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Joga: oswajanie

Oddajemy w rece Czytelnikéw czwarty tom serii Joga w kontekstach kulturo-
wych, wydawanej rownolegle przez Akademie Wychowania Fizycznego im. Je-
rzego Kukuczki w Katowicach (tomy 1 i 3) i Uniwersytet Slaski w Katowicach
(tomy 2 i 4). W niniejszej ksiazce chcemy pokazac to, co nazywane jest (lub byto)
joga, w rozmaitych — odrebnych, a czasem na siebie nachodzacych kontekstach
kulturowych. Interesujemy sie zatem joga jako zjawiskiem historycznokulturo-
wym, a takze sposobami jego konceptualizowania albo lepiej — wyobrazania so-
bie pod wptywem dostepnych przekazéw, rdwniez przez tych, ktérych wiedza
na temat jogi (jej Zrodet, historii, form i wariantow etc.) byla bardzo ograniczona.
Nie od dzi$ wiadomo, ze brak rozeznania w temacie nie zawsze skutecznie po-
wstrzymuje przed wyrazaniem opinii. Jesli jednak taka opinig¢ potraktujemy nie
jako dowod braku wiedzy, lecz jako forme rozumienia, staniemy przed niezmier-
nie waznym — z antropologicznokulturowego punktu widzenia — problemem.

Badania nad joga mozna wpisa¢ w refleksje nad zmiana kulturowag — nad
przenikaniem, przesaczaniem si¢ zjawisk powstatych w okreslonym czasie i prze-
strzeni na nowe obszary. Globalizowanie si¢ $wiata, nastepujace z coraz wiek-
szym natezeniem, jest wynikiem takiego przenikania. Bardzo trudno odtworzy¢
te zlozong catos¢ (wlasciwie jest to niemozliwe), nieco tatwiej wybrac fragment
i sprobowac go opisa¢, zachowujac jednak swiadomos¢, ze jest to — unierucho-
miony dla celéw badawczych — wycinek.

O jodze w swiecie Zachodu pisalo sie (i zapewne moéwilo) coraz intensywniej
od potowy XIX wieku. To réznie rozumiane zjawisko fascynowato spragnionych
egzotycznych sensacji czytelnikéw dziennikéw i pism ilustrowanych, masowych
odbiorcow groszowych wydawnictw ezoterycznych poszukujacych wschodnich
,cudownosci”, ale przyciagato takze uwage specjalistow réznych dziedzin (na
przykiad orientalistéw czy lekarzy), ktdrzy mysleli o nim w kontekscie aspekto-
wej refleksji nad zajmujaca ich problematyka. Niemniej to wlasnie zainteresowa-
niom pierwszej ze wspomnianych grup zawdzieczamy niezle ugruntowane, cho¢
bardzo uproszczone wyobrazenie jogi.
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Na temat jogi pisalo sie przede wszystkim, charakteryzujac wyjatkowe umie-
jetnosci jogow. W XIX wieku dla ludzi Zachodu kontakt z kultura Indii byl zro-
dtem ambiwalengji. Z jednej strony Europejczycy postrzegali siebie jako nosicieli
cywilizacji wyjatkowej, bo niemajacej (ze wzgledu na rozwoj techniki) preceden-
su w historii $wiata, ale z drugiej strony czesto stawali przed zjawiskami, ktorych
nie mogli sobie wytlumaczy¢ ani tez ich zignorowa¢. Wypracowywane przez na-
ukowy ewolucjonizm sposoby badania i interpretowania zjawisk kulturowych —
w odniesieniu do zadziwiajacych w szczegdtach relacji podréznikéw — nie umac-
nialy, jak w przypadkach innych kultur, przekonania o absolutnej wyzszosci
Zachodu. Ponadto zrédlem owej ambiwalencji byto nowo ksztaltowane poczucie
filiacji — w XIX wieku z jednej strony Europa (a przynajmniej czes¢ wyksztatco-
nych elit) myslata o historycznych zwiazkach z Ariami, z drugiej strony dzieki
badaniom nad sanskrytem Europejczycy docierali na nieznane im wczesniej te-
rytoria literatury staroindyjskiej. Coraz intensywniejsze studia nad kulturg Indii
wyznaczaly jedna droge wkraczania jogi na Zachéd, podréznicy spragnieni eg-
zotycznych sensacji poszukiwali wlasnych szlakéw (czasem o swych przezyciach
informowali czytelnikéw kolorowych magazynéw), zachodni $wiat zapraszat do
siebie stawnych, tak jak Swami Vivekananda, jogéw, inne — waskie i zarosniete
zielskiem — $ciezki wydeptywali wedrowni ,jogowie” (niekiedy zwani fakirami),
ktérzy od poczatku XX wieku coraz liczniej odwiedzali podwdérka miejskich ka-
mienic, wystepowali w cyrkach i na jarmarkach. Nie chcieliby$my zadnego z tych
traktéw pomijac — ich zarysy odnajdujemy w bardzo réznych tekstach kultury.

Zaproszeni do tomu Autorzy Sledza — odwotujac sie do réznego typu zrodet
zastanych (pismiennictwo: teksty religijne, publicystyka, beletrystyka, dokumen-
ty biograficzne i autobiograficzne — w tym miedzy innymi ilustrowane wpisy
z portali internetowych, a takze przedstawienia teatralne i filmy), zrédet wywo-
tanych, ale i do, co niezwykle wazne, osobistych doswiadczen praktyki —i rekon-
struujq rozrzucone refleksy wyobrazen ze Swiadomoscia, ze sq one uwarunko-
wane sytuacyjnie, zmienne, przemijajace, ze sa tylko wycinkiem wiekszej catosci.
Sa one jednak wazne zaréwno jako dowodd spotkania z innym, jak i swiadectwo
autorefleksji Zachodu. Artykut Dagmary Wasilewskiej jako jedyny w tym tomie
osadza opisywane zjawiska w tradycyjnej kulturze Indii. To obszerne, pogtebione
studium ma wartos$¢ autoteliczng, ale stanowi roéwniez istotny punkt odniesienia
dla kolejnych rozpraw, zwtaszcza tych, w ktorych jako problem badawczy poja-
wia sie kwestia réznorako rozumianych ,,mocy jogicznych”. Byty one od XIX wie-
ku, ale i wciagz w pewnym zakresie sg, przedmiotem fascynacji Europejczykow.
Woczesniej — o czym $wiadczy obszerna praca Beaty Abdallah-Krzepkowskiej
- wplywy jogi zaznaczyly sie takze w kulturze islamu. Trzy kolejne artykuty,
mimo Ze stanowia odrebne, autorskie teksty Anny Gomoty, Kamili Gesikowskiej
i Matgorzaty Rygielskiej, zostaly pomyslane jako catos¢. Badany materiat filmo-
wy w okreslonych odstepach czasowych (co okoto pdét wieku) pokazuje, jak jog
— dyspozytariusz wspomnianych ,,mocy” — przeksztatca si¢ w jogina, ktéremu
blizej do , kultury fizycznej” niz do ascezy, a joga staje si¢ nieusuwalnym sktad-
nikiem codziennosci — nie tylko praktyka cielesna, ale przedmiotem dziatalno-
$ci gospodarczej i sposobem zarabiania na zycie. Lestaw Kulmatycki w swoim
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artykule stawia pytanie: ,, w jakim stopniu filozofia i praktyki jogi istniaty w zyciu
i pracy Jerzego Grotowskiego?” — i odpowiada na nie z unikatowej perspekty-
wy, ktora faczy spojrzenia badacza, $wiadka i praktyka. I wreszcie teksty Anny
Mazur i Dagmary Tarasiuk — catkowicie odmienne, ale potaczone , doswiadcza-
niem”: keralskich praktyk tantrycznych oraz tradycyjnych, ale i nietradycyjnych
form ich przekazywania (Anna Mazur), a takze wirtualnego subswiata jogi (Dag-
mara Tarasiuk).

Doswiadczenia roku 2020 — przymusowa izolacja i realizowanie w trybie
zdalnym wielu dziataii — pokazaty, Ze joga (czyli aktywnosci, ktére nazywamy
w ten sposob) znakomicie ,,odnalazta sie” w nowej sytuacji ze wzgledu na rézno-
rodnos¢ praktyk i zwigzane z nimi napiecie miedzy indywidualnym (skupienie
sie na pracy nad sobg) i kolektywnym (potrzeba nauczyciela, ale takze i wspie-
rajaca, motywujaca grupa). Zmiany, ktore zachodza, tworza najnowsza historie
jogi, coraz odleglejsza od starozytnych korzeni, ale nie mniej interesujaca, a jej
badanie moze dostarczy¢ wiedzy o dynamice zmiany kulturowej, rGwnie cennej,
jak studia nad innymi zjawiskami, a moze i — przez splatanie odleglego z bliskim,
starego z nowym, tradycyjnego z nowoczesnym, obcego ze swojskim, kontekstu-
alnego z globalnym — cenniejsze;j.






Zasady transkrypcji

Zasady transkrypcji spolszczonej wyrazow sanskryckich przyjete w publi-
kacji stosuja sie do regul zaproponowanych przez Joanne Jurewicz w artyku-
le Projekt polskiej transkrypcji wyrazéw sanskryckich i oméwienie zwigzanych z tym
probleméw (,,Studia Indologiczne” 1998, T. 5, s. 5-12), z wyjatkiem zasad dotycza-
cych spolszczania glosek zwartych palatalnych (c, ch, j, jh, i) oraz szczelinowej
palatalnej gloski §, dla ktorych przyjeto system zaproponowany przez Krzysz-
tofa Byrskiego w Manusmryti, czyli Traktacie o Zacnosci, Kamasutrze czyli Traktacie
o Mitowaniu (Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1985). W cytatach na-
tomiast pozostawiono pisownig oryginalng, nawet jesli jest znieksztatcona.

Samogtoski:
a,d— a
,1—1
u,u—u
r—ry
I—1ly

Dyftongi:
e—e

ai — aj
0—0

au — au

Spétgloski zwarto-wybuchowe:
— welarne:

k, kh, g, gh — k, kh, g, gh
n—n

— retrofleksyjne:

t, th—t th

d, dh—d, dh

n—n

— zebowe:

t, th,d dh,n—t th,d, dh n

— wargowe:

p, ph, b, bh, m — p, ph, b, bh, m
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Zasady transkrypgji

Potsamogloski:
y—j
r—r
[ —1

0—>WwW

Szczelinowe:

S — sz

S—s

h—h

h (visarga) — h

Noséwka (anusvara):

m — m (przed wargowymi i pétsamogtoskami)

m — n (przed gardtowymi, zebowymi i szczelinowymi)
m — 1 (przed palatalnymi)

Spolgloski zwarte palatalne: ¢, ch, j, jh, 7, oraz szczelinowa palatalna s:
¢ — ¢ (takze przed samogloska — ¢itta)

ch — ¢h

j — dz (takze przed samogtoska — dziwa)

jh — dzh

i — n (takze przed samogtoska — jadzna)

§ — § (takze przed samogloska — Siwa, sakti)

Opracowanie Dagmara Wasilewska
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Obraz jogi i mocy jogicznych
w Bhagawatapuranie

Joga — jesli w ogdle wiazana przez cztowieka Zachodu z jakims bdstwem in-
dyjskim, bo termin nasuwa raczej skojarzenie z joga klasyczna, nieposwigcajaca
zbyt wiele uwagi tematowi boga' — w przemoznej mierze kojarzona bywa z po-
stacig Siwy. Jest to oczywiscie zasadne, poniewaz Siwa funkcjonuje w kulturze
indyjskiej jako pierwowzor ascety i wzor jogina. Niemal wszystkie tradycyjne
teksty hathajogiczne maja posta¢ rozmowy pomiedzy Siwa i jego matzonka Par-
wati, w ktdrej to bog, mistrz jogi, udziela nauk o tej wyzwalajacej dyscyplinie.
Najbardziej rozwiniete teologicznie szkoty jogi tantrycznej, takie jak system trika
Abhinawagupty (Abhinavagupta, XI wiek), daza do uzyskania tzw. stanu Siwy?
jako celu ostatecznego wszelkiej praktyki. Znacznie rzadziej omawia si¢ joge
w odniesieniu do wisznuizmu i wigze z nim, chociaz w opisy i pouczenia na jej te-
mat obfituja juz najdawniejsze teksty koncentrujace sie¢ wokoét postaci Wisznu, jak
Mahabharata (Mahabharata) czy dotaczona do eposu Bhagawadgita (Bhagavadgita).
W Piesni Pana Kryszna okreslony zostat nie tylko jako ‘bdg jogi’ (yogesvara), ale
jako mahayogesvara (maha — ‘wielki’). Bhagawadgita omawia trzy rodzaje jogi’: kar-

! Joga klasyczna jako jedna z praktyk uciszania umystu (jedna z nijam) zaleca tech-
nike $vara-pranidhina — ‘skupienie uwagi na iSwarze, bogu’, ‘oddanie bogu’. Nie nalezy
jednak z obecnosci tego elementu wnioskowad, ze asztangajoga jest teistyczna. Technika
skupienia na iSwarze ma raczej charakter instrumentalny, wiodacy ostatecznie do uzy-
skania ujednoliconego stanu kajwalji (kaivalya) — jedynosci, niedualno$ci istnienia, a zatem
ostatecznego wyzwolenia. ISware nalezy tu rozumiec jako koncepcje metafizyczna, czysta
$wiadomos¢, ,ja” wolne od przeszkéd wewnetrznych (klesa), karmy, zamanifestowanych
juz owocdw dziatania (vipaka) —jak definiuje ten termin Patandzali w sutrze 1.24.

2 Nie nalezy rozumie¢ tego sformutowania dostownie. ‘Stan Siwy’ to w ezoterycz-
nym $iwaizmie kaszmirskim metafora odnoszaca si¢ do niedualnej, niedyskursywnej hi-
perswiadomosci, zjednania sie duszy z boskoscia.

* Kwestia typdw i rodzajow jogi, o ktdrych traktuje Bhagawadgita, oméwiona zostata
w artykule: M. Jakubczak: Joga w Bhagawadgicie — jedna czy wiele metod wiodgcych do wyzwo-
lenia? ,Studia Philosophica” 2008, T. 53, s. 158-174.
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majoge (karma-yoga) — joge (wyrzeczenia sie) czynu, dznianajoge (jiiana-yoga) —
joge poznania, oraz bhaktijoge (bhakti-yoga) — joge oddania, ale w rozdziale szo-
stym znajdujemy elementy (na przyklad dhyana), ktére mozna zinterpretowac
jako przynalezace do asztangajogi (astarnga-yoga). Co prawda w tradycjach wisz-
nuickich chetniej podejmowano dyscypline okreslana w Bhagawadgicie jako bhak-
tijoga, mialy one jednak — zwtaszcza poprzez literature — duzy wptyw na rozwdj
takze innych gatezi jogi. Wiemy, ze zaréwno tradycyjne formy radzajogi, jak i ha-
thajogi praktykowane sg dzi$ na subkontynencie indyjskim przede wszystkim
przez sannjasindéw Dasanami (Dasanami) oraz wisznuitéw sekty Ramanandi
(Ramanandi)*, ale od niedawna badacze dopatruja sie rdwniez silnych wptywow
wisznuickich juz w procesie krystalizowania si¢ hathajogi w XI wieku®. Ponadto
to wilasnie wisznuicka bhaktijoga byta przez ostatnie stulecia najpopularniejsza
forma jogi praktykowana w Indiach. Chociaz Jogasutry Patanidzalego sa dla jogi
tekstem kanonicznym, to niewielu Induséw faktycznie znato i praktykowato for-
me jogi w nich wylozona. Wiekszos$¢ poznata te filozofie nie przez studiowanie
klasycznych traktatow, ale dzieki historiom wielkich joginow zawartym w indyj-
skiej literaturze bhakti. Najbardziej wplywowym tekstem tego teistycznego, po-
boznosciowego nurtu byta Bhagawatapurana (Bhagavatapurana, dalej: BhP).

Utwor ten, liczacy 18 tys. slok zgrupowanych w 12 ksiegach (skandha), przy-
nalezy do kategorii puran (purana — dost. ‘stary, dawny’, tutaj: ‘“dawna opowiesc’),
czyli dziet epickich o charakterze dydaktycznym, bedacych pod wieloma wzgle-
dami kontynuacjg Mahabharaty. Ich autorstwo przypisywane jest temu samemu
mitycznemu Wijasie. Teksty puraniczne zazwyczaj (acz w gruncie rzeczy sztucz-
nie) dzieli sie na: siwaickie, saktyjskie i wisznuickie®, poniewaz noszg wyrazne
znamiona przynaleznosci do konkretnej sekty, jednak czci sie w nich wiele bostw.
Dzieki temu, Ze utrwalaja znaczenie konkretnych bogow i miejsc, sa bardzo waz-
ne jako zrédto wiedzy dla historii religii. Tradycja wylicza 18 gléwnych purar’,
tzw. mahapuran (mahapurana), ale utwordw tego typu jest znacznie wiecej — pozo-
state okreslane sq mianem wupapurana — mniejsza purana, lub sthalapurana (sthala-
purana) — purana lokalna. Bhagawatapurana jest jedng z wazniejszych mahapuran
i kanonicznym tekstem dla wielu tradycji wisznuickich pétnocnych i potudnio-

* J. Mallinson: Ramanandi Tyagis and Hathayoga. “Journal of Vaishnava Studies”
2005, Vol. 14, no 1, s. 107-121.

5 Kilka z najstarszych tekstéw hathajogi, m.in. Sandilyopanisad czy Dattatreyayogasdstra,
to teksty wisznuckie. Zob. prace wspolczesnych badaczy hathajogi, Jamesa Mallinsona, Ja-
sona Bircha i in.

¢ Purany dzieli sie bardzo réznie. Najwazniejszy jest podzial na purany gtéwne — ma-
hapurany (mahdpurana), oraz pomniejsze — upapurany (upapurana), ale spotyka sie w zro-
dtach (samych puranach, m.in. w Padmapuranie) takze podziat ze wzgledu na dominujaca
w nich gune (guna - ‘lina’, ‘sznur’) - jedna z trzech cech materii, oraz bostwo przewod-
nie: Wisznu, Siwe, Brahme, Surje i Agniego, cho¢ purany zasadniczo czcza wiele roznych
bostw.

7 Liczba 18 w odniesieniu do puran pojawia si¢ juz w Mahabharacie — tekst wymienia
ich 18, jednak nie s to te same purany, ktére znamy dzisiaj, mimo Ze czesto nosza te same
nazwy. Badacze, w tym Moriz Winternitz, uwazajg, ze znane nam purany sg stanowczo
zbyt mlode, aby mogta o nich wspomina¢ Mahabharata.
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wych Indii, miedzy innymi dla potudniowoindyjskiej sekty bhagawatéw, szkoty
dwajtawedanty (dvaitavedianta) Madhwy (Madhva, in. Ananda Tirtha, XIII-XIV
wiek), bhaktimargi (bhakti-marga) Wallabhacarji (Vallabhacarya, XV-XVI wiek)
czy wisznuizmu bengalskiego (gaudiya) Cajtanji (Caitanya, XV-XVI wiek). Tekst
doczekat si¢ bardzo wielu sanskryckich komentarzy filozoféw z wymienionych
szkot, ale takze nauczycieli skrajnie przeciwnych nurtéw wedanty®. Kwestia da-
towania Bhagawatapurany nie zostala jednoznacznie rozstrzygnieta. Wiekszos¢
uczonych zgadza sie z pogladem Surendranathy Dasgupty® i wciaz datuje BhP
na okoto X wiek n.e.’’. Niektorzy jednak — w tym Edwin F. Bryant" — w Swietle
nowych dowodéw tekstowych i ikonograficznych sklaniaja sie ku temu, by sytu-
owac BhP w jej finalnej wersji okoto VI wieku n.e. (VI-VIII wiek), a nawet jeszcze
wczesniej, za panowania dynastii Guptéw (321-550 rok n.e.). Jedng z przyczyn
probleméw z datowaniem jest charakter literatury puranicznej — tworzonej dla
celdw publicznej recytacji, a przez to podatnej na transformacje zwigzane z prze-
kazem i adaptacja do specyficznych wymogdéw publicznosci. Mozna by rzec, ze
purana powstala poprzez stopniowe narastanie historii, dodawanie watkéw,
rozrost ograniczonej poczatkowo fabuly, stad, mimo dos¢ mlodej daty ostatniej
redakcji, zawiera material bardzo stary. Trudno wiec w przypadku BhP moéwic
o jednoznacznym (absolutnym) datowaniu czy autorstwie. Natomiast za miejsce
jej powstania uwaza sie, raczej jednomyslnie, potudniowe Indie, a dokladniej te-
reny dzisiejszego stanu Tamilnadu.

Utwor ma charakter syntetyczny — jego gtéwnym przestaniem jest wpraw-
dzie afirmacja jogi typu bhakti, ale taczy on w sobie filozoficzne poglady réznych
szkot, stad odnajdujemy w nim idee sankhji, jogi klasycznej czy wedanty, nawet
W jej monistycznej odstonie. Edwin Bryant pisze, ze , filozofia Bhagawaty jest mie-
szaning terminologii wedanty, sankhijskiej metafizyki oraz zdewocjonalizowanej
praktyki jogicznej”'?. Odgrywa takze znaczaca role w tagodzeniu napiecia po-

8 W pracy Srimadbhagavata ke tikakira Vasudeva Krishna Caturvedi wymienia 30 glow-
nych i 98 pomniejszych komentarzy do Bhagawatapurany. Sposrdd nich jedenascie najwaz-
niejszych (z uwzglednieniem gatezi wedanty) to: 1) Bhavartha-dipika Sridhary Swamiego
(szkota teistycznego nie-dualizmu, advaita); 2) Bhavartha-dipika-prakasa Wamsidhary (szko-
ta dvaitadvaita); 3) Dipini Radharamany Goswamiego (szkota gaudiya); 4) Bhagavata-candrika
Wiraraghawacarji (szkota srivaisnava, in. visistadvaita); 5) Pada-ratnavali Widzajadhwadzy
Tirthy (szkota Madhwy, duaita); 6) Krama-sandarbha Dziwy Goswamiego (filozofa szko-
ty gaudiya); 7) Sarartha-darsini Wiswanathy Cakrawartiego Thakury (szkota gaudiya);
8) Siddhanta-pradipa Sukadewy Adarji (szkota Nimbarki); 9) Subodhini Wallabhacarji (szkota
Suddhadoaita); 10) Subodhini-prakasa Puruszottamacarany Goswamiego (szkota Wallabhy);
11) Balaprabodhini Giridharlala Goswamiego (szkota Wallabhy).

° S. Dasgupta: A History of Indian Philosophy. Vol. 4: Indian Pluralism. Cambridge Uni-
versity Press, [Cambridge] 1961, s. 1.

10 Precyzujac — nie pdzniej niz X w., z racji licznych wzmianek o tekscie pochodzacych
z tego okresu, i nie wczesniej niz VIII w.

" E.F. Bryant: The Date and Provenance of Bhagavata Purana and the Vaikuntha Perumal
Temple. “Journal of Vaishnava Studies” 2002, Vol. 11, no 1, s. 51-80.

12 E.F. Bryant: Krishna in the Tenth Book of the Bhagavata Purana. In: Krishna. The Source-
book. Ed. E.F. Bryant. Oxford University Press, Oxford 2007, s. 114. Jesli nie zaznaczono
inaczej, ttumaczenia cytatow obcojezycznych sa mojego autorstwa — D.W.
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miedzy pdétnocnoindyjskim systemem braminskim, zorientowanym na kwestie
spoteczne i ideologie, oraz kultura potudnia, ktérg charakteryzowaty emocjonal-
na religijnos¢ i wrazliwos¢ estetyczna'®. Mimo licznych nawiazan do wed i kul-
tury braminskiej w swej wymowie tekst z cala pewnoscig postuluje wyzszo$¢
radykalnej dyscypliny ascetycznej, a wlasciwie ascetycznej poboznosci, nad orto-
doksyjnym rytualizmem braminskim (smarta)'*. Sposréd innych puran Bhagawate
wyrdznia piekny jezyk z wieloma wedyjskimi archaizmami, jak réwniez zakres
tematyczny, ktory jest znacznie szerszy.

Teoretycznie kazda purana traktowac powinna o pieciu tematach'®, Bhagawata
natomiast dos¢ niestandardowo omawia dziesie¢ gtéwnych zagadnien, ktére wy-
szczegodlnia oraz pobieznie przedstawia w ksiedze drugiej (I1.10) i podsumowu-
je w ksiedze dwunastej (XI1.12). Sa to: pierwotne stworzenie (sarga), stworzenie
wtdrne (visarga), uklad planet (sthana), utrzymanie wiary (posana), ped do tworze-
nia (iitaya), okresy administracyjne (manvantara), historie o awatarach Boga (isa-
anukathd), wyrzeczenie (nirodha), wyzwolenie (mukti) oraz uciekanie si¢ do Boga
(asraya). Pierwsze dziewie¢ tematdw stuzy¢ ma jako tto interpretacyjne dla tematu
dziesiatego, ktdry jest najwazniejszy.

Obok kosmogonii, legend oraz opowiesci o postaciach historycznych i bo-
stwach BhP zawiera liczne historie o joginach i joginkach, ktérzy posiadaja po-
nadnaturalne moce uzyskane dzieki ascezie i réznorodnym praktykom jogicznym.
Mozna powiedzie¢, ze w Bhagawatapuranie, ktora jest dla hinduizmu tym, czym
wedy dla braminizmu — swoistym opus universale — znajdujemy wlasciwie caty
przekrdj typoéw jogi i rozne stadia rozwoju metod wiodacych do wyzwolenia'.
Szczegodlng przychylnoscia autorow ciesza sie oczywiscie te formy jogi, ktore nie
stoja w sprzecznosci z wedyjska ortodoksja, pojawiaja sie wiec opisy wszelkiego
typu praktyk ascetycznych, poczawszy od iscie wedyjskiego tapasu/tapasji (fapas/
tapasya), dyscypliny munich (muni), riszich (rsi) oraz wratjow (vratya), przez wyrze-
czenia upaniszadowych wajragich (vairagi), az po klasyczng asztangajoge. Znajdu-
jemy ponadto wzmianki o technikach przywodzacych na mysl wczesna hathajoge
oraz joge kundalini (kundalini), a w temacie nurtow wyraznie nieortodoksyjnych —
opisy tantrykéw siwaickich oraz dzinijskich i buddyjskich $ramanow ($ramana).
Dla zilustrowania okreslonych $ciezek BhP postuguje sie czesto postaciami zna-
nych juz z tradydji joginow. Narracja Bhagawatapurany w zasadzie rozpoczyna

3 F. Hardy: Vihaha Bhakti. The Early History of Krsna Devotion in South India. OUP India,
Delhi 1983, s. 489.

4 The Bhagavata Purana: Sacred Text and Living Tradition. Eds. R M. Gupta, K. Valpey.
Columbia University Press, New York 2013, s. 149.

> Tzw. paiicalaksana, o ktérych wspominaja same purany, np. Matsjapurana 53.65,
68-69: , Historia zwana jest purana, jesli posiada pie¢ charakteryzujacych ja cech, w prze-
ciwnym razie jest akhjang (dkhyana). Purany sattwiczne oddaja cze$¢ Hariemu, radzaso-
we — Brahmie, tamasowe czcza Siwe i Agniego. Purany o mieszanej naturze gloryfikuja
Saraswati i przodkow”. Cyt. za: Jiva Gosvami: Tattvasandarbhah. Ed., transl., commentary
H. Sastri. Gadadhar-gaurahari Press, Vrindavan 1981, anu. 17.3.

16 W ksiedze siodmej (VI1.9.46) autorzy wymieniaja dziesie¢ dyscyplin, ktorych prak-
tyka wiedzie do wyzwolenia: ,mauna, vrata, Sruta, tapas, adhyayana, sva-dharma [...],
vyakhya, rahas, japa, samadhaya, apavargya”.
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sie od jogicznego watku, kiedy to Parikszit, krél dynastii Kuru, zniewaza pu-
stelnika pograzonego w medytacyjnym transie, w wyniku czego zostaje przez
niego przeklety. W obliczu nadchodzacej $mierci porzuca krolestwo i udaje sie
do lasu w celu podjecia takiej formy jogi, ktora pozwoli mu w ciagu siedmiu dni
dostapic¢ wyzwolenia.

Joga jako forma wyzwalajacej ascezy

Przed zaprezentowaniem obrazu jogi i jogina chcialabym zwréci¢ uwage na
konotacje stowa ,joga” w Bhagawatapuranie. Oprdcz typowo stownikowych zna-
czen, takich jak: ,akt faczenia”, ,ujarzmianie”, ,zaprzeganie” czy ,zwiazek”,
,kombinacja”, ,koniunkcja” itd.”, joga oznacza tu najczesciej ,potaczenie duszy
jednostkowej z dusza uniwersalng”, brahmanem rozumianym tutaj zwykle jako
osobowy bdg, Wisznu'® (atma-yoga), ,,oddanie” (mad-yoga, bhakti-yoga), wraz ze
sktadajacymi si¢ nan dziewiecioma praktykami (BhP VIIL.5.23-24), lub , pobozne
poszukiwanie kontaktu z Absolutem” poprzez medytacje potaczona z réznorod-
nymi, czesto surowymi praktykami psychofizycznymi. W niektérych kontek-
stach termin ten moze odnosi¢ sie do osmiostopniowej jogi Patandzalego, ktérej
elementy — czesto zmodyfikowane i przystosowane do teistycznej osnowy — znaj-
dujemy w calym tekscie. Wystepujac w zlozeniu razem z sankhjq (samkhya-yoga),
rozumiana jest joga jako filozoficzna wiedza (analiza) dotyczaca Sciezki wyzwo-
lenia, w odniesieniu za$ do sankhijskiej idei stworzenia okresla wejscie duszy
w kontakt ze $wiatem zewnetrznym.

W okresie puranicznym nie czyni si¢ wyraznego rozréznienia pomiedzy joga
jako procedura soteriologiczna a znang juz z wed tapasja — obie praktykowane
sq przewaznie przez ascetow mieszkajacych w lasach, w odosobnieniu. Znajdu-
jemy tylko nieliczne opisy praktyk wsrod przedstawicieli innych asramow' or-
todoksyjnego hinduizmu. Wymienionych juz anachoretéw, tapaswich, munich
i wratjow cechuje to, ze posiadac oni mieli tzw. moce jogiczne (siddhi). To w duzej

7 Ponadto: ‘kontakt z’, ‘remedium’, ‘lekarstwo’, ‘Srodek (do celu)’, ‘metoda’, ‘narze-
dzie’, ‘droga’, ‘sposob’, ‘uzycie’ lub “‘wykonanie’. Por. M. Monier-Williams: Yoga. In: Idem:
A Sanskrit-English Dictionary. Etymologically and Philologically Arranged with Special Reference
to Cognate Indo-European Languages. Oxford University Press, Oxford 1899, s. 856.

8 Mimo bezwzglednego teizmu BhP kwestia orientacji filozoficznej tekstu nie jest
jasna, poniewaz zdradza on zaréwno monistyczne, jak i dualistyczne tendencje. Niejed-
norodny charakter dzieta potwierdza m.in. liczba i autorstwo (doktadniej przynaleznos¢
autorow do konkretnych szkdt) napisanych do niej komentarzy.

9 Asrama to jeden z wymiaréw tzw. warnasramadharmy (varnasrama-dharma) — mo-
delowego stylu zycia w ortodoksyjnym spoteczenstwie braminskim. Warny odpowiada-
ja czterem stanom spotecznym: warstwie kaptanskiej, rycerskiej, kupieckiej oraz stuzbie;
asramy to cztery kolejne stadia zycia trzech wyzszych warstw spotecznych, tzw. podwdj-
nie urodzonych (dvija): okres pobierania nauki u mistrza, okres zycia w matzenstwie, okres
medytacji i ascezy w odosobnieniu, okres wyrzeczenia si¢ zwigzkow ze $wiatem (ascetycz-
nej tutaczki).
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mierze dla ich osiggnigcia praktykowali rozmaite cielesne pokuty. Najbardziej
chyba tajemniczym rodzajem jogina-ascety, o jakim wspomina BhP, jest wratja,
rozumiany tutaj jako ,upadty bramin”. W pierwszym rozdziale ksiegi XII, po-
$wieconej przepowiedniom dotyczacym degradacji wartosci i obyczajow w nad-
chodzacej kalijudze, znajdujemy taki oto fragment:

Wowczas bramini z prowingji Saurasztra, Abhira, Sura, Arbuda oraz Mala-
wa stang sie wratjami, krélowie za$ niczym nie beda si¢ r6zni¢ od sudréw.
Krajem nad rzeka Sindhu, Kaunti i Candrabhaga, jak réwniez Kaszmirem
rzadzi¢ beda Sudrowie, upadli bramini i mle¢¢ha zupetnie pozbawieni du-
chowej mocy?.

Etymologia terminu wratja do dzi$ nie jest jasna, chociaz pojawia si¢ on w wie-
lu sanskryckich tekstach?, poczawszy od Rygwedy?. Wspomina sie o dwdch praw-
dopodobnych rdzeniach, od ktérych moze sie on wywodzié. Jest to albo stowo
vratd — ‘zasada, prawo, slub’, albo vrata — “wielo$¢, grupa'®. Atharwaweda, ktorej
ksiega XV traktuje o ezoterycznym ruchu (zakonie?) wratjow, opisuje wratje jako
wedrujacego ascete, wrogo nastawionego do wedyjskiego kultu Ariéw, i wiaze go
z ideg nadnaturalnego poznania oraz samodyscypliny. Najprawdopodobniej byta
to heterogeniczna spotecznos¢ obejmujaca zarowno medykéw, szamandw oraz
wedrownych anachoretéw, jak i magikéw, poszukiwaczy przyziemnych uciech,
materialistoéw czy ekscentrykéw. Z porozrzucanych w literaturze wzmianek wy-
lania si¢ barwny portret wratji. Wyrézniac¢ miat go czarny turban i biaty pled prze-
rzucony przez ramie. Wlosy miat dlugie i splatane, jego uszy ozdabiaty kolczyki,
a szyje klejnoty i dtugie sznury korali. Na biodrach nosit przepaske z dwoch (biatej
i czarnej) potaczonych z sobg skoér jelenia, na stopach czarne skorzane sandaty.
Wratja zawsze miat z sobg bat (pratoda) oraz tuk (jyahroda), podrézowat rydwa-
nem, na dwéch ptozach, zaprzegnietym w konia lub muta®. Wedtug Parnicéawin-
$abrahmany nie dbal ani o rytualy, ani inicjacje, nie sktadat tez slubu czystosci®.
Dzieki kontroli oddechu przodowatl w sztuce Spiewania, starat si¢ zy¢ w zgodzie
z natura, probowal nawet odnosi¢ strukture swego ciata do struktury wszech-
$wiata. Ruch wratjow wiazat sie wigc z poszukiwaniem sensu zycia i wyzwolenia
z ograniczajacych wiezow oraz norm spotecznych. Przedstawiony opis przywodzi
na mysl charakterystyke pdzniejszych jogindw i tantrykdw, i rzeczywiscie — wielu
uczonych jest dzi$ zdania, Ze nieortodoksyjne praktyki wratjéw mogty by¢ w isto-

2 BhP XIL1.36-37: ,saurastravanty-abhiras ca $ura arbuda-malavah / vratya dvija
bhavisyanti $tudra-praya janadhipah // sindhos tatarh candrabhagarh kauntirh kasmira-
mandalam / bhoksyanti $tidra vratyadya mlecchas cabrahma-varcasah //”.

2 Min. Atharwaweda (AV), Latyayana-$rautasiitra (LSS), Baudhayana-srautasiitra (BSS),
Paficavimsati-brahmana (PB).

2 W Rygwedzie (RV) termin vratyid pojawia sie kilkukrotnie, np. RV I11.26.6; V.53.11;
V.75.9;IX.14.2. , Kesinsukta” (X.13.6) rowniez wydaje sie opisywac wratje.

3 J. Jurewicz: Fire, Death and Philosophy. A History of Ancient Indian Thinking. Elipsa,
Warszawa 2016, s. 232.

# 1SS 8.6.7; 8.6.10-11; BSS 26.32; AV XV.2.1; PB XVII.1.9-15.

» PB17.1.2.
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cie prazrédlem tantry®. Afiliacje te zdaje sie rowniez potwierdza¢ negatywny sto-
sunek BhP zaréwno do wratjow, jak i do adeptéw tantry. W starszym okresie we-
dyjskim opinia o wratjach nie byta jednoznacznie negatywna — byli oni uwazani za
uczonych i wiernych swym slubom, AV zaleca nawet, by bramin przyjmowat ich
w swym domu, traktujac jak od siebie wyzszych, bo posiadajacych ,tajemng” wie-
dze. W okresie dharmasutr ten wizerunek ulegt jednak zmianie i wratjowie zaczeli
by¢ postrzegani jako ci, ktérzy przez zaniechanie swoich swietych obowigzkéw
utracili status podwdjnie urodzonych?. Jak widzielismy, te wtasnie opinie przeje-
ta BhP. Wedlug zrdédet dzinijskich znanym mahawratja (mahavratya, ,przywodca
wratjow”) byt krél Ryszabhadewa, przodek legendarnego Bharaty, ktérego dzieje
opisuje miedzy innymi ksiega V BhP. Wisznuickie spojrzenie na Ryszabhadewe
jest jednak nieco inne (jest on takze wisznuickim swietym, awatara Wisznu), dlate-
go omowie je w dalszej czesci artykutu.

Znacznie czesciej od wratji pojawia sie w BhP posta¢ muniego® — w zasadzie nie
bedzie przesada, jesli stwierdzimy, Ze to najczestsze okreslenie purany dla wisznu-
ickiego jogina-ascety. Munich rejestruje juz Rygweda — s tam dlugowlosymi bez-
domnymi anachoretami o niezwykltych mocach, w zwigzku z czym nazywa si¢ ich
réwniez kesin (kesa — “wlosy’). Sa albo nadzy, albo odziani w zdtte szaty, ktore staty
sie¢ pdzniej znakiem rozpoznawczym indyjskiego ascety. Muniemu po$wiecony
jest jeden z hymnow dziesiatej mandali Rygwedy, tzw. Munisiikta (Hymn o munim,
RV X.136), gdzie okreslony zostat jako pokryty pytem, dlugowlosy medrzec zyjacy
w odosobnieniu, przyjaciel wichru, uniesiony moca $lubéw milczenia (mauna-vra-
ta). Owa wstrzemiezliwo$¢ w kwestii mowy (vic) jest cecha definiujaca muniego —
to z niej, a nie z wedyjskiego rytuatu, bierze sie jego ekstaza. Milczenie generowac
miato podobna site jak celibat (brahmacarya), poniewaz transformowato moc jezy-
ka (doktadniej mowy, r.z.), uwazanego przez Induséw za swiety (i jedng z posta-
ci absolutu), w energie , psychiczng” albo wrecz duchowq (tzw. ojas). Milczenie
odnosito sie rowniez do przeswiadczenia, Ze o rzeczywistosci brahmana, ktérego
doswiadczaja muni, nie mozna w sposob adekwatny orzekac, stad tez opisywa-
no munich jako wypowiadajacych jakiekolwiek stowa tylko podczas recytacji®.
Oproécz milczenia praktykowali oni takze joge, medytacje i skrajne wyrzeczenie.
Byciem munim w zasadzie wigzato si¢ z prowadzeniem zycia parivrajaka — tulacza,
jednej z form ascezy pozniej utozsamionej z asramem sannjasy™>. Bhagawatapurana

% Dyskusje na temat tego, czy posta¢ wedrownego ascety ma swoje zrodto wytacznie
w nurtach nieortodoksyjnych, czy tez wystepowata jednoczesnie w obrebie tradycji wedyj-
skiej, nadal trwaja. Zob. prace: J. Bronkhorsta, ].C. Hesteermana, R. Garbe’a, P. Olivelle’a.

27 Manusmrti X.20, 11.36-39.

% Por. M. Kudelska: Muni — milczqcy medrzec wsréd gadatliwych braminow. ,The Polish
Journal of the Arts and Culture” 2012, nr 1, s. 11-26.

® Apastamba-dharmasiitra 2.9.22.1-5. Za: J. Bronkhorst: The Two Sources of Indian Ascet-
ism. Motilal Banarsidass, Delhi 1998, s. 14: ,munih svadhyaya utsrjed vacan”.

% Poczatkowo bowiem cztery asramy nie byly postrzegane jako cztery kolejne stadia
zycia, ale jako cztery alternatywne $ciezki dla cztowieka, ktdry zakonczyt nauke u mistrza.
Wskazuje na to wiele przestanek, m.in. niewlasciwa w perspektywie pdzniejszej idei kolej-
no$¢ wystepowania poszczegdlnych asraméw w tekstach (m.in. Apastamba-dharmasiitra).
Zob. J. Bronkhorst: The Two Sources..., s. 5.
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opisuje wielu munich, z ktérych najstynniejszymi sa: Kardama, Kapila, Sukadewa
czy Wjasa, znani juz z wielu wczesniejszych tekstow.

Muni stanowia pewna opozycje w stosunku do ryszich — wedyjskich medr-
cow, ktdrych styl zycia, tak jak opisany zostal w literaturze, przypomina stadium
zycia okre$lane mianem vinaprastha. Zyja oni co prawda z dala od skupisk ludz-
kich, na obrzezach wsi, w lasach, ale podtrzymuja tradycje hymnoéw i ofiary (juz
uwewnetrznionej), postugujq sie stowem. Przynaleza wciaz do braminskiej or-
todoksji. Swoisty antagonizm pomiedzy tymi dwoma typami ascezy uwidacz-
nia obecne w mysli indyjskiej od najdawniejszych czaséw napiecie pomiedzy
bardziej wedyjskim modelem zycia, zwanym prawryttimargg (pravrtti-marga)
lub droga przodkow (pitr-yina), a wiazanym zwykle ze spotecznosciami hetero-
dokséw stylem zwanym niwryttimarga (nivrtti-marga), droga bogdw (deva-yana).
BhP wspomina o tych dwdch odrebnych nurtach miedzy innymi w ksiedze IV

Przykladem typu jogi, ktdra nie stoi w sprzecznosci z religijnoscia wed, jest mie-
dzy innymi tapas/tapasja, praktykowana przez tapaswich (tapasvi). Termin fapas to
dostownie ‘Zar’, ‘ogierY’, ale takze ‘bol’ i ‘cierpienie’. W RV oznaczat przede wszyst-
kim , transformujacy zar somy”, zar jako ,moc destrukcyjng” oraz jako ,moc stwor-
czg”®. Odnosil sie réwniez do specyficznego typu pragnienia — woli, a ta juz bezpo-
$rednio wiazata sie z religijng ascezg i umartwieniem (tapasja); w takim znaczeniu
funkcjonuje do dzi$ w kulturze indyjskiej. W BhP tapas jest kluczowym elementem
historii wtérnego stworzenia swiata (visarga) przez Brahme, ktéry pograzony w roz-
myslaniach nad zrédlem oraz celem swoich narodzin styszy dwie sylaby (szesnasta
i dwudziesty pierwsza sylabe z czesci alfabetu zwanej sparsa) ztaczone w potezny
dzwigk ,tapa”*. Interpretujac go jako wskazéwke, podejmuje surowa asceze — ,,bo-
gactwo biednych/wyrzeczonych” (niskificanam dhanam) — uzyskujac ostatecznie wi-
zje (dardana) Wisznu oraz potencjat stwarzania. W kontekscie pochwaty dtugotrwa-
fej tapasji Brahmy, ktory zna wedy (veda-garbha), BhP okazuje pewna dezaprobate
wobec niektérych form jogi. W wersecie 11.9.20 czytamy, ze Wisznu nie zadowala
asceza podejmowana przez falszywych jogindw (kiita-yogi)®. Ciekawym przykladem
tapaswiego — chociaz tekst okresla go takze mianem muniego, rysziego i jogina —
jest pustelnik Saubhari*, ktory opisany zostal jako praktykujacy surowa asceze na
dnie rzeki Jamuny. Miejsce praktyki w oczywisty sposob nawiazuje do jogicznej pra-
tjahary (pratyahara) — odciagniecia zmystow od ich obiektdw, ale wigzane by¢ moze
z elementem , przemocy”, znanym pdzniej jako hatha. Historia tej postaci ukazac¢ ma
raczej trudnosc Sciezki jogi, ale tez stanowi pochwate doskonatosci (siddhi) dzieki niej
uzyskiwanych. Saubhari porzuca bowiem praktyke i styl zycia wyrzeczenca, ulega-
jac zadzy rozbudzonej widokiem kopulujacych w wodzie ryb. Za sprawa wypra-
cowanych dzigki jodze mistycznych mocy odmtadza jednak swoje cialo i przez lata

3 BhP I1V.29.13.

% M. Monier-Williams: Tapas. In: Idem: A Sanskrit-English Dictionary..., s. 437.

% M. Falk: Mit psychologiczny w starozytnych Indiach. Universitas, Krakow 2011, s. 20.

3 BhP 11.9.6-8.

% BhP I1.9.20: , tvayaharn tositah samyag veda-garbha sisrksaya / cirari bhrtena tapasa
dustosah kuta-yoginam //”.

% BhP IX.6.39-55.
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moze oddawac sie¢ zmystowym rozkoszom. W obliczu $mierci porzuca obowiazki
pana domu (grhastha) i ponownie udaje si¢ do lasu, gdzie wraz z Zonami praktykuje
surowe wyrzeczenia (faptva tapah tiksnam). Ostatecznie osiaga wyzwolenie (mukti),
aczac swoja dusze z najwyzsza jazniq (atmanam yuyoja paramatmani)”. W tym frag-
mencie mowa jest konkretnie o przyjeciu modelu zycia wanaprasthy (vanaprastha),
a wzmianka o dostapieniu przez Zony tego samego stanu duchowego na mocy ofiar
spetnionych przez meza®, tak jak ma to miejsce w religijnosci wedyjskiej, podkresla
jeszcze braminski charakter praktyki.

Innym przyktadem siddhy (siddha) — adepta, ktory osiagnatl specyficznag moc
jogiczna lub doskonatos¢ (stowo siddhi jest dwuznaczne) — jest w BhP krol Daj-
tjow, Hiranjakasipu. Warto zaznaczy¢, ze to posta¢ zdecydowanie negatywna,
antagonista i przeciwnik Wisznu. Jego nieetyczna postawa nie wydaje sie jed-
nak stanowi¢ przeszkody ani dla podjecia jogi, ani dla uzyskania jej efektow. Jak
czytamy w ksiedze VII BhP, Hiranjakasipu, w ramach ofiary dla Brahmy i nasla-
dujac jego dyscypline, podejmuje sie bardzo wyniszczajacych ¢wiczen, mozna
rzec: ,hathajogicznych”, poniewaz polegajacych na dtugotrwatym pozostawaniu
w jednej asanie¥. Jak ma wyglada¢ rzeczona asana? Otdz jogin 6w stat wypro-
stowany z rekami w gérze i wzrokiem skierowanym w niebo, opierajac caty cig-
zar ciala wylacznie na czubkach duzych palcdw u stop (iirdhva-bahur nabho-drstih
padangusthasritavanih)®. Czytamy, ze z czasem jego ciato zjedzone zostato przez
mréwki, a koéci porosty trawa. Zyciowe tchnienie (prana) utrzymywat w nim je-
dynie sita woli. Wylacznym celem tego adepta jogi byto uzyskanie siddhi, ktore
sprawilyby, Ze jego cialo stanie si¢ niezniszczalne. Pragnat wiec doktadnie tego,
do czego dazyli sredniowieczni hathajogini — uzyskania dostownie rozumianej,
fizycznej nie$miertelnosci. Znamienne jest, jak wielkie znaczenie przypisuje sie
w tekscie ascezie, co odczyta¢ mozemy z przedstawienia wptywu, jaki skrajne
wyrzeczenie wywiera¢ ma na makrokosmos i zyjace w nim stworzenia. Wedle
Bhagawatapurany tapas Hiranjakasipu , pali¢” miat wszystkie trzy swiaty*, powo-

¥ BhP IX.6.54.

% BhP IX.6.55: ,tah sva-patyur maharaja niriksyadhyatmikim gatim / anviyus tat-
prabhavena agnirh $§antam ivarcisah //”.

¥ Chodzi doktadnie o okres stu lat ,,boskich”, co odpowiada 360 000 lat ,ludzkich”.
Liczby w kulturze indyjskiej, a w literaturze puranicznej w szczegélnosci, traktowane sa
niemal wytacznie symbolicznie.

“ BhP VIL.3.2.

# Hinduistyczny obraz $wiata jest potrojny, sklada sie¢ nan ziemia, atmosfera/prze-
strzen oraz Niebo (bhiir, bhuvar, svar), gdzie mieszkajg bogowie oraz po $mierci ludzie,
ktérzy wiedli pobozne zycie na ziemi. W okresie upaniszad (VIII-III w. p.n.e.), kiedy ufor-
mowata sie idea reinkarnacji, Niebo to stato si¢ miejscem odbierania zaptaty za pobozne
uczynki po kazdym kolejnym wcieleniu. W miedzyczasie zaczeto wspominac o ,najwyz-
szej siedzibie” (paramam padam) zupelnie innego rodzaju — byta nia siedziba Wisznu. Jej
wymiar byt czysto soteriologiczny — oznaczata koniec kotowrotu wcielen. Kosmologia
puran zasadniczo utrzymata istniejacy podziat na trzy swiaty (okreslane mianem krtika —
,stworzonych”), ale rozszerzyla go o kolejne cztery $wiaty ku gorze (akrtika — , niestworzo-
ne”) oraz siedem kolejnych ponizej ziemi. Rozbudowata takze sfere swiatow duchowych
(vaikunta).
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dowac¢ zawirowania rzek, trzesienia ziemi, a nawet sprawiac, ze ,z firmamentu
pospadaly gwiazdy wraz z ich planetami”*. Sita praktyki, nawet powodowanej
samolubna i materialistyczna motywacja, jest w przekonaniu autoréw BhP ol-
brzymia, aczkolwiek przewyzsza ja oczywiscie moc jogi oddania. Co ciekawe,
we wzmiankowanym watku mozna wyraznie zaobserwowac tendencje tekstu do
utozsamiania tapasji z joga — zanim bohater podejmuje tapasje, wygltasza mowe
na temat filozofii sankhji (samkhya) i klasycznej jogi, przy czym interpretuje je
w duchu teistycznym®.

Kolejna opisywana w tekscie forma jogi ascetycznej jest wajragja (vairagya),
czyli ,odwiazanie” (vi-rdga), od ktérego to stowa derywowane jest okreslenie
vairagi — ,wyrzeczeniec”. Termin ten stosowany jest w BhP albo jako zwykly epi-
tet, albo tez jako nazwa adepta specyficznego typu sannjasy (samnyasa)*, gtownie
wisznuity, ktory pozby? sie pragnien dzieki jodze poznania (jiana-yoga). Podsta-
wa jego praktyki jest proste, wedrowne zycie, postawa niekrzywdzenia (ahiritsa)
oraz przestrzeganie celibatu. Ideat tego rodzaju wajragji odnajdujemy miedzy in-
nymi w postaci bramina z Awanti (XI.23) czy krdla Ryszabhadewy (V.3-6), o kto-
rym jeszcze wspomne. Bohaterowie ci przed podjeciem jogi zaznali zwyczajne-
go zycia, posiadali rodziny i cieszyli si¢ wysoka pozycja w spoteczenistwie, lecz
w wyniku uswiadomienia sobie ulotnej natury szczescia przyijeli slub sannjasy,
dost. “zlozenia’. Bramin z Awanti, bedac ,podwojnie urodzonym”, przyjat orto-
doksyjna jej forme — tridanda-sannyasa, czyli ,wyrzeczenie trzech kijow”, ktore
symbolizuja praktyke powsciggania mysli, mowy i czynow.

Jak mozna zauwazy¢, nie sposdb wyraznie odroznic¢ od siebie poszczegolnych
typow dyscyplin omawianych w BhP, poniewaz wzajemnie si¢ one przenikaja
i uzupetniaja, a ich nazwy zdaja si¢ czesto traktowane synonimicznie. Ich obraz
spaja dodatkowo interpretacja w duchu bhakti, milosnego uczestnictwa, ktore
przenika cate dzielo.

Sankhja-joga i praktyka medytacji

Purana przywoluje wreszcie sylwetki dwoch niezaprzeczalnych autoryte-
tow jogicznych. Pierwszym z nich jest Dattetreja — znany z Mahabharaty i kil-
ku upaniszadow wedrujacy asceta, sannjasin, czczony miedzy innymi przez
Nathow i Adwajtindw; drugi to Kapila, syn Kardamy, mityczny wieszcz i au-
torytet protosankhji, ktérego nie nalezy jednak myli¢ z historycznym tworca
filozoficznego systemu sankhji i autorem zaginionej Sankhjasutry. Kapila Bha-
gawatapurany jest nauczycielem i patronem galezi jogi, znanej pdzniej jako joga

2 BhP VIL3.4-5: , cuksubhur nady-udanvantah sadvipadri$ cacala bhuh / nipetuh
sagrahas tara jajvalus ca diso dasa //”.

# Zob. BhP VIL.2.

# Ostatnie z czterech stadiéw zycia w ortodoksyjnym hinduistycznym spoteczen-
stwie, tj. stadium wyrzeczenia si¢ wszelkich débr i zwigzkéw spotecznych.
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wysitku, hatha®. Rola, jaka purana przypisuje tym postaciom, wskazuje, ze au-
torom chodzi z pewnosciag o osobistosci bardzo wazne dla tradycji jogi. Obaj
przedstawieni zostaja jako inkarnacje Wisznu, Dattatreja nawet jako zjednoczo-
na inkarnacja Brahmy, Wisznu i Siwy. Wydaje sie, ze zabiegi te miaty wzmocnié
autorytatywnos$¢ tekstu. Jakiej dyscypliny ucza w Bhagawatapuranie?

Dattatreja w XI ksiedze BhP naucza charakterystycznej drogi do wyzwolenia,
zasadzajacej si¢ na obserwacji zjawisk przyrody, ktére w rezultacie staja si¢ , mi-
strzami” uwaznego adepta. W tekscie wyliczono dwadziescia cztery takie zjawi-
ska, po czym omowiono wynikajace z nich nauki*. Trudno nie dopatrze¢ si¢ w tej
praktyce analogii do systemu i dyscypliny soteriologicznej sankhji — poprzez do-
strzezenie prawdziwej natury materii poznaje si¢ tu prawdziwa nature ducha?®.
Liczba 24 i powiazanie poszczegélnych ,mistrzow” z zywiotami i sferami swiata
rowniez wydajq si¢ symbolicznym odniesieniem do tej najstarszej indyjskiej fi-
lozofii. Celem wecielenia si¢ Wisznu w posta¢ Kapili miato by¢, wedlug tekstu,
ponowne wyjasnienie filozofii sankhji, ktéra z czasem zagineta, a ktorej pozna-
nie jest nieodzowne dla 0s6b dazacych do wyzwolenia z sansarycznych wiezow.
Faktycznie za$ nauki Kapili — jeden z dtuzszych filozoficznych fragmentéw tek-
stu* — sg raczej potaczeniem zatozen jogi z filozofia teistycznego dualizmu. Przez
sankhje BhP rozumie przede wszystkim madros$¢ spekulatywna, co moze by¢
zwigzane z tendencjg puran do zachowywania bardzo starego materialu zaréwno
filozoficznego, jak i mitologicznego. Czerpie z sankhji miedzy innymi koncepcje
puruszy (ducha) i prakryti (natury) jako dwdéch przeciwstawnych zasad (sankh-
ja jest dualistyczna), a takze koncepcje trzech sit/modalnosci natury, klasyfikacje
elementow sktadowych $wiata oraz zmystéw. W BhP znajdujemy réwniez opi-
sy typowego dla sankhji procesu wyzwolenia poprzez podwdjne odbicie, ktore
prowadzi ducha na powrdt do wlasnej wewnetrznosci. Natura stuzy za narze-
dzie, ktére umozliwia tego rodzaju odzwierciedlenie. Poprzez ego, ktdre zawiera
w sobie odbicie Ducha, widziany jest Bog, ktory jest od ego zupelnie wolny i za-
wsze przebudzony, chociazby elementy subtelne materii pograzone byly we $nie
w stanie niezamanifestowanym.

W odniesieniu do jogi klasycznej termin astirnga-yoga pojawia sie¢ w tekscie
rzadko, czesciej purana postuguje sie okresleniami: samadhi-yoga, atma-yoga lub
po prostu yoga. Imie Pataridzalego nie pojawia si¢ wcale, nie ma tez zadnych
wzmianek o Jogasutrach (Yogasiitra, JS). Z pewnoscia jednak system osmiostop-
niowej jogi jest akceptowany przez autoréw BhP jako jedna z drég dojscia do

% Zob. J. Mallinson: Dattatreya’s Discourse on Yoga, s. 2-8. Dostepne w Internecie:
https://www.academia.edu/3773137/Translation_of_the_Datt%C4%81treyayoga-
%C5%9B%C4%81stra_the_earliest_text_to_teach_ha%E1%B9%ADhayoga [data dostepu:
10.09.2018]. Artykul prezentuje podzial typow jogi ze wzgledu na szkote — Kapila jest mi-
tycznym nauczycielem jogi wysitku, a Jadzniawalkja to nauczyciel osmiostopniowej jogi.

% BhP XL7 — kolejnymi guru sannjasina sa: ziemia, wiatr, niebo, woda, ogien, Ksiezyc,
Storice, gotab, pyton, pszczota, ztodziej miodu, ocean, jastrzab, ¢ma, ston, jelen, ryba, pajak,
larwa osy, dziecko, dziewczyna, cztowiek produkujacy strzaty, kurtyzana, wlasne ciato.

¥ Zob. K. Klostermaier: A Survey of Hinduism. State University of New York Press,
New York 2007, s. 477-479.

% BhP II1.25-32.
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ontologicznej prawdy, dlatego nie dziwia niezwykle liczne fragmenty traktujace
o niej. Ciekawy jest opis praktyki, ktéra podejmuje krdl Dhrytarasztra w oczeki-
waniu na $mier¢:

Spelnia jej pierwszy stopient przez kapiel i rozpalenie $wietych ogni do-
ktadnie wedlug rytualnych wskazan. Drugi — poprzez spozywanie jedynie
wody. Do teraz z pewnoscia osiagnat juz wewnetrzny spokoj i porzucit pra-
gnienia. Nastepnie opanuje stopien trzeci i czwarty — okietzna pozycje ciata
oraz tchnienie. W piatym stopniu odciagnie zmysly od zewnetrznego $wiata
i skieruje je ku Hariemu. W ten sposob dotrze do szdstego stopnia — uwol-
nienia umystu od rozproszen harmonii, pasji i ciemnosci. Jako krok siddmy
osiagnie jednos¢ w doskonatej samowiedzy. Unicestwi znawce ciata poprzez
potaczenie go z duchowa istota, tak jak powietrze w glinianych garnkach sta-
pia sie z catoscia nieba. Az w konicu, kiedy zdota juz pokonac zanieczyszcze-
nie natura i nastepstwa jego ustapia, przyczyny pragnien przestang istniec.
Zastygnie w ciszy i bezruchu, nie bedzie wiec juz zadnych przeszkod, aby
mogl zaprzestaé wszelkiej aktywnosci. Spodziewam sig, ze za pie¢ dni opusci
to ciato, pozwalajac mu obrécic sie w proch®.

Chociaz nie jest to regula, to jednak bardzo czesto opisy i zalecenia na temat
asztangajogi pojawiajq sie w BhP w kontekscie nadchodzacej Smierci. Znaczenie
osmiostopniowej sciezki uwydatnione zostaje juz w opowiesci ramowej na po-
czatku ksiegi II, kiedy przeklety Parikszit pyta Sukadewe o powinnoéci osoby,
ktéra niebawem umrze®. Po przedstawieniu wstepnych szczebli drabiny jogi
— odosobnienia, postéw i asany (yama, niyama, asana), Sukadewa przechodzi do
omowienia réznych typow medytacji nad subtelnymi i materialnymi postaciami
boga. To wlasnie tego rodzaju duchowe ¢wiczenie koncentrujace wszystkie funk-
cje umystu na postrzeganiu stanu wyzwolenia, ktérym jest Wisznu, stanowia
kwintesencje jogi w rozumieniu Bhagawatapurany. W pierwszej kolejnosci zaleca
sie mentalne wyciszenie poprzez kontemplowanie Swietej sylaby om, reprezentu-
jacej brahmana, z jednoczesnym powsciagnieciem oddechu. Szczegdty odnosnie
do tej medytacji, ktora przez komentatorow BhP utozsamiana byta ze stopniem
pranajamy®!, odnajdujemy w 14 rozdziale ksiegi XI. Potem adept medytowac ma
o formie Wisznu, skupiajac sie kolejno na poszczegdlnych czesciach jego ciata,
poczawszy od stop. Joginom, ktorzy kuszeni sa jeszcze powabami $wiata, zaleca
sie medytacje o tzw. formie kosmicznej Wisznu (viratriipa), Puruszy, ktory od-

# BhP 1.13.53-57: ,snatvanusavanarh tasmin hutva cagnin yatha-vidhi / ab-bhaksa
upasantatma sa aste vigataisanah // jitasano jita-$vasah pratyahrta-sad-indriyah /
pravilapya tam / brahmany atmanam adhare ghatambaram ivambare // dhvasta-maya-
gunodarko niruddha-karanasayah nivartitakhilahara / aste sthanur ivacalah tasyantarayo
maivabhih sannyastakhila-karmanah // sa va adyatanad rajan paratah paficame “hani /
kalevaram hasyati svarh tac ca bhasmi-bhavisyati //”.

%0 BhP I1.1.16-21.

51 Bezposrednie odwotanie do asztangajogi poczynil w swoim komentarzu do BhP
(Bhavarthadipika) Sridhara Swami (Sridhara Svami, 1378-1414).
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wzorowuje w sobie makrokosmos®. Tym z kolei, ktdrzy chcg osiagnac sukces me-
toda natychmiastowsa, polecane jest wizualizowanie Wisznu we wtasnym sercu.
Z medytacjami tego rodzaju zwiazana jest oczywiscie skomplikowana ikonogra-
fia — przykltadowo Wisznu w lotosie serca musi by¢ wyobrazony jako posiadajacy
cztery ramiona, a forma jego liczy¢ powinna doktadnie 8 cali.

W niektorych z opiséw praktyk pojawiaja sie elementy hathajogi — mie-
dzy innymi w zarysie jogicznego samobojstwa w rozdziale drugim (II.2, tak-
ze X1.15.24) szczegdtowo wspomina sie o wznoszeniu prany poprzez szes¢
kolejnych cakr> (précz ostatniej, brahmarandhra, nie padaja ich nazwy), po
wczesniejszym zamknieciu pieta dolnej bramy ciata. Kiedy adeptowi uda sie
przenie$¢ prane na wysokos¢ trzeciego oka, wowczas zamkng¢ ma siedem
otwordw (tj. oczy, uszy, nozdrza i usta) i zatrzymac tam tchnienie przez po6t
godziny (nawiazanie do mudry bhramari i mudr w ogélnosci), a nastepnie
polaczy¢ sie z wiecznoscia. Jedli jogin przed wyzwoleniem pragnie jeszcze
doswiadczy¢ przyjemnosci bogéw, moze w swoim ciele subtelnym udac¢ sie
w wyzsze rejony wszech$wiata za sprawa swoich mistycznych mocy. Bhaga-
wata nazywa to ,niebezposrednia metoda wyzwolenia”, ktorej z reguty nie
podejmuja wisznuici.

Siwa i asceci-heretycy

Dla petnego zobrazowania jogi w Bhagawatapuranie trzeba nadmieni¢ kilka stow
na temat puranicznej sylwetki Siwy, ktdry jest — jak juz wspomniatam — béstwem
z indyjskiego panteonu najbardziej kojarzonym z joga. W BhP to zaréwno pierwszy
adept (adi-yogi), jak i patron jogi, ktorego praktyke, ale tez i wyglad, nasladowali
nastepni. Siwa jako posta¢ mitologiczna przeszedt znaczne przeobrazenia na prze-
strzeni dziejow, poczawszy od wizerunku tzw. Protosiwy z Mohendzo Daro, przez
idee groznego wedyjskiego Rudry i Satarudrii (stu aspektéw Rudry) w Jadzurwe-
dzie, a dalej przez puranicznego Siwe o o$miu formach (astamiirti)™ czy pieciu twa-

52 BhP I1.1.23: ,jitasano jita-$vaso jita-sango jitendriyah / sthiile bhagavato ripe manah
sandharayed dhiya //”.

5 Cakra (cakra) - ‘koto’, ‘centrumy’, ‘cykl’, w tradycjach tantrycznych i hathajodze tzw.
osrodek energetyczny, element subtelnej fizjologii cztowieka, na ktora skladaly sie takze
kanaty energetyczne (nadi), tchnienie Zyciowe (prana) oraz moc kundalini.

5 Astamiirti to puraniczne imie Siwy, znaczace ,majacy osiem postaci”’. Wedtug
stownika Moniera Moniera-Williamsa owe osiem form odnosi si¢ do: pigciu grubych ele-
mentéw materialnych, umystu, ego oraz prakrti. Por. M. Monier-Williams: Astamirti. In:
Idem: A Sanskrit-English Dictionary..., s. 116. W Mahabharacie (we wstepie historii Sakunta-
li) zamiast umystu, ego oraz materii pojawiaja sie: ofiarnik, Ksiezyc oraz Stonce. Czasem
z poszczegdlnymi formami wiazane sa konkretne imiona Siwy: z ziemia (prthvi) — Sarva,
zwoda (jala) - Bhava, z ogniem (agni) — Rudra, z powietrzem (viyu) — Ugra, z eterem (akdsa)
— Bhima, z ofiarnikiem (yajamana) — Pasupati, z Ksiezycem (candra) — Mahadeva, ze Ston-
cem (surya) — I$ana.
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rzach (paficavaktra)®, az po jego skomplikowana, bardzo rozbudowana teologicznie
koncepcje w tekstach tantrycznych z XI wieku. Siwa z Bhagawatapurany bedzie po-
stacig posrednia w tej ewolucji, zarowno w odniesieniu do jego zwiazkow z joga
(hathajoga ijoga tantryczna), jak i w kwestii symboliki. W tekscie tym jest on przed-
stawiony w sposob dos¢ interesujacy. Z jednej strony nie traktuje sie go jako bostwo
najwyzsze, ale raczej jako istote potboska, ale z drugiej strony funkcjonuje jako jed-
no z wcielen Wisznu, co oczywiscie szczegélnie nie dziwi, zwazywszy na fakt, ze
orientacja purany jest bezwzglednie wisznuicka. Nie obserwujemy w tym jednak
ekskluzywizmu, poniewaz oba te nurty — i siwaicki, i wisznuicki — sq na tym etapie
pluralistyczne, nie stanowito zatem problemu ani dla autoréw, ani dla stuchaczy
Bhagawatapurany, zeby okazjonalnie Siwa takze odgrywat role Najwyzszego Boga.
Stad tez w niektérych miejscach Siwa uchodzi za szczytowa manifestacje Wisznu,
w innych zas jest opisywany jako najlepszy z jego czcicieli (BhP XII.13.16). W BhP
usposobienie Siwy jest juz raczej przyjazne, odznacza go zyczliwo$¢ dla wiernych,
ale trzeba mie¢ w pamieci, ze od czaséw wedyijskich bylto to bostwo obce aryjskie-
mu panteonowi, uwazane za heretyka wsroéd bogow. Poglad ten pozwolit mu stac
sie patronem praktyk tantrycznych, z definicji nieortodoksyjnych. Siwa Bhagawa-
tapurany, bedac jednoczesnie mezem i asceta, taczy w sobie dwa sprzeczne dla
ortodokséw dazenia — pragnienie przyjemnosci (bhoga) oraz wyzwolenia (moksa).
Pomigdzy ascetami jest libertynem, a pomigdzy libertynami — asceta. Mozliwos¢
pogodzenia tych wykluczajacych sie tendencji w postaci Siwy, czyli w wymiarze
boskim, stata sie podstawq rozwoju tradycji tantrycznych.

Niemniej jednak jogini nurtéw nieortodoksyjnych, w tym tantry Siwaickiej,
nie cieszyli si¢ szczeg6lnym uznaniem tworcow Bhagawatapurany. Uwazano ich
co prawda za przedstawicieli stanu sannjasy, ale okreslano nieprzychylnym
mianem pakhanda/pasanda (IV.19.20-23; 1V.20) — heretykdéw®™, oszustéw stwa-
rzajacych jedynie pozory religii, a w rzeczywistosci propagujacych adharme.
W mniemaniu autorow sa to negatywne postaci odwodzace od nauk wed, ktore
wedlug modelu stworzenia z ksiegi III BhP powstaty z posladkéw Mahawisz-
nu (II1.20.23-27), w zwiazku z czym przesycone sa moca seksualna i sktonne
do grzechu (papa). W ksiedze IV Majtreja, przy okazji opisu proby zaktocenia
przez Indre setnej ofiary krola Prythu, nieco inaczej ttumaczy Widurze ich po-
chodzenie. Werset 22 wywodzi etymologie samego terminu pakhanda od stowa
khanda, ktdre oznacza albo co$ ‘zepsutego/wadliwego’, albo tez ‘czes¢’. Pakhanda
zinterpretowano tu jako papa-khanda (dost. papasya khandani) — ,,czesci grzechu”

% Pajicavaktra — to znow imie éiwy, ktdre znaczy ,ten, o pieciu twarzach”. Liczba pie¢ ma
znaczenie symboliczne w kulturze indyjskiej, a w szczegdlnosci w tradycjach tantrycznych,
z ktérymi wigzany jest Siwa. Pig¢ twarzy / ust odnosi¢ si¢ moze do pieciu grubych elemen-
tow, pieciu kosa — powlok okrywajacych dusze, czy pieciu ¢akr w systemach tantry. Pie¢
twarzy Siwy nosi nastepujace nazwy: Sadyojata, Vamadeva, Aghora, Tatpurusa, I$ana.

5% Stownik Moniera-Williamsa podaje znaczenia stowa pasanda: przym. ‘heretycki,
bezbozny’, rzecz. ‘heretyk, hipokryta, uzurpator’, ‘kazdy, kto falszywie przyjmuje ze-
wnetrzne cechy ortodoksyjnego hinduisty’, ‘falszywa doktryna’, ‘herezja’. Co ciekawe,
forme pakhanda uwaza za bledna. Zob. M. Monier-Williams: Pasanda. In: Idem: A Sanskrit-
-English Dictionary..., s. 624.
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(w domysle: Indry)?. Ilustrujaca te etymologie historia wywodzi powstanie roz-
nych szkét nieortodoksyjnych wprost z , grzesznych tendencji”.

Glupcy przyciagani sa zwykle do fatszywej religii (adharmy) ustrojonej
w nagos¢ lub czerwone szaty ascezy za sprawaq przebieglosci i krasomow-
stwa oszustow, ktérzy uzurpuja sobie miano religijnych. Wiasnie przez te
sktonnos$¢ Indra, chcacy zatrzymac ofiare Prythu, zdotat ukras¢ ofiarnego ko-
nia, przyjmujac postaci réznych anachoretow™.

Mowa tu o micie, w ktérym Indra, chcac udaremnic¢ wedyjska ofiare Aswa-
medha, dwukrotnie pojawit si¢ na arenie jako nieortodoksyjny asceta — raz jako
wysmarowany popiotem jogin o splatanych wlosach, a nastepnie jako kapalika
(kapalika). Przebrania te w oczywisty sposob nawiazuja do wygladu siwaitow.
Za kazdym razem udato sie Indrze zwies¢ obecnych i pozosta¢ nierozpoznanym.
Odtad wiec terminem pakhanda okresla¢ ma sie osoby, ktére — podobnie jak on —
daza do zniszczenia dharmy podstepem, stwarzajac falszywe pozory, a ich atry-
buty symbolizowa¢ maja grzech. Zeby nie prowokowa¢ Indry, ktéry stat sie tu
prekursorem herezji, do stworzenia kolejnych form niewedyjskiej filozofii i prak-
tyk religijnych, Prythu pozostawit setng ofiare jako niedopelniona.

Czerwone szaty, o ktorych mowa w cytowanym fragmencie, moglyby nasuwac
skojarzenie ze strojem tradycyjnej sannjasy (saritnyasa), ostatniego stadium zycia
w ortodoksyjnym spoteczenstwie indyjskim. Chodzi jednak raczej o strdj innego
rodzaju ascety — buddysty, co potwierdza réwniez najstynniejszy komentator BhP
Sridhara Swami®. W innych miejscach w Bhagawacie wyszczegdlnia sie bowiem
trzy grupy pakhandéw: ascetow siwaickich (kapalika), dzierzacych kij z zawieszo-
nym naczyniem z ludzkiej czaszki (khatvanga), dzainijskich nagich lub ubranych
w biel sSramanow i buddyjskich mnichéw noszacych czerwone szaty. Co ciekawe,
tekst zdaje sie nie czyni¢ wiekszego rozroznienia pomigdzy poszczegélnymi gru-
pami $iwaickich protojogindéw: kapalikami (kapalika), pasupatami (pasupata) i kala-
mukhami (kalamukha), ktorzy musieli istnie¢ w czasie formowania sie BhP.

Opis siwaickiego jogina znajdujemy w watku o ofierze Dakszy (IV.2) — znow
jest to proba naszkicowania genezy tantrycznego Siwaizmu. Historia obrazuje
istotny w BhP konflikt pomigedzy braminskim rytualizmem, reprezentowanym
przez Daksze i jemu podobnych, a nieortodoksyjnym mistycyzmem Siwy i jego
zwolennikéw. W ktoryms momencie Bhrygu, kaptan Dakszy, rzuca w gniewie
klgtwe na czcicieli Siwy:

khandam ihocyate”.

% BhP 1V.19.22.

% BhP 1V.19.24-25: ,,evam indre haraty asvarh vainya-yajfia-jighamsaya / tad-grhita-
visrstesu pakhandesu matir nrnam // dharma ity upadharmesu nagna-rakta-patadisu /
prayena sajjate bhrantya pesalesu ca vagmisu //”.

® Sridhara Svami: Bhavartha-dipiki do BhP IV.19.25: ,nagna jainah, rakta-pata
bauddhah, adi-Sabdena kapalikadayah”. Za: M. Broo: Boundaries: Heresy and Heretics in the
Bhagavata Purana. In: The Bhagavata Purana..., s. 148, 161.
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Niech kazdy, kto $lubuje zadowoli¢ Siwe, i w tym celu podaza jego przykta-
dem, stanie si¢ heretykiem, ktory odwrdcit sie od nauk prawdziwych wed.
Niech taki glupiec o zmierzwionych wtosach, ktéry porzucit czystos¢, sma-
rujac sie popiotem i przywdziewajac kosci, przyjmie siwaicka inicjacje, po
ktorej raczyl sie bedzie ambrozjg i winem®.

W innym miejscu jednak napotykamy zgola inne wyttumaczenie pojawienia
sie réznych ascetyczno-jogicznych szkét i praktyk:

Te wielorakie filozofie zycia rozprzestrzenity sie wsréd ludzi odpowiednio
do réznorodnosci ich natur. Niektore z nich kontynuuja tradycje wedyjska,
inne za$ majq charakter heretycki (pasanda)®.

Jak mozemy wnioskowac z przedstawionych przykladow, stosunek Bhaga-
watapurany do ,niewedyjskich” joginow jest zatem raczej negatywny. Jednocze-
$nie Wisznu weciela si¢ w kazdy z tych typow pakhanda — w Buddhe, tirthankare
Ryszabhe i Siwe — celem zwiedzenia 0séb o zlych sktonnosciach, angazujac je
w praktyki pozornie religijne. Szczegdlnie interesujacy jest tu obraz Ryszabha-
dewy (1.3.13; I1.7.10) — postaci zaczerpnietej z dzinijskiego panteonu, a przed-
stawianej w puranie jako wisznuicki jogin specyficznego typu, tzw. awadhuta
(avadhiita). Inaczej niz w zrédlach dzinijskich opisywany jest takze jego syn Bha-
rata — inny tirthankara, od ktérego imienia Indie (hindi: bharat) mialy wziac¢ swoja
nazwe. W puranie Bharata jest wzorem cnoét i prawym krélem, ktéry pod koniec
zycia podejmuje proces jogi®; w religii dzinijskiej uchodzi natomiast za postac
o miernym charakterze i watpliwych zdolnosciach przywoédczych, ktora jedynie
podstepem uzyskata wtadze. Dzinijskie elementy w odniesieniu do przedstawio-
nych tu postaci zaobserwowac¢ mozemy w BhP dopiero w samym opisie praktyk
bohateréw oraz w lakonicznej wzmiance, jakoby imitowac¢ miat je pewien krol,
arhant (tj. dzinista), wtadca Konki, Venki i Kuthaki, i stworzy¢ na ich bazie swoja
wlasng, heretycka religie. Oczywiscie nie chodzi tu o imie Arhant, jak czesto bted-
nie sie to stowo tlumaczy, ale o przydomek ,zacny”/, godny”, ktérym okreslaja
swoich swietych mezéw zarowno dzinisci, jak i buddysci. O jakie praktyki moze
chodzic?

Otoz BhP opisuje Ryszabhe jako wewnetrznie stale pograzonego w me-
dytacji o Wisznu, zewnetrznie natomiast przejawiajacego zachowanie osoby
niezrownowazonej. Chodzi¢ mial nago (jak digambarowie), moéwi¢ bez sensu
i zupelnie nie przywiazywac¢ wagi do spotecznych konwenansow®. Bhagawata
wzmiankuje rowniez o wyrywaniu sobie wloséw z glowy, co znamy dzis z dzi-

0 BhP IV.2.28-29: ,bhava-vrata-dhara ye ca ye ca tan samanuvratah / pasandinas
te bhavantu sac-chastra-paripanthinah // nasta-$auca mudha-dhiyo jata-bhasmasthi-
dharinah / visantu $iva-diksayarh yatra daivarh surasavam //”.

62 BhP XI.14.8: ,evarm prakrti-vaicitryad bhidyante matayo nrnam / paramparyena
kesaficit pasanda-matayo ‘pare //”.

¢ BhP V.4.9.

¢ BhPV.5.29:,jadandha-mitika-badhira-pisaconmadakavad-avadhiitaveso ‘bhibhasyamano
“pi jananarm grhita-mauna-vratas tasnirh babhaiva //”.
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nijskiej ascezy, oraz o noszeniu w ustach kamieni. Na okres$lenie tych wszystkich
zachowan stosuje nazwe avadhiita, dost. ‘zrzucony’, ‘usuniety’, ‘ten, kto porzucit
wszystkie powinnosci wobec swiata’®. Wcielajac sie¢ w posta¢ Ryszabhy — jak
czytamy w jednym z wersetow — Wisznu daje przyktad postawy odwigzania®.
Podobng asceze praktykowat w swoim kolejnym zyciu wspomniany Bharata —
jako Dzadabharata, ,gtupi Bharata”, byl joginem awadhuta i digambara, ktory
w ramach jogi nasladowat sposoéb zycia weza (ajagara-vrata). Jak w przypadku
wielu innych joginéw Bhagawatapurany stowami Dzadabharaty wytozona zosta-
je filozofia sankhji oraz klasycznej jogi. Ciekawy, a co wazniejsze — wyjatkowo
tantryczny, jest epizod na temat zlozenia Dzadabharaty w ofierze dla bogini
Kali, ktorego jednak nie bede omawiac tutaj z powodu ograniczonej objetosci
niniejszego artykutu®.

Uddhawagita — bhakti jako joga

Gléwna jednak postacia jogi propagowana w BhP jest wspomniana juz bhak-
tijoga, ktorej idee tekst najpewniej wywodzi z Bhagawadgity, ale znacznie mody-
fikuje. Cho¢ w calym utworze znajdujemy ilustracje réznych stopni i rodzajéw
bhaktijogi, to jej najpelniejsza filozoficzng ekspozycje autorzy zawarli w ksiedze
jedenastej, a doktadniej we fragmencie, ktéry nosi nazwe Uddhawagita. Jak mozna
sie¢ domyslac, Piesnt Uddhawy nasladuje Piesri Pana nie tylko z nazwy. Podobnie jak
Bhagawadgite wyglasza ja Kryszna-Wasudewa do swego przyjaciela — tym razem
jest nim Uddhawa. Rézni sig jedynie stopien zazytosci miedzy bohaterami — jest
tutaj znacznie blizszy; inny jest takze kontekst rozmowy. Uddhawagita wypowia-
dana jest dtugo po wielkiej wojnie Bharatéw, kiedy krélestwem rzadzi Juddhisz-
thira, a cztonkowie dynastii Jadu zaczynaja kolejno umiera¢. Rozpoczyna sig era
kalijugi®. Okolicznosci te, wlacznie ze zblizajacym si¢ odejSciem Kryszny do jego
duchowej siedziby (vaikuntha), majq sprzyja¢ wylozeniu nauki znacznie bardziej
ezoterycznej i w sposob szczegdtowy. Rzeczywiscie, nie jest to juz dzieto tak uni-
wersalne, jak Bhagawadgita. Nawet w bardziej filozoficznych partiach utwoér ma
charakter bardzo emocjonalny.

Jak wiemy, w Bhagawadgicie i péznych partiach Mahabharaty joga po raz pierw-
szy przedstawiona zostaje jako dyscyplina nieascetyczna, w tym znaczeniu, ze
nie jest juz zarezerwowana wytacznie dla sannjasinéw. Takie stanowisko odno-
$nie do jogi kontynuuje Uddhawagita. Tekst naucza tych samych trzech typdéw jogi,
co Bhagawadgita — karmajogi, dznianajogi i bhaktijogi — ktore zbiorczo nazywa
trikanda-yoga, , trojaka/tréjelementowaq joga”. Definiuje je nastepujaco:

% M. Monier-Williams: Avadhiita. In: Idem: A Sanskrit-English Dictionary..., s. 100.

¢ BhP V.6.12.

7 BhP V.9.17.

68 Kalijuga (kaliyuga) to w kosmologii hinduistycznej czwarta cze$¢ tzw. mahajugi
(,,wielkiej jugi”), na ktora oprdcz niej sktadajq sie poprzedzajace ja jugi: satja, treta i dwa-
para. Kalijuga jest okreslana jako wiek zelazny.
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Poniewaz pragne, aby ludzie osiagneli doskonato$¢, opisatem dla nich trzy
rodzaje jogi: joge poznania, joge czynu oraz joge oddania. Procz nich nie ma
innej drogi do ostatecznego spelnienia. Dla os6b wyrzeczonych, rozczaro-
wanych $wiatem najlepsza jest joga wiedzy, dla niezniecheconych, ktorzy
wciaz daza do spetnienia pragnieni, odpowiednia jest droga czynu. Jesli zas
w kims$ spontanicznie rodzi sie wiara w opowiesci o mnie, a umyst jego nie
jest ani zawiedziony $wiatem, ani zanadto ku niemu Ignacy, temu doskona-
10$¢ przyniesie joga oddania®.

Trzeba nadmieni¢, Ze zamiennie z terminem bhaktijoga stosowany jest czesto
termin buddhi-yoga (,,joga wgladu”), a czasem takze kriyi-yoga (dost. ,joga czy-
nu”), rozumiana jako aktywne oddanie, a nie jak w Jogasutrach (11.1) — jako pota-
czenie tapas, svadhyaya, isvarapranidhana. Dalej w Uddhawagicie Kryszna przedsta-
wia najbardziej odpowiednia dla poszukujacego cztowieka procedure jogiczng™.
Najpierw jogin powinien powsciagnac¢ swoje zmysty, ujarzmic tchnienie, a na-
stepnie wycwiczy¢ umyst w samodyscyplinie. Kiedykolwiek umyst wymknie mu
sie spod kontroli, powinien odpowiednim wysitkiem rozumu (buddhi) — obserwu-
jac uwaznie jego ruchy i pragnienia — przywroci¢ go we wladanie jazni. Stajac sie
coraz bardziej ,odwiazanym” od $wiata dzieki ciaglej analizie jego natury, jogin
stopniowo pozbedzie sie blednego utozsamienia. Wéweczas, dzieki takim proce-
durom, jak jamy i nijamy asztangajogi, logiczna analiza i wiedza lub tez adoracja
bostwa (trikanda), powinien skupi¢ swéj umyst na osobowym aspekcie boga™.
Jesli jednak osoba majaca wiare w Wisznu nie zdota w ten sposob utrzymac po-
stawy odwiazania i ulegnie pragnieniu, powinna z przekonaniem kontynuowac
proces czczenia, poniewaz jej zadza zniknie samoistnie za sprawa bhaktijogi.
Samo pragnienie osiagnigcia Wisznu moze, wedtug pouczenia Kryszny, zapew-
ni¢ bhaktijoginowi to samo, co uzyskujq inni poprzez dzniane, karme czy joge
mistyczng (asztange). Jednakze najwyzsza aspiracja powinno by¢ dla niego samo
oddanie, ktore Uddhawagita uznaje zaréwno za droge, jak i ostateczny cel jogi.

Rozdzialéw poswieconych bhaktijodze jest w Bhagawatapuranie co najmniej
kilka, podobnie rzecz ma si¢ z jej definicja. Najbardziej esencjonalne z nich znaj-
dujemy w ksiedze I oraz III, miedzy innymi:

Najwazniejsza powinnoscia czlowieka jest rozwiniecie bezinteresownego
i nieprzerwanego oddania dla Nienarodzonego. Tylko ono bowiem moze

.....

% BhP XI.20.6-8: , yogas trayo maya prokta nfnarh $reyo-vidhitsaya / jianam karma
ca bhakti$ ca nopayo 'nyo ’sti kutracit // nirvinnanarh jiana-yogo nyasinam iha karma-
su / tesv anirvinna-cittanarhkarma-yogas tu kaminam // yadrcchaya mat-kathadau jata-
$raddhas tu yah puman / na nirvinno nati-sakto bhakti-yogo ‘sya siddhi-dah //”.

70 Niniejszy akapit jest parafraza dwudziestego rozdziatu ksiegi XI Bhagawatapurany
(a trzynastego rozdzialu Uddhawagity), zatytutowanego Trikandayoga.

7! Pomijam tu schematy medytacji o wizerunku Wisznu, ktére omdéwitam pokrdtce
wczesniej.

2 BhP1.2.6: ,sa vai purhsam paro dharmo yato bhaktir adhoksaje / ahaituky apratihata
yayatma suprasidati //”.
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O przejawieniu cech czystej bhaktijogi mozna mowic¢ woweczas, gdy nieprze-
rwany strumien mysli spontanicznie kierowany jest ku Mnie, przebywaja-
cemu w kazdym sercu, tak jak wody Gangesu stale ptyna w strone oceanu,
oraz wtedy, gdy pragnienia skupiaja si¢ bez reszty na stuchaniu o mnie”.

Uddhawagita (X1.29.19, X1.14) ostatecznie opisuje bhaktijoge jako wynikaja-
ce z praktyki postrzeganie Wisznu w kazdym przejawie zycia. Wedle jednego
z fragmentéw ksiegi VII na praktyke te sklada sie dziewie¢ gléwnych procedur,
mianowicie: stuchanie opowiesci o Wisznu, powtarzanie jego imienia, medyta-
¢ja (w postaci rozpamietywania), szacunek, oddawanie czci wizerunkowi Wisz-
nu, modlitwa, stuzenie mu, ale takze przyjazn i poddanie si¢ jego woli™. Jest to
jednak raczej intelektualny obraz jogi oddania. Najbardziej emocjonalng jej po-
sta¢, a tym samym reprezentatywna dla BhP, uosabiaja pasterki (gop7), bohaterki
ksiegi X. Na roznice pomiedzy intelektualnym bhakti, typowym dla literatury
wisznuickiej sprzed BhP, a bhakti impulsywnym i ekstatycznym zwrdcit uwa-
ge miedzy innymi Friedhelm Hardy”. Bhaktijoga Bhagawadgity przypomina bar-
dziej cicha kontemplacje, podczas gdy w Bhagawatapuranie towarzysza jej liczne
fizyczne symptomy ekstazy. Emocjonalno$¢ i zarazem sensualnos¢ tej jogi po-
zwala adeptowi wejs¢ w kontakt z absolutem tu i teraz, angazujac w to wszystkie
funkcje umystowe. Nie znaczy to jednak, ze w BhP brak intelektualnego bhakti
- mamy wzmianki o pasterkach, ktore, siedzac w pozycji jogina, pograzone byty
w stanie bfogosci, wolne od swiadomosci ciata i swojej wlasnej indywidualnosci.
Podobne opisy w oczywisty sposob nasuwaja skojarzenie z jogicznym samadhi
i najpewniej miaty stuzy¢ legitymizowaniu bhaktijogi jako alternatywnej metody
uzyskiwania stanu jedynosci. BhP wprost stwierdza — nieco w duchu idealizmu
adwajty — ze gopi, dzigki statej spontanicznej medytacji o Krysznie jako kochan-
ku, osiggaja polaczenie z najwyzszym brahmanem”™. Tekst, przedstawiajac obie
perspektywy, zdaje sie rozpatrywac, czy wylacznie jogiczne samadhi, czy tez pet-
nia do$wiadczen czltowieka stanowi krancowa warto$¢ religijna. Ostatecznie to
nie polaczenie, a tym bardziej w brahmanie, staje si¢ ideatem wyzwolenia, ale
tzw. virdha-bhakti, czyli oddanie w rozlace, a wlasciwie rzeczywisto$¢ dialektycz-
na, zbudowana z chwilowych spotkan i rozstan, niekulminujgca w zadnej osta-
tecznej unii.

7 BhP II1.29.11-12: , mad-guna-$ruti-matrena mayi sarva-guhasaye / mano-gatir
avicchinna yatha gangambhaso ‘'mbudhau // laksanarh bhakti-yogasya nirgunasya hy
udahrtam / ahaituky avyavahita ya bhaktih purusottame //”.

7 BhP VIL5.23: ,$ravanam kirtanarh visnoh smaranam pada-sevanam / arcanari
vandanarh dasyar sakhyam atma-nivedanam // iti purhsarpita visnau bhakti$ cen nava-
laksana / kriyeta bhagavaty addha tan manye ‘dhitam uttamam //”.

> Zob. F. Hardy: Vihaha Bhakti..., s. 47.

76 BhP XI.12.12.
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Moce mistyczne w Bhagawatapuranie

Na zakoniczenie chocby pokrotce wspomnied nalezy o stosunku BhP do mocy
jogicznych (siddhi), ktore sa efektem radykalnych procedur jogicznych. Rozdziat
w catodci poswiecony temu zagadnieniu znajduje sie w ksiedze XI (XI.15). Autorzy
BhP wymieniaja tam osiemnascie siddhi bedacych rezultatem jogicznej dharany.
Osiem z nich okreslonych zostalo jako , gtéwne”, jako Ze sa one przede wszystkim
udziatem boga (bhagawana), cho¢ dostepne moga by¢ réwniez dla wprawnych jo-
gindw, ktorzy osiagneli mistrzostwo w swej dyscyplinie. Kolejnych dziesie¢ nazwa-
no ,,drugorzednymi”, poniewaz maja by¢ efektem kultywowania przez jogina sity
harmonii (sattva-guna). Do najwazniejszych siddhi naleza: 1) zmniejszanie swojego
ciala do minimalnych rozmiaréw (anima), 2) powiekszanie go do rozmiaréw ol-
brzymich (mahima), 3) stawanie si¢ niezwykle ciezkim (garima), 4) lekkim (laghima),
5) uzyskanie wstepu we wszystkie mozliwe miejsca (prapti), 6) spetnianie pragnien
(prakamya), 7) wladza (isitva) i 8) kontrola nad innymi (vasitva)”. Na dodatkowe sid-
dhi sktadajq sie: 1) wolno$¢ od poczucia gltodu (aniirmimattvam), pragnienia i innych
niewygdd, 2) mozliwos¢ styszenia dzwiekéw bardzo oddalonych (dirasravana),
3) widzenie zjawisk i obiektéw bardzo oddalonych (diradarsanam), 4) telepor-
tacja (manojavah), 5) mozliwos¢ przyjecia dowolnej formy (kamariipam), 6) moz-
liwos¢ wejscia w ciato innej osoby (parakaya-pravesanam), 7) smier¢ na zyczenie
(svachanda-mytyuh), 8) ogladanie bogéw i mozliwos¢ towarzyszenia im (devanam
saha-kridanudarsanam), 9) sukces w osiaganiu swoich celéw (yatha-sankalpa-
-samsiddhih), 10) catkowity brak przeszkod na drodze do wypelnienia rozkazow
jogina (ajfiapratihata gatih).

Z kazda z tych mocy zwigzana jest konkretna medytacja o danym aspekcie
Wisznu. Osiggniecie samadhi podczas kontemplacji konkretnej postaci boga
skutkuje zamanifestowaniem sie w adepcie okreslonej mocy. Dodatkowo w tym
samym rozdziale omawia sie pie¢ siddhi, ktdre uzyskuja jogini dzieki praktyce
asztangajogi, mianowicie: 1) znajomos¢ przesztosci, terazniejszosci i przysztosci,
2) tolerowanie zimna, goraca i innych par przeciwnosci, 3) znajomos¢ mysli in-
nych osoéb, 4) odpornos¢ na destruktywny wplyw ognia, stonca, wody, trucizn
itd. oraz 5) bycie niezwyciezonym. Cho¢ jogini trudza sie wielce, zeby je zdoby¢,
osiaggane sa z fatwoscig przez czcicieli Wisznu, ktory jest wladca jogi (yogesvara),
a tym samym zrédlem wszelkich jogicznych mocy.
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The image of yoga and yogic powers in the Bhagavata-purana
Summary

The Bhagavata-purana, one of the most important Vaishnava texts, dates from around
6"-8" centuries A.D., a period when the system of classical yoga was already well known,
while hatha-yoga had not yet been formed, although its particular practices were already in
use. The article presents yoga as a phenomenon perceived to some extent from the outside
— from the distance created by the perspective of Puranic Vaishnavism, which on the
one hand constituted part of the widely understood Vedic orthodoxy, and on the other
was shaped under the strong influence of the pan-Indian devotional current of bhakti. The
article deals primarily with what the authors of the Bhagavata-purana understand by yoga,
how they describe it and make value judgments, as well as which of its elements they adapt
to their own practice. In the Purana we find extensive descriptions of yogic discipline in
its very concrete forms, including detailed meditation procedures, as well as intriguing
portraits of yogis and illustrations of the yogic powers they acquire, the so-called sakti.
The author devotes special attention to “Book XI” of the text, especially its passage called
Uddhava-gitd, in which the god Krishna in conversation with Uddhava in twenty-three
chapters discusses in detail the text’s preferred way of yoga.

Keywords: yoga, bhakti, Bhagavata-purana (6*—8" centuries A.D.), Bengali Vaishnavism

Aarmapa Bacnaescka
O06pas itorn u ormueckux cua B bxazasama-nypate
Pesome

Bbxazasama-nypana, ApAsiomasics OAHUM U3 HamboJee Ba’KHBIX TEKCTOB BUIITHYM3Ma,
BocxoAnT K VI-VIII BekaM H.5., T.e. K IIepuoJy, Korda Oblaa y>Ke XOPOIIIO U3BeCTHa CICTe-
Ma KAaCCUMYeCKOI 10TV, OAHAKO eIré He Cq)opMMpOBaAaCL XaTxa-110Ta, XOTSI OTAeAbHbBIE €€
MIPaKTUKN y>Ke MPUMeHAANCh. B cTaThe 7iora mpeacraBaeHa Kak (peHOMEH, B HEKOTOPOIT
CTeIleH) BOCIIPMHIMAaeMBIil U3BHE — C pacCTOSIHIUS, KOTOpoe 00pasyeT IepcreKTuBa IIypa-
HIYeCKOTO BUIIIHYM3Ma, KOTOPBIN, C O4HOM CTOPOHLI, BIIMCBIBAETCS B IIIMPOKO IOHMMae-
MYIO Be AMIICKYIO OPTOAOKCHIO, C APYTOIT — OH c(POPMUPOBaH 10/, CUABHBIM BAUSHIVIEM T1a-
MHAUICKOTO PeAUTIO3HOIO ABMKeHIs OXaKTU. B TekcTe roBopuTcst mpeske BCero o ToM,
4TO aBTOPHI bxazasama-nyparvi IOHUMAIOT I104, IOTOI, KaK €€ OMMCLIBAIOT ¥ OLIEHUBAIOT,
a TakKe Kakue eé DAeMeHTHI ITPUCIIocadAMBalOT K COOCTBeHHOM ITpaKkTHKe. B mypane Ha-
XOAVIM OOIIMpHBIE OIMCAHNA JIOTMYECKON AVICHIUIIAMHEL B O4eHb KOHKPETHBIX €€ IpOsIB-
A€HUsX, B TOM 4licle IOApOOHBIe MeAUTaTUBHbBIe IIPOIleAyphl, a TakKe MHTPUTYIOIINe
IIOPTPEeTHl JI0r0B 1 MAAIOCTPALMM IPOOYKAEHHBIX MMI JIOTMUECKUX CUA, T.Ha3. UWAXMmu.
Ocoboe BHMMaHMe aBTOP cTaThu yAeAseT XI KHIUTe TeKcTa, B YaCTHOCTH eé pparMeHTy IoJ
HazBaHMeM Y0oxasa-zuma, 8 Koropom d6or Kpnrna Bo Bpemst OeceAn! ¢ Y A4XaBoii B ABajlia-
THU TPEX TAaBax oA pOOHO OIMCHIBAET IIPeAIOYTUTEABHBIN ITyTh ITOTH.

Kawouesrre caosa: itora, 6xakru, bxazasama-nypana (VI-VIII BB. H.5.), rayA1s1-BallIITHABU3M
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Praktyki cielesne w sufizmie

Sufizm (tasawwuf), mistyczny nurt islamu, tradycyjnie nazywany , wewnetrzna
$ciang islamu” (mianem ,muru zewnetrznego” okresla sie prawo muzutmanskie),
byt zarazem przez wieki ruchem powszechnym i egalitarnym, przekraczajacym
granice geograficzne, kulturowe, spoteczne oraz etniczne. Za poczatki tego nur-
tu uwaza si¢ indywidualne doswiadczenia mistyczne i pobozne praktyki muzut-
mandw, dla ktorych sciezka ortodoksji, ograniczona do obowiazkowych praktyk,
przestrzegania zasad etyki muzulmanskiej i prawa (, mur zewnetrzny”), byta nie-
wystarczajaca. Pragneli oni zblizy¢ si¢ na drodze mitosci do Boga (,,Bog niebawem
przyprowadzi ludzi, ktorych pokocha i oni Jego pokochaja”!), ktory jest ,blizej [...]
anizeli arteria [...] szyi” (Koran 50,16). Jedna ze wskazowek takiej drogi poznania
stanowit dla nich hadis (z grupy hadisow qudsi)*: ,, Ani ziemia, ani niebo nie moga
Mnie pomiesci¢, ale pomiesci Mnie serce [qalb] wierzacego”>.

Z czasem, gdy wokot wielkich mistrzéw zaczeli sie gromadzi¢ uczniowie, su-
fizm rozwinat si¢ w ruch masowy i zorganizowany. Wedtug sufich kazdy wierza-
cy moégl wstapi¢ na Sciezke mistycznego poznania i probowac osiagnac¢ najwyz-
szy stopien wtajemniczenia?. Na przefomie XII i XIII wieku zaczely powstawac
bractwa sufickie (tariga), a kazde z nich posiadato wtasne praktyki duchowe

! Koran. Przet. ]. Bielawski. Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1986, 5,54.
Weszystkie cytaty z Koranu podaje za tym wydaniem.

2 Hadis qudsi -, $wiety hadis”. Istnieje grupa czterdziestu , $wietych hadisow”, ktore
tym sie r6znia od pozostatych hadiséw, ze wedtug tradycji uwazane sg za objawienie Boga
wypowiedziane stowami proroka Muhammada.

* Hadis ten przytaczam ze wzgledu na jego wyjatkowa popularnos¢ i znaczenie
w muzulmanskim mistycyzmie. Jego pochodzenie jest jednak do$¢ kontrowersyjne, nie
wywodzi si¢ bowiem z Zadnego uznanego zbioru hadisow.

* E. Geoffroy: The Nature and Development of the Term in Sufism [cze$¢ wieloautorskiego
hasta: Tarika]. In: Encyclopaedia of Islam. Vol. 10. Ed. P. Bearman et al. Brill, Leiden 2000,
s. 243; L. Massignon [B. Radtke]: Early Development in the Arabic and Persian Lands [czes¢
wieloautorskiego hasta: Tasawwuf]. In: Encyclopaedia of Islam..., Vol. 10, s. 316.
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i rytuaty. W przeciwienstwie jednak do zakonéw chrzescijanskich byty one luzno
usystematyzowane. Dzieta uporzadkowania doktryny sufizmu i okreslenia jego
stosunku do ortodoksyjnego islamu dokonat zyjacy w XII wieku wybitny uczony
Al- Gazali, ogromne zastugi potaczenia doktryny islamu i jego mistycznego nurtu
nalezg réwniez do Ibn al-‘Arabiego®.

Mistrz (sayh, pir, mursid) swoja pozycje zawdzieczat nie tylko osiagnieciu naj-
wyzszego etapu duchowego, ale takze temu, Ze byt jednym z ogniw taricuchow
(silisila) szejchow, ktorych poczatek zazwyczaj siegat czaséw Proroka. Mistrzowie,
ktorzy osiagneli najwyzsze etapy rozwoju duchowego, nazywani byli wali (“przyja-
ciolmi Boga’, a wlasciwie dostownie ‘bliskimi Bogu’) 1 dzieki $wietosci, ktéra osia-
gneli, mogli posredniczy¢ (wasila) w drodze wiernego do Boga, by¢ jego przewod-
nikiem. Sufizm nazywany jest , pedagogika serca”, wewnetrznej pracy nad sobg,
ajeden z najczesciej cytowanych hadiséw, wyznaczajacych Sciezke przyblizenia do
Boga®, gtosi: , poznasz siebie, poznasz swojego Pana” (man ‘arafa nafsahu faqad ‘arafa
Rabbahu). Jeden z hadiséw qudsi, ktérego stowa brzmiaty: , Bylem ukrytym skar-
bem, ktdry pragnat zosta¢ poznany, dlatego stworzytem swiat”’, stat si¢ teoretyczna
podstawa rozwazan i rozwinietych koncepgji na temat istoty Boga, Jego atrybutow,
a przede wszystkim relacji taczacej Stworce z Jego stworzeniem. Hadis ten stat sie
réowniez fundamentem koncepdji istoty ludzkiej jako lustra, w ktérym przeglada sie
Bég. Zycie wierzacego winno polega¢ na polerowaniu lustra, aby mogl sie w nim
przejrze¢ Bog®. Wierzacy w procesie przemian udoskonala swoje atrybuty tak, aby
byty zgodne z boska forma, wedtug ktdrej zostal stworzony’. Podstawa edukagji
etycznej byla relacja (rabita) mistrz — uczen (murid)'®, przebiegajaca na drodze

> L. Massignon [B. Radtke]: Early Development..., s. 314.

¢ Cho¢ wielu uczonych i mistykdw cytuje to zdanie jako hadis, brak go jednak w zbio-
rach hadiséw. Wypowiedzenie tych stow przypisuje sie Prorokowi lub Alemu.

7 Przytoczony cytat znany jest jako hadis qudsi, cho¢ brak dowodéw na jego auten-
tycznos¢ jako przekazu Proroka. Nieobecny w zbiorach hadiséw, wystepuje m.in. u Ibn
‘Arabiego. Przytaczam go ze wzgledu na jego rozpowszechnienie i ogromne znaczenie dla
rozwoju muzulmanskiego mistycyzmu.

8 Zob. S. Murata: The Tao of Islam. A Sourcebook on Gender Relationships in Islamic
Thought. State University of New York Press, New York 1992, s. 24-26.

¢ T. Burckhardt: An Introduction to Sufi Doctrine. World Wisdom Books, Bloomington
2008, s. 64-65.

10 W popularnej literaturze europejskiej, czerpiacej czesto stownictwo z dziewietnasto-
wiecznego pismiennictwa podrézniczego, na oznaczenie mistykow najczesciej uzywa sie ter-
mindéw derwisz i fakir. W samym $wiecie muzulmanskim oba te pojecia sa wymienne i oznacza-
ja cztonka bractwa sufickiego, a ich uzycie byto i jest zdeterminowane lokalnie. Powszechnie
uznaje sig, ze termin derwisz pochodzi z jezyka perskiego i oznacza ‘poszukujacego drzwi’.
Prawdopodobnie jest to jednak ludowa etymologia, a prawdziwy zrédiostow pozostaje nie-
znany. W $wiecie islamu pojecie to bylo szeroko uzywane jako nazwa czlonka bractwa religij-
nego, w jezyku perskim i tureckim stosowano je w wezszym sensie na okreslenie zebrzacych
sufich, ktorych nazywano w jezyku arabskim fakirami. Zob. D.B. MacDonald: Darwish. In: En-
cyclopaedia of Islam. Vol. 2. Ed. B. Lewis et al. Brill, Leiden 1991, s. 164.

Fakir (fagir, Im. fugar@’) — termin uzyty w Koranie 12 razy, kilkakrotnie wystepuje tam
w opozydji do przymiotnika gani (‘samowystarczalny, niezalezny’). Wystepowanie w parze
z pojeciem miskin moze wskazywac na to, ze te dwa stowa maja nieco rézne odcienie znacze-
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serca (qalb)''. Mistrz prowadzit ucznia poprzez etapy (magamat) drogi mistycz-
nej wiodacej ku Bogu. Na drodze tej uczen doswiadczal pod okiem duchowego
mistrza stanéw mistycznych (hal, Im. ahwal). Ostatecznymi stanami, znajdujacy-
mi sie u konica mistycznej Sciezki, sq fana’ (‘unicestwienie’ (jazni w Bogu)) i baga’
(‘'wspolistnienie, trwanie w Bogu, pozostanie, trwanie w Absolucie, nowe zycia
w Bogu’). W stanie fand’ zatraca sie ,ja”, ale jednoczesnie zyskuje atrybuty Boga,
ktére otrzymuja aktualizacje w ludzkim , lustrze”!2.

Rzeczywistos¢ ludzkiego bytu zostaje poddana alchemicznej przemianie,
miejsce nafs zajmuje prawdziwa i jedyna Rzeczywistos¢, a Bog przeglada sie
w doskonatym odbiciu. Wszystko wraca do pierwotnego stanu, w ktorym jest
tylko Ten, ktory jest — ,To nie ty rzucites, kiedy rzucites, lecz to Bog rzucit” (Ko-
ran 8,35). Czesto cytowany przez muzulmanskich mistykéw hadis qudst mowi:
,Wtedy, kiedy ja go kocham, jestem jego stuchem, za pomoca ktorego styszy, jego
wzrokiem, kiedy patrzy, jego dlonig, kiedy chwyta, jego stopa, ktora chodzi”*.
Jak pisze Elzbieta Wnuk-Lisowska, w stanie fana’ mistyk ,widzi swoja absolutna
zaleznos$¢ od Boga, a siebie »rzeczywistego«, cielesnego postrzega jako niebyt.
Stan al-baga’ uzmystawia mu jednak, Ze takze cien nie jest r6zny od Absolutu, zo-
stat stworzony po to, aby Bog poznatl samego siebie”**. Autorka dodaje:

niowe (Koran, 9,60). Teolog i uczony Al-Safi7 (767-820) uwazal, ze termin faqir moze okreslac
czlowieka, ktory nic nie posiada i nie ma tez zatrudnienia, podczas gdy przymiotnik miskin
oznacza czlowieka o bardzo niewielkich dochodach, ktéremu nie starcza srodkéw na zaspoko-
jenie podstawowych potrzeb. Wedtug innego uczonego, Abt Hanify (699-767), jest odwrotnie.
Ibn ‘Arabi za$ uwaza oba te terminy za synonimiczne. Niektorzy z komentatorow Koranu
twierdza, ze pojecie fuqara’ (Koran, 2,273) odnosi sie do ahl as — suffa, ktorzy zamieszkiwali
w meczecie Proroka w Medynie i poswiecali caly swoj czas modlitwie oraz medytacji. Zob.
K.A. Nizami: Fakir. In: Encyclopaedia of Islam..., Vol. 2, s. 757. Interesujace bytoby zbadanie uzy-
cia obu terminéw w literaturze polskiej XIX i poczatku XX wieku.

' Serce (qalb) uwazane jest nie tylko za siedlisko uczug, ale i funkcji moralnych. Serce
w swietle Koranu wydaje sie ta czeScia ludzkiego wnetrza, ktora jest bardziej dostepna i po-
datna na zmiany. Bég moze wplywac na stan ludzkiego serca, moze je otwierac i zamykac,
moze w nie wkladac uczucia, a cztowiek moze i powinien kultywowac odpowiedni stan swe-
go serca i dbac o nie. Mozemy pokusic si¢ o okreslenie go jako czesci psychiki, ktora podlega
ogladowi i Swiadomemu procesowi samorozwoju. Jest to ta czes¢, na ktérg moze ,,oddzia-
tywa¢” Bég. Dodatkowo funkcje emocjonalne i mentalne Koran przypisuje rozumowi (‘agl),
pozwalajacemu cztowiekowi na logiczne, racjonalne wnioskowanie. Szczegodlnie jednak kon-
cepcja duszy rozwineta sie w sufickiej psychologii, bazujacej na ideach koranicznych. W tej
koncepdji nafs jest najnizsza warstwa ludzkiej psychiki, gdzie rodza si¢ emocje i pragnienia
niezalezne od woli czlowieka. Wyzsza warstwgq psychiki jest serce (qalb), a najwyzsza duch
(riih). Ten model psychiki byt podstawa dalszych rozwazan na temat bardziej szczegotowych
podziatéw. Zob. B. Abdallah-Krzepkowska: RUH i NAFS. O koranicznej koncepcji DUSZY. W:
Antropologiczno-jezykowe wizerunki duszy w perspektywie miedzykulturowej. T. 3: Aksjosfera duszy
—dusza w aksjosferze. Red. J. Jurewicz, E. Mastowska, D. Pazio-Wlaztowska. Instytut Slawistyki
Polskiej Akademii Nauk: Fundacja Slawistyczna, Warszawa 2018, s. 845.

12 W.C. Chittick: Die Seele als Spiegelbild Gottes. ,Neue Ziircher Zeitung”, 3 Marz 2002, s. 90.

13 T. Izutsu: Sufism and Taoism. A Comparative Study of Key Philosophical Concepts. Iwa-
nami Shoten, Tokyo 1983, s. 50-52. Tu i w innych miejscach ttumaczenie cytatow obcoje-
zycznych wlasne, o ile nie zaznaczono inaczej.

1 E. Wnuk-Lisowska: Jednos¢ wielosci. ,Studia Religiologica” 2012, nr 2, s. 163.
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Cztowiek Doskonaty rodzi sie¢ po mistycznej $mierci. Kiedy po zanurzeniu
sie w niezréznicowanej Jednosci powraca do $wiata form i zmystéw, widzi
ja na nowo. Wie, ze to, co ludzie postrzegaja jako rzeczywistos¢, nie jest by-
tem samoistnym, powstato dzieki samoograniczeniu Absolutu i bez niego
nie istnieje. Ludzie widza w rzeczach ich zewnetrzna forme, on dostrzega
wewnetrzny aspekt rzeczy, ich prawdziwg rzeczywistosc (hagiga), ktora po-
chodzi od Absolutu. I cho¢ nie jest tozsamy z Absolutem w sensie ontologicz-
nym, to jego swiadomos¢ odbija $wiadomo$¢ Absolutu®®.

Celem i znaczeniem zycia mistyka nie jest nagroda na tamtym swiecie, ale po-
wrot do Jedynej Rzeczywistosci: , Ten $wiat jest zabroniony dla tych, do ktérych
ma naleze¢ zycie na tamtym $wiecie, tamten Swiat jest zabroniony dla tych, do
ktérych nalezy zycie na tym $wiecie. Oba te swiaty sa zabronione dla prawdzi-
wego Bozego stugi”*®.

Zakony sufickie staly sie miejscami masowej edukacji duchowej i moralnej
wszystkich warstw spoteczenstwa, wywierajacymi ogromny wptyw na prakty-
ki zycia religijnego wérod muzutmanéw. W pozbawionym formalnej hierarchii
i klas spoteczenstwie muzutmanskim pozostawaty catkowicie , ludowe” i otwar-
te dla wszystkich, niezaleznie od ich pochodzenia. Obok zakonéw osiadlych
funkcjonowaty zakony wedrowne — czes¢ muridow spedzata pewien czas w sie-
dzibie zakonu (darga, ribat, hanga, zawiya, tekiya, tekke i inne), jednak wiekszos¢
prowadzita zycie poza zakonem. Do bractw sufickich nalezaty czesto cate rodzi-
ny, rowniez kobiety i dzieci. Zakony tradycyjnie bywaly zwigzane z regionem,
miastem, dzielnica czy cechem rzemiost, co tworzyto kolejny, bardzo silny rodzaj
wiezéw taczacych mieszkancéw dzielnicy i rzemieslnikow skupionych w jednej
gildii. Bractwa sufickie w islamizacji podbitych terenéw odgrywaty role nie do
przecenienia. Byly niezwykle popularne, miedzy innymi dzieki inkluzywnosci,
uniwersalnej duchowosci (formuta ,Wszystko jest Nim” zachecata do przyta-
czania si¢ niemuzulmanéw do religijnych bractw) i tatwosci, z jaka wchlaniaty
miejscowe tradycje duchowe. Niewielu muzulmanéw pozostawato poza nur-
tem sufickim, powszechnie postrzegano go jako kolejny stopient w zyciu wierza-
cego, po przestrzeganiu zalecenn prawa muzulmanskiego i muzulmanskich regut
dobrego wychowania (adab) na drodze do Boga. Dzialo sie tak az do poczatkéw
XX wieku, gdy pod wplywem przemian spoteczno-politycznych, pojawienia sie
nowych nurtéw w islamie, upadku kalifatu i represji, jakim poddawane byly za-
kony sufickie na terenie Turcji, a takze azjatyckich i kaukaskich republik ZSRR,
$wiat muzulmanskiego mistycyzmu zaczat sie kurczy¢ i traci¢ swoje znaczenie.
Obecnie nurt mistyczny odzyskuje stracona pozycje w swiecie islamu, a od dru-
giej potowy XX wieku jest obecny réwniez w spoteczenstwach zachodnich. Czes¢
praktyk sufickich jest wykorzystywana w ruchach New Age.

15 Ibidem, s. 147.

1o .P. Brown: The Dervishes: Or, Oriental Spiritualism. Cambridge University Press,
Cambridge 2013, s. 190.

17 Zob. W.C. Chittick: Ibn al-"Arabi and After in the Arabic and Persian Lands and Beyond
[czes¢ wieloautorskiego hasta: Tasawwuf]. In: Encyclopaedia of Islam..., Vol. 10, s. 321.



Praktyki cielesne w sufizmie

Islam dotart do Indii na poczatku VIII wieku, kiedy to w roku 711 zachodnia
czes¢ Potwyspu Indyjskiego zostata podbita przez Arabow. Kwestia wzajemnych
wplywoéw miedzy islamem a hinduizmem na subkontynencie indyjskim jest od
dawna tematem dyskusji orientalistow. Istnienie ozywionych kontaktéw miedzy
muzulmanami a buddyjska i hinduistyczna spolecznoscia w Indiach stanowito,
zdaniem czesci badaczy, dowdd na to, ze praktyki sufickie sa zislamizowang for-
ma wedanty czy jogi, jednak najnowsze badania nie potwierdzily tych przypusz-
czen's.

Zakony sufickie zaczely dziata¢ w Indiach na duzq skale w XIIi XIII wieku, po ich
ukonstytuowaniu sie¢ na centralnych ziemiach islamu. Podobnie jak w wielu innych
miejscach opanowanych przez islam bractwa mistyczne okazaly si¢ dla tamtejszej
ludnosci niezwykle atrakcyjna forma duchowosci. Wielu Hinduséw, zwtaszcza nale-
zacych do nizszych kast, przystepowato do bractw, poniewaz przyciagata ich miedzy
innymi muzulmariska idea spoteczenstwa bezklasowego'. Wielu wybitnych uczo-
nych muzutmanskich, jak chocby Al-Birtini (973-1048), czy mistykow, jak Al-Husayn
ibn Manstr al-Hallag (okoto 858-922), interesowato sie¢ hinduizmem, wielu z nich
podrézowato po Indiach, aby rozmawiac z tamtejszymi medrcami i zapoznawac sie
z systemami oraz praktykami lokalnych wierzen. Mozna méwic o silnym wzajem-
nym zainteresowaniu uczonych i mistykdéw zaréwno na poziomie praktyk, jak i re-
fleksji religijnej. Muzulmanie indyjscy ttumaczyli i opracowywali prace z dziedziny
jogi i hinduizmu; na perski i arabski zostaty rowniez przettumaczone dzieta napisane
w sanskrycie. Ksigze Dara Shikoh (1615-1659), prawnuk Akbara, poeta, mistyk i eru-
dyta, byt autorem thumaczenia upaniszadéw z sanskrytu na perski. Wedtug Shikoha
upaniszady byly pierwsza z ,boskich ksiagg”, zrodlem Prawdy i oceanem monote-
izmu, doskonale zgodnym z Koranem. Shikoh uwazat, ze wspomniana w Koranie
(56,78) , ksiega ukryta” (kitab makniin) odnosi si¢ wlasnie do upaniszaddw, ktore,
jego zdaniem, powinien poznac¢ kazdy muzulmanin, podobnie jak Tore, Psalmy czy
Ewangelie (o ktérych wspomina Koran). Przektad ten, opatrzony przez ttumacza
tytulem Sirr-i Akbar (,Najwieksza Tajemnica”), zostat w 1801 roku przettumaczony
na tacine przez Abrahama Anquetila-Duperrona i w ten sposob indyjski mistycyzm
zostat przedstawiony Europie (gdzie w krotkim czasie wzbudzil ogromne zaintere-
sowanie) za posrednictwem muzulmanskiej wersji tekstu®.

Indyjski ksiaze byt réwniez autorem dzieta o znamiennym tytule Magma " al-
bahrayn (,,Zlewisko dwoch moérz”), w ktdrym rozwazal pokrewienistwo sufizmu
i wedanty, a szerzej islamu i hinduizmu. Mistrz suficki Muhammad Ghawth
(zm. 1563), oprocz autorstwa licznych dziel, byl takze ttumaczem (na perski,
z wczesniejszego ttumaczenia na arabski) jogicznego tekstu Amrytakunda, ktéry
mocno zmodyfikowal*. Nie mozna tez nie wspomniec o ruchach synkretycznych,

18 Zob. A.M. Schimmel: Mystical Dimensions of Islam. The University of North Carolina
Press, Chapel Hill 2011, s. 345; W.C. Chittick: Ibn al-"Arabi..., s. 321.

19 Zob. K.A. Nizami: Tarika in Muslim India [cze$¢ wieloautorskiego hasta: Tarika]. In:
Encyclopaedia of Islam..., Vol. 10, s. 255.

2 AM. Schimmel: Mystical Dimensions of Islam..., s. 360-362.

21 Zob. W.C. Chittick: Ibn al-‘Arabi..., s. 322; C.W. Ernst: Sufism and Yoga According to
Muhammad Ghawth. “Sufi” 1996, Issue 29, s. 9-13.
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aktywnych od XV wieku na subkontynencie indyjskim, i mogolskim wtadcy Ak-
barze (1542-1605), bedacym tworca synkretycznej religii Din-i llahi (,,boskiej wia-
ry”), stanowiacej potaczenie elementéw religii wyznawanych na terenie impe-
rium Wielkich Mogotow?.

Suficka literatura hagiograficzna z terenu Indii opisuje zawody w czynieniu
~cudow”, jakie odbywaty sie miedzy $wietymi sufickimi a joginami, czesto za-
konczone konwersja joginéw na islam. Tematyka ,,cudow” byla czestym przed-
miotem dyskusji zaréwno muzutmanskich teologéw i myslicieli, jak i mistykow.
Zastanawiano sig, czy sa one prawdziwe (a wiec pochodza od Boga), czy tez
zwigzane sg z uzyciem czarnej magii (miatyby zatem demoniczne pochodzenie).
Wielu uczonych muzulmanskich nie negowato realnosci ,,cudéw” joginéw, ale
podkreslato koniecznos$¢ podazania droga islamu.

Trudno odpowiedziec¢ na pytanie, jakie techniki jogiczne sufizm przejat do swo-
ich praktyk. Zapewne kontakty bractw sufickich z ré6znymi formami duchowosci
na terenach, na ktorych mistycy muzutmanscy stykali si¢ z hinduistami i buddy-
stami, nie pozostaly bez wptywu na ich praktyki, cho¢ z dostepnych zrédet wyni-
ka, ze wszystkie praktyki sufickie byly znane w $wiecie arabsko-muzulmariskim
wczesniej, jednak kontakty z mistykami indyjskimi dodaty im pewnego kolorytu®.

Przypuszczano, ze radykalny wegetarianizm niektdrych sufickich mistykow
zyjacych w Indiach mogt by¢ rezultatem kontaktéw z hinduistycznymi asceta-
mi, jednak wegetarianami bywali tez mistycy zyjacy tam, gdzie nie mogli sie
wowczas zetknac¢ z indyjskim mistycyzmem i gdzie wplywy te nie byty obecne.
Jedng z postaci znanych ze skrajnego weganizmu byta stynna mistyczka Rabi‘a
al-‘Adawiyya z Iraku. Wedtug licznych opowiesci nie baly sie jej zwierzeta i nie
uciekaty przed nig ptaki, instynktownie czujac w niej cztowieka, ktéry nie krzyw-
dzi zywych stworzen**. Podobne historie kojarzone sa z terendw Afryki Péinoc-
nej. Na terenie Maghrebu znani byli sufi, ktérzy nie zabijali Zadnych istot zy-
wych, nawet owadow?®.

Nie wiadomo réwniez, czy mozna méwic¢ o wptywach praktyk hinduistycz-
nych na techniki oddychania w sufizmie, poniewaz te znane byly juz na terenie
dzisiejszego wschodniego Iraku przed podbojem Indii. Prawdopodobnie kontakt
z wyznajacymi hinduizm sasiadami pobudzit zainteresowania sufich praktykami
ascetycznymi. W Koranie, a co za tym idzie — w islamie, nie rozréznia sie for-
my duchowej i cielesnej jednostki. Istota ludzka stanowi nierozerwalng catos¢,
cielesng i duchowa, cho¢ w pézniejszym czasie pod wptywem filozofii greckiej
rozwinela si¢ koncepcja duszy (jako greckiej psyche i pneumy). Ortodoksja mu-

2 AM. Schimmel: Mystical Dimensions of Islam..., s. 359.

» Ibidem, s. 358. Wedtug Titusa Burckhardta niektdre zakony sufickie, jak na przyktad
Nakszbandija, zaadaptowaty pewne techniki hathajogi do swoich praktyk, takich jak tan-
ce. Por. T. Burckhardt: An Introduction to Sufi Doctrine..., s. 94.

# Zob. C. Helminski: Women of Sufism: A Hidden Treasure. Shambhala, Boston-London
2003, s. 27; A.M. Schimmel: Mystical Dimensions of Islam..., s. 267.

» O wzajemnych wptywach sufickich i hinduistycznych (na przyktadzie mistycznego
ruchu bhakti) pisze Piotr Ktodkowski w swojej pracy Homo mysticus hinduizmu i islamu.
Mistyczny ruch bhakti i sufizmu (Wydawnictwo Akademickie Dialog, Warszawa 1998).


https://www.goodreads.com/author/show/262074.Camille_Helminski
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zulmaniska, bazujaca na tekscie Koranu, postrzega ludzka cielesnos¢ jako btogo-
stawienstwo i dar od Boga. Zaspokajanie potrzeb cielesnych jest wazne i nalezy
to robi¢ ,,w granicach Boga” (fi hudiid Allah). Islam ma by¢ dla cztowieka , droga
srodka” i , ulatwieniem” (taysir), wielka role odgrywa w etyce muzulmanskiej
koncepcja ,,rownowagi” (mizan), totez wszelkie skrajnosci, przekraczanie granic
uwaza sie za zaburzenie réwnowagi, w jakiej powinien zy¢ i cztowiek, i spote-
czenstwo. Nie ma wiec w ortodoksyjnym islamie miejsca na zaréwno nadmierne
folgowanie potrzebom ciata, jak i udreczanie go oraz niezaspokajanie jego po-
trzeb.

W nurcie sufickim cialo staje si¢ przedmiotem praktyk deprywacyjnych
i transgresyjnych. Celem ich jest (na poczatkowych etapach mistycznego wta-
jemniczenia) zapanowanie nad wiasnym ciatem i nizszymi warstwami psychi-
ki odpowiedzialnymi za popedy. To niezbedne etapy poznania siebie i kontroli
nad soba (muhdsaba) oraz jedne z metod oczyszczania (tahara) psychiki na drodze
wiodacej do poznania Boga. Na pozniejszych etapach drogi duchowej nietypowe
doswiadczenia cielesne byty rezultatem wygaszenia funkgji zmystéw i towarzy-
szyly stanom ekstatycznym. Cialo uwaza si¢ za wroga, ale traktuje si¢ je jako
jeden z instrumentéw przydatnych adeptowi na jego mistycznej $ciezce, wazny
element, za pomoca ktoérego przejawia sie doswiadczenie religijne?. Wedlug mi-
stykoéw cialo jest posrednikiem miedzy tym, co widoczne i zewnetrzne (zahir),
a tym, co wewnetrzne i ukryte (batin)”.

W zorganizowanym sufizmie podréz poszukujacego (salik) zaczynata sie od
pracy nad najnizszymi warstwami psychiki (nafs), bedacymi, wedtug sufickiej
psychologii, siedliskiem pragnien: , Twoj najgorszy wrdg jest miedzy twoimi bo-
kami”#. Ta praca, czyli duzy dzihad (gihad kabir), to najwazniejsza z tych, jakie
winien wykonywa¢ muzutmanin. Ta czes$¢ ludzkiej psychiki, a wlasciwie slepe
uleganie jej podszeptom, jest przyczyna popetniania grzechéw. Wedtug Koranu
,dusza pobudza do ztego” (an-nafs la-'ammara bi-das-su’ — 12,53), a po oczyszcze-
niu staje sie ,dusza uspokojona” (an-nafs al-mutma’inna — 89,27). Nafs jest jedna
z zaston (hagib) oddzielajacych ludzi od Boga. Pierwszym obowigzkiem adepta
jest postepowanie wbrew pragnieniom nafs, a cel to zastapienie ztych skfonnosci
ich szlachetnymi przeciwienstwami. Nafs w swoim pierwotnym sensie oznacza
‘zycie, site witalng’, gdyz poprzez rdzenie stowo to jest powigzane z czynno-
$cig oddychania, najbardziej charakterystyczna funkcja zyciowa, synonimiczna
w kulturach pierwotnych z zyciem. W rozszerzonym znaczeniu nafs to ‘zywa
istota/cztowiek’ jako psychofizyczna calos¢, a takze jako ludzka psychika (dusza).
Obejmuje zaréwno zadze i pragnienia, a wiec ,niskie” stany ludzkiej psychiki,

% Jdea samodestrukgji byta jednak silnie zakorzeniona w tradycji mistycznej islamu.
Mistyk miat zniszczy¢ swoje ciato, dusze i serce, aby Bog mdgt budowac na zgliszczach
dawnego ,ja”. Jeden z hadiséw qudst glosit: ,Jestem z tymi, ktorych serca ztamane sa dla
mnie”. Zob. A.M. Schimmel: Mystical Dimensions of Islam..., s. 190.

7 Zob. S. Bashir: Sufi Bodies: Religion and Society in Medieval Islam. Columbia University
Press, New York 2011, s. 20.

% H.J. Sindima: Major Issues in Islam: The Challenges Within and Without. Hamilton Books,
Lanham, MD 2017, s. 88.
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rodzace si¢ niezaleznie od ludzkiej woli i zinternalizowanych wartosci etycznych,
jak i te czes¢ ludzkiej psychiki, ktéra odpowiada za osady moralne. Wszystkie te
znaczenia odnalez¢ mozna w tekscie Koranu. Koncepcja duszy ludzkiej i jej funk-
qGji rozwineta sie w muzulmanskiej filozofii i teologii bazujacej na neoplatonizmie
i arystotelizmie, totez koncepcja ta wiecej ma wspolnego z greckim systemem
pojeciowym niz ideami koranicznymi. Dzisiejszym czytelnikom Koranu — czy to
arabskiego oryginatu, czy thumaczen na inne jezyki — trudno jest zrozumie¢ kora-
niczna koncepcje duszy bez postrzegania jej przez pryzmat koncepcji platonskiej.
Suficka psychologia szczegolnie rozwineta idee duszy ludzkiej, bazujac na tresci
Koranu. Jak juz wspominatam, nafs jest najnizsza warstwa psychiki, ktéra moz-
na nazwac dusza animalna, galb (serce) jest warstwa wyzsza, poddajaca sie woli,
a najwyzsza jest riih, czyli duch. Ten tréjpodziat stat sie podstawa dalszych roz-
wazan na temat natury czesci sktadowych i bardziej szczegétowych podziatow.
Niektorzy mysliciele wprowadzili pojecie granicy miedzy nafs a qalb, , zapore”
zapobiegajaca przedostaniu sie ,niskich” tresci z nafs do czystej dziedziny serca.
Wspolczesnie nafs w popularnym dyskursie muzulmanskim jest uzywane, by od-
dac znaczenie terminéw ja, jazn, ego®.

Literatura suficka przekazata nam opisy metod, jakimi wielcy mistrzowie su-
ficcy powstrzymywali swoje pragnienia i popedy, a takze kar, jakie na siebie na-
kladali za nieumiejetno$¢ powstrzymywania pragnien nafs. W pismiennictwie
mistycznym pojawialy sie czasem pordwnania do ludzi — nafs przedstawiano
jako kobiete kuszaca wedrowca lub odwolywano sie do postaci historycznych,
takich jak Abraha czy koraniczny Faraon, ktorzy prowadzili swoje narody ku
zagladzie. CzeSciej nafs przyréwnywano do myszy, lisa, weza, $wini, najczesciej
jednak do zwierzat jucznych: upartego i niepostusznego konia, wielbtada lub
mula, ktdry, zdaniem mistykéw, winien by¢ trzymany o glodzie i poddawany
surowym ¢wiczeniom, zeby ostatecznie mogt zanies¢ jezdzca do jego celu®. Ob-
raz ujezdzanego konia oznacza, ze sklonnosci nafs nie trzeba zabija¢, wszak sg
tym, czym obdarzyt ludzi Bég, ale wycwiczy¢ je tak, aby stuzyly wierzacemu,
ktory podaza droga do Boga.

Nafs nazywano tez szatanem. Sufi chetnie cytuja hadis: , moj szatan stat sie
muzulmaninem i robi to, czego od niego zazagdam”?'. Poprzez praktyki ducho-
we sktonnosci duszy staja sie uzytecznymi ,stugami” na drodze poznania Boga
- gdy cztowiek poddaje sie Bogu, wowczas nafs poddaje sie woli wierzacego.
Walka z nafs stanowi ulubiony temat literatury sufickiej. Podkresla sie tam ko-
nieczno$¢ nieustannej pracy nad nafs i ciagtej obserwacji swojego wnetrza, ponie-
waz kazda rzecz moze sta¢ sie dla nafs przyjemnoscia i w konsekwencji zamiast
przybliza¢ oddziela adepta od Stwdrcy kolejng zastong. Jeden z mistykdw, Abu
‘Utman al-Hir1 (844-910), mowil: ,Wszystko co sprawia przyjemnosc¢ nafs, czy
to postuszenstwo, czy jego brak, moze sta¢ si¢ namietnoscia (Sahwa)”*. Kazde
¢wiczenie duszy: postuszenstwo, pobozne czyny czy modlitwa, moze by¢ poten-

» B. Abdallah-Krzepkowska: RUH i NAFS. O koranicznej koncepcji DUSZY ..., s. 847.
% AM. Schimmel: Mystical Dimensions of Islam..., s. 113.

3 Ibidem.

32 Tbidem, s. 171.
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cjalnie niebezpieczne, nafs moze bowiem zatraci¢ si¢ w przyjemnosci czerpanej
z nich, dlatego tez sufi powinien umiec¢ porzuci¢ wszelkie przyzwyczajenia i szu-
ka¢ niewygody™.

Najczesciej stosowanymi praktykami majacymi na celu okietznanie nafs byty:
post, nocne czuwanie i odosobnienie. Pierwszych ascetéw czesto nazywano ,,czu-
wajacymi w nocy i poszczacymi w dzien” (qa‘im al-layl wa sa’im ad—dahr). Te trzy
elementy podsumowuje tradycyjna maksyma okreslajaca sufizm jako: , matq ilos¢
jedzenia, snu i rozmowy” (qilla at— ta ‘am, qilla al — manam, qilla al-kalam). W dalszej
czesci artykutu przedstawiam najczesciej wystepujace w nurcie sufickim praktyki
zwigzane z cielesnoscia.

Ubodstwo (fagr) i ascetyzm (zuhd)

Mimo przenikajacej islam idei harmonii i rownowagi asceza (zuhd) byta obec-
na od samego poczatku w jego mistycznym nurcie. I cho¢ zuhd nie byt nurtem do-
minujacym i obowigzkowym, jednak stanowit wazny element Zzycia mistycznego,
zwlaszcza w praktykach pierwszych mistykéw. Prawdziwy fagir to czlowiek,
ktory nie pragnie niczego dla siebie na tym ani na tamtym $wiecie. Odrzucenie
wlasnosci prywatnej (‘adam tamalluk), poddanie si¢ woli Boga i stan catkowite-
go zaufania do Niego (fawakkul) miaty stac sie cnotami poszukujacego. Pozniejsi
mistycy rozwineli praktykowanie ubdstwa do skrajnych form, zréwnywano je
z sufizmem i uwazano za esencj¢ zycia mistycznego. Suhrawardi dokonat roz-
roznienia miedzy sufim, cztowiekiem ubogim, a asceta. Wedlug niego ubdstwo
jest jedynie srodkiem na drodze do Boga, inni znéw, jak Rumi, widzieli w nim
najwazniejsza ceche mistyka, a nawet zrdwnywali stan ubostwa z osiggnieciem
najwyzszego stanu mistycznego fana*. Dla Abu ‘Abd al-Rahmana al-Sulamiego
(937-1021) fagr jest jedna z trzech zasad — obok etycznego zachowaniu (adab)
i wewnetrznej refleksji nad swoim postepowaniem moralnym (ahlig) — ktérymi
winien sie kierowac wierzacy®. Jeden z mistykow, Abu ‘Ali al-éﬁzyérﬁ, tak cha-
rakteryzowat ascetow:

Postuszenistwo Bogu jest ich stodycza. Mitos¢ Boga jest ich towarzyszem. Bog
jest ich potrzeba i ich obronca. Prawos$¢ jest ich natura. Od Niego sa zalezni.
Z Nim sa w bliskosci i w Nim poktadaja ufnos¢. Gtéd jest ich pozywieniem,
nagos¢ ich odzieniem, wyrzeczenie jego wygrana, moralne zachowanie jego
cecha, unizenie si¢ jego wilasciwoscia, a otwarte i usmiechniete twarze ich

% Abt ‘Abd al-Rahman al-Sulami: The Stumblings of Those Aspiring and the Conduct Re-
quired of Them (Kitab bayan zalal al-fuqara’ wa-adabihim). Transl. K.L. Honerkamp. In: Stations
of the Righteous & The Stumblings of Those Aspiring. Two texts from the Path of Blame by Abu
‘Abd al-Rahman al-Sulami al-Naysabuu1 (D. 412/1021). Introduced and transl. by K.L. Honer-
kamp. In: Three Early Sufi Texts: A Treatise on the Heart. Fons Vitae, Louisville, KY 2010, s. 132.

3 Tbidem, s. 122.

% Ibidem, s. 132.
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ozdoba. Wspaniatomyslnos¢ jest ich rzemiostem, przyjazn ich towarzyszem,
rozum ich przewodnikiem, cierpliwos¢ sita nimi kierujaca, asceza ich zaopa-
trzeniem. Koran jest ich mowa, wdziecznos¢ ich ozdoba, wotanie do Boga ich
tesknota, zadowolenie [w Bogu — B.A K.] ich wytchnieniem, uczucie dosta-
tecznosci ich skarbem. Czczenie Boga jest ich profesja, szatan ich wrogiem,
$wiat kupa $mieci, skromnos¢ jest ich szata, a strach naturalnym usposobie-
niem. Noc jest ich medytacja, dzienl ich rozmyslaniem, madros¢ jest ich mie-
czem, Prawda ich strézem. Zycie jest ich droga, $mier¢ jest ich domem, gréb
jest ich twierdza, a Dzient Sadu ich $wietem. [Stanac] przed Bogiem jest ich
najgoretszym pragnieniem. W cieniu Tronu jest ich miejsce zebrania. Raj jest
ich siedziba, a ogladanie Boga obiektem ich tesknoty®.

Abii Bagr Sibli méwit, ze , fagir nie znajduje zadowolenia (la yastagni) w ni-
czym oprocz swojego Pana”¥. A Abii ‘Abd Allah al-Gala’ (zm. 918) dodawat:
,,Gdy stuga uzmystowi sobie stan prawdziwego ubostwa, wowczas przyodzieje
szaty zadowolenia [w Bogu — B.A.K.] i zwiekszy si¢ jego wspodtczucie wobec in-
nych, tak, ze nie bedzie zwazat na ich btedy, bedzie modlit si¢ za nich i okazywat
im milosierdzie”.

Prawdziwe ubostwo (faqr) miato by¢ jednak ubdstwem duchowym, gdy adept
wyzbywat sie pragnien i upodoban rodzacych si¢ w nafs, pustka przygotowana
na zastapienie ,ja” Bogiem. , Fagr czy tez duchowe ubdstwo nie jest niczym innym
niz vacare Deo, pustka dla Boga, odrzuceniem namietnosci, a jego zwienczeniem
jest zastapienie jazni Boskosciq”¥. Catkowite ubdstwo (fagr) polega na uswiado-
mieniu sobie, ze wszystko, co nawet najbardziej osobiste i co mistyk uwazat za
swoje, nigdy do niego nie nalezato i bylo jedynie narzedziem Boga, a on sam jest
miejscem manifestacji atrybutow; rzeczywistos¢ zas to zastona, za ktéra kryje sie
absolutna Rzeczywisto$¢*. Sam mistyk tez nie istnieje, a jedynie dziata przez nie-
go Bog, poza ktérym nie ma niczego.

Czuwanie

Czuwanie stanowi jedng z gtéwnych metod na drodze murida. Praktyka ta bie-
rze swoj poczatek z samego Koranu, ktdry zacheca do nocnych modlitw: , A noca
czuwaj na modlitwie, to bedzie dla ciebie zastuga dobrowolna” (17,79). Asceci
spedzali cate noce, modlac sig, niektdrzy nawet wzbraniali si¢ przed polozeniem
sie choc¢by na chwile dla rozprostowania ndg. Wedtug przekazéw mistycy potra-

3 Tbidem, s. 147.

% K. Avery: Shibli: His Life and Thought in the Sufi Tradition. SUNY Press, New York
2014, s. 71.

% Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami: The Stumblings of Those Aspiring..., s. 135.

¥ T. Burckhardt: An Introduction to Sufi Doctrine..., s. 110.

% Koncepdji tej wiele miejsca poswiecit Ibn “Arabi (T. Izutsu: Sufism and Taoism...,
s. 247-261; réwniez o tej koncepgji u innych myslicieli, jak np. S. Murata: The Tao of Islam...,
s. 39-45; T. Burckhardt: An Introduction to Sufi Doctrine..., s. 64-65).
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fili nie spa¢ przez wiele lat. Zeby nie folgowaé przyjemnosci spania — fozem dla
ascetow bywaty cegly lub kamienie, niektorzy spali w pozydji siedzacej, stojacej
lub w kucki*!.

Odosobnienie (halwa)

Wiekszo$¢ adeptow sufizmu prowadzi normalne Zycie, starajac sie, jak ma-
wiaja sufi, ,zy¢ w $wiecie, ale nie dla $wiata”, jednak okresy odosobnienia, gdy
dochodzi do deprywacji zmystéw, sa waznym etapem w drodze mistycznej.
Wierzacy przebywa w niewielkim pomieszczeniu, nie kontaktujac si¢ z ludzmi,
czas spedza na modlitwie, medytacji i rozmyslaniach. Czesto réwniez posci. Czas
i warunki odosobnienia okreslone sg doktadnie przez mistrza®.

Post (sawm)

W powszechnej opinii mistykow post byl jednym z najwazniejszych i najefek-
tywniejszych ¢wiczen cielesno-duchowych, mowiono nawet o, alchemii gtodu”.
Wedlug Saqiqa al-Balhiego czterdziestodniowy post sprawi, ze najczarniejsze
serce zamieni si¢ w $wiatto*. Po$ci¢ mozna na rozne sposoby — w regularnych
odstepach czasu lub w sposéb ciaglty. Specyficznie sufickim rodzajem postu byt
sawm dawudi, polegajacy na powstrzymywaniu sie od jedzenia co drugi dzien.
Taki rodzaj postu ma zapobiec przywyknigciu mistyka do jednego stanu — postu
lub sytosci*. Pragnieniem wielu mistykow byta $mier¢ w stanie postu — sufickie
opowiesci moéwia o sufich, ktérzy bedac w agonii, nie godzili si¢ nawet na zwil-
zanie ust woda. Co ciekawe, wiekszo$¢ mistykow sufickich dozywata poznego
wieku. Znane sa jednak przypadki sufich, ktérzy zaglodzili sie na $mier¢. Cza-
sem, dla zupelnego oczyszczenia organizmu, stosowano $rodki przeczyszczajace.
Dostrzegajac jednak niebezpieczenstwo popadniecia w batwochwalstwo i kult
postu, mistrzowie przypominali, Ze jest on tylko srodkiem, a nie celem. Niekto-
rzy jednak uwazali, Ze nafs z jego zwierzeca naturq nalezy traktowac dobrze i po-
folgowac czasem jego instynktom -, pies lepiej sie zachowuje, gdy rzucisz mu
w pysk kawalek miesa”*. Mistycy nalezacy do zorganizowanych bractw sufic-
kich odchodzili od radykalnych praktyk wczesnych sufich i starali sie zachowac
w swoich ¢wiczeniach droge srodka*.

# L. Massignon [B. Radtke]: Early Development..., s. 314.
2 AM. Schimmel: Mystical Dimensions of Islam..., s. 176.
4 Tbidem, s. 40.

# Zob. ibidem, s. 115.

% Tbidem, s. 237.

% Zob. ibidem, s. 116.
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Modlitwa (sala) i ablucja (wudit’)

Najwazniejszymi i obowigzkowymi dla kazdego wierzacego praktykami cie-
lesnymi sa modlitwa (sald) i poprzedzajaca ja ablucja (wudii’), bedaca symbolem
oczyszczenia duszy?, ktorej rola jest wprowadzenie wiernego w stan uswiece-
nia. Ablucja rytualna dzieli si¢ na malq i duza. ,Mata ablucja” przed modlitwa
to: trzykrotne obmycie dtoni, rak do tokcia, stop, zawsze zaczynajac od prawej
strony ciala; jednokrotne twarzy, glowy, uszu, przeptukanie uszu i gardta — kaz-
da ablucja musi by¢ poprzedzona dokladng higiena okolic intymnych. Stoso-
wana jest po tzw. malym zanieczyszczeniu, to jest wydalaniu, wymiotach, ale
réwniez po obudzeniu sie ze snu. Gusl, czyli ,,duza ablucja”, przed modlitwa to:
trzykrotne obmycie catego ciata od stop do gtéw, poczynajac od prawej strony.
Konieczna jest po stosunku seksualnym, menstruacji, po okresie potogu. Waz-
ne jest takze znaczenie stron ciata — prawa reka stuzy do jedzenia, od prawej
strony muzulmanin zaczyna ablucje wudi’ i usl, wktadanie butéw, ubieranie
sig; natomiast lewa strona ciala wigze si¢ z czynnosciami ,nieczystymi”. Dla
zwiekszenia korzysci duchowych niektérzy mistycy stosowali gus! przed kaz-
da modlitwa i przed rozmowa z przewodnikiem duchowym, inni dokonywali
ablucji w najbardziej niekorzystnych okolicznosciach, na przyktad zima w za-
marznietych rzekach Srodkowej Azji. Niekt6rzy sufi potrafili zachowaé czystosé
rytualna przez cata dobe, bywali tacy, ktorym udawato sie to przez kilka dni*.

Obie formy oddawania czci, zaréwno ablugja, jak i modlitwa, to sekwencja
szczegdtowo opisanych ruchéw ciala, nastepujacych po sobie w okreslonej ko-
lejnosci. Kazda modlitwa sklada sie z kilku rakatow (rak'a), czyli powtarzajacych
sie ruchow, a kazdy rakat z sekwencji trzech ruchdw, za posrednictwem ktorych
wierny wchodzi w stan uswiecenia i adoracji Boga. Ezoteryczna interpretacja se-
kwencji ruchéw podczas modlitwy widzi w kazdym jej ruchu reprezentacje stanu
natury podczas stwarzania swiata: petny skton (sagda) reprezentuje etap roslinny,
wegetatywny, pochylenie ciata (rukii) — etap zwierzecy, a wyprostowanie sie —etap
ludzkosci. Anioly miatyby znajdowac si¢ w stanie wiecznej modlitwy, ale w jednej
tylko postawie, ktora zalezata od ich rangi. Jedynie cztowiek miatby sie modli¢, wy-
korzystujac trzy przepisane formy modlitwy, zeby moc czci¢ Boga w sposob petny.
Niektorzy widzieli w formach modlitwy nawigzanie do imion dwoch prorokow
islamu, Adama i Muhammada, poprzez poréwnanie ksztattu ciata cztowieka pod-
czas wykonywania modlitwy do ksztattu liter arabskich tworzacych te imiona®.

Suficki mistyk i poeta ‘Abd al-Qadir Bidil (1642-1720) poréwnywat pozycje mo-
dlitewne do etapow zycia ludzkiego — postawa stojaca to mtodos¢, skton symbo-
lizuje staro$¢, a poklon unicestwienie. Zaroéwno stan istnienia, jak i nieistnienia to
stan adoracji Boga. Wedtug niektérych mistykéw modlitwa jest aktem wzajemnym:
w chwili, gdy modli sie wierzacy, modli si¢ jednoczesnie Bog. Wiele opowiesci su-
fickich dotyczy zaréwno nadzwyczajnej wytrwatosci mistykéw w modlitwie, na

47 Zob. ibidem, s. 148.
4 Zob. ibidem, s. 150.
4 Tbidem, s. 148.
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ktérej spedzali ogromna czes¢ swojego zycia, zapominajac sie w niej catkowicie,
jak i niezwyklych sit niepelnosprawnych, zniedotezniatych czy nawet sparalizo-
wanych sufich, ktérzy odzyskiwali pelng sprawnos¢ fizyczna na czas modlitwy™.

W miare wzrostu $wiatowej popularnosci jogi w srodowisku muzutman-
skim popularna staje sie idea podobienstwa modlitwy i ¢wiczen jogi ze wzgledu
na pozycje ciata, ale takze ich medytacyjny charakter, efekty zdrowotne i du-
chowe, a w tym wptyw, jaki maja na system energetyczny organizmu. Nie tylko
ruchy, jakie wykonuje wierzacy podczas modlitwy, maja mie¢ dziatanie leczni-
cze, ale rowniez wlasciwe oddychanie i wibracje dzwiekowe wypowiadanych
glosek modlitwy.

Wspominanie Boga (zikr)

Zikr, czyli ‘wspominanie’ imienia Boga, jest najwazniejszym i najbardziej
charakterystycznym elementem oddawania czci Bogu w sufizmie, $rodkiem
oczyszczania i ,, polerowania” serca®. Bractwa mistyczne roznia si¢ miedzy soba
sposobem praktykowania zikru. Zazwyczaj wykonywany zbiorowo, najlepiej
w obecnosci szejcha, zikr dzieli si¢ zasadniczo na zikr cichy (,zikr serca” — zikr
al—qalb, zikr samit) i zikr gtosny (,,zikr jezyka” — zikr al-lisan). ,Zikr serca” uwaza sie
zasadniczo za lepszy, cho¢ mozna tez znalez¢ opinie podkreslajace zalety zikru
glosnego: ciato moze podazac za sercem; w przypadku gdy brak jest w sercu wie-
rzacego w danym momencie odpowiedniego nastroju do wykonywania zikru —
,zikr jezyka” moze by¢ uzyteczny. Nalezy jednak uwazaé, aby nie byt to ,zikr
brzucha”, czyli taki, w ktérym bierze udziat tylko ciato cztowieka™.

Wykonywanie zikru laczylo si¢ nieraz z pojawieniem si¢ niezwyktych zjawisk
fizjologicznych — podczas energetycznie bardzo wyczerpujacego zikru sufi do-
stownie toneli we wlasnym pocie, przekazy mowia o $niegu topigcym si¢ pod
wplywem energii wydzielajacej sie wodwczas z cial mistykow. Zalecano wiec su-
fim picie duzej ilosci wody po zikrze dla ochtodzenia ciata, cho¢ na Potwyspie
Indyjskim zdarzato sig, ze zikr wykonywano w upalny dzien obok rozpalonego
ogniska, by zwigkszy¢ doznania mistyczne. Z czasem coraz wiecej uwagi po-
$wiecano postawie ciata podczas zikru. Kazde bractwo zalecalo swoim adeptom

%0 Ibidem.

51 Temu zagadnieniu po$wiecone sa takie prace naukowe, jak np. M. Hasan, U.K. Halder:
Yoga and Salaah: Some Theoretical Comparisons. “International Journal of Yogic, Human Move-
ment and Sports Sciences” 2018, Vol. 3, Issue 1, Part 1, s. 477-480; S.A. Sayyed, A. Prakash:
The Islamic Prayer (Salah/Namaaz) and Yoga Togetherness in Mental Health. “Indian Journal of
Psychiatry” 2013, Vol. 55, Suppl. 2, s. 224-230, a takze teksty popularne, np.: A. Fatir: Islamic
Yoga: Islam Yoga (Islam Fitrah). Fatir Publishing Text, [b.m.w.] 2014.

52 Méwi o tym jeden z hadisow (za: T. Burckhardt: An Introduction to Sufi Doctrine...,
s. 92). Burckhardt przytacza tez hadis, gdzie Prorok méwi: ,najlepszym czynem [i najbar-
dziej nagradzanym przez Boga — B.A K.] jest, gdy odsuniesz si¢ od $wiata i gdy umrzesz,
nie ustajgc w wymawianiu imienia Boga”.

% A.M. Schimmel: Mystical Dimensions of Islam..., s. 162.
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przyjmowanie wowczas okreslonej pozydji i sufickie podreczniki drobiazgowo ja
opisywaty. Perski mistyk ‘Ala’ ad-Dawla Simnani (1261-1336) jako wtasciwa po-
zycje wskazywal siedzenie po turecku ze skrzyzowanymi nogami, z prawa reka
ufozong na wierzchu lewej™.

Zikr nalezy wykonywac catym soba. Wielu mistykéw czyni to do tego stopnia,
ze zatracaja sie calkowicie w bliskosci Boga, a ich zmysty przestaja normalnie
funkcjonowac. Bedac w takim stanie, wierny nie odpoczywa, nie $pi, nie je, cate
jego cialo uczestniczy w zikrze, koniczyny poruszaja si¢ wltasnym rytmem, ruchy
stajq sie coraz bardziej energiczne, az jego ciato zaczyna poruszac si¢ w sposéb
niezalezny od jego woli. Wedlug przekazow zdarzalo sie, ze konczyny cztowieka
pograzonego w stanie ekstazy oddzielaly si¢ od ciata i poruszaty si¢ wlasnym ryt-
mem. Podobne doswiadczenia, gtéwnie obserwowane w srodowiskach sufickich
na Potwyspie Indyjskim, znane sa tez z opisoéw praktyk szamanskich®.

Oddech

Perski uczony i mistyk Sahl al-Tustar1 (okoto 818—okoto 896) moéwit: , wszystkie
oddechy sa policzone, kazdy oddech, ktdry przechodzi bez wspominania imienia
Boga, jest martwy, a kazdy oddech, ktory wydychamy wraz ze wspomnieniem
Boga, jest zywy”*. Podczas zikru niezwykle wazna jest kontrola oddechu, a po-
niewaz koncentracja na medytacji bez kontroli oddechu jest prawie niemozliwa,
to od poczatku praktyki oddechowe musiaty towarzyszy¢ medytacji. Nie wiado-
mo, kiedy r6zne metody oddychania zostaty zaadaptowane do praktyk sufickich.
W poznym sredniowieczu, zwtaszcza w Afganistanie i Indiach, praktykowane
byto wstrzymywanie oddechu na bardzo dtugi czas (habsi dam)*. Prawdopodob-
nie technika ta pozostawata pod wplywem tradycji indyjskich.

W toku rozwoju praktyk sufickich wypracowano koncepcje punktéw energe-
tycznych (lata’if) w ciele, na ktérych mistyk koncentruje swoja medytacje. Bractwo
Nakszbandjijja praktykuje medytacje oparta na pieciu punktach energetycznych.
Rozpoczyna sie ja od lewej strony piersi, na kolejnych etapach medytujacy kon-
centruje sie na prawej stronie piersi, lewej stronie klatki piersiowej, pdzniej pra-
wej, nastepnie na centralnej czesci klatki piersiowej, pdzniej medytacja skupia sie
na srodku czota. Na koniec zikr obejmuje calq istote cztowieka®.

Glosny zikr polega zazwyczaj na rytmicznym wypowiadaniu imienia Boga
czy powtarzaniu formuty szahady albo sylaby hu (,On”) symbolizujacej oddech
zycia i Absolut. Czesto rytmicznej recytacji towarzyszy stosowanie charaktery-
stycznych dla danego bractwa technik oddychania i wykonywanie rytmicznych

% Ibidem, s. 170.

% Ibidem, s. 173.

% Ibidem.

5 Ibidem, s. 174.

% M.H. Kabbani: Classical Islam and the Nagshbandi Sufi Tradition. Islamic Supreme
Council of America, Washington, DC 2004, s. 572.
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ruchdw ciata. Pod koniec rytm recytacji oraz oddechu nabiera tempa i mistyk
moze osiagnac stan ekstazy. Czesto glosnemu zikrowi towarzysza proste i bardzo
rytmiczne ruchy taneczne. Sufi moga tez tariczy¢ w kotach (halga) skupionych
wokol pozostajacego w srodku mistyka — ,bieguna” (qutb), ktadac wilasna pra-
wa dtoni na lewej dtoni towarzysza. Do szczegélnych odmian glosnego zikru za-
licza sie zikr wirujacych derwiszy, ktéry nazywany jest takze ,, wyjacym” zikrem —
od odglosu, jaki powstaje podczas wirowania. Podobnie interesujacy jest rozpo-
wszechniony na terenie Azji Centralnej zikr bractwa Jasawijja, polegajacy na wy-
dawaniu dzwiekéw przypominajacych odgtos pracujacej pily, co moze by¢ wpty-
wem tradycji szamanskich®.

Stuchanie muzyki/taniec (sama’)

—>

Inng forma, dos¢ dyskusyjna, jest sama’, ‘stuchanie’. Termin ten oznacza spo-
tkanie mistykow potaczone ze stuchaniem muzyki i z taticem. Przez wiele bractw
samd’ jest uznawana za niedozwolong, a co najmniej ,, podejrzang” duchowo for-
me zikru, poniewaz, zdaniem niektdrych mistrzow, stany mistyczne nie powinny
by¢ osiggane za pomoca bodzcow zewnetrznych. Réwniez niektorzy uczeni mu-
zulmanscy uwazali muzyke za zabroniong®. Zwolennicy tej formy przybliZzenia
do Boga powotywali sie na hadis: ,Ten, kto nie drzy, wspominajac Przyjaciela, nie
ma przyjaciela”®!.

Jesli jednak muzyka i taniec majg stanowi¢ element rytuatu, wowczas, jak
twierdzil Suhrawardi, musza by¢ spelnione pewne warunki, takie jak na przy-
ktad (jest to warunek konieczny) odpowiednie ,nastrojenie” duszy mistyka. Za
al-Gazalim za warunek wiaczenia sami’ do praktyk mistycznych uwazano odpo-
wiedni czas, miejsce i towarzyszy (zaman, makan, ahwan)®. Samd’ stala si¢ jedna
z najbardziej rozpowszechnionych (i rowniez najbardziej znanych poza srodo-
wiskiem sufickim) form muzulmanskiego zycia mistycznego. Wystarczy wspo-
mnie¢ chocby najbardziej znany zakon Mewlewitow, tzw. wirujacych derwiszy.
Formy taneczne zapozyczano z roznych tradycji lokalnych®.

Znaczenie zmystu stuchu jest nierozerwalnie zwigzane z religijng i estetyczna
wrazliwoscia muzulmanoéw, uksztattowang przez recytacje Koranu i poezji. Sto-
wem Bozym w islamie jest bowiem Koran — nazwa ta oznacza tekst przeznaczony

% Zob. A.M. Schimmel: Mystical Dimensions of Islam..., s. 251; P. Jessa: , Przyjaciele Al-
laha”. Kult muzulmarskich $wietych w Azji Srodkowej. Wydawnictwo Poznanskie, Poznan
2009, s. 181.

0 L. Lewisohn: The Sacred Music of Islam: Sama’ in the Persian Sufi Tradition. “British
Journal of Ethnomusicology” 1997, Vol. 6, s. 3.

61 Za: T. Buckhardt: An Introduction to Sufi Doctrine..., s. 93.

2 L. Lewisohn: The Sacred Music..., s. 4.

6 Wedtug Burckhardta pierwsi muzutmanscy mistycy wzorowali swoje tarice na arab-
skich taricach wojennych, bractwo Mewlewitéw inspirowato sie taricami Azji Srodkowej,
a mistycy z tariki Nakszbandijja zaadaptowali techniki hathajogi (T. Burckhardt: An Intro-
duction to Sufi Doctrine..., s. 94).
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do recytadji. Jednym z codziennych aktéw czci i zblizania si¢ do Boga jest stuchanie
recytacji Koranu, ktore towarzyszy zwyktym chwilom codziennego zycia. Istnieja
przekazy o niezwykle silnych reakcjach wiernych na stowa Koranu, kiedy stucha-
cze mdleli, a nawet zdarzatly sie przypadki $mierci w ekstazie. W sredniowiecznym
kalifacie stosowano muzykoterapie przy leczeniu choréb psychicznych®. Bohate-
rem jednej z historii jest kowal Abui Hafsa al-Haddad (zm. okoto 879), pdzniejszy
wielki mistyk, ktory tak sie zastuchat w recytacje Koranu, ze wyciagnat gota reka
roztopione zelazo z ognia, nie odczuwajac przy tym zadnego bdlu. Jest to jedna
z licznych opowiesci o ,,cudach” zdarzajacych sie mistykom bedacym w stanie eks-
tazy podczas recytacji Koranu, modlitwy czy zikru. Pozostajacy w takim stanie mi-
stycy sa pozbawieni doznan zmystowych, przestaja odczuwac bdl i mozna na nich
wykonywac wszelkie operacje. Czesto tez towarzyszy temu utrata swiadomosci,
a opowiesci donosza nawet o utrzymywaniu sie takiego stanu przez lata. Stan fana’
jest doswiadczeniem traumatycznym, bardzo silnie transformujacym osobowos¢,
po ktérym powrdt do normalnego zycia czesto jest niemozliwy. Niektdrzy mistycy
w stanie ekstazy umierali, sufickie opowie$ci méwia o ludziach, ktorzy rozplywali
sie¢ w powietrzu podczas mistycznego tanca, o takich, ktdrzy nabierali cech nad-
ludzkich, a nawet o czarnoskérym sufim, ktérego skora podczas ekstazy zbielata.
W spegcjalnych stanach (hal, Im. ahwal), szczegdtowo opisanych w pismiennictwie
sufickim, mistyk przechodzi w inny rodzaj swiadomosci. Dusza zrzuca kajdany
ciala i jest wolna. Wielki mistyk i meczennik al-Hallag taniczyt radosny w kajda-
nach w drodze na $mier¢ — ostatni krok na drodze do duchowego wyzwolenia
jest nazywany taricem w kajdanach. Fand’ i baqd’, ostatnie stadia mistycznej drogi —
zniknigcie i bycie w Bogu, sa reprezentowane przez mistyczny taniec. Smier¢ dla
tego $wiata i narodziny w nowym swiecie symbolizuje mistyczny taniec wokot
storica, ktore nigdy nie wschodzi i nie zachodzi®.

Transmisja (tawagguh)

Tawagguh (dostownie: ‘skierowanie uwagi’, co moze by¢ rozumiane jako
‘transmisja, przekaz’) jest sposobem komunikacji miedzy mistrzem a muridem.
Adept kieruje swa uwage w strong serca i zrédta przewodnictwa, a szejch przeka-
zuje wskazowki do serca ucznia. Ta bardzo intensywna koncentracja dwéch oséb
na sobie prowadzi do wytworzenia niezwykle mocnej wiezi pomiedzy mistrzem
i uczniem, ktdéra ujawnia sie nie tylko na poziomie serca (qalb), ale réwniez na
poziomie ciata. Mistrz odczuwatl cierpienia ucznia i grozace mu niebezpieczen-
stwo, gdy uczen zostawal zraniony, na ciele mistrza pojawialy sie $lady zranie-
nia. Jednego z wielkich sufickich mistrzéw, Bayazida Bistamiego (zm. 874-875
lub 848-849), probowali zabi¢ jego uczniowie — na ich ciatach ukazaly sie rany,
jakie zadali swojemu szejchowi®.

¢ A.M. Schimmel: Mystical Dimensions of Islam..., s. 180.
% Ibidem, s. 165.
% Tbidem, s. 371.
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Szczegblne miejsce w literaturze sufickiej poswiecano ,cudom” (karamat)
swietych (zyjacych lub zmartych)”. Dyskutowano nad ich natura i okolicznoscia-
mi, w jakich zaszly, a takze stanem, w jakim znajdowat sie¢ mistyk. Wyodrebniono
dwadziescia pie¢ typow karamat. Zjawisko cudu okreslano nazwa harq al- ‘ada,
czyli dostownie ‘rozerwanie zwyczaju’, gdy Bog przerywa znany nam ciag przy-
czynowo-skutkowy. Cuda moga by¢ udzialem zyjacego lub zmarlego swietego.
Wali obdarzony jest Bozym btogostawienstwem (baraka), ktérym moze obdziela¢
innych i ktére, wedtug powszechnego przekonania, jest zwiazane z ciatem misty-
ka nawet po jego $mierci. Stad tak popularne pielgrzymki i odwiedzanie (ziydra)
grobow swietych, wstawionych licznymi cudami juz po ich smierci. Najczesciej
opisywane karamat zwigzane sg z pozywieniem. Zazwyczaj wystepuje pomna-
zanie lub cudowne pojawienie sie pokarmu. Réwnie czestym tematem jest cu-
downe ocalenie (najczesciej ucznia przez mistrza) i zgodne (nienaturalne jednak
dla tzw. cztowieka cywilizowanego) zycie ze $wiatem natury. Sufi mawiaja, ze
gdy wierzacy poddaje si¢ Bogu catkowicie, to wszystko, co stworzone, poddaje
sie wierzacemu. Stad wiele opowiesci o mistykach zyjacych wsrod dzikich zwie-
rzat, ktdre nie czynia im krzywdy. Wiele miniatur indyjskich i perskich przedsta-
wia przyjacielskie relacje mistykow ze zwierzetami — asceci i zwierzeta wspdlnie
rozmawiajg (temat porozumiewania sie ze zwierzetami znany jest z Koranu; ta
umiejetnosc jest szczegdlng cecha ludzi bliskich Bogu). Zwierzeta ustuguja sufim,
nawet skaty i rosliny sg postuszne tym, ktdrzy sa postuszni Stwoércy. Czestym
motywem opowiesci o karamat sa tez uzdrowienia chorych i przywracanie ptod-
nosci, zwlaszcza starym ludziom. Mimo ogromnej popularnosci historii o cudach
$wietych mistykéw nie we wszystkich sufich budzity one entuzjazm. Wielu mi-
strzow sufickich uwazalo cuda za kolejna zastone (h4gib) oddzielajaca poszukuja-
cego adepta od Boga, cytujac hadis: ,cuda sa meska menstruacjg”®.

Niezwykte doswiadczenia cielesne czesto byly udziatem wielkich mistrzow
sufickich, dla ktorych znikaly fizyczne ograniczenia. Potrafili oni stawac sie nie-
widzialni czy dokonywac eksterioryzacji (buriiz), bywali obecni w kilku miejscach
jednoczeénie. Wedtug jednej z opowiesci wielki mistyk Galal ad-Din Muhammad
ar-Rumi (1207-1273) jednego wieczoru byt widziany réwnocze$nie w siedem-
nastu miejscach. Mistrzowie potrafili przemieszczac si¢ i pokonywac¢ ogromne
dystanse, nie ruszajac sie, za pomoca zdolnosci zwanej tayy al-makan lub tayy al-
ard, po to, aby przyby¢ z pomoca uczniowi. Gdy murid znalazt si¢ w niebezpie-
czenstwie, otoczony przez dzikie zwierzeta lub bande zbojcow, szejch zjawiat sie
nagle z odsiecza, czesto przybierajac inng postac. Niejednokrotnie mistrz zjawiat
sie u toza chorego ucznia, pokonujac w cudowny sposob dzielacg ich przestrzen,
aby usmierzy¢ bol murida i uleczy¢ go®.

Nie brak w historii sufizmu skrajnych, transgresyjnych ¢wiczen cielesnych.
Niektore bractwa znane byly z takich praktyk, jak: potykanie ognia i szkta, jedze-

7 Zob. ibidem, s. 206.

% S. Lankeshewar: Karamat of the Sufi Saints: An Islamic Overview, s. 5. Dostepne w In-
ternecie: https://www.academia.edu/36514636/Karamat_of_the_Sufi_Saints_An_Islamic_
Overview [data dostepu: 15.02.2019].

% A.M. Schimmel: Mystical Dimensions of Islam..., s. 182.
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nie zywych wezy i skorpiondw, przebijanie czesci ciata igtami na wylot, wbijanie
igiet w gatki oczne, przebijanie si¢ mieczami; niektérzy sufi pozwalali sie wbijac
na pal czy rozwldczy¢ konmi. Mozliwe to byto najczesciej w stanach ekstazy. Inne
zjawiska, o ktorych wspomina pismiennictwo sufickie, to jasnowidzenie i jasno-
styszenie, a takze lewitacja.

Praktyki przedstawione w artykule nie sa ograniczone tylko do sufizmu, ale
mozna je spotka¢ w nurtach mistycznych innych religii. Brak dowodéw na to, ze
techniki sufickie narodzity sie¢ pod wplywem kontaktéw z ascetami na terenie
Pétwyspu Indyjskiego, ale bardzo bliskie i ozywione kontakty miedzy bractwami
sufickimi a ludno$ciq terendéw, na ktérych sufi krzewili islam, ogromna otwartosc¢
na duchowos$¢ rdzennej ludnosci prowadzity do wzajemnego wzbogacania prak-
tyk mistycznych.
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Beata Abdallah-Krzepkowska
Bodily practices in Sufism

Summary

The body occupies a crucial and special place in the Sufi tradition. Itis seen as a gateway
leading from the outer dimension of reality (zahir) to the inner dimension (batin), bearing
within itself a microcosm that is a mirror image of the macrocosm. Mystics recognize the
dual nature of the body — on the one hand, it is a source of obstacles to the individual’s
rise above trivial needs and desires, while on the other hand, it provides a means of
transgression into the world of immaterial reality.

As a boundary point between two worlds, the body can become a means of achieving
closeness. The various bodily practices employed by Sufis bear traces of similarity to other
mystical practices. This is not surprising, given the inclusive nature of Sufism, readily
adapting the practices of local spiritual traditions. It was no different in India, where Islam
appeared in the 8" century and entered into dialogue with Hindu traditions, both at the
level of intellectual exchange between representatives of Islam and Hinduism, and at the
level of mutual interpenetration between the practices of adepts of Sufism and Hinduism.
This closeness bore fruit both in the joint practice of spirituality and in the attempts made
by Akbar and his great-grandson Dara Shikoh to combine the teachings of the two religious
traditions.

Today it is difficult to determine the paths of mutual influence or to say with certainty
whether a particular practice is the result of influence or arose independently. The article
constitutes an overview of the bodily practices of Sufism and a reflection on their possible
origins and similarities to Indian traditions.

Keywords: Sufism, Sufi tradition, mysticism, bodily practices

beara AGaaaaax-Kinernkoscka
Te/leCHbIe HpaKTMKM B qu)MSMe
Pesome

Tea0 3aHMMaeT KAI0YeBOe 11 0c0D0e MecTO B cyuiickoit Tpasuiyn. OHO BOCIIPUHIMAETCS
KaK BOpOTa, BeAyllliie 13 BHEIIIHEeIo M3MepeHNs AelICTBUTeABHOCTH (3aXUp) BO BHYTpeHHee
usMepenue (0amut), KOTOpble HOCAT B ceOe MUKPOKOCMOC, ABASIIOIIMIICA 3epKaAbHBIM
OTpa’keHreM MaKpOKOCMOca. MIUCTUKI 3aMedaioT ABOMHYIO IIpUpPO4y Teda — C OAHON CTO-
POHBI, OHO SIBASETCs MCTOYHMKOM IIPEILITCTBUN, OCAOXKHSIOIINX 4eA0BeYeCKOM ANMYHOCTI
IIOAHSTHCS BhIIIe OOBIKHOBEHHBIX IIOTPEOHOCTEN! 1 JKeAaHNI, C APYTOil — 9TO CPeACTBO TpaH-
crpeccuy B MUp HeMaTepuaAbHOM AeICTBUTe AbHOCTH.

Kax rpanniia MexxAy AByMsI MUpaMU TeA0 MOXKET CTaTh CPeACTBOM AOCTVIKeHMs 0A1-
soctu. Pa3angHbre TeaecHbIe IPaKTUKY, TIPUMeHseMble CyPUAMI, HECYT CAeABI CXOACTBa
C APYTUMM MUCTUYECKUMU MPaKTUKaMU. DTO HeyAUBUTEABHO, YUUTHIBAS MHKAKO3MBHBII
XapakTep Ccy(uama, KOTOPEINI OXOTHO ajalTUpyeT MPaKTUKI MECTHBIX AYXOBHBIX TpaAi-
uuit. To >xe camoe niponcxoanao B Muaum, rae ncaam nossuacs s VI 8. u secrynina B An-



Praktyki cielesne w sufizmie

a40T C MHAYUCTCKUMU TPasuLMSMU KaK Ha yPOBHE MHTeAAEKTYyaAbHOTO OOMeHa MeXKAy
IpeAcTaBUTeAIMI MCAaMa M MHAYM3Ma, TaK M Ha YpOBHe B3alIMOIIPOHMKHOBEHUS IIpa-
KTUK TI0cAeAoBaTeelt cypuaMa u MHAynU3Ma. Dta 0AM30CTh IIpUHeCAa IA0ABl B popMe
COBMECTHOM AyXOBHOI HPaKTUKN M IOIBITOK OObeAVMHUTH yUeHNs: 00eMX PeAUTMO3HBIX
TpaAUIINIA, IPeATIpUHATEIX AKOapoMm 1 ero npasHyKoM Japa ITnkoxom.

Ceroans TPyAHO yCTaHOBMUTD IYTH B3aMIMHOTO BAVIHWS AMOO C YBEPEHHOCTHIO CKa-
3aTh, SIBASETCS. AU Ta VAV MHas IpaKTUKa pe3yAbTaTOM BAVSHIUS AU BO3HUKAA HE3aBU-
cumo. Tekcr npeacrasasieT coboit 0630p TeAECHBIX ITPAKTUK CyPpU3Ma U pa3MBIIIAEHIIs Ha
TeMy MX BO3MO>KHOIO ITPOMCXOKAEHMS I CXOACTB ¢ Tpaauuueit Vinaum.

KamoueBsre caoBa: Cy(l)I/I3M, CyCI)I/IIZCKafl Tpaaunms, MUCTUNV3M, TeAeCHbIE ITPAKTUKI
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Najstarsze obrazy:
jogowie w kinie niemym

Jog!, jogi, joga lub — jak przewaznie méwimy dzisiaj — jogin stosunkowo rzad-
ko pojawia sie wsrdd bohateréw filmowych, mimo Ze jego posta¢ — wyrazista,
przerazajaca, a czasem i odrazajaca — zobaczy¢ mozna bylto na ekranach ponad
sto lat temu — w epoce kina niemego. Najdawniejsze filmy o jogach? nie sg jed-
nak, co z perspektywy wspolczesnego odbiorcy moze wydawac sie dziwne, ob-
razami o jodze w zadnym z bliskich nam znaczen: ani o praktyce, ani tez o etyce
— czy szerzej: filozofii jogi. Koncentruja si¢ przede wszystkim na egzotycznych
postaciach oraz formach, ale i skutkach ich dziatan. Najstarszym obrazem, kto-
rego tytut sugeruje obecnos¢ interesujacego nas bohatera, jest (powstaty w 1916
roku i zachowany tylko w niewielkim fragmencie) film Der Yoghi (alternatywnie:
Das Haus des Yoghi)®. Rezyserem?, tworca scenariusza i aktorem wecielajacym sie
w dwie role: tytutowego jogi (ktory za sprawa magicznego napoju posiadl moc
bycia niewidzialnym) i jego przeciwnika, a ostatecznie pogromcy — Rasmusa, byt
Paul Wegener (1874-1948). Na ekranie zadebiutowat rola w Der Student von Prag

! Te forme, wraz z wyjasnieniem ‘pustelnik indyjski’, odnajdziemy w stowniku war-
szawskim, ktéry — jako pierwsza publikacja leksykograficzna — zawiera takie hasto, por.
Stownik jezyka polskiego. Red. J. Kartowicz, A. Kryniski, W. Niedzwiedzki. T. 2: H-M. [Nakt.
prenumeratoréw], Warszawa 1902, s. 182.

Artykul poswigcony jest obrazom filmowym, a nie zmianom jezyka, niemniej medium
dla masowego odbiorcy mocno odciska si¢ na jezyku przez mdéwienie i pisanie wewnatrz-,
ale i zewnatrzfilmowe: scenariusz, dialogi, materialy promocyjne, teksty krytyczne,
a wreszcie obieg wiedzy potocznej i konieczno$¢ nazywania widzianych obrazow.

2 W tym szkicu celowo wybieram archaizujaca forme, by prezentowany wizerunek
odrézni¢ od konterfektu wspoétczesnego ,,zachodniego” jogina.

* Nieco szerzej o filmie pisze Heide Schénemann: Paul Wegener: Friihe Moderne. Edi-
tion Axel Menges, Stuttgart-London 2003, s. 64-68.

* Asystentem rezysera byt Rochus Gliese.
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(1913) — obraz ten uznaje si¢ za pierwsze niemieckie artystyczne dzielo filmowe>;
wida¢ w nim zapowiedz ekspresjonizmu. Jak pisze Tomasz Ktys:

Film, formalnie wyrezyserowany przez Dunczyka Stellana Rye, uchodzi za
autorskie dzieto Paula Wegenera, znanego rezysera i aktora teatralnego, kto-
ry w przysztosci, jako producent, rezyser i aktor, bedzie jedna z czolowych
postaci kina niemieckiego®.

Wspominam o tym filmie nie bez kozery, Student z Pragi jest bowiem waz-
nym punktem odniesienia dla trzy lata p6zniejszego filmu Der Yoghi. Mamy tu
niesamowitos$¢ i demoniczno$¢ postaci (charakterystyczna dla filmow ekspresjo-
nistycznych). Autor scenariusza (w ktérym sa nawiazania do utworéow Edgara
Allana Poego i Alfreda de Musseta) to Hanns Heinz Ewers. Jest réwniez gtowny
bohater (gra go takze Paul Wegener) rozpisany na dwie postaci: Balduina — ty-
tulowego studenta, i jego lustrzanego sobowtora; pojedynek obu zamyka akgje
filmu.

W tym artykule nie chce si¢ skupia¢ nadmiernie na zagadnieniach z zakresu
historii kina, niemniej musze je przynajmniej zasygnalizowac. Z perspektywy ba-
dan nad joga, jako stosunkowo nowym w kulturze Zachodu” zjawiskiem i wciaz
nieoczywistym wyobrazeniem kulturowym, najwazniejsze wydaje si¢ pytanie:
jaki ksztatt przyjmowaty te wyobrazenia w okre$lonych kontekstach historycz-
nych? Mozna takze pytac o to, co je tworzyto i w czym znajdowaly swdj wyraz.
W pewnym zakresie podobnie jest z wyobrazeniem na temat tego, czym (a nie
kim — chodzi bowiem o obraz kulturowy) jest jog. W niniejszym tekscie jedynie
wskaze (wazna z perspektywy dziejow filmu niemego) kwesti¢ autorskich celéw
takich przedstawien — zwlaszcza w odniesieniu do zamierzen czy programow ar-
tystycznych, ale pogtebione badania tego zagadnienia wymagaja szczegotowych
analiz filmoznawczych.

Trzeba pamigta¢, ze wyjatkowos¢ Studenta z Pragi ma swe zrdédto w niesa-
mowitych (ten przymiotnik wydaje si¢ najwlasciwszy) zdjeciach Guida Seebera,
zwlaszcza tych, ktére pozwalaly jednoczesnie ukazywac na ekranie obie postacie
grane przez Wegenera. Blisko czterdziestoletni Wegener miat solidne doswiad-
czenie sceniczne — od dwudziestego roku zycia zajmowat si¢ aktorstwem. Praca

> Por. H. Schliipmann: The First German Art Film: Rye’s The Student of Prague (1913). In:
German Film & Literature. Ed. E. Rentschler. Routledge Tylor & Francis Group, New York
1986, s. 9.

¢ T. Ktys: Film niemiecki w epoce wilhelminskiej i weimarskiej. W: Kino nieme. Red. T. Lu-
belski, I. Sowiniska, R. Syska. Universitas, Krakow 2010, s. 398.

7 Typologiczny, potoczny i uproszczony, cho¢ osadzony w tradycji refleksji tozsamo-
Sciowej Europejczykéw podziat na Zachdd (kulture Zachodu) i Wschéd (kulture/kultury
Wschodu) jest bardzo nieprecyzyjny, co wiecej — moze by¢ mylacy w odniesieniu do ar-
tykutu o niemieckich filmach pisanego po polsku (por. K. Kozakowski: Jak bardzo daleki
Wschod? Kulturowy obraz ,wschodu” w polskiej kulturze. ,,Pracownia Kultury” 2016, nr 10.
Dostepne w Internecie: http://www .laboratoriumkultury.us.edu.pl/?p=31532 [data doste-
pu: 10.10.2020]). Niemniej struktura obu omawianych filméw opiera si¢ na tej opozycji,
przyjmujac ja za ,naturalng”.
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nad filmem u$wiadomita mu, ze kino ma swa — wyraznie odmienna od teatralnej —
specyfike. W roku 1916 wygtosit w kilku niemieckich miastach wyklad , Neue
Kino-Ziele” na temat artystycznych mozliwosci filmu (,Die kiinstlerischen
Moglichkeiten des Films”), w ktérym przekonywat, Ze kino powinno postugiwac
sie innymi $rodkami artystycznymi niz literatura oraz teatr®. Film Der Yoghi byt
jednym z tych, w ktérych Wegener testowat mozliwosci kina, podobnie zreszta
jak w powstalej nieco wczesniej (ale takze w 1916 roku) filmowej adaptacji basni
Riibezahls Hochzeit®, ktdra zostata bardzo dobrze przyjeta przez prase — berlinskie
gazety chwalily przedsiewziecie, zwracaty uwage na specyfike dziefa filmowego
i efekty, ktdre udato sie uzyska¢ Wegenerowi. Z filmem Der Yoghi byto inaczej.
Fabuta nie jest skomplikowana i trzeba ja przypomnie¢, poniewaz w tej chwi-
li jest wlasciwie zupelnie zapomniana. Gléwny bohater filmu to Rasmus, ktory
jako wynalazca-konstruktor pracuje nad budowa pewnego urzadzenia, jednak
nie umie ostatecznie zrealizowac¢ swojego projektu. Rozczarowany i zmeczony
postanawia odpocza¢, opuszcza laboratorium i taksdéwka udaje sie do niewielkiej
miejscowosci, ktdra okazuje sie —jak powiedzieliby wspdtczesni znawcy turysty-
ki masowej — popularng destynacja. Stad tez nie udaje si¢ Rasmusowi wynajac
pokoju w miejscowym pensjonacie. Znajduje za to lokum w domu na uboczu
i wprowadza si¢ tam, cho¢ wie, ze miejsce to nie cieszy sie dobra opinia. Jego
sasiadem jest mieszkajacy pietro wyzej Yoghi (potraktuje tytutowa etykiete jak
nazwe wlasna, uzywanie okreslenia ,jogin” nie wydaje si¢ tu uzasadnione) —
eksperymentator i wynalazca tajemniczego napoju, ktdry czyni czlowieka nie-
widzialnym. W pracach przy pozyskiwaniu materiatu zielarskiego mezczyzna
wykorzystuje Myre" — jej niewinno$¢ ma gwarantowac skuteczno$¢ specyfiku
neutralizujacego dziatanie napoju. Zawarcie znajomosci przez Myre i Rasmusa
budzi nieche¢ producenta magicznych mikstur, dlatego tez prébuje on pozby¢
sie nowego lokatora, uprzykrzajac mu zycie przerazajacymi sztuczkami wyko-
nywanymi przy uzyciu ,drinka niewidzialnosci”!'. Podczas tych dziatan zostaje
postrzelony przez Rasmusa, ktory nastepnie — korzystajac z chwilowej nieobec-

8 Odpis (pochodzacy z Deutsches Filminstitut, Frankfurt a. M., estate Paul Wegener
— collection Kai Moller) dostepny pod adresem: https://www.filmportal.de/sites/default/fi-
les/p000329_slg_wegener_filmschriften_01.pdf [data dostepu: 5.05.2021]. Skrocona wersja
tego przemdwienia zostata opublikowana w styczniu 1917 r., na ten temat zob. np. C. Ty-
bjerg: Shadow-Souls and Strange Adventures: Horror and the Supernatural in European Silent
Film. In: The Horror Film. Ed. S. Prince. Rutgers University Press, New Brunswick 2004,
s. 34. Por. takze kalendarium Zycia i twdrczosci Wegenera na stronie Lebendiges Museum
Online: https://www.dhm.de/lemo/biografie/paul-wegener [data dostepu: 5.05.2021].

 Od Riibezahls Hochzeit rozpoczyna sie basniowa trylogia, w skiad ktdrej wchodzity
jeszcze Hans Trutz im Schlaraffenland (1917) i Der Rattenfinger von Hameln (1918); na ten
temat zob. np. O. Kalbus: Vom Werden deutscher Filmkunst. Teil 1: Der stumme Film. Cigaret-
ten-Bilderdienst, Altona-Bahrenfeld 1935, s. 63.

1 Gra ja Lyda Salmonova — trzecia, a nastepnie szdsta (i tym razem ostatnia) Zona
Wegenera, ktéra byla takze w obsadzie filméw Der Student von Prag i Riibezahls Hochzeit.

1t Zamyslem tworcow byto pokazanie nie tylko niewidzialnych ludzi, ale i znikajace-
go w polowie kota. O tym, jak trudno byto zwierze sktoni¢ do ,, wspdtpracy”, by nakrecic¢
owa scene, wspominat Rochus Gliese; por. H. Schonemann: Paul Wegener..., s. 67.
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nosci sasiada — uwalnia Myre i zyskuje dostep do magicznego napoju. Yoghi chce
zemscic sie na bylej pomocnicy. Nie widzimy go na ekranie, ale jego obecnos¢
potwierdza poruszajacy sie w powietrzu ndz. Szczegdlng scena jest kulminacyjny
pojedynek niewidocznych antagonistéw, ktéry wprawia w ruch sprzety domo-
we'? — patrzymy nan oczami Myry. W scenie tej, jak napisat Karol Irzykowski,
,mamy te sama metonimje kinowa: skutkiem maluje sie przyczyne” . Zwyciezca -
Rasmus — odzyskuje widzialnos$¢ dzieki ukochanej. Yoghi natomiast, skazany na
niewidzialno$¢, zwraca sie do Siwy™ o pomoc. Sktada mu ofiare — od jej ptomienia
zajmuje sie dom, w ktérym tytutowy bohater ginie.

Der Yoghi, w przeciwienstwie do Riibezahls Hochzeit, nie zachwycit ani dw-
czesnej widowni, ani krytyki. Wkrétce po premierze w ,Berliner Morgenpost”
z 8 pazdziernika 1916 roku pisano o rozczarowaniu widzoéw, ktérzy przyszli
zacheceni sukcesem poprzedniego filmu. Autor notki wspomina o wybuchach
$miechu towarzyszacych takze tym scenom, ktére z zalozenia miaty by¢ powaz-
ne”. Nie wszyscy jednak wyrazali si¢ o filmie krytycznie. Cytowany juz Karol
Irzykowski, zastanawiajac si¢ nad ukazywaniem niewidzialnosci jako zaklada-
nym celem dzieta filmowego, stwierdzit:

Trzecia sztuka Wegenera [po Riibezahls Hochzeit i Golemie — A.G.], ktorej za-
wdzieczam zorjentowanie si¢ w istocie kina, jest Jogi. Widziatem ja wkrotce
po tamtych dwoch. W Krakowie mineta oczywiscie bez wrazenia, zwykty
widz traktowat jg jak kazda inng sztuke trikowa. A jednak jest tak samo gte-
boka, jak Golem.

Jej artystycznem zadaniem jest widzialnos$¢ niewidzialno$ci.

I dwie strony dalej:

Znowu musze wybiec poza intencje samego twoércy. Temat Jogiego jest nie-
tylko $wietnym tematem kinowym, lecz takze znowu symbolem kina same-
go. Zabraklo tylko tego genjalnego momentu, ktéry mamy u Wellesa: gdy
juz ciato zaczyna przeswieca¢ — gdy nadchodzi brzask ciata, ktére wstepuje
w miejsce niewidzialnego ducha®.

Osoby, ktére nawet w niewielkim stopniu interesuja si¢ historia jogi na
Zachodzie, moga by¢ zdziwione obrazem, ktéry wykreowat Wegener. W dru-
gim dziesiecioleciu XX wieku wiedza na temat jogi i jogdw — srodowiskowo

12 Heide Schonemann zwraca uwage zaréwno na fascynacje Wegenera ,,0zywianiem
przedmiotéw”, jak i na mozliwe wizualne zrédta sceny z nozem (,,Schwertertanz” — taniec
z mieczami Olgi Desmond, popularnej i skandalizujacej tancerki, uwieczniony na fotogra-
fiach Otta Skowranka, ok. 1908 r.), por. ibidem.

13 K. Irzykowski: Dziesigta muza. Zagadnienia estetyczne kina. Krakowska Spotka Wy-
dawnicza, Krakéw 1924, s. 27.

4 Gra go Fritz Huf.

> Wegener, jak si¢ wydaje, zakladat przetamywanie powagi komizmem; por. H. Schéne-
mann: Paul Wegener..., s. 67.

16 K. Irzykowski: Dziesigta muza..., s. 25, 27.
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Der zweite Film der Sieger-Klasse Nordische g co.

Ilustracja 1. Friedrich Kaskeline: plakat do filmu Der Yoghi, rez. Paul Wegener (1916)".

zréznicowana ze wzgledu na dostep do odmiennych typdw literatury, uprosz-
czona czy przerysowana, a nierzadko zafatlszowana — byta raczej powszech-
na. Nadbudowywata si¢ na powstajacej od XVIII stulecia — miedzy innymi
dzigki Johannowi Godfriedowi Herderowi, a potem Augustowi Wilhelmowi
Schlegelowi, zatozycielowi pierwszej uniwersyteckiej katedry indologii na
Uniwersytecie w Bonn w 1818 roku, i wielu innym badaczom - wiedzy na
temat Indii. Od XIX wieku pojawiaty sie coraz liczniejsze prace o jodze. Byty
wsrod nich mniej lub bardziej specjalistyczne opracowania, miedzy innymi
Paula Markusa (Die Yoga-philosophie nach dem Rdjmartanda, 1886) oraz profe-
sora z Tybingi — Richarda Garbego (Samkhya und Yoga, 1896). Na potoczne
wyobrazenia wptywata popularna literatura podréznicza, pisma okultystéw
(na przyktad Johanna Baptisty Wiedenmanna Yoga, die Geheimwissenschaft In-
diens (1909)) i teozoféw (takze tlumaczone na niemiecki, na przyklad Annie
Besant Hdtha-Yoga und Rdja-Yoga oder Geistige Entwickelung nach altindischer
Methode (1909)), w tym pozniejszego antropozofa Rudolfa Steinera i przed-
stawicieli ruchu New Thought, takich jak niezwykle ptodny pisarz William
Walker Atkinson, publikujacy od konca XIX wieku pod pseudonimem Yogi

17 Plakat do filmu Der Yoghi, zaprojektowany przez Friedricha Kaskeline, pochodzacy
z nieznanego czasopisma z 1916 r. (nr 38), ze zbioréw Deutsche Kinemathek — Museum fiir
Film und Fernsehen, sygn. F4361_OT_01.
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Ramacharaka ksiazki o jodze'®. Bardziej wyrobieni odbiorcy mogli siegnac
po specjalistyczne teksty zaréwno o Indiach (religii, historii i kulturze), jak
i wyjatkowych postaciach zwigzanych z joga, takich jak Ramakryszna — w tym
autorstwa chociazby Friedricha Maxa Miillera (na przyktad Ramakrishna.
His Life and Sayings, 1898) czy — popularyzujacego od 1893 roku na Zachodzie
wiedze na temat jogi — Swamiego Wiwekanandy (Karma Yoga z 1896 roku —
niemieckie tlumaczenie tej ksiazki autorstwa Franza Hartmanna ukazalo sie
w Lipsku; [nana Yoga z 1899 roku oraz takze poswiecone Ramakrysznie My
Master z 1901 roku)®.

Yoghi — bohater Wegenera —na fotosach z filmu i plakatach ma dziwne nakry-
cie glowy: ni to turban, ni to szpiczasta czapeczke, na nosie okulary. Pochylony
nad olbrzymia ksiega siedzi obok kociotka z magiczng mikstura. Bardziej koja-
rzy¢ sie moze z basniowymi postaciami czarodziejow niz ze wschodnimi asce-
tami. I — jak si¢ wydaje — takie skojarzenie nie jest bezpodstawne, poniewaz nie
w pismach orientalistow, a nawet teozoféw czy podréznikdw nalezy szukac in-
spiracji Wegenera. Henry Nicolella i John T. Soister, autorzy ksiazki Many Selves:
The Horror and Fantasy Films of Paul Wegener, lokuja Der Yoghi zaréwno w kontek-
Scie filmow o tematyce orientalnej, jak i tych, w ktorych pojawia sie¢ motyw nie-
widzialnego cztowieka. Te ostatnie powstawaly pod wplywem wydanej w 1897
roku powiesci fantastycznej The Invisible Man Herberta George’a Wellsa®. Drugie
odniesienie wydaje si¢ wazniejsze: nie tyle losy, ile dazenia i eksperymenty tytu-
towych bohateréw obu utworéw — filmu i ksiazki, sq do siebie podobne, w obu
przypadkach takze pragnienie niewidzialnosci uznane zostaje za szalone i nie-
bezpieczne, bez wzgledu na to, czy jest ono celem zdziwaczatego naukoweca, czy
tajemniczego joga.

W najstarszych europejskich przedstawieniach jogéw podkresla si¢ ich wy-
jatkowe umiejetnosci czy moce. Yoghi Wegenera szuka na zewnatrz siebie tego,
co nadzwyczajne, i musi korzysta¢ z magicznych przepiséw. Trudno przyja¢,
ze tworca nie miat informacji, ktére pozwolityby mu stworzy¢ obraz zgod-
ny z tym, do czego przyzwyczajeni byli Europejczycy, nawet jesli ta wiedza
byla ograniczona lub przejaskrawiona sensacyjnymi przekazami. Jego zamyst
mial na celu podkreslenie odmiennosci obu postaci granych przez Wegenera:
cztowieka Wschodu i cztowieka Zachodu. Ten drugi jest szlachetny wobec ko-
biet i pomaga im w potrzebie — echa etosu rycerskiego dostrzec mozna w mi-
sji uwolnienia Myry, ale Rasmus przede wszystkim reprezentuje (i tworzy —
jest przeciez wynalazcg) skuteczng, oparta na technice cywilizacje (korzysta

8 Po niemiecku ukazaly sie m.in. dwa tomy jego autorstwa: Die Philosophie der Yogi.
Berlin [ca. 1905] oraz Die Kunst des Atmens der Hindu-Yogi die Lehre der indischen Atmungsphi-
losophie zur kirperlichen, geistigen und seelischen. Berlin [ca. 1910]; obie prace w serii: ,Die
Wissenschaft der Yogi”.

19 Szczegdlowe dane na temat historii zainteresowania postacia Ramakryszny na Za-
chodzie wraz z informacjami na temat publikacji (wraz z ttumaczeniami) zob. G. Stavig:
Western Admirers of Ramakrishna and His Disciples. Ed. Swami Shuddhidananda. Advaita
Ashrama, Kolkata 2010.

% H. Nicolella, ].T. Soister: Many Selves: The Horror and Fantasy Films of Paul Wegener.
BearManor Media, Oklahoma 2013, s. 70-73.
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z taksowki i pistoletu), ktéra zwycieza niedorzecznosci magii (na przyklad
niewidzialnos¢), jest takze swiadkiem $mierci, do ktdrej doszto w wyniku po-
zaru spowodowanego skfadaniem ofiary wschodniemu béstwu. Moze zatem
autorowi chodzito o osmieszenie tytutowego bohatera, postawienie go w jed-
nym rzedzie z postaciami z basni, a wreszcie symboliczne , przegnanie” go (bo
przeciez akcja nie dzieje sie w Indiach) z rodzimej kultury, ktéra uwazata siebie
za cywilizacje o nowym, nieznanym wczesniej charakterze? Rasmus i Yoghi
tocza walke w domu na skraju wsi. To rodzimy krajobraz (a nie orientalna sce-
neria), ale i lokalna spotecznosc¢ (a nie mieszkancy dalekich krajow) sa swiad-
kami zmagan swojego z obcym i zwyciestwa mtodego nad starym. Czy Yoghi
budzil groze, mozna watpic — raczej smiech, ale na pewno nie podziw. Jego zte
uczynki (ciemiezenie Myry) zostaly ukarane, podobnie jak nadmierne, ponad-
ludzkie pragnienia.

Wyjatkowym filmem, ktérego bohater niewatpliwie budzit podziw (podszy-
ty lekiem przed niezrozumialymi mocami jogow), jest — pozniejszy o piec lat od
obrazu Wegenera — Das indische Grabmal (1921) w rezyserii Joego Maya, do ktdre-
go scenariusz napisali Fritz Lang (to on pierwotnie miat by¢ rezyserem obrazu)
i Thea von Harbou, autorka powiesci pod tym samym tytulem wydanej w 1918
roku®'. Ksigzka byta wielokrotnie wznawiana i do tej pory cieszy sie zaintereso-
waniem; na jej podstawie nakrecono trzy wersje filmu — w 1921, 1938 i w 1959
roku®. Po polsku powies¢ wydano po raz pierwszy w 1923 roku (ta edycja jest
obecnie trudno dostepna), wznowiono ja prawdopodobnie trzy lata pdzniej”;
pierwsze wydanie po angielsku ukazato si¢ dopiero w 2016 roku. Ksigzka Das in-
dische Grabmal w znacznym stopniu zmienita Zycie osobiste (zwigzek z Langiem)
i zawodowe Thei von Harbou. Umozliwila jej prace w filmie, a produkcje z jej
udziatem (przede wszystkim Metropolis) weszly na state do historii kina.

21 Powie$¢, nim ukazata sie jako osobna publikacja, byta prawdopodobnie drukowana
w odcinkach w ,,Berliner Deutsche Zeitung”.

2 W 1938 r. wrdcila na ekrany w rezyserii Richarda Eichberga, dwadziescia lat pozniej
kolejng adaptacje wyrezyserowat Fritz Lang. Obie wersje — znacznie krotsze (odpowiednio
95 i 98 minut) — nie byly jednak tak wazne z perspektywy jogi jako pewnego wyobrazenia
Europejczykow (czy szerzej: ludzi Zachodu), cho¢ byty istotne z perspektywy historii kina
niemieckiego. Meenakshi Shedde i Vinzenz Hediger, ktérzy poréwnywali kolejne ekrani-
zacje, twierdza, ze: ,Te trzy filmy wyznaczaja trzy wazne etapy w historii kina niemieckie-
g0, a mianowicie rozkwit kina weimarskiego (wersja z 1921 r., rez. Joe May), nazistowski
system rozrywkowy (wersja z 1938 r., rez. Richard Eichberg) oraz przezywajace trudnosci
niemieckie kino powojenne (wersja z 1959, rez. Fritz Lang). Co wigcej, te trzy filmy stanowia
archiwum niemieckich fantazji o Indiach, ktére ewoluowaty w XX wieku i prawdopodobnie
wplynety na wyobrazong mape Indii w Niemczech bardziej niz jakikolwiek inny popularny
tekst XX wieku” (M. Shedde, V. Hediger: Come On, Baby, Be My Tiger Inventing India on the
German Screen in “Der Tiger von Eschnapur” and “Das indische Grabmal”. Dostepne w Interne-
cie: http://rouge.com.au/7/tiger.html [data dostepu: 15.12.2019]).

» Por. T. Harbou: Indyjski grobowiec. Przet. R. Fajans. [Wyd. 2 przejrz.]. Druk. Banko-
wa, Warszawa [1926]. Rok wydania podaje za baza NUKAT, poniewaz edycja jest niedato-
wana, a biblioteki podaja rézne daty roczne.
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Materialem ksiazki — jak pisze Barbara Mennel — jest wyobrazenie Indii jako
krainy cudow oraz tajemnicy* i ono , dostarcza kluczowych watkéw i motywow
dla wszystkich wers;ji filmu”. Odnajdujemy tu przeciwstawienie Wschodu Zacho-
dowi budowane na kilku opozycjach: ,wizja kontra slepota, odstanianie kontra
zaslanianie, racjonalna demokracja kontra irracjonalna dominacja i podporzad-
kowanie oraz mesko$¢ kontra kobiecos¢””. Kwestie okreslonego przedstawiania
Wschodu (nie tylko Indii) w sztuce poczatku XX wieku zostaty juz dos¢ szeroko
omowione w literaturze naukowej, mnie interesuje natomiast to, w jaki sposéb
,tajemniczos$¢” i,,cudownos¢” realizowaly sie na ekranie dzieki obecnosci postaci
jogdw. Autorzy opracowan i strony internetowej poswieconej pisarce: John Mucci
i Richard Felnagle, szukajac zrédet inspiracji Thei von Harbou, rozpoznaja w po-
wiesci zainteresowanie Indiami, zwtaszcza romantyczna historia powstania Tadz
Mahal (grobowca dla ukochanej zony), ale takze nowela Beczka Amontillada Edga-
ra Allana Poego (straszna zemsta na przyjacielu przez zamurowanie go zywcem)
czy wreszcie finalem Aidy Verdiego®.

Tym, co rozpoczyna seri¢ niecodziennych wydarzenn w powiesci (jak dowia-
dujemy sie z zakonczenia, s one jedynie trescia snu niemieckiego architekta — Mi-
chaela Fiirbringera, ktorego przebudzenie na poczatku i na koncu ksigzki spina
klamrg tre$¢ onirycznych zdarzen”), jest niezwykle zamdwienie. Skiada je radza
Esznapuru — Arada (to imie pojawia sie tylko raz*), za posrednictwem listu prze-
kazanego przez stuge o imieniu Ramigani. Wiadca poznat wielkie dzieta budowni-
czego, a poniewaz stracil ukochang zone, wiec chce zaméwic godny jej grobowiec.

Indus (w oryginale: der Inder, tak okreslany jest ksiazce — Harbou nie nazywa go
jogiem) Ramigani, wykorzystujac wewnetrzna sile, skfania architekta — zaskoczonego
i oszolomionego propozydja, ale poczatkowo przeciwnego pomystowi natychmiasto-
wego wyjazdu — do podrdzy; nadto sobie tylko znanym sposobem wchodzi w posia-
danie listu, ktéry (mimo zakazu) Fiirbringer postanawia zostawi¢ swej Zonie Irenie.

# Por.np. B. Schulze: Land des Grauens und der Wunder. Indien im deutschen Kino. In: Tri-
viale Tropen. Exotische Reise- und Abenteuerfilme aus Deutschland 1919-1939. Ed. J. Schoning.
Ein CineGraph-Buch, Miinchen 1997, s. 73.

» B. Mennel: Returning Home: The Orientalist Spectacle of Fritz Lang’s “Der Tiger von
Eschnapur” and “Das Indische Grabmal”. In: Framing the Fifties: Cinema in a Divided Germany.
Eds. J. Davidson, S. Hake. Berghahn Books, New York-Oxford 2010, s. 31.

2% https://www.womaninthemoon-themusical.com/tombs_1 [data dostepu: 12.01.2020].

7 Na poczatku ksigzki pojawia sie informacja, Zze bohater jest ciezko chory, goraczkuje.
Naprzeciw jego t6zka wisi sztych przedstawiajacy Tadz Mahal. Czytelnicy dostaja zatem
wskazowke dotyczaca zrodta snu. Scena w pierwszym akapicie powiesci rozpoczyna sie
o godzinie dziesiatej wieczorem, wraz z biciem zegara, ktdry budzi Michaela; analogiczna
pojawia sie na poczatku ostatniego, krociutkiego rozdziatu, wtedy zegar wybija jedenasta.
Klamrowo$¢ konstrukcji potwierdzona jest powtérzonym opisem wiosennych zapachéw
naptywajacych zza okna. W wersji niemieckiej oba zdania brzmia identycznie, w wersji
polskiej rdznia sie jednym stowem; por. T. von Harbou: Das indische Grabmal. Area, Erft-
stadt 2005, s. 5, 239; T. Harbou: Indyjski grobowiec..., s. 3, 199.

% W podpisie listu zamieszczonego w IX rozdziale. List, o ktérym czytamy na poczat-
ku ksigzki, zostal sygnowany nieczytelnie, ale na pieczeci widnieje ,,niezmiernie proste,
w pierwotny sposob wykonane tacifiskie A” (T. Harbou: Indyjski grobowiec..., s. 8-9, 164).
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Pierwsza wersja filmu Das indische Grabmal ukazata sie w dwoch czesciach, zaty-
tutowanych odpowiednio: Die Sendung des Yoghi oraz Der Tiger von Eschnapur (obie
mialy premiere w odstepie miesigca jesienig 1921 roku w Berlinie), na rynek amery-
kaniski wybrano tytut Mysteries of India, czes¢ pierwsza: Truth, czes¢ druga: Above All
Law. Tym, co musiato zrobi¢ naprawde piorunujace wrazenie, byto przedstawienie
mocy i sprawczosci Ramiganiego. Obie czeéci filmu trwajg (po rekonstrukeji) 212
minut®. Cze$¢ pierwsza poprzedzaja dwie tablice z napisami. Pierwsza z nich in-
formuje o ,tajemniczych, magicznych sitach” jogdw, ktérych nie dotycza prawa
natury i ktérzy moga nawet , pokonac¢ $mier¢”. Druga odnosi sie do tego, co au-
torzy filmu nazywajq nirwang (nie oceniam tu zasadnosci uzycia tej nazwy), czyli
stanu catkowitego wycofania sie przez wygaszenie zmystoéw, dzieki czemu jogowie
moga zosta¢ czasowo pogrzebani. Czytamy: ,Jesli jogi zostanie ozywiony z tego
»snu $mierci«, musi spelnic najgtebsze zyczenie tego, kto go obudzit, by przekonac
go o daremnosci wszystkich $wiatowych zadz”. Po tym wprowadzeniu nastepuje
stosunkowo dlugi, kilkuminutowy prolog, w ktérym widz jest swiadkiem wydo-
bywania spod ziemi pogrzebanego joga, znoszenia go monumentalnymi schodami
do podziemnej $wiatyni ,,wielorekiej bogini” i wreszcie wybudzenia przez kapta-
néw. Ogladajacy dowiaduje sie takze, co jest przyczyna podporzadkowania Rami-
ganiego (ktorego gra Bernhard Goetzke) Ayanowi, radzy Esznapuru (czy Bengalu;
w tej roli Conrad Veidt). Scene konczy zniknigcie Ramiganiego.

Wspominatam juz o tym, co mogto by¢ zrédtem inspiracji dla Thei von Har-
bou — pisarki. Powinnam zatem wskazac takze inspiracje tworcdw scenariusza.
Chociaz takich historii byto wiecej, chce przypomniec te, ktéra wydarzyta sie
w 1837 roku w Lahore, stolicy Pendzabu (obecnie Pakistan). Jej bohaterem jest Sa-
dhu Haridas - jog lub (jak podajq zrédta) fakir®. Zgodnie z relacja Claude’a Wa-
de’a’, ktory przebywat na dworze maharadzy Ranjit Singha w 1837 roku, Haridas
w obecnosci wtadcy, dworu i przebywajacych w Lahore angielskich i francuskich
medykéw zostal w pozydji siedzacej okryty tkaning, ktdra zostata zaszyta. Na-
stepnie zamknieto go w drewnianej skrzyni. Oznaczong pieczecia maharadzy
skrzynie umieszczono w ceglanej piwnicy strzezonej przez osmiu wartownikoéw
noca, a przez czterech w ciagu dnia. Po czterdziestu dniach, takze w obecnosci
maharadzy, dworu i lekarzy, Haridas zostat wydobyty i ocucony - jego ciato
umyto goraca woda, a na jego powiekach i na jezyku umieszczono kawatki masta
ghi. Nie mineto pét godziny, gdy Haridas odzyskal gtos i zaczal rozmawiaé ze

¥ Film po rekonstrukcji ukazat sie jako: The Indian Tomb. Cz. 1: The Mission of the Yogi;
Cz. 2: The Tiger of Bengal. Film Preservation Associates, 2000. Prod. D. Shepard. Napisy
ang. U. Ruedel. Por. W.B. Parrill: European Silent Films on Video. A Critical Guide. McFarland
& Company, Jefferson, NC-London 2006, s. 184 i nast.

¥ W XIX w., ale jeszcze i na poczatku XX w., w tekstach kultury popularnej (liczne
przyklady odnajdziemy w prasie, takze polskiej) czesto mylono jogdéw z fakirami. O rela-
cjach miedzy fakirami a jogami zob. artykul Beaty Abdallah-Krzepkowskiej w niniejszym
tomie, a o historii tego problemu z perspektywy kultury Zachodu zob. M. Singleton: Yoga
Body: The Origins of Modern Posture Practice. Oxford University Press, Oxford 2010, s. 35-53.

1 Claude Martine Wade (1794-1861), oficer angielski urodzony w Bengalu; w czasie,
z ktorego pochodzi relacja, byl odpowiedzialny za stosunki dyplomatyczne pomiedzy
Sikhami i Afgaiiczykami.
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zgromadzonymi. Ta historia zostata przed powstaniem filmu kilkakrotnie przy-
pomniana. Pojawita sie (wérdd innych podobnych przyktadéw) w czerwcowym
numerze (z 1900 roku) pisma naukowego ,The Monist” za sprawa artykutu On
the Voluntary Trance of Indian Fakirs autorstwa wspomnianego juz Richarda Gar-
be®2. Opowie$¢, wzmocniona scenami z filmu Maya, niewatpliwie miata wplyw
na proby przeprowadzenia takich eksperymentéw — takze w Polsce®.

Po prologu rozpoczyna sie czes¢ pierwsza — w pewnym zakresie podobna, cho¢
nietozsama z wydarzeniami opisanymi w powiesci. Po przybyciu do patacu radzy
angielski (a nie niemiecki, jak w ksiazce) architekt Herbert Rowland (rola Olafa
Fonssa)* dowiaduje sie, ze ukochana wladcy, czyli ksiezniczka Savitri (Zona Ayana
—w tej roli Erna Morena), zyje. Poniewaz jednak zdradzila maharadze z angielskim
oficerem MacAllanem (gra go Paul Richter), ma zosta¢ srodze ukarana, podobnie
jak jej ukochany (poscig za nim jest waznym elementem akcji obu czesci filmu)®.
Narzeczona (a nie jak w ksigzce — Zona) architekta — Irena Amundsen (grana przez
Mie May), podaza do Indii za ukochanym, dociera do patacu radzy, zostaje w nim
ugoszczona, lecz ma zakaz kontaktowania sie z Herbertem. Czes¢ pierwsza koniczy
sie, gdy Rowland decyduje si¢ zaprojektowac grobowiec i obwieszcza to Ramiganie-
mu*. Ten zauwaza, ze architekt zachorowal na trad, czego przyczyna byta klgtwa
jednego ze swietych ascetow, ktdrzy przebywali w zakamarku patacu; Herbert trafit
w to miejsce, biegnac za dostrzezona w oddali Irena. éwiegtych ascetow widzimy me-
dytujacych w réznych pozydach: jeden z nich spoczywa na ,tozu fakiréw”, inny jest
zakopany po szyje w ziemi — na podstawie reakcji bohateréw (najpierw Ireny, ktora
trafia tam wczesniej, potem Herberta) widz domysla sie, Ze to przerazajace posta-
cie¥”. W ksiazce watek tradu nie pojawia sie, a Michael jedynie rani sobie rece, pré-

2 R. Garbe: On the Voluntary Trance of Indian Fakirs. Transl. W.H. Carruth. ,The Mo-
nist” 1900, no 4, s. 481-500.

% Moéwitam o tym w referacie pt. ,Wedrowni »jogini« i »fakirzy« w przedwojennej Pol-
sce” wygloszonym podczas konferencji ,Joga w kontekstach kulturowych V” (Katowice 2018).

* Christian Rogowski wskazuje, ze w niemieckich filmach powstajacych tuz po woj-
nie, nawet jesli ich akcja toczyta sie wspotczesnie, bohaterami byli przewaznie Anglicy,
Amerykanie albo Skandynawowie. Dzigki temu odbiorcy niemieccy mogli si¢ utozsamia¢
z przedstawicielami zwycigskiego Zachodu, a zagraniczni nie taczyli ogladanych filméw
z produkcjg niemiecka; por. Ch. Rogowski: Movies, Money, and Mystique: Joe May’s Early
Weimar Blockbuster, “The Indian Tomb” (1921). In: Weimar Cinema: An Essential Guide to Clas-
sic Films of the Era. Ed. N. Isenberg. Columbia University Press, New York 2008, s. 62.

% W ksiazce obie te postaci, czyli ukochana radzy i jej kochanek, sa wspomniane, ale
nic o nich nie wiemy, nieznane sa takze ich imiona. W rozdziale IX, podczas uczty, radza
informuje o $mierci rywala.

% Ta decyzja wyznacza réwniez potowe ksigzki.

7 W powiesci temu fragmentowi odpowiada spotkanie z wyznawca bogini Kali. Pod-
czas pogoni za zong bohater ksigzki trafia do $wiatyni ,,azjatyckich béstw”, takich jak ,,ohyd-
na Kali i Durga” oraz Siwa. Tam przyglada mu sie (jako , czlowiekowi z Zachodu”) z niena-
wiscia, pogarda i fanatyzmem wychudzona postac z , bezmiesna twarza i szyja, przybrang
fanicuchem matych, biatych trupich gtéwek”, jak czytamy: ,Chmura ztej woni unosita si¢ nad
pokutujacym, ktéremu od ramion az do prawego biodra zwisat biaty sznur bramina. Pluga-
stwo z dziesigtka lat co najmniej tworzyto cate warstwy wokoét Swietego, ktory gnit tu ku czci
jakiej$ ohydnej boskosci, siedzac z powykrecanemi cztonkami, ciagle na jednem miejscu”
(T. Harbou: Indyjski grobowiec. .., s. 69-71).
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bujac gwattownie otworzy¢ ciezkie wrota prowadzace na dziedziniec tygrysow, kto-
re chwile wczesniej samoistnie otwarly sie przed nieSwiadoma niebezpieczeristwa
zong. Czytelnik zauwaza, przechodzac do nastepnego rozdziatu, oniryczny potencjat
tej sceny®, ale widz (w filmie pojawia sie podobna scena) odbiera ja raczej jako wyda-
rzenie, ktore w $wiecie przedstawionym miafo miejsce naprawde. Sekwencja nocnej
pogoni w patacu uswiadamia ogladajacym potege duchowej sily Ramiganiego — to
on jest trzecim bohaterem wydarzen: otwiera i zamyka wrota dzieki wewnetrznej
sile, broni Irene przed tygrysami, a wreszcie usypia kolejno oboje bohateréw, tak, by
budzac sie nastepnego dnia, nie umieli odréznic snu od jawy.

Druga czes¢ filmu rozpoczyna sie od scen zwiazanych z chorobg Herberta.
Radza prowadzi Irene po schodach na gruby mur leprozorium, by pokazac jej
Herberta lezacego wérdd tredowatych. Nastepnie obwinia jg za niepostuszen-
stwo, ktérego efektem jest przypadlos¢ narzeczonego — mozna ja uleczyd, jesli
kobieta ztozy z siebie ofiare. Irena najpierw si¢ nie zgadza, ale po ciezkiej nocy
podejmuje decyzje, stojac obok posagu bogini Kali. Zostaje odprowadzona do
$wiatyni (by stuzy¢ bogu i jego kaptanom), dzieki czemu moze obserwowac, jak
~S$wiety joga” Ramigani w cudowny sposob, sita swych mysli wyprowadza za-
hipnotyzowanego Rowlanda z zamknietego leprozorium (cigzkie drzwi otwie-
raja sie same) i przywodzi do $wiatyni. Tu, na dziedzincu, leczy jego rany. Za-
plata za terapie ma by¢ — jak sie wkrdtce okaze — oddanie sie Ireny radzy, ktory
nocg —jako bdg — schodzi po wewnetrznych schodach na $wigtynny dziedziniec.
Irena, w gescie niezgody, probuje popeinic¢ samobojstwo, zawiedziony radza po-
wstrzymuje jg i odchodzi. Nastepnego dnia ginie — pojmany przez oddziat ra-
dzy, a potem przyprowadzony sita do patacu i rzucony tygrysom — MacAllan.
Uzdrowiony Rowland budzi si¢ we wiasnym 16zku, a tymczasem Irena szuka go
w leprozorium, skad ratuje ja stuzaca Herberta — tancerka Mirrjha (Lya de Putti).
Radza, $wietujac dokonanie zemsty, urzadza przyjecie, na ktore zaprasza Irene
i Herberta. Zastawia rowniez putapke na Mirrjhe; potajemnie, przez stuzbe, zmu-
sza dziewczyne, by przygotowata sie do tanica, ktory zaprezentuje podczas uczty.
Po wystepach polykaczy ognia i zaklinacza wezy (a wtasciwie — zmij) zaczyna
swoj pokaz Mirrjha i wkrotce ginie ukaszona przez kobre; przed $miercig prosi
o pomoc dla ksiezniczki Savitri. Herbert, Irena i Savitri uciekaja z patacu, zbiegaja
po olbrzymich schodach do przystani i odptywaja jedna z t6dek, odcumowawszy
wczesniej pozostale; w wodzie klebig sie aligatory. Za nimi zbiega radza, miota
sie, widzimy go w kolejnej petnej przemocy scenie — jest tu takze wstrzasajacy
obraz podwodnego ataku aligatora na stuge, ktéry probuje na rozkaz Ayana spro-
wadzic¢ 16dz. W koncu poscig rusza i wkrotce radza wraz ze $wita dogania w go-
rach zbiegow. Savitri, by ratowac Irene i Rowlanda, rzuca si¢ w przepas¢. Ayan
rozpacza nad ciatem zony. Tak koniczy sie zasadniczy zrab akcji. Film ma jeszcze
epilog: na ekranie widzimy Herberta Rowlanda wychodzacego z Ireng z pigkne-
go gmachu $wiatyni-grobowca, ktory zbudowat (tu film zasadniczo rézni sie od
ksigzki). Na schodach lezy odziany w fachmany cztowiek. Gdy para zbliza si¢ do
niego, podnosi glowe i rozpoznajemy twarz maharadzy.

% A zatem mamy tu sen we $nie, ale te podwdjnos¢ mozna bedzie zobaczy¢ dopiero po
przeczytaniu zakonczenia.
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Tlustracja 2. Kadr z filmu Das indische Grabmal, cz. 2: Der Tiger von Eschnapur, rez. Joe May
(1921).

Tytul catosci sugeruje, ze gtoéwna tres¢ dzieta dotyczyc¢ bedzie grobowca —
pod tym wzgledem film jest bardziej konsekwentny i przewrotny niz ksiaz-
ka: prolog pokazuje Ramiganiego wydobywanego spod ziemi, z tymczasowe-
go grobu, a w epilogu pojawia si¢ ukonczona budowla zaprojektowana przez
Rowlanda. Pierwsza czes¢: Die Sendung des Yoghi, czyli ,misja joga”, dotyczy
W sposob oczywisty zadania, ktdre otrzymat Ramigani, ale film zawiera prolog,
ktory owa misje pozwala rozumie¢ takze (i ta podwojnosc jest fundamentalna)
zupelnie inaczej.

Otwierajaca czes$¢ pierwszg filmu (po prologu) scena rozgrywa si¢ w angiel-
skim domu Herberta Rowlanda. Nasycona jest wizualizacjami niesamowitych
mocy Ramiganiego, ktére przedstawiane sa za pomoca réznych trickéw filmo-
wych. Ramigani zjawia si¢ w mieszkaniu Rowlanda (w sensie dostownym, czyli
inaczej niz w ksiazce), materializujac si¢ na krzesle odziany tak, jak w prologu
(fachmany ascety), a nastgpnie stréj zmienia si¢ na nim na bardziej oficjalny. In-
dus, spokojny, ale stanowczy, uprzejmy i zarazem grozny, umie zrealizowac zle-
cone mu zadanie. To on (jak si¢ wydaje — poniekad odnajdziemy taki trop takze
w powiesci) jest zrodlem natchnienia Rowlanda, ktdére przed widzami wizuali-
zuje sie w postaci mglistego zarysu przyszlego gmachu. Jego dton (reszty postaci
nie widzimy) wylaniajaca si¢ z niebytu zabiera ze stotu list, w ktdrym architekt,
mimo zakazu, informuje Ireng o wyjezdzie.
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llustracja 3. Kadr z filmu Das indische Grabmal, cz. 1: Die Sendung des Yoghi, rez. Joe May
(1921).

Olbrzymia twarz Ramiganiego widoczna jest na ekranie, gdy Rowland wy-
jezdza z domu — Indus czuwa nad tym, by nie doszlo do spotkania z narzeczo-
na (wczesniej, bez dziatania, wewnetrzna sita odtacza kabel telefonu, wiedzac, ze
przebywajaca u ojca Irena bedzie chciata dodzwonic si¢ do Herberta). Pdzniej (juz
w patacu Ayana), takze przy uzyciu wewnetrznej sily, ratuje kobiete przed atakiem
tygrysa i — zahipnotyzowang — przeprowadza przez wybieg drapieznych kotow.
Obserwuje to wstrzasniety Herbert, a widzowie zndéw sa Swiadkami wyjatkowych
mocy joga: Ramigani ma dar bilokacji — towarzyszy Herbertowi, a jednoczesnie
jego narzeczonej — to podwojenie widzimy na ekranie*. Budzaca respekt postac,
znakomicie odegrana przez Goetzkego, niewatpliwie zapadta w pamie¢ publiczno-
Sci, skoro kolejne filmy, w ktérych wystepowat ten aktor, byly reklamowane przez
przypominanie jego roli w Das indische Grabmal®. Jego ruch sceniczny, ale i mimika,
bardzo oszczedne, a przez to odmienne od tego, co prezentowali pozostali akto-

¥ Por. Ch. Rogowski: Movies..., s. 68-71.

0 Np. w numerze 29 ,Kurjera Warszawskiego” z 29 stycznia 1926 r. pojawita sie na
pierwszej stronie reklama filmu Te z zaufka, a w niej informacja: , Krél ekranu Bernard Goe-
tzke znany z »Indyjskiego Grobowca«”, a na stronie trzeciej mozna byto przeczyta¢ nieco
obszerniejsza notke: ,Po diugiej — bo prawie trzyletniej — przerwie ujrzeli wczoraj mitosni-
cy kina na ekranie kino-teatru »Pan« ulubierica publicznosci warszawskiej, niezréwnanego
mistrza gry filmowej Bernarda Goetzkego, stynnego Yoge z »Indyjskiego grobowcax, lub
prokuratura Wenka z filmu »Doktor Mabuze«”.
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rzy, musialy robi¢ piorunujace wrazenie, nawet w odbiorze wspdlczesnym wciaz
sa interesujace. Tak przedstawiony Ramigani nie jest stuga spelniajacym czyjes za-
chcianki czy po prostu wypelniajacym zadania. Jego spokdj wérdd ludzi (bo nie
chodzi przeciez tylko o radze) targanych poteznymi uczuciami: miloscia, niena-
wiScia, zadza zemsty, jest zadziwiajacy i przekonuje, ze jog nie tylko nie podlega
emocjom, ale tez wie, Ze nie mogq one zagrozi¢ jego misji. Moglby przeciwstawic
sie Ayanowi, ale to nie jest jego celem — pomoc w zaspokajaniu zadz zakonczy szyb-
ciej droge ku spotkaniu z nicoscia. Przeobrazenie wtadcy ma by¢ ostateczne. Smieré
zony, o czym myslat radza, zlecajac budowe grobowca, gdy sie wydarza, nie przy-
nosi spodziewanej ulgi, tylko dramatyczny zwrot.

Ilustracja 4. Kadr z filmu Das indische Grabmal, cz. 1: Die Sendung des Yoghi, rez. Joe May
(1921).

Filmowy Ramigani zasadniczo rézni si¢ od swojego pierwowzoru. Tak cha-
rakteryzuje go radza:

— Ach, Ramigani... Ramigani - to filozof. Cata jego sita polega na umie-
jetnosci uroczystego podsuwania ludziom pewnych rzeczy, z ktéremi nie
wiedzg co poczaé w codziennem zyciu. Pod tym wzgledem podobny jest do
wielkich filozoféw Europy. Pozatem, gdyby miat pan kiedykolwiek ochote
poczynic tutaj zakupy, oddam panu Ramigani do rozporzadzania. Zrobi on
to dla pana to samo, co uczynilby dla mnie i zmniejszy ewentualne oszustwa
ze strony kupcédw do przyzwoitych jako tako rozmiaréw.

— Zdaje si¢ on by¢ wiernym stuga — zauwazyt Fiirbringer, usmiechajac
sie — i oddanym waszej wysokosci bezgranicznie.
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— Ptace mu dobrze - odparl ksiaze. — Lepiej anizeli ktokolwiek inny
mogltby mu zaptacié. I oto wszystko. Gdyby znalazt sie kto$, ktéryby mu
zaofiarowat wiecej, anizeli ja mu daje, poszediby za nim i wyplutby moje
imie, jak...*".

Ksiazkowy Ramigani nie jest wolny od pozadan — pociagaja go klejnoty,
ktorych urokowi nie moze si¢ oprzec. Ale jest wiernym stuga do momentu $mier-
ci Miriam (w filmie: Mirrjha). Gdy podczas ucieczki z patacu Michael oskarza go
o zdrade radzy, odpowiada:

— Siebie zdradzam, Sahibie! Siebie! — krzyknat, szarpiac obiema rekami
ubranie na piersiach. — Przeklete niechaj bedzie moje imig! Ale i on takze! On
ma krew na palcach! On zmusit mnie do zniweczenia mojej wtasnej duszy!
Wiedzial, ze drugi kobra ma jad... Szukasz drogi, wiodacej ku jezioru? Po-
kaze cija!*

Przemiana Ramiganiego nie jest petna — nie moze odmdwic woli radzy (gdy
ten przyzywa go, stojac na brzegu), nie moze zdoby¢ si¢ na autonomie, ale moze
wybrac $mier¢, co czyni. W filmie dochodzi do znamiennego odwrocenia — to nie
Ramigani ulega w ostatnich scenach przemianie. Prolog w potaczeniu z epilogiem
uzmystawia widzom, ze tytut pierwszej czesci, czyli misja joga, powinien by¢ ro-
zumiany zupelnie inaczej, niz sadzili wczesniej — ostatnie sceny wyjasniaja zapo-
wiedz z prologu. Teraz takze juz wiadomo, ze , misja joga” to nie po prostu ,zada-
nie Ramiganiego” polegajace na sprowadzeniu do Esznapuru wybitego architekta,
ktéry zrealizuje zamierzenie wladcy i zbuduje $wiatynie-grobowiec dla ukochanej
Ayana. Jego przestanie jest zupelie inne. Barwna, awanturnicza opowiastka we
wschodnim entourage’u, bedaca treScig sennego marzenia powaznego, niemieckie-
go architekta, ktérego poznajemy w ksiazce, w filmie zastagpiona zostaje moralite-
tem — tu Ramigani nie jest bohaterem, ale figura Joga wypelniajacego misje przy-
pisana nie konkretnej osobie, ale jej spoteczno-kulturowej roli (oczywiscie w taki
sposob, jak wyobrazali to sobie twoércy filmu). Mozna nawet przyjaé, ze i te role
przekracza, jesli zatozymy, ze pracuje nie tylko dla obecnego wcielenia swojego do-
czesnego wladcy. Maharadza nie jest zatem zleceniodawca Ramiganiego, lecz kims
poddanym edukacji, uczniem, ktéry odkrywa , daremnos¢ wszystkich swiatowych
zadz”. Ostatnia scena jest wazna w kontekscie efektow, ktére obrazowaty moc Ra-
miganiego na poczatku filmu (na przyktad dematerializacja listu). Cho¢ musiaty
robi¢ wrazenie na duzym ekranie, z perspektywy zakonczenia sa — niewyttuma-
czalnymi wprawdzie dla Europejczyka — tylko kuglarskimi sztuczkami.

Powies¢ jest spieta klamra dwukrotnego przebudzenia Michaela Fiir-
bringera, film tacza natomiast dwa skontrastowane obrazy schodéw. Trzeba je
wydoby¢, zwlaszcza Ze napigcie géra — dot ma tu duze znaczenie i w filmie —
jesli chodzi o posta¢ Ayana — do$¢ konsekwentnie si¢ pojawia. Nie oznacza to,
ze wszystkie obrazy schoddw maja w Indyjskim grobowcu wartos¢ archetypowa —

# T. Harbou: Indyjski grobowiec..., s. 38.
% Tbidem, s. 188.
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czasem podkreslaja wielkos¢ patacu lub jego skomplikowana strukture. Nie bede
tu odnosic¢ sie do kwestii motywu schodow w filmach, poniewaz dyskusja na ten
temat rozpocznie si¢ na dobre dopiero kilka lat po premierze filmu Maya — od roli
odeskich schodéw w Pancerniku Potiomkinie (1925) Siergieja Eisensteina. Myslac
o symbolice schoddéw, przede wszystkim zwracamy uwage na zwrot ku gorze:
w ten sposob moga one odnosic sie do Sciezki kariery (tak jest na przyktad w fil-
mie Kardynat z 1963 roku w rezyserii Otto Premingera) albo rozwoju, réwniez
duchowego. W filmie Maya Ayan kroczy kilkakrotnie w dét — dzieje sie to wtedy,
gdy ,$ciagaja” go w dot jego zadze i pragnienia: che¢ pozyskania niezawodnego
stugi czy zdobycia pieknej kobiety, a takze pojmania i ukarania zbiegow.

Nustracja 5. Kadr z filmu Das indische Grabmal, cz. 1: Die Sendung des Yoghi, rez. Joe May
(1921).

Pierwszy raz widzimy go w takim dziataniu w prologu. By zrealizowane
mogto zostac to, czego pozada, idzie w dot (jego powrdt na gore nie zostal po-
kazany) w mroku ledwo tylko rozpraszanym $wiattem, wraz z grupa niosacych
Ramiganiego, do podziemnej $wiatyni Kali*’, by spotkac si¢ z kaptanami, ktorzy
obudza joga. Ten ma by¢ sprawnym narzedziem w rekach wybawcy — swoje-
go nowego pana, ktory ogarniety jest mrocznym pozadaniem zemsty. To poza-
danie, podsycane zraniong mitoscig i duma, sprowadza go do swiatyni bogini
$mierci i czasu. Gdy zechce posias¢ Ireneg, zobaczymy go noca, ubranego w bo-
ski stroj, schodzacego po swiatynnych schodach*. Duma kroczaca w mroku
w dol przeciwstawiona jest pokorze czotgajacej sie w gore: schody w ostatniej
scenie sa jasno oswietlone, lezy na nich nedzarz, w ktérym z trudem rozpo-

# W odniesieniu do omawianego filmu refleksja nad gltebokim znaczeniem postaci
bogini Kali nie wydaje si¢ uzasadniona, chodzi przeciez o pewnga forme przerazajacej , eg-
zotyzacji”, niemniej polaczenie tego obrazu z , gniewem Kali”, czyli forma gniewu numi-
notycznego, ktory przez przezycie silnej emocji, zalanie nia, doprowadza do uzyskania
wgladu i w nastepstwie transformacji, jest ciekawym, dodatkowym kontekstem interpre-
tacyjnym; por. M. Sacha: Gniewne oblicze Kali. Mit, ikonografia, rytuat. ,Studia Religiologica”
2005, z. 38, s. 91-103.

# Te dwie sceny maja najwiekszy potencjal symboliczny, inne — jak zejscie do przystani
(w pogoni za uciekinierami) — moga by¢ uzasadnione takze rzeczywistymi relacjami prze-
strzennymi. Nieco inaczej jest w scenie, w ktorej Ayan pokazuje Irenie leprozorium, by ja
przerazi¢ i zatroska¢ losem narzeczonego, a w efekcie zmusi¢ do ulegtosci. Wspinaja sie po
schodach w goére, ale sam obraz wynedzniatych ludzi kieruje spojrzenie radzy w dot.
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znajemy maharadze, bardziej przypomina bowiem pierwsze obrazy pdétzywego
Ramiganiego. Ta scena zdaje sie obrazowac wers z Ksiegi Przystow: ,Przed po-
razka — wyniostosé¢, duch pyszny poprzedza upadek” (Prz 16,18)*. Ale $wiatto
i utozenie lezacego ciata — gtowa zwrdcona jest ku gorze*® — wyrazaja co$ innego:
przeobrazony maharadza ma przed sobg mozolna droge w gore, przyjmuje swoj
los — nie ucieka przed wzrokiem Ireny i Herberta. Schody symbolizuja zatem
i dazenie ku upadkowi (poczatek filmu), i duchowe odradzanie sie¢ (zakoncze-
nie). Koncowy rozdziat powiesci zaskakuje tych, ktorzy ,uwierzyli” w realnos¢
przygod Fiirbringera, zakonczenie filmu zaskakuje tych, ktorzy dostrzegli, ze
,bengalska awantura” jest pretekstem do tego, zeby pokaza¢ metanoje Ayana.

Film Joego Maya juz podczas produkgji nazywany byt , najwiekszym fil-
mem $wiata”, przeznaczono na niego ogromne fundusze — cze$¢ srodkow udato
sie uzyskac dzieki Europdische Film Allianz¥. Budzet zaplanowano na 15 milio-
now marek, ale May przekroczyt te kwote. Jak pisze Christian Rogowski, ,,Osta-
tecznie dwuczesciowy film kosztowat szacunkowo 24 miliony marek, kwote nie-
spotykana w tamtych czasach, nawet bioragc pod uwage stopniowa dewaluacje
marki niemieckiej”*. W reklamie kina ,Odeon” zamieszczonej w , Kurjerze Cze-
stochowskim” z 27 maja 1922 roku (to tylko przyktad, zeby pokaza¢, jak film byt
zapowiadany w Polsce) nazywa sie Indyjski grobowiec: ,,Najpotezniejsza Epokowa
Sensacja Wszechswiatowa!!”. Koszty byly duze, wiec reklamodawca drobnym
drukiem na dole strony informowat: ,, poniewaz za wynajecie »Indyjskiego gro-
bowcag, zaplaciliSmy kolosalnie wysoka sume kilkakrotnie przewyzszajaca cene
ptacong dotad za najlepsze obrazy wyswietlane w Czestochowie, z tego powodu
zmuszeni jesteSmy ceny miejsc na ten obraz podwyzszy¢”. Ale chetnych nie bra-
kowato.

Bernhard Goetzke jako Ramigani (niewatpliwie inaczej niz powiesciowy
bohater Harbou) oddzialywal poteznie: wywotywat podziw, ale i lek. Umiat
przekonac Europejczykow, ze tajemnice sg glebsze niz przypuszczali, a ,,cuda”
i nadzwyczajne moce to jedynie narzedzia, a nie cele. Ten obraz byt niezwykle
sugestywny i atrakcyjny, ale jednoczesnie podtrzymywat poczucie obcosci. Na
zmiane, na ,zeswojszczenie” wizerunku, na zamienienie joga w jogina, a co za
tym idzie — przeobrazanie przekonan na temat tego, czym jest joga, trzeba byto
jeszcze troche poczekad.

# Biblia Tysiaclecia. Dostepne w Internecie: https://biblia.deon.pl/rozdzial. php?id=554
[data dostepu: 12.01.2020].

% Pozycja ciata Ayana (zwrot ku gérze) i jego mozolne — jak sie¢ domysla widz — wspi-
nanie sie sg skontrastowane z lekkim, swobodnym ruchem schodzacej pary, ktéra opusz-
cza $wiatynie; to odejscie ma tez wymiar symboliczny: Irena i Herbert rozstaja sie z sytu-
acja, w ktdra zostali wplatani.

¥ Ch. Rogowski: Movies..., s. 55, 63.

4 Tbidem, s. 66.
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Rok 1V. Sobota dnia 27 Maja 1922 roku. N 119.
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Ilustracja 6. ,Kurjer Czestochowski. Dziennik polityczno-spoleczno-literacki” z 27 maja
1922 roku (R. 4, nr 119).
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Anna Gomota
The earliest images: yogis in silent cinema

Summary

This article focuses on two of the oldest films in which the figure of the yogi occupied
a central position. The first of them is the film Der Yoghi (alternatively: Das Haus des Yoghi),
filmed in 1916 and preserved only in fragments. Paul Wegener was the director, screenwriter
and actor playing the two roles of the title yogi and his opponent. In the film, the yogi is the
inventor of a magic drink that makes invisibility possible. The creator of the work, focused
on recognizing the properties of the new medium, was interested in visualizing invisibility
and not in presenting the figure of the yogi according to the accounts that were available
to Europeans on the subject.

This was not the case with the monumental 1921 film Das indische Grabmal, directed by
Joe May and with a screenplay by Fritz Lang and Thea von Harbou, author of a novel of
the same title published in 1918. In the book, the story of the betrayed Raja and the oriental
setting constructed through the references to the history of the Taj Mahal were important,
while in the film an equal place was given to the recurring theme of the exceptional powers
of Ramigani the yogi, whose primary goal was to bring about the spiritual transformation
of the Raja. Bernhard Goetzke, superb as Ramigani, had a powerful effect on the audience:
he evoked admiration as well as fear. He convinced the Europeans that the mysteries of
the East were greater than they had supposed, and that the “miracles” and extraordinary
powers of the yogis were only tools, not goals.

Keywords: yoga, silent movies, German expressionism, Der Yoghi, Das indische Grabmal,
Fritz Lang, Thea von Harbou

Amnna ['omyaa

Camble cTapble KapTUHBI: IOTY B HEMOM KITHO
Pesome

CraThsl HOCBAIIeHa AByM CaMBIM CTapbIM pUAbMaM, B KOTOPBIX pUIypa iiora 3aHIMa-
Ja I1eHTpaabHOe MecTO. ITepBBIM 13 HMX SIBASIETCSI COXPaHMBIINIICS AU pparMeHTapHO,
cHATHIN B 1916 1. puanm Der Yoghi (aaprepHaTusHOe HazBanue: Das Haus des Yoghi), pexxuc-
CépOM M CIIEHapUCTOM KOTOPOTO, a TaK’Ke aKTEPOM, CHITPABIIUM ABEe POAIL: 3arlaBHOTO
jfora 1 ero MpoTUBHUKa, 6611 ITayan Berenep. B oToit KapTuHe 110T sABAsgeTCA M300peTaTe-
eM BOAIIIeOHOTO HamluTKa, 6Aarogapsa KOTOPOMY HEBUAMMOCTE CTAHOBMUTCS BO3MOXKHOIA.
CoszgaTean puabpMa, COCpeJOTOUEHHBII Ha paclO3HaBaHNI CBOJICTB HOBOTO CpeACTBa, XO-
TeA BU3yaAU3UpOBaTh HEBUAMMOCTD, a He N300pa’kaTh ifora COraacHO COOOIIEHIM, KOTO-
pble ObLAM AOCTYIIHBI eBpOIleiillaM Ha BTy TeMy.

ITo-apyromy Aea0 06cTOs10 ¢ MOHYMeHTaABHBIM $uiabmoM Das indische Grabmal 1921
roaa. Ero pexmccépom 6n1a Jxxo Mo, a crieHaprctamu @purr JAanr un Tea ¢pon Xapboy,
aBTOP OAHOMMEHHOTO poMaHa, ory0AnKoBaHHOTO B 1918 roay. B kHure Bakna Oblaa mpe-
KA BCETO MCTOPIl paAKy, KOTOPOIo IIpeAaan, 1 opueHTaabHoe opopMAeHIe, CO3JaHHOe
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0aarogapst orcelake K ucropun Tagxx-Maxaaa. B puasme, B cBOIO ouepeab, 3HAUNTEABHOE
BHIIMaHIe OBbL10 yAeAeHO ITOBTOPSIIONIeNICsl TeMe MCKAIOUUTEeABHBIX C1A Jiora Pamurann,
TaBHOII I1eABI0 KOTOPOTo OBLAO AOCTVKEHIE AYXOBHON TpaHcdopMarum paaxu. beph-
xap4, 'eTiike, TpeBOCXOAHO MCIIOAHMBIINIL POAb PaMuranm, okasaa CuAbHOe BAUSHME Ha
3puTeaei: BhI3BaA BOCXMIIeHMe, HO Takke 1 cTpax. OH yOesk4aa eBpoIeles B TOM, 4TO
TartHbl BocToka ray0sKe, 4eM OHU AyMaAWl, U 9TO «dyAeca» U HeoObIJaifHbIe CUABI FIOTOB —
DTO BCETO AUIIDb CPEACTBa, a He IeAN.

Kaouesrre caosa: jiora, HeMoe KIHO, HeMELIKIUII DKcripeccronnaM, Der Yoghi, Das in-
dische Grabmal, ®purt Aanr, Tea pon Xapboy
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Trzeba czerpac z przesztosci
O jodze w Polsce lat 60.

W potowie XX wieku w krajach Europy Zachodniej, ale i w Stanach Zjedno-
czonych entuzjazm dla jogi jako systemu filozoficznego potaczonego z progra-
mami ¢wiczen fizycznych byl znaczny. W Polsce ten rodzaj aktywnosci cielesnej
byl nadal dos¢ stabo rozpoznany, a filozoficznymi aspektami jogi interesowaty
sie waskie, elitarne grupy. W $wietle zachowanych dokumentéw (zwtaszcza ar-
tykuléw prasowych i ttumaczen literatury zagranicznej) mozna stwierdzi¢, ze
joga — jakkolwiek rozumiana — cieszyta si¢ znacznie wigkszym zainteresowaniem
w latach 20. i 30. niz w dwdch dekadach po II wojnie swiatowej. Przyczyn takie-
go stanu rzeczy nalezy na pewno upatrywa¢ w fundamentalnej zmianie polity-
ki kulturalnej i zwigzanymi z nia regulacjami rynku wydawniczego. Publikacje
o0 jodze, a i szerzej: o kulturze Indii, ktére ukazywaty sie w Polsce przed wojna,
miaty réznorodny charakter i warto§¢ poznawcza, sporadycznie zawieraly pora-
dy dotyczace mozliwosci praktyki cielesnej'. Wiedza — nie zawsze rzetelna, a czeg-
sto podporzadkowana pogoni za sensacja czy tajemnicq — przekazywana za ich
posrednictwem pochodzita z wielu zrédet i znacznie rzadziej trafiata do Polski
z Indii niz z krajow zachodnich. W okresie powojennym publikacje o jodze byty
rzadsze, ale zmienit si¢ ich profil, miedzy innymi dlatego, ze Polska, jako kraj so-
gjalistyczny, nawiagzywata kontakty z pafistwami rozwijajacymi sie. Wtedy tez na
joge zaczeto spogladac jako na czes$¢ rodzimej, ,, ludowej” tradygji Indii.

Rozpoczne ten szkic od reportazu podrézniczego Zaglem do jogéw autorstwa leka-
rza i etnografa Wactawa Korabiewicza (1903-1994). Odbyt on wiele wypraw — przede

! Istniato przekonanie, Ze to niewskazane dla Europejczykdw. Pisat o tym juz w 1895 r.
lekarz Franciszek Chtapowski. Poréwnujac metody leczenia zwigzane z hipnoza z prak-
tykami joginow, zauwazat, ze do ¢wiczenia jogi Hindusi sg bardziej ,usposobieni” od
Europejczykow zaréwno ze wzgledu na ich ,,osobliwosci religijne [...]1[...] male potrzeby
materialne”, jak i ,ich skfonnosc do spokojnego i kontemplacyjnego zycia” (F. Chtapowski:
Sen Yoga fakiréw indyjskich. ,Nowiny Lekarskie” 1895, nr 3, s. 122).
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wszystkim do Afryki i krajow Bliskiego Wschodu — ktére opisywat w ksigzkach, wy-
dawanych od 1935 roku. We wspomnianym reportazu mozna odnalez¢, zamknieta
w zgrabnej formule, kwintesencje wczesnego wyobrazenia o Indiach, ale i o jodze:

W wyobrazni mojej jest to symbol owej , Indyjskiej Wielkiej-Tajemnicy”.
Wiekszos¢ jedzie do Indii z gotowym misterium duszy, z jakims fantastycznym
widziadlem, powstatym na tle czytanych romansidet i ogladanych filmow.
Maharadza, joga i kobra — to trzy symbole, w ktore zamknieto Indie
[wyrézn. - K.G.], a gdy dodamy jeszcze pare glosnych imion, jak: Gandhi,
Nehru?, Tagore® i Anna Besant*, bedziemy juz w Indiach jak w domu.

Bije sie oto w piers i pochylam nisko gltowe. Ja przyniostem ze soba na te
ziemie swoje mrzonkowe urojenia’.

Ksiazka Korabiewicza dotyczyta podrézy odbytej do Indii w latach 1934/1935.
Tuz przed wojng przygotowywano wydanie reportazu w ,Bibliotece Polskiej” —
sprzedaz miata si¢ rozpoczac 1 wrzesnia 1939 roku, ale wybuch wojny przeszkodzit
temu. Caly naktad sptonat w Warszawie podczas dziatan wojennych, zniszczeniu
ulegly réwniez maszynopisy®. Wersja, ktora ukazata si¢ na potkach ksiegarskich
w roku 1960, jest raczej refleksja dokonang z perspektywy ponad dwudziestu lat
od podroézy’. Celem autora bylo zarysowanie pewnego zbiorowego wyobrazenia
dotyczacego Indii obecnego w kulturze polskiej, tworzonego przez pismiennictwo,
a nastepnie utrwalanego takze za posrednictwem miedzy innymi nowoczesnych
medidw, takich jak film® Trudno stwierdzi¢, czy juz w latach 30. Korabiewicz do-
strzegat wplyw kina na krystalizowanie si¢ owego wyobrazenia, czy byla to raczej
refleksja pozniejsza. ,Trzy symbole, w ktdre zamknigto Indie”: maharadza, kobra
i joga, tworzyly kompleks wyobrazeniowy lub mit ,indyjsko$ci” w rozumieniu,
jakie przypisa¢ mozemy temu okresleniu za Rolandem Barthes’em®. Nie przypad-

2 Jawaharlal Nehru (1889-1964), indyjski polityk, pierwszy premier Indii.

* Rabindranath Tagore (1861-1941), indyjski pisarz, poeta, laureat Nagrody Nobla
w dziedzinie literatury (1913).

* Annie Besant (1847-1933), brytyjska dziataczka spoleczna na rzecz praw kobiet, teo-
zofka i prezes Theosophical Society w latach 1907-1933; byta zwolenniczka ruchu niepod-
legtosci Indii.

5 W. Korabiewicz: Zaglem do jogéw. Ludowa Spdtdzielnia Wydawnicza, Warszawa
1960, s. 154.

¢ Zob. ibidem, s. 9.

7, Dzi$ po blisko dwudziestu czterech latach, trudno mi odtworzy¢ przezyte niegdys
fragmenty, ale w miare przegladania ocalatych strzepéw réznych notatek i felietondw, staja
przed oczami obrazy mniej lub wigcej Zzywe, zaleznie od sity przezytej wtedy emocji. Szcze-
goly rozptywaja sie we mgle. Zostaje tylko zasadnicze tlo i wierna atmosfera” (ibidem).

8 Na temat wczesnych przedstawien filmowych jogi pisze w tym tomie Anna Gomota
w artykule Najstarsze obrazy: jogowie w kinie niemym.

? Za Barthes'em moglibySmy takze powiedzie¢: Indie to jedna sprawa, a wyobrazenie
to co$ innego. Por.: ,Chiny to jedna sprawa, wyobrazenie, jakie jeszcze niedawno magt sobie
o nich wyrobic¢ francuski drobnomieszczanin, to catkiem inna; na okreslenie tej szczegdlnej mie-
szaniny dzwoneczkow, riksz, palarni opium trudno o inne stfowo jak chinsko$¢” (R. Barthes:
Mit i znak. Przet. W. Bloniska et al. Paristwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1970, s. 39).
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kiem wsrdd kilku wybitnych postaci zwigzanych z wspdtczesna historig Indii zna-
lazta sie teozofka Annie Besant — to dzigki zainteresowaniu teozofig Polacy czesto
dowiadywali si¢ o jodze.

Po wojnie te zwiazki wcigz byly widoczne. Dzigki Wandzie Dynowskiej
(1888-1971), wspdtzatozycielce (w 1919 roku) i diugoletniej cztonkini Polskiego
Towarzystwa Teozoficznego, ktéra od 1935 roku przebywata w Indiach, powstata
w 1944 roku Biblioteka Polsko-Indyjska. Naktadem wydawnictwa ukazywaty sie
ksiazki poswiecone kulturze Indii, w tym takze dotyczace jogi, zwlaszcza jako
systemu doskonalenia duchowego'’. Wsréd nich w 1955 roku ukazala sie praca
Claude’a Bragdona Joga dla Ciebie, czytelniku (wznowiona w 1964 oraz 1970 roku),
ktdra oprdocz wyjasnien dotyczacych samego systemu jogi zawierata rowniez cze-
$ci poswiecone ¢wiczeniom.

Taka tematyka publikacji stata si¢ z czasem dominujgca. Coraz liczniej zaczety
pojawiac sie artykuly (na przyktad w numerze 1 ,,Radaru” z roku 1960 pt. Najstar-
szy kurs bardzo dtugiej mtodosci, ze szczegdlowymi opisami ¢wiczen i ilustracjami®')
i ksigzkowe poradniki dla praktykujacych — w 1972 roku ukazata si¢ Hatha joga
dla wszystkich autorstwa Maliny Michalskiej (1916-1973), gimnastyczki i tancer-
ki, ktéra do ¢wiczen zwiazanych z gimnastyka taneczng wprowadzita hathajoge.
Warto doda¢, ze Michalska jeszcze przed wydaniem podrecznika publikowata
artykuty o hathajodze w prasie. Tematyka ta pojawita si¢ kilkakrotnie miedzy
innymi w popularnym wéwczas tygodniku ,Przekrdj”. W numerze z 17 lutego
1959 roku znalazl si¢ wywiad z pianista Witoldem Matcuzyniskim (1914-1977),
w ktorym artysta opowiadat o swoich doswiadczeniach z joga i wykorzystaniem
tej praktyki w zyciu codziennym i zawodowym™".

10" W latach 1950-1969 ukazaty sie nastepujace pozycje: Aurobindo: Pramacierz i jej po-
stacie oraz Swiatla na drodze jogi. Przel. W. Dynowska. Biblioteka Polsko-Indyjska, Madras
1958; Nauka Szri Ramana Mahariszi. Wybdr i wstep S. Radhakrishnan. Przel. W. Dynow-
ska. Biblioteka Polsko-Indyjska, Madras 1959; G.S. Arundale: Duch Mtodoéci. Ewerest. Joga.
Przel. W. Dynowska. Biblioteka Polsko-Indyjska, Madras 1960; Swami Wiwekananda:
Karma joga. Przet. W. Dynowska. Biblioteka Polsko-Indyjska, [Madras] 1962; Szri Aurobin-
do: Joga i co w niej pomaga. Przet. W. Dynowska. Biblioteka Polsko-Indyjska, Madras 1962.
Wiecej na temat publikagji Biblioteki Polsko-Indyjskiej zob. np. F. Machalski: ,Antologia
Indyjska” przektad Wandy Dynowskiej. ,Przeglad Orientalistyczny” 1959, nr 1, s. 423-425;
K. Drygas: Biblioteka Polsko-Indyjska. ,,Przeglad Humanistyczny” 1963, nr 1, s. 174-175.

W przygotowaniu artykutu wykorzystano informacje zawarte w ksigzce The Study
and Practice Of Yoga autorstwa Harveya Daya (pierwsze wydanie: 1953). Zob. Najstarszy
kurs bardzo dtugiej miodosci. ,Radar” 1960, nr 1, s. 12-15.

12 Przytaczam w tym miejscu cato$¢ wypowiedzi dotyczacej jogi ze wzgledu na intere-
sujace szczegoly podane przez pianiste: , Jezdzitem duzo na nartach i bardzo lubitem gra¢
w tenisa. Niestety obydwie te dyscypliny okazaly si¢ ryzykowne dla mego zawodu. Nato-
miast uprawiam obecnie ¢wiczenia jogéw. Pewnego razu spedzatem wakacje w Szwajcarii
w tej samej miejscowosci co i Menuhin. Zaprosit on do siebie z Bombaju jednego z wybit-
nych jogow i dzieki temu zetknatem sie i ja z jego sztuka. Pierwsze proby jogi odbywa-
fem dla zabawy wkrotce jednak przekonatem sie, ze daje ona konkretne rezultaty. Sa to
bardzo urozmaicone ¢wiczenia fizyczne, ktorych caty cykl zabiera okoto godziny czasu
dziennie. Jednym z ¢wiczen jest np. stanie na gtowie przez okoto 5-6 minut. Gimnastyka
jogow $wietnie wptywa na zdrowie a takze na system nerwowy. Nabywa sie miedzy inny-
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Odniesienia do jogi pojawily si¢ na przyklad w nr 1031 ,Przekroju” z roku
1965 w felietonie pt. Kobiecy bank i prana; poruszano w nim kwestie wtasciwego
oddychania. Zainteresowanie ,gimnastyka jogéw” okazalo sie prawdopodobnie
na tyle duze, ze poswiecono jej miejsce w niezwykle popularnym serialu Wojna
domowa. Ta komedia, o0 wyraznym zabarwieniu pedagogicznym, powstata w la-
tach 1965-1966, a stworzyli ja Jerzy Gruza (rezyseria i scenariusz) oraz Maria
Zientarowa (scenariusz) na podstawie serii felietonow Zientarowej (wtasc. Miry
Michatowskiej) drukowanych w latach 1964-1966 na famach , Przekroju”. Pierw-
szy odcinek wyemitowano w telewizji 24 pazdziernika 1965 roku. Perypetie
Pawta i Anuli (oraz ich rodzicéw i opiekunow) przedstawione przez twdrcow
w pietnastu odcinkach szybko zyskaly znaczng popularno$¢. Odcinek siddmy
nosit tytut Polski joga, a praca na jego planie pojawila sie¢ w jednym z fragmentow
Polskiej Kroniki Filmowej (nr 14 z roku 1965) jako zapowiedz serialu. Rok wcze-
$niej o postaci jogina mozna bylo przeczyta¢ w —jednym z pilotujacych serial - fe-
lietonie Zientarowej Trzeba czerpac z przesztosci (nr 997 , Przekroju” z 17 maja 1964
roku), ktéry ukazat sie pdzniej w ksiazce Wojna domowa trwa (1966). O jodze nato-
miast pisata autorka w nieco wczesniejszym tekscie Lep pradow (nr 992 ,,Przekro-
ju” z 12 kwietnia 1964) wydanym w tym samym cyklu. Serial Wojna domowa do
dzi$ cieszy sie pewna popularnoscia, ale twdrczos¢ literacka Zientarowej w duzej
mierze ulegta zapomnieniu, warto wiec ja przyblizy¢.

W felietonie Trzeba czerpac z przesztoéci joga wkracza w zycie bohateréw po-
przez podrecznik do jogi, z ktoérego korzysta mlodziez — Pawet i Anula — uczac
sie asan. Anula, probujac wyttumaczy¢ ciotce, czym sie zajmuje, méwi: ,Joga, cio
joga. Cio wie, Indie, kontemplacja, technika duchowa, medytacja, opanowanie
ducha i ciata, relaks, przewaga ducha nad materia, wieczna mtodos¢, te rzeczy” .
Wyrzucane przez dziewczyne stowa nie stanowiq wyczerpujacego objasnienia
wykonywanych przez nig ¢wiczen, ale raczej pewien zbidr luznych skojarzen.
Mimo to ciotka nie ma probleméw ze zrozumieniem przekazu — komentuje krot-
ko: ,Przeciez to stare jak Swiat”**. Nowoscia nie jest sama joga, ale konkretne
¢wiczenia, ktére mtodziez wykonuje (pojawiaja si¢ nazwy asan: lotos, sarwan-
gasana, halasana i $irszasana). Cze$ciowo opisano sposob, w jaki ¢wiczenia te s
wykonywane, oraz to, czemu maja stuzy¢. Nie wiadomo natomiast, skad sasiad
Anuli, Pawet, zdoby? podrecznik do jogi — nie pojawia si¢ tez zaden konkretny ty-
tul. Dowiadujemy si¢ jedynie, Ze jego matka po kryjomu przepisuje go dla siebie
i probuje ¢wiczy¢, a ciotka Anuli prosi siostrzenice o wykonanie dla niej kopii.
By¢ moze ma to sugerowac problemy w zdobyciu ksigzki na ten temat i pokazac

mi umiejetnos¢ zorganizowania kompletnego wypoczynku w krétkim czasie. Potrafie na
przyklad zasna¢ na 15 minut przed koncertem, co daje mi wspaniaty wypoczynek w chwi-
li, kiedy jest on najbardziej potrzebny. Te ¢wiczenia fizyczne sa tylko wstepem do jogi.
Potem ida ¢wiczenia w koncentracji, medytacji i rozne sprawy spirytualne. Wszystko to
jest bardzo interesujace, ale — niestety wymagatoby catkowitej zmiany trybu Zycia i zmiany
zawodu. Dlatego w nauce jogéw zatrzymam si¢ na pierwszym, gimnastycznym stopniu
wtajemniczenia” (, Uprawiam cwiczenia jogow” méwi Matcuzynski. Rozmawiat Roman Bu-
rzynski. ,Przekréj” 1959, nr 729, s. 3).

3 M. Zientarowa: Trzeba czerpac z przesztosci. ,,Przekrdj” 1964, nr 997, s. 11.

4 Ibidem.
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sposoby radzenia sobie z nimi (a zatem dowiadujemy sie tu posrednio o histo-
rycznych formach obiegu czytelniczego), cho¢ niewykluczone, ze ¢wiczenie asan
(i posiadanie ksigzki) przez pokolenie rodzicow jest ukazywane jako wstydliwe
(matka Pawta ¢wiczy, gdy nie ma w domu syna i meza).

Podobnie przedstawiono te sytuacje w serialu telewizyjnym, cho¢ tutaj pod-
recznik do jogi zostaje odkryty przez Anule (w tej roli Elzbieta Goralczyk) przez
przypadek w stercie makulatury zbieranej przez Pawta (grat go Krzysztof Mu-
sial-Janczar). Na ekranie widzimy broszurowe wydanie z wyraznym tytulem
Joga i nazwiskiem autora: Jan Potem. Ksigzka okazuje sie dawnym nabytkiem,
a chiopak przyznaje, ze ¢wiczyt kiedys pod okiem ,jogi”, ktérego poznatl ,na
Legii”. W obiektach sportowych nalezacych do warszawskiej Legii w latach 60.
udostepniano miejsce osobom zainteresowanym réznymi formami aktywnosci
fizycznej, a zatem, jak sie mozna domyslag, , polski joga” byt instruktorem.

Anula wyobraza sobie jogina jako Hindusa (takie skojarzenie jest uzasadnio-
ne w $wietle chociazby relacji Matcuzynskiego, ktory pobierat nauki u nauczycie-
la pochodzacego z Indii), okazuje si¢ jednak, ze jest to ,, polski joga”, mieszkajacy
na Zoliborzu, co wywoluje jej zdziwienie. Przywotalam wcze$niej miedzy innymi
ksiazke Korabiewicza, ale zapewne wigksza role w ksztattowaniu obrazu jogina
dla mtodszego pokolenia mogta odgrywac cieszaca sie duza popularnoscia lite-
ratura mlodziezowa. W 1961 roku ukazata si¢ po raz pierwszy, a w 1964 po raz
drugi, niezwykle poczytna ksigzka Alfreda Szklarskiego Tomek na tropach Yeti,
w ktorej znalazly sie objasnienia miedzy innymi dotyczace réznic pomiedzy jo-
gami i fakirami’®; poruszenie tej kwestii wskazywatoby na to, ze Szklarski —jako
tworca od lat 30. egzotyzujacej literatury sensacyjnej — wiedziat, iz w tym zakresie
dochodzi do nieporozumien'®.

Serialowy Pawel zdaje sobie sprawe, Ze joga to nie jest jedynie aktywnos¢ fi-
zyczna w rozumieniu zachodnim, ale takze inny rodzaj zaangazowania. Tlumaczy
Anuli: , Ale niech ci sie nie zdaje, Ze jogizm to sa tylko ¢wiczenia. To cata filozofia.
To nie dla ciebie. Ja nawet nie wiem, czy to w ogole jest dla kobiet". Trzeba mie¢
technike duchowa, dyscypline wewnetrzng — rozumiesz?”'. Co uksztattowato
przekonanie Pawla o tym, Ze joga jest raczej dla mezczyzn, nie wiadomo. Moze
to efekt wlasnych przemyslen, obserwacji (nie spotkat praktykujacych kobiet) lub
cudza opinia. Niemniej chlopak docenia praktyczne korzysci plynace z ¢wiczen
i twierdzi, ze dzieki , koncentracji, kontemplacji” udato mu sie zda¢ do nastepnej
klasy. To sprawia, ze Anula — zagrozona z fizyki — chce rozpoczac¢ swa przygode
z joga. W serialowym odcinku ¢wiczenia nazwane ,,asanasami” demonstruje Pa-

15 Zob. A. Szklarski: Tajemnice indyjskich fakirow. W: Idem: Tomek na tropach Yeti. Wy-
dawnictwo élqsk, Katowice 1988.

16 Por. M. Singleton: Yoga Body: The Origins of Modern Posture Practice. Oxford Univer-
sity Press, Oxford 2010, s. 35-53.

17 Osobnym tematem, ktory takze oczekuje na opracowanie, jest kwestia europejskich
wyobrazen na temat tego, kto moze, a kto nie moze lub nie powinien zajmowac sie joga,
oczywiscie z uwzglednieniem tego, co jest zrédlem ograniczen w tym zakresie.

8 Wojna domowa. Rez.J. Gruza. Scen. M. Zientarowa, J. Gruza. Polska 1965-1966, odc. 7,
0:05:59-0:06:14.
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wel. Na poczatku robi to sam', z powaga i namaszczeniem® (potem bedzie to ro-
bil na komende - to odpowiednie okreslenie, cho¢ stabo kojarzone z joga — Korol-
czyka, instruktora jogi, ktérego poznal ,na Legii”), poucza Anule, z wyzszoscia
rozpoczynajac od pozycji, ktéra nazywa ,lotusem” — na ekranie widzimy jednak
siad skrzyzny (czyli swastikasang) — i ttumaczy, ze to pozycja kontemplacyjna.
Potem zapowiada i wykonuje sarwangasane. Cwiczenia, ktére —jak sie okazuje —
wykonuje od dtuzszego czasu, irytuja jego matke (gra ja Irena Kwiatkowska). Ta
wyraza sie o nich lekcewazaco i ironicznie, uwaza, ze sa szkodliwe. Anula jednak
twierdzi, ze praktyka mogtaby jej sie przydac i — za posrednictwem Pawta — za-
prasza do domu wujostwa ,,polskiego joge”.

Przygotowujac si¢ do wizyty, Anula wraz z ciotka Ireng® (grana przez Aline
Janowska) zastanawiaja si¢ miedzy innymi nad tym, co jogin jada. Wedtug ich wy-
obrazen nie je miesa, sera ani jajek, pije wode mineralna. Stad tez zaskoczeniem jest
zachowanie pana Korolczyka (w tej roli Bohdan tazuka). Odbiega ono znaczaco od
wyobrazenia na temat jogindw-Hindusow, do ktérego przyzwyczaily Europejczy-
kéw prasa ilustrowana i kino. W jego wygladzie nie ma nic egzotycznego — garni-
tur, koszula, krawat nie przypominajq ,, wschodniego” stroju, czego by¢ moze spo-
dziewaty si¢ Anula i jej ciotka. ,Polski joga” nie zostal zorientalizowany w sensie
zewnetrznym, ale zachowuje sig¢ ze specyficzng powaga i namaszczeniem (nie za-
pominajmy jednak, Ze to komedia). Przestrzega obowiazujacych 6wczesnie w Pol-
sce form grzecznosciowych, na przyklad catuje w reke panig domu, przedstawiajac
sie. Mimo zachet ze strony gospodyn pan Korolczyk odmawia siadania na przygo-
towanych wczeéniej poduszkach, patrzy z géry na Anule i Irene. Ow uklad prok-
semiczny wspolgra ze sposobem prowadzenia lekgji, ktory wybiera Korolczyk. Nie
chce by¢ wschodnim mistrzem, ale nie zamierza rezygnowac z bycia i mentorem,
i profesjonalista w stylu zachodnim, co nie znaczy, ze nie jest ich karykatura. Stad
tez nie w pelni zgadzam sie ze stanowiskiem Beaty Zatonskiej wyrazonym w arty-
kule Jogiczny pech do kina, czyli joga i jogini nadal czekajq na swoj film:

Korolczyk okazuje sie jednak joginem ,farbowanym”, uwielbia kielbase
i wodeczke, a za swoja wizyte inkasuje pieniadze. Odcinek jest zabawny,
jogin zostaje wy$miany, a o jodze dowiadujemy sie¢ niewiele [...] A bohate-
rowie po prostu mieli pecha, bo zamiast na prawdziwego jogina, trafili na
udawacza pierwszej wody. PRL-owski los*.

1 Cwiczac w ubraniu i butach na grubej podeszwie.

% Scenie towarzyszy pojawiajacy sie wtedy po raz pierwszy ,orientalizujacy” i przy-
wodzacy na mysl melodie zaklinaczy wezy motyw muzyczny autorstwa Jerzego , Dudu-
sia” Matuszkiewicza. Zostal on wykorzystany nie tylko w tym odcinku Wojny domowej,
ale takze w innych filmach, do ktérych muzyke stworzyt kompozytor, np. w Jak rozpetatem
drugq wojne swiatowq w rezyserii Tadeusza Chmielewskiego (1969) w scenie, ktora rozgry-
wa sie na Bliskim Wschodzie.

21 Ciotka zaczela ¢wiczy¢ juz przed spotkaniem z joga, a zatem musiata samodzielnie
korzystac z ksiaqzki; efektem tej aktywnosci byt bol kregostupa.

2 B. Zatonska: Jogiczny pech do kina, czyli joga i jogini nadal czekajq na swoj film. Dostepne
w Internecie: http://www joga-joga.pl/pl120/teksty2347/Joga_w_filmie_fabularnym_i_serialu
[data dostepu: 20.02.2019].


http://www.joga-joga.pl/pl120/teksty2347/Joga_w_filmie_fabularnym_i_serialu

Trzeba czerpac z przesztosci. O jodze w Polsce lat 60.

Spdjrzmy na to z nieco innej perspektywy, zwtaszcza ze spotkanie w latach
60. ani ,na Legii”, ani w innych miejscach Polski ,, prawdziwego” jogina nie byto
fatwe. Joga — jesli potraktowac powaznie, przynajmniej w pewnym zakresie, po-
sta¢ Korolczyka jako modelowa — ma mie¢ wymiar praktyczny i tak przedstawia
sie ja w publikacjach (ma na przyktad pomaga¢ w zachowaniu zdrowia i dobrej
kondydji lub utatwiac uczenie sie¢). Bohaterki oczekuja od polskiego jogi zgodno-
$ci zycia i misji, ale czy oczekiwalyby takiej zgodnosci od lekarza, ktory poucza
pacjentow, ze palenie jest szkodliwe? Pawel nie jest tak wymagajacy, a jego prze-
konanie o utylitarnych korzysciach ptynacych z praktyki nie wydaje sie¢ udawa-
ne. Ma takze ,zachodnie” podejscie do sprawy: wiedza i umiejetnosci moga by¢
przetozone na zysk finansowy, ale nie musza zmieniac¢ stylu zycia, nawet jesli
dziedzina, ktérg sie zajmujemy, obejmuje poza dziataniami stricte technicznymi
jakas , filozofie”. Irena (co w jakis sposob jest zgodne z jej inteligenckim etosem)
ma nadziejg, ze gos¢ , podzieli si¢ madroscia”, nie czeka na cztowieka, dla ktérego
czas (ostentacyjnie wartosciowany spogladaniem na zegarek i dzwonieniem na
zegarynke) to pienigdz (a konkretnie 58 ztotych razy dwa).

Oczywiscie ,profesjonalizm” Korolczyka zostaje podwazony przez jego
pseudonaukowe wywody (miedzy innymi na temat diety), ale wybrana argu-
mentacja (powolywanie si¢ na kwestie zwigzane z ksztaltem uzebienia, budo-
wa przewodu pokarmowego, metabolizmem) ma sprawia¢ wrazenie, jakby
opierata sie na wiedzy Zachodu, ktdra jest w tym wypadku zgodna z wiedza
Wschodu, czyli teoria ,ingu i jangu”?. Kategorie zapozyczone z filozofii chin-
skiej i w latach 60. XX wieku w sposdb uproszczony obecne (w przeciwienstwie
do koncepcji trzech gun, ktéra w tym wywodzie bytaby bardziej uzasadnio-
na) w kulturze popularnej mozna uznac¢ prymarnie za ,efekt orientalizujacy”.
Ostatecznie jednak — moim zdaniem — maja one zupelnie inny wydzwiek: sg
strukturalnie okcydentalizujace, oczywiscie przesmiewczo. Podobnie jak infor-
macje na temat wlasciwosci leczniczych halasany i sarwangasany, czyli asan
pokazywanych przez Pawta pod okiem Korolczyka. Oba te elementy pokazuja,
ze miedzykulturowa translacja jest fatwa i moga ja obstuzy¢ europejskie formy
dyskursywne. Jogi, a zatem konkretnych ,asanas”, mozna sie¢ nauczy¢ z gazety,
podrecznika czy programu telewizyjnego, podobnie jak gotowania, szycia czy
innych prostych czynnosci. A jesli sie znajda chetni, by zaplaci¢ za tak zdobyta
wiedze, to dlaczego jej nie sprzedac¢? Warto jednak pamieta¢ o tym, ze wielu
mlodych ludzi z niezamoznych doméw dorabiato (czy wrecz zarabiato na zy-
cie) korepetycjami, uczac kolegéw z mtodszych klas, i nikt nie wymagat od nich
szerokiej wiedzy z danego zakresu.

Realny, nieudawany profesjonalizm, oparty na po$wiadczonych kwalifika-
cjach, wymagany jest w sferach dobrze kulturowo opracowanych. Joga w latach
60. nie miata takiego statusu, ale cieszyla si¢ wzrastajagcym zainteresowaniem.
Film wysmiewa postawe Korolczyka, ale takze w pewnym stopniu postawe Ire-
ny. Natomiast, co wazne dla tej linii interpretacyjnej — ukazuje dwie drogi w po-
dejsciu do obcego, lecz fascynujacego zjawiska: ,translacyjna” i ,nasladowcza”
(chociaz wykpiwa obie ich realizacje). Podzial ten, jak twierdzi Anna Gomota,

% Wojna domowa. .., 0:18:20-0:18:21.
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ma charakter typologiczny — w konkretnych przypadkach wystepuja typy
,zmieszane”, ale wazne jest zasadnicze podejscie do konkretnego zjawiska.
Mozemy w ten sposob méwic nie tylko o jodze, ale kazdej ,nowosci”, ktéra
dociera do danej kultury z innego systemu. Podejscie , translacyjne” zaktada
— mniej lub bardziej ograniczong — mozliwo$¢ zrozumienia obcego zjawiska
i ,wbudowania” w system przyjmujacy z poszanowaniem jego form instytu-
cjonalnych. Podejscie ,,nasladowcze” wigze si¢ z probami przeniesienia zja-
wiska w nowe $rodowisko w ,niezmienionej formie”, co oczywiscie nigdy
nie jest mozliwe z wielu réznych powoddéw — gléwnym jest wewnetrzna dy-
namika kultury. Stad na przyklad préby zachowania ,kolorytu” (elementy
strojow, rekwizyty, ceremonialne formy grzecznosciowe). Strategia pierwsza
jest rzadsza i trudniejsza w realizacji — wybieraja ja ci, ktérych interesuja roz-
wigzania strukturalne i sa $wiadomi problemoéw realizacyjnych oraz (cho¢
nie zawsze) dtugofalowych konsekwencji. Druga, czestsza, przybiera rézne
formy, czasem ma wytacznie charakter ludyczny*.

W latach 60. Polska do$¢ wolno, ale w sposob planowy otwierata si¢ na od-
mienne od rodzimej kultury, a wiedza o nich byta popularyzowana przez prase,
radio i telewizje. Cho¢ trudno jednoznacznie okresli¢ profil tych przekazow, ich
celem bywalo czesto podkreslenie wartosci tradycyjnych przedstawianych grup,
narodow, krajow etc. Nie unikano méwienia o réznicach ani o tym, co mogto kon-
fundowa¢ racjonalny umyst Europejczyka. Nie proponowano jednakze, a moze
lepiej: nie eksponowano wyjasnien , mistycznych”, ale odwotywano si¢ do , ma-
drosci ludowej”. Program modernizacyjny nie odrzucat tego dziedzictwa, cho¢
nakazywal do niego podchodzi¢ racjonalnie. Zakladano, ze to, co wartosciowe,
mozna wykorzysta¢, natomiast nieudolne nasladownictwo i powierzchowng
stylizacje mozna ob$miac. Polski joga jest zatem dzieckiem swego czasu — zderza
wyobrazenia bohateréw o joginach z ich lokalnymi ,, reprezentacjami”. Korolczyk
nie jest wschodnim mistrzem (i nie chce si¢ na niego kreowac), a instruktorem-
-partaczem, ktéry utrzymuje si¢ z udzielania lekcji ,na Legii” i w domach pry-
watnych, poniewaz jest na to zapotrzebowanie spoteczne, a jednoczesnie nie ma
doktadnych wytycznych, w jaki sposdb zostaje si¢ instruktorem jogi®. Jego rela-
gja z klientami ma mie¢ charakter profesjonalny w zachodnim rozumieniu i nie
musi taczy¢ si¢ z postawq zyciowa. Joga jest dla niego, przynajmniej w warstwie

# A. Gomota, ,Joga w Polsce — problemy badawcze”, referat wygtoszony podczas za-
mknietego seminarium naukowego Zaktadu Teorii i Historii Kultury Uniwersytetu Sla-
skiego 18 listopada 2019 r.

» Jak skomplikowany i dtugotrwaty byl proces organizacji ksztalcenia, moze swiad-
czy¢ formowanie sie projektu jogi akademickiej. Dzieki wielu latom staran wprowadzo-
no w ramach wyksztalcenia akademickiego programy ksztalcenia zwigzane z rekreacja
ruchowa, pozwalajace na wdrozenie odpowiednich, ujednoliconych standardéw w tym
zakresie. Na ten temat moéwili dr hab. Janusz Szopa, prof. AWF im. Jerzego Kukucz-
ki (Katowice), oraz dr Michal Dziadkiewicz (Politechnika Czestochowska) w referacie
pt. ., Ksztalcenie instruktoréw jogi akademickiej”, wygloszonym podczas ogdlnopolskiej kon-
ferencji naukowej ,Joga w kontekstach kulturowych”, ktéra odbyta w dniach 11-13 wrzesnia
2018 r. w Katowicach.
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deklaratywnej, aktywnoscia fizyczna stuzacg okreslonym celom, a jednoczesnie
— z zalozenia znacznie okrojong na potrzeby dydaktyczne, a w wykonaniu prze-
kfamanga - filozofia. Publikacje ksigzkowe i artykuly w gazetach wzmagaty prze-
konanie, ze takie instrumentalne i zadaniowe podejscie do jogi nie jest niczym
zdroznym. Korolczyk jest nieukiem, a zatem i oszustem, ale przeswiadczenie, ze
mozna sie jogi nauczy¢ z kilkustronicowego artykutu prasowego, ¢wiczac samo-
dzielnie w domu, umozliwialo funkcjonowanie takich oszustéw?. O wiele do-
bitniej przedstawiano w literaturze mtodziezowej falszywych joginéw w kolejnej
dekadzie, gdy ¢wiczenia jogi byly znacznie bardziej spopularyzowane. W powie-
$ci Zbigniewa Nienackiego Pan Samochodzik i Winnetou (1976)% ,jogin” okazuje sie
nie tylko naciggaczem wykorzystujacym naiwnos¢ potencjalnych ,uczniow”, ale
takze zwyklym zlodziejaszkiem.

Na pewno jednak omawiany odcinek Wojny domowej opowiada o zmianach
W postrzeganiu jogi i 0s6b ja ¢wiczacych. Jogin powoli przestaje by¢ kojarzony je-
dynie z kultura Indii, a film oswaja z mysla, ze mozna go zaprosi¢ do mieszkania
przecietnej warszawskiej rodziny. Ciotka Irena ma poczucie bycia oszukana, ale
Anula w ostatniej scenie wyraza nadzieje, Ze joga (by¢ moze nie w formie domo-
wych korepetydji, a jako zajecia ,na Legii”) ulatwi jej uczenie sie. Joge ,, przynosi”
do domu serialowa mlodziez (Pawet i Anula), wykorzystujac ja w sposob dos¢
utylitarny i wierzac jednoczesnie w jej cudowne wlasciwosci, ale takze traktujac
ja jako jedna z drég pozwalajacych zadawac istotne zyciowe pytania (ten aspekt
wyraznie wida¢ w felietonie Zientarowej). Na komentarz ciotki dotyczacy tego,
ze mlodziez zajmuje sie czyms tak , starym jak swiat”, Anula odpowiada: ,Trzeba
sie cofac, zeby znalez¢ cos nowego”, a ,,z przeszlosci mozna czerpac doswiadcze-
nie’?, Czerpanie z przeszlosci nie zaklada z kolei slepego za nig podazania. Joga,
aktualizujac sie w nowej rzeczywistosci kulturowej, staje sie dla mtodego pokole-
nia ciekawg nowinka —jest to jednoczesnie moment, w ktérym joga fizyczna coraz
wyrazniej wkracza w zycie codzienne.
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You have to draw from the past
On yoga in Poland in the 1960s.

Summary

After 1945, Poland saw a more pronounced interest in yoga as a practice related to
physical exercise, which is evident in book publications (manuals such as Yoga for You
by Claude Bragdon, Eng. ed. 1954, Pol. ed. 1955) or press publications (such as the
February 17, 1959 issue of “Przekrdj”, which featured an interview with the pianist Witold
Matcuzynski, in which the artist talked about his experiences with yoga and his use of the
practice in his daily and professional life). Yoga also became an object of interest for the
creators of the popular 1960s television series Wojna domowa (“House Quarrels”) (1965).
This paper analyzes episode seven of Wojna domowa entitled “Polish Yoga.” The author
traces the social and cultural changes that occurred in the perception of yoga and the
people who practice it. On the basis of her analysis, she proves that the figure of the yogi
gradually ceased to be associated only with the culture of India at that time, undergoing
a kind of “Occidentalizing” — the yogi did not have to be an Eastern master, but could be
a specialist (though in the case of the show presented in a comedic fashion). Yoga, adjusting
to the new cultural reality, became an interesting novelty for the young generation, at the
same time entering more and more clearly into everyday life.

Keywords: physical yoga, Wojna domowa, yoga in Poland
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Kamnaa I'encukoBcka

Hado vepnamv u3 npoutrozo
O 11ore B IToablte 11€CTUAECATHIX TOA0B

Pesome

ITocae 1945 r. B IToaplre HaOAI0AaeTCs BO3pacTalONINII MHTepeC K Jiore KaK IIpaKTHUKe,
CBS3aHHOV ¢ PU3MYIECKUMH YIIPAKHEHNSMH, YTO HaXOAUT CBOE OTpa>keHIle, B YJaCTHOCTH,
B KHVDKHBIX M3AaHVAX (Hamp., B yuebHmke Joga dla Ciebie, czytelniku Kaoaa bpsraona
1955 1.) man B mybAMKanMAX B IIpecce (Hamp., B XXypHade «Przekrdj», B Homepe ot 17
despaas 1959 roga momMerrieHO MHTEPBHIO C MMAHMCTOM Burtoaniom Maalry KMHBCKIM,
B KOTOPOM apTHUCT paccKa3ad O CBOEM OIbITe 3aHATUI JIOTOM U MCIIOAb30BAHUM BTOI
MPaKTVKHU B IIOBCeAHEBHOII 1 ITpOodeCcCOHaAbHOI XKU3HM). WMora crasa Takxe IpeAMeTOM
MHTepeca co3jaTelell IIOIYyASPHOIO B IIecTuAecsiTole Togbl XX BeKa MHOTOCepPUITHOIO
Puanma Wojna domowa (1965). B craTthe aHaAu3y ImogBepraercs ceAbMasi cepus cepuada,
oszaraasaeHHas Polski joga. ABTOp mpocaesXmBaeT coIfaabHbIe I KyAbTYpHBIE U3MeHeH,
KOTOpBIe MPOM3OIIAN B BOCHIPUATUM VIOTM U AUII, eé IMpakTukyiommux. Ha ocHoBanum
IIPOBeAEHHOIO aHaAM3a OHA JAOKasblBaeT, YTO (urypa Jora IOCTEIIEHHO B STO BpeM:l
IepecrtaBada acCOIIMMPOBATLCS MCKAIOUUTEABHO C KyaAbTypoll VlHaum, moaseprasch
CBOEOOpa3HOIl «BecTepHM3allMM» — JOroM He 00s13aTeAbHO OblA BOCTOUYHBIN MacTep,
HO MM MOT CTaTh CIEIMAANCT (XOTA 34eCh OH IIpeJiCTaBA€H B KOMEeAWITHOM pakypce).
®uanM, B CBOIO OYepeb, OCBaMBal TO, YTO MOXKHO ITPUTAACUTH HfoTa B KBApTUPY CpeHeit
BapIIIaBCKOV CeMb. I7Iora, OOHOBASISICH B HOBOIL KyAbTYPHOI AEVICTBUTEABHOCTH, CTasa
AA51 MOAOAOTO TIOKOA€HIs MHTePECHBIM HOBIIIECTBOM, OAHOBPEMEHHO BCé 00.1ee 3aMeTHO
BXOAS B IIOBCeAHEBHYIO KI3Hb.

Kamouesrre caosa: pusngeckas ytora, Wojna domowa, viora B IToabrme
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Jogaijogini w Klanie

Klan — polska telesaga?"

Serial Klan emitowany jest od ponad dwudziestu lat (od 22 wrzesnia 1997
roku) w Programie Pierwszym Telewizji Polskiej. Pomystodawca i autorem
scenariusza byt Wojciech Nizynski?, wspéttwoérca pierwszej polskiej telenoweli
zatytutowanej W labiryncie (1988). Klan od razu zyskat liczniejszq widownie niz
inne polskie seriale, migdzy innymi startujacy wowczas Zfotopolscy. Przez bada-
czy (filmoznawcow i medioznawcow) okreslany jest mianem ,,serialu typu soap
opera” albo ,,sagi rodzinnej”?. Do cech charakterystycznych tego gatunku naleza
miedzy innymi: zachowanie rownoleglosci czasowej (,,czas w serialu ptynie row-
nolegle z czasem rzeczywistym, kaze wierzy¢ widzom, ze bohaterowie istnieja
naprawde”?), wielowatkowos¢, ciaglosé, , przezroczystos¢” filmowego jezyka’.
Uznaje sie tez, ze ,Tradycyjne seriale (telenowele, opery mydlane, polskie tele-
sagi rodzinne) proponuja swiat [...] »bezpieczny aksjologicznie«”¢, odwotujacy

1 Zob. A. Kisielewska: Polskie tele-sagi. Mitologie codziennoéci. Rabid, Krakéw 2009, s. 60 i n.

2 Ibidem, s. 423 i n. Zob. informacje w Internetowej Bazie Filmu Polskiego: http://
www.filmpolski.pl/fp/index.php?film=127130 [data dostepu: 20.09.2018].

> K. Arcimowicz: Rzecz o meandrach gatunkowych i przemianach polskich seriali typu soap-
-opera. ,,Czas Kultury” 2018, nr 1, s. 90-97. Zob. W. Godzic: Telewizja jako kultura. Rabid,
Krakow 1999, s. 130-131; Polskie seriale telewizyjne. Studium antenowe. Red. J. Uszynski. TVP
S.A. Oérodek Szkolenia — Akademia Telewizyjna, Warszawa 2001, s. 104 i n.

* M. Halawa: ,Klan” i okolice. Magia telewizji w dziataniu. ,Kultura Popularna” 2003,
nr 2, s. 26.

5 Ibidem, s. 28.

¢ K. Arcimowicz: Antybohaterowie neoseriali — gra (z) wartosciami. ,,Ars Inter Culturas”
2016, T. 5, s. 38-39. Autor powotuje si¢ na ustalenia Jacka Soboty. Zob. K. Arcimowicz: Od
Hamleta do Dextera — bohater ponad moralnoscig? Aksjologia wspdtczesnych seriali. W: Seriale
w kontekscie kulturowym. Spoteczernstwo i obyczaje. Red. D. Bruszewska-Przytuta, M. Cich-
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sie do znanych i spotecznie akceptowanych wzoréw dotyczacych miedzy innymi
rodziny, matzenstwa, posiadania dzieci, kariery zawodowej, dbatosci o zdrowie
i trwatosci zwiazkéw miedzyludzkich.

Dla podejmowanych tu rozwazan mniej wazne sg rozréznienia genologiczne
proponowane przez filmoznawcédw. Chodzi mi bowiem nie o to, za jaki gatunek
filmowy mozna uzna¢ Klan, lecz o to, jaka role odgrywa badz moze odgrywac
w zyciu codziennym odbiorcéw. Bez watpienia przedstawiane w nim tresci od-
dziatujq na telewidzow, a nawet w istotny sposdb wplywaja na podejmowane
przez nich decyzje. ,Klub Amazonek przezywa oblezenie chetnych, gdy w od-
cinku serialu zapisuje si¢ do niego bohaterka Klanu [...] po mastektomii”’; miesz-
kanicy Nowej Huty aktywnie protestujg, kiedy wydaje sie, ze Pawet Lubicz jest
o krok od zdrady zony?®; rodziny chorych na Alzheimera dopytuja, jakie leki sto-
suje (a wlasciwie — stosowal) juz niezyjacy Wtadystaw Lubicz.

Mateusz Halawa podkresla, ze , Klan, reagujac na problemy spoteczne [...],
stworzyt wokot siebie aure »zwierciadta obnoszonego po goscincu«. W badaniu
OBOP-u z 1998 roku 82 proc. Polakéw uznato, ze serial dobrze oddaje polskie
realia”®. Do dzi$ wskazniki ogladalnosci pozostaja wysokie, a przywigzanie do
bohateréw Klanu, pomimo pojawienia sie nowego typu seriali zwanego post-soap
opera, podobnie jak wiara w prawdziwos$¢ przedstawianych wydarzen, nie stab-
nie. Mozna wiec przypuszczad, ze wprowadzenie watkdw zwigzanych z joga nie
tylko odzwierciedla , aktualne trendy”, ale tez pozwala widzom serialu — w spo-
sob kontrolowany przez jego twdrcéw — zapoznac sie z tym, jak wspdtczesnie
moze by¢ postrzegana joga. Sprzyja temu przedstawienie w Klanie dwdch wi-
zji tego, czym ona jest i jak moze by¢ rozumiana. Zestawione zostaly wyraznie
kontrastujace ze soba postaci (pod wzgledem swiatopogladowym, przyjetego
sposobu zycia, wyznawanych i gtoszonych pogladéw) uprawiajace joge; ponadto
jasno wskazano, ktore z zachowan i postaw sa pozytywnie oceniane i pozada-
ne spotecznie: majg one przynosi¢ takze wymierne korzysci — przede wszystkim
psychofizyczny dobrostan — ¢wiczacym.

Joga i jogini w Klanie —
zapowiedzi medialne, sieci odniesieni

Joga — bez watpienia istotna w dzisiejszej rzeczywistosci kulturowej i wazna
spotecznie — pojawita sie w Klanie dopiero w 2017 roku, po ponad dwoéch dekadach
od emisji pierwszego odcinka serialu. Jest to watek stosunkowo nowy i niezbyt roz-
budowany, powracajacy z rdzna czestotliwoscia, ale w ciagu kolejnych lat zauwa-

minska, A. Krawczyk-Laskarzewska. Instytut Filologii Polskiej Uniwersytetu Warminsko-
-Mazurskiego w Olsztynie, Olsztyn 2014, s. 227.

7 M. Halawa: Opery mydlane. Opowies¢ w 5. odcinkach. W: 30 najwazniejszych programéw
TV w Polsce. Red. W. Godzic. Wydawnictwo ,Trio”, Warszawa 2005, s. 93.

8 M. Halawa: , Klan” i okolice..., s. 19-32.

° Ibidem, s. 26.
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zalnie obecny. Wprowadzenie jogi do fabuty Klanu zapowiadane bylo wczesniej
w mediach spotecznosciowych i na portalach internetowych, takze tych o charak-
terze plotkarskim, takich na przyklad jak Pudelek. Nierzadko krétkim zwiastunom
towarzyszyty zartobliwe tytuty albo komentarze pod zdjeciami (na przyktad: , Pas-
chalska i Holtz ¢wicza na planie Klanu”, ,Joga w Klanie?! Koniec $wiata — cieszy
sie Paulina Holtz”)". Ukazato si¢ réwniez sporo artykuléw prasowych, felietonow
Pauliny Holtz (odgrywajacej role Agnieszki Lubicz) albo przeprowadzonych z nig
wywiadow, w ktorych czesto wspominata o jodze'. Z przebiegiem akgji serialu
mozna zapoznac sie tez za posrednictwem prasy (w tym wydan internetowych)
oraz specjalnych portali tematycznych'?. Zanim joge zaczeli ¢wiczy¢ bohaterowie
Klanu, Holtz, wraz ze swoja trenerkq Eweling Godlewska, wydata ksiazke zatytuto-
wang Po pierwsze joga, w ktorej oprocz wstepu — osobistego wyznania aktorki, znaj-
duja sie wskazowki dla poczatkujacych dotyczace sposobéw wykonywania po-
szczegdlnych asan, doboru sprzetu (mat, klockdw, paséw itd.), a takze krociutkie
opisy ,,Sciezek jogi” (joga lyengara, joga asztangawinjasa, Bikram Joga itd.). Holtz
tak wspomina swoje pierwsze spotkanie z joga:

Mam 21 lat i postanowitam pdjs¢ na joge. Jestem wiecznie zestresowana
studentka Akademii Teatralnej w Warszawie, wiec wydaje mi sie, Ze joga
bedzie dla mnie idealna. Troche si¢ zmuszam. Ide tam gléwnie z pobudek
racjonalnych, bo uwielbiam ruch. Kocham szalenstwo i gonitwe. Nie cier-
pie bezruchu, a z tym wlasnie kojarzy mi sie joga. [...] Joga w Polsce sta-
je sie w tamtym czasie, a bylo to 17 lat temu, coraz bardziej popularna, ale
w Warszawie dziatajg tylko dwie znaczace szkoty. Moze trzy. Jest rok 1998.
Poprzednie stulecie, ba, poprzednie tysiaclecie! Wybieram szkote blisko aka-
demii, zeby moc ¢wiczy¢ bezposrednio po zajeciach. [...] Wybieram raczej
koniec sali. Nie chce afiszowac sie ze swoim ,,nic nie umiem”. Siadamy w sia-
dzie skrzyznym. I tyle z tych zaje¢ pamietam. Serio. Nie wiem, czy robilismy
cos innego. Pamietam siedzenie i oddychanie. Chyba jaki$ jeden skret, ale nie
dam glowy. Moze jakis$ pies z gtowa w dot. Potwierdzity sie moje najgorsze
przypuszczenia. Bezruch. Bezradnos¢ wobec niepostusznego ciata i nuda.
Wysztam. Juz tam nie wroécitam®™.

Ponowny kontakt aktorki z joga, niemal dwie dekady pdzniej, catkowicie
roznit sie¢ od wrazen zapamietanych z jednej z warszawskich szkét. Przytaczam

10 Material dodany 10 lutego 2017 1. — Paschalska i Holtz ¢wiczq na planie ,,Klanu”. Do-
stepne w Internecie: https://pudelekx.pl/paschalska-i-hoz-cwicza-na-planie-klanu-62387
[data dostepu: 21.09.2018].

1 Zob. m.in. G. Fedyk: Mama — joginka. Wywiad z Pauling Holtz. Dostepne w Internecie:
http://www joga-joga.pl/pl180/teksty2241/mama_joginka_wywiad_z_paulina_holtz [data
dostepu: 21.09.2018]; D. Tuniska: Paulina Holtz — aktorka, mama, pasjonatka zdrowego i spor-
towego stylu zycia. Dostepne w Internecie: https://dozdrowia.com.pl/zdrowie-wedlug-
-gwiazd/67-wywiad-z-paulina-holtz [data dostepu: 21.09.2018].

2 Np. Swiat seriali, Superseriale i inne. Wiekszos¢ odcinkéw Klanu dostepnych jest na
platformie internetowej Telewizji Polskiej https://vod.tvp.pl.

3 P. Holtz, E. Godlewska: Po pierwsze joga. Wydawnictwo Publicat, Poznan [2015], s. 7.
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to nie bez powodu, nie chodzi tu bowiem wytacznie o osobiste doswiadczenia
autorki oraz ich ocene — Holtz zdaje bowiem takze relacje ze stopnia popular-
nosci jogi w Polsce, a przynajmniej w jednym z najwiekszych i najwazniejszych
miast — Warszawie. W kilkanascie lat pdzniej sytuacja zmienia si¢ diametralnie.
Szkot jogi jest juz wiele, ale Holtz tym razem decyduje sie na lekcje prywatne we
wiasnym domu prowadzone przez wykwalifikowang instruktorke. Bierze w nich
udzial mama aktorki — Joanna Zétkowska, réwniez znana miedzy innymi z Kla-
nu, oraz ich najblizsze przyjaciolki. Spotykaja sie, by ¢wiczy¢, dwa lub trzy razy
w tygodniu. Grono z czasem si¢ powieksza, niektorzy przychodza i odchodza, ale
podstawowy sktad wspolnie ¢wiczacej grupy pozostaje staty.

Efektem tych spotkan jest tez ksigzka — przewodnik wspomagajacy przede
wszystkim tych, ktdrzy chca wykonywac asany w domowym zaciszu. Pojawiaja
sie w niej takze zalecenia, by skorzystac z fachowego wprowadzenia w praktyke,
ze specjalistycznych porad i korekt (postawy, asan itd.). By ¢wiczy¢ bezpiecz-
nie i efektywnie, ,,zawsze warto, jesli jest taka mozliwos¢, pocwiczy¢ z kims$ bar-
dziej doswiadczonym, skorzystac z warsztatow lub regularnych zaje¢. A w domu
praktykowac wtedy, kiedy masz na to ochote i czas. Albo gdy ciato domaga sie
wsparcia i uwagi”'*. W Klanie rowniez proponowane sg ¢wiczenia w domu, jed-
nak z wyraznym zastrzezeniem, ze podstawy nalezy poznac na profesjonalnych
zajeciach prowadzonych przez wykwalifikowanych treneréw. Co wiecej — dziala-
nia i poglady gloszone przez filmowa Agnieszke Lubicz zyskuja niejako uprawo-
mocnienie w przedsiewzieciach grajacej ja Pauliny Holtz, propagujacej zdrowy
tryb zycia, ktéra od kilku lat, obok innych znanych postaci (aktorek, celebrytek,
piosenkarek itd.), jest jedng z ambasadorek jogi aktywnie udzielajacych si¢ pod-
czas Miedzynarodowych Dni Jogi. Mechanizm utozZsamiania postaci serialo-
wych z realnie Zyjacymi osobami zyskuje dodatkowe wzmocnienie, a joga w Kla-
nie — wieloptaszczyznowa legitymizacje: w realnym zyciu, a takze w przestrzeni
Internetu. Holtz uczestniczy w warsztatach promujacych joge (czesto tez sama
je prowadzi) w wielu miastach w Polsce, organizuje rowniez akcje za posrednic-
twem swych oficjalnych profili na Instagramie i Facebooku, na ktérych mozna
obejrze¢ zardwno relacje z szeroko zakrojonych wydarzen, jak i zdjecia z codzien-
nego zycia aktorki, w tym na przyktad jej dzieci w ich ulubionych asanach.

Zdrowotne walory jogi

Joga w Klanie przedstawiana jest przede wszystkim jako ¢wiczenia (a nie
wieloaspektowy system) dobroczynnie wplywajace na zdrowie i samopoczucie.
Praktykuja przede wszystkim Agnieszka Lubicz oraz jej siostra Ola - to je naj-
cze$ciej widzimy na macie, wykonujace podstawowe asany. Walory zdrowotne
jogi podkreslane sa po wielokro¢ i na rézne sposoby, a siostry Lubicz prowadza

4 Ibidem, s. 27.
15 Zob. Joga styl zycia: Miedzynarodowy Dziert Jogi 2018. Dostepne w Internecie: https://
zwierciadlo.pl/lifestyle/112700 [data dostepu: 12.03.2019].
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wlasciwie jej prywatna, cho¢ zakreslajaca coraz szersze kregi, akcje promocyjna.
Wiedza na temat jogi rozpowszechniana jest poczatkowo wsrod blizszej i dalszej
rodziny, duzej i wielopokoleniowej, pdzniej wérdd przyjaciél i znajomych, wresz-
cie — 0s6b obcych.

Do ¢wiczenia jogi zachecani sa niemal wszyscy — partnerzy obu siostr, a tak-
ze ich chory na biataczke ojciec — znany chirurg, poczatkowo bardzo sceptyczny
wobec pomystu uczestnictwa w tego typu zajeciach. Do pdjscia do szkoly jogi
prowadzonej przez jego najstarsza coérke namawia go rowniez jego druga zona
— stomatolog. To ona zapisuje sie na joge jako pierwsza, zaczyna ¢wiczy¢ i prze-
konuje matzonka o ptynacych stad korzysciach dla zdrowia. W przypadku Paw-
ta Lubicza, ktéry wczesniej, przed wykryciem choroby, grat w golfa i squasha,
podjecie innego typu aktywnosci fizycznej, mniej obciazajacej organizm, bytoby
bowiem szczegélnie pozadane — pozwolitoby na utrzymanie jak najlepszej kon-
dycji podczas roztozonego w czasie szpitalnego i pozaszpitalnego leczenia on-
kologicznego. Joga — traktowana jako zestaw ¢wiczen ruchowych, ktére mozna
dostosowac takze do mozliwosci fizycznych konkretnego pacjenta — miataby za-
tem wspomaga¢ w powrocie do zdrowia, odzyskaniu dawnych sit i sprawnosci.

Asanom (w Klanie wprowadzana jest bowiem stopniowo fachowa termino-
logia zwiazana z joga'®) towarzyszy¢ moze koncentracja na reakcjach witasnego
ciata oraz na oddechu (stad tez uwaga jednej z siostr, rozmawiajacych podczas
¢wiczen o klopotach domowych, by jednak cho¢ na chwile skupi¢ sie na wyko-
nywanych pozycjach, zamiast kontynuowac rozpoczety dialog). Joga ma réwniez
pomdc w rozwigzywaniu probleméw dnia codziennego: utatwia relaks, a zara-
zem zdystansowanie sie¢ wobec trudnych sytuacji (chociazby napiec¢ i nieporo-
zumien w relacjach miedzyludzkich, w tym — w bliskich zwiazkach), ¢wiczenia
oddechowe (faczone z asanami albo wykonywane osobno, na przyktad przez fil-
mowa corke Agnieszki Lubicz — Zosig, ktorej dzigki koncentracji na oddechu uda-
fo sie pokonac treme przed szkolnym konkursem recytatorskim) redukuja stres,
a takze — jesli zachodzi taka potrzeba — pozwalajq lepiej skupic sie na aktualnie
wykonywanym zadaniu. Cwiczenia oddechowe w Klanie wykonuja z powodze-
niem dorosli (siostry Lubicz) i dzieci w wieku szkolnym (Zosia Lubicz).

Po narodzinach drugiego dziecka Agnieszki pojawiaja si¢ tez w serialu
wzmianki, ze pordd przebieglt stosunkowo szybko i sprawnie by¢ moze takze
dzieki wczesniejszym ¢wiczeniom jogi (obie siostry uczeszczaly réwniez do szko-
ty rodzenia, a Ola przekonywata swego partnera, ze sg asany, ktére mozna bez
obaw, za to z przekonaniem o beneficjach, wykonywac w czasie cigzy).

Gléwny nacisk potozony jest wiec na ¢wiczenia jogi pojmowanej jako aktyw-
nos$¢ fizyczna oraz rekreacja ruchowa'. Mozna zatem uznad, ze sposdb postrze-

1o W Woyjnie domowej, omawianej przez Kamile Gesikowska, pojawiaja sie ,,asanasy”.
Zob. artykut tej autorki , Trzeba czerpac z przesziosci”. O jodze w Polsce lat 60. w tym tomie.

7 Zob. m.in. ]. Jaworski, J. Szopa: Materiaty do cwiczen z antropomotoryki. Extrema, Kra-
kéw 1999; Joga dla zdrowia. Red. ]. Szopa. Sekcja Wydawnictwa Wydziatu Zarzadzania Poli-
techniki Czestochowskiej, Czestochowa 2004; J. Gdrna, ]. Szopa: Joga. Ruch — oddech — relaks.
KOS, Katowice 2005; M. Grabara, J. Szopa: Asany jogi dla wspdlczesnego cztowieka. Wydaw-
nictwo Akademii Wychowania Fizycznego im. J. Kukuczki, Katowice 2011.
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gania jogi (czym jest i czemu stuzy) przez bohaterki Klanu zbliza si¢ do koncepgji
nowoczesnej jogi posturalnej (modern postural yoga)'®. Natalia Stala podkresla, ze

Poczatek XX wieku to powstanie nowej jogi — jogi posturalnej, ktéra najwie-
cej uwagi poswieca asanom oraz oddechowi. Do tego swoistego ,,odrodze-
nia” w znacznej mierze przyczynita sie fascynacja gimnastyka i sportem, jaka
zapanowata w XIX wieku. Mozna powiedzie¢, ze pojawita si¢ wtedy moda
na wysportowane, atletyczne cialo. Promowana byta miedzy innymi przez
takich kulturystow, jak Eugen Sandow, czy szwedzkiego masazyste Pehra
Henrika Linga, ktdry propagowat gimnastyke lecznicza.

W Klanie, ¢wiczac joge, przede wszystkim pracuje sie nad sprawnoscia ciata —
Agnieszka Lubicz wyraznie dystansuje sie od odniesien religijnych i filozoficz-
nych, a w rozmowie ze swoim dawnym przyjacielem, réwniez uprawiajacym
joge, wyraznie zaznacza: ,W mojej szkole nie bedziemy intonowac mantr, rzucaé
kwiatow ani Spiewac kirtanéw. To przestrzen wolna od religijnych kontekstow.
Stuzy promogji zdrowia i zrownowazonego trybu zycia”*. Taka postawa przypo-
mina to, co Elizabeth De Michelis oraz Mark Singleton nazwali joga posturalna?,
rozwijana przede wszystkim w anglojezycznych obszarach kulturowych (cho¢
nalezy tu tez wspomniec¢ o relacjach miedzy Indiami i Zachodem, a takze migdzy
Zachodem a Indiami), coraz silniej wspdtczesnie podlegajacych wptywom spoza
Azji Potudniowej. Odpowiada to miedzynarodowym trendom w jodze postural-
nej, ktérg uwaza sie za dzialalnos¢ zsekularyzowana, przyjmowana — z modyfika-
cjami — w procesach akulturacji o dtugim i ztozonym przebiegu®.

Joga ,udomowiona” ajoga ,egzotyczna”

Agnieszka i Ola Lubicz najczesciej ¢wicza joge w domu, na matach roztozo-
nych w salonie. Mozna réwniez udac si¢ na zajecia do szkoty jogi. Jest to jednak

18 Zob. M. Singleton: Yoga Body. The Origins of Modern Posture Tradition. University
Press, New York 2010; E. De Michelis: A History of Modern Yoga. Patanjali and Western Esote-
ricism. Bloomsbury Publishing, London-New York 2005.

19 N. Stala: Joga klasyczna a joga posturalna — czy co$ je taczy? W: Joga w kontekstach kulturo-
wych 2. Red. A. Gométa, K. Gesikowska. Wydawnictwo Uniwersytetu Slaskiego, Katowice
2017, s. 45.

2 Qile nie zaznacze inaczej, wszystkie cytaty pochodza z portalu Swiat seriali. Zob. https://
swiatseriali.interia.pl/newsy/seriale/klan-380/news-klan-agnieszka-zatrudni-czakre-w-swojej-
szkole-jogi,nld,2412010#utm_source=paste&utm_medium=paste&utm_campaign=firefox
[data dostepu: 19.09.2017].

21 Przede wszystkim w ich gtéwnych pracach: M. Singleton: Yoga Body...; E. De Miche-
lis: A History of Modern Yoga...

22 Zob. m.in. Yoga Traveling. Bodily Practice in Transcultural Perspective. Ed. B. Hauser.
Springer, Heidelberg 2013; E. Goldenberg: The Path of Modern Yoga: The History of an Embod-
ied Spiritual Practice. Inner Traditions, Rochester—Vermont-Toronto 2016.
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»joga udomowiona”, oswojona, wpisana w codzienny porzadek dnia, pozbawio-
na ,mistycznej” otoczki. Zupelie inne przekonania na temat jogi ma Czakra —
przyjaciel Agnieszki z mtodosci. Jego postepowanie i gloszone poglady wpisuja
sie¢ w wyobrazenie jogi jako egzotycznych, orientalnych praktyk, ktéorym w petni
oddawac moga sie jedynie nieliczni. I nie chodzi tu bynajmniej o joge klasyczng
(jogadarsana) — ,jeden z 6 braminiskich systemow filozoficznych, ktérego podsta-
wowym i najstarszym zachowanym traktatem sa Jogasutry Patandzalego”?, lecz
o przedstawione w dos¢ karykaturalny sposob proby ,bycia prawdziwym jogi-
nem”. Czakra zdaje sie uciele$nia¢ potoczne wyobrazenia na temat jogi jako sys-
temu wywodzacego sie z innego porzadku kulturowego, systemu, ktory wymaga
zdobywania kolejnych stopni wtajemniczenia oraz $cisle wigze si¢ z okreslonym
stylem zycia (dietq weganska, samokontrola, codzienng medytacja). Jednoczesnie
jest postacia przerysowana — jego zachowanie w niczym nie przypomina reali-
zagji cnot wymaganych niegdy$ od praktykujacego jogina?. Co wiecej — stanowi
niejako ich antyteze.

Dodatkowo zachowanie Czakry stoi wyraznie w sprzecznosci z gltoszonymi
przez niego — az nazbyt otwarcie, bo bez wzgledu na zainteresowanie potencjal-
nych stuchaczy — pogladami. Nie wzbudza on sympatii u bohateréw Klanu — cho¢
staraja sie oni zachowywac uprzejmie, nie demonstrowac niecheci ani nie wytwa-
rza¢ nadmiernego dystansu — najprawdopodobniej nie cieszy sie tez podziwem
i zaufaniem widzow. Kiedy bowiem gosci on w domu Agnieszki, stara sie usilnie
przekonac jej meza o dobrodziejstwach diety bezmiesnej (cho¢ tyrada na temat
zdrowotnych wiasciwosci kaszy jaglanej, daleka zaréwno od prostej informacji,
jak i zyczliwej sugestii, jak nietrudno sie¢ domysli¢, odnosi skutek przeciwny do
zamierzonego — Janusz z tym wiekszym zapatem pataszuje jajecznice, a pdzniej
kotlety; na mysl o takim positku cieszy sie takze Zosia), pomimo tego, ze sama
Lubicz — jako wegetarianka — nikomu z rodziny ani bliskich nie narzuca wybra-
nego przez siebie sposobu zywienia (sg odcinki, w ktorych przygotowuje pyszne
jarskie potrawy, aby sktoni¢ corke do jedzenia wiekszej ilosci warzyw i owocdw,
a ograniczenia niezdrowych stodkich przekasek). Czakra, zapewniajacy, ze po-
trzebny mu jedynie kat do spania na kilka dni, dezorganizuje tryb zycia domow-
nikéw — pali draznigce zapachem kadzidetka, medytuje na balkonie, a nawet su-
geruje gldwnej bohaterce zmiane zyciowego partnera na takiego, ktéry ¢wiczylby
joge i wspierat swa ukochang w duchowym rozwoju. Poza siedzeniem po turecku
oraz w uproszczonej pozydji lotosu nie widzimy go wlasciwie w zadnej z asan
(zndw w przeciwienstwie do Agnieszki i Oli, czesto ¢wiczacych razem).

Przekaz Czakry dotyczacy jogi wydaje sie nie tylko niespdjny, ale tez w pe-
wien sposob niewiarygodny, nie znajduje potwierdzenia w jego wtasnym zyciu
mimo regularnych pobytéw w asramach u mistrza Guarangi. To raczej zlepek

B Stownik wybranych pojec, tekstéw i 0so6b. Oprac. D. Wasilewska, K. Gesikowska. W: Joga
w kontekstach..., s. 162.

# By wspomniec¢ chociazby Jogasutry Patandzalego. Zob. Jogasutry Patandzalego. Przet.
i objasnieniami opatrzyt A.S. Petkowski. Drukarnia Narodowa, Krakéw 1927; G. Dauster:
Jogasutry Patandzalego na podstawie przektadow i komentarzy Howarda J. Resnicka. Przet. 1. Szu-
walska. Purana, Wroctaw 2010.
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eklektycznych elementdw, z ktdrych probuje sie — wlasciwie na wlasny uzytek —
zbudowac pewien system. Nie przypomina on jednak ani jogi klasycznej, ani
wspoltczesnej hathajogi. Tym tatwiej przysta¢ widzom na racjonalne argumenty
rodziny Lubiczéw, opowiadajacej sie po stronie jogi pojmowanej jako ¢wiczenia
fizyczne, ktére moga mie¢ dobroczynny wptyw na zdrowie i samopoczucie czto-
wieka bez wzgledu na jego wiek, ptec¢ i aktualng kondydje.

W Klanie pojawia sie takze — w réznych sytuacjach — idiolekt zwigzany z joga.
Wtasciwie nie wiemy, jak ma na imie przyjaciel Agnieszki, znamy tylko jego
pseudonim — Czakra, przy ¢wiczeniach oddechowych pojawia sie pojecie prany —
energii, a Wiga przed zajeciami jogi mowi: ,Namaste”, i zaraz objasnia, ze , to
takie hinduskie »Dzien dobry«”. Wprowadzanie jogicznego idiolektu, poje¢ zwia-
zanych zjoga wiaze sig z ich uproszczonym ttumaczeniem, a nie — co zrozumiate —
z filozoficzna wyktadnia. Sq one wyrwane z macierzystego kontekstu i objasnia-
ne najczesciej per analogiam albo — co wyraznie wida¢ w przypadku Czakry — po
prostu uzywane w codziennej rozmowie bez jakichkolwiek dodatkowych wska-
zowek. Niezrozumiale stownictwo tlumaczy najczesciej Agnieszka (na przyktad:
,Prana to taka dobra energia”), Czakra, postugujac si¢ nim, buduje i wzmacnia
obraz jogi jako czegos egzotycznego, umiejetnosci wymagajacej nie tylko dtugiej
praktyki, ale i ,wtajemniczenia” w arkana powigzanych z nig, eklektycznych sys-
temow wiedzy, wierzen i wyobrazen. W Klanie nie wspomina si¢ bowiem o syste-
mowych, calosciowych ujeciach jogi, odwotujacych sie do tradycji jogi klasycznej.
Co wiecej: posta¢ Czakry uwidacznia, w jak bardzo przerysowany, niemal kary-
katuralny sposob moga by¢ pojmowane jej idee i jak silnie w europejskim (czy tez
zachodnim — europejskim i amerykanskim) imaginarium zakorzeniona jest wizja
jogi jako czegos egzotycznego, niezrozumiatego, a jednoczesnie w pewien sposob
pociagajacego i atrakcyjnego wlasnie przez swa odmiennosé.

Joga — pasja, zdrowy styl zycia, pomyst na lokalny biznes?

Agnieszka, cho¢ nadata prowadzonej przez siebie szkole swojska, mito
brzmiaca nazwe — ,,Zakatek jogi”, reklamuje ja chwytliwym, o czym $wiadczy¢
moga liczne telefony do sekretariatu, hastem: ,Gdy $wiat pedzi jak szalony,
my uczymy staé¢ na glowie!”, umieszczanym na ulotkach, banerach (réwniez
mobilnych) oraz w Internecie. To jeden ze sposobdw, by przy wielosci szkot
jogi w Warszawie uczyni¢ nowo powstaty ,zakatek” widocznym, atrakcyjnym
i przyciagna¢ do niego potencjalnych klientoéw. Obrazowe hasto promujace
szkote jogi ma wiec przede wszystkim wydzwiek zartobliwy, ma zwroci¢ uwa-
ge, zainteresowac. Co ciekawe, na plakacie nie zostata przedstawiona prawidlo-
wo wykonana sirszasana, lecz kilka postaci siedzacych w pozycji lotosu. Przed
pierwszymi zajeciami uczestnicy sg informowani o tym, ze nalezy koniecznie
powiedzie¢ instruktorowi o ewentualnych schorzeniach czy kontuzjach, ¢wi-
czenia dostosowuje si¢ bowiem do kondycji i mozliwosci konkretnej osoby —
maja one pomagac, a nie szkodzi¢.



Jogaijogini w Klanie

Warto podkresli¢, ze szkota Lubicz to nie tylko sposob na realizacje zycio-
wych pasji — to takze przedsiewziecie biznesowe®: w Klanie pojawiaja sie bowiem
informacje o cenach miesiecznych karnetéw w warszawskich szkotach, wzmian-
ki o tworzeniu odpowiednio dopasowanego biznesplanu, aby przedsiewziecie
Agnieszki okazato si¢ konkurencyjne wobec innych i odniosto sukces na rynku.
Kilkakrotnie omawiane sa rowniez rozmaite strategie reklamowe — od nazwy
szkoty po sposoby upowszechniania informacji o nowym ,jogicznym zakatku”,
tak, by pozyskac¢ jak najwiecej 0sob, ktére zapisza sie na zajecia i na nich pozo-
stana, a takze poleca to miejsce swoim znajomym. W Klanie postaci ¢wiczace joge
pojawiaja sie w réznych ubiorach — od wygodnych dreséw i T-shirtéw po barwne
zestawy strojow przeznaczone specjalnie do tego typu aktywnosci, stosunkowo
fatwo rozpoznawalne dla 0sob zorientowanych w ofercie odziezy sportowej i fit-
ness (jak rowniez fashion-fitness). W ksiazce Po pierwsze joga Godlewska i Holtz
stosujq zasady dobrze znane z brand marketingu — pojawiaja si¢ w strojach kon-
kretnych marek, specjalizujacych sie obecnie w produkgcji legginséw i stanikow
oraz topoéw dla poczatkujacych i zaawansowanych joginek. Na stronie o wymow-
nej nazwie Fashion and Cash znajduja sie nie tylko linki odsylajace do ksiegar-
ni, w ktoérej mozna naby¢ ksiazke, czy tez do oficjalnego profilu na Facebooku
promujacego dziatalno$¢ autorek, sg tu rowniez wyrazne rekomendacje uzupet-
nione o artystyczne zdjecia Anny Powatowskiej, na ktérych Godlewska i Holtz
prezentujg rozne asany: ,Jesli chcecie zaopatrzy¢ sie w tak cudne ubrania do jogi,
jakie nosza dziewczyny zapraszam do sklepow: Gym Hero oraz Machiko”*. Na
stronie tych firm oprocz opiséw wilasciwosci i zalet sprzedawanych przez nie pro-
duktow, ktdre sa , tworzone zgodnie z najnowszymi trendami, podkreslaja atuty
kobiecej sylwetki, zapewniajac przy tym najwyzszy poziom komfortu podczas
wykonywania ¢wiczen”, znajduja sie takze i takie informagje: ,Filozofia marki
Gym Hero od zawsze bylo dawanie maksymalnego wsparcia w codziennej wal-
ce o0 lepsza wersje siebie!”?”. Machiko obecnie zajmuje si¢ natomiast produkcja
odziezy dla grup sportowych, zespoldw trenujacych gimnastyke artystyczna
i akrobatyke oraz dla klientéw indywidualnych, skupiajac si¢ przede wszystkim
na ofercie dla dzieci i mtodziezy®. Na zadnej z tych stron nie ma mozliwosci
wyszukania haset ,joga” ani ,,0dziez, akcesoria do jogi”; nie pojawiaja si¢ tez one
jako wyrdzniki osobnych kategorii produktéw. Fakt, ze s jednak czesto noszone

» Zob. K.T. Konecki: Perspektywa swiatow spotecznych w interpretacji swiata hathajogi.
W: Joga w kontekstach..., s. 138.

% Gocha: Cos dla ducha i ciata: , Po pierwsze joga” autorstwa Pauliny Holtz i Eweliny Go-
dlewskiej / Something for Spirit and Body — the Book about Yoga, Written by Paulina Holtz and
Ewelina Godlewska. Fashion&Cash, 8.12.2015. Dostepne w Internecie: http://www.fashio-
nandcash.com/2015/12/08/cos-dla-ducha-i-ciala-po-pierwsze-joga-autorstwa-pauliny-
holtz-i-eweliny-godlewskiej-something-for-spirit-and-body-the-book-about-yoga-written-
by-paulina-holtz-and-ewel/ [data dostepu: 20.09.2019].

7 https://gymhero.eu/legginsy-sportowe/528-1442-legginsy-bezszwowe-elite-graphite.
html?rr_id=b5979bfc4dc14f2288fbefbb6{f66ef01&utm_campaign=marketing_machine&utm_
medium=display&retailer_product_id=528&utm_source=edrone [data dostepu: 20.09.2019].

» Historia Machiko. Dostepne w Internecie: https://machikogym.com/o-nas/ [data do-
stepu: 10.03.2020].
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przez ,,ambasadorki jogi” w Polsce (ktérymi zostaty nie tylko Godlewska i Holtz,
ale réwniez inne aktorki, piosenkarki, prezenterki, a wiec osoby czesto widywane
na ekranach i podczas réznych wystapien publicznych, w tym miedzy innymi:
Matgorzata Pieczyniska, Agnieszka Cegielska, Dominika Lakomska?®), powodu-
je, ze mozna faczy¢ uprawianie jogi ze wspolczesnie promowanymi wzorcami
estetycznymi dotyczacymi chociazby kobiecego ciala. Taka zaleznos$¢ zauwazajq
takze Anna Wieczorkiewicz i Noémie Fontenelle:

Obrazy, jakie pojawiaja sie na ekranie komputera, gdy zapytamy Google
0 joge, sa zastanawiajaco jednostajne w swej estetyce. Na fotografiach prze-
waznie wida¢ mlode, smukle ciata — przewaznie kobiece — upozowane
w efektownych asanach, pozwalajacych wyeksponowac zgrabna figure. Jo-
ginki sa bose, a przylegajacy do ciata stréj nierzadko odstania rysunek mie-
$ni, wyrzezbionych za sprawgq praktykijogi. [...] Te obrazy zdaja sie poddane
wspodlnej wizji cielesnosci — eterycznej, a jednoczesnie niezwykle konkretnej.
Wspdlnie forsuja pewien projekt ciata oraz zwiazanych z nim praktyk®.

Badaczki przywoluja réwniez fragmenty ofert, ulotek reklamowych i innych
zachwalajacych sprzet do jogi: trwale, dobrej jakosci maty, zaciski, paski, klocki
itd. Ich przekaz wydaje si¢ jasny:

[...]jesli otaczasz sie przedmiotami, ktdre sa trwate, solidne i estetyczne, bu-
dujesz wokot siebie przestrzen trwalg, solidng i piekna. W ten sposéb spra-
wiasz, Ze twoje zycie staje sie ,,zyciem wysokiej jakosci”. Wybierajac przed-
mioty, ktére wytrzymaja , wieloletnia eksploatacje” (nawet jesli sa to tylko
detale tak niewielkie i pozornie nieznaczace jak pasek do spinania maty),
zabezpieczasz sie na wiele lat. Jedli bedziesz dokonywat rozsadnych i prze-
myslanych wybordéw, unikniesz niepozadanych przeciwnosci losu, zapanu-
jesz nad $wiatem wokot siebie (nawet mata do jogi nie wazy ci sie rozwi-
nac¢ w sposob niekontrolowany). Wspolczesny jogin jest rozsadnym planista
i sprawnym budowniczym wtasnego zycia®.

¥ Sa to takze aktorki wystepujace w popularnych serialach o wysokiej ogladalnosci,
rowniez klasyfikowanych jako soap operas, np. takich jak M jak Mifosc.

% A. Wieczorkiewicz, N. Fontenelle: Wedrujgca joga. Przystanek ,Warszawa”. Dostepne
w Internecie: http://kulturaoddolna.pl/wedrujaca-joga/ [data dostepu: 29.10.2016]. Por. takze
wezesniejsze uwagi w: Orient i znaki odmiennosci kulturowej. Z Anna Wieczorkiewicz rozma-
wia Karolina J. Dudek. W: Oddolne tworzenie kultury. Perspektywa antropologiczna. Instytut Et-
nologii i Antropologii Kulturowej Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2015, s. 98-99.

3 A. Wieczorkiewicz, N. Fontenelle: Wedrujgca joga... Jogin staje sie nabywca okre-
Slonego typu produktéw — mniej lub bardziej swiadomym glebokich motywacji swoich
wybordw i podatnym na reklamowe sugestie: , Jogin-konsument zadba o to, by jego mata
spieta byla paskiem w stosownym kolorze; wczesniej wybierze odpowiedni rodzaj jogi
z bogatej oferty dostepnej w jego miescie... Bowiem tak jak akcesoria do jogi dostepne sa
w roznych kolorach i wzorach, dostepne sa rowniez rézne wzory wpisywania jogi w zycie
— mozna wybrac joge w przerwie na lunch i joge leczaca okreslone dolegliwosci, joge dla
rodzin, joge dla kobiet w cigzy i joge na Sylwestra...” (ibidem).
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Widac¢ wiec wyraznie, Ze joga taczy sie z wieloma aspektami codziennego zy-
cia: szeroko rozumiang gospodarka i ekonomia, przeformulowywaniem wzor-
cow estetycznych, promowaniem okreslonych zachowan (w tym konsumenckich
— wazne jest przeciez nie tylko to, co ,jogin” je, ale i co zaktada na czas ¢wiczen
oraz z jakich akcesoriéw korzysta...).

,Domorosli jogini” oraz nauczyciele i instruktorzy jogi

Wazne w Klanie jest réwniez podjecie innej kwestii: jesli wtasciwie kazdy moze
¢wiczydjoge, to czy kazdy moze jej uczy¢? Widoczne jest tutaj wyrazne rozréznie-
nie instruktoréw jogi, 0sob z wiedzg i doswiadczeniem, zdobywanymi zazwyczaj
przez wiele lat, oraz ,,domorostych joginéw” (takie okreslenie pada podczas roz-
mowy siostr Lubicz, kiedy Ola namawia Agnieszke, by ta zalozyla wtasna szkote
jogi; starsza Lubiczowna ttumaczy, ze potrzebne sa do tego nie tylko rozlegte
kompetencje, ale i zdobycie uprawnien, ktérych ona nie posiada). Przez pewien
czas Agnieszka rozwaza wyjazd do Indii, aby odby¢ szesciotygodniows, ,0s0-
bista praktyke jogi u mistrza Guarangi” i zdoby¢ potrzebne do nauczania certy-
fikaty, jednak po rozmowach z mezem, ktéry obawia sie ponaddwumiesigcznej
rozlaki z zong i corka (Lubicz chciata pojecha¢ z Zosia), ostatecznie rezygnuje
ze swych planéw. Postanawia rozwija¢ sie na miejscu. Po diuzszych staraniach
i nie bez przeszkdd udaje sie jej zatozy¢ szkote jogi. Kobieta zatrudnia certyfi-
kowanych instruktorow, sama natomiast zajmuje sie¢ promocja placowki oraz jej
zarzadzaniem. Jednym z instruktorow jest (poczatkowo) Czakra, ktérego Lubicz
spotkala na kongresie jogi. Przekonuje on Agnieszke, ze ma wszystkie potrzeb-
ne, odpowiednio potwierdzone kwalifikacje i ze chetnie prowadzilby ¢wiczenia
w jej osrodku: ,Mam wszystkie papiery, certyfikaty! Wyniostem si¢ z Koszalina,
a szkote zamknatem. Tu bym moze otworzyl nowg, ale nie tak od razu. Pomysla-
fem, Ze na razie zahacze si¢ gdzies na nauczyciela i ze fajnie by byto... u ciebie.
Jak zobaczylem twoje ogloszenie, poczutem, zZe to jest to!”. Riposta Janusza: ,Céz,
ja zajec¢ ci nie poprowadze...”, nie jest zaskakujaca. Sam jogi nie ¢wiczy, za Cza-
kra nie przepada, wspiera jednak zone w rozwijaniu przedsiewziecia, poniewaz
wie, ze bardzo jej na tym zalezy. Stowa meza Lubicz, podobnie jak wczesniej za-
pewnienia Czakry, kieruja widzoéw ku jednemu z wazniejszych wspdtczesnych
zagadnien zwiazanych z joga: problemdéw z certyfikacja.

Wiadomo, ze za certyfikacja wyraznie opowiadat si¢ juz ,B.K.S. Iyengar, kto-
ry chcial ujednolici¢ system nauczania i zapobiec zbyt duzemu zametowi w sto-
sowanych metodach ¢wiczen”. Dodatkowo , Certyfikaty wskazuja [...] lini¢ na-
uczania i kto byt mistrzem dla ucznidéw [...]”*. Na rodzimym gruncie certyfikaty
uprawniajace do nauczania wydaje Stowarzyszenie Jogi lyengara w Polsce po
zdaniu odpowiednich egzamindw (przystapienie do nich musi by¢ potwierdzone
miedzy innymi poswiadczong kilkuletnia praktyka jogi u uprawnionych do na-
uczania instruktoréw). ,Stopnie nauczycielskie w metodzie Iyengara podzielone

3 K.T. Konecki: Perspektywa swiatéw..., s. 126-127.
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sa na trzy zasadnicze poziomy”*: Introductory (Ii1II), Intermediate (Junior L, II, III
oraz Senior I, I, III), Advance (Junior I, II, III oraz Senior I, II, I1I). Do prowadzenia
zaje¢ wystarczy uzyskanie dyplomu Introductory II. W Stowarzyszeniu kladzie
sie nacisk na pogtebiona znajomos¢ nauk Iyengara i zachowanie ciagtosci przeka-
zu. Na stronie internetowej pojawia si¢ nawet informacja: ,, Dyplom nauczycielski
jest warunkiem koniecznym, ale niewystarczajacym, aby prowadzi¢ zajecia we-
dtug metody lyengara. Tylko osoby posiadajace aktualny Certyfikat moga po-
stugiwac sie nazwiskiem Iyengara w kontekscie nauczania jogi”*, a szczegdtowe
uwagi sugeruja, ze pojawialy sie w tym zakresie naduzycia®.

W Polsce certyfikaty uprawniajace do uczenia jogi uzyska¢ mozna tez w To-
warzystwie Krzewienia Kultury Fizycznej (ktére ma wiele lokalnych osrodkow).
Jest ono , popierane przez ekspertéw od jogi dziatajacych w oficjalnie uznanych
instytucjach, takich np. jak uczelnie wyzsze, gdzie joga jest nauczana jako metoda
rehabilitacji i fizjoterapii”*. Joge jako forme rekreacji ruchowej w Polsce propa-
guje przede wszystkim Janusz Szopa. Jest nie tylko wspodtzatozycielem Stowarzy-
szenia Jogi Akademickiej, ale rowniez tworcg autorskiego programu ksztatcenia
instruktoréw rekreacji ruchowej w specjalnosci hathajoga. Kursy odbywaja sie
na mocy decyzji ,, Komisji Metodyczno-Szkoleniowej Zarzadu Gtéwnego Towa-
rzystwa Krzewienia Kultury Fizycznej z dnia 07.02.2012”, podlegaja weryfika-
i Akademii Wychowania Fizycznego w Katowicach oraz Ministerstwa Sportu
i Turystyki¥. Janusz Szopa oraz jego wspdtpracownicy, sympatycy i przyjaciele
aktywnie dziatajq na rzecz popularyzacji wiedzy o jodze jako rekreacji rucho-
wej*. Wydaje sig, ze wizja jogi przedstawiona w Klanie przez cztonkéw rodziny
Lubiczéw zbliza si¢ wtasnie do jednej z wielu mozliwych do wyboru form rekre-
aqji ruchowej, uwzgledniajacej aktywno$¢ fizyczna oraz ksztalcenie umiejetnosci
koncentracji i relaksacji. Nie ma tu takze mowy o obowigzku kontynuowania li-
nii nauk jednego, wybranego mistrza jogi ani tez o koniecznosci wprowadzania

¥ http://joga.org.pl/nauczyciele/stopnie-nauczycielskie [data dostepu: 18.02.2019].

3 Ibidem.

% Zob. takze: http://joga.org.pl/nauczyciele/certyfikat-iyengara/faq [dostep: 18.02.2019].

% K.T. Konecki: Perspektywa swiatow..., s. 127.

% Zob. informacje na stronie Stowarzyszenia Jogi Akademickiej: https://www jogaaka-
demicka.pl/spages/view/id/22/title/instruktor-hatha-jogi. Na Politechnice Czestochowskiej
odbywaja sie¢ Studia Podyplomowe ,Relaksacja i joga”. Ich ,celem [...] jest doskonalenie
posiadanych kwalifikacji w zakresie technik relaksacyjnych i ¢wiczen jogi fizycznej (hatha
jogi) oraz poszerzenie wiedzy z zakresu anatomii, biomechaniki, dietetyki, filozofii, fizjo-
logii, historii, kinezjologii, metodyki, profilaktyki, psychologii, rekreacji, terapii — nauk
wspierajacych tematyke podstawowa studiow” (https://www jogaakademicka.pl/spages/
view/id/23/title/studia-podyplomowe-relaksacja-i-joga [data dostepu: 03.09.2018]).

% Zob. m.in. M. Grabara, J. Szopa: Korzysci zdrowotne uprawiania cwiczen fizycznych jogi
w opinii studentéw Akademii Wychowania Fizycznego w Katowicach. ,,Medycyna Sportowa”
2011, nr 2, s. 123-131; M. Grabara: Joga jako odpowiednia dla kazdego forma ¢wiczen ruchowych.
,Jurystyka i Rekreacja” 2009, nr 5, s. 92-98; Stres i jego modelowanie. Red. ]. Szopa, M. Har-
ciarek. Wydawnictwo Wydzialu Zarzadzania Politechniki Czestochowskiej, Czestochowa
2004; D. Palica, A. Zwierzchowska: Terapeutyczne walory systemu jogi — przeglad pismiennic-
twa. ,,Hygeia Public Health” 2012, nr 4, s. 418-423.
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https://www.jogaakademicka.pl/spages/view/id/22/title/instruktor-hatha-jogi
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w zycie jakichkolwiek zmian o charakterze swiatopogladowym. Joga ma stuzy¢
cztowiekowi: wspomagac go w tworzeniu i podtrzymywaniu bardzo szeroko ro-
zumianego psychofizycznego dobrostanu.

Podsumowanie

Wedle zalozen producentow i twércow Klanu telenowela, czy tez — jak chca
badacze mediow - telesaga, powinna odzwierciedla¢ rzeczywistos¢, z ktora
spotykamy si¢ na co dzien. Jej bohaterowie majg by¢ typowi — tacy, aby kazdy
(z uwzglednieniem grupy wiekowej, plci, roli spotecznej, wykonywanego zawo-
du) z tatwoscia mdgt sie z nimi utozsamic albo dostrzec w nich kogos bliskiego
- sasiada, znajomego, osoby spotykane na tym samym osiedlu, w sklepie, przy-
chodni, w poblizu szkoty, przedszkola, na zajeciach sportowych. Jednoczesnie
postawy i zachowania prezentowane w Klanie maja mie¢ charakter wzorotwor-
czy — postgpowanie nieakceptowane spolecznie jest jawnie pietnowane, dziata-
nia pozadane sa chwalone i wyraznie promowane. Niekiedy przebieg serialowej
fabuty dopetnia aktualnie naglosnione w mediach wydarzenia, stanowi uzupet-
nienie wiodacych kampanii spolecznych, innym razem odwrotnie — filmowa rze-
czywisto$¢ stuzy wprowadzeniu zagadnien, z ktorymi przynajmniej niektdrzy
z widzow moga by¢ niezbyt dobrze obeznani, i jednoczesnie zaproponowaniu
okreslonej perspektywy ich ogladu. Tym ciekawszy wydaje si¢ wprowadzony do
Klanu watek jogi i jogindw. Potwierdza on niejako istnienie ,mody na joge”. Joga,
,Jako dtuga, ponadlokalna tradycja i wczesniej miata rézne oblicza, ale teraz —
przez swa popularnos¢, a nawet masowosc — w wielu czesdciach $wiata réznicuje
sie coraz bardziej i wkracza w kolejne dziedziny zycia”¥. Widzowie Klanu bez
watpienia moga sie o tym przekonaé. Wprowadzenie watku jogi i joginéw moze
tez stanowi¢ asumpt do dialogu miedzypokoleniowego. Takze i takie zachowania
promowane sa w serialu, w ktorym joge ¢wicza niemal wszyscy, ktérzy chea to
robi¢ — od dzieci, przez mtodziez, az po dorostych réznych pogladdéw, pici, pozy-
qji spotecznej i zainteresowan.
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Matgorzata Rygielska
Yoga and yogis in Klan
Summary

Kian (The Clan), one of the most famous and popular Polish television series, aired for over
twenty years on Channel One of the Polish Television, is considered by film scholars to be
a soap opera or a family saga. Characteristics of the series include: the correspondence of film
time and real time, continuity, multi-threading, as well as the assumption of reflecting non-film
reality and at the same time modeling it by influencing the audience. The theme of yoga and
yogis in Klan have appeared relatively recently. This theme has been recurring with varying
frequency for several years. It was preceded by the publication of a book by Paulina Holtz (the
actress who plays the character Agnieszka Lubicz in Klan) and her trainer Ewelina Godlewska,
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entitled Po pierwsze joga (First of All Yoga) (2015). Yoga is presented in Klan primarily as a form
of physical exercise, positively affecting many aspects of the human psychophysical condition.
It takes a skeptical and distanced approach to the forms of “Orientalizing” yoga present in con-
temporary culture, which is sometimes presented as a complex system of exercises associated
with an eclectic mix of selected elements from different cultures, religions, and philosophical
systems. The series promotes a healthy lifestyle, which may or may not include yoga, pro-
moted as a recommended exercise for all, regardless of age and physical condition.

Keywords: series, Klan, soap opera, yoga as physical exercise, yoga popularization

Maaroxara Peireabcka
Vora un itorn B cepuaze Klan
Pesome

Klan, oaus ns Hanbo.1ee M3BECTHBIX U IOy ASPHBIX ITOABCKMX MHOTOCePUITHBIX (PUADL-
MOB, KOTOPEIN y>Ke Doaee ABaaljaTu AeT geMOHCTpupyeTcs Ha Ilepsom kanaae IToanckoro
TeAeBUAEeHNs, KMHOBEABl CYMTaIOT MBIABHON OIIepOil MAU CeMelHO caroil. XapaKTepHbI-
MU YepTaMI DTOTO Ccepraa SIBASIOTCS, B YaCTHOCTI: COOTBETCTBYE BpeMeHM (priabMa U pe-
aAbHOTO BpeMeHH, HelIpepbIBHOCTh, MHOTOCIOXKETHOCTD, 3aMbIce] OTpa’kaTh peaAbHOCTh
BHe pr1bMa I 0AHOBPEMEHHO e€ MOAeANPOBaTh IMyTEM BO3AeVICTBIL Ha ayguTopuio. Tema
JorM U JIOTOB B cepuade MOsABUAACh CPaBHUTEABHO He4aBHO. JaHHBI CIOKeT BO3Bpallia-
€TCs1 C Pa3HOI JYaCTOTOM ¥ MHTEHCUBHOCTBHIO B TeUeHNe HeCKOABKMX AeT. EMy mpearmect-
BoBada ItyOaukanus kKHuru Ilayamusr Xoasl) (aKTpIMCHl, MCHIOAHSIONIEN pOAb ATHEIIKI
Aw6ud) u eé uncrpykropa Dseaunst T'oaaesckoit Po pierwsze joga (2015). Vora B MHOTO-
cepuitHoM ¢puanme Klan mpeacraBieHa IpekJe Bcero Kak popma PpU3NIecKoro orAbIxa,
IT0A0KUTEABHO BAVIONTAs Ha MHOTTE aCIIeKThI IICHXO(I3NIECKOTO COCTOSHIS Ye10BeKa.
K mpucyTcTByIonum B coppeMeHHOI KyAbType popMaM «OpMeHTaAn3auu» 1oru, KOTo-
pas MHOTAa MpeACTaBAsIeTCs KaK CAOKHAsI CHCTeMa YIIPaskKHEeHN, CBA3aHHbBIX C DKAEKTII-
HBIM COYeTaHIeM OTJeAbHBIX 51€MEHTOB 13 Pa3HBIX KyAbTYp, peauruii u ¢puaocopcKux
crcreM, B puAbME OTHOCATCS CKEIITUYECKN U AucTaHIuposaHo. Cepraa mpornaraHAupyeT
340pOBELIT 00pa3 KU3HU, KOMIIOHEHTOM KOTOPOTO MOJKET, HO He 00s13aTeAbHO, OBITE Jiora
KaK yITpa>KHeHIUs A5 BCeX, He3aBJICUMO OT BO3pacTa U (pU3MIECKOTO COCTOSHIA.

Kamouesrre caosa: cepmaa, Klan, MprapHas omepa, ¥iora Kak popma pu3IIecKoro OTAbI-
Xa, MOy AAPU3ans IOTU
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Jerzy Grotowski i jego inspiracje joga

Im bardziej cztowiek przeczy Bogu, tym bardziej Go chwali.
Mistrz Eckhart

Wstep

Przynaleznos¢ Jerzego Grotowskiego wydaje sie z jednej strony czyms oczy-
wistym. Przeciez informacja, Ze to rezyser i reformator teatralny, to co$, co mozna
znalez¢ w kazdej encyklopedii. Z drugiej strony jakakolwiek préba ,skategory-
zowania” dziatalnosci Grotowskiego po glebszej analizie wydaje si¢ tylko cze-
Sciowa. Zanim jednak sprébuje to uzasadnic, najpierw kilka stow biograficznego
przypomnienia, kim byt i co robit, co oczywiscie bez brania pod uwage ztozonej
rzeczywistosci, w ktdrej zyt, jest bardzo utrudnione’.

Na uzytek niniejszego opracowania niezbednych jest kilka podstawowych in-
formacji biograficznych. Grotowski urodzit sie w 1933 roku w Rzeszowie. Po stu-
diach teatralnych w Krakowie i w Moskwie zatozyl w Opolu w 1959 roku, wraz
z Ludwikiem Flaszenem, awangardowy Teatr 13 Rzedéw. W drugiej potowie lat 60.
przeniost si¢ wraz z zespotem do Wroctawia i stworzyt Teatr Laboratorium. To
w tym okresie odnidst najwigksze sukcesy za granica spektaklami Akropolis, Ksigze
Nieztomny i Apocalypsis cum figuris. W latach 70. rozpoczat warsztaty parateatralne

! Nie sposéb opisywac i interpretowac osobe Jerzego Grotowskiego bez szerszego
opisania rzeczywistosci, w ktorej funkcjonowat w PRL w latach 1945-1982. Szczegoélnie
wazne jest to po Ksieciu Nieztomnym i Apocalypsis cum figuris, spektaklach wielce ,niewy-
godnych”, zaréwno dla wtadzy swieckiej, jak i koscielnej. Z jednej strony jego dziatalnos¢
z pewnoscia bylta ,zaczynem” wewnetrznej rewolty i katharsis jakze znaczacej dla mto-
dziezy lat 60. i 70. Jego spektakle staty sie¢ w Polsce miejscem pielgrzymek mtodych ludzi.
Z drugiej strony Grotowski byl problemem dla koscielnych hierarchow. Przeciwstawienie
Ciemnego, uosabiajacego liminalna $wietos¢, Szymonowi Piotrowi, reprezentujacemu Ko-
$ciot katolicki, oraz tekstom pochodzacym z Wielkiego Inkwizytora Dostojewskiego odczy-
tywano jako réwnoznaczne z krytyka Kosciota.



108

Lestaw KuLMATYCKI

oraz Teatr Zrédet, ktéry wraz z wprowadzeniem stanu wojennego zostat przerwa-
ny. W 1982 roku opuscit Polske i wyemigrowal do Standéw Zjednoczonych, gdzie
zaproponowano mu prace na Columbia University. Od 1985 roku we wloskim
Pontedera tworzy! Centro di Lavoro di Jerzy Grotowski. Tam pozostat do $mier-
ci (1999). Pod koniec zycia wyrdzniony zostal doktoratami honoris causa, miedzy
innymi Uniwersytetu Wroctawskiego. W ostatniej fazie zycia zostal profesorem
utworzonej dla niego Katedry Antropologii Teatru w College de France. Jego dzia-
falno$¢, trzymajac sie konwengji teatralnej, dziele na trzy fazy: faza spektakli te-
atralnych, faza dziatan parateatralnych i faza akcji indywidualnych czy piesni wi-
bracyjnych. W jakim$ momencie jego pracy podziat ten moze sie wydac catkowicie
chybiony, gdyz w opublikowanym manifescie Ku teatrowi ubogiemu w roku 1965
pisat w nastepujacy sposob:

Dlaczego zajmujemy si¢ sztuka? Aby przekroczyc¢ swoje bariery, wyj$¢ z wila-
snych ograniczen, zapenic to, co jest nasza pustka i kalectwem, zrealizowaé
sie czy tez — jak wolalbym to nazwaé — dojs¢ do spelnienia. Jest to nie stan,
nie kondycja po prostu, ale proces, jakby mozolne dzwiganie si¢, w ktérym
to, co w nas ciemne, ulega przeswietleniu®

W kategoriach psychologiczno-psychoterapeutycznych mozna by zatem
mowic o ,,akcie transgresji”, a nie o zadnym teatrze. Kiedy Jerzy Grotowski byt
u szczytu swoich mozliwosci, zaréwno w zyciu prywatnym, jak i zyciu zawodo-
wym, kiedy finalizowat realizacje kolejnych projektow, intensywnie wspodtpra-
cowatl z przedstawicielami r6znych kultur, byt w apogeum poszukiwan, swoje
nowojorskie wystapienie® skoniczyt nastepujacym cytatem z Podrézy na Wschod
Hermana Hessego*:

Ten pochdd wiernych i ufnych zawsze i nieprzerwanie byt w ruchu ku
Wschodowi. W strone domu o$wiecenia. Poprzez wieki i poprzez drogi,
poprzez $wiatlo i poprzez oczarowanie. Kazdy uczestnik, kazda grupa, bez
wzgledu na to, czy byta catoscia, czy tylko czastka wielkiego pielgrzymowa-
nia, stanowita odtamek owego wieczystego strumienia istnien ludzkich, owej
wieczystej rzeki ludzkiego ducha ku Wschodowi, ktéry szuka domu?®.

W znacznej mierze za tym cytatem kryje si¢ kwintesengja filozofii poszukiwan
Grotowskiego, wejscia do ,,owej wieczystej rzeki ludzkiego ducha” we wszyst-

2 J. Grotowski: Ku teatrowi ubogiemu. Oprac. E. Barba. Przedm. P. Brook. Ttum. G. Ziét-
kowski. Instytut im. Jerzego Grotowskiego, Wroctaw 2007, s. 20.

> Wystapienie Grotowskiego z dnia 14 marca 1977 r. zatytulowane ,Droga” na Uni-
wersytecie Columbia w Nowym Jorku. Zob. J. Grotowski: Droga. Przet. L. Kolankiewicz. W:
J. Grotowski: Teksty zebrane. Red. A. Adamiecka-Sitek et al. Wydawnictwo Krytyki Politycz-
nej: Instytut Teatralny im. Zbigniewa Raszewskiego — Instytut im. Jerzego Grotowskiego,
Warszawa—-Wroctaw 2012, s. 1120.

* H. Hesse: Podroz na Wschéd. Ttum J. Prokopiuk. Wydawnictwo Wodnika, Warszawa
1991, s. 13.

> J. Grotowski: Droga..., s. 1120.



Jerzy Grotowski i jego inspiracje joga

kich etapach jego zycia, ale tez we wszystkich fazach jego pracy w obszarze te-
atru. Tylko na ile jest to jeszcze teatrem? Czy jest to kwintesencja jogi jako swoistej
filozofii zyciowej nastawionej na uwazne, metodyczne poszukiwanie, czy moze
raczej odszukiwanie siebie jako integralnej czesci wiekszej catosci? Bardzo czesto
Grotowski jawi sie jako ten, ,ktory szuka domu”, nie podaza za goérnolotnymi
terminami opisujacymi zmienione stany $wiadomosci, nie , kopiuje” tez daleko-
wschodnich praktyk.

Bedac zainspirowany waznymi pytaniami jako dziecko oraz bedac swiado-
my rzeczywistosci, w ktdrej zyje i pracuje, a jakze innej od dalekowschodniej,
przedstawionej w jakze waznej dla niego ksiazce Paula Bruntona®, trzymat sie
solidnego stowa ,,rzemiosto”. Dlatego jesli szukac zwiazkow pracy Grotowskie-
go i jogi, to pojecie ,,rzemiosto” jest najbardziej wtasciwe i neutralne zarazem.
Z jednej strony pozbawione egzotycznych, indyjskich atrybutow, ktorych Gro-
towski unikal, a z drugiej, bardzo prozaiczne, wskazujace raczej na rzemiesl-
nika niz artyste czy medrca. Jednak dla reformatora teatru zaréwno jego wi-
zja rewolucji w teatrze, jak i istota treningu jogi, niczym solidne i dtugofalowe
,rzemiosto”, ukierunkowane bylty na poszukiwanie zwiazkéw ,ja” -, Swiat”.
W tak szerokim znaczeniu jogi mozna powiedzie¢, ze kazda kultura wypraco-
wata swoja joge. Mozna méwi¢ o epikurejskiej jodze, o jodze sufickiej czy jodze
chrzescijanskiej, nawiazujacej do matek i ojcow pustyni. Znane jest tez szerokie
spojrzenie na praktyki ,rzemiosta” jogi z perspektywy réznych predyspozydcji
,rzemieslnika”. Stad rozmaitosc jog w samej kulturze indyjskiej, ze wymienic¢
wypada karma-, dzniana- czy bhaktijoge. Co to znaczy? To znaczy, ze zbyt-
nie przywiazywanie sie do jogi w kategorii , hatha” jest albo swiadomym i za-
mierzonym redukcjonizmem, albo ignoranckim uproszczeniem. W rozumieniu
autora tej dysertacji Grotowski daleki jest od waskiego identyfikowania jogi
z jakim$ jednym nurtem, tradycja czy technika. Zaréwno w odniesieniu do sie-
bie oraz wlasnych poszukiwan, jak i w szerszym, dydaktycznym rozumieniu.
Z mojej rozmowy z Grotowskim w Brzezince” w czerwcu 1980 roku wynikato,
Ze sam termin joga oznacza dla niego zindywidualizowany zestaw praktyk psy-
chofizycznych, ktérego celem jest po prostu pogodzenie si¢ z samym soba i ze
swiatem®. Natomiast w klasycznym tekscie Patandzalego jest powsciggnieciem
(nirodha) zjawisk (vrtti) swiadomosciowych (citta). Wprawdzie sg to jedynie trzy

¢ Mowa o ksigzce Sciezkami jogéw, ktéra czytat jako dziecko.

7 Zainteresowato mnie szczegolnie pojecie zrodta w odniesieniu do jogi.

8 Leon Cyboran proponuje spojrzenie na joge zaréwno ze spotecznego, jak i z osobi-
stego punktu. Spoteczny punkt odniesienia dzieli jeszcze na naukowy i spoteczny w wa-
skim ujeciu. Zob. Klasyczna joga indyjska. Jogasutry przypisywane Pataridzalemu i Jogabhaszja
czyli komentarz do Jogasutr przypisywany Wiasie. Przel. L. Cyboran. Panstwowe Wydawnictwo
Naukowe, Warszawa 1986, s. XVI. W odniesieniu do jogi Grotowskiego mozna by podja¢
probe rozréznienia jego jogi w kazdym z proponowanych przez Cyborana uje¢. Roboczo
nazwalbym ten podziat nastepujaco: spoteczna-teatralna, spoteczna-wspolnotowa, osobista-
-laboratoryjna i osobista-osobista. W wielu opracowaniach na temat podziatu praktyk jogi
mozna by znalez¢ inne okreslenia, choc¢by u Eliadego podziat na esktatyczne i enstatyczne,
czy u Patanidzalego na joge zewnetrzna — bahiranga, i joge wewnetrzna — antaranga.
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stowa, ale definicja ta caly czas ewoluuje zar6wno w wymiarze teoretycznym?,
jak i praktycznym?®. To, co jest oczekiwanym celem, a nazwane zostato integra-
Gja czy potaczeniem, w jodze klasycznej okreslane jest jako samadhi'’. Jesli wiec
do uwiarygodnienia praktyk jogi niezbedne jest pojecie samadhi, to Grotow-
skiego bez watpienia ono interesuje, ale bardziej jako zesrodkowanie, czy jako
,rzemieslniczo” rozumiana solidnosc i pelnia ,stanu organicznego”, czy higher
connection'?, niz trudna do okreslenia, enigmatyczna postac ezoterycznego sta-
nu $wiadomosci. Twoérca Laboratorium zbyt dobrze znat wschodnie filozoficz-
ne putapki, aby ,udawac” jogina, ktéry przywdziewa indyjskie szaty i staje sie
teatralnym sadhu czy guru. Zbyt dobrze orientowat si¢ w kontrkulturowych
nastrojach lat 60. i 70., aby korzysta¢ z orientalnych uproszczen. Ale tez wie-
dzial i czut od wczesnej mtodosci, ze poznana duchowo$¢ indyjska moze by¢
jak zywe ,zrodlo”, ktére go pociaga, i tez wiedzial, ze mozna i nalezy z niego
madrze korzystac.

Niniejszy artykut, w celu utrzymania dyscypliny wywodu, dzielg na kilka
czesci. Najpierw przyblizam najwazniejsze dylematy dotyczace osoby Grotow-
skiego. Nastepnie wskazuje na ,korzenie”, z ktérych wyrastal, dziecinstwo
i okres mtodzienczy, oraz te lata, kiedy ksztattowatly sie jego osobiste zainte-
resowania filozofig indyjska. W kolejnej czesci artykulu omawiam jego zainte-
resowanie Wschodem i probuje znalez¢ réwnowage miedzy filozofia zachod-
nig i wschodnia. W dalszych fragmentach opracowania wskazuje na niektdre
aspekty wilaczania filozofii i praktyk jogi podczas kazdej z trzech wyrdznionych
faz jego pracy: teatru spektakli, postteatralnej oraz teatru piesni wibracyjnych
czy jako ,wehikutu”. W czesci podsumowujacej omawiam wskazany w tytule
problem zwiazkéw Grotowskiego z joga. W celu uwiarygodnienia opinii i in-
terpretacji w poruszanym temacie przytaczam szereg wypowiedzi i sadow Gro-
towskiego, rowniez jego wspotpracownikow czy recenzentéw jego tworczosci®.

° W rozumieniu teoretycznym definiuje joge jako uniwersalny system filozofii zycio-
wej adresowany do kazdego cztowieka, ktory wyrdst w konkretnych uwarunkowaniach
czasowych, przestrzennych i kulturowych.

10 W rozumieniu praktycznym definiuje joge jako metodycznie uporzadkowana pod-
powiedz zewnetrznej i wewnetrznej pracy na rzecz samorealizacji oraz zindywidualizo-
wanej, $wieckiej duchowosci.

' Zdaje sobie sprawe, ze tak sformutowane zdanie twierdzace jest jedynie uproszcze-
niem, gdyz termin samadhi ma wiele znaczen i przez wiele szkot nie do konca jest uwazany
za opis finalnego stadium praktyki.

12 Terminy okreslajace éw stan swiadomosci najprawdopodobniej sg tozsame z 6smym
szczeblem jogi PataridZalego, niemniej tworca Teatru Laboratorium preferuje swoje, autorskie.

13 W celu weryfikacji wielu wypowiedzi Grotowskiego przeanalizowalem kilkadzie-
siat tekstow. Sila rzeczy czytelnik poprzez wielos¢ i fragmentarycznos$¢ zamieszczonych
w szkicu cytatdw moze mie¢ wrazenie oderwania niektorych z nich z szerszej catosci. Na-
tomiast niezmiernie istotne jest, aby mowiac o dziataniu Grotowskiego, méwic jego stowa-
mi, jego okresleniami i metaforami.
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Trzy dylematy

W niniejszym opracowaniu podejmuje probe zmierzenia si¢ z pytaniem: w ja-
kim stopniu filozofia i praktyki jogi istniaty w Zyciu i pracy Jerzego Grotowskiego?
Byty one wcigz obecne, podlegaty przemianom, a sita ich oddzialywania byta r6z-
na, totez jako autor tego artykutu mam szereg watpliwosci. Nie ma jednoznacz-
nych i oczywistych odpowiedzi na to pytanie. Wielokrotnie rozmawiatem z licz-
nymi uczestnikami réznych przedsiewzieé Grotowskiego w fazie postteatralnej
oraz przez cate moje doroste Zycie z uwaznoscia $ledzitem kolejne etapy jego pra-
cy. Mam wiele watpliwosci, ale uwazalem i nadal uwazam go nie tylko za jed-
nego z najwazniejszych eksperymentatorow w obszarze tworczosci teatralnej, ale
i przede wszystkim za nietuzinkowego poszukiwacza odpowiedzi na najwazniej-
sze zyciowe pytania. Najpierw w roli poszukiwacza i badacza technik umozliwia-
jacych osigganie przez aktoréw stanu okreslanego przez niego w poczatkowej fazie
jako ,organiczny”'. Nastepnie caty jego okres postteatralny ukierunkowany na od-
szukiwanie, jak ja to okreslam, ,swoistej jogi dla cztowieka uniwersalnego”.

Z czego wynikaja watpliwosci? W pierwszej kolejnosci pojawiaja sie pro-
blemy w zakwalifikowaniu Grotowskiego do okres$lonego obszaru dziatalnosci
ludzkiej w ogole®. Najczesciej wymienia sie trzy: nauke, sztuke, religie. Mam
poczucie, ze jego droga zyciowa wiodla przez wszystkie te trzy obszary. Naj-
bardziej kontrowersyjny jest ten zwigzany z religia, dlatego bardziej pasowatoby
okreslenie z sugestiami poszukiwania , czego$ wiecej” — Swieckiej duchowosci?
a moze transcendengji? Pytanie brzmi: ktdry obszar jest dominujacy i jak go pre-
cyzyjnie nazwac? Grotowski tylko w pierwszej fazie koncentruje sie na teatrze
ijego dzialalnos¢ przybiera cechy typowe dla tego rodzaju aktywnosci, a nazwa-
nie teatru ,laboratorium” wrecz sktania do myslenia w kategoriach naukowych
eksperymentéw. Natomiast w kolejnych dwoch fazach Grotowski koncentruje
sie na dociekaniach dotyczacych ostatecznych pytan egzystencjalnych, dlatego
tez jego soteriologiczne poszukiwania czynia go bardziej filozofem, medrcem lub
antropologiem kultury. Przez caty czas jest to swego rodzaju dazenie do kompro-
misu miedzy sacrum a profanum albo miedzy perfekcyjnym i spdjnym wyrazem
techniki aktorskiej a emocjonalnym czy wrecz ekstatycznym przekazem ogotoco-
nego czlowieczenstwa.

Kolejna trudnoscia jest rozréznienie w jego zyciu tego, co osobiste, i tego, co
wspolnotowe. Jak oddzieli¢ Grotowskiego-poszukiwacza, ktéry sam sobie probuje
odpowiedzie¢ na pytania, od Grotowskiego-przewodnika czy nauczyciela, ktory stu-
zy odpowiedziami dla innych poszukujacych? A jesli méwimy o tym, co wspolnoto-

* U Georgija Gurdzijewa stan ten nazywany jest ,,esencjq”, czyli tym, co prawdziwe,
wlasne, w oddzieleniu od osobowosci, czyli czegos niewtasnego, narzuconego, ktamliwe-
go. Analogia do Freudowskiej koncepgji natura—kultura.

> Barbara Schwerin von Krosigk podczas wystgpienia w czasie sympozjum w maju
1989 r. w Wojkowie k. Jeleniej Gory powiedziata: , Grotowski jest dla wielu zagadkowy,
poniewaz nie wiedza, kogo wlasciwie maja w nim widzie¢, czy — psychologa, orientaliste,
etnologa, antropologa, religioznawce, czy tez rezysera teatralnego” (B. Schwerin von Kro-
sigk: Uwagi o recepcji Grotowskiego w Niemczech. ,Notatnik Teatralny” 1993, T. 1, nr 6, s. 155).
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we, to jak rozpatrywac to, co proponuje on w kategoriach , teatru ubogiego” — czy nie
da sie umiesci¢ go w czyms, co jest wlasciwe ezoterycznej sekcie lub kontrkulturowe-
mu klasztorowi? Na ile Grotowski szuka odpowiedzi na wtasne pytania duchowe
i do tego potrzebna jest mu grupa, ktdra pod , bezpiecznym” szyldem teatru daje mu
wsparcie, a na ile wsparcie otrzymuje grupa'®? Zastanawiam sig, na ile wspolnotowe
doswiadczenia sa podpowiedzig dla jego osobistych dylematéw czy nawet autote-
rapii? W tekscie Teatr Zrédet pisze wprost: ,Jestesmy tak dalece samotni w thumie, ze
szukamy jakichkolwiek pozoréw przekroczenia samotnosci”".

Moj trzeci dylemat dotyczy deklarowanej przez Grotowskiego tradycji jako zré-
dla, a okreslonej jako , kolebka” kulturowa. Watpliwos¢ odnosi sie do owej ,,zré-
dlowosci”, a doktadniej — do zakresu korzystania z tychze zrodel, oraz: na ile wyse-
lekcjonowane praktyki zrédlowe podlegajq zmianom w trakcie pracy? i w ktérym
momencie sg jeszcze zrodtowe, a w ktorym juz whasne? Sledzac jego prace, miatem
poczucie, ze caly czas poszukuje on sposobdéw dotarcia do scalenia czy doswiad-
czania ,pelni siebie”. Wielokrotnie sugerowal zaréwno skojarzenia z procesem
indywiduadji, siegajac do psychologii Junga, jak i swoisty rodzaj ,,0wiecenia”, su-
gerujac znajomos¢ psychofizycznych praktyk jogi, , ruchy” Gurdzijewa czy afry-
kanskie piesni wibracyjne. To jest fakt, ale jak bardzo przektadat si¢ na $wiadome
»zapozyczenia”? Rowniez w zaleznosci od fazy swojej dziatalnosci réznie nazywat
owe stany $wiadomos$ciowe, poczawszy od stanu ,,rozbrojenia”, , pozbycia sie ma-
ski”, przez stan ,,organiczny”, po higher connection. Czasami wspominat o takich
terminach, jak sanatana-dharma (zapozyczony z hinduizmu) czy — suficki — zikr.

Grotowskiego , Kim jestem?”

Zaczne od przytoczenia fragmentu wypowiedzi Grotowskiego z 1975 roku:

Matka poszta do miasta; szta pieszo czy szta z kims$, czy pojechata, w kazdym
razie przywiozta ksiazke, ktora nazywata sie ,Sciezkami jogdéw” i ktéra na-
pisat angielski dziennikarz Brunton. Opowiadal o ludziach, ktorych spotkat
w Indiach, a szczegdlnie o pewnym osobliwym cztowieku, ktérego w naszej
cywilizacji nazwaliby$my jurodiwym; mieszkat na zboczu goéry Arunaczali,
uwazanej za $wietg, Gory Ptomienia; nazywat sie Maharishi. Miat osobliwy
zwyczaj — kazdemu, kto szukat u niego jakichkolwiek wyjasnien na temat
tego, co w zyciu istotne albo co Zyciu moze nadac sens, albo co w ogdle ma
jakiekolwiek znaczenie, stawial pytanie: ,Kim jestes?”. Ale sformulowane

16 Maja Komorowska tak wspomina okres wspdtpracy z Grotowskim: ,Minelo tyle lat —
ponad pdt wieku —a moja pamie¢ o Grotowskim nadal jest Zywa. Nieprawdopodobna byta pre-
cyzja, zjaka nazywat rzeczy, zjawiska, duchowe i fizyczne stany. Wciaz nosze w sobie kilka jego
zdan, niezwyktych zdan. Od nich nie mozna sie oderwac” (M. Komorowska: Grotowski ,, wypra-
wit” mnie w swiat. Rozmawial ]. Wakar. Dostepne w Internecie: http://wiez.com.pl/2018/08/17/
maja-komorowska-grotowski-wyprawil-mnie-w-swiat/ [data dostepu: 20.10.2018]).

171, Grotowski: Teatr Zrédet. W: Idem: Teksty zebrame..., s. 758. Zob. The Grotowski
Sourcebook. Eds. R. Schechner, L. Wolford. Routledge, London-New York 1997.
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W pierwszej osobie; a wiec mowit: ,Pytaj siebie — kim jestes?”. ... Tak sie
zdarzylo, prawie przypadkowo, Ze znalazltem sie we wsi Tiruwannamalaj,
tam gdzie mieszkat czlowiek opisany przez Bruntona. Wspomnienie tego
czlowieka, gory, tego miejsca miato smak powrotu do czego$ zrédtowego,
na znajoma ziemie. Nie odzyskatem sentymentu do pytania ,Kto?”. A za-
chowatem cate swoje serce dla cztowieka, ktéry to pytanie zadawat, dla jego
losu, mestwa, zrywajacego z tym wszystkim, co mogliby$my uwazac¢ za na-
dajace sie do potocznego kwalifikowania'®.

Mozna sie pokusic o prezentacje jego bardzo osobistej fascynadiji filozofia indyj-
ska oraz joga. Probuje to przedstawi¢ na podstawie jego biografii, tekstow, wykta-
déw i wypowiedzi, ale tez na podstawie bezposrednich z Grotowskim rozmow:
, Od dziecka interesowatem si¢ réznego rodzaju technikami »psychofizycznymi«.
Istotnie miatem dziewie¢ lat, moim pierwszym punktem orientacyjnym byty wiel-
kie postacie z kregu technik hinduskich”*. Druga jego fascynacja to Ewangelie®.
Opisywana i przytaczana w réznych miejscach z jednej strony jako petna ufnosci,
a z drugiej — osobistego rozczarowania katolicyzmem i instytucja Kosciota. Niejed-
nokrotnie Grotowski powraca do dziecinstwa i do wsi Niedanéwka oraz do trau-
matycznego doswiadczenia bycia bitym przez lokalnego ksiedza za ,nadmierne
zainteresowania” Ewangelia. Powraca tez do zameczanego wiejskiego slepego ko-
nia, ktory podobnie jak on sam czuje, Ze jest , wspierany przez Jezusa”. Intensyw-
nos¢ doswiadczenia w zetknieciu z religijno-mistyczna literaturg prawdopodobnie
zakresla u Grotowskiego najwazniejszy obszar jego zainteresowan. Oczywiscie nie
jako cztowieka teatru, ale jako cztowieka, ktory przede wszystkim poszukuje od-
powiedzi na podstawowe pytanie: ,Kim jestem?”. To bylo niezmiernie wazne do-
$wiadczenie w jego zyciu. Jak pisze:

Moja pierwsza reakcja na opowies¢ Bruntona byla goraczka. Potem zaczatem
przepisywac rozmowy tego jurodliwego z przybyszami. Odkrytem wtedy, ze
wecale nie jestem takim odmiericem, jak poczatkowo sadzitem. Odkrylem, Ze
gdzies na $wiecie zyja ludzie $wiadomi pewnej dziwnej, niepotocznej mozli-
wosci i gleboko jej oddani [...] wszystko, co méwig, to juz jakas racjonalizacja
i ze nawet jesli wszystko, co wydarzylo sie pod wplywem tej relacji o starcu
z Arunaczali, otworzyto przede mna jakis$ horyzont, to jednoczesnie, paradok-
salnie, stuzylo to mojej potrzebie odczuwania wtasnej waznosci, rozwojowi
wielkiego ego. Tak czy inaczej, od tego zaczatem starac sie, w praktyce, stawiac
pytanie: ,Kto ja jestem?”, i nie bylo to pytanie umystowe, a raczej jakby zmie-
rzanie coraz bardziej w strone zrddla, z ktérego owo ,ja” wyplywa*.

18 Rozmowa z Grotowskim. Rozmawiat A. Bonarski. , Kultura” 1975, nr 13, s. 1, 12-13.

19 J. Grotowski: To, co po mnie zostanie. Rozmawiat J.-P. Thibaudat. W: J. Grotowski:
Teksty zebrane..., s. 907.

% Weczesne zainteresowanie tekstami Ewangelii doprowadzito go p6zniej, w czasie
pracy nad przedsiewzieciem Teatr Zrédel, do apokryficznej Ewangelii Tomasza, ktéra od-
kry? dla siebie, notabene jako gnostyk chrzescijaniski, i ktéra wykorzystywat jako podrecz-
nik praktycznych wskazdéwek do pracy oraz poréwnan z tekstami jogi.

2 J. Grotowski: Teatr Zrédet..., s. 750-751.
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Sri Ramana Mahariszi z géry Arunachala jest dla dziesigcioletniego Grotow-
skiego w pewien sposob wzorcem starego medrca. W tym czasie dzieki matce ma
dostep do tekstéw buddyjskich, ttumaczen Ewangelii, Zywota Jezusa Renana (wte-
dy na indeksie koscielnym). Jako nastolatek czyta Koran, Ksiege Zohar (a niekto-
re fragmenty zna na pamiec), Stary Testament, szczegolnie fragmenty dotyczace
Hioba, Ezechiela i Jakuba, interesuje si¢ tradycjq judaistyczna: Baal Szem Tow,
chasydami, oraz tekstami Martina Bubera. Jako miodzieniec metafizyki nauczyt
sie poprzez sanskryt. Jak pisze, ,w pewien sposob zaczatem prowadzi¢ wiasne
poszukiwania juz jako mtody chtopak, niemal samotnie... kontynuowatem te pra-
ce przez lata, ale mimo wszystko byta to wcigz niemal praca osobista”?. Z okresu
wczesnej miodosci wspomina o konstruktywnym sporze z ksiedzem Francisz-
kiem Tokarzem, o kontaktach w ,Jagiellonce” z sanskrytolog Heleng Willman-
-Grabowska czy indologiem Marig Krzysztofem Byrskim. ,Przegladatem wtedy
w czytelni literature o filozofii indyjskiej, oficjalnie zakazana [...]”%. Jego pante-
istyczne, uniwersalne spojrzenie na doswiadczenia mistyczne czy transpersonal-
ne przejawia si¢ w otwartosci na wszystkie kultury i religie:

Istnieje sanskryckie stowo sanatanadharma na okres$lenie czegos, co obejmu-
je wszystkie korzenie. W moim przypadku nie ma to nic wspdlnego z syn-
kretyzmem [...] Z cala pewnoscia mysélenie w kategoriach jednej religii jest
mi obce, wiec od wczesnej mtodosci obok chrzescijanistwa bylo we mnie do-
$wiadczenie hinduizmu. To bylo zawsze obok siebie. Rzeczywistos¢ to jest
dla mnie ,i...i...”, anie ,albo...albo...”, za$ prawdziwym zagadnieniem jest
nie to, czy wierzysz w Boga, ale czy doswiadczasz Boga*.

Poszukiwania Grotowskiego w zwiazku z pytaniem: ,Kim jestem?”, trwaja
przez cate jego zycie. Odpowiedzi szuka u wielu. W pézniejszym okresie nie tyl-
ko — w konkretny sposéb — w naukach Gurdzijewa, ale u wielu przedstawicieli
psychologii analitycznej i humanistycznej. W rozdziale Swiatopoglad Grotowskiego
i Laboratorium Osinski odwotuje si¢ do postulatu ,ludzkiej catkowitosci” repre-
zentowanej w pracach Zygmunta Freuda, Carla Gustawa Junga, Ericha Fromma
czy Rollo Maya. W zespole Grotowskiego studiowano prace Kazimierza Dabrow-
skiego o dezintegracji pozytywnej, teksty psychiatréw i humanistéw, takich jak
Antoni Kepinski i Kazimierz Jankowski®. , Nie jestem ani uczonym, ani naukow-
cem. Czy jestem artysta? Prawdopodobnie tak. Jestem rzemieslnikiem w dzie-
dzinie zachowan ludzkich w warunkach meta-codziennych”? — méwit o sobie
Grotowski podczas pierwszego wyktadu jako nowo powotany profesor College
de France:

2 Ibidem, s. 753.

» Z. Osinski: Spotkania z Jerzym Grotowskim. Notatki, listy, studium. Stowo/Obraz Tery-
toria, Gdanisk 2013, s. 157.

% Ibidem, s. 163.

% Por. Z. Osinski: Grotowski i jego laboratorium. Panstwowy Instytut Wydawniczy, War-
szawa 1980, s. 269.

% 7. Osinski: Grotowski w College de France: lekcja pierwsza. ,Didaskalia. Gazeta teatral-
na” 1997, nr 18, s. 3.
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Jesli mialby siebie mieni¢ artysta, to zdefiniowatby sztuke jako rodzaj pozna-
nia mistycznego. Sztuka jest ksztattem poznania, ksztattem poznania swiata
w aspekcie jego jednosci z nami samymi, poznania nas samych w aspekcie
naszej jednosci ze Swiatem obiektywnym [...] jest manifestacja poznania jed-
nosci wiasnego, ,,odrebnego”, przemijajacego ,ja” ze $wiatem niepodziel-
nym i nieskoriczonym; jest niejako manifestacjq zatartej granicy [...]%.

I dalej:

[...] w tym aspekcie sztuki kryje sie przezycie wiecznosci, przezwyciezenie $mier-
ci, oczywiscie w sensie czysto laickim, areligijnym czy nawet antyreligijnym. Jest
to wieczno$¢ doznawana w terazniejszosci, bez nadziei wiecznosci [...J%.

Zwiazki miedzy mistyka o charakterze $wieckim, psychologicznym i uniwer-
salistycznym a sztuka sg oczywiste. Natomiast zderzenie sztuki i religii to dla
niego dwa odlegte $wiaty:

Religia izoluje cztowieka od ludzi i przyrody. Sztuka — jednoczac nas ze
$wiatem — przywraca jednostke catosci: ludziom i przyrodzie. ,Powrét” do
jednosci. Jest to jednak ,,powrdt” szczegdlny: cztowiek poznaje siebie juz nie
jako przedmiot, ale jako podmiot nieskoriczonej jednosci $wiata, jej $wiado-
mos¢, jej intelekt tworczy®.

,Podroz na Wschod”

Grotowski odbyt kilka ,, podrézy na Wschod” w sensie realnym, a nie meta-
forycznym®. Miat tez szereg pozycji ksiazkowych dotyczacych nauk Sri Rama-
ny Maharisziego, Sri Aurobindo czy wspomnianego Paula Bruntona. Latem 1970
roku odbyl wielce znaczaca wedrowke po Indiach, ktéra sprawita, ze miat z niej
wroci¢ catkowicie odmieniony — nie tylko fizyczne, ale réwniez duchowo. Nie-
dtugo po przelomowej podrozy do Indii udzielit wywiadu na ftamach ,Teatru”,
gdzie wypowiedziat takie stowa:

Spotkanie ze Wschodem, juz nie w sensie teatralnym, ale szerszym, ludzkim,
wydaje mi si¢ samo w sobie sprawa istotna. Kto$ bardzo fadnie powiedziat,
zacytuje to: , Europejczyk, ktory nigdy nie widziat Indii, przypomina mez-
czyzne wychowywanego przez cale zycie w zaktadzie dla chtopcéw, ktory
nigdy nie widziat dziewczyny” i zaraz dodaje: Widze zresztq pewne niebez-
pieczenstwo: Europejczycy nieraz udajq si¢ na Wschod, aby sta¢ sie ,, ludzmi
Wschodu”. To z gdry chybione i niedorzeczne™.

27 Tbidem.

28
29
30

Ibidem.
J. Grotowski: Sztuka — codziennos¢ — $Smieré. W: Idem: Teksty zebrane..., s. 981-982.
Najpierw w latach 60. Grotowski m.in. odwiedzit asrame prowadzona przez ojca

Griffithsa.
31 Spotkanie z Grotowskim. Podat do druku P. Flaszen. ,Teatr” 1972, nr 5, s. 17-20.
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Brat Jerzego, Kazimierz, relacjonowat jego podréz do Indii w roku 1970, kiedy
samotnie przylaczyt sie on do dwdch sadhu wedrujacych od swiatyni do swia-
tyni, aby zaopatrzony tylko w miseczke zebracza doswiadczy¢ namiastki ascezy
indyjskich poszukiwaczy duchowosci®. Zapewne Grotowski na wlasnej skorze
sprawdzil moc duchowosci indyjskiej i trudno powiedzie¢, ze byta to jakas au-
tokreacja na ,guru”. Bo niby dla kogo? W moim odczuciu byla to konfrontacja
zjego prywatna ,joga”. Chciat sprawdzic to, co byto dla niego znaczace w ksiazce
Bruntona. I na pewno nie chodzito mu o zastosowanie w swoim zyciu regut jogi
klasycznej wedlug Patandzalego, o czym wspominat w czasie wykladu w College
de France, méwiac o Sri Ramanie Mahariszim®. Bardzo pomocne w zrozumieniu
faktycznej roli jogi i duchowosci indyjskiej w osobistym zyciu Grotowskiego sa
wypowiedzi przyjaciét teatralnych prezentowane w ogolnie dostepnym filmie Je-
rzy Grotowski. Préba portretu®. Eugenio Barba, twoérca Odin Theater, méwi wprost
o idei teatru, ktéry faktycznie byt rodzajem odosobnienia, wyspy, asramy: ,By-
liSmy w Opolu, w tej szarej dziurze, i marzylismy. O czym marzylismy? O du-
chowej rzeczywistosci, ktérej mozna doswiadczy¢ poprzez prace. Poprzez prace
w teatrze [...] I czuliSmy, wiedzielismy, ze teatr moze by¢ czyms w rodzaju jogi”®.
Peter Brook moéwi: , Grotowski byt duchowym badaczem. To jest to, co wzial od
Stanistawskiego. Byt naukowcem w tym sensie, ze prébowat zrozumiec z coraz
wieksza precyzja, jak funkcjonuje ludzki organizm, a w szczegolnosci to, co ro-
zumie sie poprzez ludzkie energie”*. Rena Mirecka, Maja Komorowska, Ludwik
Flaszen, Jerzy Gurawski, bliscy wspdtpracownicy podczas opolskiej fazy pracy
Grotowskiego, wspominaja o jego ,poszukiwaniach czego$ niemozliwego” -
nie dotyczylo to tylko jego kilkunastominutowego stania na gtowie. Raymonde
Temkine, autorka pierwszej francuskojezycznej ksiazki o Grotowskim, moéwi:

Mysle, ze to wilasnie tam, w Indiach, znalazt to, czego szukal. Spotkat tam
rodzaj kogos, istnienie, duchowego przewodnika — mozna powiedzie¢. Byto
w nim co$, co dazyto do tego typu duchowosci®.

Specyficzna atmosfere sprzyjajaca tego rodzaju pracy stwarzata Brzezinka.
Byt to lesny osrodek teatru, ktory stat sie rodzajem ,asramy”. O wyjatkowosci
tego miejsca wielokrotnie sam jako uczestnik styszalem zaréwno od wspodtpra-
cownikéw Grotowskiego, Reny Mireckiej czy Tomasza Rodowicza, jak i od in-
nych uczestnikéw bioracych udziat w Teatrze Zrodet. Méwili, ze po przejéciu

2 W ksiazce Jamesa Slowiaka i Jairo Cuesty opowiadajacej o podrdzy indyjskiej Gro-
towskiego, gdzie odnalazt swoja droge z dziecinstwa, wymieniono miejsce kultu Rama-
kryszny, Bodh Gaja — miejsce o$wiecenia Buddy, czy spotkanie z Matka z Pondichery, to-
warzyszka zycia Sri Aurobindo.

% Bylo to 26 stycznia 1998 r., w czasie ostatniego publicznego wystapienia Grotowskiego.

3 Jerzy Grotowski. Préba portretu. Rez. M. Zmarz-Koczanowicz. Scen. Z. Osiniski. Polska
1999. Film jest dostepny na YouTubie: https://www.youtube.com/watch?v=8gz3-BBIDrA
[data dostepu: 4.11.2021].

% Tbidem, 0:17:02-0:17:22; 0:17:38-0:17:41.

% Ibidem, 0:12:03-0:12:31.

¥ Ibidem, 0:31:53-0:32:12.


https://www.youtube.com/watch?v=8gz3-BBlDrA
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bramy , otwierata si¢ tajemnica”. Natomiast jeden z jogéw bauléw, Abani Bisvas,
wraz z grupa sprowadzony z Kalkuty i pracujacy z glosem, nazywat Grotow-
skiego ,Joyguru” i poréwnywat go do guru lub indyjskiego mnicha. Peter Brook
wspomina, jak pewnego dnia trzydziestoletni Grotowski ujawnit swojq glteboka
tesknote, méwiac: , Przed $miercig chciatbym na chwile przekroczy¢ formy, for-
my zycia, i zy¢ tym, co znajduje sie poza nim”*. Pisze o fundamentalnym znacze-
niu dla jego zycia, a w symbolicznym znaczeniu takze w odniesieniu do $mierci,
podrézy do Indii®, ale nalezy doda¢, ze zarazem przestrzegat przed jakimkol-
wiek nasladownictwem indyjskiego sposobu przekraczania form*. W czasie jed-
nej z dyskusji na temat Grotowskiego Zbigniew Osinski stwierdzit: , Grotowski
bez Indii jest po prostu nie do ugryzienia”. Podobng opinia, o ,, promieniujacym
Grotowskim”, dzieli si¢ Leszek Kolankiewicz, lecz w odniesieniu do koncepgji
indywiduagji, po zapoznaniu sie z pracami Carla Gustawa Junga*'.

Sam urodzony na ,matym” wschodzie Polski Grotowski Ignat do tej , koleb-
ki”, czyli ,wielkiego Wschodu”, i czut go. Oto obszerny fragment wystapienia
w Rzymie w roku 1975, kiedy mowit tak:

Pytacie dalej o przyczyny mojego zainteresowania Wschodem, o moje od-
niesienia do jogi czy zen. Juz od wczesnej mtodosci ciekawily mnie wszelkie
techniki wyzwalajace. Wyzwalajace od czego? Od uwarunkowan okolicz-
nosci i czasu. Przyczyna tego zainteresowania byta jakas przyrodzona cie-
kawo$¢, ale tez do$¢ jasna Swiadomos¢, Ze czas, ktory jest mi dany, bardzo
jest ograniczony. Kiedy jednak méwie o wyzwoleniu od uwarunkowan, nie
mam na mysli czego$ mistycznego, tajemniczego, przeciwnie — chodzi mi
o co$ wyjatkowo prostego, o co$, co mozna by nazwac ekonomig uwagi. Nie-
mal bez przerwy zyjemy przeszioscia albo przysztoscia: resentymentem albo
marzeniem, smutkiem, ze co$ straciliémy, albo strachem przed tym, co nas
czeka. Paradoksalnie wigc wyzwolenie oznacza — zy¢ w tym, co jest teraz.
Chodzi o ostateczng prostote bycia, o bycie odwarunkowane, o bycie w pelni
naszych mozliwosci. To wilasnie bylo dla mnie zawsze naczelna pokusa —

% P. Brook: Jakos¢ i rzemiosto. W: Idem: Teatr jest tylko formgq. O Jerzym Grotowskim. Thum.
A. Kasznia. Instytut im. Jerzego Grotowskiego, Wroctaw 2007, s. 67.

% Por. ibidem, s. 61-62.

% Jednym z najwazniejszych pytan Petera Brooka jest pytanie o rezygnacje z bezsen-
sownego imitowania i nasladownictwa czegos, co odgrywa swa role w jednej kulturze,
a w innej juz nie. ,Widziatem w Indiach nadzwyczajne obrzedy, o ktérych opowiadatem
z entuzjazmem przyjaciotom. Trzy miesiace pozniej zobaczytem je w Anglii na festiwa-
lu poswieconym Indiom. Gesty byty te same, ale wszystko wygladato zato$nie” (ibidem,
s. 71). Jego poszukiwanie, podobnie jak i Grotowskiego, Stanistawskiego czy Osterwy, po-
legato na odszukiwaniu owych wiasnych , obrzedow i gestow”.

# Mozna powiedzie¢, Ze trzon osobistych zainteresowan Grotowskiego jest oparty na
pracach Junga, traktatach jogi, dziataniach Grigorija Gurdzijewa oraz chasydyzmie. To ka-
noniczne konteksty, w ktdrych zwykto sie rowniez umieszczac jego prace wokol-teatralna.
Sa to z pewnoscig tylko cenne tropy interpretacyjne, ale gorzej, gdy staja sie one takze je-
dynym kontekstem, w ktérym sytuuje sie jego zycie, zaréwno osobiste, jak i teatralne. Zob.
Na drodze do kultury czynnej. O dziatalnosci Instytutu Grotowskiego Teatr Laboratorium w latach
1970-1977. Oprac. L. Kolankiewicz. Instytut Aktora — Teatr Laboratorium, Wroctaw 1978.
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kiedy bytem mtody, raczej z powodu ciekawosci, teraz wiecej z powodu wie-
ku po prostu - jak nie by¢ letnim? Jak by¢ catym soba? Kiedy ma sie tego
rodzaju pokuse, predzej czy pdzniej trafia sie na jakies wiadomosci o techni-
kach azjatyckich, jak joga, zen czy szamanizm*.

W tekscie Droga Grotowski tak wyraza swoje mityczne poszukiwanie:

Dla mnie to wszystko jest zwiazane w dalekiej perspektywie z pojeciem po-
drézy na Wschod. Nie chodzi tu o wyprawe do Indii, do Tybetu czy do Ja-
ponii. Istnieje w naszym jezyku to niezwykte sprzezenie kierunku z poczat-
kiem: wschdd geograficzny — wschdd stonca. Podréz na Wschoéd to podréz
do wschodu, do poczatku. Ale tez podr6z dostownie®.

W ramach ,podrézy na Wschéd” Grotowski méwi o kroku dalej, o ,akeji
w drodze”, czyli nie o0 odgrywaniu czy powtarzaniu jakichs$ zdarzen w przestrze-
ni symbolicznej, wykoncypowanej i dziejacej si¢ w ustalonym, czyli umownym,
czasie, ale o drodze rzeczywistej, ,,dostownie w czasie drogi i w catej jednorazo-
wej dostownosci ludzkich dziatan”*. ,Podréz na Wschéd” zaczyna funkcjono-
wac nie tylko w kategoriach metafory, ale réwniez w rzeczywistosci przygotowy-
wanej przez ,,mlodsza cze$¢ zespotu Teatru Laboratorium” i to sie dziato w fazie
postteatralnej, tylko przerwanej przez stan wojenny*.

Joga w fazie teatralnej

Grotowski czesto powoluje sie na swoich teatralnych mistrzow, tj. Konstantina
Stanistawskiego* i Jewgienija Wachtangowa, ktorzy byli zainteresowani wiacze-
niem w prace z aktorami praktyk jogi. Wiele o metodach ich pracy ujawnia ksiazka
Stanislavsky and Yoga', napisana przez teatrologa Siergieja Tcherkasskiego. Wedtug
autora w metodzie Stanistawskiego wykorzystano szereg praktyk inspirowanych
joga klasyczng. Wymienia on miedzy innymi: techniki relaksacyjne, prace z prana
oraz energia psychiczng, koncentracja umystu i wizualizacja. Stanistawski zafascy-
nowany byl koncepcja nadswiadomosci opisywanej przez Yogiego Ramacharake®.

2 J. Grotowski: By¢ obecnym — tu i teraz. W: Idem: Teksty zebrane..., s. 1085.

# J. Grotowski: Droga..., s. 1119.

# J. Grotowski: Hipoteza robocza. Teatr Laboratorium po dwudziestu latach. ,Polityka”
1980, nr 4, s. 11 10.

# Por. Z. Osinski: Grotowski wytycza trasy. Studia i szkice. Pusty Obtok, Warszawa 1993,
s. 143.

4 Konstantin Stanistawski w 1898 r. razem z Wtadimirem Niemirowiczem-Danczenka
napisal Manifest przysztoéci teatru i zatozyt Moskiewski Teatr Artystyczny (MChT).

¥ Zob. S. Tcherkasski: Stanislavsky and Yoga. Routledge, London-New York 2016.

# Pseudonim Williama Walkera Atkinsona, autora, mistyka i wydawcy ksiazek ezote-
rycznych oraz pioniera Ruchu Nowej Mysli (American New Thought Movement). Innym
jego pseudonimem byt: Theron Q. Dumont.
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Przejety przez Grotowskiego termin organicznoé¢ réwniez zostat wziety z meto-
dy Stanistawskiego, ktéry nigdy go nie zdefiniowal, ale zakladat, Ze jest to ciagle
obecny strumien energii. To, co twdrca Teatru 13 Rzedow robit w obrebie sztuki
performatywnej, wymykalo sie klasyfikacjom i kategoriom, gdyz jego poszukiwa-
nia mialy znacznie szerszy niz tylko artystyczny sens. Trening polegat nie tyle na
,dodawaniu” i uczeniu aktora warsztatu przekazywania siebie, ile na ,, ogotacaniu”
i ,oduczaniu”. W jednym z tekstéw Grotowski bardzo wyraznie podkresla, jaka
jest rzeczywista rola aktorskiego treningu: ,Irening i odtrenowanie nie stuza do
tego, zeby je stosowad, stuza temu, zeby by¢, zeby by¢ zywym, zeby by¢ obudzo-
nym”#. W tym wypadku i w tej fazie jego pracy ewentualne techniki inspirowa-
ne joga mialy za zadanie wyostrzy¢ swiadomo$¢ aktora w odréznianiu tego, co
jest jedynie ,,wytrenowane”, od tego, co jest ,wlasne i osobiste”. William Shephard
w swojej korespondencji®, powotujac sie na szeSciomiesieczny staz w Teatrze La-
boratorium w 1970 roku, wspomina o praktykach hathajogi. Wymienia tez znanych
artystow i rezyserow teatralnych, ktérzy pod wpltywem stazu mieli zmieni¢ swoje
zycie oraz artystyczne zainteresowania — byli to miedzy innymi: Olympia Dukakis,
Richard Schechner czy Andre Gregory. Z kolei Jennifer Kumiega w swojej ksiaz-
ce The Theatre of Grotowski przypomina wczesny etap jego zainteresowan — opisu-
je techniki i metody pracy nawigzujace do treningu inspirowanego praktykami
jogi®'. Natomiast w tomie Stephena Wangha An Acrobat of the Heart... caly rozdziat
Les Exercises Corporels poswiecony jest ¢wiczeniom, ktdre inspirowane sa asanami
jogi*%. Grotowski w ksiazce-manifescie Ku teatrowi ubogiemu (Towards a Poor The-
atre) wspomina o jodze opartej na ¢wiczeniach koncentragji i majacej by¢ pomoca
w treningu aktorskim. W Cwiczeniach... przyznaje, ze punktem wyjécia praktyk fi-
zycznych sg asany hathajogi, ale jednoczesnie podkresla ich konkretna przydatnos¢
oraz poddanie si¢ naturalnemu poszukiwaniu swoich ruchéw i pozydji tak, aby
stwarza¢ wlasna sekwencje za kazdym razem od nowa®™. Jak twierdzi, nie moze
by¢ zadnego stereotypu czy imitowania innych, jest to zawsze improwizacja i po-
szukiwanie, ale majace swoja podstawe, mozna powiedzie¢, jako , ustrukturalizo-
wana improwizacja”*, dajaca réwniez subiektywne poczucie zintegrowania ciata
i Swiadomosci. Podobnie byto z ¢wiczeniami oddechowymi niezbednymi do pracy
z glosem, ktdre zostaty zapozyczone z pranajamy. W ¢wiczeniach Grotowski przyj-
mowat trzy rodzaje oddychania: piersiowe, brzuszne i catkowite, ale jakiekolwiek
dogmatyzowanie, ze ktores jest bardziej wskazane czy wilasciwe, uwazat za nieuza-
sadnione. Podobnie z regulacja przeptywu powietrza alternatywnie przez nozdrza,

¥ Jerzy Grotowski — dwadziescia lat dziatalnosci. Rozmawial U. Volli. Ttum. A. Gérka. W:
J. Grotowski: Teksty zebrane..., s. 699.

50 Zob. W. Shephard: Acting as Bliss: a Mythic Approach. Dostepne w Internecie: https://
owendaly.com/jeff/grotows8.htm [data dostepu: 20.10.2018].

>t Zob. J. Kumiega: The Theatre of Grotowski. Methuen Ltd., London-New York 1985.

52 Zob. S. Wangh: An Acrobat of the Heart: A Physical Approach to Acting Inspired by the
Work of Jerzy Grotowski. Vintage Books, New York 2000, s. 43-74.

% Por. J. Grotowski: Cwiczenia. Przygotowat do druku L. Kolankiewicz. W: J. Grotow-
ski: Teksty z lat 1965-1969: wybdr. Wiedza o Kulturze, Wroctaw 1990, s. 87-110.

> Termin uzyty w: J. Slowiak, J. Cuesta: Jerzy Grotowski. Przet. K. Dylewska. Wydaw-
nictwa Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2010, s. 190.
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co byto oczywistym odwotaniem do praktyki nadisodhany i pranajamy anuloma-
-wiloma. Owszem, aktor miat probowag, ale tylko po to, aby zbada¢ wtasne oddy-
chanie i poszukiwac¢ oddychania naturalnego. Grotowski sygnalizowat przy okazji
nieograniczong mozliwo$¢ poszukiwania swego oddechu™, na przyktad wskazujac
nie na kilka, ale co najmniej dwadziescia cztery rezonatory w ciele®. Ciato ,, staje sie
przewodem droznym dla energii i odnajduje zwiazek miedzy rygorem elementow
a strumieniem Zycia (spontaniczno$cig)”*. Dla wdrozonych w joge jest oczywiste,
Ze na tym polega praca z prana w jodze, a cialo jest instrumentem dla jej przepty-
wu. Energia ciezka czy gruba ulega transformacji w lekka lub subtelna, a wowczas
Swiadomosc¢ staje sie blizsza zauwazaniu tego, co — jakby to nazwat Stanistawski
czy Grotowski — staje si¢ ,,organiczne”.

Wypowiedzi te dotyczyly okresu najbardziej tworczego, jesli chodzi o faze
teatralng, czyli drugiej potowy lat 60. i poczatku lat 70. Wprawdzie poczatkowo
Grotowski wyraznie odcinat si¢ od adaptacji ¢wiczen jogi do treningu aktorskiego,
niemniej w pdzniejszym czasie zweryfikowat swoje poglady. Czynit to szczegdlnie
w czasie wykladow w College de France w 1997 roku, w czasie ktérych otwarcie
przyznawal, Ze w tym wlasnie teatralnym okresie ¢wiczenia fizyczne inspirowane
joga fizyczna pomagaty skupic sie w czasie prob czy przed spektaklem. Jak ttuma-
czyl, ,nie majac nic innego w zanadrzu”, zaproponowat kolegom, a szczegolnie
Ryszardowi Cie$lakowi®, aby , wyj$¢ wlasnie od hatha jogi”. Jego zestaw ¢wiczen
miat nawiazywac¢ do demonstrowanych asan, jak w filmie Petera Oswalda Jogowie.
Wspomina o tym réwniez Virginie Magnat®, interpretujac stowa Grotowskiego
wypowiedziane przez niego podczas szostego wyktadu dla College de France. Oto
dluzsza wypowiedz rezysera na temat ¢wiczen ruchowych w przygotowaniu akto-
réw, udzielona Richardowi Schechnerowi oraz Theodorowi Hoffmanowi:

Ruch, ktory jest spoczynkiem [...] krazenie uwagi [...] prad ujrzany w prze-
locie, gdy jest sie w ruchu [...] Cisza. Pelna cisza. Obejmuje to tez jego my-
$li. Zewnetrzna cisza dziata jak bodziec. Jesli panuje absolutna cisza i jesli
przez kilka chwil aktor nie robi absolutnie nic, zaczyna sie cisza wewnetrzna
i to ona zwraca jego calg nature w strong jej Zrédet [...] Wszystkie ¢wiczenia
ruchowe mialy na poczatku zupeknie inng funkcje. Ich ewolugja jest wyni-

* Fizjolog i znawca technik jogi Mukund Bhole z Kaivalyadhama Yoga Institute
w czasie swoich warsztatéw inspirowal do wykonywania praktyk oddechowych prawie
nieograniczona liczba fizycznych miejsc ciata, zaréwno powierzchnia ciat, jak i punktami
uwewnetrznionymi.

5% Prawdopodobnie obserwowanie spiewajacych bauléw czy kontakt z nadajoginami
w czasie wypraw indyjskich pozwolily mu na szersze spojrzenie na oddech i glos.

7 ]J. Grotowski: Od zespotu teatralnego do Sztuki jako wehikutu. Ttum. M. Ztotowska. W:
J. Grotowski: Teksty zebrane..., s. 847.

% Gloéwny aktor Teatru Laboratorium, ktéry w latach 70. prowadzit staze i warsztaty
dotyczace ciata. W Internecie dostepne sa materiaty filmowe, na ktérych wida¢, na czym
polegata jego metoda.

¥ V. Magnat: Wyktady Grotowskiego w College de France. Cz. 6. ,Didaskalia. Gazeta te-
atralna” 2006, nr 73/74, s. 93.

0 Tbidem, s. 93-97.
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kiem wielu eksperymentow. ZaczeliSmy na przyktad od jogi, nakierowanej
na catkowita koncentracje. Czy jest prawda — pytaliSmy — Zze joga moze da¢
aktorom site koncentracji? ZauwazyliSmy, ze wbrew naszym nadziejom stato
si¢ co$ odwrotnego. Byla pewna koncentracja, ale introwertyczna [...] Ale
zauwazyliSmy takze, ze pewne pozycje jogi bardzo pomagaja naturalnym
reakcjom kregostupa; prowadza do pewnosci wtasnego ciata, do naturalnej
adaptacji do przestrzeni. A zatem dlaczego ich si¢ pozbywac? Wystarczy
zmieni¢ tylko ich przebieg. ZaczeliSmy bada¢, szuka¢ w tych ¢wiczeniach
réznych typéw kontaktu. Jak mogliby$my przeksztaici¢ elementy fizyczne
w elementy kontaktu miedzyludzkiego®?

Dlatego tez, jak uzasadnia Grotowski, aktor, uczestnik czy poszukiwacz do-
Swiadczajacy wewnetrznego procesu przemienia go w proces zewnetrzny. Proces
zewnetrzny powoduje specyficzna, wrecz sakralng wiez z uczestnikami kolejnych
przedsigwzig¢. Owo misterium ,, polaczenia”, ktdre szczegdlnie odczuwane byto
podczas okresu para-teatru czy teatru uczestnictwa, bywato posadzane o bycie
rodzajem kultu czy sekty®. To czas, gdy pojawiajq si¢ zarzuty co do metody Gro-
towskiego, a mianowicie ,rozbrojenia” z wszelkich mechanizmoéw obronnych,
aby by¢ gotowym do interakcji oraz odpowiedzi na znacznie szersze pytanie o to,
Jjak zy¢?”. W roku 1972 na famach wroctawskiej , Odry” pisze:

W jakim$ momencie drogi zyciowej znalezlismy si¢ w takim, a nie innym
zawodzie, i na obszarze tego zawodu zaczynalismy szuka¢ odpowiedzi na
pytanie, to, o ktérym wspomniatem: jak zy¢ by mozna; i dalej, jak zy¢ by
mozna, gdyby zamiast gra¢ — nie gra¢, gdyby zamiast si¢ ukrywac — nie ukry-
wa¢, wlasnie odwrotnie niz w teatrze... i w zyciu. Ale gdybysmy dziatali na
innym polu, szukaliby$my réwniez odpowiedzi, i na to samo pytanie®.

Joga w fazie postteatralnej

Faza dziatan postteatralnych trwa przez kilkanascie lat, a jej kulminacyjnym
projektem jest Teatr Zrodet. Rozpoczynajac przedsiewziecie, Grotowski wskazuje
na punkt wyjscia powiazany z przelamaniem w sobie , dwdch muréw”. Jeden
jest w nas samych, a drugi przed nami. Pierwszy dotyczy introspekcji w odczu-
waniu w sobie ,zapomnianych energii”, a drugi — percepcji w przelamywaniu
barier oddzielajacych nas od rzeczywistego i bezposredniego postrzegania , tego,
co jest”. W tej fazie pracy Grotowski eliminuje podzial na widzéw i aktoréw, sa
tylko uczestnicy dzialan. Wszyscy uczestnicy wczesniejszych projektow, takich

' Wywiad z Grotowskim. Rozmawiali R. Schechner i Th. Hoffman. Ttum. G. Ziétkowski.
W:J. Grotowski: Teksty zebrane..., s. 334-335.

62O czym pisze w swojej ksiazce J. Lozinski (Pantokrator. Zaktad Narodowy im. Osso-
linskich, Wroctaw 1979) oraz ¢wier¢ wieku pdzniej B. Wildstein (Mistrz. Swiat Ksigzki,
Warszawa 2004).

8 J. Grotowski: Jak zy¢ by mozna. ,,Odra” 1972, nr 4, s. 34.
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jak Drzewo Ludzi czy Przedsiewziecie Gora, tacznie z liderami wyznaczonymi przez
Grotowskiego, sa dla siebie ,partnerami w dziataniu”. Chodzi tez o cos wiecej
niz zlamanie podziatu na ,tego, ktéry sie wypowiada”, i ,tego, ktéry odbiera
te wypowiedz”, juz wyraznie odczuwalne w Apocalypsis — chodzi o zbudowanie
specyficznej wiezi typu communitas. Zmieniaja si¢ wigc wymagania dotyczace
autodyscypliny, gotowosci bycia z innymi, catkowitego wilaczenia sie czy zwy-
ktej wytrzymatosci fizycznej, i to one sq podstawa wstepnych warunkéw uczest-
niczenia. Wigekszos¢ kwalifikacyjnych rozméw przeprowadza Grotowski, gdyz
zdaje sobie sprawe z rozszerzania swojego ,laboratorium” na spontaniczne mie-
dzyludzkie interakcje, ktorych nie jest w stanie do konca przewidzie¢, dlatego
potrzebne mu sa w tej fazie pracy osoby o ukierunkowanych predyspozycjach.
Definiuje zatem warunki, ktére powinien spetniac¢ uczestnik:

[...] zainteresowany cztowiek z zewnatrz jest tu testorem — czynnikiem obiek-
tywizagji (weryfikacji) stosowanej praktyki. Aby jednak realnie by¢ testorem,
musi mie¢ mozliwosci (i ciekawo$¢) wchodzenia w praktyke —i to precyzyjnie,
co jest sprawa nie tyle zdolnosci, ile samodyscypliny®.

Wskazuje takze ewentualne inspiracje dla tego uczestnictwa:

Mowitbym raczej o technikach zrédtowych. Mozna da¢ przyktady z kilku
kultur: techniki misteryjne, joga (istnieje dramatyczno-muzyczna forma jogi
pod nazwa bauli), zjawiska z pogranicza japonskiego zen i teatru no, proce-
sy przeistoczenia (nawiedzenia) w kulturach murzynskich, niektére techniki
indianskie...®.

Podczas dziatari w Brzezince Grotowski, niczym badacz, obserwuje i testuje,
na ile intensywna ,joga przestrzenna” wygasza umyst dyskursywny i pozwa-
la $wiadomosci na pozostawanie w neutralnosci, czyms, co okresla jako rodzaj
pasywnego przeptywu bez koncentracji na niczym. Podczas krotkich rozmdéw
sprawdza, na ile uczestnik jest juz gotowy osiagnac , ten oczekiwany stan”:

W przedsiewzieciu Teatr Zrédet nie stawiamy sobie stynnego pytania, jak za-
trzymac potok naszego umystu, te dziwaczna mieszanine mysli, wspomnien,
marzen, wyobrazen, uczué, fantazji. Patrzac na siebie z zewnatrz, nie moge
naprawde wiedzie¢, czy, obiektywnie, zatrzymates$ ten potok, ale moge wie-
dzie¢, czy milczysz. Cisza zewnetrzna, jesli ja zachowujesz, przyblizy cie do
ciszy wewnetrznej®.

Zapytywatem siebie jako uczestnika tych dziatan, ale tez Grotowskiego po-
miedzy poszczegolnymi blokami treningu, czy ich istota jest jedynie cisza umy-
stu — a moze cos$ wiecej? Wowczas zdawatem sobie sprawe, i to tez sugerowat

¢ J. Grotowski: Hipoteza robocza..., s. 10.
% J. Grotowski: Pogadanu o teatrze dla mlodziezy szkolnej. ,,Dialog” 1980, nr 2, s. 133.
¢ J. Grotowski: Teatr Zrédet..., s. 758.



Jerzy Grotowski i jego inspiracje joga

Grotowski, ze najwieksza przeszkodg odnalezienia i doswiadczenia ,, swojej uni-
kalnej techniki” wyciszajacej poruszenia umystu, podobnie jak w jodze, sg prak-
tyki, ktore wymagaja czasu. Jednak powtarzanie przez dtuzszy czas tych technik
w $rodowisku naturalnym, nawet przez kilka dni i nocy z rzedu, miato takze spo-
wodowag, ze ukierunkowany strumien fenomendéw swiadomosciowych najpierw
wyciszy $wiat zewnetrzny, potem wewnetrzny i na koncu da , doswiadczenie
scalenia” z otaczajacym miejscem.

Piszac o tej fazie, mam wrazenie, Ze jest to czas, kiedy Grotowski testuje, jak
daleko moze sie¢ posuna¢ w adaptacji zrodtowych technik. Czesto zmienia akcen-
ty i nazwy, co nie utatwia rozpoznawania ,zrédet”, z ktorych czerpie. W jednym
miejscu wprost powotuje si¢ na praktyki jogi, w innym przyznaje, ze joga w kla-
sycznym ujeciu wymaga wiecej czasu oraz nauczyciela, ktory prowadzi ucznia.
Jeszcze w innym wskazuje na nieadekwatno$¢ stosowania jogi jako techniki me-
dytacyjno-kontemplacyjnej w czasie Teatru Zrédet, gdyz taka moze dziataé ,hi-
bernacyjnie”?. Jednak w praktyce, w czasie dzialant w Brzezince, pojawiaja sie tez
niemal klasyczne praktyki psychofizyczne zbudowane z sekwencji tradycyjnych
asan®. Tak jak drugiego dnia, wieczorem, na lesnej polanie, poznalem wraz z in-
nymi uczestnikami sekwencje dwunastu pozydji ciata, pozostajac przez caty czas
w ruchu, z pelng uwaznoscia i obserwacja dookolnej przestrzeni, w potaczeniu
ze specyficzng koncentracja wzroku, przemieszczajac si¢ w czterech kierunkach.
Miatem réwniez okazje w tym czasie nie tylko czynnie brac¢ udziat, ale tez rozma-
wiac o tych ,¢wiczeniach” z Grotowskim — o praktykach inspirowanych joga®.
Odnosilem wrazenie, ze z jednej strony akceptowat ducha praktyki wyrazajacego
sie w dyscyplinie ciala, pracy z wewnetrzna energia czy w ukierunkowaniu umy-
stu, a z drugiej strony dos¢ zdecydowanie odcinat sie od wszelkich , szufladek”
mogacych sugerowac¢ powigzania z ustalonymi technikami czy metodami. Takie
ambiwalentne podejscie mozna znalez¢ takze w wielu opracowaniach pisemnych
jego wypowiedzi. Innym razem mato precyzyjnie wyjasnial, ze nie chodzi o joge,
ale o ,czynne techniki archaiczne”””. Mozna by rozumie¢ w tym wypadku, ze
chodzi o takie techniki, ktére poprzedzaja joge i ktore, chociaz nieujawnione, sa
w nas obecne’”’. Dla mnie zrozumiale sa intencje Grotowskiego i jestem w stanie
przyjac zalecenie, aby ,,obecne w kazdym z nas, a nie ujawnione praktyki” miaty
charakter ulotny i niepowtarzalny. Jak uprecyzyjnia: aby , wszystkie nasze ¢wi-
czenia ewoluowaly, jak nigdy nie byly czyms ortodoksyjnym, zawsze byly tylko
przejsciem i zawsze czyms zindywidualizowanym””2 Tak tez rozumiem jakiekol-
wiek praktyki jogi. Natomiast jestem pewien, Ze taki opis nie jest w stanie wyja-
$nic istoty tych dziatan komus$ ,z zewnatrz”.

7 Zob. ibidem, s. 756-757.

%8 Bardziej szczegdtowo o ,jodze otwartej przestrzeni” w praktycznym wymiarze tre-
ningu pisze w: L. Kulmatycki: Przestrzeri ruchu. Préba opisu pracy w ramach Teatru Zrédet
9-15 czerwca 1980. , Didaskalia. Gazeta teatralna” 2009, nr 2, s. 117-127.

% Dzialo sie to podczas pobytu w Brzezince w dniach 9-15 czerwca 1980 r.

70 J. Grotowski: Dziatanie jest dostowne. , Dialog” 1979, nr 9, s. 95.

™ J. Grotowski: Oczami duszy mistrza. ,Tygodnik Kulturalny” 1979, nr 34, s. 3.

2 J. Grotowski: O praktykowaniu romantyzmu. ,Dialog” 1980, nr 3, s. 117.
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Dla mnie, jako uczestnika wielu parateatralnych przedsiewzie¢, nie ulega
watpliwosci, ze , techniki archaiczne” miescity w sobie joge. W tym okresie Gro-
towski zaczyna uzywac terminu wehikut: ,W moim rozumieniu sztuka jako we-
hikut réwna sie sztuka jako joga — i to jest jakby jedno pietro wiecej. Istniato to
w antycznych misteriach, w Egipcie, Grecji, a wspodtczesnie istnieje na przyktad
u bauléw w Indiach...””.

Joga jako ,wehikul”, joga jako ,,akcja”

Jeden z najbardziej kompetentnych badaczy zycia i tworczosci Grotowskiego, Le-
szek Kolankiewicz, o ,sztuce jako wehikule” pisze, ze prowadzone pod koniec Zycia
przez rezysera prace ,,przypominaty joge, byta to raczej joga zachodnia, jakiej naro-
dziny prognozowat Carl Gustav Jung — tworzona na podwalinach, ktére potozyto
pod nig chrzescijanistwo””. W latach 1982-1985, gdy Grotowski pracuje na uniwer-
sytecie w Stanach Zjednoczonych, rozpoczyna etap traktowania elementow sztuki
teatralnej jako srodka, jako , wehikulu”. W ramach Dramatu Obiektywnego propo-
nuje studentom praktykowanie , pewnych technik rytualnych i liturgicznych”, ktére
maja wywolac ,,okreslone skutki energetyczne””. Do tych technik maja naleze¢ tzw.
fragmenty gry, czyli organony” i jantry”. Jest to okres przejsciowy pomiedzy Teatrem
Zrédet a ostatnig faza pracy Grotowskiego, ktéra miata wyrazne cechy odosobnie-
nia oraz skupienia si¢ na indywidualnych dziataniach treningowych. Mozna moéwic
o wrecz , klasztornej” czy ,,asramowej” pracy. Grzegorz Zidtkowski wskazuje na trzy
watki przejawiajace si¢ u Grotowskiego w tym okresie jego poszukiwan, mianowicie
,poszukiwanie organicznosci, doSwiadczenie przezroczystej, poszerzonej swiadomo-
Sci oraz zwiazek miedzy rytuatem a teatrem””®. Szczegdlnie interesujacy jest watek
,kompensacji” w odniesieniu do doswiadczania organicznosci. Mozna powiedziec,
ze realizowal ja u siebie poprzez , aktora i jego zycie”.

Izolacja w Pontederze w sensie dostownym pozwala mu na skoncentrowanie
sie tylko na szczegotach i pojedynczych osobach, z ktérymi wspdtpracuje. Jak re-
lacjonuje Osinski, trening z liderami zaczyna si¢ zwykle od chodu-tarica™, a na-
stepnie kazdy przechodzi do swoich ,dziewieciu” odblokowujacych praktyk-
-¢wiczen, aby przejs¢ do indywidualnego zestawu tanecznych ruchow. Wszystko

7 Z. Osinski: Spotkania z Jerzym Grotowskim..., s. 161.

74 L. Kolankiewicz: Swintuch, bluznierca, pantokrator, guru, heretyk, Grotowski. Dostepne
w Internecie: http://re-sources.uw.edu.pl/reader/swintuch-bluznierca-pantokrator-guru-
heretyk-grotowski/ [data dostepu: 20.10.2018].

7 Z. Osinski: Grotowski wytycza trasy..., s. 283.

76 Z greckiego to ,organ” lub ,narzedzie”.

77 W kulturze indyjskiej to forma, narzedzie pracy z umystem, instrument transformagji.

8 G. Ziotkowski: Guslarz i eremita. Instytut im. Jerzego Grotowskiego, Wroctaw 2007,
s. 116-117. Zidtkowski na s. 116-117 cytuje Osinskiego, ktory opisal wystapienia Grotow-
skiego na jednym z jego ostatnich paryskich wyktadéw.

7 Zwanego na Haiti yanvalou, a poznanego przeze mnie w Indiach jako medytacja
ruchu jajari.
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jest bardzo precyzyjne i ma swoja strukture. Po tym przygotowaniu nastepuje co$
w rodzaju rytuatu, ktory jest ,, zawsze ten sam i za kazdym razem — nie ten sam”*.
Po zakonczeniu pracy w pomieszczeniu, czasami trwajacej 10-12 godzin, naste-
puje wyjscie z sali na pobliskie wzgorze i tu w plenerze wykonywane sa w ciszy
jednogodzinne ,sekwencje pozydji i przeciagnie¢ sie ciala o nazwie »Motionsc,
wykonywane sa w strone szesciu kierunkdw, pierwszy jest wschdd z otwartymi
oczami i skierowanymi na panorame i horyzont”®!.

W roku 1997 odbyto si¢ ostatnie wroctawskie spotkanie Grotowskiego doty-
czace jego pracy. W czasie tego nocnego spotkania® rezyser wraz z Thomasem Ri-
chardsem najpierw prezentowali film nakrecony na podstawie ostatniej fazy pracy
Akcji w Workcenter w Pontederze, a nastepnie Grotowski opowiadat o czyms, co
wprowadzito mnie najpierw w stan zagubienia, a nastepnie swoistego olénienia.
Mowit o , heretycko-jogicznym”* aspekcie swojej pracy i miatem wrazenie, ze mowi
otwartym tekstem. W pierwszej chwili zadawalem sobie pytanie: czego w czasie
Akcji do$wiadcza performer? aktor? poszukiwacz? a moze medium? Jak takiego
kogo$ nazwac? I czy ,to cos, czego doswiadcza”, a czego nie okresla Grotowski,
skumulowane jako ,gruba” energia w dolnej czesci tulowia i spiralnie wznoszaca
sie ku gorze, aby zamienic sie¢ w energie ,,subtelna”, to jeszcze jedna z metafor we-
wnetrznej przemiany, czy moze juz kundalini* w czystej postaci? I od razu rodzi-
fo sie pytanie: czy mozna ogladac jogina, ktéry stopniowo dokonuje transformadji
psychofizycznej w trakcie praktyk? Czy Richards, piszac, ze ,piesni tradycyjne”
maja w sobie zakodowane ,jakosci wibracyjne jako narzedzie do transformagji
energii”®, odnosi sie tylko do swojej ,kolebki” kulturowej? Dla mnie jest to naj-
bardziej tajemniczy czas Grotowskiego. W ostatniej fazie jego pracy pojawiaja sie
takie terminy, jak: , centra energii witalnej, wibracja dzwieku przy jego intonowa-
niu, wertykalnos¢ poruszania si¢ energii w ciele”*. Jak podkresla Richards, ,, Proces

80 Z. Osinski: Grotowski wytycza trasy..., s. 292.

81 Tbidem, s. 295.

82 Spotkanie, w ktorym uczestniczytem, odbylo sie w Teatrze Polskim we Wroctawiu
3 marca 1997 r.

8 W ktérym$ momencie spotkania kto$ tubalnym glosem zapytat o ,ryt”, w jakim
Grotowski obecnie uczestniczy. Byto to jedno z pytan w prowokujacy sposob zmierzaja-
cych do préby umiejscowienia , wloskiej fazy” jego eksperymentow.

8 Koncepgja kundalini bez watpienia byta znana Grotowskiemu. Jak podkreslatem,
nie byl on zwolennikiem bezposredniego , powotywania si¢” na archaiczne czy zrodto-
we techniki, ale byt mistrzem w umiejetnym korzystaniu z wielu tradygji. Jedna z nich
stanowila tradycja jogi tantrycznej, gdzie najwyzsza moc w ludzkim ciele okreslana jest
w sanskrycie jako bhiita-Suddhi i nawigzuje w poczatkowym etapie do energii grubej (blizej
materii), a nastepnie przechodzi rodzaj transformacji w energie subtelna (blizej psyche).
Wiaze sie to z kolei z poszczegdlnymi obszarami ciata, okreslanymi jako sapta-bhiimi, czyli
siedem poziomdw. To dla badaczy mogltby by¢ osobny, niezmiernie interesujacy obszar
badan w odniesieniu wlasnie do ¢wiczen okreslanych jako ,Motions”.

8 Grotowski piesni jako narzedzie wertykalnosci poréwnuje z mantrg czy recytacja w kul-
turze Dalekiego Wschodu, jednak piesni czy dzwiekowe wibracje powinny by¢ zwiazane z tra-
dycja zachodnia lub kolebka Zachodu. Por. J. Grotowski: Od zespotu teatralnego..., s. 848.

8 Tbidem, s. 849.
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rozwoju dla kazdego aktora w grupie ma swéj wlasny przebieg”?. Ogladajac z ze-
wnatrz Akgje, nie da sie ukry¢, Ze przypomina to specyficzng deklaracje Richard-
sa dotyczacg ¢wiczen okreslanych jako ,Motions”, ktére praktykuje sie grupowo,
poruszajac sie w pelnej koordynacji z innymi*. Analogia do ruchéw ,jogi sufickiej”
stosowanej przez Gurdzijewa wydaje sie¢ oczywista. Z informacji Richardsa wyni-
ka, Ze trening w Pontederze trwat zazwyczaj 10 godzin dziennie, a praktyka zmie-
rzata do odblokowania poszczegdlnych centréw ciata na osi wertykalnej podczas
pracy z wibracja, ktora , pojawia sig, jak gdyby odpowiedz w réznych miejscach or-
ganizmu”%¥. Co oznaczajq te miejsca? I czy sq konkretne punkty? Na to pytanie Gro-
towski odpowiada tak: ,Najlepiej znane centra to te, ktére w tradycji jogi nazywa
sie czakrami. Mozna, rzecz jasna, w precyzyjny sposdb odkry¢ obecno$¢ centrow
energii w ciele [...]”, ale zaraz dodaje, ze ,jesli zacznie si¢ manipulowa¢ centrami,
to naturalny proces zamienia si¢ w rodzaj prac inzynieryjnych, co jest katastrofa.
Staje si¢ wtedy forma, cliché. Dlatego méwie »zblizonym do czakr«”®. W czasie
szostego wykltadu Grotowski unika odpowiedzi o analogie do czakr, odwotujac
si¢ do wieloznacznego terminu stosowanego przez Stanistawskiego, ,jak gdyby”
jednoczesnie zastrzegajac, ze interesuje go subtelna transformacja i niemanipula-
cyjny charakter zmiany energii poprzez autosugestie”. Przeptywowi owej wibragji
ma towarzyszy¢ subiektywne odczuwanie swietlistosci ptynace nie tylko z ciata,
ale w sensie psychologicznym réwniez doswiadczanie ,poszerzania sie granic”
wlasnego ,ja”*?. Nietrudno zauwazy¢, ze 6w wysubtelniajacy odczuwanie swoje-
go wnetrza trening jest nie tylko czyms$ fundamentalnym w praktykach psychicz-
nych kriya, ale podstawgq pracy z ciatem i energia. W tekscie Od zespotu teatralnego do
sztuki jako wehikutu znajdziemy na ten temat nieco wiecej informacji: ,Wertykalnos¢
wiaze si¢ z przechodzeniem z tak zwanego poziomu grubego — w pewnym sensie
mozna by rzec »potocznego« —na poziom znacznie subtelniejszej energii lub nawet
ku higher connection”®. Co znaczy higher connection? Grotowski podaje tylko wy-
mijajaca odpowiedz, ze ,wiecej na ten temat byloby nie na miejscu”. W kolejnym
zdaniu wspomina z kolei o awareness jako formie ,,Obecnosci” (pisanej wielka lite-
ra). Natomiast narzedziem wspomnianej wertykalnosci ma by¢ , wibracyjna piesn
tradyqji”. Jak wyjasnia Grotowski, jest ona

poréwnywalna z mantra w kulturze hinduskiej lub buddyjskiej. Mantra to
forma dzwiekowa, bardzo wypracowana, ktéra obejmuje pozycje ciata i od-
dech i ktéra powoduje pojawienia sie okreslonej wibracji w tempo-rytmie tak
$cistym, ze ma wpltyw na tempo-rytm naszego umystu®.

8 T. Richards: The Edge-Point of Performance. Workcenter of Jerzy Grotowski, Pontede-
ra 1997, s. 51-52.

8 Zob.]. Grotowski: Od zespotu teatralnego do sztuki jako wehikutu. ,Notatnik Teatralny”
1992, nr 4, s. 31-43 (w innych miejscach tekst cytowany za: Idem: Teksty zebrane...).

8 J. Grotowski: Od zespotu teatralnego..., s. 844.

% Rodzaj wulkanu. Rozmowa z Jerzym Grotowskim. Rozmawial H. Dossier. Thum. G. Zidt-
kowski. W: J. Grotowski: Teksty zebrane..., s. 877.

1 Por. V. Magnat: Wykfady Grotowskiego..., s. 93-97.

%2 Wedtug koncepgji Jungowskiej chodzi raczej o , Jazn”.

% J. Grotowski: Od zespotu teatralnego..., s. 848.

% Tbidem, s. 844.
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Funkcje mantry maja pelni¢ piesni tradycji afrykansko-karaibskiej,
a w dalszym akapicie rezyser uzupetnia to i pisze o znaczeniu tzw. kolebki jako
metafory kulturowego osadzenia w tego rodzaju eksperymentowaniu®. Oto
jak uczestnicy i badacze Grotowskiego interpretuja te ostatniq faze jego pracy.
Malgorzata Szum uwaza, ze wyzwolona w czasie $piewu energia jest rodzajem
strumienia zycia, ktéry ma swoje energetyczne siedliska (miejsca owej trans-
formagji), takie jak: podstawa tutowia, splot stoneczny, splot sercowy, centrum
glowy, szczyt glowy, powyzej glowy*. Podobnych analogii dopatruje sie Jacek
Dobrowolski, gdy pisze ,,0 wstepowaniu i zstepowaniu przeksztatconej ener-
gii kundalini i jej wedréwce przez czakramy, o oddzialywaniu energii przez
indukcje czy rezonans innych”*”. Czy to w wyniku wibragji lub, jak okresla Do-
browolski, ,zarliwego spiewu”*® nastepuje przechodzenie owej energii do coraz
wyzszych centréw, czy tez nalezy bra¢ pod uwage jeszcze inne czynniki? Ri-
chard Schechner zauwaza, ze praca Akcji osadzona jest w , kolebce” zachodniej,
gdyz —jak to okreslit Grotowski —jego ,,wehikul” jest odmiennej (niz orientalnej)
natury i, co podkresla, ma to odniesienie do kulturowego kontekstu réznic Za-
chodu i Wschodu, gdzie Zachdd nastawiony jest na , otwieranie”, a Wschéd na
,zamykanie”. Niemniej wielokrotne podkreslanie owego ,taczenia” indywidu-
alnego i uniwersalnego jest owym , dazeniem do istoty”, ale tez bezposrednim
nawiazaniem do technik wschodnich, kontynuuje Schechner. ,, Akcja odgrywa
zarazem to, co intymne i »poczatek« — ktory w indyjskiej filozofii (z pewnoscia
majacej wpltyw na mysl Grotowskiego) stanowi unie atman (zarodka absolutu
w cztowieku) i brahman (absolutu uniwersalnego)”?. Tihana Maravic w arty-
kule pisanym na podstawie swojej pracy dyplomowej ,Hezychia aktora” wska-
zuje na praktyki cielesne odnoszace si¢ do réznorakich ,technik zrédtowych”,
gdy pisze: ,Na planie antropologiczno-kulturowym hezychazm konstruuje
»technike cielesna«. W efekcie czesto jest opisywany jako »joga chrzescijaniska«
lub poréwnywany z islamskim dhikr”'%.

% Stosowanie pojecia , kolebka” jest nie do konca konsekwentne i spojne, kiedy czytam
takie wyjasnienie: ,[...] nie mozna naprawde zrozumie¢ wlasnej tradycji (przynajmniej tak
jest ze mna), jesli sie jej nie poréwna z kolebka inng. Mozna to nazwac koroboracja. W per-
spektywie koroboragji kolebka orientalna jest dla mnie bardzo wazna. Nie tylko z przyczyn
technicznych (tamtejsze techniki sa bardzo wypracowane), ale z powodéw osobistych. Bo
wlasnie zrodta kolebki orientalnej wywarly na mnie bezposredni wptyw w dziecinstwie
i mtodosci, czyli na dtugo zanim zaczatem zajmowac sie teatrem” (ibidem, s. 848).

% Zob. M. Szum: Grotowski i Richards ‘97: na granicy teatru. ,Didaskalia. Gazeta teatral-
na” 1997, nr 18, s. 73-75.

7]. Dobrowolski: Taficzqacy Zbawiciel Jerzego Grotowskiego. O kulturowych zrédtach
i inspiracjach ,Akcji’ Grotowskiego. Dostepne w Internecie: http://www.taraka.pl/tanczacy_
zbawiciel_jerzego_grotowskiego [data dostepu: 20.01.2018]. Tekst napisany w sierpniu
1998 r., publikowany w miesieczniku , Teatr” (1998, nr 12; 1999, nr 1).

% Ibidem.

# R. Schechner: Performatyka. Wstep. Przet. T. Kubikowski. Osrodek Badan Twoérczosci
Jerzego Grotowskiego i Poszukiwan Teatralno-Kulturowych, Wroctaw 2006, s. 338.

10T, Maravic: Hezychia aktora: Grotowski i hezychazm. ,Didaskalia. Gazeta teatralna”
2008, nr 86/87, s. 120.
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Ku jodze zachodniej

Odpowiadajac na sugerowane w tytule niniejszego tekstu zwiagzki Grotow-
skiego z joga indyjska, chcialbym bardzo wyraznie powiedzie¢, ze rezyser ten
interesowat sie joga, odwotywat sie do niej, ale tez wprost nie wskazywat, ze jest
to jego droga. Nigdy juz nie bedzie mozliwosci precyzyjnego odpowiedzenia so-
bie na takie pytanie, ale takze o sile tego zainteresowania. Byt osobg zbyt ztozo-
na i skryta, a przy tym tamiaca ustalone konwenanse i kontrowersyjna'®. Jesli
chciato sie zrozumie¢ Grotowskiego, konieczne bylo , wlaczenie sie calym sobg”
W proponowany przez niego swoisty i niepowtarzalny trening. Jego oddziatywa-
nie taczyto si¢ przede wszystkim z czynnym uczestnictwem. Brak ,,czynnego dia-
logu w pracy”, jak okreslat Grotowski swoj sposéb wyjasniania , tego, co robi”,
wlasciwie zamyka wszelkie spekulacje na temat istoty jego pracy, szczegdlnie
w odniesieniu do czegos, co nazwa¢ mozna ,joga”.

Jerzy Grotowski zostat bardzo wczednie zainspirowany do poszukiwania
odpowiedzi na wazne egzystencjalne pytania tekstami wywodzacymi sig z kul-
tury indyjskiej. Szukat ich przez cate swoje zycie. Z jednej strony byty to Indie,
a z drugiej — silna potrzeba odnalezienia siebie, swojej wilasnej ,Jazni” poprzez
teatr: ,Praca obecna, i zarazem »koricowa« zdajac sobie sprawe ze schytkowej
fazy swojego zycia, jak mowi o ostatniej fazie »teatru jako wehikulu« Grotowski
»wiaze si¢ z moimi najdawniejszymi zainteresowaniami«”'%2, Rezyser wrdcit do
swoich zrddet i swojej dzieciecej tesknoty. Tesknoty, ktéra w moim odczuciu
byta ,niemozliwa” do przepracowania, gdyz przekraczata racjonalnos¢. Te-
sknote owgq strescitbym w sposob nastepujacy: wydoby¢ z historii ludzkosci,
z wszelkich drog wiodacych ku transcendencji czy z zapomnianych rytuatéw,
owg zlotg ni¢, ktéra warta jest ocalenia i przekazania dalej... aby nie zagubid...
aby nie zniszczy¢... wypracowanych przez tysigce czy setki lat systemow reli-
gijnych i filozoficznych, te dzialania, ktére daja wspdtczesnemu cztowiekowi
mozliwos¢ doswiadczania , niedyskursywnej swiadomosci” i, pelni istnienia”.

I tu sie konczy racjonalnos¢. Kazdy kolejny krok byl wejsciem w $wiat sub-
telnego doswiadczenia niemozliwego do opisu, niemozliwego do obiektywizacji
i sifg rzeczy niezrozumiatego dla obserwatora czy nawet zyczliwego podglada-
cza. Dzisiaj, juz z odleglej perspektywy, jestem przekonany, Ze Jerzy Grotowski,
jeden z najwigkszych reformatoréw teatru XX wieku, stworzyt podwaliny jogi
zachodniej, czegos, co niektoérzy nazywaja ,rytuatem laickim”, a byto swoistym
kompromisem ,miedzy panstwem ateistycznym a polskim Kosciotem”'®. Po

1" Wojciech Dzieduszycki, jeden z bacznych obserwatoréw zycia kulturalnego we
Wroctawiu, piszacy dla ,Odry”, dzieli sie¢ swoimi odczuciami z Ksigcia Nieztomnego takimi
stowy: ,To sekta! Klasztor jogow sztuki scenicznej”, i dziwi sie, jak mozna ,,doprowadzi¢
swoje ciato do takiego stanu uleglosci? Przeciez to wspotczesna krzyzowka flagelantow,
fallistow, jogow i fakirow w jednej komorce podlegajacej niebywatej wprost dyscyplinie
zbiorowej” (W. Dzieduszycki: Co o tym mysle? ,,Odra” 1965, nr 6, s. 85-86).

127, Grotowski: Od zespotu teatralnego..., s. 840.

105 Reakcja przedstawicieli polskiego Kosciota katolickiego i wladz panstwowych na Apo-
calipsis cum figuris: , Prawdziwe swinistwo”, ,,czarna msza dla ubogich duchem”, , zlepek mniej
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$mierci staje sie jeszcze bardziej nieodgadniony niz za zycia'®. Kim byt? Czego
szukal? Na jakie pytania chciat swoim Zyciem odpowiedzie¢? Koricowa faza zycia
i pracy Jerzego Grotowskiego, o ktorej otwarcie mowil podczas ostatniego spo-
tkania w Teatrze Polskim we Wroctawiu, byta dla niego szansg na zmierzenie si¢
z wlasnym doswiadczeniem spetnienia. Zapewne przez kolejne dekady badacze
o réznym podejsciu beda sie z soba spierac. Polak z krwi i kosci, do szpiku prze-
siakniety polskoscia, z jej catym bagazem dobrego i ztego... chyba nie do kornca
(obym sie mylit) trafnie wybrat swojego nastepce'®.

Reasumujac rozwazania na temat zwigzkéw Grotowskiego z joga, przedsta-
wiam cztery konicowe refleksje oparte zardwno na wlasnych przemysleniach, jak
i rozmowach, obserwacjach oraz uczestnictwie w wielu projektach prowadzo-
nych przez Grotowskiego i jego wspotpracownikow!®.

lub wigcej obrzydliwych bluznierstw” — to niektére z wypowiedzi prymasa kardynata Stefana
Wyszyriskiego, por. L. Kolankiewicz: Swintuch, bluznierca, pantokrator... Jak pisze Kolankiewicz,
byt to swoisty mariaz wiladzy i Kosciota: , Jak wynika z ujawnionych dwadziescia lat pozniej
tajnych dokumentéw koscielnych, cztery miesigce wczesniej, w styczniu 1976 roku, w pouf-
nych rozmowach sekretarza Konferencji Episkopatu Polski z kierownikiem Urzedu do Spraw
Wyznan oraz z nadzorujacym sprawy wewnetrzne sekretarzem Komitetu Centralnego PZPR,
biskup Bronistaw Dabrowski ztozyt protest »przeciwko bluznierczym wydawnictwom i spek-
taklom graniczacym z pornografia«, a wérod nich Apocalypsis cum figuris i Biateru matzenstwu.
Kierownik Urzedu do Spraw Wyznan Kazimierz Kakol zgodzit sie z nim, potwierdzajac,
ze utwory te szkodza zdrowiu moralnemu narodu, i poradzit zwrdci¢ sie do ministra kultury,
by »wystapi¢ mocno przeciwko tym naduzyciome. I dokladnie to samo nastepnego dnia radzit
biskupowi Dabrowskiemu sekretarz Stanistaw Kania: Reagowac ostro na bluznierstwa w pi-
smach i z ambony. Chtostac bez mitosierdzia wszystko, co pornograficzne i panseksualistycz-
ne. Macie do dyspozycji ambone. Piszcie do odpowiedzialnych za ten stan rzeczy w rzadzie
[= ministra kultury i sztuki] mocno, bedziemy waszymi sprzymierzencami. Dobro Narodu tego
wymaga” (ibidem; por. B. Dabrowski: Sprawozdanie z rozmowy z Ministrem Kazimierzem Kqkolem
w dniu 7 stycznia 1976, g. 15.30-17. W: P. Raina: Rozmowy z whadzami PRL. Arcybiskup Dabrowski
w stuzbie Kosciota i narodu. T. 1: 1970-1981. Wydawnictwo , Ksiazka Polska”, Warszawa 1995,
s. 234; B. Dabrowski: Sprawozdanie z rozmowy z p. Stanistawem Kanig, Sekretarzem KC PZPR, w Su-
lejéwku, dn. 8 stycznia 1976 g. 17-20. W: P. Raina: Rozmowy z wltadzami PRL..., s. 242).

1 W moim osobistym rozumieniu Grotowskiego wymienilbym trzy najwazniejsze
stowa klucze: ,,Swigto”, ,,Obecnosc”, ,,Catkowitos¢”.

1% By¢ moze, patrzac na tworczos¢ teatralng Grotowskiego juz w kontekscie spoteczno-
-polityczno-religijnym, warto sobie za L. Kolankiewiczem zada¢ pytania o to, co taczy Stu-
dium o Hamlecie Grotowskiego z Klgtwg Swinarskiego, wystawiong w krakowskim Starym
Teatrze im. Heleny Modrzejewskiej w 1968 r. A co taczy Apocalypsis... z Dziadami Swinar-
skiego? W jaki sposdb odnosi sie to do otaczajacej nas rzeczywistosci? ,W swoich spekta-
klach Grotowski wskazal jednoznacznie, ze w Polsce do przemyslenia jest dziki — prostacki
i okrutny — nacjonalizm sprzezony z fundamentalistycznym — zacofanym i fanatycznym
— katolicyzmem” (L. Kolankiewicz: Swintuch, bluznierca, pantokrator...).

106 W latach 70. z wielkq uwaznoscig $ledzitem wroctawski etap pracy Grotowskiego
i uczestniczylem w nim — nie tylko poprzez udziat w spektaklach Teatru Laboratorium,
ale tez w wielu warsztatach i praktycznych dziataniach w ramach Uniwersytetu Poszuki-
wan, Uli, Przedsiewziecia Gora czy ,stazy parateatralnych” prowadzonych przez cztonkéw
zespotu: Ryszarda Ciedlaka, Zygmunta Molika, Zbigniewa Cynkutisa, Rene Mirecka, Sta-
nistawa Scierskiego czy Jacka Zmystowskiego.
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1. Utopia Grotowskiego. Socjolog Jerzy Szacki w wywiadzie na temat utopii

przyrownuje dziatalnos¢ Grotowskiego do ,, utopii ludzkiej samorealizacji”!”.
Z wielu wypowiedzi rezysera wynika, Ze jego metoda to rodzaj nowoczesne-
go rytuatu, ktory nie ma charakteru religijnego, ale ktdry jest ,uniwersalna
syntezg” tradycyjnych oraz religijnych praktyk, niemajacych by¢ jednak for-
ma wiary, ale poprzez praktyke i sprawdzong skuteczno$¢ czyms$ w rodzaju
obiektywnej struktury dziatan, natomiast w zindywidualizowanej, unikalnej
formie, dostosowanej do konkretnej osoby. Postawione warunki sg trudne do
koncepcyjnego wyobrazenia i jedynym sposobem sprawdzenia jest podjecie
wilasnej praktyki tak zarysowanej ,jogi zachodniej”'®. Grotowski poréwnuje
stany swiadomosciowe zaproponowane przez Gurdzijewa (sen, jawa, samo-
swiadomos¢, swiadomos¢ obiektywna) ze stanami wypracowanymi przez
joge klasyczna (pranama, wiparjaja, wikalpa, nidra, smryti) oraz podaje swo-
je, takie jak: jawa, sen $niony, sen bez snu oraz turija, czyli stan ,, poza wszyst-
kim”1%, Rezyser, podobnie jak Gurdzijew, mogtby odpowiedzie¢ na pytanie
o cel swojego nauczania:

[...] mdj cel nie moze mie¢ dla was Zzadnego znaczenia, poniewaz
wazne jest, zebyscie sami okredlili swdj cel [...] dopdki czlowiek nie
okresli swojego wlasnego celu, to nie bedzie on nawet w stanie za-
czg¢ cokolwiek ,,czyni¢”. Jak mozliwe jest ,,czynienie” czegokolwiek,
jesli sie nie ma celu?'

Sadhana w zyciu i twérczosci. We wszystkich trzech fazach Grotowski od-
wotywal sie (mniej lub bardziej wprost) do jogi jako wielkiego systemu filo-
zoficznego, zarbwno w zyciu prywatnym, jak i w swojej pracy. W niniejszym
opracowaniu chcialem odrézni¢ Grotowskiego jako osobe prywatna, z jego
zainteresowaniami i zyciowq filozofia, od Grotowskiego jako lidera kolejnych
przedsigwziec teatralnych i parateatralnych. To sg rézne fazy jego pracy i war-
to pamietac, ze inaczej dostosowywal narzedzia badan. Jeden z najblizszych
ucznidéw, a zarazem teatralnych wspodtpracownikow Grotowskiego, Eugenio
Barba, twdrca dunskiego teatru Odin, pisat tak w swojej ksiazce:

Gdybym miat dzi$ zdefiniowa¢ postawe Grotowskiego podczas cate-
go jego aktywnego zycia, zarowno w dziedzinie teatru, jak i na jego
obrzezach, postuzytbym sie sanskryckim okresleniem sadhana, nie-
przekiadalnym na zaden europejski jezyk i oznaczajacym jednocze-
$nie , poszukiwanie duchowe”, ,metode” i , praktyke”!".

197 Por. J. Szacki: Spotkania z utopig. Iskry, Warszawa 1980, s. 200—201.

108 Z. Osinski: Spotkania z Jerzym Grotowskim..., s. 110.

1% Ibidem.

0P.D. Uspienski: Fragmenty nieznanego nauczania. W poszukiwaniu cudownego. Przel.

M. Ztotowska. Pusty Oblok, Warszawa 1991, s. 141.

"E. Barba: Ziemia popiotu i diamentéw. Moje terminowanie w Polsce. Przet. M. Gurgul.

Osrodek Badan Tworczosci Jerzego Grotowskiego i Poszukiwan Teatralno-Kulturowych,
Wroctaw 2001, s. 72.
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Obydwaj zainteresowani byli praca nad technikami pracy z ciatem i umy-
stem. Wyrdzniali dwa rodzaje takich technik. Barba podaje w przypisach
komentarz, ze ,»Technika 1« byta dla celéw teatralnych, a »technika 2« dla
celow rozwoju wewnetrznego (np. joga)”' Szerzej o sadhanie Grotowskie-
go pisze Grzegorz Zidtkowski w ksiazce Guslarz i eremita. W konicowej fazie
wstepu konkluduje:

Sadze, ze u Grotowskiego ta gnostycka w duchu soteriologia stopita
sie w jedna cato$¢ z soteriologia hinduskiej jogi, stanowiacej nie tylko
system przekonarn, ale nade wszystko precyzyjne narzedzie umoz-
liwiajace realizacje idei zawieszenia rozciaglosci czasowej. Praktyki
Grotowskiego jawic sie¢ moga zatem jako swoiste nawiazanie do jogi,
pojmowanej jako jarzmo dla procesow $wiadomosciowych, a takze —
Tacznik z rzeczywisto$cia transcendentna'*>.

Praktyczna zindywidualizowana droga jogi. Wraz z odejsciem Grotowskiego
skonczyta sie jego unikalna droga i jakiekolwiek imitowanie czy nasladowanie
jego zmagan predzej czy pézniej stanie sie tylko karykatura. Sri Ramana Maha-
riszi czy B.K.S. Iyengar, jakkolwiek definiowali joge, byli jedyni i niepowtarzalni.
Wszyscy imitatorzy ich pracy beda jedynie imitatorami czyjej$ jogi. Grotowski
nie chciat Zadnej imitacji i caty czas podkreslal, Ze liczy sie tylko wtasna wypraco-
wana droga i do tego ma prowadzi¢ racjonalnie sprawdzona oraz przygotowana
,technika” pracy z ciatem i umystem. Siegat do r6znych wypracowanych przez
poprzednie pokolenia ,zrodel”, ale podchodzil do nich jak badacz — najpierw
obserwowat ich dzialanie, podpatrywal, porownywat z innymi, aby z czasem
zaproponowac i poprzez ,,destylacje” pozostawic tylko to, co przydatne dla okre-
$lonej fazy pracy. Dla uzyskania oczekiwanej jakosci czy stanu swiadomosciowe-
go uzywat precyzyjnie dobranych, przez dtuzszy czas , laboratoryjnie” testowa-
nych, narzedzi. Nie przywiazywat sie do rezultatow, interesowata go , droga”.
,Tojest ziarno procesu, ale nie sam proces. To musi prowadzi¢ dalej —az do trans-
cendengji, chce powiedzie¢: aktu przekroczenia”'*. W zwigzku z tym, ze Grotow-
ski unikat jakiejkolwiek identyfikacji, to, co , destylowat”, poréwnywat do wielu
roznych tradycji czy szkol, wyraznie podkreslajac: ,,to tylko porownania”. Zda-
wal sobie sprawe z synkretyzmu i wielo-zZrédlowosci, dlatego z jednej strony nie
postugiwat sie gotowymi stowami kluczami typu samadhi czy satori, a z drugiej,
indywidualizowat i po swojemu modyfikowat ¢wiczenia czy praktyki zrédlowe.

12 Grotowski o technikach pisze w liscie 13. Zob. ibidem, s. 187.
3 G. Zidtkowski: Guslarz i eremita..., s. 23. Zidtkowski pisze otwarcie o ,,zakamuflo-

wanym” podazaniu Grotowskiego Sciezka sadhany. We Witepie przytacza wielos¢ etykiet,
ktdre rézni badacze jego fenomenu mu nadawali. Oto takie, ktore mozna zakwalifikowac
co najmniej do trzech grup. W grupie mistyczno-religijnej: heretyk, asceta, szaman, mistyk
racjonalny, bluznierca, eremita, guslarz, pantokrator. W grupie spoleczno-politycznej: re-
formator, polityk apolitycznosci, terapeuta ludzi zdrowych, trickster, nauczyciel, mistrz,
kontestator. W grupie antropologii teatralnej: rzemieslnik, artysta, lider, rezyser, roman-
tyk, antropolog, eksplorator. Zob. ibidem, s. 18.

4], Grotowski: Nie nagi aktor, ale syn cztowieczy. W: Idem: Teksty zebrane..., s. 1009.
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Tym samym skutecznie wprowadzat rodzaj napiecia, poniewaz skoro dziatanie
nie jest sprowadzone do znanej mi chocby z nazwy techniki czy ¢wiczenia, to
we wszystkich etapach przedsiewzigc¢ parateatralnych pojawia sie swego rodzaju
tajemniczo$¢ oraz niedopowiedzenie. Grotowski miat te unikalng intuicje wgla-
du w siebie oraz intuicje przekazywania wiasnej niespelnionej praktyki w ciato
i umyst drugiej osoby. Kierowat nig i naprowadzat na koleiny praktyki. Jednak
6w naprowadzony nie byl nigdy w stanie tego przekazac dalej, gdyz brakowato
mu zaréwno wspomnianej intuicyjnosci wgladu, jak i daru przekazywania.

4. Poszukiwanie swojej gory Arunachala jako uniwersalnego sacrum. Wartos¢
i niewatpliwa oryginalnos¢ pracy Grotowskiego polega na poszukiwaniu swo-
istego, wlasnego jezyka , otwierania si¢ na sacrum”, na owo misterium tremendum.
Wykorzystujac narzedzia, jakie daje joga, rezyser chciat korzystac z niej, aby zbli-
zy¢ sie do sacrum. W ostatnim okresie poszukiwan Grotowski zainteresowat sie
Mistrzem Eckhartem czy Ewangelia Tomasza — bynajmniej nie z pobudek reli-
gijnych. W Eckhartowskim przewrotnym, mistycznym ateizmie dostrzeg} to, co
byto jego odwieczna tesknota, dostrzegt tacznik z adwajta, szkola wedanty stwo-
rzong przez Sankare. Trwajaca od dziecinstwa tesknota do polaczenia dwoéch
,kolebek”, to jest mistycyzmu chrzescijariskiego i hinduistycznego, mogta sie
wreszcie zrealizowac'>. Mozna by spyta¢, gdzie tu jeszcze jest teatr? No wilasnie,
poprzez teatr czy w obrebie teatru, albo wspdlnoty, moze komuny majacej je-
dynie w nazwie ,teatr” jako rodzaj kamuflazu, stworzyt co$ w rodzaju ram dla
badania ,,uniwersalnego sacrum”, ktére mogloby by¢ oferta dla tych wszystkich,
ktdrzy nie chca sie identyfikowac z zadna religia. Wedtug Jana Blonskiego jego
twdrczo$¢ powinna by¢ rozpatrywana w kontekscie ,,panteistycznych dziatan
o charakterze mistycznym”'*. Zbigniew Osinski blizszy jest natomiast utopijnym
praktykom zmierzajacym ku ,samorealizagji, ale ktére maja elementy gnostyc-
kiego $wiatopogladu”'”. W ostatniej fazie pracy Grotowskiego nie ma aktora, ale
jest Performer. Taki tez jest tytut jego tekstu, gdzie wyjasnia sens pracy zdecydo-
wanie wybiegajacy poza teatr. Jaki sens? Sens jest bardzo prosty, jak w pracy kaz-
dego nad swoja joga: stac sie ,joginem, ktdéry pracuje nad samym soba, aby wy-
doby¢ - ze swego niejasnego i zniewolonego zycia psychomentalnego — wolnego
i samodzielnego ducha”, powiedzialby Mircea Eliade'®. Dlatego to juz nie jest
tylko technika, tylko rytuat, tylko precyzja dziatania — to juz jest praktyka ducho-
wa W najczystszej postaci, praktyka, ktéra w swym rdzeniu jest tozsama z joga,
w tym wewnetrznym pojeciu jogi, w pojeciu antarangajogi. Na koniec moge po-
wiedzie¢ tak: bylem, doswiadczylem, zmienitem sig i ... bylo warto, ale tez nigdy
wiecej nie byto mi dane by¢ w czyms o poréwnywalnej energii i intensywnosci.

5Po $mierci, wedlug zyczenia Grotowskiego, jego cialo mialo zosta¢ skremowane,
a prochy rozrzucone na gorze Arunachala — stynnej $wietej gorze w potudniowych Indiach,
ktdra juz w dziecinstwie tak go urzekta, najpierw w wyobrazni, a pézniej w rzeczywistosci.

16T, Btoniski: Znaki, teatr, Swietoéé. ,Teksty” 1976, nr 4-5, s. 36.

17 7. Osinski: Grotowski. Zrédla, inspiracje, konteksty. Stowo/Obraz Terytoria, Gdarisk
1998, s. 190.

118 M. Eliade: Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé. Thum. B. Baranowski. Paristwowe Wydaw-
nictwo Naukowe, Warszawa 1984, s. 292.
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Lestaw Kulmatycki
Jerzy Grotowski and his yoga inspirations

Summary

Jerzy Grotowski, founder of the Laboratorium Theatre and a charismatic explorer who
has combined Eastern and Western modes of working with the body and psyche, has been
also inspired by Indian yoga. There are four main phases in his artistic activity: performance
theater, participatory theater, source theater, and vibrational song theater. In all of these
phases there is a fascination with mystery and understatement. Grotowski consistently
seeks a specific language for “opening up to the sacrum,” but in order to achieve this he
uses carefully selected “laboratory” tools. He does not adapt ready-made techniques, but
rather seeks them in other cultures, observing how they work in order to later propose
solutions that seem most appropriate to him. Therefore, in all four of these phases of work,
the actor, performer, participant and seeker experiencing the internal process is supposed
to transform it into an external process, one that is oriented towards opening rather than
closing. Particularly in the last phase of Grotowski’s work, terms such as centers of vital
energy, vibration of sound when it is chanted, and verticality of movement of energy
in the body appear. During this period, the practice aims to unblock individual body
centers on the vertical axis, and this flow is to be accompanied by the subjective sensation
of luminosity coming not only from the body, but also, in a psychological sense, by the
experience of the “expansion of boundaries” of one’s own self.

Keywords: yoga, Jerzy Grotowski, Laboratorium Theatre, yoga in theatre

Aecaas KyabMatsikm
E>xu I'poToBCcKIMIZ 1 €ro yBaedeHue 1moromn

Pesome

Exn I'poToBckmit, ocHoBateas TeaTpa-aabopaTopuy UM XapU3MaTUYHBIN MCKaTeAb,
COYeTAOMNII BOCTOYHBIE I 3alladHbIe CIIOCOOBI palOTHI C TeAOM M IICHUXVKOI, depIlial
TaK>Xe BJOXHOBEHMe 13 MHAUICKOI 1torn. B ero TBopueckoil gesiTeAbHOCTH MOXKHO 3aMe-
TUTD YeTHIpe OCHOBHBIX DTalla: TeaTp CIIeKTaKAell, TeaTp y4acTus, TeaTp MCTOKOB U TeaTp
BUOpalMOHHBIX IeceH. Ha Bcex ®Tux sTamax mposBAseTcs odyapoBaHle TaHCTBEHHOCTI
7 HeO0CKa3aHHOCTI. I'pOTOBCKMII, BHE BCSIKOTO COMHEHUs, UITIeT OCOOBIN A3BIK «o0parie-
HIA K CBAIIEHHOMY», O4HAaKO A4S AOCTVKEHNS DTO I1eA OH JMCIOAB3YeT TIaTeAbHO II0-
AobpanHBIe «aabopaTopHbIe» cpeicTsa. OH He aJanTUpyeT TOTOBLIE TEXHUKM, HO MIIET
UX B APYTUX KyAbTypaX, Ha0AI04asI 3a MX AEVICTBMEM, YTOOBI IIOTOM IPeAAOKNUTh TaKue
pelieHns1, KOTOpble KaXKyTcs eMy Hamboaee roaxoasaiumu. ITosTromy Ha Bcex BbIIIey-
IIOMSHYTBIX DTallax paOOThl aKTEpP, UCIIOAHUTEAb, YIaCTHUK, CKaTeAb, IlepesKMBaOIit
BHYTPEHHMII ITPOIIecC, 4OAKeH IIpeoOpa3oBaTh ero BO BHEITHUII ITPOIlecc, OpVMEeHTUpPO-
BaHHBIN Ha OTKPHITHE, a He 3aKphITe. OcobeHHO B TTocaeanelt ¢pase padboTs I'poToBckoro
MTOABASIOTCS TaK/e TePMUHBI, KaK: IIeHTPHI KM3HEHHOI DHepIny, BUOpaIns 3ByKa Mpu
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TIeHN 1 BEpTUKaAbHOCTD ABVPKEHIISI DHEPTUN B TeAe. B Teuenue sToro eprnoda ImpakTrKa
HallpaB/€Ha Ha p336AOKI/IpOBaHI/Ie OTAE€ADbHBIX IIEHTPOB TeJa Ha BepTI/IKaAI)HOI;I ocn. DTOT
IIOTOK AOAKE€H COIIPOBOXKAATBHCI Cy6"beKTI/IBHI)IM OomymeHneM CBeTUMOCTIH, VICXOASIIIIEeN
He TOABKO OT TeAa, HO B IICUXOAOIMYeCKOM CMBICAE DTO TaKXe AO0AKHO OBIThH Irepe>xXnsa-
HII€ «paCIVPpeHs rpaHmIn COOCTBEHHOTO «5T».

Kamouesrre caosa: itora, Exxu I'porosckmit, Teatp-aabopatopns, itora B TeaTpe
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Pie¢ twarzy Siwy
Sadhana jako rytualna konstrukcja ciala

Wprowadzenie

Artykut powstat jako efekt dtugich i wielokrotnych konsultacji z ekspertami
z dziedziny literatury indyjskiej. Problemy, ktére pojawity sie w trakcie tej dtu-
giej dyskusji, wynikaty z réznicy miedzy tym, co jest zgodne z tradycja pisana,
a tym, co wynika z obserwacji prowadzonej w kontekscie sytuacyjnym. Szkic ten
nalezy czytac jako zapis konkretnego przekazu dla konkretnego ucznia w kon-
kretnej sytuacji. Nie jest to wiedza obiektywna, ale wiedza zalezna od kontekstu.
Nalezy pamieta¢, ze nieustannie mamy do czynienia z dopasowywaniem tradycji
do mozliwosci i posiadanego przez ucznia doswiadczenia. Tekst jest sprawozda-
niem z badan terenowych — praktyki u Shajesha Tantry.

W literaturze wedyjskiej na okreslenie ciala fizycznego uzywa si¢ sanskryckie-
go terminu Sarira’. Etymologia sfowa $arira wskazuje na ciato, ktdre fatwo moze ulec
zniszczeniu, ale takze moze si¢ doskonali¢. Cztowiek posiada trzy ciata: karmiczne
(karana-sarira), subtelne (sitksma-sarira) oraz fizyczne (karya-Sarira). W tantrze ogromna
role odgrywa proces rytualnego konstruowania ciata — podczas codziennej sadhany
(sadhana) — i jego przemiany w ciato tantryczne. Przemiana ta nastepuje dzigki recy-
tacji mantr. W drodze do uzyskania ciata tantrycznego jogin przechodzi dwa etapy:
w pierwszym uzyskuje ciato doskonate (siddha-deha), w drugim ciato boskie (divya-de-
ha). O ciele méwi sig takze, Ze jest $wiatynig Brahmana, ajego centrum stanowi ananda-
kanda — ¢akra serca ciata duchowego, postrzegana jako Zrédio btogosci®.

! Takze stowo pinda, ktére odnosi sie do ciata, czesto pojawia sie w literaturze tan-
trycznej. Pinda jest niewatpliwie kojarzona z boginig kundalini (kundalini).

2 Chandogya Upanisad. Transl. Swami Nikhilananda, s. 8. Dostepne w Internecie:
https://www.consciouslivingfoundation.org/ebooks/13/CLF-chhandogya_upanishad.pdf
[data dostepu: 30.02.2019].
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Ciato tantryczne opisywane jest jako ciatlo zbudowane z mantr, przy czym
mantry postrzegane sa jako emanacje poszczegdlnych bostw, ich dzwiekowe for-
my. Istota kazdego z nich wyraza sie w odpowiadajgcych im mantrach. Recytu-
jac mantre, adept przejmuje jej istote, to, co wyraza mantra — cala Swietos¢ i site
bdstwa, a nawet samo bostwo. Dotyczy to rowniez Absolutu. Dzwiek, nazywany
w sanskrycie sabda, sam w sobie jest Brahmanem (brahman)’. Mantry postrzegane
sq jako rozne aspekty Brahmana, ktdre poprzez recytacje manifestujg sie w ciele
recytujacego. Istotq wszystkich mantr jest cit (Swiadomosc), a zewnetrzng mani-
festacja — dzwieki, litery i stowa. Litery sanskryckiego alfabetu, podobnie jak ciato
ludzkie, moga by¢ tantrycznym symbolem — jantra (yantra).

Tantra wedyjska (w tym ujeciu, ktére poznawatam)*, odmiennie od jogi
Patanidzalego, spoglada na ciato jak na $rijantre ($ri-yantra, in. sri-cakra). Ciato
jogina postrzegane jest nie tyle jako odzwierciedlenie kosmosu, ile raczej jego
ucielesnienie. Mircea Eliade zauwaza, ze tantra zdolna jest przemienic ludzkie
ciato, upodabniajac je do rozmaitych , ciat mistycznych”® (akustycznych, archi-
tektonicznych, kosmologicznych, ikonograficznych itd.). Jesli bedziemy utoz-
samiac rozne czesci ludzkiego ciata z odpowiadajacymi im sylabami mantry,
nasze cialo fizyczne zacznie zmieniac¢ sie w ciato akustyczne. Rozmaite ciala
niefizyczne nakladajq si¢ na ciato fizyczne i w nim znajdujaq swoje odpowied-
niki. W podobny sposdb ciato fizyczne przemienia si¢ w tantryczne podczas
praktyki sadhany.

Agata Swierzowska wskazuje na paradoks: dzigki ciatu cztowiek moze
uwolnic sie od wlasnego ciala®. Z jednej strony fizycznosc¢ jest postrzegana jako
zrodlo cierpienia, a z drugiej — jako narzedzie niezbedne do wyzwolenia sie od
niego’. W filozofii wschodniej prawdziwe zrédlo tego problemu upatrywano
w niewiedzy®, $cisle zwigzanej z poczuciem ,ja” i pragnieniem jego utrzymania.
Stad celem jest zniesienie dualizmu atman-brahman: ,To on (jogin) jest boginia,
on jest bogiem; on jest uczniem i on nauczycielem; on medytacja, medytujacym
i medytowanym” — stwierdza Akulawinatantra® (Akulavinatantra).

Wspomniana tantra wedyjska rozwija si¢ gtownie w Kerali' i do dzi$ po-
zostaje w duzym stopniu wiedzg niejawna. Jest przekazywana jedynie wtajem-

® Visvasaratantra, rozdziat 1I. Visvsatatantra mowi, ze Sabda-brahman, ktory w istocie
zbudowany jest z mantr, jest wcielona mantra indywidualnej duszy, nazywanej jroatma.

* Uzywam okreslenia ,tantra wedyjska” w takim sensie, jaki nadaje temu terminowi
Shajesh Tantra zgodnie z jego Sciezka tantryczna. Tantra wedyjska polega m.in. na prakty-
ce tantry z mantra wedyijska lub innym systemem wedyjskim.

5 M. Eliade: Techniki jogi. Przel. B. Bialy. Aletheia, Warszawa 2009, s. 245.

¢ A. Swierzowska: Ciato w jodze. Tradycja i wspotczesnosc. ,Rozprawy Naukowe Akade-
mii Wychowania Fizycznego we Wroctawiu” 2015, nr 48, s. 63-75.

7 M. Nowicki: Edukacja tajemna i inicjacja w Indiach do czasu Upaniszad. ,Sensus Histo-
riae” 2015, Vol. 18 (1), s. 91-109.

8 Zob. A. Mazur: Stan niedualny w praktykach jogi. W: Joga w Polsce. Przesztosc, teraz-
niejszos¢, przysztosé. Red. M. Boron-Krupinska, M. Karciarz, L. Kulmatycki. Dolnoslaska
Szkola Wyzsza, Wroctaw 2018, s. 157-178.

® M. Eliade: Techniki jogi..., s. 234.

10 Kerala to potozony w potudniowo-zachodnich Indiach wieloreligijny region o boga-
tej i roznorodnej kulturze. Jego populacja liczy ok. 33 mln 0séb, jezykiem urzedowym jest
malajalam.
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niczonym, ale w zaleznosci od poziomu ich rozwoju duchowego. Stad wynika
glowna trudnos¢ zwigzana z rozszyfrowaniem gtebokiego sensu tantry wedyj-
skiej. Wiekszo$¢ informacji zamieszczonych w artykule, dotyczacych codzien-
nej praktyki tantrycznej, pochodzi z przekazu ustnego od Shajesha Tantry'
(ur. 1968, Kerala, Indie), jednego z przedstawicieli tradycji tantry wedyjskiej
Ananda'? Natha'® Sampradaya', z ktérym — jako praktykujaca i autorka tej pracy —
jestem w kontakcie od 2016 roku. Drugim zrédtem sa doswiadczenia zdobyte pod-
czas trzyletniej indywidualnej praktyki tantry (w latach 2017-2020) oraz zaangazo-
wanej obserwagcji uczestniczacej (przeprowadzonej w grudniu 2018 roku w asramie
Chinmaya International Foundation, Kerala, Indie), a takze towarzyszace im reflek-
sje. Ten rodzaj studiow mozna nazwac interpretatywnymi badaniami w dziataniu:
wystgpitam w nich jednoczesnie w roli badacza i osoby badane;.

Badania w dziataniu w zachodniej tradycji naukowej zwykle wiaze si¢ z oso-
ba amerykanskiego psychologa spotecznego Kurta Lewina. To on po raz pierw-
szy uzyl tego terminu i opracowatl metode, ktéra przedstawit jako spirale kro-
kow sktadajaca sie z cyklu ,, planowania, dziatania oraz ustalania faktow na temat
rezultatu tego dziatania”®. K. Lewin rozwijal badania w dzialaniu jako metode
naukowg?®.

W latach 70. XX wieku w Wielkiej Brytanii badania w dziataniu zastosowano
w kontekscie studiow nad programami nauczania. Tacy badacze, jak Lawrence

I Tantra to przydomek Shajesha, ktory, cho¢ ma rodowe nazwisko, nie uzywa go
w kontaktach z uczniami i w sytuacjach oficjalnych. W mediach spotecznosciowych pod-
pisuje sie Shajesh Tantra. Jego duchowe imig jest mantra, ktéra wraz z gurumudra codzien-
nie recytuja jego uczniowie. Dla niewtajemniczonych pozostanie ono tajemnicg, poniewaz
— zgodnie z tradycja — nie wolno podawac imienia duchowego w zadnych artykutach,
ksigzkach lub mediach spotecznosciowych.

2 Ananda ‘blogosd, szczescie'.

13 Sanskryckie stowo natha (‘pan, whadca’, oznaczato takze Siwe, ale i innych bogéw)
z czasem zaczeto odnosi¢ m.in. do jogicznego stylu zycia (nathowie uchodzili za pierw-
szych joginéw) i thumaczy¢ jako ‘stan umystu’.

4 Sampradaya oznacza ‘tradycje’. Ustanowiona relacja miedzy nauczycielem a uczniem
okreslana jest w sanskrycie jako guru-parampard, co oznacza sukcesje nauczycieli i uczniow.
Uznana parampard jest czesto nazywana sampradiaya. Wspotczesni nathowie argumentuja,
ze ich tradycja, tj. sampradaya, sformulowana zostata przez Goraksze. Siddha-siddhanta-
paddhati jest jednym z wazniejszych pism nathéw. Wyznacza moment, w ktéorym Natha
Sampradaya okreslita swoja tozsamos¢. Pismo zawiera filozofie nathdw, ich metafizyke,
zgodnie z ktdra Swiat powstat z Brahmana; sa tu opisy elementéw ciata subtelnego i moz-
liwosci ich wykorzystania w jodze. Opisuje réwniez relacje miedzy makro- a mikroko-
smosem w ludzkim ciele. Nathom dtugo przypisywano rozmaite praktyki, dzieki ktorym
pozyskali siddhi (cudowne moce, takie jak: lewitacja, wywotywanie deszczu) i jivan-mukti
(wyzwolenie za zycia), a takze nieSmiertelne ciato.

15 K. Lewin: Badania w dziataniu a problemy mniejszosci. Przet. R. Ligus. W: Badania
w dziataniu. Pedagogika i antropologia zaangazowane. Red. H. Cervinkova, B.D. Gotebniak.
Wydawnictwo Naukowe Dolnoslaskiej Szkoty Wyzszej, Wroctaw 2010, s. 9. Na temat spi-
rali procesu badawczego (planowanie, praktyka i obserwacja, refleksja nad rezultatami
badania) por. https://research-methodology.net/research-methods/action-research/ [data
dostepu: 15.12.2020].

16 H. Cervinkova: Badania w dziataniu i zaangazowana antropologia edukacyjna. , Terazniej-
sz0s$¢ — Cztowiek — Edukacja” 2012, nr 1 (57), s. 7-18.
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Stenhouse i John Elliott osadzili nauczycieli w roli badaczy wiasnej praktyki i pro-
gramow nauczania. Brytyjska szkota badan w dziataniu, zajmujaca sie procesami
nauczania, odrzucita pozytywistyczng metodologie badan, ktdra zastapita podej-
$ciem interpretatywnym. Tym samym uwage przesuneta z badaczy-teoretykow
na badaczy-praktykow i odrzucita pozytywistyczne rozréznienie podmiotu oraz
przedmiotu badania".

Dzieki wykorzystaniu tej propozycji metodologicznej mogtam doswiadczy¢
praktyk tantrycznych i tego, czym one s3, w pewnym wariancie i formie prze-
kazu, mimo ze nie pozostawatam ich obiektywnym i bezstronnym obserwato-
rem. Zastosowanie tego typu metody badan wydaje sie dobra strategia badawcza
z uwagi na to, ze poprzez samo studiowanie i analize literatury niemozliwe byto-
by poznanie wiedzy zawartej w zywych praktykach tantrycznych. Literatura tan-
tryczna w pewnym zakresie $wiadomie uzywa symboli, ktére moga wprowadzi¢
czytelnika w btad, wiec z zatozenia jedynie adepci tantry sa przygotowywani do
odczytania rzeczywistych znaczen symboli i maja stopniowy dostep do wiedzy
gleboko ukrytej w praktykach.

Gléwnymi metodami badawczymi byly: obserwacja uczestniczaca podczas
recytacji mantry gajatri (gayatri, praktyka codziennej sadhany), samoobserwa-
cja i samorefleksja. Praktykowatam zgodnie z opisem zamieszczonym w tekscie
i obserwowatam (z zatozenia nieoceniajaco, cho¢ — z powodu dtugiego trenin-
gu kulturowego — z perspektywy, ktdéra w sposob uproszony mozna nazwac
,zachodnia”) zaréwno dzialania mistrza, jak i jego ucznidéw, a takze wzajemne
relacje mistrz — uczen. W dialogach uwidaczniaja sie: cele dydaktyczne ucza-
cego, jego wizja czlowieka i jej relacja w stosunku do wizji i celéw, ktérymi
kierowat si¢ adept, podejmujac praktyke. Nie mozna zapominac o tym, ze ze
wspolczesnej perspektywy zachodniej uczen-klient (zwlaszcza dorosty) przy-
stepuje do nauki, majac Swiadomos¢ potrzeb, ktére powinny by¢ zaspokojone -
w tym celu ,,wynajmuje” nauczyciela. Wiele osob podejmuje praktyke witasnie
z takimi oczekiwaniami. Z perspektywy mistrza, o czym miatam mozliwos¢
wielokrotnie si¢ przekonad, proces praktyki ma by¢ raczej uwienczony korekcja
indywidualnych celow.

Trzecim zrédlem informacji byty wybrane teksty tradycji wedyjskiej i tan-
trycznej: wedy, upaniszady, tantry, z ktérych czerpatam pod kierunkiem Guru-
ji** w toku nauczania od lipca 2016 do kwietnia 2020 roku. Trzeba pamietad, ze
w wielu kulturach przekaz najwazniejszych tresci odbywa sie gléwnie droga
ustna, z pominieciem pisma, poniewaz to, co najwazniejsze, nie moze trafi¢ do
nieprzygotowanego odbiorcy. Praca na tekstach pisanych, a tym bardziej druko-
wanych, bywa réwniez zwodnicza, autorzy zastawiaja bowiem putapki na nie
dos¢ ostroznych czytelnikow.

Rekonstrukcja keralskiego systemu tantry, ktéra zaproponowana zostata
w tym artykule, jest na miare odbiorcy (autorka), za wiedza i zgoda guru, a takze

7 Por. S. Kemmis, R. McTaggart, R. Nixon: The Action Research Planner: Doing Critical
Participatory Action Research. Springer, Singapore 2013.

18 Czastka -jT oznacza¢ moze szacunek nie tylko do mistrza, ale takze do innych osob;
uzywatam jej w kontaktach z Shajeshem Tantra.
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dzieki jego pomocy. Mam $swiadomos¢, jako socjolozka, ze by¢ moze nie w pelni
doktadnie zaprezentowatam problem, jednakze moja wiedza — zgodnie z zatoze-
niem badawczym — ma pochodzi¢ z okreslonego zrddta, a zatem jest pochodna
przekazywanych tresci (co istotne, dostarczanych za posrednictwem jezyka an-
gielskiego, ktéry nie moze — nie bedac fundamentem badanej kultury — dostar-
cza¢ odpowiednich kategorii opisu) i mojego rozumienia. Nie mozna zapominac,
Ze ta specyficzna i osadzona w historii wiedza lokalna jest zawsze odpowiednio
,dawkowana” przez mistrza. By¢ moze, gdy pojade do Kerali nastepnym razem,
zobacze inny aspekt wiedzy, ktora zostata mi przekazana. Dociekliwi czytelnicy
moga mi zarzuci¢ podawanie informacji niezgodnych z literatura, ale w wielu
przypadkach, gdy prébowatam znalez¢ w opracowaniach odpowiedz na nurtu-
jace mnie problemy, Shajesh przedstawiat swoja wyktadnie i przywotywat albo
teksty w malajalam, albo takie, do ktdrych nie miatam dostepu. Czasem wysy-
fat mi fragmenty wiasnych opracowan (oczywiscie nieopublikowanych). Gdy
probowatam wyjasni¢ w dyskusjach kwestie, ktére uznawatam za nielogiczne,
Shajesh odpowiadat: ,To moze wprowadza¢ umyst zachodni w zaklopotanie”,
co oznaczalo, ze w jego systemie te sprawy sa spdjne. Nie skupiatam sie na wy-
artykutowaniu wszystkich niespojnosci — zalezato mi raczej na w miare zwartym
opisie systemu, ale wiem, ze spotkanie z Shajeshem ,po drodze” otwarlo moja
wyobraznie. Stad szkic ten nie rosci sobie pretensji do przedstawienia zwartej
i niepodwazalnej wizji tantry keralskiej, ale jest wstepnym uogolnieniem punkto-
wo przeprowadzonych badan.

Shajesh Tantra (zdrobniale: Shaji albo Shaji ji) jako kilkunastoletni chiopiec
trafit pod opieke swojego guru i od tamtego czasu jest brahmacari, czyli ce-
libatariuszem. Jest pierwszym uczniem acarji M.T. Viswanathana (por. il. 1),
kontynuujacym tantryczna tradycje Ananda Natha, ktorg mozna charaktery-
zowaé, odnoszac ja do duchowego systemu Sri-vidya" i tych, ktérzy praktyku-
ja, tj. upasaka®. Acarja M.T. Viswanathan jest zalozycielem szkoty tantrycznej
w Kalikat, ktora dziata od 1995 roku i rozpowszechnia idee tantrycznej sadha-
ny wsrod mieszkaricdw Indii. Od poczatku jej istnienia do dzis pobierato w niej
nauke mantr i $wietych sanskryckich tekstow ponad 1500 Hindusow. Jest or-
ganizacjq non profit.

Nathowie dlugo kojarzeni byli z praktykami jogi. Najwazniejszym dla nich
zyciowym celem byto urzeczywistnienie siebie jako natha. Srodek prowadzacy
do tego to joga, ktora jest bardzo wazna dla nathéw. Uwazaja oni, Ze niemoz-
liwe jest osiagniecie doskonatosci duchowej za pomoca rytuatéw i studiowania
tekstow, musza one bowiem zosta¢ uzupelnione dyscypling praktyk jogicznych.
Traktat Siddha-siddhanta-paddhati, przypisywany czasami Gorakszy, powiada:

© Sriwidja (§r7-vidya) to tantryczna tradycja religijna skupiona wokét kultu bogini Tri-
purasundari (Tripurasundari), ktéra uwaza si¢ za emanacje Wielkiej Bogini. Na systemie
Sriwidji oparta jest takze tantra kaszmirska ($iwaizm kaszmirski).

% Upasakowie (updsaka) we wskazanej tradycji opieraja swojq praktyke na znajomosci
wed i tantr oraz praktykuja Sriwidje. Upasakowie rozwijali zaréwno tantre prawej reki
(ascetyczna), jak i lewej reki (transgresywna).
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Iustracja 1. Acarja M.T. Viswanathan — kontynuator tradycji Ananda Natha
Zrédto: Fotografia pochodzi z prywatnego zbioru Shajesha Tantry.

,Prawdziwa drogg jest droga jogi. Inne drogi sq fatszywe”?'. Warto zwrdci¢ uwa-
ge, ze nazwy niektorych praktyk jogi tacza si¢ z imionami nathow, na przykiad
matsyendriasana z Matsjendra, czy jalandhara-bandha z Dzalandhara.

Tantrycy zwiazani z ascetyczna galezia tradycji Ananda Natha Sampradaya
twierdza, ze celem tantry jest doswiadczenie ostatecznej rzeczywistosci i zro-
zumienie, Ze nie jesteSmy niczym wiecej niz czysta $wiadomoscia. Jest to bar-
dzo stara tradycja tantryczna w Kerali*?, ktéra uznaje autorytet wed®. Inicjacje

2t Por. Selected Writtings of M.M. Gopinath Kaviraj, po polsku dostepny jest fragment:
Filozofia nathéw. Przet. S. Ziembinski. Dostepne w Internecie: https://bibliotekajogi3.pl/?pa-
ge_1d=2067 [data dostepu: 4.05.2021]. Nie podano wydania, z ktérego pochodzi thtumaczenie.

2 Informacje o poczatkach Kerali s fragmentaryczne. Wiadomo, Ze rozkwital tam
kult wielbicieli Siwy, a rozwéj hinduizmu obserwowany byt dzieki rozwojowi $wiatyn.
Szerzyly sie kulty tantryczne. W Kerali nie znano warn (varna) i dzati (jati). Dzielono ludzi
na braminéw i pozostatych.

» Poniewaz wedy uznawane sg za stowo objawione, kazdy system w obrebie hindu-
izmu musi dazy¢ do wykazania swego zwigzku z hymnami wed.


https://bibliotekajogi3.pl/?page_id=2067
https://bibliotekajogi3.pl/?page_id=2067
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mozna otrzymac tylko od ascetycznego natha-guru?. Okreslenie natha (wspdt-
czednie blednie stosowane zamiennie z kaula®) uzywane jest do scharaktery-
zowania stylu zycia, ktéry obecnie nazywa sie tantra®. Sktadaja sie na niego
praktyki i rytuaty, miedzy innymi: mantrowanie, praktyka sSriwidji, pija*,
tarpana® czy rytualty z uzyciem swietego ognia, na przyklad yajia® lub homa™.
Gléwna boginia, wokot ktorej skoncentrowane sa rytuaty nathow, jest Tripura-
sundari (Tripurasundari). Nathowie nie musza szuka¢ w pismach sposobow,
jak zy¢, ale wiedza to z medytacji. Nie musza czyta¢ starych manuskryptow,
moga tworzy¢ swoje wlasne mantry, aby kreowac rzeczywistos¢. Choc¢ Shajesh
wielokrotnie podkreslal, ze dla adeptéw tantry wazne jest takze studiowanie
przekazow uznanych za $wiete.

Shajesh wiele razy zaznaczal, ze poczatki tantry w Kerali sa niejasne — jed-
ni twierdza, ze mogla przyjs¢ z Kaszmiru, inni 1acza jej korzenie z poczatkiem
Kerali®'. Cho¢ wyznawcy tantry w Kerali podazaja gtownie sciezka prawej reki
(daksina-marga), mozna odnalez¢ elementy tantry lewej reki (vama-marga), rytuaty,
ktére wymagajq poswiecenia zwierzat, odprawiane w konkretnych $wiatyniach
w Kerali. Ci, ktorzy podazaja Sciezka prawej reki, wykonuja zewnetrzne rytuaty
i uzywaja do tego ,czystych” przedmiotéw, maja skrajne przekonania moralne
i potepiaja spozywanie alkoholu, migsa, ryb. Ich celem jest zdobycie siddhi przez
ubltaganie sattwicznej formy boskosci. Zachecaja do praktyk, ktdre nie narusza-

% Uzywanie okreslenia ,Ananda Natha” jako wskaznika przynaleznosci do tradycji
Natha Sampradaya jest relatywnie nowe.

» Termin kaula pochodzi z sanskrytu i oznacza ‘klan’, ale i ‘czystos¢’; tu uzywam tej
nazwy na okreslenie innej od nathéw tradycji tantrycznej. Kaulowie odwotuja sie jedno-
czesnie do praktyk tantrycznych prawej reki i lewej reki, natomiast nathowie, w tradycji
kontynuowanej przez Shajesha, wylacznie do prawej.

2 J.Mallinson: Nath Sampradaya. Dostepne w Internecie: https://referenceworks.brillon-
line.com/entries/brill-s-encyclopedia-of-hinduism/nath-sampradaya-COM_9000000053?s.
num=0&s.f.s2_parent=s.f.book.brill-s-encyclopedia-of-hinduismé&s.q=Nath+Sampradaya
[data dostepu: 18.11.2020].

? To ‘oddanie czci, ceremonia’. Pudza jest ceremonia, podczas ktorej ofiarowuje sie
potrawy, kwiaty, kadzidta i inne. Jest to podstawowa forma oddawania czci w tantrze.

% Rytuat polega na ofiarowaniu wody bogom, aby zaspokoi¢ ich pragnienia. Dtuzsza
praktyka tego rytuatu prowadzi do oczyszczenia karmy, ktéra blokuje rozwoj duchowy
i materialny; mozna go wykonywac¢ codziennie.

¥ Ceremonia $wietego ognia. Jest to starozytna praktyka, ktora oczyszcza karme
i uwalnia od ego. Polega na rozpaleniu ognia w poswieconym miejscu oraz ,aktywacji”
miejsca za pomocg mantr i inwokacji, a nastepnie sktadaniu ofiary ogniowi. Symbolicznie
oddaje sie poczucie ego, spala si¢ je w ogniu.

% Rytuat tantryczny polegajacy na rozpaleniu ogniska i ztozeniu ofiar w ogniu. Wy-
konuje sie go przy uzyciu mandali, a béstwo przywotywane w trakcie rytuatu znajduje sie
w centrum mandali i w tym przypadku jest utozsamiane z samym ogniem. Praktykujacy
jest rytualnie identyfikowany zaréwno z bostwem, jak i ogniem. Ofiary sktadane w ogniu
przedstawiaja duchowe przeszkody, ktore utrudniaja praktykujacemu pelne przebudze-
nie. W tym ujeciu homy sa klasyfikowane ze wzgledu na funkgje lub cele, takie jak ochrona
czy ujarzmienie przeciwnikéw.

31 Zob. Parasurama-kalpa-siitra. Ed. A.M. Sastri. Oriental Institute, Baroda 1950.
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ja zasad czystosci. Z kolei ci, ktorzy podazaja Sciezkq lewej reki, nie rozrdzniaja
praktyk czystych i nieczystych, utrzymujg nieortodoksyjne przekonania, pod-
kreslaja umiar, spozywaja alkohol, migso, ryby w wybranych rytuatach, starajac
sie zdoby¢ siddhi wszelkimi mozliwymi sposobami. Majg odwage podejmowac
wszelkiego rodzaju praktyki, w tym ,,zakazane”*.

Tantra prawej reki jest tradycja ascetyczna, Scisle zwigzana z regulq o charak-
terze zakonnym®, ustanowiong przez Sankaracarje*. Reguta zawiera kult Bogini,
a jej symbolem jest sri-yantra. Kaulowie, jak juz wspomniatam, odwotuja sie jed-
noczesnie do praktyk tantrycznych prawej reki i lewej reki, ktérych nazwy nawia-
zuja do przekazu o pigciu twarzach Siwy, emitujacych $wiete pisma w poszcze-
golne strony swiata. Rdzen kaulizmu stanowi kult zeniskich bostw, stad kauldcara
przedstawiana jest jako modelowy przykltad tantryzmu saktyjskiego. W trady-
qGji tantryzmu Saktyjskiego gtownym tekstem jest Kaularnawatantra (Kaularnava-
tantra)®. Termin arnava oznacza ‘ocean’, stad kaularnava zwykle thumaczy sie jako
‘ocean kauli’. Kaularnawatantra zawiera w sobie filozofie tantry.

W Kerali znajduje si¢ kilka tysiecy dobrze zachowanych $wiatyn i uporzadkowa-
ny system kultu. Ekanath Padmanabhan Unni* podaje krétkie opisy codziennych ry-
tuatow, ktore odbywaja sie w tamtejszych swiatyniach. Istnieje tu takze bogata litera-
tura na temat tantry, niemniej jest tak bardzo rozproszona, ze trudno uchwyci¢ catos¢
koncepcji. Niektdre wazne prace nie zostaty dotychczas opublikowane, inne zaginety
lub sa niekompletne; czasem trudno zidentyfikowac ich autora. W ksiazkach sa je-
dynie fragmenty, ktore nietatwo utozy¢ w logiczng cato$¢. Bogate kolekcje tekstow,
uznawanych za podstawowe przewodniki do nauki tantry, spisane sa w sanskrycie
lub malajalam™® i znajdujq si¢ w formie manuskryptéw lub drukéw w prywatnych
bibliotekach mieszkancéw Kerali, co utrudnia do nich dostep.

% R. Tigunait: Tantra Unveiled, Seducing the Forces of Matter and Spirit. Himalayan Insti-
tute Press, Bethany Turnpike, PA 2004, s. 59. Wyd. pol.: Idem: Tantra ujawniona. Kruszenie
sit ducha i materii. Przel. A. Rolka. Limbus, Bydgoszcz 2002.

% Sankara stworzyt rodzaj zakonu ascetow, ktérzy propagowali jego nauki w catym kraju.

% Adi Sankara jest wazna postacia dla keralskiej tradycji tantrycznej. Cho¢ nie mozna
go nazwac prekursorem tradydji, to poczatkowo praktykowat i nauczat tantry. Byt brami-
nem, ktéry spedzit zycie, wyglaszajac adwajtawedante (advaita-vedanta). Sankara stwier-
dza, Ze $wiat doswiadczalny ani jest, ani nie jest. Posiada on istnienie posrednie, ktore
zarazem jest i nie jest. System adwajtawedanty opracowat w formie komenatarzy do staro-
zytnych tekstéw. Filozofia wedanty jest éci$le powiazana z religia Indii. Sankara rozwinat
swa dziatalno$¢ okoto potowy lub w koncu VIw. n.e., cho¢ nie wszyscy badacze podzielaja
takie przekonanie.

% Kularnava Tantra. Transl. R K. Rai. Prachya Prakshan, Varanasi 1983. Por. Kularnava
Tantra Taranatha Vidyaratna. Readings M.P. Pandit. Intr. A. Avalon. Motilal Banarsidass
Publishers, Delhi 2007.

% Zob. E.P. Unni: Tantra Literature of Kerala. New Bharatiya Book Corporation, Delhi 2006.

% S.A.S. Sarma: The Eclectic Paddhatis of Kerala. “Indologica Taurinensia” 2009, Vol. 35,
s. 319-340.

% Np. Siwapurana dostepna jest tylko w jezyku malajalskim.
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Czym jest tantra?

Stowo tantra ma etymologiczny zwigzek z tkactwem; dostownie oznacza ‘splatac,
rozszerzac, rozprzestrzenia¢’, przywotuje na mysl tworzenie czego$ z widkien. Jak
zauwaza Dawid Frawley, oznacza¢ moze takze ‘ksiazke’”, rodzaj podrecznika z in-
formacjami i technikami, zawierajacy tez watki filozoficzne. Stad tantra to zaréwno
technika, metoda, jak i system wiedzy, zbior praktyk lub nawet ksiegozbior. Najcze-
Sciej rozumie sie tantre jako narzedzie stuzace do rozszerzania Swiadomosci.

Tradycja Ananda Natha traktuje tantre jako narzedzie stuzace transformagji
energii seksualnej w czysta mitos¢ duchowa. Istnieje dos¢ powszechne przekona-
nie (zwlaszcza na Zachodzie), ze tantra to joga seksu, ale tu uznaje sie¢ ja przede
wszystkim za tradycje ascetyczna. Przyjmuje sie, ze linia duchowych nauczycie-
li tradycji nathéw ma pochodzenie boskie, natomiast historycznie szkote zapo-
czatkowat nauczyciel o imieniu Matsjendranatha. Natha Sampradaya* méwi, ze
prekursorem tych praktyk byt indyjski filozof, guru jogi, domniemany zatozyciel
dwunastu tradycji nathow Goraksza*'; nie wiemy dokfadnie, kiedy zyt i dziatat
Goraksza ani jego guru Matsjendra — przypuszcza sie, ze w XII wieku.

Kiedy zapytalam Shajesha* o postrzeganie tantry seksualnej, odpowiedziat:
»To nie jest prawdziwa tantra. Uzywam energii seksualnej do innych celéw niz
seks, jest mi niezbedna do celow duchowych”. Po chwili przedstawit wizerunek
Parwati siedzacej na lingamie Siwy i uémiechnat sie: ,Widzisz, na czym ona sie-
dzi. To jest wielka tajemnica tantry”.

Tantra jest charakteryzowana poprzez rozmaite metody praktyki i rytuaty
(por. il. 2), a nie przez odniesienie do seksualnosci lub jej zaprzeczenia. Elemen-
tami tantry sa: mantry (mantra, formuly medytacyjne), jantry (yantra, czyli rytu-
alne diagramy stuzace do medytacji), mandale (mandala, medytacyjne diagramy
pomagajace w osigganiu wyzszych standw $wiadomosci), praktyka sriwidji®

¥ Zob. D. Frawley: Tantric Yoga and the Wisdom Goddesses. (Spiritual Secrets of Ayurveda).
Lotus Press, Salt Lake City, UT 1994. Frawley, zatozyciel American Institute of Vedic Stud-
ies, zajmuje sie naukowo keralska tantra wedyjska, ajurweda etc. Jest osoba bardzo powazana
w tantrycznym srodowisku Kerali, zapraszana do asramdéw. Wspotpracuje m.in. z Shajeshem.

% J. Mallinson: Nath Sampradaya. ..

# Oprocz imienia Gopala (Goraksza) znany jest pod imionami: Gorakszanatha, Go-
rakszanath, Gorakhnath. Goraksza byt uczniem Matsjendry. Przypisuje mu sie¢ dzieto
Panéamatrajoga. Zob. M. Venkata Reddy, B. Rama Rao: Influence of Nathayogis on Telugu
Literature. “Bulletin of the Indian Institute of History of Medicine” 1983, Vol. 13, s. 4-15.
Gaurana w dziele Navanadhacharitra (1376), opisujacym kult natha, wymienia go jako jed-
nego z dziewieciu nathow, pierwszych ziemskich patrondéw tradycji nathajogindéw; zob.
Navanadhacharitra. A Dvipada Kavya by Gaurana. Ed. K. Ramakrishnaiye. University of
Madras, Madras 1937; P. Reddy: Nath Siddhas and Hatha Yoga Practices in South India [pod-
cast]. Oxford Centre of Hindu Studies. Dostepne w Internecie: https://ochs.podbean.com/e/
nath-siddhas-and-hatha-yoga-practices-in-south-india/ [data dostepu: 9.05.2021].

# Rozmowy byty prowadzone w jezyku angielskim. Wszystkie cytaty z nich podaje
we wlasnym przektadzie.

4 Zob. ].-E. Shin: Male Vision Dominates, Female Presence in the Shakta Tantra. “Manushi”
2005, no. 151, s. 35-41.
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Ilustracja 2. Acarja M.T. Viswanathan podczas ceremonii pudzi (Kerala, Indie)
Zroédto: Fotografia pochodzi z prywatnego zbioru Shajesha Tantry.

(przy czym widja (vidya) nie oznacza tu po prostu ‘wiedzy’, ale jest rodzajem
mantry powiazanej z zenskimi bdstwami), przywolywanie energii poszczegol-
nych bostw, $wiecenie wizerunkéw bostw, rytuaty ze Swietym ogniem, praktyka
mudr pomagajacych w koncentracji, pranajamy (pranayama) etc.

Zasadniczo wyroznia sie trzy kategorie praktyk tantrycznych sktadajacych
sie z rytualéw i medytacji (por. il. 3). Pierwsza obejmuje praktyki czysto ry-
tualne. Tantrycy, recytujac tekst mantry gajatri, rozpalaja ogien, wrzucaja do
niego ghi (klarowane masto) i nasiona sezamu. Po jakims czasie przechodza do
nastepnego etapu, ktéry dzielg na dwie czesci. W pierwszej medytuja, uzywajac
przedmiotéw rytualnych, podczas drugiej w medytacji koncentruja si¢ na mani-
purze (manipiira, trzecia ¢akra) i symbolicznie oddaja ogniowi swoje ego, ktore
wczesniej — rdwniez symbolicznie — zastepowaly nasiona sezamu. W trzecim
etapie przedmioty fizyczne sa im juz zbedne, pozostaje czysta medytacja. Piszac
o tych zagadnieniach, trzeba si¢ odwota¢ do koncepgji ¢akr — dla przypomnie-
nia podaje w kolejnosci od najnizszej: miiladhara, svadhisthana, manipiira, anahata,
visuddha, djiia, sahasrara.

Przez lata tantrycy wykreowali wiele réznorodnych technik. Badacze tantry
probowali uporzadkowac je od najbardziej rytualnych po subtelne i od najbar-
dziej zewnetrznych do wewnetrznych. W efekcie wydzielili trzy gtéwne katego-
rie: te, w ktorych stosuje sig fizyczne przedmioty rytualne, praktyki czysto medy-
tacyjne oraz te, ktdre tacza obie techniki (por. il. 4).

Punktem wyjscia procesu edukacji przez praktyke jest przekonanie, Ze
wiekszos¢ ludzi pozostaje na poziomie swiadomosci pierwszej (miiladhara) i dru-
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Ilustracja 3. Acarja M.T. Viswanathan podczas medytadji z jantra (Kerala, Indie)
Zroédto: Fotografia pochodzi z prywatnego zbioru Shajesha Tantry.

samaya

miSra

kaula

tantra lewej reki
tantra prawej reki

Ilustracja 4. Trzy grupy praktyk tantrycznych: samaya, misra i kaula
Zrodto: Opracowanie wtasne na podstawie: R. Tigunait: Tantra Unveiled Seducing the Forces
of Matter and Spirit. Himalayan Institute Press, Bethany Turnpike, PA 2004, s. 53.
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giej (svadhisthana) ¢akry (doSwiadczanie przyjemnosci vs. unikanie przykrosci,
sukces vs. porazka), stad uznano, ze praktyki tantryczne wymagaja zaangazo-
wania ciata, zmystow i przedmiotéw rytualnych. Praktyki te nazwano kaula (4.
‘rodzina’*). Ich celem jest podniesienie s’wiadomos’ci adepta do wstzych c’akr45
Druga kategorie stanowia zmternahzowane rytuaty, ktore ma]q umezalezmc
adepta od zewnetrznych obiektéw. To misra, grupa praktyk mieszanych, faczaca
rytuaty i medytacje. Trzecia grupa to praktyki czysto medytacyjne, ktére pozwa-
lajg osiagna¢ niedualng $wiadomosc¢ samaya (‘niedualna’). Ich celem jest podnie-
sienie swiadomosci poprzez kanat energii Brahma-nidi, ptynacy miedzy cakra
ajida a sahasrara — uruchomienie przeplywu energii w tym kanale, podniesienie
Swiadomosci do sahasrara i potaczenie z Wielka Boginia.

Tantrycy inicjuja adeptéw najpierw do kauli, zalecajac standardowa medy-
tacje z mantra, a kolejne inicjacje obejmuja jantry i bardziej ztozone rytuaty, jak
cakra-piija. Wigkszo$¢ adeptdw porzuca praktyke na pierwszym etapie, by ekspe-
rymentowac, wykorzystujac zdobyte moce. Tymczasem koncentrowanie si¢ na
takich dziataniach ogranicza ich rozwdj duchowy i moze by¢ niebezpieczne, dla-
tego nazywa sie to ,,zabroniong tantrg”.

Narendra Nath Bhattacharya* zidentyfikowat siedem dacira (srodkéw do
osiagniecia duchowych celow), ktére okreslajg siedem systemow przekonan i wy-
znaczajq siedem regut zachowania — veda, vaisnava, saiva, daksina, vama, siddhanta
i kaula. Mozna je zredukowac¢ do dwoéch gtéwnych acira — vamacara i daksinacara.
Pierwsza uformowatla si¢ jako tantra lewej reki, druga jako tantra prawej reki.
W $wiadomosci spotecznej, gtdéwnie krajéw zachodnich, powszechne jest prze-
konanie, ze tantra podaza tylko Sciezka lewej reki. To btedne stanowisko jest tak
gleboko zakorzenione, Ze rzuca cien na cala tradycje tantry. Mozna wskazac wie-
le o$rodkéw w pdtnocnych*” lub potudniowych® rejonach Indii (Kerala, Tamil
Nadu), gdzie do dzi$ w wigkszosci rozwija si¢ tantra prawej reki, cho¢ praktyki
te istotnie si¢ réznia w zaleznosci od obszaru. Tantra ma bardzo diuga i barwna
historie w Indiach. Rozwijata sie — i nadal tak si¢ dzieje — nie tylko w ramach hin-
duizmu, ale takze buddyzmu i dzinizmu.

# Chodzi raczej o rodzine duchowa, ktdra nie jest oparta na wiezach krwi, ale taczy
ludzi o tej samej wiedzy. Guru-kaula jest przykladem tradycyjnej szkoty jogi. W Kerali
nadal rozpowszechniona jest ta tradycja. Mozna bez przesady powiedziec, ze nie istnieje
joga bez Sri Guru. Naczelnym béstwem kauli jest Siwa. Zasadniczy akcent kladzie sie na
kult Sakti rozumianej jako moc Siwy.

# Zob. R. Tigunait: Tantra Unveiled..., s. 56.

% Zob. N.N. Bhattacharya: History of the Tantric Religion. Manohar, New Delhi 1982.

¥ Allahabad, Kamakhya, Chhinnamast, Banaras, Vidhya Vasani, Chitrakut, Maihar,
Datia, Khajuraho, Ujjain, Girnar Hills, Malabar Hills, Rishikesh, Sri Nagar, Kali Matha,
Chandra Vadani, Purna Giri. Lokalizacja tantrycznych skupisk (shrines) za: R. Tigunait:
Tantra Unveiled.. ., s. 31.

® W samej tylko starozytnej Kerali, gdzie rozpowszechnita si¢ tantra wedyjska, po-
wstato 108 wedyjskich §wiatyr Siwy i 108 §wiatyn Sakti, zatozonych przez Rysziego Para-
Surame. Odegrat on wazna role w ksztattowaniu sie tradycji tantry keralskiej.
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Tajemne sposoby nauczania tantry

W hinduizmie nauczanie moze by¢ wedyjskie, puraniczne® i tantryczne.
W starozytnosci tantra rozwijala sie w ramach dwdch niezaleznych systemdéw
duchowych i filozoficznych: wedyjskiego i niewedyjskiego. Kallukabhatta (1250
1000 rok p.n.e.)® jako pierwszy przedstawil wyczerpujaca interpretacje Manu-
smryti (Manusmyti) i wyraznie podzielit tradycyjng mysl indyjska na wedyjska
i tantryczna.

Panuje powszechne przekonanie, Ze tantra jest niezwykle ztozong oraz jedna
z bardziej niezrozumiatych koncepdji filozoficznych i duchowych Indii. Shajesh,
jakby z upodobaniem, podtrzymywat to wyobrazenie podczas rozmowy. Gdy
poprositam go o wyjasnienie roli §riwidji w tradycji Ananda Natha, zarzucit mnie
mnodstwem ksiazek o tantrze. To zmusilo mnie do poszukiwan na wiasna reke.
Po kilku godzinach zauwazytam, ze guru-mantra, ktérg otrzymatam od Shajesha,
zawiera w sobie kilka wspolnych werséw z mantra bogini Tripurasundari, wyko-
rzystywang do praktyki $riwidji. Wowczas czutam si¢ zupelnie zagubiona, wiec
wroécitam do pytania. Shajesh jakby wyczut méj stan umystu i powiedziat: ,Roz-
wazania na temat tantry moga wprowadzi¢ zachodni umyst w powazne zaktopo-
tanie”. A potem dodat: ,Nie moge przytoczy¢ tej mantry, poniewaz jest ona Scisle
strzezona tajemnica i takg musi pozosta¢; takie jest prawo mojej tradycji. Moja
tradycja méwi: oddam swoja gtowe, oddam calq moja wlasnos¢ oraz pieniadze,
ale nigdy nie przekaze tej mantry komus, kto nie podaza za tradycjq i nie osiagnat
odpowiednio wysokiego poziomu rozwoju”.

Podobny efekt wywotaly dyskusje zwigzane z wedyjskim i niewedyjskim
pochodzeniem oraz naturg tantry, ktére wcigz pozostaja niejasne. Nie wiadomo,
gdzie i kiedy zaczeto jq praktykowac. Badacze argumentuja, ze dowody jej istnie-
nia mozna znalez¢ juz w takich poematach epickich, jak Mahabharata (Mahabharata;
miedzy IV wiekiem p.n.e. a IV wiekiem n.e.) i Ramajana (Il wiek p.n.e.). Shajesh
jest przekonany, ze tantra pojawila sie¢ duzo wczesniej, w okresie przedwedyj-
skim, tj. okoto 10 000 roku p.n.e. Przywotuje tantryczny tekst Rudrajamala (Rudra-
yamala)®, ktéry uwaza za starszy od wed. Twierdzi, Ze niektdre tantry wywodza
sie z wed, inne sa jednak starsze.

Innym razem mowil, ze sanskryckie stowo veda oznacza ‘wiedze’. W starozyt-
nych czasach, kiedy nie bylo jeszcze tekstu wed, byly one przekazywane ustnie.
Dopiero jogin (ryszi) nazywany Wedawjasa (Veda-vyasa, czyli ’kompilator wed")
nazwat i uporzadkowat cztery ksiegi wed: Rygweda, JadZurweda, Samaweda i Athar-
waweda. Kazda istota ludzka jest mikrokosmosem tego wszechs$wiata, stad cata
wiedza jest w nas. Tantra jest praktyka prowadzaca do zdobycia uniwersalnej

¥ Przedmiotem nauczania sg przekazy z mitologii indyjskiej. Obejmuje ono historie,
religie i tradygje.

50 Zob. Ch. Sengupta: Re-examining the Cult of the Feminine: An Analysis of Tantric Prac-
tices at Kamakhya and Tarapith. “International Journal of Applied Research” 2018, Vol. 4,
Issue 4, s. 39-41.

' Rudrayamala Tantra. Dostepne w Internecie: https://www.onlinesanskritbooks.
com/2019/09/rudrayamal-tantra-pdf.html [data dostepu: 9.05.2021].
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wiedzy, a wiec byla juz przed tymi czterema wedami. Wjasa, ktéry owe ksiegi
zebrat, jest $ri-vidyd-devi-upasaka. Sriwidja to jedna z najpotezniejszych praktyk
w tantrze. A zatem Wjasa byl prekursorem praktyki.

Opinie na ten temat nie s jednoznaczne wsrod badaczy tantry. Austriacki indo-
log i etnolog Moriz Winternitz stwierdza, ze Mahabharata nawet w koricowych wer-
sach nie wspomina o tantrze, stad wnioskuje, Ze tantra musiata powstac¢ p6zniej.
Inni badacze, na przykfad Shankarananda®, uwazaja, ze tantra pochodzi z wed,
konkretnie z Atharwawedy, natomiast E.V. Raman Nambootiri, autor wprowadzenia
do Tantra-samuccaya®, sadzi, ze tradycja ta jest znacznie wczesniejsza — odniesienie
do tantry pojawia si¢ w kontekscie doswiadczenia vidya-samuddesa w Rajadharma-
-prakarana, bedacej czescia santiparva Mahabharaty™, co jest przytaczane jako dowod
jej wezesniejszego pochodzenia. Tantra rozwijata sie w Indiach jako wiedza tajem-
na, jednak w zmodyfikowanej formie rozkwitata tez miedzy innymi w Tybecie
i Nepalu. Niektore praktyki tantryczne zostaty zaadaptowane przez rozmaite sekty
religijne, takie jak aghori, nathowie, wyznawcy $iwaizmu i $aktyzmu. Zadna z tych
sekt nie reprezentuje tantry w catosci, cho¢ przedstawiciele kazdej z nich twierdza,
ze to oni dysponujg jedynym oryginalnym, rdzennym nauczaniem.

W Indiach rozwijaty sie trzy odlegte systemy tantryczne: w Kaszmirze, Ben-
galu i Kerali. Dwa pierwsze zaliczane sg do systeméw niewedyjskich i nazywa-
ne vama-marga, ostatni nalezy do daksina-marga. Podziat na daksina-marga i vama-
marga oznacza wspomniane wczesniej dwie Sciezki tantry: prawej reki i lewej reki.

Tradycja tantryczna Shajesha zwigzana jest z kultem bogini Tripurasunda-
ri (§riwidja). Sriwidja rozwinela sie i rozprzestrzenita na potudniu Indii miedzy
XVIII a XIX stuleciem, a sama tradycja zwigzana z boginig Tripurasundari stata
sie tam silnie zwedantyzowana i potepia praktyki kaulow.

Pewnego dnia do Shajesha zgtosil si¢ dwudziestoletni chtopak szukajacy po-
mocy. Do Kerali przyjechat z Francji. Miat powazne problemy z potencja, probo-
wat wszystkiego, ale bez efektu. Szukajac pomocy przez Internet, odnalaz! Sha-
jesha. Naprawde byt w pelni przekonany, Ze tantra go wyleczy, i w ogdle nie
zdawat sobie sprawy, ze Sciezka Shajesha jest ascetyczna. Nigdy nie udalo mu
sie odby¢ stosunku z zadna kobietg i byt bliski zalamania. Shajesh opowiadat mi
o tym wydarzeniu bardzo zadowolony i pewny siebie. Zapytatam go:

Anna: W jaki sposdb chcesz mu pomoc?

Shajesh: Ha, ha. Zabratem go do mojego odosobnienia w Wayanad, poka-
zatem, jak recytowac mantry, i zostawitem na kilka dni. Powiedzialem, ze
powinien wykona¢ 125 tysiecy powtdrzen mantry, a jak to zrobi, niech sie
do mnie zglosi.

2 Por. N.P. Unni: Tantra Literature of Kerala... Zob. M. Winternitz: History of Indian Lit-
erature. Vol. 1: Introduction, Veda, National Epics, Puranas and Tantras. Transl. S. Ketkar. Uni-
versity of Calcutta, Calcutta 1927.

3 Zob. V.A. Ramasvamisastri: The Tantra-samuccaya of Narayana. University of Travan-
core, Trivandrum 1945.

> The Mahabharata. Vol. 12: Shanti Parva. Transl. M.N. Dutt. Elysium Press, Calcutta
1903.
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Anna: To zbyt duzo. Jak mogtes tak zrobi¢? Ten biedak musi by¢ bardzo zde-
sperowany, a Ty jestes jego ostatnig deska ratunku. Jest zatamany, wiec be-
dzie recytowal mantry od rana do nocy, a i tak w ciagu tygodnia nie da rady.
A poza tym w ten sposdb nie rozwigze swojego problemu.

Shajesh: Tak, ale najpierw musi oczysci¢ cialo i umyst w takim stopniu, aby
mogl pdjs¢ dale;j.

Anna: Shajesh, przeciez po trzech dniach odechce mu sie wszystkiego, nie
tylko seksu, i wpadnie w jeszcze glebsza depresje.

Shajesh: Ha, ha. Tak. Chodzi o to, aby raz na zawsze uwolnit sie od tego
pragnienia.

Shajesh bez korica podkreslat, ze pierwszym joginem tantrycznym byt Siwa®.
Objawit on tajemne nauki tantryczne, ktore staty si¢ podstawa tekstow agamicz-
nych (agama, Bengal, Kaszmir, Kerala) i wywodzacych sie z nich tantr. Tradycyj-
nie byly przekazywane ustnie uczniom przez nauczycieli. Probujac naszkicowac
istote tego przekazu, odwotam sie do koncepgji para vak® jako stanu niezréznico-
wanego bytu, ktdry zawiera w sobie wszystkie byty, jest pierwotny wobec naszej
rzeczywisto$ci. Nazywany jest czasem nada-brahman (od nada —'dzwiegk’), a zatem
pard vak okresla sie jako najwyzsza forme dzwigku, ktéry zawiera w sobie wszyst-
kie dzwieki®; tu bliski jest Logosowi. W momencie powstania swiata stan éw
zostat zaburzony. Stad tantra przez mantry ma przywrocic¢ pierwotny porzadek.

Teksty tantryczne pisane byly tylko dla wtajemniczonych. W ich obrazowa-
niu mozna doszukac si¢ symboliki erotycznej. Tajemne nauki przekazywat guru,
ktory nie byt utozsamiany z nauczycielem (rozumianym w sposob zachodni), ale
raczej z polem magnetycznym lub boska energia Siwy. Pierwszym guru byt Siwa:
,Nie ma nic wiekszego od guru. Nie ma nic wiekszego od guru. Nie ma nic wiek-
szego od guru. Guru to Siwa. Guru to Siwa. Guru to Siwa”*. Teksty agamiczne
méwiq o, bezposrednim btogim doswiadczeniu absolutnej jednosci z Siwa”®.

Wiedza przekazywana jest przez nauczyciela jedynie wybranym uczniom, gdy
przejda specjalna inicjacje, ktora nazywana jest w sanskrycie diksi. Moze ona przyj-
mowac rozmaite formy — spojrzenie, dotyk czy stowo nauczyciela. Odbywa sie
podczas rytuatu lub bez rytuatu, na przyktad przez przekazanie mantry (mantra-

5 Siwa literalnie znaczy ‘ten, ktéry nie jest’. Siwa opisywany jest dwojako: zaréwno
jak ten, ktory jest i nie jest. W innym kontekscie, kiedy mowimy ,Siwa”, mamy na mysli
jogina (adiyogl) lub pierwszego jogina, takze pierwszego nauczyciela (adiguru), ktory sta-
nowi fundament wszystkiego, co wiemy dzis o jodze.

% Pard oznacza ‘nieustanny, wieczny lub odwieczny’, a vik ‘stowo’. Sanskryckie vik
oznacza takze wedyjska boginig, spersonalizowana forme komunikacji.

7 W tej mysli pojawia sie zatozenie, Ze $wiat jest dzwiekiem. Poprzez systematyczne
recytowanie mantry mozna kreowac $wiat.

8 Zob. Kularnpava Tantra. Transl. R.K. Rai...

% Srimat Sarvajiianottaragama. Yoga-pada. Transl. S.P. Sabharathnam Sivacharyar. Kauai
Adheenam, HI [wersja elektroniczna, b.r.w.]. Dostepne w Internecie: https://documents.
pub/document/sarvajnanottara-agama-yoga-pada.html [data dostepu: 9.05.2021]. Sarva
oznacza ‘wszystko’, jiana — agame, uttara — ‘ponad’. Agama, ktéra jest poza zbiorem 28
agam i ktdra przewyzsza wszystkie pozostate agamy, jest nazywana Sarvajiianottaragama.
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-diksd), ktora zwykle objeta jest tajemnica. Mantra moze by¢ szeptana do ucha (sup-
ta-mantra). Inicjacja jest tajemna, mistyczna i uwarunkowana umiejetnoscia zin-
ternalizowania jej przez ucznia. Mowi sie, ze uczen zostat inicjowany przez guru,
gdy ich umysty stana sie jednym. Tantra podkresla szczegdlng doniostos¢ inicjacji
w nauczaniu indywidualnym, poniewaz ustanawia ona relacje pomiedzy uczniem
a nauczycielem i relacje te tworzy mantra-diksa. Moja pierwsza inicjacja za pomoca
mantry (mantra-diksia) odbyta sie w grudniu 2016 roku. Otrzymatam od Shajesha
mantre, ktdra, jak sie¢ chwile pozniej okazato, zawarta jest w procedurze codziennej
sadhany jako gurumantra. Przypominam sobie wyrazny obraz kolejnego wtajem-
niczenia. We $nie zobaczytam siebie lezaca na kolanach Shajesha, zupelnie jakbym
byta mata dziewczynka znajdujacq ukojenie w ramionach ojca. To zdarzyto sie kil-
ka dni po otrzymaniu mantry, ktéra recytowatam podczas kazdej sadhany. Prakty-
kowatam w tamtym czasie dos¢ intensywnie — kilka godzin dziennie. Mimo to do-
step do wiedzy nie byt tatwy. Byt mozliwy dopiero po podjeciu praktyk i rytuatow,
ktérym towarzyszylto stopniowe przekazywanie wiedzy tajemne;j.

Po diuzszym czasie intensywnej praktyki rozmawiatam z Shajeshem o tajem-
niczej ananda-kanda, ¢akrze, ktéra ma moc spelniania zyczen. Chcialam wiedzie¢,
gdzie jest umiejscowiona w ciele. To, co wydarzyto si¢ podczas rozmowy, mozna
uznac¢ za rodzaj inicjacji poprzez percepcje zewnetrznego wizerunku guru. Sha-
jesh przestat mi swoje zdjecie i poprosit, abym przez kilka minut zatrzymata na
nim wzrok (il. 5). Po krotkiej chwili ujrzatam biata strzatke krazaca wokot serca.
Strzatka pojawiata sig i znikata, az w koncu catkiem zniknela. Nie widziatam jej
juz pdzniej. Pomyslatam, ze moze to jakie$ ztudzenie optyczne. Shajesh juz nic
wiecej tego dnia nie powiedziat. Kilka dni p6zniej zaczetam szukac informacji na
temat tajemniczej ananda-kanda, ale wprowadzity one do mojego umystu jedynie
chaos. Zrozumiatam wowczas role nauczyciela w tantrze.

Ilustracja 5. Wizerunek Shajesha. Fotografia, ktérej uzyt w celu dokonania inicjacji poprzez
percepcje wizerunku guru
Zrédto: Fotografia pochodzi z prywatnego zbioru Shajesha Tantry.



Pig¢ twarzy Siwy. Sadhana jako rytualna konstrukcja ciata

Shajesh mowit, ze jogin powinien praktykowa¢ w samotnosci, ale pod okiem
nauczyciela, gdyz w przeciwnym razie nie osiagnie rezultatow, a moze popas¢
w szalenstwo lub rozchorowac sie. Pewne niebezpieczenistwo taczyt tez z nauka
tantry z ksigzek, bez przewodnictwa nauczyciela. Argumentowat, ze w tekstach
tantrycznych nie podaje sie wielu istotnych szczegoétow praktyki — nalezg one do
wiedzy tajemnej. Czesto takze znajduja si¢ w nich zamierzone przektamania.

Shajesh opowiedziat mi historie o pewnym miejscowym adepcie, ktory eks-
perymentowatl z tantra na podstawie ksigzkowej wiedzy, catkowicie bez pomocy
nauczyciela. Podkreslat rozmaite niepozadane konsekwencje jego dziatan i jed-
noczesnie przestrzegal mnie przed nimi.

Shajesh: W Wayanad, niedaleko mnie, mieszka mezczyzna, ktéry przez
dtuzszy czas praktykowat $riwidje na podstawie tylko ksiazkowej wiedzy.
W efekcie popadl w powazng chorobe psychiczna, ktora objawia sie tym,
ze $wiat odczuwa jako strumien wrazen. Nie rozpoznaje on przedmiotéw
fizycznych. Kompletnie zwariowat. Nie myje sig, nie chodzi do fryzjera, nie
obcina paznokci. Boi sie. Rodzina jest przerazona, ale nie potrafi mu poméc.
Woystata go do szpitala psychiatrycznego.

Zapytatam Shajesha, czy nie moze mu pomoéc. Odpowiedzial, ze owszem, ale
najpierw musiatby mu zaufa¢, a z tym jest problem.

Okreslenie ,,szkota tantryczna” moze by¢ mylace. Shajesh wyjasnial, ze pro-
ces edukacji tantrycznej ma charakter indywidualny, a wiekszos¢ praktyk mozna
bez przesady nazwac tajemnymi. Podstawowgq forma komunikowania wiedzy
jest przekaz ustny podczas indywidualnej nauki w relacji pomiedzy mistrzem
a uczniem. Cenna wiedza byta i jest przekazywana tylko zaufanym uczniom,
ktorzy osiagneli oczekiwany poziom rozwoju duchowego. Najczesciej przeptywa
ona bez stow, z umystu do umystu, a na ile skorzysta z niej uczen, zalezy od jego
stopnia rozwoju i umiejetnosci. Shajesh podkreslal, ze przekaz jezykowy nie jest
tak istotny w nauczaniu tantry, jak niejezykowy:

W dawnych czasach nauczanie tantry odbywato sie¢ gtéwnie z umystu do
umystu. Guru i jego uczniowie siedzieli, medytujac wiele godzin, naprzeciw
siebie i nie wypowiadajac zadnego stowa. W ten sposob przeptywata wiedza.

Podstawa tantrycznego nauczania jest indywidualna sadhana. W efekcie
adept uzyskuje nadzwyczajne zdolnosci, zwigzane z jakims aspektem bdstwa
czczonego podczas codziennej praktyki. Pandit Rajmani Tigunait® opisuje tan-
tryczne metody oddawania czci Bogu, ktére przenosily sie z mieszkanca na
mieszkarica w matej wiosce Srinagar. Okoto 100 km na pétnoc od Ryszikes znaj-
duje sie Srinagar — tantryczne miejsce kultu. Wiele lat temu setki adeptéw tan-
try, w szczeg6lnoéci ci, ktérzy uznawali tradycje Sriwidja, gromadzito si tam, by
praktykowac tantre. Najbardziej znaczacym osrodkiem kultu na tym obszarze nie
jest swiatynia, lecz glaz lezacy u ujscia rzeki, na obrzezach miasta. Jest postrzega-
ny jako zyjaca $rijantra (Swiety, najwazniejszy zyjacy obraz), najbardziej ztozona

% R. Tigunait: Tantra Unveiled..., s. 9.
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ze wszystkich jantr, takze jako $ricakra (najwazniejsza ¢akra). Tantrycy czcili Bo-
ska Matke, praktykujac sriwidje®’.

Pandit Tigunait, ktérego przodkowie byli duchowymi przewodnikami ro-
dziny krolewskiej (raja-purohita), opisuje niezwykle historie z domu rodzinnego
w pétnocnych Indiach. Mieszkaricom wioski brakowato glebszej wiedzy filozo-
ficznej i duchowej, ale posiadali nadzwyczajne zdolnosci lecznicze:

Zaobserwowatem, ze niektérzy z nich potrafili zneutralizowac¢ efekt ukasze-
nia kobry tylko za pomoca tantrycznych mantr (praktyka nadal popularna
wsrdd mieszkancow). Tubylcy, gdy tylko ustyszeli, Ze kto$ zostat ukaszony
przez kobre, rzucali dostownie wszystko i spieszyli na pomoc ofierze. Mieli
gleboko zakorzenione przekonanie, ze to ich obowiazek, i nie przyjmowali
niczego w zamian®.

Pandit pisze takze, ze inna grupa mieszkancéw (nazywa ich mali®®) znata rytu-
aty lecznicze i wykorzystywata konkretne ziota do leczenia ospy. Podobnie jak ci,
ktorzy leczyli ukaszenie weza, mali czuli sie moralnie zobowiazani do przywra-
cania harmonii w wiosce i ograniczania rozprzestrzeniania si¢ chorob. Nadzwy-
czajne zdolnosci magiczne tubylcow przejawialy sie rowniez w innych dziedzi-
nach zycia. Pandit opisuje niewytlumaczalny fenomen zwyktej metalowej miski
nalezacej do starego tantryka — byta ona jego wykrywaczem ztodziei. Metoda
byla bardzo prosta. Kiedy komus w wiosce co$ zginelo, stary tantryk zwotywat
wszystkich mieszkanicéw. Podczas zgromadzenia miska wedrowata z rak do rak.
Kiedy dochodzita do ztodzieja, stawata sie tak goraca, ze parzyla, a ten musiat
ja upusci¢. Tajemnica tkwita w tym, Ze tantryk traktowat miske jako przedmiot
kultu — $wieta i zywa. W ten sposob budzit jej moc.

Pie¢ twarzy Siwy, czyli ciato zbudowane z mantr

Tantry jako teksty powstaly miedzy VI a VIII wiekiem n.e., zmieniajg one
lub uzupehliajq przestanie wed. Przyjmuje sig, Ze tantry Siwaickie objawit sam
Siwa i objawienie to ma wieksza wage niz swiete przekazy zawarte w wedach
i braminskich komentarzach. Przekazy agamiczne® pochodza od samego Siwy
i reprezentuja rézne aspekty filozofii tantry. Agamy sa blisko zwigzane z koncep-

¢ Diagram (jantra) jest symboliczna forma Sakti w tradydji Sri-vidya. Oznacza to, ze
nie jest on reprezentacja Sakti, ale jest Sakti sama w sobie. Zob. M. Rao: Living Mantra:
Mantra, Deity and Visionary Experience Today. Palgrave Macmillan, Cham 2019, s. 92.

62 R. Tigunait: Tantra Unveiled..., s. 9

5 Nazwa mali uzywana jest jako okreslenie grupy zawodowej, ktéra stanowia ogrod-
nicy lub zielarze.

% Teksty agamiczne maja postaé dialogu, w ktérych Siwa méwi do Parwati. Uznawa-
ne sa za objawienia dane przez Siwe. Istnieja réwniez przekazy nigamiczne, w ktérych
Parwati méwi do Siwy.



Pig¢ twarzy Siwy. Sadhana jako rytualna konstrukcja ciata

dja pieciu twarzy Siwy®, ktéra odgrywa duza role w rytualnych praktykach tan-
trycznych. Abhinawagupta® jako pierwszy opisat ciato Siwy, ktére zbudowane
jest z pieciu mantr: isana, tatpurusa, aghora, vamadeva i sadyojata. Koncepcja pieciu
twarzy Siwy pojawita si¢ w tantrach, a ich zZrédtem byta mantra om namah sivaya.
Kazda z twarzy zwrdcona jest w innym kierunku swiata (por. il. 6).

Tlustracja 6. Wspdtczesne wyobrazenie pieciu twarzy Siwy
Zrédto: Ilustracja pieciu twarzy Siwy. Opracowata Anna Monika Mazur na podstawie
przekazu Shajesha i instrukcji Anny Mazur.

Oto pigé twarzy Siwy definiowanych poprzez mantry®:

Om 1$anaya namah.

Om tatpurusaya namah.

Om aghoraya namah.

Om vamadevaya namah.

Om sadyojataya namah.

Kazdej twarzy przypisana jest inna mantra. Siwa dziata dzieki swojej Sakti,
ktora jest cialem Boga. Ciato to sklada sie z pieciu mantr i stuzy pieciu aktom
tworzenia Swiata: kreowaniu, zachowywaniu i niszczeniu wszechswiata, zaciem-

G LN

6 Zob. ].R. Dupuche: Abhinavagupta, The Kula Ritual as Elaborated in Chapter 29 of the
Tantraloka. Motilal Banarsidass, Delhi 2003; The Shiva Samhita. Critical ed. and transl. ]J. Mal-
linson. Yoga Vidya, Woodstock, NY 2007.

% G. Flood: The Tantric Body. The Secret Tradition of Hindu Religion. 1.B. Tauris, London
2014.

67 Zob. ibidem.
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nieniu, czyli wcieleniu, oraz wyzwalaniu dusz®. W istocie to Sadasiwa — jedna
z form Siwy® — a nie sam Siwa, posiada cialo sktadajace sie z . pieciu mantr”.

Mantra om namah $iviya nazywana jest mantra pieciu sit Siwy i pochodzi z Ja-
dzurwedy”. Pie¢ aktow tworzenia $wiata zdefiniowanych jest poprzez pie¢ mantr,
z ktorych kazda zostata powtérzona piec razy, co daje w sumie 25. Liczba ta odnosi
sie do powstania Swiata w efekcie pieciu powtorzen kazdej z pieciu mantr. Koncep-
dja pigciu twarzy Siwy (por. il. 7) powiazana jest z maglcznq liczba pie¢, po]aw1a]ch
sie w tantrze w rozmaitych kontekstach, przyktadowo: p1e;c zywioldw, pie¢ powlok
ciata otaczajacych dusze, pie¢ rodzajow prany oraz pie¢ pierwszych ¢akr. Droga
tantry jest droga recytowania mantr ptynacych z podniebnej twarzy Siwy?™.

Pie¢ twarzy Siwy Kierunek Zywiot Cakra Powloka ciata
Om 13anaya namah podniebna eter visuddha anandamaya
Om tatpurusaya namah wschodnia ziemia miladhara annamaya

Om aghoraya namah potudniowa |woda svadhisthana pranamaya
Om vamadevaya namah | pétnocna powietrze | andhata vijianamaya
Om Sadyojataya namah | zachodnia ogien manipiira manomaya

Muladhara Svadhisthana Manipura Anahata Visuddha

Tlustracja 7. Pigé twarzy Siwy
Zrodio: Opracowanie wiasne na podstawie materialdw przekazanych przez Shajesha
Tantre w czasie prowadzenia badan.

1. Om Banaya namah. I3ana jest gérna lub podniebna twarza Siwy. To citta-akti
lub sita indywidualnej swiadomosci, ktéra prowadzi do swiadomo$ci uniwer-
salne] Jest powiazana z eterem oraz z cakra visuddha. To catkowita energia
Siwy, taczy w sobie wszystkie jego atrybuty. To twarz Siwy, ktéra uwidacznia
site i powigzana jest z powtoka anandamaya.

2. Om tatpurusaya namah. Tatpurusa jest twarza wschodnia. Ona reprezentuje
pardatman, najwyzsza dusze, bedaca poza ciatem fizycznym. Jest powigzana
z ananda-sakti, czyli sita rozkoszy. W swoich nizszych manifestacjach zastania
site éiwy. Twarz ta wiaze sie z zywiolem ziemi oraz ¢akrq miiladharg.

68 Zob. S. Radhakrishnan: Filozofia indyjska. Przel. Z. Wrzeszcz. Vis-a-vis, Krakéw 2017,
s. 1089.

% Zdaniem Shajesha Sadasiwa jest postrzegany jako najwyzsza forma Siwy. Sadasiwa
aktywuje sily wszystkich zywiotéw. Sanskryckie sada- oznacza ‘wiecznie’.

70 Zob. S. Radhakrishnan: Filozofia indyjska..., s. 1091.

1 Jest czescia jadzurwedyjskiej rudramantry.

72 Zob. G. Flood: The Tantric Body...
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3. Om aghoraya namah. Aghora jest zwigzana z kierunkiem potudniowym i z jiiana-
sakti — sita wiedzy, podobnie jak z buddhi-riipa — forma intelektu. Laczy sie ona
takze z pranamaya-koda, ktora reprezentuje ozywienie i rozpuszczenie jakosci
Siwy. Jest powiazana z zywiotem wody i éakra svadhisthana.

4. Om vamadevaya namah. Viamadeva zwiazana jest z kierunkiem poinocnym.
Ta twarz Siwy faczy sie z sita i pieknem Sakti, podobnie jak z boginia Maya.
Vamadeva wiaze sie z vijiianamaya-kosa. Twarz ta jest citta-riipa, forma Swiado-
mosci uniwersalnej, ograniczonej do indywidualnego umystu. Wiele tradycji
przyjmuje, ze mantra Vamadeva przynosi istotne korzysci terapeutyczne. To
ochronna energia Siwy, powiazana z zywiotem powietrza i z ¢akra anahata.

5. Om sadyojataya namah. Sadyojata skierowana jest na zachdd i reprezentuje iccha-
Sakti — site woli. Zwiazana jest z manomaya-kosa — powloka ostaniajaca dusze,
ktdra tworzy umyst. Dodatkowo, Sadyo]atu Iaczy sie z elementem ognia, re-
prezentujacym ogient umystu i og1en ciata. Funkdje tej twarzy Siwy jako sily
kreatywnej sa kojarzone z ¢akra manipiira.

Wszystkie twarze razem tworza om namah sivaya. Mantra ta jest takze znana
jako pieciosylabowa (pasicaksara): na — mah — si — va — ya, gdzie na ukrywa faske
Pana, mah oznacza $wiat, $i — Siwe;, vd ujawnia taske Pana, ya oznacza dusze (il. 8).

Ta starozytna formuta inwokacji ma réwniez odniesienie do pieciu zywiotow,
gdzie na oznacza ziemie, mah — wode, si symbolizuje ogien, va — powietrze i ya
— eter lub akase. Jest wiele znaczen tej mantry. Powtarzanie jej prowadzi umyst
tamasowy i radZasowy na wyzszy poziom doswiadczen duchowych.

Muladhara Svadhisthana Manipura Anahata Visuddha
na mah $i va ya
ziemia woda ogien powietrze eter
lam vam ram yam ham

Ilustracja 8. Ukryte znaczenie mantry om namah Sivaya
Zrodio: Opracowanie wilasne na podstawie materialéw przekazanych przez Shajesha
Tantre w czasie prowadzenia badan.

Vijiianabhairava-tantra mowi, ze ,Ten, ktory obudzi energie Sakti, czuje jednos¢
z Siwa”. 1 dalej: ,Ten, ktory tego dostapit, staje si¢ jakoby Siwa. W tym kontekscie
moéwi sig, ze Sakti jest twarza Siwy”7. Gdy adept powtarza mantre o namah

7 Vijnana Bhairava Tantra The Mystery Within. Transl. S. Shastras. [b.w.], Delhi 2019,
s. 10. Thumaczenie wtlasne. Vijiianabhairava-tantra jest przedstawiana jako dyskurs miedzy
Bhairawa i boginia Bhairawi.
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$ivaya, nie adoruje Siwy, ale stymuluje site pieciu pierwszych ¢akr. Ya lub yam jest
mantra anahata, va lub vam — svadhisthana. Podobnie na, ma, $i sa réznymi dzwie-
kami lub sylabami korespondujacymi z odmiennymi ¢akrami. Powtarzajac om
namah Sivaya, jogin podaza poprzez cakry; staje sie¢ panem odpowiadajacych im
zywioldw™. Konstrukcja mantry zawierajacej om siega széstego ¢akramu, ktory
jest dzwiekiem cakry ajiid (odpowiada za klarownos¢, kreatywnosc i intuicje). Wi-
bracja om wznosi sie do ¢akry korony. Podczas oddechu pomiedzy kolejnymi po-
wtérzeniami om namah Sivaya, om namah sivaya, om namah Sivaya prana osiaga stan
parasiva”™ i rozchodzi sig¢ po $wiecie fizycznym, astralnym i duchowym, btogo-
stawiac je energia, nowym zyciem i rozumieniem. Namah sivaya om, namah sivaya
om, namah sivaya om, namah sivaya om jest nieustannym procesem zycia. To esencja
zycia sama w sobie. Tylko poprzez powtarzanie tej mantry, na gtos lub w my-
$lach, mozna zrozumiec jej istote. Shajesh sugerowat, aby powtarzac ja po cichu™,
w takim samym tempie, w jakim sie ja wypowiada. Mozna takze skoordynowac
jej recytacje z oddechem, wypowiadajac ja raz podczas wdechu i raz podczas wy-
dechu. Jesli bedzie sie recytowato t¢ mantre w taki sposob, wypelni ona umyst,
bedzie wibrowa¢ w kazdej komorce ciata, ale réwniez w przestrzeni wokot.

Sri¢akra symbolem ludzkiego ciata

Tekst Joginitantra (Yogini-tantra) mowi, ze béstwo powinno by¢ czczone z wy-
korzystaniem wizerunku (pratimd), mandali oraz jantry. Yantra dostownie oznacza
‘instrument lub warsztat’, w szczegdlnosci tkacki, ktory jest uzywany w tantrze
jako narzedzie medytacji. Stuzy w medytacji do zogniskowania umystu i petni
funkcje inicjacyjne. Jantra reprezentuje energie boska w formie geometrycznej,
podobnie jak mantra czyni to w postaci dzwieku”. Szczegdlnym rodzajem jan-
try, matka wszystkich jantr, jest $rijantra (Sricakra), uzywana w medytacjach nad
pierwotng energia Wielkiej Bogini Tripurasundari. Ma ona dziesi¢¢ manifestacji
w praktyce $riwidji: Kali, Tara, Chinnamasta, Tripura”, Tripurabhairawi, Bagala-
mukhi, Bhuwaneswari, Matangi, Kamala i Dhumawati. érijantra jest utworzona

™ Namah Sivaya zawiera wszystkie pie¢ elementéw — ziemia, woda, ogien, powietrze
i eter, ktore w umysle sg przeksztalcane w $wiadomos¢.

7> Pard to sanskrycki termin, ktéry w niektorych kontekstach oznacza ‘wyzszy’, w in-
nych ‘najwyzszy’. Zatem Pardsiva jest najwyzsza forma Siwy, inkarnacja wszystkich dusz
i bostw.

7 Manasika — powtarzanie w myslach.

77 Jantra zawsze ma charakter geometryczny, w odréznieniu od mandali, ktéra moze
réowniez zawiera¢ elementy ikonograficzne.

7 Lalita Tripurasundari to gléwna bogini tantrycznej tradycji Sriwidji. Tradycja ta opie-
ra sie na wielbieniu bogini z uzyciem jej tysigca imion, ktoérych zbior to Lalitasahasranama.
Kupitam go w asramie w Indiach: Sri Lalita Sahasranama. Amritapuri Chanting Book. Mata
Amritanandamayi Math, Amritapuri P.O., Kollam, Kerala, India 2006. Zob. G. Flood: Tra-
dycja Sriwidja. W: Idem: Hinduizm. Wprowadzenie. Przet. M. Ruchel. Wydawnictwo Uniwer-
sytetu Jagiellonskiego, Krakow 2008, s. 196.
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z dziewieciu trojkatéw oraz punktu swiadomosci bindu. Cztery tréjkaty skiero-
wane sa w gore i reprezentuja aspekt megskl Siwe, piec jest skierowanych w dot
i reprezentuja one aspekt zeriski — Sakti. Sr1w1d]a jest powigzana z piecioma zmy-
stami i piecioma zywiotami. W istocie piec¢ trojkatow skierowanych w dot repre-
zentuje pie¢ elementéw (pafica-bhiita)”. W centrum $rijantry znajduje sie trojkat
kama-kala (por. il. 9).

Bindu

Siwa Sakti
Ilustracja 9. Trojkat kama-kala

Zrédto: Opracowanie wlasne na podstawie: L. Hurley, P. Hurley: Tantra, Yoga of Ecstasy: The
Sadhaka’s Guide to Kundalini and the Left-Hand Path. Maithuna Publications, Wheelock 2012.

Srijantra moze by¢ takze podzielona na dziewieé okregdw, w ktérych miesci
sig¢ 108 bdstw. Podczas ceremonii sricakra-piija sa one po kolei czczone poprzez
recytacje imienia i odpowiadajacej mu mantry. Tripurd-upanisad poréwnuje te
dziewiec¢ okregow (¢akr) do dziewieciu rodzajow jogi; osiem z nich jest powiaza-
nych z patandzalajoga, jeden z sahadzajoga. W tradydji tantrycznej sricakra po-
strzegana jest jako symbol ludzkiego ciata. Jest rOwniez powigzana z systemem
¢akr w ciele jogina®. Praktyka $riwidji polega na synchronizowaniu energii bostw
umieszczonych w éricakrze z energiami w ciele jogina. Sri¢akra jest jantryczna
forma sriwidji.

Wedlug tantry czltowiek jest mikrokosmosem, odzwierciedla tajemnice
wszech$wiata (makrokosmos). Cokolwiek istnieje we wszech$wiecie, istnieje
takze w ludzkim ciele®. Wszystkie zasady i swiaty sa w nim, w nim mieszkaja
najwyzsze energie, co tradycyjnie zwyklo sie nazywaé z szacunkiem Siwa-Sakti.

7 Dokladna charakterystyka srijantry jest opisana w literaturze. Zob. S. Kak: Mind and
Self, On Patanjali’s Yoga Sutras. Mount Meru Publishing, Mississauga 2012, passin.

80 Zob. ibidem, s. 48-49.

81 Zob. Bhavanopanisad, najwazniejszy sakta-upanisad, komentarz Bhaskararaji, czes¢
druga — Prayogavidhi. Por. P.R. Krishnakumar: The Sri Chakra as a Symbol of the Human
Body. “Ancient Science of Life” 1993, Vol. 12, no. 34, s. 316-319.
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Ludzkie cialo mozna podzieli¢ na dwie czesci: gtowa i tutow to jedna czes¢, nogi
— druga. Centralny punkt ludzkiego ciata lezy pomiedzy tymi czeSciami, u pod-
stawy kregostupa. To jest 0$ ludzkiego ciata, podobnie jak mityczna gora Meru
jest osia Swiata. Stad ludzkie ciato nazywane jest Merudanda.

W tantrycznej tradycji sricakre reprezentuje wilasnie goéra Meru. Bhavanopa-
nisad, jedna z wazniejszych upaniszad $aktyjskich, opisuje medytacje bhiavana i jej
wplyw na cialo oraz umyst. Celem medytadji jest dazenie do tozsamosci pomie-
dzy poszczegolnymi czesciami ciata a sitami (Sakti) umiejscowionymi w roznych
czesciach sricakry®. Jej kulminacjq jest doswiadczenie stanu blogosci. Mozna po-
wiedzie¢, ze intencja tantry jest uczynienie adepta zdolnym do do$wiadczenia
tozsamoéci Siwa-Sakti. Celem tantrycznej sadhany jest zaréwno radosé (bhukti),
jak i wyzwolenie (mukti).

Zgodnie z tantrg ludzkie ciato jest $wiatynia czystej duchowej energii w for-
mie cit-Sakti, opisywanej jako energia kundalini, ktéra drzemie w muladharze,
a obudzenie jej wigze si¢ z porzuceniem identyfikacji ze swoim ciatem. W pierw-
szej kolejnodci oznacza to oczyszczenie ¢akry podstawy miedzy innymi z leku,
braku poczucia bezpieczenstwa, gnusnosci czy poczucia marazmu®. Proces pod-
noszenia energii kundalini wzdtuz kregostupa — poprzez szes$¢ kolejnych ¢akr — to
droga do osiagniecia czystej (duchowej) wiedzy (divya-jiiana). Nie jest to mozliwe
w systemie sankhji, poniewaz nie akceptuje on koncepgji centréw energetycz-
nych. Koncepcja ta powstata na gruncie tantry, w obrebie ktorej rozwinely sie
rozne systemy odwzorowania makrokosmosu w ciele cztowieka. W klasycznej
tantrze gléwnych c¢akr byto zwykle pie¢, jako ze odpowiadaly pieciu zywiotom.

W efekcie procesu oczyszczania manifestuje si¢ czysta wiedza, ktéra ujaw-
nia sama siebie i nie zalezy od wptywow zewnetrznych. Tantra przyjmuje realne
istnienie fizycznego $wiata, natomiast w adwajtawedancie $wiat jest subiektyw-
nym tworem ludzkiej niewiedzy lub kosmologiczna projekcja Brahmana, wielka
iluzja, ktérej nasza niewiedza nadaje rzeczywistos$¢ ontologiczna i logiczna war-
tosc¢®. Podobnie przyjmuja sankhja i joga — dla nich Swiat jest rzeczywisty, jed-
nak mimo to wciaz pozostaje tworem ludzkiej niewiedzy. Metafizyka wedyjska
rozumie kosmos jako boska projekgje, czyli iluzje. Za prawdziwa rzeczywistos¢
uznaje byt jedyny, samodzielny, nieporuszony i odwieczny. Dla pataridzalajogi
i sankhji, jako systemow realistycznych, swiat jest rzeczywisty, chociaz jego nie-
zliczone formy i sposoby manifestacji istniejg jedynie w takim stopniu, w jakim
$wiadome ,ja” ignoruje samo siebie (do$wiadcza niewiedzy, iluzji®®). Sricakra jest
ikoniczng reprezentacja wiedzy zawartej w pismach wedyjskich. Reprezentuje
ona zaréwno cykliczng strukture rzeczywistosci, jak i fakt, ze natura oraz swia-
domo$¢ przenikaja sie.

8 Zob. P.R. Krishnakumar: The Sri Chakra...

8 Zob. R. Tigunait: Tantra Unveiled..., s. 82.

8 Zob. M. Eliade: Joga. Niesmiertelnosc¢ i wolnosé. Przet. B. Baranowski. PWN, Warszawa
1984, s. 24.

8 Zob. M. Harciarek: Wybrane aspekty zbieznosci i rozbieznosci antropologii jogi z antro-
pologiq Zachodu. W: Joga w kontekstach kulturowych 2. Red. A. Gomota, K. Gesikowska. Wy-
dawnictwo Uniwersytetu Slqskiego, Katowice 2017, s. 150.
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Ciato jako miejsce jednosci przeciwienstw: Siwa-Sakti

Cialo postrzegane jest jako miejsce zespolenia dwoch kosmicznych zasad:
meskiej i zeniskiej. Jest miejscem zjednoczenia dwoch biegunowo réznych pier-
wiastkéw: Siwy, reprezentu]qcego energie meska, i Sakti, reprezentu]qce] zeniska.
Siddha-siddhanta-sangraha mowi, ze tak naprawde nie ma réznicy miedzy S1wq
a Sakti. ,Sakti - wewnatrz Siwy, wewnatrz Sakti — Siwa”#. Ta jednos¢ Siwy i Sakti
przejawia sig jako boska szczesliwos¢.

Dzigki tajemnej praktyce tantrycznej mozliwe staje si¢ pokonanie tych przeci-
wienistw w ciele i osiagniecie jednosci Siwa-Sakti”. Symbolem Siwy jest lingam,
a symbolem Sakti — joni. Joni (yoni) jest sanskryckim terminem oznaczajacym
‘fono, pochwe’. Jej meskim odpowiednikiem jest lingam (lirigam), czyli ‘fallus’.
Waz kundalini z kolei symbolizuje transformujaca site energii seksualnej, ktora
zdolna jest wzniesc sie¢ wzdluz kregostupa na wyzsze poziomy. Proces ten opisy-
wany jest jako potaczenie Siwa-Sakti, co interpretuje sie czesto btednie jako sto-
sunek seksualny. ,Tu wlasnie miesci sie tajemna nauka, ktéra musza zrozumie¢
adepci tantry. Proces ten oznacza transformacje energii seksualnej w energie du-
chowa” — méwi Shajesh.

Kundalini i energia seksualna sa synonimami. Tantra naucza, jak zarzadzac
energia kama w ciele, ktéra uruchamia si¢ jako pozadanie, po czym przemienia
sie¢ w milos¢ i ostatecznie w duchowgq blogos¢. Wedlug tantry samadhi staje sie
mozliwe dzieki aktywnej energii wszechswiata, jaka jest Sakti. W mikrokosmosie
ludzkiego ciala Sakti — jako energia kundalini — umiejscowiona jest w muladha-
rze. Efektem zjednoczenia Siwa-Sakti jest amryta (amrta), nektar zycia wyplywaja-
cy z waginy. W celu gromadzenia energii kundalini tantrycy wykorzystuja dwie
mudry: mudre linga (linnga) i mudre joni (yoni), tak jak na ilustracji 10.

Ilustracja 10. Shajesh Tantra prezentuje dwie tantryczne mudry: mudre joni (lewa) i mudre
linga (prawa)

Zrédto: Fotografie pochodza ze zbioru Shajesha Tantry, przekazane zostaty podczas
prowadzenia badan.

8 [G. Kaviraj]: Filozofia nathow...
87 Zob. M. Eliade: Joga..., s. 163.
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W tantrze ostateczne zjednoczenie Siwa-Sakti symbohzowane jest przez sek-
sualne zjednoczenie me;sklego Siwy — boskiej $wiadomosci, i zeriskiej Sakti — bo-
skiej energii ukrytej w $wiecie materialnym. W istocie oznacza to potaczenie ca-
kry podstawy z ¢akra korony. Dokonuje sie to w efekcie oczyszczenia, otwarcia
i napelnienia energig kundalini centralnego kanatu energetycznego (suszumny),
taczacego obie ¢akry.

Energia Sakti jako sita kreacji rodzi wiele nieporozumien. Siwa oznacza spo-
k6j, Sakti — site®, stad Sakti jest sita Siwy — sila spokoju. Tajemnicza sita Sakti
ozywia Siwe, a tym samym ozywia caty wszech$wiat. Dlatego tez kazdemu bogu
towarzyszy bogini, ktdra jest jego sitq (Sakti).

Trzy tantryczne ciala

Cata materia we wszechswiecie, czyli prakriti (prakrti), w tym ciato ludzkie,
zbudowana jest z trzech podstawowych gun (guna): sattwy (sattva) — zasady $wia-
tla, percepcji, inteligencji i harmonii; radzasu (rajas) — zasady energii, aktywno-
$ci, emocji i zaburzen; oraz tamasu (tamas) — zasady inercji, ciemno$ci, otepienia
i oporu. Z trzech gun bierze poczatek pie¢ zywiotow, ktdre tworza pig¢ standw
materii: staly, ptynny, swietlisty, gazowy i eteryczny. Stany te okreslaja pie¢ ge-
stosci wszystkich substancji i maja swoje psychologiczne odpowiedniki oznacza-
jace stany umystu® (tamasowy, radzasowy i sattwiczny).

Wedlug tantrycznej tradydji filozoficznej czlowiek posiada trzy ciata:

1. Cialo fizyczne.
2. Ciato astralne.
3. Ciato karmiczne (ciato przyczynowe)®.

Wszystkie trzy ciala zbudowane sa z trzech gun (sktadnikéw pierwotnej sub-
stancji, czyli prakriti — sattwa, radzas, tamas). Sattwa tworzy cialo przyczynowe,
radzas — ciato astralne, a tamas — fizyczne. Wszelkie rzeczy sktadaja sie z trzech
gun, a wszelkie réznice w swiecie sprowadzaja sie do przewagi tej lub innej guny.

Cialo fizyczne zbudowane jest z szesnastu elementow: pigciu zmystéw dzia-
fania, pieciu zmystéw poznania, pieciu zywiotow oraz umystu jako organu zmy-
stowego, ktéry kontroluje i koordynuje narzedzia poznania i dziatania. Umyst
zbudowany jest z narzadéw poznania (uszy, skdra, oczy, jezyk, nos) oraz narza-
dow dziatania (usta, rece, stopy, narzady rozrodcze i narzady wydalania). Zasad-
niczo tantra (podobnie jak sankhja”) wyrdznia cztery umysty: buddhi (buddhi,
inteligencja, zdoIlnos¢ odrozniania prawdy od falszu), ahankara (ahamkara, ego,

% M. Eliade: Techniki jogi..., s. 217.

8 Zob. V.D. Lad: Ayurweda. Przet. D. Nowicki. Kos, Katowice 2014.

% Zob. D. Frawley: Tantric Yoga..., s. 162.

°t Zob. Iswarakryszna, Sankhjakarika. Przel. M. Jakubczak. W: Filozofia Wschodu. Wybdr
tekstéw. Red. M. Kudelska. Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2002,
s. 81-98. Sankhjakarika jest najstarsza dostepna ksiega sankhji. Por. S. Radhakrishnan: Filo-
zofia indyjska. .., s. 764-765.
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poczucie wtasnej indywidualnosci), manas (manas, umyst uwarunkowany, kto-
ry laczy jogina ze zbiorowa nieswiadomoscia citta) i Citta (citta, magazyn mysli
wszystkich ograniczonych swiadomosci) (il. 11).

CIALD e

FIZYCZNE .
ClALO ClIALO
PRANICZNE _ KARMICZNE

-

u
= Umyst
swiadomy

Umyst
nieswiadomy

Ilustracja 11. Schemat czterech umystow
Zrédlo: Opracowanie wilasne na podstawie materiatdéw przekazanych przez Shajesha
Tantre w czasie prowadzenia badan®.

Buddhi stanowi o sile transformacji adepta. Ahankara, ktéra wylania sie
z buddhi, powoduje, ze ciato, psychike i wszystkie zachodzace w nich zmiany
traktujemy jako wtasne (jako ,moje”), co wedtug sankhji jest przejawem nie-
wiedzy. Manas ksztattuje nasze opinie, to, co lubimy i czego nie lubimy. Na-
zywa si¢ go czasem nizszym umystem, dlatego ze koncentruje si¢ na poznaniu
zmystowym. Tworzy ograniczajace pole myslowe, poniewaz jest zdominowany
przez takie emocje, jak: pragnienie, lek, ztos¢. Manas jest zdolny do poznania
ponadzmystowego, kiedy jest wycofany ze zmystéw, poniewaz zmysty nie sa
zdolne do percepdji niczego innego poza gesta materia. Citta pozostaje pod
wplywem ukrytych tendencji, nakazéw i zakazdw, jest niezalezna od zmystow,
poniewaz jest umiejscowiona w ciele subtelnym. Dzigki niej jesteSmy w stanie
poznawac intuicyjnie. Gtebokie uczucia, urazy i brak umiejetnosci wybaczenia
nalezg do ¢itty i nie pozwalaja na potaczenie si¢ ze Swiatem. W ten sposéb wiaze
ona jogina z kotem narodzin i $mierci. Zgodnie z linig przekazu reprezentowa-

%2 Zwracam na to uwage, odwotujac sie do przektadu Shajesha (poniewaz referuje jego
stanowisko), niemniej jest to wiedza przekazywana takze przez liczna literature przedmiotu.
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na przez Shajesha guny sa takze obecne we wszystkich tattwach (tattva)®. W tan-

trze wyrdznia sie 96 tattw, z czego 24 to tattwy mantry gajatri®.

Tantra wyrdznia w ciele fizycznym dziewie¢ podstawowych tkanek, nazy-
wanych w sanskrycie dhatu (dhatu). W ograniczonym zakresie odpowiadaja
one tkankom w rozumieniu medycyny zachodniej. Tworza one strukture ciata
fizycznego. Stowo dhatu oznacza ‘to, co utrzymuje ciato jako cato$¢’. Dhatu od-
powiadaja za dziatanie réznych narzadow i uktadéw wewnetrznych. Zalezy od
nich nasza odpornos¢. Sankhja, podobnie jak ajurweda, wyrdznia siedem dhatu®,
ktdre zostaly uformowane przez siedem centréw energetycznych, czyli siedem
¢akr. Pierwszych piec¢ ¢akr jest powigzanych z piecioma zywiotami. Mantrujac,
oczyszczamy takze tkanki (nie tylko ¢akry).

1. Rasa-dhatu (osocze, cytoplazma) zawiera substancje pokarmowe z trawionego
pokarmu oraz odzywia wszystkie tkanki, narzady, uktady.

2. Rakta-dhatu (krew) odpowiada za transport tlenu do wszystkich tkanek oraz
narzaddw istotnych dla zycia, decyduje wiec o podtrzymaniu funkgji zycio-
wych.

3. Mamsa-dhitu (mies$nie) obejmuje delikatne narzady wazne dla zycia, odpo-
wiadajac za ruchy stawdw oraz podtrzymujac fizyczng strone organizmu.

4. Medha-dhatu (ttuszcz) zapewnia nawilzanie tkanek oraz stuzy jako materiat
izolacyjny dla ochrony ciepta organizmu.

5. Asthi-dhatu (kosci i chrzastki) daje oparcie catej konstrukcji organizmu.

6. Majja-dhatu (szpik kostny i nerwy) wypelnia przestrzenie kosci, przenosi im-
pulsy ruchowe i zmystowe oraz umozliwia kontakt miedzy komdrkami oraz
narzadami organizmu.

7. Sukra-1idrtava-dhatu (meskie i zeriskie tkanki rozrodcze) zawieraja czysta esen-
cje wszystkich tkanek ciata i moga tworzyc¢ nowe zycie.

8. Ojas-dhatu (wigor, pierwotny lub wrodzony blask).

9. Tejas-dhatu (wewnetrzny blask, na poziomie komoérkowym).

Kazda kolejna tkanka wymaga oczyszczenia poprzedniej, dlatego tantryczna
sadhana obejmuje cykl 45 dni, przy czym na oczyszczenie kazdej tkanki prze-
widuje pie¢ dni praktyki. Tedzas (tejas), ojas (odzas), jak rowniez prana (prana,
energia zyciowa)” powiazane sg z energia seksualna. Odgrywaja bardzo istotng
role w duchowej transformacji. Powinny pozostawac¢ w réwnowadze. Tejas odpo-
wiada za wewnetrzng promiennos$¢, blask i aure oraz za uklad wydalniczy. Ojas
z kolei odpowiedzialne jest za odpornos¢ organizmu, energicznos¢ (mtodzienczy
wigor), dlugowieczno$¢ i dobre samopoczucie. Jego siedziba jest serce.

% Zob. Swami Satyasangananda: Tattwa Shuddhi. The Tantric Practice of Inner Purifica-
tion. Bihar School of Yoga, Munger 1984, s. 72-74.

% Zob. S. Radhakrishnan: Filozofia indyjska..., s. 751-791. Sankhja zajmuje sie pozna-
niem 25 tattw.

% Por. V.D. Lad: Ayurweda..., s. 17-20; D. Frawley, V. Lad: Joga ziét. Ziotolecznictwo
ajurwedyjskie. Przet. A. Boniszewska. Zielone Wydawnictwo, Krakow 2018, s. 32-33.

% Zob. D. Frawley: Yoga and Ayurveda. Self-Healing and Self-Realization. Lotus Press, Wi-
sconsin 1999, s. 87-91. Prana, tejas i ojas kontroluja wata, pitta i kapha. Negatywne myslenie
uszkadza ojas, tejas i przeptyw prany w ciele, ostabia funkcje uktadu limfatycznego.



Pig¢ twarzy Siwy. Sadhana jako rytualna konstrukcja ciata

Cialo astralne umieszczone jest w obszarze ciata fizycznego — stanowi ono jakby
jego czysta forme. Jest zbudowane — podobnie jak ciato fizyczne — z 16 elementow:
pieciu subtelnych zmystéw poznania, pieciu zmystéw dziatania, pieciu zywiotow
oraz subtelnego umystu. Umyst astralny kontroluje organy astralne — nie sa one tak
ograniczone jak fizyczne. Oko astralne moze widzie¢ na dowolnie duza odleglos¢,
tak jak ucho astralne moze stysze¢ na dowolnie duza odleglos¢. Podobnie dziataja
pozostale astralne narzady. Cialo astralne zbudowane jest z prany”, ktéra krazy
w nim jako kolorowy subtelny fluid. Jest tu siedem ¢akr i energia kundalini.

Wedtug tantry ciato fizyczne zbudowane jest z pierwszych siedmiu tkanek.
Kolejne dwie odnosza sie do ciata astralnego. Osma tkanka (ojas), nazywana tez
bija, jest zwiazana z energia zawarta w spermie. Bija jest energia wewnatrz ¢akry.
Ostatnia tkanka (fejas) odpowiada za energie duchowa. Ciato astralne, czyli sub-
telne, sktada sie z kanalow energetycznych nazywanych nadi (nadi, podstawowe
znaczenie to ‘przeplywy’). Mowi sig, ze jest ich 72 000, ale jedynie 14 z nich jest
znaczacych, a 3 sa najwazniejsze —ida (idd), pingala (pingala) i suszumna (susumna).
Najbardziej znaczacym nadi jest suszumna, ktdra biegnie wzdluz astralnego kre-
gostupa — od ¢akry podstawy do ¢akry korony. Odpowiednikiem tego kanatu jest
kregostup w ciele fizycznym. Suszumna® posiada nature ognia i moze by¢ akty-
wowana poprzez energie kundalini. Z lewej i prawej strony suszumny biegna ida
i pingala”. W ciele subtelnym przeplywa piec¢ rodzajow prany: samana-vayu (odpo-
wiedzialna za trawienie w ciele fizycznym), vyana-vayu (odpowiedzialna za ruch
konczyn), udana-vayu (zwiazana z buddhi), prana-vayu (zwiazana z manasem),
apana-vayu (zapobiega gromadzeniu si¢ negatywnej energii). Tantra przyjmuje
wedyjska koncepcje ciata subtelnego skiadajacego sie z pieciu powlok (paricamaya-
-kosa) — tak przekazat mi to Guru-ji'®. Model paricamaya-kosa obejmuje (il. 12):

7 Wyrdznia sie piec¢ rodzajow prany, ktorych charakterystyke pomijam z tego powo-
du, Ze tekst juz jest obszerny, a problematyka ta opisana jest bardzo dobrze nie tylko w tan-
trycznej literaturze.

% Czescig suszumny jest amyta-nadi, ktora biegnie od ¢akry korony do centrum ducho-
wej glowy. Amrta-nadi nazywana jest kanalem niesmiertelnosci. To klucz do samorealiza-
Gji. Pozwala widzie¢ wszechswiat jako $wiadomos¢. Dlatego tantra uzywa energii seksu-
alnej (kundalini) nie w celu fizycznej przyjemnosci, ale w celu ,,0o$wietlenia $wiadomosci”
— energia seksualna musi zosta¢ oczyszczona, wowczas stanie si¢ bardziej subtelna.

% To zagadnienie dobrze opisane w literaturze. Zob. L. Kulmatycki, M. Nowacka:
Dharana i dhyana. Uwaznosc, koncentracja, medytacja. Skrypt dla studentow Psychosoma-
tycznych Praktyk Jogi. [b.w.], Wroctaw 2015. Ida nazywana jest nadi ksiezycowa, taczy sie
z energia ksigzyca. Literalnie idd oznacza inspiracje. Kanat ten jest bardziej aktywny w nocy.
Pingala z kolei nazywana jest nadi stoneczna, poniewaz zawiera energie storica. Zwiagzana
jest z aktywnoscia w ciagu dnia. Poza tymi trzema gtéwnymi kanatami energetycznymi wy-
réznia sie kilka istotnych nadi, ktdre znajduja sie¢ w obszarze glowy. Uszy i oczy zawieraja
istotne nadi, nazywane Saraswati, jezyk, ktory jest odpowiedzialny za komunikacje, dodat-
kowe kanaty przenosza prane do lewej reki i stopy oraz do prawej reki i stopy efc.

100 Takie ujecie jest oczywiscie duzym uproszczeniem, czego swiadomos¢ miatam pod-
czas rozméw w Kerali i pézniejszych kontaktow. Z rozméw wynikato, Ze cho¢ ciata fi-
zyczne, astralne i przyczynowe sa odrebne, to kolejne pie¢ powlok ciata astralnego taczy
je z pozostatymi ciatami. Na potrzeby analizy prébuje sie je rozdziela¢, ale ich uklad raczej
odzwierciedla idee nakladania si¢ i przenikania niz wyraznego rozlaczania.
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1. Annamaya-kosa — zbudowane z elementéw materii, z tego, czym sie cztowiek
odzywia.

2. Pranamaya-kosa — zbudowane z pieciu rodzajéow energii zyciowej (prany), tj.
prany, apany, samany, udany, wjany, oraz z pieciu organdéw dzialania (kar-
mendriya): usta, rece, stopy, organy wydalania i reprodukgji.

3. Manomaya-kosa — zbudowane z manasu (Swiadomos¢) i ¢itty (podswiadomosc)
oraz pieciu organdw poznania (jidnendriya): oczy, uszy, nos, jezyk, skora.

4. Vijiianamaya-kosa — tworzy je buddhi (intelekt) oraz ahankara (ego), powiaza-
ne z pigecioma organami poznania (postrzegania).

5. Anandamaya-kosa — blogostan, do$wiadczenie radosci w glebokim $nie
i savikalpa-samadhi.

Sahasrara

| 4

@
Ajfia

Manipura

Svadhisthana
Maladhara

Ilustracja 12. Ciato subtelne i jego powtoki
Zrédto: Opracowanie wlasne na podstawie materiatéw przekazanych przez Shajesha
Tantre w czasie prowadzenia badan, rys. Anna Monika Mazur.

Pig¢ czesci ciata fizycznego odpowiada pigciu powtokom ciata, a kazdej z nich
przypisana jest mistyczna sylaba i zwigzany z nig zywiol. Wykonujac medyta-
cje wlasciwg danej sylabie, jogin staje si¢ panem odpowiadajacego jej zywiotu.
W tym astralnym uniwersum wszystko postrzegane jest jako przeplyw energii.

Cialo karmiczne. W przestrzeni ciata subtelnego miesci sie jeszcze ciato kar-
miczne, cho¢ polskie okreslenie , ciato” nie jest w tym przypadku adekwatne.
Lepiej byloby moéwi¢ o wyzszym umysle, poniewaz nigdy nie jest ucielesnione
w fizycznym i astralnym sensie. Mozna powiedzie¢, ze jest jak kokon otaczajacy
dwa pozostate ciata. O ciele karmicznym mowi sie, ze to siedziba duszy. Zbu-
dowane jest z siedmiu elementéw: pigciu tanmatr (fanmatra) i dwdch umystow
— ahankary i buddhi'”. Ciato to samo w sobie jest modyfikacja pieciu tanmatr
(dzwiek, dotyk, wzrok, smak i zapach). Poprzez tych pie¢ tanmatr ciato karmicz-
ne jest powiazane z pozostalymi dwoma cialami i moze ono przez proces oczysz-

11 To m.in. miejsce, w ktérym Iaczg sie ciata oraz powtoki.
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czania zakonczy¢ proces uwolnienia. Ciato karmiczne zawiera w sobie wszystkie
elementy, z ktérych zbudowane sg dwa pozostate ciata: fizyczne i astralne. Mamy
do niego dostep w glebokim $nie, zmienionej (pozazmystowej) percepcji oraz
glebokiej medytacji. Ciato to jest zogniskowane wokét odpowiadajacej mu cakry
serca (ananda-kanda), odrebnej od c¢akry serca (andhata) w ciele astralnym, ¢akra
serca w ciele karmicznym'®”. To jg wskazywaly mi wizualizujace sie strzatki po
wspomnianej wczesniej rozmowie z Shajeshem, ktéra przytaczam:

Anna: Gdzie wiasciwie jest ananda-kanda? Niektérzy mdowia, Ze na prawo od
¢akry andhata, inni, Ze na lewo.

Shajesh: Trudno powiedzie¢, Ze ananda-kanda jest w jakiej$ przestrzeni fizycznej
lub mentalnej, poniewaz nalezy do ciata karmicznego, ktdre tak wlasciwie nie
jest ciatem, ale efektem karmicznym poprzednich siedmiu wcielen. Ananda-
-kanda jest po prostu w ciele karmicznym, ale nie da sie okresli¢ miejsca potoze-
nia. Jest raczej czyms$ w rodzaju odczucia, ktore jest zwigzane z transformagja.
Nie rozumiem, dlaczego ludzie tak dziwne rzeczy pisza na ten temat. Dopiero
wowczas, gdy ciato karmiczne zostanie oczyszczone, moze tworzy¢, co chce.

Jest to mozliwe, jedli tylko adept zapanuje nad piecioma tanmatrami, tj. kon-
troluje dzwiek, dotyk, wzrok, smak i zapach. Subtelna fizjologia tantryczna jest
bardzo ztozona, ale zarazem spdjna. Tantra obejmuje praktyki zwiazane z dosko-
naleniem ciata fizycznego, subtelnego i karmicznego, jego osrodkéw energetycz-
nych — ¢akr (splotéw nerwowych), kanatow energetycznych, czyli nadi, ale takze
praktyki dotyczace oczyszczania tkanek oraz powtok ciata.

Obraz tantrycznej sadhany

Sadhana to termin czesto spotykany w pismach sanskryckich. Oznacza ‘cos,
co robi sig, by osiagnac cel’. Etymologicznie stowo sadhana pochodzi od wyrazu
sidh —'osiagad’ i niesie w sobie ideg ciezkiej pracy, ktora ma doprowadzic jogina
do celu, czyli osiagniecia doskonatosci. Cel sadhany okreslany jest sanskryckim
terminem sdadhya, ktéry oznacza swiadomo$¢é Brahmana. Mozna przyjaé, ze sa-
dhana to kazda duchowa praktyka, ktéra prowadzi sadhake (adepta) w kierunku
boskiej energii. Termin sadhana uzywany jest zamiennie z abhydsa, oznaczajacym
¢wiczenie lub praktyke. Tantryczna sadhana jest osobistg recytacja mantry i moze
— ale nie musi — zawiera¢ inne rytualy. Jest ona blizej zwiazana z tantrycznymi
niz wedyjskimi praktykami. Takze mantry tantryczne réznia si¢ od wedyjskich.
Sadhana jest metoda prowadzaca do doskonatosci. Bez tej surowej dyscypliny Zza-
den adept nie jest w stanie jej osiagnac. W procesie codziennej sadhany ksztattuja
sie siddhi (moce jogiczne), ktore sa wskaznikiem doskonatego ciata.

122 Wedtug Ramany Maharisziego i Ganpati Muniego sa dwa osrodki serca —jedno znaj-
duje si¢ w ciele subtelnym (anahata), drugie w ciele karmicznym (hrdaya) i zwiazane jest
z wychodzeniem poza ciato karmiczne, w stanie $wiadomosci niedualnej. To wyzsze serce
znajduje swoje odzwierciedlenie w nauczaniu wedantycznym jako miejsce wyzwolenia.
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Sadhane dzieli si¢ zazwyczaj na cztery klasy, zaleznie od fizycznych, umystowych
i moralnych wartosci praktykujacego — mrdu (fagodna), madhya (srednia), adhimatraka
(wyzsza) oraz adhimatrama (najwyzsza), ktdra zaliczana jest do adhikari'® we wszyst-
kich formach jogi. Srodki jej osiagniecia sq rozmaite, przyktadowo: rytuat, blogosta-
wienstwo i opieka guru, studiowanie $wietych ksiag, tapas (praktyka ascetyczna pole-
gajaca na wzniecaniu wewngtrznego ognia), mantra parica-tattva i inne. Moce jogiczne
ujawniaja sie, kiedy tylko umyst i zmysty znajda si¢ pod kontrola jogina.

Szczegdlng role w opisanej dalej praktyce odgrywa medytacja z mantra ga-
jatri'®. Niektore elementy sadhany przekazywane sg jedynie osobom wtajemni-
czonym i nie moga zosta¢ ujawnione. Mam na mysli gurumantre i gurumudre.
Tantryczna sadhana jest elementem wiedzy tajemnej.

Anna: Powiedz mi, jak dziala gurumantra i gurumudra. Zanim przystapie
do praktyki, chciatabym wiedzie¢, co oznacza i jak dziata.

Shajesh przez dtuzsza chwile nie reaguje. Wreszcie odzywa sie:

Shajesh: Dzigki tej mantrze i mudrze zawsze bede mial dobry kontakt z Toba.
Zacznij praktykowa¢, a w krétkim czasie dowiesz sie, jak dziata.

Shajesh do dzi$ nie odpowiedzial na pytanie, co oznacza tekst mantry. Praktyko-
walam po 2-3 godziny dziennie przez ponad miesiac. Po tym czasie postanowilam
zrobi¢ eksperyment i zaprzestac praktyki z mantrg guru, aby przekonac sie, czy Sha-
jesh zauwazy te zmiane. Mantra gajatri pochodzi z najstarszej Rygwedy (RV 3, 62.10).
Jej tekst brzmi: om bhiir bhuvah svah tat-savitur vareniyam bhargo devasya dhimahi dhiyo
yo nah pracodayat'®™. Mantre tworza sylaby przypisane poszczegdlnym czesciom ciata,
a wiec medytacja z nig angazuje cale ciato jogina. Wyrazenie: om bhiir bhuvah svah,
pierwotnie nie nalezato do mantry gajatri. Nazywa si¢ ono vyahrti (co oznacza ochro-
ne adepta). Jesli wylaczymy te fraze, mantra zbudowana jest z 24 sanskryckich sylab.
Dzielac ja na 6 fragmentow (z ktdrych kazdy zawiera cztery sylaby), fatwiej je zsyn-
chronizowac¢ z réznymi cze$ciami ciata w prostej wersji nyisa'®, pozniej anga-nyasa'™:

15 Termin adhikari oznacza kogos, kto jest autorytetem w danej dziedzinie.

14 Jedno z ttumaczen mantry brzmi: , Medytujemy o chwale Stworzyciela, ktory stwo-
rzyt ten wszechswiat, ktory jest godny czczenia (wychwalania), ktory jest wcieleniem wie-
dzy i Swiatta, ktéry odczuwa wszystkie grzechy i nieSwiadomos¢ (ignorancje, niewiedze).
Niech oczysci nasz rozum. Niech nas jak najszybciej prowadzi do oswiecenia”. Z kolei
znaczenie gajatri wyjasnia Maitrayaniya-upanisad.

15 Mowi sig¢ o niej, ze ma zdolno$¢ transformowania rzeczywistosci wewnatrz i na ze-
wnatrz. Mantra oczyszcza umyst uwarunkowany, podswiadomy, nazywany citta.

106 Nyasa (‘naniesienie, umieszczenie’) — technika synchronizowania réznych aspektow
mantry z réoznymi cze$ciami ciata. To rozmieszczenie energii w réznych czesciach ciata
za pomocg mantry i mudry. Taki sens terminowi nydsa nadaje tantra. W tantrze mowi sie
o tysiagcach njas, jak: kali-nyasa, sricakra-nyasa, ganesa-nydasa etc.

07 Anga-nydsa jest czescia medytacji z mantra. Termin arnga oznacza poszczegolne cze-
Sci ciala, jak: palce, kolana, biodra, glowa, rece efc. A anga-nydsa oznacza ciato podzielone
na 6 czesci; kazda z nich ma odpowiedniki w mantrze i mudrze. Anga-nydsa ma tez inng
nazwe — sadanga-nyasa, gdzie sat oznacza liczbe 6.
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1) tat-savitur,
2) vareniyam,
3) bhargo deva,
4) sya dhimahi,
5) dhiyo yo nah,
6) pracodayat.

Konficowym etapem jest synchronizacja energii mantry z catym ciatem. Proces
ten nazywa si¢ vyapaka-nyasa. Jesli energia mantry otoczy cate ciato jogina, mozna
mowic o doskonalej harmonii miedzy mantrg a praktykujacym. Praktyka tantrycz-
na wymaga niezwyklej systematycznosci. Trzeba codziennie wykonywa¢ okre-
slong liczbe powtdrzen mantry — dzapa (japa). Shajesh zdecydowat, ze powinnam
stosowac 108 powtorzen mantry rano i wieczorem w okresie 45 dni'®. To guru wy-
znacza konkretna liczbe powtorzen w okreslonym czasie, nazywana purascarana'®.

Wizualizagja zapisu sanskryckiego jest czesta technika wykorzystywana w tan-
trycznej sadhanie. Praktyke te mozna wrecz nazwac interioryzacja sylab, ktore jo-
gin wyobraza sobie w réznych czesciach ciata, a nastepnie synchronizuje energie
tych sylab z poszczegdlnymi organami ciata. Proces ten buduje wewnetrzne $ro-
dowisko, w ktérym jogin stopniowo zbliza si¢ do béstwa. Ow proces okreslany
jest w sanskrycie jako upasana (‘siedzie¢ blisko’, niekoniecznie w sensie fizycznym,).
Updsana jest pierwszym stopniem tantrycznej inicjagji, ktéra czyni jogina zdolnym
do do$wiadczenia intymnej relacji ze spersonifikowang forma bostwa. Wizualizacje
poszczegolnych sylab gajatri w ciele adepta prezentuje ilustracja 13.

Om bhiir — w obszarze serca

Om bhuvah — w obszarze glowy

Om svah — w obszarze ciemienia czaszki
Om tatsaviturvareniyam — w catym ciele
Om bhargo devasya dhimahi —w obu oczach

Om dhiyo yo nah pracodayat —w obu dloniach

Ilustracja 13. Szczegodtowe przedstawienie roztozenia poszczegdlnych sylab mantry gajatri
w ciele jogina

Zrédto: Opracowanie whasne na podstawie: S.S. Acharya: Super Science of Gayatri. Transl.
S.N. Pandya, Shambhudas. All World Gayatri Pariwar, Shantikunj Haridwar 2000; rys. Anna
Monika Mazur.

108 Recytowanie tantryczne rézni sie od wedyjskiego, ktére obejmuje 40 dni. Ma to uza-
sadnienie w dodatkowych powtokach ciata, ktére wyrdznia tantra.

1% Purascarana to przede wszystkim rozszerzona praktyka recytacji mantry. Recytacja
mantry obejmuje tyle lakh (100 000), ile jest sylab w mantrze. Np. pieciosylabowa mantra om
namah sivaya wymaga 5 lakh dzapy. Dla mantry gajatri jest to 24 lakh dzapy, czyli 24 x 100 000.
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Gdy zapytalam Shajesha o dziatanie sylab, nie powiedzial nic szczegdlnego
poza tym, ze gdy recytuje mantre, wargi uciskaja punkty, ktére odpowiadaja po-
szczegdlnym miejscom w ciele, i w ten sposob mantra stymuluje je. Nazwat je
gruczotami (ang. glands). Dodat jeszcze, ze efekt dziatania widoczny jest w sys-
temie nerwowym, i podestat mi ksigzke Super Science of Gayatri''’: ,Jak przeczy-
tasz, porozmawiamy” — dodal. Mistyczne sylaby mantry gajatri, ktére ja tworza
i przedstawiajg, a takze ich interioryzacja w ciele, gesty (mudry) wykonywane
rownoczesnie z recytacja mantr sprawiaja, ze ciato ludzkie staje sie mikrokosmo-
sem, ktory odzwierciedla makrokosmos.

Tantryczna sadhana jest bardzo trudna $ciezka, Hindusi poréwnuja ja wrecz do
zbierania , peret z dna oceanu”'"!. W procesie tym sadhaka pozyskuje magiczne moce
(siddhi), ktére pozwalaja mu podporzadkowaé sobie nature. Ow proces moze by
bardzo niebezpieczny ze wzgledu na konsekwencje (powazna choroba, zwlaszcza
psychiczna, a nawet $mier¢), dlatego najlepiej poddac si¢ mu pod przewodnictwem
doswiadczonego guru. Istnieje ryzyko, ze uczen wykorzysta zdobyte moce niewta-
sciwie, co moze wywotac chaos, a nawet powazne uszkodzenia w jego umysle i cie-
le. Guru sprawuje kontrole nad tym, aby tantryczna wiedza przeptywata jedynie do
0sob do tego przygotowanych. Z tego tez powodu procedury sadhany nie zostaty
doktadnie opisane w ksigzkach. Niektdre opisy przedstawiajq ja jako bardzo prosta
metode, co niewtajemniczonych wprowadza w blad, za ktéry moga stono zaptacic.

Istnieja dwie metody recytowania gajatri. Pierwsza (daksini) prowadzi do samo-
realizacji, druga (vama-marga) — do zneutralizowania negatywnych sit i ludzi. Jest
to wyjatkowo silnie strzezona metoda recytagji gajatri, ktora przekazuje sie jedynie
zaufanym uczniom. Nie publikuje si¢ jej w ksigzkach. Mantra gajatri jest kompletna
sama w sobie, co oznacza, ze poprzedzanie jej mantra o nie jest konieczne, choc ta-
kie powtdrzenia dokonywane sg w tantrycznej sadhanie. Tantrycy recytuja ja szep-
tem lub tylko w mys$lach (bez poruszania ustami), gdy powaznie choruja. Zwykle
mantra recytowana jest po cichu w taki sposéb, ze gardlo, usta i jezyk poruszaja sie,
ale osoba siedzaca obok nie jest w stanie jej ustyszec. Gajatri nazywana jest czasem
Matka wed (veda-mata), poniewaz stanowi istote catej wiedzy metafizycznej, zgro-
madzonej w swietych pismach. Recytacja mantry aktywuje sie¢ powigzan nerwo-
wych w ustach i tym samym stymuluje odpowiednie gruczoly, ktore zawieraja spe-
cyficzna energie. W ten sposob gajatri oddziatuje takze na ciato fizyczne (por. il. 14).

Mantre gajatri tworza 24 sylaby, ktérym przypisuje sie 24 granthi'> w ciele.
Wyrdznia sie trzy gtéwne granthi:

1. Brahma-granthi — znajduje si¢ w obszarze pomiedzy pierwszymi cakrami:
miladhara, svadhisthana i manipiira. Jest to wezel materialnego $wiata, ktory

10 Zob. S.S. Acharya: Super Science of Gayatri. Transl. S.N. Pandya, Shambhudas. All
World Gayatri Pariwar, Shantikunj Haridwar 2000.

11 Zob. ibidem, s. 148.

2 Sfowo granthi oznacza ‘obawe’ lub ‘wezel, supel’, czasem bardzo trudny do rozwia-
zania. Stowo to odnosi sie do zablokowanych obszaréw energii w ciele, ktore uniemozliwia-
ja swobodny przeplyw prany. W jodze znane sa rozmaite metody rozwigzywania granthi.
Przyktadowo, bandhy pomagaja w uruchomieniu przeptywu prany. Adept moze dzieki nim
przekroczyc¢ takie blokady i tym samym zwiazane z nimi nawyki myslenia i zachowania.
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moze by¢ rozwigzany poprzez ,zamek podstawy” (miila-bandha). Brahma-
-granthi zwiazana jest z takimi emocjami, jak: lek o przetrwanie, lek przed
$mierciq i poczucie braku stabilizagji.

2. Visnu-granthi — nazywana jest czasem wezlem pepka, umiejscowionym w ob-
szarze ¢akry serca, pomiedzy ¢akrami: manipiira, anahataivisuddha. Visnu-granthi
zwigzana jest z poczuciem ego. Rozwiazanie tego wezta oznacza zdolnos¢ do
bycia w stanie bezwarunkowej mifosci. Jest to mozliwe po wczesniejszym po-
rzuceniu wszelkich pragnien, takze tych zwigzanych z obiektem mitosci. Wezet
ten moze by¢ rozwigzany poprzez ,,zamek pepka” (uddiyana-bandha).

3. Rudra-granthi — umiejscowiona jest w obszarze pomiedzy dcakrami djiia
a sahasrara. Czasem nazywa si¢ ja weztem czotowym. Powiazana jest z Rudra,
bogiem czasu i $mierci. Rudra symbolizuje niszczyciela swiata. Kiedy wezet
zostanie rozwigzany, jesteSmy zaangazowani w stuzbe dla innych, tracimy
poczucie bycia oddzielonymi od innych, do§wiadczamy jednosci ze wszyst-
kim, co istnieje. Droga do tego moze by¢ ,zamek szyi” (jalandhara-bandha),
dzieki czemu mozliwe jest przejscie do wyzszej sSwiadomosci, tj. niedualnej.

buddhi
antahkarana
MERES
citta

Ilustracja 14. Dwadziescia cztery tattwy mantry gajatri
Zr6dto: Opracowanie wiasne.

Praktyka tantrycznej gajatri-sadhany rozpoczyna sie¢ od wykonania guruman-
try i gurumudry, ktére ustanawiaja komunikacje pomiedzy uczniem a nauczycie-
lem (polem magnetycznym). Praktyka poczatkujacego ucznia rézni sie nieco od
bardziej zaawansowanej, ktéra zawiera mudry. Tantra, oprécz praktyki mantry
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czy kontroli oddechu, sktada si¢ miedzy innymi z praktyki mudr'” i bandh. Sto-
wo mudrd ma wiele znaczen. Najbardziej podstawowym jest ‘pieczec¢’, ale ewokuje
takze kazde inne narzedzie uzywane do pieczetowania, znakowania i odciskania.
Owa piecze¢ mozna rozumie¢ réwniez jako obraz odcisniety w $wiadomosci''.
W tradycjach jogi i tantry stowa mudrd uzywa sie najczesciej na okreslenie symbo-
licznego gestu, specyficznego utozenia dtoni lub catego ciata'™.

Starozytne teksty tantryczne wskazuja, ze mudry pobudzaja ¢akry i oczysz-
czajg subtelne kanaty energetyczne. Poprzez regularne ich wykonywanie mozna
osiagna¢ stan swiadomosci, ktory reprezentuje dana mudra. Wspominatam juz
o tym, ze wedle dawnych przekazéw ciato ludzkie zbudowane jest z pieciu pod-
stawowych elementéw. Kazdy z palcéw reki koresponduje z jakim$ zywiotem:
kciuk — eter lub przestrzen, wskazujacy — powietrze, srodkowy — ogien, serdecz-
ny — woda, maty palec — ziemia. Mozna wiec mowic o przeptywie energii w dfo-
niach, a poprzez kombinacje palcéw mozna utworzy¢ poszczegolne mudry.

Kiedy mudry stosowane sa z mantra, stymuluja poszczegdlne organy w ciele,
sploty nerwowe i nerwy. Mudry praktykowane razem z recytacja gajatri prowa-
dza do obudzenia energii kundalini. Medytacja z mantra gajatri, wspomagana
mudrami'®, ma duzo wigksza sile oddziatywania. Mantra pracuje na poziomie
subtelnym, podczas gdy mudry dzialaja na poziomie fizycznym. Praktyka man-
try z mudrami wyglada nastepujaco: 6 powtdrzen gajatri bez mudry, mudra 1. -
4 powtorzenia gajatri, mudra 2. — 4 powtdrzenia gajatri, i tak dalej, az wykona sie
po 4 powtorzenia gajatri z kazda z 24 mudr. Na zakoriczenie ponownie 6 powto-
rzen gajatri bez mudry. Catq procedure mozna zilustrowac nastepujacym réwna-
niem: 6 + (24 x 4) + 6 = 108.

Procedura sadhany zawiera szereg rytualdéw wykonywanych kolejno rano
i wieczorem:

1. Oczyszczajacy rytuat kapieli.

2. Praktyke sadhany wykonuje si¢ rano i wieczorem, najlepiej w pozycji siedza-
cej — sukhasana (pozycja tatwa), padmasana (pozycja lotosu) lub siddhasana (po-
zycja potlotosu)'?.

Recytacja gurumantry i mudry.

Recytacja mantry om namah $ivaya — 108 razy (5 minut).

Recytacja gurumantry i mudry.

Pranajama: kapalabhati — 3 minuty, nadi-Suddhi — 5 minut.

o Ul W

115 Zob. D. Wasilewska: Khecari-mudra —a Tantric Yoga Practice of Invoking Mystic States of
Consciousness, as Described by Sanskrit Sources. In: Psychoactive Substances, Drugs and Altered
States of Consciousness: Cultural Perspectives. Eds. E. Anczyk, A.M. Mac¢kowiak. Sacrum, Ka-
towice 2016, s. 77-100.

114 Zob. D. Wasilewska: O mudrze khecari i pierwotnym obliczu hathajogi. W: Joga w kontek-
stach kulturowych 2..., s. 24.

5 Ibidem.

116 Yajurveda-sandhyavandanam i inne teksty tantryczne.

7 Dzigki tej asanie jogin moze osiggna¢ stan kataleptyczny, nazywany turija (turiya).
Asana ta czyni jogina gluchym na wszystkie dzwieki $wiata fizycznego, zewnetrznego.
Nie odczuwa on ani ciepta, ani zimna, ani radosci, ani bolu.
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1 - sumukha-mudra, 2 — samputa-mudrd, 3 — vitata-mudrd, 4 — vistrta-mudrd, 5 — dvi-mukha-
mudra, 6 — tri-mukha-mudra, 7 — catur-mukha-mudra, 8 — pafica-mukha-mudra, 9 — san-mukha-
mudra, 10 — adho-mukha-mudra, 11 — vyapaka-mudra, 12 — sakti-mudra
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13 — yamapasa-mudra, 14 — granthita-mudra, 15 — unmukhonmukha-mudra, 16 — pralamba-
mudra, 17 — mustika-mudra, 18 — matsya-mudra, 19 — kitrma-mudra, 20 — varaha-mudra, 21 —
simhakranta-mudra, 22 — mahakranta-mudra, 23 — mudgara-mudra, 24 — pallava-mudra

Ilustracja 15. Mudry do recytacji gajatri
Zrédto: Opracowanie na podstawie Yajurveda-sandhyavandanam; ilustracja ze zbioréw
Shajesha Tantry.
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7. Pranava-mantra (,,000000omm” '), ktorg uczen recytuje 108 razy (okoto 10 mi-
nut).

8. Recytacja mantry gajatri 108 razy (okoto 20 minut).

9. Pranava-mantra (,oommmmm”), ktéra uczen recytuje 108 razy (okoto 10 mi-
nut).

10. Uczen recytuje gurumantre i mudre z zamknietymi oczami, koncentrujac
uwage na nauczycielu.

11. Recytacja om namah sivaya — 108 razy (5 minut).

12. Ponowna recytacja gurumantry i gurumudry. Uczen pozostaje w ciszy i kon-
centruje si¢ na odczuwaniu blogostawienistwa ptynacego od nauczyciela, kto-
re rozchodzi si¢ po catym ciele.

13. Praktyka konczy sie recytacja om $anti, $anti, anti.

Jak twierdzi Shajesh oraz jak podaje Pandit Rajmani Tigunait, nawet tylko 108
powtorzen mantry dziennie wprowadza umyst i ciato w stan relaksacji, podczas
gdy 432 powtdrzenia mantry (108 razy 4) dziennie powoduja zmiane w struk-
turze mdzgu, miesni, systemu nerwowego i DNA. Tantryczna gajatri-sadhana
ma wiele odmian, w zaleznosci od celu praktyki. Recytacja mantry moze by¢ po-
wigzana z ofiarowywaniem ogniowi mikstury ztozonej z cukru, miodu, orzecha
kokosowego, ghi i oleandra, co uznaje si¢ za tantryczne lekarstwo na choroby
psychosomatyczne. Przykladowo, ofiarowanie ogniowi kwiatu lotosu przynosi
obfitos¢, a drzewa bukowego leczy fobie i schizofrenie'”. Jednak szczegéty prak-
tyki mozna uzyskac jedynie od guru.

Podsumowanie

Badania nad tantra zaczelam przed wyprawa do Indii. Studiowatam filozofig
tantry, gléwnie na podstawie tekstow i ksiazek przekazanych mi przez Shajesha,
z ktoérym po raz pierwszy spotkalam sie w przestrzeni wirtualnej. Pod jego okiem
praktykowatam takze gajatri-sadhane, ktéra okazata sie duzo wazniejsza czescia
praktyki niz studiowanie tantrycznych tekstow.

Moge powiedzie¢, ze wystepowatam w podwojnej roli: z jednej strony jako
adept tantry, z drugiej — jako badacz terenowy. Te dwie odmienne funkcje wiaza
sie z odmiennymi oczekiwaniami spotecznymi. Dzigki podjeciu roli adepta tantry
poznatam tajemne metody komunikagji w relacji guru —uczen, catkowicie subiek-
tywne i nieopisywalne naukowo. Ta wiedza, blisko zwigzana z moim osobistym
doswiadczeniem, pozostataby nieosiagalna podczas studiowania jedynie litera-
tury. Jednoczesnie wigkszos$¢ zachodnich badaczy wyklucza mozliwo$¢ zdoby-
cia wiedzy naukowej przez subiektywne doswiadczenie. Naukowcy od czasow
Francisa Bacona zwykli twierdzi¢, ze prawde mozna uzyska¢ jedynie, pozosta-
jac obiektywnym obserwatorem. Wspolczesni odchodza od takiego rozumienia
przez wzglad na iluzoryczny wymiar postulowanego obiektywnego poznania.

18 Dtuzsze recytowanie 0 w mantrze om inaczej oddziatuje niz dtuzsza recytacja m.
19 Zob. R. Tigunait: Tantra Unveiled..., s. 59.
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Jak zatem oceni¢, czy przeprowadzone przeze mnie badania mozna zaliczy¢
do naukowych? Kazda argumentacja na rzecz takiego twierdzenia wydaje si¢ wa-
dliwa. Jednak, kiedy glebiej przyjrzymy sie postulatowi naukowej obiektywnosci,
dojdziemy do wniosku, Ze to iluzja. By¢ moze nauka wkracza w nowa faze swoje-
go rozwoju i jest gotowa porzuci¢ obiektywizm. Obecna nauka pozostaje oderwana
od rzeczywistosci, a wigkszos¢ badaczy nawet nie zastanawia sie, na jakich zatoze-
niach filozoficznych sie ona opiera. Pozostawiaja to filozofom nauki, ktérych analizy
sq mafo znaczacym elementem w rzeczywistym swiecie badan. I cho¢ sceptycyzm
wydaje si¢ dobrym punktem wyjscia do budowy systeméw naukowych, mozna
wskazaé szereg argumentdw na uzasadnienie twierdzenia, Ze jest to ,nauka pozor-
na”. Przede wszystkim — nawet w obecnym dyskursie — nie ma jednej uniwersalnej
metody naukowej. Jedng z metod, ktdrg wykorzystalam w badaniu, jest refleksyjna
$wiadomos¢, w sktad ktdrej wchodza wglady poznawcze — bezposrednia obserwa-
cja umystu i procesy samorefleksji. Innym zastosowanym przeze mnie sposobem
jest przytaczanie elementarnych opiséw bezposredniego poznania (opisy proceséw
mentalnych, interakcji pomiedzy umystem i cialem). By¢ moze nalezatoby uznad, ze
tantryczna tradycja Kerali wyksztalcita inne metody poznawania natury umystu niz
zachodnia nauka. By¢ moze odkryja one mozliwos¢ nowego rozumienia racjonal-
nych badan w przyszlosci. Warto zwroci¢ na owe metody uwage, cho¢ opierajq sie
one zwykle na samodzielnej eksploracji wiasnego umystu pod okiem guru.

Mozna wskaza¢ na pewna zaleznos¢: im wiekszy dystans, tym mocniejsza ilu-
zja. Dlatego, aby pozostawa¢ w zgodzie z etosem zachodniej nauki, jako badacz
terenowy okresowo dystansowalam sie od swojego bezposredniego poznania.
Jedynie w ten sposéb moglam poddac refleksji to, czego doswiadczatam, i zro-
zumie¢ wlasny proces dochodzenia do wiedzy. Nastepnie moglam opisac¢ swoje
doswiadczenia, przytaczajac przyklady. Tylko tak mogtam zachowa¢ naukowy
wymog obiektywnosci poznania — poprzez spogladanie na badang rzeczywisto$¢
niejako z zewnatrz, w przeciwienstwie do wczesniejszych doswiadczen badania
rzeczywisto$ci od wewnatrz. Jako badacz pozostawatam w tym samym czasie
wewnatrz i na zewnatrz badanej rzeczywistosci.

Jestem przekonana, ze wymog obiektywnos$ci poznania jest naukowq ilu-
zja, ktéra odzwierciedla si¢ w uzywaniu strony biernej w tekstach o charakterze
naukowym. Pisanie w stronie biernej zamiast w stronie czynnej ma podkresli¢
obiektywizm autora. A jak wiadomo, zaden badacz nie jest obiektywnym obser-
watorem. Warto zwrdci¢ uwage, ze strona bierna zadomowila si¢ w nauce do-
piero pod koniec XIX wieku. Newton, Faraday i inni pisali w stronie czynnej.
W latach 80. XX stulecia wielu swiatowej klasy naukowcow porzucito te kon-
wengje, co mialo pokazac¢ wszystkim, Ze nauka jest obiektywna. Badanie subiek-
tywnych stanéw swiadomosci pokazuje w nowym swietle metody, jakimi mozna
pozyskac¢ wiedze, poza tymi, ktére uznano za naukowe. By¢ moze nauka zwréci
wiekszg uwage na badanie subiektywnego doswiadczenia, ktére zwigzane jest
z transformacja wspolnego systemu przekonan — zmiang paradygmatu w rozu-
mieniu Thomasa Kuhna'?.

120R. Sheldrake: Nauka. Wyzwolenie z dogmatéw. Thum. M. Majer. Wydawnictwo Ma-
nendra, Wroctaw 2015, s. 364-366.

177



178

ANNA MAzUR

Komentarza wymagaja jeszcze dwie istotne kwestie. Pierwsza jest ograniczo-
ny dostep do materiatéw zrédtowych w sanskrycie i malajalam, drugg — okresle-
nie, w jakim stopniu na podstawie tych zrédel mozna badac¢ subiektywne stany
swiadomosci.

Zdaje sobie sprawe, ze wspolczesnie, przy stale rosnacej liczbie publikagji
na temat tantry, pisanych w réznych jezykach, kompletnosc¢ bibliograficzna jest
nieosiagalna. Niniejszy artykul ma charakter antropologiczno-filozoficzny. Dazy-
fam do rekonstrukcji pogladéw podzielanych przez opisana tradycje tantryczna,
zgodnie z intencja nauczyciela, ktérym byt Shajesh, co samo w sobie nie byto
zadaniem fatwym. Wiele publikacji nie zostato przettumaczonych na zaden z je-
zykow europejskich, a jezykiem zréodtowym jest sanskryt lub malajalam. Trudny
jezyk tekstow zrodtowych moze skutecznie zakldca¢ poznanie. W duzym stopniu
badatam te poglady jedynie na podstawie przekazu od guru. Wiele publikagji
tlumaczonych jest jedynie na jezyk angielski, co stanowi dodatkowe utrudnienie.
Stowa Shajesha uznatam za pelnowartosciowe swiadectwo przekazow tantrycz-
nych, mimo Ze postawa taka pozostaje w sprzecznosci z ideatem przedstawiciela
$wiata nauki, ktéry nie ufa autorytetom. Jestem $wiadoma, ze ten wlasnie ideat
moze przyczynic si¢ do odrzucenia wartosci epistemicznej komunikacji niewer-
balnej (telepatycznej) miedzy guru a jego uczennicq. W mojej opinii komunikacja
ta pozwala uznac tantre za zywa tajemna tradycje.

Studiowanie literatury jest z pewnoscia wazne dla adepta tantry, niemniej
istotne pisma zna jedynie waska elita tantrykéw, ktéra w wieloletnim procesie
rozwoju zostata odpowiednio do tego przygotowana. Wiele pism zagineto. Te,
ktdre zostaty, sa rozproszone i przechowywane w prywatnych bibliotekach. Moz-
na do nich uzyskac dostep tylko za przyzwoleniem guru, ktéry w odpowiednim
momencie przekaze je jedynie wtajemniczonym.

Brak sporej czesci pism ma niewatpliwie zwigzek z tym, ze w Indiach nie
istniata lub byta stabo rozwinieta tradycja utrwalania szczegétow dotyczacych
postaci, faktow i zdarzen czy tez zachowywania informacji w postaci kronik
historycznych. Wiele z tego, co Shajesh posiada w swojej prywatnej bibliotece,
zachowato sie bez jakichkolwiek informacji na temat autora lub jego pochodze-
nia, a to stawia badaczy analizujacych literature przed dodatkowym, ogromnie
trudnym zadaniem, polegajacym na wtasciwej konceptualizacji pism w obrebie
tradycji. Stwierdzam ostatecznie, Ze nie jest to mozliwe bez wiedzy ptynacej z do-
$wiadczenia. Tantrycy wierza, ze gdy stosuja gurumantre, Iacza sie z catym tancu-
chem nauczycieli, ktorzy robili to wezesniej. W ten sposob tacza sie z ich wiedza,
ich stanem duchowej wigzi oraz ich Swiadomoscia.

Nalezy wzia¢ takze pod uwagge to, ze tantra byta gtéwnie tradycjq ustna, kto-
rej kluczowe kwestie omawiane byly — i nadal sa — przez wazniejszych cztonkow
szkoty lub tradycji. Mozliwe, ze w duzym stopniu wynika to z tendencji do za-
pewnienia sobie wylgcznosci zrozumienia, a zarazem $wiadczy o wyzszosci wta-
jemniczonych.

Dlatego tez przedmiotem mojego artykutu uczynitam doswiadczenie tantry,
a nie przekonania na jej temat. Niemniej nalezy doda¢, ze przekonania te istotnie
wplywaja na interpretacje praktyk. Stad stanowia one istotng czes¢ tekstu. Opisa-
fam te praktyki tantryczne, w ktorych uczestniczytam — byty one zwigzane gtow-
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nie z rytualng konstrukcja ciata podczas codziennej gajatri-sadhany. W procesie
tym ciato adepta tantry (mikrokosmos) krok po kroku staje sie cialem boskim
(brahma-Sarira), ktére odzwierciedla makrokosmos. Jego reprezentacjq jest man-
tra. Ostatecznie tantra proponuje ideg¢ wyzwolenia w drodze stawania sie jedno-
$cig z Brahmanem. Ciato jest gtéwna metafora tantrycznej tradycji, a rozumiane
jako mantra rodzi pytanie o jego nature.

Wedlug tantry postrzegamy swiat i nas samych poprzez karmiczne ,0ko
umystu”'?!, ktére wptywa na ksztatt naszych mysli, wypowiadanych stéw i po-
dejmowanych dziatan. Dlatego tantra tak duza role przypisuje oczyszczeniu
umystu i ciata podczas codziennej sadhany. To jest sposob, w jaki wydarza sie
ciftavrtti-nirodhah (Shajesh), i nie mozna tego dokonac inaczej niz w drodze osobi-
stego doswiadczenia.
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Anna Mazur

The five faces of Shiva
Sadhana as ritual construction of the body

Summary

In this article, the author describes the secret ways of teaching tantra. The knowledge
regarding the daily practice of tantra comes from participant observation and from instruc-
tion given by Shajesh Tantra, a continuation of the Ananda Natha Sampradaya tradition
associated with the Sri Vidya Upasaka spiritual system. The participant observation was
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conducted in December 2018 at the Chinnmaya International Foundation ashram (Kerala,
India).

The author describes in large part the method of transforming the human body into
a tantric body through the recitation of mantras during daily sddhana. As a result of the
sadhana practice, the yogi’s body is gradually transformed into a body made of mantras,
the sound form of tantric deities. The described method of body transformation refers to
the tantric concept of the five faces of Shiva. Its source was the mantra Om namah $ivaya,
the hidden meaning of which still remains unknown. When a yogi repeats this five-syllable
mantra, namah sivaya purifies the physical body, the subtle body and the karmic body.

Keywords: yoga, yoga tantra, ritual construction of the body, Shajesh Tantra, Ananda
Natha Sampradaya

Anna Mazyp

IIsate auxos [IIuBbI
Cadxara Kak pUTyalbHOe CTpOeHIe TeAa

Pesome

B Hacrosi1eit cratbe aBTOp OIMCBHIBAeT CEKpeTHBIe CIIOCOOBI OOy4eHMsI TaHTpe. 3Ha-
HIIe, Kacaloleecs e>KeJHeBHOM IIPaKTUKI TaHTPBI, IIPOMCXOANUT M3 BKAIOUEHHOTO Ha0AIO-
AeHusl, a TakKe U3 CBUAeTeabcTBa, KoTopoe gaa Hlagxem TanTpa, mpogoaxkarean Tpa-
Aty Anant Harx Cammpagast, ceszanHOM ¢ gyxosHOM cuctemoit Illpu Buaps ynacaxa.
Bxatouénnoe HabA10aeHMe OBLA0 ITpoBeAeHO B Aekadpe 2018 1. B ammpame MesxayHapoHo-
ro ¢ponga Unnmaris (Kepaaa, Vuans).

BOpI1yIO YacTh TeKCTa aBTOP IOCBSIIAeT OMMCAHUIO MeTOAa IPpeoOpa3oBaHIL Yea0-
BeYecKoro TeAa B TAaHTPUYECKOe TeAO IIyTEM IIOBTOPEHMs MaHTP BO BpeMsl e>KejHeBHOI
cajxaHBL. B pesyabTaTe 9TOI IIPaKTVMKU TeAO Jiora IIOCTEIIEHHO MpeBpaIaeTcs B TeA0, Co-
CTOsITIee 3 MaHTP, B 3ByKOBYIO pOPMY TaHTpIIecKnX 6oskecTs. ONMcaHHBIN MeTO  ITpeo-
OpasoBaHILT TeAa OTHOCKUTCS K TAHTPUYIECKON KoHIenuy 1Aty Ankos Inser. Ero mncrou-
HIUKOM cTada MaHTpa Om Hamax I1Iueaiis, CKPLITBIN CMBICA KOTOPOII 4O CHX ITOP OCTaéTCsA
3aragkoii. Korga yior mosropsieT ®Ty ISITUCAOTOBYIO MaHTpPy, Hamax Iueaiis ouninaet
Jusmgeckoe Te10, TOHKOE TEAO U KapMIUECKOe TeO.

Kaouesrie caosa: iiora, TaHTpa-iiora, putyaapHoe crpoenue teaa, Hlagxem Tantpa,
Amnant Harx Camnipagas
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Doswiadczanie jogi w Internecie
Analiza danych zastanych na Instagramie’

Wstep

Praktyka jogi stata sig¢ bardzo popularng forma aktywnosci fizycznej w Polsce.
Sama joga pojawita sie w kraju stosunkowo dawno, juz na przetomie XIX i XX
wieku. Stato sie to za sprawg Wincentego Lutostawskiego, filozofa i publicysty,
pioniera tej aktywnosci w Polsce. W 1893 roku zetknat sie on z tradycja jogiczna
w trakcie wyktadéw w USA. Dodatkowo, zapoznawat si¢ z dzielami Yogiego Ra-
macharaki, ktore propagowat po powrocie do kraju'. P6zniej, w latach 60. i 70. XX
wieku powstato w Polsce wiele publikacji podkreslajacych fizyczne, prozdrowot-
ne, a takze terapeutyczne aspekty jogi, a lata 90. przyniosly pierwsze opracowa-
nia naukowe dotyczace zwiazanych z nig tradygji. Do tej pory ukazalo sie , ponad
80 pozydiji, liczac rowniez wydania przedwojenne”2. Obszerny materiat Zzrodtowy
pozwala na dogtebna analize poczatkdéw i rozwoju tego zjawiska w Polsce. Glow-
nym przedmiotem moich zainteresowan jest jednak perspektywa wspodtczesna
i sposéb definiowania jogi w XXI wieku.

Poczatkowym celem moich badan, bedacych swego rodzaju wprawka meto-
dologiczna, umozliwiajaca mi rozeznanie we wspdtczesnym $wiecie spotecznym
praktykujacych hathajoge, ustanowitam przeanalizowanie obrazéw sktadajacych

* Badania zrealizowano w ramach projektu badawczego: NCN, Opus 15, nr projektu
2018/29/B/HS6/00513, ,Doswiadczanie ciata i gestow w swiecie spotecznym hatha-jogi. Zna-
czenia i transmisja wiedzy w praktyce cielesnej” (“Experiencing corporeality and gestures in
the social world of hatha yoga. Meanings and knowledge transfer in body practice”).

! Por. K.T. Konecki: Czy cialo jest $wiqtyniq duszy? Wspdlczesna praktyka jogi jako fenomen
psychospoteczny. Difin, Warszawa 2012, s. 14-15.

2 Ibidem, s. 15.
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sie na warstwe przedstawieniowgq tego Swiata. Przystapitam wiec do analizy ta-
two dostepnego materialu badawczego znajdujacego sie na platformie Instagram,
zakladajac, ze przede wszystkim skupie sie na przekazie wizualnym zdje¢, ktdre
zawiera ten portal. Ostatecznie jednak to opisy towarzyszace fotografiom staty
sie gtownym zrdédlem analizowanych znaczen i definicji jogi konstruowanych
przez spotecznos¢ internetowq. Ponadto, przeanalizowatam wpisy dotyczace jogi
w ogole (a nie tylko, jak miatam poczatkowo zamiar, hathajogi), poniewaz za-
uwazytam, ze uzytkownicy Instagrama zazwyczaj nie dokonuja rozréznienia na
konkretne jej rodzaje.

Metoda

Badacz zainteresowany socjologia zycia codziennego nie powinien ignorowac
przestrzeni Internetu, ktdra stala sie areng aktywnosci dla coraz wigkszej liczby
badanych, szczegolnie dla mlodych oséb, dla ktérych ,przestrzen internetowa
jest miejscem tak samo realnym jak swiat rzeczywisty”?. Umozliwia ona wymianeg
tresci i swobodne komunikowanie si¢ w czasie rzeczywistym oraz podtrzymywa-
nie kontaktow i budowanie nowych relacji z uzytkownikami Sieci.

Leila El Kamel i Benny Rigaux-Bricmont zaproponowali rozréznienie trzech grup
badan jakosciowych prowadzonych w Internecie: badania, w ktérych Internet jest
uzupetnieniem klasycznie zdobytych danych; badania, w ktorych Internet jest pod-
stawowym zrddlem danych i jednoczesnie terenem badan skupiajacych sie wokodt
spotecznosci internetowych; badania tzw. $wiatéw wirtualnych, angazujacych swo-
ich uczestnikéw w trybie ciaglym, nawet wtedy, kiedy znajduja si¢ w trybie offline*.
Dwa ostatnie typy mozna zakwalifikowa¢ do tzw. netnografii, bedacej klasycznym,
etnograficznym badaniem terenowym, ale zlokalizowanym w przestrzeni online®.

W przypadku badania platformy Instagram mamy do czynienia z pierwszym
rodzajem badan w Sieci. Pomimo tego, ze terenem badania jest przestrzen online,
nie moze by¢ ono zakwalifikowane do klasycznej netnografii, poniewaz Instagram
nie daje mozliwosci analizowania dynamiki jakiegos zjawiska czy watku. Nie ist-

® A. Rybacka: Moderowanie codziennosci jako taktyka zdobywania popularnosci. Analiza mo-
deli ekspresywnych w serwisie Instagram na przykladzie polskich instagramerek parentingowych.
W: Od naturalizacji do funkcjonalizacji. Taktyki uzytkowania serwisu Instagram. Red. M. Babecki,
S. Zylifiski. Wydawnictwo Uniwersytetu Warminisko-Mazurskiego, Olsztyn 2018, s. 144.

* Por. L. El Kamel, B. Rigaux-Bricmont: Online qualitative research and metaverses. 2009.
Materiaty grupy roboczej D-29: Metaverses and 3D environments, IV Kongres Cyber Society:
Analog crisis, digital future, http://www.cibersociedad.net/congres2009/en/coms/online-
qualitative-research-and-metaverses/482/ [data dostepu: 15.08.2010]. Cyt. za: P. Miller:
Wyprowadzenie do obserwacji online: warianty i ograniczenia techniki badawczej. ,Przeglad Soc-
jologii Jakosciowej” 2012, nr 1, s. 80.

> Por. R.V. Kozinets: On Netnography: Initial Reflections on Consumer Research Investiga-
tions of Cyberspace. ,,Advances in Consumer Research” 1998, Vol. 25, s. 366-371. Dostepne
w Internecie: http://www.acrwebsite.org/volumes/8180/volumes/v25/NA-25 [data dostepu:
3.01.2020].
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nieje tam mozliwos¢ $ledzenia zywych dyskusji, tak jak dzieje sie¢ w klasycznych
badaniach netnograficznych, w ktérych analizie poddaje sie zazwyczaj konkretne
fora internetowe. Owszem, aplikacja umozliwia komentowanie poszczegoélnych
postow, ale nie zapewnia takiej dynamiki wymiany komentarzy jak fora interneto-
we. Dany watek ,,wypala” sig juz po kilku, maksymalnie kilkunastu komentarzach.
Wynika to oczywiscie ze specyfiki samego portalu i z szybkosci (podkreslonej w sa-
mej nazwie), z jaka archiwalne tresci przestaja mie¢ znaczenie, ustepujac miejsca
nowym. Komentarze pod postami sg zostawiane gléwnie przez przypadkowych
uzytkownikdw, ktoérzy nie tworza konkretnej grupy ani spotecznosci. Trudno wiec,
$ledzac same opisy i ich komentarze, o wielowymiarowa analize prezentujaca za-
leznosci miedzy poszczegdlnymi uczestnikami, ale i o analize dynamiki danej mysli
i problemu. W konsekwencji, przygladajac si¢ platformie Instagram, ze wzgledu na
tymczasowy i raczej jednowymiarowy charakter portalu, skupitam si¢ jedynie na
wycinku konkretnego zjawiska, nie uwzgledniajac dtuzszej perspektywy, a ,ulot-
nos$¢” materiatu wymusila niejako studyjny charakter jego analizy®.

Tresci znajdujace si¢ na platformie uznaje za typowaq baze danych zastanych,
istniejacy juz materiat badawczy, funkcjonujacy w rzeczywistosci online. Jednak,
co nietypowe dla tego rodzaju danych, materiat do analizy powstawat niemalze
W czasie rzeczywistym samej obserwacji. Zbieranie go trwato trzy miesiace (od
lipca do wrzesnia 2019 roku) i objeto posty z lat 2018-2019, jednak analizie zostaty
poddane gléwnie materiaty z lipca i sierpnia 2019 roku. Oznacza to, ze twodrcy
danych funkcjonowali w tej samej rzeczywistoSci czasowej co badacz.

Dane dotyczyly $wiata spotecznego praktykujacych joge, w tym przypadku
uzytkownikéw platformy Instagram, ktorych profile zwigzane byly z tq tema-
tyka. Uznalam, ze rzeczywisto$¢ wirtualna mozna traktowac réwniez jako jeden
ze $wiatow spotecznych jogi — subswiat wirtualny. Zgodnie z teoriag Anselma L.
Straussa gtowna cecha swiata spolecznego jest skupienie jego cztonkow wokot
jednego podstawowego dziatania (primary activity), ktoére pozostaje ,»uderzajaco
ewidentne« i jako takie staje si¢ kryterium wyodrebnienia spotecznego swiata”’.
Tym podstawowym dzialaniem w przypadku mojej analizy jest praktyka jogi.
Ponadto, zauwazylam inne cechy sklaniajace mnie do zakwalifikowania uzyt-
kownikow Instagrama zajmujacych sie nia jako cztonkow subswiata spotecznego
jogi. Tak jak w przypadku klasycznych $wiatéw spolecznych, ten roéwniez two-
rzony jest przez ludzi podejmujacych okreslone dzialania (wspomniana praktyka
jogi oraz udostepnianie zdje¢ z praktyki), ale tez wytwarzajacych dyskurs na ich
temat (wpisy towarzyszace fotografiom i komentarze pod nimi)®. To wtasnie za-
stany dyskurs dotyczacy praktyki stat sie gldéwnym materiatem badawczym.

Warto podkresli¢, ze w czasie zbierania materiatu nie nalezatam do $wiata
spotecznego jogi. Jest to wazna informacja, jesli przyjmiemy za Adele E. Clarke,

¢ Por. M. Babecki: Wprowadzenie. W: Od naturalizacji do funkcjonalizacji..., s. 14.

7 A.L. Strauss: Qualitative Analysis for Social Scientists. Cambridge University Press,
Cambridge 1987, s. 22. Cyt. za: A. Kacperczyk: Badacz i jego ciato w procesie zbierania i anali-
zowania danych — na przykladzie badan nad spotecznym Swiatem wspinaczki. ,,Przeglad Socjolo-
gii Jakosciowej” 2012, nr 2, s. 42.

8 Por. A. Kacperczyk: Badacz i jego cialo..., s. 42.
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ze ,badacz jest zawsze jednostka ucielesniong (embodied) i usytuowang (situated)
w okreslonym kontekscie spolecznym, co nie moze pozostawac bez wptywu na
efekty jego (jej) poszukiwan®. Przystepujac do gromadzenia danych znajduja-
cych si¢ na platformie Instagram, miatam bardzo mate doswiadczenie w zakresie
praktyki. Byto to z pewnoscia pewnym utrudnieniem, ktére uniemozliwiato mi
swobodne poruszanie si¢ w istniejacych juz kategoriach. W pewnym sensie zna-
laztam sie w punkcie, w ktérym , nie wiedziatam, czego wlasciwie mam szukac”.
Jednakze takie nastawienie, towarzyszace mi naturalnie, pozwolito ,, wyjs¢ w te-
ren” bez zbednych zalozen, a poszukiwania nie staly sie jedynie potwierdzeniem
wlasnych przedsadéw.

Analiza materiatu badawczego

Portal Instagram stuzy prezentacji zdje¢ opatrzonych krotkimi komentarzami
i tzw. hashtagami'. Z jednej strony to konstrukt zlozony z obrazéw i stéow, z dru-
giej —tworza go ludzie, ktorzy komentuja, ,, polubiaja” lub udostepniaja na swoim
profilu posty innych. Serwis jest jednym z najpopularniejszych portali spoteczno-
Sciowych: ,Codziennie do platformy tej loguje sie ponad 60% jej uzytkownikéw,
co sprawia, ze spolecznos¢ tzw. instagramersow jest druga najbardziej zaangazo-
wanag spolecznoscia, zaraz po uzytkownikach Facebooka”!'. Jednoczesnie, co cie-
kawe, ,Instagram jest jednym z najmtodszych mikromediéow w spektrum dostep-
nych, globalnie znanych i uzytkowanych serwisow spolecznosciowych” — zostat
zatozony w 2010 roku'>.

Chociaz gléwna funkcja Instagrama jest dzielenie sie z uzytkownikami foto-
grafiami, to, jak wspomniatam we Wstepie, ostatecznie mniej interesowaty mnie
obrazy, a bardziej skupitam si¢ na tresciach, ktére pojawiaja si¢ tam odnosnie
do praktyki: zaréwno na opisach, jak i komentarzach. Nie oznacza to jednak, ze
catkowicie pominetam $rodki wizualne, ktérych coraz czeéciej uzywa sie , w celu
definiowania i komunikowania naszej tozsamosci i $wiatow spotecznych”*. Bio-
rac pod uwage ,rosnaca czestotliwos¢ wykorzystywania metafor wizualnych
w celu komunikowania naszych do$wiadczen »na zywo«”!, Instagram, wraz ze
swoja tymczasowoscia i ulotno$cia, wydat mi sie w tym kontekscie szczegdlna

° Por. A.E. Clarke: Situational Analysis: Grounded Theory after the Postmodern Turn. Sage
Publications, Thousand Oaks, CA 2005. Cyt. za: A. Kacperczyk: Badacz i jego ciato..., s. 33.

10 Hashtagi sa stowami lub calymi wyrazeniami poprzedzonymi znakiem #. Ich funk-
ja jest linkowanie (odsytanie) do konkretnych obrazéw.

' J. Bagadiya: 151 Amazing Social Media Statistics You Should Know in 2017. Cyt. za:
A. Rybacka: Moderowanie codziennosci..., s. 141.

12 M. Babecki: Wprowadzenie..., s. 7.

13 K.T. Konecki: Visual Grounded Theory: A Methodological Outline and Examples from
Empirical Work. “Revija za Sociologiju” 2011, Vol. 41, no 2, s. 131, https://doi.org/10.5613/
rzs.41.2.1. Jesli nie zaznaczono inaczej, ttumaczenia cytatow obcojezycznych sa mojego au-
torstwa — D.T.

4 Ibidem.
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przestrzenia badan dotyczacych komunikagji jogi ,na zywo”. Majac jednak swia-
domo$¢, ze wizualizacja zjawiska wystepujacego w jakim$ Swiecie spotecznym
jest zawsze dang wielowarstwowa, w ktdrej nalezy rozwazy¢ wszystkie jej ptasz-
czyzny (takie jak: kontekst stworzenia danego obrazu, analiza sposobu jego de-
monstracji/komunikacji, analiza tresci i struktury obrazu oraz jego odbioru przez
obserwujacych)®, postanowilam ograniczyc¢ sie jedynie do krotkiej analizy tresci
i struktury fotografii towarzyszacych wpisom na wybranych profilach.

Adele E. Clarke w analizie sytuacyjnej z wykorzystaniem materiatow wizu-
alnych zaleca strategie czterech krokéw: podjecie decyzji, co chcemy badac¢, zlo-
kalizowanie badanego zjawiska (kto tworzy obraz, dla jakich odbiorcéw, w ja-
kim $wiecie spotecznym), zebranie materiatu najlepiej dopasowanego do badanej
sytuadji i state sledzenie go'®. Idac tym tropem, prace rozpoczetam od wpisania
w wyszukiwarke Instagrama hashtagu #yoga. Okazalo sig, Ze powstato z nim po-
nad 70 milionéw postéw. Postanowilam wiec zawezi¢ poszukiwania do polskiej
czesci Internetu, wpisujac hashtag #joga. Zakres zdecydowanie si¢ zmniejszyt—do
40 tysiecy postow. Zdecydowatam sie ostatni raz ,pomniejszyc¢ teren” i wpisalam
hashtag #jogapolska. Tutaj obszar poszukiwan zawezit sie do 20 tysiecy postow,
sposrod ktorych wytonitam kilkadziesigt najpopularniejszych, czyli takich, ktére
w czasie zbierania danych posiadaly najwieksza liczbe , lajkéw” oraz komentarzy
i w zwigzku z tym wys$wietlaty sie¢ w pierwszej kolejnosci. Lacznie przeanalizo-
walam trzydziesci postow, ktdre nalezaty do kont (profili) o nastepujacych na-
zwach: @simplife.pl, @daria_yoga_, @anatomiajogi.pl, @joga.malego.czlowieka,
@kobiecemysli, @och_yoga, oraz jednego profilu, ktory na prosbe jego wiascicieli
pozostat anonimowy. Wszystkie cytaty pochodza z wymienionych kont, ale takze
z komentarzy pod postami. Dla poprawienia czytelnosci i przejrzystosci cytaty
zostaly wyedytowane: wprowadzitam interpunkcje, usunetam bledy ortograficz-
ne i emotikony. Uznatam, Ze taka redakcja nie wplynie na przekaz zawarty w cy-
towanym tekscie, a znacznie utatwi przyswojenie jego tresci. Przy cytatach, ktdre
sq fragmentami postdw, podaje w przypisie podstawowe dane (nazwa profilu
i data powstania posta). Komentarze do postéw oraz cytaty z profilu, ktérego
tworcy chcieli pozosta¢ anonimowi, nie zostaly w ten sposéb oznaczone.

Analiza materiatu pozwolita mi na wyodrebnienie kilku kategorii, ktore opi-
suje dalej. Sg to: deklarowane motywy podjecia praktyki, proby zdefiniowania
jogi (czym jest, a czym nie; potoczne definicje), funkcje, jakie przypisuje si¢ jo-
dze, oraz rola nauczyciela w praktyce. Autorami postéw sg gtdwnie praktykujace
kobiety (i jedna para mieszana), mezczyzni stanowia zdecydowana mniejszos¢
w spolecznosci jogowej na Instagramie. Wérdd zamieszczajacych posty znalazty
sie zarowno uczennice, jak i instruktorki oraz osoby zajmujace sie komercyjnym
promowaniem jogi, prowadzace blogi tematyczne i warsztaty.

15 Tbidem, s. 139-140.
16 Por. A. Clarke: Situational Analysis..., s. 223. Cyt. za: K.T. Konecki: Visual Grounded
Theory..., s. 135.
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Materiat wizualny

Badania jakosciowe, w ktorych wykorzystuje sie¢ dane wizualne, sg coraz po-
pularniejsze ze wzgledu na przetom cyfrowy z korica XX wieku". Reprodukgja
zdjec lub ilustracji pozycji jogicznych, ktéra ma miejsce we wspdtczesnym swie-
cie, jest waznym aspektem popularyzacji jogi'®.

Jedli przygladamy sie warstwie wizualnej platformy Instagram i profili o tema-
tyce jogowej, okazuje sie, ze wiekszo$¢ zdje¢ przedstawia piekne, szczupte, wyspor-
towane kobiety w obcistych strojach, na tle przyrody, plazy lub ciekawie urzadzo-
nego wnetrza. Kompozycje, w ktorych prezentowane sa konkretne asany, cechuje
osiowos¢ i symetria. Zdjecia s pozowane. Instagramerki wykonuja najczesciej po-
zycje skomplikowane i akrobatyczne, zwtaszcza pozycje odwrocone. Taki przekaz
jogi ,opiera si¢ obecnie na »realizmie fotograficznym«, co powoduje zmniejszenie
zainteresowania aspektami tradycyjnej ezoterycznejjogi”". Wizualizacja ciata w foto-
grafiach to narzedzie do nauczania. Cze$¢ z publikujacych to zawodowi nauczyciele
jogi, ktérzy prezentuja konkretne asany wraz z instrukcjami, jak wykonac je prawi-
dtowo. Nie wszystkim jednak fotografiom przedstawiajacym pozycje towarzyszy in-
struktaz. S posty, w ktdrych opis nie jest zwigzany z dang asang, ale ze stylem zycia
i zjoga w ogole. Ciato w atrakcyjnej wizualnie pozydji, na tle odpowiedniej scenerii,
jest na takim zdjeciu rodzajem zawodowej wizytowki, reklama wlasnej szkoly.

@ anatomiajogi.pl = Obserwuj

© anatomiajogi.pl Zdarzato sie Wam
mie¢ wyidealizowany obraz asany i

dazyé do niej za wszelka cene? Mi tak.
Zazwyczaj koriczyto sie kontuzjg.
Sporo czasu zajgto mi zrozumienie, ze
a idealnie wykonana wedtug jednego
wzorca asana nie istnieje! Zaczynajac
od faktu, ze kazdy z nas ma inng
budowe kostna, inne wzorce postawy,
inne proporgje. Dodajcie do tego
réznice w wykonywaniu tych samych
asan, w zaleznosci od danego stylu
jogi. Dostajemy bardzo réznorodny
obraz tej samej asany. Czy mozna
stwierdzi¢, ze kto$ kto odbiega nieco
od wykreowanego wzorca wykonuje ja
nieprawidtowo? To dos¢ mocno
dyskusyjne. Zaznaczam jednak, ze
znajomos¢ pracy w asanie to

 —

 C Qv [
Lubia to zdolnyaleleniwy.pl i

innych uzytkownikéw

ITEGD 2019

Dodaj komentarz...

Fot. 1. Post z 7 lutego 2019 roku, @anatomiajogi.pl

17 Por. K.T. Konecki: Wizualna teoria ugruntowana. Podstawowe zasady i procedury. , Prze-
glad Socjologii Jakosciowej” 2012, T. 8, nr 1, s. 12.

18 K.T. Konecki: Czy ciato jest..., s. 148.

1 Ibidem.
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Fot. 2. Post z 12 wrze$nia 2019 roku, @daria_yoga_

Fot. 3. Post z 4 maja 2019 roku, @anatomiajogi.pl

QY

daria_yoga_ » Obserwuj

Bulwary Wislane

daria_yoga_'MAKE YOUR LIFE A
MASTERPIECE, IMAGINE NO
LIMITATIONS ON WHAT YOU CAN BE,
HAVE OR DO’ - Brian Tracy

English below.

PLeL Dlaczego joga?

Joga dla mnie to poczucie wlasnego
ciata, wiasnych emocji. Réwnoczesne
poczucie lekkosci i regeneradji, jak i
sity oraz niesamowitej energil.
Dlatego joga.

Joga nie uspokaja tak po prostu. Joga
pozwala uwolni¢ wszystkie emocje i je
zaakceptowac.

Joga uczy samokontroli i cierpliwosci.
Jest indywidualnym wyzwaniem. Dzigki
jodze nauczytam sie koncentrowac na
tym co jest tu i teraz, pokochatam

Lubia to yogi_and_the_world i
innych uzytkownikéw

anatomiajogi.pl « Obserwuj
Biorezydencja

anatomiajogi.pl Majéwka w
@biorezydencja trwa & & &

N

Siedzimy z dziewczynami przy koladji i
rozmawiamy o tym, jak to sig stato, ze
zaczely$Smy praktykowac joge. Okazuje

sig, ze wigkszoS¢ momentow
decydujacych to

Bbol kregostupa [ potrzeba
wyciszenia

Z biegiem czasu obserwuije, ze u
praktykujacych pierwotna przyczyna
przeradza sie. Nagle okazuje sie, ze
joga daje znacznie wigcej!

Ja przysziam na joge po wielu
namowach mojego taty. Miatam tez
bardzo obnizony nastréj, po $mierci
mojego ukochanego psa. Z zaje¢ na
zajecia, zaczety dziac si¢ ogromne

Qv

Lubia to i_am_michalina_ i
innych uzytkownikéw

A
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Dla uzytkownikoéw, ktorzy nie sg instruktorami, fotografia umieszczona na
Instagramie jest autoprezentacja wlasnego ciata, ktorego funkgja jest ,bycie ele-
mentem wystepu jednostki, sktadnikiem jej autoprezentagji i srodkiem do budo-
wania tozsamos$ci”*.

Potozenie duzego nacisku na cielesnos¢ nie powinno dziwic na profilach, ktore
zajmujq sie tematyka jogi. Atrakcyjne ujecia ciala pomagaja zainteresowac swoim
kontem wieksza liczbe odbiorcow. Jednak zdaniem Aleksandry Rybackiej taka
selekcja zdje¢ zwigzana jest takze ze zjawiskiem narcyzmu, czesto wystepujacym
u uzytkownikéw medidéw spotecznosciowych?. Wedtug autorki potrzebe podziwu
»zaspokoi¢ moga komentarze i polubienia pozostawione pod zdjeciami, nawigzu-
jace do ujecia przedstawionego na fotografii badz mysli zawartych w opisie”*.

Oprocz zdje¢ prezentujacych asany jest wiele uje¢, ktére bardziej niz ze swia-
tem spotecznym jogi kojarza si¢ ze Swiatami zwigzanymi z kulturystyka i spor-
tem. Sledzac jeden z najpopularniejszych polskich profili (@portal_jogi), ktory
ma prawie 40 tysiecy obserwujacych, zauwazymy wiele treci rodem z sitowni
lub warsztatéw z coachingu. Sa to hasta motywujace oraz ,wyzwania”, takie jak
zdobycie umiejetnosci stania na rekach w ciggu dwdch tygodni czy reklama zajec
,power brzuch — 21 dni na wzmocnienie Twojego centrum”.

M simplife.pl + Obserwuj

'

r - simplife.pl Chciatam Wam dzi$
powiedzie¢, ze dawno nie spadta na

mnie taka fala dobra, jak po
wezorajszym story Jh Wasz odzew byt
tak niesamowity, ze nadal nie moge sig
otrzasna¢ @ ciesze sie, ze temat tak
Was interesuje i ze chcecie o nim
maowic i pisa¢ @

Juz streszczam o co chodzi:

&r Mowitam o tym, ze joga nadal
bardzo czesto postrzegana jest jako
odmiana fitnessu

&r poza tym urosto wakat niej wiele
mitow, przez co masa ludzi po prostu
boi sie przyjs¢ na joge - bo za gruba,
za stara, za mato rozciaggnieta, za staba
kondycja, bo joga jest dla kobiet... i
wiele wiele innych!

Qv A
Lubig to inuinka i innych uzytkownikéw

30 LIPCA 2019

Dodaj komentarz.

Fot. 4. Post z 30 lipca 2019 roku, @simplife.pl

2 S. Rudnicki: Ciafo i tozsamos¢ w Internecie. Teoria — dyskurs — codziennosé. Wydawnic-
two Naukowe Scholar, Warszawa 2013, s. 112.

21 Por. A. Rybacka: Moderowanie codziennosci..., s. 146.

2 Tbidem.
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Dodatkowo, nalezy podkresli¢, ze wsréd fotografii pojawiaja sie takze
(w mniejszosci) ujecia, ktdre nie skupiajg sie¢ wokot cielesnosci czy odpowiedniej
kompozycji. Nadal sg to jednak zdjecia pozowane, a kluczowym aspektem wyda-
je sie tlo — przyroda lub nietypowe miejsce.

e joga.malego.czlowieka - Obserwuj ***

° joga.malego.czlowieka Joga to dla
mnie droga naprzdd, to szczescie, to

rozwdj, to umiejetnos¢ doceniania
tego co jest i cieszenia sie chwila, to
moc przyciggania dobrego (a moze po
prostu dostrzeganie matych ale
codziennych cudownosci), to usmiech,
to dazenie do doskonalenia siebie ale
jednoczesnie umiejetnosé
odpuszczania, to doskonata
synchronizacja ze $wiatem, to nauka
siebie i nauka nowych doznar, to
niezwykly ruch ciata i zdrowie...
Joga krecita sie gdzie$ przy mnie
dawno temu ale kilka asan
traktowatam wowczas jako rozcigganie
po fitnessie. Dopiero pdZniej po
urodzeniu drugiego dziecka i powrocie
do pracy w przedszkolu poczutam, ze
potrzebuje czego$ innego niz fitness

oQv A

Lubia to simplife.pl i innych uzytkowniké

Fot. 5. Post z 2 sierpnia 2019 roku, @joga.malego.czlowieka

kobiecemysli « Obserwuj
Baszta Giedymina

kobiecemysli Joga dla mnie to zycie.
Pomimo to nie praktykuje codziennie (
niestety), nie mam ciata z oktadki, nie
robig wszystkich pozycji idealnie,
ol - wierze w Boga, medytuje, paktukuje
afirmacje, ¢wicze, odpoczywam,
pracuje nad soba,... Mogtabym pisac w
nieskonczonosc.
Joga jest dla wszystkich, bo jest w
stanie poméc Ci w tym czego
potrzebujesz. Oczywidcie, ze 53 tacy (
ja te2) ktérzy powiedza ze dzieki jodze
schudli czy wyzeZbili swoje ciato,
jednak to zmiany w ich mysleniu tego
dokonaty, a zmiany w myéleniu
dokonaty sie dzieki jodze.

Pozwdl jodze zagosci¢ do Twojego
2ycia, znajdz swoja joge, swojego

Qv A

Lubia to spotkaniablogerow i
innych uzytkownikéw

Fot. 6. Post z 18 sierpnia 2019 roku, @kobiecemysli
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Motywy podjecia praktyki

Wiekszos¢ uzytkownikow platformy Instagram, piszac o motywach podjecia
praktykowania jogi, uzasadnia to checig polepszenia samopoczucia oraz zdrowia
(fizycznego i psychicznego). Wyraznym bodzcem do ¢wiczen jest zatem poprawa
komfortu. Mozna powiedzie¢ za C. Wrightem Millsem, Zze w przypadku rozpo-
czecia praktyki jogi to dziatanie jest , kontrolowane i integrowane przez jezyk
hedonistyczny [...], przyjemnos¢ i bol sa obecnie niekwestionowanymi motywa-
mi”?. Bol plecéw i problemy z kregostupem, czyli nieprzyjemne dolegliwosci fi-
zyczne, ktérych chcemy sie pozby¢, to najczesciej wymieniane uzasadnienie leza-
ce u podstaw rozpoczecia praktykowania jogi:

Siedzimy z dziewczynami przy kolacji i rozmawiamy o tym, jak to sie stato,
ze zaczely$Smy praktykowac joge. Okazuje sig, Zze wigkszo$¢ momentow de-
cydujacych to bdl kregostupa®.

Rozpoczynajacy praktyke odczuwajg potrzebe ruchu i ,naprawienia” swoje-
go ciala, a joga wydaje sie mato , inwazyjng” aktywnoscia fizyczna, dostepna dla
kazdego:

A zaczeto sie tak: ciaza w wieku 39 lat, przecudna corka, zawat serca jeden
i prawie drugi, zwolnienie z pracy, zalamanie nerwowe i nieche¢ do zycia.
Lekarz nakazat sie ruszac — co tu trenowac — i tak sie zaczeto.

Uzytkownicy Instagrama decyduja sie na uczestnictwo w praktyce takze ze
wzgledu na problemy natury emocjonalnej i psychologicznej:

Joga jest mojq terapia i ratunkiem. Jeszcze 1,5 roku temu bytam jednym kieb-
kiem leku i zlych emocji. Joga byta wtedy doskonatym uzupelnieniem dzia-
lan, jakie podjetam, by siebie ratowac.

Wskazuja na potrzebe wyciszenia sie i osiagniecia réwnowagi wynikajaca
z nadmiaru emocji lub odwrotnie — ze spadku nastroju i z emocjonalnego zasto-
ju: ,U mnie wszystko sie zaczeto od checi wyciszenia, ztapania rownowagi dla
swoich emogji po trudniejszym czasie w moim zyciu”. Zta kondycja psychiczna
zwigzana jest zaréwno z permanentnym stanem podwyzszonego poziomu stre-
su, dlugotrwatym, ciezkim okresem w zyciu (,,Zaczetam praktykowac joge, bedac
turbozestresowana studentkg medycyny z depresyjna osobowoscia”), jak i z kon-
kretnym problemem oraz zatamaniem:

U mnie to byto poczucie, ze potrzeba mi czegos$ nowego. Kilkanascie miesie-
cy wczesniej zmarta moja Mama i to zmienito w moim zyciu bardzo duzo,

» C.W. Mills: Situated Actions and Vocabularies of Motive. “American Sociological Re-
view” 1940, Vol. 5, no 6, s. 913.
# Fragment posta @anatomiajogi.pl z 4 maja 2019 r.
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sprawito, ze musiatam porzuci¢ swoje plany, studia i Krakéw. Wtedy jeszcze
bardzo przezywalam Zatobe, ztoscitam sie na zmiane planéw, ale z biegiem
czasu, tez dzieki jodze, zrozumiatam, ze zto$¢ nie musi by¢ destrukcyjna.

Jak wida¢, w przeciwienstwie do probleméw zdrowotnych majacych natu-
re fizyczng, wewnetrzng, wigkszo$¢ z wymienianych probleméw psychicznych
i emocjonalnych ma zrédlo zewnetrzne. Potwierdza to socjologiczng koncepcje
motywow bedacych jezykowym odzwierciedleniem konkretnych warunkow
spolecznych, zgodnie z ktorg ,,zaréwno motywy, jak i dziatania czesto wywodza
sie nie z wewnatrz, ale z sytuacji, w ktdrej znajduja sie ludzie”>.

W wypowiedziach uzytkownikéw podkreslany jest takze transformacyjny
charakter jogi. Pierwotna przyczyna pdjscia na pierwsze zajecia szybko znika,
a w jej miejsce pojawiaja si¢ nowe potrzeby, ktdre joga uswiadamia lub zaspokaja:

14 maja ming 3 lata od moich pierwszych zaje¢ i potwierdzam: z czasem te
powody, dla ktérych chodzitam na joge, zaczely sie zmieniaé, powstawaty
nowe. Praktykowanie pomoglo mi tez przetamac sie i p6js¢ na terapie.

Definicja jogi

W kontekscie materialu wizualnego gloryfikujacego ciato, zastanego na In-
stagramie, w czasach, w ktorych, jak twierdzi Anthony Giddens, ,ciato zajeto
centralna pozycje w refleksyjnym projekcie tozsamosci jednostki”?, ciekawym
zjawiskiem jest akcja #jogatoniefitness przeprowadzona przez niekomercyjnych
uzytkownikdéw Instagrama posiadajacych profile jogowe, bedaca proba zdefinio-
wania jogi. Hashtag stworzyta gospodyni konta @simplife.pl. Byt on swojego ro-
dzaju apelem oraz hastem wyrazajacym niezgode na traktowanie jogi na réwni
z aktywnosciami zwigzanymi jedynie z ksztattowaniem sylwetki i jednoczesnie
akcja przeciwko wszelkiego rodzaju sportowym wyzwaniom. Ponadto stanowit
takze sprzeciw wobec wyidealizowanego wizerunku polskich joginek, bedacego
zrodlem mitdw na temat tego, kto moze praktykowac joge (w domysle: jedynie
mtode, szczupte, wysportowane kobiety):

[...] joga nadal bardzo czesto postrzegana jest jako odmiana fitnessu, poza
tym urosto wokét niej wiele mitdw, przez co masa ludzi po prostu boi sie
przyj$¢ na joge — bo za gruba, za stara, za mato rozciagnieta, za staba kon-
dycja, bo joga jest dla kobiet... i wiele, wiele innych! Niestety, ale wigkszo$¢
z tych ,,ograniczen” i mitéw pochodzi wlasnie... z Instagrama i Facebooka,
ktoéry peten jest wysportowanych dziewczyn w bikini, ktére wykonuja nie-
samowite pozycje [...] mOwienie, ze joga to fitness, albo ze jest tylko dla

% C.W. Mills: Situated Actions..., s. 906.
% A. Giddens: Nowoczesnosc i tozsamosc. ,,Ja” i spoteczeristwo w epoce péznej nowoczesno-
$ci. Przet. A. Szulzycka. Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2010, s. 237.
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wysportowanych, to takie samo ograniczenie, jakby moéwi¢, ze smartphone
stuzy tylko do tego, zeby z niego dzwonic [...] Macie jakis$ pomysl, jak fajnie
ugryz¢ temat, zeby dotrze¢ do jak najwiekszej liczby os6b? Ja myslalam moze
o0 jakims$ wyzwaniu i hasztagach #jogacialopozytyw i #jogatoniefitness®.

Wspomniana akcja jest dobrym przykiadem wystepowania w $wiatach spo-
fecznych tzw. aren sporow dotyczacych tego, ,kto jest autentycznym cztonkiem
tego Swiata, jakie sa jego granice, jakie sa uzasadnienia dla jego istnienia (tzw.
legitymizacja) i tym podobne”?. Mozna wrecz powiedzie¢, ze $wiat spoteczny to

nieustanna dyskusja na temat tego, jak ma ono [dane dziatanie, wokot ktore-
go konstruuje sie Swiat spoteczny — D.T.] przebiegad, jak je poprawnie wyko-
na¢, jakie warunki normatywne, etyczne, technologiczne powinno ono spet-
nia¢, aby mozna je bylo uznac za ,wlasciwe” i zrealizowane ,jak nalezy”?.

Uczestnicy bioracy udziat w akcji, a wtasciwie jedna ze stron sporu, zostali
poproszeni o objasnienie w swoich postach, czym jest dla nich joga, a czym nie
jest, rozwijajac przy tym hasta: #jogatoniesport, #jogatoniefitness, #jogatocoswie-
cej. Co ciekawe, to samo zjawisko, ta sama kwestia sporna zostata wyodrebniona
w wynikach badan bazujacych na klasycznym materiale uzyskanym z badan te-
renowych (wywiady, obserwacja i autoetnografia), prowadzonych przez Krzysz-
tofa Koneckiego z Uniwersytetu Lodzkiego kilka lat temu: ,W $wiecie jogi toczy
sie takze spor o to, czy ma to by¢ dziedzina dziatalnosci nastawionej na fizycz-
nos$¢ (rozwoj fizyczny czlowieka), czy tez joga powinna by¢ takze nastawiona na
rozwdj duchowy”*®. Spor wydaje sie jednak wystepowac jedynie w zachodnim
$wiecie spotecznym hathajogi. Mozna bowiem przyja¢, ze joga jest zdecydowanie
aktywnoscig zaréwno fizyczna, jak i umystowa:

Hatha-joga, tai chi chuan i Metoda Feldenkraisa, na przyklad, tacza rozmaite
systemy zintegrowanych somatycznych postaw i ruchéw, tak by rozwinaé
harmonijne funkcjonowanie i energie ciala jako zjednoczonej catosci. Siega-
jac gleboko pod skére i widkna miesniowe, aby poprawic¢ ulozenie naszych
ko$ci i lepiej zorganizowac Sciezki neuronowe, dzigki ktérym poruszamy sie,
czujemy i myslimy, praktyki te kfada nacisk na to, Ze lepsza harmonia soma-
tyczna zaréwno przyczynia sie do zwiekszenia §wiadomosci umystu i row-
nowagi psychicznej, jak i stanowi jej korzystny produkt uboczny. Dyscypliny
te nie zgadzaja si¢ na oddzielanie ciata od umystu, dazac do ulepszenia ciato-
-umystu catej osoby?.

7 Fragment posta @simplife.pl z 30 lipca 2019 r.

# K.T. Konecki: Czy cialo jest..., s. 43.

¥ A. Kacperczyk: Spoleczne swiaty. Teoria — empiria — metody badani. Na przykladzie spo-
tecznego swiata wspinaczki. Wydawnictwo Uniwersytetu Lodzkiego, £6dz 2016, s. 17.

% K.T. Konecki: Czy ciato jest..., s. 71.

31 R, Shusterman: Swiadomo$é ciata. Dociekania z zakresu somaestetyki. Przet. W. Matecki,
S. Stankiewicz. Universitas, Krakéw 2016, s. 46-47.
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Zaangazowani w akcje #jogatoniefitness zdecydowanie deklarowali duchowe
podejscie do praktyki, buntujac sie przeciwko temu czysto fizycznemu:

Na szczescie, jak zaczetam chodzi¢ na pierwsze zajecia z jogi, to nie bytam
,skazona” tymi idealnymi obrazkami wysportowanych oséb w niemal-
ze akrobatycznych pozycjach podpisanych jako ,joga”. W tych obrazkach
gdzie$ zatarla si¢ granica miedzy joga a akrobatyka i stad tezZ wynika bledne
myslenie o jodze jako innej formie fitnessu. I naprawde nie mam nic przeciw-
ko tym osobom z tych zdje¢, ale niestety tego typu obrazkéw jest mnostwo
i one wypaczaja totalnie joge, jaka ona tak naprawde jest.

Zdaniem duzej czesci instagramerdéw joga, w przeciwienstwie do innych ak-
tywnosci fizycznych, nie jest nastawiona na efekt. Nie chodzi w niej o dojscie do
ostatecznego rezultatu, ale o samo przyblizanie sie do niego, o prace nad soba
i skupienie calej uwagi na jakosci ruchow:

EFEKTY JAKICH OCZEKUJEMY NA JUZ! [...] powstaje mnéstwo wyzwan,
ktérych celem jest np. zrobienie szpagatu w tydzien. Czy jest to mozliwe?
Zapewne tak. Jakim kosztem? Kontuzji.

W jodze nie chodzi o wykonanie idealnej asany, gdyz taka nie istnieje. Zauwa-
zy¢ mozna w tym miejscu indywidualistyczne podejscie do jogi — wzor idealnej
asany nie istnieje, poniewaz kazdy z nas ma inng budowe ciata, inne proporgje,
inne predyspozycje:

[...] zdarzato sie Wam mie¢ wyidealizowany obraz asany i dazy¢ do niej za
wszelka cene? Mi tak. Zazwyczaj koniczyto sie kontuzja. Sporo czasu zajeto
mi zrozumienie, Ze idealnie wykonana wedtug jednego wzorca asana nie ist-
nieje!™.

Praktykujacy nie maja dazy¢ do nieistniejacego ideatu, lecz jak najlepiej wy-
konywac¢ asany w miare swoich mozliwosci. Joga nie jest wyscigiem z innymi,
nie nalezy sie w niej poréwnywag, nie trzeba by¢ w niej najlepszym: ,,[...] bytam
bardzo napalona na super wygladajace pozycje, ale dzigki instruktorce z zajec,
na ktére chodzitam, dotarto do mojej glowy, Ze to przeciez nie wyscigi i robimy
to dla siebie, a nie dla innych”. Praktykowanie ,dla siebie”, a nie ,dla innych”,
jest charakterystyczne dla tzw. dyscyplin doswiadczeniowych (na przyktad jogi),
ktore , maja na celu sprawié, bysSmy »czuli (si¢) lepiej [feel better]«, w obu rozu-
mieniach tego dwuznacznego wyrazenia [...]: tj. majg one uczynic jako$¢ nasze-
go somatycznego doswiadczenia zadowalajaco bogatsza, ale takze wyostrzy¢
to doswiadczenie pod wzgledem percepcyjnym”®. Przeciwienstwem praktyk
doswiadczeniowych sa aktywnosci zorientowane na wyglad zewnetrzny (stoso-
wanie diety, kulturystyka), ktére pomimo nastawienia , dla siebie” ,czesto wy-

** Fragment posta @anatomiajogi.pl z 7 lutego 2019 r.
3 R. Shusterman: Swiadomos¢ ciata..., s. 48.
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daja sie by¢ motywowane pragnieniem zaspokojenia innych”*, czyli ulegniecia
zewnetrznej presji zwigzanej z posiadaniem zadbanego ciata. Joga natomiast ma
zaspokoic nasze potrzeby, a nie czyjes wymagania, pozwala skupi¢ sie na sobie.
We wtlasnej praktyce nalezy pamietad, aby nie przekracza¢ swoich aktualnych
mozliwosci: ,Joga to nie dyscyplina sportowa, gdzie liczy si¢ »kto pierwszy, ten
lepszy«. Dlatego nazywa sie to praktyka jogi, a nie ¢wiczenie jogi. To jest powolne
odkrywanie mozliwosci swojego ciata”.

Niektorzy z uzytkownikow przyznaja tez, ze poczatkowo traktowali joge je-
dynie jako fitness, rodzaj ¢wiczen rozciagajacych, jednak z czasem stawala sie ona
dla nich ,,czyms wigcej”:

Joga krecila sie gdzie$ przy mnie dawno temu, ale kilka asan traktowatam
woéweczas jako rozciaganie po fitnessie. Dopiero pdzniej, po urodzeniu dru-
giego dziecka i powrocie do pracy w przedszkolu, poczulam, Ze potrzebuje
czego$ innego niz fitness [...] z czasem zaczetam bardzo regularng praktyke
w domu i raz w tygodniu w studiu jogi, zaczetam odczuwag, Ze joga to nie
sport, to co$ wiecej™.

Przyjrzyjmy si¢ wiec, co kryje sie za owym ,,co$ wiecej”. Uzytkownicy czesto
zwracaja uwage na holistyczny charakter jogi. Zauwazaja jej obecno$¢ w réznych
sferach zycia, a takze jej wplyw na nie. W pewnym sensie joga jest wspdlnym
mianownikiem, fundamentem oddzialujacym na to, jacy jesteSmy, jakie decyzje
podejmujemy w swoim zyciu, czym si¢ w nim kierujemy (wlaczywszy w to pro-
mocje swiadomego i zdrowego odzywiania, bazujacego na wspolczesnej dietety-
ce i starozytnej ajurwedzie). Ponadto joga sama w sobie jest ztozona aktywnoscia
i taczy wiele aspektéw: ,Jednym ze znaczen stowa joga jest... taczy¢. Laczenie
najlepiej opisuje to, czym sig [...] na co dzien zajmujemy. Laczymy joge z medy-
tacja i technikami oddechowymi. Laczymy wspolczesng dietetyke ze starozytna
madroscia ajurwedy”.

Jest nie tylko praktyka fizyczna, ale polaczeniem asan z medytacja i techni-
kami oddechowymi: ,Tak, joga jest jak medytacja. Medytacja w ruchu”. Joga jest
wiec potaczeniem umystu z cialem. Jest okazja do ¢wiczen fizycznych, ale takze
do ¢wiczenia wlasnej uwaznosci oraz swiadomosci zarowno w sferze cielesnej
(samoswiadomos¢ ciata), jak i w sferze umystowej oraz emocjonalnej (umiejet-
nos¢ zauwazania i odczytywania wlasnych emogji):

To, co kocham w jodze, to fakt, ze faczy. Umyst jednoczy sie¢ z oddechem
i cialem. Pracujac na tych poziomach, zagladamy do srodka. Uswiadamiamy
sobie zblokowane, latami wypierane emocje. Nie trzeba od razu ,wygina¢
$miato ciata” (jak na zdjeciu). Mozna matymi kroczkami, we wtasnym tem-
pie, i8¢ do przodu. Oddychac i sprowadza¢ umyst do chwili obecnej. Pozna-
wac siebie.

3 Ibidem.
% Fragment posta @joga.malego.czlowieka z 2 sierpnia 2019 r.
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Czesto poruszanym aspektem zwigzanym z rozwojem samoswiadomosci
jest praktyka swiadomego oddechu, ktérego uczy sie podczas ¢wiczen jogi.
Swiadomy oddech nadaje odpowiednie tempo w trakcie praktyki. Jest tez trak-
towany jako wyznacznik tego, czy ruch, ktdry jest wykonywany, nie jest ruchem
wymuszonym, na ktéry nie jest sie jeszcze gotowym. Swiadomo$é oddechu
umozliwia wlasciwa reakcje na sygnaly ptynace z ciala. Zwiekszona $wiado-
mos¢ rozwija wiec umiejetnos¢ stuchania siebie i potrzeb swojego ciata, a takze
poprawia relacje ze $wiatem zewnetrznym, wplywa na jej jakos¢. Umozliwia
lepsze postrzeganie rzeczywistosci, zwlaszcza zauwazanie, a tym samym doce-
nianie, jej drobnych, codziennych aspektéw: ,Joga to dla mnie droga naprzdd,
to szczescie, to rozwdj, to umiejetnos¢ doceniania tego, co jest, i cieszenia sie
chwilg, to moc przyciggania dobrego (a moze po prostu dostrzeganie matych,
ale codziennych cudownosci)”*.

Praca nad $wiadomoscia odbywa sie przede wszystkim na macie. Joga to
jedna z niewielu chwil w ciagu dnia, ktére mozna przeznaczy¢ tylko dla siebie,
chwila, w ktorej liczy sie tylko ,ja”. Joga jest czasem ,tu i teraz”, terazniejszo-
$cig i zatrzymaniem mysli: , Kiedy Maciek zaczyna praktykowac joge, jego umyst
przenosi sie do chwili obecnej. Mysli znikaja. W pokoju stycha¢ intensywny od-
dech”. Bycie ze sobg sam na sam w trakcie praktyki uczy przebywania ze soba
w ciszy i jest ,nauka siebie”, umozliwia spotkanie z samym soba, zaglebienie sie
w siebie i akceptacje tego, co si¢ odkryje.

Chociaz celem akgji #jogatoniefitness byto podkreslenie, Ze joga nie jest rywa-
lizacja ani sportem, to pojawily sie takze wypowiedzi traktujace ja jako pewien
rodzaj wyzwania, ale — co istotne — wyzwania indywidualnego: ,Jest indywidu-
alnym wyzwaniem [...] Najwazniejszy jest brak poréwnywania z innymi. Ob-
serwuje swdj wlasny progres, diugi proces w udoskonalaniu samej siebie”¥. Tak
rozumiana joga to rodzaj samodoskonalenia, wzmacniania ciata i umystu, przy
jednoczesnej akceptacji swoich ograniczen i umiejetnosci odpuszczenia: ,[...] to
dazenie do doskonalenia siebie, ale jednoczesnie umiejetnos¢ odpuszczania, to
doskonata synchronizacja ze Swiatem, to nauka siebie i nauka nowych doznan, to
niezwykly ruch ciata i zdrowie”*. Wéréd wymienianych doznan, ktére towarzy-
sza jodze, pojawia sie satysfakcja, poczucie wolnosci, sily, energii, a takze lekko-
$ci, relaksu i regeneracji:

Joga dla mnie to poczucie wilasnego ciata, wlasnych emocji. Réwnoczesne
poczucie lekkosci i regeneracji, jak i sily oraz niesamowitej energii. Dlatego
joga. Joga nie uspokaja tak po prostu. Joga pozwala uwolni¢ wszystkie emo-
e ije zaakceptowac™®.

% Fragment posta @joga.malego.czlowieka z 2 sierpnia 2019 r.
¥ Fragment posta @daria_yoga_ z 12 wrzesnia 2019 r.
% Fragment posta @joga.malego.czlowieka z 2 sierpnia 2019 r.
¥ Fragment posta @daria_yoga_ z 12 wrzesnia 2019 r.
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Znaczenia przypisywane jodze

Joga wplywa jednoczesnie na cialo i umyst, przynoszac korzysci zaréwno fi-
zyczne, jak i psychiczne: ,Z zaje¢ na zajecia zaczely dzia¢ sie ogromne zmiany
w moim ciele i psychice. Szybko poczutam, ze wszystko zmienia si¢ na lepsze.
Jakbym byta doktadnie w tym miejscu i czasie, gdzie by¢ powinnam”.

Jak wspomniatam wczesniej, jedna z funkdji jogi jest integrowanie. Zadaniem
jogi jest polaczenie i zestrojenie ciata, umystu oraz oddechu. Co ciekawe, korzysci
fizyczne (przede wszystkim poprawa elastycznosci i wzmocnienie wytrzyma-
fosci ciata) niejako wptywajq na korzysci emocjonalne czy intelektualne. Dbajac
o cialo, jednoczesnie dbamy o wnetrze:

Joga jest dla wszystkich, bo jest w stanie pomé6c Ci w tym, czego potrzebu-
jesz. Oczywiscie, ze sa tacy (ja tez), ktorzy powiedza, ze dzieki jodze schudli
czy wyrzezbili swoje ciato, jednak to zmiany w ich mysleniu tego dokonaty,
a zmiany w mysleniu dokonaty sie dzigki jodze®.

Wsrdd korzysci ,, wewnetrznych” wymieniane jest wyciszenie, odnalezienie
rownowagi, umiejetnos¢ lepszego radzenia sobie ze stresem:

U mnie wszystko sie zaczeto od checi wyciszenia, ztapania réwnowagi dla
swoich emogji po trudniejszym czasie w moim zyciu [...] joga jest dla mnie
z jednej strony czasem na ztapanie rownowagi, z drugiej wciaz dbam o swoje
ciato, ale w wywazony i delikatny sposob (ach, ta rOwnowaga w zyciu).

Joga umozliwia wglad w siebie i zwigekszenie samo$wiadomosci — zaréwno
psychicznej, spotecznej, jak i fizycznej: ,Dzigki jodze nauczytam sie¢ koncentro-
wac na tym, co jest tu i teraz, pokochatam swoje wlasne towarzystwo, swoje cialo,
swoje niedoskonatosci”. Uczy $wiadomej obserwacji swojego ciata, swoich emo-
¢ji, mozliwosci i potrzeb. Pozwala ,, poznac siebie”, ,wejrze¢ do srodka”, , 0sadzi¢
si¢ w sobie”, ,zaglebi¢ sie¢ w siebie” i polaczy¢ sie z wlasnymi emocjami, wejs¢
z nimi w dialog. Uczy samokontroli i zdyscyplinowania: ,[...] ucze si¢ cierpliwo-
$ci i wytrwatosci, ktéra w praktyce okazuje si¢ by¢ niezbedna. Dla mnie to zrédto
ogromnej satysfakgji i oby tak zostato”. Umozliwia zlokalizowanie i odnalezienie
w ciele blokad emocjonalnych oraz uwolnienie si¢ od nich:

Moéj maz (ja podobnie) uwielbia joge. Joga pozwala mu nie tylko dbac¢ o cia-
1o, ktore jest domem duszy. Joga pozwala mu przede wszystkim wyczuwac
blokady emocjonalne. Poprzez cialo dociera¢ do zablokowanych emocji.
Uswiadamiac je sobie. Dzieki potaczeniu pracy ciata ze swiadomym odde-
chem uwalniacd je.

Czas praktyki to okazja do zatrzymania si¢ w biegu, wyrwania si¢ z codzien-
nego nattoku doswiadczen, powr6t do tego, co wazne, powrot do siebie. To czas,

% Fragment posta @kobiecemysli z 18 sierpnia 2019 r.
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w ktérym na chwile mozna odzyskac siebie, skupi¢ sie na sobie, dlatego wsrod
korzysci psychicznych czesto wymieniane jest tez poczucie satysfakcji po zreali-
zowanej praktyce, wynikajace z tego, ze wreszcie zrobilo sie cos tylko dla siebie.
Praktyka jogi, dzieki jej powtarzalnym sekwencjom i asanom, daje praktykujacym
poczucie stato$ci, rtOwnowagi, spokoju i relaksu, zwlaszcza jesli w zyciu codzien-
nym otacza ich chaos i stres: ,[...] punkt odniesienia, pewna powtarzalnos¢, ktora
daje mi poczucie statosci. Doceniam jg szczegolnie wtedy, gdy dzieje sie¢ wokoto
mnie za duzo”. Co ciekawe, w niektorych wypowiedziach joga jest traktowana
osobowo, jako wyrozumiaty nauczyciel lub wrecz terapeuta, opiekun, ktéry po-
maga, wspiera i uspokaja: ,JOGA mnie obudzita na nowo, wrdcita che¢ do zycia
i zaczelam sie cieszy¢ kazdym nowym dniem”.

Rola nauczyciela

Wsrod uzytkownikow Instagrama prowadzacych profile zwiazane z joga duza
czes¢ stanowia instruktorzy. Czesto prosza obserwujacych o informacje, ktore
moga pomac im lepiej zrozumie¢ swoich uczniow. W jednym z takich postéw na-
uczyciel zadat pytanie, czy w trakcie praktyki bardziej pomocne sg konkretne, ,,fi-
zyczne” polecenia odnoszace sie do anatomii ciata (,,schowaj kos$¢ ogonowa”), czy
metafory dzialajace na wyobraznie (, podkul ogonek”). W odpowiedzi przewazaty
glosy za metaforami, ktdre sa bardziej zrozumiale, szczegolnie dla poczatkujacych,
oraz — co niezwykle istotne w kontekscie nauki — umozliwiajg lepsze zapamietanie
ustawienia ciata do przysztych ¢wiczen. Uzycie metafor w przypadku aktywno-
Sci fizycznych zdaje sie potwierdzeniem tezy George’a Lakoffa i Marka Johnsona,
zgodnie z ktora ,,metafora to nie tylko kwestia jezyka, to znaczy samych stéw”*'.
Oznacza to, ze metafora nie jest cecha charakterystyczna jedynie dla jezyka, ale tez
nasze procesy myslowe i dziatania majg charakter metaforyczny:

[...] metafora jest zazwyczaj postrzegana jako cecha charakterystyczna samego
jezyka, kwestia stéw, a nie mysli czy dziatania. Z tego powodu wigekszos¢ ludzi
uwaza, ze moga sobie doskonale poradzi¢ bez metafory. Przeciwnie, odkryli-
$my, ze metafora jest wszechobecna w zyciu codziennym, nie tylko w jezyku,
ale w mysli i dziataniu. Nasz zwykly system pojeciowy, pod wzgledem ktore-
go zaréwno myslimy, jak i dzialamy, ma zasadniczo metaforyczny charakter*.

By¢ moze wiasnie z tego powodu latwiej dziata¢ (w naszym przypadku:
praktykowac joge), kiedy instrukcje maja metaforyczng forme. Pomimo to czes¢
uzytkownikéw preferuje bardziej ,,anatomiczne” instrukcje i odwotywanie sie do
konkretnych partii ciata, co pozwala im na zwiekszenie $wiadomosci ruchu i cia-
fa w ogdle. Intuicyjnie zaktadam, Ze ta czes¢ uzytkownikdw jest juz na bardziej

# G. Lakoff, M. Johnson: Metaphors We Live By. University of Chicago Press, Chicago—
London 1980, s. 6.
% Tbidem, s. 3.
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zaawansowanym poziomie praktyki, odznaczajacym sie wieksza samoswiado-
moscia. Nie potrzebuja oni metaforycznych ,utatwien’”, poniewaz zdobyli juz
niezbedne podstawy w rozumieniu wlasnego ciata.

Praktykujacy w swoich wypowiedziach podkreslajq ogromna role nauczycie-
la, ktorego obecnos$¢ w trakcie ¢wiczen jest — przynajmniej na poczatku — nie-
zbedna: ,[...] joge najlepiej jest zacza¢ od zaje¢ z nauczycielem, ktéry bedzie
robil korekte pozycji, zwracal uwage na oddech”. Do jego zadan naleza przede
wszystkim: prezentacja i objasnianie konkretnych asan, udzielanie wskazowek,
ciagta kontrola praktykujacych, szybkie zauwazanie btedéw i robienie korekt,
a takze dostrzeganie postepdéw. Idealny nauczyciel ma indywidualne podejscie
do praktykujacych, okazuje szacunek do ciata drugiej osoby, uwzglednia ograni-
czenia i mozliwosci kazdego z uczniow: ,Nasze ciata to nasza $wiatynia, kazda
inna, wyjatkowa i nalezy ja szanowac i traktowac z wyjatkowa troska”, , Szacu-
nek do ciata praktykujacego. Nie udziela korekt potencjalnie niebezpiecznych dla
ucznia”. Nauczycieli ceni sie réwniez za pasje i zaangazowanie w trakcie zajec,
ale tez za to, co reprezentujg , poza mata”:

Osobiscie najbardziej u nauczycieli jogi cenie¢ sobie: pasje, ktorag wida¢ od
razu! Blysk w oku i che¢ dzielenia si¢ wiedza z innymi [...] Wzorce, jakie
soba reprezentuje poza mata. Wielokrotnie przekonatam sig, ze moga powie-
dzie¢ nam wigcej o nauczycielu niz wykonywana przez niego, najbardziej
zaawansowana asana®.

Nauczyciel powinien by¢ takze autentyczny, jego styl zycia powinien by¢
spojny z wartos$ciami, ktore sg przypisywane $wiatu spotecznemu jogi: ,[...] ja
mam takiego nauczyciela wlasnie. Ma niesamowita energie, jest bardzo spojny
z tym, co przekazuje i jak zyje, joga to jego pasja i styl zycia”. Ponadto, nawet
najbardziej profesjonalny nauczyciel musi by¢ dopasowany do ucznia rowniez
,energetycznie”, dlatego zaleca si¢ ciaglte poszukiwanie ,swojego” nauczyciela,
najlepiej dopasowanego do poszukujacego: ,,Czasem najlepszy nauczyciel moze
nam po prostu nie pasowac energetycznie. Ciezko to opisa¢ stowami, a jednak
czujemy, ze to nie to. Dlatego zachecam (zwtaszcza osoby zaczynajace praktyke
jogi pod okiem nauczyciela) do poszukiwan!”*.

Jednak nie tylko nauczyciel wplywa na uczniéw. Prowadzacy praktyke wska-
zuja w swoich wypowiedziach na potaczenie migdzy nauczycielem a uczniami
oraz na wplyw catej grupy na poszczegolnych jej cztonkdéw — na przyktad wspdl-
ne, grupowe oddychanie utatwia ztapanie rytmu, wejscie w pozycje i pogtebianie
jej: ,,Dostrajam sie oddechem do praktykujacego. Wspdlnie bierzemy wdech i wy-
dech. Duzo tatwiej jest wtedy poglebic¢ pozycje w czasie wykonywanej korekty”.
Dodatkowo, aby lepiej wyczu¢ energie praktykujacych oraz lepiej odbierac ich
potrzeby, ograniczenia i mozliwosci, prowadzacy zalecajq przez zajeciami w gru-
pie wykonac praktyke wtasna, ktéra uwrazliwi na praktyke innych, zapewni em-
patig i zrozumienie:

# Fragment posta @anatomiajogi.pl z 10 lipca 2019 r.
# Fragment posta @anatomiajogi.pl z 10 lipca 2019 r.
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Dzi$ wyjatkowo mocno poczutam, ze gdy jestem zaraz po praktyce wilasnej,
jest mi duzo tatwiej wyczué energie praktykujacego. Jakbym lepiej odbiera-
la potrzeby. Czuje, na ile moge zacheci¢ do przetamywania barier, a kiedy
praktykujacy powinien odpuscic¢®.

Zakonczenie

Analiza materialu zastanego w Sieci umozliwita zrekonstruowanie motywow
rozpoczynania praktyki jogi (zaréwno fizycznych, jak i psychiczno-emocjonal-
nych), wyodrebnienie potocznych definicji jogi oraz funkcji i znaczen, jakie jej sie
przypisuje. Dodatkowo, przeanalizowane zostaly rola (ktora okazata si¢ niezbed-
na) i funkcje nauczyciela praktyki.

Uzycie danych istniejacych w przestrzeni online wynikalo ze wzglednie fa-
twego i catkowicie darmowego dostepu, ktéry umozliwia znacznie szybsze ze-
branie materiatu niz w przypadku tradycyjnych metod. Ponadto przestrzen Sieci
stanowita takze ciekawy dodatek do klasycznych badan, gdy coraz wigcej ,,z co-
dziennych dziatan jest przenoszonych do Internetu lub znajduje w nim swoje
przedtuzenie badz uzupetnienie”*. Oczywiscie takie badania obciazone sg row-
niez pewnymi mankamentami. Sporng kwestia, z ktéra mierza sie badacze tre-
Sci zastanych w Internecie, jest wymiar etyczny zwiazany z jawnoscia badan,
jawnoscia ,,obserwacji” i wykorzystaniem zebranego materiatu. Przystepujac do
analizowania danych, zdecydowatam sie skontaktowac z osobami, ktérych wpisy
postuzyty mi za materiat badawczy. Zapytatam, czy wyrazaja zgode na uzycie
w mojej analizie tresci i zdje¢ publikowanych na ich profilach, z zaznaczeniem
zrodla, z ktérego pochodzg te dane. Tylko jedna osoba nie zgodzita sie na to. Dla-
tego tez nie wykorzystatam zdje¢, a tresci pochodzace z tego profilu zanonimizo-
watam. Zdecydowatam si¢ jednak ostatecznie uzy¢ tych danych do analizy, po-
niewaz materiat publikowany na platformie Instagram w profilach publicznych
(nie bylo to konto prywatne, do ktérego trzeba uzyskac¢ dostep od wtasciciela)
z zalozenia dostepny jest dla wszystkich, takze dla badacza. Uznatam, ze uzyt-
kownicy, ktorzy dobrowolnie udostepniaja szerokiemu gronu odbiorcow wiasne
fotografie i przemyslenia, jednoczesnie godza sie na ocene tych tresci, a tym sa-
mym interpretacje.

Analiza tresci znajdujacych si¢ w Internecie przyniosta jednak dodatkowa
watpliwos¢, trapiaca wielu badaczy tego typu danych: ,[...] jaka jest zaleznos¢
miedzy »rzeczywistym« swiatem spolecznosci, grupy, a jego »wirtualnyme«
przedstawieniem w sieci”#. Tym bardziej ze analizie poddano tresci pochodzace
z serwisu spotecznosciowego stuzacego autoprezentacji. Zadatam sobie pytanie,
na ile portal, w ktorym uzytkownicy przedstawiaja siebie innym, tworza swoj
jak najlepszy wizerunek, jest baza danych rzeczywistych, a na ile jedynie wykre-

# Fragment posta @anatomiajogi.pl z 18 lipca 2019 r.
% P. Miller: Wprowadzenie do obserwacji. .., s. 87.
4 Tbidem, s. 76.
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owanych. Doszlam jednak do wniosku, Ze wszelkie dane dostepne badaczowi sg
rodzajem wiekszej lub mniejszej kreacji. Celem badan spolecznych nie jest bo-
wiem dotarcie do jednej prawdy na temat badanego zjawiska, ale odkrywanie
jego kolejnych aspektéw. W przypadku platformy Instagram analiza materiatu
zastanego przyniosta dane dotyczace kreowanego wizerunku jogi w Sieci, ktdre
beda stanowi¢ uzupekienie badan jakosciowych prowadzonych w ramach pro-
jektu ,Doswiadczanie ciata i gestow w $wiecie spotecznym hatha-jogi. Znaczenia
i transmisja wiedzy w praktyce cielesnej”, realizowanego w ramach grantu NCN
(konkurs Opus 15) pod kierownictwem prof. dr. hab. Krzysztofa Koneckiego.
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Dagmara Tarasiuk

Experiencing yoga online
An analysis of data posted on Instagram

Summary

This article takes a closer look at the social world of hatha yoga practitioners who post
content online on the popular website Instagram. The analysis of the available research
material included both photographs and, to a greater extent, descriptions accompanying
the photographs. The data posted on the app became the source of the analyzed meanings
and definitions of yoga constructed by the online community centered around yoga
practice.

Ke ywor ds: yoga, Internet, Instagram, analysis, yoga practice

Aarmapa Tapacrox

Omnpit 3ansTNI 110TOM B VIHTepHeTE
AHaan3 AaHHBIX, ITOMeIIEHHLIX B VIHcTarpame

Pesowme

CraTps 3HAKOMUT C COIMAABLHEIM MUPOM MPaKTUKYIONUX XaTXa-1oTy, KOTOpLIe pas-
MeIITaloT CBOI KOHTeHT B VIHTepHeTe Ha momyaAspHOM nopTade Vncrarpam. AHaaus Ao0-
CTYITHOIO 11CCA€e40BaTeAbCKOTO MaTepuaja OXBaThiBaeT Kak ¢ororpaduu, Tak 1 Ipexae
BCEro OIlMCaHUs, KOTOpbIe MX COIIPOBOXKAAIOT. /aHHbIe, IIOMeIlEHHbIe B IPUAOKEHIUN,
CTaA¥ VICTOYHUKOM aHaAVM3UPYEMBIX 3HaYeHUIT U AepUHUIINIT MIOTY, TPUAYMaHHBIX VH-
TepHeT-COODIIeCTBOM, KOTOpOe IMPaKTUKYeT JOTy.

Kawouesnie caosa: 1ora, Vinrepuer, Macrarpam, aHaans, mpakTyKa J10ru
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Beata Abdallah-Krzepkowska — doktor nauk humanistycznych w dziedzinie
jezykoznawstwa, arabistka, absolwentka Uniwersytetu Jagiellonskiego, adiunkt
na Wydziale Humanistycznym Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach (Insty-
tut Jezyka Angielskiego, Zaktad Orientalistyki i Jezykoznawstwa Ogolnego). Jej
zainteresowania naukowe obejmuja: jezyk Koranu, wspodtczesny islam europej-
ski i sufizm. Popularyzatorka wiedzy o islamie i Swiecie arabskim. Obecnie jest
czlonkiem zespotu badawczego pracujacego nad projektem NCN ,Managing
Spoiled Idenitity: Social Functioning of Polish Female Converts to Islam”.

Kamila Gesikowska — doktor nauk humanistycznych, kulturoznawca, adiunkt
w Instytucie Nauk o Kulturze Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach. Zajmuje
si¢ teorig i historig kultury; skupia si¢ miedzy innymi na badaniu historii mysli
teoretycznokulturowej, dziewietnastowiecznych i dwudziestowiecznych insty-
tucji kulturowych oraz antropologicznej analizie hebrajskich tekstow biblijnych.
Autorka artykutow w recenzowanych monografiach naukowych, recenzji nauko-
wych, uczestniczka i wspoétorganizatorka konferencji naukowych.

Anna Gomoéla - doktor habilitowany, profesor w Instytucie Nauk o Kulturze Uni-
wersytetu Slaskiego w Katowicach. Prowadzi badania z zakresu teorii kultury,
antropologii kultury, historii kultury, antropologii literatury dla dzieci i mtodzie-
zy, antropologii nauki. Autorka ksiazek: Saga rodu Borejkéw. Kulturowe konteksty
Jezycjady (Katowice 2004); Jan Witort. Przyczynek do dziejow kontaktow Slasko-zmudz-
kich (Katowice 2007); Jan Michat Witort. Wprowadzenie do antropologii pokolenia , lu-
dzi naukowych” (Poznan-Katowice 2011), a takze autorka i wspolautorka ponad
stu artykutow — rozpraw i szkicow w monografiach oraz czasopismach. Zreda-
gowata oraz wspolredagowata 17 tomdéw (gltéwnie monografie wieloautorskie).
Od 2015 roku cztonek Komitetu Nauk o Kulturze PAN oraz Komisji Badan nad
Historig Syberii Komitetu Historii Nauki i Techniki PAN. Cztonek Zarzadu Glow-
nego Polskiego Towarzystwa Kulturoznawczego (2015); od 2016 roku w zespo-
le redakcyjnym , Przegladu Kulturoznawczego”, a od 2018 w Radzie Naukowej
, Kultury Wspotczesnej”.

Lestaw Kulmatycki — doktor habilitowany, profesor Akademii Wychowania Fi-
zycznego we Wroclawiu. Prowadzi badania z zakresu psychologii zdrowia, ra-
dzenia sobie ze stresem, technik relaksacyjnych, jogi psychicznej i medytacji. Od-
bywa treningi w Instytucie Jogi Kaivalyadhama w Indiach i asramach Satyanandy
w Australii. Autor 12 ksigzek o jodze i relaksacji, miedzy innymi: Classical Yoga


http://kolegia.sgh.waw.pl/pl/KES/struktura/KSP/struktura/ZBWiAS/Strony/badanie1.aspx
http://kolegia.sgh.waw.pl/pl/KES/struktura/KSP/struktura/ZBWiAS/Strony/badanie1.aspx
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Manual (Sydney 1992); Stres, joga, relaksacja. Podrecznik cwiczenn (Wroctaw 1993);
Cwiczenia relaksacyjne. Praktyczne techniki antystresowe dla dzieci i miodziezy (War-
szawa 1995); Trening relaksacyjny jogi i jego recepcja (Wroctaw 1997); Joga dla zdrowia
(Warszawa 1998); Lekcja relaksacji (Wroctaw 1999); Stres i joga (Warszawa 1999);
Promocja zdrowia w kulturze fizycznej — kryteria dobrej praktyki (Wroctaw 2003); Joga
nidra — sztuka relaksacji (Warszawa 2004); Cwiczenia relaksacji, koncentracji i medytacji
(z K. Torzynska; Wroctaw 2013), oraz ponad 300 artykutéw naukowych i roz-
praw. Promotor 11 prac doktorskich. Na wroctawskiej Akademii Wychowania
Fizycznego pracuje od 1993 roku — najpierw jako adiunkt Zaktadu Psychologii,
a nastepnie jako profesor kierujacy Katedrag Nauk Humanistycznych i Promogji
Zdrowia. Jest twodrca jedynych w Polsce studiéw podyplomowych Techniki Re-
laksacyjne oraz pierwszych studiéw podyplomowych Psychosomatyczne Prakty-
ki Jogi, a od 2018 roku wspdttworeg kierunku studiow Joga Klasyczna przy Uni-
wersytecie Wroctawskim. Cztonek wielu stowarzyszen i zespoléw redakcyjnych.
Od 2007 roku redaguje , Przestrzert”, unikalne pismo dotyczace technik relaksa-
cyjnych i jogi, oraz strone www.przestrzenrelaksacji.pl

Anna Mazur - doktor nauk ekonomicznych w dziedzinie zarzadzania, filozof
i socjolog w Instytucie Zarzadzania Uczelni Lazarskiego w Warszawie, nauczy-
ciel jogi w Osrodku Edukacji Kulturalnej ,Sadyba” oraz Stuzewskim Domu
Kultury w Warszawie. Absolwentka Politechniki Warszawskiej (studia dok-
toranckie z zarzadzania), Uniwersytetu Warszawskiego (studia doktoranckie
z socjologii), Uniwersytetu Slaskiego (studia magisterskie z filozofii), Uniwersy-
tetu Gdanskiego (podyplomowe studia prawno-menedzerskie), Akademii Wy-
chowania Fizycznego w Warszawie (podyplomowe studia Relaksacja i Joga).
Organizatorka pierwszej w Polsce konferencji naukowej , Intuicja w decyzjach
menedzerskich” (WSP, Warszawa, 2010), gdzie wyglosila referat pt. ,Intuicja
a systemy przekonan”. Autorka wielu opracowan dotyczacych niestandardo-
wych form zatrudnienia oraz mazowieckiego rynku pracy, realizowanych przy
wspotpracy z Millward Brown SMG/KRC. Prowadzi zajecia jogi (w tym joge dla
seniordw) oraz sesje terapii dZwigkiem za pomoca mis i gongéw tybetanskich
(Osrodek Edukacji Kulturalnej ,Sadyba”, Stuzewski Dom Kultury w Warsza-
wie). Autorka artykutu pt. Stan niedualny w praktykach jogi (w: Joga w Polsce. Prze-
sz10s¢, terazniejszos¢, przysztosé. Red. M. Boron-Krupinska, M. Karciarz, L. Kul-
matycki. Wroctaw 2018). Autorka publikacji w magazynie lifestylowym ,Puls
Piekna”, miedzy innymi: Uziemienie. Zrédto spokoju, radosci zycia i pewnosci siebie
(,,Puls Pigkna” 2019, nr 3); Zestresowane ciato (,,Puls Piekna” 2019, nr 4). Bada sta-
ny niedualnej swiadomosci w praktykach jogi oraz sposoby przeptywu wiedzy
od guru do ucznia w tantrycznej tradycji Ananda Natha Sampradaya, opierajac
sie na doswiadczeniu niedualnej $wiadomosci.

Malgorzata Rygielska — adiunkt w Instytucie Nauk o Kulturze Uniwersytetu
Slaskiego w Katowicach. Autorka ksiazek: Dwa guziki. Norwid i ewolucjonizm (Ka-
towice 2011); Przybos czyta Norwida (Katowice 2012); Monografia Ignacego Lubicz
Czerwinskiego ,,Okolica Za-dniestrska”. Studium kulturoznawcze (Wroctaw 2019);
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wspotredaktorka (wraz z A. Gomota) tomu Staros¢ jako wyobrazenie kulturowe
(Katowice 2013). Publikuje artykuty, szkice i rozprawy w czasopismach (miedzy
innymi w: , Kulturze Wspétczesnej”, ,Kulturze Popularnej”, ,Pracach Kulturo-
znawczych”). Prowadzi badania z zakresu historii kultury (w szczegdlnosci hi-
storii kultury polskiej XIX wieku), teorii kultury (w tym takze poczatkéw mysli
teoretycznokulturowej), kulturowej antropologii literatury w Polsce i na $wiecie.
Zajmuje si¢ rowniez kulturowg historia medycyny z uwzglednieniem dawnych
oraz wspotczesnych praktyk higienicznych i leczniczych.

Dagmara Tarasiuk — z wyksztalcenia architektka i antropolozka kultury, dokto-
rantka w Instytucie Socjologii Uniwersytetu Lodzkiego. Jej zainteresowania ba-
dawcze skoncentrowane sa wokét wizualnosci i doswiadczania ciata, szczegdlnie
w kontekscie praktyki hathajogi. Autorka artykutéw w recenzowanych monogra-
fiach naukowych, stypendystka projektu NCN dotyczacego transmisji wiedzy
cielesnej.

Dagmara Wasilewska —absolwentka filologii orientalnej —indolog, w latach 2013-
2021 wykladowca jezykow indyjskich w Instytucie Jezyka Angielskiego Uniwer-
sytetu Slaskiego, obecnie doktorantka Szkoty Doktorskiej US. Naukowo zajmuje
sie mistycyzmem w tradycjach wisznuickich dawnych Indii, przede wszystkim
w szkole wisznuizmu bengalskiego (gaudiya), historia jogi (takze w kontekscie
wisznuizmu, zwlaszcza puranicznego) oraz jej wczesng recepcja na Zachodzie.
Autorka artykuléw o tej tematyce w recenzowanych czasopismach i monogra-
fiach naukowych.
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