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Wstep

Codzienne ,,¢wiczenie duchowe” — samemu albo w towa-
rzystwie czlowieka, ktory tez chee sie udoskonalié. |...] Wyjsé
poza trwanie. Stara¢ sie wyzby¢ wlasnych namietnosci proz-
nosci, zadzy rozgltosu wokol swego imienia. |...] Uniesmiertel-
nic sie, przekraczajac samego siebie.

Georges Friedmann!

Cwiczenia duchowe, rzymskie i chrzescijariskie ezercitia spiritualia lub
starogreckie aiskesis oznaczaja znacznie wiecej niz termin ,asceza’ rozumiany jako
czynno$é¢ wyrzeczenia i cielesnego umartwiania. Takze w indyjskich pismach ma-
drosciowych ¢wiczenia duchowe staly sie gléwnym zaleceniem etycznym,
osadzonym w szerszym kontekscie pouczen soteriologicznym. Opatrzone terminem
ytapas” (skr. tapas), staly sie fundamentem praktyki zmierzajacej ku doskonalosci
istoty ludzkiej, a takze narzedziem catkowitego wyzwolenia sie z okowoéw cierpienia
i niepewnosci zycia codziennego. Tapas jest pojeciem starym, obecnym juz w sta-
roindyjskiej literaturze wedyjskiej, na przyklad w rygwedyjskich (skr. Rgveda, da-
lej jako RW) hymnach kosmogonicznych (RW VIIIL.59, X.109, X.154, X.167) oraz
pierwszych hymnach opisujacych wczesne praktyki ascetyczne, byé moze o prowe-
niencji pozawedyjskiej (stynny hymn RW X.136). Termin ten zostal skonstruowany
w odniesieniu do starozytnych indyjskich warunkow spoleczno-geograficznych, reali-
zacja tapasu mogtaby zatem wydawad sie ograniczona do terenéw indyjskich. Skoro
jednak istota tapasu, ktora zostala przedstawiona w literaturze indyjskiej oraz prze-
kazie ustnym, opisywana jest w kategoriach rozmaitych kodéw postepowania etycz-
nego, przeznaczonych do przestrzegania zaréwno w wymiarze spotecznym, jak i sa-
motniczym, a celem tapasu jest uksztaltowanie czlowieka odpornego na przeciwnosci
losu i cierpienia psychosomatyczne, to przy odpowiedniej reinterpretacji tapas moze
by¢ praktykowany w warunkach pozaindyjskich. Ponadto w niepewnych warunkach
wspoblezesnych, opisywanych na przyktad przez okreslenia ,,spoleczeristwo $wiato-
wego ryzyka” (Urlich Beck) czy ,,plynna nowoczesnos¢” (Zygmunt Bauman), tapas
stanowi obiecujacy schemat zachowania dajacego poczucie wewnetrznego bezpie-
czenstwa i dobrostanu. Wspoétczesny homo asceticus jako — w tym przypadku —
czlowiek spelniajacy tapas praktykuje wpisana w kodeks etyczny samodyscypline
w sferze mentalnej i cielesnej, w ktorej glownym nakazem jest niekrzywdzenie (ahim-
sa, skr. ahimsa), panowanie nad soba (dama, skr. dama), wspotezucie (karuna, skr.
karuna), wybaczenie (kszama, skr. ksama), cierpliwosé (kszanti, skr. ksanti), zdoby-
wanie madrosci (swadhjaja, skr. svadhyaya), praktyki oddechowe (pranajama, skr.
pranayama) oraz medytacja (dhjana, skr. dhyana). Takie nakazy etyczne zalecane
sa w literaturze jogicznej, szczegdlnie w Mahabharacie (skr. Mahabharata) i Joga-
sutrach (skr. Yogasutra) oraz w corpusie hathajogi [skr. hathayogal).

1 Cyt. za: P. Hadot, Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, thum. P. Domanski, W. Klenczon,
Warszawa 2019, s. 19.
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Rodzi sie zatem pytanie, jak wspolczesnie tapas moze byé praktykowany, by
stanowié¢ rodzaj remedium budzacego wewnetrzne poczucie bezpieczenistwa wobec
cywilizacyjnych zagrozen do$wiadczanych jako stan niepokoju i niepewnosci, ,,kro-
lestwo cieni”? obezwladniajace ludzki umyst. Tapas w literaturze staroindyjskiej
stanowi pewna ,wewnetrzna site”, ktorg tapaswin (skr. tapasvin), cztowiek prakty-
kujacy tapas, wyksztalca w sobie przez odpowiednie aktywnosci psychosomatyczne
oraz etyczne, usuwajac sie czasowo lub catkowicie na ubocze spotecznosci, w ktorej
zyje. Owo usuniecie ze spolecznosci jest wymagane, lecz o ile niegdy$ przybieralo
wymiar zewnetrzny, to wspolczesnie wazniejszy wydaje sie wymiar wewnetrzny —
zinternalizowanie regut etycznych oraz wykonywanie praktyk psychosomatycznych
stwarzaja rodzaj wewnetrznej samotni, wykreowanej wewnetrznie pustelni, w ktorej
wspoélezesny tapaswin-anachoreta wzmacnia swoj duchowy potencjal.

Istotny tu staje sie namyst nad stanem obecnej cywilizacji i zastanowienie sie,
jak dawne indyjskie reguty tapasu, stanowiacego podstawe takich systemow filozo-
ficznych jak choc¢by joga, moga by¢ transponowane we wspotczesne realia. Mimo
wielu przestanek przeczacych takiej mozliwosci (opartych glownie na specyfice in-
dyjskiej kultury oraz umiejscowieniu praktyk ascetycznych w wyludnionych hima-
lajskich dzunglach), reinterpretacja funkeji i zaleceri dotyczacych tapasu zgodnie
z sytuacja egzystencjalna, jaka jest czesciowa lub catkowita izolacja spoleczna, zbroj-
ne zagrozenia oraz kryzysy gospodarczo-ekonomiczne, staje sie pobudka do préby
postrzegania tapasu jako jednego z mozliwych modeli etycznych nakierowanych na
dobrostan istoty ludzkiej.

Duzy niepokdj wzbudzaja takze potezne katastrofy ekologiczne i kleski zywio-
towe, przestepczo$é zorganizowana, konflikty miedzynarodowe, a takze kryzysy
humanitarne i polityczne, ktére na lata zmieniaja architekture bezpieczenstwa —
wobec nich niekiedy bezradnosé zdaje sie jedyna odpowiedzia. Ostatnie miesiace,
mijajace przede wszystkim na walce z wirusem SARS-CoV-2 i konfliktami zbroj-
nymi, unaocznily, jak wiele zagrozeri czyha na jednostki ludzkie i jak wielkie maja
one przelozenie na zycie zbiorowosci na gruncie ekonomicznym, spotecznym i co-
dziennym, nie pozostajac bez echa na poczuciu ludzkiej sprawczosci. Rzeczywistosé
(niezaleznie od przyjetej terminologii dookreslajacej) staje sie coraz bardziej nieprze-
widywalna i chaotyczna3, a cztowiek, jak zaznacza Ulrich Beck, mocniej odczuwa:
wzagrozenia cywilizacji, ktore prowadza do powstania nowego rodzaju krélestwa cie-
ni, porownywalnych z bostwami i demonami wczesnych wiekow, ktore ukryte przed
widzialnym $wiatem zagrazaty zyciu ludzkiemu™. Co najistotniejsze, to nie cieri jest
niebezpieczny, realne zagrozenie stanowi bowiem obiekt, ktéry go rzuca. W obli-
czu ciagle zmieniajacych sie aspektéw nowoczesnego spoleczenstwa i niemoznosci
ich uchwycenia®, jeszcze mocniej artykulowane jest pytanie o dobrostan czlowie-

2 U. Beck, Spoteczeristwo ryzyka, thum. S. Ciesla, Warszawa 2002, s. 93.

3 Zob. Z. Bauman, Wieloznacznosé nowoczesna, wieloznacznosé wieloznaczna, Warszawa 1995,
s. 11-14.

4 U. Beck, Spoleczeristwo ryzyka, s. 93.

5 Zob. K. Suwada, Jak nazwaé wspotczesnosé? problem konceptualizacji ptynnej nowoczesnosci
Zygmunta Baumana, drugiej nowoczesnosci Ulricha Becka i pdznej nowoczesnosci Anthony’ego Gid-
densa, ,Kultura i Edukacja” 3 (2007), s. 38.
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ka, odwolujace sie do jego sfery fizycznej, jak i emocjonalnej. Zaréwno pandemicz-
ne raporty krajowe, jak i miedzynarodoweS ukazuja potrzebe refleksji nad kondy-
cja wspolcezesnego, czesto osamotnionego, czlowieka. O refleksyjnosci jako jednej
z przyczyn paradokséw spotecznych pisano juz wielokrotnie. Zauwazyli to chociazby:
Zygmunt Bauman, Ulrich Beck czy Anthony Giddens, odnoszac ja kolejno do: wie-
loznacznosci swiata, ciagtego ryzyka oraz indywidualnego odbioru. I choé wizje te
réznia sie od siebie, stalym pozostaje pytanie o kondycje czlowieka w zmieniajacej
sie, niepewnej, czesto niebezpiecznej rzeczywistosci. Jak podkresla Zygmunt Bau-
man: ,Jednostki, zdane coraz czesciej wylacznie na wlasne silty i wlasna zaradnosé,
maja samodzielnie znajdowaé¢ indywidualne rozwiazania spoteczne wytwarzanych
probleméw, korzystajac wytacznie z wlasnych umiejetnosci i wtasnych aktywow’”.
Skad jednak czerpaé site duchowa oraz tresci poznawcze, stanowiace odpowiedz na
doswiadczane cierpienia? Wspolnota i tradycja nie dostarczaja juz wystarczajacych
mozliwosci ochronnych. Nie jest nawet pewne, czy kiedykolwiek w peini dostarcza-
ty — praktyki ascetyczne, indywidualne i monastyczne, obecne w wielu tradycjach
filozoficznych i religijnych, wydaja sie podawaé¢ w watpliwos¢ sprawcza moc zycia
spotecznego w zakresie pobudzania wewnetrznej sity duchowej oraz takiego zrozu-
mienia rzeczywistosci, ktory jednostce ludzkiej zapewni poczucie bezpieczenstwa
i sensownosci egzystencji. Rodzi sie zatem pytanie o zasadnosé¢ i potrzebe praktyk
ascetycznych, ktérych wzorce znajdujemy w literaturze madrosciowej, choéby sta-
roindyjskiej na przykladzie tapasu.

Odwotanie sie do literatury indyjskiej, w szczegdlnosci do korpusu tekstow jo-
gicznych, moze staé sie asumptem do refleksji na temat mozliwosci poprawy dobro-
stanu przedstawicieli spoteczenistwa ryzyka. Wyjecie tapasu z Mahabharaty i kolej-
no reinterpretacja tegoz pojecia pozwoli¢ moze bowiem nie tylko na umiejscowienie
go w tak zwanym spoleczeristwie ryzyka, ale réwniez daje mozliwo$é wylonienia

6 Tu m.in. United Nations, COVID-19 and the Need for Action on Mental Health, https://www.
un.org/sites/un2.un.org/files/un_policy brief-covid_and_mental health final.pdf; UAM, Zycie co-
dzienne w czasach pandemii. Raport z drugiego etapu badari, 2020, http://socjologia.amu.edu.pl/images/
pliki/Zycie codzienne w_czasach pandemii. Raport z drugiego etapu badan_ wersja_pe%C5%82na.
pdf; Pandemia COVID-19 w Polsce. Perspektywa psychologiczna — 24 raporty z analiz grupy badaw-
czej integrujacej naukowcow z roznych instytucji i jednostek, powstalej z inicjatywy naukowcow z Wy-
dzialu Psychologii UW, www.covid.psych.uw.edu.pl; Raport Human Power, Stresodporni. Odpornosé
psychiczna polskich organizacji 2020, https://humanpower.pl/stresodporni-odpornosc-psychiczna-pol-
skich-organizacji-2020/ (dostep: 12.02.2022).

7 7. Bauman, Zyjgc w czasie pozyczonym, Krakow 2020, s. 76. Ukazuje to brak sensu solidar-
nosci wspolnotowej, ktorej rola czesto sprowadza sie jedynie do roli mitu, pozostawiajac jednostke do
samotnej walki o szeroko rozumiane przetrwanie. Wart uwagi jest raport HAVAS ,GEN 2020. O kon-
dycji cztowieka postpandemicznego”. Wykorzystujac badania semantyczne, prezentuje on przemiane
jednostki w zaleznosci od fazy pandemii: z czlowieka spadajacego (homo procidens) przez cztowicka
zawieszonego (homo suspensus) az po czltowieka tariczacego (homo saltatus). ,Wedtug raportu obecnie
mamy do czynienia z tzw. czlowiekiem tariczacym. Taniec jest symbolem rzeczywistosci, ktora ciagle
si¢ zmienia, jest w ruchu, a jednostka musi stale si¢ do niej dostosowywacé. Cztowiek tanczacy posiada
nowy gen adaptacji, jest gotowy do zmiany, wie, ze nie moze by¢ pewny swojej przysztosci. W wielu
dziataniach kieruje si¢ intuicja, jest bardziej wrazliwy na otaczajacy go swiat. Oszczedza zasoby na-
tury, poniewaz zdaje sobie sprawe z tego, ze jest jej czescia”, https://pap-mediaroom.pl/polityka-i-spo-
leczenstwo/raport-havas-gen-2020-pandemia-wyksztalcila-w-nas-gen-adaptacji (dostep: 12.02.2022).
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tematow przejawiajacych sie w dyskusji spotecznej skoncentrowanej na poprawie
stanu psychosomatycznego u czlowieka jako reprezentanta owej wspolnoty®. Celem
niniejszego artykutu jest wiec proba uchwycenia tapasu jako odpowiedzi na zmie-
niajace sie potrzeby jednostki w jej aspekcie psychosomatycznym w obliczu ciagte-
go poczucia zagrozenia i niepewno$ci sensu istnienia.

1. Zagubieni w spoleczenstwie ryzyka

Widocznymi przejawami szybkich zmian? cywilizacyjnych okazuja sie: ludzka
bezsilnosé, lek o przysztosé czy poczucie osamotnienia. Marzenia o bezpiecznym
spoleczenstwie zdaja sie zastepowane przez wielosé ryzyk!?, od katastrof ekologicz-
nych po niewidzialne zagrozenia, stanowiac tym samym (samo)zagrozenie ludzkosci.
Liczba zagrozen zaréwno jawnych, jak i ich skutkéw ubocznych jest bowiem nie-
skorniczona. Genezy ryzyka modernizacyjnego, tak odmiennego od wczesniej istnie-
jacych niebezpieczenstw, upatrywaé¢ mozna (czy zdaniem Ulricha Becka powinno
sie) w nadprodukcji przemystowej!!l. Jej efektem staje si¢ natomiast cywilizacyjne
zubozenie spoleczeiistwa, ,,w ktérym sita wybuchowa tkwiaca w ryzyku zatruje grun-
townie kazdemu z nas smak zwigzanego z nim zysku”'2. I cho¢ samo ryzyko nie jest
nowym zjawiskiem (wérod oséb zainteresowanych tym tematem warto wymienié
przede wszystkim Aarona Wildavskiego czy Mary Douglas), przybiera inng forme

8 Agata Stasiniska, powolujac sie na badania Rossa (A. Ross et. al., “I am a Nice Person When
I do Yoga!!l” A Quantitative Analysis of How Yoga Affects Relationships, ,Journal of Holistic Nur-
sing” 32 (2014), s. 67-77), Fielda (T. Field, Yoga research review, ,Complementary Therapies in Cli-
nical Practice” 24 (2016), s. 145-161) oraz Grabary (M. Grabara, Hatha Yoga as a Form of Physical
Activity in the Context of Lifestyle Disease Prevention, ,Polish Journal of Sport and Tourism” 24
(2017), s. 65-T1), zauwaza, iz praktyka jogi istotnie wplywa na odpornos$é emocjonalna: ,w poréwnaniu
z ogbdtem populacji osoby ¢wiczace joge sa bardziej odporne na stres, realistyczniej oceniaja napotkane
trudnosci, cechuja sie wiekszym spokojem wewnetrznym i lepszym samopoczuciem, latwiej podejmu-
ja decyzje, sa bardziej swiadome swego ciala, maja lepsze kontakty interpersonalne. [...| Mozna zatem
przypuszczac, ze taka charakterystyka ¢wiczacych moze w znaczacy sposob wplynaé¢ na ich relacje
spoleczne i interpersonalne, wymaga jednak badawczego zglebienia”. A. Stasinska, Czy joga moze byé
wsztukq zZycia”? Przegled badan na temat jogi jako zjawiska spotecznego, ,,Przeglad Socjologii Jakos-
ciowej” 16 [4] (2020), s. 171.

9 Zdaniem U. Becka bedacych jednymi z oznak nowoczesnosci. Zob. U. Beck, J. Zakowski, W szpo-
nach ryzyka, ,,Polityka. Niezbednik Inteligenta” 25 [2509] (2005), s. 7.

10 Ryzyko rozumiane jest tutaj zgodnie z definicja zaproponowana przez U. Becka, oznaczajac:
wuklad pojeciowy i dobor kategorii, przy pomocy ktérych mozna uchwyci¢ pogwalcenia i zniszczenia
immanentnej dla cywilizacyjnej natury. Mozna oceni¢ znaczenie oraz to, na ile stanowia one palacy
problem. Mozna takze stwierdzi¢, jakimi sposobami dysponujemy, aby problem ten odsunac i/albo roz-
wiazaé. Ryzyko jest unaukowiona druga moralnoscia, w ramach ktorej dyskutuje sie o pogwalceniach
przemystowo wyeksploatowanej juz nie natury”. U. Beck, Spoleczenstwo ryzyka, s. 104.

11 Beck zauwaza, ze dawniej takze istniejace zagrozenia wynikaly z braku dostatecznej wiedzy
czy technologii higieny. Dzisiaj, pomimo licznych podobienstw: ,r6znia si¢ w sposéb istotny od — ze-
wnetrznie czesto podobnych — zagrozen z okresu sredniowiecza przez globalnosé (cztowiek, zwierzeta,
rosliny) 1 nowoczesne przyczyny. Mowa o ryzyku zwiazanym z modernizacja. Stanowi ono ryczaltowy
produkt industrialnej machiny postepu i wraz z jej dalszym rozwojem ulega systematycznemu zwiek-
szaniu”. Ibidem, s. 30.

12 Ibidem, s. 66.
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w zaleznosci od okolicznosci, ulegajac . systematycznemu znieksztatcanin”'. Odmien-
nos¢ perspektywy Becka wiaze sie z uznaniem kategorii ryzyka jako najwazniejszej
w opisie wspolezesnosci, bedacej wyrazem ,,pekniecia w obrebie nowoczesnosci™.
Jak podkreslal Adam Tooze, Beck w Spoteczeristwie ryzyka zaoferowat | przekonu-
jaca socjologiczna interpretacje tego wszechogarniajacego poczucia niezdefiniowa-
nego, ale wszechobecnego zagrozenia, zaréwno jako kwestii osobistych i zbiorowych
doswiadczen, jak i jako epoki historycznej”!®. To wlasnie to niewidzialne ryzyko!®
stanie sie najwazniejsza, niezamierzong konsekwencja samej modernizacji. Swoja
range traca takze argumenty ukazujace ogdt spoleczenstwa, jak zaznacza bowiem
Ulrich Beck: ,konfrontacja z ryzykami cywilizacyjnymi, w ktorej odwolujemy sie
do teorii nieopartej na wtasnym doswiadczeniu, jest tancem na linie i grozi tym, iz
przeksztalci sie w rodzaj wspolezesnego zaklinania duchoéw przy pomocy (anty-)na-
ukowej analizy™”. Rodzi sie nowoczesna $wiadomos¢, ktorej przejawami sa ,wspol-
noty i antywspolnoty, ktorych §wiatopoglad, normy i oczywistosci grupuja sie wokot
niewidzialnych zagrozeni”'8. Ludzie zbieraja si¢ zatem wokot danego tematu, stawia-
jac siebie w opozycji do innych, jeszcze doktadniej pokazujac antagonistyczny cha-
rakter wszelkich sporéw (rowniez tych nieistniejacych). Taka tendencje wida¢ cho-
ciazby w odradzajacych sie ruchach nacjonalistycznych czy konfliktach etnicznych,
wielokrotnie tworzonych na gruncie religijnym. Alvin Toffler wskazuje, iz w zwigzku
z takimi przeobrazeniami, $wiat w ciagu najblizszych dziesiecioleci bedzie musial
odnalez¢ nowy sens idei ,narodu”™?. Nikt juz do konica nie moze by¢ pewien, kto
jest przyjacielem, a kto wrogiem, w obliczu ryzyka czlowiek okazuje sie bowiem sam
zarowno w sensie dostownym, jak i metaforycznym, oczekujac jedynie na zgubienie.

Ulrich Beck ukazuje przemiane w mysleniu o ryzyku, zaznaczajac, iz dawniej
koncentrowano sie gltéwnie na zagrozeniach widzialnych, wéréd ktérych wymienia-
no: biede czy gtod, dzis natomiast coraz czedciej moéwi sie o zagrozeniu naturalnych
podstaw zycia?’. Zmienilo sie rozpatrywanie relacji cztowiek-przyroda, traktujac
problemy $§rodowiska jako problemy spoleczne. Wspolczesnie to nie tylko walka
z nieréwnoscia klasowa czy zaburzeniem roli kobiety i mezczyzny jest problemem,
ale przede wszystkim czesto nieuswiadomiona, pomijana w dyskusjach publicznych,
obawa przed skutkami ubocznymi postepujacej globalizacji. Dopiero bowiem kie-
dy ryzyko przedostanie sie do opinii publicznej, staje sie realnym, a wszelkie proby
jego maskowania okreslane sa mianem cynizmu. Niewierzacy okazuja sie irracjo-

13 Ibidem, s. 30.

4 Ibidem, s. 16.

15 Thum. wlasne. Oryginalny cytat brzmi: ,,a compelling sociological interpretation of this pervasive
sense of undefined but omnipresent threat, both as a matter of personal and collective experience and
as a historical epoch”. A. Tooze, The Sociologist Who Could Save Us From Coronavirus, https://fo-
reignpolicy.com/2020/08/01/the-sociologist-who-could-save-us-from-coronavirus/ (dostep: 12.02.2022).

16 U. Beck poréownuje je do duchow — niewidocznych, ale obecnych trujacych i szkodliwych sub-
stancji. Zob. U. Beck, Spoteczenstwo ryzyka, s. 95.

17 Ibidem.

18 Ibidem.

19 Zob. A. Toffler, Zmiana wtadzy. Wiedza, bogactwo i przemoc u progu XXI wieku, thum.
P. Kwiatkowski, Poznan 2003.

20 Zob. U. Beck, Spoteczerstwo ryzyka, s. 72.
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nalni, a ryzyko, ktére do tej pory pozostawato w ukryciu, okazuje sie realnym nie-
bezpieczenstwem.

Ulrich Beck w swej koncepcji pokazuje rézne reakcje spoteczenistwa na pojawiaja-
ce sie ryzyko, a jego ksiazka staje sie ,wyrazem niepokojéw pewnej konkretnej prze-
strzeni historycznej”?!. Wymienia wérod nich nastepujace zachowania: 1. zaprze-
czanie i negowanie ryzyka typowe dla spoteczenstwa nowoczesnego, 2. apatycznosé
charakteryzujaca postmodernistyczny nihilizm, 3. transformacje spoteczeristwa
zmierzajaca ku nowemu poczatkowi??. Wskazuje takze, iz ,spoleczenstwo swiatowe
kurczy sie do wspolnoty zagrozen”?3. To jednak, co zostaje pominiete w rozwaza-
niach niemieckiego socjologa, to rozwiazanie, cos, co moze poméc w poczuciu bez-
silnosci jednostki, w przezwyciezeniu leku spolecznego®t. W dalszej czesci artykutu
autorki postaraja sie pokazaé¢ mozliwos$é redefinicji zaczerpnietego z Indii tapasu,
umiejscawiajac go w spoleczenstwie ryzyka, traktujac jako jedna z potencjalnych
drég wyjscia.

2. Tapas — zarliwa asceza o soteriologicznym celu

Tapas w madro$ciowej literaturze Indii zajmuje miejsce szczegélne, pojawiajac sie
w juz w Wedach (skr. Veda), upaniszadach (skr. upanisad), literaturze prawodaw-
czej, epickiej oraz jogicznej w PataridZalajogasastrze (skr. Patafijalayogasastra),
w po6zniejszych wiekach zostaje zaadoptowany jako praktyka oczyszczajaca w tan-
trze (skr. tantra) i tradycji hathajogi?®. Termin ten pochodzi od ytap?® — nagrze-
waé, rozgrzewaé, powodowadé zar, a rzeczownik ,tapas” oznacza — zar,
goraco i pocenie sie rozniecane moca specyficznych ascetycznych praktyk
psychosomatycznych. Co wiecej, Jtap oznacza takze umartwiaé sie, cierpieé
i powodowadé¢ bol, co wskazuje na drugi wymiar tegoz terminu, podkreslajacy
obecno$é bolu i cierpienia jako warunku sine qua non praktyki psychosomatycznej

2L F. Czech, Spoteczeristwo ryzyka a kultura strachu, ,Studia Socjologiczne” 4 [187] (2007), s. 68.

22 Zob. P. Stankiewicz, W swiecie ryzyka. Niekoticzqca sie opowiesé Ulricha Becka, ,Studia So-
cjologiczne” 3 [190] (2008), s. 128.

23 U. Beck, cyt. za: F. Czech, Spoleczeristwo ryzyka a kultura strachu, s. 63.

24 W swej recenzji zwraca na to uwage takze P. Stankiewicz, piszac: ,autor ogranicza si¢ jedynie
do ogolnikowych stwierdzen |...], lecz nie przedstawia, na czym ta polityka miataby polega¢”. P. Stan-
kiewicz, W Swiecie ryzyka, s. 131. Podobnie odnosza si¢ I. Wilkinson i M. David, uznajac, ze Beck:
Lhie wydaje sie zainteresowany wejsciem w toczace sie debaty o realnosci ryzyka. Nic nie wydaje sie go
powstrzymac od przekonania, ze wielkie zagrozenie industrializacja stworzyly kryzys na skale global-
na’, cyt. za: F. Czech, Spoleczenstwo ryzyka a kultura strachu, s. 67. Wizja U. Becka w takim ujeciu
okazuje sie by¢ przepowiednia konca historii, gdzie niemozliwoscia okaze sie walka z wyzbyciem ryzy-
ka. Nie jest to jednak jednoznaczne stanowisko autora, jak bowiem prezentuje F. Czech: ,rzecz oka-
zuje sie zagmatwana, poniewaz wspomniana inna nowoczesnos¢ stanowi jednym razem spoleczenstwo
ryzyka, przysztosé, przed ktora nie ma schronienia, za$ innym razem, cho¢ duzo rzadziej, jest to kos-
mopolityczna, globalna demokracja tworzona przez swiadomych obywateli, ktorzy aktywnie przeciw-
dzialaja niebezpieczenstwu”; ibidem.

25 J. Mallinson, M. Singleton, Roots of Yoga, London 2017, s. 127-140.

26 M. Monier-Williams, A Sanskrit-English dictionary: Etymologically and philologically arranged
with special reference to Cognate indo-european languages, Oxford 1899, s. 436.
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denotowanej przez 6w termin®’. W tym znaczeniu tapas oznacza zatem: umar-
twianie i pokuta, a takze asceza, lecz nie tyle w znaczeniu sposobu zycia,
tutaj terminy sannjasa (skr. samnyaya), a nawet tjaga (skr. tyaga), sa stosowane,
ile jest to skodyfikowana regutami aktywnosé, podejmowana ze wzgledu na specy-
ficzny cel (w mitologicznej narracji jest to kosmiczna kreacja, a w znaczeniu jogicz-
nym — wyzwolenie, czyli samadhi [skr. samadhi| lub moksza [skr. moksa], i nad-
ludzkie moce, czyli siddhi [skr. siddhi]). Owo ascetyczne umartwianie sie odbywa
sie jednak poprzez bardzo konkretne techniki psychosomatyczne nakierowane na
zwiekszenie cieploty cialta, co stanowi wstep do bardziej zaawansowanych praktyk
duchowych (i soteriologicznych), na przyktad wielodniowych postow, dtugiego prze-
bywania w jednej pozycji cielesnej, ekspozycja na wysokie lub bardzo niskie tempe-
ratury, dtugotrwata deprywacja sensoryczna itp.

2.1. Dwie formy tapasu: etyczny i somatyczny

Tapas — zar wewnetrzny, zar umartwien, goragco magiczne, a tak-
ze surowa asceza, ciezkie i potezne praktyki ascetyczne — by wy-
mieni¢ tylko kilka z mozliwych tlumaczen — ma dwa gltéwne aspekty. Pierwszym
z nich jest etyczne nacechowanie, bedace sposobem zycia ascety, nierzadko jogina,
wyrazajacym sie w stosowaniu odpowiednich zaleceni etycznych. Tapas dokonywa-
ny jest jednak przez szereg praktycznych zalecen o charakterze somatycznym, jak
bowiem podaje Stownik mitologii hinduskiej, tapas jest terminem:
ktorym oznaczono zespol praktyk polegajacych na rozmaitych umartwieniach, wyrzeczeniach, czasem
wrecz torturach (znoszenie niewygod, abstynencja seksualna, posty, czuwanie, trwanie w jednej pozy-
cji, zwlaszcza stojacej, powstrzymywanie oddechu, stepianie wrazliwosci ciata przez wystawianie si¢ na
zar stonica lub ognia, chlod itd.); mialy one doprowadzi¢ do zdyscyplinowania zmystow, uniezaleznie-
nia sie od $wiata zewnetrznego, oczyszczenia umystu, skoncentrowania trwonionej na co dzien energii
witalnej i uzyskania dzieki temu ogromnej potegi®®.

Praktyka tapasu moze zatem przebiega¢ na dwa sposoby: poprzez tagodne formy,
polegajace na wyrzeczeniu i powsciaggliwos$ci wpisane w powinnosci zycia rodzinne-
go zgodnie z dharma, powinnoscia spoteczng (milczenie, celibat, poszczenie) — owe
nakazy i zakazy etyczne sa obficie opisywane w dydaktycznych partiach Mahab-
haraty — w Mokszadharmaparwanie (skr. Moksadharmaparvan) oraz Anugicie
(skr. Anugita), oraz formy surowe, ocierajace sie o skrajnie niebezpieczne, niekiedy
zagrazajace zyciu, umartwiania: ostra asceza praktykowana w miejscach odludnych
(wysokie partie Himalajow, cmentarzyska, dzikie dzungle itp.), co zostalo uwidocz-
nione miedzy innymi w trzeciej ksiedze Mahabharaty w opisie ascezy Ardzuny (skr.
Arjuna) podejmowanej w himalajskich gluszach.

27 D.M. Knipe, In the Image of Fire. VedicExzperiences of Heat, New Delhi 1975, s. 122-123,
127-132; W.O. Kaelber, Tapas and Purification in EarlyHinduism, ,Numen” 26 [2] 1979, s. 198-200
i205-214.

28 Stownik mitologii hinduskiej, B. Grabowska, T. Herrman, B.J. Koc (red.), Warszawa 2015, s. 29.
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2.2. Tapas w indyjskiej literaturze objawionej (Wedy i upaniszady)

Poczatkowo tapas zwigzany byt z kreacyjnym rytuatem wedyjskim??. W Rygwe-
dzie byt czynnikiem generujacym potezna moc stworezg (miedzy innymi w hym-
nach VIIL.59, X.90, X.109, X.154, X.167, X.190). W hymnie X.190 tapas jest tym
pierwiastkiem kosmicznym, z ktorego powstaje ryta (skr. rta), kosmiczne prawo
o transcendentnej proweniencji, i prawda, a nastepnie wylaniaja sie noc i potop oce-
aniczny, a w konsekwencji — rok, storice i ksiezyc, sfera boska, ziemia i przestrzen
miedzy nimi. Tworcze wlasciwosci tapasu na planie kosmicznym zostana konty-
nuowane w pozniejszej literaturze brahman (skr. brahmana). Literatura wedyjska
poza kosmogoniczna moca tapasu opisuje rowniez stan ascetycznej ekstazy, przeja-
wiajacy sie przede wszystkim w wizjach kosmicznego i ekstatycznego lotu miedzy
$wiatami i czasami®’.

Upaniszady przejma motyw kreacyjny ofiary ogniowej (miedzy innymi Bryha-
daranjaka (skr. Brhadaranyaka) 1.2.2, 1.2.6 i 1.5.1, Chandogja (skr. Chandogya)
11.23.2-3 oraz Prasna (skr. Prasna) 1.4), lecz z biegiem czasu braminska rytual-
na ceremonia ogniowa zostanie zinternalizowana poprzez tapas i przyjmuje postacé
,wewnetrznego ognia”. Metafora wewnetrznej ofiary stanie sie zatem rzeczywistym
zaleceniem zlozenia ,siebie” w ofierze3!. W czasach upaniszadowych pojawia sie py-
tanie, czym jest owo ,ja” sktadane w ofierze, i komu jest ono sktadane? Starozytna
literatura Indii nie pozostawia w tej kwestii watpliwosci — obiata staje sie ,,ja” (cia-
to 1 umyst ofiarnika), co z jednej strony generuje bol i cierpienie, a z drugiej stro-
ny wymaga odpowiednich praktyk rozgrzewajacych, by wznies¢ wewnetrzny ogien
ofiarny. Jest to jednak praktyka sensu stricto soteriologiczna — poswiecenie siebie
w ofierze wewnetrznego ognia jest aktem uniezaleznienia od ograniczen sfery cie-
lesnej, wzniesieniem sie ponad ludzka kondycje.

3. Tapas w Mahabharacie

Partie dydaktyczne Mahabharaty (dalej jako MBh), czyli Bhagawagdita (skr.
Bhagavadgita, MBh 6.23-40), Mokszadharmaparwan (MBh 12.168-353), Anugi-
ta (MBh 14.16-50), a takze Kiratardzunija (skr. Kiratarjuniya, MBh 3.38-41),
kontynuuja mysl wedyjska i upaniszadowa, opisujac tapas jako surowa samody-
scypline, lecz pojawia sie istotne novum w postaci utozsamienia tapasu z aikagr-
ja (skr. aikagrya) (MBh 12.242.004) — ujednopunktowaniem uwagi, co zdaje sie
stanowi¢ rodzaj dharany (dharana), jogicznej koncentracji wzmiankowanej w szes-
ciostopniowej jodze w Maitri Upaniszadzie (skr. Maitrt Upanisad) 6.18 oraz be-

29 M. Eliade, Historia wierzeri i idei religijnych, ttum. S. Tokarski, t. 1, Warszawa 1988, s. 164-167;
W.O. Kaelber, Tapas and Purification in EarlyHinduism, passim; C. Malamoud, Cooking the World:
Ritual and Thought in Ancient India, transl. D. White, Oxford 1996.

30 M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, thum. K. Kocjan, Warszawa 2011, s. 312
313.

31 D.M. Knipe, In the Image of Fire: Vedic Experiences of Heat, New Dehli 1975, s. 122-123;
D.M. Knipe, One Fire, Three Fires, Five Fires: Vedic Symbols in Transition, ,History of Religions”
12 (1972), s. 28-29.
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dacej szostym sktadnikiem asztangajogi (skr. astangayoga) Patandzalego (Jogasu-
try 2.28-52; 3.1-8). Dodatkowo tapas okreslany jest w epopei najwyzsza dharma
(MBh 12.242.004), indywidualna powinnoscia®? o bogatym zbiorze cech etycznych
wpisanych w kodeks tapaswina, a takze $ciezka wiodaca ku brahmanowi (skr. brah-
man) (MBh 12.313.033-040), czyli ku bezosobowemu i nieskoriczonemu absolutowi,
transcendentnej rzeczywistosci, zrodta dla §wiata przejawionego. Epickie zalecenia
zostana przejete, przewaznie implicite, w p6zniejszej literaturze jogicznej. W owych
pouczeniach nie pojawia sie ani kreacyjna funkcja tapasu, ani ztaczenie tapasu
z technikami oddechowymi generujacymi cieplote cielesna, czyli z pranajama (skr.
pranayama), bedaca w pézniejszej literaturze jogicznej okresu klasycznego (Jogasu-
try 2.49-52) i hathajogicznego (zwlaszcza w Hathapradipice (skr. Hathapradipika)
2.43-77 oraz 4.21-28) jednym z gltownych czynnikow tworzacych tapas.

3.1. Z Ksiegi IIl: KiratardZunija (MBh 3.39.12 oraz 3.39.20-24)

W Kiratardzuniji, czyli opowiesci o walecznym spotkaniu Ardzuny z Siwa (skr.
Siva) w postaci kiraty (skr. kirata), tapas ukazany jest jako $rodek zdobycia bo-
skich broni oraz zapanowania nad stabosciami mentalnymi. Ardzuna jako mtody
wojownik, wyksztalcony w walce wrecz, w tucznictwie i w powodzeniu rydwanem
wojennym ,nie wytrenowal” jeszcze swojego charakteru, nie wyzwolil sie z ludz-
kich stabosci i watpliwosci gnebigcych umyst. Celem zdobycia owej nadludzkiej sity
wewnetrznej Ardzuna samotnie udaje sie w wysokie partie Himalajow, by poprzez
praktyke tapasu niejako zobligowaé¢ Siwe do obdarzenia go moca niezwyciezonosci
w walce. Komentujac spoteczno-historyczne uwarunkowania czaséw epickich, Ga-
vin Flood pisze:

Porzuciwszy $wiat, wyrzeczeniec mogt praktykowac ascetyzm albo rozwijaé wewnetrzny zar” (ta-
pas) w celu osiagniecia wyzwolenia. Ascetyzm przybieral niekiedy postac¢ surowych wyrzeczen, takich
jak nieprzyjmowanie postawy lezacej ani siedzacej przez dwanascie lat, odpoczywanie jedynie w po-
zycji oparcia sie o framuge, albo trzymanie wzniesionej reki tak dtugo, az miesnie ulegaja zanikowi.
Jednakze ascecie zalecano gtéwnie praktykowanie jogi pozwalajacej osiagnac¢ stan niepodejmowania
zadnej ezynnosci: unieruchomienie ciata, uspokojenie oddechu i ostatecznie — wyciszenie umystu3?,

Drzieki tapasowi Ardzuna obliguje Siwe do wejscia z nim w kontakt, a ostatecznie
do podarowania mu boskich broni. Nim to jednak nastapi, ArdZzuna musi dokonaé
swoistej samoofiary — zapanowa¢ w pelni nad swoim cialem oraz umystem, pod-
dajac sie surowym ascezom (MBh 3.39.11-23). Wszedlszy samotnie w przerazajacy
las, Ardzuna utwierdzony w praktyce (skr. dhrta), o opanowanym i stalym umysle
(skr. niscaya) (MBh 3.39.11), kierujac sie ku wysokiemu himalajskiemu szczytowi,
dojrzal pieknie ukwiecone drzewa, bujnie porastajace himalajskie tereny, liczne pta-
ctwo glosno rozépiewane — tabedzie, karandy, pomrukujace ardee, kukutki, czaple
i pawie (MBh 3.39.16-19). Wtenczas Ardzuna, oczarowany powabem lasu i wy-
pelniony blaskiem, zanurzyt sie w potezny tapas: majac jedynie kij, skore dzikiego
zwierzecia, odziany w tachman z trawy darbha lub kore drzewna (skr. darbhacira),

32 Termin dharma, jeden z podstawowych indyjskiej swiadomosci, filozofii i struktury spotecznej,
ma wiele znaczen.

33 G. Flood, Hinduizm. Wprowadzenie, ttum. M. Ruchel, Krakow 2008, s. 98.
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w pierwszym miesiacu ksiezycowym w trzy noce spozywal jedynie owoce, w na-
stepnym miesiacu co szes¢ nocy, w trzecim miesiacu przez pét miesiaca spozywal
liscie opadniete na ziemie, natomiast w czwartym miesiacu odzywial sie tylko po-
wietrzem, stojac ze wzniesionymi ramionami na czubkach palcow (MBh 3.39.20-23).
W ten sposéb wygenerowal potezna wewnetrzna moc, ktéra przerazita nawet bo-
gow — udawszy sie do Siwy, dewowie (skr. deva) poprosili go o interwencje.

W owej opowiesci o spotkaniu tapaswina z bogiem ascezy, za ktoérego Siwa ucho-
dzi, widoczne sa sktadniki charakterystyczne dla praktyki ascetycznej: meczace ciato
wielogodzinne préby opanowania umystu poprzez praktyke stania na jednej nodze
ze wzniesionymi dloiimi, wielotygodniowe posty, wyrzeczenie sie przywiazania do
swiatowych dobr i posiadanie ograniczone jedynie do minimum (kij, skora zwierzeca
oraz kora drzewa), a takze samotne wkroczenie w najbardziej przerazajacy i odlud-
ny teren, ktoéry okazuje sie czarowaé powabem ascete pielgrzymujacego ku swiete-
mu miejscu, w tym przypadku himalajskiemu szczytowi. Tapas zwieniczony zostaje
boska przychylnosciag i naktonieniem sfery transcendentnej do spetnienia ascetycz-
nej prosby. KirataradZunija przedstawia jedna z najciezszych odmian tapasu, tak
trudna i bolesna ze wzgledu na jej cel, jakim jest zdobycie absolutnej wladzy nad
wlasnym ciatem i umystem, a takze boskiej broni, ktéra w pézniejszym czasie be-
dzie potrzeba wojownikowi Ardzunie do pokonania na polu bitwy wszystkich wro-
gow. Nie kazdy tapas wymaga jednak tak wielkiego poswiecenia i nie kazdy jest
rodzajem modlitwy o boska przychylnosé. Tym, co w tapasie jest state, to gotowosé
do ,,poswiecenia siebie” jako éwiczenia psychosomatyczne majace na celu zdobycie
pelni kontroli nad ciatem oraz umystem, posty, praktyki medytacyjne oraz postu-
ralne, rezygnacja na pewnien czas z zycia spotecznego oraz surowy kodeks etyczny.

3.2. Z Ksiegi VI: Bhagawadgita (BhG 17.5—6, 17.14—19 oraz 6.46—47)

W Bhagawadgitopaniszadzie (skr. Bhagavadgitopanisadah), Tajemnych po-
uczeniach wySpiewanych przez Czcigodnego, czyli Bhagawadgicie, tapas jest jedy-
nie wzmiankowany: w opisie wtasciwego i niewlasciwego tapasu oraz wyzszosci jogi-
na na wszelkimi innymi rodzajami ascetow, takze nad tapaswinem (BhG 6.46-47),
co oznacza, iz terminy te nie byty tozsame. Kryszna najpierw poucza Ardzune co
do niewlasciwej ascezy, czyli tej, ktora jest niezgodna z etycznymi nakazami, na-
kierowana na indywidualng korzys¢ (BhG 17.5): tacy asceci drecza jedynie cialo
i obecna w nim istote czujaca (BhG 17.6).

W dalszej czesci opisane sa trzy rodzaje tapasu (BhG 17.14-16): 1. asceza ciala
wobec powinnosci spolecznych, realizowana przez czystosé, uczciwosé, wstrzemiez-
liwosé (skr. brahmacarya) i nieczynienie krzywdy, 2. asceza stowa, czyli czystosc
mowy, 3. asceza umystu: czystosé umystu, zyczliwosé, milczenie, opanowanie sa-
mego siebie oraz wewnetrzna radosé. Tapas jest $ciezka jogi, jesli jest czystym ta-
pasem, sattwicznym (skr. sattva), czyli niespelnianym dla indywidualnego pozytku
(BhG 17.17). W przeciwnym razie staje sie tapasem radzasowym (skr. rajas), doko-
nywanym ze wzgledu na zyskanie uznania i czci (BhG17.18). Najgorszym tapasem
jest tamasowy (skr. tamas) — majacym na celu umyslne krzywdzenie czujacych
istot (BhG 17.19).
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3.3. Z Ksiegi XII: Mokszadharmaparwan

,,We wszystkich §wiatach nakazana niebianska dharma, prawo i obowiazek, jest
tapasem owocujacym prawda’ (sarvatravihito dharmah svargyah satyaphalam
tapah, MBh 12.168.002) — takimi oto stowami rozpoczyna sic wyktad Moksza-
dharmaparwanu. Owo dharmiczne pouczenie, umiejscowione w XII Ksiedze Ma-
habharaty, datowane na przetom naszej ery, jest kopalnia wiedzy w kwestii tapa-
su, ktory ukazany jest jako ascetyczna praktyka dawnych mistrzéw, pochodzaca
prawdopodobnie z indogennych terenéw indyjskich, przez bramiriska redakcje eposu
wpisana w konteksty jogiczne®*. Pytania o poczatki jogi w starozytnych Indiach,
jak tez pochodzenie praktyk ascetycznych wzmiankowanych w Rygwedzie (choc¢by
X.136), pozostaja nadal bez odpowiedzi. Joga w upaniszadach (ok. VIII-II wieku
p.n.e.) jawi sie bowiem jako juz gotowy konstrukt: koncentracja umystu i zmystow,
szesciosktadnikowa technika medytacyjno-koncentracyjno-oddechowa, ktorej celem
jest dotarcie do stanu ponadempirycznego, do puruszy (skr. purusa). Tak prakty-
kowana joga przez braminéw zostala wpisana w epicka tradycje wedyjska w czasie
redakcji Mahabharaty (od ok. IV wieku p.n.e. do ok. IV wieku n.e.) i potaczona
z praktykami ascetycznymi oraz etycznymi nakazami niekrzywdzenia, cierpliow-
$ci, dyscypliny itp.

Tapas charakteryzuje sie jednoscia (aikagrja) zmystow i umyshu, czyli manasu
(skr. manas), i jako taki zwany jest najwyzsza dharma, powinnoscia (manas-
ascendriyanam ca hyaikagryam paramam tapah | tajjyayah sarvadharmebhyah
sadharmah para ucyate; MBh 12.242.004). Owo zréwnanie tapasu z najwyzsza
dharma obecne jest juz w upaniszadzie Chandogja 11.23.1, ktéra wymienia trzy ro-
dzaje powinnosci, dharm: 1. ofiara, studiowanie, dawanie daréw, 2. zarliwa asceza,
3. studiowanie Swietej wiedzy i kontrolowanie swego ciata. Owoce dharmy osiaga
sie poprzez: studiowanie Wedy, cicha recytacje swietych tekstow, ofiare przy udzia-
le swietego ognia, uwazno$é, prawde, samokontrole i hojnos¢ oraz tapas. Czlowiek,
ktory poddaje sie praktyce ascezy, oczyszcza sie bowiem ze wszelkiej nieczystosci
(MBh12.173.040-174.018). Ponadto realizacja dharmy dokonuje sie przez: pragnie-
nie ostatecznego uspokojenia, panowanie nad zmystami, prawde, czystosé, wyba-
czenie, szczerosé, wyrzeczenie, piekno, sile, cierpliwosé, zadowolenie, inteligencje,
czysto$é w mowie, ciele i manasie, wybaczenie, zadowolenie, ahimse, szczera mowe,
prostolinijnosé, wybaczenie, uwaznosé, brahmacarje (MBh 12.207.007) i tapas —
taka osoba, wyzbyta pragnienia, wstrzemiezliwa w diecie, oddana tapasowi, przez
dzniane, wiedze wyzwalajaca, spalajac zabrudzenia mentalne, praktykuje joge i osta-
tecznie osiagana ,najwyzsze”, okreslane jako ,param” (MBh 12.205.015-12.208.016).
Termin ,,param” odnosi sie zaréwno do niemozliwego do opisania stanu, transcen-
dentnego wobec przemijalnosci i udrek swiata empirycznego, jak i pewnej ,nad-
-$wiadomosci”, nieograniczonej limitami ciata oraz zmystow, wolnej od wszelkiego
cierpienia, niewiedzy oraz zniszczenia.

Ow transcendentny stan w naukach Mokszadharmaparwanu zwany jest takze
,hie$miertelnoscig”, amryta (skr. amgrta), do ktérej tapas prowadzi. Sciezka reali-

34 Zob. N. Budziszewska, Mokszadharmaparwan, Wroctaw 2021.
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zacji tapasu, bedaca praktyka samodyscypliny, opisywana jest jako odwrotna do
$ciezki zaangazowania w Swiat. Jest to Sciezka niwrytti (skr. nivrtti). Niwrytti nie
polega jednak na zaniechaniu aktywnosci, lecz na éwiczeniu sie w braku utozsa-
miania sie z podejmowanym dziatlaniem, panowaniem nad umystem oraz aktyw-
noscia emocjonalna, realizowana jest przede wszystkim przez altruistycze wartosci:
przebaczenie, prostolinijno$é i wspolczucie, porzucenie pragnienia i przywiazania,
zodliwoscei 1 zadzy (MBh 12.288.007-014).

3.4. Z Ksiegi XIV: Anugita (MBh 14.19.14-17)

Anugita narracyjnie nastepuje po wielkiej bitwie na Polu Kuru, przed ktorej
rozpoczeciem Kryszna udzielil tajemnych nauk Ardzunie. Pewien czas po zakon-
czeniu bitwy ArdZuna wyznaje swojemu mistrzowi Krysznie, ze z przyczyny znaj-
dowania sie w stanie ,zniszczonego umystu” (skr. nastacetasah) zapomnial wszyst-
ko, co mistrz na Polu Kuru mu wyjawil*>. Prosi zatem o powtérzenie nauk (MBh
14.16.6), czym Kryszna nie jest uszczesliwiony (MBh 14.16.12):

[Na Polu Kuru| Opowiedzialem |ci| 0 najwyzszym brahmanie,
bedac w stanie jogi (skr. yogayuktena),
lecz [teraz] w tym celu wypowiem pewna stara historie.

Owa stara historia dzieli sie na trzy opowiesci, a pierwsza z nich — nauka
udzielana przez pewnego mistrza — dotyczy miedzy innymi najwyzszej jogi (skr.
yogasastramanuttamam), tapas jest tutaj aktywnoscia poczatkujaca joge i owocu-
jaca najwyzsza wiedza (MBh 14.19.16-17):

Opanowawszy zmysty,

umyst w sobie |a nie zewnetrznych obiektach| niech koncentruje,
wznieciwszy pierwej silny tapas [zar ascetyczny|, niech praktykuje joge.
Tapaswin o porzuconej mysli, wyzbyty poczucia ja-empirycznego,
medrzec poprzez umyst, bramin,

w sobie postrzega atmana.

Tapaswin staje sie zdolny do dojrzenia atmana, nieSmiertelnosci i sfery trans-
cendencji, dopiero gdy wyzbedzie sie wszelkiej intencji, samkalpy (skr. samkalpa),
ktora moze byé¢ interpretowana jako wszelkie poruszenie mentalne i intencjonal-
ne akty wyobrazni, oraz poczucia ,ja”, ahamkary (skr. ahamkara). Samkalpy oraz
ahamkara odrywaja bowiem ascete od koncentracji na tak zwanych ja-istotowych,
denotowanym przez termin ,atman”, ktérego postrzeganie staje sie zdobyciem naj-
wyzszej wiedzy.

Owo zlaczenie tapasu z najwyzsza wiedza juz bylo w upaniszadach (Mundaka
1.1.8-9, Swetaswatara 1.15-16, V1.21, Kena IV.7-8, Prasna 1.2). Podobnie w Ma-
nusmryti (skr. Manusmrti) V1.23-30 tapas zwiazany jest z ,urzeczywistnieniem
atmana” poprzez wlasciwg wiedze (widje, skr. vidya) dla oczyszczenia ciala — cho-

35 Zob. N. Budziszewska, Anugita o wyzwoleniu, [w:] Krajobraz (nie)zaleznosci. Literatura wobec
wolnosci i zniewolenia na styku Orientu i Okcydentu, A. Bednarczyk et al. (red.), Warszawa 2021,
s. 32-39.
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dzi tutaj o proces interioryzacji rytuatu ofiarnego, ktory przeradza sie w zabieg me-
dytacyjny.

4.1. Tapas w jodze klasycznej oraz w hathajodze

PozZniejsza literatura jogi klasycznej i hathajogi powota sie na oczyszczajacy, ,,Spa-
lajacy” wszelkie indywidualne przewiny, walor tapasu, wlaczajac go w obreb zalecen
jogicznej praktyki, otaczajac go nakazami i zakazami wtasciwego jogicznego zacho-
wania. Z procesem generowania zaru ascetycznego $cisle powiazana zostanie ak-
tywnos¢ dyscyplinujaca i wysubtelniajaca oddech, pranajama, majaca walor oczysz-
czajacy, co zostalo juz zaznaczone w Manusmryt: VI.68-71. Pranajama stanie sie
synonimem tapasu, a przy tej okazji okreslana jest jako niebezpieczna i trudna?.

W Jogasutrach 2.1-2 tapas jest jednym ze sktadnikéw trojczionowej krijajo-
gi (skr. kriyayoga), a sutrze 2.32 jedna z nijam (skr. niyama), jogicznych zalecen,
praktyk ascetyczno-mistycznych, stanowiacych podstawe o$miocztonowej jogi, asz-
tangajogi (Jogasutry 2.28-52). Jogabhaszja (skr. Yogabhasya) 2.32, przedstawiajac
tapas jako jedna z nijam, dookresla, iz charakteryzuje sie on cierpliwym znoszeniem
par przeciwieristw, na przyktad chtodu i upalu, stania i siedzenia, czym nawiazuje
do nauki Bhagawadgity 2.48 i definiowania jogi poprzez termin ,samatwa” (skr. sa-
matva). Ow tapas realizowany jest przez milczenie oraz szczegdlne rodzaje postow?’.
Tapas krijajogiczny, cho¢ formalnie wliczany jest do nijam, w Jogabhaszji 2.1 wspol-
nie ze swadhjaja (skr. svadhyaya), czyli medytacja, oraz i$warapranidhana (skr.
T$varapranidhana), czyli osadzeniem siebie w indywidualnie rozumianej transcen-
dencji, jest narzedziem prowadzacym do samadhi i jako taki odpowiada za oczysz-
czanie umystu. Nauki hathajogi, podzielajac owa doktryne, wpisuja tapas w szerszy
kontekst zalecen jogicznej praktyki, co jest szczegdlnie uwidocznione w Hathapra-
dipice 1.16 wraz z dwiema interpolacjami do tegoz fragmentu. Hathajogina charak-
teryzowaé¢ powinny bowiem: zapal i energia, pewno$é oraz dziesie¢ jam, a posrod
nich miedzy innymi ahimsa i szczerosé, wstrzemiezliwosé, tagodnosé, litosciwosé,
poszczenie, czysto$é, a dodatkowo dziesieé nijam, poérod nich: tapas, zadowolenie,

wiara, hojnosé, czczenie Boga, skromnosé, rozumnosé, recytacja mantr oraz ofiarass.

4.2. Filozofia ucielesniona (jogadarsana) wspolczesnie

Od czasow upaniszad filozofia jogi, jogadarsana (skr. yogadarsana), staje sie
$ciezka wiodgca ku wyzwoleniu®. Joga stanowi specyficzng forme poznania, a mia-

36 J. Mallinson, M. Singleton, Roots of Yoga, s. 127.

3T L. Cyboran, Jogasutry przypisywane Pataridzalemu i Jogabhaszja, czyli komentarz do Joga-
sutr przypisywany Wiasie, Warszawa 2014, s. 417-418.

38 M. Marcinkowska-Rosot, S. Sellmer, Studia nad ,, Hathapradipike” Swatmaramy, Poznan 2019,
s. 44-45.

39 Jak pokazuja badania, droga do pelnego zrozumienia czesto nie jest bezposrednia przyczyna
praktykowania jogi wspolczesnie. Wielokrotnie motywatorem okazuje sie che¢ dbania o ciato, ukazuja-
ca rozdzial poglebiajacy sie w sferze sacrum i profanum. Dopiero wraz z poprawa cielesnosci i zadba-
niem o dobrostan fizyczny nastepuje zwrocenie sie w strone duchowosci, zwiazane z checia zagltebienia
sie w filozofie i literature. Zdaniem K.T. Koneckiego pierwsza faza jest: ,Wspomniany powyzej trening
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nowicie ,,poznanie ucielesnione”, czyli ,filozofie uciele$niong”, w ktorej ciato i umyst,
stanowiac dwa modusy tej samej substancji, prakryti (skr. prakrti), sa narzedziem
transformacji i poznania rzeczywistosci. O jaka jednak transformacje chodzi? Czy
taki rodzaj transformacji, jaki jest osiagany przez przez tapas, jest nadal aktualny
i czy moze by¢ praktykowany bez skrajnie ascetycznego trybu zycia? Pytania te
rodza sie na gruncie pewnego doswiadczenia, ktére mozna rozumieé¢ jako doswiad-
czenie wolnodci, a doktadniej silnej woli w rozumieniu jej sprawczosci i pewno$ci
poznania prawdy, zapewniajacych poczucie bezpieczenstwa. Tapas bowiem, ujarz-
miajac sfere cielesna i emocjonalna cztowieka, dyscyplinujac ucielesniong istote
swiadoma, dokonuje swoistej transformacji cztowieka, wynoszac go poza sfere zalez-
nosci od wydarzen zewnetrznych oraz wewnetrznych ograniczen. Wzorcow dostar-
cza mitologia indyjska, tak zwana mitologiczna jogiczna, w ktorej postaci ascetow,
joginéw i medrcow poddaja sie surowym ascezom.

5. Miedzy tradycja a nowoczesnoscia

Cho¢ zdawac by sie mogto, ze tapas jest pojeciem archaicznym i niejasnym w kul-
turze Zachodu, okazuje sie, ze te jego elementy, ktore dotycza psychosomatycznych
praktyk panowania nad soba oraz dyscypliny dokonywanej przez ¢wiczenia etyczne,
moga okazac sie istotne w spoteczenstwie ryzyka. Z jednej strony bowiem cztowiek
owladniety zostaje przez widoczne leki, bedace jawna konsekwencja rozwoju tech-
nologii, z drugiej natomiast dotykaja go nieznane zagrozenia, ktére pozornie wydaja
sie nie istnie¢. Dlatego tez to, co najwazniejsze w koncepcji spoleczenstwa ryzyka,
nie dotyka terazniejszosci, koncentrujac sie na przyszlosci, ukazujac cztowieka jako
obserwatora tego, co dopiero nastanie, czego sie obawia, a przed czym nie ucieknie.
W jaki zatem sposéb mozna zapewnié spokdj udreczonym, osamotnionym jednost-
kom? Czy mozliwe jest pojednanie tapasu przesztosci z obawsa, przed przyszloscig?

Spoleczenstwo zarysowane przez Ulricha Becka sklada sie z jednostek ubo-
gich, dotknietych alienacja. Ryzyko, ktérym kazdy jest obarczony, obejmuje obec-
nie wszystkie sfery zycia, a nie tylko, jak mogloby sie wydawaé, sfere ekonomiczna.
Widmo cierpienia jest tak silne, ze ludzie szukaja drég wyjscia. Wiedzac o korzys-
ciach bedacych nastepstwem udzialu w zglobalizowanym swiecie, oddaja sie oni:
,umiejetnosci samoreprezentacji, lojalnosci, komunikatywnogéci, dyspozycyjnoéci, re-
zygnacji z zycia rodzinnego, czasu wolnego itp.**. Ulrich Beck nazywa to nowg in-
dywidualnoscia, ,instytucjonalnie reglamentowana lub kontrolowana atomizacja zy-
cia jednostkowego™!, rozwodzac sie nad pesymistycznym obrazem spoteczeristwa.

ciala — praca nad cialem — to kategoria obejmujaca cala grupe motywow najczesciej pojawiajacych
sie w wywiadach swobodnych i narracyjnych”, by kolejno przej$é¢ przez etapy objasnienia, pracy nad
wlasna tozsamoscia, przekroczeniem pewnych barier. K.T. Konecki, ,,Ciato swigtyniq duszy”, czyli
o procesie budowania tozsamosci praktykujgcego hatha-joge. Konstruowanie prywatnej quasi-religii,
,Przeglad Socjologii Jakosciowej” 8 [2] (2012), s. 69.

10§, Kawula, Pedagogika spoteczna w koncepcji spoteczenstwa ryzyka, JKultura i Edukacja” 4
(2005), s. 4.

41 U. Beck, Spoteczeristwo ryzyka, s. 71.
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Jedna z cech nowoczesnoéci jest bowiem doswiadczenie samotnosci, pewnego
rodzaju wykorzeniania. Mimo wielu mozliwosci, ludzie owladnieci sa boélem psy-
chicznym funkcjonalnie poréwnywalnym do boélu fizycznego™2. I to wlasnie
nazywane jest przez Natalie Hatalska paradoksem naszych czasow®?: z jednej stro-
ny mamy mozliwosci, by budowaé znaczace relacje, z drugiej jednak koncentrujemy
sie na powierzchownych kontaktach, oddajac sie technologiom. O nastepstwach ta-
kich tendencji pisze miedzy innymi Jean M. Twenge: ,W kwestii probleméw zdro-
wia psychicznego nastapila znaczaca zmiana na gorsze. [...] Trendy sa wyjatkowo
spéjne: samotnosci, objawéw depresyjnych, epizodéw depresji duzej, leku, przypad-
kow samookaleczania i samobdjstw odnotowujemy coraz wiecej, gtéwnie po 2011
roku. iGen wota o pomoc, a my musimy stucha¢™?. | Samotni w ttumie™® — jak
bywaja okreslani — staja sie bezimiennymi uczestnikami zycia spotecznego, ode-
rwanymi od tradycji.

Wychodzac od podstawowej definicji tapasu jako praktykowania surowych éwi-
czeni psychosomatycznych, czesto w skrajnych egzystencjalnych warunkach, z altru-
istycznym nastawieniem, w celu absolutnego uwolnienia sie od cierpienia duchowe-
go, mozna dopatrzeé sie w tapasie pewnego wzorca zachowania w ,spoleczenstwie
ryzyka” Urlicha Becka. Jak sie bowiem okazuje w naukach madrosciowych Indii
dotyczacych tapasu, to nie warunki zewnetrze determinuja dobrostan czlowieka,
lecz pewna madro$é i dyscyplina podmiotu doswiadczajacego swiat. W rozwaza-
niach nad wspoétczesna interpretacja pojecia ,tapas” warto zatem odnies$é sie do jej
tagodniejszej formy. Zdaje sie bowiem, ze z punktu widzenia wspotczesnej jednostki
wszelkie formy surowe uznane moga by¢ za przejaw egoizmu (jako ucieczki od zy-
cia w spoleczeristwie) czy choroby (objawiajacej sie poprzez zycie w skrajnie niebez-
piecznych warunkach). Lagodniejsza forma i jej dostosowanie do obowiazujacych
warunkéw moze staé sie jednym z mozliwych modeli etycznych nakierowanych na
ukojenie jednostki. By¢ moze wladnie wyjecie zasad nadrzednych skoncentrowanych
woko! tapasu zapewni¢ moze zachowanie dobrostanu w owtadnietym ryzykiem spo-
teczenstwie, wynoszac jednostke poza sfere zaleznosci od wydarzen zewnetrznych
oraz wewnetrznych ograniczern.

Czestokroé¢ zauwazalny podzial na sfery sacrum i profanum uzmystawia pa-
nujaca wspoélczesnie mode na odgradzanie ciata od duszy, czlowieczenstwa od bo-
skogci. Poszukiwanie drég wyjscia czesto ogranicza sie bowiem do dbania jedynie
o pewien aspekt, calkowicie pomijajac catoksztalt pierwotnej idei. Zwazywszy na
calosciowe ujecie cztowieka jako jednosci psychosomatycznej, takze taczenie prak-
tyk samotniczych z altruistyczna postawa spolteczna, tapas jawi sie jako proba za-
chowania normalnosci.

42 7ob. N. Hatalska, Wiek paradokséw. Czy technologia nas ocali?, Krakow 2021, s. 95.
43 Ibidem, s. 101.

44 J M. Twenge, cyt. za: ibidem, s. 98.

45 Zob. D. Riesman, Samotny ttum, thum. J. Strzelecki, Warszawa 1971.
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