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CZY CIALO MOZE BYC SWIATYNIA DUSZY?
PARARELIGIJNY WYMIAR DUCHOWOSCI HATHA-JOGI

Celem artykutu jest analiza teoretyczna zjawiska hatha-jogi w formie, w ktorej wystgpuje w Swiecie zachodnim.
Praktyka wspotczesnej hatha-jogi zostanie zanalizowana w kontekscie kilku teorii, by mozna byto zrozumiec¢ jej
aktualne miejsce i rolg w spoteczenstwie i kulturze zachodniej. Wykorzystane zostang rowniez wiasne badania
empiryczne, ktore szerzej zostaly opisane w pracy Czy cialo jest swiqtyniq duszy? Wspolczesna praktyka jogi
Jjako fenomen psychospoteczny (Konecki 2012). Na problematyke hatha-jogi mozna spojrze¢ z perspektywy
koncepcji modernizacji, ktorej podlegato i podlega nasze spoteczenstwo. Jednak interesujaca wizja moze by¢
réwniez perspektywa ,,subiektywizacji religijnosci”. Jednostka obecnie sama wybiera z szerokiego spektrum
praktyk duchowych okreslone elementy i konstruuje swoja wiasna religig typu fusion. Jednostki we wspotcze-
snym $wiecie nie przestaja zatem poszukiwac transcendencji i zrozumienia spraw ostatecznych. Poszukuja ich
w innych obszarach i religiach badz tradycjach filozoficznych i kulturowych niz te, w ktorych byli wychowani.
Proces subiektywizacji prowadzi do prywatnych poszukiwan duchowych nakierowanych réowniez na cialo
jednostki, czego wyrazem moze by¢ warto$¢ zdrowia, dobrostanu psychicznego i emocjonalnego, przezycia
hedonistycznego, poszukiwan sytuacji ekstremalnych i ryzykownych (np. sporty ekstremalne czy wspinaczka
wysokogorska). Przyktadem tego typu duchowych poszukiwan we wspotczesnym zachodnim $wiecie jest takze
hatha-joga, bedaca pochodzaca z Indii praktyka pracy nad cialem, w ktorej przypadku, wykonujac okreslone
pozycje ciata, buduje si¢ dobrostan psychiczny, a czgsto i duchowy. Tezy teoretyczne zawarte w artykule sa
glownie konsekwencja pigcioletnich badan etnograficznych autora w $wiecie spotecznym hatha-jogi. Tezy te sa
interpretowane takze w $wietle kilku teorii socjologicznych, by maksymalnie zwigkszy¢ ich moc wyjasniajaca.

Stowa kluczowe: ciato, cielesno$¢, joga, hatha-joga, praktyka jogi, religia, parareligia, konstruowanie tozsa-
mosci, sekularyzacja, socjologia duchowosci, duchowosé

WPROWADZENIE

W wielu dyscyplinach nauk humanistycznych i spotecznych obserwujemy od pewnego
czasu zainteresowanie zjawiskiem duchowosci. W zwiazku z tym istnieje wiele tekstow, ktore
proébuja zdefiniowaé to pojecie i je zoperacjonalizowa¢, by umozliwi¢ analiz¢ zjawiska i in-
tersubiektywna nad nim dyskusje. Niektorzy analitycy probuja stworzy¢ ,,stownik czastkowy
duchowosci kultury” (Pasek i Skowronek 2011: 72), ktory bylby pomocny takze w takim
przedsigwzigciu, oraz wskazuja na nowe formy duchowosci w spoteczenstwie ponowoczesnym
(Marianski 2010), czasami nazywane nowymi ruchami religijnymi (Barker 2002). Wszystko to
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moze by¢ zwiazane z procesem ,,glebszej transformacji kulturowej”, a w Polsce postepujace;j
,»pluralizacji religijnej” (Olechnickil997: 70). Niektorzy wiazali takze problematyke ducho-
wosci z ruchem Nowej Ery (Olechnicki 1997: 87—89; zob. takze Lewis 1992; Olechnicki
1997, 2008; Prokopiuk 1999; Dobroczynski 2000; Biatowas 2005), cho¢ trzeba zaznaczy¢,
ze wspotczesna duchowos¢ stanowi szersze zjawisko niz to kojarzone z ruchem Nowej Ery,
ktore to pojecie jest niezwykle szerokie i trudne do zdefiniowania.

W artykule prezentujemy podejscie socjologiczne do duchowosci. Generalnie w socjologii
duchowo$¢ wiaze sig z szerszymi procesami zachodzacymi w spoteczenstwach wspotczesnych,
glownie zachodnich. Problematyka ta byla w centrum zainteresowan klasykow socjologii,
Maxa Webera, Emila Durkheima, cho¢ dotyczyta ona w sensie konceptualnym pojgcia religii.
Max Weber méwit o odczarowaniu $wiata i jego postepujacej racjonalizacji. Zycie spoteczne,
gospodarka podlegaja coraz bardziej precyzyjnej kalkulacji. Dobor odpowiednich srodkéw do
realizacji a priori ustalonych celéw jest sposobem myslenia i kreacji rzeczywistosci (Weber
1984; 2002). Emil Durkheim ukazywal zmniejszajaca si¢ role religii, przypisywat jej moc
integrujaca spoteczenstwa. Wraz ze zmniejszajaca si¢ rola religii moze doj§¢ wg niego do
anomii spolecznej (Durkheim 1979, 1999).

Takim szerszym procesem spotecznym zachodzacym réwniez dzisiaj jest sekularyzacja,
ktéra dokonuje si¢ w réznych formach. Wystepuje proces dyferencjacji strukturalnej, ktory
polega na powstawaniu coraz wigkszej liczby wyspecjalizowanych instytucji przejmujacych
funkcje duzych i monolitycznych instytucji w celu zapewnienia integracji systemu. Religie
instytucjonalne oddaja swoje prerogatywy innym bardziej wyspecjalizowanym instytucjom.
Ponadto forma (i wskaznikiem zarazem) sekularyzacji jest odchodzenie wiernych od religii
instytucjonalnych, zmniejszajaca si¢ liczba wiernych i zmniejszajacy si¢ stopien uczestnictwa
w praktykach religijnych w przypadku religii instytucjonalnych. Jednostki we wspotczesnych
spoteczenstwach poszukuja wyjasnien spraw ostatecznych prywatnie i indywidualnie. Peter
Berger (2005) umiejscawia proces sekularyzacji w przemianach zwiazanych z postepujaca
racjonalizacja spoteczenstwa. Gospodarka, polityka i administrowanie panstwem i spole-
czenstwem jest oddzielone od religii. Jednostki traca oparcie w religiach instytucjonalnych
w swoich poszukiwaniach transcendencji.

Pojawia sig przestrzen dla ,,prywatyzacji religii” (Luckman 2006). Jednostki samodzielnie
poszukuja mozliwosci przekroczenia swoich ograniczen biologicznych i przekraczania swojej
kondycji zwiazanej z bytowaniem ziemskim oraz proba wkraczania w ogolne i obiektywne
uniwersa dyskursu. W modernistycznym spoleczenstwie religia moze si¢ objawia¢ w réznych
formach. Religia instytucjonalna jest zaledwie jedna z takich form?®. Postepujaca prywatyzacja
religii zwigzana jest z pojawianiem si¢ nowych sposobow nadawania znaczenia i transcen-
dowania wlasnej tozsamosci (psychoterapia, sport, seks). Ma to miejsce rowniez obecnie
w okresie poznej nowoczesnosci, kiedy jednostki spotykaja si¢ z ryzykiem na masowa skale

1 Kiedy mowimy o religii instytucjonalnej mamy na mysli ujgcie strukturalno-funkcjonalne, tj. chodzi nam
o system wierzen 1 praktyk odnoszacy si¢ do sfery sacrum oraz o funkcje religii w spoteczenstwie: funkcjg
inicjacji jednostek do zycia grupowego, funkcje integrujaca spoteczenstwo, funkcjg przekazu kulturowego
pomigdzy pokoleniami, wsparcie psychologiczne dla jednostek. Religia rozwiazuje zatem wiele problemow
spotecznych i zaspokaja wiele potrzeb spotecznych na poziomie zbiorowosci (zob. Durkheim 1990; Malinowski
1990, 2005; Piwowarski 1996).
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oraz z nieprzejrzystoscia i niepewnos$cia zycia spotecznego (Giddens 2001; Beck 2002),
w przypadku ktérego nie mozna przewidzie¢, w jakim kierunku podazy (Makowski 2012,
wywiad z Z. Baumanem; Bauman 1995; Bauman 2000a).

Nowoczesnos¢ zwiazana jest zatem z procesami racjonalizacji, sekularyzacji, w tym
prywatyzacji religii i indywidualizacji przekonan dotyczacych duchowosci?. Pojecia postepu,
racjonalno$ci, naukowosci, tak dominujace w nowoczesnym spoleczenstwie tworza pewna
utopig, ktora ma niejako zastapic religig, ale niektorzy badacze maja watpliwosci, czy zastg-
puje. Raczej stwarza pewne sprzecznosci we wspotczesnej kulturze kapitalizmu. Podsystem
gospodarki promujacy konsumpcjg i samorealizacjg jest pod pewnymi wzgledami sprzeczny
z subsystemem polityki gloszacym idee rownos$ci i demokracji. Kultura staje sig¢ irracjonalna
i jedynym dla niej ratunkiem bytoby odnowienie religii (Bell 1998). Paradoksalnie to ,,0d-
nowienie religii” moze si¢ dokona¢ w postaci pojawiajacych si¢ nowych form duchowosci
i/lub parareligii.

Na dowod sekularyzacji oczywiscie podaje si¢ czesto wyniki badan empirycznych. Choé
w Polsce trudno méwi¢ o znaczacym odejs$ciu od religii instytucjonalnej, to jednak daje si¢
zauwazy¢ pewne zmiany. W Polsce uczestnictwo w praktykach religijnych nadal jest wysokie,
cho¢ stopniowo maleje: ,,0d 2005 roku, a wigc od czasu $mierci Jana Pawta 11, odsetek osdb
przyznajacych, ze regularnie, a wigc minimum raz w tygodniu uczestnicza w praktykach
religijnych zmniejszyt si¢ z 58% do 52%, wzrosta natomiast liczba tych, ktérzy uczestnicza
w mszach lub nabozenstwach nie cz¢sciej niz raz lub dwa razy w miesiacu (wzrost z 34% do
38%) oraz tych, ktorzy w ogole nie praktykuja (z 9% do 11%) (Boguszewski 2012). Odsetek
0s0b z wyzszym wyksztalceniem jest tutaj zdecydowanie wyzszy, cho¢ nalezy zaznaczy¢, ze
miejsce zamieszkania nie wptywa na zmniejszanie si¢ uczestnictwa w praktykach religijnych.

Czy tego typu badania co§ nam mowig o procesach sekularyzacji? Przeciez w Polsce
nadal jest bardzo wysoki odsetek deklarujacych si¢ jako wierzacy? Na pewno badania te
pokazuja pewna wazna warstwe tego procesu, natomiast gigbia tych zmian zachodzi jednak
na poziomie indywidualnym, subiektywnym i mikrospotecznym. Wybory indywidualne sa
uzasadniane, budowane sa stowniki motywow, a wybory podlegaja wplywom ze strony zna-
czacych innych i ré6znorodnych grup odniesienia. Religijnos¢, rozumiana jako uczestnictwo
w praktykach i stosowanie si¢ do nakazéw i zakazow jakiej$ doktryny religijnej, ma charakter
procesualny, zmienia si¢ w czasie biograficznym jednostki i podlega fluktuacjom. Tradycyjne
metody badan socjologicznych (sondaze) tych proceséw nie wychwytuja. Do tego celu stuzy
socjologia jakosciowa, ktora probuje opisac te procesy tak, jak one zachodza w definicjach
i interpretacjach jednostek, odnoszac je do grup uczestnictwa i szerzej §wiatow spotecznych,
stosujac zasadg ,,interpersonalnej empatii” badacza, ktory stara si¢ by¢ blisko 0séb poddawa-
nych obserwacji, by je lepiej zrozumieé. W tym przypadku substancjalne rozumienie religii
staje si¢ pomocne w rozumieniu religijno$ci i aktualnej funkcji religii w spoleczenstwie
(Marianski 2004).

2 Nie wszyscy badacze sekularyzacji zgadzaja si¢ z takimi stwierdzeniami o sekularyzacji. Niektore religie
publiczne nadal odgrywaja wazna rolg w spolteczenstwie, a w niektorych krajach nie mamy do czynienia ze
zmniejszajaca si¢ rola religii instytucjonalnych w integracji systemu spotecznego (zob. Casanova 2005) i se-
kularyzacja (zob. wywiad z Jose Casanova w ,,Tygodniku Powszechnym”, 07.05.2008).
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Empiryczne badania nad sekularyzacja sa zatem wstgpem do badan nad duchowoscia
zwiazang z przezyciami jednostek. Czasami moga badania nad sekularyzacja zastgpowac
badania nad duchowo$cia, bowiem socjologii sondazowej bardzo trudno dotrze¢ do przezy¢
indywidualnych i analizowa¢ procesy interpretacji oraz definicje sytuacji, autodefinicje i ich
zmiang w konteks$cie przekonan dotyczacych ,,znaczen ostatecznych”. Zatem zastgpczo po-
jecie sekularyzacji i badania nad nia sa wytrychem dla socjologdw do rozumienia zjawiska
duchowosci we wspotczesnym, nowoczesnym lub modernizujacym sig ciagle, spoteczenstwie.

Moze zatem lepiej byloby bada¢ duchowo$¢ w samej jej istocie, tak jak jawi si¢ ona prze-
zywajacym i wchodzacym w interakcje z innymi przezywajacymi ja osobami? Odniesienia do
$wiatow spolecznych, w ktérych jednostka realizuje swoja duchowos¢ wydaja si¢ niezbedne,
by zbada¢ symboliczne zasoby, z ktorych buduje ona swoje wlasne konstrukty duchowe.
Moze zatem bardziej adekwatne byloby tutaj skonstruowanie zasad socjologii duchowosci?

Czym zajmowataby si¢ zatem socjologia duchowos$ci? Na pewno badataby i analizowa-
faby wymiar indywidualny, w ktorym sprywatyzowane zostaly rozwazania dotyczace spraw
ostatecznych i podstawowych znaczen oraz pytan, wraz z odniesieniami do sfery sacrum, na
ktore jednostka kiedys starala si¢ odpowiedzie¢ w systemie religii instytucjonalnej, a dzisiaj
odpowiada poza instytucjami tego typu, dzialajac w réznych krzyzujacych si¢ $wiatach spo-
tecznych, z ktorych cze$¢ daje jej psychospoteczne wsparcie®. Odniesienia do sfery sacrum
sa istotne, ale funkcjonalna strona duchowosci réwniez jest wazna. Pewne przekonania i wie-
rzenia majg pomoc jednostce radzi¢ sobie z egzystencjalnymi problemami takimi jak $mier¢,
cierpienie czy niesprawiedliwos¢ i odpowiada¢ na podstawowe pytania ludzkiej egzystencji
(zob. psychologiczne ujecia duchowosci Jarosz 2010: 11).

3 Czym pojecie duchowosci roznitoby sig od pojecia religijnosci? Pomocne moga by¢ tutaj rozstrzygnigcia
z dziedziny psychologii. Psychologiczne ujgcie bytoby nastgpujace: ,,Pargament, szukajac konsensusu dla tych
dwoch pojeé, zauwaza, ze religijno$¢ czgsto jest opisywana jako rzeczywisto$¢ obiektywna, zewngtrzna, zas
duchowos¢ jako subiektywna i wewngtrzna. Inng opozycja, typowa dla tych pojg¢, jest spoteczny i obiektywny
charakter religijno$ci oraz indywidualny i subiektywny charakter duchowos$c¢” (Jarosz 2010: 14—15). Jednak dla
socjologa subiektywny charakter §cile wiaze sig¢ ze spolecznym, bowiem duchowos$¢ ma swoje odniesienia do
$wiatow spotecznych, w ktorych jednostka uczestniczy i do proceséw, ktore zachodza w spoteczenstwach, np.
sekularyzacji. Jednostka nigdy nie jest w petni samotna w swych wyborach, nawet bez wsparcia ludzi korzysta
z zasoboéw symbolicznych stworzonych przez innych. Paradoksalnie jej samotno§¢ w wyborach indywidualnych
rowniez jest spotecznie zdefiniowana.

Duchowo$¢ oczywiscie jest pojgciem szeroko stosowanym w psychologii, filozofii, teologii oraz w innych po-
zareligijnych 1 pozanaukowych kontekstach. Mowi sig dzisiaj o duchowosci biznesu, zarzadzania, duchowos$ci
ciata, seksu, duchowosci ekologicznej, duchowosci alpinizmu, duchowos$ci wegatarianizmu czy duchowosci
fotografii itp. Duchowo$¢ moze by¢ zatem rozumiana jako zjawisko uniwersalne i pozareligijne. Definiuje ja
dazenie cztowieka do transgresji w wymiarze indywidualnym i spotecznym. Mozna w ten sposob abstrahowac od
sacrum oraz Boga i koncentrowa¢ si¢ na humanistycznym wymiarze kondycji ludzkiej (zob. Pasek i Skowronek
2011). Podobne podejscie istnieje w psychologii, ktére abstrahuje od sfery sacrum w definiowaniu duchowosci
(Jarosz, 2010: 19). Wydaje si¢ jednak, ze sfera sacrum jest obecna w kazdym wymiarze duchwosci, aczkol-
wiek moze ona by¢ inaczej rozumiana (pozareligijnie, kiedy jednostka uswigca rozne obiekty i/lub dziatania
i odchodzi od ontologicznego znaczenia sacrum). Wychodzenie poza banalno$¢ zycia codziennego jest czgsto
imperatywem naszych dzialan zwiazanych z przekraczaniem wiasnych ograniczen i przemiang wewngtrzna,
co takze moze by¢ w jakis sposob przez jednostkg uswigcone.
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BADANIA

Analizy oparto na socjologicznych badaniach jakosciowych, ktére byly prowadzone
w latach 2008—2012 nad praktyka hatha-jogi. Obserwowano osoby praktykujace i ¢wiczace
hatha-jogg, rekonstruowano motywy ich dziatania, znaczenia przypisywane jodze, relacje ze
srodowiskiem praktykujacych joge. Starano si¢ odpowiedzie¢ na pytania, dlaczego badani
uprawiaja hatha-joge, jak do tego doszto, jak rozwijaty si¢ w czasie znaczenia przypisywane
praktyce jogi, jakie sa etapy rozwoju praktyki jogi, jakie sa instytucjonalne uwiktania praktyki
jogi, jakie jest znaczenie odczu¢ ciata w definiowaniu jogi, jaka jest rola nauczyciela (guru)
w praktyce jogi. Perspektywa, ktdra zastosowano, to perspektywa socjologii jakosciowe;:
»Socjologia jakosciowa jest dla nas perspektywa zarowno opisu, ale i rozumienia, a czasami
réwniez wyjasnienia przyczyn zjawisk spotecznych poprzez badania empiryczne i analize
doswiadczen indywidualnych i grupowych, definicji $wiata spotecznego oraz interakcji, przy
uzyciu jako$ciowych metod badania lub jakosciowej analizy jakosciowych i/lub ilosciowych
danych” (Konecki, Chomczynski, 2012: 10). Socjologia duchowosci korzystalaby zatem
z zastosowania metodologicznych i epistemologicznych zatozen socjologii jakosciowe;j.

Czym jest hatha-joga? Hatha-joga jest pewna praktyka cielesna zwiazana z praca nad
umystem. Pochodzi z Indii. Generalnie hatha-joga jest praktyka fizycznego przeksztatcania
ciata i umystu, by na koncu tej drogi moglo doj$é¢ do zespolenia obydwu tych istnosci tak
czgsto oddzielanych w naszej kulturze i przeciwstawianych sobie. Hatha-joga w kulturze
$wiata zachodniego jest zazwyczaj postrzegana jako praktyka ¢wiczen fizycznych (praktyka
pozycji, asan) i uprawiana jest zazwyczaj w celu polepszenia zdrowia i stanu emocjonalnego
lub w celach rehabilitacyjnych. Nawet jesli takie sa banalne motywy jej uprawiania, to u jej
podtoze tkwi zawsze zasada ,,powstrzyman poruszen umystu” (citta-vrtti-nirodha). Chodzi
o0 zatrzymanie umystu w jego rozproszeniu na sprawy niewazne, drobne, codzienne, nieistotne
odnosnie do podstawy naszej egzystencji, rOwnowagi i harmonii wewngtrznej, zjednoczenia
ciata i umystu, pelnego zespolenia ze swiatem zewngtrznym. Nawet jesli ¢wiczymy tylko
w celu polepszenia zdrowia i kondycji, to efektem koncowym, jak przy wielu aktywnosciach
fizycznych, sportowych, jest ,,zatrzymanie poruszen umystu”. Petna koncentracja na jednym
dziataniu, na jednym punkcie w przestrzeni, moze nie mie¢ dla nas znaczen metafizycznych,
ale jednak pozostaje pelna koncentracja, a to mozna osiagna¢, praktykujac cierpliwie hatha-
-joge. (zob. Iyengar, bez daty).

METODA

Badania rozpoczgto od obserwacji uczestniczacej przeprowadzonej w jednej ze szkot
jogi w duzym miescie wojewodzkim od roku 2007 do 2012. Badacz byt takze wiclokrotnie
obserwatorem wyjazdowych szkot jogi — podczas tygodniowego wyjazdu w gory, gdzie w od-
osobnieniu ¢wiczono jogg przez okoto siedem godzin dziennie, a dodatkowo takze medytowano
i §piewano mantry (rok 2008) oraz w czasie trzydniowych wyjazdow treningowych, w czasie
ktérych zajecia rowniez byly intensywne i catodzienne z czterogodzinng przerwa poludniowa
(plus wieczorna medytacja; lata 2008—2009). Autor byt zatem uczestnikiem $wiata, ktory badat.
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W trakcie badania, procz obserwacji, wykonano 200 fotografii, sze$¢ nagran audio-wideo
praktyki jogi, przeprowadzono takze 60 wywiadow, w tym 13 narracyjnych, 38 swobodnych
oraz dziewie¢ wywiadow na podstawie filmow. Wérdd rozmowcow byli uczniowie, studenci,
osoby pracujace oraz instruktorzy jogi obojga ptci. Wywiady przeprowadzono na przetomie
2008 12009 roku. W 2012 roku przeanalizowano 172 strony internetowe szkot jogi w 38 mia-
stach Polski w celu zbadania strategii i taktyk autoprezentacyjnych poszczegoélnych szkot.

WYNIKI BADAN

Ponizej przedstawimy hastowo wyniki badan. Zostaty one szeroko opisane w monografii,
ktora jest dostgpna w ksiggarniach (Konecki 2012).

Joge najczegsciej definiuje si¢ w dyskursie potocznym (wypowiedzi uczestnikow bada-
nia) jako praktyke bedaca pewnym wysitkiem prowadzacym do wyciszenia umystu przez
¢wiczenia i prace nad ciatem. Cielesno$¢ zatem jest tutaj bardzo wyraznie zaangazowana
w wytwarzanie odczu¢ i interpretacji duchowych. Inna definicja potoczna mowi o tym, ze
joga moze by¢ warto$cig autoteliczng (,,sama praktyka jest celem samym w sobie”). Joga
rozprzestrzenia si¢ wtedy na cate zycia, ktore dzigki praktyce staje si¢ medytacja. Uczestnicy
badania twierdza w tym przypadku, ze spokdj wewngtrzny, umiejetnos¢ oddychania, znoszenia
zmeczenia i bolu osiagana jest takze w zyciu codziennym poza sala ¢wiczen. Tak twierdza
zaawansowani w praktyce oraz ci, ktérzy wyrazaja zachwyt nad joga, jej oddziatywaniem
na ich psychike, ciato i zycie. Generalnie o hatha-jodze méwi si¢ jako o ,,pracy na ciatem”.
Wykonywanie asan jest, wedlug rozmowcow, cigzka praca nad ciatem. Tak wigc definicje
potoczne jogi wiaza si¢ z jej oddziatywaniem na ciato i umyst praktykujacego.

Niektorzy czerpia swa wiedze i motywacje do ¢wiczen od celebrytow. Na przyktad chca
by¢ tak sprawni jak Madonna, ktora ¢wiczy joge. Gdy jednak po krotkim czasie praktyki nie
osiagaja efektow (nie widza zmian w ciele i/lub psychice), zaprzestaja ¢wiczen i odchodza ze
szkot jogi. Generalnie jednak wiedza o jodze jest zdobywana w szkotach jogi, od nauczycieli,
innych praktykujacych, z literatury fachowej, pism i internetu. Bardzo istotne sa tutaj kanaty
komunikacji, ktére tacza ludzi w ich zainteresowaniach i pomagaja w rozwoju praktyki.

Praktyka jogi jest procesem. Etapy tego procesu mozna zrekonstruowac na podstawie
naszych badan i podzieli¢ na trzy okresy:

1. Faza wstgpna — badani konstruuja motywy i rozpoczynaja ¢wiczenia.
2. Faza pehniejszego rozpoznawania efektow psychofizycznych i przypisywania im odpo-
wiednich znaczen.

3. Faza pehiejszego rozpoznawania duchowych aspektéw hatha-jogi.

Na faze wstepng sktadaja si¢ trzy etapy: a) konstruowanie motywow; b) pierwsze kroki
— poczatek praktyki; ¢) postrzeganie efektow. Bardzo istotne jest tutaj podtrzymywanie mo-
tywacji przez skonstruowanie motywow, ktore buduja dalsza chgé poddania sig¢ ¢wiczeniom,
czgsto bardzo trudnym fizycznie. Bez postrzegania efektéw ¢wiczen mozna spodziewac sig
rezygnacji z praktyki. Nalezy takze odpowiednio zdefiniowac bol, ktory pojawia si¢ podczas
¢wiczen. Czasami mowi sig, ze jest to ,,przyjemny bol” lub bol wskazujacy, ze ¢wiczenie jest
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dobrze wykonywane, z duzym wysitkiem i zaangazowaniem: ,,bowiem czuj¢ bol”. Pojawia si¢
takze stopniowo coraz wicksza swiadomo$¢ ciata ¢wiczacych (jego ograniczenia i stabosci).

Kiedy efekty oddziatywania jogi sq postrzegane, np. polepszenie zdrowia i samopoczucia
fizycznego ¢wiczacych, przechodza oni niejako do drugiej fazy, kiedy to dostrzegaja juz
zwiazek zmian psychicznych (np. uspokojenia nerwoéw) z polepszeniem stanu fizycznego
i zdrowia. Postrzezenie zwiazku ciala i psyche jest tutaj decydujace, by dalej praktykowac
hatha-joge. Pojawiajacy si¢ dobrostan psychofizyczny polepsza jako$¢ zycia codziennego
jednostki (panowanie nad emocjami, mniejszy stres, lepsze relacje z innymi, wigksza kreatyw-
no$¢, a nawet poczucie szczescia itp.). Praktykujacy zmieniaja dietg, czgsto przechodza na
wegetarianizm, wystgpuje zauwazalne przez nich zmniejszenie sig chgci spozywania uzywek.

Ponadto nast¢puje wzrost poczucia wiasnej wartosci, pewnosci siebie i wiary w siebie.
Jednostka jest coraz bardziej wytrwala, co zmienia postawe zyciowa i pozwala rozwiazac
wiele problemow w zyciu codziennym. Wszystkie te korzysci przypisywane sg efektom
praktyki jogi. Jednostka ma §wiadomos¢ nabycia nowych cech psychicznych dzigki jodze,
co pozwala zbudowac jej tozsamos$¢ osoby praktykujacej joge. Wowczas nastgpuje przejscie
do fazy trzeciej.

Trzecia faza zwiazana jest z pelniejszym postrzeganiem aspektow duchowych jogi.
Jednostka uczy si¢, w kontakcie z innymi praktykujacymi, a szczegolnie z nauczycielem,
specyficznego jgzyka opisu swoich odczu¢ i tego, co wnosi do jej zycia praktyka. Joga przy-
nosi w tej fazie harmonig¢ ze $wiatem, niejako zjednoczenie z nim, daje $wiadomos¢ siebie
i $wiadomo$¢ swiata. Wtedy tez jednostka jest bardziej §wiadoma oddechu, szczegblnie
gdy praktykuje pranajame (jest to cze$¢ praktyki jogi)®. Pojawia sie pojecie prany (energii),
ktorej jednostka zaczyna przypisywac rozne znaczenia. Sg to znaczenia ze $wiata sacrum,
takie jak: Bog, uniwersalna energia, powszechna zasada istnienia. Swiadomos$é ciata ma dla
jednostki charakter duchowy, pozwala by¢ jej tu i teraz i odcia¢ si¢ od myslenia. Ciato jest
wige niezwykle waznym narzedziem pracy nad psychika, ktora okazuje si¢ by¢ $wiecka
praktyka duchowg, bowiem tylko marginalnie i czgsciowo sa wskazywane tutaj powiazania
z duchowoscia religijna. Hatha-joge w Polsce praktykuja gtéwnie katolicy i nie chca wyraznie
wiazad jej z religia, cho¢ czasami to czynia.

> Elementami o$miorakiej $ciezki jogi sa na samym poczatku zakazy, tzw. jamy: wystrzeganie si¢ przemocy
(ahimsa), wystrzeganie si¢ klamstwa (satja), wystrzeganie si¢ kradziezy i chciwosci (asteja), brak pozadania
i panowanie nad pozadaniami zmystowymi (brahmacarja), brak zachtannosci (aparigraha). Nastgpnie wyste-
puja tutaj takze zalecenia (nijamy). Jest to niejako pien drzewa jogi: czysto$¢ (sauca), zadowolenie (santosa),
samodyscyplina i zapal (fapas), poznawanie siebie (swadhjaja), oddanie si¢ Bogu (ISwara — pranidhana).
Oddanie si¢ wskazuje najbardziej na religijny aspekt praktyki jogi, chodzi tutaj o skupianie si¢ na aspekcie
boskim, cho¢ wielu nauczycieli zachodnich jogi nie uznaje jej za religig, by nie zniechgca¢ chetnych do upra-
wiania jogi, bedacych jednoczesnie wyznawcami réznych innych religii. Zakazy wspieraja rozwoj oczyszczania
ciata i umyshu, natomiast nakazy sa wskazowkami, za ktorymi nalezy podazaé, co tez wzmacnia praktyke.
Praktyka jogi jest opisana w pozostatych elementach o$miorakiej Sciezki: praktyka pozycji jogi (asany, galgzie
drzewa jogi), ¢wiczenia oddechowe (pranajama, liscie drzewa jogi), wycofanie si¢ (pratjahara, Kora drzewa
jogi) koncentracja (dharana, sok drzewa jogi), medytacja (dhjana, kwiat drzewa jogi), czysta Swiadomo$¢
(samadhi, owoc drzewa jogi, kiedy w kulminacyjnym momencie zapominamy o jazni, dusza przenika kazda
czastke ciata). Samadhi jest czysta $wiadomoscia, potaczeniem z obiektem/obiektami medytacji i osiagnigciem
stanu jednos$ci z wszechswiatem (Iyengar bez daty a: 18—19; 41—64; zob. takze Iyengar bez daty b: 19—31oraz
Iyengar 2011: 189—190; zob. takze omoéwienie problematyki samadhi w Eliade 1997: 106—110).
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U niektérych zaawansowanych praktykujacych pojawia si¢ zgeneralizowane odczucie
pokory oraz pokory wobec losu, czasu, zdarzen, na ktore jednostka nie ma wptywu. Pojawia
si¢ w zwiazku z tym postawa otwarto$ci wobec tego, co przynosi zycie.

Jednostka w tej fazie postrzega wyraznie przemiang, ktore w niej si¢ dokonata. Przemiana
dotyczy zmiany dotychczasowej tozsamosci ,,laika” na tozsamo$¢ ,,praktykujacego joge”.
Jednostka zauwaza, ze np. jest sprawniejsza fizycznie, przestata pi¢ alkohol, ze wigcej od-
czuwa, niz stara si¢ poja¢ za pomoca poje¢ abstrakcyjnych, ze Bog jest w pranie. Mowi sig
o poszukiwaniu o$wiecenia i samadhi lub odwrotnie, ze nie trzeba tych stanow szukac i do
nich dazy¢, one jesli maja przyjs¢, to same si¢ pojawia.

Watki religijne sa widoczne w $piewach mantr i medytacji. Choé znaczenie mantr nie
jest znane uczestnikom medytacji, to ich tre§¢ ma charakter religijny, a forma ewidentnie
przypomina katolikowi piesni religijne lub $piewane litanie®,

Czegsto, jak wspomniano, nastgpuje odrzucenie watkow religijnych, bowiem bazowa
religia jest dla praktykujacych katolicyzm. Odrzucajac sfere religijna w uzasadnieniach,
praktykujacy joge odwotuja si¢ do watkow duchowych. Watki te maja charakter wybidrczy,
co ponownie wskazuje na indywidualistyczne konstruowanie swoistej ,,parareligii”, na swoj
prywatny uzytek. Odkrywanie np. celu zyciowego, ktoérym jest bycie zawsze tu i teraz lub
osiaganie samadhi za pomoca jogi ma charakter duchowy, natomiast nie akceptuje si¢ idei
Boga I$wary. Hatha-joga staje si¢ niejako sprywatyzowana i indywidualistycznie pojmowana
»parareligia”.

INTERPRETACJA

Wyniki badan mozna zinterpretowaé, uzywajac do tego pewnych konstruktow teoretycz-
nych, ktore sa zawarte w r6znych konceptach socjologicznych. Mozna na hatha-joge spojrze¢
z perspektywy koncepcji $wiatow spotecznych. Uzyto tutaj pojecia $wiata spotecznego tak,
jak zostato ono opracowane w socjologii interakcjonistycznej przez A. Straussa (1978, 1982)
i jego kontynuatorow (Becker 1982; Star i Griesmer 1989; Clarke 1991, zob. takze Kacper-
czyk 2005). Spoteczny $wiat ogniskuje si¢ wokot pewnego podstawowego dzialania, ktore
go wyodrebnia (w tym przypadku jest to praktyka hatha-jogi, zob. Konecki 2012: 42—72).

Hatha-joga jest uprawiana w ramach pewnego spotecznego swiata, ktory jest pewna forma
asocjacji spotecznej oparta na wspdlnych zainteresowaniach i podjgciu jakiegos dzialania
wykonywanego przez jednostki i to definiuje ich przynalezno$é do tego $wiata. Swiat spo-
leczny charakteryzuje si¢ permanentna zmiennoscia, jego granice, definicje ciagle ewoluuja,

¢ Spiewanie mantr, podobnie jak medytacja, rzeczywiscie moga mie¢ charakter religijny. Oto tekst mantry Gayatri
$piewanej czasami po ¢wiczeniach asan na sesjach wyjazdowych jogi:
AUM BHOOR BHUWAH SWAHA,
TAT SAVITUR VARENYAM
BHARGO DEVASAYA DHEEMAHI
DHIYO YO NAHA PRACHODAYAT.
Oto tlumaczenie angielskie mantry: ,,May the Almighty God illuminate our intellect to lead us along the righ-
teous path” (http://www.eaglespace.com/spirit/gayatri.php, uzyskano 11.11.2008).
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zmieniaja si¢. Niektdre $wiaty znikaja lub pozostaja po nich tylko historyczne tgsknoty (Swiat
sterecoskopii opierajacy si¢ na fotografii stereoskopowej w drugiej potowie XIX wieku). Ze
Swiatow spotecznych wylaniaja si¢ (paczkuja) nowe $wiaty, istnieje pomigdzy nimi rywa-
lizacja, czesto konflikty (jak pomigdzy $wiatem medycyny konwencjonalnej i medycyny
niekonwencjonalnej). Swiaty spoleczne nie maja centralnych instytucji ogniskujacych ich
dziatania, co nie znaczy, ze si¢ nie instytucjonalizuja. Jednak ta instytucjonalizacja nie jest
powiazana sieciami hierarchicznymi, lecz sieciami luznych powiazan komunikacyjnych,
a czgsto relacji spotecznych. To, co istotne, to podzielanie wspolnych, mniej lub bardziej
identycznie rozumianych, symboli. Swiat ten jest obudowany symbolicznymi legitymizacjami
i objasnieniami i ma sobie wlasciwy stownik motywow i swoiste kanaly komunikacji (dzisiaj
np. strony internetowe szkot jogi i pasjonatdéw jogi, strony facebookowe, blogi, wideoblogi na
youtube.com, dystrybucja ksiazek i poradnikéw w szkotach jogi itp.). Wspolczesnie niezwykle
wazna jest nowoczesna technologia w propagowaniu idei $wiatow, a takze komunikacji we-
whnatrz $wiata. Swiat hatha-jogi ma rowniez swoje areny, ktore zwiazane sa z wyznaczaniem
granic §wiata, co jest ,,prawdziwa praktyka”, kto jest autentycznym ,,praktykujacym joge”,
kto jest prawomocnym nauczycielem hatha-jogi. Swiaty spoleczne przecinaja sig ze soba, tak
tez jest ze Swiatem hatha-jogi, ktdry przecina si¢ ze §wiatem biznesu, §wiatem wspinaczki
wysokogorskiej, swiatem medycyny konwencjonalnej (w medycynie powszechnie juz ak-
ceptuje si¢ pozytywne skutki hatha-jogi dla rehabilitacji) itd. ’.

Patrzac szerzej, mozna ten dynamicznie rozwijajacy si¢ $wiat wlaczy¢ do pewnego
Szerszego procesu zmian, tj. procesu modernizacji. Modernizacja moze by¢ tutaj rozumiana
jako proces spotecznej zmiany dotyczacy przemystowych i1 postprzemystowych gospoda-
rek, w ktorych wzrasta rola publicznych, §wieckich i demokratycznych instytucji, rozszerza
si¢ komunikacja masowa, wzrasta zamozno$¢ duzych czgSci spoteczenstwa i zwigksza si¢
mobilnos¢ i1 ruchliwos¢ spoleczna. Postepuje takze sekularyzacja spoteczenstwa. Wszystko
to dzieje si¢ w symbolicznym wymiarze Swiata spotecznego praktyki hatha-jogi, a takze in-
nych spotecznych §wiatdw spotecznych takich jak $wiat medytacji transcendentalnej, Swiat
rebirthingu, zen-coachingu itp.

Wychodzac od twierdzen klasyka socjologii, Emila Durkheima, mozna stwierdzi¢, ze jed-
nym z gléwnych efektow wptywu modernizacji na zmiany w kulturze zachodniej byt spoteczny
uwazal za dezorganizujace dla spoteczenstwa. Zmniejszenie znaczenia struktury spolecznej
powoduje rozpad wigzi spolecznej, anomig, czego wyrazem moga by¢ samobojstwa. Uznanie
jednostki za najwyzsza warto$¢ moze by¢ podstawa nowej humanistycznej religii. Durkheim

" Oczywiscie mozna spojrze¢ na hatha-joge jako na cze$¢ szerszego ,,nowego ruchu spotecznego” (Olechnicki
1997: 72—75). Cho¢ koncepcja ruchéw spotecznych wydaje si¢ mniej dopasowana teoretycznie do specyfiki
omawianego zjawiska. Procesualnos¢ zmian w dziataniach typu joga, medytacje, powstawanie nowych koncepcji
iideologii w ramach tych zjawisk, znikanie tych koncepcji, po czym ponowne odradzanie sig, jest istota definicji
$wiata spotecznego (procesualnosc), praca nad §wiadomoscia i autodefinicjami i redefinicjami jazni oraz nad
symbolami jest druga cecha niezwykle wazna w definiowaniu uczestnictwa w $wiecie przez jego uczestnikow.
Koncepcje ruchow spotecznych poszukuja czego$ trwalszego w dziataniach, by moc je operacjonalizowac
i bada¢. Ulotno$¢ opisywanych zjawisk jest bardziej mozliwa do zbadania za pomoca uczulajacego pojgcia,
ktorym jest pojgcie $wiata spotecznego.
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przewidywal, ze wylonia si¢ nowe formy religijnosci i kolektywnych rytuatow, ktore beda cele-
browaty jednostke i podtrzymywaty ten kult jednostki (Lynch 2007: 104; Durkheim 1979: 336).

Georg Simmel uwazal, ze modernizacja (modernity) spowoduje powstanie nowych mi-
stycznych form religii. Religie te akcentuja wagg osobistego, wewngtrznego doswiadczenia
jednostki, odchodzac stopniowo od tradycyjnych form religijno$ci. Wedtug Simmela mimo
odchodzenia od chrzescijanstwa impulsy religijne pozostaty u ludzi. Dazenia do przezy¢
religijnych zostaly skoncentrowane na subiektywnym doswiadczaniu zycia. Ten nowy mi-
stycyzm jest wedtug niego nowym sposobem zycia, bez odniesien do jakiegokolwiek Boga.
W konsekwencji cate zycie jest uswigcone. W ten sposob zycie nie jest po§wigcone podazaniu
za Bogiem, ale podazaniu za szczeg6lna jakosScia zycia, ktora jest odczucie glebi i catosci.
Simmel nie wierzyl, Zze ta nowa religia jest w stanie przetrwa¢. Mistycyzm ten byl niczym
wigcej dla niego niz banalnym uduchowieniem zycia codziennego (Lynch 2007: 105).

Ernst Troeltsch, méwiac o ,,mistycznej religii”, jako nowym zjawisku nowoczesnosci,
miat na mysli do§wiadczanie ,,nieuchronnosci” i ,,wgladu wewnetrznego” przez jednostke.
Nie wiazal tego typu do$§wiadczen z ekstatycznymi doznaniami czy wizjami, ale bardziej
z osobistym do$wiadczeniem codziennosci i doczesnosci oraz calo$ciowosci i duchowosci.
Natomiast w swej socjologicznej perspektywie wiazat ten typ religii z wyksztatcona klasa
Niemcow, ktora nie ma problemoéw materialnych. ,,Mistyczna religia” jest ,,radykalnym
religijnym indywidualizmem”. Jednostka wybiera z wielu rodzajow filozofii czy religii to,
co jej odpowiada i koresponduje z jej doswiadczeniami duchowymi i konstruuje swa wtasna
perspektywg ,.religijnosci”. Idealny typ tego rodzaju mistycznej religii dla okreslonej grupy
spotecznej nie ma charakteru normatywnego dla poszczegdlnej jednostki (Hasselle-Newcombe
2005: 316-318).

Ernst Troeltsch, tak jak Georg Simmel, twierdzit, Ze te nowe mistyczne formy religii
rozwijaja si¢ w grupach kulturotworczych artystow i intelektualistow rozczarowanych tra-
dycyjnymi ko$ciotami. Troeltsch nie wierzyl, Ze ta nowa forma mistycyzmu jest w stanie
budowac silne wigzi i sieci powiazan migdzyludzkich. Uwazat, Ze jest to zjawisko przejscio-
we, podobnie jak Simmel, i jak si¢ okazato obydwaj nie mieli racji (Lynch 2007, por. takze
Hassele-Newcombe 2005).

Obecnie takze mamy do czynienia z procesem subiektywizacji przezy¢ i koncentracji na
jednostce, kult jednostki kwitnie, rowniez na polu przezy¢ duchowych. Jednostka staje sig
panem swoich konstrukeji ,,religijnych” i duchowych. Sekularyzacja moze przybiera¢ rozne
formy, wtasnie subiektywizacja przezy¢ duchowych jest jedna z takich form.

W Polsce czgsto jednostki tacza rézne wierzenia z roznych porzadkow religijnych i filo-
zoficznych lub utrzymuja jednoczesnie sprzeczne ze soba systemy wierzen. Powstaje religia
typu ,,fusion”. Procesy globalizacji (Bauman 2000, 2000a; Beck 2002) i dyfuzji kulturowe;j
dostarczaja jednostce materiatow z innych czeéci Swiata, kultur, panstw, z ktorych konstru-
uje swoj wiasny duchowy koncept. Pomieszanie roznych idei i wierzen, nawet logicznie
sprzecznych ze soba, nie ma znaczenia, bowiem jednostka zgodnie ze swoim smakiem
estetycznym tworzy wlasny bukiet idei. Laczenie i mieszanie idei nie jest czyms nagannym,
bowiem norma w okresie pdznej nowoczesnosci jest konstruowanie oryginalnej tozsamosci,
wyjatkowej w §wiecie z perspektywy danej jednostki. Hatha-joga jest przyktadem tego typu
hybrydalnej duchowosci, a czgsto i religijnosci. Inne przyktady to zwigkszajaca si¢ wiara
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we wrozby i wptyw sit nadprzyrodzonych na nasze zycie (np. poszukiwanie i interpretacja
znakoéw objawiajacych wplyw ,,opatrzno$ci”, rzucenie na kogo$ ztego uroku, sita talizma-
néw, telepatia, jasnowidzenie) przy jednoczesnych deklaracjach praktykowania jakiejs religii
instytucjonalnej (zob. Boguszewski 2011: 2)8.

Bardzo istotne dla naszych rozwazan jest stwierdzenie w badaniach pewnego ,,subiekty-
wistycznego zwrotu” w polskiej religijnosci: ,,R6znice pomigdzy deklaracjami wlasnej reli-
gijno$ci a poziomem praktyk religijnych potwierdza umacniajace si¢ od kilku lat przekonanie
o wierze niekoniecznie zgodnej z doktryna i wskazaniami wyznawanej religii. Po istotnym
wzro$cie odnotowanym w maju 2005 roku do$¢ systematycznie maleje liczba deklaracji wiary
zgodnej z nauczaniem Kosciota (spadek o 20 punktow), wzrasta natomiast liczba tych, ktérzy
okreslaja siebie jako wierzacych na swoj wlasny sposob (odsetek takich deklaracji zwigkszyt
si¢ od maja 2005 roku o 16 punktéw)” (Boguszewski 2012: 12).

Ten subiektywistyczny zwrot mozna uzupetni¢ subiektywnymi wyborami niektorych
wierzen, niezgodnymi z wiara katolicka, do ktorej badani si¢ przyznaja. Wspotczesne formy
religijno$ci sa okreslane przez indywidualne wybory: ,,Silniejsze niz wiara w piekto jest
w polskim spoleczenstwie, niewywodzaca si¢ z katolicyzmu, wiara w przeznaczenie — ist-
nienie dobrego lub zlego losu. Wyraza ja dwie trzecie badanych (66%). Jesli chodzi o inne,
pozakatolickie wierzenia: ponad jedna trzecia (36%) sadzi, ze zwierz¢ta maja duszg, a ponad
jedna czwarta (26%) deklaruje wiarg¢ w reinkarnacj¢ — wedrowke dusz. Sa to wprawdzie
najrzadziej wyrazane przekonania sposrod wszystkich, do ktérych ustosunkowywali sig
respondenci, jednak jak na spoteczenstwo, w ktorym 93% stanowia zdeklarowani katolicy,
odsetki wiary w pozakatolickie idee sa stosunkowo duze” (Boguszewski 2012: 18). Badani
maja takze wybidrcze podejscie do moralnosci katolickiej, wszystko to wskazuje na selek-
tywno$¢ i indywidualizacje wiary (Boguszewski 2012: 24)°.

Durkheimowski ,,kult jednostki” jest kultem poszukiwan szcze$cia bez zwracania si¢ do
instytucjonalnych religii i ich wartos$ci. Wydaje si¢, ze motywem tych poszukiwan jest lgk
przed nieistnieniem, Igk przed $miercia ,,Ja”. Koncentracja na ciele tak charakterystyczna dla
wspolczesnych spoleczenstw, zdaniem niektdrych teoretykow oznacza, iz spoteczenstwa te
nabieraja charakteru somatycznego (somatic society; Turner 1995, cyt. wg. Muellen 2001: 127).
Hatha-joga, wraz z innymi przyktadami pracy nad ciatem, we wspotczesnym spoteczenstwie

8 Wrozenie wydaje sig reakcja na niepewnos¢ i brak poczucia bezpieczefistwa we wspotczesnym spoteczenstwie
ryzyka. Wizyty u wrozki pozwalaja zrzuci¢ odpowiedzialno$¢ za nasze dziatania na los lub opatrznos$c¢, a przy
okazji daja iluzjg poczucia bezpieczenstwa i przewidywalnej przysztosci. W odpowiedzi na takie zapotrzebowanie
zrodzit si¢ nowy zawod, ktory staje sig tak popularny jak zawod psychoterapeuty (zob. Bijak 2012). Akcesoria
wrozek 1 wrozbitow wyraznie pokazuja pomieszanie réznych wiar i przekonan religijnych, obok kart tarota
mozna zobaczy¢ na fotografiach wizerunki Buddy, obok zwyktych kart widzimy wizerunki stoni indyjskich, obok
wrozki trzymajacej w rgkach ziota widzimy jednoczes$nie figurki Jezusa, Matki Boskiej i Buddy (Bijak 2012).
Tego typu konkluzje badawcze mozna bytoby podsumowac tak jak to zrobita Borowik: ,,Jak ten obraz daje si¢
konfrontowac¢ z tezami sekularyzacji? Na kilka sposobow. Po pierwsze — ogdlnie bardzo wysoki poziom deklaracji
religijno$ci mozna wiaza¢ ze stabym zaawansowaniem procesu modernizacji oraz wyksztatcenia i dochodow.
Wszystkie trzy cechy zajmuja powazna pozycje wsrod wskazywanych przez teoretykow sekularyzacji. Jestem
tez pod wrazeniem empirycznych analiz Norris i Ingleharta. Moim zdaniem dowiedli oni, Ze religijno$¢ mocno
koreluje z pewnymi cechami spoleczenstw, tj. wszedzie tam, gdzie zycie jest biedniejsze, Smiertelno$¢ wyzsza,
$rednia zycia krotsza, mniej zaawansowany rozwoj przemystowy — religijno$¢ jest wyzsza” (Borowik 2008).
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potwierdza nam tg tezg (sporty ekstremalne, popularno$¢ maratonu, triatlonu czy wspinaczki
wysokogorskiej, aerobik, kulturystyka itp.).

W epoce pdznej nowoczesnosci (Giddens 2001), ktérej pewne elementy pojawiaja si¢
w Polsce, hatha-joga znajduje swoje miejsce. W spotecznym $wiecie hatha-jogi wystgpuje
»zaufanie do zlozonych systemow technicznych”, uczestnicy tego §wiata korzystaja z nowych
technologii w celu komunikowania si¢ oraz propagowania idei §wiata. Swiat hatha-jogi
istnieje w sieci niezwykle skomplikowanych powiazan oraz w sytuacji dziatan obcigzonych
permanentnym ,,ryzykiem”, kiedy trudno jest przewidywac, co si¢ zdarzy w przysztosci.
Poczucie bezpieczenstwa jednostki jest zagrozone w takiej sytuacji. ,,Nieprzejrzysto$¢ §wiata
spotecznego”, nastgpna cecha p6znej nowoczesnosci, daje znac o sobie w sytuacji definiowania
tozsamosci. Ze wzgledu na krzyzujace sig¢ oddziatywania réznych idei, czgsto sprzecznych ze
soba, ciagle musimy definiowac¢ siebie na nowo. Tozsamos¢ jest nieskonczonym projektem,
nad ktérym musimy pracowac. Hatha-joga oferuje sposob na praceg nad ta tozsamoscia, jest to
praca nad ciatem, dajaca mozliwo$¢ zmian psyche, tozsamosci, a nawet wierzen dotyczacych
spraw ostatecznych. Praca nad tozsamo$cia za pomoca jogi moze da¢ nam poczucie bezpie-
czenstwa ontologicznego, ktdre staje si¢ tak istotne w spoteczefstwie péznej nowoczesnosci.

Moze to $wiadczy¢ o tym, ze hatha-joga wpisuje si¢ w pewne zalozenia ideologii ruchu
New Age, ktory taczy wiele wierzen, bowiem wszystko w §wiecie jest ze sobg potaczone
ijest jednoscia. New Age jest ideologia pluralistyczna, taczy nauke z wierzeniami religijnymi.
Niektore praktyki i filozofie New Age biora swe inspiracje z ro6znych religii, np. z buddyzmu,
taoizmu, hinduizmu, sufizmu itp. (Lewis 1992: 15—18). Cztowiek bedacy istota uduchowiona
ma wolna wol¢ i moze ksztaltowaé swoja tozsamos¢ (Barker 2002; Biatowas 2005; Dobro-
czynski 2000; Olechnicki 2008; Prokopiuk 1999). Cho¢ nalezy zaznaczy¢, ze hatha-joga jest
integralna filozofia wschodnia, to w kontekscie zachodnim moze by¢ zinterpretowana jako
element pewnego ruchu kulturowego poszukujacego samorealizacji w r6znych niecortodoksyj-
nych religiach takich jak rézne odmiany jogi lub buddyzm oraz w r6znych rodzajach medytacji.

KONKLUZJE

Parareligijne zjawiska sa zwiazane z zainteresowaniem sprawami ostatecznymi i eg-
zystencjalnymi w zyciu czlowieka, ale nie ma tutaj wiaczanych wierzen w sity nadprzyro-
dzone. Parareligijne podejscie wystgpuje np. w niektorych psychoterapiach czy w réznych
kulturach korporacyjnych, w ktorych dokonuje si¢ dziatan zwiazanych ze znaczeniami zycia
i tozsamosci jednostki (Greli i Robbins 1994; zob. takze Grail i Rudy 1984, ktorzy pisza
o tzw. ,,organizacjach transformujacych tozsamos¢”). Organizacje te bez wzgledu na to, czy
przypisuja sobie cechy organizacji religijnych, czy nie, przedstawiaja pewne cechy religii
i praktyk religijnych. Praktyka jogi w kontekscie zachodnim moze by¢ potraktowana jako
sprywatyzowana parareligia, bowiem to jednostka wybiera, ktore z kwestii ostatecznych
musi indywidualnie przepracowac (np. zmiang tozsamosci czy rozumienie sensu zycia i jego
celu). Od jednostki zalezy rowniez, w jaki sposob tego dokona.

Parareligie zdaja si¢ odgrywac¢ niezwykle wazna role w spoleczenstwie péznej nowo-
czesnosci. Daja one jednostce poczucie bezpieczenstwa, sa kokonem ochronnym, kiedy
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w sytuacji permanentnego ryzyka jednostka pragnie uzyskac¢ pehnig¢ zycia i skupié si¢ na
tu i teraz, jesli tak trudno jest planowac i przewidywac przysztos¢. Joga w kontekscie spo-
teczenstwa zachodniego wydaje si¢ mie¢ charakter parareligijny znakomicie wpisujacy si¢
w ducha pdznej nowoczesnosci.

Istnieje tutaj potrzeba i praktyka zmiany tozsamosci i zmiany sensu zycia (Greli i Robbins
1994; zob takze Grail i Rudy 1984). ,,Osobisty rozwdj jest konieczny, a joga wtasnie prowadzi
do ewolucji jednostki” (Iyengar bez daty a: 21, zob. tez Iyengar 2011). Zmieniaja si¢ priorytety
w zyciu jednostki, gdy pojawia si¢ dyscyplina w praktykowaniu jogi i dyscyplina w zyciu
jednostki. Joga staje si¢ ,religia codzienno$ci”, nie jest to ,,religia odSwigtna”, wypetniona
rytuatami, modlitwami czy nawet wycofaniem sig z codziennosci. Zycie staje sig jednoscia,
a jednostka caloscia. Iyengar, wspdtczesny guru hatha-jogi, daje przyktady odnoszace si¢ do
zycia codziennego, by pokazaé jak joga jest wszechobejmujaca filozofia i praktyka, ktora
w koncu staje si¢ ,,religia codziennego zycia”.

Prywatyzacja przezy¢ religijnych i poszukiwan odpowiedzi na pytania dotyczace ,,0sta-
tecznych znaczen” wydaje si¢ $cisle taczy¢, wedtug nas, z ,,parareligijnoscia indywidualng”.
Thomas Luckman pisze o religijnosci indywidualnej, ktoéra rozwija si¢ na tonie rodziny
i dotyczy czesto wyraznie wyodrgbnionych systemow religijnych. Nam chodzi o indywidu-
alne konstruowanie wilasnych przekonan, czgsto niezgodnych z tym, co oferuje najblizsza
rodzina. Rodzing, jak sam przyznaje to T. Luckman, moze zastapi¢ krag znajomych i innych
grup: ,,Podczas gdy religijno$¢ indywidualna nie otrzymuje silnego poparcia i potwierdzenia
ze strony pierwotnych instytucji publicznych, zaczyna by¢ uzalezniona od «efemerycznegoy»
poparcia innych «autonomicznych» jednostek. Inaczej mowiac religijnos¢ indywidualna
jest wspierana spotecznie przez inne osoby, ktore z powoddéw opisanych powyzej, znajduja
si¢ gtownie w «sferze prywatnej»... Poparcie dla subiektywnych systeméw znaczen «osta-
tecznych» moze tez pochodzi¢ od 0sob spoza rodziny. Koledzy, sasiedzi, cztonkowie grup
tworzacych si¢ w pracy i wspolnych zainteresowan moga shuzy¢ jako «znaczacy inni», kto-
rzy podzielaja budowe i stabilizowanie «prywatnych» uniwersOw znaczen «ostatecznych»”
(Luckman 2006: 145—146). Cho¢ prywatne wybory $wiadcza o indywidualizacji religijnosci,
to sie¢ relacji spotecznych daje jednostce wsparcie. Takie wsparcie w przypadku hatha-jogi
daje jednostce §wiat spoteczny hatha-jogi z nauczycielami oraz z ideologiami i ,,dowodami
naukowymi” na oddziatywanie jogi na ciato i psyche cztowieka.

Czy ciato moze by¢ $§wiatynia duszy w naszym $wiecie zachodnim? Na to pytanie (bg-
dace parafraza stwierdzenia Iyengara, ze wlasnie ciato jest $wiatynia duszy) pojawiaja si¢
dwie odpowiedzi:

1. Jedli ,,dusza” cztowieka zachodu jest ego i to, co z nim zwiazane, a wigc praca nad jego
rozbudowywaniem, wzmacnianiem i ekspansja, to w tym przypadku ciato jest na pewno

Swiatynia duszy. Oddajemy cze$¢ swemu ego przez pracg nad ciatem.

2. Natomiast jesli przez prace nad ciatem odkrywamy co$, co wykracza poza ciato, przekracza-
my je i docieramy do poktadoéw §wiadomosci, ktore sa zupelnie dla nas nowe i zmieniaja nas,
to jest to poszukiwanie sensow transcendentalnych, ezoterycznych w tym, co wydaje si¢ ba-
nalne i przypominajace gimnastyke. W tego typu interpretacji na pewno ciato staje si¢ $wia-
tynig duszy, bowiem asana staje si¢ u§wigcona ,,modlitwa” o glgboka przemiang jednostki.
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CAN BODY BE A TEMPLE OF A SOUL? PARA-RELIGIOUS DIMENSION OF HATHA-YOGA

The purpose of this article is a theoretical analysis of the phenomenon of hatha-yoga, as it occurs in the western
world. The issue of hatha-yoga in contemporary societies can also be viewed from the perspective of the concept
of modernization. However, an interesting perspective may be also the category of “subjectivisation of religion.”
An individual currently chooses from a wide range of spiritual practices specific items and constructs her/his
own fusion-type religion. The individual in the modern world, therefore, continue to search for transcendence
and understanding of ultimate meanings. Subjectivisation process leads to a private spiritual exploration well
targeting the body of the individual, which can be an expression of the value of health, well-being and emo-
tional or hedonistic experience, seeking for risky and extreme situations (such as extreme sports and mountain
climbing). An example of this type of spiritual quest in the modern western world is also hatha-yoga, which is
a practice originated from India, and which is connected with a work on the body where doing certain exercises
affects our psycho-physical well-being, and sometimes spiritual condition. Theoretical theses contained in the
paper are mainly the consequence of five years of ethnographic research in the social world of hatha — yoga.

Key words: body, corporeality, yoga, hatha-yoga, yoga, religion, para-religion, construction of identity, secu-
larisation, sociology of spirituality, spirituality



