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Recenzja pracy doktorskiej Pana Dawida Fijofa pt. PerspektyWa buddyjska w
filozoficznym sporze o nature ludzkq. Studia nad koncepcjq czlowieka w
nauczaniu Lamy Ole Nydahla

Praca doktorska Pana Dawida Fijota zostata poswiecona koncepcji czlowicka w
naukach wywoqzacego sig z Danii, buddyjskiego nauczyciela, Olego Nydahla. Temat ten jest
niewatpliwie ciekawy i wart podjecia w obszarze wspéicze%nych badarh nad kulturg i
religiami, zwtaszcza w sytuacji ich wzajemnego przenikania sie i transformowania, a takze
wobec narastajacego procesu laicyzacji. Istotny wydaije sie réwniez w odniesieniu do filozofii
cztowieka, ktora dla Doktoranta pozostaje gléwnym nurtem rozwazan. Na uwage zastuguje
tez dobrze znana w Polsce i zagranica, cho¢ niejednokrotnie uznawana za kontrowersyjna,
posfa(: Nydﬁhla, ktory walnie przyczynit sie do rozwoju buddyzmu' tybetanskiego na

Zachodzie.

Przedtozona dysertacja sktada sie z wprowadzenia, czterech rozdziatéw oraz
podsumowania. W rozdziale pierwszym {(Przedmiot, zakres oraz metoda badaﬁ) Doktorant
przedstawia tematyke swej praC\) oraz omawia kwestie metodologiczne, wprowadzajac
istotne dla dalszych analiz dwa konteksty — pierwszy, wfqiqcy sie z zagadnieniem
samopoznania cztowieka oraz drugi, odnoszacy sie do miejsca nauczyciela, czyli lamy w
tradycji buddyjskiej. W konteksécie pierwszym Autor podk'res’;la, Zze samopoznanie stanowi
jeden z kluczowych probleméw filozoficznych i religijnych systeméw kultur Wschodu, ktory
ogniskuje si¢ wokot pytania: ,kim jestem?”. W zalozeniu odpowied: na te kwestie nie
realizuje sig jedynie w procesie intelektualnej refleksji, lecz bazuje na pogtebionym

duchowym doswiadczeniu. Watek rangi owego dofwiadczenia dla wsz;/stkich tradycji



buddyjskich, wraca w catej pracy, na przykiad, gdy Autor przywotuje nauki Daisetza T.

Suzukiego, znanego i popularnego na Zachodzie nauczyciela buddyzmu Zen (s. 39-40).

Przedstawiajagc kontekst drugi, Doktorant stwie'rdza, e w buddyzmie pozycja
nauczyciela jest bardzo wysoka, a w Tybecie lame uznaje si¢ za ,najwyzsza zasade” (s. 33). Z
tego tez wzgledu opowiesci o biografiach mistrzow stanowia w tej tradycji swiadectwa o
wyjatkowym znaczeniu. Nie inaczej dzieje sie w przypadku Olego Nydahla, a Pan Dawid Fijot
siuéznie zaktada, ze autobiografia wywodzacego sie z Danii lamy stanowi wspétczesng i
zachodniy reinterpretacje tybetanskiege gatunku literackiego: rnam thar, obejmujgcego
zywoty oswieconych medrcow, ktére nie tyle sg historycznynili relacjami o ich Zyciu, co
rodzajem zachety do praktycznego realizowania gioszonych przez nich nauk (s. 34). Autor
zaznacza, ze Nydahl opowiada o buddyzmie, korzystajgc ze stownika zrozumiatego dla
cztowieka wychowanego w kulturze Zachodu i to nadaje dawne;j i egzotycznej formule nowe

znaczenia.

Doktorant postanowit zanalizowaé¢ ten materiat Zrédiowy w autorski sposob, nie
odwotujac sie do metodologii badarn orientalistycznych, ani buddologicznych, ktére, jego
zdaniemn, nie zapewniajg wystarczajacych procedur dla catoiciowego ujecia przedmiotu jego
badan. Ma to wynika¢ przede wszystkim z tego, e wspomniane dyscypliny naukowe
dysponujg narzedziami bazujacymi gidwnie na analizie dawnychzsz’rc’)de’r. Tymczasem zadanie,
ktore wyznaczyt sobie Doktorant polega na ukazaniu specyfiki nauk Olego Nydahia w
perspektywie ich wspofczesnej recepcji. Z tego tez wzgledu wskazuje on na koniecznosé
ustalenia innego pola poszukiwan ,w ktérego centrum nie stojg ani starociytne teksty, ani
sztuka, ani tez zadne zabytki kultury buddyjskiej, lecz sam cztowiek z calym swoim bogatym

spektrum doswiadczen” (s. 24). Tym polem staje sie dla Doktoranta filozofia cztowieka.

W rozdziale drugim (Zwrot w strone starozytnosci. Poszukiwanie modeli odniesienia)
Pan Dawid Fijot zauwaza wprawdzie, ze wspofczesng recepcje buddyzmu na Zachodzie mozna
odczytywaé przez pryzmat poetykf postmodernizmu, jednak A_utor woli odwotywaé sie do
tradycji antycznej filozofii greckiej, wskazujac za Arturem Przybysiawsk.im liczne analogie
miedzy tymi systemami myslenia. Doktorant zwraca 2wiaszcza uwage na watek drogi,
charakterystyczny dla platonizmu, a jednoczesnie znamienny dla nauk Nydahla. Nie jest to
jednak zwykta podrdz, lecz metafora wyzwolenia ze stereotypowych ram

Swiatopogladowych. Jednoczednie Pan Dawid Fijot podkresla zbieznos¢ koncepdiji filozofii jako



¢wiczenia duchowego Pierre’a Hadota z podejsciem buddyjskim. Zdaniem Doktoranta,
dopiero analizowane w tym kontekécie przestanie Olego NyHalha, bedacego duchowym

nauczycielem i przewodnikiem nabiera wyrazistosci i sensu.

Doktorant przywoluje Platonska alegorie jaskini, omawiajac zardwno opowiesé o
przykutych do skaty niewolnikach, ogladajgcych iluzyjne widowisko cieni na scianie, samotng
wedrowke filozofa ku swiattu, jak i autorska egzegeze tego fragmentu. Starozytny filozof
przedstawia w tej opowiesci swojg teorie poznania, ktéra ilustruje przyktadem linii,
podzielonej na cztery odcinki. Pierwszy z nich odnosi sie do swiata zmystow, a wiec iluzji,
drugi obejmuje sfere przekonan, przedmiotem trzeciego sg ustalenia matematyki, natomiast
czwarty odnosi sig do tego co niezmienne i rzeczywiste, a wiec do przestrzeni idei. Dla
Doktoranta ta filozoficzna wykiadhia stanowi wzorcowy przykiad przedstawienia drogi do
prawdy, ktdra znajduje swoja analogie réwniez w tradycji buc!tiyjskiej. W tym duchu Fijot
mocno akcentuje uznang przez buddyzm tozsamosc ,,jawnoééi Dobra” i prawdy (s. 53).
Stwierdza: ,Stan Prawdy jest stanem petnego o$wiecenia [...] Na najwyiszym poziomie
wszystko przenika ta sama prawda. Jednoczesnie na innych poziomach prawda ta wyraza sie
na rézne sposoby — jako Swiaty, sytuacje, uczucia, mysli itd.” (s. 56). Doktorant zwraca jednak
uwage takze na odrebnosci filozofii buddyjskiej i greckiej, uznajac, ze ,najwiekszg réinice w
obu ujeciach stanowi cel podrézy oraz metody prowadzace do jego urzeczywistnienia” {s.

55), ktére szczegdtowiej omawia juz w kolejnej czesci.

W rozdziale trzecim (W poszukiwaniach drogi do wyzwolenia i oswiecenia.
Filozoficzne refleksje nad egzystenciq cziowieka} i czwartym (Droga i cel— czyli: najwyisza
prawda jest najwyiszq radosciq, najwyiszym sposobem funkcjonowania) Doktorant omawia
specyfike nauczania Olego Nydalha, zwracajac uwage, na zbieinosci z koncepcjami
Platoriskimi, lecz takie wyodrebniajac wspomniane wyiej, znaczace odmiennosci
buddyjskiego podejicia, a takie jego wspdtczesnych reinterpretacji. Najpierw wiec ustala
analogie nauk buddyjskich z koncepcja Platoriskich odcinkéw, wskazujgc na kolejne etapy
drogi adepta w tradycji buddyjskiej, ktorymi sa: ,umyst poza S$ciezka”, ,umyst
poczatkujacego”, ,umyst boddhisatwy” i wreszcie ,umyst buddy” (s. 61}. Przejscie od umystu
poczatkujacego do umystu bodhisatwy polega na porzuceniu dazen zwigzanych z tym co
przemijajace i uwarunkowane, na rzecz tego co ostateczne. Wsparciem dla tego wyboru staje

si¢ przyjecie schronienia, bedgcego rytualnym poswiadczeniem akcest do sanghi, czyli



buddyjskiej wspélnoty. W tym ujeciu bodhisatwowie, jak pisze Pan Dawid Fijot, s3
_stazystami”, a buddowie staja sig mistrzami, wskazujqcymi droge innym (s. 106-107).
Doktorant wyjasnia miejsce‘ autorytetow duchowych w buddyzmie, podkreslajac, ze
wewnetrzny nauczyciel objawia sig niczym chor w tragedii greckiej (s. 114), podczas gdy, idac

za Karmapa XVI, moina stwierdzi¢, ze zwierciadtem ludzi staje sig umyst ich mistrza (s. 115).

Aby ukazaé specyfikg celu w ujeciu buddyjskim, Doktorant, za Williamem Jamesem
przyimuje metode pragmatyczng tego ostatniego, stuzaca do mierzenia rozwaoju duchowego
(s. 104). Podaje przyktad chrzeécijariskiego nawrécenia, wigzacego sie z rezygnacjq z roznych
aspektéw zycia i skupieniu na ascezie. Wedfug Jamesa takie nastawienie stanowi przyktad
,chorej duszy”, postrzegajacej Swiat jako niepetny, godzien odrzucenia. Psycholog wskazywat
tez, 7ze jest mozliwa inna duchowoséé, afirmujaca zycie i jego zlozonoé¢. Nazwat ten mode!

zdrowomyélnym”. Wedtug Doktoranta Nydahl jest reprezentantem tej wtasnie opcji.

Jednoczeénie Doktorant mocno podkresla, ze propozycja Nydahla moze by¢
odpowiedzia na wiele wspoiczesnych rozterek w obszarze duchowosci. Zwraca w tym
przypadku uwage na znaczacy oerbnoéé tego przekazu wzgledem tradycji zachodnich, np.
gdy przywotuje stowa Nydahla: ,Pragne, by buddyzm ludzi siWieckich i joginéw w petni
przybyt na Zachod, czyniagc wszystkich niezaleznymi, silnymi i po.legajacymi na sobie samych.
Chce unikngg religii opartej na wierze, zyciu klasztornym, 'sztywnos'ci i nudzie. Nie odejde,
dopdki nie bede pewien, ze mi sig 10 udato” (s. 117). Zwraca przy tym uwagg, 7e celem

buddyzmu jest prowadzenie ludzi do dojrzatosci, wyprowadzanie ich ze stanu dziecigctwa.

Reasumujac mozna stwierdzi¢, ze wedtug Pana Dawida Fijota nauki Olego Nydahla
stanowia przyktad duchowosci odpowiedniej dla wspdiczesnego cziowieka;, a wiasciwym
celem praktyki buddyjskiej jest odnalezienie szczescia (s. 30). W tym konteksicie jak pisze
autor: ,Najwyzsza prawda jest najwyisza radoécig, najwyzszym sposobem funkcjonowania”
(s. 39). Buddyzm podkresla, ze istnieje cierpienie, ktore wynika'z niewiedzy {s. 88). Kluczem
do wprowadzenia zmiany, a zarazem odnalezienia $ciezki do'odnalezienia szczescia poza
sferg utudy i cierpienia jest spotkanie mistrza, ktéry maze wskaza¢ don droge. W jego
wyborze bardzo wazna okazuje sie fascynacja uczniow osobowoscia i moca danego
nauczyciela (s. 110). Ole Nydahl jest przyktadem nauczyciela duchowoéci, ktéry dzieki
umiejetnej translacji nauk buddyjskich w warunkach wspélczesnosci i swojej charyzmie

spetnia te warunki.



Moje uwagi krytyczne zamkne w kilku punktach: *

1/ Problem pierwszy wigze sie z decyzja Pana Dawida Fijola o odstapieniu od
stosowania metod buddologii czy orientalistyki z pewodu tégo, ze odnoszg sie one do analiz
staroiytnych irédet. W tym podejsciu jako paradoks musi wiec jawié sie zestawienie nauk
Nydahla z przekazem antycznej filozofii. Wybdr ten uwazam mimo wszystko za uzasadniony,
poniewaz na Zachodzie tradycja grecka stanowi lepszy niz inne punkt odniesienia w

badaniach nad kulturag duchowa, takie wspdtczesna.

lednakze poréwnanie to zostato jedynie zasygnalizowane i czesto jest prowadzone
zbyt pobieznie. Przypomnijmy, ze w kulturze europejskiej platoriski mit wychodzenia z jaskini
stat sie archetypem paidei, gdyz zostat zaadaptowany przez ch'r"zes'.cijan, ktorzy uznali go za
wzorcowy model nawrocenia (por. W. laeger, Faideia, Warszéwa 2001, s. 871-882). Jesii
opowiesd ta stanowi analogie do sciezki huddyjskiej, nalezato mocniej podkresli¢ ich
odmiennosci. Na przyktad, Autor dysertacji pisze, i;a' w opowiesci o jaskini na plan pierwszy
wybija sie nie ,jakas abstrakcyjna dusza”, gdy Platon mowi o duszy wiasnie, ale ,cziowiek-
filozof” (s. 54), w konsekwencji czego te pierwsza mozna potraktowaé jedynie jako rodzaj
metafory. Tymczasem w kuiturze i mysli greckiej dusza bynajmniej nie ma charakteru
»abstrakcyjnego”. Poswiadczajg to chocby klasyczne juz ustalenia Erica R. Doddsa (Grecy i
irracjonalnosé, 2001), ktéry omawia proces formowania sie tej kategorii w kulturze greckiej.
Biorac pod uwage, ze w buddyzmie nie znajdziemy odpowiednika psyche, warto byloby
przeprowadzi¢ w tym miejscu bardziej pogtebiona refleksje. W p‘mcesie wychodzenia z jaskini
nakresionym przez Platona, istotng role odgrywa wewnetrzny !dgos podejmujgcego ten trud
filozofa, nie znajdziemy jednak tej kategorii w tradycji buddyjskiej. Sadze, e wskazanie tych
fundamentalnych réznic i ich omdwienie, znacznie poszerzyloby wskazang w dysertacji

analogie.

Porownaniu tradycji buddyjskiej i filozofii starozytnej wiele miejsca w swoich pracach
poswiecit Wiestaw Kurpiewski, wskazujac na liczne zbieznoséci obydwu tradycji, odwotujac sie
m.in. do Parmenidesa (W. Kurpiewski, Medytacja a myslenie — w drodze do ostatecznej
rzeczywistosci, [w:] Wschdd i Zachdd. Miejsca spotkari, Krakdw 2018, s. 187-216). Pan Dawid
Fijot cytuje wprawdzie epizodycznie jedng ksigzek Kurpiewskiego (W. Kurpiewski, Ontologia

w ufeciu komparatywnym — mysl europejska i buddyjska. Wybrane zagadnienia, Krakdw



2005), jednakze szersze wykorzystanie tej inspiracji mogtoby pokaza¢ mozliwoéé zestawienia

antycznej filozofii i nauk buddyjskich w bardziej wnikliwej analizie.

Czasami Doktorant dopuszcza sie zbytnich uproszczen, na przyktad gdy stwierdza, ie
mistyka nie byta Grekom potrzebna (s. 91-92). Rzeczywilécie, mistyka w znaczeniu
chrzescijaiiskim rodzi sie dopiero u schytku starozytnosci, zre-sth w srodowisku greckim.
Natomiast w znaczeniu szerszym, kategoria ta odnosi sie do réinorodnych religii Wschodu i
Zachodu. Wielkie zainteresowanie ruchem misteryjnym w Grecji wskazywaé moze, ze dazenie
do przezycia transowego czy mistycznego stanowito jedng z istotnych osi tej kultury, ktérych

nie sposob bagatelizowa¢ w badaniach nad t3 kultura.

2/ Pain Dawid Fijot odwotuje sie réwniez do filozofii nowoiytnej i wspdiczesnej,
uznajac, ze jej najwiekszg pomyltke stanowi oddzielenie obserwatora od przedmiotu
obserwacji, a wiec z zatozenia dualistycznego wymiaru rzeczywistosci (s. 64). lak pisze
Doktorant: ,z powyiszego ujecia jasno wynika, ze wiekszosé¢ zachodnich filozofii cziowieka,
skupiajacych sie na ontologizacji ,ja” w rzeczywistosci nie. tylko ug[untowuje pozycje
cziowieka — uzywajac jezyka Platona — gleboko na ,,dnie jaskini”, ;‘;ile takze stwarza przeszkode
w odnalezieniu prawdziwego (trwatego) szczedcia” {s. 65).‘Zauwaimy jednak, ze koncepcja
Platona daje podstawe do takiej wiasnie, a wiec dualistycznej interpretacji, obecnej w jego

pismach i szeroko dyskutowanej, chociaz z czasem ztagodzonej.

Dokto_rant kilkakrotnie odwoluje sie w swojej pracy do filozofii personalistycznej. Z
jednej strony wskazuje dzieki temu nurty filozoficzne, w ktdérych wainym elementem
pozostaje stwierdzenie niepetnosci postmodernistycznego dyskursu, o czym on sam zdaje sie
byé przekonany. Tak sie dzieje na przykiad, gdy przytacza koncepcje Arkadiusza Gaudanca,
ktéry opiera swoje dociekania na koncepcji osoby zaczerpnietej z pism Karola Wojtyly i
Mieczystawa Krgpca. Autor zdaje sobie przy tym sprawe, ze w'z-.buddyzm‘le nie ma mowy o©
istnieniu substancjalnego podmiotu, bedacego fundamentem dla filozofii personalistycznej.
Podkresla to, na przyktad omawiajac poglady Krapca o bytowosdci ja i zestawiajac go z
Nagardziung {s. 66-68). Sadze, ze trafniejsza byloby szersze zestawienie tresci buddyjskich z
jedynie przywofanym w przedtoionej dysertacji Erichem Frommem, wspominajacym o tym,
ze czlowiek Zachodu zwraca coraz wiekszg uwage na doskonalenie nie siebie, lecz rzeczy i

tego jak je wytwarzac (s. 71).



-

3/ Jak napisatam na poczatku, uwazam, ze nauki Olego N.'ydah!a stanowig niezmiernie
interesujacy i wazki przedmiot badann w kontekscie wspéiczesnej kultury, jednakie musze
stwierdzi¢, ze specyfika jego nauczania zostata przedstawiona dos¢ pobieznie. Dodaé te:
trzeba, ze nie jest on pierwszym nauczycielem buddyjskim spoza Tybetu, ktéry upowszechnit
nauki tej religii na Zacﬁodzie. Dos¢ wspomniec postaé Alexandry David-Néel, ktérej liczne
ksigzki przyczynity sie do niezwykle dynamicznego rozwoju zainteresowan buddyzmem
tybetanskim na Zachodzie. Nie zatozyta ona wprawdzie praktykujacej wspdlnoty buddyjskiej,
natomiast jej przekazy przygotowaly grunt dla pdiniejszych konwersji. 5adze, ze niezwykle

ciekawe byloby pordwnanie tych dwdch scieiek.

L3

O wczesnej recepcji nauk Nydahla w Polsce niezmiernie interesujaco pisze, cytujac
jego wypowiedzi, Malwina Krajewska (zwfaszcza w ksigice Buddyzm Diamentowej Drogi w
Polsce. Narracje o poczgqtkach, Bydgoszcz 2016). Wprawdzie Doktorant prz‘ywofuje te pozycje,
ale zabrakfo analizy zawartych w niej swiadectw, a warto wspomnie¢, ze Nydahl mdwi tam o
specyfice i wyjatkowosci Polakéw. Ta pozytywna ocena lamy z pewnoscia wplynela na

uksztattowanie jego dobrych relacji z wyznawcami buddyzmu w Polsce.

Jednoczesnie Sciezka proponowana przez Nydahla jest bliska propozycjom New Age,
rwiaszcza gdy zwrdcié uwage na wystepujace tu radosé i poczucie humoru, odejscie od
wspomniane] juz religijnej ,nudy” (s. 98), a takie uiycie_s’rodkc’)w halucynogennych.
Doktorant wspomina o tym, gdy pisze, ze Budda odchodzi z rodzinnego patacu i podejmuje
praktyke ascezy, natomiast dla Nydhala moment ,,maiego‘ przebudzenia” wyznaczyly
do$wiadczenia, ktére pojawily sie po zazyciu LSD. Dzieki nim uznat on, ze éwiat jawi sie jako
Zywa istota, co nie jest paradygmatyczne dla wspotczesnej kultury Zachodu (s. 80). To

zupetnie nowy i nieoczywisty dla buddyzmu kontekst, ktéry warto byto rozwinac.

Czasami Doktorant popada w zbyt apologetyczny ton, mogacy wskazywad na wilasne
utozsamienie z naukami gtoszonymi przez Nydahla, np. gdy pisze, ze ten nauézyciel buddyjski
«przybliza nam istote praktyki buddyjskiej” (s. 125). Watpliwosci moze budzi¢ zatoienie
autora, ktéry stwierdza: ,na kartach tej pracy postaram sig nie siegac (nie jest to jednak
zadanie tatwe, ani tez moizliwe do wykonania w stu procent'qch) do historii buddyzmu i
filozofii buddyjskiej w celu uzasadniania prawdziwosci doswiadczen Nydahla i jego nauk” (s.
35). Zadaniem podobnej dysertacji nie jest dowodzenie prawdziwosci omawianych nauk, lecz

ich rzeczowa analiza.



Ole Nydahl jest niezwykle intrygujacym nauczycielem buddyzmu tybeiaﬁskiego, takie
ze wzgledu na szereg kontrowersji, jakie sg zwigzane z jego osobga. Szkoda, ze Pan Dawid Fijot
nie podjat tego watku, ktdry w kontekscie rozwazar antropologicznych stanowia wainy

kontekst. W moim przekonaniu stanowi to istotny brak przedstawionej pracy.

4/ Strona redakcyjna pracy pozostawia wiele do zyczenia. Najwiekszym redakcyjnym
btedem jest aifabetyczne uszeregowanie bibliografii wedtug kolejnosci inicjatéw imion

autorow.

Reasumujac, dysertacja Pana Dawida Fijota pt. Perspektywa buddyjska w
filozoficznym sporze o nature ludzkq. Studia nad koncepcjq czfowieka w nauc;zaniu Lamy Ole
Nydahla, zawiera wiele niedociagnieé, zaréwno merytorycznych, jak i metodologicznych. 7
tego tez wzgledu uwaiam, ze w obecnej formie praca nie nadaje sie do druku. lednakie 2z
uwagi na wprowadzenie wazkiego tematu badan i samodzielna analize przeprowadzona w
perspektywie badan nad kulturg postaci Olego Nydahla, wnosze o dopuszczenie Doktoranta

do dalszych etapéw przewodu doktorskiego.
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