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Potega pustki. Spojrzenie na problem
banalizacji z perspektywy mysli buddyjskiej
(pamieci Czestawa Robotyckiego)

The Power of Void: A Look at the Problem of
Trivialization from the Perspective of the Buddhist
Thought (in Remembrance of Czestaw Robotycki)

Abstract

This article was inspired by a paper written by Czestaw Robotycki, which was entitled O banalizacji
tekstow w etnografii [On the Trivialization of Texts in Ethnography]. According to Robotycki, the
trivialization boils down to the disproportion between the tools used and the social and cultural
reality they describe. This is particularly the case when authors resort to ready-made and often
identical interpretative clichés, usually theories that are popular at a given time. This article is, in
a sense, an elaboration of Robotycki’s ideas, although its main aim is to provide key information
and categories related to the understanding of the Buddhist concept of emptiness which, from the
perspective of Buddhist thought, expresses the complexity of all phenomena while sensitizing us to
the fact that every generalization, whether it is a single word or an elaborate theory, is at best a form
of image of the reality described in this way.

Keywords: trivialization, emptiness, form, interdependent origination, middle way, Buddhism, eth-
nography

Profesora Czeslawa Robotyckiego mialem okazje zna¢ osobiécie. I cho¢by na pod-
stawie tej relacji moge stwierdzic, ze czlowiek ten lubit nazywac rzeczy po imieniu,
co nalezaloby czyta¢ rowniez w kategoriach dystansu wzgledem gotowych narzedzi
interpretacyjnych dostarczanych nie tyle przez kolejne osoby w atrakcyjny sposob
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piszace na temat cztowieka, spoteczenstwa i kultury, ile funkcjonujace w obrebie
humanistyki mody przynoszace kolejne propozycje pojmowania oraz wyjasnia-
nia zjawisk dostrzeganych w obrebie ludzkiego uniwersum. Profesor, zachecajac
do poznawania mniej lub bardziej wptywowych nurtéw i tekstow powstatych na
gruncie nauk o kulturze i spoteczenstwie, zdawal si¢ jednoczesnie przestrzega¢
przed bezrefleksyjnym aplikowaniem ogolnie dostepnych teorii do badan na ogot
prowadzonych w czasie i przestrzeniach innych niz te, ktére uwarunkowaty po-
wstanie popularnej w danym momencie teorii czy optyki badawcze;j.

Nie jest moim zamiarem eksplorowanie publikacji Robotyckiego w celu do-
starczenia przykladéw pomagajacych przyblizy¢ moéj subiektywny obraz zaréwno
przywolanej tu postaci, jak i jej pogladéw. Zamierzam natomiast, zgodnie z wie-
lokrotnie styszanym z ust profesora zaleceniem, ,,odbi¢ si¢” od jednego z jego
wykladéw — O banalizacji tekstow w etnografii (Robotycki 1995: 83-87), by zapro-
ponowac opowies¢ odnoszacy si¢ do obszaréw kulturowych, ktére niekoniecznie
byly w centrum zainteresowan Robotyckiego. Wyrazam przy tym nadziejg, ze tres¢
mojego wywodu wpisuje sie w kategorie tekstow traktujacych na temat banalizacj,
bedac jednoczesnie poszerzeniem dyskusji w obrebie problemu zaproponowanego
przez tegoz autora.

Powodem, dla ktérego zdecydowalem si¢ napisac niniejszy tekst, jest przyblizenie
pochodzacego w duzej mierze z zakresu mysli buddyjskiej pojecia pustki. Mozna je
potraktowac nie tylko jako istotny element filozofii buddyjskiej, lecz réwniez jako
swoiste narzedzie — wraz z towarzyszacg mu refleksja — minimalizujace ryzyko
banalizacji, szczegolnie w obrebie tych proceséw badawczych, ktére sprowadzaja
sie do praktyki badan etnograficznych oraz powstatych dzieki temu refleksyjnych
uogdlnien o charakterze antropologicznym.

Realizacje wyrazonego celu zamierzam oprze¢ na wspomnianym juz tekscie
Robotyckiego, ktdry przede wszystkim petni tu funkeje istotnej inspiracji, oraz na
publikacjach z zakresu literatury buddyjskiej, szczegdlnie tych, w ktorych omawiane
jest pojecie pustki. Pewna role w podjetym przedsiewzigciu mogg tez odegra¢ uwagi
innych oso6b zaczerpniete z szeroko pojetej literatury antropologicznej, szczegdlnie
te po$wiecone uprawianiu etnografii rozumianej jako dzialanie na rzecz groma-
dzenia danych i ich uogdlniania.

O sztuce uprawiania nauki

Stownikowo definiujac zjawisko banalizacji - ,,banalizowa¢ to czyni¢ co$ banal-
nym” - i uznajac, ze banalny to pozbawiony oryginalnosci, szablonowy, pospolity czy
oklepany, Robotycki uznat, Ze w tym samym polu asocjacji znaczeniowych znajduje
sie takze stowo kicz, ktérego rozumienie mozna sprowadzi¢ do okreslenia stereo-
typowych wytwordw, czesto bedacych efektem seryjnej produkeji. Zdaniem tego
autora desygnaty pojecia kiczu, nierzadko nienaganne pod wzgledem sprawnosci
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technicznej, odwolujac si¢ do odbiorcéw swojego czasu, utwierdzaja ich utrwalone
przekonania czy wyobrazenia o $wiecie, w tym o sztuce. Warto podkresli¢, ze po-
jecie sztuki Robotycki odnidst takze do sztuki uprawiania nauki (Robotycki 1995:
83). W pewnym sensie zatem jego wypowiedz na temat banalizacji tekstow warto
potraktowac jako swego rodzaju wskazéwke dla oséb zajmujacych si¢ dziatalnos-
cig badawcza, ktdrej efekty — w zaleznosci od konkretnych czynnikéw - zdajq sig
lawirowa¢ miedzy tym, co okreslaja pojecia sztuki i kiczu.

Dostrzegajac procesy banalizacji tekstow w etnografii czy — implicite - kiczowaty
wymiar wielu z nich, Robotycki diagnozuje zjawisko w sposéb nastepujacy. Otdz
do banalizacji dochodzi wtedy, gdy osoby dokonujace interpretacji efektéw swoich
badan, chcac poszerzy¢ pole znaczeniowe opisywanych przypadkow tudziez nadac
swej pracy dodatkowa range, uciekaja si¢ do pojec, teorii czy konkretnych kategorii
analitycznych pochodzacych badz to z innych dziedzin nauki, np. filozofii, badz
tez powstalych w odniesieniu do odmiennych spofecznych i kulturowych konteks-
tow niz te, ktore przedstawia banalizowany w ten sposéb tekst. W efekcie takiego
dzialania czesto siega sie do atrakcyjnych z jakich§ wzgledéw lub popularnych
w danym czasie epistemologicznych programoéw poznawczych, z ktérych korzysta
sie w sposob wybidrczy i nierzadko zdradzajgcy nieznajomos$¢ metapoziomow
gruntujacych te programy w szerszym kontekscie. W ten sposdb w wielu tekstach
funkcjonuja tylko zbitki poje¢ epistemologicznych, do tego wyrwanych z systemu
i nieodpowiednio stosowanych. Czynnikiem potegujacym tak rozpoznane zjawisko
jest powielanie podobnych tresci przez rdzne osoby, de facto opisujace rozmaite
obszary ludzkiej aktywnosci, ktdrych obraz przepuszczony przez te samg badz
podobne kalki stwarza — cytujac Robotyckiego - banal ,,na poziomie najwyzszym?,
ktory: ,[...] pojawia si¢ wtedy, gdy wielokrotnie referuje sie cudze mysli, szczegélnie
te pochodzace z zachodu i od ciagle tych samych autoréw” (1995: 84).

Przywolywany tu autor dostrzega wiele poziomdw banalizacji. W sposob wyraznie
krytyczny odnosi sie cho¢by do wielu tekstow traktujacych na temat kultury ludowe;j,
ktorej obraz z nich wynikajacy nie jest wspotmierny z rzeczywistoscig — wtasnie
dlatego, ze zostal zbanalizowany. Rozdzwigk miedzy obrazem a rzeczywistoscia
Robotycki dostrzega réwniez, zagladajac do licznych czasopism i ksigzek etnogra-
ficznych oferujacych pretensjonalne tytuly odnoszace si¢ do nierzadko ubogich
tresci. Wskazuje tym samym na uleglo$¢ autoréw wobec panujacych w nauce mdd,
w zwigzku z czym sztuka uprawiania nauki w tego typu przypadkach ustepuje
miejsca temu, co okresla jako ,,naukowy kicz” (Robotycki 1995: 85).

Oprocz diagnozy zjawiska banalizacji oraz wskazania na obszary, w ktorych
mozna znalez¢ jej przyklady, Robotycki w przywotanym tekscie proponuje tez
metode chronigcg przed popadnigciem w banal. Wyraza ja w postulacie zdystanso-
wanej postawy wzgledem uprawianego fachu, obejmujacej takze wykorzystywane
w tym kontek$cie narzedzia. Wazna jest tez znajomos¢ takiego kanonu lektur, ktéry
pozwala na interpretowanie rzeczywistosci spolecznej i kulturowej z perspektywy
wiedzy, a nie np. intuicji (Robotycki 1995: 86).
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Natomiast w moim przekonaniu szczegdlnie istotnym elementem przywotanego
tekstu Robotyckiego jest zwrdcenie uwagi na to, ze stosowanie gotowych kalek
interpretacyjnych niekoniecznie musi stuzy¢ sztuce uprawiania nauki.

W strone Wschodu

Bynajmniej nie dlatego, ze dostrzezone i opisane przez Robotyckiego zjawisko
banalizacji tekstow — w duzej mierze warunkowane przez nadmierne przywia-
zanie ludzi piéra do pojawiajacych si¢ wraz z kolejna fala mody tresci pocho-
dzacych z Zachodu - zdecydowalem si¢ na dzialanie odwrotne, ktdre polega
na szukaniu inspiracji pochodzacych ze Wschodu. Powdd jest zgota inny: otdz
od lat interesuje si¢ buddyzmem, szczegélnie jego odmiang zen, pojmujac go
miedzy innymi jako rodzaj systemu poznawczego. I cho¢ nie jest to teza, ktora
akurat w tym tekscie zamierzam ilustrowa¢, wspomne jednak, ze w §wietle mojej
wiedzy mysl buddyjska - rzecz jasna po odarciu jej z narastajacych przez lata
wspanialo$ci o mitologicznym i religijnym charakterze, wlaczajac w to préby
opisywania ciggtosci oraz celowosci naszego istnienia - jak najbardziej wpisuje
si¢ w kategorie racjonalnej proby wyjasniania zjawisk dotyczacych nie tylko
problemu ludzkiej egzystencji, lecz réwniez tego, co sprowadza si¢ do ludzkich
mozliwoéci poznania.

Role instrumentow stuzacych realizacji tej swoistej ludzkiej potrzeby, ktorg
w nauce czesto okresla si¢ jako dazenie do prawdy, na gruncie mysli buddyjskiej
w sposob wyrazny zdajg sie odgrywac tresci stanowigce intelektualne zaplecze tego,
co sprowadzone zostalo do komplementarnych pojec pustki (siunjata) i drogi srod-
kowej (madhjamika)'. Trudno oszacowa¢, kiedy doktadnie powstaly te narzedzia.
Z perspektywy piSmiennictwa nalezaloby méwic o tradycji liczacej nieco ponad
dwa tysigclecia. Natomiast wzigwszy pod uwage fakt istnienia Siddharthy Gautamy,
czyli historycznego Buddy?, nalezaloby moéwi¢ o znacznie dluzszym, siegajacym
dwa i pot tysigca lat wstecz przekazie tresci traktujacych w gruncie rzeczy na temat
tego, ze wszelkie proby wyrazenia przez czlowieka otaczajacej go rzeczywistosci sa
tylko obrazami czy - w pewnym sensie — pustymi formami.

Przywolujac najistotniejsze w moim odczuciu tresci pozwalajace przyblizy¢
sens i znaczenie buddyjskiego pojecia pustki, zamierzam zwréci¢ uwage na to,
ze kazda proba aplikowania jakiejkolwiek formy teoretycznego uogolnienia do
opisu konkretnego obszaru zjawisk jest w istocie banalizacja wynikajaca z roz-
dzwieku miedzy istniejacym stanem rzeczy a literackg forma przedstawiajaca
jego obraz.

! Pisownia sanskryckich poje¢ wedtug systemu stosowanego przez M. Mejora w pracy Buddyzm.
Zarys historii buddyzmu w Indiach (Mejor 2001).
% Przyjmuje sig, ze zyl w latach 566-486 p.n.e. (zob. Mejor 2001: 61).
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Jezykowe wymiary pojecia pustki

Chcac wykorzysta¢ w charakterze narzedzia buddyjskie pojecie pustki, warto dla
porzadku zwrdci¢ uwage na fakt kulturowej relatywnosci znaczen wyrazanych za
posrednictwem jezykowych okreslen. Oznacza to mniej wiecej tyle, ze polski termin
pustka niekoniecznie musi oddawac to, co moze wyraza¢ pochodzace z sanskrytu
stowo siunjata. Tym samym odczytanie buddyjskiego znaczenia pojecia pustki
z perspektywy jezyka innego niz sanskryt czy cho¢by hindi moze okazac sie dzia-
faniem wiodacym na manowce. Przykltadowo w $wietle jezyka polskiego stowo
pustka wskazuje zaréwno na brak obiektéw w okreslonej przestrzeni, jak i na rodzaj
stanu psychicznego, ktéry wiaze si¢ z pewnym deficytem tego, co sprowadzamy
do mysli, uczu¢ czy idei’. Istotnym dookresleniem sensu wyrazanego przez polski
termin pustka jest to, co wynika z jego przymiotnikowego znaczenia. A zatem puste
naczynie — na przyklad dzban - to naczynie bez wypelniajacego je ptynu czy innej
substancji dajacej si¢ dostrzec w sposob organoleptyczny. Moze to by¢ rowniez
niezajety przez nikogo obszar. W odniesieniu do cztowieka, a zwlaszcza jego stanu
psychicznego czy postawy zyciowej, termin pusty poniekad konotuje cechy pejo-
ratywne, jesli przyjmiemy, ze osoba wypalona intelektualnie badz emocjonalnie
tudziez zyjaca bez wyraznie okreslonego celu — wiodaca tzw. puste zycie — odbie-
ga od spolecznych idealéw dotyczacych sprawnosci intelektualnej czy celowosci
podejmowanych dzialan. Wyraznie negatywne nacechowanie przymiotnika pusty
zdaja sie odzwierciedla¢ sytuacje, gdy uzywamy go do wyrazenia czegos$, co jest
bezprzedmiotowe, beztresciowe, pozbawione wartosci lub istotnego znaczenia,
a nade wszystko wtedy, gdy np. na opisanie glupca uzywamy okreslenia ,,pusty feb™.

Z pewnoscia znajdziemy liczne paralele, zestawiajac znaczenie polskiego termi-
nu pustka z jego sanskryckim odpowiednikiem®. Niemniej intencjg tego artykutu
jest przede wszystkim zwrdcenie uwagi na specyfike pojmowania tego, co wyraza
termin siunjata z perspektywy mysli buddyjskiej; w jej przypadku o wiele bardziej

3 Zob. hasto ,,pustka’, Sfownik jezyka polskiego PWN, https://sjp.pwn.pl/szukaj/pustka.html (dostep:
07.03.2023). Stoi tam, ze pustka to: 1. brak kogokolwiek lub czegokolwiek w jakim$ pomieszczeniu,
miejscu, na jakiej$ przestrzeni. 2. obszar niezaludniony lub opuszczony przez ludzi, 3. brak zaje¢
lub niemozno$é¢ dziatania, 4. stan niemocy intelektualnej lub stan psychiczny polegajacy na braku
intensywnych uczu¢, doznan.

* Zob. hasto ,,pusty”, Sfownik jezyka polskiego PWN, https://sjp.pwn.pl/szukaj/pusty.html (dostep:
07.03.2023). Wedlug tego zrodla pusty to: 1. taki, w ktorym niczego nie ma, 2. przez nikogo niezajety,
niezaludniony, 3. taki, ktéry prowadzi beztroskie, pozbawione wartoéci i celu zycie, 4. wyczerpany
emocjonalnie lub intelektualnie, 5. pozbawiony wartoéci lub istotnego znaczenia.

> Zob. hasto ,,siinyata’, Sanskrit Dictionary, https://www.learnsanskrit.cc/translate?search=sunyata&dir=
au (dostep, 21.03.2023). Wedtug wskazanych w tym zrédle angielskich odpowiednikéw omawianego
tu sanskryckiego pojecia siinyatd oznacza m.in. nicoé¢ (nothingness), wakat (vacancy), iluzorycznosé
(illusory nature), brak (absence), samotno$¢ (loneliness), pustkowie (desolateness), roztargnienie (ab-
sence of mind, distraction), nieistnienie (non-existence), nierzeczywisto$¢ (non-reality), iluzorycznosé
zjawisk (illusory nature of phenomena) czy wreszcie pustke (emptiness).


https://sjp.pwn.pl/szukaj/pusty.html
https://www.learnsanskrit.cc/translate?search=sunyata&dir=au
https://www.learnsanskrit.cc/translate?search=sunyata&dir=au

78 Grzegorz Dgbrowski

wlasciwe jest, jak nalezaloby sadzi¢, pojmowanie pustki jako terminu wyrazajacego
iluzoryczny wymiar zjawisk, ktore nigdy nie s3 tozsame z formami powstatymi
w konsekwencji ich definiowania. W efekcie tego, co mozna uznac za uzupelnienie
wczesniej postawionej tezy oraz w znacznym stopniu rozwiniecie mysli Czestawa
Robotyckiego, kazda proba nazwania najmniejszego bodaj fragmentu rzeczywisto-
$ci, zardbwno w odniesieniu do elementéw przyrody i ludzkich spotecznosci, a tym
bardziej tego, co stoi za wielopoziomowym i przez to nieostrym pojeciem kultury
opisywanej w miare uplywu czasu przez kolejne kalki §wiatopogladowe, jesli od
razu nie jest aktem banalizacji, to z pewnoscig nalezatoby ja pojmowac jako jej
rozlegly przedsionek. Przynajmniej tak to mozna ujaé z perspektywy rozpoznan
poczynionych na gruncie mysli buddyjskiej.

Ku sferze nicosci

Siegajac do zrédtowych tekstow z zakresu buddyzmu, mozna odnalez¢ wypowiedzi przy-
pisywane samemu Buddzie, ktore rzucajg sporo $wiatfa nie tylko na problem mozliwosci
poznawczych cztowieka, lecz przede wszystkim transmisji refleksji powstatej w efekcie
jednostkowego do$wiadczania $wiata. W pewnym sensie zdaje si¢ to by¢ jeden z istot-
nych punktéw mysli buddyjskiej, o czym posrednio informuje nastepujacy fragment:

Ta nauka nie prowadzi do odwrdcenia si¢ [od $wiata], do braku namigtnosci, do ustania, uspo-
kojenia, wiedzy, najwyzszej madrosci i nirwany, lecz si¢ga tylko sfery nico$ci. Przeto, o mnisi,
nie zaszczycitem tej nauki swoim do niej akcesem, odwrdcitem si¢ od niej i ruszytem w swoja
wedrowke (Kania 1999: 25).

Pobieznie czytajac przywolany tekst, mozna zauwazy¢, ze traktuje on na temat nauki,
ktorej celem jest siegniecie sfery nicosci. Budda jednak nie zostaje jej adeptem, lecz
odwraca si¢ od niej i rusza w swoja wedrowke.

Trudno jest weryfikowa¢ sady dotyczace intencji, jakimi kierowali si¢ ludzie,
ktérzy ponad dwa tysiace lat temu postanowili zapisa¢ migdzy innymi powyzsze
stowa, uwazane za wypowiedz historycznego Buddy. Podobnie nalezaloby pod-
chodzi¢ do ich interpretacji, ktéra moze kierowa¢ nasza uwage w strone réznych
wymiaréw znaczeniowych w zaleznoéci od tego, czy skoncentrujemy sie na postaci
Buddy jako autorze przywotanej wypowiedzi, czy tez bardziej uwzglednimy fakt,
ze w tym przypadku posta¢ bohatera kulturowego odgrywa tu przede wszystkim
gltowna role w scenie obrazujgcej zgola inny problem niz ten, na ktéry niejako
wskazuje literalny przekaz zacytowanej powyzej wypowiedzi.

Ireneusz Kania, autor przekladu na jezyk polski tekstow tzw. kanonu palijskiego —
najstarszych spisanych dokumentéw traktujacych na temat zycia i nauczania Buddy -
przywolany fragment umieszcza w kontekscie wedréwki zalozyciela buddyzmu na
drodze do osiagniecia stanu przebudzenia, co mozna tez czytac jako osiggniecie
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ostatecznego poznania, wgladu czy - przede wszystkim - znalezienie sposobu na
zniweczenie cierpienia jako jednej z najwiekszych ludzkich bolaczek. W kazdym
razie wedtug Kani przytoczone tu i przypisane Buddzie stowa informujg o etapie
jego poszukiwan, ktory wiazat si¢ z nauka koncentracji oraz medytacji pozwalaja-
cych osiagnac stan ,,nicosci” (Kania 1999: 25), jak tez z praktykami pozwalajacymi
osiggnac stan ,,ani§wiadomosci-ani-nieswiadomosci” (Kania 1999: 26). Jak uwaza
Kania, Budda zrezygnowal z nauk oferowanych przez dwdch réznych mistrzéow, gdyz
uznal, Ze nie prowadza one do ostatecznego Wyzwolenia. Jednak osiggajac wreszcie
cel i rozpoczynajac gloszenie swojej Nauki, okreslanej tez jako Dharma lub Prawo
Dharmy, w pierwszej kolejnosci mial udac si¢ wlasnie do Uddaki Ramaputty oraz
Alary Kalam - mistrzéw w osigganiu stanu ,,aniéwiadomosci-ani-nieswiadomosci”
i docierania do sfery ,,nicosci” - z ktérymi nie podzielit si¢ swoim odkryciem, gdyz
wlasnie zmarli (Kania 1999: 26).

Na przedstawiong histori¢ mozna spojrze¢ w taki oto sposoéb, ze wyrazany za
pomoca funkcjonujacych w obrebie literatury buddyjskiej poje¢ — stan ,,nicosci”
czy »aniswiadomosci-ani-nieswiadomosci” — to poniekad tez stan Wyzwolenia czy
Przebudzenia, pojmowany miedzy innymi jako rodzaj wgladu w nature rzeczywistosci
czy utkang z niemozliwych do wyrazenia za pomoca stéw, podlegajaca nieustannie
kolejnym uwarunkowaniom relatywng strukture — uzywajac buddyjskiego termi-
nu - Dharmy. W istocie dopiero osiagnigcie tego stanu pozwolito Buddzie doceni¢
nauki mistrzow, ktorych glebszy sens poznal w ramach wiasnego, indywidualnego
doswiadczenia. Banalne w tym kontekscie moze wydac si¢ stwierdzenie, ze kazda
istota, w tym kazda istota ludzka — mimo istnienia wielu czynnikéw unifikujgcych
przynajmniej ludzkie postrzeganie rzeczywistosci — doswiadcza i postrzega swiat w spe-
cyficzny dla siebie sposob. Z drugiej strony niedostrzeganie tego, jak mozna sadzi¢,
dosy¢ oczywistego faktu w znaczacy sposob zdaje si¢ sprzyjac¢ powstawaniu réznego
rodzaju mechanizméw banalizowania rzeczywistosci. W pewnym sensie przywolana
tu historia, spisana w jezyku palijskim ponad dwa tysigce lat temu, méwi wlasnie
o tym: ze wiedza otrzymywana za posrednictwem stéw czy nauk proponowanych
przez mistrzéw czy réznego rodzaju autorytety nie jest tym samym, co indywidualne
osiggniecie celu poznania. Gtéwny bohater przywotanej tu opowiesci nie zadowolit
sie wszak wylacznie wiedzg mistrzow, bo ta byla tylko wskazowka, nie zas celem - ten
prawdopodobnie w przypadku kazdego cztowieka nosi znamiona indywidualnosci,
cho¢ jednoczesnie zalezy od relacji z innymi ludZzmi i generowanej w ten sposéb wiedzy.

Nauki Nagardzuny

Problem pustego wymiaru zjawisk — w tym sensie pustego, ze kazda forma ich
opisania czy wyrazenia nie uwzglednia calego splotu zdarzen wplywajacych na
konkretny i istniejagcy w danym momencie stan rzeczy - jest nie tylko istotnym
punktem buddyjskiej refleksji, lecz réwniez swoistg kategorig analityczng wyrazona
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na gruncie indyjskiej historii filozofii, o czym posrednio informuja teksty przypisy-
wane Nagardzunie, ktdry — jak sie przyjmuje — zyt w okolicach II-III wieku naszej
ery w pétnocnych Indiach. Uwaza si¢ go, a zwlaszcza tresci sktadajace si¢ na jego
dzielo, za istotny czynnik powstania kolejnego wymiaru buddyzmu funkcjonuja-
cego pod nazwa buddyzmu mahajany, co w zasadzie nie musi by¢ przedmiotem
uwagi w kontekscie poruszanego tu problemu. O wiele wazniejsze zdaje si¢ by¢
to, ze wywody Nagardzuny na temat pustego wymiaru zjawisk s3 swego rodzaju
systemem logicznym, ktéry w zasadzie obala wszelkie tworzone przez cztowieka
koncepcje na temat otaczajacej go rzeczywistosci.

W dosy¢ wyczerpujacy sposob na temat przywolanego tu mysliciela i jego dzieta
pisze Volker Zotz w pracy Historia filozofii buddyjskiej (Zotz 2007). Natomiast pol-
skie przektady jego tekstow dokonane przez Artura Przybystawskiego znajdziemy
w pracy Filozofia pustki i wspétzaleznego wylaniania (Nagardzuna 2014).

W duzym uogélnieniu mozna stwierdzi¢, ze Nagardzuna stworzyt co$ w rodzaju
filozofii negacji, ktéra nie polega jednak na zanegowaniu istnienia otaczajacego nas
$wiata, tylko raczej na wykazaniu, ze kazda z préb nazywania badz tlumaczenia
réznych zdarzen mozna podwazy¢ w sposob logiczny, wskazujac na bezprzedmio-
towy charakter wszelkiego bytu (Zotz 2007: 119). Dosy¢ istotnym punktem filo-
zofii Nagardzuny jest rozréznienie na dwa rodzaje prawdy: potoczng i ostateczna.
W przypadku prawdy ostatecznej ,[...] kazdy sktadnik bytu ukazuje si¢ jako pusty
(siunja)” (Zotz 2007: 122), natomiast na poziomie prawdy potocznej zdaje si¢ obo-
wigzywac ,,[...] perspektywa podmiotu wyodrebnionego ze $wiata: jazn i uyjmowane
przez nig przedmioty jawia si¢ jako oddzielne” (Zotz 2007: 122). Prawde potoczna
konstytuuje wiele réznych sktadnikéw bytu funkcjonujacych w obrebie wzajemnych
relacji. Zas do podstawowego typu relacji nalezy ta, w my$l ktérej kazdy element
bytu ma swoj przeciwstawny odpowiednik. Dziala tu wigc zasada opozycyjnego
myslenia, dzieki ktorej ,,O ‘byciu’ mozna méwic tylko w odréznieniu od ‘niebycia™
(Zotz 2007: 126). Tego typu konstatacje zdaja si¢ jednak nie by¢ celem filozofii
Nagardzuny, gdyz ten wyznacza przede wszystkim potrzeba wykazania, ze wszel-
kie formy konwencjonalnego myslenia pochodzace z dualistycznego rozdzielnika
w tatwy sposéb dadzg si¢ zanegowad, co w efekcie potwierdza teze, iz koncepcje
na temat rzeczywisto$ci w istocie wcale jej nie opisuja. Pewng ilustracjg moze by¢
analiza zaleznosci miedzy pojeciami ojca i syna, uwzgledniajaca przy okazji watpliwy
wymiar poznawczy myslenia w kategoriach przyczyny i skutku. Ot6z, jak wykazuje
Nagardzuna, o ile w mysleniu potocznym ojciec jest warunkiem istnienia syna,
o tyle réwnie dobrze mozna zauwazy¢, ze ojciec staje si¢ nim dopiero w momencie
przyjscia syna na $wiat. Innymi stowy, obaj niejako wzajemnie si¢ stwarzaja — ,,Obaj
sa dla siebie nawzajem przyczynami” (Zotz 2007: 126).

Nie wiktajac si¢ zbytnio w niuanse filozofii Nagardzuny, warto podkresli¢ przede
wszystkim to, Ze jej celem bylo wykazanie, iz zaden sad, rozpoznane przez cztowieka
prawo czy formuta logiczna nie wytrzyma konfrontacji ani z tym, co opisuje lub
Scisle probuje zdefiniowad, ani przede wszystkim z samg sobg. Kierujac si¢ tego typu
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konkluzjg, Nagardzuna odrzucil wszystkie narzedzia poznania, facznie z tymi regutami
wnioskowania, ktorymi sam sie postugiwal, dazac do wykazania ich epistemologicznej
bezuzytecznosci (Zotz 2007: 126-128). Z perspektywy poruszanego w tym tekscie
problemu szczegdlnie istotne wydaje sie to, co dotyczy pojmowania podmiotu,
w tym takze podmiotu poznajacego, a co z perspektywy filozofii Nagardzuny Zotz
ujmuje w sposob nastepujacy: ,,Nigdzie podmiot nie odnajduje oparcia — ani w sobie,
ani w zadnym przedmiocie, ani w Zadnym pojeciu czy zasadzie” (Zotz 2007: 128).

Mniej wiecej o tym samym zdaja si¢ mowic stowa, ktdre s powielanym szczegolnie
na gruncie buddyzmu tybetanskiego rzekomym przekazem samego Nagardzuny:

W zaleznosci od zewngtrznych i wewngtrznych

Zrodet percepcji pojawia sie $wiadomosé uwarunkowana.

W takim razie $wiadomo$¢ uwarunkowana nie istnieje.

Jest pusta niczym zludzenie, zwodnicza iluzja (Nagardzuna 2014: 87).

Gwoli $cistosci nalezaloby zauwazy¢, ze pojecie pustki, jako koncepcja tudziez
narzedzie wyjasniania rzeczywistosci, rowniez przynalezy do sfery, ktéra w wymia-
rze ostatecznego poznania nie istnieje, niemniej pojecie to w ujeciu Nagardzuny
paradoksalnie najlepiej wyraza to, co stalo si¢ przedmiotem jego konkluzji, o czym
informuja przekltady przypisywanych mu tekstow, cho¢ pojecie pustki bywa w tym
przypadku sprowadzane do formy przymiotnikowej:

Nie istnieje cokolwiek, co skonceptualizowane.
[Jesli] nie istnieje to, co skonceptualizowane, jak miataby istnie¢ konceptualizacja?
A zatem poniewaz powstaly z warunkow,

To, co skonceptualizowane, i konceptualizacja sg puste (Nagardzuna 2014: 88).

Dotykajac czubka przystowiowej gory lodowej, jakg w tym wypadku jest filozofia
Nagardzuny, w kontekscie tego artykulu wystarczy podkresli¢, ze z perspektywy
mysli przypisywanej przywolanej tu postaci pojecie pustki mimo wszystko odgrywa
istotna role jako narzedzie poznania, przede wszystkim jako istotny element prawa
wzajemnego powstawania, ktore nie tylko Nagardzunie, ale takze z perspektywy
wielu doktryn buddyzmu pozwala wyraza¢ sady, w imie ktorych cos zarazem jest
i nie jest, Ze co$ jest obecne, a zarazem puste (zob. Zotz 2007: 130). Powolujac sie
za$ na to, co zostalo juz przywotane w tym tekscie, mozna pokusic si¢ o stwier-
dzenie, ze w pewnym sensie podobng figurg jest to, co byto celem nauki gloszonej
przez jednego z nauczycieli historycznego Buddy. A byto nim osiggniecie stanu
ani$wiadomo$ci-ani-nie§wiadomoéci”.

Nieco na marginesie zasadniczego problemu, acz w kontekscie poznawczej
tunkgcji pojecia pustki, warto przywolac informacje, ze wlasnie to pojecie stalo sig
prawdopodobnie inspiracja dla indyjskich matematykdéw, ktérzy okoto IV wieku
naszej ery wprowadzili do swoich obliczen pojecie zera (0) (zob. Zotz 2007: 130).
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Trudno nie dostrzec jego znaczenia, ktore w bezdyskusyjny sposéb wykracza poza
obszar filozofii czy abstrakcyjnych systeméw logicznych.

Pustka w buddyzmie hinajany

Z poziomu jezyka mozna zauwazy¢ rézne formy wyrazania pojecia pustki — cho¢-
by jako przymiotnika badz rzeczownika - w zaleznosci od okresu rozwoju mysli
buddyjskiej czy obszaru jej funkcjonowania. Mozna by tez z perspektywy tej roz-
nicy méwi¢ o odmiennych doktrynach w obrebie mysli buddyjskiej. Niemniej
w kontekscie problemu poruszanego w tym tekscie nie ma potrzeby przyglada-
nia si¢ niuansom buddyjskiego ogladu rzeczywistosci w zaleznosci od spotecz-
nych i kulturowych jego uwarunkowan w réznych czesciach swiata, cho¢ gtéwnie
w centralnej i wschodniej czesci kontynentu azjatyckiego. Warto jednak zauwa-
zy¢, ze zaréwno na gruncie buddyzmu hinajany (w uproszczeniu jego pierwotne;j
formy), jak i buddyzmu mahajany (réwniez w uproszczeniu mozna przyja¢, ze
chodzi tu o nurty wzbogacone o kolejne tradycje kulturowe, w tym o filozofi¢
Nagardzuny) (zob. Wright 2021: 89-141), pojecie pustki odgrywa istotna role.

W przypadku omawiania tego problemu w kontekscie buddyzmu hinajany
mozna raz jeszcze uciec si¢ do ttumaczen zrédtowych tekstow buddyjskich zapro-
ponowanych przez Ireneusza Kanie, dodajacego w wielu miejscach réwniez swoj
komentarz, ktéry na ogol nie tylko dookresla sens, lecz réwniez dostarcza wielu
informacji o charakterze jezykowym. W kontekscie pojecia pustki warto w tym
miejscu przytoczy¢ fragment dialogu miedzy nauczycielem i uczniem (to czgsta
figura na gruncie buddyzmu), w tym wypadku historycznym Buddg i Ananda:

— Moéwi sig, panie, ,,$wiat jest pusty, $wiat jest pusty”. Ale w jakim sensie, panie, ,,$wiat
jest pusty”?

— Poniewaz, Anando, §wiat pozbawiony jest istoty i czegokolwiek przynaleznego do
istoty, wiec mowi si¢ o nim, ze jest ,,pusty”. A c6z konkretnie, Anando, pozbawione jest istoty
i czegokolwiek przynaleznego do istoty? — Oko, Anando, jest pozbawione istoty i czegokolwiek
przynaleznego do istoty; formy, Anando, pozbawione sg istoty i czegokolwiek przynaleznego do
istoty; $wiadomo$¢ wzrokowa, Anando, pozbawiona jest istoty i czegokolwiek przynaleznego
do istoty; kontakt wzrokowy pozbawiony jest istoty i czegokolwiek przynaleznego do istoty...
(itd. z pozostalymi zmystami). Wszelkie powstajace zaleznosci od kontaktu umystowego
doznania — przyjemne, nieprzyjemne badz obojetne — pozbawione sg istoty i czegokolwiek
przynaleznego do istoty. Dlatego mowi sig, ze ,,$wiat jest pusty” (Kania 1999: 115).

Jak zauwaza Kania, sanskryckie stowo oznaczajace ontologiczne pojecie pust-
ki, siunjata® — ktore zdaje si¢ odgrywac bardzo istotng role w buddyzmie

¢ Kania stosuje pisownie Sinyatd.
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mahajany — w pierwotnym wymiarze mysli buddyjskiej funkcjonowato w nie-
zontologizowanej jeszcze formie przymiotnikowej: skr. siunja’. Stad tez pusty
znaczy wylacznie tyle, co ,,pozbawiony wlasnej, samodzielnej istoty”, nieistniejacy
bez relacji z innymi rzeczami oraz powstajacy i zanikajacy w zaleznosci od nich
(Kania 1999: 116). Dlatego tez, nawiazujac do przywolanego pouczenia Buddy,
oko - bez $wiadomosci wzrokowej czy kontaktu wzrokowego - nie jest w stanie
dostarczy¢ nam obrazu umystowego doznania w kontekscie spogladania na formy,
ktore postrzega. Ten rodzaj refleksji odnosi si¢ nie tylko do pozostatych zmystow,
ale tez w zasadzie do kazdego procesu postrzegania otaczajacej nas rzeczywistosci,
jak i do niej samej. Refleksja ta dotyczy w zasadzie kazdego pojecia, w tym takze
czlowieka, osoby, jazni i w konsekwencji takze koncepcji duszy (Kania 1999: 117;
120-121; 148; 150-151; 231 i inne).

W s$wietle filozofii buddyjskiej wszystko jest ztozone i kazdg forme wyodreb-
nienia dowolnego elementu z tej dynamicznej tkaniny, jakg wspoéltworza wszystkie
skladowe tego, co okreslamy za pomoca pojecia otaczajacego nas §wiata, nalezaloby
okresli¢ jako pusta. Ten rodzaj rozpoznania zdaje si¢ by¢ istotng cecha gloszonego
w ramach buddyzmu ,,umiarkowanego realizmu ontologicznego’, w mysl ktorego
kazda rzecz czy takze ,,[...] zasada (dharma) trwa tylko chwilg, jest tedy w istocie
potokiem rozbtyskow istnienia, powstajacych i gingcych momentalnie. Jest pro-
cesem. Jest czyms$ zniszczalnym i przemijajacym [...]” (Kania 1999: 148-149). Bo
kazda rzecz, jak konstatuje Kania:

[...] po doktadniejszej analizie okazuje si¢ potaczeniem elementdw, czgsci, ktoremu dla wygody
nadaje si¢ pojedyncza, konkretng nazwe, np. ,,woz”, ,,stot”, ,.czlowiek” czy ,,§wiat”. Nazwom
tym nie odpowiada zaden prosty, substancjalny byt, sa wigc one poniekad fikcjami, czyms
pustym, konotuja bowiem tylko dynamiczng strukture ztozong z elementdéw niezdolnych ist-
nie¢ samodzielnie, lecz jedynie w relacjach z innymi elementami (ze wzglgdu na co$ innego).
Oto jeden z aspektow filozoficznej kategorii ,,pustki” (sunnata), bardzo waznej w buddyjskiej
ontologii (Kania 1999: 148).

Z perspektywy tak pojmowanego pojecia pustki i w nawigzaniu do mysli
Robotyckiego mozna zauwazy¢, ze w obrebie procesu juz tylko opisywania danego
zjawiska za pomocg poje¢ jezyka dochodzi w pewnym stopniu do znieksztalcenia
sensu jego istnienia. Natomiast postugiwanie si¢ w celu zrozumienia owego zja-
wiska zasobem poje¢ tworzacych dane narzedzie poznawcze w postaci gotowej
teorii zdaje si¢ wrecz zwigksza¢ wspotczynnik niewspdétmiernosci miedzy branym
pod uwage stanem rzeczy skladajacym sie na dane zjawisko a obrazem petnigcym
funkcje narzedzia wyjasniania tegoz zjawiska. W zasadzie juz samo siegniecie po
teori¢ powstala w odniesieniu do faktéw spoza kontekstu wyznaczajacego pole
analizy jesli nie jest do konca forma banalizacji w rozumieniu Robotyckiego (ta

7 Wedtug transkrypcji Kani sinya.
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pojawia si¢ zwlaszcza wtedy, gdy w sposdb zwielokrotniony wykorzystuje si¢ te
same narzedzia poznawcze w celu analizowania odmiennych zjawisk), to w swietle
mys$li buddyjskiej moze jawic si¢ jako rodzaj dziatania o pustym - pod wzgledem
warto$ci poznawczej — walorze.

Wspodtzalezne powstawanie

Jak zauwazyl Marek Mejor, w $wietle mysli buddyjskiej ,,jedyng mozliwoscig okresle-
nia absolutnej realnosci jest definicja negatywna” (Mejor 2001: 208-209). Istotnym
znakiem tej definicji jest pojecie pustki, ktore nie tyle wskazuje na nieistnienie danego
zjawiska badz obiektu, ile wyraza jego zlozonos$¢, a méwigce scislej — wspolzaleznosé
czynnikow, ktdre decydujg o takim, a nie innym ksztalcie jego istnienia. Na gruncie
literatury buddyjskiej funkcje figury obrazujacej pewien mechanizm - wlasnie
istnienia! — odgrywa opowies¢ Buddy o dwoch stojacych snopach sitowia, ktore
moga znajdowac si¢ w takiej pozycji tylko dlatego, Ze sg o siebie oparte i wzajemnie
sie podtrzymuja. Gdy jeden upadnie, drugi poleci za nim. Na podobnej zasadzie,
wzajemnie si¢ warunkujac, istniejg wszelkie inne kategorie, w tym nazwy, ksztalty
czy $wiadomos¢ — wszystkie formy sktadajace sie na dynamiczng rzeczywisto$¢
naszego $wiata sg chwilowym korelatem stwarzajacych je w danym miejscu i czasie
elementéw (Kania 1999: 166-167).

Przedstawiony tu sposdb postrzegania rzeczywistosci na gruncie buddyzmu
wyraza si¢ za pomoca pojecia, ktore w tlumaczeniu na jezyk polski przyjmuje
nastepujace formy: ,,zalezne powstawanie”, ,,zalezne zapoczatkowywanie” czy
~wspolzalezne powstawanie” (Wright 2021: 98).

Jak pisze Dale S. Wright, kto$, kto pojmuje, czym jest wspdlzalezne powstawanie,
pojmuje tez to, co buddysci okreslaja za pomocg terminu dharma (Wright 2021:
98), ktory czesto funkcjonuje w kontekscie pojecia prawa opisujacego mniej wiecej
taka zasade¢ funkcjonowania rzeczywistosci:

Gdy zaistnieja doktadnie takie warunki, jakie sg niezbg¢dne do podtrzymania istnienia jakiej$
rzeczy, ona powstanie. Gdy te warunki zmienia si¢ lub znikna, owa rzecz réwniez zmieni si¢ lub
zniknie. Wptyw przyczyn i warunkow rozchodzi si¢ we wszystkich kierunkach. Wspotzaleznosé
jest cecha wszystkich rzeczy, nie ma niczego, co istniatoby samo w sobie, samodzielnie i od-
rebnie (Wright 2021: 98).

Warto w tym miejscu podkresli¢, ze prawo wspoélzaleznego powstawania czy tez
dharmy jest rodzajem kulturowego kontekstu, ktéry znaczaco dookresla tak waz-
ne na gruncie buddyzmu pojecie pustki, niebedace bynajmniej or¢zem stuzacym
afirmowaniu nihilizmu poznawczego. Wrecz przeciwnie — w konfiguracji z prawem
wspolzaleznego powstawania pojecie to wyraza ni mniej, ni wiecej to, ze rzeczy-
wisto$¢ naszego Swiata, wlgczajac w to wszystkie wspoltworzace ja elementy, jest
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czyms, co podlega nieustannej zmianie - jest procesem, w obrebie ktérego mozemy
dostrzega¢ powstawanie i przemijanie, narodziny i §mier¢, ponowne narodziny etc.

W ramach tego procesu, co wazne, elementy danego ukladu nie sg ze sobg zwig-
zane na stafe i nie istniejg tez miedzy nimi zZadne arbitralne zwigzki, ktére bylyby
w stanie przetrwac jakikolwiek proces przemijania i rozpadu.

Z perspektywy mysli buddyjskiej rzeczywisto$¢ jest ztozona, relatywna i dyna-
miczna, w zwigzku z czym trudno ja mierzy¢ czy opisywac za pomoca narzedzi,
ktére nie uwzgledniaja elementéw warunkujacych jej poszczegolne ksztalty. Stad
tez w buddyzmie obok pojecia pustki czy prawa wspdlzaleznego powstawania
dosy¢ waznym instrumentem ogladu rzeczywistosci jest ten, ktory sprowadzié
mozna do pojecia czy wrecz doktryny ,,drogi srodkowe;j”. W sensie ogélnym chodzi
w niej o umiejetnos$¢ dostrzegania czynnikéw warunkujacych dang sytuacje bez
koniecznosci definiowania jej w sposdb jednoznaczny. Natomiast w sensie for-
malnym mozna wskaza¢ na pewien rodzaj interpretacji, w ktérego ramach unika
sie stosowania skrajnych czy przeciwstawnych wypowiedzi typu: eternalizm - ni-
hilizm, zmyslowo$¢ - asceza czy stosowania uogélnien w rodzaju: ,wszystko jest”
tudziez ,,wszystko nie jest”. Na podobnej zasadzie unika sie rozgraniczen typu ,ja’
i ,,nie-ja’, gdyz w istocie zadna istota spoleczna nie istnieje jako nieuwarunkowany
i niezalezny od innych samodzielny byt (Mejor 2001: 208).

Okowy tego przypisywanego samemu Buddzie rozpoznania nie zachecajg do tego,
by opisy jakiegokolwiek obszaru rzeczywistosci, np. spofecznej, uznac za wartos-
ciowe poznawczo, gdy?z te zalezg nie tylko od obiektu bedacego przedmiotem opisu
czy tez osoby odpowiadajacej za jego autorstwo, lecz nade wszystko od taksonomii
funkcjonujacej w obrebie jezyka pojmowanego nie tyle jako narzedzie czy forma
wyrazowa opisu, ile struktura porzadkujaca ludzkie myslenie o swiecie, ktory nie
jest wszak podzielony na wyrazne kategorie, lecz - jak glosi kolejne z buddyjskich
hasel - jest taki, jaki jest.

Niemniej sens drogi srodkowej jako pewnej postawy poznawczej wynikajacej
z refleksji na temat wspodlzaleznego powstawania nie do konca sprowadza sie, jak
mozna by sadzi¢, do negowania mozliwosci poznania, tylko do zanegowania tych
jego sposobow, ktore nie uwzgledniaja zlozonego wymiaru zjawisk.

Pustka i forma

W obrebie pismiennictwa buddyjskiego funkcjonuje powstaly w péinocnych Indiach,
w okolicach Ii II wieku anonimowy tekst, ktorego tytut w przekladzie na jezyk
polski brzmi Sutra Serca. Przynalezy on do literatury nurtu ,,pradznia-paramity”,
tj. »doskonalej madrosci” Wyraza on, jak czesto si¢ uwaza, filozofie buddyjska
w skondensowanej wersji. Jak pisze Marta Kudelska, tekst ten zawiera ,,istote”
czy wrecz ,serce” nauki traktujacej o wyjsciu poza cierpienie, ktdre mozliwe jest
poprzez uswiadomienie sobie ,,«pustej», czyli nieabsolutnej natury wszystkiego,
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wigcznie z naukg Buddy” (Kudelska 2002: 239). Warto dodac, ze Sutra Serca nalezy
do jednego z najbardziej rozpowszechnionych w Azji Wschodniej tekstow, ktorego
walory cenig zaréwno osoby buddyzm praktykujace, jak i te, ktore studiujg zawarta
w nim mysl. Z perspektywy wspoélczesnosci mozna tez dodac, ze zdaniem jednego
z autoréw na przyklad w dzisiejszej Japonii ,,[...] Sutra Serca zostala wydrukowana
na wigkszej ilosci kubkoéw, recznikéw i krawatow niz jakikolwiek inny tekst bud-
dyjski” (Nattier 1992: 1).

W przywolanym tekscie, wérdd wielu innych tresci, pojawia sie m.in. stwier-
dzenie, ktore w przekladzie Macieja St. Zigby brzmi nastepujaco:

[...] forma nie jest r6zna od pustki.
Pustka nie jest rozna od formy (Kudelska 2002: 240).

Istnieje wiele mozliwosci interpretowania zaréwno Sutry Serca, jak i tylko przywo-
tanego powyzej jej fragmentu: od wskazania na to, ze jest to przede wszystkim tekst
podkreslajacy istotna role intuicyjnego poznania i bardziej przeznaczony do tego,
by sprosta¢ réznym problemom natury psychologicznej, ktére pojawiajg sie wsrod
0s6b wchodzacych na $ciezke Buddy, nizli budowac system filozoficzny (Watts 1997:
81, 95); poprzez uznawanie tego tekstu za istotny wyréznik buddyzmu mahajany,
jako kolejnej odstony mysli i praktyki buddyjskiej, realizujacej si¢ gtéwnie poza
terytorium Indii, a wiec w spolecznej i kulturowej rzeczywistosci innej niz ta, ktéra
warunkowala zycie i nauczanie historycznego Buddy (Kudelska 2002: 239-242,
Nattier 1992: 1, Watts 1997: 81-100); po zwrdcenie uwagi na to, ze w przypadku
buddyzmu mahajany mozemy juz méwic o ontologicznym pojeciu pustki, ktore
wezesniej, w buddyzmie hinajany, funkcjonowato w formie przymiotnika poma-
gajacego dookresla¢ sens buddyjskiej nauki (Kania 1999: 116).

Wedtug A.W. Wattsa uciekanie si¢ do okreslen typu ,forma jest pustka”,
za$ ,pustka jest dokladnie formg”, szczegdlnie w kontekscie buddyzmu, nalezy
traktowac w kategoriach narze¢dzia wzmacniajacego postawe cechujaca sie afir-
mowaniem $wiata takim, jakim on w istocie jest, bez konieczno$ci nazywania
konstytuujacych go elementéw (Watts 1997: 95-96). Tym bardziej ze wszelkie
formy nazywania zdaja sie by¢ podporzadkowane zakodowanej w jezyku dwoi-
stosci, w imie ktdrej co$ jest albo czego$ nie ma, bedacej zrédlem zdecydowane;j
wiekszosci tworzonych przez ludzi operacji logicznych, w ramach ktérych dokonu-
jemy rozroznien i klasyfikacji. Natomiast, jak zauwaza Watts: ,W niewerbalnym,
konkretnym $wiecie nie ma zadnych klas i zadnych symboli, ktére znacza lub
oznaczaja cokolwiek innego niz siebie same. Stad w $wiecie nie ma tez dwoisto-
$ci” (Watts 1997: 100). Owa dwoistos¢ pojawia si¢ dopiero wtedy, gdy zaczynamy
klasyfikowa¢ dostrzegane przez nas elementy rzeczywisto$ci, w ktorej przyszto
nam zy¢ (Watts 1997: 100).

W pewnym sensie formula mdéwigca o tym, ze ,,forma nie jest rézna od pust-
ki” i ,,pustka nie jest ré6zna od formy”, to rodzaj spotegowania pojecia pustki, lecz
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jednoczesnie rozszerzenie prawa wspodlzaleznego powstawania. Uwzgledniwszy
to prawo, prawdopodobnie latwiej przyjdzie nam zauwazy¢, ze forma i pustka to
nie tylko przeciwstawne pojecia wyrazajace dwoistg nature jezyka — rownie dobrze
mozna na nie spojrze¢ jak na dwa snopy sitowia.

Cztowiek jako istota wspotzalezna

Skoro z perspektywy buddyzmu wszystko, co istnieje w $wiecie, jest wspolzalezne,
zatem i czlowiek pojmowany jako jednostka nie moze stanowi¢ wyjatku. Do po-
dobnych wnioskéw, cho¢ nie do konca na podstawie podobnych przestanek tudziez
stawianych pytan, jak dzieje si¢ to w buddyzmie, dochodza niekt6rzy antropolo-
dzy, m.in. Jack David Eller. Jego zdaniem problem istnienia jazni rozumianej jako
poczucie wlasnego ,,ja” w optyce transkulturowej sprowadza si¢ do konstatacji, ze
owa jazn ,[...] nie jest niczym tak trwalym i pewnym, jak chcielibysmy sadzi¢”
(Eller 2012: 139).

Przywolany autor podaje tez w watpliwos¢ uniwersalny wymiar tego, co stoi za
pojeciem jazni. Szczegolnie uwzgledniajac obecny stan antropologicznej wiedzy, nie
tak trudno jest zauwazy¢, o czym pisze Eller, Ze znane ludziom Zachodu do$wiad-
czenie wlasnego ,ja” jako trwalej, prywatnej, osobistej i wyraznie wyodrebnione;j
istoty co najwyzej wpisuje si¢ w jeden z kulturowych modeli postrzegania czlowieka.
Sad swoj Eller opiera m.in. na tym, co ma zwiazek z pojmowaniem cztowieka i jego
jazni w kontekscie buddyjskiej refleksji w tym zakresie. Jego zdaniem:

[...] buddyzm otwarcie naucza, ze nie ma czego$ takiego jak jednostkowa jazn. Anatta, czyli
stan wyzbycia wlasnego ,,ja” (nie w sensie ,,niesamolubstwa”, tylko dostownie nieposiadania
indywidualnego ,,ja”), stanowi centralne i formalne pojecie w buddyzmie mahajany: nie ma
zadnego ,,ty”, ktére trwa z chwili na chwilg ani tym bardziej przez cale zycie czy wieczno$¢.
Zamiast tego kazda osoba w kazdej chwili powstaje od nowa — poprzedni blysk plomienia
Swiecy oswietlat ,,ja” istniejace tylko w tamtym momencie. Tak wigc cho¢ dopuszcza si¢ pew-
na ciaglos¢ jednostki, jest ona znacznie stabsza i catkowicie inna niz w przekonaniu Zachodu
(Eller 2012: 139-140).

Tres¢ zacytowanej tu mysli zdaje si¢ réwniez mie¢ swéj wymiar praktyczny pod
postacia niektorych zachowan pojawiajacych sie w spoteczenstwach, w ktoérych
buddyzm wciaz nalezy do istotnych komponentéw tego, co czesto okresla sie za
pomocg pojecia kultury. Jak pisal Daisetz Tetiaro Suzuki, swego czasu jeden z bar-
dziej wplywowych autoréw, szczegdlnie w zakresie buddyzmu zen, buddyzm to nie
tylko praktyka religijna czy pozywka do rozwoju intelektualnego — na przykladzie
spoleczenstwa japonskiego mozna réwniez zaobserwowac bardzo wyrazne przejawy
tego, ze mysl buddyjska nadaje si¢ do przelozenia jej na rézne praktyki, w tym te
zwigzane z codziennym zyciem, ktérym nierzadko nadaje si¢ wymiar estetyczny.
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W zwiazku z tym forma praktykowania buddyzmu, przynajmniej w Japonii, moze
by¢ np. sztuka kaligrafii, ukladania kwiatow, projektowania ogrodéw czy picia her-
baty (Suzuki 2009: 203). Szczegdlnie na gruncie sztuki herbaty, zwanej tez Droga
Herbaty, chado, czytelne jest to, co ma zwigzek z buddyjskim pojmowaniem czto-
wieka jako istoty nie tyle nieposiadajacej jednostkowej jazni, ile wspotzaleznej od
innych oséb. Wyrazem tego jest chociazby dosy¢ wyraznie ukonstytuowana w ja-
ponskiej kulturze picia herbaty figura gospodarza i goscia jako istotny jej element.
Niewatpliwie jeden z senséw tej figury sprowadza si¢ do podkreslania relacyjnego
czy wrecz wspolzaleznego wymiaru czlowieka. Ten rodzaj refleksji zdaje sig nie by¢
obcy osobom praktykujacym Droge Herbaty, o czym moga $wiadczy¢ stowa Soshitsu
Sen XV, jednego z mistrzéw chado, ktéry w nastepujacy sposéb pojmuje cztowieka:

Przyjrzyjmy sie blizej ideogramom sktadajacym si¢ na japonskie stowo ningen, oznaczajace
,czlowiek”. Pierwszy ideogram nin oznacza osobg; drugi gen — odstep lub przestrzen. Sugeruje
to, ze naprawdg stajemy si¢ cztowiekiem poprzez interakcj¢ z druga osoba (Sen XV 2008: 162).

Przywotany tu cytat wyraznie wskazuje na to, ze pojmowanie czlowieka jako istoty
wspolzaleznej — szczegdlnie w obrebie spoteczenstw, w ktorych weiaz istnieja rozne
formy praktykowania buddyzmu - nie przynalezy wylacznie do kategorii koncepcji.

Etnograficzna praktyka i antropologiczna refleksja

Bez wnikania w niuanse zwigzane z funkcjonowaniem wielu pojg¢ w obrebie nauki
sygnowanej jako antropologia kulturowa badz spolteczna w tej czgsci niniejszego
opracowania zamierzam zwroci¢ uwage jedynie na to, ze to, co sprowadza sie zaréwno
do etnograficznej praktyki jako rodzaju dziatania na rzecz pozyskiwania danych
w obrebie konkretnej grupy spotecznej, jak tez powstajacej w konsekwencji tegoz
dzialania antropologicznej refleksji, bedacej zwykle forma uogdlnienia uzyskanych
danych i odniesienia ich do réznych kategorii analitycznych, np. takich jak jazn czy
osobowo$¢ kulturowa, zdaje si¢ funkcjonowac na zasadzie wspolzaleznego powsta-
wania. Literatura z zakresu antropologii czy po$wigcona etnografii jako metodzie
badawczej dostarcza wielu argumentéw potwierdzajacych wyrazona tu teze.

W duzej mierze juz sama konstatacja, ze osoba wchodzaca w role etnografa
czy antropologa jest niejako najwazniejszym ,narzedziem badawczym” (Eriksen
2009: 37), zmusza do refleksji, iz posta¢ badacza jest istotnym elementem genero-
wanej w ramach etnograficznej praktyki wiedzy, ktora zwykle powstaje jako efekt
dialogu miedzy osobg badacza a spolecznoscia oséb stanowiacych przedmiot
jego zainteresowania. Co wiecej, badacz bedacy obserwatorem w istocie jest tez
uczestnikiem zdarzen (przy okazji tez przedmiotem obserwacji czynionych przez
badanych) (Angrosino 2009: 45-46). Zdaniem wielu badaczy wszelkie préby
zminimalizowania wplywu tego swoistego narzedzia na efekt badan donikad nie
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prowadza. Jak pisza Martyn Hammersley i Paul Atkinson: ,Zamiast podejmowac
jatowe wysitki w celu catkowitej eliminacji wptywu badacza, powinnismy raczej
skupi¢ si¢ nad zrozumieniem istoty tego wplywu” (2000: 29). Nieco na marginesie
warto zauwazy¢, ze zdaniem zacytowanych autorow dosy¢ waznym warunkiem
uprawiania etnografii w sposob rzetelny jest poczynienie racjonalnego zalozenia,
w mys$l ktérego — wydzwiek ma ono i$cie buddyjski - ,,[...] staramy si¢ opisywac
zjawiska takimi, jakie one sg [...]” (Hammersley, Atkinson 2000: 29).

Wiréd osob utozsamiajgcych sie z etnografia czy antropologia prawdopodobnie
znajda si¢ przedstawiciele tych nurtéw w nauce, w obrebie ktérych glosi si¢ tezy,
ze istnieje $wiat zdarzen zewnetrznych niezaleznych od podmiotu badawczego.
Niemniej sadze, ze zasadniczy trzon antropologicznej refleksji ostatnich dekad
zmierza raczej w kierunku pozwalajacym dostrzega¢, ze osoby prowadzace badania
etnograficzne w mniejszym badz wiekszym stopniu zawsze stajg si¢ elementem $wiata
badanych, wptywajac tym samym na obraz bedacy ostatecznym efektem badan.
Osoba wchodzaca w role badacza jest wiec istotnym elementem powstawania czy
tez raczej wspolzaleznego powstawania antropologicznej wiedzy, na gruncie ktorej
mozemy natrafi¢ takze i na takie - réwniez nieobce mysli buddyjskiej — uwagi: ,[...]
rzeczywisto$¢ powstaje wcigz od nowa w procesach interakeji miedzyludzkich, jest
wiec w znacznym stopniu niepowtarzalna i przypadkowa [...]” (Struminska-Kutra,
Kotadkiewicz 2012: 1-2).

Odnoszac si¢ do ostatniej z zacytowanych uwag, mozna pokusic si¢ o stwierdzenie,
niejako w duchu wyjsciowego problemu tego tekstu, ze w zasadzie wszelkie proby
nakfadania gotowych kalek na nowe ksztalty wcigz powstajgcej na skutek interakeji
miedzyludzkich rzeczywistosci sg co najmniej zaczatkiem procesu banalizacji.

Uwagi koricowe

Mysl wyrazona przez Czestawa Robotyckiego na temat banalizacji jest rodzajem
inspiracji znaczaco warunkujacej proces powstawania niniejszego tekstu. Nie jest on
jednak proba poréwnywania tego, co stoi za pojeciami banalizacji i pustki. Pojecia te,
juz chociazby ze wzgledu na ich przynalezno$¢ do odrebnych kregow kulturowych,
nie s3 wspoélmierne. Z drugiej strony warto dopusci¢ istnienie pewnej gry, ktéra na
tamach tegoz opracowania toczy si¢ wiasnie w wyznaczanej przez nie przestrzeni.

O ile pojecie banalizacji jest w tej grze punktem wyjscia, o tyle narzedziem
poszerzajacym jego znaczenie jest to, co w mysli buddyjskiej wiaze sie z termina-
mi pusty badz pustka, a co w istocie sprowadza si¢ do kategorii wspolzaleznego
powstawania sygnujacej swoistg optyke postrzegania rzeczywistosci, ktora nie tyle
jest taka, jaka jest, jak mogliby powiedzie¢ buddysci, ile jest ona suma wielu relacji,
ktore ja wspottworza.

W literaturze z zakresu etnografii czy antropologii kulturowej réwniez znajdziemy
uwagi, w my$l ktorych chociazby rzeczywisto$¢ spoteczna jest wspottworzona na
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zasadzie wzajemnych relacji. Co réwnie wazne, szczegdlnie z perspektywy antropolo-
gicznego poznania, wszelka refleksje o charakterze antropologicznym - jak zauwaza
Alfred Gell - warunkujg interakcje spoleczne, w tym ta podstawowa, ktéra zachodzi mie-
dzy ,,profesjonalnym antropologiem a jego informatorem” (Kawalec 2016: 39). Innymi
stowy, fundamentem wiedzy antropologicznej jest spotkanie czlowieka z cztowiekiem.

Sadze, ze nie bedzie zbyt wielkim naduzyciem poréwnanie konstatacji Gella
z refleksja na temat pojmowania cztowieka przez jednego z mistrzoéw japonskiej
Drogi Herbaty, ktéry w tym celu przywolal termin ningen wskazujacy na przestrzen
pomiedzy ludzmi. Tak jak niemozliwe jest generowanie antropologicznej wiedzy bez
zaistnienia relacji badacz-badany, tak z perspektywy jezyka japonskiego o cztowieku
mozemy mowi¢ dopiero w kontekscie relacji przynajmniej dwoch oséb. W obu przy-
padkach dostrzegalne jest to, co wyraza pojecie wspolzaleznosci, ktére mozna uznac
za figure czy wrecz zasade nalezacg do ekskluzywnego grona nielicznych na gruncie
buddyjskiej refleksji praw moéwigcych ostatecznie o tym, ze wszelka rzeczywistos¢
jest w istocie wieloraka i podlega nieustannym zmianom, gdyz w réznych miejscach
i w réznym czasie zalezy ona od innych elementdéw, ktére ja akurat wspottworza.

Roéwniez antropologia jako nauka oferuje podobne wnioski, tyle tylko, ze gtéwnie
w odniesieniu do czlowieka jako istoty spofecznej tworzacej kulture.

W tym przypadku uwage takze zwraca si¢ na to, co najlepiej wyrazaja pojecia roz-
norodnosci i zmiany. Zapewne w celu uporzadkowania antropologicznej wiedzy, jak
tez z potrzeby zrozumienia licznych fenomendéw z zakresu ludzkiego bycia w §wiecie
zrodzila si¢ potrzeba tworzenia roznych teorii o klasyfikujacej badz wyjasniajacej mocy.
O ile kategorie te sg potrzebne i w wielu przypadkach warte wykorzystania, o tyle -
stosujac w duzym uproszczeniu mysl buddyjska - jak kazdy obraz rzeczywistosci sa
one puste, bo nie przystaja zbyt dokladnie do istniejacego stanu rzeczy, ktory opisuja.

Piszac ,etnograficzne teksty” (w nawigzaniu do nomenklatury stosowanej
przez Robotyckiego), warto wigc nie tylko pamigta¢ o wspétzaleznym charakterze
generowanej w ten sposob wiedzy, ale rdwniez o tym, Ze nadmierne odchodzenie
od zasadniczego wymiaru relacji spotecznych na rzecz pochodzacych z innych
kontekstow uogolnien teoretycznych jest nie tylko rodzajem banalizacji, ale w pew-
nym sensie takze potggowaniem i tak pustego — w buddyjskim znaczeniu tego
sfowa — wymiaru zjawisk.
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