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psychospoteczny. Warszawa: Difin.

Cho¢ joga w Polce dynamicznie i na szeroka skale rozwija si¢ od mniej wigcej poto-
wy lat 80., to jak do tej pory nie doczekata si¢ petniejszego opracowania ani o charakterze
historycznym, ani spolecznym. Rozproszone informacje pojawiaja si¢ gdzieniegdzie w roz-
nych publikacjach, ale zwykle majg charakter do$¢ ogdlny i wybiorczy. Wizja zapoznania
si¢ z systematycznym opisem psychospotecznego Swiata wspotczesnej jogi w Polsce byta
niezwykle kuszaca, tym bardziej ze autor pracowal na bogatym materiale empirycznym
obejmujacym obserwacje uczestniczace samego autora z lat 2007—-2012, zdjecia i materialy
wideo, analiz¢ 172 stron internetowych szkét jogi oraz — co najbardziej imponujace — 60
wywiadow przeprowadzonych wsrod nauczycieli jogi 1 0sob praktykujacych joge w latach
2008-2009 (s. 18—20). Entuzjazmowi towarzyszyto jednak pewne niedowierzanie — w jaki
sposob udato si¢ autorowi zbada¢ ,,wspolczesng praktyke jogi”, skoro jest ona tak bardzo
niejednorodna, zréznicowana i bogata, trudna do sprowadzenia do jednego mianownika —
mam tu na mysli wielo§¢ réznych szkot jogi, metod praktyki i nauczycieli, ktorzy ksztatcili
si¢ w najrozmaitszych osrodkach za granica, a takze naszych ,,rodzimych joginéw”, ktorzy
tworczo przeksztalcaja to, czego si¢ nauczyli, tworzac wlasne zestawy ¢wiczen takze okres-
lanych mianem joga. O jodze uczonej w klubach fitness, o$rodkach odnowy biologicznej,
SPA i tym podobnych instytucjach nawet nie wspomng. Moje niedowierzanie okazato si¢
uzasadnione. Ksigzka bowiem dotyczy nie tyle ,,wspotczesnej praktyki jogi”, co spoteczne-
go $wiata jej praktyki wedlug metody B.K.S. Iyengara. O tej kwestii, jak tez wielu innych

* Uniwersytet Jagiellonski, swierzowska@gmail.com

111



AGATA SWIERZOWSKA

problemach terminologicznych, ktore pojawiaja si¢ w ksiazce, napisz¢ obszernie w dalszej
czesci. Zacza¢ cheiatabym bowiem od stwierdzenia, ze — po dokonaniu identyfikacji tego,
co faktycznie zbadat i opisat autor — ksigzka jest — w moim przekonaniu — przede wszystkim
swietnym studium samego procesu stawania si¢ praktykujacym joge — poczawszy od pierw-
szego, czgsto przypadkowego kontaktu z praktyka, przez konstruowanie motywow praktyki,
stopniowe odkrywanie jej znaczenia, az do pelnego wcielenia jej w zycie (co autor nazywa
faza parareligii). Wydaje mi si¢, ze nie bedzie naduzyciem stwierdzenie, ze autor uchwycit to,
w jaki sposob osoba praktykujaca asany wedlug metody B.K.S. Iyengara zaczyna praktyko-
wac joge wedtug wskazowek jogina z Puny. Jest to swego rodzaju opis anatomii wchodzenia
w praktyke jogi i stawania si¢ osobg praktykujaca (tu autor pokazuje fascynujacy problem
ksztattowania si¢ tozsamosci ,,jogina”). Proces ten, poza podkreslanymi przez respondentow
zmianami o charakterze psychofizycznym (poprawa stanu zdrowia, lepsza kondycja, spokdj,
réwnowaga itd.), przynosi dwie inne, znacznie bardziej interesujace (przynajmniej dla badacza
jogi jako zjawiska spolecznego) zmiany, ktore bardzo celnie uchwycit i pokazat autor. Chodzi
mianowicie o zmiany w strukturze motywacji oraz skorelowane z nimi (cho¢ to pozostawit
juz autor domyslnosci czytelnika) zmiany w sposobie rozumienia i definiowania jogi. Otoz
jak pokazaly badania, praktykujacy tworza wtasne definicje jogi, ktore po cz¢sci nawiazuja
do wiedzy wyniesionej z zaj¢¢ (np. koncepcje filozoficzne, szczegoty historyczno-kulturowe)
oraz sg wyrazane specyficznym jezykiem (ktory obejmuje fachowa terminologie, utrwalone
zwroty, metafory itd.). W duzej mierze sg jednak niezaleznymi, indywidualnymi konstruktami
opartymi na wlasnych do§wiadczeniach, a takze — co szczegoélnie interesujace — wynikaja-
cymi z konkretnych efektow, ktore przyniosta praktyka. W takiej sytuacji nie dziwi fakt,
ze zmianie ulega rozumienie jogi — co $wietnie pokazaty badania — wraz z dlugoscia czasu
trwania praktyki oraz przynoszonymi przez nie skutkami, a parafrazujagc autora mozna tu
powiedzie¢ — wraz z ,,rozpoznawaniem efektow psychofizycznych”. Dla mnie jednak szcze-
goblnie interesujacy jest fakt, ze w wypowiedziach respondentow joga niemal nigdy nie byta
definiowana przez praktyke asan, a wiec ,,0d strony” ciala, a to, co pojawia si¢ w zebranym
materiale (a zwlaszcza w wypowiedziach osob bardziej do§wiadczonych) przywodzi mi na
mysl stowa z Jogabhaszji (111.6), ktore opisuja joge jako zbior wskazoéwek pokazujacych
sposoOb postgpowania 1 wytyczajacych wlasciwa droge; sama drogg i trud, ktory jogin wktada
W jej przemierzanie, ostateczny cel drogi, a takze sposob na dotarcie do celu. Przepytywane
przez autora i jego wspdtpracownikow osoby mowity o jodze jako o ,,dazeniu do...”, ,,ogdlnym
systemie”, ,,procesie”, ,,sposobie”, ,,rodzaju pracy”, czyms$ co ,uczy”, ,,drodze” itp. Jedna
osoba powiedziata wrecz — co znamienne — ze joga jest... ,,matka”, a przenos$nia ta, cho¢ bar-
dzo poetycka, znakomicie koresponduje z przywolang mysla Wjasy. W swoje indywidualne
rozumienie jogi praktykujacy (w przewazajacej wigkszosci) wiaczali takze réznego rodzaju
watki duchowe, co dodatkowo pokazuje szerokie, powiedzialabym, wielostronne ujmowa-
nie jogi i jej role w zyciu 0s6b praktykujacych (wlasnie z tego powodu na samym poczatku
wspomniatam o przejsciu od praktyki asan do praktyki jogi). Rzecz jest o tyle interesujaca,
ze po pierwsze, joga B.K.S. Iyengara jest powszechnie uwazana za skoncentrowang niemal
wylacznie na fizycznej, cielesnej stronie praktyki, a po drugie, motywacja wyjsciowa do
podjecia praktyki bardzo czgsto ma charakter wiasnie ,,cielesny” lub don zblizony (autor
wymienia np. trening ciata, efekty zdrowotne, motywy ,,tozsamosciowe” — poszukiwanie
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czego$, co wyrdzni jednostke z otoczenia). Pokazanie zmian, ich dynamiki i kierunku jest
wiec kapitalng obserwacja, ktorg wiencza bardzo ciekawe rozwazania na temat tego, czy joga,
tak jak rozumiejg ja i praktykuja rozméwcy autora, jest religig (autor czesciej pisze o para-
rerligii). Mamy tu — po pierwsze — probe zidentyfikowania watkéw o charakterze religijnym
w systemie jogina z Puny oraz — po drugie — ukazanie, w jaki sposob ta wlasnie joga staje si¢
,religia codzienno$ci” (a wige po raz kolejny wracamy do jogi w najogdlniejszym znaczeniu
tego terminu, zob. przyp. 2). Jest to swego rodzaju proba pokazania niejako ,,religijnej po-
tencjalnosci” systemu B.K.S. Iyengara, ktéra ulega ,,aktualizacji” w okre$lonych warunkach
i na okreslonym etapie praktyki. ,,Zywotno$¢” tych elementéw udato sie autorowi $wietnie
uchwyci¢ w wypowiedziach respondentow, dla ktérych zaangazowanie w ten rodzaj aktyw-
no$ci wychodzi daleko poza aktywnos¢ czysto fizyczng. Badania autora pokazaty bowiem
wyraznie, ze wcielenie w zycie nauk jogina z Puny sprawia, ze zaczynaja one modelowaé
kazdy (lub prawie kazdy) aspekt zycia osoby podejmujacej praktyke, a takze nadaja im glebszy
sens. Warto wspomnie¢, ze owa ,religijna potencjalno$¢” tkwi przede wszystkim we wspo-
minanej nizej neowedantycznej interpretacji jogi. Tutaj, a takze w specyficznych warunkach
historycznych, w ktorych wspoétczesna joga powstata, nalezatoby szuka¢ zrodet tak mocnego
przekonania B.K.S. Tyengara (i jemu wspolczesnych jogindw) o spolecznym wymiarze jogi —
jogi, ktora ma przyczynic si¢ do poprawy jakosci zycia spotecznego (por. De Michelis 2005).
W tradycyjnych formach jogi (np. w jodze klasycznej), cho¢ od jogina wymagano uregulowania
relacji ze §wiatem, celem tych dziatan byt wytacznie rozwoj duchowy jogina. Rzecz zmienia
si¢ we wspolczesnej jodze i jest to jeden z jej bardzo charakterystycznych elementow. Tutaj
takze tkwi pierwotne zrodto owego przystosowania jogi B.K.S. Iyengara do zycia wspot-
czesnego, ktore dokonuje si¢ — jak celnie pokazuje K.T. Konecki — przez wiele elementow
czynigcych z jogi sztuke zycia, a nie wycofania si¢ zen, jak to jest w systemach tradycyjnych.

Wymienione powyzej watki nie wyczerpuja bogactwa analiz zawartych w omawianym
opracowaniu, stanowig jednak — w moim przekonaniu — ich sedno. Wszystkie inne, wchodzace
w sktad owego ,,swiata” (m.in. rola nauczyciela, znaczenie cielesnosci, stosunek do bélu czy
praca nad emocjami) nabudowuja si¢ na fundamencie, ktorym jest rozumienie praktyki oraz
jej miejsce w zyciu praktykujacego.

Tym, co utrudnia lektur¢ pracy, jest panujace w ksigzce zamieszanie pojgciowe — rzecz
jest istotna i dotyczy rozumienia oraz zdefiniowania kilku istotnych dla pracy terminow
oraz potgczenia ich z wiasciwymi dla nich interpretacjami'. Nie jest rzeczg najwazniejsza
to, ze autor definiuje joge (W najogdlniejszym znaczeniu tego terminu?) wylacznie przez jo-
gadar$ang (inaczej: klasyczng joge indyjska, joge Patandzalego, asztanga joge, radza joge),

! Pomijam tu takie grupy poje¢ jak asceza i tapas oraz guru, nauczyciel, instruktor, trener, mistrz (nawet ,,gtowny
mistrz jogi” s. 83) czy niezbyt szczgsliwie przez autora uzywang zbitke ,klasyczna joga” (na okreslenie jogi
tradycyjnej w odroznieniu od wspotczesnej), poniewaz ich niedodefiniowanie lub specyficzna interpretacja nie
wplywa w zasadniczy sposob na wywdd autora.

Indyjska dyscyplina, ktora obejmuje wszelkie techniki samodoskonalenia, medytacji i ascezy (ale w rozumieniu
blizszym etymologicznemu znaczeniu greckiego askein — ,,pracowac”, ,,cwiczy¢ si¢”) prowadzace do roznie
pojmowanej doskonatosci duchowej, do§wiadczenia transcendencji i wyzwolenia si¢ z sansary. Joga dostarcza
joginowi nie tylko podstawowych punktow odniesienia i warto$ci organizujacych cate jego zycie, ale rowniez
mniej lub bardziej ztozonego metafizycznego uzasadnienia podejmowanych staran.

o
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a z sutr Patandzalego, o ktorych pisze, ze ,,omawiajg zasady praktyki jogi zaréwno od strony
technicznej (sic! AS), jak i filozoficznej” (s. 122) czyni podstawowy punkt odniesienia, cho¢
owa , klasyczno$¢” Jogasutr majaca wskazywac na ich ,,modelowa” rolg jest konstruktem
bardzo p6znym, bo dopiero dziewigtnastowiecznym (por. Singleton 2008), a przedstawiony
przez Patandzalego dualistyczny system filozoficzny jest w monistycznym $§wiecie jogi
szczegblnym wyjatkiem. Nie jest tez najistotniejszym problemem to, Ze autor przestawia joge
Patandzalego wylacznie w interpretacji B.K.S. Iyengara (nie liczac dostownie kilku odwotan
do S.K.P. Joisa), ktora sama w sobie jest specyficzna — najogdlniej moéwigc, jogin interpretuje
sutry w duchu neowedanty (szczeg6towa analiza zob. De Michelis 2005), co znacznie zmie-
nia ich wydzwiek. Te sprawy, cho¢ dla badacza jogi, zwlaszcza wspodtczesnej, wazne — na
rozwazania autora maja wptyw niewielki. To, czego brakuje — 1 jest to rzecz zasadnicza — to
jasno okre$lona definicja kluczowego dla podejmowanych analiz terminu zakreslajacego
w istocie ramy badan, a mianowicie kategorii hatha-jogi. Autor pisze bowiem: ,,Monografia,
do ktorej pisze to wprowadzenie, jest opisem $wiata spotecznego praktyki hatha-jogi, zasad
nim rzadzacych, motywacji praktykujacych i ich definicji sytuacji, w ktorych si¢ znajduja.
Swiat ten jest coraz bardziej popularny, coraz wigcej ludzi praktykuje hatha-joge (...). Wzbudza
kontrowersje, niektorzy §wiat praktyki hatha-jogi traktuja jak sekte i zagrozenie dla zdrowia
psychicznego praktykujacych, a takze zagrozenie dla religii konwencjonalnych” (s. 13).
Wyraznie wigc wida¢, ze od tego, w jaki sposob zdefiniowana zostanie hatha-joga,
zaleze¢ bedzie zasigg badan, mowigc wprost, jaka joge bedzie autor badat i kogo, repre-
zentantdw jakich ,,szkol” jogi (o tej kwestii pisz¢ ponizej), wlaczy do badan. Niestety autor
tego nie czyni’, co skutkuje wieloma nieporozumieniami. W rozdziale pierwszym, ktorego
tytut sugeruje taka ,,porzadkujaca” zawarto§¢ — ,,Filozofia i praktyka hatha-jogi. Parareli-
gijne aspekty hatha-jogi”, w jego pierwszej czesci, referuje autor poglady M. Eliadego* na
temat jogi (w najogolniejszym rozumieniu terminu) oraz jogadarSany i zestawia je z wizja
jogi autorstwa B.K.S. Iyengara oraz jego interpretacja Jogasutr’. Czgs¢ druga tego samego

3 Coé$ na ksztalt definicji pojawia si¢ wprawdzie we wstepie (,,Hatha-joga jest whasnie tego typu praktyka fizycz-
nego przeksztalcania ciata i umystu, by na koncu tej drogi doszto do zespolenia obydwu istnosci tak czesto
oddzielanych w naszej kulturze i przeciwstawianych sobie (...) u jej podtoza tkwi zasada «powstrzyman poruszen
umystu»” (s. 12)), ale w istocie niewiele ona wyjasnia (tym bardziej, ze jest to po raz kolejny odwotanie si¢ do
jogadar$any i to we wspotczesnej interpretacji), a z pewnoscia nie pozwala na doktadne wyznaczenie ,,$wiata
spotecznego hatha jogi”.

Wybor M. Eliadego motywuje autor faktem, ze rumunski badacz byt ,,naukowcem, a nie praktykiem jogi’(s. 24),
w przeciwienstwie do drugiego cytowanego autorytetu — B.K.S. Iyengara, ktory jest ,,praktykiem®. Pomyst
opisania jogi z dwoch perspektyw — zewnetrznej i wewngtrznej (emic 1 etic) jest znakomity. O ile postawienie
B.K.S. Iyengara w roli autorytetu ,,emicznego” nie budzi zadnych watpliwosci, o tyle wybor M. Eliadego nie
jest zbyt fortunny. Otéz rumunski religioznawca joge praktykowat. Wspomina o tym w swoich dziennikach
(Eliade 1989), moéwi w rozmowie z C.H. Rocquetem (Eliade 1992). Z opiséw tych, cho¢ nie sa one zbyt bo-
gate w szczegodly, jasno widac, ze podejmowane praktyki przyniosty gleboka przemiang wewngtrzng badacza,
a zdobyte doswiadczenia i wiedzg (i to nie tylko t¢ o charakterze intelektualnym) wykorzystat M. Eliade, przy-
gotowujac swoja najbardziej znang prace o jodze, czyli Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé. Mato tego, zaznacza,
ze w swoich publikacjach poswigconych tej tematyce nie opisuje wszystkiego, czego udato mi si¢ dowiedzie¢
i doswiadczy¢. Czes¢ ze swej wiedzy jogicznej opisal, ale juz nie jako naukowiec, tylko jako pisarz, w noweli
Tajemnica doktora Honigbergera (por. Eliade 1992; Eliade 1983).

Mowiac o jodze, jogin z Puny nieustannie przywoluje Patandzalego i jego sutry. Podobnie robig wszyscy
wspodtczesni jogini, ale jest to jedna z cech charakterystycznych wspotczesnej jogi, poszukujacej umocowania

IS
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rozdzialu — wbrew temu, co deklaruje autor we wstepie (s. 20) — nie opisuje takze ,,wielu
aspektéw metafizycznych i religijnych hatha-jogi”, na ktére wskazuje M. Eliade. Opisuje
bowiem — stowami rumunskiego badacza — joge Patandzalego, co do religijnosci ktorej, jak
tez roli pojawiajacego si¢ w niej Boga (ISwary) od wielu lat trwaja zreszta spory. Te wszyst-
kie rozwazania nie przyblizaja jednak czytelnika ani o krok do zrozumienia tego co, jaka
joge, zamierza autor badac, czym jest pojawiajaca si¢ w tytule rozdzialu hatha-joga. Dos¢
szczegotowo zreferowane w rozdziale drugim poglady M. Singletona (Singleton 2010) na
pochodzenie, jak pisze nasz autor, hatha-jogi (doktadniej rzecz ujmujac, M. Singleton pisze
o modern posture practice), ktore mozna by uzna¢ za pewng wskazéwke, nie tylko nie roz-
wiewaja watpliwosci, ale je poglebiajg. M. Singleton bowiem precyzyjnie okresla terminy,
ktorymi si¢ poshuguje, a ktore nie przystaja do rozwazan naszego autora.
M. Singleton wyro6znia:

— Hatha-jogg, ktorej techniki i ramy filozoficzne wywodza si¢ z tantr §iwaickich i ktorej
zasadniczym celem bylo przeksztalcenie $§miertelnego i podatnego na rozktad ciata w ciato
,,diamentowe”. Tu nacisk zostat potozony na ,,fizjologi¢ mistyczng” (nadi, ¢akry, prana
itd.), ktorg nalezato ,,uregulowaé” przez praktyki takie jak asany, pranajamy, bandhy itd.
Ta $ciezka jogi rozwijata si¢ w okresie od XII do XVIII w.

— Wspolczesng hatha-joge, ktéra to nazwa najczesciej odnosi si¢ do bardzo réznorodnych
i eklektycznych form praktyki koncentrujacej si¢ na pozycjach (postural practice)®.

— Co$ co okresla mianem named albo branded joga, czyli joge B.K.S. Iyengara, S.K.P. Joisa
(asztanga) czy Sivanandy (te trzy wymienia M. Singleton, ale mozna tu dopisac jeszcze
joge integralng Swamiego Satchidanandy czy winjasa krame T. Krishnamacharyi). Sa to
wiec systemy biorgce zwykle nazwe od imienia tworcy (potocznie mowi si¢ tez o szko-
fach, a czasami metodach), w ktorych nawet jesli uwypuklona zostata praktyka asan, to
umieszczono ja w szerszym metafizycznym kontekscie, ktorego podstawowe zatozenia
zostaly zaczerpnigte z tradycji indyjskiej, cho¢ z bardzo réznych zrédet (wedanta,

w ,.klasycznej” tradycji i korzystajacej z tekstu, ktory zostal uznany za najbardziej autorytatywny w dzie-
dzinie jogi. Na dodatek niemal wszystkie wspotczesne interpretacje sutr Patandzalego sa — podobnie jak ta
B.K.S. Iyengara — dokonywane wta$nie w duchu neowedanty, a wspdlnym zrodtem takiego ujecia jest Swami
Vivekananda i jego Radza joga. Kwestia ta, a zwlaszcza zwiazek pomiedzy joga B.K.S. Iyengara a sutrami
Patandzalego, jest istotna dla czynionych przez autora rozwazan. W podrozdziale 4.3 pokazano bowiem du-
chowe aspekty jogi wiasnie na podstawie sutr zinterpretowanych przez jogina z Puny. Sadzg, ze niezwykle
przydatna i wyjasniajaca wiele problemow bytaby chocby krotka uwaga na temat systemu B.K.S. Iyengara oraz
jego relacji przede wszystkim do sutr Patandzalego (ktore w zaden sposob nie moga by¢ traktowane jako tekst
zrodlowy hatha jogi, a to sugeruje tekst autora), tradycyjnej (tantrycznej) hatha-jogi i Hathajogapradipiki oraz
neowedanty.

M. Singleton méwi przede wszystkim o londynskim $rodowisku ,.,jogindéw”, ale — jak si¢ wydaje — sformu-
towanie to staje si¢ coraz powszechniejsze. Takze i w Polsce, w potocznym jezyku mozna ustysze¢ zdanie:
Praktykuj¢ hatha joge”. Trzeba jednak podkresli¢, ze sformutowanie to bywa przez praktykujacych bardzo
réznie rozumiane. Sadz¢ jednak, ze w pracy naukowej nalezy zachowac $cistos¢ terminologiczna. Wydaje si¢
zreszta, ze autor wyczuwa problem, gdyz w kilku miejscach swojej ksiazki postuguje si¢ sformutowaniami
takimi jak ,,wspotczesna hatha-joga” (np. s. 20, 22), ,,wspotczesna joga (hatha-joga)” (s. 35), cho¢, dodajmy od
razu, ze nie sg to sformutowania tozsame, ,,praktyka hatha-jogi wedtug B.K.S. Iyengara” (s. 150) czy ,,praktyka
hatha-jogi tak jak jest ona oferowana w kulturze zachodniej” (s. 38).

o
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neowedanta, tantra, bhakti, klasyczna joga indyjska i inne). W przypadku systemow tych
charakterystyczne sg $cisle okres$lone reguly (metoda wiasnie) rzadzace praktyka asan.

W tej sytuacji, po raz kolejny powraca wigc pytanie, czym jest hatha-joga, o ktorej pisze
autor. Czy to owa ,,wspotczesna joga” M. Singletona, czy moze branded joga? Dlaczego
tak wiele miejsca poswigcitam tym kwestiom? Otéz odpowiadajac w okreslony sposob na
postawione powyzej pytanie, w zakres badan wlaczamy nie tylko joge B.K.S. Iyengara, ale
wiele innych szkol, metod praktyki, z ktorych cze$¢ wymienitam powyzej, a o ktorych ksigzka
milczy. Cho¢ w wielu miejscach autor deklaruje, ze badania byly przeprowadzane w$rod osob
praktykujacych hatha-joge (wyjatkiem jest tu poczatek rozdziatu 5, gdzie wyraznie zazna-
czono, ze ,,praktyka jogi, ktora tu opisujemy, jest praktyka hatha-jogi wg B.K.S. Iyengara”
s. 150), to niemal caty materiat, na ktorym oparto analizy zostat zebrany w srodowisku 0sdb
praktykujacych joge metoda jogina z Puny. Autor cytuje i przywotuje niemal wylacznie
nauczycieli uczacych jogi B.K.S. Iyengara , powotuje si¢ na strony internetowe szkot, w kto-
rych prowadzone s3 zajecia wedtug metody B.K.S. Iyangara. Nawet omawiajac fascynujacy
temat aren w Swiecie jogi, takze pokazuje tylko materiat Iyangarowski (a dyskusje pomigdzy
osobami praktykujacymi joge wedtug réznych metod sa zarowno ostre, jak interesujace).
Czytajac prace K. T. Koneckiego, ma si¢ wigc wrazenie, a miejscami wrecz pewnosc, ze autor
postawit znak rownos$ci pomi¢dzy hatha-joga i joga B.K.S. Iyengara, a jogina z Puny uznaje
za jej jedynego eksponenta. Wprawdzie badacz kilkakrotnie przywotuje poglady S.K.P. Joisa,
ale trudno orzec, czy jego joge uznaje za hatha-joge, czy nie. W kilku miejscach (np. s. 31,
33, 38) okresla bowiem Joisa mianem guru lub propagatora hatha-jogi, ale jednoczesnie
uznaje istnienie dwoch odrgbnych subswiatow hatha-jogi i asztanga jogi (s. 47), a w rozdziale
dotyczacym problemu tozsamos$ci osoby praktykujacej hatha-joge pisze: ,,W opracowaniu
materiatow do tego rozdziatu opierano si¢ gtownie na analizie wywiadow swobodnych
i narracyjnych z praktykujacymi glownie hatha-joge, cho¢ byly takze przeprowadzane
w celach poréwnawczych wywiady z osobami praktykujacymi ashtanga joge” (s. 87,
podkreslenie A.S.). W tej sytuacji musi wiec pojawié sie pytanie o sam tytut ksiazki. Czy nie
powinien on brzmie¢:,,Czy ciato jest $wiatyniag duszy? Praktyka jogi wg B.K.S. Iyengara jako
fenomen psychospoteczny”? Nie mam bowiem pewnosci, czy po wiaczeniu w zakres badan
0sob reprezentujacych inne szkoty i systemy jogi datoby si¢ utrzymac wszystkie wnioski, do
ktérych doszedt autor, analizujac wypowiedzi jogindw ze szkoty B.K.S. Iyengara.

Na zakonczenie musz¢ poczyni¢ jeszcze jedna uwage, ktorej adresatem jest nie tylko
autor (cho¢ to zawsze autor odpowiada za ostateczny ksztatt dzieta), ale i zespot wydawniczy.
Otoz czytajac pracg K.T. Koneckiego, miatam wrazenie, ze tekst nie zostat poddany pracom
redakcyjnym i nie przeszedt przez adiustacj¢ (na stronie redakcyjnej ksigzki nie znalaztam
zadnej wzmianki o korektach). Jest to szczegélnie wyrazne w przypadku terminologii
sanskryckiej, ktorej zapis (transkrypcja) jest niejednolity i w wielu przypadkach po prostu
niewlasciwy: mokrza (s. 25), brahmacarya (s. 34) i brahmaciarja (s. 36), Vivekananda (s. 13)
i Wiwekananda (s. 63), nadis (s. 148), sawitarka i nirvitarka (s. 29) itd.

G. Feuerstein (Feuerstein 2001: 55) napisal, ze tradycja jogi od zawsze miata zdumiewajaca
wrecz zdolno$ci do przyjmowania réznych form i adaptowania si¢ do zmiennych warunkow
kulturowych. Wydaje sig¢, ze badania przeprowadzone przez K.T. Koneckiego, cho¢ opisuja
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tylko niewielki fragment bogactw ,,jogicznego $wiata”, sa tego doskonatym dowodem. Joga,
co pokazal badacz, znalazta swoje miejsce w polskiej rzeczywistosci kulturowej i zaczyna
stanowi¢ coraz wyrazniejsza i coraz bardziej rozpoznawalng jej czes¢. W zwigzku z tym
kazda praca, ktora przyczynia si¢ do jej lepszego zrozumienia, ktora pokazuje jej role w Zyciu
indywidualnym i spotecznym, ktora obala mity i nieporozumienia narastajace wokot niej (jak
chocby ten traktujacy praktyke jogi jako zjawisko sekciarskie, z ktorym rozprawia si¢ autor),
jest niezwykle cenna. Z pewnoscig — niezaleznie od wskazanych dyskusyjnych kwestii — warto
wigc siegna¢ po ksiazke K.T. Koneckiego, ktora pokazuje wiele interesujacych problemow
zwigzanych z funkcjonowaniem jogi w Polsce, niektore z nich jedynie sygnalizujac w sposob,
ktory moze okazac¢ si¢ inspirujacy dla innych badaczy tej problematyki.
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