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JOGA DLA CHRZESCIJANINA...? -
PROBA RECEPCJI NA PODSTAWIE DOSWIADCZENIA
MISTYCZNEGO W JOGASUTRACH PATANDZALEGO

Yoga for a Christian. . .7 — an attempt to reception, based on the mystical experience
in Yoga Sutras of Patanjali

Streszczenie:

Autor artykutu, analizujgc do$wiadczenie mistyczne opisane w Jogasutrach Patandzalego,
stara sie odpowiedzie¢ na pytanie, czy joga dla chrzescijanina stanowi zagrozenie. Pod tym
katem dokonuje analizy tekstéw zrédtowych wiasciwych dla jogicznej praktyki, jej wspot-
czesnych konotacji, nauczania Magisterium Kosciofa itp.

Stowa kluczowe: joga, hinduizm, Indie, Jogasutry, Patandzali, praktyka jogiczna, doswiad-
czenie mistyczne, chrzescijanstwo

Abstract:

The author of the article, analyzing the mystical experience described in Yoga Sutras of
Patanjali, tries to answer the question: Is yoga a threat for a Christian? In respect of this, he
analyzes relevant source texts for yoga practice, its connotations and the teachings of the
Church’s magisterium.

Keywords: yoga, Hinduism, India, Yoga Sutras, Patanjali, yogi practice, mystical experience,
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Wstep

W drugiej potowie ubieglego wieku joga stata si¢ bardzo popularna nie-
mal na catym $wiecie!. Od tego momentu joga na state wpisala sie¢ w pejzaz
kultury zachodniej2. Swiadczy o tym nie tylko rosnaca z roku na rok liczba
praktykujacych?, ale takze pojawienie si¢ ,,Jokalnych” odmian i interpretacji
jogi w zaleznosci od osoby prowadzacego nauczyciela (guru), wejscia jogi
do instytucji spoteczno-kulturalnych* oraz swoistej ,,specjalizacji” jogi dla
sprofilowanych grup jej odbiorcow, np. grup zawodowych, religijnych’ itp.

! Wzrost popularnosci jogi — jak zauwaza A. Stasifnska — nastapit szczegdlnie
w XX w. ,,[...] pod wptywem uczniéw Tirumali Krishnamacharyi — hinduskiego
nauczyciela hatha jogi, nazywanego ojcem wspodlczesnej jogi. To wlasnie jego ucz-
niowie, tacy jak Pathabi Jois i B.K.S. Iyengar, a takze jedna z pierwszych znanych
nauczycielek jogi Indra Devi odwiedzali [...] Europe Zachodnig i stali si¢ najwick-
szymi popularyzatorami wspotczesnej jogi posturalnej, ich nauki daty poczatek
bogactwu wspodlczesnych podejsé do jogi o bardziej synkretycznym charakterze.
O ile w $wiecie zachodnim wciaz z trudem przychodzi uznanie, ze hatha joga nie jest
tylko narz¢dziem dbania o zdrowie fizyczne, ale rdéwniez przyczynia si¢ dobrostanu
psychicznego i rozwoju duchowego jednostki, to zarowno starozytne teksty na jej
temat, jak 1 nauki wspotczesnych nauczycieli takich jak Jois i Iyengar zawsze odno-
sily si¢ do duchowe;j sity praktyki asan” (A. Stasinska, Czy joga moze by¢ ,,sztukq
zycia”? Przeglgd badan na temat jogi jako zjawiska spotecznego, ,,Przeglad Socjologii
Jakosciowej” 4(2020), s. 172).

2 Aby zrozumie¢, w jaki sposob 6w ogdlno$wiatowy fenomen fascynacji joga
opanowat serca i umysty mieszkancow Zachodu, warto zapozna¢ si¢ z dwoma
tekstami: M. Jakubczak, Joga dla Polki i Polaka. Rzut oka na recepcje duchowosci
indyjskiej w Polsce, ,,Argument. Biannual Philosophical Journal” 1(2019), s. 127-130
oraz z nieopublikowang pracg doktorska Natalii Stali, Joga w zachodnim ezoteryzmie.
Droga do syntezy, Lublin: Wydziat Filozofii i Socjologii UMCS 2019.

3 Wedtug badan spotecznos¢ praktykujacych joge na catym $wiecie obejmowata
ponad 300 min ludzi, z czego w Polce ok. 300 tys. osob.

4 Jak stusznie zauwaza A. Swierzowska: ,,[...] joga «wyszta» z centrow, szkot,
osrodkow joginicznych czy fitness klubow i «weszta» do réznych jednostek uzy-
tecznosci publicznej, np. osrodkéw opieki zdrowotnej i odnowy biologicznej (szpitali,
sanatoriow, spa), osrodkéw edukacyjnych i opiekunczo wychowawczych (przedszkoli,
szkot, uczelni wyzszych, zaktadow poprawczych, doméw dla oséb starszych), a tak-
ze wiezien, instytucji wojskowych czy policyjnych, biur, centréw biznesowych itd.”
(A. Swierzowska, Cialo w jodze. Tradycja i wspélczesnosé, ,,Rozprawy naukowe.
AWF we Wroctawiu” 48(2015), s. 64).

W tym miejscu warto wspomnie¢ o zjawisku tzw. ,,jogi chrzescijanskiej”.
Ogolnie rzecz ujmujac, ,,joga chrzescijanska” jest zlaicyzowana wersja hatha jogi.
Za jej ojca uwaza si¢ francuskiego benedyktyna o. J. M. Déchaneta. Wigcej na temat
»chrzescijanskiej jogi” w ujeciu 0. Déchaneta zob. J. M. Déchanet, Christian Yoga, Paris:
Desclée de Brouwer 1956 oraz Yoga and God: An invitation to Christian Yoga, London:
Search Press 1974. W Polsce jednym z gtdéwnych propagatorow ,,jogi chrzescijanskiej”
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Z tej racji mozemy zetkna¢ si¢ z joga skierowang na praktyki gteboko duchowe
1 medytacyjne, siggajace do jej starozytnych praktyk, jak rowniez zlaicyzowang
forma tzw. jogi posturalnej, skoncentrowanej przede wszystkim na praktyce
asan (hatha joga)®.

Wraz rozprzestrzenianiem si¢ jogi w nowoczesnych spoteczenstwach
Zachodu nastgpita fala fascynacji duchowoscig azjatycka — bardzo czgsto
zetknigcie si¢ z joga posturalng staje si¢ punktem wyjscia do dalszych poszu-
kiwan o charakterze duchowym. Stad nie bez powodu — jak zauwaza Chantal
Delsol — spoteczenstwa niegdys schrystianizowane zdaja si¢ by¢ coraz bardziej
»azjatyckie””. Podobng diagnoze postawit przed laty Joseph Ratzinger: ,,[...]
droga religii azjatyckich jawi si¢ jako ocalajaca odpowiedz wszgdzie tam,
gdzie tre$¢ wiary postrzegana jest jako niemozliwa do utrzymania zachodnia
metafizyka lub jako czg¢$¢ mitu, a jednoczesnie cztowiek trzyma si¢ glebokiego,

byt jezuita o. J. Bolewski, ktory hatha joge traktowat na rowni z joga posturalng. Jak
twierdzit: ,,[...] w obu przypadkach nie chodzito o praktyki religijne w duchu hindu-
izmu, lecz o ¢wiczenia, ktdre miaty pomdc w koncentracji, a glgbiej — w integracji
duchowo cielesnej” (J. Bolewski, Daleki Wschod na Zachodzie. Od reinkarnacji do
regeneracji, Krakow: Wydawnictwo WAM 2006, s. 24-25). Ponadto o. Bolewski byt
przekonany, ze zgodnie z chrzescijanska antropologia pelnia cztowieka oraz zycia
wiecznego mozliwa jest tylko w jednosci obu wymiarow: ,,Jednos¢ — dana i zadana —
oznacza, ze istotna jest integracja, w ktorej ciato stanowi nie tylko przeszkode, ale
takze istotng pomoc. Cwiczenia hatha jogi sa w tej perspektywie darem, jaki trudno
znalez¢ w catej dotychczasowej duchowosci chrzescijanstwal! [...] Swoista potrzeba
hatha jogi moze ptyna¢ stad, ze w chrze$cijanskiej tradycji brakuje tego rodzaju
¢wiczen” (tamze, s. 25).

¢ Termin ,,joga posturalna” ang. modern postural yoga — po raz pierwszy postu-
zyta si¢ nim E. De Michaelis — odnosi si¢ zasadniczo do postrzegania tej praktyki
glownie przez pryzmat pozycji ciata zwanych asanami, mimo iz w §redniowiecznych
systemach hatha jogi — uwazanych za podstawe wspolczesnych form jogi — pozycje
ciata byly uwazane za drugorzedne wzgledem pozostatych praktyk, takich jak: oddech,
koncentracja, mantra itp. Ow posturalny sposob postrzegania asany doprowadzit do
polaczenia si¢ jej m.in. z zachodnimi tradycjami gimnastyki terapeutycznej, tanicem
oraz wszelkiej masci ruchami ,,duchowymi”, przez co funkcja i status asany zmienity
si¢ w stosunku do jej indyjskiego pierwowzoru. Nie myli si¢c wiec A. Swierzowska,
stwierdzajac, ze: ,,[...] stowo joga stalo si¢ dzi§ wlasciwie synonimem praktyki asan
(rozumianych potocznie jako ¢wiczenia fizyczne), owej jogi posturalnej, a sformu-
lowania: Praktykuje joge czy Chodze na joge oznaczaja mniej lub bardziej regularne
wykonywanie asan (niekiedy takze pranajam)” (A. Swierzowska, Ciato w jodze.
Tradycja i wspotczesnosé, ,,Rozprawy naukowe. AWF we Wroctawiu” 48(2015), s.
64). Z tego wlasnie powodu wspotczesna joga postrzegana jest przede wszystkim
jako swoista technique of body maintenance, a wtasciwie techniki, ktore skupiaja si¢
na dbaniu o ciato, utrzymywaniu go w nienagannej kondycji czy ksztattowaniu go
zgodnie z okreslonym zamyslem.

" Por. Ch. Delsol, Koniec swiata chrzescijanskiego. Inwersja normatywna i nowa
era, thum. P. Napiwodzki, Krakow: Wydawnictwo WAM 2023, s. 166.
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duchowego i religijnego pragnienia”®. W nieco bardziej ostrym tonie zjawisko
to opisat wybitny znawca Ratzingerowskiej teologii ks. Jerzy Szymik:

[...] neopoganski powrét bogéw, okultyzm, ezoteryka, magia [zauroczenie ducho-
woscig Indii i Dalekiego Wschodu - PF]. Te nie wymagajg meczacego zawieszenia
wiary i jej trudnego do zniesienia ubdstwa. Wystarczy synkretyzm udajacy erudycje,
ryt i ,technika”. Ale szczegélnym znakiem firmowym [tego zjawiska — P.F] jest
arogancki, antykoscielny indywidualizm, ttumaczony uwarunkowaniami epoki,
btedami Kosciofa, poszukiwaniem oryginalnej duchowosci etc., przekonanie o eli-
tarnosci oswieconych, o ich wyzszosci intelektualnej, o waskiej $ciezce dostepne;j
jedynie dla wybranych [...1°.

W tym czasie katolicka odpowiedZ na fenomen jogi byta, méwiac ostroz-
nie, ,,ambiwalentna”, tzn. od entuzjastycznych az po wrogie'. Z jednej bo-
wiem strony praktyki jogiczne budzg lgk oraz bardzo czgsto wyolbrzymiona,
demoniczng wprost obawe przed ich zgubnym wptywem!'' — jest to postawa

8 J. Ratzinger/Benedykt X VI, Swieto wiary. O teologii mszy $wietej, thum. J. Me-
recki, Krakow: Wydawnictwo Salwator 2006, s. 23.

? J. Szymik, Choroby euroatlantyckiej kultury/cywilizacji. Diagnoza J. Raztin-
gera/Benedykt XVI, ,,Studia Paradyskie” 27(2019), s. 143. Por. réwniez A. Nichols,
Mysl Benedykta XVI. Wprowadzenie domysli teologicznej Josepha Ratzingera,
thum. D. Chabrajska, Krakéw: Wydawnictwo Salwator 2006, s. 416—419.

10 Warto nadmieni¢, iz do tej pory joga nie doczekata si¢ oceny ze strony Ma-
gisterium Kosciota. Przyktadowo D. Burnett wyréznit az pig¢ odmiennych opinii,
dotyczacych oceny jogi: pierwsza — zwigzana jest z pogladem, wedtug ktorego joga
wystepuje nie tylko w hinduizmie, ale rowniez w innych systemach religijnych, w tym
w chrzescijanstwie; druga — uwaza joge za zaginiong tajemnice chrzescijanstwa;
trzecia — traktuje joge jako pewnego rodzaju uniwersalna filozofig, tzn. joga i chrzes-
cijanstwo to dwa odmienne byty, ktore wzajemnie si¢ uzupetniaja; czwarta —uwaza
joge za demoniczng, poniewaz pewne jej odmiany odwotuja si¢ do zjawisk paranor-
malnych i okultystycznych; piata — uznaje joge za dyscypling duchowa, ktéra moze
by¢ wykorzystywana przez chrzescijan jako droga przygotowujaca do mistycznego
zjednoczenia z Bogiem, por. D. G. Burnett, Spirit of Hinduism: a Christian perspective
on Hindu thought, Royal Tunbridge Wells: Monarch Books 1992, s. 10.

Do takiego sposobu postrzegania jogi w naszym kraju przyczynily si¢ liczne
»Swiadectwa” osob, ktore po poczatkowej fascynacji joga staty sie jej zagorzatymi
przeciwnikami. Wiele z tych oséb sadzi, iz jogiczna praktyka prowadzi wprost
lub posrednio do duchowych zniewolen, a nawet opetania. Ow uproszczony opis
negatywnych ,,doswiadczen” z joga szybko zostat kolportowany m.in. przez wielu
egzorcystow. Nie twierdze, ze czg$¢ z tych do§wiadczen jest fatszywa. Co wiegcej,
osobiscie pozytywnie przychylam si¢ do §wiadectwa, jakie przed laty ztozyt m.in.
o.J. M. Verlinde, ktory przez kilka lat przebywatl w hinduskim asramie w Himalajach,
osiggajac najwyzszy stopien joginicznego wtajemniczenia. Nie zmienia to jednak faktu,
iz tego rodzaju krytyka poparta osobistym doswiadczeniem lub naoczng obserwacja
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najczesciej reprezentowana w Kos$ciele nad Wisla. Z drugiej strony bezkry-
tyczny synkretyzm religijny — spotykany wsrod samych chrzescijan — idzie
czgsto w parze ze stabej jakosci orientacja co do pierwotnego przeznaczenia
1 funkcji owych praktyk. Wszystko to prowokuje szereg pytan natury teolo-
gicznej, pastoralnej, duchowe;j itp. Jednym z takich pytan jest to, ktdre stawiam
w tytule niniejszego artykutu: ,,Joga dla chrze$cijanina...?”. To z pozoru btahe
pytanie wciaz prowokuje szereg potencjalnych odpowiedzi, z ktorych wiele
nadal nie doczekato si¢ omowienia na gruncie polskiej teologii i duchowosci.

Odpowiedzi na pytanie, ktore stawiam w tytule niniejszego artykutu,
mozna udzieli¢ dwojako: albo odnoszac si¢ do faktycznych sposobow roz-
powszechniania i rozumienia jogi na globalnej Potocy, albo skupiajac si¢
na zrodlowym, tj. indyjskim, pojmowaniu jej natury. Pierwsza perspektywa
wskazuje jednoznacznie na laicki, rekreacyjny wymiar praktykowania jogi,
stosowanej wytacznie jako technika relaksacyjna. Druga perspektywa odsyta
nas do historycznych zrdédet jogi, przez co pozwala nam dokonaé rzetelnej
oceny tej praktyki na podstawie wypracowanych na przestrzeni wiekow technik
pozwalajacych osiggna¢ mistyczne doswiadczenie. Tgq wlasnie droga pragne
p6j$¢ w niniejszym artykule.

1. Poczatki jogi klasycznej

Jak zauwaza we wstepie do swej ksiazki: Sankhja i joga. Podstawy filozofii
Patandzalego Marzenna Jakubczak: ,,Joga wraz z doktryna reinkarnacji — sansara,
prawem karmana oraz idealem mokszy, czyli ostatecznego wyzwolenia z kregu
wcielen — nalezy do podstawowych poje¢ kultury Indii. Bez watpienia [...]
mozna ja uzna¢ za jedng z fundamentalnych idei-sit nadajacych niepowta-
rzalny charakter duchowosci indyjskiej”!2. Sam termin yoga korzeniami si¢ga
sanskryckiego rdzenia judz, tj. ,,zwiazac”, ,,polaczy¢”, ,,ujarzmic”, ,,naktadac
jarzmo”, i w szerszym znaczeniu oznacza kazdg praktyke zmierzajaca ku
duchowemu samodoskonaleniu. Natomiast w ujgciu wezszym, tj. na gruncie
indyjskim, joga — pomimo jej réznych form — oznacza¢ bedzie przekonanie
o istnieniu transcendentalnego celu oraz mozliwosci (powinnos$ci) jego osiag-
niecia, poprzez $cisle kontrolowany proces glebokiego skupienia sSwiadomosci
pod okiem do$wiadczonego nauczyciela, tzw. guru, ktoéry z powodzeniem
wyprébowal na sobie zalecane metody. Tak rozumiana joga w odrdznieniu

nie moze by¢ jedyna odpowiedzig na szereg pytan, jakie joga budzi w chrzescijanskim
srodowisku. Dlatego konieczne jest siggnigcie do oryginalnych zrédet obu tradycji,
aby moc bez skrajnych uprzedzen dokonaé rzetelnej oceny, na ile lub czy jogiczna
praktyka stanowi zagrozenie dla katolickiej wiary.

12 M. Jakubczak, Sankhja i joga. Podstawy filozofii Patandzalego, Krakow:
Wydawnictwo Oddziatu Polskiej Akademii Nauk 1999, s. 3.
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od zwartych systemow religijnych przywiazywac¢ bedzie wicksza uwage do
doswiadczenia $wictosci na drodze osobistego wysitku medytacyjnego niz
poprzez rozbudowane rytualy czy scholastyczne spekulacje, ktdre sg typowe
m.in. dla chrzesécijanstwa. W jeszcze we¢zszym znaczeniu pod pojeciem jogi
mozemy rozumiec¢ jeden z szesciu istniejacych obok siebie klasycznych syste-
mow filozofii braminskiej tzw. darsany, ktore taczy si¢ w pary wzajemnie na
siebie oddziatywujace, tj.: njaja (szkota logiki i epistemologii) — waiseszika
(atomistyczna filozofia przyrody); mimansa (systematyczna interpretacja
tekstow wedyjskich) — wedanta (osiaganie i1 weryfikacja poznania natury
rzeczywistosci); sankhja (koncepcje kosmicznej ewolucji) — joga (praktyka
medytacyjna prowadzaca do przemiany $§wiadomosci)®.

Swa wyjatkowa wartos$¢ joga zawdzigcza tradycji siegajacej czasow staro-
zytnych. Z tego powodu kwestia genezy tej praktyki jest trudna, jesli nie niemoz-
liwa do zrekonstruowania. Pewna cze$¢ badaczy tego zjawiska, m.in. Herman
Oldenberg, Jakob W. Hauer, Jan Gonda czy Mircea Eliade, stoja na stanowisku,
ze joga rozwingla si¢ w nastepstwie odprawiania rytuatow religijnych w okresie
wedyjskim i powedyjskim oraz szamanskich i ekstatycznych tradycji istnie-
jacych rownolegle z oficjalng religia, jaka w 6wczesnej epoce byt braminizm.
Badacze ci przekonani sg, iz wszelkie zjawiska, ktore pdzniej znane sg pod
wspolng nazwg jogi, majac swoje korzenie w starozytnej wierze wedyjskiej
oraz nieortodoksyjnych praktykach tzw. wratjow', stanowia jedynie wstepne
stadium ksztaltowania si¢ jej specyficznych form!'®, taczac z czasem surowy

13 Proces ksztattowania si¢ filozofii sankhji-jogi dzieli si¢ na cztery okresy:
1. najstarszy datowany na ok. VIII-IV w. p.n.e.; 2. okres protosankhji trwajacy od
IV w. p.n.e. do II n.e.; 3. okres sankhji oraz jogi klasycznej przypadajacy na II-X1 w.;
4. faza pdznego renesansu mysli sankhicznej trwajaca od XV do XVII w.

14 Spotecznos¢ wratjow zajmowata w 11 i poczatkach I stulecia p.n.e. tereny sku-
pione wokot tzw. wielkiego panstwa Magadhy, potozonego na wschod od gtéwnych
osrodkow ksztattowania si¢ kultury wedyjskiej. Tym, co réznito wratjow od dwczes-
nych Indii péinocno-zachodnich, byt brak kasty kaptanskiej. W ich miejsce wratjowie
rozwingli mate religijne wspolnoty odprawiajace praktyki magiczne, wérdd ktorych
mozemy dopatrywac si¢ wielu wspolnych elementéw z systemem joginicznym, m.in.:
dyscypliny oddechéw, homologizacji wlasnego ciala z makrokosmosem, ascezy itp.

15W celu rozwinigcia tego watku przytoczmy dtuzszy passus M. Jakubczak, ktora
pisze: ,,Historyczne $lady istnienia praktyk joginicznych pochodza z czaséw przed-
wedyjskich, z okresu miejskiej kultury Harappy, zwanej rowniez cywilizacjg Indusu,
czyli z okoto 2700 r. p.n.e. Wykopaliska prowadzone w Harappie oraz Mohendzo Daro
[...] dostarczajg wielu swiadectw przemawiajacych za istnieniem zaawansowanych
technik medytacyjnych juz w tych odlegtych czasach. Do najczgsciej przywotywa-
nych przyktadow nalezy m.in. pieczg¢ przedstawiajaca bostwo o trzech twarzach
siedzace w pozycji joginicznej w otoczeniu czterech dzikich zwierzat, ktore przez
badaczy zostalo nazwane Proto-Siwg (tj. Panem dzikich zwierzat i joginow), a takze
dwie inne pieczg¢cie ukazujace przypuszcezalnie to samo bostwo, ponadto pieczeé
z postacig ze skrzyzowanymi nogami w towarzystwie unoszacych swe kaptury kobr,
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rodzimy ascetyzm oraz wybujaly wedyjski rytualizm. Na tym gruncie wyrosty
pewne praktyki ascetyczne — okreslane mianem jogi — aczace intensywna
praktyke medytacyjng potaczong z dojrzatg filozoficzng podbudowa, ktora
charakteryzuja: ,,[...] zarowno prady duchowe wyraznie podkreslajace swa
odrebnos¢ i heterodoksyjnosé, takie jak buddyzm (ok. VI w. p.n.e.), nawotu-
jacy do umiarkowanej ascezy i znacznie surowszy dzinizm [...], jak rowniez
prady ascetyczne wpisujace si¢ w szeroko pojeta tradycje hinduistyczna
takie jak joga Patandzalego (ok. III w.) [...]”"°. Tak czy inaczej na podstawie
zachowanych $wiadectw archeologicznych z catg pewnos$cig mozemy przy-
puszczac, iz w okresie przedaryjskim istnialy trzy najwazniejsze typy jogi,
ktore rozwinely si¢ w pozniejszych czasach, osiagajac petni¢ swego wyrazu
i formy w Jogasutrach Patandzalego!’. Pdzniejszy okres, tj. od 500 r. n.e. az
do XIX w., nazywa si¢ okresem poklasycznym. W tym czasie rozwingto si¢
wiele roznorodnych tradycji jogicznych, takich jak buddyzm tantryczny, si-
waizm oraz wiele ruchow dewocyjnych zwigzanych z bhakti joga. Natomiast
ok. 1000 r. n.e. mozna méwi¢ o wylonieniu si¢ hatha jogi, w ktorej praktykuje
si¢ dziesiatki, a nawet setki asan (pozycji jogicznych), chociaz w samych
Jogasutrach Patandzali pisat jedynie o kilkunastu pozycjach, w ktorych jogin
powinien odczuwac wygode i stabilno$¢, by moc rozpoczaé¢ dalsze praktyki
oddechowe 1 medytacyjne. Najnowszy okres rozwoju jogi zaczyna si¢ od
poczatku XVII w. i kolonizacji Indii przez Wielka Brytani¢. W XIX w. w od-

oraz liczne pieczecie i figurki z terakoty uwieczniajace bezimienne dzi$ bostwa, jak
1 postaci nie noszace znamion boskosci w pozycjach medytacyjnych, stosowanych
w pozniejszych czasach przez jogindw. Do charakterystycznych cech zaliczy¢ mozna
m.in. skrzyzowane i podwinigte pod ciato nogi, sztywng postawe 1 wyprostowane
plecy, potprzymknigte powieki oraz wzrok spuszczony ku czubkowi nosa itp.” (M. Ja-
kubczak, Sankhja i joga..., s. 10).

16 M. Jakubczak, Doswiadczenie mistyczne w jodze klasycznej, w: Miedzy wiarg
a gnozq. Doswiadczenie mistyczne w tradycjach Orientu, red. nauk. M. Jakubczak,
M. Sacha-Piekto, Krakéw: Wydawnictwo Universitas 2003, s. 36.

"W tradycji indyjskiej pojawia si¢ az trzech Patandzalich: lekarz, gramatyk oraz
autor podrecznika jogi. W zwigzku z tym wérdd znawcdw tematu nie ma jednomyslnosci,
czy autor Jogasutr byl jedna osoba, czy moze trzema roznymi osobami. Najczesciej
przyjmuje si¢, ze to Maharishi Patandzali ,,gramatyk” byt kompilatorem tego dziela,
ktorego wysitek zmierzal w dwoch zasadniczych kierunkach: po pierwsze — chodzito
o ujednolicenie podstawowych praktyk ascetycznych, ktorych poczatki siggaja czasow
przedaryjskich; po drugie — przystosowaniu wypracowanego w upaniszadach jezyka
sankhji. Obok Jogasutr Patandzalego inne teksty jogi klasycznej obejmuja nastepujace
dzieta: Yogabhasja — komentarz przypisywany Wjasie oraz komentarze wtorne tj.:
Tattvavaisaradr Waczaspatiego oraz Pataiijalayoga sitrabhasyavivarana przypisywana
Siankarze. P6zniejsze komentarze i opracowania sanskryckie, np. R@jamartanda krola
Bhodzy i Yogavarttika zebraka Widzniany, zaliczy¢ nalezy juz do jogi poklasyczne;.
W celu szerszego zapoznania si¢ z tym zagadnieniem zob. L. Cyboran, Filozofia jogi.
Proba nowej interpretacji, Warszawa: Wydawnictwo PWN 1973.
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powiedzi na zachodnie zainteresowanie hinduskg duchowoscig Europg zaczeli
odwiedzac nauczyciele z Indii. Na bazie tego spotkania szczegolnie w dwdch
ostatnich wiekach zaczety si¢ rozwijac¢ rézne szkoty jogi o bardzo zrdznico-
wanym charakterze: od glgboko duchowych i medytacyjnych, siegajacych do
starozytnych praktyk, po zlaicyzowane formy jogi posturalnej, opierajacych
si¢ zasadniczo na praktyce asan — tzw. hatha joga.

2. Jogasutry Patandzalego

Traktat 6w — ktorego kompozycja przebiegata w réznych etapach i tworzona
byta przez wigcej niz jednego autora — uzyskat swojg ostateczng forme ok. V w.
n.e. Sktada si¢ z 195 aforyzmow zwanych sitrami'®, rozmieszczonych w czterech
ksiegach, ktérych styl zapisany w postaci prozy doktadnie wyjasnia praktyke
i filozoficzne podstawy jogi, przy czym sam wyktad filozoficzny ogranicza
si¢ do minimum. Stad, jak zauwaza Gabriel Martino: ,,[...] pomijajac kwesti¢
pochodzenia, z catg pewnoscig mozna stwierdzi¢, ze Jogasutry Patandzalego,
to tekst o pierwszorzednym znaczeniu dla systematyzacji i spdjnej koncepcji

'8 Tzw. styl sutryczny — na co zwraca uwage G. Martino — jako: ,,[...] sposob
filozoficznego wyrazania si¢ w prozie powstal pod koniec okresu wedyjskiego. Proza
sitry posiada specyficzne i charakterystyczne cechy, odrézniajace ja od prozy narra-
cyjnej. Stowo to wywodzi si¢ od rdzenia stownego sii tj. zszywac, natomiast termin
sitra dostownie oznacza ni¢. W ten sposob termin 6w z jednej strony odnosi si¢ do
scisle utkanej tkaniny prozy sutrycznej, a z drugiej strony stanowi pewne kontinuum
rozwijajace si¢ stopniowo. [...] A wigc styl sutryczny ma za zadanie przedstawié
sedno jakiej$ doktryny w metodycznej i zwartej formie, ktora jednoczesnie wyka-
zuje precyzje i zwigztos¢. Styl ten jest charakterystyczny dla tradycji braminskiej
i nie powinien by¢ mylony z siatrami, ktére znajduja si¢ w kanonicznej literaturze
buddyjskiej oraz dzinijskiej, wyrdzniajacej si¢ innymi cechami kompozycyjnymi”
(G. Martino, Aspectos lingiiisticos, estilisticos y teoréticos del Yogasitra. Analisis
dla la a propiacion y resignificacionpatarijalica del género sutrico y del darsana del
Yoga, ,,Revista Exlibris” 4(2015), s. 430). Styl sutryczny odpowiada przede wszystkim
potrzebie nauczania ustnego, w ktorym kazdy krok w ekspozycji tematu musiat by¢
przyswajany stopniowo, tak aby cato$¢ pracy mogta by¢ ostatecznie zawarta w pa-
mieci. Dlatego zwigzty i skrétowy charakter prozy sutrycznej zaktada trzy zasadnicze
elementy: pierwszy — uczen powinien posiada¢ ogélng znajomo$¢ prezentowanego
tematu oraz jego ram teoretycznych, w ktdre wpisuje si¢ temat pracy; drugi — obecnos¢
nauczyciela, ktory moze uczynié tekst zrozumiatym poprzez interpretacj¢ i odpo-
wiedni komentarz; trzeci — ekspozycja pojg¢ ma charakter systematyczny, tak, ze to,
co zostato powiedziane w jednym aforyzmie, jest zaktadane w nastepnych. Jogasutry
Patandzalego posiadaja wszystkie wyzej wymienione cechy. W ten sposob zapisuja
podstawy zasadniczo doswiadczalnej dyscypliny, ktorej przekazywanie i nauczanie
moze zaistnie¢ w ramach relacji mistrz—uczen, w ktorej neofita moze by¢ prowadzony
przez doswiadczong osobg w jej praktyce.
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Jogi, ktora zdotata potaczy¢ roznorodne pojecia i praktyki w zorganizowang
i uporzadkowang cato$¢”®. W ten sposob powstato dzieto taczace charakte-
rystyczne dla pierwszego i drugiego nurtu indyjskiego ascetyzmu praktyki
zmierzajgce do osiggni¢cia calkowitego bezruchu ciata i umyshu z praktykami
prowadzacymi do glebokiego wgladu poznawczego w nature Jazni. Innymi
stowy, Jogasutry opisuja metode ¢wiczenia umyshu i ciata, ktdrej ostatecznym
celem jest przygotowanie adepta jogi do takiego doswiadczenia rzeczywistosci,
ktore skutkuje ostatecznym wgladem w jej prawdziwa natur¢ (samyagjiiana).
Dlatego Jogasutry Patandzalego uwazane sg za podstawowy tekst tzw. jogi
klasycznej zwanej rowniez radza jogq (joga krolewska) lub asthanga jogq,
poniewaz: ,,[...] opisuja teoretyczne, racjonalnie uchwytne, podsumowanie
doswiadczen wielu pokolen jogindw, ale zarazem moga pehié role praktycznego
podrecznika na $ciezce samodoskonalenia™. Stad kluczem, ktory pozwala nam
wlasciwie zrozumie¢ dzieto Patandzalego, jest zawarta w nim szczegdlowa
analiza psychologiczna mistycznego doswiadczenia, jakie osigga jogin. Tym
samym zasadnicza wymowa nauki, jaka zawieraja Jogasutry, przywodzi na
mysl znane w Indiach powiedzenie: ,,Poznaj samego siebie” (Atmanam widdhi).

3. Podstawy jogicznej praktyki

Materia, z ktorg jogin musi pracowac, jak moéwi drugi aforyzm —
yogascittavrttinirodhah (Yogasitra 1.2)*' — jest ostatecznie jego umyst. Nalezy
jednak rozumie¢, ze nie chodzi tu o proces intelektualny, ale raczej o proces
psychologiczny, tzn. ze zycie psychologiczne jednostki ze wszystkimi jego
swiadomymi i nie§wiadomymi przejawami musi zosta¢ sttumione, aby cel
jogi mogt zosta¢ osiagnigty. Ten radykalny postulat wynika z przyjecia przez
hinduizm okreslonej wizji $wiata, w ktorym punktem wyjscia dla jogina jest
$wiadomose¢, iz wszelkie bycie w §wiecie zwigzane jest z uwiktaniem w cier-
pienie (duhkha)*, ktorego przyczyna zwigzana jest z niewiedza o prawdziwe;j

¥ G. Martino, Aspectos lingiiisticos, estilisticos y teoréticos del Yogasiitra.. ., s. 430.

20 M. Jakubczak, Doswiadczenie mistyczne w jodze klasycznej, s. 52-53.

2 Jednoczesnie termin yogascittavrttinirodhah nalezy uzna¢ za klasyczna de-
finicj¢ jogi. W tym przypadku: ,,joga (ujarzmienie) jest to powsSciagniecie (nirodha)
zjawisk (vrtti) swiadomosci (citta)” (L. Cyboran, Klasyczna joga indyjska, Warszawa:
Panstwowe Wydawnictwo Naukowe 1986, s. 23).

22 Termin duhkha (cierpienie, niewygoda, ucigzliwo$¢, smutek) nie jest ory-
ginalnym konceptem szkoty sankhja jogi, leczy jest charakterystyczny dla calego
hinduizmu, stanowiac wraz z prawem karmana, wedrowka dusz samsara (reinkarna-
cja) oraz potrzeba wyzwolenia z krggu cierpienia i nieustajacej reinkarnacji moksza
podstawowy postulat soteriologiczny wszystkich indyjskich systemow mistycznych.
Ponadto —jak zauwaza Marzanna Jakubczak —,,Pojecie duhkhy obejmuje [...] cierpienie
W najszerszym znaczeniu, w ktérym zawiera si¢ doznanie subiektywnie odbierane
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naturze rzeczy: ,,Przez niewygody przemiany, udreki sanskar i z powodu
przeciwstawiania si¢ zjawisk gun — wszystko tylko niewygoda dla rozpozna-
jacego” (Yogasitra II.15). Tak przyjeta perspektywa wyjasnia, dlaczego dla
jogina samdadhi stanowi najwazniejsze uzasadnienie dla praktykowania jogi:
»«Wyzwoli¢ sie» z cierpienia to cel wszystkich filozoficznych i mistycznych
systemow indyjskich”?. W podobny sposob wypowiada si¢ pigtnastowieczny
tekst hatajogiczny Gheranda Samhita: ,Nie ma takich tancuchow jak te w maya,
nie ma wyzszej mocy niz joga, nie ma wigkszego przyjaciela jak jiiana, nie
ma gorszego wroga niz ahamkara” (1. 4.).

Zrédlem tego cierpienia wedtug autora Jogasutr jest konceptualne mysle-
nie, tzw. vikalpa, ktéra wedhug joginicznej teorii umystu jest jednym z pigciu
vrtti, czyli zjawisk $wiadomosciowych. Przyczyna tych zjawisk sa ucigzliwo-
Sci, tj.: avidya (niewiedza), asmita ($wiadomos¢ ,,jestem”), raga (Ignigcie),
dvesa (nieche¢) oraz abhinivesa (przywiazanie do zycia i Igk przed §miercig).
Spogladajac z tej perspektywy, nalezy uznaé, ze nasza tozsamo$¢ bazuje na
btedzie poznawczym, ktorego efektem jest utozsamianie zmiennych zjawisk
mentalnych z trwalg i niezmienna jaznia. Innymi stowy: dla Jogasutr caty nasz
sposob funkcjonowania w §wiecie jest oparty na epistemologicznej pomytce —
co uzasadnia powszechno$¢ cierpienia. Dzieje si¢ tak, poniewaz istota ludzka
postrzega $wiat wedlug kategorii konceptualnych: ,,ja” (ahamkara), ,,mnie/
moje” (mamakara), bedacych zrodtem udreki i cierpienia. Zrodtem tych stanow
jest niewiedza, majaca swoj poczatek w dualistycznej wizji swiata, w ktorej

,»€20”, bedac centrum tego $wiata, powoduje jego indywidualne i osobowe
wyodrebnienie. Ten charakterystyczny dla naszego kregu cywilizacyjnego
sposob funkcjonowania w relacji ,,ja” — $wiat dla jogina okazuje si¢ niczym
wiecej jak tylko ,,ego”, tj. falszywym centrum $wiata, zmiennym i pojawia-
jacym sie w pewnych okolicznosciach, ale niebgedacym trwata, prawdziwa
Jaznia. Oznacza to, ze cztowiek zyjacy w takim stanie umystu nieustannie
konceptualizuje §wiat. Tymczasem jogiczna praktyka polega na oduczaniu si¢

jako przykre, jak i jako przyjemne, gdyz mianem cierpienia okreslana jest tu sama
sktonno$¢ do ulegania pragnieniu lub awersji w stosunku do stanu badz tez srodka
wywotujacego przyjemnosc¢ oraz przykrosé. Stad tez pojeciem antytetycznym w sto-
sunku do duhkhy nie jest przyjemnos¢ (sukha), ale blogos¢ (ananda) odnoszaca si¢
do sfery transcendentalnej wzgledem wszelkiego doswiadczenia zmyslowego” (M.
Jakubczak, Doswiadczenie mistyczne w jodze klasycznej, s. 53-54). Jednakze — jak
zauwaza A. W. Watts — pojecia duhkha ,,[n]ie mozna [...] zbyt pochopnie [...] zamknaé
w prostym uogoélnieniu, ze «zycie to cierpienie». Chodzi raczej o to, ze cierpieniem
jest zycie takie, jakie zazwyczaj przezywamy, lub — §cislej — ze zycie zatruwa ciagta
udreka, ktora bierze si¢ z chgci osiggania rzeczy niemozliwych. By¢ moze wigc
«udregkay jest najlepszym odpowiednikiem stowa duhkha [...]” (A. W. Watts, Droga
zen, thum. S. Musielak, Poznan: Dom Wydawniczy REBIS 2022, s. 81-82).

M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé, thum. B. Baranowski, Warszawa:
Wydawnictwo Naukowe PWN 1997, s. 29.
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tego rodzaju myslenia po to, aby rozbudzi¢ w sobie swiadomo$¢ pozbawiong
ucigzliwych vrtii, ktdra obejmuje rzeczywistosc tak, jak ona si¢ jawi faktycz-
nie, tzn. jako ,,nicobrobione doswiadczenie” rzeczywisto$ci. Tym samym
przeciwienstwem konceptualizacji jest przytomnos$¢ (ekagrata), rozumiana
jako jednoupunktowienie umystu (petna koncentracja). Z tej racji umyst za-
miast tworzy¢ koncepcje, skupia cala swoja uwage w jednym miejscu, przy
czym: ,,Nie jest to [...] proces spoczynku umystu, wrgcz przeciwnie — proces
wyostrzonej aktywnosci”?*. Ow proces jest koniecznym warunkiem wejécia
w stan medytacyjnej absorpcji, poniewaz tylko w ten sposob umyst moze
osiggna¢ stabilnosc.

Zatem zasadniczy cel medytacji polega na usuwaniu szkodliwych stanéw
pod wptywem praktyki i zastgpowania ich stanami pozytecznymi. W ten sposob
btad poznawczy (viparyaya) jest usuwany przez prawdziwe poznanie (pramana),
a konceptualizacja (vikalpa) jest wyciszana przez przytomnos$¢ (smriti)®.
Natomiast gleboki sen (nidra) jest stanem, w ktorym zanika empiryczne ,ja”.
Przeciwienstwem tego stanu jest Swiadomos$¢ skierowana ku $§wiatu pelnemu
fenomenow, swiadomos$¢ konceptualizujaca, Swiadomos¢ w stanie czuwania
obdarzona niewiedza (vyutthana). Wedtug Patandzalego usunigcie tego stanu
prowadzi do prawdziwego poznania natury rzeczywistosci (samyagjiiana),
ktore mozna osiagnaé przez praktyke osmiocztonowe;j $ciezki jogi*. W takim
ujeciu blad poznawczy polega na ,,«nie-ujmowaniu» natury rzeczywistosci
(mithyajnana). [ ...] Zjawisko swiadomos$ciowe, jakim jest viparyaya, to baza
innych zjawisk swiadomos$ciowych i przyczyna stawania si¢. Epistemiczne
znieksztatcenie powoduje, ze nie doswiadczamy rzeczywistosci takiej, jaka
ona faktycznie jest”’. Przeciwienstwem tak rozumianego btedu poznawcze-

2 N. Stala, Wiedza, ktora transformuje. Teoriopoznawcze zagadnienia jogi
klasycznej, ,,Analiza i Egzystencja” 28(2014), s. 79.

% W sutrze 1.6. Patandzali wymienia pi¢é tzw. zjawisk $wiadomos$ciowych:
prawdziwe poznanie (pramana), btad poznawczy (viparyaya), konceptualizacje
(vikalpa), gleboki sen (nidrd) oraz przytomno$¢ (smriti).

26 O$miostopniowa $ciezka jogi klasycznej Patandzalego zwana jest rowniez
Asthanga jogg (w sanskr. astha oznacza osiem, natomiast anga oznacza cze$¢). Owe
osiem stopni jogi klasycznej obejmuje kolejno: jamy — zasady moralne; nijamy — sa-
modyscypling; d@sany — pozycje ciata; pranayana — kontrole oddechu; pratyahara —
wycofanie doswiadczenia zmystowego; dharana — jednoupunktowienie umystu;
dhyana — kontemplacj¢; samadhi — wyzwolenie. Nalezy podkresli¢, ze o$miostop-
niowa $ciezka jogi cechuje si¢ dynamiczng struktura, tzn. cztony 1-4 odnosza si¢ do
poziomu spoteczno-fizycznego, natomiast cztony 5—8 odnosza si¢ do $wiadomosci
empirycznej. W ten sposob przestrzeganie zasad moralnych taczy si¢ z wycofaniem
zmystow z do§wiadczenia zmystowego (cztony 1-5); oddawanie si¢ samodyscyplinie
z jednoupunktowieniem umystu (cztony 2—6); pozycje ciata z kontemplacja (cztony
3-7); kontrola oddechu z wyzwoleniem (cztony 4-8).

2'N. Stala, Wiedza, ktora transformuje..., s. 79.
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go jest pramana, tj. prawdziwe poznanie, ktore autor Jogasutr dzieli na trzy
rodzaje: pratyaksa (poznanie bezposrednie, naocznos$¢), anumana (poznanie
posrednie, wnioskowanie) oraz dgama (przej¢cie poznania od innej osoby).
Istotg tak rozumianego poznania, do ktérego zmierza jogiczna praktyka, jest
wglad w istote natury Jazni, tzn. intuicyjne i bezposrednie rozpoznanie, ze nie
jestsie tzw. ,,ja-empirycznym”, ale purusza (purusa), tj. ,,widzem absolutnym”,
czysta od niczego niezalezng, niezroznicowana, zindywidualizowang oraz
wyzutg z tresci przedmiotowej $wiadomoscia®®. A wigc Jazn jest ostateczng
rzeczywistoscig, ktorej nie mozna przypisa¢ zadnych atrybutow (nirguna).
Jedynym, co mozemy o niej powiedziec, jest to, Ze istnieje i poznaje. Dlatego
pramana nie polega na tym, ze jogin wytwarza przedmiot wiedzy, ale zostaje on
dla niego odstoniety. Dzigki temu jogin bezposrednio oraz intuicyjnie poznaje
sposob funkcjonowania rzeczywisto$ci jako takiej. Natomiast poglebienie tego
wgladu wiaze si¢ z tym, ze jogin nie lgnie do tej wiedzy oraz nie przywiagzuje
si¢ do osiggnietych stanéw poznawczych (bezpragnieniowos¢ stanowi istotny
element jogicznej praktyki). Jednakowoz pratyaksha jest najwyzszym stopniem
poznania, gdyz wglad jest petny i catkowity. Ow wglad pojawia sie podczas
zachodzenia w stan samprajiata samadhi (skupienie z uswiadomieniem)?,

2 Obok puruszy ontologiczny schemat sankhji jogi wyrdznia tzw. praktrti.
O ile purusza stanowi rzeczywisto$¢ absolutna, poza wszelka zmiana, cierpieniem
i $miercig, bez poczatku i konca, to prakryti odpowiada rzeczywistosci przedmio-
towej, ktéra — pomimo ze jest wieczna i niestworzona — podlega w swoim obrebie
bezustannym zmianom. To ona stanowi dla istot §wiadomych przedmiot do§wiadczen,
ale — co istotne — nie jest doswiadczana przez czysta Swiadomo$¢, jaka jest purusza,
przy czym — jak zauwaza N. Budziszewska: ,,Rzeczywisto$¢ podmiotowa, purusa,
wymyka si¢ do§wiadczeniu, poniewaz wyzbyta jest jakichkolwiek cech (nirguna),
poprzez ktore moze by¢ uchwycona: kolor, ksztatt, wielko$¢, smak, zapach itp. — w ten
sposob jest wolna i czysta (Suddha) od wszelkiego kontaktu i zmieszania rzeczywi-
stoscig przedmiotowa” (N. Budziszewska, Mahan Atman, czyli zapomniany poziom
wyzszej Swiadomosci joginicznej w naukach przedklasycznej sankhji i jogi, ,,Przeglad
Orientalistyczny” 1-2(2016), s. 58).

2 W tak rozumianym schemacie joginiczny rozwoj polega na powscigganiu coraz
bardziej wysublimowanych dla medytujacego podmiotu czynnikéw doswiadczenia
i obejmuje dwa stopnie. Pierwszy stopien skupienia samprajiiata samadhi angazuje:
1. myslenie dyskursywne (vitarka), 2. przenikanie (vicara), czyli przypomnienia
wezesniejszych percepcji, 3. blogos¢ (ananda), tj. doznanie spokoju bedace wyni-
kiem usunig¢cia ucigzliwosci wywotanych niewiedza, 4. Swiadomo$¢ jestem (asmita)

— warunek tozsamosci podmiotu empirycznego: ,,Jest to nad§wiadomy stan umystu.
W tym stanie umyst (citta) jest w petni skupiony na swiadomosci, objawia prawdziwg
istote $wiata obicktywnego i subiektywnego. [...] Jest to stan trdjjedni, symbolicz-
ne potaczenie trzech rzek: Gangi, Jamuny i Saraswati (wiedzy, karmy i bhakti)”
(R. S. Mishra, Podstawy jogi krolewskiej. Podrecznik teoretyczno-praktyczny, thum.
M. Uroczynski, Sosnowiec: Wydawnictwo Aft Trickster 1995, s. 114). Drugi stopien
polega na przejsciu w kierunku subtelnego elementu doswiadczenia, tj. skupienia
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a w stanie asamprajiata samadhi (skupienie bez uswiadomienia) jest pogte-
biony. W tym stanie umyst jogina jest zupelie oczyszczony oraz wolny od
jakichkolwiek tresci mentalnych, nastepuje wtedy ,,catkowite i raz na zawsze
zniszczenie dualizmu (w przeciwienstwie do samprajiata, doskonatej wiedzy
o dwoistosci), to stan nirwany, to jeden-bez-wtoérnego. Nie ma juz oddzielenia
od materii, «ja» od «nie-ja», $wiadomos$ci od nieswiadomosci”™*. Po wyjsciu
z asamprajiidata samadhi umyst wprawdzie nadal funkcjonuje, ale juz w od-
mienny sposob, gdyz pozbawiony jest btedu poznawczego. Innymi stowy:
kiedy jogin niczego juz nie pragnie, wchodzi na najwyzszy stopien samadhi,
tzw. dharma-megha-samadhi, zwane niekiedy ,,splukiwaczem cech”: ,,Kiedy
skupienie osigga swoj szczyt, w ktérym ustaje bladzenie i chwiejno$¢ umystu,
a Jazn si¢ urzeczywistnia, taki stan nazywamy samadhi tj. [...] pelne prze-
jawienie wiecznej i boskiej intuicji. [...] Wtedy dusza uwalnia si¢ od czasu,
$mierci, uwarunkowan i zmian, osiggajac zycie wieczne, nieskonczenie bo-
gate, wolne i doskonate™!. Jest to — jak pisze Ian Whicher: ,,[...] powrdt do
prapodstawy, do zrodta, gdy juz nie ma w umysle zadnych splamien, zadne;j
niewiedzy’*?, przy czym:

[...]niejest to stan transu, gdyz umyst jogina zachowuje petng kontrole nad samym

soba.[...] samddhi jest stanem wyostrzonej uwagi, petnej Swiadomosci i zakotwi-
czenia w terazniejszosci, w tym stanie jogina ogarnia spokoj i btogos¢, totez nie

jest to zaburzenie psychiczne, ktéremu najczesciej towarzyszy dezorientacja, lek,
napiecie i ostabienie®.

Tym samym samddhi przekracza nastepstwo czasowe, przez co jogin ma
poczucie silnego zakorzenienia w terazniejszosci, tzn. nie kieruje juz swego
umystu ku przysziosci lub przesziosci, ale jest w pelni obecny tu i teraz, to
tzw. ,,tako$¢™*.

bez u§wiadomienia (asamprajiiata samdadhi). Przedstawiony powyzej schemat tzw.
medytacji z powsSciaganiem (nirodha) mozemy uznacé jako ogélny opis techniki jogi,
jaka prezentuja Jogasutry Patandzalego — stad jego linearno-progresywny charakter.

30 Tamze, s. 119.

3 Tamze, s. 114.

321. Whicher, Nirodha, Yoga Praxis and the Transformation of The Mind, ,,Journal
of Indian Philosophy” 25(1997), s. 35.

3 N. Stala, Wiedza, ktéra transformuje..., s. 82, 83.

34 Jak pisze A. W. Watts: ,,Swiat «takosci» jest pusty, poniewaz wyplatuje umyst
z mysli, przerywajac jazgot definicji w pot stowa i nie pozostawiajac juz niczego do
powiedzenia. [...] Cud ten mozna opisa¢ jedynie jako szczegodlne odczucie wolnos$ci
dzialania, ktore rodzi si¢ wtedy, gdy nie postrzegamy juz swiata jako stojacej nam
na drodze przeszkody” (A. W. Watts, Droga zen, s. 194, 195).
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4. Skutki mistycznego doswiadczenia

Samadhi nie jest prostym, jednorazowym mistycznym do§wiadczeniem,
lecz jest skutkiem kolejno nastepujacych po sobie coraz subtelniejszych
stanow mentalnych, jakie osigga jogin. Nie zmienia to faktu, iz podstawo-
wym nastgpstwem samddhi jest swoiste ,,unio mistica”, tj. stopienie w jedng
cato$¢ trzech aspektow aktu poznawczego: poznajacego, poznawanego oraz
poznawania. Tym samym dla filozofii joginicznej samadhi jest prawdziwym
doswiadczeniem mistycznym, w ktorym rzeczywistosc¢ jest doswiadczana bez-
posrednio, tj. bez podzialu na ,,przedmiot” i ,,podmiot”. W ten sposéb tworza
one jedno$¢ w wielosci: ,,Jestem brahmanem i niczym innym, bez watpienia
jestem brahmanem, nie potaczonym z zadnym smutkiem. Jestem w ksztalcie
[wiecznego] bytu $wiadomosci ness szczescia, posiadajacy [lub z] istota wy-
zwolona/wolng [od samsara praktrti]” (Gheranda Samhita VII. 4.). Nalezy
jednak zauwazy¢, ze owo mistyczne stopienie dotyczy jedynie podmiotu empi-
rycznego (citta), ktory —jako przejaw praktrti — moze ulec uprzedmiotowieniu,
nie za§ podmiotu absolutnego, jakim jest purusa, ktoéry aktywnie w zaden
sposob nie uczestniczy w mistycznej enstazie. Wskazuje to na paradoksalny
charakter wgladu mistycznego, ,,[...] poniewaz pozwala puruszy opanowac
siebie samego, ugruntowac si¢ w swojej naturze (svariipa) i soba si¢ stac. Stad
zmiana tozsamos$ci podmiotowej gruntownie modyfikuje nie tylko poznawcza
i egzystencjalna, ale tez ontyczna sytuacj¢ cztowieka”. Zdobyta w ten sposob
mistyczna gnoza definitywnie uwalnia jogina od metafizycznej niewiedzy,
bedacej zrodtem cierpienia i uwiklania si¢ w cykl reinkarnacji, dzigki czemu
jogin moze cieszy¢ si¢ stanem btogosci (@nanda), ktoérego jednak nie nalezy
rozumie¢ jako zwyktego poczucia szczgscia. Jest to raczej opis stanu, ktérego
doswiadcza ten, kto pomyslenie zakonczyt proces poznania, przy czym 6w stan
nie jest celem samym w sobie. Poniewaz jedynym i ostatecznym celem jogi jest
usuni¢cie udreki zwigzanej z cierpieniem oraz przyczyn wszelkiej niewygody:

,»Ani rozkosz milosci na ziemi, ani wielkie szczgécie na niebie nie jest warte
nawet szesnastej czgsci szczescia, ktore daje zniweczenie pragnien” . Dlatego
joginiczna metoda wyzwolenia od cierpienia i osiggni¢cia ,,szczgscia” ma cha-
rakter zdecydowanie negatywny, poniewaz stuzy przede wszystkim niwelacji
zrodet cierpienia, nie zas potggowaniu pozytywnych doznan czy przyjemnosci.
Wynika to z faktu, iz koncepcja wyzwolenia, tak jak ja rozumie joga, pozostaje
w $cistym zwiazku ze specyficzng dla tej filozofii definicjg natury ludzkiej.
W tym ujeciu poczucie szczgscia wynikajace z zycia doczesnego (sukha) — tak
jak je rozumiemy w §wiecie zachodnim — w Indiach uwazane jest za ulotne,

35 M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé, s. 109-110.

% Wijasa, Yogabhasja (11, 42). Wigcej na temat szczegdtowego opisu doswiad-
czenia mistycznego w jodze zob. M. Jakubczak, Doswiadczenie mistyczne w jodze
klasycznej, s. 95—101.
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chwilowe i ztudne, poniewaz jakosciowo ustepuje btogosci, ktora towarzyszy
mistycznemu wgladowi. Z tego powodu — jak zauwaza Marzanna Jakubczak —
»|...] w ortodoksyjnej tradycji hinduistycznej [ ...] od najdawniejszych czasow
uznawano nadrzednos¢ soteriologii wzgledem wszelkiego eudajmonizmu™’.

5. Ocena z perspektywy katolickiej

Chcac dokonac rzetelnej oceny doswiadczenia mistycznego w jodze, pro-
ponuje pojscie droga ,,srodka”, ktéra polega na cierpliwym wstuchiwaniu sie,
wnikliwym studium tekstow zrodtowych oraz odpowiedzialnej otwarto$ci na
wielorakie doswiadczenie Absolutu w duchowosci indyjskiej. Reguta ,,meto-
dologiczng”, ktora bedzie okresla¢ ramy tych poszukiwan, cheiatbym uczynic¢
wskazania zawarte w Liscie do biskupow Kosciota katolickiego o niektorych
aspektach medytacji chrzescijanskiej Orationis formas, promulgowanym
w 1989 r. przez Kongregacj¢ Nauki Wiary*. Jestem przekonany, ze jest to
traftny wybor, zwazywszy na fakt, iz uwazna lektura tego dokumentu pozwala
wyrozni¢ kilka istotnych kryteriow rozeznania, ktore dla chrzescijanina za-
fascynowanego jogiczng praktyka oraz jej duchowos$cia wyznaczaja pewna
nieprzekraczalng ,,granice”.

Pierwsze kryterium zwigzane jest z nastepujacym faktem. Ot6z w chrzes-
cijanstwie doswiadczenie mistyczne jest w pelni personalistyczne, tzn. jest
zawsze spotkaniem Boga i cztowieka, ktore nie moze prowadzi¢ do wchtonie-
cia ludzkiego ,,ja”, poniewaz réznica ontologiczna, jaka zachodzi pomig¢dzy
Stworcg a stworzeniem, staje si¢ warunkiem mozliwos$ci zaistnienia ludzkiej
podmiotowosci*’. Bez jej wystepowania nie mogtoby w ogdle dojs¢ do powsta-

37 Tamze, s. 81. Wigcej na ten temat zob. N. Budziszewska, Subtler Yogic Con-
sciousness as Soteriological Power of Jiana, ,,Thai Prajia. International Journal of
Indology and Culture”, red. Ch. Prapandvidya, Bangkok: Sanskrit Studies Center
2018, s. 128-153.

38 Co prawda, w liScie Kongregacji nie znajdziemy wprost odniesief do jogi. Nie
zmienia to jednak faktu, iz tre§¢ tego dokumentu koncentruje si¢ m.in. na analizie
i ocenie doswiadczenia mistycznego wlasciwego dla religii Indii i Dalekiego Wschodu,
w ktdre integralnie wpisana jest jogiczna praktyka itp.

¥ Dlatego, jak stusznie zauwaza Joseph Ratzinger: ,,W chrze$cijanstwie spotkanie
z osobowym Bogiem owocuje pojeciem osoby ludzkiej, jej odkryciem, koncepcja,
ochrona, calg strukturg personalistycznego rozumienia i przezywania §wiata. W mi-
styce azjatyckiej za$ absolut wykracza poza to, co osobowe (trzeba przerwac glod
bycia — ono jest zrodtem cierpienia, nienasycenia); zatem personalizm tu nie tyle
ginie, ile nie ma warunkow, by si¢ narodzi¢. Teizm chrzescijanski jest zorientowany
«osobowo» — to, co Boskie, czyli zrodto 1 kulminacja wszelkiego bytu, jest osoba
i dlatego osoba w tym personocentrycznym uniwersum stanowi wartos$¢ ostateczna
(nie do przelicytowania, nie do zmanipulowania, nie do wymienienia na jaki$ wyzszy
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nia cztowieka jako podmiotu. Stad w odroznieniu od filozofii adwaitycznej*,
ktora stanowi ostateczny cel medytujacego jogina, chrzescijanska mistyka jest
niemozliwa bez istnienia réznicy pomig¢dzy Bogiem a $wiatem oraz Bogiem
1 cztowiekiem. Dlatego o ile w indyjskiej mistyce szuka si¢ przede wszystkim
doswiadczenia transcendencji w immamencji ludzkiego wnetrza za pomoca
odpowiednio dobranych technik psycho-fizycznych, o tyle chrzescijanskie
doswiadczenie mistyczne wylania si¢ z zewnetrznego w stosunku do cztowieka
objawienia suwerennego i osobowego Boga. Z tego powodu wedtug dokumen-
tu Kongregacji Nauki Wiary: ,,[...] Zadna technika nie jest w stanie zastgpi¢
pragnienia wolnosci, ktore rodzi si¢ w dazeniu do Boga™'. W zwiazku z tym
pierwszym i najbardziej podstawowym kryterium oceny jest kwestia metody,

poziom). Ateizm azjatyckiej mistyki uwaza, ze dazenie do tego, co boskie, nie jest
wzmacnianiem osobowej tozsamosci, ale jej utrata, «rozptynigciem»” (J. Szymik,
Choroby euroatlantyckiej kultury/cywilizacji..., s. 147). Wigcej na ten temat zob.
M. Jakubcezak, Koncepcja Ja w filozofii sankhja-jogi na tle tradycji zachodniej. Po-
rownawcze zestawienie wybranych stanowisk, ,,Annales Universitatis Pacdagogicae
Cracoviensis. Studia Sociologica V” 2(2013), s. 42-53.

40W tym miejscu nalezy pokrotce wyjasnicé, czym jest adwajta. Adwajta w jezyku
dewanagari znaczy tyle co ,,niedowisto$¢”, ,,niedualno$c”, ,,bezdwojnosc”, ,,jeden i je-
dyny”. Zaliczana jest do jednej z najbardziej wptywowych szkot Wedanty. Jej poczatki
zwigzane sg z hinduskim filozofem Gaudapada zyjacym w VII w., ktory bazujac na
tekscie Upaniszad oraz buddyjskiej koncepcji siunjaty (pustki), twierdzil ze adwajta
jest jedyna i ostateczng prawda, w ktorej nie ma stawania ani rzeczy samej w sobie,
ani rzeczy z jakiej$ innej rzeczy. Istnieje tylko atman (uniwersalna dusza), w ktorej
jednostki moga by¢ tymczasowo wyodrgbnione, tak jak przestrzen w stoiku wyodreb-
nia czg$¢ wigkszej przestrzeni wokot niego: kiedy stoik zostaje rozbity, indywidualna
przestrzen staje si¢ ponownie czgscig wigkszej przestrzeni. Koncepcje Gaudapady
rozwingt §redniowieczny filozof Sankara. W swoim komentarzu do Brahmasutry
Sankara prezentuje kompletna epistemologig, ktorej podstawe stanowi twierdzenie,
iz to Absolut (brahman) jest prawdziwy, a $wiat jest nierzeczywisty. Brahman jest
nirguna, tzn. bezpostaciowy poza czasem, przestrzenia czy przyczynowoscia, ktore
sa jedynie formami empirycznego do§wiadczenia. Stad nie jest mozliwe rozréznienie
w brahmanie lub od brahmana, a wszelkie zmiany takie jak dwoistos$¢ czy wielos¢
sa jedynie iluzja (maja). Zatem gtéwna teza adwajta-wedanty jest poglad mowiacy
o calkowitej jednos$ci Brahmana z atmanem, co w konsekwencji prowadzi do zaniku
takich poje¢ jak ,,ja” i,,ty”. Wigcej na temat filozofii adwaita-wedanty oraz zwigzanej
z nig praktyki dznana-jogi zob. M. Dmuchowska, Wedentyjska egzegeza, ,,Przeglad
Filozoficzny. Nowa Seria” 3(2013), s. 5976 oraz tej samej autorki Wspodiczesne in-
terpretacje wedantyjskiej ,,niewiedzy”, ,,Przeglad Filozoficzny. Nowa Seria” 3(2016),
s. 227-243. W celu uzupelnienia wiedzy na ten temat warto rdwniez zapoznac si¢
z publikacja A. O. Forth, On Destroying the Mind: The Yogasutras in Vidyaranya’s
Jivanmuktiviveka, ,,Journal of Indian Philosophy” 27(1999), s. 385-389.

4 Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow Kosciota katolickiego o nie-
ktorych aspektach medytacji chrzescijanskiej, Orationis formas, https://opoka.org.
pl/biblioteka/W/WR/kongregacje/kdwiary/zbior/t 2 24.html (dostgp: 04.09.2023).
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ktdra nie moze bazowac na pragnieniu osiagni¢cia szybkiego wzrostu na drodze
rozwoju mistycznego, gdyz z punktu widzenia chrze$cijanskiej mistyki zycie
duchowe jest nadprzyrodzonym darem oraz dziataniem taski Boga niezaleznym
od jakichkolwiek metod i technik — Zadna technika nie gwarantuje osiggni¢cia
kontemplacji! Stad —jak pisat 0. Thomas Merton OCSO — chrzescijanska kon-
templacja nie jest zadna psychologiczna umiejetnoscia, ale taska teologiczna,
ktora: ,,[...] moze do nas przyjs¢ jedynie jako dar, a nie jako wynik naszego
wlasnego, zrgcznego postugiwania si¢ duchowymi technikami™*?. W takim
ujeciu doswiadczenie mistycznego wgladu nie jest zalezne od jakiejkolwiek
techniki, lecz jest w pierwszym rzedzie milosna i osobowa wigzig z Bogiem,
ktéra musi zosta¢ uprzednio podarowana: ,,[...] nic nie jest tak niebezpieczne,
jak zadowolenie ze swojej modlitwy i wiara, ze si¢ posiadto jej umiejetnos¢™®.

Drugie kryterium wynika z faktu, iz w hinduskiej mistyce istnieje pierw-
szenstwo do$wiadczenia mistycznego przed poznaniem teoretycznym. To
za$§ budzi uzasadnione obawy, ze oddajacy si¢ kontemplacji bedzie bardziej
utozsamiat si¢ z osobistym do§wiadczeniem niz z objawionymi przez Boga
prawdami wiary. Tymczasem w chrzescijanstwie doswiadczenie mistyczne
jest przyporzadkowane wierze, przez co kontemplacja powinna wspomagac
medytujacego w przyjeciu prawd wiary. Dlatego twierdzenie, ze kontemplujacy
chrzescijanin nie potrzebuje pojeciowej wiedzy o Bogu, wiedzy objawione;j
(teologia ,,przeszkodg” dla mistyki), lecz wystarczy, iz zrezygnuje z wszelkich
form duchowej aktywnosci po to, by oproznic ,,siebie” z mysli, dzigki czemu
zostanie automatycznie napetniony doswiadczeniem bezposredniego poznania
Boga, jest btedne, poniewaz zaktada: ,,[...] nie tylko porzucenie w medytacji
zbawczych dziel Boga Starego i Nowego Przymierza, dokonanych w historii,
ale takze samej idei Tréjjedynego Boga, ktory jest mitoscig, na rzecz zanu-
rzenia si¢ w nieokreslonej otchtani Boskosci”™*. W tej sytuacji jezeli mozemy
mowic o jakiej$ ,,prozni” z chrzescijanskiej perspektywy, to jedyna ,,[p]roznia,
ktorej potrzebuje Bog, jest odrzucenie egoizmu, niekoniecznie za$ odrzucenie
[myslenia — P.F.], ktore On nam dat i po$rod [ktorego — P.F.] nas umiescit™.

W zwiazku z tym ,,apofatyczna” niepoznawalnos¢ Boga — ktora wyraznie
akcentuja joginiczne techniki medytacyjne — nie oznacza

2 T. Merton, Modlitwa kontemplacyjna, ttum. E. Szwarcenberg-Czerny, Poznan:
Wydawnictwo Polskiej Prowincji Dominikanow ,,W drodze” Poznan 1998, s. 85.

4'W. Stinissen, Ani joga, ani zen. Chrzescijanska medytacja glebi, ttum. J. Iwaszkie-
wicz, Poznan: Wydawnictwo Polskiej Prowincji Dominikanow ,,W drodze” 2021, s. 162.

4 Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow Kosciota katolickiego o niekto-
rych aspektach medytacji chrzescijanskiej..., https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WR/
kongregacje/kdwiary/zbior/t 2 24.html (dostep: 04.09.2023).

4 Tamze.
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[...] niemoznosci bycia poznanym [...], lecz jedynie faktyczng niezdolnos¢ ludz-
kiego intelektu do absolutnego i wyczerpujacego poznania Boga (w szczegdlnosci

Jego ontologicznejistoty) z racji jego wszystko przekraczajacejinnosci.[...]To, ze

Bdg objawia samego siebie, Ze sie samo objawia cztowiekowi, oznacza, iz jest On

wolg komunii nie tylko egzystencjalnej, ale i intelektualnej, wszak wszelkie poda-
rowanie, ktérego adresatem jest cztowiek, jako byt rozumny, musi by¢ réwniez

i podarowaniem intelektualnej prawdy. Bog, bedac tajemnica Swiata, jest w taki

sposdb, ze daje sie w $wiecie do poznania*®.

Innymi stowy: pojecie tajemnicy w chrzescijanskiej teologii, a co za tym
idzie rbwniez w mistyce, nie oznacza skrytosci, lecz odstoniecie, objawienie,
danie-do-poznania: ,,Wiemy o Bogu tylko dlatego, ze On nam siebie samego
podarowat. I to nie byle jak, bo w swoim wlasnym Synu i w swoim wtasnym
Duchu Swietym”’. Zatem to w Chrystusie nastepuje samoudzielenie sie Boga
cztowiekowi, a jednoczes$nie dana jest w Nim droga umozliwiajaca chrzescija-
ninowi dojscie do Boga. Innymi stowy: w objawieniu i poprzez nie dokonuje
sie swoiste genesis sobosci przyjmujacego objawienie cztowieka (egogeneza —
geneza ludzkiej podmiotowosci, sobosci). To za$ pocigga za sobg konkretny
skutek ontologiczny i praktyczny dla samego cztowieka. Dlatego z punktu
widzenia chrzescijanskiej mistyki zalezno$¢ pomiedzy objawieniem a niepo-
znawalno$cig Boga powinni$my rozpatrywac z pozycji pewnego rozréznienia:
tajemnica — tajemniczo$¢. W takim ujeciu tajemnica odnositaby si¢ do odstonigcia
Boga w Chrystusie, natomiast tajemniczo$¢ do Jego subiektywnej — z perspek-
tywy ludzkiej wladzy poznawczej — niemoznosci racjonalnego wyczerpania
tajemnicy, ktorg jest objawienie Boze. Dotykamy w ten sposob najwazniej-
szego z punktu widzenia chrzescijanskiej mistyki kryterium, pozwalajacego

4 R.J. Wozniak, Roznica i tajemnica. Objawienie jako teologiczne zrédto ludzkiej
bososci, Poznan: Wydawnictwo Polskiej Prowincji Dominikandéw ,,W drodze” 2012,
s. 468, 468—469. Ten sam autor w Szkole patrzenia w trafny sposob opisuje fenomen
wszelkiej masci ,,teologii” apofatycznej, wykazujac jednoczesnie jej ewidentne braki:

,» 1o prawda, ze nie znamy do konca Boga i nieudolnie probujemy zamykaé¢ Go w poje-
ciach. Tajemnica towarzyszy nam [...] nieustannie [...] niewiedza nie jest bynajmniej
pierwsza rzecza, ktorg moge stwierdzi¢ o Bogu. Mimo to [...] bardzo rozpowszechnito
si¢ podejscie apofatyczne. Teologia doznata bowiem «ukaszenia» postmodernizmem.
Jeden z najwazniejszych myslicieli tego nurtu, Jacques Derrida, stworzyt pojecie
différance — «rdzni». Przekonywal, Ze nasze poznanie jest tak naprawde poznaniem
niczego. Niczego nie poznajemy, nigdy nie dochodzimy do istoty rzeczy, zawsze
btadzimy. [...] To niechrzeScijanskie. Po chrzescijansku trzeba powiedzieé: wprawdzie
nie poznajemy Pana Boga do konca i nigdy Go w ten sposdb nie poznamy, ale nie
o to chodzi. Wazne jest to, ze poznajemy Go prawdziwie” (R. J. Wozniak, Szkofa
patrzenia. Rozmowy w Tréjcy Swietej, Krakow: Wydawnictwo WAM 2017, s. 34, 35).

4 Tamze, s. 21.



JOGA DLA CHRZESCUANINA. . . 7 — PROBA RECEPCII NA PODSTAWIE DOSWIADCZENIA MISTYCZNEGO W JOGASUTRACH PATANDZALEGD 611

wyznaczy¢ ramy dla ewentualnej ,,adaptacji” pewnych technik joginicznych
oraz do$wiadczenia mistycznego, jakie te techniki wywotuja w medytujacym.

Trzecie niezwykle istotne kryterium dotyczy oceny joginicznej techniki
przez pryzmat subiektywnych przezy¢ towarzyszacych doswiadczajacemu
mistycznego wgladu. Orationis formas wyraznie przestrzega przed subiek-
tywna, czesto wrecz powierzchowna i oparta na emocjach interpretacja tego
rodzaju doznan. Nie mozna bowiem myli¢ dziatania Ducha Swietego w ludzkim
wnetrzu z jednostronnym odczuciem natury psychologicznej, ktore miatoby
by¢ uzaleznione jedynie od konkretnej techniki, ktora sprzyja osiagnigciu
tego rodzaju mentalnych stanéw. W chrzescijanskiej duchowosci szukanie
tak rozumianych ,,pociech” jest raczej przeszkoda niz pomoca, o czym pisat
m.in. $w. Jan od Krzyza, dla ktérego najwyzszy stopien wtajemniczenia
mistycznego nie polega na ,,[...] przyjemnosciach, upodobaniach, smakach
i uczuciach duchowych, lecz na prawdziwej $mierci krzyzowej w zmystach
i duchu”®. Ponadto istnieje wyrazne niebezpieczenstwo, ze owe subiektywne
odczucia duchowe moga rodzi¢ pragnienie (,,pokuse”) dotarcia do specjalne;j
nadprzyrodzonej wiedzy (,,mocy”) za pomoca innych $rodkow niz te, ktore
zostaty nam objawione przez Boga®.

Oczywiscie w obu tradycjach religijnych miejscem spotkania czlowieka
z Absolutem jest ludzkie ,,ja”. Ale — na co wskazuje list Kongregacji — odwo-
hujac sie stow §w. Augustyna, nalezy powiedziec: ,,Jesli chcesz znalez¢ Boga,
porzu¢ §wiat zewnetrzny i wejdz w siebie. Jednakze nie pozostawaj w sobie, ale
przekrocz siebie, bo nie jeste$s Bogiem: On jest glebszy i wigkszy od Ciebie”*.

8 Jan od Krzyza, Droga na goére Karmel, w: Dziela, Krakow: Wydawnictwo
00. Karmelitow Bosych 1986, s. 194.

4 Tym, co budzi w $rodowisku katolickim najwiecej kontrowersji, sg joginiczne
moce — tzw. siddhi. Powszechnie przyjmuje si¢, ze nie ma wiarygodnych danych
naukowych potwierdzajacych rzeczywisto$¢ siddhi. Nie jest rowniez do konca jasne,
czy te ,,moce” maja pozytywny czy negatywny wplyw na praktykujacego, ktoremu
zdarzylo si¢ je osiagna¢. Patandzali w swoich Jogasutrach poswigca im rozdziat
[T (Vibhuti-Pada) obejmujacy 56 sposrod 196 sutr (jedna czwarta objetosci catego
dzieta). Pomimo tak znaczacej objetosci jest to najmniej zbadana czgs$¢ Jogasutr,
co z cala pewnoscia przyczynilo si¢ do owiania tajemnica mocy, ktére 6w rozdziat
opisuje. Ogoélnie na poziomie samadhi Patandzali definiuje je jako upasarga, tj. nie-
szczegscia (uboczny produkt mistycznego wgladu). Wigcej na temat mocy siddhi zob.
G. Krastev, Siddhi: An Essay on Yogic Power, https://www.academia.edu/16319453/
Siddhi_An_Essay on_Yogic Power (dostep: 04.09.2023) oraz R. Bakshi, Are yogic
siddhis Real?, https://www.academia.edu/4414494/Are_yogic siddhis_real (dostep:
04.09.2023).

50 Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow Kosciola katolickiego o niekto-
rych aspektach medytacji chrzescijanskiej..., https://opoka.org.pl/biblioteka/ W/ WR/
kongregacje/kdwiary/zbior/t 2 24.html (dostgp: 04.09.2023). Warto w tym miejscu
podkresli¢ — za Charlesem Teylorem — Ze §w. Augustyna mozemy uznaé na gruncie
teologii zachodniej za ,,wynalazce” ludzkiego wngtrza, a jego Wyznania za strumien
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Dlatego tre$cia doswiadczenia mistycznego, tak jak je rozumie chrzescijan-
stwo, jest zjednoczenie tego, co rozne, nie zas$ ujednolicenie. Innymi stowy:
chrzescijanskie doswiadczenie mistyczne posiada charakter wielowymiarowy,
tj. trynitarny, chrystologiczny i eklezjalny, a jego ostatecznym celem jest nic
innego jak doprowadzenie do komunii z Bogiem i ludzmi przez realizacje
przykazania mitosci Boga i blizniego. Natomiast konstytutywna podstawa tego
bosko-ludzkiego zjednoczenia jest mitos¢, poniewaz: ,,«Bog jest mitoscia» (J
4, 8): to gleboko chrzescijanskie stwierdzenie doskonale taczy w sobie zjedno-
czenie i «innos¢» kochajacego i kochanego w wiecznej wymianie i dialogu™?'.
W zwiagzku z tym doswiadczenie mistyczne nie moze prowadzi¢ do pograzenia
si¢ w bezosobowej boskosci lub do zamknigcia si¢ w duchowosci egotycznej,
niezdolnej do swobodnego otwarcia na transcendentnego Boga z tej racji, iz
trescig mistycznego wgladu jest autokumunikacja Boga, jako innego, cztowie-
kowi, ktora konstytuuje petng i dojrzalg postac ludzkiej sobosci. Tymezasem, jak
zauwaza Jerzy Szymik, w tradycjach religijnych Indii i Dalekiego Wschodu Bég:

sie nie ,wypowiada’, nie ,komunikuje’, nie ,objawia”. Wrecz przeciwnie: stanowi
On czyste zaprzeczenie wszystkiego, co nam sie rzeczywiscie ukazuje i jawi i nie
moze by¢ mowy o pozytywnej relacji,Boga” do $wiata. A nawet jeszcze mocniej:
najwyzszym celem religijnym cztowieka jest tu przezwyciezenie Swiata i rozptyniecie
sie w ,nic” czystego bytu, w ,nic” pozaosobowym (poza osobowym Bogiem, poza
wiasng osobg), wyzwolonym ostatecznie od ciezaru i pozoru istnienia wlasnego
i $wiata>2.

Zakonczenie

Z dotychczasowej analizy jednoznacznie wynika, iz droga wiodaca do
do$wiadczenia mistycznego w klasycznej jodze znaczaco rdzni si¢ od jej
chrzescijanskiej odpowiedniczki. Wynika to przede wszystkim z odmiennych

swiadomosci opisany jezykiem fenomenologicznym. Augustyn byt pierwszym, ktory
dokonat doktadnej analizy sposobu przezywania §wiata zewnetrznego i wewnetrznego.
Uczynit to pod katem nastgpujacego pytania: ,,Gdzie mam szuka¢ Boga?”. Odpowiedzig
dla Augustyna nie mogto by¢ nic innego jak wtasne wnetrze (,,ja”’) stworzone na obraz
i podobienstwo Boga. W ten sposob czlowiek jawi si¢ jako gramatyka i autoegzegeza
Boga. Innymi stowy: cztowiek to struktura epistemologiczna, ktora zawiera w sobie
wiadomo$¢ o Bogu. Dlatego pierwsza droga poznania Boga jest poznanie ludzkiego
wnetrza. Sam Augustyn uwazat ludzkie wnetrze za odwzorowanie wewngtrznego
zycia Boga, uczynionego nie reka ludzka. Co ciekawe, po tym odkryciu Augustyn
intuicyjnie juz wie, ze nastgpnym dzietem bedzie De Trinitate (analizujac siebie,
biskup z Hippony przechodzi w naturalny sposob do myslenia o Trojjedynym Bogu).

1 Tamze.

52]J. Szymik, Choroby euroatlantyckiej kultury/cywilizacji. .., s. 149.
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zalozen ontologicznych, epistemologicznych, filozoficznych oraz teologicznych
w obu religiach. Dlatego w mojej ocenie uprawianie klasycznej jogi, tak jak
ja opisuja Jogasutry Patandzalego, uwazam za nie do pogodzenia z chrzesci-
janskim Objawieniem oraz tradycja duchowa. Jednocze$nie jestem sktonny
uznad, iz niektore elementy jogicznej praktyki — szczegodlnie w jej postural-
nej formie — moga by¢ praktykowane przez chrzescijan pod warunkiem, ze
zostang osadzone na fundamentalnych pryncypiach, takich jak: posiadanie
kompetentnej wiedzy na temat jogi, tj. jej poczatkow, swietych tekstow, tech-
nik medytacyjnych, wielosci jej odmian, odmiennego kontekstu kulturowego,
w jakim powstala, oceny ze strony Magisterium KoS$ciota oraz $wiadectwa tych,
ktorzy ja praktykowali; glebokie zycie duchowe i sakramentalne; staty kontakt
z kierownikiem duchowym; madre i zimne ,,0ko” duchowo-intelektualnej in-
tuicji. Implikacja tego podejscia jest fakt, ze joga i chrzescijanska duchowos¢
nie mogg by¢ zestawiane ze sobg na rowni, ale ze musi istnie¢ hierarchiczny
sposob ich postrzegania. Oznacza to ni mniej ni wigcej, ze joga oraz zwigzana
z nig duchowos¢ nie sa w stanie wypetni¢ u§wiecenia, jakie cztowiek przez
Jezusa moze otrzymac w chrzescijanstwie — co najwyzej moze stanowic jedynie
pewien przejsciowy etap, wiodacy ku doswiadczeniu mistycznemu. Poniewaz,
jak wynika z chrze$cijanskiego Objawienia, chrzescijanin bedzie w takim
stopniu mistykiem, w jakim zyje on zyciem Jezusa oraz w jakim Chrystus
zyje w nim: ,,[...] osiagni¢cie doskonatej mitosci Boga nie jest mozliwe, jezeli
pominie si¢ dany we Wcielonym Synu, ukrzyzowanym i zmartwychwstatym,
dar z samego siebie. W Nim, przez dzialanie Ducha Swietego, otrzymujemy

jako czystg taske udzial w wewnetrznym zyciu Bozym™,
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