakhyati). Ovaj uvid je rezultat i raison
d'etre joge. Kada ovaj usledi, uloga joge
kao puta, kao metoda, prestaje.® Prepoznav-
§i se, »Covek« tada jasno povlagi granicu
izmedu sebe i onoga $to on nije. I, kako
kaZe slede¢i aforizam, »Covek« boraveéi u
svojoj pravoj prirodi (svarupa) vise se ne
poistovecuje sa bilo kojom partikularnos¢u
koja je u funkcionisanju i kontaktiranju sa
svetom objekata i objektivnosti moguca.

I, 4. vrttisarupyamitaratra.

Inate se [»Covek«] poistoveéuje
sa [partikularnim] obrtima (vrtti) [vlasti-
te svesti].

Ovo poistovecivanje je izvor i uZi-
taka i bola i uzrok zamucenosti dobrog i
dalekoseznog videnja. Ispunjavajuci u pot-
punosti uobicajeno stanje svesti, u ovom se

® Ponekad u tekstu komentara, klasi¢nih i onih mo-
dernijih, sre¢emo re¢ yoga u znagenju samog rezul-
tata. U tom slucaju joga je uzeta u onom svom zna-
¢enju kad oznacava spregnutost, pribranost i tada je
sinonim za samadhi ili samyamu. O ovim pojmovi-
ma bice viSe reci na pocetku Trece knjige.
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saobrazavanju sa pojedinacnim krije i uzrok
fatalne uronjenosti u cikli¢ni tok zivljenja
(samsara).

I, 5: vrttayah pancatayyah klistaklistah.

»Obrta« ima pet vrsta. [Neki od
njih] su »ometajuéi« (klista) [po proces
samoprepoznavanja subjekta] neki to
nisu (aklista).

Pre nego Sto ¢e u slede¢im aforiz-
mima da navede i ukaZe na sustine pojedi-
nih »obrta« Kkoji, uzeti zajedno, pokrivaju
celo polje svakodnevne, uobicajene svesne
aktivnosti - Patanjdali daje, pre same liste,
kriterijum jedne dihotomne podele, koja,
kao Sto ¢e se videti kasnije, u soterioloskom
sistemu joge (i ne samo joge) predstavlja
svakako jedno od najvaznijih razlikovanja.
»Ometajuci« (klista) su oni obrti koje kara-
kteriSe neka od pet osnovnih »zapreka« ili
»smetnji« (klesa) (cf. YS, I, 3).
1,6:pramanaviparyayavikalpanidrasmrtaya
h.

Istinosna spoznaja, zabluda, »afe-
ktivno uZivljavanje u imaginativnom«
(vikalpa), spavanje i seéanje [¢ine tih pet
»obrta«].
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I, 7: pratyakSanumanagamah ramanani.

Neposredno zrenje (pratyaksa),
logi¢no zakljuéivanje (anumana) i pre-
danje zasnovano na proverenim tradici-
jama (agama) su [iskljucivi izvori] istino-
stnih spoznavanja (pramana).

»0Ortodoksni« ili  »bramanisticki«
duhovni sistemi - darSane razlikuju se
medusobno i u zavisnosti koje kriterijume
ili izvore istinitih »informacija« (pramana)
priznaju. Sa svoja tri kriterijuma Patanjdali-
jeva joga ima relativno Sirok spektar ovih
spoznajnih izvora.

l,8: viparyaya
mithyajnanatadrupapratistham.

Zabluda (viparyaya) je [ona vrsta]
pogreSnog saznanja koje proizilazi iz
formi razli¢itih od ovih [napred nave-
denih].

I, 9: Sabdajnananupati vastusunyo vikal-
pah.

Afektivno uZivljavanje u imagina-
tivnom (vikalpa) je [onaj »obrt«] koji
proizilazi kao rezultat verbalnog sazna-
nja (sabdajnana) a kojem nedostaje real-
na potpora.
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I, 10: abhavapratyayalambana vrttirnid-
ra.

Spavanje (nidra) je onaj obrt koji
kao potporu »poticaju  energija«
(pratyaya) ima »odsutnost«.

Za razliku od snova, spavanje u per-
spektivi YS karakteriSe se bitno upravo
poduprtod¢u utiskom odsustva, imajuci,
dakle, kao svoju intencionalnost »odsus-
tvo«. Preovladavajuci utisak koji izaziva
doticni poticaj (pratyaya) koji odreduje
stanje citte u tom momentu jeste odsustvo,
tacnije »ne-bivanje« (abhava).

Interesantno je, dakle, primetiti da
YS ¢ak ni ovde, u ovom specijalnom sluca-
ju, kao Sto je prosto spavanje, ne tvrde
odsustvo poticaja nego prisustvo poticaja
odsutnosti, tacnije, »ne-bivanja«. Naime, na
nivou obi¢nog iskustva, a san je jedno tak-
Vo iskustvo, sve Sto se zbiva uvek je jedno
obrtanje poticaja i nikad njegovo odsustvo.
Zaustavljanje poticaja spada u najvisa od
dostignuca kojima jogin stremi. O ovoj zau-
stavljenosti u nastavku YS govore kao o
jednoj od bitnih karakteristika onoga Sto se
naziva asampradnatasamadhi. (Cf. YS, I,
18).
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I, 11: anubhutaviSayasampramo$ah smr-
tih.

»Neispustanje« (asampramosa)
onog [jednom ve¢] iskusenog jeste »seca-
nje« (smrti).

Rec¢ smrti koju je ovde moguce bez
teSkoc¢a prevesti sa »secanje«, buduci da je
u pitanju obi¢no iskustvo - u kontekstima
koji govore o specificno jogistickom (ili
budistickom) iskustvu - bi¢e nemoguce
svesti na »secanje«. Tu se ovaj pojam proSi-
ruje da bi oznacio, kao Sto smo to ve¢ rekli
u Uvodu i kao Sto ¢emo to videti i u nastav-
ku (cf. YS, I, 20, 43; 1V, 9, 21), jednu jasnu
I permanentnu prisutnost ili »pri-seb-nost«
svega dozivljenog, jedno opste istovremeno
prisustvo svega Sto jest u nama i za nas.

1, 12: abhyasavayragyabhyam tannirod-
hah.

Vezbanje i [duSevna] pro¢iséenost
vode ka toj umirenosti (nirodha) [o kojoj
je prethodno bilo reéi u YS, I, 2].

I, 13: tatra sthitau yatno 'bhyasah.

Napor da se tu [u umirenosti
covek] ustali jeste [ono Sto sustinski
odreduje] »vezbanje« (abhyasa).
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1,14:satudirghakalanairantaryasatkarasevit
0 drdhabhumih.

Ovo [vezbanje] pak postaje efika-
sno ukoliko se kroz dugi period, nepreki-
dno i sa paznjom obavlja.

I, 15: drStanuSravikaviSayavitriSnasya
vaSikarasamjna vairagyam.

Ose¢anje da se zagospodarilo
(vaSikarasamjna) u slu¢aju onoga koji ne
oseéa viSe Zed ni za objektima iz oblasti
cula niti za onima iz oblasti slovesnosti
(anusravikaviSaya) oznacava se [tehni¢-

weX 7

kim terminom] - prociséenost (vairagya).

RazjaSnjavajuci ovaj izuzetno vazan
pojam Vyasa u svom komentaru definiSe
»procis¢enost« pomocéu pojma »abhogax,
(u YS to je bhoga) koga gotovo da nije
moguce prevesti. I1zvedena iz korena BHUJ
kada ovaj znaci »uZivati« (najéesce u jelu)
»ucéestvovati u uzivanju« - imenica bhoga o
kojoj smo neSto pisali i u Uvodu i koja
predstavlja onu primitivnu i neposrednu
reakciju duSe kad se ova »upucuje kag,
»obuhvata«, »participira u«, »iskuSava« u
smislu »trpi« predstavu ili apercepciju
nekog odredenog predmeta. Pojam »pro-
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¢is¢enosti« (vairagya) je po Vyasi - upravo
odsustvo te neposredne, spontane participa-
cije. Dakle, nije re¢ o nekom intelektom
izabranom stanovistu neutralnosti i odrica-
nja. Na tom nivou, naime, prisutnost ili
odsutnost necega, pristajanje ili nepristaja-
nje na nesto, ne bi mogli da »drmaju« celo
bice, jer ukupna kolicina energije vezana na
ovom nivou Kkoji je karakterisan operacija-
ma »intelekta« srazmerno je mala u porede-
nju sa onom koja je rezervisana, ili vezana
uz one, u dubinama »podsvesti« ukorenje-
ne, slike ili nekakve »arhetipove«. Kada se
zaista »objektivno« dogodi (na bilo koji
nacin, a joga je jedan od njih), da vise ne
dolazi do tog neposrednog participiranja ni
povodom tako starih i tako elementarnih ili
primitivnih slika kao §to su one Kkoje u
ovom slucaju, ilustracije radi, nabraja
Vyasa, naime ideje Zene, hrane, pi¢a ili sna-
ge ili mitskih ideala neba ili »metafizickih«
i religioznih vrhunskih dobara - tada, u tom
momentu, dolazi do jednog potpunog oslo-
badanja neslucenih energetskih potencijala
koji su uz te slike bili vezani. | tek tada
dolazi i do mogucnosti da se njima ovlada.
Naravno, u pocetku ovo oslobadanje nije
trajno. Ono se dogada samo u privilegova-
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nim trenucima duboke duSevne usredsrede-
nosti (samadhi). Medutim, saznanje o tome
da se bar jednom potpuno zagospodarilo
(vaSikarasamijna) i »s-vest« o oslobodenosti
jedne do tada nepoznate energije, koja se
javlja u vidu osecanja triumfalne radosti i
neuporedive punoce, ucinice svoje. Trag
koji ovaj dogadaj ostavlja neizbrisiv je i
dubok. Put je prokréen i ponovo dostizanje
ovog stanja viSe nije u pitanju, tako da nje-
gova pojava predstavlja »simptom« jedne
uspeSne uznapredovalosti na zapocetom
putu i garanciju da je »izbavljenje« iz
bolom obeleZenog Zivotnog vrtloga (samsa-
ra) jedna realna, opipljiva mogucnost.

I,16:tatparampurusakyatergunavaitrsSnyam.

Ova je [prociséenost] dostigla
vrhunac kada se u zrenju »sve-
transcendirajuée-subjektivnosti« purusa)
i Zed za [samim] »energetskim izvorima
[u kojima su i sve potencijalnosti prisut-
nejJ« (guna) - gubi.

Ako je »prociscenost« o kojoj je re¢
u prethodnom aforizmu obuhvatala sve ono
pojedinacno Sto se manifestovalo i o ¢emu
se moglo obavestiti vlastitim culima, cuti
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od drugih ili saznati putem knjiga - na
odreduje 1 naziva »NajviSom« (para), odsu-
stvo zelje odnosi se na celu klasu, na celi
ontoloski sloj kao takav. Odsustvo iskus-
tvenog participiranja (bhoga) ili, kako Bho-
ja kaZe, odsustvo w»afektivne obojenosti«
(virakta) javlja se i prema materijalnim
formama koje su se manifestovale i prema
onima koje to jos nisu
(vyaktavyaktadharmaka). Pojam guna (o
kome ¢e vise biri re¢i u Cetvrtoj knjizi)
predstavlja ovde taj univerzalni i neiscrpni
izvor iz koga je poteklo sve Sto se veé
manifestovalo, ali u kome se nalazi i ono
§to »jo$ - nije«. Ova distinkcija je izuzetno
vaZzna upravo zato Sto za radikalnu neovis-
nost od sveta objekata nije dovoljno ne ose-
¢ati Zelju za onim Sto se javlja neposrednim
predmetom bilo naSih cula, bilo naSeg
cuvenja - potrebno je imati potpunu uvere-
nost, znanje o iscrpljenosti svih mogucnosti,
racunajuci tu, dakle, i ono $to bi moglo
uopste jo$ nastati i postati objekt Zelje, a Sto
se joS nije manifestovalo. Dakle, osec¢aj
zasi¢enosti koji, kako kaze Vijnanabhiksu u
svom duboko premisSljenom spisu Yoga-
sarasamgraha, bitno karakteriSe »procisce-
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nost«, mora se protegnuti i na nadu. Prema
tome, nije re¢ samo 0 prostoj zasi¢enosti
onim poznatim, o nezadovoljenosti koja
najceS¢e upravo pothranjuje  nekakvu
(»romantic¢arsku«) nostalgiju za necim
egzoticnim, dalekim, proslim. Najvisa pri-
¢iS¢enost nastupa, kako to aforizam kaze,
onda i onde gde se ukazao jedan novi (»pri-
vla¢niji«) ontoloSki sloj - naime, onde gde
se &oveku ukazuje »Covek-kao-takavs,
covek kao cista »sve-transcendirajuca-
subjektivnost« (purusa). Tek u jasnom zre-
nju (khyati) ovog sloja, u »tragu« i »iskus-
tvu« koje ono povlaci za sobom - oslobode-
nost od Zelja za objektima je potpuna.
Konacni cilj neovisnosti (kaivalya) s njom
je u direktnoj kauzalnoj vezi.

1,17:vitarkavicarananadasmitarupanugama
tsamprajnatah.

Kada proizlazi iz »Razlikovanja,
»Razgonetnutosti«, »UZitka« ili »Oseca-
nja samodovoljnosti« [»usredsredenost,
(samadhi)] je [joS uvek po karakteru]
»opojmljavajuca« (samprajnata).

Ovom recenicom data je osnovna
shema Patanjdalijevske joge, koju u nesto
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izmenjenom obliku sre¢emo i u budizmu
kao i u ostalim »baroknim« formama joge.
Valja naglasiti da o suptilnoj dijalektici
ovih stanja, o kojima ¢e u nastavku biti reci,
najvise saznajemo upravo iz budistickih iz-
vora kojima se i autor ovog komentara
bogato inspirisao.

Imena vitarka, vicara, ananda,
asmita koje nisu slucajno poredane upravo
ovim redom, oznacavaju niz etapa na putu
ka slede¢em, kvalitativno visem stadijumu,
u kome se tek sticu uslovi za dostizanje
konacnog cilja joge, stadijumu koji je ozna-
¢en kao asampradnata, (0 cemu u sledecem
aforizmu). Ova upravo navedena imena
predstavljaju tehnicke termine dosta ceste u
rec¢niku indijske spiritualnosti i nije na
odmet da ih citalac, po moguc¢stvu, upamti
na sanskritu, utoliko pre $to ni pribliZznih
ekvivalenata za njih, u naSem jeziku, nema.

Prvi ¢lan ovog nabrajanja je i prvi
korak na putu ka kona¢noj usredsredenosti i
konacnom Uvidu. Ve¢ taj prvi stepen, koga
¢emo uslovno prevesti sa »Razlikovanje,
napada na ono $to je i za jogu izvor svih
zala - neznanje, neuvidanje (avidya). A
razaznavanje i jasno razlikovanje uzroka
jednog odredenog stanja, kontemplacija nad
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podacima vlastite memorije i vlastite »s-
vesnosti«, Kkriticko ispitivanje vrednosti
preko odmeravanja neposrednih emotivnih
reakcija na predoceno, to bi, receno nesto
savremenijim jezikom, bili neki od najvaz-
nijih dogadaja koji se zbivaju u toku te prve
etape. Na fizioloSkom planu ova zaokuplje-
nost svih energija s-vesnosti i s-vest o tome
da se u tom momentu dogada ono 5to nas se
najvise ti¢e - obezbedice jednu privremenu
smirenost i zadovoljenost koja, sa svoje
strane, pospesuje ovo prvo, delom diskurzi-
vno, delom intuitivno sredivanje. Upravo
zato je i ovaj prvi stadijum, u kome su mir i
sredenost samo relativni, ipak ubrojan u
kategoriju samadhija, odnosno »usredsre-
denosti« ili »duhovne prikupljenosti«. Re¢
»meditacijak, u smislu u kome se najceSce
srece upotrebljena u zapadnoj filozofskoj
tradiciji, gde oznacava izvesno misaono
prosledivanje nekog problema, izvesno
rasvetljavanje predmeta - ulazila bi u pojam
vitarka samo utoliko ukoliko oznacava onu
vrstu meditiranja gde je potpuna vitalna
angazovanost onog koji »meditira« obezbe-
dena izuzetnod¢u interesa i privlacnoscu
koju za njega ima predmet »meditacije« i
ukoliko se zbog toga javlja jedna gotovo
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fizioloski primetna zadubljenost. Potrebno
je, mozda, u vremenu u kojem je filozofira-
nje shvaceno najcesce izrazito intelektualis-
ticki insistirati na postojanju ovog, nazovi-
mo ga, »fizioloSkog« aspekta filosofije.
Bilo kako bilo, u perspektivi joge izvesna
psihosomatska sredenost je nuzni uslov i
indikator dobrog razvijanja ovog duhovnog
(=dusevnog) usredsredivanja ¢iji se pun hod
naziva »vitarkasamadhi«.

Kada posle dovoljno dugog i upor-
nog upraznjavanja pocinju da se naziru prvi
rezultati u obliku razumevanja i grubog
razabiranja osnovnih struktura vlastite duse
I njene situacije, razluéujuci jasno od nejas-
nog, ugodno od neugodnog, javlja se i prvo
opSte odlucivanje i opredeljenje. Time se
ulazi u drugu fazu, u tzv. vicarasamadhi.
Prelaz se u principu ne dogada naglo i ¢esto
se karakteristi¢ni oblici ove dve faze medu-
sobno smenjuju. Vicarasamadhi je retko
sasvim »¢ist«, jer onog momenta kada se
posle ispitivanja i odmeravanja izvesnost
potpuno instalira, cime je prva faza potpuno
okonc¢ana, brzo se potom javlja radost, ose-
¢aj slavlja i jedno neuporedivo blaZzenstvo
(zbog oslobodenog energetskog potencija-
la), a ovi su ve¢ bitne crte trece faze, tzv.
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anandasamadhija. Medutim, pokuSajmo,
ipak, izre¢i ono neizrecivo, naime Sta se
dogada u stanju vicarasamadhija. Re¢ vica-
ra izvedena je iz korena CAR, Kkoji oznaca-
va ideju kretanja. Za razliku od vitarke koja
je jedno dinami¢no povodenje za mnogim
pojedinacnhim idejama ili se¢anjima, pokret
0 kome je rec¢ jeste vicara, u-jedno-sliven,
opsti pokret cele due u pravcu rezultante,
koja se, u tom momentu, jasno ukazala iz
mase komponenti. Intelektualno zrenje
samog sredivanja i okupljanja onog raspr-
Senog (vikSipta) i emotivno pristajanje ili
prijanjanje uz ugodom praceno rasterecenje
Sto ga izvesnost sobom donosi - stapaju se u
jedno moc¢no »Ahal« ¢iji odjek predstavlja
Zivotni titraj »Razgonetnutosti« (vicara).
Njime sada jogin nastavlja da Zivi.
Medutim, kao $to pomenusmo, ovo
odstranjivanje problemati¢nog i razvejava-
nje svekolikog oklevanja i dvoumljenje
proizvodi jedan energetski visak. Na psiho-
loSkom planu ovaj se viSak prevodi u ose-
¢anje jedne blaZene ispunjenosti i za-
dovoljenosti, a na fizioloSkom planu - lice
se joginovo istog momenta ozari osmehom
tako karakteristicnim za umetnost koja ova
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stanja poznaje.* Dakle, dve komponente
sacinjavaju ovo stanje: »s-vest« o prirodi
ugodnosti i njenom poreklu i »s-vest« 0
pronadenosti sebe i svog interesa van svega
pojedinacnog, spolja pristizuceg - Sto prak-
ticno znaci izbavljenost iz lavirinta pojedi-
na¢nih uslovljenosti - »spas«. Radost i uzi-
tak koji se tada javljaju neuporedivi su sa
bilo kojim ranijim uzitkom i jogin Zeli da se
nista ne promeni i da sve ostane tako kako
mu je u tom trenutku.

Pa, ipak, logika ili, tacnije, priroda
stvari ne dopusta da se ovde neprekidno i
trajno opstaje. Nece proc¢i dugo i jogin ce,
izoStrenog vida i uma, osetiti da, s jedne
strane, ve¢ i sam strah od prolaznosti ovog
stanja - krnji njegovu radost, ako je ve¢
sasvim ne uniStava, a, s druge strane, posta-
¢e neposredno svestan da ugodno stanje
»dobre centriranosti« (sukha) i opSta zado-
voljenost ne zavise od tih posebnosti koju
radost (ananda) predstavlja, niti da je ener-
getski viSak za to neophodan. Odsustvo
strepnje i neugode (duhkha)® pokazuje se

4 Ne krije li se tu i tajna tzv. »arhajskog smeSka«
koga srecemo ne samo u starogr¢koj umetnosti?

® Du je recca koja oznacava »loSe«, »neugodnoc, i
sl., za razliku od su koje izrazava suprotnu ideju, kha
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uskoro joginu kao dovoljan uslov za to jos
stabilnije i trajnije (budu¢i manje zavisno)
stanje duSe, u kome jogin sada vidi sve Sto
on jo$ jeste, sve do cega mu je joS uvek
stalo. U ovom »ostatku« on prepoznaje svo-
je pravo preostalo »ja sam« (asmi) (od koga
se u sanskritu pravi i supstantiv asmita,
doslovno »ja-sam-stvo« kao posebna ozna-
ka za ovaj samadhi).

Poput tocka (kha) koji moZe biti
samo dobro (su) ili loSe (du) centriran, i
covekova elementarna, dalje nesvodiva
stanja u svetu (kao uostalom i stanja bilo
kojih drugih bivstvujuc¢ih) mogu biti samo
sukha ili duhkha. Ulaskom u stanje samad-
hija, duhkha biva prevladana. Ali, dimenzi-
ja trajnosti stanja ugode nije niposto garan-
tovana u pobrojanim stanjima buduci da ni
ona sama nisu trajna, sukha se ne moZze
odrzati jednostavnom cinjenicom da se do
nje drzi. Stavie - drzati do necega, nastojati
odrzZati, znak je ovisnosti, nesavrsenosti.
Jogin ce, dakle, u potrazi za stabilnijim sta-

oznacava rukavac osovine to¢ka. Osnovna ideja koju
duhkha sugeriSe je, dakle, jedna loSa centriranost,
jedna opsta iS¢aSenost, nelagodnost. Termin »bol,
kojim se ¢esto prevodila duhkha, oznacavao bi samo
jedan njen poseban slucaj, samo jedan deo.
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njem napustiti to nesigurno, izmicuce obilje
koje ananda pruza. Nastojec¢i da na novos-
tecenom temelju asmite izgradi svoje utoci-
Ste, on svakako pronalazi i od sada posedu-
je jedno stabilnije boraviste. S-hvativsi ovu,
u dostojanstvu realizovanog pojma uteme-
ljenu poziciju, razreSivsi svoju sit-uaciju
poimanjem jednog neotudivog sup-strata
koji ¢ini njegovo »ja-sam«, jogin osvaja
svakako jednu visu, trajniju poziciju. Medu-
tim, potpuno pogresno bi bilo u ovom pre-
poznavanju pune mere svoga »Ja-stvak, u
reduciranju na njegovu autonomnost - vide-
ti iSta Sto bi nalikovalo na jedno energetsko
ili bilo kakvo drugo osiromaSenje ili egoi-
zam, ma kako ovaj bio shvacen. Ja o kome
je rec jeste upravo negacija ili, tacnije, jed-
no hegelovsko aufgehoben onoga Sto se na-
ziva svojim ja u obi¢nom Zivotu. To, nazo-
vimo ga, malo ili plitko ja, koje sebe, zap-
ravo, ni ne poznaje, koje u svoj identitet
samo veruje, koje bi se pri svakom paZlji-
vom pogledu pokazalo kao splet kontradik-
tornih, medusobno se ponistavajucih ten-
dencija, jedan c¢vor zavezanih, sputanih
energija. Sve veliko u jogi (a i van joge)
dogada se upravo nekim radikalnijim ras-
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pletom, razvezivanjem ovog &vora®, koji,
svakako, nije slucajno nastao, koji ima svo-
ju dugu istoriju i predistoriju (ali koji zbog
toga nije manje ¢vor).

Dakle, novoizgradena pozicija,

® Mozda bi se, ¢ak, moglo pokazati da je energija
oslobodena upravo destrukcijom tog malog kontra-
diktornog ja najbogatiji izvor svih odsudnih svetov-
nih, religioznih ili parapsiholoskih poduhvata i pok-
reta. Pokazalo bi se da ovi po pravilu mogu da po¢nu
i zaista i zapocinju i proisticu iz na izgled potpuno
drukgijih izvora od ovog navedenog. Istorija saops-
tava o velikom broju pokreta pobudenih bilo osuje-
¢enos¢u vitalnih ili »egoisti¢kih« interesa (ekonom-
ska beda, potreba za potvrdivanjem ili proSirivanjem
svojih prostora, ma kako se ovi odredili, psihopatski
odbrambeni mehanizmi i tome sli¢no) bilo privre-
menim, variraju¢im viskom potencijala tog istog ja
(zanosi i zanesenosti nekih »svetaca«, »stvaralaca« i
onih opijenih bilo ¢ime, zatim, filosofovo »&udenje«
ili »ushi¢enje« pred ¢injenicama morala ili zvezda-
nog neba). - Svi ti pokreti bilo ¢ime da su inicirani i
bilo kuda da streme najceSce ne stizu daleko ukoli-
ko, pod vidom Zrtve, samopregora ili raznih ideala
(kao Sto je npr. humanizam), ne uspeju da ukinu
inicijalnu svezanost energija. S druge strane, proiz-
vevsi erupciju ove svakako najznacajnije rezerve
energije, ovi zahvati, ukoliko su i odmakli negde,
osudeni su na lagano propadanje, na prvobitnu pozi-
ciju ukoliko se oslobodena energija sve viSe pocinje
da zapli¢e u pomenuti ¢vor privatnih egzistencija i
egoizma.
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novostecena tekovina pociva na jednom
razumevanju, poimanju, delo je i posledica
tog jednog odredenog zahvata s-vesti.
Opstaje ukoliko i ova postoji - usmerena,
dirigovana, voljom podrzavana s-vesnost.

MoZe, medutim, jo$S dugo vremena
prote¢i pre nego jogin primeti, na svoj
neposredan, nediskurzivan nacin (kojim se,
uostalom, jedino i moZe istinski videti), da
graditi, posedovati, poimati, hteti i strepeti
vodi ka istom, odnosno, da se u srzi svake
konstrukcije krije i klica destrukcije.

Suocenost sa takvom prirodom sva-
ke mentalne konstrukcije vodi ka onom
stadijumu u kome s-vest koja je inace uvek
usmerena ka vesti prodire najzad u ono od
stanja gde je najvaznija od »vesti« uvek
neposredno prisutna bez voljnog usmerava-
nja, htenja, nastojanja, naime, do samog,
¢istog bivanja. Buduc¢i da je svest tada uvek
»kod kuce«, da je joginovo zahvatanje
usled dostignutosti i sveopSte prisutnosti
pojma zapravo zavrseno, da se ne dogada
viSe, ova se »usredsredenost«, kvalitativno
visa od svih prethodnih, karakterise kao
asampradnata.
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I, 18: viramapratyayabhyasapurvah sam-
skaraSeSo 'nyah.

Nakon Sto se vezbanjem dostigne
stanje zaustavljenosti [bilo kakvih] poti-
caja [spolja] (viramapratyaya) [i samo]
ranije  oformljene  predisponiranosti
(samskara) ostaju [ta »usredsredenost«
predstavlja onu] drugu [vrstu koja nije
»Spoznavajuéa« (asamprajnata)].

1,19:bhavapratyayovidehaprakrtilayanam.
Rodenjem je dat [asamprajnata-
samadhi] onih »neinkarniranih« (videha)
i onih [¢&ije su se pojedinaéne forme] u
»pramateriji« (prakrti) apsorbovale.

Kategorije takozvanih dezinkarnira-
nih bica 1 bica utopljenih u »sebe-
nesvesnoj-pramateriji« (prakrti) sluze da
oznace one tipove medu bistvujucima koja
bi asampradnatasamadhi imala kao prirod-
no ili urodeno stanje.” Za razliku od ovih

U tumacenju ovog mesta YS, klasi¢ni komentari se
unekoliko razilaze. Najubedljiviji ¢inio mi se ko-
mentar koji daje Vijnanabhiksu u
Yogasarasamgrahi. Tumacenje koje predlazem
inspirisano je ponajviSe upravo njegovim razjasnje-
njima povodom sloZenice bhavapratyaya, kojoj
nasuprot stoji upayapratyaya. Ovu kovanicu, sastav-
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bozanskih stvorenja, smrtnik mora ovo sta-
nje - metodicki da osvaja. Medutim, pred-
nosti jednog metodicki dostignutog samad-
hija u perspektivi Yogasutre svakako su
neuporedive. Jer, budu¢i dostignut putem
savladivanja opreka koje ga onemogucuju,
on, na kraju, ostaje kao nesto trajno utoliko
ukoliko su sve prepreke koje se javljaju pri
njegovoj realizaciji morale biti savladane
isklju¢ivo sredstvima (upaya) i1 potencijali-
ma kojima jogin u svakom momentu efek-
tivno raspolaZze. Bi¢a pak koja Patanjdali
pominje na ovom mestu, posedujuci stanje
asampradnatasamadhija isklju¢ivo stica-
jem prethodecih uslova - nuzno i nepovrat-
no gube ovo stanje u momentu kada te
uslovljavajuce okolnosti koje su do njega

ljenu od bhava i pratyaya, on shtava kao »odreden
rodenjem«, kao »prirodan«, kao »poticu¢i od rode-
nja«. Reprodukovanje svih klasi¢nih i modernijih
divergiraju¢ih komentara nastalih povodom ovog
aforizma i narocito pojma pratyaya zahtevalo bi
isuviSe mesta u odnosu na interes, koji bi iz tih raz-
matranja mogao da ima prosecni ¢italac. Od klasi¢-
nih komentara nesto opSirnije bave se ovim aforiz-
mom Vacaspatimisra i Vijnanabhiksu, a od moder-
nijih pisaca upuéujemo na novo izdanje Hauerove
studije Der Yoga, ein indischer Weg zum selbst i
narocito na opSirnu beleSku i reference koje tu nala-
zimo u vezi sa terminom pratyaya.
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dovele - nestanu.

Vredno je uociti ovaj momenat da bi
se bolje shvatio svojevrsni »teizam« Pata-
njdalijevske joge. O jogistickom konceptu
bozanskog bice govora povodom af. br. 23.
Ovde zabeleZimo to da je u hijerarhiji vred-
nosti, koja je implicirana u YS, boZansko
(devata) ispod jogistickog ukoliko boZan-
sko nije odredeno upravo kao idealna
ostvarenost ovih ciljeva kojima joga tezi. A
podsetimo se da je metodicko prevladava-
nje neuvidanja (avidya), koje je u korenu
svekolike muke (duhkha), cilj kome tezi
gotovo celokupna duhovnost Indije, i ne
samo Indije.

1,20:8raddhaviryasmrtisamadhiprajnapurv
aka itareSam.

Inace [da bi se na drugi nacin sti-
glo do asamprajnatasamadhija potrebno
je da] prethodi [¢itav niz posredujuéih
uslova:] predanost, energi¢nost, pribra-
nost, koncentrisanost i moé jasnog raza-
znavanja.

Sa ovih pet teSko prevodljivih manje
ili vise tehnickih termina oznaceni su naj-
vazniji od potrebnih uslova ili vrlina koje

63



omogucuju taj drugi, »metodski«, tacnije,
»metodom karakterisan« pristup, koga i
tradicija starija i od najstarijin jogistickih
tekstova naziva upayapratyaya. To je put
koji ostaje obi¢nim smrtnicima, kojima izu-
zetno povoljne okolnosti ili dobri ¢inovi
predaka $to ih poc¢injemo da snosimo ve¢ i
samim rodenjem nisu ostavili otvorenom tu
izvanrednu moguc¢nost da se prostom
Zeljom, icchamatrena, uzdignu do sfere u
kojoj bice moZe u samom sebi, tj. na osno-
vu svojih izuzetno povoljnih predisponira-
nosti (samskara) zasnovati svu punocu i
neotudivost bivstvovanja (budu¢i da ga ove
¢ine dovrsenim u samom sebi).

Navedene vrline ili osobine koje
jogina vode njegovom cilju nisu inace
isklju¢ivo arsenal joge. U budizmu srecemo
¢ak potpuno identi¢nu seriju. | ovde, kao i u
budizmu Sradha oznacava onu predanost i
poverenje, onu otvorenost srca®, onu nepos-
rednost koju, npr. jedno dete ispoljava pre-
ma svojoj majci. Prevesti ovaj termin u

® Etimoloska analiza pokazuje da se $radha ima
dovesti u vezu sa onim istim indoevropskim kore-
nom na koji se svode i naSe »srce« i gréko »(J10],
000000« i lat. »cor, cordis« kao i »credo«
(umesto »cred-do).
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ovom kontekstu sa »vera«, kako ¢ine neki
prevodioci (Muds, na primer) ne ¢ini mi se
najsre¢nije zbog mogucénosti dovodenja u
vezu sa izvesnim hris¢anskim pojmom vere
sa kojim nema ni izdaleka identicnu kono-
taciju. Ono ¢emu se, naime, jogin srcem
predaje, ono ¢emu se jedino i bez rezerve
otvara jeste ono Sto u sebi samom susrece
ili 8to se u njemu zacinje u toku sistemat-
skog upraZnjavanja jogistickog metoda.
IskuSano i iskuSavanja su jedini apsoluti
pred kojima se jogin sme bezrezervno pre-
dati. Jogisticki »Bog« (iSvara), o kome ¢e
kasnije biti reci, jeste jedan pomaZudi,
pomoc¢ni hipoteticki princip koji prestaje to
da bude u momentu kada ga jogin »realizu-
je« u sebi. Tada se zapravo viSe ne moze
nipoSto reci da se jogin Klanja ili da »veru-
je« u Apsolut budu¢i da ga on tada Zivi u
svom vlastitom iskustvu.

Klasi¢ni komentari insistiraju na
medusobnoj uslovljenosti ovih vrlina. Tako
Sradha kao odsustvo oklevanja u pogledu
metoda oslobada energiju, kanaliSuci je ka
rezultatu, a zahvaljujuci energicnosti (virya)
rodenoj iz te sréanosti i odreSitosti jogin
napreduje. Termin virya sadrZi inace i zna-
¢ensku nijansu heroizma, odlu¢nosti, rese-
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nosti.

Stavivsi hrabro sve svoje snage i sve
svoje vrednosti u igru, jogin se angazuje u
celosti i do kraja. Kada se u ovoj igri opSteg
odmeravanja i sameravanja, koja karakteri-
Se prve korake na putu ka kona¢nom cilju,
stavi sve Sto ga okruzuje, konstituise i
odreduje, sve predstave, sve uspomene’ i
sve Zelje - ta prisutnost totaliteta, ta sveops-
ta prizvatost u svesti ¢ini ono $to se naziva
smrti. Maksimalna prikupljenost ovog saci-
njavaju¢eg, formiraju¢eg materijala vodi u
jednu privremenu koncentrisanost bica, u
samadhi. U ovom kontekstu termin samad-
hi uzet je u onoj svojoj upotrebi u kojoj
¢emo ga sresti i u YS, Ill, gde oznacava
prosto-naprosto odrZzavanje u neprekinutoj
koncentrisanosti, ne ispuStanje stanja u
kome se zbiva to opste odmeravanje ili kon-
templacija (dhyana). Tek u ovakvoj pak u

° Otuda naziv za ovu fazu smrti. Ova re¢ sluzi u
sanskritu, da, izmedu ostalog, oznaci ono stoje os-
tavljeno od predaka, ono $to je namrto. U grékom i
lat. etimoloski srodni pojmovi su [1CICICICICICIE],
memor i mora. Medutim, u kontekstima kao Sto je
ovaj, engleski termin »mindfulness« koji mnogi
prevodioci jogisticke i specijalno budisticke literatu-
re upotrebljavaju za smrti dosta dobro sluze kao
ekvivalent.
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potpunosti pribranoj i koncentrisanoj s-vesti
(termin u YBNh. je samahitacitta) moguc je i
sledi neopozivi diskriminirajuci uvid u ono
Sto zaista jeste, moguca je razgovetna Spo-
znaja (prajna) (cf. YBh. i dr. komentare).
Put ka kona¢nom cilju, valja to naglasiti,
vodi dakle, ipak, preko razaznavanja onoga
Sto jeste, preko pravog znanja, ali se konac-
na mudrost, tj. istina, kao $to ¢emo videti,
ne zaustavlja, ne Zivi u poimanju. Prajna
odvodi jogina do pred cilj, ali ona nije taj
cilj. Diskriminativna funkcija prajne, prema
Vacaspatimisri, je najvisi domet s-vesnosti,
s-vesti, ocitavanja (citta). Ali, vide¢emo u
nastavku, citta nije najvisa »ontoloska regi-
ja« koju jogin moZe da dostigne.

I, 21: tivrasamveganamasannah.
Onima koji Zarko Zele [asampraj-
natasamadhi] je na domaku.

UnutraSnja motivisanost i snaga
Zelje se u tradiciji joge uzimaju kao merilo
spremnosti i podobnosti za bavljenje
jogom, ali i za merilo stepena ostvarenosti
samog rezultata. Metodicno objedinjavanje
energija rada i pospeSuje samadhi, ali je ve¢
donekle ostvaren i »okuSan« samadhi sa
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svoje strane izvor zelje za ponavljanjem tog
iskustva. Zbog toga se moze re¢i da je pri-
sustvo jake Zelje sa samadhijem ujedno i
znak da je ovaj blizu.

I, 22: mrdumadhyadhimatratvat tato 'pi
viseSah.

Postoji nadalje [u relaciji jogin -
samadhi pedagoski relevantna] razlika [s
obzirom na ¢injenicu] nedovoljnosti,
odmerenosti ili prekomernosti [joginove
motivacije].

Primetimo samo povodom ovog da
metodicka izradenost vecine indijskih sis-
tema mudrosti ¢ini da se razlike relevantne
iskljucivo sa pedagoskog aspekta ne izosta-
vljaju ni u ovako konciznim tekstovima.
Komentari idu i dalje, ukazujuéi u svakom
od c¢lanova ovog trihotomnog razlikovanja
na jo$ jednu analognu trihotomnu razdelje-
nost.
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[B. iSvarapranidhana - TEKST]

I, 23: iSvarapranidhanad va.

U predanosti »Uzvisenom« [nalazi
se] takode [jedan od naéina da se dostig-
ne samadhi].
1,24:kleSakarmavipakaSayairaparamrstah
puruSavisesa iSvarah.

[Taj] »Uzviseni« [ideal] (iSvara)
predstavlja onu izuzetnu »sve-
transcendirajuéu-individualnost« (puru-
$a), koja je iznad [svega Sto se javlja kao]
zaprecenost [kleSa) [realizaciji istine],
iznad ¢inova i njihovih [neposrednih i
posrednih] plodova (karmavipaka), iznad
[svih] »determinirajuéih ostataka ranijih
iskustava« (asaya).

»Covek« (purusa) o kome je red
ovde, i preko koga se definiSe taj uzviseni
ideal - iSvara, vidimo iz ove rec¢enice, odre-
den je kao ona osobena, posebna (visesa)
»sve-transcendirajuca  individualnost il
subjektivnost« ili, kako Cimer KkaZe,
»monada« u ¢iju definiciju ulazi svekolika
neovisnost o kojoj aforizam govori. Inace,
jogin koji je stigao na kraj puta otkrivsi,
prepoznavsi u sebi, posle svih napora puru-
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Su (o0 ¢emu posebno u 1V knjizi) ni po ¢emu
se drugome osim po svom prethodnom sta-
tusu ne razlikuje od tog uzviSenog ideala
kome tezi. Utoliko je, vidimo, »apsolut« ili
»bog« u perspektivi YS veoma malo nalik
na one bogove drugih religija koji se, da
tako kazemo, meSaju u poredak sveta, kao
vlastodrsci, tvorci, suci. . . isvara je u kon-
taktu sa svetom (bio) samo utoliko ukoliko
je ucitelj prvih ucitelja (cf. YS, I, 26), to ¢e
re¢i ukoliko kao ideal prethodi onome Sto
mu se podreduje i sledi ga, naime, tzv.
»prvim mudracimac.

I, 25: tatra niratiSayam sarvajnabijam.
Tu je klica istinskog znanja dosti-
gla svoj najvisi domet.

Pojam »sarvajna« sam u ovom kon-
tekstu preveo dosta slobodno sa »istinsko
znanje« da bi izbegao dvosmislenost prevo-
da »sve-znanje« (5to bi inace bio doslovni,
pa, ¢ak, i etimolo3ki veran prevod). Sarvaj-
na upucuje, po mom misljenju, samo na
totalitet relevantnog znanja.

70



I, 26: purveSamapi guruh kalenanavac-
chedat.

On je uditelj i »prvim mudraci-
mag, budué¢i vremenom neograniéen.

Kontinuitet do koga je Patanjdaliju
stalo vidi se i ovom prilikom. Prvobitni
mudraci (guru), o kojima je ovde rec, je
tradicionalna bramanisticka kategorija i
pozivanje na njih je oduvek bilo i bice
argument ortodoksije. »Stvaralastvo« i ori-
ginalnost pojedinaca, ma kako ovi bili
nadareni, u duhovnoj klimi Indije nije goto-
vo nikad mogla da se po ugledu meri sa
tradicijom osvestalih tekovina. I
yogadarSana je nastala u toj klimi, i ona
kao celina, kao pojava medu drugima, traZi
dodatni zaklon u autoritetu predanja ili
otkrovenja, Zele¢i upravo na taj nacin da
ostane verna metodoloSkom principu iskus-
tva i okuSanosti. Razumljivo je Sto je kao
takva bila priznata za jednu od Sest »orto-
doksnih«, od bramana priznatih, darsana,
iako po nekim od svojih osnovnih postavki,
bar u onoj meri u kojoj su ove identi¢ne sa
onim iz samkhye, ova pripada skupu ili slo-
ju ideja koje arijevci u svojim Vedama nisu
doneli sobom, ve¢ zatekli na tlu koje su
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osvojili i postepeno poceli asimilovati.

I, 27: tasya vacakah pranavah.

Reé¢ koja ga iskazuje je prvobitna
vibracija [AUM].

O mantrama u koje spada i ova pri-
vilegovana medu formulama, bice rec¢i kas-
nije (cf. YS, 1, 28).

I, 28: tajjapastadarthabhavanam.

Ponavljati je i realizovati u sebi
njen smisao [vodi takoder ka samadhiju].

Pri tome ponavljanju razlikuju se,
kaZe Bhoja, tri momenta: prvi je a, drugi u,
treci m, koje se pri kraju svoga trajanja pre-
tvara u nazal, Sto predstavlja cetvrti ili, tac-
nije, polovinu cetvrtog momenta (ako se
momenat shvati kao podjednako dug vre-
menski period).

I, 29: tatah pratjakcetanadhigamo'
pyantaraydbhavasca.

Ovim [ponavljanjem] postize se
Uvid u vlastitu unutrasnjost
(pratyakcetana), a [svakovrsne psihoso-
matske i intelektualne]  smetnje
(antaraya) biée takoder otklonjene.
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I, 30: vyadhistyana samSaya
pramadalasya viratibhranti darsana lab-
habhumikatvanavastihitatvani cittavik-
Sepdste 'ntarayah.

Humoralni poremecéaji (vyadhi),
malodusnost, sumnji¢avost, nehaj, tro-
most, nezajazljivost, pomuéenost uvida-
nja (bhrantidarsana), nemo¢ da se napre-
duje [na putu ka konaénom cilju], nespo-
sobnost da se [ono dostignuto] odrzZi -
[sve to] su [oblici] duSevne neusredsrede-
nosti (cittavikSepa). To su te »smetnje« [0
kojima je re¢ u prethodnom aforizmul.

Kao Sto ¢e to budizam posebno
naglaSavati i ovde, u Patanjdalijevoj jogi,
uzrok svih psihosomatskih poremecaja,
neugodnih psihickih stanja i nezadovoljava-
jucih intelektualnih osobina, odnosno mog¢i,
dovodi se u neposrednu vezu sa jednim
odredenim stanjem svesti koje se ovde
karakteriSe kao vikSepa - «rasprseno, razbi-
jeno«.

I, 31: duhkha daurmana syanga
mejayatva SvasapraSvasa vikSepa sahabhu-
vah.

Opsta  nelagodnost  (duhkha),
nezadovoljstvo, uznemirenost, neuravno-
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tezenost udaha i izdaha prate pomenutu
neusredsredenost.

1,32: tatpratiSedharthamekatattvabhyasah.

Da bi otklonio ove [prepreke jogi-
nu se preporucuje] »praktikovanje [unu-
traSnjeg]objedinjavanja»
(ekatattvabhyasa).

Sta zna¢i ovo unutradnje, introver-
tovano objedinjavanje »s-vesti« oko jedne
jedine »potpore« (alambana), teSko je shva-
titi bez bar izvesnog elementarnog istorod-
nog iskustva. Ako bi se u poznatijim oblas-
tima Zivota traZilo neko poredenje sa iskus-
tvom koje, iako daleko od toga da bi bilo
jogisticko, moZe mozda da uputi na smer u
kome treba zamisljati ili praktikovati ovo
objedinjavanje - onda bi moZda moglo da se
tvrdi da npr. u slucaju jednog puSaca ovoj
potpori pomoc¢u koje se vrsi izvesno usred-
sredivanje na neki problem odgovaraju prvi
udasi dima cigarete koji, iako naizgled
odvlace svest ili paznju dalje od problema -
ipak, u kona¢nom ishodu, pomazu. Naime,
u tom momentu, iako to c¢ini potpuno
nesvesno, pusac¢ okuplja svoju paznju oko
¢ina udaha. Ova »okupljenost« se na psiho-
loSkom planu prevodi neposredno kao ugo-
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dna punoca i puSacu se, s pravom, ¢ini da je
tada spremniji da se suoci s bilo kakvim
problemom. Jedan drugi primer moze olak-
Sati razumevanje nepuSac¢ima Kkoji imaju
izvesno religiozno iskustvo.

Molitva je par exellence c¢in koji
vekovima wvrSi ovu funkciju okupljanja
(sigurno bolje nego cigareta). Pri ¢inu kon-
centrisanog izgovaranja (glasnog, polugla-
snog ili samo mentalnog) neke molitve,
vernik izganja iz duSe uobicajenu rastrese-
nost. Verujuéi pri tom da osecaj punoce
koji se tada javlja dolazi iz kontakta s
»boZjom« paznjom, molitva postaje utoliko
efikasnija ukoliko je i ova vera jaca. Okup-
ljenost duSevne energije koja je tada sprem-
na za novu efikasniju mobilisanost, u bilo
kom pravcu, moZe da potraje i duze. Time
se delimi¢no mogu objasniti mnoga »¢uda«
pocinjena u religioznom zanosu i sva zas-
tranjivanja religioznog fanatizma.

Izuzetni rezultati sportista i izuzetna
izdrZljivost stvaralaca iz svih oblasti teSko
bi bili moguc¢i bez jedne permanentnije
okupljenosti koja zna za razna »pomoéna«
sredstva, ali koja mozZe biti i direktna, nepo-
sredna. Posle izvesnog duzeg vremena pro-
vedenog u vezbanjima, veliki sportisti, bor-
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ci ili umetnici postizu gotovo neverovatnu
mo¢ voljne mobilizacije energije. Unutarnja
pak objedinjenost svekolike energije jeste
cilj koji jogin Zeli da postigne nezavisno od
bilo kakvog izvanjskog cilja. U tome je
moZzda jedna od bitnih razlika, sa prethodno
navedenim primerima.

I, 33: maitrikarunamuditopekS8anam sukha
duhkha punya apunya viSayanam bhavana-
ta$ citta prasadanam.

DuSevna proc¢iséenost (cittaprasa-
dana) javlja se uspostavljanjem (bhava-
na) [odnosa] simpatije za ono §to je u
dobru (sukha), sau¢e$¢a za ono Sto je u
patnji (duhkha), radovanja za ono Sto je
valjano (punya) i ravnodusnosti za ono
Sto takvo nije (apunya).

Pored prethodno pomenutog, ovaj
aforizam ukazuje na jo$ jedan nacin kako se
u dusi stvaraju povoljni uslovi za samadhi.

Ovo su, kako kaze Bhoja, spoljasnji
uslovi koji favorizuju ulazak u stanje
samadhija, ali nisu konstitutivni delovi tog
stanja.
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I, 34: pracchardanavidharanabhyam va
pranasya.

[Pomenuta proé¢iSéenost javlja se]
takoder [kao posledica kontrolisanog]
otpusStanja i zadrzavanja daha.

Ono $to se u »baroknim« oblicima
joge srece razvijeno do mere u kojoj preti
da izgubi iz vida svoje pravo mesto - jesu
upravo ovi pomoc¢ni oblici dostizanja izves-
ne unutranje objedinjenosti i pro¢is¢enosti.
Besmisleno bi bilo pisati prirucnik
pranayame'? ili »dinamike daha« budug¢i da
je to ve¢ onaj nivo gde samo neposredni
kontakt onog koji zna, i ima pedagoSko
iskustvo, sa onim koji Zeli da putem
pranayame ucini prve korake - moZe neku-
da zaista da vodi. Bez ovog li¢nog kontakta
nikakav progres gotovo da nije mogu¢ pre-
ko ovog pomoc¢nog ali vrlo delikatnog sred-
stva joge.

I, 35: viSayavati va  pravrttirutpanna
manasah sthitinibandhani.

Ono dostignuée (pravrtti) uma
(manas) u kome se [kroz ¢istotu senzaci-
je] dogada »poistoveéenost sa predme-

190 pranayami bice vise reci u Drugoj knjizi.
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tom [senzacije]« (viSayavati) privodi
[dusu] miru.

I, 36: visoka va jyotiSmati.

- ili [se pomenuta dusevna vedrina
I proc¢iséenost javlja u ostvarenosti sta-
nja] ispunjenog blaZzenom rastere¢eno$¢u
i rasvetljeno$¢u (jyotiSmati).

Komentari dodaju ono Sto YS, kao
jedan sumarni pregled celine joge niti sadr-
Ze niti mogu da sadrze, naime, detalje koji
se odnose na njenu tehnicku, prakti¢nu
stranu. Ve¢ na nivou YBh nailazimo na
elementarna tehnicka uputstva koja se pre-
porucuju sledbeniku joge za realizovanje
odredenih stanja. Dok YBh samo napomi-
nje da je region na kome ili u kome se vrSi
»koncentracija« jeste, u ovom slucaju, tzv.
»lotos srcak, dotle komentar ovog komenta-
ra TattvavaiSaradi opisuje jo$ neSto detalj-
nije Sto mora da se dogodi da bi se doticno
stanje pojavilo. Medutim, interesantno je sa
metodoloSkog stanoviSta primetiti da se u
principu ni u jednom od jogistickih pisanih
tekstova ni izdaleka ne pretenduje da kaze
sve. Uvek se ostavlja mesto za ono Sto
samo neposredni inicijator, ugcitelj (guru),
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kroz neposredni kontakt, jedino moze da
pruzi pocetniku. Jer, ukoliko vrhunska isku-
stva pocinju vrlo brzo da konvergiraju, dot-
le ono nebrojeno mnostvo pocetnih pozicija
prakticno ne dopuSta moguc¢nost jednog
opste vaZzeceg i »najefikasnijeg« uputstva,
koje bi najkracim putem povelo prema vrhu
piramide. Otuda i »ezoteri¢ni« aspekt jed-
nog ovakvog teksta kao Sto su Yogasutre.
I, 37: vitaragaviSayam va cittam.

- ili, pak [u poistoveéenosti] sa
domenima »Zeljom-nepomucéenih« (vita-
raga) s-vesti.

Za ovakav jedan nacin dostizanja
toga Sto se naziva cittaprasadana mogli
bismo rec¢i da krije otprilike ono na $ta uka-
zuje izandala formula - »slediti dobar pri-
mer«: jogin se postavlja, bar privremeno, u
stanje onoga ko je »preSao na drugu obalu,
Clju »s-vest« ne remeti nikakva zamucenost
- raga'’. Ovo se zbiva uzimanjem za svoj -

' podsetimo se da raga, koja se najéesée prevodi sa
uzitak ili strast, jeste derivat korena RANJ - koji
znaci »hojiti«, »obojiti«, dakle omesti izvesnu (pr-
vobitnu) transparentnost ovog suptilnog ali, ipak,
»materijalnog« supstratuma ili medijuma u kome se
i Zivot (animalni) i svesnost zbivaju, oznaéenog
najceSce kao citta ili kao buddhi.
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upravo domen (vi-Saya) ili predmet »s-
vesti« (citta) onoga ko je vitaraga - onoga
¢ije ocitavanje ne zaprecuje nikakva emo-
cionalna obojenost, niti mu se taj materijal-
ni fluks s-vesti upucuje u domene odredene
Zeljom, inercijom.

I, 38: svapnanidrajnanalambanam va.

- ili [se pak taj mir javlja] iz spoz-
naja Sto se radaju potpomognute bilo
snovima ili [smirujuéim iskustvom] spa-
vanja bez snova.

I, 39: yathabhimatadhyanadva.

- ili [se pak mir o kome je re¢ jav-
lja] kroz kontemplaciju (dhyana) pred-
meta koji nam je drag.

Tome Sta zna¢i dhyana i Sta za
indijsku duhovnost ona predstavlja valjalo
bi posvetiti mnogo viSe prostora nego $to
nam stoji na raspolaganju ovom prilikom. O
tome kako je ona shvacena u okviru
Yogasutri bice govora povodom aforizama
I1, 10 i narocito 111, 2, gde je ova definisana.

Ovom prilikom navedimo samo ono
Sto se c¢ini da predstavlja osnovnu ideju
ovog aforizma. Naime, putem okupljanja
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paznje i zadovoljenosti u koju zapada jogin
kontempliraju¢i predmet koji mu je poseb-
no drag, postize se jedno »inicijalno« smi-
renje koje se potom moze zadrzati i izvan te
posebne usmerenosti s-vesti.

I, 40: paramanuparamamahattvanto '
vasikarah.

Tako prociséen um u stanju je da
dominira i najsuptilnijim [tj. onim Sto
nadilazi moé¢ obi¢nog ¢ulnog opaZanja]
(paramanu)*? kao i onim beskrajno veli-
kim (paarmamahattva).

sya

Vyasa dodaje - takav um nema pot-
rebe za daljim veZbanjima, jer ono bitno $to
prethodi konacnom rezultatu jeste upravo
ova prociScenost. Ona omoguéuje za spoz-
naju neophodno prodiranje i propustanje u
sebe svega Sto je predmet. Isto tako ova
unutarnja razbistrenost omogucuje zahvata-
nje u sve §to je bilo predmet, a to se, inace,
nalazi negde unutar, cesto duboko skriveno
ili zakrito. Ova se translucidnost, kaze sut-
ra, pojavljuje bilo u, inace, neuhvatljivom
kontaktu sa onim najsuptilnijim, »meta-

12 Doslovno: §to je s one strane, $to je dalje od nede-
ljivog, od atoma (anu).
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fizickim« ili ekstra-senzornim, bilo da je u
pitanju beskrajno veliko (paramamahattva).

Insistiraju¢éi na ovom spoznaju-
nosecem prozimanju, slede¢i aforizam
donosi jedno lepo poredenje.

I, 41: kSinavrtterabhijatasyeva
manergrahitrgrahanagrahyesu tatsthatada-
njanata samapattih.

Gde su »uzmuvanosti« (vriti) nes-
tale, tamo, kao u slu¢aju prozirnog kris-
tala [gde svetlost, svetlucanje i on sam
postaju jedno isto, i u mudraccvoj dusi]
dolazi do [jedne izuzetno homogene]
»sjedinjenosti« (samapatti)*® u kojoj se
izjednacduje »onaj koji s-hvata« (grahitr)
»shvatanje samo« (grahana) i »ono s-
hvaéeno« (grahya).

I, 42: tatra Sabdarthajnanavikalpaih sam-
kirna savitarka samapattih.

3 0d prevoda balanced state, apsorption i Zusamen-
fallen koje sre¢emo u prevodilackoj literaturi na
Zapadu najsretniji i najverniji je svakako nemacki
Zusamenfallen budu¢i da je ideja koju samapatti
najneposrednije sugeriSe upravo jedna medusobna
»zapalost«, »upalost-u«, »stopljenost«.
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Ova »sjedinjenost« (samapatti)
gde dominiraju afektivha povodenja
(vikalpa) bilo [da je re¢ o onom koje
polazi] za verbalnim znakom (Sabda),
bilo pak za oznac¢enim (artha), bilo za
spoznajom (jnana), [naziva se] - »diskur-
zivnax [ili pojmovna] (savitarka).

U rang-listi samapattija ovaj koji je
oznacen kao savitarka predstavlja najniZi,
»najnecistiji«. Slede¢i aforizam ukazuje Sta
bi bio visi.

I, 43: smrtipariSuddhau svarupa
Sunyevartha matra nirbhasa nirvitarka.

Osloboden [ometajuéeg] prisustva
asociranja (smrti) kao u sluéaju onoga
koji [vise] ne poseduje svoju vlastitost
(svarupa) [oko koje bi se asociranje vrsi-
lo] i jedino jo$§ »sama stvar« (artha) zraci
[znacdenjem - u pitanju je tada tzv.]
»nediskurzivna sjedinjenost« (nirvitarka-
samapatti).

I, 44: etayaiva savicara nirvicara ca
sukSmaviSaya vyakhyata.

U sluéaju ove [»nediskurzivne
sjedinjenosti«] bilo da je ova karakteri-
sana prisustvom »odlu¢ujucéeg pokreta
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duse« (savicara)'; bilo da je [¢ak] i ovaj
ve¢ umiren (nirvicara) - [u pitanju je] tzv.
»U-suptilnom-poéivajuca«
(sukSmavisaya) [sjedinjenost].

Terminom sukSma Indijci oznacava-
ju onu stvarnost koja se prostire dalje od
onoga Sto uobic¢ajeni nac¢in upotrebe osnov-
nih ¢ula pruZa kao stvarno, odn. kao realno.
Ukazivanje na postojanje ove tzv. »suptilne
realnosti« je jedan od osnovnih ciljeva koje
»pedagogija« kakva je 1 jogisticka sebi pos-
tavlja. Upoznavanje ove realnosti i prepoz-
navanje »Sebe« u njoj je ono Sto se dogada
za vreme jogistickog putovanja, ukoliko se
ovo odista preduzme. U hijerarhiji nivoa
bica koja je implicirana ovim Patanjdalije-
vim sutrama - »suptilno« (sukSma) zauzima
otprilike ono visoko mesto koje u zapadnoj
metafizici oznacava termin »sustinsko« ili
»supstancijalno«. Prevod termina sukSma sa

YU YS 1, 17, preveo sam vicara kao »razgonetnu-
tost«. Na ovom mestu prevod sa »odlucujuci pokret
duSe« insistira na aspektu znacaja koji razgonetanje
ima za onoga koji ga vrsi. Naime, ono je neodeljivo
od odlucéujuceg, odluku-donoseceg uvida. U obliku
nekog unutraSnjeg, rasterecuju¢eg »Ahal« ono je
odgovor na problem i angazmana i pravca akcije i
utocista.
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»suptilno«, koji se odomacio u prevodilac-
koj praksi na Zapadu, dobro ukazuje na
jedan aspekt ovog fenomena: realnost koja
je u pitanju zahteva suptilna sredstva per-
cipiranja koja prevazilaze mo¢i obicne cul-
ne percepcije (one koja ima posla sa »krup-
nime, »prostim« (sthula) predmetima). U
hijerarhiji »suptilnih« entiteta najvise mesto
zauzima, kao Sto ¢emo videti u slede¢em
aforizmu - ono »nesvodljivo« (alinga),
apsolutno, ono S§to nije moguce svesti ni
oznaciti znakom (linga).

I, 45: sukSmaviSavatvam
calingaparyavasanam.

Suptilnost dostize svoj najvisi
domet u »Nesvodljivom« (alinga).

I, 46: ta eva sabijah samadhih.

Ove [gore navedene »sjedinjenos-
ti« (samapatti)] joS predstavljaju [takoz-
vane] »usredsredenosti s klicom« [nesa-
vrsenstva].

Svaki od samadhija posle koga je,
ipak, moguce ponovno ispoljavanje, dozre-
vanje ranijih klica, odnosno povratak u vrs-
tu stanja iz koga se posSlo, naziva se »sa
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klicom« (sabija) upravo zbog te moguc¢nos-
ti reverzibilnosti. lako ni jedan samadhi
(kao Sto ¢emo videti dalje) nije bez trajnih
posledica, jer za sobom ostavlja (u soterio-
loskom smislu pozitivan) karman, ipak
samo jedan od njih, kada je jednom uspo-
stavljen, izvlac¢i konac¢no i nepovratno jogi-
na iz stanja zavisnosti. Tehni¢ko ime za to
stanje je nirbijasamadhi. Tek ovim je dosti-
gnut nivo definitivne usredsredenosti i sre-
denosti, bez i najmanje klice nesavrienstva
koja bi omogucila ponovnu pojavu pomu-
¢enosti vrednovanja i sagledavanja. Medu-
tim, od svih usredsredenosti koje se zbivaju
u svetu objekata, formi i vrednosti, drugim
re¢ima u svetu razlikovanja i dualiteta, naj-
viSe mesto pripada svakako onoj u kojoj se
upravo umirio i najsuptilniji pokret™® razli-
kujuce svesti i gde se nakon upravo zavrse-
nog odmeravanja sam rezultat, sama Istina,
nastavlja da Zivi. O ovom stanju koje se
naziva nirvicarasamadhi, i o plodovima tog
stanja rec je u slede¢im sutrama.

I, 47: nirvicaravaiSaradye
‘dhyatmaprasadah.

> Nirvicara -je izvedeno-od nir-vi-CAR, gde koren
CAR oznacava pre svega ideju kretanja.
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[Tek] kroz vedrinu (vaisaradya)
proisteklu iz duSevne nepomucéenosti
(nirvicara) javlja se »najdublji unutrasnji
mir« (adhyatmaprasada).

A ovaj ¢e mir, Sto se rodio iz obav-
ljenosti svih relevantnih egzistencijalnih
sameravanja i vrednovanja, u nastavku
joginovog putovanja sa svoje strane odigrati
ulogu daljeg pokretaca i nastavljaca. Jogin
koji u dnu svoje duSe zadrZi secanje na ovaj
blaZzeni mir, nosi ga kao jedno sigurno uto-
Ciste, i sve Sto se bude kao novo pojavljiva-
lo u njegovom svetu bice sameravano u
odnosu na to jednom snazno doZivljeno
stanje. Drugim recima, u joginovoj citti
ostaju »tragovi« odnosno determinirajuci
ostaci ranijih iskustava (aSaya) i odredene
predisponiranosti (samskara) koje su nosio-
ci pozitivne retribucije (karman) i dace
odgovaraju¢om maturacijom (vipaka) pozi-
tivne plodove u obliku unutrasnjeg oslobo-
denja i istinske spoznaje, o ¢emu govori |
sledeci aforizam.

I, 48: rtambhara tatra prajna.
Tek tada [»u tom miru«] Spozna-
ja (prajna) je istinosna (rtambhara).
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Valja izri¢ito naglasiti ovaj vazan
momenat jogisticke »gnoseoloSke« koncep-
cije. Naime, tek tamo gde je svaki unutarnji
pokret zaustavljen, stvoreni su uslovi za
uskladenje, poistovecenje, »lstinu« (rta)
koja znaci uskladenost. Jer, pokret, ¢ak i
onaj suptilni kao $to je poimanje, intelektu-
alno zahvatanje, krije u sebi mogucnost,
rizik opiranja, nesklada, a samim tim i neu-
gode, iS¢aSenosti, bola (duhkha). Istina
shvacena kao sklad, kao poistovecenje sa
izvesnom  prestabiliranom  »formom«
(dharma) ili »oblikom«, odnosno »priro-
dom« (rupa), kao nekakav primordijalni
ritam (re¢ sa kojim rta ima i etimolosku
srodnost) - ne zbiva se, dakle, u poimanju
(kao operaciji), a pogotovu ne na nivou
diskurzivnog i verbalnog zakljucivanja.
Slede¢i aforizam izri¢ito naglaSava ovaj
vrlo specifican smisao koji prajna posedu-
je.

1,49:8rutanumanaprajnabhyamanyavisaya
viSeSarthatvat.

Ova »spoznaja« nema isti domen
kao »slovesnost« (Sruta) ili [logi¢ko] zak-
ljuéivanje (anumana) i smisao (arthatva)
joj je razliéit.
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I, 50: tajjah samskaro
'nyasamskarapratibandhi.

Odatle stvorena »predisponira-
nost« (samskara) [tj. ona koja preostaje
posle nirvicarasamadhija] predupreduje
[sve] druge »tendencije« (samskara).

I, 51: tasyapi nirodhe sarvanirodhannirbi-
jah samadhih.

Kad i ona i¢ezne buduéi da je sve
[iz sveta dualiteta koji rada pokret] obus-
tavljeno - sledi [takozvana] »usredsrede-
nost (samadhi) bez klice [nesavrsens-
tva]«.

Re¢ »nesavrienstvo« koje sam
dodao ovde da bi kvalifikativ »bez klice«
(nirbija) imao smisla odnosi se na nesavr-
Senstvo koje bi proizilazilo bilo iz ¢injenice
uslovljenosti  ranijim  »predisponirano-
stimax, bilo iz potrebe da se radi odrzanja
usredsredenosti poseze za bilo kakvim
pomoc¢nim sredstvom iz sveta formi, ili pak
da se, radi istog cilja, poseZe za nekim jogi-
stickim tehnikama, makar to bile i one naj-
suptilnije koje ne zahtevaju nista »spoljas-
nje«, nista osim ¢isto voljnog napora. Svaki
bi takav akt i svaka bi takva ovisnost bili u
suprotnosti sa osnovnom pretenzijom joge:
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potpunim oslobadanjem, radikalnom neus-
lovljenoS¢éu. Mogucnost da taj neki odrede-
ni uslov, koji u datom trenutku omogucuje
sredenost nestane, taj eventualni nedostatak
ili lisSenost podupiru¢ih formi koje u pocet-
ku, doduse, omogué¢uju napredak u pravcu
oslobadanja, jeste ta potencijalna, latentna
opasnost, ta »klicak, koja moze u momentu
kada se aktuelizuje, kada »proklija«, da
ponovo restaurira svet bolnih dvojnosti. (O
ovoj problematici bice govora joS i povo-
dom YS, Ill, 8 i dalje.)
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DRUGA KNJIGA
ili

- 0 nac¢inima kako da se oslabe, a potom i
otklone elementarne prepreke i ucine prvi
koraci (I-11)
- 0 karmanu (12-14)
- 0 opStosti neugode (15)
- 0 tome Sta se moZe izbeci (16)
- 0 uzrocima opste neugode (17-24)
- 0 izbavljenju, njegovim stepenima i obli-
cima (25-27)
- 0 podeli joge na osam »¢lanova« (28-29)
- prvi »¢lan«: opsta pravila (30-31)
- drugi »¢lan«: specificno jogisticke obave-
ze (32)
- 0 rezultatima koji proizilaze iz poStovanja
pravila i obaveza (33-45)
- treci »¢lan« - asane (46-48)
- Getvrti »¢lan« - pranayama (49-52)
- peti »¢lan« - uzdrZavanje ¢ula (53-55)

[C. kriyayoga - TEKST]

Il,l: tapah svadhyaeSvarapranidhanani
kriyayogah.

Askeza (tapas), misaono usvajanje
poruke tradicijom osvedocenih tekstova i
formula (svadhyaya) i predanost Uzvise-
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nom (iSvarapranidhana) sacinjavaju
»jogu na nivou akta« (kriyayoga).

Ovo predstavlja sumarnu definiciju
kriyayoge koja ¢e u slede¢im aforizmima
biti precizirana (cf. aforizme I1, 30 i dalje).

Il, 2: samadhibhavanarthah kleSatanuka-
ranarthaSca.

[Njen] cilj je uspostavljanje
usredsredenosti i oslabljenje »zapreka«
(klesa).

Cilj kriyayoge, kao Sto se jasno
moZze zakljugiti iz ove recenice, jeste jedno
preliminarno sredivanje koje tek treba da
stvori neophodne uslove za otpocinjanje
nja o kojem ¢e u slede¢cim knjigama biti
vise reci. Oslabljenje »zapreka« (kleSatanu-
karana) nije i njihovo konacno likvidiranje.
Upoznati prirodu ovih »zapreka« i elimini-
sati ih voljom koliko god je to moguce jeste
samo prvi korak na putu oslobadanja, ali je
njegova neophodnost neosporiva u slucaju
kad ove bitno odreduju ponasanje. U slede-
¢im sutrama nalazimo listu i ono $to je naj-
bitnije za svaku od ovih »zapreka«. Ne tre-
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ba u pojmu »kleSa« traziti bilo Sta od onoga
Sto pojam »poroka« oznacava. »kleSa« je
prvenstveno gnoseolosSka kategorija i skoro
nema ni traga od nekakve moralisticke
konotacije. Uostalom, to jasno proizlazi ve¢
i iz ¢injenice da je najosnovnija od klea i
glavno »zlo« protiv koga se bori ¢itava
indijska spiritualnost upravo shvaceno kao
»ne-uvidanje« (avidya).

11, 3: avidyasmitaragadveSabhiniveSah
klesah.

»Neuvidanje«, »neopravdano pri-
davanje personaliteta« (asmita), [podle-
ganje] strastima« (raga), »neopravdana
odbojnost« (dvesa), i »Zed za Zivotom«
predstavljaju [najvaznije oblike u kojima
se javljaju] »zapreéenosti« (klesa).

Il, 4: avidya ksetramuttareSam prasupta-
tanuvicchinnodaranam.

Neuvidanje je to polje na kome
ni¢u ostale [»zapreke«], bilo da su uspa-
vane (prasupta), oslabljene (tanu), [priv-
remeno] zaustavljene (vicchinna) ili pot-
puno aktivirane (udara).
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11, 5: anityasuciduhkhanatmasu
nityasucisukhatmakhyatiravidya.

Uzimati ono Sto je prolazno
(anitya), nedisto (asuci), bolno (duhkha) i
bez [svesti 0 svome] »Ja« (anatman) za
vecno, ¢isto, ugodno i svesno sebe jeste
[to] neuvidanje [o kome je rec].

Il, 6: drgdarSanaSaktyorekatmatevasmita.

Poistovetiti  »moé-onoga-koji-u-
vida« (drgSakti) sa »obavljanjem vide-
nja« (darSanaSakti) predstavlja »[neop-
ravdano] pridavanje  personaliteta«
(asmita).

Razlikovanje o kojem je re¢ ovde
jeste svakako najvaznije razlikovanje koje
jogin uopste treba da obavi radi savladava-
nja prepreka Sto se javljaju na putu ka izba-
vljenju. Supstancijalna modifikacija koja
obavlja ili, tacnije, kojom biva obavljeno
videnje (buddhi), koja, shodno koncepciji 0
pasivnosti s-vesnosti ili 0-s-veS¢avanja (cit-
ta), trpi »in-formaciju, ali koja nije subjekt
koji moZe da je proceni (bar ne iz perspek-
tive totaliteta iskuSenog) - u obi¢nom iskus-
tvu meSa se upravo sa tom sve-pamte¢om,
sve-procenjujucom i sveznajucom subjekti-
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vnoSéu. Bol ili ugoda nisu ni u »vesti«
samoj niti u poslednjoj instanci koja ovu
¢ita, nego u medijumu Kkoji »vesti« ili
»informacije« prenosi. Zbog te svoje moci
da oseti bolnosti ili ugodnost, za obi¢no
iskustvo se ovaj medijum javlja kao sub-
jectum, personalitet, ili doslovno kao »Ja-
sam-stvo« (asmita).

Il, 7: sukhanu$ayi ragah.
U uZivanju leZi [skrivena opashost
podleganja] strasti.

11, 8: duhkhanusayi dveSah.
1z bolnog [iskustva] sledi [opas-
nost neopravdane] odbojnosti.

I1,9: svarasavahi viduSo'pi tatha rudho
‘bhinivesah.

Sama sebe pothranjujuéi, pojav-
ljuje se [¢ak] i kod mudraca Zed za Zivo-
tom (abhinivesa).

11, 10: te pratiprasavaheyah sukSmabh.

One suptilne [zapreke ideelnog
realiteta] otklanjaju se [opStim] »napre-
dovanjem-protiv-struje« (pratiprasava).
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Pre nego je postala, ili nakon Sto je
prestala da bude jedna sasvim odredena
modifikacija aktuelizovana na planu uzroka
I posledica - zapreka takve vrste koju YS
naziva »suptilnom« (sukSma) bice rastvore-
na u opStem pokretu koji, jednom se izdi-
gavsi iznad plana stihijnog haoti¢nog rea-
govanja, krece progresivno u smeru koji ide
od plana diskurzivnog poimanja (vitarka)
ka planu poimanja celokupnog realiteta
preko realiteta vlastite subjektivnosti (asmi-
ta). O ovim planovima je ranije bilo reci
(cf. YS, I, 17). YS nazivaju ovaj pokret
»napredovanjem-u-suprotnom-pravcu« il
»-protiv-struje« (pratiprasava) buduc¢i da
»prirodni«, »normalni« tok zavrSava upravo
tamo gde jogin zapocinje svoj put, naime, u
potpunoj medusobnoj kondicioniranosti
pojedinacnog, u »postvarenosti« koju pred-
stavlja svet objekata. Kako se jedna ideja ili
Zelja na »konkretnom« planu manifestuje
tek u prisustvu nadraZaja, a kako tzv. »nap-
redovanje-protiv-struje«  zapravo ukida
»realnost« sveta u kome se nadraZaji uopste
mogu pojavljivati - to je istovremeno celo-
kupna masa, ukoliko je re¢ o masi, ovih
latentno postojecih Zelja osujecena en bloc
u tom opStem pokretu demaskiranja laznog
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realiteta, i to bez pojedina¢nog suocavanja.

Ukoliko je pak prepreka, u obliku
zelje ili ideje koja vezuje ili upucuje energi-
ju, aktuelna, ispoljavajuci se u vidu nekog
od »obrta« (vrtti) - pojedinacni susret sa
njom je tada neizbeZzan. Njeno potpuno i
neopozivo prizivanje k svesti, ispitivanje
njenog znacenja u neposrednom sagledava-
nju i odmeravanje njenog znacaja predstav-
lja sadrzaj onoga Sto Indijci nazivaju
dhyana ili jhana, a $to bi, po mom mislje-
nju, zadrzavajuc¢i sve rezerve, mozda naj-
manje pogresSno bilo prevesti sa »kontem-
placija« - prisec¢ajuci se najstarijeg njenog
znacenja - onog gde ona ukazuje na ono
uzviseno mesto (templum) sa koga je mot-
renje spolja pristizu¢ih znakova (npr. leta
ptica) posebno istinosno. Sledeci aforizam
zahteva upravo postizanje jednog takvog
psiholoSkog »mestax sa koga je videnje
nekog predmeta posebno istinosno. Aludi-
raju¢i na ovu analogiju, izabrao sam rec¢
»kontemplacija« da zameni sanskritsko
»dhyana«. Medu uspelijim prevodima to se
isto moZe naci i kod Vudsa.
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11, 11: dhyanaheyastadvrttayah.

[Medutim, kada se zapreke pojav-
ljuju u obliku] funkcionalnih obrta (vriti)
valja ih odstranjivati putem kontem-
placije (dhyana).

Kontemplacija (dhyana) kojom se
valja boriti u sluc¢aju kad se prepreka pot-
puno manifestovala je oruzje koje se u kla-
sifikaciji prema objektima na koje se oruzje
treba upotrebiti smeSta izmedu vec ranije
pomenute kriyayoge (i njenog tehnickog
repertoara o kome je re¢ u YS, 11, 1) i malo-
cas pomenutog »napredovanja-u-
suprotnom-pravcu«. U Komentarima sre-
¢emo ilustraciju ove podele: kao Sto se
povrsna prljavstina na nekoj tkanini skida
ve¢ prostim stresanjem, tako se i grubim
tehnickim repertoarom kriyayoge otklanjaju
najgrublje forme koje zapreke poprimaju.
Suptilnije forme traZze njima adekvatno
sredstvo.  Kontemplacija,  promisljanje
uzroka, je takvo jedno sredstvo koje se upo-
reduje za prostim pranjem. Najsuptilnije
pak forme prljavstine, one koje duboko
impregniraju ¢ovekovo bice, odlaze tek
primenom najradikalnijih mera.
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11, 12: kleSamulah karmaSayo
drstadrstajanmavedaniyah,

lzvor retribucije aktova
(karmasaya) ima svoj koren u zaprekama
I moze davati plodove u [ovom] »ocevid-
nom« (drsta) zivotu ili pak u onom koga
neéemo videti (adrsta).

Osloboditi se u perspektivi YS znaci
pre svega izaci iz ovog lanca koga celokup-
na indijska tradicija naziva zakonom retri-
bucije akta - karman.

11, 13: sati mule takvipako jatyayurbhogah.

Dok god koren postoji, postoji i
[to naknadno] dozrevanje (vipaka) [plo-
dova akta], u vidu radanja, trajanja i Ziv-
ljenja.

11, 14: tehladaparitapaphalah
punyapunyahetutvat.

Kao plod [javlja se] zadovoljstvo
(hlada) ili muénina (paritapa) u zavisnosti
da li je uzrok [retribucije] vrlovit (punya)
ili prljav ¢in (apunya).

Aforizam izrazava generalni stav:
retribucija dobrih ili loSih ¢inova donosi
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zadovoljstvo ili muc¢ninu. Stav se pri-
menjuje i na jogina dok ovaj ne stigne na
nivo najsuptilnijih uo¢avanja pre nego pos-
tane mudrac (vivekin). Za njega se tada
¢itav taj mehanizam c¢inova koji uslovljava-
ju pojavljuje kao neugodan (duhkha), i ono
¢emu on tada teZi jeste izlaZenje iz tog ret-
ribucijom pokretanog kola. Potpuno u istom
tonu koji dominira budizmom sledeci afori-
zam izrice ovu istinu:

I1, 15: parinama tapa samskara duhkha
irguna vrtti virodha ccaduhkha meva sar-
vam vivekinah.

Zbog bolnih oseéanja rodenih iz
[nepredvidive] promenljivosti (parina-
ma), muénine (tapa) [koju izaziva neizve-
snost] iz [neizbrisive prisutnosti ranijih
bolnih] utisaka (samskara), kao i zbog
medusobne iskljuéivosti [triju] osnovnih
psihofiziékih funkcionalnih komponena-
ta (gunavrtti) - onome ko jasno razaznaje
(vivekin) sve se javlja kao bolna izmeSte-
nost (duhkha).

Promenljivost, mucnina i neZeljena
prisutnost tragova u vezi su sa uobicajenim
hedonistickim konceptom odnosa prema
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svetu. Prema Bhojinom komentaru, za ono-
ga ko sre¢u vidi u objektima zadovoljstva
nepredvidljivost i promenljivost sveta obje-
kata donosi bol. Objekt zelje nije uvek dos-
tupan, a kada ga posedujemo, strahujemo
zbog mogucnosti da ga izgubimo. Osetlji-
vost za ugodno pretpostavlja osetljivost i za
neugodno. IzloZeni i bolnim i neugodnim
utiscima, pamteci ili slute¢i ranije iskuSena
razocaranja, onaj ¢ija svest nije uspavana i
opSte osecanje proizaSlo iz nje ni na koji
nac¢in ne moZe uZivati niti ¢isto zadovolj-
stvo (sukha) niti mir. Pojac¢ana paznja i ose-
tljivost istan¢ana u prociséenosti ¢ine da i
ono Sto drugi ne opaZaju kao neugodu i bol,
ipak, predstavlja jedno svojevrsno bolno
iskustvo. Komentari ilustruju ovu osetlji-
vost uporedujuci je sa osetljivos¢u ocne
jabucice kojoj dodir i sasvim tanke vunene
vlasi pric¢injava bol, dok druga mesta na
telu nisu u stanju ni da registruju ovaj dodir.

Stalni obrti raspoloZenja koje nismo
u stanju da kontroliSemo reflektuju nesta-
bilnu prirodu bic¢a sastavljenog od tri neu-
ravnotezene gune.

I, 16: heyam duhkhamandgatam.
Izbeéi se moze [samo] buduéi bol.
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Ono $to je bilo i ono Sto jeste moze
se samo prihvatiti. Medutim, rezignacija u
smislu buduceg bola nema mesta u jogistic-
kom weltanschauungu. Pesimizam nije rec¢
kojom bi valjalo karakterisati doktrine kak-
va je ova ili ona budisticka. Stav da je sve
bolno (sarvam duhkham) je dijagnosticki
stav koji ¢ak nije ni univerzalno primenjen,
nego je »indiciran« samo u izuzetnim sluca-
jevima - naime, tamo gde je re¢ o jednoj
izuzetnoj razvijenosti moc¢i razlikovanja
(viveka). Terapiju, naime, Zeli i preduzima
samo onaj kome je ona nuZna, a to je, kao
Sto kaze prethodni aforizam, »onaj koji jas-
no razaznaje« (vivekin).

Slede¢i aforizam daje objaSnjenje
uzroka pojave bola, njegovu »etiologiju«:

11, 17: drastrdrSyayoh samyogo heyahetuh.

Uzrok toga [bola] Sto se ima izbeéi
jeste [afektivho] vezivanje (samyoga)
»0nog-koji-vidi« (drastr) sa [svetom] vid-
ljivog (drsya).

11, 18: prakaSakriyasthitiSilam
bhutendriyatmakam  bhogapavargartham
dr8yam.
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[Svet] vidljivog poseduje sposob-
nost da odbija svetlost (prakasa), da delu-
je (kriya), da biva zaustavljen, [odnosno
lokalizovan] (sthiti); nalazi se u formi
elemenata (bhutas) ili organskih ¢ulnih
sklopova (indriya); smisao mu je u tome
da bude iskuden (bhoga) ili napusten
(apavarga).

Sve to zbiva se u relaciji o¢itavajuca
moc¢, tj. svesnost (citta) ili, 5to je ¢esto njen
sinonim, (buddhi) i objekta. Purusa kao
vrhunska subjektivnost nije dotaknuta
nicim od svega toga osim spoznajom.
Vyasa daje slikovito uporedenje: kao u slu-
¢aju boraca ¢ija se pobeda ili poraz, ropstvo
ili oslobodenje koji oni zapravo doZivljava-
ju pripisuje njihovim komandantima koji je
samo spoznaju, tako se i dogadaji u svesti
pripisuju nosiocu subjektivnosti.

»Ezotericni« smisao prve tri karak-
teristike je njihovo povezivanje sa teorijom
0 tri elementarna stanja (guna) koja se uop-
Ste srecu u »fizickom« i »psihickom« svetu:
guna sattva odgovara svojstvu vidljivog
objekta ili fenomena (drsya) da biva vidljiv,
osvetljen (prakaSa) svetloS¢u ili svescu;
»rajas« je svojstvo objekta da proizvodi
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kretanje, odbojnost ili privla¢nost, jednom
re¢ju, da je aktivan, da deluje (kriya);
»tamas« - obezbeduje stabilnost, mogu¢-
nost zaustavljanja, lokalizovanja, odredenja
(sthiti). Da bi se govorilo o fenomenu po-
trebno je, dakle, da sva tri stanja budu zas-
tupljena. U zavisnosti od proporcije u kojoj
je pojedino stanje zastupljeno zavisi upravo
I priroda samog objekta. Medutim, da bi se
govorilo o objektu, svi uslovi jo$ time nisu
nabrojani. Bez »bivstvujuc¢ih elemenata«
(bhutta) kao supstancijalnih nosilaca i
»organskih ¢ulnih sklopova« (indriya) koji,
lako su samo deo tog sveta, ucestvuju u
formiranju egzistencije objekta - fenome-
nalna stvarnost joS nije konstituisana. Ovih
organskih sklopova u skladu sa gnoseolo$-
kom tradicijom Indijaca ima, kao $to zna-
mo, tri vrste: ¢ulni organi, organi akcije i
suptilni organi unutradnjeg registrovanja i
sredivanja.'®

16 Opsirnije izlaganje ove jogisticke i gotovo panin-
dijske gnoseoloske koncepcije zahtevalo bi mnogo
viSe prostora nego Sto bi ga neposredna svrha ovih
komentara opravdavala. Eventualna poredenja sa
nekim kod nas prisutnim gnoseoloSkim koncepcija-
ma takode ¢emo ostaviti za drugu priliku.
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11, 19: viSeSaviSeSa lihgamatralingani
gunaparvani

Momenti (parvani) [u kojima se
pojavljuju] »0osnovna-konstitutivna-
energetska-stanja-biéa« (guna) su: kon-
kretizovano, (vise$a), [njemu odgovara-
juée konkretizujuée ili] »ne-
konkretizovano« (avise$a), »samo-sebe-
sadrZavajuce« (lihgamatra) i »niSta-ne-
izdvajajuée« (alinga).

Konkretizovano  (viseSa) prema
Vyasi jeste: eter-prostor (akaSa), vazduh
(vayu), vatra (agni), voda (udaka) i zemlja
(bhumi); pet organa c¢ula: uvo, koZa, oko,
jezik, nos; pet organa akcije: glas, ruke,
noge, organi vezani za metabolizam i rege-
neraciju i koordiniraju¢i centar (manas).
Organi ili aparati ¢ula i akcije na nivou
konkretnog shvaceni su kao mehanicke
aparature nedovoljne da same pruze za
iskustvo relevantnu sliku bez posredstva
grupiSuceg i  koordiniraju¢eg  centra
(manas).

Pod tehnickim terminom »ne-
konkretizovano (aviSeSa) podrazumevaju se
oni suptilni, na metafizickom nivou deluju-
¢i 1 odreduju¢i entiteti (pet takozvanih
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»suptilnih« ili »nesvodljivih« elemenata -
tanmatra).

Slede¢i nivo je nivo »samo-sebe-
sadrzavaju¢e«, 0dnosno »samo-svesnost-
reflektirajuce« realnosti - odakle i karakte-
ristika da se osim samog karakterisanja nis-
ta ne pojavljuje kao karakteristika.

Sinonimi koje srecemo u YBh uka-
zuju na »mistiénik, nesvakodnevni aspekt
ovog iskustva: »uzviSena suStastvenost«
(mahattattva), »uzviSena svest« (mahabud-
dhi), »velika duSa« (mahatma).

»Prakrti« nazvana alinga u ovoj
podeli zauzima najviSe mesto. Njena neizdi-
ferenciranost i nepojedinacnost, njena pot-
punost i nesvodivost ¢ine da se u jogistickoj
I narocito samkhya-perspektivi ovaj neizdi-
ferencirani supstrat iz koga se sve izvodi
pojavljuje kao ono kona¢no odmoriste koje
je u pravcu potpunog izlaZenja iz zamaraju-
¢eg 1 bolom duboko karakterisanog bivs-
tvovanja u svetu guna.

11, 20: drasta drSimatrah Suddho'pi
pratyayanupasyah.

»0Onaj-koji-vidi« nije drugo do
mo¢ videnja koja, €ak i potpuno ¢ista,
zadrZava znacenjske poticaje (pratyaya).
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»0naj-koji-vidi« (drastr) ili purusa
ne sudi, ne zaplice se u kvalifikacije. Medu-
tim, uocava i zadrzava ono Sto do njega
stize preko osveStavajuce funkcije »organa
budnosti« (buddhi). Moc¢i razdvojiti funkci-
cnisanje tog aparata, koji predstavlja
osveS¢avanje u svoj njegovoj dinamici i
koje pripada jo$ uvek svetu kojeg izvida, od
nepomicnog I neizmenljivog supstrata sve-
snosti-same (puru$a) jeste taj delikatni i
najvisi zadatak kojemu se posvecuje sled-
benik joge.

11, 21: tadartha eva dr8yasyatma.
Sustina (atman) vidljivog je u smi-
slu [koji vidljivo ima] za onog-koji-vidi.

Primordijalna supstancija (pradhana
ili prakrti) od koje je sacinjeno sve vidljivo,
nema cilj ni smisao u sebi. Smisao ili znacaj
koji je sustina ili »duSa« (atman) stvari
dolazi stvarima od onoga koji ih vidi. Ovaj
stav koji duboko karakterise jogu, ukoliko
je ova, u prvom redu, jedno iskustvo Zivlje-
nja u svetu stvari, vrlo je znacajan i za kon-
stituisanje teorije ovog iskustva. Citaocu
ostavljamo interesantan posao da ovde (i
drugde) eventualno traZi paralele sa zapad-
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nim filozofskim sistemima.

Kad je re¢ o odnosu prema drugim
sistemima indijske duhovnosti, paralele sa
samkhya-sistemom je ovde potpuna. U gla-
vnim delima ovog sistema svuda nalazimo
cuveno poredenje sa profesionalnim igra-
¢em koji igra za publiku. Kako je sustina
spektakla u tome da bude viden, moZe se
reci da je i1 smisao igracevog nastupa tamo
gde je gledalac. Zato je i sutra Il, 18 mogla
tvrditi da je smisao ili znacaj objekta, ako
ga ovaj uopste ima, ili u tome da bude isku-
San (viden, uZivan) ili, pak, izbegnut ukoli-
ko gledalac shvata da ga interes i sreca ne
vode viSe kroz opazanje, uzivanje pojedina-
¢nog (viseSa), i kada se c¢itava masa vidlji-
vog svodi (ili uzdize) na nivo neiz-
diferencirane mase (prakrti) koja svoj zna-
¢aj tada ima upravo kao ono neizdiferenci-
rano koje sadrzi sve potencijalnosti koje se
moraju izbe¢i, osim one koja se u purusi
izdvaja kao finalni smisao egzistiranja
samog: biti-izvan-sfere-iskustva(=trpljenja,
bola), do¢i u stanje neovisnosti, kaivalya (o
kome ¢e biti reci nesto kasnije).

11, 22: krtartham prati naStamapyanaStam
tadanyasadharanatvat.
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lako nepostoje¢i za onoga ko je
dostigao [konacéni] cilj - [svet fenomenal-
nog], u [univerzalnoj] podrzanosti (sad-
haranatvat) nastavlja da postoji za [one]
druge.

ZavrSivsi ovde opis »onog-koji-
vidi« 1 »onog vidljivog« slede¢i aforizam
obraduje njihov medusobni odnos. Ovaj je
shvacen kao konfuzna nerazdvojenost,
spregnutost (samyoga) koju valja jasnim
razlikovanjem ukloniti kao osnovnu prep-
reku dostizanja gospodarske samosvojnosti
I snage (svamisakti). Bez tog razlikovanja
gospodar (svami = purusa) ne izmice iden-
tifikaciji sa onim posvojenim, jer u iskuSa-
vanju (bhoga) objekta on sti¢e pogresno
uverenje istovetnosti sa njegovom snagom
(svasakti) (cf. YBh, Il, 23).
11, 23: svasvamiSaktyoh svarupopalabdhi-
hetuh samyogah.

»Kon-fuzija« (samyoga) je u osno-
vi uzimanja za jedno isto sustinskih obli-
ka (svarupa) dvaju razli¢itih energija:
»gospodareée« i »zagospodarene«.
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11, 24: tasya heturavidya.
Uzrok ovoj [svezanosti] je neuvi-
danje (avidya).

11, 25: tadabhavatsamyogabhavo  hanam
tuddrseh kaivalyam

Uklonivsi ovo [fundamentalno
neuvidanje] i »konfuzija« (samyoga) biva
uklonjena. To je osamostaljenje »onog-
koji-vidi«,potpuna nezavisnost (kaivalya).

Za dostizanje stanja neuslovljenosti,
neovisnosti, potrebno je, dakle, jedino
nepogreSivo i neopozivo sagledavanje (dar-
Sana). Razvejavanje osnovne zablude i
odreSenost energija koje iz toga proizlaze
zbiva se instantno u trenutku dostizanja
iluminiraju¢eg neposrednog uvida.

Domogavsi se »prostora« Kkoji joj
autenticno pripada, vrhunska samosvest
(purusa) napusta i modifikacije triju guna i
samim tim i podrucje gde postoji bol i nje-
govi uzroci.

11, 26: vivekakhyatiraviplava hanopayah.

[NepogreSivi] razaznavajuéi uvid
(yivekakhyati) je [jedino] sredstvo tog
osamostaljenja.
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I, 27: tasya saptadha prantabhumih praj-
na.

Za onoga'’ [koji po¢inje da uvida]
Spoznaja (prajna) dostize svoj najvisi
nivo u sedam [etapal].

Sedam stupnjeva, odnosno etapa, na
joginovom putu ka najvaznijem od dogada-
ja Sto se imaju zbiti na planu spasonosnog
osveS¢ivanja veoma podseca na odgovara-
jucu Klasifikaciju u budizmu. Termin koji
oznacava etapu - bhumi, koji doslovno zna-
¢i »zemljag, »tlo«, pojavljuje se i ovde u
svom izvedenom znacenju u smislu nivoa,
stepena, etape.

Evo tih sedam etapa kako ih susre-
¢emo u svim Kklasicnim komentarima.
VacaspatimiSra i Bhoja ih dele u dve grupe.
Prve cetiri, koje ¢ine prvu grupu, tretiraju
spoznajne aktivnosti i promene nastale
prema onom spoljasnjem:

- 1. Uocavanje i proucavanje onoga
Sto se Zeli izbeci predstavlja prvu etapu,
prvu stepenicu koja mora biti neprikosno-
veno dostignuta da se sumnja u celinu i

7 Na ovom mestu sledimo autoritet Vyasinog ko-
mentara prevodeéi tasya kao da se ova zamenica
odnosi na subjekat uvidanja, a ne, kao $to bi to proi-
zlazilo iz prethodnog aforizma, na samo uvidanje.
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smisao putovanja vise nikada ne bi pojavila.

- 2. Na drugom stupnju uoceni su i
jednom za svagda postepeno se eliminiSu
uzroci onoga Sto se Zeli izbeci.

- 3. U dubokoj usredsredenosti cen-
triranoj oko cinjenice eliminisanosti uzroka
onoga Sto se htelo izbe¢i i obustavljenosti
njegovog ponovnog ponavljanja (nirodha-
samadhi), obustavljenosti koja je neposred-
na konsekvenca te eliminisanosti, jogin se
»smesta u« (=kontemplira) to potpuno novo
stanje, odnosno stanoviste. Boraveci ovde,
proZivljavaju¢i iskustvo pomenute obustav-
ljenosti, on dolazi do cetvrtog stupnja -

- 4. u kome se zbiva sudbonosno
razaznavanje autonomne samosvesnosti i
svega Sto joj je spoljaSnje. Tu se dogada
onaj sudbonosni obrt koji ¢ini da se istina
ne traZi vise u spoznaji spoljasnjeg niti u
aktima spoznavanja, iskuSavanja spoljas-
njeg. Nastupa slede¢a etapa u kojoj se
dogadaji razvijaju u »s-vesti« i neovisno od
njenog obavestavajuceg funkcionisanja.

- 5. U tri slede¢e zavrsne faze koje
pocinju sa prestankom poistovecivanja sa
energijom vesti pristigle putem obavestava-
juéeg (misle¢eg, mastajuceg, prisecaju-
¢eg...) organa zvanog buddhi (citta je ¢esto
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sinonim za buddhi) - nikakav napor niti
voljna aktivnost ne vrsi se vise. | to iz sle-
deceg razloga:

- 6. Na nivou osnovnih energetskih
komponenata (guna, doslovno - »struko-
va«) impulsivnost (rajas) i njena suprotnost
- tamas obustavljaju svoju uobicajenu bor-
bu dostigavsi uravnoteZenje u stanju izves-
ne inteligibilne »takovosti« (sattva). Da je u
slu¢aju ove gune re¢ o onome Sto zaista
jeste, o ¢istom bicu, sugeriSe i njeno ime
(sattva je derivat iz korena AS - »biti«). Da
bi se uopste bilo, tacnije, da bi se znalo za
bivanje, potrebna je svest o tome (=svetlost
bi¢a), te se, prema tome, bic¢e »javlja« samo
tamo gde se zbiva ova nepomucenost oba-
veStavanja, a to je guna sattva. Kada je dos-
lo do ovog razbistravanja, kada su pomuce-
nosti i vrtlozi svesnosti nestali, nastupa nes-
to novo:

- 7. lzvan svih energetskih vrtloga
izranja, ukazuje se sebi samoj, jedna potpu-
no autonomna i samo-sebe reflektirajuca
svesnost (purusa). Jer, obustavljanje parti-
kularnih modifikacija ne znaci unistavanje
totaliteta sebe-svesne i ni¢im ne-uslovljene
supstancije. Naprotiv, neokrnjen, ovaj se
totalitet tek tada ukazuje, nasuprot uslovlja-
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vanoj, obradivoj i pokretanju podloznoj
materiji (prakrti).

[D. yoganga-TEKST]

11, 28: yoganganusSthanadasSuddhikSaye
jnanadiptiravivekakhyateh.

Kada se u postupnoj ovladanosti
jogistickim metodama [doslovno »udo-
vima« (ahga)] ne¢isto ukloni - javlja se [u
srazmeri sa tom ovladano3éu] i svetlost
znanja [koja zavrSava u vrhunskom]
razaznavajuéem uvidu« (vivekakhyati).

Specifi¢nost prepreka zahteva speci-
ficnost metoda. U zavisnosti od savladanos-
ti pojedinih zapreka i svetlost spoznaje vari-
ra. Da bi se dostiglo kona¢no razaznavanje
onoga Sto je sustinsko - a sustinsko je, nai-
me, samoprepoznavanje puruse i uvidanje
njegove neovisnosti od onog $to mu dolazi
spolja - potrebno je potpuno ras¢is¢avanije
svega Sto ¢istotu uvida ometa.

I1,29: yama nyama asana pranayama
pratyahara dharana dhyana samadhayo’
Stavangani.
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»[Opsta] Pravila [ispravnog pos-
tupanjal« (yama), [specifiéno jogisti¢ke]
obaveze« (nyama), »[jogisti¢ke] sedece
pozicije« (asana), »kontrola daha«
(pranayama),  »uzdrzavanje  [Cula]«
(pratyahara), »zadrZanost [paZznje]« (dha-
rana), kontemplacija (dhyana) i »usred-
sredenost [biéa]« (samadhi) predstavljaju
osam »¢lanova« [joge].

11,30:ahimsasatyasteyabrahmacaryaparigr
aha yamah.

»Uzdrzavanje od nasilja« (ahim-
sa), »istinoljubivost«  (satya)  »ne-
posezanje-za-tudim-dobrom«  (asteya),
»kontrola vlastite culnosti«
(brahmacarya), »odricanje od posedova-
nja [svega Sto nije neophodno]« (apari-
graha) predstavljaju »[opSta] pravila
[ispravnog ponaSanja]« (yama).

Na vrlini uzdrzavanja od nano$enja
bola (ahimsa) pocivaju sve druge vrline iz
ove serije, kaze komentar. Vrlina istinolju-
bivosti (satya) valja se ispoljiti ne samo u
govoru nego i u ponaSanju. Istina ne sme
biti upotrebljena da bi se naneo bol drugo-
me. Vrlina »ne-posezanja-za-tudim-
dobrom« (asteya) podrazumeva i odbijanje

115



da se uzme Sto mi ne pripada, ¢ak kada mi
je i ponudeno.

Uzdrzavanje od Stetnog i preteranog
odavanja  c¢ulnim  zadovoljstvima -
brahmacarya treba da karakterise Zzivot
onih koji Zele da potpuno ovladaju svojim
energijama i predstavlja viSe prakti¢no
uputstvo u pogledu ekonomije snaga nego
Sto je inkopatibilno sa nekakvim »mora-
lom« joge.

11, 31: jatideSakalasamayanavacchinnah
sarvabhauma mahavratam.*®

Ukoliko su [ova pravila] poStova-
na bez ograniéenja u smislu vrste ili soci-
jalnog poloZaja [doslovno »roda« (jati)],
mesta, momenta ili sticaja okolnosti
(samaya) u celini (sarvabhauma) - re¢ je
tada o »Velikom zavetu« (mahavrata).

Vyasin komentar to ilustruje prime-
rom ribara koji ukoliko se angazuje »Veli-
kim zavetom« - ne moZe se viSe zaklanjati

'8 U nekim izdanjima YS (npr. KSS) tekst ove sutre
se razlikuje po tome Sto je ispred jati dodato ete.
Kako je subjekt potpuno jasan i bez ove zamenice,
to nisam smatrao nuznim da odustajem od verzije
teksta koju daje ASS.
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iza razloga koji su ga prethodno mogli
opravdati, a koji sada nisu dovoljni da bi ga
opravdali zbog prekrSaja najvaznijeg od
»pravilag, naime onoga koji se odnosi na
uzdrzavanje od nanoSenja bola drugim
Zivim bi¢ima. On viSe ne moZe reci: »Ja
ubijam samo ribe, ili »Ja ne lovim u svetim
vodamag, ili »Ja ne lovim u danima kada se
to ne smeg, ili »Ja lovim samo po volji
bogova i sveStenika«. »Veliki zavet« ne
dopusta viSe nijedan izuzetak ni u kom od
»pravila«.

11,32:SaucasamtoSatapahsvadhydyeSvarapr
anidhanani niyamah.

Higijena, zadovoljstvo [u posedo-
vanju samo onog neophodnog] (samtosa),
askeza (tapas), misaono usvajanje poruke
tradicionalnih  tekstova i formula
(svadyaya), predanost Uzvisenom pred-
stavljaju [specifiéno jogisticke] »obave-
ze«.

Higijena moZe biti spoljasnja i unut-
raSnja. Dok se spoljasnja (vahya) dobija
pranjem i ¢istom ishranom, unutrasnja
(antara) zahteva otklanjanje duhovne
prljavstine (one koja smeta ¢istom uvida-
nju).
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Askeza (tapas) je ispit volje i izdrz-
ljivosti kojom se ispoljava spremnost i upo-
znaju prave potrebe (za razliku od mase
laznih kojih ¢esto nismo ni svesni). Ko
moze izdrzati dugi post, moze lakse u svo-
joj ishrani uociti i odbaciti suvisno. Ko
izdrZzava jaku hladnocu ili toplotu, mozZe
lakSe odbaciti suviSnu odecu ili komfor
kuce. Dugo cutanje prociScava re¢, a izla-
ganja bolovima, koja se tradicionalno smat-
raju delom askeze, spadaju u isti red samo-
upoznavanja kao i ostale manifestacije
asketizma koje smo spomenuli, a ¢ijim nab-
rajanjem nismo iscrpli Sirok repertoar Kkoji
se razvio na marginama indijske civilizaci-
je. Askeza ima svoje ograni¢enje samo uto-
liko ukoliko ne sme izazivati poremecaje u
funkcionisanju organizma.

11, 33: vitarkabadhane pratipakSabhava-
nam.

Ukoliko se javljaju razmiSljanja
koja se suprotstavljaju [izvrSenju nekog
od »pravila« ili »obaveza«], valja uspos-
taviti njima suprotna.

Kako ni misao ne prolazi a da ne
ostavi traga, joginu se preporucuje da, uko-
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liko se misli opre¢ne onima koje ostavljaju
dobar trag ipak jave, iskoristi svoju razvije-
nu mo¢ jasnog predocavanja i uspostavi u
svojoj dusi ono Sto je suprotno misli koju je
sumnja donela. Ovo uspostavljanje ili kulti-
visanje odredene ideje ili slike, ovo saZiv-
ljavanje sa nec¢im na nacin da ovo po »psi-
holoSkim« Kriterijumima zaista biva, naziva
se u duhovnoj tradiciji Indijaca - bhavana
(od korena BHU - koji je u srodstvu sa
nasim »biti«).

11, 34: vitarka ahimsadayah krtakaritanu-
modita lobha krodha moha purvaka
mrdumadhyadhimatra duhkhajnananantap-
hala iti pratipakSabhavanam.

[Ova »opreéna«] razmisljanja
odnose se kako na nasilje tako i na ostale
[nedozvoljene ¢inove]. Bilo da smo ih
sami podinili, bilo da smo ih prouzroko-
vati, bilo da se [samo] slazemo sa njima,
izvor im je ili pohlepa, ili bes, ili zabluda.
Mali, obi¢ni ili neuobi¢ajeno veliki [ovi
prekrSaji bez razlike] neprestano pora-
daju patnju i neznanje, te se zato prepo-
rucuje uspostavljanje (bhavana) onoga
Sto je ovima suprotno (pratipaksa).
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Uspostavljanjem onoga Sto je supro-
tno nepozeljnim stanjima duha izbeci ce se
nepozeljni tragovi, zaustavice se neprestano
obnavljanje bola i dotaci ¢e se istinsko
bivanje. Zato sledec¢i aforizmi insistiraju na
sazivljavanju i ¢vrstom ustolicenju u »vrlo-
vitoj« duhovnoj (=duSevnoj) ustrojenosti.

11, 35: ahimsapratisthayam tatsamnidhau
vairatyagah.

Uspostavivsi  [duboko u svojoj
dusi vrlinu]®® uzdrzavanja od nasilja, iz
okoline [joginove] tada iS¢ezava neprija-
teljstvo.

11, 36: satyapratiSthayam
kriyaphalaSrayatvam.

Uspostavivsi istinoljubivost
[duboko u svojoj dusi - jogin tada posta-
je] uporiste [zakona pravedne retribuci-
je] €inova i [njihovih] posledica.

11, 37: asteyapratiSihayam sarvaratnopast-
hanam.

9 Pratidtha - »uspostavljanje« zahteva u svojoj,
nazovimo je, tehnickoj upotrebi pojac¢anje u smislu u
kome sintagma (viSe poetska nego tehnicka) - »du-
boko u svojoj duSi« to indicira.
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Uspostavivsi  [duboko u svojoj
duSi vrlinu] »ne-pose-zanja-za-tudim-
dobrome, sva blaga ovog sveta (sarvarat-
na) mu pripadaju.

11, 38: brahmacaryapratisthayam
viryalabhah.

Cvrsto uspostavivsi kontrolu vlas-
tite culnosti (brah-macarya), muZevna
snaga nadolazi.

11, 39: aparigrahasthairye janmakathamta-
sambodhah.

[Tek] kroz postojanost u »odrica-
nju-od-posedovanja« [svega S§to nije
neophodno] javlja se svest o svemu $§to
uslovljava proces Zivota (janmakatham-
ta].

Kroz postojanost u odricanju o
kome je re¢ javlja se i distanca od procesa
samog radanja i time uslov za njegovo
sagledavanje. Kako posedovati, zadrZati,
odrZati (se) duboko karakteriSe Zivot, sa
ovim se distanciranjem tek stice neophodan
uslov za sagledavanje uzroc¢no-posledi¢nog
lanca u kome posedovanje, gomilanje doba-
ra, predstavlja deo totaliteta koji je u pita-
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nju. Vezanost, utonulost u Zelju za posedo-
vanjem, onemoguc¢uje analizu slozenog
fenomena radanja i opstajanja.

11, 40: Saucatsvangajugupsa paraivasam-
sargah.

[Ostvariti] ¢istotu povlaci za
sobom [izvesnu] »otmenu distancira-
nost«”® (jugupsa) u odnosu na vlastite
telesne udove i izbegavanje kontakta sa
[prljavim telima] drugih.

Onoga Sto razmatra i uvida uzroke
zala i patnji ovog sveta i koji bar delimi¢no
nalazi lek u strogoj higijeni (makar ova bila
i samo spoljasnja), ukus i dugo upraznjava-
na navika odrZzavanja ¢istoce dovode, posle
odredenog vremena, do izvesnog otmenog
prezira prema izvorima necistoce. Prema te-
lima koja cak nisu ni spolja cista ovaj ¢e se
osecaj javiti u Zelji da se kontakt sa njima
izbegne.

Sledec¢i aforizam nabraja konsek-
vence ostvarene unutrasnje cistote i aspekte
stanja koji slede jedni iz drugih.

2 prevodeci jugupsa sa »otmena distanciranost«
sledio sam Hauerovu sugestiju koju daje povodom
vlastitog prevoda ovog mesta.
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I, 41: sattva $uddhi saumanasyaikagrye®
indriyajayatma darSana yogyatvani ca.

[Na unutrasnjem planu pak
ostvarenost ¢istote] izaziva prociséenost
same »svetlonosne modifikacije bivstvu-
juée supstancije« (sattva), opStu zadovo-
ljenost (saumanasya), potpunu prisutnost
paznje  (ekagrya), kontrolu  ¢ula
(indriyajaya) kao i moguénost najdublje
introspekcije (atmadarSanayogyatva).

Komentari ukazuju na kauzalnu
ovisnost pojedinih gore nabrojanih katego-
rija. od onih njima prethodec¢ih. Rasc¢is-
¢enost egzistencijalnog plana, unutradnja
cistota duSe, vode prociSéenosti na nivou
sattve koja se, sa svoje strane, odraZzava
opStom zadovoljenoS¢u. Ova pak, uklanja-
juci potrebu da se u mislima prosleduju
raznorazni ciljevi (5to je, inace, slucaj) -
vodi  koncentrisanju  moc¢i  opaZanja
(ekagrya). Zadovoljenost u samom sebi i
prisutnost celokupne energije paZnje su
neophodni uslovi za moguc¢nost kontrole
¢ula. Moci pak upraviti svoja ¢ula u Zelje-
nom pravcu, preduslov je za introverziju

2l U KSS susrecemo termin ekagrata umesto
ekagrya.
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culnosti i ova mo¢ tek omoguéava najdub-
lju introspekciju.

11, 42: samtoSadanuttamah sukhalabhah.

Iz zadovoljstva [u posedovanju
samo onog neophodnog] (samtosa) sledi
neuporedivo blazenstvo (sukha).

11,43:kayendriyasiddhiraSuddhikSayattapas
ah.

Uklanjanjem neéistoéa i askezom
dostiZe se savrSenstvo (siddhi) tela i ¢ula
(indriya).

11, 44: svadyayadiStadevatasamprayogah.
»Studioznim usvajanjem poruke
tradicionalnih  tekstova i formula«
(svadyaya) stiZe se do sjedinjenja sa izab-
ranim boZanskim [uzorom].
11, 45: samadhisiddhiriSvarapranidhanat.
Predanost Uzvisenom [uzoru]
vodi ka savrSenstvu usredsredenosti
(samadhisiddhi).

I1, 46: sthirasukhamasanam.

[Joginova sedeéa] pozicija [mora
biti] stabilna i ugodna.
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Prvobitno asana oznacava »sedis-
te«, a potom sedenje. U jogistickoj tradiciji
pak pod asanom se podrazumeva polozaj,
pozicija, odnosno situacija u kojoj se zbiva
yoga (shvacena i kao tehnika i kao rezultat).

11,47:prayatnaSaithilyanantyasamapattibhy
am.

[Tek] kada je svaki napor iS¢ezao
I [Javio se oseéaj] sjedinjenosti sa bez-
graniénim [moZe biti govora o asanamal.

Kao najbitnije u vezi jogistickih
pozicija YS izdvajaju upravo ovo pomenuto
opustanje (3aithilya) koje, rastvaraju¢i svaki
napor odrZzanja pozicije (ili situacije), ras-
tvara i granice koje napor, inace, implicira,
uspostavlja. 1z ove potpune rastocenosti
sledi osecaj sjedinjenosti sa beskonagnim.?

11, 48: tato dvamdvanabhighatah.

Iz te [opuStenosti sledi] izbavlje-
nje (anabhighata) od [ometajué¢ih] paro-
va (dvamdva) [suprotnosti].

22 U perspektivi YS, gde je »psiholoska« istina jedi-
na relevantna istina, ovaj »osecaj« dostiZe status
»realnog« sjedinjenja. Univerzum joginove citte
(uma) je, naime, jedini univerzum o kome mozemo
uopste biti obavesteni (=»s-vesni«).
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Suprotnosti 0 kojima je re¢ su hlad-
no-toplo, radost-tuga i tome sli¢no.

11, 49: tasminsati
Svasaprasvasayorgativicchedah
pranayamah.

[Tek] kada je ova [potpuno sta-
bilna 1 ugodna pozicija] uspostavljena
[sledi] zaustavljanje [uobi¢ajenih] udaha
i izdana i [moZe otpoceti] »kontrola
daha« (pranayama).

11,50: bahyabhyantarastambhavrttirdeSakal
asamkhyabhih paridrsto dirghasukSmah.

Kada je izlaze¢i, ulazeéi i zadrza-
vani [dah] regulisan (paridrsta) s obzirom
na mesto, trajanje i broj [u svakoj od tri
pomenute modifikacije (vrtti) dah tada]
postaje produZen i suptilan.

Svakako jedan od najdelikatnijih
delova celokupnog korpusa joge jeste taj
§to smo u prethodnom aforizmu preveli kao
»kontrola daha«, a $to je mozda najbolje
ostaviti neprevedeno, jer se re¢ pranayama,
kao uostalom i reci yoga, samadhi i dhyana,
polako odomac¢uju i u drugim jezicima
zahvaljuju¢i uticaju koji joga u obliku

126



hathayoge pocinje da vrsi Sirom sveta.

Ne verujem da ima smisla pisati o
pranayami. To je onaj domen gde samo
intuicija i prigodna re¢ gurua moze da ima
odgovarajuci efekat, buduc¢i da je broj poje-
dinac¢nih »izuzetnih« slucajeva prakti¢cno
jednak ukupnom broju, pa je, kako bi Aris-
totel to rekao, govor, nauka, »logijax o
tome nemoguca.

11, 51: bahyabhyantaraviSayakSepi caturt-
hah.

U [svojoj] cetvrtoj [modifikaciji
disanje] nije viSe ograniéeno ni pravcem
izlaZzenja ni ulaZenja, niti bilo kojom dru-
gom situiraju¢om odredbom (visaja).

Termin bahya doslovno oznacava
»spoljasnji«.

11, 52: tatah kSiyate prakaSavaranam.
Time se veo koji spre¢ava svetlost
[neuzmuéene svesti postepeno] otklanja.

Boraviti u stanju potpune neovis-
nosti, koja ide do toga da i dah na odredeno
vreme prestaje da se ocituje, pomaze, kako
to kaZze Vyasin komentar, da se nadide i
nadvlada (bar privremeno) karmicki lanac.
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Kada se jogin uzdigne do ove opste neuslo-
vljenosti u kojoj i disanje, kao poslednje
uporiste, iS¢ezava - tragovi ¢e ovog boravka
posluziti za stvaranje jednog novog uporis-
ta, iz koga ¢e tek osveScenje biti moguce.
Ovo se uporiSte izgraduje postepeno, jer
tragovi i uspomene jednog »izlaska« nisu
dovoljni da bi se na njima izgradilo jedno
potpuno sigurno uporiste sa koga je mogu¢
taj novi pogled na bivanje. | Vyasin komen-
tar insistira na ovoj postepenosti, te sam
zato u prevodu teksta sutre dodao rec¢ »pos-
tepeno«.

11, 53: dharanasu ca yogyata manasah.
Kroz [sve ove] »zadrZanosti«
(dharana) i »koordiniraju¢i organ celo-
kupne intelektualne aktivnosti« (manas)
bi¢e spregnut [pod kontrolom] (yogyata).

»Zadrzanost« ili »stabilnost« ili
moZzda i bolje »fiksnost« odnosno na psiho-
fizickom planu, koja se u jogistickoj tradici-
ji naziva dharana,”® voljna je mobilizacija
celokupne duSevne i duhovne energije u
jednom pravcu, njeno okupljanje oko jedne
ideje ili slike, njeno postavljanje na jedno

% Dharana je izvedena iz korena DHR=drZati
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mesto u psihosomatskoj celini. Ova mobili-
zacija povlaci za sobom automatsku kontro-
lu, zapt, podjarmljenost duhovnog »organa«
- uma (manas), koji od ovog momenta nije
vise mesto gde se dogada rasipanje, disper-
zija bica u vidu (slucajem ili podsveséu
izazvanih) asocijacija, ili pak kroz nezeljene
apercepcije. Na nivou manasa (uma) ili
citte (svesnosti)** uspostavlja se stanje
»spregnutosti«. Ovo stanje, na ovom nivou,
videcemo to u slede¢em aforizmu, prethodi
»spregnutosti« na nivou cula.

I1, 54: svavisayasamprayoge citta® svaru-
panukara ivendriyanam pratyaharah.

Kada ¢ula, ne bivajuéi [vise] pod-
jarmljena svojim [specifiénim] domeni-
ma (svaviSaya), tako re¢i oponaSaju
[prethodno postignutu] saobraZzenost
duha pravoj mu prirodi (citta-svarupa) -
to predstavlja tzv.] »uzdrzavanje [¢éula]«
(pratyahara).

2 U skladu sa slede¢im aforizmom ova dva termina
predstavljaju sinonime.
® Na ovom mestu neka od izdanja stavljaju
cittasyasvarupa umesto cittasvarupa. Bilo koje od
ovih ¢itanja da usvojimo, znacenje ostaje neizme-
njeno.
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Komentari razjaSnjavaju ovo mesto
tvrdeci da je oslobodenje ili »uzdrzavanje«
cula posledica prethodno izvedenog oslo-
bodenja (ili uzdrzavanja od uplitanja u svet)
na nivou uma. Vydsa daje primer pcela koje
slede svoju maticu: kada matica (um) pole-
ti, roj pcela (¢ula) je sledi. Kada pak ova
sleti, i ostale pcele to cine.

Izgovoreno savremenijim jezikom,
to bi znacilo da ukidanje (iznudenog) aper-
cipiranja povlac¢i ukidanje percipiranja, a
niposto obratno.

11, 55: tatah parama vaSyatendriyanam.
Ovom se [uzdrZano$éu] uspostav-
lja [tek] »vrhunsko gospodstvo nad ¢uli-
mac.
Izlaganjem petog od c¢lanova jogis-
tickog korpusa zavrSava se deo koji se tra-
dicionalno naziva Druga knjiga (pada).
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TRECA KNJIGA

»1ZUZETNE MOC I«

Tekst Trecée knjige se prirodno nas-
tavlja na kraj Druge knjige izlazu¢i posled-
nja tri od osam »¢lanova« joge. Samo poz-
niji komentatori, kao VacaspatimisSra ili
Bhoja, govore o pocetku novog poglavlja,
dok najstariji komentar, tzv. Yogabhasya,
kao, uostalom, i u slucaju pocetka Druge
knjige, ni¢im ne pokazuju da je re¢ o
novom poglavlju.

Treca knjiga sadrZzi:

- definicije »unutarnjih« ¢lanova joge (I-3)

- definiciju samyame, njenih oblika i rezul-
tata (4-6)

- vrste usredsredenosti, forme opstih raspo-
loZenja duSe s obzirom na vrste podsvesnih
predisponiranosti (6-13)

- osnovne epistemoloske stavove i koncep-
ciju vremena (14-16)

- primenu samyame i rezultate ove primene;
»izuzetne moci« (16-52)

- odredenje »vrhunskog razaznavanja« i
izbavljenja (53-55)
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111, I: deSabandhascittasya dharana.

Fiksiranje [celokupne] »mo¢i oci-
tavanja« (citta) na [iskljuéivo] jedno mes-
to [predstavlja] - »zadrZanost« (dhara-
na).

U momentu kada se uspostavlja
pomenuto fiksiranje ili lociranje mo¢i oci-
tavanja, celokupna s-vesnost se koncentrise
»bez ostatkax na samo jedno izabrano mes-
to. Kako tog momenta vise nikakva duSev-
na energija ne preostaje, kako se Zivotno
tog momenta pretvorilo u spoznajno, u
»ocCitavajuce« - moze se re¢i da se tog
momenta gnoseoloski, psiholoski ili »estet-
ski« i ontoloki plan zapravo stapaju u
jedan jedini. Bice, bez ostatka angaZzovano
u aktu zrenja, Zivi svoj zor kao samog sebe.
U ovim momentima (a upravo njima se joga
i bavi) pojmovi kao Sto su duh, duSa, mo¢
ili organ svesnosti, energija Zivotnog, bud-
nost ili ocitavajiica mo¢ gotovo su potpuno
nerazlucivi. Kao Sto ¢emo videti dalje u YS
- termini kao Sto su citta, buddhi, manas,
darSanaSakti upotrebljavaju se c¢esto kao
sinonimi.

Kao primere za mesto, oblast (desa),
na kome ili u kome se vrsi »mobilizacija«
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psihicke energije komentari navode oblast
oko pupka, oko srca, u unutrasnjosti glave
iznad nepca (oblast u kome se nalazi tzv.
»okean svetlosti«), vrh nosa, vrh jezika ili
neko drugo mesto na telu ili u telu. Osim
ovih manje-viSe »internih oblasti«, komen-
tari (svakako u skladu sa vrlo starom prak-
som) ukazuju i na transcendirajuce, spoljne
regione ili oblike u ¢ije videnje ili predstav-
ljanje jogin moZe uspesSno da smesta, vezuje
i kanaliSe svoju oc¢itavajucu energiju. To su
slike ili ideje boZanstava, idealne predstave
Brahme, Indre, Visne ili tome sli¢ne inspiri-
rajuce ideje - predmeti. Bez ove unutradnje
ili spoljasnje podrske - »zadrzanost« (dha-
rana) paznje nije moguca, kaze Vacaspati-
misra.

[lako postoje razliciti objekti za
uspostavljanje paznje, grubi ili suptilni,
najvisi i za ostvarenje cilja joge najbitniji
vid koncentracije jeste okretanje paznje ka
sebi, ka izvoru misli i samog uma. Svi drugi
oblici veZbanja mogu biti korisni samo kao
priprema za ovu sustinu meditacije. - Prim.
Ivan Antic]
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111, 2: tatra pratyayaikatanata dhyanam.

Kada se u ovoj [»zadrZanosti«]
uspostavi »neprekinutost poistoveéenos-
ti« (ekatanata) sa [izabranim, znaéenj-
skim] poticajem (pratyaya) [to se, tehni¢-
kim terminom, naziva] - »kontemplacija«
(dhyana).

Tamo gde dharana predstavlja prvi
korak, dhyana predstavlja drugi: odrZavati
prvobitnu mobilisanost neprekinutom, pret-
voriti unificiraju¢i poticaj u permanentni
tok u kome disperzija nije vise moguca.
RastreSenost ili disperzija koja karakteriSe
uobicajena stanja znaci ne ostajati veran po-
ticaju koji smo izabrali i paralelno uvoditi
druge izvore paznje ne stizu¢i nikada da, do
kraja angaZuju¢i spoznajne mo¢i, do-
mislimo ili spazimo predmete ili totalitete
ka kojima nas poticaji vode i ¢iju istinu
trazimo. Istina je, ne zaboravimo, u kontek-
stima i tekstovima kao S$to je ovaj - uvek
shvacena kao poistovecenje sa realnim ili
transcendentnim (3to se, inace, poklapa u
slucaju vecine sistema indijske misli).

Naci stanje u kome se autenticno
biva (autenticno ovde znaci u skladu sa
najdubljim tendencijama i poticajima, u
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skladu sa sustinskim modusom - svarupa)
jeste cilj. O tome na koji nacin je dhyana
put ka tom cilju govoricemo povodom sle-
decih aforizama.

111, 3: tadevarthamatranirbhasam
svarupasunyamiva samadhih.

Kada kontemplacija tako reéi nes-
taje u obliku koji joj je specifi¢an (svaru-
pa) [naime, kada ova ne predstavlja
napor subjekta da sledi znaéenje koje
zra¢i iz objekta] i samo ovo zraéenje smi-
sla (arthamatranirbhasa) preostaje - [to se
naziva tehni¢kim terminom] - »sjedinje-
nost« (samadhi).

Na ovom mestu u ovoj sjedinjenosti
ili usredsredenosti prestaje dualitet koji
volja ili Zelja nuzno povlaci za sobom. Ne
postoji vise jogin (=subjekt) koji Zeli i nas-
toji da uspostavi jednoliki fluks svoje paz-
nje u pravcu objekta, niti objekt nasuprot
ne¢emu Sto je subjekt, nego postoji isijava-
nje, pojava (nirbhasa) samog znacenja
(=znacaja). U potpunoj i trajnoj zaokuplje-
nosti konstituiSu¢im poticajem (pratyaya) -
bez koga nema ni znacenja ni znacaja -
jogin dostize najvisi nivo tzv. »pojmovne
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sjedinjenosti« ~ (sampradnatasamadhi)?®
koja predstavlja prvi nivo poslednjeg ¢lana
»0smoclanog sistema joge.

111, 4: trayam ekatra samyamah.

Ova tri [poslednja »€lana«] uzeta
zajedno [nazivaju se tehni¢kim termi-
nom] »[vrhunska] spregnutost«
(samyama).

U celini koja u tehni¢koj terminolo-
giji (tantriki paribhasa) nosi ime samyama,
a koju sam, vodeci racuna i o izvedenom
tradicionalnom i o doslovnom znacenju,
preveo sa »konac¢na ili vrhunska spregnu-
tost« - dharana, dhyana i samadhi nalaze
svoj raison d'etre. U sistemu kakav je jogis-
ticki, ova je »vrhunska spregnutost« na
ontoloSkom i na psiholoSkom planu shva-
¢ena kao neophodni uslov za realizovanje
istine - bilo da se ova shvati kao poistove-
¢ivanje sa smislom koji zraci iz objekata i
totaliteta, ili pak kao saobraZenje sa vlasti-
tom prirodom (svarupa) (koja je, kako kaze
sam pocetak Yogasutri, u moci ¢istog vide-
nja, u nepomucéenom »0-s-veséavanju«).

26 povodom aforizma 111, 8 ponovo ¢e biti tretirana
problematika samadhija.
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111, 5: tajayatprajnalokah.
[Tek] dostizanjem ove [spregnuto-
sti javlja se] - svetlost Spoznaje.

Samyama sa svoje tri komponente
ipak nije joS Spoznaja (prajna). Dharana,
dhyana i samddhi su pogodne forme ili,
tacnije, stanja u kojima se trancendirajuca
subjektivnost (puru3a) susrece sa samom
sobom i gde se dogada spoznaja (prajna) i
sudbonosno razaznavanje (viveka) - o
kojem je ranije bilo reci, cf. I, 48, 11, 28...
Smisao ovog i sledeceg aforizma lezi u isti-
canju ove razlike.

111, 6: tasya bhumiSu viniyogah.
Pristizanje ove [svetlosti zbiva se]
u etapama (bhumi).

111, 7: trayamantarangam purvebhyah.
Ova tri [poslednja] »€lana« su
sustinska u poredenju sa prvih [pet].

Valja istaci i naglasiti da su, u per-
spektivi Yoga-sutri, prethodnih pet »¢lano-
vag, sa svim svojim tehnickim i asketskim
arsenalom, shvaceni samo kao preparativni
u odnosu na ova tri poslednja dela (naime,
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dharana, dhyana, samadhi) koji ¢ine susti-
nu joge. Sledeci aforizam ide i dalje u uspo-
stavljanju hijerarhije medu delovima tvrdeci
da ove tri komponente joS nisu nec plus
ultra joge budu¢i da i od njih postoji nesto
bitnije.

111, 8: tadapi bahirangam nirbijasya.

[Medutim], ¢ak i ovi [doslovno
»unutradnji« (antara) €lanovi] javljaju se
kao »spoljasnji« (bahi) [tj. sporedni ili
pomoéni] u poredenju sa [onim delom
joge koji se naziva] »bez klice [nesavr-
Senstva]« (nirbijasamadhi).

U ovoj »pribranosti«, u ovoj usred-
sredenosti koja je ¢ak i »bez klice« nesavr-
Senstva, jer joj nije potrebna nikakva, ni
unutradnja ni spoljadnja, potpora ili poticaj i
koja, samim tim, zaista i potpuno izlazi iz
sveta u kome vladaju tzv. »parovi suprotno-
sti« (cf YS, 1, 48) - ovde u nirbijasamadhi-
ju moZe tek da zaiskri svetlost najvise mud-
rosti i kona¢no samoprepoznavanje tran-
scendentalne subjektivnosti (purusa).

Valja istaci 1 ponoviti i ovom prili-
kom da pristup najvisem stadijumu u per-
spektivi ovog najautoritativnijeg spisa o
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jogi - zapravo karakteriSe odsustvo svake
tehnike. Razvijanje 1 akcentiranje uloge
tehnika, Sto ponegde ide i do apsurdnosti,
jeste neSto Sto se dogada tek kasnije, u
indijskom »srednjem veku«. Tekst YS koji
im prethodi oznacava u jogi epohu koju
neki autori nazivaju »klasi¢nom«. Za razli-
ku od mnoStva manje znacajnih tehnickih
priruc¢nika iz, nazovimo ga, »dekadentnog«
perioda, »klasi¢na jogak, kao Sto vidimo,
akcenat stavlja na uvidanje i razlikovanje,
na spoznaju koja rezultira iz prethodno
ostvarenog mira. Tehnicko, u fazi u kojoj je
tehnika potrebna ili moZda neophodna, slu-
Zi samo da bi se doSlo do stanja smirenosti i
usredsredenosti, koje u momentu u kome je
uspostavljeno ostavlja u podsvesti trajne
tragove. Potpomognute ranijim, ove ce
novostecene »gotovosti« (samskara) u
odredenom momentu prevagnuti i usposta-
viti trajnu duSevnu smirenost i vedrinu. Iz
ove c¢e, kasnije, po prirodi same stvari, zai-
skriti svetlost vrhunskog uvidanja. »Onaj
koji uvida« naci ¢e svoju pravu prirodu
(svarupa). Donose¢i poistovecenje sa tom
»prirodom«, spoznaja postaje istinosna
(rtambhara), $to, inace, predstavlja cilj joge
(cf. YS, |, 48).
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111,9:vyutthananirodhasamskarayorabhibh
avapradurbhavau nirodhakSanacittanvayo
nirodhaparinamah.

Kada se javi iS¢ezavanje tendenci-
je koja karakteristiSe [uobi¢ajeno] budno
stanje (vyutthanasamskara) i iskrsne [iz
»podsvesti«] tendencija ka smirenju
(nirodhasamskara), te se »s-vest« (citta)
[bivajuéi tada joS uvek pod utiskom obe
sfere, ipak] prikloni smirujuéem momen-
tu - nastupa »period smirivanja« (nirod-
haparinama).

Ovde, kao i na drugim mestima, YS
insistiraju na dinamici podsvesnih tendenci-
ja. Zasicenost i opustanje tenzija u jednom
odredenom momentu dozvoljava izbijanje i
preovladivanje drugih, njima suprotnih ten-
dencija. Ne postoji »¢arobni Stapi¢« nekak-
ve tehnike koja bi odjednom uspostavila
Istinu. Onome ko je spreman i Zeli da oku$a
spasonosni put joge ne preostaje nista efi-
kasnije od sledenja i razaznavanja vlastitih
naklonosti (naravno, racunajuc¢i tu i one
asketske 1 one kvijetisticke, kada se ove
najave). Na viSe mesta, kao $to smo videli,
YS insistiraju na postupnosti. UZivati se
moze samo dozreli plod. Re¢eno drugim
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jezikom, najopstija teleoloSka pretpostavka
YS osniva se na uverenju da najdublji
(»genetski«) kod bié¢a, ukoliko nije ometan
(nebrigom i nerazaznavanjem), vodi ovo ka
Istini. Otuda njen, nazovimo ga, »soteriolo-
Ski realizam«. Naime, suprotno raSirenom
verovanju o nekakvom nasilnom podvrga-
vanju asketskim odricanjima i mu¢nim vez-
banjima koja toboZ karakteriSu jogu - Pata-
njdalijev tekst gotovo svuda upuéuje na
strpljivo usmeravanje paznje na dubine vla-
stite duSe upravo da bi se uocile, a potom
na povrsinu dovele, izivele ili kultivisale
najsnaznije tendencije koje se u ovim dubi-
nama kriju. Slede¢i aforizam izri¢ito ukazu-
je na uslovljenost i takvih dragocenih duse-
vnih dostignuc¢a kao $to je trajna nepomuce-
nost i vedrina - upravo ovom podsvesnom
predisponiranos¢u.

111, 10: tasya prasantavahita samskarat.

U ovoj podsvesnoj predisponira-
nosti (samskara) [duse ka smirenju javlja
se definitivno] »trajna neometana usme-
renost toka« [»s-vesti«].

Kao Sto vidimo, trajna neometana
usmerenost toka svesti (prasantavahita) ili,
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Sto bi bilo blize doslovnom znacenju, »mir-
ni tok« pri ocitavanju smisla javlja se kao
posledica povoljnih predisponiranosti ili
tragova (samskara) koji ostaju posle odre-
denih duhovnih modifikacija ili stanja kak-
VO je npr. prethodno pomenuti »period smi-
rivanja«.

I11,11:sarvarthataikagratayah kSayodayau
cittasya samadhiparinamah.

[Kada pak dode do potpunog]
ukidanja (kSaya) »na-mnogo-predmeta-
usmerene« (sarvarthata) »s-vesti« i [javi
se] uspostavljenost (udaya) koncentrisa-
nosti (ekagrata) - [to se naziva) »perio-
dom [uspostavljene] usredsredenosti«
(samadhi-parinama).

Prethodni stadijum u kome su ten-
dencije ka miru izbile na povrSinu predstav-
ljao je izvesnu zamrlost umorne duse koja u
opStem obustavljanju (nirodha) aktivnosti
nalazi Zeljeno utog¢iste (nirodhaparinama).

Stadijum o kome je ovde re¢ razli-
kuje se od prethodnog utoliko ukoliko je
aktivnost »s-vesti« uspostavljena ponovo.
Medutim, u ovom sluc¢aju ne na nacin koji
karakteriSe uobicajeno stanje »razbudene
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svesti«, naime, kao simultanu »usmerenost-
na-mnoge-sadrzaje« (savrarthata) koja vodi
zamoru i neplodnoj rasutosti energije - nego
na koncentrisano i stabilno ocitavanje smis-
la (ekagrata). Naravno, predmet ¢iji smisao
I znacaj ispitujemo jeste predmet koji nas se
najvise tice, koji nas (najbolnije) dotice.

111, 12: tatah punah  Santoditau
tulyapratyayau cittasyaikagrataparinamah.

Buduéi, ipak, da su duhovni poti-
caj (pratyaya) koji vodi miru (santa) I
onaj koji vodi [aktivnosti kakva je
pomenuto] uspostavljanje (udita) [stabil-
nosti u o¢itavanju] - srodni [po cilju, pos-
toji i stanje koje ih objedinjuje i koje se
naziva] - »periodom stabilno-usmerene-s-
vesti«.

111, 13:etena bhutendriyeSu dharmalaksa-
navasthaparinama vyakhyatah.

Ovim [modifikacijama ili »perio-
dima« u svesti razjaSnjava se] i promen-
ljivost elemenata (bhuta) i1 organskih
sklopova (indriya) u smislu forme (dhar-
ma), temporalnih karakteristika (lakSa-
na) i relacija (arastha).
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Ovo za razumevanje dosta tesSko
mesto Komentar razjasnjava tvrdeci da su,
u stvari, sve promene samo pripisane sup-
stanciji, a da u njoj one ne postoje.

111,14:11SantoditavyapadeSyadharmanupati
dharmi.

Formama (dharma) [bilo da su
ove] prestale da postoje (santa) [doslov-
no: »u miru pocivajuée«], potpuno ispo-
ljene (udita) ili »jo§ ne ispoljene«
(avyapadeSya) pripada [obavezno jedan
odredeni] nosilac forme (dharmin).

Ovde po prvi put jasno izbija i spe-
cificnost joge s obzirom na budizam. Ne
pominjuc¢i imena Vyasin komentar vodi
prec¢utnu polemiku sa budizmom i to speci-
jalno sa Skolom Vogacara, sa kojom Pata-
njdalijev sistem ima najviSe sli¢nosti, a koja
upravo najradikalnije negira nekakav u
objektu postoje¢i subjekt-nosilac formi i
fenomena. Nije na prevodiocu da se upusta
u komentarisanje ovog sloZzenog odnosa i u
suptilne analize koje je poznija skolastika,
svakako u skladu sa mnogo starijim intenci-
jama, razradila do neocekivanih razmera.
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111,15:  kramanyatvam parinamanyatve
hetuh.

[Cinjenica postojanja] mnostve-
nosti sukcesivnih faza (kramanyatva)
[Jednog istog procesa] je uzrok mnogos-
trukosti [samih] promenljivosti
(parinamanyatva).

Vyasa ilustruje mnostvenost faza na
primeru raznih stanja u kojima se nalazi
glina od koje ¢e biti napravljen ¢up. Prasi-
na, testasta masa, dovrseni, ponovo razbijen
i izmrvljen ¢up su primeri sukcesivnih faza
za »promenljivost u smislu forme« (dhar-
maparinama). Ta ista sukcesivnost faza,
posmatrana iz aspekta trajanja i starenja,
uzrok je druge vrste promenljivosti koja se
naziva »promenljivost u smislu vremena«
(lakSanaparinama). Trec¢a vrsta promenlji-
vosti je ona kad se menja status stvari u
odnosu na sukcesivnu izmenu relacija i
poloZaja koje ova ima sa drugim stvarima
(racunajuci tu i relaciju »biti viden - gleda-
ti«). To je tzv. avasthaparinama.

Ova opésta i vecna relativnost i nes-
tabilnost bica uzeta je za objekt na koji
jogin treba da usmeri i spregne svu svoju
paznju da bi usledilo nedvosmisleno suoca-
vanje sa onim $to je potpuno proslo i onim
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Sto nailazi a Sto joS (uvek) nije. Ovo prosi-
renje razumevanja sveta donece, sa svoje
strane, Sirenje polja njegove slobode i oslo-
badanje nepotrebno vezanih energija. To je
smisao sledeceg aforizma kojim pocinje
nabrajanje tzv. w»izuzetnih moci« Kkoje
»dovrSenom« joginu stoje na raspolaganju.

111,16:parinamatrayasamyamadatitanagata
jnanam.

U potpunoj spregnutosti [s-vesti]
na trostruku promenljivost (parinama)
[jJavlja se] znanje i o onome $to vise nije
(atita) i onome $to jos nije (anagata).

111,17:Sabdarthapratyayanamitaretaradhya
satsamkarastatpravibhagasamyamatsarvab
hutarutajnanam.

Iz neodvajanja re¢i, stvari i zna-
¢enjskih poticaja jednih od drugih rada
se nedozvoljeno zamenjivanje [jednih
drugima]. U potpunoj spregnutosti
(samyama) [svesti] na njihovu razli¢itost
[Javlja se] razaznavanje [jnana) [onoga
Sto se nalazi i u] kriku svakog Zivog bi¢a.

UsmerivSi »snop« svoje svesti na
tacnu razdeljenost (pravibhaga) izmedu
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rec¢i, samih stvari i znacenjskih poticaja
(pratyaya), jogin prodire do u sam izvor iz
koga proistie Zivot. Zivotinjski krik je sva-
kako najelementarniji i najneposredniji nivo
oglasavanja ovog energetskog potencijala
koga jogin, zahvaljuju¢i moénom sredstvu
kakvo je samyama (cf. Ill, 4), moZe i treba
da spozna.

111,18:samskarasakSatkaranatpurvajatijnan
am.

Kroz jasno predocavanje (sak3at-
karana) [vlastitih] dubinskih predisponi-
ranosti (samskara) [postize se] razume-
vanje zivljenja koje nam je prethodilo.

Re¢ sakSatkarana je ovde sinonim
za samyama. Naime, neposredni rezultat
svesti koja je u stanju samyame jeste upravo
jedna sasvim jasna predocenost necega
(saksatkara).

Dubinske predisponiranosti mogu se
ovom predocavanju javiti bilo u vidu prise-
¢anja (iznenadnog ili u snu), bilo u vidu
potpuno nesvesnih tendencija ili otpora
(vasana). Suociti se potpuno sa svojom
proSloS¢u, shvatiti Sta se krije iza nekih
nesvesnih sklonosti ili odbojnosti, baca sve-
tlost na ono $to je naSem, bilo individual-
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nom, ontogenetskom, bilo onom filogenet-
skom razvoju prethodilo. Na taj nacin
»ranija Zivljenja« ozivljavaju pred nasim
oc¢ima.

111,19: pratyayasyaparacittajnanam.

[U potpunoj spregnutosti svesti]
na znacenjski poticaj [ili motiv]
(pratyaya) [koji odreduju ponaSanje dru-
gih] javlja se i saznanje [stanja] drugih
svesti (citta).

111,20: na ca tatsalambanam
tasyaviSayibhutatvat.

Medutim, [ovo saznanje] se ne
odnosi na objekte ovih [poticaja] buducéi
da ne poseduje kao svoj [sam] predmet
[odn. domen] (viSaya) tude svesti.

Postizu¢i identifikaciju i sa stanjem
duha ili duSe, prodiru¢i do u svest onoga
¢ije je poticaje uspeo da kroz samyamu
podeli, bivaju¢i njima »obojen« (rakta),
kako kaZze Vyasa, jogin se, ipak, ne identifi-
kuje sa samim predmetom, odnosno dome-
nom druge svesti i ne biva obojen objektima
- izvorima poticaja koji pobuduju svesnost
drugoga.
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Budu¢i da se ovaj aforizam moze
shvatiti kao komentar ili dopuna prethod-
nog, u nekim izdanjima teksta Yoga-sutri
ova 20. sutra nedostaje.

111,21:kayarupasamyamattadgrahyasSaktist
ambhe caksuSprakasasamprayoge ‘ntard-
hanam.

U potpunoj spregnutosti s-vesti na
[vlastitu] telesnost, vladajuéi potpuno
mo¢i koja [je] ¢€ini vidljivom, postiZe
[Jogin] tada, kao konsekvencu razdvaja-
nja percepcije (cakSus) od apercipiraju-
¢e moci svesti (prakasa) - [izvesno] »iSce-
znuéex [iz ¢ulima dostupnog sveta].

Nista iz samog teksta niti pak u
komentarima ne govori u prilog interpreta-
ciji koja bi u ovom »iS¢eznuéu« videla jed-
no, apsolutno is¢eznuce za pogled drugih.
Medutim, ne treba sumnjati u »realnost«
ovog iS¢eznuca za joginov pogled na svoje
sopstveno telo ili telo drugih, niti pak pomi-
Sljati na poredenje sa hipnoti¢nim ili auto-
sugestivnim stanjima. Sve ove izuzetne
moci, kao Sto je npr. ova da se iscezne i
postane nedostupan culima, jesu dogadaji
koji se, uz pojacanu i koncentrisanu sves-
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nost, realno zbivaju u univerzumu koji
jogin sam izabire ili, tacnije, koji se u odre-
denom momentu namece kao jedino realan.
Realnost ovog novoosvojenog univerzuma
nije niposto inferiorna u poredenju sa onom
koju poseduju univerzumi uobicajenih sta-
nja svesti. O tom novom i svakako Sirem
konceptu realnosti u kome Zivi jogin od
momenta kada otkriva svoju transcenden-
talnu subjektivnost, bilo je ve¢ govora u
Prvoj knjizi povodom aforizama koji treti-
raju problematiku samadhija.

111, 22: sopakramam nirupakramam ca
karmatatsamyamadaparantajnanamaristeb
hyo va.

[Neumitna] retribucija akata
(karman) moze biti neposredna ili odlo-
7ena. Usredsredivii se (samyama)’’ na

2T Termin »samyama« koji u svim ovim aforizmima
gde je re¢ o izuzetnim mocima stoji u ablativu, koji
treba da oznaci poreklo odredene modi ili nacin kako
se do ove stize - u zavisnosti od konteksta prevodi-
mo donekle na drugi nacin isti¢uci time vise neki od
aspekata samyame koja, kao §to znamo, jeste jedno
odredeno koncentrisanje na identifikovanje sa, uZiv-
ljavanje u, usredsredenost na ili ka, usmerenje ili
spregnutost (snopa) svesti na... Cesto je zbog konci-
znosti ovaj termin ispusten i aforizam tada valja
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ove [kauzalne nizove], naveséuje se [jogi-
nu] znanje o [njihovom] kraju [njegovoj
smrti] ili [mu se ovo znanje pak javlja u
vidu raznih] predskazanja.

Da bi ilustrovao razliku izmedu
pomenute neposredne i one odloZene retri-
bucije akata, Komentar se sluzi slikom
mokrog odela koje se kada je prostrto, susi
vrlo brzo, a kada je smotano u »rolnu« nje-
govo sudenje, iako neizbezno, usledice
mnogo kasnije. Samyama je ovde potpuno
suocavanje sa mehanizmom ove retribucije
u kome je smrt jedan neizbezni momenat.
Znanje o kraju moZe se javiti i u vidu tuma-
cenja raznih »znakova«. Komentari ova
predskazanja dele na: 1) ona koja se javljaju
u dubini vlastite duSe (adhyatmika), 2) ona
koja vidimo u objektima i drugim bi¢ima
(adhibhautika) ili nam stizu »ekstrasenzor-
nim« putevima (adhidaivika).

111, 23:maitryadiSu balani.

[Potpuno saZivljavanje (samyama)
sa] oseéanjem simpatije za druga biéa
(maitri) 1 sa drugim [sliénim oseéanjima

shvatiti kao nastavak prethodnog, kao niz koji nabra-
ja domene i rezultate jedne iste operacije.
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probudiée u joginu nove, neocekivane]
energije.

O osec¢anjima simpatije, saucesS¢a i
radosti i po efektima slicnim im osec¢anjima
bilo je reci ve¢ ranije povodom aforizma I,
33. Medutim, na ovom mestu Vyasa dodaje
da osecanje indiferentnosti prema nedelima
(upeksa) drugih, koje inace dusi donosi mir
I vedrinu, ovde ne proizvodi isti efekat kao
prethodno pomenuta. Naime, samyama u
osecanju ravnodusnosti ne donosi osnaZe-
nje, ne stimulie niti omogucuje podvige
koji zahtevaju nadljudske napore.

111, 24: baleSu hastibaladini.

[Usmeravajuéi svu svoju paznju
na mobilisanje] energija [jogin ée osetiti]
snagu sliénu slonovskoj.

Komentari dopustaju i sugerisu
drukcije razumevanje ovog mesta koje bi
iSlo u pravcu magijskog. Naime, po toj dru-
goj interpretaciji, koju na$ prevod ne usva-
ja, joginu bi valjalo saZivljavati se sa sha-
gom slona, ili neke druge snazne Zivotinje, i
posti¢i ovu snagu, ili pak identifikovati se
(putem samyame) sa vetrom i dobiti njego-
VU shagu.
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111,25:pravrttyalokanyasatsukSmavyavahita
viprakrStajnanam.

Poniruéi u (nyasat) [samo] funkci-
onisanje zapazanja [jogin] ¢e ovladati
znanjem o suptilnom, skrivenom i uda-
ljenom.

Mesto ili objekt gde se odigrava
samyama jeste ovde sama funkcija zapaZa-
nja, videnja, sama svest. Svetlost same sve-
sti, medijum svesnosti u kome se zbiva pre-
nos »vesti« i koji je kao takav njena sup-
stancija (istovremeno bivaju¢i i u i izvan
svakog pojedinacnog obrta i funkcije) jeste
guna »takovosti«, »¢istog bica« ili »jesta-
nja« (sattva). Po Bhojinom komentaru
samyama iz koje ¢e se javiti pomenuta zna-
nja treba da se vrsi upravo u toj sferi. U
skladu sa tom koncepcijom ¢ini mi se smis-
leno da se ideja komentara razvije dalje na
taj nacin Sto bi se pod terminima »suptilno,
skriveno i udaljeno« shvatilo sve ono §to
nije ili ne moze biti predmet culne spoznaje
- a Sto, ipak, jeste. Znanje ce, dakle, o toj
meta-fizickoj realnosti ipak biti moguce
kroz predocenost same suStine onog Sto
jeste (sattva).
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I11, 26: bhuvanajnanam surye samyamat.

Kroz spregnutost svesti na [objek-
te kakvo je] sunce [javi¢e se intuitivna]
spoznaja 0 »svetovima [u kojima se
biva]« (bhuvana).

Komentar Vyasin na ovom mestu
nadugo izlaZe jednu tradicionalnu hinduis-
ticku kosmoloSku ili, tacnije, ontoloSku
koncepciju za koju pretpostavlja da je pod-
razumevana i u okviru Patanjdalijevog sis-
tema. Po njoj, ovih ontoloskih nivoa u
kojima se moZe boraviti ima sedam. Dok
najnizi nivoi odgovaraju realnim geograf-
skim i kosmickim prostorima, srednji su
shvaceni kao psiholoski prostori karakteri-
sani raznim ¢ulnim uzicima, ra¢unajuci tu i
one dobijene samadhijem. Poslednja tri
nivoa, nazvana »Bramini svetovi«, odgova-
raju najvisim nacinima bivanja - tj. »spiri-
tualnim« ili »meditativnim«. Poslednji u
hijerarhiji »svetova« naziva se »svet Isti-
ne«. Mesto gde se ulazi u »Bramine sveto-
ve« naziva se »Vrata Sunca« i prema Vyasi
samyamu valja uspostaviti na ovom privile-
govanom mestu sa koga se vide i niZi i visi
»svetovic,
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111, 27: candre taravyuhajnanam.

[Samyama u pogledu] meseca
[rada intuitivno] znanje o odnosima
medu zvezdama.

111, 28: dhruve tadgatijnanam.

[Samyama u pogledu] polarne
zvezde [donosi intuitivno] znanje o nji-
hovom kretanju.

Polarna zvezda, sledi iz Bhojinog
komentara, buduc¢i nepomicna, uzeta je kao
referentna tacka.

111, 29: nabhicakre kayavyukajnanam.
[Samyama] na centar smeSten u

regionu oko pupka [doneée joginu intui-

tivno] znanje o funkcionisanju tela.

U regionu oko pupka (epigastricni
pleksus), prema jogistickoj fiziologiji, nala-
zi se jedan od sedam »centara« (cakra) -
takozvana nabhicakra, poznata i pod ime-
nom manipuracakra. Napomenimo samo to
da se citava fiziologija i anatomija koju
joga pretpostavlja zasniva na realnosti isku-
Senog. Medutim, to iskustvo koje uspostav-
lja cinjenicnost jeste specificno iskustvo
steceno u momentu vrlo specifi¢ne koncen-
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tracije (u kome mo¢ registrovanja odrede-
nih impulsa Sto ih jogin osec¢a u svome telu
biva izuzetno izoStrena, a i sami fizioloski
procesi unekoliko se menjaju). 1z tog iskus-
tva, po pristupu vrlo razli¢itog od iskustva i
nauke rodene iz seciranja mrtvih tela, rode-
na je »fiziologija« cakri koju ¢ée poznija,
takozvana »tantristicka« joga specijalno
razviti.

111, 30: kanthakupe kSutpipasanivrttih.
[Samyamom] na oblast grla nesta-
¢e osec¢aj gladi i Zedi.

111, 31: kurmanadyam sthairyam.

[Potpunom spregnuto$¢u svesti na
oblast zvanu] »kornjadin kanal« (kurma-
nadi) postize se w»stabilnost« [odnosno
mo¢ dugotrajne nepomiénosti].

»Kornjacin kanal« je oblast koja,
poSavsi iz larinxa, silazi do u srediSte grudi.
Tu, naime, ovaj kanal (nadi), Sire¢i se, pop-
rima oblik kornjace.

»Stabilnost« (sthairya) o kojoj je
ovde rec¢, kaze Komentar, jeste opSta zaus-
tavljenost nalik na onu koju ima zmija u
stanju hibernacije. »Duh« i »telo« idu, nai-
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me, uvek zajedno u  perspektivi
yogadarsane, i kada se kaze da jogin posti-
Ze stabilnost ili nepomicnost, onda se tu
misli na obe komponente. Stabilnost »tela«
nije moguca bez stabilnosti »duha, i obrat-
no.

111, 32: murdhajvotisi siddhadarSanam.

[U »spregnutosti s-vesti« na] svet-
lost [koja se krije] u [vrhu] glave [joginu
¢e se javiti] videnje savrsenih jogina (sid-
dha).

VacaspatimiSra precizira da je
oblast koja se podrazumeva pod terminom
»glava« (murdha) u stvari zavrSetak glav-
nog »kanalax zvanog suSumna, a Bhoja
dodaje da je re¢ o tzv. »Braminom otvoru«
(brahmarandhra). Ovaj pak otvor kojim se
komunicira sa najviSim duhovnim sferama
odgovara otvoru koji se lako moZe opaziti
kod tek rodene dece u kostima lobanje.

111, 33: pratibhadva sarvam.

Ili ¢ée se sve [te izuzetne modci
pojaviti kao posledica] »iluminacije«
(pratibha).
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Pratibha doslovno znaci svanuce,
zora. Kao Sto ona prethodi suncu, tako i ova
»navescéujuca svetlost« (pratibha) i kako
kaze Vyasa, neposredno prethodi konacnom
razaznavanju (vivekajnana), te je zbog toga
nazvana i »spasonosnom« (taraka) (5to je
istovremeno ime za zvezdu Zornjacu).
Naime, kao $to onaj koji u noci, ¢ekajuci
razdanjenje, ne zna kada ¢e ovo nastupiti,
ali kada ugledavsi Zornjacu zna da dan i
sunce neposredno sledi, tako je i »ilumina-
cijax neSto nepredvidljivo, ali kada je jed-
nom tu (poput Zornjace) spas konacnog
Uvidanja sasvim sigurno i neposredno sle-
di. I nikakva viSe pojedinacna samyama
nije potrebna. Poput instikta ona ¢e biti sta-
Ino prisutna i viSe nikakav napor uspostav-
ljanja ove »spregnutosti« sa svetom u kome
se Zivi nije potreban, kaZze Bhoja.

111, 34: hrdaye cittasamvit.

[Prodorom svesti] u srce [jogin
dobija] uvid (samvit) u samu »s-vesnost«
(citta).

Srce (hrdaya) je u indoevropskom
svetu, kao i za jogina, gotovo isto §to i sam
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centar, srediste®® svekolikog &ovekovog
bi¢a. Budu¢i da u momentu uspostavljanja
samyame fluks o-¢it-avanja, ili vesti, lagano
i u koncentri¢nim krugovima napusta peri-
ferne regione spoljasnjih ¢ula, nogu, ruku i
glave da bi se svekoliko ocitavanje svelo na
ovo srediste, privilegovani poloZaj srca u
srediStu tela, kao i fizioloSka uloga organa
ovog regiona, pruZi¢e utisak joginu da je
svesnost (citta) konacno prodrla u samu
sebe, u svoje izvorno boraviste. Kako se
nikuda dalje nije mogla povuci i kako ose-
¢aj potpune puno¢e dominira u tom
momentu, jogin ¢e shvatiti Sta znaci kon-
centrisana svesnost. Pamteci ranija stanja
»rasute« svesti i osecaj koji je pratio njeno
koncentrisanje, on pocinje da uvida njenu
prirodu i njenu dinamiku.

%8 Interesantno je napomenuti da je u nasem jeziku
ova veza izmedu »sr(d)-ca i sred-iSta lako uocljiva i
na etimoloskom planu. (O ovome vidi opSirnije u
Skokovom Etimologijskom rjecniku, 111, 34, 316.)
Srce i srediSte se i u sanskritu sinonimno upotreblja-
vaju kao i u vecini indoevropskih jezika.

Interesantno je i to Sto i starokineski prevo-
dioci budisti¢kih tekstova upotrebljavaju ideogram
koji znaci »srce« - kao ekvivalent za sanskritsko
citta.
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Ovo iskustvo o energetskoj prirodi
svesti (citta= buddhi) koja se pokrece,
menja objekte, koja biva »zaprecena« (klis-
ta) ili prociS¢ena, koncentrisana (samabhita)
ili rasprSena (vikSipta) i sl., ipak nije vrhun-
sko iskustvo. Sledec¢i aforizam izri¢ito upo-
zorava da se ne smemo zaustaviti na ovom
podatku obi¢nog culnog iskustva (bhoga)
koje bi energetsku supstanciju, »takvost«
(sattva) koja je u osnovi svesti uzela za
vrhunsku transcendentalnu subjektivnost,
za »Coveka« samog (purusa).

111,35:sattvapuru$ayoratyantasamkirnayoh
pratyayaviseso  bhogah  pararthanya®
svarthasamyamatpuru$ajnanam

Prosto ¢ulno iskustvo (bhoga) ne
razdvaja znacenjske poticaje (pratyaya)
[koji bi, inace morali da se javljaju kao
razdvojeni s obzirom na ¢€injenicu pot-
pune razli¢itosti (asamkirna) energetske-
supstancije-svesti (sattva) [s jedne strane]

% Na ovom mestu izdanja teksta YS se unekoliko
razilaze. Umesto pararthatsva, kako predlaze tekst
kriticke edicije anandaSrama, koji sam do sada uvek
sledio, ovde, u skladu sa razlozima koje Hauer daje
povodom ovog mesta (cf. Hauer: Yoga ... s. 468.),
usvajam jednostavnije ditanje, naime:
pararthanyasva.
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i transcendentalne subjektivnosti (puru-
Sa) [s druge]. U »spregnutosti svesti«
(samyama) na opreku [izmedu onoga Sto
moze da bude] »objekt-i-za-druge«
(parartha) i [onoga Sto moze da bude]
»objekt-samo-za-sebe« (svartha) - javiée
se [tek kona¢na] spoznaja transcenden-
talne subjektivnosti (purusa).

111, 36: tatah pratibhaSravanavedanadar-
Sasvada varta jayante.

Iz ove ée se [spoznaje »neposred-
no«] roditi i prosvetljenost (pratibha) i
[natprirodne] moguénosti ¢uvenja, dodi-
ra, videnja, okusa i mirisa.

Ovde je jogin na trecem, od cetiri
stepena, koji sacinjavaju jogisticki put (cf.
YS: 11, 51). Jogin je ovde ozaren svetloS¢u
spoznaje (prajnajotis) i sve su ove moci
izrazito spoznajnog karaktera.

111, 37: te samadhavupasarga vyutthane
siddhayah.

Ove [mo¢i koje se] za obi¢nu svest
[smatraju] izuzetnim usavrSenostima
(siddhi) - za [potpunu] duSevnu usred-
sredenost (samadhi) su samo ometajuci
dodaci (upasarga).
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Ovim je jasno izrecen stav YS o
svim ovim usavrsenostima koje se cesto
pogresno uzimaju, spolja gledajuci, za samu
bit joge, ili se pak, iznutra gledajuci nekim
joginima ove ¢ine kao dovoljan motiv bav-
ljenja jogom. Vacaspatimisra poredi takav
stav jogina sa stavom i ponaSanjem nekog
siromaha Kkoji, Zive¢i od rodenja u potpunoj
bedi, nije u stanju da realno proceni neku
malu vrednost na koju je naiao i Zeli da je
preceni.

Posle tog upozorenja »Niska 0 jogi«
nastavlja sa operacionalnim odredenjima
ovih izuzetnih mo¢i.

111,38:bandhakaranaS$aithilyatpracarasamv
edanacca cittasya paraSariravesah.

Kada se [kroz samadhi] opusti
svaka vezanost i spozna kako se »s-vest«
kreée, moéi ¢e ova uéi i u tela drugih.

Kada se u samadhiju i akt i svaki
napor ukinu, uzroci svezanosti, tj. identifi-
kacija svesti sa telom nestaje, i ova postaje
slobodna za nova, voljna investiranja (za
kretanje van tela). To bi, ¢ini mi se, bio
smisao recenice bandhakarana3aithilyat.
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111,39:uddnajayajjalapahkakantakadisvasa
nga utkrantisca.

Ovladavsi [energijom tzv.] »uzla-
ze¢eg daha« (udana) [joginovo kretanje
vise] nece ovisiti o [preprekama kakva
je] voda, blato, trnje... i moc¢i ée se izdi-
¢i*° (nad svim tim).

Ovde samyama treba da bude prak-
tikovana na energetskim fenomenima koje
jogisticka »fiziologija« naziva »dahovima«
ili »vetrovima« (vayu) i kojih ima pet: uda-
na, samana, prana, apana i vyana.

Ne nalaze¢i dovoljno razloga da se
upuStam u razmatranje ovih izrazito ezote-
ricnih mesta, za ¢ije razumevanje mi ni vla-
stito iskustvo ni Komentari ne pruZaju
dovoljno podataka, ogranic¢iéu komentari-
sanje isklju¢ivo na probleme filoloske pri-
rode.

% Uzlaz, uzdizanje, uzdizanje duse u momentu smrti
( = izdah) ili prosto nadilaZzenje - ostaje nejasno.
Komentar Vyasin i VacaspatimiSre objaSnjavaju re¢
»utkranti« u onom znacenju u kome se ona tradicio-
nalno upotrebljava: uzlaz duSe na nebo. Jogin koji
ovlada ovim »dahom« posti¢i ¢e, kaze se, »uskrsnu-
¢e« u plamenu, nalik na boZansko.
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111, 40: samanajayajjvalanam.

Ovladavsi [energijom tzv.] »ujed-
nac¢ujuéeg daha« (samana), jogin postaje
[sav] ozaren.

Kada »digestivna« energija biva
raznesena dahom samane izvan svog sredis-
ta, produZujuci i potenciraju¢i njeno Sirenje
- jogin postiZe da ova energija, i spolja gle-
dajuci, bude zapaZena. Joginovo lice blista.
Bhoja dodaje: »kao u slucaju ¢oveka ozare-
nog, obasjanog slavome.

111,41:SrotrakaSayoh
sambandhasamyamaddivyam Srotram.

U »spregnutosti svekolike svesnos-
ti« (samyama) na vezu koja postoji izme-
du modi ¢uvenja i etera (akasa) [kao me-
dijuma zvuka, posti¢i ée jogin] natpriro-
dnu mo¢ ¢éuvenja (divyasrotra).

Pojam »akaSa« koji sam preveo sa
»eter« nije nikakva pojedinacna materijalna
forma niti, pak, neki apstraktni neutralni
prostor. | »energetskax, »vibraciona« i
»prostirucak, »ni¢im neogranic¢ena« kom-
ponenta ukljucene su u ovaj veoma vazan i
prilicno zagonetan pojam indijskog filozof-
skog iskustva.
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111,42:kayakasayohsambandhasamyamalla
ghutulasamapattesca 'kaSagamanam.

U spregnutosti svekolike svesti na
vezu koja postoji izmedu tela i »etera«
[kao medijuma koji omoguéuje prostira-
nje], postavsi lagan poput pamuka -
[jogin ¢e postié¢i sposobnost] premestanja
putem »etera« (akaSagamana).

111, 43: bahirakalpita vrttirmahavideha
tatah prakaSavara nakSayah.

Van [tela] i nezavisno [od njega]
izvréena funkcija [s-vesti] (vrtti) predsta-
vlja [tzv]. »misticko napustanje tela«
(mahavideha). Prepreka koja skriva svet-
lost [¢iste, »telom« neuslovljene »s-vesti«]
time je uklonjena.

111,44:sthulasvarupasukSmanvayarthavattv
asamyamad bhutajayah.

Samyama u pogledu [pet osnovnih
ontolodkih kategorija, naime] »vidljive
forme« (sthula), »sustine« (svarupa), »ne-
vidljivog« [za prostu percepciju] (suk-
Sma), »onticke Kkauzalne zavisnosti«
(anvaya) i1 »svrhovitosti« (arthavattva) -
[daje kao rezultat] ovladavanje bivstvu-
juéim (bhuta).
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O ovoj klasifikaciji osnovnih onto-
loskih kategorija i potpodelama koje ova
inplicira, kao i odgovarajuce primere naci
¢e citalac ukoliko ga ovaj aspekt
yogadarsane posebno interesuje, naSiroko i
nadugacko objasnjene u Komentarima.
Primetimo samo u vezi s ovim mestom da
ovaj, nazovimo ga »metafizicki« aspekt,
gde se insistira na spoznaji sveta i njegovoj
logickoj sistematizaciji, postoji i u jogi.
Izvanredno izoStrena paznja jogina u
momentu samyame treba da se angaZuje i u
ovom smeru pod uslovom da ga prodiranje
u svet i ovladavanje bivstvuju¢im uopste
interesuje.

111, 45: tato 'nimadipradurbhavah kaya
samsampattaddharma nabhighata$ ca.

[Sa svoje strane pak] ovo [ovlada-
vanje bivstvujuéim] doprinosi pojavi
[izuzetnih] moéi [kakva je npr. mo¢]
smanjenja do veli¢ine atoma (anima) i
drugih sliénih [moé¢i. Tada se javlja] i
savrdenstvo tela kao i nepovredivost
(anabhighata) njegovih formi (dharma).

Moc¢i o kojima je ovde re¢ nazivaju
se »misti¢nim usavrsenostima« (mahasidd-

166



hi) i po tradiciji koju prenose Komentari
ima ih osam:
1) anima - »postati malen poput atomac,
2) laghima - »postati lagan« poput pamucne
niti (»levitacija«),
3) garima - »postati izuzetno teZak,
4) mahima - »postati (beskrajno) velik« da
mesec prstom moZze$ dotaknuti,
5) prakamya - moguc¢nost zadovoljenja svih
Zelja,
6) iSitva - zagospodarenost vlastitim teles-
nim i duhovnim moc¢ima,
7) vasitva - mo¢ vladanja nad drugim bici-
ma i elementima,
8) kamavaSa-yitva - odustajanje (u ime
viSeg poretka stvari) od vrdenja uticaja i
zadovoljenja vlastitih prohteva i Zelja.

Lista ovih izuzetnih mo¢i navedena
je po komentaru Bhojinom. Vyasin komen-
tar daje u nekim detaljima razlicitu listu.

111,46:rupalavanyabalavajrasamhananatva
ni kayasampat.

Savrsenstvo tela (kayasampad) [o
kome je prethodno re¢] podrazumeva
lepotu, privlaénost, snagu i solidnost
dijamanta.
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111,47:grahanasvarupasmitanvayarthavattv
asamyamadind riyajayah.

Usredsredenost na precizno uoca-
vanje (grahana), na specifiénu prirodu
[odredene stvari] (svarupa), na »o0no po
¢emu jesam« (asmita) [koje je energetska
sustina], na [opSti] kauzalni poredak
(anvaya) kao i na opStu imanentnost (art-
havattva) [transcendentalne subjektivno-
sti (puruda) u pojedinaénim formama] -
omogucéiée podredivanje vitalnih organ-
skih sklopova.

Indriya, »organski sklopovi«, su
partikularne forme opSte nediferencirane,
oko »JA« centrirane energije koja u njima
ima svoju formu i u njima biva uocena.
Medutim, ovi sklopovi zajedno sa tom sus-
tinskom vitalnom energijom su, kaze
Vyasa, stanja, razvojni obrti (parinama)
jedne vie kategorije koja je ovde nazvana
»anvaya«, a Sto sam uslovno preveo sa
»kauzalna uslovljenost«. Ovo je, u ontolos-
koj analizi, nivo na kome jos$ jedino tri gune
ostaju kao ono partikularno. One su, naime,
shvacene kao moguc¢nost ili, tacnije, dispo-
zicija za bivanje; bilo (1) u ¢istom stanju
opSte »s-vesnosti«, kada je bi¢e u stanju
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lucidne neaktivnosti koja ostavlja svaku
potenciju i sve partikularne obrte samo kao
otvorene mogucnosti, i koja se naziva pra-
kaSa, bilo (2) kao aktivnu, pokrenutu ener-
giju (rajas) u pravcu ka necemu (=ljubav,
privlacnost) ili u pravcu od necega
(=mrznja, odvratnost), bilo (3) kao stanje
¢istog mraka i neosetljivosti u kome su pri
tom i obe tendencije (i ona »ka« i ona »0d«)
odsutne (tamas).

111, 48: tato manojavitvam vikaranabhavah
predhanajayasca.

Iz ovoga ¢e uslediti moguénost
kretanja brzinom misli (manojavitva),
mo¢ ekstrasenzorne percepcije (vikara-
nabhava) kao i ovladavanje [moguénoséu
uplivisanja na ono] prvobitno uspostav-
ljeno (pradhana).

Ove su pak moc¢i u tradiciji joge
tehni¢ki oznacene kao »medene« (madhup-
ratika), verovatno zato Sto su, na ovom sta-
dijumu, one »najslade«, najzavodljivije. U
viSim fazama iskuSenja su ili manja, buduci
da jogin nema potrebe da se koristi ovim
moc¢ima jer ono bitno ve¢ ima i zna, ili je
pak u potpunoj procis¢enosti od Zelja isuvi-
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Se daleko odmakao da bi ga ove mo¢i, ¢ak i
da ih praktikuje, zavele i skrenule s puta.

111,49: sattvapurusanyatakhyatimatrasya
sarva bhavadhiSthatrtvam sarvajnatrtvam
ca

[Medutim], moé onoga koji se
izdigao nad svim oblicima bivstvovanja,
kao 1 sposobnost najdublje spoznaje
»onoga koji zna sve [$to je vredno zna-
njaJ«, sledi samo iz jasnog predoéenja
razlike koja postoji izmedu »energetske
supstancije u obliku lucidne svesti« (bud-
dhi-sattva) i »transcendentalne subjekti-
vnosti« (purusa).

Sve dok se ne uoci ova razlika, spo-
znaja i bivstvovanje, makar bile i u posedu
raznih »izuzetnih moci«, kre¢u se u sferama
pojedinacnog, ograni¢enog (Sto je u perspe-
ktivi YS isto Sto i bolnog) i tek ova vrhun-
ska distinkcija omogucuje joginu da iz nje
izide, da transcendira granice i bol. Ener-
getska supstancija, u kojoj i kojom se obav-
lja »s-vesnost«, ukoliko se uzima za subje-
kat (Sto je inace slu¢aj) nuzno pod uticajem
iskustva sveta (bhoga), izlazi iz stanja luci-
dne izbalansiranosti i blazenog mira i upada
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u vrtlozno kretanje svojstveno svetu, prela-
ze¢i iz tog svog inicijalnog stanja sattve u
stanja u kojima dominiraju ili rajas ili
tamas (0 kojima je ve¢ bilo reci napred).
Tek kada »subjektivnost« (tj. ono Sto zaista,
u poslednjoj instanci prima i »procenjuje«
»vest«) pronade sebe izvan energetske sup-
stancije i njenih obrta (guna), ma kakvi ovi
bili, i uprkos ¢injenici $to se medu njima
nalazi i mogucnost blazene uravnotezenosti
»sattvickog« stanja - tek ta nova pozicija
van »kontaminiraju¢eg« domasaja »svetov-
nih« »vesti« omogucuje radikalnu izbavlje-
nost o kojoj govori slede¢i aforizam.

111,50: tadvairagyadapi do3abijakSaye
kaivalyam.

U proé¢iséenosti od Zelja, pa ¢ak i
od ove [za izuzetnim moéima], zatrvsi [i
samo] seme zla - sledi izbavljenje
(kaivalya).

111,51:sthamyaupanimantrane
sahgasmayakaranampunaraniStaprasangat.
U sluéaju [zavodljivin] poziva
[raznih] dostojanstvenika ni zavisnost
(sanga) ni oholost (smaya) ne bi trebalo
da se iz toga rodi buduéi da iz ovih [ose-
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¢anja] samo ono nepozeljno moze usledi-
ti.

Re¢ je o upozorenju koje se, kazu
komentari, odnose na jogine koji su ovlada-
li tzv. »medenim moc¢ima« (cf. YS 11, 48) i
kojima se prilike za uzivanje u najzavodlji-
vijim ¢ulnim zadovoljstvima lako mogu da
ukazu. Setimo se da i duhovni progres u
izvesnim svojim fazama (anandasamadhi,
cf. YS, I. 17.) donosi neuporediva uZivanja.
Sve to $to je ispod nivoa Braminih svetova
(cf. YS: 111, 26). treba da bude ostavljeno u
ime onoga Sto je postavljeno kao vrhunski
cilj.

Povodom ovog mesta Komentari
navode tradicionalnu podelu jogina na cetiri
grupe: 1) na prvom nivou svetlost se lagano
pojavljuje kroz napor i samodsiciplinu.
Jogin je joS uvek nekakav »vezbac«
(abhyasin). 2) Svetlost spoznaje je stigla,
mo¢ jasnog razaznavanja je vec i ovde pri-
sutna, ali jogin, jo$ ima da prede dug put do
samosavladavanja i potpunog procis¢avanja
vlastitin karmickih »ostataka«. Ovo je sta-
dijum na kome se i »medene moci« javljaju
i gde su iskuSenja najvec¢a. 3) Na ovom
nivou javlja se stabilnost i sigurnost u pose-
dovanju svega ¢ime se ve¢ ovladalo, kao i u
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posedovanju svega neophodnog za nova
napredovanja. Tu se javlja (po prvi put),
vise kao jasno postavljen cilj nego kao
sigurno ostvarenje, i tzv. »nepojmovna
usredsredenost«  (asampradnatasamadhi).
4) Na poslednjem nivou napor usredsredi-
vanja vise nije potreban i nikakve vezbe ili
pokuSaji viSe nemaju mesta. Rasprostrti
svoju s-vest (cittapratisarga) na najvisem
ontoloSkom nivou (»svet Istine«) je posao
koji jedino ostaje joginu na ovom nivou.

111,52:kSanatatkramayohsamyamadvivekaj
am jnanam.

Iz usredsredenosti na trenutke i
njihov sled javlja se [tzv.] »iz jasnog raz-
likovanja rodena« (vivekaja) spoznaja.

Vreme je subjektivna, mentalna
tvorevina. Osnove za ovu tvrdnju treba
jogin da pronade u vlastitom iskustvu.
Samyama na ono Sto jeste trenutacnost,
jasno predocavanje da ne postoji »objektiv-
nost« (vastu) kontinuiranog sleda (5to se
obi¢no naziva »vreme«), nego da je »vre-
me« diskontinuirano projektovanje nase
»budnosti« (buddhi) - to je ono Sto ¢e, sa
svoje strane, doprineti pojavi one vazne
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vrste spoznaje (jnana) koju tekst naziva
»rodenom iz razlikovanja« (vivekaja).

Ako bi se diskurzivno, eruditsko
misljenje i spoznavanje i moglo zadovoljiti
istinom u tzv. »vremenu, jogin svoj obje-
kat 1 njegovu Istinu mora da ima u celini, a
to je moguce samo kroz celovitost trenutka,
buduci da je uhvaceni trenutak jedino mesto
u kome je »realnost« sama sebi identi¢na.

111,53:]jatilakSanadeSairanyatanavacchedat
tulyayostatah pratipattih.

[Kada se ova mo¢ diskriminacije
ima], tada postaje moguce razlikovanje
(anyata) [¢ak i izmedu dva na izgled]
identi¢na predmeta koji [u obi¢nom isku-
stvu] ne mogu biti razdvojeni ni po rodu
(Jati) ni po [specifiénoj] karakteristici
(lak8ana), niti po mestu (desa).

111,54: tarakam sarvaviSayam
sarvathaviSayamakramam ceti vivekajam
jnanam.

»Spasonosna«, »Na sve se protezu-
¢a«, »na sve se momente razvoja celina
odnoseéa« 1 »cela u svakom trenutku« -
takva je »spoznaja rodena iz [sposobnos-
ti] jasnog razlikovanja«
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111, 55: sattvapurusayoh Suddhisamye
kaivalyamiti.

Kada i sattva i purusa ostaju ¢isti,
sledi »izbavljenje« (kaivalya).

Ovaj aforizam donosi odgovor na
problem Sta se dogada u svesti u momentu
kada w»izbavljenje«, doslovno »izolacija«
(kaivalya) - nastupi. U tom momentu, kaze
tekst, i Komentar to naglaSava, u energet-
skoj supstanciji koja je ve¢ u stanju blazene
izbalansiranosti i lucidnosti (sattva) nije na
snazi viSe nijedan znac¢enjski poticaj ili tok
(prahiti) osim onoga koji ide u smeru uvi-
danja i uspostavljanja najbitnijeg od svih
razlikovanja - onog izmedu sattve i puruse.
Kada je ovo razlikovanje konac¢no uspos-
tavljeno - ucestvovanje u iskustvu sveta
(bhoga) tada prestaje, buduci da se subjekt,
nosilac ocitavanja (citi), pronaSao s one
strane sveta »iskustva«. Ova »onostranost,
transcendentnost subjekta jeste njegova
¢istoca, njegova neuprljanost o kojoj govori
sutra. Sam sebe imajuc¢i za jedini predmet
ocitavanja, purusa (doslovno: »Covek«) os-
taje u potpunosti u svome vlastitom obliku
(svarupamatra) i samo tu on pronalazi i
kontemplira blaZzenu svetlost bi¢a kao tak-

175



vog - ne izlaze¢i i ne mesSajuci se u svet
diferenciranih formi onoga $to je prvobitno
dato (pradhana). Na ovoj visini »Covek« je
nedostizan, izbavljen u izolovanosti (jer to
je jedno od osnovnih znacenja reci
kaivalya). »Covek« jeste van »sveta, ali je
kao »onaj-koji-vidi« (drastr) zapravo jedini
koji je u kontaktu sa Bicem. On je, naime,
posluzimo li se metaforom, njegova svetlost
(jyotis).

Sa svoje strane, energetska supstan-
cija svesti ili budnosti (buddhi), liSena
odgovorne, uznemirujuce uloge subjekta -
ulazi u ono od tri osnovna »agregatna« sta-
nja (guna) koje se sada karakteriSe nepore-
metivom lucidnos¢u, tj. u stanje Ciste sattve
koju druge gune, naime, impulsivna rajas
ili umorena, inertna tamas vise ne ometaju.

Na ovom mestu Komentari postav-
ljaju i pitanje nacina dolaZenja u stanje
»izolovanosti«. Vyasin odgovor koji razvija
Vacaspatimisra, mogao bi se rezimirati
tvrdnjom da ni izuzetne jogisticke moc¢i ni
mo¢ jasnog razlikovanja (koja omogucuje
spoznavanje i razumevanje sveta) nisu nuz-
ni, mada svaki ponaosob moZe biti dovoljan
uslov da bi se uspostavilo stanje kaivalye.
Naime, conditio sine qua non je jedino u
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onom osnovnom razlikovanju koje se tice
sattve i puruse (cf. YS: 111, 49). Kada je ono
tu, svejedno da li su ga iskustva izuzetnih
mo¢i donela ili je proizasSlo kao (»intelektu-
alni«) plod onog saznanja Sto iz uocavanja
razlika proizlazi (vivekaja), ili je pak nekim
trecim nacinom pristiglo - kada je ono tu, i
stanje kaivalye je tu.
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CETVRTA KNJIGA

»IZBAVLIENJE«

- 0 poreklu izuzetnih mo¢i (1)

- 0 promenama i njihovom uzroku (2-5)

- 0 karmanu (6-11)

- 0 vremenu i »formama« (12-14)

- 0 polemici sa idealistickim koncepcijama
(14-23)

- 0 najviSim oblicima samoprepoznavanja
(24-34)

IV, 1: janmauSadhimantratapahsamadhi-
jah siddhayah.

»lzuzetne moéi« (siddhi) su date
rodenjem (janman) ili se postizu [uzima-
njem specijalnih] »trava« (o3adhi) ili
putem »mantri«, ili preko askeze, ili su
proizvod »usredsredenosti« (samadhi).

Komentar precizira da se pojedinim
od pomenutih nac¢ina postize samo neka
odredena mo¢, a ne sve. Tako se npr. aske-
zom postizu samo one mo¢i u kojima igra
ulogu snaga volje, a samadhijem samo one
koje su prethodno (u prethodnoj knjizi) bile
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opisane. Termin samadhi je ovde, kao i
ponegde drugde, uzet kao sinonim za
samyamu, odnosno, za onaj specifi¢no jogi-
sticki deo osmoclanog korpusa joge, naime,
za njegova poslednja tri »¢lana.

[E. nirmanacitta-TEKST]

1V, 2. jatyantaraparinamah prakrtyapurat.

Proces koji vodi ka novom rode-
nju ide kroz ulivanje u »ono-praizvorno«
(prakrti).

»Novo rodenje«, ili, doslovno,
»rodenje u drugom« (jatyantara) ili, drugim
re¢ima, problem Kontinuiteta »tela« i
»organskih sklopova« u procesu transfor-
misanja je domen Kkoji jogina posebno inte-
resuje s obzirom na mogué¢nost »u-pliva«
na ove dogadaje. Kao $to vidimo, ovde sva-
ki moguci »u-pliv« na proces radanja vrsi
se posredstvom sveposredujuceg elementa,
posredstvom prakrti u kojoj je sve dato kao
mogucnost i iz koje sve moZe ponovo da
istece.
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1V, 3: nimittamaprayojakam  prakrtinam
varanabhedastu tatah k3etrikavat.

[Voljna] usmerenost (nimitta) je
[medutim] bez efekta na praizvorne
datosti (prakrti). Ona moze samo da
ukloni prepreke, kao u slu¢aju zemljora-
dnika.

Kao $to ni zemljoradnik, kako kaze
ovo klasi¢cno uporedenje, koji, Zele¢i da
pruzi semenu biljaka Sto ga je posijao uslo-
ve za njegov normalni razvoj, ne moze da
ucini nista viSe za njega do da svojom volj-
nom usmerenod¢u i eficijentnoS¢u ukloni
prepreke dovodeci vodu sa brane na polje i
omogucuju¢i time semenu da razvije ono
Sto je ve¢ u njemu - tako ni joginu ne preos-
taje nista drugo do da ukloni prepreke koje
bi onemogucavale ispoljavanje njegove
izvorne, primordijalne prirode. Drugim
re¢ima, nikakva tehnika ili vrlina ne mogu
stvoriti neSto radikalno novo. Za indijsku
duhovnost (za jogu to vazi a fortiori) -
»vrednosti« su ve¢ tu ili uopste nikada nece
ni biti. »Dobro« je ono §to uklanja prepreke
manifestovanju potencijalno datih vrednos-
ti. »Zlo« je ono $to sprecava, $to potiskuje.
»Vrlina« i »¢istota« su u Sto radikalnijoj
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uklonjenosti svega ometajuceg, zaprecuju-
¢eg (klista). Ono Sto zaista jeste - dobro je.

1V, 4: nirmanacittanyasmitamatrat.

Razvijeni »fond svesti« (nirmana-
citta) proizlazi [ipak] samo iz »Ja-sam-
stva« [asmita, i1 ni od kuda drugde].

Drugim recima, u »evolucijskoj«
lestvici, razvijena, odnosno uposebljena,
partikularizovana s-vesnost smatra se izve-
denom iz onoga Sto se naziva »jastvo« ili
doslovno »Ja-sam-stvo«. Asmita je, dakle,
ono jezgro koje ¢ini mogué¢im celokupni
razvoj fenomena s-vesti.

IV, 5: pravrtti bhede prayojakam cittame-
kamanekeSam.

U mnoStvenosti  funkcionalnih
obrta ovaj mnoStvom upravljajuéi
(prayojaka) »fond svesnosti« (citta) je
samo jedan.

U celom ovom delu, koji se tradici-
onalno naziva »Cetvrta knjigas, termini
unekoliko menjaju znacenje, a uticaj poz-
nog budizma, bar Sto se tice terminologije i
problematike koju namece, ovde je vidnije
izrazen. Termin citta prevodim ovde radije
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kao »fond svesti ili svesnosti«, a ne kao do
sada: »s-vest« ili »s-vesnost«. Druga vari-
janta prevoda mogla bi da bude »fond oci-
tavanja«, a ne samo »ocitavanje«.

Aforizam insistira na integritetu i
jedinstvu onoga $to se u mnoStvu fenomena
s-vesti javlja kao izvesna (materijalna) pod-
loga, odnosno fond. Sutra je, verovatno,
polemicki uperena protiv Skola koje bi Zele-
le da se reSe problema haoticnog mnostva
odricanjem svake mogué¢nosti objedinjava-
nja i koje u svakom pojedinaénom vide
nesvodljivu celinu za sebe.

IV, 6: tatra dhyanajamanaSayam.

Ovde [pak, u tom mnosStvu obrta
Sto se izdvajaju na zajedni¢kom fondu
svesnosti], oni iz kontemplacije proizisli
(dhyanaja) ne ostavljaju [nepoZeljne]
tragove (asaya).

IV, 7: karmaSuklakrSnam joginastrividha-
mitareSam.

Retribucija joginovog akta nije ni
»Crna« ni »bela«; inaée [u sluéaju drugih
koji ne poseduju joginovu pro¢iséenost]
ova moze biti trostruka.

182



Po tradiciji koju prenosi Vyasa ret-
ribucija akata (karman) spada u neku od
cetiri vrste: - 1) »crna« ili, drugim re¢ima,
nepovoljna, nepozeljna kao u sluc¢aju onih
zlom obelezenih. - 2) »i-bela-i-crna« kao u
slu¢aju svih »spoljadnjih« sredstava kojima
se jogin na pocetku svoje karijere sluZi, a
koja nisu lisSena ambivalentnih efekata.
Tako npr. pravednost nije uvek sasvim lise-
na nasilja. - 3) »bela« ili povoljna retribuci-
ja usledice u slucaju kad su potpuno posto-
vana pravila yame i niyame, kao i u slucaju
akta kontemplacije. - 4) U sluc¢aju onoga
koji je u potpunoj procis¢enosti potpuno
napustio svaku akciju i koji kao prosjak-
besku¢nik (sannyasin) Zivi svaki svoj trenu-
tak kao poslednji - retribucija zapravo ne
postoji. Za ovakvu retribuciju receno je da
»nije ni crna ni bela«.

1V,8:tatastadvipakanugunanamevabhivyakt
irvasananam.

Kao rezultat [neke od pomenute
tri vrste retribucije akata] usledi¢e [nuz-
no] i sasvim u skladu sa odgovaraju¢om
»dozreloSéu« (vipaka) - obelodanjenost
»duSevnih ostataka« (vasana).
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Termin vasana koji se izvodi iz
korena VAS - »ostaviti«, »staviti u«, »polo-
Ziti«, 0znacava one »ostatke«, onu »ostavs-
tinu« koja posle jednog akta ostaje u dusi
kao jedan sasvim odreden trag koji je obe-
leZava, pecati, proZima najcesce na nacin na
koji miris ostaje u glinenom sudu i kada se
ovaj isprazni. Pre ili kasnije, kada uslovi za
to budu postojali, ovo zaostalo seme ranijeg
akta dace svoj plod. Sa terminima samskara
i karmaSaya ovaj termin predstavlja treci
sinonim, sa napomenom da samskara ima
mnogo Siru konotaciju i da u kontekstima
gde se upotrebljava kao sinonim za vasana
oznacava jedan mnogo doradeniji, specific-
niji trag, najceS¢e nastao uposebljavanjem,
konkretizacijom odredenih vasana.

1V,9:jatideSakalavyavahitanamapyanantar
yam smrtisamskarayorekarupatvat.

I pored toga Sto [u toku manifes-
tacija dusSevnih ostataka] postoji medu
njima jaz kako u smislu neposrednog
proizvodeéeg uzroka (jati), tako i u smis-
lu mesta i vremena, ipak postoji [medu
njima] neprekinuta [kauzalna] poveza-
nost (anantarya), buduéi da paméenje
(smrti), [koje omoguéuje taj kontinuitet] i

184



podsvesne gotovosti (samskara)
[=vasana], u jednom te istom obliku
(rupa) postoji.

Jedna od dominantnih tendencija
Cetvrte knjige je da ukaZe na mehanizam
psihicke determinacije i produbi tradicio-
nalno ucenje o opstoj povezanosti akata
(karman), pretpostavljaju¢i (u skladu sa
koncepcijom koja se narocito razvija u poz-
nijem budizmu) da postoji jedan fond ili
jedna »posuda« svesti (citta) koja obezbe-
duje to jedinstvo i taj kontinuitet u raspar-
canosti individualnog iskustva (cf. YS: 1V,
5). Prodor u sadrZaj ove »posude« koju
obezbeduje smrti i sam »sadrZaj« u vidu
samskara (kao samodeterminirajucih, akti-
vnih elemenata »posude s-vesti«) ne daju se
medusobno razluciti. Secanje ili pribiranje
(smrti) je shvaceno kao evociranje prisutno-
sti, ospoljenje jedne samskare, jedne ranije
oformljene predispozicije ili tendencije.
Zato se i tvrdi njihova istovetnost.

1V, 10:tasamanaditvam ca 'siSo nityatvat.

A ovi su [psihi¢ki ostaci akata]
stalno prisutni buduéi da je i Zelja veéna.
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Ako je zelja (za zivotom), vecna, da
li je onda moguce ukloniti iz svesti i pod-
svesti te nepozeljne, uslovljavaju¢e ostatke
(vasana)? Naravno, odgovor joge je poziti-
van jer je prociS¢avanje od svih mogucih
uslovljenosti i intruzija zapravo njen osno-
vni cilj. Potpuno u skladu sa poznatim
budistickim ucenjem o uzroku i posledica-
ma koje je poznato pod imenom
pratityasamutpada - autor 1V knjige
Yogasutri naveS¢uje u odgovoru Sto ga
nalazimo u sledecoj sutri i kako je to oslo-
badanje od vasana moguce.

1V, 11:hetuphalaSrayalambanaih samgrhi-
tatvadeSamabhave tadabhavah.

[Vasane postoje] podrzZavane [svo-
jim] uzrokom [tj. Zeljom za Zivotom],
[neizbeZznoséu sazrevanja] »ploda« (pha-
la), [svojom unutraSnjom] potporom
(asraya) [tj. supstratom ili fondom sves-
nosti] i [svojim spoljasnjim] potporama
(alambana) [u vidu objekata spoljasnjeg
sveta]. Kada ova [cetverostruka po-
drZanost] nestane, i ovi [duSevni ostaci]
nestaju.
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v, 12: atitanagatam svarupato
'styadhvabhedaddharmanam.

Ono proslo i ono Sto joS nije
[mogu da paralelno] postoje svako na
svoj specifiéan nac¢in s obzirom na ¢inje-
nicu multidimenzionalnosti razvojnog
procesa (adhvan) »formi« (dharma).

U sistemu kakav je joga, gde se
metodi¢ckom naporu usmerenom na ono S$to
jos nije (kona¢no oslobodenje - moksa) daje
centralno mesto - negirati potpunu realnost
tome Sto jo$ nije (anagata) znacilo bi ne
biti konsekventan. Otuda ova tvrdnja - koju
inace susrecemo i u budizmu medu pristali-
cama teze da »sve - [i ono proSlo i ono
sadaSnje i ono $to joS nije] - jeste« (sarvas-
tivadin).

Gotovo cela Cetvrta knjiga postaje
razumljiva jedino kada se zna motiv Kkoji je
gonio autora da je piSe. Duh precutnog
polemisanja sa tezama koje su verovatno
bile uticajne u vremenu u kome je ova redi-
govana, posebno se oseca pocev od ovog
mesta i taj filozofski, polemicki duh ne pre-
staje da provejava gotovo celom Cetvrtom
knjigom. Teza koju brani Dasgupta - da je,
naime, ova knjiga pozniji dodatak prvobit-
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nom korpusu YS, ¢ini mi se vrlo plauzibil-
na ako se, osim izvesnih terminoloskih raz-
lika, uzme u obzir i razlika u atmosferi i
tonu koja posebno ovde jasno dolazi do
izrazaja.

1V, 13:te vyaktasukSma gunatmanah.

Ove [forme, naime, mogu postaja-
ti kao] jasno uoéljive (vyakta), ili pak kao
¢ulima nedostupne (sukSma). Ono sustin-
sko u njima su »energetski aspekti«

(guna).

1V, 14:parinamaikatvadvastutattvam.

Jedinstvenost (ekatva) [koja se
moze uociti] u promenljivosti (parinama)
¢ini . moguéim  [tvrdenje]  realnosti
[nekog] entiteta (tattva).

Dokazati (nasuprot budizmu vijna-
navadin-Skole) da postoji realnost entiteta -
moZze se jedino ako se opovrgne teza da je
neuhvatljiva promenljivost opsta i iskljuci-
va forma postojanja i da moguénost uoca-
vanja jedinstvenosti i celovitosti u pojedi-
nim procesima zaista postoji.

Na ovoj mogucnosti, koju YS ovde
tvrdi i koju Komentar shvata kao inherent-
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nu ¢ovekovim spoznajnim moc¢ima, zasniva
se teza o realnosti, tacnije, o postojanju
pojedinac¢nog entiteta.

1V, 15:vastusamye
cittabhedattayorvibhaktah panthah.

| pored toga Sto je [na ontoloSkom
nivou] »ono-realno« (vastu) samo jedno -
ishodiSta dva [razli¢ita posmatraca nuz-
no se] razilaze, budué¢i da im se »fond
ocitavanja« (citta) razlikuje.

Jo$ jednom se brani realisticka teza.
RazilaZzenja, koja su vidljiva u ponaSanju
raznih ljudi, objaSnjavaju se razlikama u
moc¢ima ocitavanja, tacnije, razlikom u pro-
¢is¢enosti fonda na kome se ocitavanje vrsi
- citta, a ne nepostojanjem jedinstvene real-
nosti vidljivog pojedinac¢nog predmeta.
1V, 16:na caikacittatantram vastu tadap-
ramanakam tada kim syat.

[Ali, time] nije [re¢eno] ni da je
realno projekcija jedne [Apsolutne] mogéi
ofitavanja (ekacittatantra), a kako [u
skladu sa prethodnim aforizmom] ona
nije [jedinstveno i jednozna¢no] merilo
(pramana) [postojanja stvari] - tada [u
sluéaju neaktivnosti ili rasprsenosti citte]
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na koji nacin bi [uopSte doti¢na stvar]
mogla postojati?

Cinjenica da Bhoja ne komentarise
ovu sutru, a donekle i stil i sadrzaj koji se
njom izri¢e, govori dosta snazno u prilog
teze koju podrZavaju neki istoricari indijske
filozofije, naime, da ova recenica ne pripa-
da tekstu YS, nego da je to deo komentara
Vyasinog. Bilo kako bilo, ova je izreka pot-
puno u skladu sa prethodnim sutrama koji-
ma je stalo da izreknu poziciju jogina u
smislu ontoloSkog realiteta spoljnog sveta.
Dosta duhovito Vyasa Kkritikuje poziciju
koja je veoma nalik na vedantinsku ili, pak,
na onu Vijnanavada - Skole, tvrdeci da:
posto sopstvena leda, kada ih joginova citta
ne opaza, u skladu sa pomenutom koncepci-
jom, samim tim i ne postoje - kako je
moguce, pita dalje Vyasa, da onda stomak
joginov koji ovaj opaZa, u isto vreme nes-
metano postoji bez leda?

IV, 17:taduparagapeksitvaccittasya vastu
jnatajnatam.

Ono realno (vastu) se zna ili se ne
zna u zavisnosti od uticaja koji ovo ima
na »fond o¢itavanja« (citta).
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U rec¢i uparaga krije se viSe nego
S$to prevod sa recju »upliv« moze da pruzi.
Naime, ako se zna da je osnovno znacenje
korena RANJ - iz koga je izvedena imenica
raga - »bojiti, bojadisati«, onda je porede-
nje koje se namece kao ilustracija za gnose-
oloSku koncepciju koja je ovde pretpostav-
ljena otprilike ova: citta poput bistre vode
prima odsjaje koji joj stizu spolja od stvari i
biva sama obojena utoliko ukoliko ova spo-
lja pristizuca svetlost stize do nje (cf. YS: I,
41). Vyasa sa svoje strane daje jedno mozda
jo$ interesantnije poredenje sa magnetom.
Naime, predmeti su kao obdareni magnet-
skom mo¢i, a s-vesnost (citta) je Zelezo.
Tek kada se magneticna mo¢ predmeta
manifestuje, dolazi do toga da pasivna citta
postaje aktivna na nac¢in predmeta i tek tada
dolazi do medusobnog uticaja.

Medutim, spoznaja puru$e ni po
predmetu ni po kvalitetu nije iste prirode.
Dok s-vest moZe svoj objekt i da ne zna,
transcendiraju¢a subjektivnost, (purusa),
imajuci za objekt svoje spoznaje same »obr-
te svesti« (cittavrtti) - neprekidno ih motre-
¢i - uvek ih zna, tvrdi se u sledecoj sutri.
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IV, 18:sada jnatascittavrttayastatprabhoh
purusasyapari namitvat.

Buduc¢i da [vise] ne podlezu pro-
menljivostima - obrti u svesti (cittavrtti) -
u onoga ko je ovim [obrtima] ovladao, i
ko je [¢injenicom nepromenljivosti pos-
tao] »¢ista«, transcendirajuéa subjektiv-
nost (purusa) - uvek su znani.

[Aktivnosti uma mogu biti poznate
samo onome Ko je iza njega, svedoku uma i
sveg zbivanja, purusi, jer je on izvan uma,
transcendentalan.]

1V, 19:na tatsvabhasam drSyatvat.

Ovi [obrti], buduéi [da mogu biti
samo] objekt videnja (drdya) [a ne i pos-
matrac - drastr] ne mogu sami sebe osvet-
liti.

[Um samog sebe ne spoznaje, jer je
deo prakrti.]

1V, 20:ekasamaye cobhayanavadharanam.

Niti [je pak moguée] da istovre-
meno postoji izvesnost 0 oboma [naime, i
0 objektu videnja i 0 posmatracul.
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1V, 21:cittantaradrSye buddhibuddheratip-
rasahgah smrtisamkarasSca.

Kada bi jedna svesnost (citta)
mogla da uzme drugu kao svoj objekt
videnja (drsya), usledio bi regressus ad
infinitum mo¢i budnosti (buddhi), [a
time] bi i »potpuno jasna prisutnost«
(smrti) [koja je upravo neprikosnove-
noSéu »probudenosti« garantovana] -
bila pomucéena.

1V, 22:citerapratisamkramayas tadajara-
pattau svabuddhisamvedanam.

Kada »Cisto zrenje« (citi) koje se
[inace] ne podaje [pojedinaénom o¢ita-
vanju] poprimi njegov nac¢in (akara) -
sagledava [ono tada] svoju vlastitu bud-
nost (svabuddhi).

[Individualna, ogranicena  svest,
dobija svoju svesnost od neogranicene,
transcendentalne, ciste svesti, koja se modi-
fikuje kao individualna.]

1V, 23:drastrdrSyoparaktam cittam sarvar-
tham.

[I tada] »ocitavanje« (citta), koje
bivajuéi impregnirano [u isto vreme] i
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»onim-koji-ga-vidi« (drastr) i objektom-
koga-vidi  (drSya), postaje »sposobno-
za-uvidanje-svekolikog-smisla« (sarvart-
ha).

1V,24:tadasamkhyeyavasanabhiscitramapi
parartham samhatyakaritvat.

Cak i kad u ovom [o¢itavanju o
kome je prethodno re€] izrazito uocdljivi
bivaju [nepoZeljni] »duSevni ostaci«
(vasana) - buduéi da je [ono sada] »u
saradnji« (samhatyakaritva) [sa »Onim-
koji-vidi] - sledi ono svrhu (artha) koja je
»$ one strane« (para) [tj. sledi put konac¢-
nog izbavljenja-kaivalya].

[lako je svesnost (citta) razlicito
obojena od mnogobrojnih podsvesnih uti-
saka (vasana), ona se krece ka transcenden-
ciji, jer ju je iskusila.]

1V, 25:viseSadarsina atmabhavabhavana-
nivrttih.

Za »onoga-koji-je-uoéio« (darsiri)
razliku [izmedu puruSe i citte] misaoni
napor (bhavana) koji se odnosi na vlasti-
tu egzistenciju prestaje.

U pronadenosti - pitanja koja se
odnose na sustinu, poreklo i smisao - pres-
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taju da budu aktuelna.

1V, 26: tadavivekanimnam
kaivalyapragbharam cittam.

Tada s-vesnost (citta), vuéena pri-
vlaénoS¢u lzbavljenja, tone u [blazenu]
dubinu [kona¢nog] razlikovanja.

1V, 27: tacchidreSiu pratyayantarani
samskarebhyah.

U momentima kad se ovakav [tok
s-vesti] prekida [tj. kada se jogin ne
nalazi u stanju najdublje usredsredenos-
ti] raniji znacenjski poticaji ponovo iskr-
savaju buduéi da podsvesne gotovosti
(samskara) postoje jos uvek.

1V, 28:hanameSam kleSavaduktam.

Uklanjanje ovih [poslednjih medu
samskarama] identiéno je [po nacinu
onom koji vodi uklanjanju] zapreka (kle-
$a). A o ovome je ve¢ bilo reéi.

IV, 29:prasamkhyane 'pyakusidasya sar-
vatha vivekakhyaterdharmameghah samad-
hih.

Duboka usredsredenost (samadhi)
[u slu¢aju] onoga koji se vise ¢ak ni za
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sredivanje uvida (prasamkhyana) ne inte-
resuje, buduéi da je dostigao razaznava-
juéi [konaéni] uvid (vivekakhyati) u svim
njegovim aspektima, [naziva se] - »Obla-
kom - [istinske] - forme« (dharmamegha).

1V, 30:tatah kleSakarmanivrttih.

Ovde [tek] »zapreke« i »retribuci-
ja« akata (karman) prestaju [konaéno]
da se ispoljavaju.

1V, 31:tada sarvavaranamalapetasya
jnanasya' 'nantyajjneyamalpam.

Tada - u neuporedivosti onog
znanog, od svekolike zaklanjajuée
prljavstine oslobodenog - »ono-Sto-
ostaje-da-se-spozna« (jneya) je [bezna-
¢ajno] malo (alpa).

1V, 32:tatah krtarthanam parinamakrama-
samaptirgunanam.

Na ovom mestu sledi [i] okon¢a-
nost evolutivnog razvojnog niza (parina-
makrama) koji karakteriSe osnovne ener-
getske konstituente (guna) koje su ispuni-
le svoj cilj.
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1V, 33:kSanapratiyogi
parinamaparantanirgrahyah kramah.

»Razvijenost«  (krama)  uzeta
[ovde] kao korelat instantnosti trenutka
(kSana) treba da bude shvaéena kao »ono
Sto nema viSe nastavka« (aparanta).

Poput opruge koja je u potpunoj
razvijenosti okoncala imanentne joj impulse
i zavrSila kretanje koje joj se iznutra name-
talo, i spreg energija u joginu raspleo se u
ovom kona¢nom samadhiju u kojem forme
(dharma) bivaju samo ono §to su u trenutku
(kSana), dakle, nezavisno od poloZaja koji u
buduc¢nosti ili proSlosti mogu da imaju ili su
imale.

Komentar dodaje, povodom ovoga,
da postoje dve vrste postojanosti ili nepro-
laznosti (nityata): apsolutno nepromenljiva
postojanost i ona gde se upravo kroz pro-
mene (parinama) jedna odredena sustina
uspeva da odrzi. Sfera koju dostiZe jogin u
momentu ulaska u »Oblak-formi-kao-
takvih« (dharmamegha) budu¢i izvan ili,
tacnije, posle svih nizova i svih promena
oznacena je kao najvisa, apsolutna postoja-
nost (kutasthanityata) u kojoj su nizovi
promena dostigli svoje poslednje karike.
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Vreme vezano za promene, ¢ija je sustina,
nizanje, sledenje (krama), ne protice na
ovom mestu.

1V, 34:purusarthaSunyanam gunanam pra-
tiprasavah kaivalyam svarupapratiStha va
citiSaktiriti.

»Povratni  tok« (pratiprasava)
energetskih  konstituenata (guna) [u
prvobitno stanje], za transcendirajuéu
subjektivnost, buduéi liSene znadaja
(purusarthasunya), sa¢injava stanje izba-
vljenosti (kaivalya). [Drugi aspekt ovog
stanja] je postavljanje energije [pravog]
subjekta ocitavanja (citisakti) u samoj
sebi.
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BELESKE UZ PREDGOVOR

1. U kojoj meri je yoga indijski, tj. arijevski
produkt, valja li joj korene traziti u Vedama
ili pak njeno sustinsko jezgro, taj skup spe-
cificnih tehnika koji je bitno karakteriSe,
postoji na tlu Indije joS u Mohenjo Daro
civilizaciji i pre dolaska arijevskih osvajaca,
da li u raznovrsnim formama Samanizma
treba videti pretece i izvore yoge - 0 ovome
i slicnim pitanjima polemika medu istorica-
rima jo$ nije dala definitivan rezultat. Poda-
taka ovakve vrste citalac ¢e u dovoljnoj
meri nac¢i u istorijama indijske filozofije
kao Sto su Dasguptina, RadakriSnanova,
(koja je prevedena i na srpskohrvatski),
Cimerova (Zimmer) i Glasenapova (Glase-
napp) kao i u knjigama i ¢lancima M. Elia-
dea, Hauera (J. W. Hauer), Filioza (J. Filli-
ozat), Mason-Ursela (Masson-Oursel) i dr.
Gotovo svi prevodi Yogasutre, o kojima ¢e
biti reci, takoder su, u pravilu, praceni jed-
nim istorijskim pregledom joge i stoga se
ne bih upustao u jedno tako delikatno i rela-
tivno jalovo raspravljanje kao Sto bi bilo
ovo oko izvora joge kao sistema, ili oko
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autorstva YS. llustracije radi, gde je stala
polemika oko autorstva samog teksta neka
posluzi i to da se istoricari koji su se bavili
njegovom istorijom ne slazu ni oko toga da
li ovog Patanjdalija koga jedino tradicija
zasigurno uzima kao autora Yogasutri valja
identifikovati sa Patanjdalijem gramatica-
rem, piscem Velikog komentara za Pahini-
jevu gramatiku — ili su pak postojala dva
Patanjdalija.

2. Yoga je derivat korena YUJ, korena koji
oznacava prvobitno ideju sprezanja, sabira-
nja. EtimoloSki srodno je latinsko jugum
(»jaram) i englesko yoke.

3. Ne treba niposto misliti da je autor YS
ujedno i tvorac, odnosno izumitelj sistema
yoge. Neki izvori, kao S§to je Yajria-
valkyasmrti, kao osnivaca spominju
Hiranyagarbhu. Ako misljenja oko autors-
tva i datuma redigovanja samog teksta YS
uveliko i variraju — dotle nema nikakve
sumnje da skup tehnika i mnoge od osnov-
nih doktrina koje sre¢emo u njemu poticu
mnogo vekova pre datuma samog redigo-
vanja. Ovo pak po opStem uverenju nije
poznije od Il v. n. e., mada ima uglednih
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istrazivac¢a, mahom Indijaca, koji mu pripi-
suju i daleko vecu starost kao npr. Dasgup-
ta, ali i onih kao npr. Vuds, koji Patanjdali-
jeve sutre smestaju negde u IV ili V vek
nase ere.

4. Citaocu koji ne vlada ni elementarnim
znanjima iz indijske »filozofije« savetujem
da sve termine koje u tekstu sre¢e na sans-
kritu, a za koje neposredno ne sledi objas-
njenje ili prevod, potrazi u Filozofijskom
rjecniku $to ga je u Zagrebu izdala Matica
hrvatska i gde ce, iz pera naSeg iskusnog
poznavaoca indijske kulture, C. Veljacica,
nac¢i dovoljno podrobnih objasnjenja.

5. Re¢ sutra izvlaci se iz korena SIV, koji
znaci »Siti«, »nizati«. Kao Sto se niZzu ubo-
di, »bodovi« pri Si¢u, kao Sto se nizu perle
neke ogrlice, tako se mogu nizati i recenice
nekog teksta, ili poglavlja neke istorije. |
onda susrecemo ovaj supstantiv da bi se
njim oznacio niz ili »niska« pregnantno
srocenih, lakom pamcenju namenjenih izre-
ka kojim se u bramanizmu rezimiraju poje-
dine darsane. Stoga bi mozda najpoeti¢niji
prevod naslova ovog dela mogao glasiti
»Niska 0 jogi«. U budizmu pojam sutra
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utoliko je razlicit Sto je svaki od »bisera«
koji obrazuju celu ogrlicu istorije Budinog
ucenja daleko vec¢i i predstavlja ¢itavu, ces-
to vrlo dugacku pric¢u. Bramanisticke sutre
u koje spada i Yogasutra za razliku od
budistickih sutri lakonski, u vidu aforizma i
potpuno izvan bilo kakvog istorijskog kon-
teksta, izricu svoju istinu, ne upustajuci se
ni u izvodenja ni u dokazivanja.

Kao i u sluéaju jos nekih cestih san-
skritskih reci kojima nisam u stanju da
nadem zadovoljavajuci ekvivalent u nasem
jeziku, prilikom slaganja u rodu, broju i
padeZu, dodavacu naSe nastavke kao da je u
pitanju usvojena rec.

6. Na stranim jezicima YS su bile predmet
nekih ozbiljnih, a i mnogih nesavesnih i
uveliko nesavrsenih poku$aja prevoda. Tes$-
koce prevodenja ovog dela trojake su i
gotovo je nemoguce eliminisati sve tri vrste
teSko¢a simultano. Prvo, Sta uciniti sa
nenadmasnom konciznoS¢u sanskritskog
teksta koja niposto nije iSla na ustrb bogats-
tva znacenjskih nijansi kojima, u jezicima
Sto ih je stvorila zapadna kultura, prakti¢no
nije moguce nac¢i dovoljno dobre ekvivalen-
te. Potom, a moZda i pre toga, postavlja se
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problem: kako prevoditi materiju ako pre-
vodilac ovu ne poznaje, a filoloSka znanja,
ma kako mnogo ih prevodilac imao, ne
mogu biti dovoljan nadomestak jednom
izuzetno bogatom jogistickom iskustvu o
kome YS, u stvari, jedino i govore. S trece
strane, bilo je potrebno i dobro poznavati,
osecati onu duhovnu atmosferu u koju je to
iskustvo o kome je u Y'S rec trebalo pretoci-
ti. Prevodima ljudi, najceS¢e u¢enih pandita
ili jogina koji su posedovali ili bar preten-
dovali na posedovanje izvesnog iskustva
joge i koji su vladali solidnim znanjem
engleskog jezika nedostajalo je, na Zalost,
upravo taj osecaj, ta organska ukorenjenost
u specificnu atmosferu i problematiku
evropske kulture. Medu petnaestak koje
sam konsultovao tri prevoda bi se moZzda
mogla izdvojiti kao uspelija ili bar studioz-
nije radena: 1) Vuds (J. H. Woods) je poce-
tkom veka objavio svoj paZljivo i dugo
raden prevod YS zajedno sa dva vazna Kla-
si¢na komentara (Vyasin i Vacaspatimisre).
Jaca strana ovog prevoda je ujedno i izvor
najvecih teSkoca pri njegovom ¢itanju: sva-
kom sanskritskom terminu iznaden je po
svaku cenu jedan engleski termin i ovaj je
upotrebljavan svuda i u svakom kontekstu
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bez obzira da li bi neki drugi sinonim moz-
da bolje ukazivao na znacenjsku nijansu
koja dominira u tom kontekstu. Ovo utoliko
vise smeta ukoliko engleski »ekvivalent«
cesto samo parcijalno ukazuje na bogatu
konotaciju sanskritskog termina. Kada cita-
lac zna o0 kome je sanskritskom terminu rec,
onda ¢itanje poprima izgled jednog deSifro-
vanja — i tada sve dobro ide. U suprotnom,
recenice ponekad nemaju smisla jer vestac-
ki skovani termini bez te svoje sanskritske
potpore gotovo niSta ne znace engleskom
¢itaocu.

Poslednja dugo usavrSavana verzija
Hauerovog nemackog prevoda YS (u Der
Yoga, ein indischer Weg zum Selbst, Stutt-
gart, 1958.) zasnovana je na potpuno druk-
¢ijem principu: autor pokuSava da sanskrit-
sku recenicu kao misaonu celinu potpuno
transportira u, inace, za prevod sa sanskrita
veoma pogodan, nemacki jezik, pokuSava-
ju¢i da cesto dugim perifrazama nade Sto
Ovaj relativno komotan nac¢in prevodenja,
opravdan ¢injenicom Sto autor daje uporedo
i sanskritski tekst, dobar je onda kada je
autor siguran u koncepciju koju, na taj
nacin, sasvim otvoreno i do kraja namece
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¢itaocu. Osobenost ovog, c¢esto izuzetno
uspelog prevoda jeste i u tome Sto se manje
nego drugi prevodi, a ponegde gotovo
nimalo (kao npr. u IV knjizi YS), drzi kla-
si¢nih komentara.

Najnoviji francuski prevod, izaSao u
zborniku L'Hindouisme (Paris, 1974, izd.
Fayard), mnogo je blizi po koncepciji
Woodsovom prevodu koga ponegde sasvim
sledi. Mada se pretezno oslanja na tradicio-
nalne komentare, ne retko se mogu sresti i
izuzetno sretna i originalna reSenja nekih
teSkih mesta. U ovom predstavljanju YS
evropskoj publici daleko bolji deo su, na
Zalost kratki, komentari koje je L. Silbern
pisala uz prevod koji je izradila Enul (A. M.
Esnoul). lzdvajajuci posebno ova tri prevo-
da — koja se joS uvek mogu nabaviti u
knjizarama ili kod izdavaca, Sto je izmedu
ostalog bio razlog da ih posebno pomenem
— nipoSto ne Zelim da negiram vrednost i
nekih drugih kao Sto su: Dojsenov (Deus-
sen) u njegovoj Algemeine Geschichte der
Philosophie, DZa (G. Jha), Aurobindov,
Vivekanandin, Misrin (R. Mishra), Mitrin
(R. L. Mitra), kao i neki parcijalni prevodi
kao Sto su Glasenapov, Lakombov (Lacom-
be), Balantajnov (Ballantyne), koga je do-
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vrio Sastri, ili poljski prevod Ciborana (L.
Cyboran), koji se pojavio u »Studia Filoso-
ficzne«. Prevod Mason-Ursela, koji sam
¢itao u neautorizovanom rukopisu, ne ¢ini
mi se dovoljno doraden i citajuci prevod i
kratke komentare koji ga prate imao sam
utisak da je re¢ tek o skici buduc¢eg prevoda
koga autor nije stigao (ili nije hteo) da
doradi i izda. Ovaj eminentni poznavalac
indijske kulture radio je na francuskoj ver-
ziji Vivekanandinog prevoda.

Od pomenutih prevoda lako je
nabaviti Aurobindove i Vivekanandine pre-
vode, komentare i spise 0 jogi, jer ova dela
uzivaju u svetu veliku popularnost, iako mi
se ¢ini da je pisana re¢ ovih slavnih jogina
daleko ispod nivoa njihovih iskustava i ne
zasluzuje onu slavu koju su ovi, kao jogini,
za Zivota uzivali. Bio sam uveliko razoca-
ran Vivekanandinim delom, iako ovo uveli-
ko nadmasuje prevode i dela nekih drugih
autora, takvih kao Sto su R. V. Dvivedi,
DZonston, (Ch. Johnston), Vud (E. Wood)
(prevod ovog poslednjeg autora nalazi se u
knjizi »Practical Yoga«, a prevedeno je sa
engleskog i na francuski — (La pratique du
yoga Paris, 1969).
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7. Osim Patanjdalijeve joge postoje i drugi
manje-viSe doradeni »sistemi« joge: joga iz
klasi¢nih epova, tantristicke »barokne«
forme, budisticka, jainisticka, vedantinska
joga... Joga se, kako rece La Vale-Pusen
(La Valle-Poussin), lako vencavala sa raz-
nim spekulativnim i duhovnim sistemima i
doktrinama, nadopunjujuci ih vrlo uspesno,
¢inec¢i ih u prakticnom smislu mnogo efika-
snijim. Brak samkhya-joga i budizam-joga
su, svakako, ako ne najuspeliji, ono najtraj-
niji i najpoznatiji brakovi joge. O jogi i nje-
noj ulozi u jednom tako izradenom du-
hovnom sistemu kao Sto je Sivaizam iz
KaSmira znamo isto toliko koliko i o
samom sistemu — dakle, veoma malo. Nes-
razmerno malo poznat u poredenju sa dru-
gim sistemima, ovaj sistem, koji u delima
Abhinavagupte doZivljava svoju najvisu
tacku, predmet je danas sve veceg intereso-
vanja i na Zapadu i na Istoku. Delo kao §to
je Abhinavaguptina »Tantraloka« moZe se
smatrati pravom enciklopedijom joge.
Verovatno najkondenzovaniji oblik jogisti-
¢kog, »mistickog« iskustva mozemo sresti
u delu iste tradicije nepoznatog autora pod
imenom Vijnanabhairava (Uvod, prevod na
francuski, kao i bogati i veoma Kkorisni
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komentari iz pera Lilijan Silbern, Paris,
1964, zastupnik izdavaca E. de Boccard).

8. Retko se veliki ucitelji odlu¢uju da piSu
iSta nalik na udzbenik ili prakti¢ni priru¢nik
za inicijaciju u tajne joge. Udzbenici joge
SuU pozna pojava u njenoj istoriji. Na Zapa-
du, medutim, gde je od interesa, ma kako
plemenitog, relativno lako moguée na-
praviti business, u poslednje vreme sre¢cemo
mnoge postene i nepoStene pokusSaje da se
joga ucini dostupna Sto vecem broju (kupa-
ca). MoZda iz proseka odskacu komplet-
nos¢u informacija dela Indijca lyangara
(»Light on Yoga«) i Belgijanca Van Lisbeta
(Andre van Lysbeth), predsednika Evropske
federacije za jogu, (J'apprend le Yoga).
Medutim, ovde su u pitanju iskljucivo
udzbenici hathayoge. Za druge oblike joge
ne znam nijedan udzbenik koji bih mogao

......

9. O tome Sta je sve oznacavala re¢ yoga
kroz vekove bogate sanskritske literature
Citalac se mozZe obilno obavestiti u zna-
¢ajnoj studiji Mason-Ursela: Sur la signifi-
cation du mot »Yoga« (»Revue de I'histoire
et religion«, Paris 1924). Na naSem jeziku
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neka elementarnija obavestenja o tome cita-
lac moze nac¢i u prevodu RadakriSnanove
Istorije indijske filozofije.

10. Najstariji sacuvani komentar koji uziva
najveci autoritet medu spisima o jogi nasta-
lim povodom yogasutri i koji je i sam bio
povod mnogih poznijih komentara je relati-
vno kratak komentar poznat pod imenom
Yogabhasya (u daljem tekstu YBh) koji se
pripisuje Vyasi. Kao i u slucaju vecine sta-
rih indijskih tekstova, datum je neodreden.
Cini mi se verovatnije misljenje onih autora
koji tvrde da ovaj tekst nije stariji od druge
polovine VII veka, mada ga RadakriSnan
smesta u IV vek, niti pak pozniji od komen-
tara koji su usledili kao njegova razjasnje-
nja, kao $to je to Vacaspatimisrin »Tattva-
vaisaradi« — dakle, prva polovina IX veka.
Nesto pozniji od ovog opSirnog komentara
koji obiluje erudicijom jeste cesto intere-
santan, komentar cuvenog ucenog kralja i
jogina Bhoje pocetkom XI veka, pod naslo-
vom Rajamartanda. Jedan od vaznih
komentara svakako je i komentar iz pera
iskusnog poznavaoca vedante, samkhye i
joge VijnanabhikSua iz XVII veka, koji se
po znacaju jedini medu poznijirn komenta-
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rima moze meriti sa autoritetom Vyasinim.
VijnanabhikSu je napisao dva komentara
relevantna za jogu: jedan na Vyasin komen-
tar, pod imenom Yogavarttika, i drugi, koji
sa puno razumevanja i vrlo jasno, na jedan
je vazno u YS i povodom njih, pod imenom
Yogasarasamgraha. Od starijih komentara
vredi pomenuti joS moZzda i Ramananda
Sarasvatijev komentar iz XVI veka Manip-
rabha. OpSirniju bibliografiju starijinh i
modernijih radova o Y'S ¢italac moZe naci u
¢esto preStampavanoj knjizi M. Eliadea Le
yoga: immor-talite et liberte, u Cimerovoj
knjizi »Filozofije Indije« ili u popularnoj
knjizi Danijelua (A. Danielou) Yoga. The
Method of reintegration.

11. O ovim osnovnim pojmovima joge, kao
§to su asana, dhyana, samadhi, samyama...
bic¢e viSe reci povodom aforizama u kojima
se ovi prvi put pojavljuju.

12. Kako je izgledala izvorna verzija Pata-
njdalijevog teksta, nije nam poznato. Tradi-
cija nam je ostavila verziju prema kojoj se
Yogasutre dele u cetiri knjige (pada). Otkad
se pojavila sumnja u pripadnost 1V knjige
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originalnoj verziji i meni se ¢ini opravdani-
je verovati da je celina teksta, onakva kakvu
je poznajemo i ¢iju tradicionalnu verziju
ovde objavljujemo, u stvari jedna poznija
kompilacija nekih razdvojenih tekstova u
kojoj dosta jasno moZzemo da uo¢imo izve-
sne tematske celine. Kao Dojsenu i Haueru,
I meni se ¢inilo opravdanim da u samom
tekstu posebnim naslovima naznacim te
celine, zadrzavajuc¢i, ipak, i tradicionalnu
podelu na cetiri knjige.

13. Tek s izuzetno naglim razvojem nauke,
koja se razvija pod imenom »parapsihologi-
je«, neka od ovih iskustava, otkrivena kao
izvesni slucajni darovi nekih pojedinaca,
skrecu paznju i ucvrs¢uju autoritet tekstova
u koji spada i tekst YS. Ono Sto poneki slu-
¢ajno otkriven i afirmisan »medijum« ili
»izuzetno osetljiv subjekt« ima kao jedan
bogomdani dar, jogin razvija sistematski i,
da tako kaZzemo, usput - idu¢i za svojim
najvisim ciljem. U YS se eksplicite skrece
paznja na opasnost da se na ovim zavodlji-
vim mocima kao $to su »telepatija«, »tele-
kineza«, »astralna projekcija«, »levitacija« i
njima slicnim moc¢ima jogin, zaveden nji-
hovom »profanom« primenom, zaustavi u
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svom napredovanju ka cilju (cf. YS, I,
37).

14. Takozvana teorija o tri gune (rajas,
tamas, sattva), koja je gotovo panindijska,
ali koju specijalno samkhya i yogadarSana
razvijaju, nalazi se upletena u samu srz
jogisticke problematike. O istoriji ili, tacni-
je, predistoriji ovih pojmova moZe se c¢ita-
lac opSirnije obavestiti u studiji E. Senarta:
Rajas et Ja theorie des trois guna (»Journal
Asiatique«, 1915, 11, s. 151 sq) ili P3¢iluski
(J. Przvluski): La theorie des gunas (Lon-
don 1932). Medutim, svaka istorija filozofi-
je 0 ovome govori dovoljno, tako da nema
potrebe da ona ovde bude specijalno izlaga-
na. U meri u kojoj se ova javlja kao neop-
hodna za elementarno razumevanje teksta
YS citalac ¢e nac¢i nuZna razjaSnjenja u
komentarima ispod aforizama u kojima se
ovi pojmovi pojavljuju po prvi put.

15. O pojmu duhkha i njegovoj suprotnosti
sukha vidi beleSku pod YS, I, 17.

16. Inace je veza izmedu YS i izvesnih
delova budizma tako tesna da mi se cinilo
sasvim opravdano posegnuti ponegde u
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bogatu riznicu budistickih tekstova da bi se
potrazilo poneko dodatno rasvetljivanije,
pogotovu onde gde su jogisticki tekstovi ili
nedovoljno jasni ili, Sto je ¢eS¢i slucaj, isu-
vise Skrti na opisima. Ovo se specijalno
odnosi na zamrSenu problematiku samadhi-
ja. Napominjem da sam se u komentarima
uz YS, I, 17. i 18. obilno sluzio podacima i
objasnjenjima koje pruZa jedan tako bogat
tekst kakav je, bez sumnje, jedna od osnov-
nih budistickih summa - Mahaprajnapara-
mitasastra.

Inace su se ovim odnosom izmedu
budizma i joge specijalno bavili La Vale-
Pusen u Le bouddhisme et le Yoga de Pata-
njali (Bruxelles, 1937), M. Eliade posvecu-
je celo jedno poglavlje u svojoj monografiji
0 jogi koju smo malocas pomenuli, E.
Senart, u ¢lancima Bouddhisme et yoga i
Origines bouddhiques.

17. Po ukupnom broju »¢lanova« (ahga)
(pet »spoljasnjih« i tri »unutraSnja«) pata-
njdalijevska se joga naziva i »osmoclana«
joga, a cesto zbog dostojanstva koje se pri-
daje onim »viSim« ili »unutraSnjim« ¢lano-
vima ova se joga - za razliku od hatha-
yoge, bhaktiyoge, mantrayoge, karmayoge,
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kriyayoge, laya-yoge, jnanayoge itd. - nazi-
va raja ili »kraljevska« joga. O ovim
»nizim«, »podredenim« formama joge cita-
lac moze naci osnovna obavestenja i biblio-
grafiju kod Danielua u Toga. The method of
reintegration (London, 1948). Neke od
oblika susrecemo implicitno ili eksplicitno
pominjane i u tekstu YS. O raznim forma-
ma joge i razlicitim tradicijama citalac se
moZze opSirnije obavestiti u knjigama Elia-
de-a, Vudruf (Wodroof), Bharatia, Silbern i
dr.

18. Vairagya sam preveo kao »prociSce-
nost«, vodeci racuna 0 osnovnom znacenju
korena RANJ preko kojeg ovaj stoji u u
direktnoj vezi sa rajas i koji upucuje na
izvesnu obojenost, neprozirnost. vairagya,
oznacava, dakle, odsustvo, uklonjenost te
ne¢istoce, te nepoZeljne obojenosti. lako
upotrebljena u ovim kontekstima kao psiho-
loSka kategorija, ipak prevodi u smislu
»bez-Zeljnost« (dispassionless) ili »detac-
hement« i pored toga Sto dobro ukazuju na
neke aspekte ove rec¢i, ne zadovoljavaju
utoliko ukoliko uopste ne evociraju tu
osnovnu ideju na koju »prociséenost« uka-
zZuje.
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19. Da bih mogao joS uvek da upotreblja-
vam ovaj vazan, ali toliko upotrebljavan i
zloupotrebljavan pojam, ovom ortografijom
reci »svest« skrecem paznju citaocu na to
koju osnovnu sliku ili ideju nosi za mene u
ovom kontekstu ovaj pojam. »S-veSéu«
postaje »in-formacija«. Prefiks s- (od sa)
ukazuje na ovu saobraZzavajucu in-
formativnu funkciju odredene »vesti«, koja
u registrujucem kompleksu obavlja (ili ne)
jedno novo formiranje. U perspektivi YS
ovaj registruju¢i kompleks sadrZi upravo
kao svoj centar jednu transcendentalnu sub-
jektivnost, koju tekst oznacava kao
»Covek« (purusa), a ¢ija differentia specifi-
ca jeste upravo to Sto »vest« mada saopSte-
na »s-vesti« (citta ili buddhi), odnosno upe-
Cacena, ubeleZena u njoj, ne izaziva ni-
kakvu »trans-formaciju«.

20. Za jogina koji je jogin upravo zato Sto
postize mo¢ nezaustavljive introspekcije
pojam »ne-svesnog« predstavljao bi contra-
dictio in adjecto.

21. Ova uvek prisutna, spontana afektivna
ili emocionalna reakcija, ovaj primordijalni
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impuls duSe, njen neposredni odgovor na
predoceno ili »vest« — taj sloZeni i pomalo
zagonetni pojam Kkoji YS oznacavaju kao
bhoga, predstavlja svakako jedan od najva-
Znijih pojmova jogisticke psihologije ili
»psihoanalize«. lzveden iz korena BHUJ -
¢ije je jedno od osnovnih znacenja, »parti-
cipiranje u...« (najéeSc¢e u jelu, picu i sl.) -
ovaj termin ukazuje na onaj Zivotni pokret
duse kojim se ova baca na predmet da bi ga
iskuSala, svarila, dozivela. Vuds i Misra ga
prevode prilicno dobro sa experience, a
drugi sa das Geniessen, Genuss, la jouis-
sance.

O ovome c¢e neSto viSe biti reci
povodom odgovaraju¢eg aforizma (cf. YS I,
15).

22. O tome kako izgleda to najgrublje
¢is¢enje i smirivanje, naime, o tome Sta
znace termini yame i nyame kojima je uka-
zano na nacine ovog c¢is¢enja, neka ¢italac
vidi izreke i komentare koji se time bave
(cf. YS 11, 29 i dalje).

23. Ove pojmove ovde pobrojane daje
Vyasa u svom komentaru.
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24. Veoma vazan pojam patanjdalijevske
joge je i ovaj »poticaj«, odnosno »povode-
nje« (pratyaya, od korena praty-i). Naime,
uvek kada neSto ulazi u polje interesa ili
znacenja, kad god se javlja pokret duSe
usled pojave nekog znaka, tada se kao naj-
opstiji termin upotrebljava upravo pratyaya.
Termin »duSa«, o ¢ijem pokretu ili poticaju
upravo govorimo, ovde, i inace, stoji prili¢-
no neadekvatno umesto onoga Sto indijci
nazivaju »suptilno telo« (linga ili sukSma-
Sarira) za razliku od vidljivog, grubog,
»fizickog«. Slika koja moZze mozda najbolje
da posluzi da bi se imala neka predstava o
ovom telu jeste izvestan plazmati¢ni fluid
koji se prostire na prostoru koji priblizno
odgovara naSem fizickom telu ili moZda
tacnije - u kome je ovo vidljivo telo smes-
teno. Razni poticaji, bilo iznutra bilo spolja,
izazivaju pokret, ponekad i buru u tom flui-
du, ili »bioplazmi« kako to ovaj fenomen,
dosta sre¢no, naziva savremena sovjetska
parapsihologija zasnovana na rezultatima
Kirlijanove fotografije.

25. O odnosu joge prema seksualnoj apsti-
nenciji kao delu tog represivnog morala
prof. Filioza je posvetio ¢itavu jednu stu-
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diju, u kojoj, po mom misljenju, dobro
osvetljava ovaj odnos. Povodom represije
seksualnog nagona zauzima se priblizno
isto stanoviste kao Sto smo upravo formuli-
sali s obzirom na bilo kakve represije (cf. J.
Filliozat: Continence et sexualite dans le
bouddhisme et les disciplines de yoga).

26. Sva promaSena traganja za »svetim,
naravno, valja takoder ukljuciti u pojam
civilizacijske istorije, koja je u jogistickoj, i
ne samo u jogistickoj perspektivi jedno
ciklicno kretanje, bez teleoloskog opravda-
nja.

27. Kao $to je to uvek bilo, pravci kao ovaj,
i njemu sli¢ni, najéeSce oznaceni kao »ezo-
teri¢ni«, 1 sami ¢e, po prirodi stvari, izaci na
marginu socijalnog ili ¢e i sami zaboraviti
ili zapostaviti to $to su i drugi zaboravili ili
¢ega nisu nikad ni bili svesni. Tako danas
jedina forma joge koju susre¢emo i moZze-
mo da susretnemo inkorporiranu u stvarala-
¢ko, produktivno, skupljacko drustvo jeste
hathayoga kojom se postiZze jedna »psihofi-
zicka« savitljivost koja doprinosi lakSem
podnoSenju tereta (otudujuc¢ih) produktivnih
odnosa iz kojih umoran proizvodac bar pri-
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vremeno izlazi, da bi im se posle »joge«
osvezen i joS sposobniji za produkciju vra-
tio. Stoga protiv joge, ma kakva ona bila, ni
ranija druStva, a ni savremeno, ne moraju
da preduzimaju nikakve mere opreza ili
odbrane. Ono Sto uspeva da se inkorporira
funkcionalno se da opravdati; ono, pak Sto
nije u drustvu — nije ni predmet sociologije
i kao takvo izmice socioloSkom sistemati-
sanju i objasnjenju, bar po svojoj sustini.

28. Kao i uvek, i ovde je interesantno pove-
sti ratuna o etimoloSkom razvoju reci.
»Personalitet« dolazi od lat. persona (iz
»personata«), $to je prvobitno oznacavalo
masku koja je, inace, »bezli¢noj« individui
glumca davala neki odredeni lik, licnost
neophodnu, »za ulogu« (per sonata).

29. Rec¢ kaivalya ukazuje istovremeno na
dve razlicite ideje koje se u ovom kontekstu
sretno spajaju u jednu: naime, s jedne stra-
ne, kaivalya u sanskritu oznacava stanje
onoga Sto je prosto, ne umeSano, cisto,
dakle, nekakvu ociS¢enost, ogoljenost (npr.
nekog zemljista). S druge strane, u konota-
ciju ove reci ulazi i ideja savrsenstva, zavr-
Senosti, potpunosti. Obe strane valja uzeti u
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obzir i ukljuciti u pojam kada je on upotreb-
ljen na nacin na koji ga shvata joga.
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BIBLIOGRAFIJA

Zahvaljuju¢i mnoStvu dobro sacu-
vanih rukopisa (od kojih najstariji datiraju
iz 1600. godine) - indijskim panditima i
nekim evropskim indolozima poslo je za
rukom da ustanove nekoliko dobrih kritic-
kih izdanja teksta Yogasutri. Medu nekoli-
ko veoma dobrih ¢inilo mi se najprakti¢ni-
jim upotrebiti ono koje je 1904. izaSlo u
Puni u seriji sanskritskih tekstova koja se
navodi kao AnandaSrama Sanskrit Series —
buduci da se uz izdanje ovog teksta nalaze i
tri klasicna komentara na okupu i da se u
tekstu navode varijacije iz dvanaest najve-
rodostojnijih manuskripata®!. Verziju koju
je izabrao izdava¢ K. S. AgaSe sa neznat-
nim izmenama uzeo sam za osnovu teksta
koji je posluzio za ovaj srpskohrvatski pre-
vod. Preporuciti se moze pre svega izdanje
iz Kalkute, 1890, zatim izdanja Bombay

1 Listu MSS Patanjdalijevog i svih do nedavna
pronadenih dela iz joga-tradicije ¢italac mozZe naéi u
Mitrinom delu (cf. bibliog.) ili u Aufrehtovom kata-
logu (Th. Aufrecht, Catalogus Catalogorum, Leip-
zig, 1—II1, 1891—1903).
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SS, Benares SS, Kashi SS. Sto se teksta
samih YS ti¢e, mogu korisno posluziti sva
dela navedena u bibliografiji koja sadrze
sanskritski original buduc¢i da su razlike
relativno male. Cesto uz izdanje samog
teksta ide i prevod na neki od Zivih jezika.
Medutim, u ovu istu grupu naslova ukljuce-
ni su i prevodi bez originala koji, ¢ak i kada
Su u mnogome nesavrseni, mogu biti intere-
santni ¢itaocu koji Zeli da uporeduje prevo-
de. U istu listu sam ukljucio i sve one studi-
je i radove Kkoji se neposredno odnose na
Patanjdalijev sistem joge, odnosno koji
pobliZze obraduju neki od posebnih aspekata
samog teksta.

U drugoj grupi naslova nalazi se
izvestan broj dela koja mogu citaocu da
pruze jedan celovit pogled na totalitet
fenomena joge smestajuci ga u Siru celinu
drugih, srodnih mu duhovnih pojava, pruza-
juci i istorijski kontekst u kome se ovaj raz-
vijao i bez koga ga je teSko razumeti. Tu su
ukljucena i dela koja predstavljaju presek
istorije nekog od problema koji su univer-
zalno prisutni u indijskoj filozofiji a koji se
nalaze u centru i Patanjdalijevog sistema,
kao npr. problem svesti ili problematike
guna.
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tretiraju neki od mnogih drugih oblika koje
je »joga« poprimala u toku svoga istorij-
skog razvijanja. Radi komparativnih studija
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