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KSIEGA KOHELETA 1,1-11 Z BUDDYJSKIEJ
PERSPEKTYWY. PRZYCZYNEK DO PRZEKLADU
I KOMENTARZA MIEDZYRELIGIJNEGO

Streszczenie

W niniejszym artykule zaproponowano alternatywny, mi¢dzyreligijny przektad oraz komen-
tarz Koh 1,1-11 dokonany z perspektywy filozofii buddyjskiej. Przektadajac i komentujac
Koh 1,1-11, nie bazowano na filozofii jednego okreslonego nurtu buddyzmu. Odwotano si¢
do idei, ktore sg obecne zaréwno w buddyzmie therawada, jak i w mahajanie, pamigtajac, ze
w poszczegdlnych odtamach tej religii akcentuja one specyficzne aspekty i czasami petnia
nieco inng rolg.

Zaproponowany przektad sktania do dwoch waznych wnioskéw zwigzanych z pro-
cesem miedzyreligijnego dialogu. Po pierwsze, w utworach literackich reprezentujacych
odmienne systemy religijne 1 kulturowe mozna odnalez¢ idee, ktére sa podobne do siebie.
Z jednej strony utatwia to proces przektadu, poniewaz niejako wprowadzamy jedne podobne
koncepcje w miejsce innych. Musimy jednak pamigtaé, ze nawet te na pierwszy rzut oka
podobne idee funkcjonujg w zupelnie odmiennych kontekstach spotecznych, historycznych,
kulturowych 1 religijnych. W przypadku Koh 1,1-11 takim poj¢ciem, ktére od razu nasuwa
pewne skojarzenia z filozofig buddyjska, jest koheletowe habel/hebel (,,ulotno$¢”, marnosc™),
ktore postanowiono odda¢ przez dwa podobne pojecia, czyli sanskrycki termin sinyata
(,,pustka”) oraz palijski dukkha (,,co$ niesatysfakcjonujacego”, ,.cierpienie”). Po drugie,
wyzwanie dla tego rodzaju przektadu i komentarza stanowi znalezienie adekwatnych idei,
ktore petnig analogiczng funkcje w dwdch zestawianych ze sobg systemach religijnych, ale
jednoczesnie radyklanie moga rézni¢ si¢ miedzy sobg. W zwigzku z tym ttumacz musi
odnalez¢ 1 uchwyci¢ specyfike réznych koncepcji religijnych wraz z ich miejscem w danym
systemie, a nastgpnie znalez¢ strukturalne ekwiwalenty w tek$cie zrédtowym 1 doktrynie,
z perspektywy ktorej interpretuje ten tekst. W Koh 1,1-11 przyktadem tego typu zjawiska
byty te fragmenty, w ktorych pojawiaja si¢ watki eschatologiczne. Kohelet jest reprezentan-
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tem tradycyjnej semickiej idei, ktora ogranicza autentycznie ludzkie zycie jedynie do $wiata
doczesnego. Po $Smierci cien czlowieka znajduje si¢ w otchlani, zwanej Szeolem, w ktorej
jedynie wegetuje. Z kolei buddyzm naucza o niekonczacym si¢ cyklu kolejnych zywotow.
Oczywiscie buddyzm, na podstawie doktryny braku samo-bytu (skr. anatman; pali anatta),
odrzuca koncepcje niesSmiertelnej, wedrujacej duszy czy jazni.

Stowa kluczowe: Ksigga Koheleta, buddyzm, dialog migdzyreligijny, przeklad alternatywny,
dialog chrzes$cijansko-buddyjskim

Abstract

THE BOOK OF KOHELET 1:1-11 FROM A BUDDHIST PERSPECTIVE.
CONTRIBUTION TO TRANSLATION AND INTERRELIGIOUS
COMMENTARY

In this article, we have proposed an alternative, interreligious translation and commentary
on Ecclesiastes 1:1-11 from the perspective of Buddhist philosophy. When translating and
commenting on Ecclesiastes 1:1-11, we did not base ourselves on the philosophy of one par-
ticular branch of Buddhism. Reference was made to ideas that are present in both Theravada
Buddhism and Mahayana, bearing in mind that in individual branches of this religion they
have specific accents and sometimes play a slightly different role.

The proposed translation leads to two important conclusions related to the process of
interreligious dialogue. First, in literary works representing different religious and cultural sys-
tems, one can find ideas that are similar to each other. On the one hand, it facilitates the trans-
lation process, because we introduce some similar concepts in place of others. However, we
must remember that even these seemingly similar ideas function in completely different social,
historical, cultural and religious contexts. In the case of Ecclesiastes 1:1-11, such a concept
that immediately evokes certain associations with Buddhist philosophy is the Kohelet habel/
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hebel (“evanescence”, “vanity”’), which we decided to render by two similar concepts, i.e. the
Sanskrit term Sinyata (“emptiness’) and the Pali dukkha (“something unsatisfactory”, “suffer-
ing”). Secondly, the challenge for this kind of translation and commentary is to find adequate
ideas that perform an analogous function in the two juxtaposed religious systems, but at the
same time they may radicaliy differ from each other. In this case, the translator must find
and grasp the specificity of various religious concepts and their place in a given system, and
then find structural equivalents in the source text and doctrine from the perspective of which
he interprets this text. In Ecclesiastes 1:1-11, an example of this type of phenomenon were
those fragments in which eschatological threads appear. Ecclesiastes is a representative of the
traditional Semitic idea, which limits authentic human life to the temporal world only. After
death, the shadow of man is in the abyss called Sheol, where he only vegetates. Buddhism,
on the other hand, teaches about the endless cycle of successive lives. Of course, Buddhism,
based on the doctrine of non-self (anatman, Pali anatta), rejects the concept of an immortal,
wandering soul or self.
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Keywords: the Book of Kohelet, Buddhism, interreligious dialogue, alternative translation,
Christian-Buddhist dialogue

Wstep

Ksiega Koheleta (dalej Koh) jest chyba najbardziej oryginalng i kontrowersyjna z ksiag
biblijnych. Jej pesymistyczny ton i tezy, ktore bardzo czesto stoja w opozycji do powszech-
nie wyznawanych w starozytnym Izraelu pogladéw, zaskakiwaty juz w starozytnosci
1 zaskakuja réwniez wspotczesnych czytelnikéw 1 komentatorow. Ksigga ta jest utworem
pseudoepigraficznym, ktérego domniemanym autorem ma by¢ krol Salomon, uchodzacy
w tradycji biblijnej i zydowskiej za symbol medrca i filozofa. Badania jezykowe, literac-
kie 1 teologiczne pokazujg jednak, ze tekst ksiegi powstat ok. III wieku po Chrystusie.
Swiadczy o tym m.in. pézny biblijny jezyk hebrajski z licznymi wptywami aramejskiego.
Ponadto w tek$cie mozna zauwazy¢ odniesienia do kontekstu spoteczno-historycznego
charakteryzujacego judaizm okresu perskiego i hellenistycznego. Z jednej strony Kohe-
let, podobnie jak Ksiega Hioba, podejmuje dyskusje z wieloma tradycyjnymi pogladami
madrosciowymi 1 religijnymi. Z drugiej wydaje si¢, ze w jego dziele wida¢ roéwniez
pewne wptywy mysli hellenistycznej'. Oryginalnos¢ ksiegi sprzyjala w ciggu wiekow
réznym formom jej recepcji w kulturze Swiatowej?. Nie zabraklo réwniez odniesien do
filozofii wywodzacych si¢ z dalekiej Azji, jak taoizm czy buddyzm?.

W niniejszym artykule chcemy zaproponowac alternatywny, miedzyreligijny prze-
ktad oraz komentarz Koh dokonany z perspektywy filozofii buddyjskiej. Okreslenie tego
tlumaczenia jako alternatywne* podkresla zamierzone odejscie od tradycyjnej polskiej
praktyki translatorskiej, ktorg obserwujemy w gtéwnych wydaniach Pisma $w., takich
jak np. Biblia Tysigclecia, Biblia Paulistow czy Biblia Poznanska®. Zaproponowany
przektad nie szuka ani literalnej wierno$ci wobec hebrajskiego oryginatu, ani nie stara
si¢ o jak najlepsza komunikatywnos¢ we wspolczesnym jezyku polskim. Jego specyfika
dotyczy zamierzonego charakteru miedzyreligijnego. Innymi stowy, naszym celem jest
oddanie Koh 1,1-11 za pomoca poje¢ majacych zrodto w buddyjskiej doktrynie, aby

1 Szczegodtowe zagadnienia wprowadzajace w Koh zobacz: Gianfranco Ravasi, Kohelet. Najbardziej oryginalna
i ,,skandaliczna” ksiega Starego Testamentu (Krakow: Wydawnictwo Salwator, 2003), 13—54; Ronald Murphy,
Ecclesiastes (Grand Rapids: Zondervan, 1992), xix-Ixix.

2 Bogata prezentacja roznych kulturowych lektur ksiegi przedstawia: Ravasi, Kohelet, 320—400.

3 Mirostaw Patalon, Kohelet Taoista. Przyczynek do dialogu miedzykulturowego (Torun: Wydawnictwo Adam
Marszatek, 2017).

4 Przykladem alternowanego podejscia do ttumaczenia Ewangelii Mateuszowej zawieraja artykuly: Krzysztof
Bardski, ,,Mateuszowa Ewangelia cudow (Mt 8-9) — przektad alternatywny”, Warszawskie Studia Teologiczne
31, 1 (2018): 60-76; Krzysztof Bardski, ,,By¢ uczniem Jezusa — alternatywna parafraza Mt 10—12” Warszawskie
Studia Teologiczne 31,4 (2018): 106—130.

5 Na temat tradycyjnej translatoryki biblijnej zob. szerzej: Stanistaw Koziara, Tradycyjne biblizmy a nowe polskie
przektady Pisma Swietego (Krakéw: Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Pedagogicznego, 2009); Marek
Piela, Grzech dostownosci we wspolczesnych polskich przektadach Starego Testamentu (Krakéw: Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego, 2003).
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pokaza¢ otwartos¢ 1 elastyczno$¢ tekstu biblijnego na nowe poziomy 1 zakresy rozu-
mienia oraz jego miedzykulturowa adaptatywnos¢. W takim ujeciu przektad moze staé
si¢ ptaszczyzng dla dialogu migdzyreligijnego pomi¢dzy chrzes$cijanami i buddystami®.
Komentarze towarzyszace thumaczeniu starajg si¢ ukaza¢ znaczenie hebrajskiego tekstu
Koh i wyjasni¢ konkretne wybory translatorskie autora.

Przektadajac i komentujac Koh 1,1-11 z buddyjskiej perspektywy, autor nie bazuje
na filozofii jednego okreslonego nurtu buddyzmu. Odwotuje si¢ do idei, ktore sa obecne
zarOwno w buddyzmie therawada, jak 1 w mahajanie, cho¢ w poszczegdlnych odtamach
tej religii akcentujg specyficzne aspekty i czasami pelnig nieco inng role.

Artykut ten stanowi przyczynek do bardziej szczegdtowej refleksji nad Koh z per-
spektywy filozofii buddyjskiej. Prace takich badaczy jak J.P. Keenan, ktory dokonat
m.in. interpretacji Ewangelii wedtug sw. Marka z punktu widzenia filozofii mahajany,
pokazujg wartos$¢ tego typu badawczych przedsiewzie¢ i eksperymentow’.

1. Koh 1,1-2

1 Stowa Koheleta, syna Dawida, krola w Jeruzalem,

2 Niesatysfakcjonujace (pali dukkha), jakze niesatysfakcjonujace, powiedziat Kohelet,
niesatysfakcjonujace, jakze niesatysfakcjonujace, wszystko jest niesatysfakcjonujace
1 Stowa Kohelete, syna Dawida kréla w Jeruzalem,

2 Puste (skr. sinyatd), absolutnie puste, powiedziat Kohelet,

Puste, absolutnie puste, wszystko jest puste

Pierwsze dwa wersety stanowig redakcyjny prolog catej Koh. W wersecie 1 przed-
stawiono domniemanego autora ksiegi, ktorym jest krol Salomon, patron madros$ciowej
tradycji starozytnego Izraela (1 Krl 5,9-14) 1 rzekomy autor innych biblijnych ksiag,
tj. Ksiegi Przystéw (Prz 1,1), Pie$ni nad Pie$niami (Pnp 1) oraz deuterokanonicznej Ksiggi
Madros$ci Salomona. Oczywiscie jest to zamierzony zabieg literacki 1 w przypadku Koh
wystepuje z utworem pseudoepigraficznym. Z kolei werset 2 mozna uznaé za swoiste
streszczenie przestania catej ksiegi. Kluczowym dla wersetu 2 jest rzeczownik habel,
bedacy wariantem hebel, ktéry w Koh pojawia si¢ 38 razy, podczas gdy w catej Biblii
hebrajskiej 70 razy. Juz ten statystyczny fakt obrazuje, przektadajaca hebrajski hebel

6  Szerzej na temat dialogu chrze$cijansko-buddyjskiego zobacz m.in.: John B. Cobb Jr., Beyond Dialogue. Toward
a Mutual Transformation of Christianity and Buddhism (Philadelphia: Wipf & Stock Pub., 1982); Whalen Lai,
Michael von Briick, Christianity and Buddhism: A Multicultural History of Their Dialogue (Maryknoll: Orbis
Books, 2001); Aelred Graham, Conversations. Christian and Buddhist (New York: Harcourt Brace Jovanovich,
1968); Buddhadasa, Christianity and Buddhism (Bangkok: Thammasapha & Bunluentham Institution, 2009)
Deisetz T. Suzuki, Mysticism. Christian and Buddhist (New York: Routledge, 2002); Paul O. Ingram, The Modern
Buddhist-Christian Dialogue. Two Universalistic Religions in Transformation (New York: Edwin Mellen, 1988);
Paul O. Ingram, Buddhist-Christian Dialogue in an Age of Science (Lanham: Rowman & Littlefield Publishers,
2007); Thich Nhat Hanh, Zywy Budda, zywy Chrystus (Warszawa: Zysk i S-ska, 1998).

7 John P. Keenan, The Gospel of Mark. A Mahayana Reading (Eugene: Wipf & Stock Pub., 1995).
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przez polskie stowo ,,marnos$¢”®. Taki sposob ttumaczenia pojawia si¢ juz w Biblii gdan-
skiej 1 Biblii Jakuba Wujka, podobnie jak w wielu wspotczesnych przektadach takich
jak Biblia Tysigclecia, Biblia warszawska, Biblia poznanska, Biblia warszawsko-praska,
Biblia paulistow. Jego zrddlem jest tacinska Vulgata, ktéra oddaje habel/hebel przez
rzeczownik vanitas, czyli ,,marno$¢” wtasnie. Jednak zakres semantyczny hebrajskiego
pierwowzoru jest duzo bardziej szeroki. G. Ravasi, w swoim komentarzu do Koh, przed-
stawia liste znaczen hebrajskiego 1 jego semickich odpowiednikéw: ,,- pozny hebrajski
1 pozny aramejski: cieply powiew, para, dym, oddech, nicos¢; - syryjski: proch; - arabski:
para, dym, wiatr; - pozny egipski i etiopski: wiatr; -mandyjski: oddech, powiew, para,
dym™”.

Rzeczownik ten wskazuje wiec na co$ nietrwatego, nie do konca uchwytnego 1 prze-
mijajacego. W wersecie 2 podkreslone zostato, ze bycie habel/hebel charakteryzuje cata
rzeczywisto$¢. Kazdy byt we wszechs§wiecie jest naznaczony nietrwaloscig i przemi-
jalnoscig. Zaden byt nie moze tez zostaé ostatecznie uchwycony i pochwycony przez
cztowieka. Nic w kosmosie nie moze stanowi¢ dla ludzkiej egzystencji oparcia czy tez
fundamentu, poniewaz jest tak kruche i delikatne jak unoszaca si¢ para czy mgta. Kohe-
let wzmacnia t¢ fundamentalng charakterystyke rzeczywistosci poprzez zastosowanie
konstrukceji habel habalim, ktéra wyraza stopien najwyzszy. Innymi stowy, ulotnose,
nietrwatos¢ wszystkich rzeczy jest catkowita, absolutna.

Stowa z wersetu 2 brzmig bardzo buddyjsko. Jednak przy gltebszym namysle okazuje
si¢, ze hebrajski termin habel/hebel mozna w ttumaczeniu migdzyreligijnym przetozyc
na dwa sposoby, akcentujac tym samym nieco inne aspekty buddyjskiej filozofii i nawia-
zujac do roznych odtaméw buddyzmu'°.

Niektorzy komentatorzy, tacy jak N. Frye!!, zasugerowali istnienie analogii pomi¢dzy
koheletowym habel/hebel a buddyjskim pojeciem siunyata (pali sunniata; ch. kong; jap.
kii), ktore najczesciej jest przektadane jako ,,pustka”!?. Jak wskazuje J.P. Keenan, rowniez
w przektadach biblijnych Koh na jezyk japonski czasami wykorzystano chinski ideogram
odczytywany po japonsku jako ki, bedacy odpowiednikiem sanskryckiego sinyata,
oddajac hebrajskie habel/hebel®. Koncepcja pustki jest obecna juz w buddyzmie the-
rawada (pali sunniatd), jednak dopiero w mahajanie zaczeta ona odgrywac role jednego

8 W niniejszym artykule korzystamy z nastepujacych stlownikoéw jezyka hebrajskiego: Piotr Briks, Podreczny
stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu (Warszawa: Vocatio, 2000); Markus Jastrow,
A Dictionary of the Targumum, the Talmud Babli and Yerushalmi and the Midrashic Literature (London—New
York: Luzac G.P. Putnam’s Son, 1903); Ernst Klein, A Comprehensive Etymological Dictionary of the Hebrew
Language for readers of English (Jerusalem: Carta, 1987); Ludwig Koehler, Walter Baumgartner, Johann
J. Stamm, Wielki stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu (Warszawa: Vacatio, 2008).

9  Ravasi, Kohelet, 21.

10 Egzegeza wersetow 1-2 w: Murphy, Ecclesiastes, 1-4; Ravasi, Kohelet, 57-64 (Ravasi omawia facznie wersety
1-3).

11 Northrop Frey, 1/ grande codice, (Turyn: Eunaudi, 1986), 168.

12 W odniesieniu do buddyjskiego rozumienia termindw w sanskrycie i jezyku palijskim korzystamy z: Nyanatiloka,
Buddhist Dictionary. Manual of Buddhist Terms and Doctrines (Kandy: Buddhist Publication Society, 1980).

13 Keenan, Gospel of Mark, 25.
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z centralnych elementow filozofii buddyjskiej'®. Szczegolne miejsce zajmuje w tradycji
sutr pradzniaparamity (san. prajiiaparamita)®® oraz w nurcie filozoficznym madhjamiki,
ktorej najwazniejszym przedstawicielem jest Nagardzuna (150-250 po Chrystusie),
a fundamentalnym dzielem jego praca Milamadhyamakakarika'®. Pojecie pustki
bywalo i bywa mylnie interpretowane przez zachodnich komentatorow i interpretatorow
buddyzmu mahajany. Bardzo czg¢sto rozumiane jest w duchu nihilizmu, jakoby pustka
oznaczala nicos$¢. Jednak z perspektywy buddyzmu mahajany pustka wszelkich bytéw
wskazuje, ze nie charakteryzujg si¢ one samo-bytem (skr. svabhava; ch. zixing), czyli
nieuwarunkowang i1 niezalezng egzystencja. Z perspektywy prawdy konwencjonalnej
kazdy byt we wszechswiecie podlega prawu przyczyny 1 skutku oraz jest czescig tan-
cucha wspotzaleznego powstawania (san. pratityasamutpada; pali paticcasamuppada)’.
Innymi stowy, idea pustki jest logicznym rozwini¢ciem podstawowej dla buddyzmu
doktryny nie-ja (skr. anatman; pali. anatta)'®. Nie tylko podmiot poznajacy nie ma zadnej
trwalej istoty czy tez substancji, ale ta charakterystyka obejmuje wszystkie byty. Gdyby
byty nie cechowaty si¢ pustka, to de facto bylyby niezaleznymi quasi-absolutnymi sta-
tycznymi monadami. To, ze wszystkie elementy we wszech§wiecie nie majg statej natury,
owego samo-bytu, umozliwia ich powstawanie, rozw¢j 1 przemijanie. Pustka to zatem
swoista potencjalno$¢ wszelkich bytow.

Przektad miedzyreligijny pojecia habel/hebel na sinyata podkreslatby zatem aspekt
nietrwalo$ci wszelkich bytow, rozumiany jako brak stalej istoty, brak samo-bytu. Ponadto
pustka wszystkich rzeczy implikuje to, ze nic we wszech§wiecie nie moze stanowi¢ dla
cztowieka ostatecznie punktu oparcia. Skoro rzeczy sg puste, a co za tym idzie — uwa-
runkowane, nie mogg stanowi¢ trwatego fundamentu, na ktoérym istota ludzka mogtaby
polega¢. Konstrukcje wyrazajaca stopien najwyzszy (habel habalim) przetozono za
pomocg zwrotu ,,absolutna pustka”, aby podkresli¢, ze mamy do czynienia z fundamen-
talng 1 powszechng cechg wszelkich bytow. Warto jednak zaznaczy¢, ze zastosowanie
terminu Sinyata pozbawia tekst Koh jego pesymistycznego tonu. Hebrajski rzeczownik
habel/hebel 1 jego zwielokrotnienie w wersecie 2 niesie ze sobg pewng nute pesymizmu
1 melancholii nad nietrwalo$cig i1 ulotnos$cig wszelkich rzeczy, z czym koresponduje
dalsza tres¢ catej ksiegi. Buddyjska idea pustki natomiast, wbrew niektorym zachodnim

14 Szczegodtowa analiza doktryny pustki jest zawarta w monografii: Artur Przybystawski, Buddyjska filozofia pustki
(Wroctaw: Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, 2009).

15 Na temat tego nurtu w filozofii mahajany: Wiestaw Krupiewski, Filozofia pradzniaparamita. Droga bodhisattwy
(Krakow: Wydawnictwo A, 2010).

16 Prezentacj¢ filozofii Nagardzuny zawieraja monografie: Volker Zotz, Historia filozofii buddyjskiej (Krakoéw:
Wydawnictwo WAM, 2007), 119-132; Krzysztof Jakubczak, Madhjamaka Nagardzuny. Filozofia czy terapia
(Krakow: Ksiggarnia Akademicka, 2010).

17 Bardzo szczegdtowe omdwienie doktryny wspolzaleznego powstawania zawiera polski przektad sutr kanonu
palijskiego Piotra Jagodzinskiego: Majjhima Nikaya. Zbior mow sredniej diugosci (Warszawa: Fundacja ,,Thera-
vada”, 2021), 84-268.Tzw. modernistyczny wyktad tej koncepcji zawieraja prace: Buddhadasa, Under the Bodhi
Tree: Buddha'’s Original Vision of Dependent Co-Arising (Somerville: Wisdom Pub., 2017); Nanavira Thera,
Seeking The Path 1960—1965 (Path Press., 2012), 11-32.

18 Na temat koncepcji nie-ja (anatman/anatta) zobacz: Dalajlama, Tubten Cziedryn, Buddyzm. Jeden nauczyciel,
wiele tradycji (Poznan: Rebis, 2015), 189-219; Nyanatiloka, Buddhist Dictionary, 12—14.
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interpretacjom, nie jest naznaczona tak pesymistycznym odcieniem. Zasadniczo Sunyatd
to po prostu powszechna cecha catej rzeczywisto$ci, niezalezna od emocjonalnego nasta-
wienia podmiotu.

Wydaje si¢ wiec, ze druga propozycja przektadu habel/hebel za pomocg palijskiego
terminu dukkha moze by¢ blizsza przestaniu hebrajskiego Koheleta. Palijski rzeczownik
dukkha (skr. duhkha) bardzo czegsto przektadany jest na jezyk polski za pomocg stowa
»cierpienie”. Jednakze termin dukkha ma duzo szerszy zakres znaczeniowy obejmujacy
nie tylko cierpienie fizyczne, ale takze cierpienie psychiczne, rozczarowanie czy tez
odczucie braku satysfakcji!®>. Wida¢ wiec, ze dukkha opisuje doswiadczenia bardzo
mocne, silnie oddzialujace na podmiot, ale rowniez te bardziej subtelne 1 btahe. Dosko-
nata definicje tego, jak buddyzm rozumie pojecie dukkha, przedstawia Budda w pierw-
szym swoim kazaniu wygloszonym po do$wiadczeniu przebudzenia, ktore zawarte
jest w kanonie palijskim?°, w Dhammacakkappavattana Sutta (SN 56.11): ,,A to jest,
o wy mnisi, szlachetna prawda o cierpieniu [dukkha — P.G.]: cierpieniem sg narodziny,
cierpieniem jest staro$¢, cierpieniem jest choroba, cierpieniem $mier¢, cierpieniem jest
obcowanie z tym, kogo nie mitujemy, cierpieniem jest rozlgka z tym, kogo mitujemy,
cierpieniem jest nieosiggniecie zyczen; stowem, cierpieniem jest pie¢ kategorii elemen-
tow, zasilajacych zadze bytowania™?!.

Fragment ten zawiera nauczanie Buddy na temat pierwszej z czterech szlachetnych
prawd (skr. catvari aryasatyani, pali cattari ariyasaccani)®*. Widaé, ze dukkha cha-
rakteryzuje calg egzystencje cztowieka. W rzeczywistosci nie tylko te wydarzenia
1 doswiadczenia, ktore klasyfikujemy jako negatywne, ale réwniez te, ktore oceniamy
jako pozytywne, sg naznaczone dukkha. W zwiagzku z tym, ze bardzo trudno przetozy¢
ten palijski termin na jezyk polski, nie mozna w peini oddac jego retorycznej sily, jaka
ma w oryginalnym kontekscie jezykowo-kulturowym. To, co jest przez cztowieka odbie-
rane 1 przezywane jako negatywne, wigze si¢ z rdznymi odcieniami cierpienia. W tym
miejscu takie przelozenie palijskiego dukkha jest w stanie oddac jeszcze sens oryginatu.
Kiedy jednak méwi si¢ o tym, Ze to, co jest dla cztowieka pozytywne, to rowniez dukkha,
to w tym przypadku polskie stowo ,,cierpienie” nie jest w petni adekwatne. Rzeczownik
dukkha moze by¢ jednak przetozony na ,,nieusatysfakcjonowanie”. W takim znaczeniu
zadnarzecz czy zadne wydarzenie, nawet pozytywne, nie jest w stanie zaspokoi¢ ludzkich
pragnien i pozadan (skr. t7sna; pali tanha)®, ktore sg przedmiotem drugiej szlachetne;j

19 Omowienie tego kluczowego dla buddyzmu terminu: William Hart, Sztuka Zycia. Medytacja vipassana wedtug
nauki S.N. Goenki (Warszawa: Anicca, 2019), 49-51; Nayantiloka, Buddhist Dictionary, 54-55: Marek Mejor,
Buddyzm. Zarys historii buddyzmu w Indiach (Warszawa: Pruszynski i S-ka, 2001), 86—87; Dalajlama, Cziedryn,
Buddyzm. Wybor tekstow z kanonu palijskiego poswigcony kondycji cztowieka: Bhikkhu Bodhi, In the Buddha's
Words: An Anthology of Discourses from the Pali Canon (Rooksley: Ingram Publisher Services, 2005), 26—40.

20 Wprowadzenie do problematyki kanonu palijskiego: Mejor, Buddyzm, 131-141; Oscar von Hiniiber, 4 Handbook
of Pali Literature (Berlin: Walter de Gruyter, 2000); An Analysis of the Pali Canon, red. Russel Webb (Kandy:
Buddhist Publication Society, 2008).

21 Polski przektad za: Mejor, Buddyzm, 240.
22 Mejor, Buddyzm, 80-81.
23 Nayantiloka, Buddhist Dictionary, 177-178.
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prawdy. Innymi stowy, cztowiek nieustannie poszukuje nowych doznan w nadziei, ze
w koncu osiagnie stan petnej satysfakeji 1 szczescia, w tym celu pozada kolejnych rzeczy
1doznan, a unika nieprzyjemnych do§wiadczen. Jednak wszystko, z czym cztowiek wigze
swoje oczekiwania, na koncu okazuje si¢ rozczarowujace 1 wtasnie niesatysfakcjonujace.
To wtasnie jest buddyjska dukkha.

Palijski termin dukkha pozwala wigc odda¢ duzo wigcej znaczenia, jakie niesie ze
sobg hebrajski rzeczownik habel/hebel niz termin sunyata. Ulotno$¢ wszystkiego we
wszechswiecie, na co wskazuje habel/hebel, wigze si¢ nie tylko z przemijalnoscig bytow,
ale rbwniez z tym, ze nie sg one w stanie zaspokoi¢ pragnien cztowieka. Kolejne rozdziaty
Koh pokazuja, jak bohater ksiggi podejmuje rézne ludzkie aktywnosci, pozwalajac sobie
na dos§wiadczanie najbardziej wyszukanych rozkoszy (Koh 2,1-11), ale ostatecznie zadna
z nich nie daje mu szczgscia 1 spetnienia, zostawiajac tylko rozczarowanie (zob. Koh 2,11).
Buddyjski termin dukkha w bardzo podobny sposob charakteryzuje swiat do§wiadczany
przez podmiot. Ponadto w buddyjskiej filozofii i praktyce medytacyjnej do§wiadczenie
wgladu w dukkha wszech$§wiata pociaga za sobg poglad, ze wszystko jest rGwniez nie-
trwate (skr. anityja; pali anicca)** i nie ma samo-bytu (skr. anatman; pali anatta)®. Tak
wiec dukkha wiaze si¢ rOwniez z nietrwaloscig rzeczy, podobnie jak hebrajski habel/
hebel. W przektadzie miedzyreligijnym konstrukcje habel habalim oddano przez zwrot
,»jakze niesatysfakcjonujace”, traktujgc stopien najwyzszy jako srodek do emfatycznego
podkreslenia, ze wszystko w kosmosie naznaczone jest dukkha.

2. Koh 1,3-11

3 Jaki owoc (skr. 1 pali vipaka) dla cztowieka w calym jego dziataniu (skr. karma; pali kamma),
ktére wykonuje w sansarze (skr. 1 pali samsara)?

Werset 3 rozpoczyna nowg jednostke literackg, ktora obejmuje wersety 3—112°,
Polskiemu terminowi ,,owoc” odpowiada w tekscie hebrajskim stowo yitron. Jest to
rzeczownik, ktory pojawia si¢ w Biblii hebrajskiej 10 razy i tylko w Koh. Oznacza
,korzys¢”, ,,pozytek”™, ,,zysk”, ,,wynik dziatania”, ,,co$, co przewyzsza”. W przektadzie
migdzyreligijnym oddano yitrén za pomoca palijskiego terminu vipdaka, ktory w buddy-
zmie therawada wskazuje na konsekwencje karmiczne, jakie rodzi ludzkie postepowanie,
niezaleznie od tego, czy mowi si¢ o czynach korzystnych (pali kusala), czy niekorzyst-
nych (pali akusala). Z kolei stowo ,,dzialanie”, ktoremu w hebrajskim Koh odpowiada
rzeczownik ‘@mal, przetozono przez palijski termin kamma, czyli ,,czyn”, ,,dzialanie”.
Hebrajski termin ‘@mal oznacza ,,to, co zdobywane z trudem”, ,,trud”, ,,udreka” i ma zde-
cydowanie bardziej negatywne zabarwienie niz zaproponowany buddyjski odpowiednik.

24 Na temat koncepcji nietrwatosci zobacz: Nanavira Thera, Seeking The Path, 47-48; Nayantiloka, Buddhist
Dictionary, 14-15.

25 Trzy cechy rzeczywisto$ci wyjasnia m.in. Hart, Sztuka Zycia, 95-96.

26 Szczegdlowa egzegeza wersetow 3—13 w: Murphy, Ecclesiastes, 5-10; Ravasi, Kohelet, 65-82 (Ravasi zaczyna
te perykope od w. 4).
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W przektadzie miedzyreligijnym autor chciat jednak odczyta¢ stwierdzenie z wersetu 3
w $wietle buddyjskiej doktryny prawa karmana, stad taka propozycja przektadu.
Szczegolowe omodwienie prawa karmana, zwanego tez prawem przyczyny 1 skutku
(kamma-vipaka)?', przekracza ramy niniejszego artykutu, zwlaszcza kiedy uwzgledni sie
drobiazgowe analizy obecne w therawadyjskiej abhidhamma?®. W tym miejscu wystar-
czy mie¢ s$wiadomos¢, ze dla konsekwencji (pali vipakd) ludzkiego czynu, okreslanego
w jezyku palijskim terminem kamma, fundamentalne znaczenie ma intencja dzialajacego
podmiotu (pali cetana)®. Jezeli wola jest kierowana poprzez zle intencje, oczywiscie
bedzie to prowadzi¢ do negatywnych, niekorzystnych skutkéw. Analogicznie czyny
warunkowane poprzez dobrg intencje¢ prowadza do korzystnych skutkow. Vipaka moze
by¢ dos$wiadczana przez podmiot zardowno w tym zyciu, jak i w kolejnych egzystencjach.
W zwigzku z tym, ze buddyzm zaktada istnienie ciggu kolejnych egzystencji, nasze
obecne zycie jest z kolei owocem czynoéw popetnianych w poprzednich egzystencjach.
Oczywiscie w buddyzmie, w odroéznieniu od hinduizmu, nie ma zadnego podmiotu, ktory
podlega procesowi transmigracji. Doktryna braku jazni (pali anatta) wyklucza istnienie
takiego trwatego podmiotu, méwi si¢ natomiast o nastepstwie kolejnych egzystencii.

Wybor rzeczownika vipaka jako odpowiednika dla hebrajskiego terminu yitron
pozwala na uchwycenie zasadniczego przestania wersetu 3 z Koh. Hebrajski medrzec
pragnie podkresli¢, ze jakiekolwiek ludzkie dzialania nie sg w stanie zapewni¢ cztowie-
kowi trwatego szczescia. Podobnie w buddyzmie Igniecie do przyjemnosci 1 unikanie
nieprzyjemnosci nie sg w stanie wyrwac cztowieka z ciggu kolejnych egzystencji. Wiele
korzystnych czynow moze skutkowac tym, ze kolejna egzystencja bedzie przezywana
jako istota boska (skr. 1 pali deva), ale 1 w tym przypadku kiedys, po wielu eonach,
nastgpi jednak koniec takiej formy istnienia. Jedynym wyjsciem, w ujeciu buddyzmu
therawada, jest osiggniecie przebudzenia (skr. nirvana, pali nibbana), do ktérego moze
przygotowac¢ praktykowanie pewnej grupy korzystnych czynéw, a zwlaszcza szlachetna
osmiostopniowa §ciezka (pali ariya atthangika magga). W tym miejscu wigc perspek-
tywa buddyjska jest nieco bardziej optymistyczna, poniewaz autor Koh wydaje si¢ by¢
nieco bardziej sceptyczny i1 pesymistyczny. By¢ moze madros$¢ daje jaka$ przewage nad
gtupota, ale ostatecznie wszystko jest habel/hebel (Koh 2,11-17), a na cztowieka, podob-
nie jak na zwierzeta, czeka jedynie $mier¢ (Koh 3,18-21).

Hebrajski tekst Koheleta aren¢ doczesnych zmagan cziowieka okresla za pomoca
zwrotu tahat hasammes, czyli ,,pod stoncem”. W naszym przektadzie migdzyreligijnym
uznano, ze adekwatnym odpowiednikiem bedzie tu zwrot ,,w sansarze”. Pojgcie sansary
(skr. 1 pali samsdra) odnosi si¢ bowiem do calego wszechswiata, w ktorym trwa proces
nastepujacych po sobie egzystencji. W buddyjskiej filozofii, zwlaszcza w tradycyjnej
wyktadni therawady, proces ten wyjasnia doktryna wspodlzaleznego powstawania

27 Prawo karmana w ujeciu theravady omawia Nanavira Thera, Seeking The Path, 49-50.

28 Bardzo dobre wprowadzenie do therawadyjskiej abidhammy zawiera monografia: Yakupitiyage Karunadasa,
The Theravada Abhidhamma: Inquiry into the Nature of Conditioned Reality (Somerville: Wisdom Pub., 2019).

29 Zobacz wigcej: Nanavira Thera, Seeking The Path, 53-56; Nayantiloka, Buddhist Dictionary, 39.
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(skr. pratityasamutpada; pali paticcasamuppada). Wigkszos$¢ religijnych systemow
wywodzacych si¢ z subkontynentu indyjskiego, takich jak hinduizm czy buddyzm, poszu-
kuje drogi wyzwolenia si¢ z sansary. Niezaleznie od filozoficznych roéznic dotyczacych
statusu podmiotu w wigkszo$ci przypadkéw zwykli wyznawey hinduizmu i buddyzmu
starajg si¢ poprzez dobre uczynki zdobywac zastugi, ktore umozliwig im korzystne naro-
dziny w kolejnych zywotach. W tym ujeciu sansara jest areng zmagan, w ramach ktérych
cztowiek trudzi si¢ i pracuje na swojg przyszto$¢, w tym zyciu i nastepnym. Z perspek-
tywy buddyjskiej jednak zastugi same w sobie nie sg w stanie uwolni¢ istoty ludzkiej
z sansary. To jest mozliwe jedynie poprzez osiggniecie przebudzenia i osiggnigcie stanu
nirwany (skr. nirvana; pali nibbana; ch. niepadn; jap. nehan)*.

4 Czujace istoty przychodza i czujace istoty odchodza,
a proces sansary (skr. i pali samsara) trwa w niezliczonych kalpach (skr. kalpa; pali kappa)

W wersecie 4 Koh mowi o nastepstwie kolejnych pokolen. Terminem okreslajacym
pokolenie jest dor, hebrajski rzeczownik w liczbie pojedynczej o znaczeniu kolektywnym.
Ciaglos¢ tego procesu autor ksiggi podkresla poprzez zastosowanie imiestowu do rdzeni
hlk (,,chodzi¢”, ,,odchodzi¢”) i bw’ (,,przychodzi¢”, ,,przybywac”). Pierwsza czes$¢ tego
wersetu ukazuje charakterystyczny dla starozytnej kultury izraelskiej kolektywny spo-
sob patrzenia na dzieje ludzkosci. Czlowiek jako jednostka jest zawsze czg¢$cia wigksze;j
spotecznosci, najpierw domu, potem klanu, na narodzie konczac. Ponadto eschatologia
Koh nie uwzglednia jakich$ bardziej rozwinigtych koncepcji dotyczacych zycia poza-
grobowego. Wydaje si¢, ze Kohelet jest w tej materii wierny tradycyjnej hebrajskiej idei
ograniczajgcej prawdziwe zycie cztowieka do doczesnosci. To, co czeka istote ludzka
po $mierci, to jedynie quasi-egzystencja w Szeolu (Koh 3,18-21). Kohelet opisuje wiec
ciggly proces nastepujacych po sobie generacji, w ktorym ging indywidualne historie
poszczeg6lnych ludzi.

Jako buddyjski odpowiednik dla hebrajskiego dor wybrano zwrot ,,czujgce istoty”.
Zgodnie z prawem karmana oraz koncepcja sansary kazda istota moze narodzi¢ w szesciu
sferach istnienia (skr. sadgati): jako istota boska (skr. 1 pali deva), jako potboska (skr. 1 pali
asura), jako cztowiek (skr. manusya; pali. manussa), jako zwierze¢ta (pali tira-acchana),
jako gtodne duchy (skr. preta; pali peta) oraz jako istoty piekielne (skr. naraka). W bud-
dyzmie uwaza sig, ze narodziny jako istota boska sg uznawane za korzystne. Jednak to
ludzka egzystencja jest ceniona najwyzej, poniewaz umozliwia osiggniecie przebudzenia
i tym samym wyzwolenie si¢ z sansary>'.

30 Therawadyjskie rozumienie tej idei zobacz: Nanavira Thera, Seeking The Path, 66—69; Nayantiloka, Buddhist
Dictionary, 105-107. Zestawienie koncepcji therawadyjskich i mahajanistycznych przedstawia: Dalajlama,
Cziedryn, Buddyzm, 341-354. W filozofii buddyzmu mahajany postuluje si¢ doktryng, w ramach ktorej uznaje
si¢, ze samsara jest tozsama z nirwang. Natomiast stan niewiedzy nie pozwala na dos§wiadczenie tego wgladu. Na
temat podtoza tej idei w filozofii mahajany: Zolt, Historia filozofii buddyjskiej, 77-100, 119-147; Krzysztof Ja-
kubczak, Filozoficzne szkoty buddyzmu mahajany — madhjamaka i jogaczara, w: Filozofia wschodu, red. Barbara
Szymanska (Krakow: Wydawnictwo UJ, 2001), 207-244.

31 Prezentacj¢ buddyjskiej kosmologii zawiera monografia: Akira Sadakata, Gora Sumeru i kraina Sukhawati.
Zarys kosmologii buddyjskiej (Warszawa: Moderski 1 S-ka, 2000).
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Ostatnia czgs$¢ wersetu 4 w teks$cie hebrajskim mowi o wiecznym trwaniu ziemi (hbr.
‘eres). Terminem oznaczajacym wiecznos¢ jest ‘olam, czyli ,,dtugi czas trwania”, ,,pra-
dawne czasy”. Aspekt wiecznego trwania podkresla rowniez imiestow oparty na rdzeniu
‘md, czyli ,,sta¢”, ,trwa¢ nieruchomo”, ,,ustanowi¢”. W przektadzie migdzyreligijnym
autora rzeczownik ‘eres (,,ziemia”) oddano za pomocg zwrotu ,,proces sansary’. Catos¢
wersetu 4 opisuje ciggly proces nastgpujacych po sobie generacji, ktory dokonuje si¢
w tym doczesnym $wiecie. Idea sansary, w ktorej trwa proces ciagltych ponownych
narodzin, naszkicowany powyzej, adekwatnie wyraza zamyst tekstu hebrajskiego
w kategoriach $wiatopogladu buddyjskiego. Z kolei rzeczownik ‘élam przetozono
za pomocg terminu sanskryckiego kalpa (pali kappa). Kalpa w religiach 1 filozofiach
indyjskich oznacza ogromny przedziat czasu, a w liczbie mnogiej staje si¢ niemal synoni-
mem wiecznos$ci*?. Werset 4 obrazuje bardzo charakterystyczng dla Koheleta koncepcje¢
czasu, ktora z jednej strony zaktada przemijalnos¢, ulotnos¢ 1 nietrwatos¢ wszystkiego
we wszechswiecie, a z drugiej ukazuje swoistg cykliczno$¢ (Koh 3,1-17). Analogiczng
ide¢ odnajdujemy rowniez w religiach wywodzacych si¢ z subkontynentu indyjskiego,
zwlaszcza w buddyzmie. Buddyzm podkresla nietrwalo$¢ wszystkiego (skr. anityja; pali
anicca), ale jednoczes$nie przejmuje z mitologii i filozofii indyjskiej koncepcj¢ cykliczno-
Sci $wiata, ktora wyraza pojecie kalpy.

5 Wschodzi stonce 1 zachodzi stonce,

1 swojego miejsca pragnie (pali. tanha), wschodzac znowu,

6 Idzie na potudnie i krazy na pédinoc,

krazy idac wiatr 1 na szlak swojego krazenia wraca wiatr

7 Wszystkie potoki idg do morza a morze nie jest wypetnione,
do miejsca, do ktorego potoki ida, tam one wracaja idac.

Wersety 5—8 przetozono, pozostajagc wiernym oryginatowi hebrajskiemu Koh. Ogolne
przestanie tych wersetow wskazuje na oméwiong juz wyzej specyficzng dla Koh kon-
cepcje czasu laczaca przemijalno$¢ wszystkich rzeczy z cyklicznosci, ktéra jest bardzo
podobna do buddyjskiego rozumienia temporalnos$ci. Niektorzy komentatorzy wskazuja,
ze w wersetach od 4 do 8 autor ksiggi wykorzystuje motyw czterech pierwiastkdéw, z kto-
rych zbudowany jest wszech$wiat. Werset 4 moéwi bowiem o ziemi, werset 5 o stoncu,
ktore wskazywatoby na zywiot ognia, werset 6 o wietrze, co stanowi¢ moze aluzje do
powietrza, natomiast werset 7 opisuje rzeki i morza, czyli zywiol wody. Motyw czterech
pierwiastkow, z ktorych zbudowany jest caly wszechswiat, obecny jest w filozofii grec-
kiej, skad pod wptywem ekspansji hellenizmu, poczawszy od drugiej potowy IV wieku
p.n.e., mogt dotrze¢ do ziemi Izraela®.

Motyw czterech zywiotow—fundamentow kosmosu jest obecny rowniez w kulturze
subkontynentu indyjskiego, w tym w buddyzmie. Sg to tzw. wielkie elementy (skr. i pali
mahdabhiita), na ktore sktada sie: ziemia (skr. pruthavi-dhatu), woda (skr. apa-dhatu),

32 Szczegbdtowa prezentacja koncepcji kaply: Sadakata, Gora sumeru i kraina Sukhawati, 97-104.
33 Ravasi, Kohelet, 66-67.
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ogien (skr. fteja-dhatu) oraz powietrze (skr. vayu-dhatu). Bardzo trudno orzec, czy
koncepcja czterech zywiotow rozwineta sie¢ w kulturze greckiej 1 indyjskiej, niezaleznie,
czy moze doszto do jakie§ wymiany idei pomigedzy nimi3*,

Jedyna migdzyreligijna modyfikacja w przektadzie pojawia si¢ w wersecie 5, w kto-
rym imiestéw oparty na rdzeniu §p (,wzdychac”, ,,dysze¢”, ,,zmagac si¢”, ,,dazy¢ do
celu”) oddano przez czasownik ,,pragna¢”, nawiagzujacy do palijskiego terminu tanha
(,,pragnienie”, ,,pozadanie”). Rzeczownik tanha stanowi tre$¢ drugiej szlachetnej
prawdy ukazujacej przyczyne dukkha, czyli ,,cierpienia”, ,,braku satysfakeji”. Jak mowi
Dhammacakkappavattana Sutta (SN 56.11): ,,A to jest, o wy mnisi, szlachetna prawda
0 powstawaniu cierpienia: zrédlem cierpienia jest pragnienie [fanha — P. G.], ktére stwa-
rza nowe wcielenia, ktoremu towarzyszy rozkosz i namietnos¢, ktére zaspokojone bywa
to tu, to tam — pragnienie uciech, pragnienie istnienia i pragnienie nieistnienia”.

Tanha jest motorem napedowym dukkha, poniewaz cztowiek wcigz Ignie do roznych
rzeczy, 0sob czy sytuacji w nadziei, ze w nich znajdzie ostateczne trwate spetnienie*®.
Jednak wszech§wiat charakteryzuje si¢ nietrwatoscig (skr. anityja; pali anicca), jest pusty
(skr. sinyata; pali suniniata), czyli pozbawiony samo-bytu (skr. anatman; pali anatta), a to
prowadzi do do§wiadczania dukkha. Tanha charakteryzuje przede wszystkim dziatania
czujacych istot, ale w zwigzku z tym, ze w hebrajskim teks$cie Koh wystepuje z perso-
nifikacja stonca, pozwolono na wprowadzenie takiego ekwiwalentu miedzyreligijnego
w przektadzie autora.

8 Wszystkie rzeczy (skr. dharma; pali dhamma) sa niesatysfakcjonujace (pali dukkha),
nie moze ich cztowiek wypowiedzie¢,

nie zaspokoi swojego pragnienia (pali. tanhd) oko patrzac,

nie zostanie wypetnione ucho stuchajac

Poczatek wersetu 8 w hebrajskim tek$cie Koh pozwala interpretowac i ttumaczy¢
rzeczownik d°barim na dwa sposoby. D¢harim moze oznaczac ,,stowa” 1 wtedy jest
nast¢pujace brzmienie wersetu 8: ,,wszystkie stowa sg meczace, nie moze cztowiek (ich)
wypowiedzie¢”. Ten hebrajski rzeczownik mozna tez przetozy¢ jako ,,rzeczy”, ,,sprawy”
1 mamy wtedy ,,wszystkie rzeczy/sprawy sg meczace, nie moze cztowiek (ich) wypowie-
dzie¢”. Niektorzy komentatorzy preferuja pierwszy sposob rozumienia, podkreslajac, ze
wtedy jest duzo bardziej wyakcentowane paralelne zestawienie trzech funkcji zmystow,
czyli mowienia, patrzenia oraz stuchania. Jednak zakres semantyczny terminu d°bharim
pozwala réwniez na drugi sposob rozumienia 1 w przektadzie miedzyreligijnym autor
poszedt wlasnie w tym kierunku, wprowadzajac sanskrycki rzeczownik dharma (pali
dhamma). Jest to bardzo pojemny znaczeniowo rzeczownik i mozna za jego pomocag
odda¢ takie pojecia jak: ,,nauka”, ,,prawo”, ,,nauczanie i $ciezka Buddy”, ,,porzadek”,
,hatura”, ,rzeczy”, ,sprawy’, ,najmniejsze elementy budowy materii”. Tlumaczenie

34 Nayantiloka, Buddhist Dictionary, 48-49.
35 Mejor, Buddyzm, 80-81.

36 Szczegdltowe omowienie buddyjskiego rozumienia pragnienia przedstawia Piotr Jagodzinski w wydaniu przekta-
dow tekstow kanonu palijskiego: Majjhima Nikaya, 130-143.
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autora poczatku wersetu 8 oddaje dharma jako ,,rzecz” 1,,sprawa”, ,,zdarzenie”, zblizajac
si¢ do drugiego znaczenia rzeczownika d®barim.

Owe ,,stowa” lub ,,rzeczy/sprawy” sa w tekscie hebrajskim scharakteryzowane jako
yge'im, czyli ,,meczace”, ,niepokojace”. W tym miejscu ponownie wprowadzono
buddyjski termin dukkha jako migdzyreligijny ekwiwalent dla y°ge‘im. Zaréwno tekst
hebrajski, jak 1 jego buddyjskie odczytanie podkreslaja, ze wszystkie rzeczy 1 sprawy
w kosmosie sg ostatecznie niesatysfakcjonujace, pozostawiajace cztowieka w poczuciu
niespetnienia, rozczarowania 1 zmg¢czenia wkladanym w nie trudem. Niemozno$¢ wypo-
wiedzenia ich wszystkich oznacza niemozno$¢ ich pelnego zrozumienia, uchwycenia
1 tym samym opanowania. W tekscie Koheleta wynika to z ogolnej charakterystyki
wszystkiego jako habel/hebel, czyli ,,ulotnego”, niedajacego trwatego szczgscia 1 oparcia.
Buddyzm, przede wszystkim w tradycji mahajany 1 nurcie madhjamiki, podkresla z kolei,
ze ludzkie stowa i1 bazujace na nich doktryny oraz koncepcje tworza jedynie prawde
konwencjonalng (skr. paramartha staya) i nie sa w stanie opisac rzeczywisto$ci w sposob
ostateczny 1 definitywny. Prawda ostateczna/absolutna (skr. samvrtti satya) nie moze by¢
rozumiana natomiast jako prosta antyteza prawdy konwencjonalnej*’. Innymi stowy,
skoro prawda konwencjonalna nie moze opisac istoty rzeczywistosci, to uchwycenie tej
istoty jest mozliwe dzieki prawdzie absolutnej, uchwyconej w doswiadczeniu wgladu.
Doswiadczenie prawdy ostatecznej jest bowiem doswiadczeniem pustki wszelkich
rzeczy. Niekiedy takie koncepcje, jak doktryna prawdy ostatecznej czy doktryna natur
Buddy/tathagatagarbhy (san. tathdgatagarbha; ch. foxing; jap. bussho), sa rozumiane
esencjalistycznie, zarowno przez samych buddystoéw, jak i zachodnich interpretatorow.
Jest to jednak nie do konca zgodne 1 koherentne z takimi doktrynami buddyzmu, jak
doktryna braku samo-bytu czy pustki. Paradoksalnie juz samo sformulowanie i proba
definicji prawdy absolutnej jest wyrazem prawdy konwencjonalne;.

Opisujac niemozno$¢ zaspokojenia pragnienia wrazen wzrokowych, tekst hebrajski
uzywa partykuty negacji (hbr. /6”) z czasownikiem opartym na rdzeniu $b, ktory oznacza
,nasycic sie”, ,,napi¢/najesc¢ si¢ do syta”, ,,by¢ zaspokojonym”. W przektadzie miedzyreli-
gijnym autora oddano zwrot ,,nie nasyci si¢ oko patrzeniem” przez ,,nie zaspokoi swojego
pragnienia oko patrzac”. Wprowadzono zatem pojecie tanhd, pragnienia/pozadania jako
zrodla egzystencjalnej dukkha cztowieka, aby podkresli¢ i niejako wzmocni¢ przestanie
tekstu oryginalnego. Rdzen sb" sugeruje bowiem stan nasycenia, czyli pelnego zaspo-
kojenia ludzkich pragnien, w tym przypadku tych zwigzanych ze zmystem wzroku. To
wladnie pragnienie/pozadanie, na ktére zwraca uwage tradycja buddyjska za pomoca
terminy tanhd, jest przyczyna tego niezaspokojonego i niezaspokajalnego poszukiwania
roznych wrazen zmystowych.

37 Bardzo trafne oméwienie koncepcji dwoch prawd, podkreslajace zwlaszcza uchwycenie poprawnego rozmienia
prawdy absolutnej, zawiera monografia: Keenan, The Gospel of Mark, 30-38.

38 Prezentacja idei tathagatagabhy znajduje si¢ w dziele: Jarostaw Zapart, Tathagatagarbha. U zrodel koncepcji
natury Buddy (Krakow: Wydawnictwo UJ, 2017).
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9 Co byto to bedzie, co zostato uczynione (skr. karma; pali kamma) to bedzie czynione
(skr. karma; pali kamma),

nie ma niczego nowego w sansarze (skr. i pali samsara)

10 Oto jest rzecz (skr. dharma; pali dhamma), o ktorej mowi ,,Patrzcie, to jest co§ nowego!”,

to juz byto w kalpach (skr. kalpa; pali kappa), ktore byty przed nami

Wersety 9-10 ponownie przywolujg charakterystyczng dla Koheleta koncepcje czasu,
w ktorej wystepuje cykliczne przemijanie i powstawanie wszystkiego w kosmosie. Pierw-
sza czes¢ wersetu 9 operuje dwoma rdzeniami: hyh (,,by¢”, ,.stac si¢”, ,wydarzy¢ si¢”)
oraz ‘sh (,,uczynic”, ,,zrobi¢”, ,,stworzy¢”, ,,przygotowac”), ktore pojawiajg si¢ w czasow-
nikach w dwdch formach gramatycznych, z przyrostkami (dawne perfectum) i przedrost-
kami (dawne imperfectum). Formy z przedrostkami odnoszg si¢ do przysztosci, natomiast
formy z przyrostkami moga opisywacé przeszto$¢ lub terazniejszos¢. Wykorzystujac
specyfike czasownika hebrajskiego, autor Koh ukazuje dynamike cyklicznosci, ktora
charakteryzuje §wiat doczesny. Rdzen ‘sh oddano za pomocga czasownika sanskryckiego
karoti, ktory jest zwigzany z bardzo waznym dla doktryny buddyjskiej 1 hinduistyczne;j
rzeczownikiem karma (,,czyn”), omowionym juz wyzej. Podobnie jak w wersecie 3
zwrot tahat hasammes (,,pod stoncem”) przetozono przez konstrukcje ,,w sansarze”.

W wersecie 10 rzeczownik dabar (,,rzecz”, ,,wydarzenie”, ,,stowo”, ,,mowa”), ktory
pojawit sie juz w wersecie 8 w liczbie mnogiej, oznacza w tym miejscu po prostu kon-
kretng rzecz lub wydarzenie. Analogicznie jak w wersecie 8 przetozono go za pomoca
rzeczownika sanskryckiego dharma. Z kolei termin ‘6lamim (,,dtugi czas trwania”,
»pradawne czasy”) analogicznie jak w wersecie 4 oddano przez pojecie kalp.

11 Nie ma pamigci po poprzednich egzystencjach,
1 rowniez po przyszlych egzystencjach, ktdre nadejda, nie bedzie pamigci u tych
ktore nadejda pdzniej

Ostatni werset analizowanej perykopy mowi o procesie nieustannego zaniku pamieci
o kolejnych pokoleniach istot ludzkich. Kohelet w sposob bardzo szokujacy 1 kontrower-
syjny postuguje si¢ rzeczownikiem zikron (,,pamiec”), bazujacym na rdzeniu zkr, ktory
w tradycji biblijnej bardzo czgsto wskazywal na pamie¢ zwigzang z dziejami patriarchow
i przodkow (zob. np. Wj 13,3; Pwt 7,18n)*. Kohelet w catym swoim dziele podkresla, ze
rowniez a-koncepcja eschatologii indywidualnej, w ktorej prawdziwie ludzka egzysten-
cja konczy si¢ wraz ze $miercig, a jedynie blizej nieokreslony cien cztowieka wegetuje
w Szeolu.

W miedzyreligiinym przektadzie autora kwestie eschatologiczne z Koh s3 przed-
miotem dosy¢ istotnej reinterpretacji. Podobnie jak w wersecie 4 autor nie tyle stara si¢
odnalez¢ w doktrynie buddyjskiej ide¢ wykazujaca pewien stopien podobienstwa do
tej hebrajskiej, ile znalez¢ koncepcje analogiczng z perspektywy strukturalnej. Innymi

39 Piotr Goniszewski, ,,Pami¢taj, ze byte$ niewolnikiem w ziemi egipskiej... (Pwt 5,15). Judaizm i filozofia pamig-
ci”, w: Adlojada. Pamigc i kultura, red. Jaromir Brejdak, Dariusz Kacprzak, Beata Matgorzata Wolska (Szczecin:
Muzeum Narodowe w Szczecinie, 2017), 15-24.
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stowy, w miejsce semickiej eschatologii indywidualnej, ktéra ogranicza ludzkie zycie do
doczesnosci, wprowadza si¢ buddyjskie wyobrazenia dotyczace nast¢pujacych po sobie
kolejnych zywotéw. W buddyzmie, podobnie jak w hinduizmie, mozliwo$¢ znajomo-
$ci wezesniejszych egzystencji jest mozliwa, ale jest owocem znaczacego post¢pu na
drodze praktyki medytacyjnej. W sanskrycie takie nadnaturalne zdolnos$ci sa okreslane
mianem siddhi 1 zalicza si¢ do nich réwniez zdolno$¢ do zmniejszenia swojego ciata do
rozmiaru atomu, zdolno$¢ do rozszerzania swojego ciata w nieskonczonos¢, zdolnos¢ do
lewitacji, zdolnos$¢ do bilokacji, zdolnos$¢ do czytania w umystach innych czy wtasnie
zdolno$¢ do pamigtania poprzednich egzystencji. Jednocze$nie buddyzm przestrzega,
aby nie przywigzywac si¢ do tego typu zdolnosci, gdyz stac si¢ moga one przeszkodg na
drodze osiagniecia doswiadczenia wgladu. Wiekszo$¢ ludzi pozbawiona jest wigc moz-
liwosci dostepu do wspomnien zwigzanych z poprzednimi zywotami, na co wskazuje
propozycja miedzyreligijnego przektadu autora. Nalezy jednak pamigtaé, ze w ludowych
formach buddyzmu czy hinduizmu pojawiajg si¢ opowiadania o osobach, ktore nie bedac
zaawansowanymi joginami, pami¢tali wczesniejsze egzystencje.

Zakonczenie

W niniejszym artykule zaproponowano alternatywny, mi¢dzyreligijny przektad i komen-
tarz do Koh 1,1-11. Oryginalne przestanie tego tekstu, patrzac z perspektywy catej Biblii
hebrajskiej, juz przy pierwszej lekturze sugeruje pewne wspoélne lub podobne motywy
z buddyzmem czy taoizmem. W zwigzku z tym ksigga ta okazata si¢ bardzo dobrym
zrodlem do proby dokonania przektadu i komentarza o charakterze migedzyreligijnym,
patrzacym na tekst biblijny oczami filozofii buddyjskiej. Nasze prace translatorskie
1 komentatorskie wskazujg na dwa wazne aspekty tego typu migdzyreligijnego odczyta-
nia tekstu biblijnego.

Po pierwsze, w utworach literackich reprezentujacych odmienne systemy religijne
1 kulturowe mozna odnalez¢ idee, ktore sag podobne do siebie. Z jednej strony utatwia to
proces przektadu, poniewaz niejako wprowadza si¢ jedne podobne koncepcje w miejsce
innych. Nalezy jednak pamigta¢, ze nawet te na pierwszy rzut oka podobne idee funk-
cjonujag w zupetnie odmiennych kontekstach spotecznych, historycznych, kulturowych
i religijnych. Przektad miedzyreligijny musi by¢ wrazliwy na tego typu sytuacje, aby jak
najlepiej uchwyci¢ dynamike relacji pomigdzy oryginalnym tekstem zrodlowym a jego
wersja alternatywna. W przypadku Koh 1,1-11 takim pojeciem, ktére od razu nasuwa
pewne skojarzenia z filozofig buddyjska, jest koheletowe habel/hebel (,,ulotnos¢”, mar-
nos¢”), ktore autor postanowit oddac przez dwa podobne pojecia, czyli sanskrycki termin
sunyata (,,pustka”) oraz palijski dukkha (,,cos$ niesatysfakcjonujgcego”, ,,cierpienie”).

Po drugie, wyzwanie dla tego rodzaju przektadu i komentarza stanowi znalezienie
adekwatnych idei, ktore pelnig analogiczng funkcje w dwoch zestawianych ze sobg sys-
temach religijnych, ale jednocze$nie radykalnie mogg r6zni¢ si¢ migdzy sobg. W takim
przypadku ttumacz musi odnalez¢ 1 uchwyci¢ specyfike réznych koncepcji religijnych
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wraz z ich miejscem w danym systemie, a nastepnie znalez¢ strukturalne ekwiwalenty
w tek$cie zrodlowym i1 doktrynie, z perspektywy ktorej interpretuje ten tekst. W Koh
1,1-11 przykladem tego typu zjawiska byty te fragmenty, w ktorych pojawiajg si¢ watki
eschatologiczne. Kohelet jest reprezentantem tradycyjnej semickiej idei, ktora ogranicza
autentycznie ludzkie zycie jedynie do $wiata doczesnego. Po $mierci cien czlowieka znaj-
duje si¢ w otchtani zwanej Szeolem, w ktorej jedynie wegetuje. Z kolei buddyzm naucza
o niekonczacym si¢ cyklu kolejnych zywotow. Oczywiscie buddyzm, na podstawie braku
samo-bytu (skr. anatman; pali anattd), odrzuca koncepcje nieSmiertelnej, wedrujace;j
duszy czy jazni. Uznaje jednak, ze czlowiek moze ksztattowac kolejne egzystencje
poprzez dobre lub zle czyny, zgodnie z prawem karmana. Wyzwolenie z tego cyklu
kolejnych narodzin i zywotow daje jedynie ostateczne przebudzenie zwane nirwang (skr.
nirvana, pali nibbana). Wida¢ wigc, ze od strony tresci eschatologia Koheleta r6zni sig
radykalnie od eschatologii buddyjskiej. Jednak obie doktryny majg podobne miejsce
w catej konstrukeji religijnej czy to judaizmu czasoéw Koheleta, czy w buddyzmie.

Podsumowujac, przektad miedzyreligijny jako przektad alternatywny nie stara si¢
zastepowac klasycznych przektadow biblijnych, ale jego zadaniem jest tworzenie pewnej
wspolnej dla przedstawicieli r6znych religii ptaszczyzny dyskus;ji 1 refleksji. Ten rodzaj
przektadu pokazuje tez bardzo duza elastyczno$¢ i otwarto$¢ interpretacyjng tekstow
religijnych, takich jak Biblia.
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