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WSTÊP

Ta niezwyk³a ksi¹¿ka ukazuje dwie tradycje: Ko�cio³a
prawos³awnego i hinduskiej (buddyjskiej) tantry. O ile mi
wiadomo, jest to pierwsza praca, w której tradycje te zosta³y
przedstawione wspólnie. Autor odkrywa przed nami, ¿e pod
powierzchni¹ oczywistych ró¿nic struktury pojêciowej zacho-
dzi miêdzy nimi godne uwagi podobieñstwo do�wiadczenia.

W ostatnim czasie mo¿emy zauwa¿yæ wyra�ny wzrost za-
interesowania hindusk¹ i buddyjsk¹ tantr¹, a tak¿e to, ¿e zy-
skuje ona na znaczeniu. Jest to w du¿ej mierze zas³ug¹ pracy
Sir Johna Woodroffe�a, brytyjskiego prawnika mieszkaj¹ce-
go w Indiach. Autor ten pisz¹cy pod pseudonimem Arthur
Avalon jako pierwszy opublikowa³ w jêzyku angielskim wie-
le tantrycznych tekstów i wskaza³ na ich g³êbokie filozoficz-
ne znaczenie. Okaza³o siê, ¿e tantra nie jest, jak czêsto s¹dzo-
no, aberracj¹ ludzkiego umys³u, lecz g³êbokim, u�wiêcaj¹-
cym systemem. Jego podstawê stanowi za³o¿enie, ¿e materia,
nasze  cia³o i zmys³y posiadaj¹ g³êbok¹ duchow¹ warto�æ i
mog¹ byæ postrzegane jako �rodki opatrzno�ciowe wiod¹ce
do duchowej przemiany.

Ojciec Thomas Matus przedstawi³ w tej ksi¹¿ce jedno z
najlepszych, spo�ród tych które znam, wyja�nieñ istoty zna-
czenia tantry i ju¿ ten fakt sprawia, ¿e jego praca posiada
wielk¹ warto�æ. Autor ukaza³ nam równie¿ poprzez dzie³a
Symeona Nowego Teologa, wielkiego mistyka Ko�cio³a
prawos³awnego, p³aszczyznê, na której do�wiadczenie wy-
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p³ywaj¹ce z praktyki tantry mo¿e byæ odniesione do do�wiad-
czenia chrze�cijañskiego.

Dziêki miejscu, jakie zajmuje nasze cia³o wraz ze zmys³a-
mi, a zatem i sfer¹ seksualn¹ w ¿yciu duchowym, posiada
ono istotne znaczenie dla zrozumienia duchowej sfery cz³o-
wieczeñstwa. Zarówno w chrze�cijañstwie, jak i w innych re-
ligiach istnia³a zawsze tendencja do deprecjacji roli cia³a i
zmys³ów, a przecie¿ istota sakramentu tkwi w akcie Wciele-
nia. Oprócz tego zak³adano, ¿e to intelekt i wola stanowi¹
jedyne �ród³o duchowej przemiany. Nauka tantry pojawi³a siê
w hinduizmie i buddyzmie, aby skorygowaæ to przekonanie i
ukazaæ miejsce materii oraz cia³a w procesie duchowego roz-
woju. Do�wiadczenie �w. Symeona prowadzi nas w tym kie-
runku i ukazuje, w jaki sposób mo¿emy nauczyæ siê integro-
waæ nasz¹ osobowo�æ w mi³o�ci, która ogarnia ca³ego cz³o-
wieka i prowadzi do radykalnej przemiany naszego ¿ycia.

Bede Griffiths OSB cam.
Saccidananda Ashram, Shantivanam, Indie

7 listopada 1983
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ROZDZIA£ PIERWSZY

CHRZE�CIJAÑSKA TO¯SAMO�Æ A JOGA

W poszukiwaniu religijnej to¿samo�ci

Ostatnie lata XX wieku ukazuj¹ siê nam jako czas poszu-
kiwania warto�ci, zarówno nowych, jak i starych. Przesadna
pewno�æ siebie zindustrializowanego spo³eczeñstwa ust¹pi³a
g³êbokiej zbiorowej niepewno�ci. Cz³owiek, poszukuj¹cy le-
karstwa na tê niepewno�æ, mo¿e je odnale�æ w jakiej� formie
religijnej to¿samo�ci. Rozumowanie jest nastêpuj¹ce: je�li zdo-
³am poj¹æ siebie w kategoriach absolutnego, wiecznego sys-
temu, którego jestem czê�ci¹, to ostatecznie nic z³ego nie mo¿e
mnie spotkaæ.

Poszukiwanie religijnej to¿samo�ci i w konsekwencji su-
biektywnej pewno�ci stanowi czê�æ naszej ludzkiej egzysten-
cji, a wiêc samo w sobie jest pozytywne i czêsto konieczne
dla zachowania zdrowia psychicznego. Lecz szukanie religij-
nej to¿samo�ci nie jest tym samym, co poszukiwanie ducho-
we. �wiadomo�æ w³asnych korzeni religijnych dodaje nam
otuchy, lecz nie jest identyczne z wiar¹ lub do�wiadczeniem
Boga. Wiara, je�li jest autentyczna, przenosi nas ponad stan
poczucia bezpieczeñstwa, do sfery, gdzie rzeczywi�cie mo¿-
na odnale�æ pokój. Dokonuje siê to tylko poprzez wyp³yniê-
cie na szerokie morza rzeczywisto�ci.
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Opuszczam kotwicê mojego ¿ycia i pozwalam, aby zanu-
rzy³a siê g³êboko � w niezg³êbionym Bogu. W tej sytuacji
zdobywam podwójn¹ pewno�æ, która mnie uspakaja: po pierw-
sze, ¿e nie jest szaleñstwem bycie zanurzonym w Bogu i po
drugie, ¿e nie jestem sam na tym bezkresnym morzu.

£ód�, w której ¿eglujê razem z innymi, jest wspólnot¹ wia-
ry, Ko�cio³em katolickim. Za burt¹ znajduj¹ siê inne ³odzie.
Nie potrafiê powiedzieæ, czy zaton¹, czy te¿ zdo³aj¹ dobiæ do
swego portu; ale wiem, ¿e prêdzej czy pó�niej Jezus Chrystus
� id¹c po falach � dotrze do ³odzi, w której siê znajdujê, a nie
przejdzie mimo.

Do wiary katolickiej doszed³em w pocz¹tkowym okresie
mojego dojrza³ego ¿ycia. Dziêki poszukiwaniom, które mnie
do niej doprowadzi³y, zetkn¹³em siê z doktrynami i duchowy-
mi dyscyplinami hinduizmu i buddyzmu. Poniewa¿ nie mogê
wymazaæ tego okresu bez przekre�lenia swojej wiary, muszê
¿yæ moj¹ chrze�cijañsk¹ to¿samo�ci¹ jako cz³owiek, który zo-
sta³ chrze�cijaninem i mnichem poprzez czytanie �wiêtych
hinduskich ksi¹g i praktykowanie jogi. Obecnie jednak ani
hinduizm, ani joga nie s¹ ju¿ dla mnie niezbêdne.

Po wst¹pieniu do Ko�cio³a zosta³em mnichem wspólnoty
zwanej �pustelnikami z Camaldoli� nale¿¹cej do Benedyk-
tyñskiej Federacji. Ukoñczywszy nowicjat i studia teologicz-
ne, mog³em po�wiêciæ czas badaniom z zakresu historii reli-
gii. Powróci³em wówczas do pytania, które pojawi³o siê, gdy
praktyka medytacji jogi doprowadzi³a mnie do odkrycia, ¿e
Jezus to nie tylko jeden z wielu �mistrzów� czy najwiêkszy
spo�ród guru, ale ¿e jest on Synem Bo¿ym, ��wiat³o�ci¹ ze
�wiat³o�ci, Bogiem prawdziwym z Boga prawdziwego�. Oto
pytanie: jakie znaczenie mo¿e posiadaæ joga dla osoby, której
duchowa to¿samo�æ jest okre�lona przynale¿no�ci¹ do Chry-
stusa i Ko�cio³a?

Bêd¹c chrze�cijaninem ci¹gle poszukuj¹cym i eksperymen-
tuj¹cym w wierze, szuka³em chrze�cijañskiej duchowej drogi
prowadz¹cej w tym samym kierunku, w którym nie�wiado-
mie pod¹¿a³em, gdy moj¹ �cie¿k¹ by³a joga. Uwa¿am, ¿e od-

JOGA I MODLITWA JEZUSOWA

matuslast.p65 03-02-05, 12:0610



11

nalaz³em j¹ w duchowo�ci hezychazmu. Hezychazm (od grec-
kiego s³owa hesychia oznaczaj¹cego �ciszê�, �wyciszone ¿y-
cie�) jest tradycj¹ zrodzon¹ w ³onie Ko�cio³a Wschodniego.
Rozwinê³a siê z do�wiadczenia i nauk Ojców Ko�cio³a IV i
pó�niejszych wieków pisz¹cych w jêzyku greckim.

Hezychazm zyska³ ramy teologicznego systemu i zosta³
pog³êbiony jako droga ¿ycia w klasztorach na Górze Synaj,
w Konstantynopolu i na Górze Athos, a pó�niej w Rosji i w
innych krajach Wschodniej Europy. Wielkim przedstawicie-
lem hezychazmu w naszych czasach by³ �wi¹tobliwy �starzec�,
Sylwan z Góry Athos (1866-1938).

Hezychazm pos³u¿y³ mi za wzorzec, czy te¿ za paradyg-
mat do oceny jogi jako dyscypliny duchowej. Przypuszcza-
³em, ¿e joga, która powsta³a poza chrze�cijañstwem oraz he-
zychazm pozostaj¹cy w systemem rdzennie chrze�cijañskim,
musz¹ posiadaæ co� wspólnego. Owej wspólnej p³aszczyzny
mo¿na doszukiwaæ siê w tym, ¿e oba systemy s¹ reakcj¹ na
okre�lone potrzeby cz³owieka (lub �potrzeby wy¿szego rzê-
du�, by przywo³aæ okre�lenie A. H. Mas³owa), którego du-
chowy dynamizm znalaz³ swój wyraz na tych dwóch �cie¿-
kach, po�ród wielu innych dróg. Mamy zatem do czynienia z
porównaniem, które przy tak ogromnych ró¿nicach istniej¹-
cych miêdzy hezychazmem i jog¹ stanowi �ród³o problemów.

Mistycyzm i wschodnie chrze�cijañstwo

Niektórzy historycy i filozofowie religii przyk³adaj¹ du¿¹
wagê do zró¿nicowania wyznañ na �mistyczne� i �proroc-
kie�. Do kategorii prorockich zaliczaj¹ religie pochodzenia
semickiego dominuj¹ce na Zachodzie (judaizm, chrze�cijañ-
stwo i islam), czasem dodaj¹c do nich mazdaizm (naukê Za-
ratustry pochodzenia perskiego)1. Religie prorockie s¹ �reli-

1 Zob. R. C. Zaehner, Concise Encyclopedia of Living Faiths, Lon-
don 1977.
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giami s³owa�. G³osz¹ one, ¿e Bóg w swej suwerenno�ci i in-
no�ci zsy³a z góry ludziom s³owo, które os¹dza, a mo¿e na-
wet oskar¿a, i nawo³uje do zmiany ¿ycia zgodnie z wol¹ Bo¿¹.
Wielkie religie Indii i Dalekiego Wschodu, takie jak hindu-
izm, buddyzm i taoizm zalicza siê do religii �mistycznych�,
które nauczaj¹, ¿e zbawienie czy te¿ wyzwolenie jest do�wiad-
czeniem jedno�ci poza wszelk¹ pojêciow¹ wiedz¹ i mo¿liwo-
�ci¹ wyra¿enia. Jest to do�wiadczenie przychodz¹ce z wnêtrza
i mo¿e byæ ono osi¹gniête tylko poprzez powrót do naszego
centrum. Równie¿ zachód zetkn¹³ siê z religiami mistycznymi,
zw³aszcza w okresie hellenizmu, przed i po narodzeniu Jezusa,
gdy wp³yw wyznañ azjatyckich, rozprzestrzenia³ siê na terenie
rzymskiego imperium. Jedn¹ z tych religii by³o samo chrze�ci-
jañstwo2, które pozostaje pod wieloma wzglêdami religi¹ azja-
tyck¹. Chocia¿ Piotr i Pawe³ w swych apostolskich podró-
¿ach udali siê na Zachód, to inni aposto³owie pod¹¿yli do Syrii
i Persji. Wed³ug nieprzerwanej ustnej tradycji, �w. Tomasz
dotar³ do Indii, zanim �w. Piotr przyby³ do Rzymu. Pierwszy
wielki okres intelektualnego, liturgicznego i artystycznego
rozwoju Ko�cio³a mia³ miejsce na wschodnich wybrze¿ach
Morza �ródziemnego i w Azji3. Dziêki temu Ewangelia, na-
wet jako zjawisko kulturowe, w równym stopniu �jest u sie-
bie� zarówno na Wschodzie, jak i na Zachodzie, a poniewa¿
jej przeznaczeniem jest �bycie u siebie� w ka¿dym miejscu,
inkulturacja Ewangelii bêdzie trwa³a do koñca czasów.

Choæ uczestnicy dialogu miêdzyreligijnego czêsto igno-
ruj¹ istnienie wschodniego chrze�cijañstwa, ma ono do ode-
grania istotn¹ rolê w spotkaniu z wielkimi religiami Azji. Ko-
�ció³ wschodni z wielu wzglêdów, pomijaj¹c geograficzn¹ bli-
sko�æ, oferuje drogê zbli¿enia do azjatyckiej kultury religij-

2 Zob. red. A. Toynbee, The Crucible of Christianity: Judaism, Hel-
lenism, and the Historical Background to the Christian Faith, New York
1977.

3 Zob. N. Zernov, Eastern Christendom: A Study of the Origin and
Development of the Eastern Orthodox Church, New York 1969.
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nej, mo¿na powiedzieæ, na jej w³asnym gruncie, drogê o jed-
noznacznie chrze�cijañskiej to¿samo�ci.

Wielu ludzi identyfikuj¹cych Ewangeliê Chrystusa z kul-
tur¹ Zachodu sk³onnych jest do jednoznacznego zaprzecza-
nia lub ignorowania jej mistycznego wymiaru. Idea jedynie
prorockiego, pozbawionego mistycyzmu chrze�cijañstwa nie
znajduje wystarczaj¹cego potwierdzenia w tradycji Ko�cio³a.
Chrze�cijañstwo rzeczywi�cie zrodzi³o siê z religii proroc-
kiej, jak¹ jest judaizm. Jezus by³ ¯ydem i prorokiem, ale jest
On równie¿ Osob¹ wcielonego S³owa i dziêki temu przekra-
cza ramy religii prorockiej. Poprzez swe boskie cz³owieczeñ-
stwo zbawia nas � przyj¹³ On nasz¹ ludzk¹ naturê, aby móc
nape³niæ nas swoj¹ w³asn¹. W ten sposób odziedziczyli�my
w Chrystusie nie tyle system religijny czy kult, ale samo bo-
skie ¿ycie. Jest to wystarczaj¹cy powód, dla którego chrze-
�cijañstwo nie mo¿e zostaæ ograniczone kategoriami proroc-
kiej czy te¿ mistycznej religii ani zamkniête w ramach jakiej�
kultury, czy to wschodniej, czy te¿ zachodniej.

Wschodnie chrze�cijañstwo uto¿samiane jest czêsto z �bi-
zantyjskim� lub �greckim� Ko�cio³em. Ko�ció³ ten mo¿na
obecnie spotkaæ g³ównie w Grecji, w Rosji i innych s³owiañ-
skich krajach, na Bliskim Wschodzie, w Rumunii (która jê-
zykowo i kulturowo jest krajem ³aciñskim) oraz w Pó³nocnej
i Po³udniowej Ameryce. Inne wschodniochrze�cijañskie tra-
dycje to: tradycja koptyjska, syryjska i armeñska. Chocia¿
wiêkszo�æ chrze�cijan obrz¹dku bizantyjskiego zamieszkuje
obecnie Europê i obie Ameryki, pochodzenie prawos³awnej
liturgii, teologii i duchowo�ci jest w nie mniejszym stopniu
azjatyckie ni¿ greckie czy s³owiañskie. Wielu pisz¹cych po
grecku Ojców Ko�cio³a urodzi³o siê i mieszka³o w Azji Mniej-
szej � obszarze, na którym spotykali siê oni z ró¿nymi staro-
¿ytnymi kulturami Wschodu.

Hezychazm stanowi g³ówny nurt mistyczny wschodniego
chrze�cijañstwa. Ten idea³ i droga ¿ycia kontemplacyjnego
s¹ mocno zakorzenione w naukach wczesnych Ojców Ko-
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�cio³a, zw³aszcza w dzie³ach Ojców Kapadockich IV wieku,
�w. Bazylego Wielkiego, jego brata, �w. Grzegorza z Nyssy
oraz ich przyjaciela, �w. Grzegorza z Nazjanzu. Hezychazm
osi¹gn¹³ stan pe³nego rozkwitu w XII wieku na Górze Athos
(republika mnichów na pó³wyspie wchodz¹cym w sk³ad te-
rytorium Grecji, po³o¿onym na po³udniowy zachód od Kon-
stantynopola, obecnie Istambu³u), a swój najpe³niejszy teo-
logiczny wyraz znalaz³ w pismach XIV-wiecznego biskupa,
cz³owieka kontemplacji, �w. Grzegorza Palamasa.

�w. Grzegorz Palamas broni³ mnichów z Athos praktyku-
j¹cych i nauczaj¹cych hezychastycznej modlitwy medytacyj-
nej (zwanej równie¿ �Modlitw¹ Jezusow¹�) przed przeciwni-
kami owych praktyk. Jego teologiczna synteza zapewni³a tej
metodzie modlitwy trwa³e miejsce w obrêbie doktryny Ko-
�cio³a prawos³awnego, którego wspólnota odkry³a, ¿e hezy-
chazm mie�ci³ siê w mistycznej nauce i do�wiadczeniach
wczesnych Ojców Ko�cio³a oraz pó�niejszych pisarzy, jak u
�w. Symeona Nowego Teologa.

�w. Symeona (949-1022) uwa¿a siê za najwiêkszego �re-
dniowiecznego mistyka Ko�cio³a wschodniego i ojca hezy-
chazmu. Jest on obecnie jednym z tych �wiêtych, których dzie-
³a nale¿¹ do najchêtniej czytanych na Górze Athos i w innych
o�rodkach monastycznych prawos³awia. Ju¿ w XIV w. przy-
pisywano �w. Symeonowi autorstwo tekstu zatytu³owanego
O trzech sposobach praktyki, uwagi i modlitwy. To krótkie
dzie³o wydaje siê pierwszym opisem fizycznych praktyk (tak
czêsto porównywanych do technik jogi) wykonywanych przez
niektórych adeptów hezychazmu. Praktyki te s¹ pomocne przy
koncentracji umys³u. Jednak¿e uwa¿na lektura tego dzie³a w
konfrontacji z innymi pismami �w. Symeona wskazuje, ¿e nie
jest on jego autorem.

Koncepcjê ¿ycia mistycznego �w. Symeona mo¿na uto¿-
samiæ zarówno z t¹ le¿¹c¹ u podstaw praktyki hezychazmu,
jak i z t¹ zawart¹ w obronie doktryny �w. Grzegorza Palama-
sa. Prawdopodobnie Symeon nie zapocz¹tkowa³ jakiej� szcze-
gólnej metody. Z pewno�ci¹ jednak jego dzie³a sta³y siê po-
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mostem ³¹cz¹cym Ojców Ko�cio³a wschodniego (Ojców Ka-
padockich, �w. Maksyma Wyznawcê i innych) z hezychasta-
mi pó�niejszych wieków. Nie jest przypadkiem, i¿ odrodze-
nie hezychastycznej modlitwy, jakie ma obecnie miejsce na
Górze Athos, zosta³o zapocz¹tkowane i jest podtrzymywane
dziêki ponownemu odkryciu pism �w. Symeona Nowego Teo-
loga i w tym sensie przyjmujemy jego do�wiadczenie za przy-
k³ad duchowo�ci hezychazmu.

Jak ju¿ wspomnia³em, tekst zatytu³owany O trzech sposo-
bach praktyki uwagi i modlitwy czêsto uwa¿a siê za podrêcz-
nik �chrze�cijañskiej jogi�, poniewa¿ uczy on, jak po³¹czyæ
inwokacjê imienia Jezusa ze �wiadomo�ci¹ serca i rytmem
oddechu. Jednak¿e tu podobieñstwo do jogi jest tylko powierz-
chowne. Fizyczne metody s¹ dla jogi jedynie pow³ok¹, �skó-
r¹�; jej �ciêgna i szkielet stanowi¹ æwiczenia umys³u prowa-
dz¹ce do przemiany �wiadomo�ci; dusz¹ jogi jest widzenie
�wiat³a � jedynego, czystego, niepodzielnego, pozostaj¹cego
poza wszelkim ruchem i zmian¹. To, w jakim stopniu syste-
my jogi i hezychazmu s¹ wzglêdem siebie podobne lub od-
mienne, mo¿e zostaæ w pe³ni ukazane jedynie poprzez porów-
nanie najg³êbszych duchowych do�wiadczeñ obu systemów.

Chrze�cijañskie znaczenie jogi

Porównanie duchowych do�wiadczeñ ludzi pod¹¿aj¹cych
�cie¿k¹ jogi i hezychazmu jest samo w sobie fascynuj¹cym
i zarazem trudnym zadaniem. W tej pracy pragniemy jednak
uczyniæ jeden krok naprzód, wykorzystuj¹c uzyskany dziêki
porównaniu i przeciwstawieniu tych dwóch systemów
wgl¹d jako próbê sformu³owania odpowiedzi na pytanie
stawiane dzi� przez wiele osób: czy praktyka jogi (lub zen)
mo¿e prowadziæ do do�wiadczenia, które ma prawdziwie
chrze�cijañski charakter?

Podjête poszukiwanie nie ma nic wspólnego z synkrety-
zmem. Moj¹ intencj¹ nie jest te¿ próba po³¹czenia chrze�ci-
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jañstwa z hinduizmem czy buddyzmem w pewien rodzaj syn-
tezy wy¿szego rzêdu. Nie wynika ono równie¿ z potrzeby
�zwrócenia siê na Wschód� i przejêcia jego duchowych tech-
nik wraz z niebezpieczeñstwem dostania siê w pu³apkê orien-
talnej kultury4. To, co tutaj istotne, to zastosowanie technik
jogi jako pomocy w ofiarowaniu ca³ego naszego istnienia
Chrystusowi i wype³nianiu Chrystusowego prawa czynnej mi-
³o�ci bli�niego.

Rzec mo¿na, ¿e istniej¹ obecnie dwie grupy chrze�cijan
zwracaj¹cych siê do praktyk jogi. Jedn¹ z nich stanowi¹ ci,
którzy s³usznie czy te¿ b³êdnie odczuwaj¹ jaki� brak w swo-
im ¿yciu wewnêtrznemu. Brakuje im czego�, czego nie mo¿-
na odnale�æ w chrze�cijañstwie, takim jakie znaj¹ i praktyku-
j¹. Odczuwaj¹ oni szczególn¹ potrzebê okre�lonej, konkret-
nej �techniki� lub metody duchowego treningu, czego�, co
mogliby praktykowaæ i co dawa³oby okre�lone rezultaty. Druga
grupa to osoby (wydaje siê, ¿e jest ich coraz wiêcej), które
przechodz¹ nag³y i nieoczekiwany kryzys duchowy, manife-
stuj¹cy siê zewnêtrznie na wiele niezwyk³ych sposobów: stru-
mieñ energii wydaje siê kr¹¿yæ w ich ciele, w mózgu eksplo-
duj¹ b³yskawice, przygniata ich moc, która jest równocze�nie
jakby obca i dobrze znana, stanowi �ród³o bólu i niepojêtego
poczucia spe³nienia. Nastêpnie odkrywaj¹ one, ¿e opis takie-
go do�wiadczenia znajduje siê w ksi¹¿kach o jodze i nosi na-
zwê �przebudzenia energii kundalini�. Zaczynaj¹ wówczas
praktykê jogi.

W pewien sposób osoby te s¹ przekonane, ¿e joga jako
praktyczna metoda (pomijaj¹c metafizyczne i teologiczne sys-
temy hinduizmu i buddyzmu) nie jest nie do pogodzenia z
chrze�cijañstwem w wiêkszym stopniu ni¿ zami³owanie do
smaku egzotycznego jedzenia lub niekonwencjonalnego ubio-
ru. Jednak ich przekonanie o tym, ¿e godzenie metod jogi z
chrze�cijañskim ¿yciem nie musi byæ koniecznie niemoralne

4 Zob. H. Cox, Turning East: The Promise and the Peril of the New
Orientalism, New York 1977.
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lub niezgodne z tradycyjn¹ nauk¹ Ko�cio³a, nie stanowi roz-
strzygniêcia kwestii, dlaczego w ogóle rozpoczêli tê prakty-
kê. Byæ mo¿e tak postawione pytanie jest niepotrzebne. Je�li
nawet praktykowanie jogi nie jest bardziej niemoralne czy
heterodoksyjne ni¿ zami³owanie do wyszukanego smaku po-
traw lub wygl¹du ubrania, to pozostaje ono nadal tylko mar-
no�ci¹ tego �wiata, jeszcze jednym brzemieniem duszy, która
w rzeczywisto�ci potrzebuje wolno�ci, aby wznie�æ siê ku Bogu,
nieobci¹¿ona ¿adnym innym �jarzmem� poza Jezusowym.

Joga to rzeczywi�cie marno�æ, uci¹¿liwe jarzmo �starego
prawa�, które, je�li pozostaje tylko �technik¹�, nie mo¿e nam
pomóc na drodze do zbawienia. Nie mniej problematyczny
jest fakt, i¿ pewni hinduscy i buddyjscy mêdrcy ¿yj¹cy w sta-
ro¿ytno�ci dostrzegli potrzebê porzucenia technik, uczyniw-
szy to jednak, w dalszym ci¹gu praktykowali jogê. Byæ mo¿e
wiêc joga zawiera w sobie co� wiêcej ni¿ tylko to, co zwykle
jest oferowane pod nazw¹ jogi na Zachodzie.

Je�li joga nie jest tylko �technik¹�, czym jest w istocie?
Praktykowana od kilku tysiêcy lat, przyjê³a rozmaite formy.
Niemo¿liwe jest jej jednoznaczne i precyzyjne zdefiniowa-
nie. Joga zosta³a doprowadzona do wysokiego poziomu w kon-
tek�cie hinduskiej kultury religijnej. Równie¿ poza Indiami
istniej¹ formy duchowych dyscyplin (szamanizm, chrze�ci-
jañski monastycyzm, sufizm i inne), które w pewnym stopniu
wykazuj¹ podobieñstwo do jogi. W nastêpstwie misyjnej eks-
pansji buddyzmu pewne elementy jogi rozprzestrzeni³y siê w
Azji, a w tym stuleciu wêdruj¹cy guru (cokolwiek mo¿na by
powiedzieæ o ich osobistych motywacjach) spopularyzowali
jogê na Zachodzie, proponuj¹c nowe sposoby adaptacji jej
wielowiekowych zasad i praktyk na gruncie pozaazjatyckich
kultur.

Na Zachodzie joga sta³a siê przede wszystkim symbolem
powo³ania do wewnêtrznego, duchowego ¿ycia i znakiem
powszechno�ci tego powo³ania. Joga jest umiejêtno�ci¹, sztu-
k¹, przez co mo¿na j¹ wiele trafniej okre�liæ jako �m¹dro�æ�
(entechnos sophia) ni¿ jako �wiedzê� (episteme).

CHRZE�CIJAÑSKA TO¯SAMO�Æ A JOGA

matuslast.p65 03-02-05, 12:0617



18

JOGA I MODLITWA JEZUSOWA

Ka¿dy wie, czym jest muzyka, a przecie¿ istniej¹ niezli-
czone formy i style muzyki. Podobnie jest ze sztuk¹ jogi: wy-
mykaj¹ca siê precyzyjnym definicjom, w swym praktycznym
zastosowaniu zawiera niezliczon¹ ilo�æ metod i stylów.

Termin �joga tantryczna� obejmuje te formy jogi, które
rozwinê³y siê i znalaz³y zastosowanie w niektórych szko³ach
buddyzmu i hinduizmu, pocz¹wszy od pierwszych wieków
naszej ery. G³ówne �wiête ksiêgi tantryczne zawieraj¹ anoni-
mowe pisma zwane tantrami � st¹d pochodzi nazwa tantryzm.
Samo s³owo wywodzi siê od rdzenia tan-, bliskiego ³aciñ-
skiemu ex-tendo oznaczaj¹cego �rozszerzaæ (siê), spe³niaæ�
itp5. Tantry s¹ traktatami, dok³adnymi opracowaniami ustnej
tradycji religijnej zawieraj¹cymi instrukcje rytualne i nauki
duchowe. Uwa¿ano, ¿e teksty te wypar³y starsze �wiête pi-
sma hinduizmu, Wedy i Upaniszady, chocia¿ apologeci tantry
czêsto twierdzili, ¿e pochodzenie tantr siêga zarania ludzko-
�ci i ¿e by³y one �odwiecznym s³owem� przystosowanym do
mentalno�ci ludzi ¿yj¹cych w �epoce ciemno�ci�.

Istnieje zarówno hinduska, jak i buddyjska tantra. W swej
hinduskiej formie czasem jest ona identyfikowana z siakty-
zmem, kultem siakti, �mocy� lub �energii� uosobionej w po-
staci boskiej Matki, bêd¹cej partnerk¹ mêskiego bóstwa. Joga
hinduskiej tantry jest okre�lana równie¿ jako �kundalini joga�.
Termin kundalini mo¿na prze³o¿yæ jako �zwiniêty� lub �wi-
j¹cy siê na podobieñstwo wê¿a�, oznacza on formê energii
znajduj¹c¹ siê w ludzkim ciele i bêd¹c¹ potencjaln¹ si³¹ �zwi-
niêt¹� jak w¹¿ u podstawy krêgos³upa. Praktyka jogi ma na
celu �przebudzenie� i �rozwiniêcie� kundalini-siakti, dopro-
wadzenie do wzniesienia siê tej energii do szczytu g³owy,
�miejsca gdzie przebywa Siwa�. Nale¿y pamiêtaæ, ¿e nie ca³a
hinduska tantra mo¿e byæ nazwana siaktyzmem, a przebudze-
nie wewnêtrznej energii siakti nie jest jedynym czy te¿ zasad-
niczym celem tantrycznej jogi. Zarówno joga, jak i tantra to

5 Zob. M. Monier-Williams, A Sanskrit-English Dictionary, Delhi
1970 (wyd. I 1899).
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systemy o historycznie z³o¿onej strukturze, ich zbytnie uprasz-
czanie prowadzi do b³êdnego rozumienia.

Problem metody porównawczej

Wyrazili�my ju¿ nasze przekonanie, ¿e poprzez zg³êbia-
nie duchowo�ci Ko�cio³a prawos³awnego �zwracamy siê na
Wschód� bez porzucania naszej chrze�cijañskiej to¿samo�ci,
a zarazem przybli¿amy siê do religijnej psychologii Indii �
miejsca, gdzie zrodzi³a siê joga. Ale dlaczego wybieramy jogê
tantryczn¹?

Wybór ten nie jest wyborem dowolnym. Wydaje siê, ¿e ze
wszystkich historycznych form jogi metoda zastosowana w
tantrze bardziej ni¿ jakakolwiek inna �cie¿ka jogi, kryje w
sobie pojmowanie ludzkiej egzystencji podobne do tego, ja-
kie spotykamy u prawos³awnych chrze�cijan. Autorzy pism
tantrycznych posiadaj¹ czêsto o wiele pe³niejsze zrozumienie
ludzkiej natury i jej przeznaczenia ni¿ na przyk³ad Patañd¿a-
li, autor Jogasutr. Przede wszystkim jednak system symboli,
w jaki ujêtych zosta³o wiele tekstów tantrycznych, ma wiele
wspólnego z charakterystycznym dla �w. Symeona Nowego
Teologa i jego nastêpców sposobem mówenia o swych mi-
stycznych do�wiadczeniach. Czy jednak mistyczne do�wiad-
czenia mog¹ byæ porównywalne?

Nie jest naszym celem udzielenie odpowiedzi na to pyta-
nie. W moim osobistym przekonaniu istnieje wielka �ró¿no-
rodno�æ� w obrêbie tego, co nazywamy �mistycyzmem�. Do-
�wiadczenia, które sprawiaj¹ wra¿enie analogicznych, nieko-
niecznie s¹ identyczne, a do�wiadczenia maj¹ce miejsce poza
widzialn¹ spo³eczno�ci¹ chrze�cijan, chocia¿ wydaj¹ siê bar-
dzo odmienne od do�wiadczeñ �w. Symeona, mog¹ byæ fak-
tycznie, poprzez niezbadane dzia³anie ³aski, prawdziwymi mi-
stycznymi do�wiadczeniami ¿ywego Boga. Tak wiêc celem
naszego porównania form wypowiedzi �w. Symeona i jogi-
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nów u¿ywanych dla opisu swych do�wiadczeñ nie jest orze-
czenie, w którym miejscu s¹ one zgodne, a w którym nie.
Zasadniczo interesuje nas, w jaki sposób dyscyplina jogi i
owoc jej do�wiadczeñ mog¹ byæ wyra¿one w odwo³aniu do
terminów zaczerpniêtych z krêgu wiary chrze�cijañskiej.

Do�wiadczenie jest okre�lane jako bezpo�rednia, pozapo-
jêciowa wiedza dotycz¹ca aktualnej rzeczywisto�ci6. Stwier-
dzenie, i¿ do�wiadczenie ma charakter niekonceptualny, nie
oznacza, ¿e nie mo¿e byæ ono intelektualne. W ka¿dym czy-
nie intelekt ma równie¿ ukryte, towarzysz¹ce do�wiadczenie
swego w³asnego dzia³ania i siebie jako obszaru tej dzia³alno-
�ci. W naszym ludzkim wymiarze do�wiadczenie czegokol-
wiek innego od nas samych dokonuje siê poprzez �konnatu-
ralno�æ� (syngenneia, sympatheia); znaczy to, ¿e przedmiot
do�wiadczenia jest poznawany poprzez warto�æ, jak¹ ma dla
poznaj¹cego, poprzez si³ê przyci¹gania lub odpychania po-
znaj¹cego wzglêdem tego przedmiotu. To w³a�nie konnatu-
ralno�æ lub, innymi s³owy, subiektywna dyspozycja poznaj¹-
cego w stosunku do tego, co jest poznawane, stanowi �rodek
do osi¹gniêcia do�wiadczalnej wiedzy, tak jak idea lub kon-
cepcja w umy�le stanowi �rodek do osi¹gniêcia wiedzy abs-
trakcyjnej czy intelektualnej.

Ka¿de do�wiadczenie anga¿uje ca³ego cz³owieka � jego
cia³o, duszê i ducha � wewn¹trz szerszego kontekstu ¿ywej
kosmicznej ca³o�ci. Otaczaj¹cy nas �wiat, nasze cia³o i zmy-
s³y zawsze stanowi¹ czê�æ nawet najbardziej duchowego do-
�wiadczenia naszej ja�ni i jej dzia³ania. Ka¿de do�wiadcze-
nie wskazuje na obszar znajduj¹cy siê poza rozró¿nieniem na
ja i ty, na podmiot i przedmiot, poniewa¿ jednoczy ono po-
znaj¹cego z poznawanym, a tak¿e z wszech�wiatem, który
ich otacza. Tak wiêc w ka¿dym do�wiadczeniu postrzegamy,
choæby tylko k¹tem oka, zarówno nasze istnienie w ca³ej jego
pe³ni, jak i nasze istnienie w �wiecie.

6 Zob. C. Vagaggini, �Esperienza� [w:] Dizionario enciclopedico di
spiritualita, E. Ancilli, ed. vol. I, Rome 1975, s. 720-727.
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Wiara stanowi drogê poznania, która przekracza ziem-
sk¹ rzeczywisto�æ, poniewa¿ ma ona warto�æ prawdziwego,
osobistego kontaktu ze Stwórc¹. Wiara posiada swój w³a-
sny rodzaj do�wiadczenia, odmienny od wszelkich innych
do�wiadczeñ. Akt wiary jest przede wszystkim ³ask¹, która
przemienia umys³ wierz¹cego, jego serce i zmys³y, zanurza-
j¹c go w �ob³oku niewiedzy�, w �boskich ciemno�ciach�
bêd¹cych osobow¹ obecno�ci¹ ¿ywego Boga.

W pewnym, bardzo prawdziwym, sensie nie mo¿e istnieæ
konnaturalno�æ pomiêdzy Stwórc¹ a stworzeniem. Na czysto
ludzkiej p³aszczy�nie zwi¹zek konnaturalno�ci rozpoczyna siê
od naszego ja, od podmiotu, który zwraca siê lub �zamierza�
zwróciæ w kierunku przedmiotu. Ale na p³aszczy�nie wiary,
w akcie poznania �energia� przep³ywa, je�li mo¿na tak po-
wiedzieæ, wzd³u¿ eliptycznej �cie¿ki dooko³a dwóch �róde³
energii, którymi s¹ Boska i ludzka natura. Bóg zna nas od
prapocz¹tku, czego nastêpstwem jest nasze poznanie Boga
poprzez wiarê. Znamy, poniewa¿ najpierw zostali�my pozna-
ni, a gdy nasze poznanie osi¹ga doskona³o�æ poprzez mi³o�æ,
staje siê wówczas prawdziwym �uczestnictwem w boskiej na-
turze� (por. 2 P 1, 14). Uczestnictwo to nie jest subiektywn¹
dyspozycj¹ poznaj¹cego, lecz Bosk¹ dyspozycj¹, �ekonomi¹�
(oikonomia), w której Bóg zna ka¿d¹ ludzk¹ osobê w sobie
samym i we Wcielonym Synu i w ten sposób sprawia, ¿e Sam
jest poznawalny.

W ¿yciu chrze�cijanina, podobnie jak w ¿yciu ludzkim w
ogóle, do�wiadczenie odgrywa ogromn¹ rolê � jest kulmina-
cj¹, spe³nieniem wiary i spe³nieniem chrze�cijañskiej egzysten-
cji; mobilizuje nas do aktywnego �wiadczenia o naszej wierze,
stanowi równie¿ konieczny warunek intelektualnego zrozumie-
nia wiary, podobnie jak ma to miejsce w przypadku teologii.

Do�wiadczenie wiary odbywa siê na trzech p³aszczyznach:
na poziomie samopoznania, to jest poznania ca³ej naszej oso-
by w jej ¿ywym zwi¹zku z Bogiem; na poziomie poznania
Boga poprzez �konnaturalno�æ� ³aski, to jest poprzez nasze
prawdziwe uczestnictwo w boskiej naturze; oraz na pozio-
mie, gdzie dziêki uczestnictwu zmys³ów, energii i wyobra�ni
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w do�wiadczeniu wiary ma miejsce prawdziwa przemiana cia-
³a. Te trzy p³aszczyzny s¹ zawsze obecne, jednak¿e w kon-
kretnym do�wiadczeniu jedna z nich mo¿e dominowaæ nad
pozosta³ymi. Istniej¹ równie¿ inne drogi poznania Boga: miê-
dzy innymi intelektualne, pojêciowe, sprowadzaj¹ce siê do
poznania teologicznego. Jest to jednak droga poznania ni¿sza
od drogi do�wiadczenia mistycznego, ku której teologia za-
wsze powinna zmierzaæ.

Ortodoksyjny chrze�cijanin stara siê zrozumieæ swoje do-
�wiadczenie zgodnie z obiektywn¹ tre�ci¹ wiary. Innymi s³o-
wy, poddajemy nasze do�wiadczenie os¹dowi i kierownictwu
duchowego autorytetu (Pisma �wiêtego i tradycji Ko�cio³a,
zdolno�ciom rozró¿niania � naszego duchowego przewodnika
itd.), weryfikujemy w³asne zachowanie, porównuj¹c je z nor-
mami chrze�cijañskiego postêpowania, aby sprawdziæ, czy na-
sze do�wiadczenie rodzi poprzez czyny owoce bêd¹ce w nas
prawdziwymi znakami ³aski Ducha �wiêtego (por. Ga 5, 22-23).

W prze¿ywanym do�wiadczeniu mo¿e zaistnieæ �wiado-
mo�æ ³aski daj¹ca nawet pewnego rodzaju pewno�æ obecno-
�ci i dzia³ania Ducha �wiêtego wewn¹trz nas. Ale musimy z
ostro¿no�ci¹ odró¿niaæ pewno�æ ³aski od abstrakcyjnej, filo-
zoficznej pewno�ci intelektu, jak równie¿ od poczucia pew-
no�ci towarzysz¹cej samej wierze i pewno�ci, któr¹ daje Bóg.
Wiara oraz do�wiadczenie i zrozumienie z niej wyp³ywaj¹ce
s¹ zawsze aktem adoracji, g³êbokim pok³onem ca³ej naszej
istoty przed Niedostêpnym i Niepoznawalnym Bogiem, który
jednak zni¿a siê, aby nas poznaæ i staæ siê poznawalnym dla
nas. ¯yj¹c wiar¹, ¿yjemy w �wiêtej boja�ni przed t¹ Mi³uj¹c¹
Ciemno�ci¹. ¯yjemy w pe³nym szacunku uznaniu mo¿liwo-
�ci naszego b³¹dzenia, je�li nasz umys³ zbuntuje siê przeciw
Ukrytemu Bogu. Z tego powodu istnieje potrzeba ci¹g³ego
oczyszczania �wiadomo�ci cz³owieka wierz¹cego, przemie-
nionego w chrze�cijañskim do�wiadczeniu poprzez ³askê. Czê-
�ci¹ tego procesu oczyszczania jest dialektyka zmieniaj¹cych
siê stanów �wiadomo�ci, naszych wzlotów i upadków. Po-
czucie pewno�ci, ¿e Bóg jest obecny, ustêpuje miejsca do-
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�wiadczeniu Jego �nieobecno�ci� � dozna³ tego �w. Symeon,
jak równie¿ niezliczone rzesze innych mistyków.

Konsekwencj¹ pozapojêciowego charakteru do�wiadcze-
nia jest jego niewyra¿alno�æ. Niemniej ka¿de do�wiadczenie
wskazuje w pewien sposób na strukturê ludzkiej natury i na
nasze istnienie w �wiecie. Dlatego te¿ dziêki wspólnej nam
wszystkim ludzkiej naturze i naszej wspólnej egzystencji mo-
¿emy przekazaæ pewne informacje o swoim do�wiadczeniu.
Przekaz ten dokonuje siê g³ównie poprzez symbole7. Chocia¿
ró¿ni autorzy stosuj¹ w swych dyskusjach odmienn¹ termino-
logiê odno�nie symboli, wiêkszo�æ z nich jednak wyró¿nia
dwa rodzaje jêzyka symboli: pierwszy, w którym symbolicz-
ny termin (obraz, s³owo itp.) odnosi siê do tego, co symboli-
zuje, tylko lub g³ównie na podstawie przyjêtej konwencji (np.
drogowa sygnalizacja �wietlna); i drugi jêzyk, w którym sym-
bol wewnêtrznie ³¹czy siê z oznaczan¹ rzeczywisto�ci¹. Ta
druga kategoria symboli (któr¹ mo¿emy nazwaæ �prawdzi-
wymi symbolami�, w przeciwieñstwie do �symboli konwen-
cjonalnych�) jest tym, co nas tu interesuje. �Prawdziwy sym-
bol� jest to ten, którego samo istnienie jest manifestacj¹ i
uczestnictwem w owej innej rzeczywisto�ci. Jest on wyobra-
¿eniem, �ikon¹� uobecniaj¹c¹ to, co oznacza. Ale rzeczywi-
sto�æ manifestuj¹ca siê w symbolu w dalszym ci¹gu w pe-
wien sposób pozostaje ukryta, nie dlatego, ¿e symbol jest
nieadekwatny, lecz poniewa¿ rzeczywisto�æ jest tajemnic¹,
a zatem jest niepoznawalna.

Ka¿de do�wiadczenie anga¿uje ca³e nasze istnienie; po-
dobnie symbole s¹ form¹ przekazywania informacji adresowa-
nych do ca³ej naszej osoby i wyra¿aj¹cych ca³e jej istnienie. Z
tego powodu dyskusja o symbolach nie jest subiektywna czy
umowna, lecz zakorzenia siê w tej samej rzeczywisto�ci, co
do�wiadczenie: w dynamice naszej psyche i w naszym istnie-
niu w �wiecie. Ka¿dy zatem symbol zakotwiczony jest w struk-

7 Zob. Symbolisme et theologie, Studia Anselmiana 64, Rome 1974;
A. Schmemann �Za ¿ycie �wiata�, Warszawa 1988.
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turze ludzkiej egzystencji, nawet zanim zostanie wyra¿ony w
sztuce, literaturze czy te¿ kulcie.

Psycholog Carl G. Jung praktykowa³ rodzaj �archeologii�
symboli poprzez zag³êbianie siê w tym, co nazwa³ �zbiorow¹
pod�wiadomo�ci¹� obecn¹ w indywidualnej psyche, której �ar-
chetypy� stanowi¹ wrodzony potencja³ wytwarzaj¹cy pewne-
go rodzaju symbole. Archetypy zbiorowej pod�wiadomo�ci
s¹ niepoznawalne same w sobie, ale ich istnienie zosta³o wy-
wnioskowane z pojawienia siê identycznych albo podobnych
symboli w kontek�cie kultur bardzo od siebie odleg³ych lub
w marzeniach sennych i fantazjach ró¿nych osób. Nigdy za-
tem ¿aden z symboli nie zosta³ utworzony przez pojedyncze-
go cz³owieka ani przez spo³eczno-kulturow¹ grupê ludzi. Sym-
bol wy³ania siê z ogó³u naszych istnieñ jako rasy, a jego prehi-
storia zaczyna siê wraz z pocz¹tkiem rodzaju ludzkiego8.

Analityczna psychologia s³usznie zwróci³a uwagê na pre-
historiê symbolu, jego zakorzenienie w zbiorowej egzysten-
cji i do�wiadczeniach ludzko�ci. Jednak¿e tê perspektywê na-
le¿a³oby zrównowa¿yæ poprzez zwrócenie uwagi na dynami-
kê symbolu, który odzwierciedla nie tylko odwieczn¹ prze-
sz³o�æ, ale równie¿ przysz³o�æ i nasze ostateczne przeznacze-
nie. Symbol, bêd¹c manifestacj¹ ludzkiej natury i struktur jej
egzystencji, odzwierciedla tak¿e i antycypuje indywidualny i
zbiorowy wzrost ku ostatecznej doskona³o�ci. Z filozoficz-
nego i teologicznego punktu widzenia symbol odzwierciedla
wewnêtrzn¹ dwubiegunowo�æ ludzkiej natury, manifestuj¹c
napiêcie pomiêdzy uleg³o�ci¹ naszej natury, a wyzwaniem,
jakie stawia nam ¿ycie, pomiêdzy pojêciowym i pozapojêcio-
wym poznaniem, pomiêdzy naszym istnieniem w �wiecie a
nasz¹ ontologiczn¹ relacj¹ z Bogiem itd. Dlatego te¿ wszel-
kie dyskusje o symbolach ostatecznie sprowadzaj¹ siê do re-
ligijnego wymiaru, przynajmniej na poziomie trudnym do wy-
ra¿enia. Religijne znaczenie symboli zosta³o poparte empi-

8 Zob. ed. C. G. Jung, The Structure and Dynamics of the Psyche,
przek³. R. F. C. Hull, 1969.
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rycznymi danymi zebranymi przez Junga i innych badaczy, w
ich studiach symbolu odnosz¹cego siê do pojedynczego cz³o-
wieka i do historii kultury9.  Chrze�cijañskie objawienie rów-
nie¿ jest zakorzenione w uniwersalnej matrycy naszych my-
�li. Chrze�cijañstwo nie jest wy³¹cznie i przede wszystkim
systemem dogmatów czy te¿ konceptualnym wyra¿eniem wia-
ry; jest równie¿ kultem, liturgi¹, której symbole przemawiaj¹
nie tylko do intelektu wierz¹cego; jest osobistym idea³em, wy-
obra¿eniem, kim wierz¹cy jest i kim powinien siê staæ. Chrze-
�cijañstwo to przede wszystkim osoba Jezusa Chrystusa, któ-
ry jako cz³owiek przyj¹³ do�wiadczalny i symboliczny wy-
miar ludzkiego rozumienia oraz komunikowania siê i poprzez
sw¹ naukê, ca³e swe ¿ycie, a tak¿e dzia³alno�æ ods³oni³ Bo¿¹
tajemnicê. Dziêki temu mo¿emy odnale�æ niezaprzeczalnie
chrze�cijañskie znaczenie we wszystkich symbolach, zarów-
no tych pochodz¹cych z pod�wiadomo�ci indywidualnego
cz³owieka, z jego snów i fantazji, jak i w tych, które spotyka-
my w innych religiach.

Przypisywanie tantrycznej symbolice specyficznego zna-
czenia przyjêtego przez nasz¹ wiarê nie oznacza, ¿e arbitral-
nie tê symbolikê niszczymy. W drugim rozdziale zobaczymy
wielk¹ ró¿norodno�æ, jak¹ joga i tantryzm przyjê³y podczas
swej historii. Tantra joga jest praktykowana przez hinduistów
i buddystów posiadaj¹cych ca³kowicie odmienne, wzajemnie
niedaj¹ce siê uto¿samiæ rozumienie znaczenia i celu jogi.
Wszyscy jogini praktykuj¹cy tantrê wnosz¹ w sw¹ praktykê
idea³y otrzymane poprzez wiarê pochodz¹c¹ od autorytetów
(�wiête pisma, guru itp.), które czcz¹. Chrze�cijanie pragn¹-
cy praktykowaæ jogê bêd¹ musieli uczyniæ podobnie.

9 Zob. Man and His Symbols, ed. C. G. Jung, Garden City 1964.
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ROZDZIA£ SIÓDMY

METODY JOGI

I PRAKTYKA MEDYTACJI

£aska, a �techniki� w jodze

Prymat mi³o�ci i Bo¿ej ³aski w chrze�cijañskiej praktyce
¿ycia duchowego stanowi problem w zrozumieniu �technik�,
takich jak postawy cia³a, kontrola oddechu i koncentracja umy-
s³u383. Mnich, malarz ikon z Góry Athos powiedzia³: �Tech-
nika nigdy nie wyprodukuje prawdziwej ikony�. Je�li ikona
Chrystusa w naszej duszy jest ostatecznie dzie³em Ducha
�wiêtego, to nasza natura i ca³y nasz osobisty wysi³ek s¹ tyl-
ko �medium�, w którym On pracuje. A jednak dusza, na swój
sposób, jest równie¿ artyst¹.

Problem zagadnienia ³aski przeciwstawianej technikom nie
dotyczy wy³¹cznie chrze�cijañstwa. Tantryzm równie¿ dostrze-
ga napiêcie pomiêdzy jog¹ jako praktyk¹ a jog¹ jako �realiza-
cj¹� czy te¿ �rozpoznaniem ju¿ istniej¹cego� zjednoczenia
pomiêdzy dan¹ �wiadomo�ci¹ (cz³owieka), a absolutn¹ �wia-
domo�ci¹ (Siwy lub umys³u buddy). Napiêcie to jest jeszcze
bardziej ostre w tantryzmie hinduskim, gdzie afirmacja oso-

383 Zob. Techniques et Contemplation, Études Carmélitaines 28.
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bowego bóstwa i jego ³aski sk³ania do relatywizacji wszel-
kich wysi³ków cz³owieka (pomimo ¿e wszystkie teksty upo-
rczywie podkre�laj¹ wagê takich wysi³ków jako wstêpnie ko-
niecznych w procesie realizacji zjednoczenia z Siw¹).

Etapy jogi, w których dominuje aktywno�æ cz³owieka,
zwane s¹ �szczególnymi metodami�, anawopaja384. S¹ to me-
tody w³a�ciwe dla danej �jednostki� (anu, znaczy dos³ownie
�atom�; por. greckie a-tomos = ³aciñskie in-divisus), ale na-
wet one pozostaj¹ pod patronatem ³aski Siwy w krija-siakti
lub �energii dzia³ania� i od samego pocz¹tku s¹ zdominowa-
ne zasadnicz¹ postaw¹ jogina: zadziwieniem. �Wszystkie etapy
jogi s¹ stanem zadziwienia�385.

Szczególne metody tantrycznej jogi nie s¹ wy³¹cznie czy
nawet w przewa¿aj¹cym stopniu cielesnymi technikami ha-
tha jogi. Tantryzm wypracowa³ równie¿ system obrzêdów ini-
cjacyjnych i ofiarnych ceremonii, aby zast¹piæ oficjalne ob-
rzêdy sprawowane przez kap³anów-braminów386. Ceremonie
tantryczne, w przeciwieñstwie do wedyjskich, nie maj¹ zwy-
kle tajnego lub ca³kowicie kap³añskiego charakteru387 i s¹ bar-
dziej bezpo�rednio po³¹czone z praktyk¹ jogi. Tantry jedno-
my�lnie podkre�laj¹ wa¿no�æ uwewnêtrznienia obrzêdów388.
Stawiany cel osi¹gniêcia �wy¿szej �wiadomo�ci� wyklucza
czysto materialn¹ lub magiczn¹ rolê cia³a, gestów i przed-
miotów w obrzêdach tantrycznych. Nie oznacza to oczywi-
�cie, ¿e nigdy nie istnia³y szko³y tantryczne które sk³ania³y
siê w tym kierunku. Podobne aberracje zaistnia³y równie¿ w
historii chrze�cijañskiej duchowo�ci. Praktyka fizycznych
postaw cia³a, kontrola oddechu, same w sobie nie s¹ bardziej
�materializacj¹� ¿ycia duchowego ani¿eli jest ni¹ propozycja

384 Zob. Abhinawagupta, Tantraloka 5 (s. 189-207); Tantrasara 5 (s.
127-135).

385 �iva Sutras 1, 12 (Gnoli, Testi dello �ivaismo, s. 38).
386 Zob. Mahanirvana Tantra 2, 14-46 (s. 16-18).
387 Zob. ibidem, 3, 146-150 (s. 44); 4, 79-80 (s. 55-56); 10, 110-111

(s. 249).
388 Zob. M. Eliade, joga, ed. cit., s. 126-128. 275-279. 297-298.
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podobnych praktyk w æwiczeniach duchowych za³o¿yciela je-
zuitów, Ignacego Loyoli.

Zarówno chrze�cijañstwo, jak i tantryzm podkre�laj¹ wa¿-
no�æ roli naszego cia³a w procesie duchowych poszukiwañ.
Tradycje te zgadzaj¹ siê co do praktycznej konieczno�ci cie-
lesnej ascezy, poniewa¿ przyjmuj¹ jako punkt wyj�cia ludzk¹
naturê tak¹, jak¹ ona jest � ¿yj¹c¹ w ciele, �wiecie i czasie.
Ale sam ascetyzm nie wystarcza. Przede wszystkim posiada-
my potrzebê znaków i symboli czerpanych z naszego zmy-
s³owego do�wiadczenia, które oddzia³uje na nasz¹ �wiado-
mo�æ i podnosi j¹ na wy¿sze poziomy.

My�l chrze�cijañska podaje szereg teologicznych uzasad-
nieñ dotycz¹cych roli cia³a w ¿yciu duchowym. �Antropolo-
giczny monizm�, który chrze�cijañstwo odziedziczy³o od bi-
blijnie ukierunkowanych prawos³awnych teologów, koryguje
platoñsk¹ koncepcjê osoby ludzkiej jako duszy uwiêzionej w
ciele, chocia¿ wielu Ojców Wschodu rozwinê³o biblijny punkt
widzenia w �wietle greckiej filozofii389. Osoba ludzka stano-
wi �podwójne� istnienie, tworz¹c zwi¹zek ducha i materii,
w którym tkwi przyrodzone napiêcie, ale ostatecznym celem
duchowego ¿ycia jest przetworzenie materialnego sk³adnika i
osi¹gniêcie doskonalszego zjednoczenia tych dwóch biegunów.

Ojcowie Wschodu jednoznacznie wyrazili sw¹ wiarê w
zmartwychwstanie cia³a, ale rozumianego nie tylko jako przy-
sz³e wydarzenie. �w. Symeon jest jednym z wielu prawos³aw-
nych mistyków, którzy mocno podkre�lali potrzebê do�wiad-
czenia zmartwychwstania w tym ¿yciu390. W dynamizmie
zmartwychwstania i transformacji ducha nasze cia³o jest po-
strzegane jako maj¹ce kluczow¹ rolê w ¿yciu duchowym.

389 Zob. J. Meyendorff, Teologia Bizantyjska, Warszawa 1984, s. 178-
194; A. Schmemann, Za ¿ycie �wiata, Warszawa 1988; J. A. T. Robin-
son, The Body: A Study in Pauline Theology, London 1963; C. Vagaggi-
ni, The Flesh, Instrument of Salvation: A Theology of the Human Body,
New York 1969.

390 Zob. CT 13.
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Posty, pozbawianie zmys³ów dop³ywu wra¿eñ, wylewanie ³ez
za grzechy, nie s¹ stosowane przeciwko cia³u jako takiemu,
ale jako �rodki, aby cia³o mog³o mieæ udzia³ w spe³nieniu du-
cha i w jego rado�ci.

Ostateczny teologiczny powód, aby podkre�laæ znaczenie
roli naszego cia³a w ¿yciu duchowym, stanowi oczywi�cie
rzeczywisto�æ wcielenia i zmartwychwstania Jezusa Chrystusa,
jak równie¿ Jego prawdziwa obecno�æ w liturgii i sakramen-
tach Ko�cio³a. ¯yjemy w �porz¹dku wiary�, który jest rów-
nie¿ �porz¹dkiem sakramentów�. Prawos³awie, zasadniczo
zgadzaj¹c siê z rzymsko-katolick¹ doktryn¹ siedmiu (g³ów-
nych) sakramentów, rozszerza sakramentaln¹ zasadê i wiarê
w �rzeczywist¹ obecno�æ� na ca³¹ liturgiê i na ca³¹ tajemnicê
Chrystusa. St¹d naleganie, ¿e to, co trzej uczniowie ujrzeli na
Górze Tabor, by³o rzeczywi�cie chwa³¹ Bo¿¹, a nie tylko �sym-
bolem�391.

W zmartwychwsta³ym Chrystusie nasza ludzka natura �
cia³o i �wiadomo�æ � zosta³a obiektywnie zbawiona i ka¿dy
cz³owiek rodzi siê w tym konkretnym kontek�cie ³aski i zba-
wienia. Ten dar przemienionego zmartwychwstaniem ¿ycia
mo¿e byæ przez cz³owieka w wolny sposób przyjêty lub od-
rzucony. Mo¿na powiedzieæ, ¿e przyjêcie jest �urzeczywist-
nieniem� (prise de conscience) zbawienia obiektywnie osi¹-
gniêtego dla ca³ej ludzko�ci przez Jezusa Chrystusa. Mogê
otworzyæ me oczy i ujrzeæ moj¹ prawdziw¹ ja�ñ zmartwych-
wsta³¹ i zbawion¹ w Chrystusie. Naczelnym zadaniem ¿ycia
duchowego jest otwarcie wewnêtrznego oka, aby przyj¹æ do
�wiadomo�ci zawsze obecn¹ ³askê zbawienia ofiarowan¹ przez
Boga. Wszystkie �szczególne metody� maj¹ na celu spe³nie-
nie tego zadania.

Hezychazm czêsto uto¿samiany jest z psychofizyczn¹
�technik¹� czy te¿ praktyk¹ stosowan¹ na Górze Athos i w
innych miejscach, co najmniej od pocz¹tku XIV wieku. Zaj-

391 Zob. A. Schmemann, Za ¿ycie �wiata, Warszawa 1988, s. 18-36;
C. Vagaggini, Il senso teologico della Liturgia: Saggio di Liturgia teolo-
gica in genere, Rome 1957, s. 90-93. 101-108. 208-209.
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miemy siê teraz zbadaniem pokrewieñstwa pomiêdzy praca-
mi Symeona Nowego Teologa a tekstem opisuj¹cym tê prak-
tykê. Tekst ów a¿ do tego stulecia przypisywany by³ Syme-
onowi. Zbadamy równie¿ widoczne podobieñstwo tej prakty-
ki do jogi.

�Hezychastyczna metoda� i Symeon
jako wzór dla chrze�cijañskiego rozumienia jogi

 Psychofizyczna praktyka propagowana w krótkiej hezy-
chastycznej pracy Trzy metody uwagi i modlitwy392 wykazuje
intryguj¹ce podobieñstwo do praktyk jogi393. Tradycja przy-
pisywa³a autorstwo tej pracy Symeonowi Nowemu Teologowi,
dziêki czemu zwracano na ni¹ szczególn¹ uwagê. Jednak¿e
obecnie powszechnie uwa¿a siê ten pogl¹d za b³êdny394.

Trzy metody nie s¹ podrêcznikiem obja�niaj¹cym techniki
modlitwy, ale stanowi¹ raczej zarys etapów duchowej ewolu-
cji. Teza autora brzmi, ¿e okre�lonym etapom w ¿yciu kon-
templacyjnym odpowiadaj¹ pewne rodzaje modlitwy i je�li mo-
dlitwa nie jest odpowiednia do osi¹gniêtego poziomu rozwoju
duchowego, mo¿e byæ duchowo i psychologicznie szkodliwa395.
Etapy okre�lane s¹ poprzez postêpuj¹ce �uduchowienie� mo-
dlitwy, w której pustelnik (autor zwraca siê do anachoretów)
stopniowo wycofuje siê zarówno z podtrzymywania z³ych my-

392 Gr. Tekst i t³um. fr. w I. Hausherr, La Methode d�oraison Hesy-
chast, Orientalia Christiana 9, 2 (Rome 1927).

393 Zob. E. von Ivanka, �Byzantinische Yogis?�, Zeitschrift der deut-
schen morganlaendischen Gesellschaft 102 (1952), s. 234-239; W. No-
elle, �Hesychasmus und Yoga�, Byzantinische Zeitschrift 47 (1954), s.
95-103; A. Bloom, �Contemplation et ascése: contribution orthodoxe�,
�Études carmélitaines� (�Technique et contemplation�), 1948.

394 Zob. T. Matus, �Symeon the New Theologian and the Hesychastic
Method�, Diakonia 10 (1975), s. 260-270.

395 Zob. J. Hausherr, La Methode, ed. cit., s. 150, wiersz 1, do s. 151,
wiersz 14.
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�li (namiêtno�ci), jak i �zewnêtrznych� form religijno�ci (wy-
magaj¹cych fizycznych gestów i g³o�nego recytowania psal-
mów)396. Duchowa dojrza³o�æ kojarzona jest z enstatycznym
rodzajem modlitwy, �utkwionym, uporczywym patrzeniem, the-
oria�397. Modlitwa ta tak siê ma do recytowania psalmów, jak
wiek dojrza³y do wieku m³odzieñczego. Autor by³ oczywi�cie
pod wp³ywem koncepcji �czystej modlitwy� Ewagriusza jako
czynno�ci odnosz¹cej siê wy³¹cznie do nous.

Nacisk po³o¿ony na modlitwê umys³u, na pe³ne uwew-
nêtrznienie i u¿ywanie okre�leñ pochodz¹cych z tradycji mo-
nastycznej, takich jak �uciszenie serca� (kardiake hesychia),
�uwaga� (prosoche), �trze�wo�æ� (nepsis) itd.398, wydaje siê
pozostawaæ w sprzeczno�ci z fizyczn¹ procedur¹ propono-
wan¹ przez autora jako pomoc w osi¹gniêciu stanu �uwagi�.
Pustelnik ma zwróciæ swój wzrok ku splotowi s³onecznemu,
zwolniæ rytm oddechu na tyle, na ile jest to mo¿liwe i umie�ciæ
sw¹ �wiadomo�æ w sercu399. Jednak¿e z kontekstu wynika, ¿e
praktyka ta nie jest w ¿aden sposób istotna dla duchowej �mo-
dlitwy serca� (wzywania Jezusa), któr¹ autor propaguje. Ostrze-
ga on nawet przed u¿ywaniem zmys³ów i wyobra�ni w modli-
twie � s¹ to bowiem praktyki odpowiednie tylko dla pocz¹t-
kuj¹cych400. Je�li osoba zaawansowana w modlitwie umys³u
ci¹gle zajmuje siê �wznoszeniem oczu i r¹k ku niebu�, wy-
obra¿aj¹c sobie rado�æ �wiata, który ma nadej�æ, mo¿e po-
pa�æ w stan �b³êdnych z³udzeñ� (plane), a nawet w stan roz-
paczy prowadz¹cy do samobójstwa!401 Nawet modlitwa �wie-
ku m³odzieñczego� ma tylko ograniczon¹ warto�æ � recyto-
wanie psalmów i psychologiczna introspekcja nigdy nie zdo-
³aj¹ pokonaæ namiêtno�ci, które mog¹ tylko zostaæ wykorze-

396 Zob. ibidem, s. 167, wiersz 1, do s. 168, wiersz 5.
397 Zob. ibidem, s. 168, wiersze 2-3.
398 Zob. ibidem, s. 161, wiersze 15-25.
399 Zob. ibidem, s. 164, wiersz 9, do s. 165, wiersz 17.
400 Zob. ibidem, s. 151, wiersz 15, do s. 152, wiersz 14.
401 Zob. ibidem, s. 153, wiersze 7-12.
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nione poprzez uwagê zwrócon¹ ku �sercu�, to znaczy, po-
przez wewnêtrzne zogniskowanie �wiadomo�ci.

�w. Symeon tak¿e posiada³ sw¹ metodê modlitwy. W trzy-
nastym kazaniu do swych mnichów (do tego kazania Trzy
metody nawi¹zuj¹) Symeon opisuje formê osobistej, mona-
stycznej modlitwy przeznaczonej do praktykowania przez mni-
chów noc¹, jako przygotowanie do udzia³u w liturgii godzin.
Mnich, stoj¹c w swej celi ze wzniesionymi ku niebu oczyma,
zawierzaj¹c i posiadaj¹c pewno�æ przebaczenia, powinien
przypomnieæ sobie swe grzechy, modliæ siê spontanicznie i
¿arliwie o dar skruchy (katanyxis) i pokornej pokuty (pen-
thos)402. �Metoda� Symeona jest bardzo bliska �modlitwie po-
cz¹tkuj¹cych�, przed któr¹ autor Trzech metod przestrzega
swych czytelników. Nowy Teolog, wrêcz przeciwnie, widzi
niebezpieczeñstwo samobójczych pokus tylko u tych, którzy
w¹tpi¹ w Bo¿e mi³osierdzie, a nie u mnichów u¿ywaj¹cych
cia³a i wyobra�ni w modlitwie lub recytuj¹cych psalmy. Sy-
meon stosuje hezychastyczne s³ownictwo wystêpuj¹ce w we-
wnêtrznej modlitwie (prosoche, nepsis), opisuj¹c sposób, w
jaki mnich powinien zaanga¿owaæ siê podczas modlitwy litur-
gicznej403. Duch metanoi � �przemiany serca� � poznany pod-
czas osobistej modlitwy powinien o¿ywiaæ wspóln¹ modlitwê.
W ten sposób kultywujemy ziarno Ducha �wiêtego, które
Chrystus rzuca na ziemiê ugoru naszego serca � dziêki temu
mo¿emy mieæ nadziejê przyodziania w �lubny strój i bycia
gotowym na uczestnictwo w uczcie Królestwa niebieskiego404.

Mo¿liwe, ¿e autor Trzech metod pozostawa³ pod wp³ywem
pewnych otrzymanych z drugiej rêki pogl¹dów odno�nie jogi
lub muzu³mañskich technik wprowadzaj¹cych w stan eksta-
zy, zwanych dhikr405. W ka¿dym razie to, o czym autor pisze,
nie mo¿e byæ nazwane, sic et simpliciter, �chrze�cijañsk¹ jog¹�.

402 Zob. CT 30, 123-220.
403 Zob. CT 30, 192-195. 212.
404 Zob. CT 30, 303-348.
405 Zob. M. Eliade, Yoga, ed. cit., s. 77-78.
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Widoczne podobieñstwa czêsto bywaj¹ zwodnicze (jest to
ostrze¿enie, o którym nigdy nie wolno zapomnieæ w miêdzyre-
ligijnym dialogu i podczas studiów religioznawczych!). Para-
doksalnie, to nie ten niewielki tekst, przez d³ugi czas przypisy-
wany Nowemu Teologowi, dostarcza najbardziej interesuj¹cych
punktów zbie¿nych z praktyk¹ tantr, ale autentyczne pisma �w.
Symeona. Wizja duchowego ¿ycia jako mistycznej inicjacji i
ofiary jest podstawow¹ wizj¹ w tantryzmie. Do�wiadczenie Sy-
meona jest bli¿sze tantrycznej jodze poprzez jego nacisk na
kontemplacyjne uwewnêtrznienie liturgicznych obrzêdów.

Joga jako wewnêtrzny kult w tantryzmie

Tantryzm uwewnêtrznia symbolikê kultu w dwojaki spo-
sób: poprzez nadanie psychofizycznym praktykom jogi rytu-
alnej warto�ci i poprzez �projektowanie� rytualnych czynno-
�ci i przedmiotów na czê�ci naszego cia³a. Pierwsza metoda
pochodzi ze starej tradycji prezentowanej ju¿ w Upanisza-
dach i wysoce rozwiniêtej w Bhagawadgicie. Ten kluczowy
temat stanowi naj�ci�lejsz¹ wiê� ³¹cz¹c¹ tantryzm z religi¹
Wed. W istocie, pisma tantryczne czêsto po prostu powtarza-
j¹ wyra¿enia i idee wystêpuj¹ce w Upaniszadach i Gicie do-
tycz¹ce wewnêtrznego kultu.

Wid¿nanabhairawa Tantra k³adzie wielki nacisk na zro-
zumienie jogi jako jedynej doskona³ej formy kultu. Po opisie
ewolucji osoby praktykuj¹cej jogê tantra stawia metafizycz-
ny dylemat: poniewa¿ zarówno osoba sprawuj¹ca kult, jak i
bóstwo s¹ teraz jedn¹ �wiadomo�ci¹, w jaki sposób mo¿e ist-
nieæ jakakolwiek �wymiana darów� pomiêdzy nimi? W koñ-
cowym dialogu pomiêdzy uosobion¹ siakti i jej nauczycie-
lem, Siw¹, bogini zadaje szereg retorycznych pytañ.

�Bogini powiedzia³a: O Panie Panów, o Najja�niejszy,
je�li tak wielka jest moc najwy¿szej energii i je�li jest to
podstaw¹ wszystkich rzeczy, jaki jest sens odmawiania mo-
dlitw i kto bêdzie sk³ada³ ofiarê? O wielki Panie, kto ura-
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duje siê medytacj¹ i kultem? Jaki sens ma ofiarowywanie
siê �wiêtemu ogniowi i komu ma byæ po�wiêcona ofia-
ra?�406

W pytaniach tych zawiera siê wedyjskie przypuszczenie,
¿e ofiara jest niezbêdna do podtrzymywania porz¹dku w ko-
smosie i stanowi �ród³o jego warto�ci i mocy.

Odpowied� Siwy uto¿samia ka¿dy aspekt rytualnego kul-
tu z jedn¹ z doskona³o�ci tantrycznej jogi. Pierwszym i pod-
stawowym aspektem jest japa, �recytacja� mantr.

�Co pewien czas kontemplacja zostaje wch³oniêta przez
najwy¿sz¹ Ja�ñ. I w tym b³ogos³awionym stanie recytacja
modlitw jest spontanicznie podtrzymywana przez niema-
j¹cy swej przyczyny d�wiêk (nada)�407.

D�wiêk, o którym mowa, bêdzie wewnêtrznie odczuwany
jako znak wznoszenia siê kundalini-siakti i jej spe³nienia w
mistycznym stanie bhavana. D�wiêk ten ujawnia siê w mowie
i, jak Siwa sutra zapewnia, ka¿de s³owo wypowiadane przez
jogina jest modlitw¹, a nie tylko �wiête formu³y kultu408.

Jogin wchodzi w stan medytacji (dhjana) nie poprzez wy-
obra¿enia ró¿nych form bóstwa, ale poprzez utrzymywanie
umys³u (boddhi) nieporuszonym, jak nieskazitelne lustro. Po-
zostawanie w tym stanie jest jedynym prawdziwym kultem409.

�Kult nie sk³ada siê jedynie z ofiarowywania kwiatów.
Kiedy intelekt jest mocno osadzony w najwy¿szej pustce
pozbawionej wszelkich idei, jest to prawdziwy kult daj¹-
cy ca³kowity spokój oparty na wierze [adara, �p³on¹cej
gorliwo�ci�]�410.

Ofiarowanie kwiatów stanowi wa¿ny moment podczas
pud¿y, tantrycznej ofiary. Jedyn¹ satysfakcj¹ lub owocem spra-
wowania rytua³u, którego oczekuje jogin, jest stan �nieogra-

406 Vijnanabhairava Tantra 142-144a (s.163).
407 Ibidem, 145.
408 �iva Sutras 3, 27 (s.46).
409 Zob. Vijnanabhairava Tantra 146 (s. 164-165).
410 Ibidem, 147 (s. 165).
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niczonej pe³ni� najwy¿szej �wiadomo�ci. W stanie tym wszyst-
kie rzeczy ofiarowane s¹ Siwie411.

�W ogieñ najwy¿szej pustki [paradoksalnej pe³ni naj-
wy¿szej �wiadomo�ci] jogin wrzuca wszystkie istoty, or-
gany cia³a i zewnêtrzne przedmioty, poniewa¿ najwy¿sz¹
form¹ ofiary jest ta, w której umys³ stanowi ofiarne na-
czynie�412.

O�wiecony umys³ jogina jest naczyniem (lub �³y¿k¹�) po-
�rednicz¹cym pomiêdzy materialnym �wiatem a paradoksal-
n¹ pustk¹ najwy¿szej �wiadomo�ci bêd¹cej Siw¹.

Jogin wówczas zauwa¿a i odrzuca zewnêtrzne motywy,
które ska¿aj¹ ca³y rytua³ kultu, tj. osi¹ganie �satysfakcji�, przy-
chylno�ci bogów w tym i nastêpnym ¿yciu. Praktykuj¹c tan-
tryczn¹ drogê �niszczenia wszystkich wiêzi i chronienia wszel-
kich rzeczy� (tj. równocze�nie, ale na ró¿nych poziomach,
wyrzekanie siê i przyjmowanie wszelkich ludzkich do�wiad-
czeñ, czy bêdzie to kult, czy te¿ jedzenie lub po¿ycie seksual-
ne itd.), jogin mo¿e rzeczywi�cie sprawowaæ kult, ale tylko w
tym prawdziwym �sanktuarium�, gdzie Siwa i siakti s¹ jed-
nym (Rudra-siakti-samawesa tat kszetram). Tylko pod tym
warunkiem jogin wykonuje kult, którego owoce prowadz¹ do
wyzwolenia413.

W koñcu, we fragmencie tekstu przypominaj¹cym Bha-
gawad-gitê, ale zawieraj¹cym wiêksz¹, tantryczn¹, fizjologicz-
n¹ konkretno�æ, Wid¿nauabhairawa uto¿samia pranajamê
(kontrolê ¿yciowych energii poprzez oddech) z ofiar¹.

�Oddech, który jest wdechem, odchodzi, a oddech, któ-
ry jest wydechem, zostaje ponownie wci¹gniêty, ta konty-
nuacja pod¹¿a faluj¹cym ruchem (tj. witalna energia po-
zostaje zwiniêta w swym potencjalnym stanie). Ale kiedy
energia odzyska sw¹ prost¹ (niezwiniêt¹) formê, wówczas
wielka bogini stanie siê najwy¿sz¹ i wszystko otaczaj¹c¹
pustk¹ (�transcendencj¹ i immanencj¹�), naj�wiêtszym

411 Zob. ibidem, 148 (s. 166).
412 Ibidem, 149.
413 Ibidem, 150-151 (s. 167).
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miejscem pielgrzymowania. D¹¿¹c do tego idea³u i utrzy-
muj¹c wytrwale radosn¹ postawê kultu, czciciel mo¿e po-
przez ujawnienie siê tej energii osi¹gn¹æ stan bhairawa
(�wiadomo�ci zjednoczenia z Siw¹-Bhairaw¹, »£agodn¹-
i-Straszn¹«)�414.

To, co wówczas jest wa¿ne, to �postawa ofiarna�, w której
ró¿ne p³aszczyzny medytacji i rytua³u przecinaj¹ siê i ostatecz-
nie stapiaj¹. �Szczególne metody� rytua³u i kontroli oddechu
zostaj¹ wch³oniête przez ��rodki energetyczne� i jedyn¹ man-
tr¹ staje siê automatyczne powtarzanie SA i HA, w miarê jak
nastêpuje naturalny cykl przyp³ywu i odp³ywu oddechu415. Ale
nawet i to dobiega koñca przy zastosowaniu �boskich �rod-
ków� zjednoczonej intuicji (nirwikalpa samadhi), kiedy, na-
piwszy siê �najdoskonalszej ambrozji� (paramrtam), bardziej
drogocennej ni¿ samo ¿ycie, jogin ginie w objêciach siakti i
Siwy416.

Szczególne metody maj¹ warto�æ o tyle, o ile s¹ uwew-
nêtrznione i stosowane ze �wiadomo�ci¹ ich relacji do osta-
tecznego celu. Abhinawagupta zredukowa³ je do piêciu: ofia-
ry, �libacji� [wylewanie wina lub innego p³ynu na ofiarê bo-
gom � przyp. t³um.], modlitwy, �lubów i jogi417. Ofiara stanowi
�ofiarowanie wszystkich rzeczy Panu i tylko Jemu� i polega
na my�li, ¿e wszystko jest w Nim i nic nie istnieje poza Nim.
Ta �wiadomo�æ ofiarna wspierana jest przez �rzeczy piêkne�
u¿ywane w kulcie (kwiaty, kadzid³a itd.), wszystkie te rzeczy
�poszerzaj¹ �wiadomo�æ�, podczas gdy brzydota zawê¿a j¹.
Libacja interpretowana jest jako �rozpuszczenie siê wszyst-
kich rzeczy w ogniu �wiadomo�ci� i jest spe³niana poprzez
ci¹g³e pragnienie spalania wszystkich my�li poza t¹ uto¿sa-
miaj¹c¹ Wszystko z �ogniem Siwy�. Podobnie modlitwa jest
�wiadomo�ci¹ �aseity�, najwy¿szej rzeczywisto�ci Siwy, pod-
czas gdy �lubowanie stanowi zdolno�æ ujrzenia przedmiotu �

414 Ibidem, 154-155 (s. 168-169).
415 Zob. ibidem, 155-156 (s. 170).
416 Zob. ibidem, 157-163 (s. 171-172).
417 Zob. Abhinawagupta, Tantrasara 4 (s. 120-121)..
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cia³a, wazy itp. � jako identycznego z Panem. Sama joga, ³¹cz-
nie z asanami, pranajam¹ itd., stanowi �okre�lone przedsta-
wienie rzeczywisto�ci polegaj¹ce na uwa¿nej refleksji nad isto-
t¹ najwy¿szej rzeczywisto�ci w celu wzmocnienia przekona-
nia, ¿e ca³e istnienie jest niczym innym, jak wiecznym �wia-
t³em tej ostatecznej rzeczywisto�ci�418. W³¹czenie jogi jako
ostatniego z tej serii interioryzacji kultycznych dzia³añ wska-
zuje na bliskie pokrewieñstwo pomiêdzy jog¹ a ofiar¹, jog¹ a
�libacj¹� itp., w rozumieniu Abhinawagupty i tradycji, któr¹
on reprezentuje.

Jak dot¹d mówili�my o pierwszym sposobie �wewnêtrz-
nego kultu� w tradycji tantrycznej jogi: praktykom i medyta-
cyjnym stanom jogi nadawane jest rytualne znaczenie i war-
to�æ, w ten sposób spe³niaj¹ one potrzebê sk³adania ofiary.
Innymi s³owy, medytacyjne uwewnêtrznienie rytualnych czyn-
no�ci i przedmiotów jest w tantryzmie równie wa¿ne. Niemo¿-
liwe, aby przedstawiæ tu co� wiêcej ni¿ tylko bardzo ogólny
zarys tantrycznego kultu419. Dwie podstawowe formy kultu, ini-
cjacja i ofiara, s¹ �ci�le ze sob¹ po³¹czone. Kulminacj¹ ka¿-
dego obrzêdu inicjacji jest akt ofiarowania, a sama ofiara poj-
mowana jest jako powtarzaj¹ca siê inicjacja, o tyle, o ile jest
stopniowym przenikaniem duchowego znaczenia obrzêdu
przez umys³ jogina. Materia darów jest zwykle �niekrwawa�
� kwiaty, mas³o, kadzid³a itp. � mo¿na powiedzieæ, ¿e wszyst-
kie one reprezentuj¹ �sakramentalnie� zarówno materialny ko-
smos, jak i cia³o ofiarodawcy.

Dwa kluczowe elementy tantrycznego rytua³u stanowi¹
most pomiêdzy zewnêtrzn¹ form¹ i uwewnêtrznionym zna-
czeniem. Mantra jako �narzêdzie umys³u� to instrument prze-
rwania p³aszczyzn pomiêdzy dzia³aniem i my�l¹, pomiêdzy
zewnêtrznym i wewnetrznym420. Ka¿da rytualna forma, nie-
zale¿nie czy posiada, czy te¿ nie, dos³owne znaczenie tego,

418 Ibidem, s. 121.
419 Zob. Malinivijaya Tantra, Gnoli, Luce delle Sacre Scritture, s.

783-837.
420 Zob. A. Govinda, op. cit., s. 19.
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co �prymitywne�, zawsze odnosi siê do �subtelnej� rzeczy-
wisto�ci, czy to do jakiego� aspektu bóstwa lub do pewnego
punktu w mistycznej anatomii albo do stanu �wiadomo�ci w
jodze. Osoba wykonuj¹ca rytua³ musi pamiêtaæ o obydwu po-
ziomach znaczeñ, aby spe³niany obrzêd zachowa³ sw¹ wa¿-
no�æ. Ostatecznie, potrzeba �prymitywnego� elementu w ob-
rzêdzie zostaje pokonana i pozostaje tylko element �subtelny�
� mantry, po³¹czony mo¿e z pewnymi æwiczeniami oddechu.

Mandala, tantryczna �ikona�, jest równie¿ instrumentem
umieszczania rytualnych przedmiotów (darów lub samego
bóstwa) na subtelnym poziomie, wewn¹trz cia³a jogina.
W swej zewnêtrznej formie mandala zajmuje miejsce wedyj-
skiego o³tarza i w ten sposób staje siê ju¿ elementem uducho-
wiaj¹cym obrzêd421. We fragmencie z Mahanirwana Tantra,
cytowanym w trzecim rozdziale, zobaczyli�my, jak ofiarowa-
nie kwiatów, tak wa¿ne w tantrycznym rytuale, staje siê ofia-
rowaniem �lotosu serca� i bezpo�rednim �rodkiem do urze-
czywistnienia wewnêtrznego zjednoczenia Siwy i siakti422.
Forma mandali sugeruje tak¿e �drogê do �rodka�, obrzêd ini-
cjacyjny, w którym adept stopniowo przenika na ró¿ne pozio-
my a¿ osi¹gnie wewnêtrzne sanktuarium -bindu, niepodzielny
punkt, który nie posiada ju¿ ¿adnego znaczenia oprócz istnie-
j¹cego na poziomie jogicznej �wiadomo�ci, gdzie paradoksal-
nie staje siê nieskoñczenie rozszerzaj¹cym siê krêgiem.

Proces interioryzacji nie wyklucza bóstwa, przedmiotu kul-
tu. W tantryzmie buddyjskim bogowie i boginie obdarzani s¹
rytua³em, ale nie ontologiczn¹ warto�ci¹ � a¿ zostan¹ odkryci
ostatecznie jako symbole, które skutecznie wywo³uj¹ u jogi-
nów szczególne stany �wiadomo�ci423. W koñcu kult rozu-
miany jest jako ofiarowanie skierowane wy³¹cznie ku l�ni¹-
cej pustce umys³u buddy, ca³kowicie uwewnêtrznione i ca³-
kowicie urzeczywistnione w umy�le jogina. W tradycji hin-

421 Zob. M. Eliade, Joga, ed. cit., s. 233-239.
422 Zob. Mahanirvana Tantra 6, 63-66 (s. 114-115).
423 Zob. A. Govinda, op. cit., s. 110-111; W. Y. Evans-Wentz, Tibet�s

Great Yogi Milatepa, s. 141 i przyp. 2.
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duskiego tantryzmu bóstwo nie jest tak radykalnie psycholo-
gizowane. Chocia¿ monistyczna afirmacja braku ró¿nicy po-
miêdzy �wiadomo�ci¹ jogina a �wiadomo�ci¹ Siwy wydaje
siê opró¿niaæ kult ze wszelkiej u¿yteczno�ci i znaczenia, to
mimo wszystko istnieje p³aszczyzna, na której rozró¿nienie
pomiêdzy Bogiem a osob¹ spe³niaj¹c¹ religijny kult jest roz-
grywane jako nieustanna gra mi³osna. Jogin urzeczywistnia
sw¹ ja�ñ (naturê) w Ja�ni, ale Ten, który jest �wiadomo�ci¹
(Siwa) przekracza i obejmuje zarówno jako�æ, jak i wielo�æ.
Na poziomie do�wiadczenia jogini Siwy nie eliminuj¹ bhak-
ti, oddania religijnego, na rzecz osi¹gniêcia bhawana, mistycz-
nego urzeczywistnienia.

Uwewnêtrznienie kultu
w praktyce chrze�cijañskiej medytacji

Uwewnêtrznienie lub wewnêtrzna projekcja kosmicznych
i kultycznych symboli stanowi centrum praktyki tantrycznej
jogi i jest bardzo blisko po³¹czona z takimi praktykami, jak
postawy cia³a i kontrola oddechu. Praktyki te mo¿na nazwaæ
�dusz¹� technik jogi. Ale dla kogo� wierz¹cego w historycz-
nego i wcielonego Zbawiciela tantryczne rozumienie interio-
ryzacji jest zbyt powierzchowne. Nie wystarczy powiedzieæ
chrze�cijaninowi: �obejmij i wch³oñ umys³em przedmioty kul-
tu�424. Ca³kowita interioryzacja lub uduchowienie symboli li-
turgicznych by³oby w efekcie zaprzeczeniem �ekonomii sa-
kramentów�, pod wp³ywem których chrze�cijanin zostaje po-
wo³any do ¿ycia.

Jednak¿e pozostaje faktem, ¿e uwewnêtrznienie chrze�ci-
jañskiej ofiary jest zadaniem koniecznym do spe³nienia w ¿y-
ciu duchowym. Wierzê, ¿e najbardziej pomocn¹ rad¹, któr¹
oferuje tantryzm w tej sprawie jest sposób, w jaki proponuje

424 W. Y. Evans-Wentz, Tibetan Yoga and Secret Doctrines, s. 325.
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rozwi¹zaæ napiêcie pomiêdzy sacrum a profanum, poprzez
nadanie pozytywnej i ofiarnej warto�ci wszystkim poziomom
ludzkiego do�wiadczenia. Chrze�cijañstwo równie¿ og³asza,
¿e �wszystko jest czyste dla czystego�, ale teologiczna kon-
cepcja sakramentalno�ci oznacza co� wiêcej � zawiera w so-
bie rzeczywist¹ ³¹czno�æ pomiêdzy �codziennym� i �liturgicz-
nym�, pomiêdzy cia³em i duchem, pomiêdzy ziemi¹ i niebem.
Aby przenie�æ tê teologiczn¹ ³¹czno�æ do naszego codzien-
nego do�wiadczenia, nie wystarczy po prostu sprowadziæ
wszystkich rzeczy na naturaln¹ p³aszczyznê ani te¿ traktowaæ
wszystkich rzeczy wy³¹cznie jako �pomoc w medytacji�. Praw-
dziwe uwewnêtrznienie mo¿na osi¹gn¹æ tylko poprzez g³êbo-
kie osobiste do�wiadczenie Boga, który istotnie jest obecny w
�wiecie i w sakramentalnych znakach Ko�cio³a, zbawiaj¹c i
u�wiêcaj¹c swych wiernych w tej i poprzez tê rzeczywisto�æ.
�Tylko Bóg mo¿e czciæ Boga� � g³osi powiedzenie tantrycznej
jogi425. Symeon wypowiedzia³ bardzo podobne s³owa: �Bóg
jednoczy siê z bogami i zostaje przez nich poznany�426. Po-
stêpuj¹ce przebóstwienie wierz¹cego dziêki ³asce stanowi ko-
nieczny warunek dla prawdziwie �wewnêtrznej� i sakramen-
talnej ofiary chrze�cijañskiej.

Aby zrozumieæ koncepcjê interioryzacji w my�li Syme-
ona i tradycji, w której ¿y³, musimy pamiêtaæ, ¿e koncepcja ta
jest obecna ju¿ w Biblii, a Ojcowie chrze�cijañskiego Wschodu
tylko rozwinêli podstawowe fakty z Pisma �wiêtego. Rytual-
ne do�wiadczenie ofiary stanowi³o podstawê wizji kosmosu
w Rig-wedzie427. W podobny sposób Nowy Testament inter-
pretuje ¿ycie Chrystusa (bêd¹ce spe³nieniem stworzenia) w
znaczeniu kultu ofiarnego. Ale podczas gdy Upaniszady i tan-
try popieraj¹ wewnêtrzn¹ duchow¹ ofiarê jako zastêpstwo
zewnêtrznych obrzêdów, to w Biblii ewolucja uduchowione-
go rozumienia ofiary umo¿liwi³a ewangelistom ujrzenie ta-

425 M. Eliade, Joga, ed. cit., s. 222-223.
426 TGP 3, 21.
427 Zob. Rig-veda 10, 90.
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jemnicy paschy Chrystusa, Jego �mierci i zmartwychwstania
jako prawdziwej ofiary i jako aktu kultu, a w konsekwencji
zewnêtrznego obrzêdu, który Chrystus nam pozostawi³ (Eu-
charystia) jako prawdziwe uczestnictwo, komuniê w Jego ofie-
rze (por. 1Kor 10, 16).

W unikalnej warto�ci ofiary Chrystusa i w warto�ci wyni-
kaj¹cej z naszego uczestnictwa w tej ofierze dziêki Euchary-
stii znajduje siê przyczyna tego, ¿e dana jest nam moc sk³ada-
nia �duchowej ofiary� (1P 2, 5). Proponowane przez Bibliê
uduchowienie nie eliminuje zewnêtrznego wyra¿enia kultu,
lecz raczej osadza go w ludzkiej naturze bêd¹cej zarówno �du-
chow¹� (logike), jak i �cielesn¹� (por. Rz 12, 1). Tak jak Chry-
stus jest unikaln¹ i sta³¹ ofiar¹, tak my w Nim jeste�my �¿yj¹-
c¹ ofiar¹� i ca³e nasze ¿ycie przybiera kultow¹ warto�æ. Oczy-
wi�cie napiêcie pomiêdzy biegunami naszego istnienia (du-
sz¹ i cia³em, jednostk¹ i wspólnot¹) jest zawsze obecne i z
tego powodu uczestnictwo jednostki w kulcie Ko�cio³a nie
zawsze jest, a z pewno�ci¹ nieautomatycznie, uwewnêtrznio-
ne. Uduchowienie i uwewnêtrznienie chrze�cijañskiej ofiary
wymaga sta³ego wysi³ku.

Jednak¿e nie jest mo¿liwy rzeczywisty i sta³y konflikt
pomiêdzy sakramentalnym kultem Ko�cio³a a osobistym
uczestnictwem chrze�cijañskiego mistyka w tajemnicy Chry-
stusa. Fakt ten jednak nie eliminuje potrzeby �ewolucji �wia-
domo�ci� w indywidualnej percepcji liturgicznych znaków i
podstawowego sakramentu � samego Ko�cio³a. Zadaniem
ka¿dego wiernego jest odkrycie w Chrystusie zarówno ze-
wnêtrznego znaczenia znaku, jak i jego wewnêtrznego skut-
ku. Do�wiadczenie Symeona Nowego Teologa ukazuje w spo-
sób bardziej konkretny drogê wyra¿enia urzeczywistnienia
Chrystusa, Boga-Cz³owieka jako koniecznego ogniwa pomiê-
dzy zewnêtrznym kultem a wewnêtrzn¹ przemian¹.

Powiedzieli�my, ¿e istot¹ tantrycznych æwiczeñ, czyli po-
staw cia³a, kontroli oddechu lub kultowych czynno�ci jest umy-
s³owa projekcja kosmicznych i rytualnych symboli na czê�ci
cia³a, a szczególnie na �o�rodki �wiadomo�ci� (czakry). To
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w³a�nie ta metoda sprawia, ¿e fizyczne praktyki s¹ skuteczne
w przebudzaniu ¿yciowej energii, kundalini-siakti. Tak jak
dusza przenika ka¿d¹ czê�æ cia³a, tak kosmiczna �wiadomo�æ
ofiary przenika �wiadomo�æ jogina podczas stosowania
�szczególnych metod�.

Okre�leniem czêsto stosowanym do oznaczenia tej meto-
dy jest krija joga: zjednoczenie poprzez �wiête �czynno�ci�
(krija) posiada wiele poziomów. Na pierwszym poziomie od-
bywa siê aktywny ruch oddechu � celem jogina nie jest �za-
trzymanie� (nirodha) fizjologicznych procesów, ale przerwa-
nie ich zwi¹zków z czasem, wyeliminowanie nieregularno�ci
ich rytmu, ich zwolnienie i przyjmowanie ka¿dego oddechu
jako ca³kowitego cyklu kosmicznego dnia i nocy lub nawet
roku czy wielu lat. Na drugim poziomie ma miejsce ruch ener-
gii, wstêpowanie i opadanie ognia wzd³u¿ osi krêgos³upa, ruch
ten jest prawdziw¹ pranajam¹, kontrol¹ ¿yciowych energii
(prana-siakti). Trzecim poziomem jest �wiadomo�æ ruchu od-
dechu i wewnêtrznego ognia jako ofiarnej czynno�ci, obrzê-
du ognia, podczas którego istnienie jogina zostaje strawione i
oddane w ca³o�ci Bogu. Na pierwszym poziomie jedynym pod-
miotem dzia³ania wydaje siê jogin, ale na pozosta³ych dwóch
poziomach jogin postrzega dzia³anie boskiej siakti jako do-
minuj¹ce. Nawet dla hinduskiego jogina �dzia³anie� pozba-
wione �³aski� jest bezp³odne.

Hinduscy i buddyjscy jogini praktykuj¹cy tantryzm pro-
jektuj¹ w swym wnêtrzu elementy kosmosu. Centralna o� cia³a,
krêgos³up, stanowi �rodek �wiata, doko³a którego obraca siê
s³oñce, ksiê¿yc i wszystkie gwiazdy, a¿ stopi¹ siê w �rodku,
gdzie piasta i obrêcz ko³a wszech�wiata s¹ jednym. Chrze�ci-
janin posiada inne widzenie �wiata, widzenie historyczne,
odziedziczone poprzez Bibliê. W przeciwieñstwie do chrze-
�cijañskiego, w indyjskim systemie kulturowym (postrzega-
j¹cym czas jako pod¹¿aj¹cy wielkimi, ale nieuchronnie po-
wtarzaj¹cymi siê cyklami) my�lenie historyczne jest prawie
ca³kowicie nieobecne. System ten nie wyklucza oczywi�cie
idei kosmicznego objawienia siê Boga. Tworz¹cy chrze�ci-
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jañsk¹ tradycjê Ojcowie Ko�cio³a (szczególnie �w. Ireneusz)
widzieli Chrystusa jako punkt, w którym zbiega siê i �stresz-
cza� kosmos i historia; historia dla �w. Ireneusza nie jest tyl-
ko �prost¹ lini¹�, ale równie¿ �Chrystusowym-ko³em� jedno-
cz¹cym pocz¹tek i koniec poprzez wcielone S³owo. Ta wizja
jedno�ci stanowi centrum chrze�cijañskiej medytacji.

Symeon Nowy Teolog przedstawia w swych Hymnach od
18 do 20 w³asn¹ metodê interioryzacji. Jego prze¿ycie histo-
rii zbawienia sta³o siê mo¿liwe dziêki �mistycznemu przyby-
ciu� wewnêtrznego �wiat³a, które �zaw³adnê³o (jego) g³o-
w¹�428. Wzniecony teraz p³omieñ �siêga niebios�429, jest w
niebie, ale jest równie¿ w sercu Symeona430. Niepoznawalne
zrazu �wiat³o teraz o�wieca jego rozumienie tajemnicy wiary:
��wiat³o ods³ania mi Pismo �wiête i zwiêksza moj¹ wiedzê,
uczy mnie tajemnic, których nie potrafiê wyraziæ�431.

Kiedy Symeon spotka³ swego duchowego nauczyciela, star-
szego Symeona, by³ jak Izrael w Egipcie, niewolnikiem i ob-
cym432. Stary mnich pojawiaj¹cy siê w pierwszej Symeonowej
wizji Boskiego �wiat³a, jest najpierw jak anio³, którego ujrza³
Moj¿esz w p³on¹cym krzaku, pó�niej jest jak sam Moj¿esz
wyprowadzaj¹cy Izraela-Symeona z niewoli. Symeon wycho-
dzi z Egiptu, ale jego podró¿ nie jest ³atwa; Faraon, moc która
go zniewala, �ciga go, pod¹¿aj¹c za nim na pustyniê, ale m³ody
Symeon dziêki modlitwom swojego starca zostaje �przemie-
niony w �wiat³o� i odnosi zwyciêstwo nad swym wrogiem.

Podczas nastêpnego etapu Symeon rozpoznaje w �wietle
twarz Chrystusa i u�wiadamia sobie, ¿e cieszy siê wiêksz¹
³ask¹ ni¿ Moj¿esz w Starym Testamencie, �widz¹c twarz� Pana
bêd¹cego Eucharystycznym Chrystusem, którego Symeon

428 H 18, 80.
429 Ibidem, wiersz 88.
430 Ibidem, wiersz 98.
431 Ibidem, wiersze 99-100.
432 Ibidem, wiersze 133-224.
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trzyma, obejmuje, spo¿ywa i posiada w swym sercu433. Mi-
styczne do�wiadczenie liturgii czyni go �wiadomym, ¿e �na-
prawdê� do�wiadcza tego, co zosta³o osi¹gniête podczas hi-
storii od pocz¹tku �wiata.

�Jest ogród i drzewo ¿ycia. Jest s³odki chleb i niebiañ-
ski napój oraz inne niewyczerpane bogactwa Bo¿ych da-
rów. Tam goreje krzak, nie spalaj¹c siê; naraz sanda³y s¹
zdjête z moich stóp i Morze Czerwone zostaje rozdzielo-
ne, i sam jeden przez nie przechodzê, widz¹c zatopionych
mych wrogów... I ujrza³em przysz³e ¿ycie, nieska¿one ze-
psuciem, bêd¹ce darem Chrystusa dla tych, którzy Go
poszukuj¹, królestwo niebieskie bêd¹ce ju¿ we mnie, gdzie
znalaz³em Ojca, Syna i Ducha, trzy Osoby jednego niepo-
dzielnego Boga�434.

Symeon zostaje zjednoczony z trzema Boskimi Osobami,
które wraz z lud�mi tworz¹ historiê zbawienia. W nastêpstwie
tego Symeon zostaje mistycznie zjednoczony ze wszystkimi,
którzy posiadaj¹ jakie� zadania w tej historii. Jest on Adamem
w rajskim ogrodzie; jest Moj¿eszem na Górze, boso klêcz¹-
cym w adoracji przed p³on¹cym krzakiem; jest ca³ym ludem
zwyciêskim w ucieczce przed Faraonem jest nawet gorzkim
jeziorem na pustyni, którego wody w cudowny sposób staj¹
siê s³odkie poprzez uzdrawiaj¹ce drzewo; ale przede wszyst-
kim jest Izraelit¹, ka¿dym z osobna na dzikim pustkowiu, po
którym wêdruje, od¿ywiaj¹c siê miodem ze ska³y, mann¹,
bêd¹c �wiadkiem cudownych dzie³ Boga. Jest Maryj¹, która
s³yszy, ¿e ma zostaæ Matk¹ Boga. Równocze�nie jest kalek¹
przy sadzawce, i cz³owiekiem �lepym od urodzenia, i £aza-
rzem wskrzeszonym przyjacielem Jezusa. W koñcu wizja cier-
pi¹cego Zbawiciela obecnego w Eucharystii jest wizj¹ i za-
powiedzi¹ zmartwychwstania, wizj¹ przysz³ego ¿ycia.

Jezus jest g³ównym aktorem w dramacie historii zbawie-
nia i z Nim przede wszystkim Symeon zostaje zjednoczony.
Symeon wyznaje wielko�æ Chrystusa i sw¹ grzeszno�æ i daje

433 H 19, 21-30.
434 Ibidem, wiersze 111-147; zob TE 3, 411-708.
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wyraz swej emocji dominuj¹cej podczas celebracji Euchary-
stycznej: zadziwienia435.

Symeona nape³nia trwoga z powodu tego, czym siê sta³
poprzez sakramentalne i mistyczne wej�cie w tajemnicê pas-
chaln¹ Chrystusa: �wi¹tyniê Boga, naczynie manny, lampê,
tryskaj¹ce �ród³o, raj, drzewo ¿ycia436. Wszystko to staje siê
rzeczywi�cie obecne w Symeona �ziemskiej i materialnej isto-
cie�437 � w jego ciele, gdzie Bóg rozpala p³omieñ mi³o�ci,
ogieñ, który siêga do �trzeciego nieba�438. Symeon mówi swym
mnichom, ¿e jedynie maj¹c takie do�wiadczenie, mo¿emy
twierdziæ, i¿ �widzieli�my� zmartwychwstanie439. Zmartwych-
wstanie Chrystusa sta³o siê naszym zmartwychwstaniem. Hi-
storyczne wydarzenie jest mistycznie �powtarzalne�. To, czego
Chrystus raz na zawsze dokona³ na scenie historii, dokonuje
równie¿ w naszym ciele. Zostaje pogrzebany w naszym ciele
i powstaje w naszym duchu, dost¹piwszy wiecznej chwa³y,
u�wiêca nasze cz³owieczeñstwo wraz ze swoim440.

Powinni�my wspomnieæ tu o nauce Symeona dotycz¹cej
�chrztu w Duchu �wiêtym�441. Nauka ta nie jest w �cis³ym
tego s³owa znaczeniu interioryzacj¹ sakramentalnego chrztu.
Nowy Teolog zosta³ nawet oskar¿ony o zaprzeczanie skutecz-
no�ci chrze�cijañskiego sakramentu inicjacji. Dowodem na
to mia³ byæ fakt, ¿e z jego nauki nie wynika pe³na akceptacja
chrztu niemowl¹t. Symeon zwróci³ uwagê na brak zgodno�ci
pomiêdzy rozwojem biologicznym a dojrza³o�ci¹ duchow¹.
Je�li w miarê prze¿ytych lat stajemy siê coraz bardziej �wia-
domi otaczaj¹cego nas �wiata, czy¿ nie powinni�my równie¿
stawaæ siê bardziej �wiadomi ³aski bêd¹cej w nas? W rzeczy-
wisto�ci czêsto tak nie jest: ��wiadomo�æ ³aski�, �chrzest w

435 H 20, 33-41.
436 Ibidem, wiersze 202-211.
437 Ibidem, wiersz 237.
438 Ibidem, wiersz 240.
439 Zob. CT 13, 90-124.
440 Zob. ibidem, wiersze 35-89.
441 Zob. F. Maloney, The Mystic of Fire and Light, ed. cit., s. 55-82.
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duchu� zwykle przychodzi jako owoc przemiany, metanoia,
bêd¹c równie¿ �chrztem we ³zach�442.

�£aska �wiadomo�ci� winna byæ obecna w ka¿dym przyj-
muj¹cym chrzest chrze�cijaninie, poniewa¿ jest ona natural-
nym owocem samego sakramentu. Kiedy jej brak, musi zo-
staæ sprowadzona poprzez ³zy, skruchê i metanoiê443. �Chrzest
w Duchu �wiêtym� stanowi dla ka¿dego osobiste prze¿ycie
Zes³ania Ducha �wiêtego. Wierz¹cy, bêd¹c zjednoczonym z
Chrystusem i wewnêtrznie do�wiadczaj¹c paschalnej tajem-
nicy, ¿yje nieustannie, jakby przebywa³ w �wy¿szym pomiesz-
czeniu�, czekaj¹c nadej�cia �mocy z wysoka�444.

Kosmos i wspólnota
w chrze�cijañskiej praktyce medytacji

Historyczny fakt ¿ycia Chrystusa stanowi centrum chrze-
�cijañskiej medytacji. Wyzwolenie z cykliczno�ci kosmiczne-
go czasu przychodzi poprzez znalezienie �ca³o�ci w czê�ci�,
pozaczasowej powszechno�ci w historycznej, szczególnej oko-
liczno�ci445. Bóg-Cz³owiek, Jezus z Nazaretu stanowi centrum
historii. Jego obecno�æ w czasie przemienia naturê czasowe-
go, zmiennego biegu rzeczy. Ofiara Chrystusa ma równie¿
wp³yw na transformacje przestrzeni. Mówili�my ju¿ o mode-
lu historycznego czasu jako �Chrystusowego-pier�cienia�. Ta
chrze�cijañska mandala446 staje siê kompletna poprzez Paw-
³owy �czterowymiarowy� symbol krzy¿a.

442 Zob. TGP 1, 36.
443 Zob. CT 32, 73-98.
444 Zob. CT 20, 161-186.
445 Zob. H. U. von Balthasar, A Theology of History, London 1963; A

Theological Anthropology, New York 1968.
446 Na temat symbolizmu mandali w tradycji chrze�cijañskiej, zobacz

równie¿ H. U. van Balthasar, Liturgie cosmique: Maxime le Confesseur,
Paris 1947; E. Cousins, �Mandala Symbolism in the Theology of Bona-
venture�, Univ. of Toronto Quarterly 40 (1971), s. 185-201.
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W li�cie do Efezjan (3, 17-19) autor (sam Pawe³ albo jego
uczeñ) modli siê za wiernych:

 �Niech Chrystus zamieszka przez wiarê w waszych ser-
cach aby�cie w mi³o�ci zakorzenieni i utwierdzeni, wraz
ze wszystkimi �wiêtymi zdo³ali ogarn¹æ duchem, czym jest
Szeroko�æ, D³ugo�æ, Wysoko�æ i G³êboko�æ, i poznaæ mi-
³o�æ Chrystusa, przewy¿szaj¹c¹ wszelk¹ wiedzê, aby�cie
zostali nape³nieni ca³¹ Pe³ni¹ Bo¿¹.�

 Nie mamy pewno�ci, czy Pawe³, mówi¹c o tych czterech
wymiarach, mia³ na my�li krzy¿, ale w dawnej tradycji istnie-
je wielu �wiadków takiej interpretacji447. Od najwcze�niejszych
czasów krzy¿ Chrystusa by³ postrzegany jako ogniwo ³¹cz¹-
ce ró¿ne poziomy rzeczywisto�ci: niewidzialne bóstwo, ma-
terialny kosmos, w którym transcendentny Bóg jest równie¿
immanentny i zgromadzenie wszystkich ludzi na Ziemi w Jego
królestwie. Krzy¿ stanowi klucz do jedno�ci kosmosu i wspól-
noty w chrze�cijañskiej wierze i kulcie. Podczas prawos³aw-
nych �wi¹t Wielkanocnych (paschalnej wigilii bizantyjskiego
obrzêdu) grób Jezusa jest wychwalany jako sta³y punkt, bê-
d¹cy �rodkiem obracaj¹cego siê �wiata; z niego wytryska
�nowe wino�, napój nie�miertelno�ci w Bo¿ym królestwie.
Wierni poprzez sakramenty umiejscawiaj¹ siê w tym punk-
cie, gdzie s¹ chowani i ponownie powstaj¹ z Chrystusem448.

Kosmiczny wymiar Chrystusa jest równie¿ wyra¿ony w
modelu wszech�wiata jako cia³a Chrystusa449. Jest to co� wiê-
cej ni¿ tylko metafora, s³owny obraz mgli�cie odzwierciedlaj¹-
cy rzeczywisto�æ450. �w. Pawe³, jak równie¿ wa¿ny duchowy
nurt wczesnej tradycji Ko�cio³a widzi rzeczywisty, ontologicz-

447 Zob. G. Montague, Growth in Christ: A Study in St. Paul�s The-
ology of Progress, Kirkwood 1961, s. 104-106.

448 Oda 3, [w:] M. Gallo, Liturgia Orientale della Settimana Santa,
Vol 2, Rome 1974, s. 192-193, przypisy ibidem.

449 Zob. G. Maloney, The Cosmic Christ from Paul to Teilhard de
Chardin, New York 1968; R. Hale, Christ and the Universe: Teilhard de
Chardin and the Cosmos, Chicago 1973, s. 35-37.

450 Zob. R. Hale, op. cit., s. 7.
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ny wp³yw cz³owieczeñstwa Chrystusa na fizyczny wymiar
wszech�wiata. Znaczenie modelu �kosmicznego cia³a Chry-
stusa� jest osadzone zarówno w analogii istnienia, jak i w
�analogii ³aski� � S³owo sta³o siê cia³em i mog³o siê nim staæ,
poniewa¿ materia i ludzka natura posiadaj¹ ontologiczn¹
otwarto�æ na zjednoczenie z Bosk¹ natur¹. Podobnie zbaw-
cze dzie³o Jezusa na ziemi maj¹ce za cel dokonanie przemia-
ny ludzko�ci przemienia ca³y wszech�wiat, z którym ludzka
egzystencja i ludzkie spe³nienie jest zwi¹zane. Nie jeste�my
wyzwalani �ze� �wiata, jeste�my obdarzani wolno�ci¹ i ca³y
�wiat jest przenoszony w nasz¹ wolno�æ. Materialny wszech-
�wiat �jêczy w niewoli�, oczekuj¹c objawienia dzieci Bo¿ych,
poniewa¿ Jego dzieci ju¿ tutaj i teraz ciesz¹ siê �pierwszymi
owocami� Ducha451.

Tu odnajdujemy serce �chrze�cijañskiej jogi� i dostrzega-
my jej g³ówne zadanie: urzeczywistnienie kosmicznego wy-
miaru krzy¿a. Gdy wyciskam na moim ciele krzy¿-mandalê,
moja �wiadomo�æ rozszerza siê do granic wszech�wiata i poza
nie. W nieruchomej postawie cia³a, asanie, medytujê nad s³o-
wami aposto³a: �razem z Chrystusem zosta³em przybity do
krzy¿a�452. Ale krzy¿ jogina jest przede wszystkim crux gem-
mata zmartwychwstania, symbolem zwyciêstwa i wolno�ci
Chrystusa. Krzy¿ ten jest �otwartymi ramionami� Pana obej-
muj¹cymi �wiat i ca³¹ ludzko�æ, jest krzy¿em niszcz¹cym wro-
go�æ i podzia³; znakiem mi³o�ci, �jedyn¹ drog¹ objawienia�453.

Prawdziwa chrze�cijañska gnosis nie wy³ania siê z obiek-
tywnej percepcji, ale z uczestnictwa poprzez mi³o�æ � z mi³o-
�ci, która jest niepodzielna, jednak¿e rozszerza siê w dwóch
kierunkach � ku Bogu i ku bli�niemu. Prawdziwe �rozszerza-
nie siê �wiadomo�ci� jest �wiadomo�ci¹ obejmuj¹c¹ zarów-
no innych, jak i nasz¹ w³asn¹ ja�ñ.

451 Rz 8, 19-23.
452 Ga 2, 19.
453 Zob. H. U. von Balthasar, Love Alone, The Way of Revelation: A

Theological Perspective, London 1968.
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Przeciwstawno�æ i podzia³ s¹ zaprzeczeniem prawdziwej
mi³o�ci. Istota jogi to poszukiwanie pojednania przeciwieñstw
i ponowne zintegrowanie tego, co zosta³o podzielone. Chrze-
�cijañskie rozumienie jogi nie pozwala na to, aby jej praktyka
sta³a siê powodem odej�cia od komunii z Ko�cio³em i spo-
³eczeñstwem ani te¿ aby jej metody zast¹pi³y liturgiczn¹ mo-
dlitwê Ko�cio³a czy aktywne mi³osierdzie. Napiêcia pomiê-
dzy d¹¿eniem do samorealizacji i udzia³em w codziennym ¿y-
ciu, pomiêdzy kontemplacj¹ i dzia³aniem, s¹ znakami tego
wewnêtrznego podzia³u i braku integracji, na który, je�li joga
ma byæ po¿yteczna, jej praktyka powinna byæ skierowana,
aby doprowadziæ do jedno�ci. Wolno�æ (swatantrja), któr¹
Abhinawagupta proklamuje jako cel jogi454, nie mo¿e byæ ro-
zumiana przez chrze�cijan jako wyzwolenie siê od Ko�cio³a,
od jego dogmatów i sakramentów ani te¿ jako wyzwolenie
siê od ¿ycia w spo³eczeñstwie i wynikaj¹cych z tego zobo-
wi¹zañ na rzecz dobra drugich. Chocia¿ mo¿na bez wahania
powiedzieæ, ¿e na poziomie my�li chrze�cijañstwo rozwinê³o
pe³niej ni¿ wszystkie inne tradycje religijne doktrynê mi³o�ci
mi³osiernej, to jednak jogini praktykuj¹cy tantrê równie¿ od-
kryli, na szczytach swych do�wiadczeñ, idea³ wspó³czucia i
oddania siê na rzecz wyzwolenia wszystkich odczuwaj¹cych
istot (idea³ bodhisatwy). Dla chrze�cijan idea³ ten i jego kon-
kretna realizacja w codziennym ¿yciu powinny stanowiæ istot-
n¹ czê�æ wszystkich duchowych praktyk.

W swym pierwszym kazaniu skierowanym do mnichów
klasztoru �w. Mamasa, Symeon Nowy Teolog og³asza to, co
stanowi³o zarówno program jego s³u¿by jako opata, jak i za-
razem cel jego w³asnego duchowego ¿ycia: budowê Miasta
Mi³o�ci455. Symeon mówi, ¿e istnieje wiele dróg prowadz¹-
cych do tego miasta, a to co nadaje warto�æ ka¿dej z nich, to
ich jeden cel. Je�li uwa¿amy jogê za jedn¹ z tych dróg, jest
oczywiste, w jakim duchu musi byæ podjêta.

454 Zob. A. Silburn, Le Paramarthasara, s. 5.
455 Zob. CT 1.
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Dla chrze�cijan prawdziwa joga jest jog¹ krzy¿a. Ofiara
Chrystusa za grzechy ludzko�ci stanowi kosmiczn¹ ofiarê, a
Jego przej�cie ze �mierci do ¿ycia jest Jego �chrztem�, bosk¹
inicjacj¹, do której wszyscy jeste�my powo³ani poprzez ³askê
i sakramenty (por. Rz 6). Gwo�dzie, które przybi³y Chrystusa
do drzewa, unieruchomi³y Go w asanie odzwierciedlaj¹cej
mandalê �wiata. Jego ostatni oddech, wraz z którym rozpo-
cz¹³ On now¹ epokê Ducha, stanowi prawdziwy oddech-ofia-
rê, unikaln¹ pranajamê, która raz na zawsze �poch³onê³a
czas�, uwalniaj¹c nas z jego nieub³aganej cykliczno�ci. Cia³o
Chrystusa stanowi mistyczny wszech�wiat, w którym pocho-
dz¹cy od Ojca ogieñ Ducha dotyka p³omieniem Ziemiê i po-
nownie siê wznosi. A wiêc mo¿na powiedzieæ, ¿e poprzez
uczestnictwo jestem joginem; moja uwaga skupia siê na mym
w³asnym ciele, w takim samym stopniu jak na ciele Chrystu-
sa, którego jestem cz³onkiem.

Dziêki �wiadomo�ci istnienia w ciele Chrystusa i praktyce
jogi Jego cia³a, chrze�cijanin byæ mo¿e uzna za po¿yteczny
model biologicznej ewolucji, który Sri Aurobindo i Gopi Kri-
shna zaadaptowali na potrzeby jogi. Jogin stanowi tylko czê�æ
szerszego nurtu ewolucji zmierzaj¹cego ku �wy¿szej �wiado-
mo�ci�. D¹¿enie ludzko�ci ku górze wspomaga praktykê jo-
gina, a joga w zamian wnosi swój udzia³ w ten ruch. Joga,
sadhana, i �wiadomo�æ jogina s¹ tylko czê�ciowe, ograniczone
przez jednostkowo�æ i skoñczono�æ osoby. Tylko na pozio-
mie ca³o�ci mog¹ one posiadaæ sens.

METODY JOGI I PRAKTYKA MEDYTACJI
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JOGA CHRYSTUSA

Joga chrze�cijanina jest jog¹ Chrystusa, jest to joga krzy-
¿a i zmartwychwstania. Jezus ¿y³ dla �wiata i, umieraj¹c, wzi¹³
na siebie jego grzechy, zmartwychwsta³, aby u�wiêciæ tym
wszystkich, którzy w Niego wierz¹. Medytacja Jego tajemni-
cy nie jest niczym wiêcej jak dharana, krótkotrwa³ym sku-
pieniem uwagi, ale gdy medytacja jest sta³a prowadzi do ko-
munii z Jego Osob¹, jest to dhjana.

Chrze�cijañskie samadhi jest upodobnieniem (homoiosis)
do ca³kowitej egzystencji Chrystusa, jest pocz¹tkiem praw-
dziwej jogi. Lecz �w moim pocz¹tku jest mój koniec�. Je�li
zaczynam upodabniaæ siê do Chrystusa i �zaczynam mieæ
�wiadomo�æ, jak¹ mia³ Chrystus�, wtedy równie¿ i ja oddajê
swoje ¿ycie dla �wiata (czasami oznacza to pozostawienie me-
dytacji, gdy komu� potrzebna jest moja obecno�æ i pomoc).

¯ycie w mi³o�ci i wyrzeczenie siê siebie dla dobra innych
jest istot¹ jogi i jej szczytem. Jest sprawdzianem warto�ci me-
dytacji. Je�li zapomnê o tym, moja medytacja bêdzie jedynie
samoizolacj¹ i wielkim fa³szem. Podstawowy problem zasto-
sowania jogi na Zachodzie tkwi w ró¿nicy miêdzy �przek³a-
dem� a �przemian¹� (u¿ywaj¹c rozró¿nienia proponowanego
przez K. Wilbera w nieco innym kontek�cie)456. Wiêkszo�æ

456 Zob. K. Wilber, The Atman Project: A Transpersonal View of Hu-
man Development, Wheaton 1980.
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ludzi, którzy �praktykuj¹� jogê na Zachodzie, dokonuje jedy-
nie przek³adu, to znaczy traktuj¹ oni æwiczenia jogi jako æwi-
czenia gimnastyczne wykonywane jedynie dla higieny fizycz-
nej czy psychicznej � robi¹ np. asany zamiast podnosiæ ciê¿a-
ry. Inni zmieniaj¹ swoj¹ religiê (chrze�cijañstwo, judaizm czy
inn¹) na co�, co wydaje im siê buddyzmem czy hinduizmem.
To, co robi¹, jest przestawieniem mebli w pokoju. �Przemia-
na� w pozytywnym sensie oznacza wspinanie siê na wy¿szy
poziom.

Kiedy mówimy o chrze�cijanach stosuj¹cych jogê, mamy
na my�li wej�cie w g³êbiê praktyki jogi w kontek�cie ca³o�ci
¿ycia, gdzie wiara stanowi punkt wyj�cia i �ród³o mocy. �W
moim pocz¹tku jest mój koniec�. Je�li zaczynam od wiary i
je�li w czasie mej drogi robiê u¿ytek z form duchowej dyscy-
pliny takiej, jak joga, wtedy rezultat musi pozostaæ w harmo-
nii z moim punktem wyj�cia, w którym intuicyjnie dostrze-
gam kres. Dla chrze�cijan oznacza to, ¿e Chrystus staje siê
modelem zarówno duchowej wêdrówki, jak i jej celem. Ina-
czej mówi¹c, jedynym prawdziwym (dla chrze�cijanina) jo-
ginem jest Jezus. Jego ¿ycie, Jego tajemnica, Jego Osoba s¹
chrze�cijañsk¹ jog¹. On jest Cz³owiekiem Kosmicznym, z któ-
rego �diamentowym cia³em (vajrakaya)� chrze�cijanin jest
zjednoczony. Przyjmuj¹c Jego zmartwychwsta³e cia³o w Eu-
charystii, wierz¹cy jest zjednoczony z sam¹ istot¹ ofiary, któ-
ra przemienia cia³o i kosmos, uwalniaj¹c jedno, jak i drugie z
marno�ci czasu bez koñca (por. Rz 8, 20-23). Chrze�cijañska
joga jest medytacyjn¹ projekcj¹ Chrystusowej historycznej i
kosmicznej ofiary na nasze cia³o i na jego centrum, serce.
Mandala krzy¿a ze�rodkowuje chrze�cijañsk¹ �wiadomo�æ
przestrzeni i czasu w Jezusie, który w jednym konkretnym mo-
mencie historii i w jednym punkcie przestrzeni zgromadzi³
wszystkie ludzkie istoty oraz wszelkie stworzenie i pojedna³ z
Bogiem. Wierz¹cy wie, ¿e to totalne zbawienie zosta³o ju¿ do-
konane w wieczno�ci Boga i w historycznym ¿yciu Chrystu-
sa. Mistyczne o�wiecenie jest indywidualn¹ realizacj¹ tego
odwiecznego faktu. Chrze�cijañska pranajama ³¹czy w swo-
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isty sposób medytacjê z procesem oddychania, jednocz¹c fi-
zyczne oddychanie z ostatnim tchnieniem, oddaniem ducha
Jezusa na krzy¿u, które by³o tak¿e �wydechem� Ducha �wiê-
tego na �wiat (paredoken to pneuma, J 19, 30). Ostateczn¹
podstawow¹ mantr¹ nieskoñczonej �wibracji� jest imiê Jezu-
sa, w którym jedynie dostêpujemy zbawienia (Dz 4, 12).

Mo¿liwo�æ stosowania jogi przez chrze�cijan ci¹gle stoi
przed nami, lecz jest oczywiste, ¿e jej warto�æ zale¿y od pe³-
nej integracji osobistej wiary z praktyk¹ jogi. Byæ mo¿e nie
osi¹gn¹³em jeszcze tej integracji i zapewne wiêkszo�æ hindu-
sów czy buddystów powie, ¿e jest tak dlatego, i¿ próbujê siê
uczyæ jogi z ksi¹¿ek. Oczywi�cie maj¹ racjê, ale pozostaje
faktem, ¿e czego� nauczy³em siê poprzez tê praktykê i po-
przez zmaganie siê z tym problemem (chrze�cijañskiego zna-
czenia jogi) przez ponad 25 lat.

W konsekwencji joga sta³a siê dla mnie rodzajem archety-
pu i obecnie jest dla mnie niemo¿liwe ¿yæ chrze�cijañskim
¿yciem i pod¹¿aæ za naukami Symeona, starca Sylwana i in-
nych hezychastów (co próbujê czyniæ) bez odniesienia, zwy-
kle nie�wiadomego, do jogicznego paradygmatu, z u¿yciem
czy bez u¿ycia �technik� jogi. Ostatecznym rezultatem wszel-
kiej inicjacji i praktyk jogi tantrycznej jest, jak mówi¹ teksty,
uwolnienie ducha od �jarzma� jogi. Prawdziwym joginem jest
ten, kto wch³on¹³ ka¿dy rodzaj �techniki� czy praktyki do
wnêtrza swej istoty. Wszystko staje siê jog¹ i jogin osi¹ga
wolno�æ.

EPILOG: JOGA CHRYSTUSA
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