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Andrzej Lugowski — nauczyciel

Juz prawie pot wieku minglo od momentu, gdy Andrzej Lugowski przekroczyt
prég Uniwersytetu Warszawskiego $wiezo immatrykulowany student. Nie byt to
zreszta jego pierwszy kontakt z nasza Uczelnia. Dopiero po jakims czasie si¢ dowie-
dzialem, ze jeszcze jako uczen gimnazjum zagladat do Uniwersytetu po to, zeby sie
uczy¢ chinskiego. Pamietam jedne z pierwszych zaje¢ z sanskrytu, ktérego nas
uczyt Profesor Eugeniusz Stuszkiewicz. Bylo juz dos¢ chltodno. SiedzieliSmy w
paltach, bo w piecach napalono ledwo ledwo. Blade p6znojesienne stonce zagladato
przez okno, a my$my si¢ dowiedzieli, Ze jedno z imion stonica po sanskrycku brzmi
arka. Okazalo sig, ze nasz nowy Kolega Andrzej juz znal to stowo, bo i sanskryt nie
byt dla Niego czyms$ zupelnie nowym. Wsrdd tej niewielkiej grupki studentow byt
On bodaj jedyna osoba, ktérej decyzja o studiowaniu indologii wynikata przede
wszystkim z fascynacji jezykiem. W Jego wypadku byl to wyraz niejako ideowej
indoeuropejskosci. Zafascynowany tg rodzina jezykowa, na niej si¢ skoncentrowat
ze szkoda dla chinszczyzny, z ktora flirtu nie kontynuowat juz z pierwotng inten-
sywnoscia. Zreszta i w tych zainteresowaniach czas jakis jeszcze jezyki germanskie
walczyly w nim o lepsze z sanskrytem, co znalazto wyraz w epizodzie poznanskim,
gdy probowal studiowac na tamtejszej germanistyce. Ostatecznie jednak zwycigzyt
sanskryt i bardzo szybko si¢ okazalo, ze to wlasnie Andrzej stal si¢ gléwnym part-
nerem Profesora na zajeciach z tego jezyka. To On ‘dreczyl’ Profesora niezliczong
iloscia pytan dotyczacych najczesciej indoeuropejskiej etymologii rozmaitych wyra-
zow. Te pytania byly nam nad wyraz na reke wtedy, gdy nie mieliSmy przygotowa-
nej na zajecia wystarczajacej ilosci tekstu. Profesor bowiem przystepowal do ob-
szernego wyjasniania problemu i tak potrafilo minaé¢ nawet pot godziny. Juz wtedy
Andrzej poruszal si¢ z imponujaca nam, Jego kolezankom i kolegom, swoboda w
dziedzinie jezykow indoeuropejskich, odwolujac si¢ do jezykéw celtyckich, nie-
mieckiego, islandzkiego, jezykoéw skandynawskich, jezykoéw romanskich, litew-
skiego, jezykow stowianskich czy — last but not least — greki i taciny. Zartowalem
sobie wtedy z niego, ze stowniki réznych jezykow zmienia jak rekawiczki, za nic
majac wierno$¢ monolingwisty. Ten urodzony jezykoznawca, uwazajacy jezyk —
jakby w duchu Janowej Apokalipsy — za najwazniejsze znami¢ rzeczywistosci, zna-
lazt w hindusach starozytnych z ich bezgranicznym szacunkiem dla jezyka wtasnie,
czy moze trafniej byloby powiedzie¢ — dla Mowy (Vac), swych duchowych pobra-
tymcow.
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Andrzej Lugowski, syn lekarza, ktory zginal w Katyniu i polonistki, dtugoletniej
pracownicy Biblioteki Narodowej, wynidst z solidnego, warszawskiego domu inte-
ligenckiego jednoznaczny system wartosci, ktory mu dobrze stuzyl i stuzy tak w
czasach peerelowskiego zacierania granic miedzy tym, co przyzwoite i tym, co nie-
godne, jak 1 w dzisiejszej postpeerelowskiej nijakosci. Zdecydowane lekcewazenie
formalnej kariery akademickiej 1 ‘niepismiennos¢’, ktora wszyscy mu mamy za zle,
sprawila, ze wzorem starozytnych hinduséw, swoja olbrzymia wiedzg przekazuje
przede wszystkim ustnie, w czasie zaj¢¢ ze studentami 1 w czasie rozmoéw z kole-
gami. Nauczycielem jest surowym i wymagajacym, przede wszystkim od siebie, a
dopiero potem od studentow. Jak bardzo to studenci doceniaja, okazalo si¢, gdy w
pierwszej ankiecie przeprowadzonej wsrdd studentow Instytutu Orientalistycznego
otrzymat od swych indologicznych wychowankoéw najwyzsza ocen¢ ze wszystkich
nauczycieli Zaktadu Azji Poludniowej. Kiedys, gdy bylem kierownikiem éwcze-
snego Zaktadu Indologii, zapytano mnie o opini¢ o Andrzeju Lugowskim. Odpo-
wiedzialem bez chwili wahania: jest jednym z najlepszych nauczycieli sanskrytu w
Europie! I tak jest do dzis! Nielatwo wskaza¢ osobg rownie jak Andrzej Lugowski
godna medalu Komisji Edukacji Narodowej — odznaczenia, ktore odebral niedawno
w Sali Ztotej Uniwersytetu Warszawskiego.

Andrzej Lugowski dal si¢ rowniez pozna¢ jako doskonaly ttumacz hymnéw we-
dyjskich i mozna mu mie¢ jedynie za zle, ze nie przetlumaczyl ich wigcej. W na-
dziei, ze postucha skargi zawiedzionego czytelnika i zadoscuczyni tym oczekiwa-
niom, przytaczam bardzo dawno juz opublikowany w Wiezi [9/1975] dobrowr6zbny
hymn z Atharwawedy [111 30] zatytulowany ,,Modlitwa o zgode™:

Niech jednomysinos¢ posrod was utwierdze,
Przyjazn i zgode, milujcie sie wzajem!

Jak krowa ciele mituje zrodzone,

Niechaj postuszny bedzie syn rodzicom,

Zas biatogtowa miodoptynne, mite

Swemu mezowi niechaj prawi stowa!
Niechaj brat brata wrogosciq nie darzy,

Ni siostra siostre wespot urodzong.

Zgodni ze sobgq, jednej mysli, serca

Darzcie sie wzajem uprzejmymi stowy.

Takaq modlitwe na zgode dla ludzi

Wznosze w tym domu — przez niq to bogowie
Ni sie rozchodzq, ni ze sobg swarzq.
Starszym postuszni, jednosc zachowujcie
Wspdlnie sie trudzqc, zgodq zespoleni.
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Przyjdzcie rozwazni mito rozmawiajqc.
Jednomysinymi niechze was uczynie!
Wspolne niech bedzie jadto i napitek!

Niech do wspolnego was jarzma zaprzegne!
Jak kota szprychy piaste otaczajq,

Tak zespoleni wokot ognia stancie!
Zakleciem zgody wszystkich was jednocze

1 myslq wspolng wszystkich was potacze!
Niesmiertelnosci jak bogowie strzezcie!
Rano i wieczor niech wam szczescie sprzyja!

I Tobie takze, Drogi Przyjacielu!

Maria Krzysztof Byrski



Andrzej Lugowski

Andrzej Lugowski urodzil si¢ 26 stycznia 1938 r. w Warszawie. Po ukonczeniu
szkoty $redniej w 1955 r. rozpoczat studia w Katedrze Filologii Indyjskiej Uniwer-
sytetu Warszawskiego. Po roku przerwal studia orientalistyczne w Warszawie
i przeniost si¢ do Poznania na germanistyke (1956). Wkrotce jednak powrocit do
Warszawy i kontynuowat studia indologiczne, ktore ukonczyt w 1961 r. Pracg ma-
gisterska pt. ,,Niektore aspekty stylu nominalnego w sanskrycie”, napisana pod
kierunkiem prof. dr hab. Eugeniusza Stuszkiewicza (1901-1981), obronil
w czerwcu 1962 r. W listopadzie 1961 r. rozpoczal prace w Polskiej Agencji Praso-
wej na stanowisku bibliografa-dokumentalisty (do konca 1964 r.). Od stycznia 1965
do sierpnia 1968 r. byt doktorantem w Katedrze Filologii Indyjskiej. Pod kierun-
kiem prof. Stuszkieiwcza przygotowywal rozprawe dotyczaca zagadnien jezyko-
znawstwa staroindyjskiego pt. ,,Zdanie nominalne w Rygwedzie”.

Od pazdziernika 1968 r. nieprzerwanie pracuje w Zakladzie Filologii Indyjskiej
(od 1997 przemianowanym na Zaktad Azji Potudniowej), najpierw jako starszy
asystent, potem wyktadowca i starszy wykladowca. W okresie 1978—1985 penit
obowiazki dokumentalisty w Instytucie Orientalistycznym UW. Nagradzany kil-
kakrotnie nagrodami Rektora, w 2002 r. otrzymal Medal Komisji Edukacji
Narodowe;j.

Specjalnoscia naukowa Andrzeja Lugowskiego jest jezykoznawstwo staroindyj-
skie — wedyjskie isanskryckie. Rozlegle zainteresowania jezykowe A. Lugow-
skiego nie ograniczaja si¢ do jezykow indyjskich, ale obejmuja takze gramatyke
porownawczg jezykow indoeuropejskich oraz jezykow germanskich. Dzigki zdoby-
tej wiedzy w tej dziedzinie stat si¢ on czolowym polskim sanskrytologiem i jezy-
koznawca.

Przez trzydziesci pieé lat pracy w Instytucie Orientalistycznym prowadzit zajecia
— wyktlady ic¢éwiczenia — z gramatyki opisowej sanskrytu i lekture tekstow san-
skryckich. Ponadto prowadzilt zajgcia specjalistyczne, gtownie z zakresu literatury,
mitologii i religii wedyjskiej, teorii literatury sanskryckiej iinne. Zajgcia te stano-
wia podstawe studium nad klasyczng kultura Indii i w tej dziedzinie Andrzej Lu-
gowski okazal sie znakomitym nauczycielem calych pokolenn indologéw. Wiclka

Studia Indologiczne 10 (2003) 8-10.
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erudycja, rozlegle oczytanie w tekstach indyjskich, w potaczeniu z doswiadczeniem
dydaktycznym sprawily, ze Andrzej Lugowski jest uznanym w Polsce autorytetem
w zakresie sanskrytologii i filologii indyjskie;.

Grono Jego uczniow 1 wspolpracownikéw ofiarowuje Andrzejowi Lugowskiemu
niniejszy tom artykuldéw z okazji 65 urodzin.

Marek Mejor

SPIS PUBLIKACJI
ANDRZEJA LUGOWSKIEGO

Jeaninne Auboyer: Zycie codzienne w dawnych Indiach. PIW, Warszawa 1968. —
— Przektad z jezyka francuskiego i opracowanie naukowe.

,,Staroindyjskie wersje podania o potopie”, Euhemer 1-2 [71-72] (1969) 49-54.
,Legenda o Sunahéepie”, Euhemer 1 [75] (1970) 17-25.

,Fragmenty z Upaniszad”, Studia Filozoficzne 6 [67] (1970) 35-42. [1. Bryhad-
aranjaka-upaniszada 1.4; 2. Majtri-upaniszada 1.3.]

,,Cierpienie biedakow”, w: Premczand: Pariska studnia. Czytelnik, Warszawa 1971:
64—84. — Przektad jezyka hindi; wspolnie z M.K. Byrskim.

[Rec.:] R. Rocher: La théorie de voix de verbe dans [’école paninéenne (le 14e
ahnika). Bruxelles 1968. — w: Rocznik Orientalistyczny XXXIV: 2 (1971) 115—
116.

[Rec.:] Doctoral dissertations on South Asia 1966—1970. An annotated bibliography
concerning North America, Europe and Australia. Compiled and edited by F.J.
Shulman. Ann Arbor 1971. — w: Przeglqd Orientalistyczny 2 [86] (1973) 164—
165.

Ksiega pamiqtkowa ku czci Eugeniusza Stuszkiewicza. PWN, Warszawa 1974. —
Wspolredakceja: Nota biograficzna, s. 7-8; Bibliografia prac prof. Stuszkiewicza,
s. 9—19 (wraz z Ewa Lugowska).

Hasta w: Encyklopedia Katolicka. Wydawnictwa Katolickiego Uniwersytetu Lubel-
skiego, Lublin 1974, t. I, t. 1.
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,,Hymny wedyjskie”, WieZz 9 (1975) 30-38. [1. Hymn do Waruny (Rygweda 1,25 —
s. 31-32; 2. Hymn do bogow: Agniego, Sawitara i Waruny (Rygweda 1,24 —s. 32—
34; 3. Hymn do Indry (Rygweda 11,12) — s. 34-36; 4. Hymn do wszechtworcy —
Wiswakarmana (Rygweda 1,82) — s. 36-37; 5. Hymn do wszystkich bogow
(Rygweda 1,164) —s. 37-38.]

,,Ajtareja-upaniszada”, Studia Filozoficzne 10-11 (1976) 60-66. [,,Nota od ttuma-
cza” —s. 65-66; ,,Uwagi dotyczace pisowni i wymowy wyrazéw indyjskich” —
5. 66-67.]

Georg Biihler: Podrecznik sanskrytu. Przeklad z niemieckiego B. Baranowskiego.
ATK, Warszawa 1977. — Redakcja przektadu, przypisy, opracowanie stowniczka
polsko-sanskryckiego (s. 287-332) oraz slownika nazw i1 poje¢ sanskryckich
(s. 337-352).

,Jdeal bramina w literaturze staroindyjskiej”, Co badania filologiczne mdéwiq o
wartosci. Materialy z sesji naukowej Wydzialu Neofilologii, 17-21.X1.1986.
Uniwersytet Warszawski 1987, t. L.

»Nasadija (Rygweda X,129)”, Jednota 5 (1988) 9.

Eliade, Mircea: Historia wierzen religijnych. Tom 1. Od epoki kamiennej do mitow
eleuzynskich. Przel. Stanistaw Tokarski. PAX, Warszawa 1988. — Andrzej Lu-
gowski: Konsultacja naukowa rozdz. V, VIII, IX; Literatura uzupelniajaca, s.
347-348.

Maly stownik klasycznej mysli indyjskiej. Opracowanie: T. Herrmann, J. Jurewicz,
B.J. Koc, A. Lugowski. Semper, Warszawa 1992. — A L.: opracowanie 23 hasel.
Stownik mitologii hinduskiej. Redaktor naukowy Andrzej Lugowski. Dialog, War-
szawa 1994. — Andrzej Lugowski: Stowo wstepne, s. 7-11; opracowanie 57 hasel.
Dzajadewa: Piesn o Krysznie Pasterzu. Wstgpem opatrzyta Barbara Grabowska.

Przelozyli Barbara Grabowska i Andrzej Lugowski. Dialog, Warszawa 1996.

Ttum. hymnéw Rygwedy w: Colin Renfrew: Archeologia i jezyk. Lamigtowka po-
chodzenia Indoeuropejczykow. Przekl. Elzbieta Wilczynska 1 Arkadiusz Marci-
niak. PWN, Warszawa—Poznan 2001. —s. 229-231 (RV 1.130), s. 238 (RV 1.102 —
poczatek).



Dysputa miedzy materialista, krolem Paesim,
a ksieciem-asceta Kesinem.
Fragment Opowiesci o krolu Paesim (Paesi-kahanayant)

przetozyt z prakrytu
PIOTR BALCEROWICZ

[M 237 =B 732]

Woéwczas to 0w krol Paesi podniost si¢ z rydwanu. Zmeczenie i znuzenie opuscito
g0, jego woznice i konie. Zobaczyt oto ksigcia-ascete Kesina [ucznia Par§wanathy]
posrodku przeogromnego, wielkiego zgromadzenia. Zobaczyl, jak gromkim glosem
nauczal on prawa moralnego. A gdy go zobaczyl, taka oto <...> naszta go refleksja:

— Ha! Wiadomo, glupcy Igna do glupcow! Ha! Wiadomo, lysi (= mnisi) Igna do
tysych (= mnichéw)! Ha! Wiadomo, durnie Igng do durniéw! Ha! Wiadomo, igno-
ranci Igna do ignorantow! Ha! Wiadomo, abnegaci Igna do abnegatow! Ten jednak,
cho¢ wyglada na glupca, tysego (= mnicha), durnia i abnegata, peten jest szczesli-
wosci 1 skromnosci, a cialo jego jasnieje. Jakaz strawa si¢ zywi ten czlek? Jak on
trawi? Co on przegryza? Co pije? Co takiego daje i rozdaje, ze znalazlszy si¢ w tak
przeogromnym, wielkim zgromadzeniu przemawia tak gromkim glosem?

Tak sobie pomyslal, a pomyslawszy zwrocit si¢ do Czitty:

— Czitto! Doprawdy, glupcy Igna <...> gadaja do glupcoéw! A ja nawet po terenie
mojego wlasnego parku nie moge spacerowac [spokojnie tak,] jakbym sobie tego
zyczyl!

[M 238 =B 733-734]

Woéwecezas tenze Czitta-woznica tak rzekt do krola Paesiego:

— Panie, ten czlowiek jest wyznawca Par§wy, na imi¢ ma Kesin, jest ksigciem-
asceta, pochodzi z zacnego rodu <...>, posiada cztery typy poznania, [w tym] uzy-
skal zdolnos$¢ jasnowidzenia. Utrzymuje, ze dusza jest czyms innym [od cialal].

Na to krol Paesi tak si¢ zwrocit do Czitty-woznicy:

— Powiadasz, ze uzyskal zdolno$¢ jasnowidzenia, Czitto?! Powiadasz, ze utrzy-
muje, iz dusza jest czyms innym [od ciata], Czitto?!

—Tak, Panie! Tak wtasnie powiadam: on to uzyskal zdolno$¢ jasnowidzenia
1 utrzymuje, ze dusza jest czyms innym [od ciata], Panie.

Studia Indologiczne 10 (2003) 11-29.
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— Czitto! Tego czlowieka chyba warto poznac?
— Tak, Panie! Warto go poznac.

— No to podejdzmy do niego.

— Dobrze, Panie! Podejdzmy.

[M 239 = B 736(63)-737]

Zatem krol Paesi, razem z Czitta-woznica, podszed!l do miejsca, gdzie znajdowat
si¢ Kesin, ksiaze-asceta, a stangwszy nieopodal tak zagadnat Kesina, ksiecia-ascete:

— Ty, mnichu! Czy rzeczywiscie uzyskales§ zdolnos¢ jasnowidzenia i utrzymujesz,
ze dusza jest czyms$ innym [od ciala]?

Na to Kesin, ksiaze-asceta, tak odpart krélowi Paesiemu:

— Paesi, tak jak kupcy handlujacy klejnotami, kupcy handlujacy muszelkami czy
tez kupcy handlujacy koscia sloniowa, ktorzy pragna obejs¢ nakaz placenia podatku
na rogatkach, nie pytaja si¢ o wlasciwa (bezposrednia) droge, podobnie ty, Paesi —
— pragnac obejs$¢ zasady postepowania — nie zadajesz [wprost] wlasciwego pytania.
Przeciez, Paesi, gdy mnie zobaczyles, takie oto <...> mysli przyszty ci do glowy:
,Ha! Wiadomo, glupcy Igna do glupcow! <...> nie moge spacerowaé wedle zycze-
nia!” Czyz nie tak?

— Doprawdy, tak byto!

[M 240 = B 738(64)]

Na to krdl Paesi tak si¢ zwrocil do Kesina, ksiecia-ascety:
— Jakie poznanie lub percepcje posiadasz, mnichu, dzieki ktorej spostrzegtes, jakie
oto mysli przyszty mi do gtowy, <...> co pomyslalem?

[M 241 = B 739-746]

Kesin, ksiaze-asceta, rzekt do Paesiego, kréla:

—Takie to pieciorakie poznanie posiadamy, my asceci, wolni od wigzow,
a mianowicie: poznanie zmyslowe, poznanie objawione, jasnowidzenie, telepatie
i poznanie doskonale.

— Czym wiec jest poznanie zmyslowe?

— Poznanie zmyslowe jest czterorakie, a mianowicie: postrzezenie, rozwazanie,
sad, konkluzja.

— Czym jest postrzezenie?

— Postrzezenie jest dwojakie: tak jak to zostalo wylozone w Sutrze pomysinej
(Namdi-sutta 40-49), [tj. niewyrazne postrzezenia i postrzezenia konkretnych
przedmiotow; pozostate trzy stadia postrzezenia to: rozwazanie, sad i] <...> kon-
kluzja. Takie jest poznanie zmystowe.

— Czym jest poznanie objawione?
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— Poznanie objawione jest dwojakie: zaczerpniete z [kanonicznych] ksigg podsta-
wowych i zaczerpnigte z ksiqg pobocznych. Wszystkie trzeba kontemplowaé
(recytowac) <...> [az do ksiegi podstawowej pt.] Dysputa o pogladach (Ditthi-vao).
Jasnowidzenie [jest dwojakie, mianowicie]: uwarunkowane narodzinami
(wrodzone) oraz uwarunkowane zniszczeniem-wyciszeniem karmana, tak jak [opi-
sano to w] Sutrze pomysinej (Namdi-sutta 7-22). O telepatii naucza sig, ze jest dwo-
jaka: prosta lub rozlegta. Podobnie o poznaniu doskonalym nalezy pouczy¢ w pehni:
[poznanie doskonate jest dwojakie: posiadane za Zzycia oraz posiadane w stanie
doskonalym]. Dalej, jesli chodzi o poznanie zmystowe, to je posiadam. Jesli chodzi
0 poznanie objawione, to je posiadam. Jesli chodzi o jasnowidzenie, to je posiadam.
Jesli chodzi o telepatig, to ja posiadam. Jesli chodzi o poznanie doskonate, to go nie
posiadam. Posiadaja je tylko §wieci blogostawieni (tj. tirthankarowie). Zatem, Paesi,
to dzigki poznaniu, jakie posiadaja zwykli mnisi, poznalem i ujrzatem, jakie mysli
przyszly ci do glowy <...>.

[M 242 = B 747-748]

Wtenczas krol Paesi spytal Kesina, ksigcia-ascety:

— Czy wolno mi si¢ tu przysiasé, mnichu?

— Paesi, na terenie wlasnego parku mozesz [siadaé,] gdzie sobie zyczysz.

Wiec 6w krdl Paesi, w towarzystwie woznicy Czitty, siadl nieopodal Kesina i tak
rzekt do niego:

— Postuchaj, mnichu! Czy to jest przekonanie, mniemanie, opinia, poglad, moty-
wacja, pouczenie, wymysl, regula, wiara, wiedza i tradycja wasza — ascetOw wol-
nych od wiezow — Ze czym innym jest dusza, a czym innym jest cialo, a nie, Ze to,
co jest dusza, jest tez cialem?

[M 243 = B 749]

Na to Kesin, ksiaze-asceta, wyjasnil krolowi Paesiemu:

— Paesi, oto jest nasze — ascetow wolnych od wigzéw — przekonanie <...>, ze
czym innym jest dusza, a czym innym jest cialo, a nie, Ze to, co jest dusza, jest tez
cialem.

[M 244 =B 750]

Krol Paesi tak wiec sie zwrocil do Kesina, ksigcia-ascety:

—Jedli takie jest wasze — ascetow wolnych od wigzéw — przekonanie <...>, zZe
czym innym jest dusza, a czym innym jest cialo, a nie, ze to, co jest dusza, jest tez
cialem, to co [z moim dziadkiem]?! Doprawdy mdj dziadek, ktory zyt ongi§ w tym
miescie Sejawija, na Wyspie Rdzanej Jabloni, nie postepowal zgodnie z prawem
moralnym <...> ani nie stosowal sprawiedliwie obciazen podatkowych we wta-
snym, tymze krélestwie. Nagromadzit on — jak to wy twierdzicie — mnostwo ztego
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karmana, piekielnego brudu, i po jakim$ czasie umart w miesiacu $mierci, po czym
odradzal si¢ jako istota piekielna w przerdznych pieklach. Tegoz dziadka jestem
wnukiem: upragnionym, drogim, milym, ulubionym, ukochanym, spolegliwym,
zaufanym, zacnym, o ktéorym wiele si¢ mysli, bliskim, rownym skarbcowi pelnemu
klejnotéw, cennym niczym zycie, rodzacym rados¢ w sercu, [upragnionym] niczym
trudno osiagalny kwiat figowca, o ktorym chce si¢ wiele slyszec¢, a ktorego jeszcze
bardziej pragnie si¢ zobaczy¢. Zalézmy, ze moj dziadek przyszedlby do mnie, tak
bardzo kochanego, i powiedzial: ,,Oto jestem, wnuku. Bylem twoim dziadkiem,
zylem ongi$ w tym miescie Sejawija, nie postepowatem zgodnie z prawem moral-
nym <...> ani nie stosowalem sprawiedliwie obciazen podatkowych. Nagromadzi-
tem mndstwo ztego karmana, piekielnego brudu, i odradzalem si¢ jako istota pie-
kielna w przeréznych piektach. Zatem ty, moj wnuku, zyj zgodnie z prawem moral-
nym <...> istosuj sprawiedliwie obcigzenia podatkowe, zeby$ nie nagromadzil
mnostwa ztego karmana, piekielnego brudu, i nie odradzat si¢ jako istota piekiclna
w przerdznych piektach”. Gdyby wiec moj dziadek przyszed! do mnie i tak wlasnie
powiedzial, wowczas moglbym uwierzy¢, pojac i zaakceptowac, ze czym innym jest
dusza, a czym innym jest ciato, a nie, ze to, co jest dusza, jest tez ciatem. Poniewaz
jednak moj dziadek nie przyszedt do mnie i tak mi nie powiedzial, wigec moje prze-
konanie jest dobrze ugruntowane, zacny asceto, ze dusza jest tym samym, co cialo.

[M 245 =B 751]

Na te stowa Kesin, ksiaze-asceta, tak odpart krélowi Paesiemu:

— Masz przeciez, Paesi, krélowa (zong) imieniem Surijakanta?

— Tak, mam.

— Gdybys, Paesi, zobaczyt t¢ krolowa Surijakante, po kapieli, po odprawieniu ry-
tualéw do bodstwa, po nalozeniu makijazu, po odprawieniu dobrowr6zbnych
i oczyszczajacych obrzedoéw i przyozdobiona wszelka bizuteria, jak si¢ oddaje
zmystowym, ludzkim, pieciorakim rozkoszom mitosnym radujacym zmysly
dzwigku, dotyku, smaku, formy i zapachu z jakim§ me¢zczyzna, rowniez po kapieli
<...> iprzyozdobionym wszelka bizuteria, jaka kar¢ bys, Paesi, wymierzyl temu
mezczyznie?

— Ja bym, mnichu, temu mezczyznie kazal obciac rece, kazal mu obciac nogi, na-
dzialbym go na pal, rozptatalbym go na palu, wbiwszy na szpic, wbiwszy na czu-
bek, 1 pozbawilbym go zycia!

— A gdyby, Paesi, ten me¢zczyzna zwrdcilt sie do ciebie: ,,Panie, nie obcinaj mi rak
cho¢ przez chwile <...> nie pozbawiaj mnie Zycia, zanim nie powiem moim przy-
jaciotom, krewnym, bliskim, rodzinie, powinowatym, stuzacym tak oto: «Mili Bo-
gom, popelnilem grzeszne wystepki i musze za nie w taki sposéb odpowiedzied.
Zatem wy, Mili Bogom, nie czyncie zadnych grzesznych wystepkow, zebyscie nie
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musieli potem za nie odpowiedzie¢ w taki sposdb jak ja!»”. Czy bys, Paesi, wystu-
chat tego zyczenia owego mezczyzny?

— Zadna zgoda nie wchodzi tu w gre!

— Dlaczego nie?

— Poniewaz ten mezczyzna jest przestepca!

— Tak samo jest tez z twoim dziadkiem, Paesi, ktory zyt ongi§ w tym miescie
Sejawija, <...> ani nie stosowal sprawiedliwie obciazen podatkowych we wlasnym,
tymze krolestwie. Nagromadzit on — jak to my méwimy — <...> mnéstwo zlego
karmana. Tegoz dziadka jeste$§ wnukiem: upragnionym, <...> ktdrego jeszcze bar-
dziej pragnie si¢ zobaczy¢. On pragnie tutaj wrocié, do tego czlowieczego $wiata,
ale nie jest w stanie tutaj powrocic. Z czterech powodow, Paesi, $wiezo przybyta do
piekiet istota piekielna pragnetaby tutaj powrdcic, do tego cztowieczego swiata, ale
nie jest w stanie: (1) Swiezo przybyta do pickiel istota piekielna tak wielkich do-
znaje cierpien, ze pragnelaby powr6cié tutaj, do tego czlowieczego $wiata, ale nie
jest w stanie. (2) Swiezo przybyla do piekiet istota piekielna tak mocno jest dogla-
dana przez straznikéw piekiel, ze chcialaby powrocié tutaj, do tego cztowieczego
$wiata, ale nie jest w stanie. (3) Swiezo przybyta do piekiet istota piekielna — kiedy
jej karman, ktorego nalezy doswiadczy¢ w piekle, jeszcze nie ulegl zniszczeniu, nie
zostal doswiadczony, nie zostat unicestwiony — chce powrocic tutaj, do tego czto-
wieczego Swiata, ale nie jest w stanie. (4) Tak [zyjaca] istota piekielna — kiedy jej
karman okreslajacy dlugosé jej zycia w piekle jeszcze nie ulegl zniszczeniu, nie
zostal doswiadczony, nie zostal unicestwiony — chce do tego cztowieczego $wiata,
ale nie jest w stanie tutaj powrodcic. Z tych czterech powodow, Paesi, swiezo przy-
byla do piekiel istota piekielna pragnetaby tutaj powrdcic¢, do tego czlowieczego
Swiata, ale nie jest w stanie. Dlatego tez, Paesi, powinienes uwierzy¢, ze czym in-
nym jest dusza, czym innym cialo, a nie, ze to, co jest dusza, jest tez ciatem.

[M 246 = B 752(66)]

Na to krol Paesi tak si¢ zwrécit Kesina, ksiecia-ascety:

— Jest to, mnichu, zrgczne poréwnanie, ale tym sposobem to mnie nie przekonuje.
Jak wiadomo, mnichu, moja babka zyta ongi§ w tymze miescie Sejawija, postepo-
wala zgodnie z prawem moralnym <...> wlasciwie dbala o ascetoéw i 0 wyznawcow
swieckich, rozumiala istoty zywe <pelen opis az do> sama zyta oddajac si¢ samodo-
skonaleniu. Nagromadzila ona — jak to wy twierdzicie — mndstwo pomys$lnego kar-
mana i po jakim$ czasie umarta w miesiacu $mierci i odradzata si¢ jako istota nie-
bianska w przerdznych swiatach bogdéw. Tejze babki jestem wnukiem: upragnio-
nym, drogim <...> ktérego pragnie si¢ zobaczy¢. Zalézmy, ze moja babka
przysztaby do mnie, tak bardzo kochanego, i powiedziala: ,,Oto jestem, wnuku.
Jestem twoja babka. Zytam ongi§ w tym miescie Sejawija, postepowatam zgodnie
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z prawem moralnym <...> wlasciwie dbalam o ascetow i o0 wyznawcow swieckich
<...> zylam. Tak zyjac nagromadzitam mnéstwo pomyslnego karmana <...> odra-
dzalam si¢. Gdyby wigc moja babka przyszta do mnie i tak wlasnie powiedziala,
wowczas moglbym uwierzyé, pojaé izaakceptowaé, ze czym innym jest dusza,
a czym innym jest cialo, a nie [nie jest tak], ze to, co jest dusza, jest tez cialem.
Poniewaz jednak moja babka nie przyszta do mnie i tak mi nie powiedziala, wigc
moje przekonanie <...> dusza jest tym samym, co cialo.

[M 247 = B 753]

W odpowiedzi Kesin, ksiaze-asceta, odpart krolowi Paesiemu tymi stowy:

— Gdybys oto ty, Paesi, po kapieli, po odprawieniu rytuatow do bostwa, po od-
prawieniu dobrowrdzbnych i oczyszczajacych obrzedow, w wilgotnej szacie
spodniej i wierzchniej, trzymajac w reku dzban i tyzeczke (tj. miseczke z zapalonym
kadzidlem?), akurat wchodzit do $wiatyni, ajaki§ czlowiek, ktory si¢ znalazl
w latrynie, tak by do ciebie zagadal: ,,Podejdz, Panie, spocznij tu sobie przez chwi-
leczke, albo postdj, albo usiadz, albo si¢ pokre¢”, czy ty bys, Paesi, choé przez mo-
ment, spehil prosbe tego cztowieka?

—Nie! Co za absurdalny pomys}?!

— Dlaczego nie?

— Dlatego, mnichu, Ze jest on brudny i jego otoczenie jest brudne.

— W taki sam sposob, Paesi, takze twoja babka, ktora zyta ongi§ w tymze miescie
Sejawija, postepowata zgodnie z prawem moralnym <...> zyla oddajac si¢ samodo-
skonaleniu. Nagromadzita ona mnostwo pomyslnego <...> si¢ odradzala. Tejze
babki jestes wnukiem: upragnionym, drogim <...> ktorego pragnie si¢ zobaczy¢.
Ona wiec pragnie tutaj wréci¢, do tego czlowieczego $wiata, ale nie jest w stanie
tutaj powrocié. Z czterech powoddw, Paesi, swiezo przybyla do niebios istota nie-
bianska pragnetaby tutaj powroci¢, do tego czlowieczego $wiata, ale nie jest
w stanie: (1) Swiezo przybyla do niebios istota niebiafiska jest zaslepiona przez
konsumowanie w niebiosach przyjemnosci niebianskich, oddana [im], pozadajaca
[ich], nadmiernie [w nich] pograzona. W takim stanie ani nie mysli, ani nie spo-
strzega cztowieczych przyjemnosci. Nawet gdyby pragneta powrocié do cztowie-
czego <...>, to nie jest w stanie. (2) Swiezo przybyta do niebios istota niebianska
jest zaslepiona przez konsumowanie w niebiosach przyjemnosci niebianskich <...>
pograzona. Jej cztowiecze milosci zostaja przeciete, a pojawiaja si¢ niebianskie
milosci. Nawet gdyby pragneta powrocié do czlowieczego <...>, to nie jest
w stanie. (3) Swiezo przybyla do niebios istota niebiafiska jest zaslepiona przez
konsumowanie w niebiosach przyjemnosci niebianiskich <...> pograzona. Takie ja
mysli nachodza: ,,Juz ide, pdjde za chwile”, az tutaj [na ziemi] krotkowieczni ludzie
zdaza si¢ juz potaczyé ze Smiercia. Nawet gdyby pragnela powrdci¢ do czlowie-
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czego <...>, to nie jest w stanie. (4) Swiezo przybyla do niebios istota niebianska
jest zaSlepiona przez <...> pograzona. Dla niej czlowiecze opary sa cuchnace,
wstretne 1 nieprzyjemne. Do tego ten nieczysty czlowieczy zapach wznosi si¢ ku
niej na czterysta czy pieéset mil! Nawet gdyby pragneta powrdci¢ do czlowieczego
<...>, to nie jest w stanie. Z tych czterech powodow, Paesi, swiezo przybyla do
niebios istota niebianska w niebiosach, nawet gdyby pragneta tutaj powrdcic¢, do
tego czlowieczego $wiata, to nie jest w stanie tutaj powrdci¢. Dlatego tez, Paesi,
powiniene$ uwierzy¢, ze czym innym jest dusza, czym innym ciato, a nie [nie jest
tak], ze to, co jest dusza, jest tez ciatem.

[M 248 = B 754]

Na te stowa krol Paesi rzekt Kesinowi, ksieciu-ascecie:

— Jest to, mnichu, zrgczne pordwnanie, ale tym sposobem to mnie nie przekonuje.
Oto, mnichu, przebywalem pewnego razu w zewnetrznej (otwartej, publicznej) sali
audiencyjnej w otoczeniu licznych dowodcow wojskowych, strozow prawa, ksiazat,
straznikow, starostow, wojtow, moznych, przywodcow cechow, generalow, wlasci-
cieli karawan, ministrow, astrologow, odzwiernych, urzednikow, shuzacych, dwo-
rzan (dost. ‘pasozytow’), postancoOw z miast i osad i przedstawicieli stuzb granicz-
nych. Gdy tam bylem, straznicy miejscy przyprowadzili do mnie spetanego bolesnie
wiezami zlodzieja, wraz ze swiadkami, z lupem, tj. ze [skradzionym] naszyjnikiem.
I tego to czlowieka, wciaz zywego, kazatem umiesci¢ w zelaznym kotle, przykryé
pokrywa, wykonana z zelaza, i zalutowac [calo$¢] Zelazem i cyna, oraz kazatem
[go] pilnowa¢ ludziom, do ktorych mialem zaufanie. Po jakim$ czasie znowu uda-
tem sie tam, gdzie znajdowal si¢ ten zelazny kociol, a udawszy si¢ tam, rozkazalem
go silg otworzy¢. Gdy [kociol] rozwarto, zobaczylem tego samego czlowieka, ale
nie [widzialem] na tym zelaznym kotle zadnej rysy, peknigcia, otworu czy szcze-
liny, przez ktore dusza wewnatrz [Kotta] zawarta wydostata si¢ na zewnatrz. Jesli by
w tym zelaznym kotle byta jakakolwiek rysa <...> czy szczelina, przez ktore dusza
wewnatrz [kotla] zawarta wydostata si¢ na zewnatrz, to wowczas mogtbym uwie-
rzyé, pojac i zaakceptowac, ze czym innym jest dusza, a czym innym jest cialo,
anie, ze to, co jest dusza, jest tez cialem. Poniewaz jednak, mnichu, w tym zela-
znym kotle nie bylo jakiejkolwiek rysy <...> [przez ktéra dusza] wydostala si¢ na
zewnatrz, wiec dobrze ugruntowane jest moje przekonanie, zacny asceto, ze dusza
jest tym samym, co cialo.

[M 249 = B 755]

Na to Kesin, ksiaze-asceta, rzekt do krola Paesiego:

— Wyobrazmy sobie pomieszczenie o sklepionym wnetrzu, podwojnie oblepione
[glina (tj. otynkowane od strony wewnetrznej izewnetrznej?)], szczelne,
o szczelnych drzwiach, ktérego komora zostala ostonigta. Oto wchodzi do samego
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wnetrza tego pomieszczenia o sklepionym wnetrzu czlowiek, dzierzac bgben
i patke, a wszedlszy do Srodka zakleja, ze wszystkich stron i catkowicie, w tym
pomieszczeniu o sklepionym wnetrzu otwory w drzwiach szczelnie 1 hermetycznie,
tak ze nie ma przeswitdw czy dziur. Stanawszy w miejscu znajdujacym si¢ na sa-
mym S$rodku tego pomieszczenia o sklepionym wnetrzu wielce donosnie wydoby-
walby palka dzwigki z bebna. Czy wowczas, Paesi, dzwigki ze $rodka wydobywa-
tyby sie na zewnatrz?

— Tak, wydobywalyby sig.

— Ale czy w tym pomieszczeniu o sklepionym wnetrzu jest jakakolwiek rysa <...>
czy szczelina, przez ktore dzwiek ze srodka wydostalby si¢ na zewnatrz?

— Nie! Co za absurdalny pomys}t?!

— W taki sam sposob, Paesi, takze dusza, ktorej swoboda ruchu nie jest niczym
ograniczona, przeniknawszy przez ziemig, przeniknawszy przez skale, przeniknaw-
szy przez gore, wydostaje si¢ ze srodka na zewnatrz. Dlatego tez, Paesi, powinienes$
uwierzy¢, ze czym innym jest dusza i to [cialo].

[M 250 = B 756]

Woéwczas Paesi odpowiedziat Kesinowi, ksieciu-ascecie:

— Jest to, mnichu, zrgczne poréwnanie, ale tym sposobem to mnie nie przekonuje.
Oto, mnichu, przebywatem pewnego razu w zewnetrznej (otwartej, publicznej) sali
audiencyjnej <...> [w otoczeniu]| stuzb granicznych. Gdy tam bylem, straznicy
miejscy przyprowadzili do mnie <...> [zlodzieja z] naszyjnikiem. I tego to czlo-
wieka, wciaz zywego, kazatem pozbawi¢ zycia. Gdy go pozbawiono zycia, kazalem
go umiesci¢ w zelaznym kotle, przykry¢ pokrywa, wykonana z zelaza <...> pilno-
wac ludziom, do ktérych mialem zaufanie. Po jakims czasie znowu udalem si¢ tam,
gdzie znajdowal sie ten kociol, a udawszy si¢ tam, rozkazalem go sila otworzyc.
Gdy go rozwarto, zobaczytem, ze zelazny kociol byl kottem pelnym robakow, ale
nie [widzialem] na tym Zelaznym kotle Zadnej rysy <...> czy szczeliny, przez ktore
te dusze moglyby si¢ z zewnatrz przedosta¢ do srodka. Jesli by w tym zelaznym
kotle byta jakakolwiek rysa <...> do $rodka, to woéwczas mogtbym uwierzy¢ <...>,
ze czym innym jest dusza ito [cialo]. Poniewaz jednak w tym zelaznym kotle nie
bylo jakiejkolwiek rysy <...> [przez ktore dusze robakéw mogtyby] si¢ przedostaé
do srodka, wigc dobrze ugruntowane jest moje przekonanie, ze dusza jest tym sa-
mym, co cialo.

[M 251 =B 757]

Z kolei Kesin, ksigze-asceta, powiedziat do krola Paesiego:

— Czy kiedykolwiek tobie, Paesi, przetapiano wczesniej zelazo, czy kazano go dla
ciebie przetopic?

— Tak, przetapiano.
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— Czy wowczas, kiedy to zelazo przetapiano, czy ono cale ulegto przemianie
w ogniu?

— Tak, cale uleglo [przemianie].

— Czy w tym zelazie byla jakakolwiek rysa <...>, przez ktora zar przedostalby si¢
z zewnatrz do srodka?

—Nie! Co za absurdalny pomys}?!

— W taki sam sposob, Paesi, takze dusza, ktorej swoboda ruchu nie jest niczym
ograniczona, przeniknawszy przez ziemig, przeniknawszy przez skalg, przeniknaw-
szy przez gore, dostaje sie z zewnatrz do $rodka. Dlatego tez, Paesi, powinienes
uwierzy¢, ze tak wlasnie jest [jak mowig].

[M 252 = B 758]

Kro6l Paesi zwrocit sie wiec do Kesina, ksigcia-ascety:

— Jest to, mnichu, zrgczne poréwnanie, ale tym sposobem to mnie nie przekonuje.
Oto, mnichu, zaldézmy, ze jest jaki§ cztowiek niczym drzewo — {B: silny, a jedno-
czesnie mlody, nie zapadajacy na zdrowiu, o stabilnej budowie, o dtoniach z pewny-
mi koniuszkami [palcéw], o solidnie rozwinigtych rekach, stopach, plecach, pasie
biodrowym 1iudach, o tulowiu iramionach zwartych, stabilnych, muskularnych,
ktorego czlonki [pozostaja] zwarte, [gdy sa] uderzane pigéciami i patkami oble-
czonymi skora, ktory jest obdarzony silg w klatce piersiowej, ktorego obydwa ra-
miona sa niczym para palm, ktory jest doskonaly w skakaniu, ptywaniu, bieganiu
i zapasach, ktory jest zreczny, biegly, zdolny, roztropny,} opanowal sztuki
{B: zrecznosciowe}. Czy jest on w stanie ustrzeli¢ [zwierze drapiezne (?)] o pigciu
pazurach (kolcach?)?

— Tak, Panie.

— A gdyby tenze cztowiek byl chltopcem <...> o powolnej uwadze, czy bytby on
w stanie ustrzeli¢ [zwierze drapiezne (?)] o pigciu pazurach (kolcach?)?

[- Nie! Co za absurdalny pomyst?!

—Jesli by ten czlowiek-chlopiec <...> o powolnej uwadze byt w stanie ustrzeli¢
zwierze drapiezne (?) o pigciu pazurach (kolcach?)], to wowczas mogtbym uwierzyé
<...>, ze czym innym jest dusza ito cialo. Poniewaz jednak, mnichu, tenze czlo-
wiek <...> o powolnej uwadze nie bylby w stanie ustrzeli¢ [zwierzecia drapiez-
nego (?)] o pieciu pazurach (kolcach?), wiec dobrze ugruntowane jest moje przeko-
nanie, ze dusza jest tym samym, co ciato.

[M 253 =B 759]

W odpowiedzi Kesin, ksiazg-asceta, wyjasnit krélowi Paesiemu:

—Oto zalézmy, ze jest jaki$ czlowiek niczym drzewo <...> opanowal sztuki
{B: zrecznosciowe}. Czy jest on w stanie ustrzeli¢ [zwierze drapiezne (?)] o pigciu
pazurach (kolcach?) z nowego tuku, o nowej cieciwie, nowg strzala?
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— Tak, Panie.

—Aczy tenze czlowiek, ktory jest niczym drzewo <...> opanowal sztuki
{B: zrecznosciowe}, bylby w stanie ustrzeli¢ [zwierze drapiezne (?)] o pigciu pazu-
rach (kolcach?) z tuku-zabawki, o cigciwie-zabawce, strzala-zabawka?

—Nie! Co za absurdalny pomys}?!

— Dlaczeg6z to?

— Mnichu, poniewaz ten czlowiek nie posiadalby wystarczajacych narzedzi.

— W taki sam sposob, Paesi, takze ten czlowiek-chlopiec <...> o powolnej uwa-
dze, ktory nie posiada wystarczajacych narzedzi, nie bylby w stanie ustrzelié
[zwierzecia drapieznego (?)] o pieciu pazurach (kolcach?). Dlatego tez, Paesi, po-
winienes uwierzy¢, ze czym innym jest dusza i to [cialto].

[M 254 = B 760(69)]

Krdl Paesi tak si¢ zwrocil do Kesina, ksiecia-ascety:

— Jest to, mnichu, zrgczne poréwnanie, ale tym sposobem to mnie nie przekonuje.
Oto, mnichu, zal6zmy, ze jest jakis czlowiek niczym drzewo <...> opanowal sztuki
{B: zrgcznosciowe}. Czy jest on w stanie unie$¢ jedng masywna bryle zelaza, bryle
cyny lub bryle otowiu?

— Tak, Panie!

— Dalej, ten sam cztowiek staje si¢ stary, jego cialo jest [juz] wysluzone ze staro-
$ci, jego skora jest obwista i pomarszczona, a cztonki sa ostabione, wyciagnigta
dlon opiera si¢ na lasce, rzedy zebow sie zepsuly i sa przerzedzone, [on sam] jest
schorowany, wycienczony, wysuszony, stabowity i omdlewajacy, nie jest w stanie
unies¢ jednej masywnej bryly zelaza <...> olowiu. Czy tak? Gdyby, mnichu, ten
sam czlowiek, ktérego cialo jest wysluzone ze starosci <...> omdlewajacy, byl
w stanie unie$¢ jedng masywng bryle zelaza <...> olowiu, to woéwczas mogtbym
uwierzy¢, ze tak jest [jak moéwisz]. Poniewaz jednak, mnichu, tenze czlowiek, ktory
jest stary <...> omdlewajacy, nie jest w stanie unie$¢ jednej masywnej bryty zelaza
<...> olowiu, wigc dobrze ugruntowane jest moje przekonanie, ze tak wlasnie jest
[jak méwig].

[M 255 =B 761]

Na to Kesin, ksigze-asceta, udzielil krélowi Paesiemu nastepujacego wyjasnienia:

— Oto zalézmy, ze jest jakis czlowiek niczym drzewo <...> opanowal sztuki, [do
tego] ma nowy kablak, nowe rzemienie, nowe boczne koszyki. Czy jest on w stanie
unies$¢ jedna masywna bryte zelaza <...> olowiu?

— Tak, Panie!

—Paesi, aczy ten sam czlowiek niczym drzewo <...> opanowal sztuki
{B: zreczno$ciowe} — majac rzemienie stare, stabe, przezarte przez robaki, o wyshu-
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zonej skorze, znoszone, ze starymi, slabymi iprzezartymi przez robaki bocznymi
koszykami — jest w stanie unies¢ jedna masywna bryle zelaza <...> olowiu?

— Nie! Co za absurdalny pomys}?!

— Dlaczegdz to?

— Dlatego, mnichu, ze ten cztowiek ma stare narzedzia.

— W taki sam sposob, Paesi, takze ten stary cztowiek <...> omdlewajacy, ktory
ma stare narzedzia, nie jest w stanie unie$s¢ jednej masywnej bryly zelaza <...>
olowiu. Dlatego tez, Paesi, powiniene$§ uwierzy¢, ze czym innym jest dusza, a czym
innym cialo.

[M 256 = B 762(70)]

Na te stowa krol Paesi odpart Kesinowi, ksieciu-ascecie:

— Jest to, mnichu, zrgczne pordwnanie, ale tym sposobem to mnie nie przekonuje.
Oto, mnichu, przebywalem <...> [w otoczeniu] stuzb granicznych. Gdy tam bytem,
straznicy miejscy przyprowadzili do mnie ztodzieja. Itego to czltowieka, jeszcze
zywego, kazatem zwazy¢. Gdy juz go zwazono, pozbawiono go zycia, nie nacigw-
szy skory. Kazalem go [ponownie] zwazy¢, ale migdzy tym czlowiekiem zwazonym
Zywym a zwazonym martwym nie bylo zadnej réznicy, zadnej rozbieznosci, nie
bylo niczego mniej, nie bylo niczego luzniej, nie bylo nic ciezszego, nie bylo ni-
czego lzejszego. Gdyby, mnichu, miedzy tym czlowiekiem zwazonym zywym
azwazonym martwym byta jakas roznica <...> bylo co$ lzejszego, to mogtbym
uwierzy¢, ze tak jest [jak mowisz]. Poniewaz jednak, mnichu, miedzy tym czlowie-
kiem zwazonym zywym a zwazonym martwym nie bylo zadnej r6znicy <...> nie
bylo niczego 1zejszego, wiec dobrze ugruntowane jest moje przekonanie, ze dusza
jest tym samym, co cialo.

[M 257 = B 763]

Uslyszawszy to, Kesin, ksiaze-asceta, zwrocit si¢ do krola Paesiego:

— Czy ty, Paesi, kiedykolwiek wczesniej sam nadmuchales, albo kazates nadmu-
chaé pecherz?

— Tak, Panie!

— Czy, Paesi, migdzy tym pecherzem zwazonym pelnym a zwazonym pustym byta
jakas roznica <...> bylo cos 1zejszego?

—Nie! Co za absurdalny pomys}?!

— W taki sam sposob, Paesi, z uwagi na to, ze dusza nie jest ani lekka, ani ciezka
(jest niewazka), takze miedzy kim§ zwazonym zywym a zwazonym martwym nie
ma zadnej r6éznicy <...> nie ma niczego lzejszego. Dlatego tez, Paesi, powinienes$
uwierzy¢, ze jest tak [jak mowig].
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[M 258 = B 764(71)]

Woéwczas krol Paesi odpart Kesinowi, mnichowi-ascecie, tak:

— Jest to, mnichu, <...> mnie nie przekonuje. Oto, mnichu, przebywatem pewnego
razu <...> przyprowadzili do mnie zlodzieja. Obejrzalem tego cztowieka calego
doktladnie ze wszystkich stron, ale nie znalaztem w nim duszy. Kazalem tego czto-
wieka rozptata¢ na dwie czesci, a gdy go rozptatali, obejrzalem doktadnie ze
wszystkich stron, ale nie znalaztem w nim duszy. W ten sam sposob kazalem go
rozplata¢ dalej na trzy, cztery i wiele czesci, ale nie znalaztem w nim duszy. Gdy-
bym, po rozptataniu tego cztowieka na dwie, trzy, cztery lub wiele czesci, znalazl
w nim duszg, to mogltbym uwierzy¢, ze tak jest [jak mowisz]. Poniewaz jednak,
mnichu, w tym czlowieku rozplatanym na dwie, trzy, cztery lub wiele czesci nie
znalaztem duszy, wiec dobrze ugruntowane jest moje przekonanie, ze dusza jest tym
samym, co cialo.

[M 259 = B 765]

Kesin, ksiaze-asceta, tak zatem si¢ zwrocit do krola Paesiego:

— Jestes$ Paesi, glupszy niz ten najwigkszy naiwniak!

— Co za naiwniak, mnichu?

— Paesi, oto pewnego razu kilku ludzi, chcacych drewna, Zyjacych [ze zbierania]
drew, w poszukiwaniu drew weszlo do lasu z mnéstwem bierwion, zabierajac z soba
ogien i1naczynie na ogien. Nastepnie ci ludzie doszli do pewnego miejsca w tym
lesie, gdzie nie ma zadnych osad, {B: gdzie wycigte sa przejscia (Sciezki), ktoredy
biegna dlugie drozki}, a juz tam bedac, rzekli do jednego sposrod nich: ,, Teraz my,
Mity Bogom, idziemy do lasu z mnostwem bierwion, ty zas w tym czasie przygotu-
jesz dla nas jedzenie, pobrawszy ogien z naczynia na ogien. Gdyby jednak zgast
tobie ogien wnaczyniu na ogien, to przygotuj nam jedzenie, biorac ogien
z bierwion”. Tak rzeklszy, poszli do lasu z mnostwem bierwion. Ten za$ czlowiek
juz po chwili — pomySlawszy: ,,przygotuje dla tych ludzi jedzenie” — poszed! tam,
gdzie stalo naczynie na ogien, i zobaczyl, ze w tym naczyniu ogien wtasnie zagast.
Ten czlowiek skierowal si¢ wigc tam, gdzie lezaly bierwiona, a stanagwszy tam obej-
rzal te bierwiona doktadnie ze wszystkich stron i nie zobaczyl tam zadnego ognia.
Podwinal dhoti, chwycil siekierg, rozptatal bierwiono na dwie czesci, obejrzal do-
ktadnie ze wszystkich stron i nie zobaczyl tam zadnego ognia. Podobnie rozptatal na
<...> wiele czgsci, obejrzal dokladnie ze wszystkich stron inie zobaczyl tam zad-
nego ognia. Gdy ten czlowiek rozplatal juz bierwiono na dwie <...> wiele czesci
inie zobaczyl zadnego ognia, ostabl, zmeczyt si¢, popadt w rozpacz, opadt z sil,
odrzucit siekiere na bok, zdart z siebie dhoti, i wykrzyknat: ,,Ach, nie zdotam przy-
gotowac jedzenia dla tych ludzi!”, a gdy tak zawotat, poddat si¢ rozpaczliwym roz-
myslaniom 1 deliberacjom, pograzyt si¢ w oceanie trosk irozpaczy, ukryt twarz
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w dloniach, ulegl bolesnym udrgkom i, ze wzrokiem wbitym w ziemi¢, dumat. Po
jakims$ czasie [pozostali] ludzie nascinali bierwion i wrocili tam, gdzie zostawili
tego mezczyzne, iujrzeli go, jak si¢ poddatl rozpaczliwym rozmyslaniom
i deliberacjom <...> dumajacego. Zobaczywszy go [w takim stanie], zakrzykneli do
niego: ,,Dlaczego ty, Mily Bogom, poddales si¢ rozpaczliwym rozmyslaniom
i deliberacjom <...> dumasz?” Ten czlowiek tak im odpowiedzial: ,,Gdy oto wy,
Mili Bogom, szliscie do lasu z mnostwem bierwion, tak mi powiedzieliscie: «Teraz
my, Mily Bogom, idziemy do lasu z mnostwem bierwion <...>», i poszliscie. Ja zas
juz po chwili — pomyslawszy: «przygotuje dla tych ludzi jedzenie» — <...> dumam”.
Woéwczas jeden sposrod tych mezczyzn, ktory byt bystry i inteligentny, ktory wie-
dzial, jak dojs¢ do celu <...>, gdy poznal [cala] historie, tak rzekl do niego: ,,1dzZ
wigc, Mity Bogom, si¢ wykapac¢, odpraw rytualy do bostwa <...> i przyjdz tu z po-
wrotem, podczas gdy ja przygotuje jedzenie”. To powiedziawszy, podwinat dhoti,
chwycil siekiere, wycial kolek, kolkiem potarl rotacyjnie deszczulke, rozniecit
ogien, na ktorym przygotowat jedzenie dla [swoich] ludzi. Gdy tamten czltowiek,
wziawszy kapiel, odprawiwszy rytualy do bostwa <...> oczyszczajacych obrzedow,
podszedt do miejsca, gdzie siedzial ten cztowiek-kucharz, tenze podawal pozosta-
tym ludziom, ktorzy rozsiedli si¢ dookola na wygodnych siedziskach, mnostwo
[przyrzadzonego] jedzenia, napojow, zakasek i stodyczy. A ci ludzie delektowali si¢
i rozkoszowali tym obfitym jedzeniem, {M: (napojami, zakaskami i stodyczami);
B: konsumujac i rozmawiajac}, itak spedzali czas. A kiedy juz powrocili po spo-
zyciu jadla, najedzeni, po optukaniu ust, czysci, catkowicie rytualnie oczyszczeni,
tak sie zwrdcili do tego cztowieka: ,,Ach, Mily Bogom, ty nieudaczniku, ghupcze,
durniu, ignorancie, niczego nie rozumiejacy, co chcesz w jakim$ bierwionie rozpla-
tanym na dwie czesci <...> znalez¢é ogien!” Dlatego, w takim wlasnie sensie, Paesi,
powiedzialem: ,,Jeste$ Paesi, glupszy niz ten najwiekszy naiwniak!”

[M 260 = B 766(72)]

Na takie stowa krol Paesi rzekt do Kesina, ksigcia-ascety, tak:

— Czy to aby wtasciwe, ze ty, mnichu — w tym wielkim, licznym gremium ludzi
zrecznych, biegtych, zdolnych, roztropnych, $wiattych, wyksztalconych, obdarzo-
nych rozeznaniem, w samym srodku — obrzucile§ mnie przerdznymi inwektywami,
zaatakowale§ mnie przerdznymi pomowieniami, przeréznymi oskarzeniami, prze-
ro6zna krytyka?

[M 261 =B 767]

W odpowiedzi Kesin, ksiazg-asceta, rzucit krolowi Paesiemu:
— A czy ty wiesz, Paesi, jakie si¢ gremia wyrdznia?
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— Mnichu, wiem, ze wyr6znia si¢ cztery [typy] gremidow, a mianowicie: gremium
wojownikow, gremium gospodarzy domu, gremium kaptanow i zgromadzenie gre-
mium wieszczOw-ascetow.

— A czy ty wiesz, Paesi, jakie zasady wymierzania sprawiedliwosci przewiduje si¢
dla tych czterech gremiow?

— Tak, wiem. Gdy kto$ z gremium wojownikéw narusza prawo, temu obcina si¢
rece, obcina sie nogi lub obcina si¢ glowe, albo tez nalezy nadzia¢ [go] na pal,
wbiwszy na szpic, wbiwszy na czubek, pozbawi¢ zycia. Gdy kto$ z gremium go-
spodarzy domu narusza prawo, tego oblepia si¢ trawa lub smola albo sloma
i podklada ogien. Gdy ktos z gremium kaptandéw narusza prawo, tego strofuje si¢
nieprzyjemnymi, niemitymi <...> gorzkimi wymodwkami, wypala [na jego ciele]
znami¢ ‘dzbana cudzoloznicy’ (srom?) albo znamig psa, lub tez skazuje na banicjg.
Gdy kto$ z gremium wieszczOw-ascetOw narusza prawo, to nie strofuje go si¢ nie-
przyjemnymi <...> nazbyt gorzkimi wyméwkami.

— Wiesz to wystarczajaco dobrze, Paesi, a mimo to okazujesz mi [pochodzacemu
z gremium wieszczow-ascetow] pogarde [za] pogarda, reprymendg [za] reprymenda,
wymowke [za] wymowka, niezyczliwo$é [za] niezyczliwoscia, uprzedzenie [za]
uprzedzeniem.

[M 262 = B 768]

Po tej reprymendzie krol Paesi zwroécit si¢ do Kesina, ksigcia-ascety, nastgpujaco:

— Zaiste, Mitly Bogom, w taki sposoéb rozmawiatem przy pierwszej wymianie
zdan. Wowczas takiego oto typu naszta mnie refleksja <...> mysl: w takim stopniu,
w jakim okazuj¢ temu cztowiekowi pogarde [za] pogarda <...> uprzedzenie [za]
uprzedzeniem, w takim samym stopniu zyskuj¢ poznanie i srodki realizacji pozna-
nia, oddzialywanie is$rodki realizacji oddzialywania, wglad i$rodki realizacji
wgladu, witalnos$¢ i srodki realizacji witalnosci. Z tego wigc powodu, Mity Bogom,
okazalem pogarde [za] pogarda <...> uprzedzenie [za] uprzedzeniem.

[M 263 = B 769]

Na to Kesin, ksiazg-asceta, odpowiedzial krolowi Paesiemu tak:

— A czy ty wiesz, Paesi, jakich si¢ wyrdznia ludzi aktywnych?

— Tak, wiem. Cztery si¢ wyrdznia [typy] ludzi aktywnych. Pierwszy z nich daje,
a nie poucza. Drugi poucza, a nie daje. Trzeci zardwno daje, jak i poucza. Czwarty
ani nie daje, ani nie poucza.

— Czy wiec wiesz, Paesi, kto sposréd tych czterech ludzi jest [spolecznie] zaanga-
zowany, a ktory jest [spotecznie] niezaangazowany?

— Tak, wiem. Ot6z ten czlowiek, ktory daje, a nie poucza, jest [spolecznie] zaan-
gazowany. Podobnie ten czlowiek, ktory nie daje, a poucza, jest [spotecznie] zaan-
gazowany. Nastepnie ten czlowiek, ktory zarowno daje, jak ipoucza, ten jest
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[spolecznie] zaangazowany. Dalej, ten czlowiek, ktory ani nie daje, ani nie poucza,
ten jest [spotecznie] niezaangazowany.

— W taki to wlasnie sposdb rowniez ty jeste$ [spolecznie] zaangazowany; na
pewno nie jestes, Paesi, [spolecznie] niezaangazowany .

[M 264 =B 770-771]

Na pytanie krol Paesi odpowiedzial Kesinowi, ksieciu-ascecie, tymi stowy:

— Czy ty, mnichu, bedac tak zrecznym, bieglym <...> obdarzonym rozeznaniem,
jestes w stanie pokaza¢ mi — niczym jagode — na powierzchni dloni dusze, oddzie-
lona od ciata?

W tym momencie, w tej samej chwili nieopodal, tuz obok krola Paesina, zawiro-
wat tuman (dost.: cialo) wiatru, a ciala traw i1 drzew zadrzaly, poruszyly si¢, zawi-
browaly, zawirowaly, {B: zatrzesly sig,} si¢ wyprostowaly iraz po raz zmienialy
swoj nastrdj.

Widzac to, Kesin, ksiaze-asceta, zapytat krola Paesiego:

— Czy widzisz, krdlu Paesi, jak ciala traw i drzew drza <...>1raz po raz zmieniaja
swoj nastrgj?

— Tak, widze.

— A czy wiesz, Paesi, czy to bog porusza te ciala traw i drzew, a moze demon
(asuro), lub potwor (nago), centaur (kinnaro), chimera (kimpuriso), wielkowaz
(mahérago) czy tez podniebna nimfa (gandhavvo)?

— Tak, wiem: zaden bog nie porusza <...> ani podniebna nimfa. To tuman (dost.:
cialo) wiatru [je] porusza.

— A czy widzisz, Paesi, posta¢ tego tumanu (dosl.: ciala) wiatru, ktory, [skoro po-
rusza trawy i drzewa, to] ma ksztalt, cechuje si¢ pragnieniami, zadza, ot¢piatoscia,
popedem, zabarwieniem duszy i cielesnoscia?

—Nie! Co za absurdalny pomys}?!

—Jedli ty, Paesi, nie widzisz postaci tego tumanu (dosl.: ciala) wiatru, ktéry ma
ksztalt <...> cechuje si¢ cielesnoscia, to jakze ja mam ci pokazaé — niczym jagode —
— na powierzchni dloni duszg, oddzielona od ciata? W taki sam sposob zwykty
(podlegajacy kolowrotowi wcielen) cztowiek sposrod wszystkich zjawisk ani nie
zna, ani nie widzi dziesieciu kwestii, mianowicie: bytu rozciaglego — zasady ruchu,
bytu rozciaglego — zasady spoczynku, bytu rozciagltego — przestrzeni, duszy nie-
zwiazanej cialem, materii [w formie] atomu, [zywiotu] dzwigku, [zywiotu] zapachu,
[zywiolu] powietrza, tego, czy dany cztowiek stanie si¢ dzina czy si¢ nie stanie,
tego, czy dana osoba zada [kiedy$] kres wszelkiemu cierpieniu (tj. osiagnie wyzwo-
lenie) czy nie. Te [kwestie] wsrod wszystkich zjawisk zna i widzi $wiety dzina,
obdarzony poznaniem doskonalym, ktére polega na poznaniu iogladzie
[wszystkiego,] co powstalo, [w tym rowniez]: bytu rozciagtego — zasady ruchu
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<...> zada [kiedy$] kres wszelkiemu cierpieniu czy nie. Dlatego tez, Paesi, powi-
niene$ uwierzy¢ <...> czym innym jest dusza i to [cialo].

[M 265 = B 772(74)]

Woéwczas krol Paesi odpart Kesinowi, ksigciu-ascecie, tak:

— Czy zatem, mnichu, dusza stonia i dusza zyjatka sa takie same?

— Tak, Paesi. Dusza stonia i dusza zyjatka sa doktadnie takie same.

— Ale przeciez, mnichu, w pordwnaniu ze stoniem duzo mniejsza jest zyjatka ak-
tywnos$¢, duzo mniejsze dziatania, duzo mniejsze utrapienia, podobnie duzo mniej-
szy potencjal w spozywaniu pokarmu, wydalaniu, wdechu, wydechu i realizowaniu
mozliwosci czy réwnie duzo mniejsze dostojenstwo. Itak samo w poréwnaniu
z zyjatkiem duzo wigksza jest stonia aktywnos$¢, duzo wigksze dziatania <...> duzo
wigksze dostojenstwo, nieprawdaz?

— Prawda, Paesi, w porownaniu ze stoniem duzo mniejsza jest aktywnos$¢ zyjatka,
a w poréwnaniu z zyjatkiem duzo wigksza jest aktywnos¢ stonia.

— Jakze to wigc mozliwe, mnichu, ze dusza stonia i dusza zyjatka sa takie same?

— Paesi, wyobrazmy sobie pomieszczenie o sklepionym wnetrzu <...> ktoérego
komora zostala ostonigta. Oto wchodzi do samego wnetrza tego pomieszczenia
o sklepionym wnetrzu cztowiek, dzierzac kaganek lub lampke oliwng. W tym po-
mieszczeniu o sklepionym wnetrzu zakleja, ze wszystkich stron i calkowicie otwory
w drzwiach — szczelnie i hermetycznie, tak Ze nie ma przeswitow czy dziur. Stanaw-
szy w migjscu znajdujacym sie na samym $rodku tego pomieszczenia o sklepionym
wnetrzu zapala lampke. Ale ta lampka oswietlitaby, rozswietlita i zalata blaskiem
wylacznie cale wnetrze tego pomieszczenia o sklepionym wnetrzu, ale nie ze-
wnetrze. Nastgpnie, gdyby ten czlowiek przykryl t¢ lampke korcem, to lampka ta
oswieciltaby, {B: rozswietlila izalatla blaskiem} tylko wnetrze tego korca, anie
zewnetrze korca. Tak samo [bytoby], gdyby {B: ten oto czltowiek lampe te} przy-
kryt korytem, koszem na ptaki, szkatula, garncem, plaskim (dost. ‘potowa’) garn-
cem, kwarta (% garnca), plaska (dost. ‘polowa’) kwarta, kwaterka, ptaska (dost.
‘potowa’) kwaterki, naczyniem [wielkoSci] czwartej czesci [kwaterki], naczyniem
[wielkoSci] 6smej czeSci [kwaterki], naczyniem [wielkosci] szesnastej czesci
[kwaterki], naczyniem [wielkos$ci] trzydziestej drugiej czesci [kwaterki], naczyniem
[wielko$ci] szescdziesiatej czwartej czesci [kwaterki], czasza [przykrywajaca]
lampke oliwna. Wowczas ta lampa oswietla wylacznie wngtrze czaszy
[przykrywajacej] lampke oliwna, a nie oswietla zewnetrza czaszy [przykrywajacej]
lampke oliwna <...> zewnetrza naczynia [wielkosci] szescdziesiatej czwartej czesci
[kwaterki]. W taki sam sposob, Paesi, dusza przebywa w takiej powloce cielesnej,
uwarunkowanej wczesniejszymi uczynkami, ktora jest albo mata, albo duza ite
obdarza $wiadomoscia dzigki niepoliczalnie wielu jednostkom przestrzennym
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[sktadajacym si¢] na istote zywa. Dlatego tez, Paesi, powiniene$ uwierzy¢ <...>
czym innym jest dusza i to [cialo].

[M 266 = B 773(75)]

Styszac ten argument, krdl Paesi zwroécit si¢ do Kesina, mnicha-ascety w ten spo-
sob:

— Takie, jak wiadomo, mnichu, bylo przekonanie <...> pouczenie mojego
dziadka, ze dusza jest tym samym, co cialo, a nie Ze czym innym jest dusza, a czym
innym cialo. Potem bylo to przekonanie mojego ojca. Nastepnie stato si¢ to moim
przekonaniem. Przeciez nie przerwe opinii, uznawanej przez [mdj] rod
i przekazywanej [z pokolenia na pokolenie] przez sukcesje wielu ludzi!

[M 267 = B 774]

Kesin, mnich-asceta, ostrzegt wiec krola Paesina tym stowy:

— Obys ty, Paesi, nie zatowal po fakcie jak ten czlowiek, ktory niost zelazo!

— Co za [czlowiek], ktory niost zelazo, mnichu?

— Paesi, oto pewnego razu kilku ludzi, pragnacych bogactwa, poszukujacych bo-
gactwa, zadnych bogactwa, marzacych o bogactwie, spragnionych bogactwa,
w poszukiwaniu bogactwa wziglo ogromne zasoby towarow, zabralo [z soba] nie-
zwykle duzo jedzenia, napojow i1 wiktuatléw na droge, weszto do pewnego ogrom-
nego lasu, gdzie wycigte sa przejscia (Sciezki), ktoredy biegna dlugie drozki, gdzie
nie ma wsi. Nastgpnie ci ludzie doszli do pewnego miejsca w tym lesie <...> gdzie
nie ma wsi, a juz tam bedac, zobaczyli ztoze zelaza, zobaczyli, ze [miejsce to] jest
catkowicie 1wszedzie tym [zelazem] zarzucone, obrzucone, przykryte, pokryte,
wysypane, zaslane, przyrzucone, wypelnione, zapetione. A gdy [to] zobaczyli, ich
serca <...> si¢ uradowaly, ucieszyly, jeden drugiego zagadywal, mowiac: ,,0Oto jest,
Mili Bogom, ztoze zelaza, upragnione, drogie <...> ukochane. Trzeba wigc to
[zelazo] zapakowac”. Tak moOwiac, porozumieli si¢ miedzy soba w tej sprawie, za-
pakowali tadunek zelaza i podazyli w dalsza droge jak uprzednio. Po pewnym cza-
sie ci ludzie doszli do pewnego miejsca w lesie <...> gdzie nie ma wsi, a juz tam
bedac, zobaczyli ztoze cyny, [zobaczyli, ze miejsce to] jest ta cyna zarzucone <...>
[jeden drugiego] zagadywal, mowiac: ,,0to jest, Mili Bogom, zloze cyny <...> uko-
chane. Nawet za niewielka [cze$¢] cyny mozna dostaé mnostwo Zelaza! Dlatego tez,
Mili Bogom, trzeba zrzucié¢ tadunek zelaza i zapakowaé tadunek cyny”. Tak mo-
wiac, porozumieli si¢ sami migdzy soba wtej sprawie, zrzucili tadunek zelaza
i zapakowali tadunek cyny. Jednak jeden cztowiek nie byt w stanie zrzuci¢ tadunku
zelaza 1 zapakowac tadunku cyny. Pozostali tak wigc mu tlumaczyli: ,,To jest, Mity
Bogom, zloze cyny <...> mozna dosta¢ mnostwo zelaza! Zrzué¢ wigc, Mity Bogom,
ten tadunek zelaza i zapakuj tadunek cyny!” Ten jednak czlowiek tak im odpart: ,,Z
daleka niostem, Mili Bogom, dtugo niostem, Mili Bogom, zelazo — powiazatem [je]
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niezwykle mocnymi rzemieniami, Mili Bogom, powiazalem silnymi rzemieniami,
Mili Bogom. Przeciez nie mogg zrzuci¢ tadunku zelaza i zapakowa¢ tadunek cyny!”
Wowczas, kiedy ci ludzie, po wielu perswazjach i thumaczeniach, nie mogli temu
mezezyznie tego wyperswadowaé i wytlumaczyé, podazyli w dalszg droge jak
uprzednio. W podobny sposéb [zdarzylo si¢, gdy napotkali na swej drodze] ztoze
miedzi, zloze srebra, zloze zlota, zloze klejnotdw i zloze diamentow. Na koniec
wszyscy ci ludzie z osobna powrdcili do swoich ziomkéw, do swojego miasta, po
czym dokonali sprzedazy diamentdéw, dzigki czemu uzyskali mndstwo shuzebnic
i stuzacych, krow, bawotow, bydla iowiec, kazali pobudowaé zdobne [domy],
wzniesione na [wysoko$¢] o$miu pigter. Po kapieli, po odprawieniu rytualow do
bostwa, gdy [wypoczywali] na tarasach w najwspanialszych patacach, zabawiano
ich 32 typami kompozycji, [wygrywanych] na dzwigczacych membranach bgbnow,
i przed nimi odgrywano tance, wykonywane przez mlode tancerki, i tak, delektujac
si¢ upragnionymi rozkoszami zmystéw shuchu, dotyku <...> spedzali czas. Z kolei
tenze czlek udal si¢ zladunkiem zelaza do wlasnego miasteczka, tam dokonal
sprzedazy zelaza; ofiarowano mu niska ceng, a kiedy rychlo wydal zarobek, ujrzat
tych ludzi, bedacych na tarasach w najwspanialszych patacach <...> [jak] spedzali
czas. Zobaczywszy ich, tak do nich rzekt: ,,Oto jestem biedny, nieszczgsny, nie-
udacznik, bez [szczesnych] znamion na ciele, bez wstydu i szczescia, stracitem
pomyslnos¢ w czternasty (szczesny) dzien [miesiaca], a na drodze czeka [mnie] zty
koniec. Gdybym cho¢ troche si¢ postuchal przyjaciot lub krewnych czy ziomkow, to
rowniez ja, bedac na tarasach w najwspanialszych palacach <...> [tak] spedzal
czas”. Z tego tez powodu ostrzegam: obys ty, Paesi, nie zalowal po fakcie jak ten
czlowiek, ktory nidst zelazo.

[M 268 = B 775(76)]

W tym momencie krol Paesi zrozumiat, oddal pokton Kesinowi, mnichowi-asce-
cie, <...> tak powiedzial:

— Z pewnoscia nie bede zalowal po fakcie jak ten czlowiek, ktory niost zelazo.
Dlatego chce wystucha¢ prawa moralnego wylozonego przez kewalina
(obdarzonego poznaniem doskonalym) [Parswe]. Mity Bogom, badz tak taskaw [i]
nie zwleka;.

Kazanie o prawie moralnym, takie samo, jakiego [wczesniej wyshuchal jego woz-
nica] Czitta <...>, spowodowalo, ze przyjal zasady postgpowania dla wyznawcy
Swieckiego, po czym zaczal si¢ zbieraé¢ do wyjazdu do [swojego miasta] Sejawiji.

Powyzszy fragment Opowiesci o krolu Paesim (Paesi-kahanayant) stanowi czg$¢ dzinijskiej
kanonicznej ‘sutry uzupetniajacej’ (upanga) pt. Odpowiedzi na krolewskie zapytania (prakryt:
Rayapaseniya | Rayapasanaiayam | Rayapasenaijja | Rayappasenaiyya | Rayappasenaijja /
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Rayapasenijja | Rayapaseni, sanskryt: Rajaprasni /| Rajaprasniva | Rajaprasniya-sitra).
Dialog rozgrywajacy si¢ migdzy moznowtadcg Paesim a mnichem dzinijskim Kesinem, nale-
zacym do grona wyznawcow 23. tirthankary Par§wanathy, nalezy do najstarszych fragmen-
tow kanonu dzinijskiego, cho¢ zawiera liczne, duzo po6zniejsze wtrety. Sama za§ opowiesé
o krolu Paesim pochodzi zapewne z czasow poprzedzajacych dziatalno$¢ reformatorsko-
nauczycielska Mahawiry Wardhamany. Tym samym jest to jedna z najwczesniejszych za-
chowanych, a moze najwczesniejsza, relacja dotyczaca doktryny materialistycznej w Indiach.
Podobng w tresci Opowiesc¢ o Pajasim (Payasi-suttanta) znajdujemy w kanonie palijskim
w Zbiorze diugich kazan (Digha-nikaya 23, 319.12 inn.). Zar6wno wersja dzinijska, jak
i buddyjska zawieraja czgsciowo podobne elementy i argumentacje. Podobienstwa jednak sa
przewaznie dos¢ ogole, gtownie strukturalne, i nie dotycza warstwy jezykowej czy termino-
logicznej, co $wiadczy o tym, ze ani buddysci nie zapozyczyli tej historii od dzinistéw, ani na
odwrot, a opowies¢ ta pochodzi z czaséw, kiedy obie religie si¢ dopiero ksztattowaly i czer-
paly z podobnego zasobu idei. O archaicznosci przekazu dzinijskiego $wiadczy fakt, ze
ksiaze-asceta Kesin przedstawiony jest w opowiesci jako uczen 23. tirthankary Par§wanathy,
a sama historia w dalszej czesci wspomina jedynie o ,,prawie czterech powsciagnieé” (prakryt:
caujjama-dhamma; sanskr.: catur-yama-dharma; pali: catu-yama-samvara) Par$wanathy,
poprzedzajacym zasady etyczne wprowadzone przez Mahawire. Nalezy pamigtac, ze prezen-
towany w tych przekazach $wiatopoglad materialistow, Paesiego i Pajasina (Payasi), ukazany
jest w krzywym zwierciadle, w ujeciu przeciwnikow. Wigcej na ten temat w: Piotr Balcerowicz:
Dzinizm. Starozytna religia Indii (historia, rytual, literatura). Wydawnictwo Akademickie
DIALOG, Warszawa 2002: 191-193.

Podstawa przektadu sa nastepujace wydania:

M = Yuvacarya Sri Misrimalaji Maharaj ‘Madhukar’ (ed.), Sti Ratan Muni (tt.): Rajaprasniya-
sutra. Second Upanga Rajaprashniya Sutram [Original Text, Hindi Version. Notes,
Annotations and Appendices etc.]. Jinagama Grantha-mala 15, Sri Agam Prakasan
Samiti, Beawar (Byavar / Rajasthan) 1982.

B= Willem B. Bollée: The Story of Paesi (Paesi-kahanayam). Soul and Body in Ancient
India. A Dialogue on Materialism. Text, Translation, Notes and Glossary. Harrassowitz
Verlag, Wiesbaden 2002. [por. recenzja w niniejszym tomie na s. 270 i nn.]

Inne wydania:

Srimat Rajaprasniyasitram. Agamodaya-samiti 149, Bombay 1925.
Becardas Jivraj Dosi (ed.): Rayapaseniya-suttam. Ahmedabad 1937-1938.
Yuvacarya Mahaprajna (ed.): Rayapasenaiyar. Ladntin 1987.

Symbolem <...> oznaczam skrét java (‘az do’) w tekscie oryginalnym. Byta to wskazdéwka
odwolujaca recytatora i stuchacza do wczesniejszej partii tekstu, gdzie dana fraza pojawia si¢
w calosci, bez opuszczen. Nawiasy { } ujmuja tlumaczenie fragmentow obecnych tylko
w jednym z wydan. Pewna chropowatos¢ tekstu polskiego i powtérzenia sa wynikiem daze-
nia do maksymalnie wiernego przektadu.



Komizm i satyra w estetyce oraz teorii literatury
(sanskryt i hindi)"

MONIKA BROWARCZYK

We wspolczesnym hindi ,.komizm” i ,humor” okreSla si¢ zapozyczonym
z sanskrytu terminem hasya, natomiast dla satyry uzywa si¢ sanskryckiego stowa
vyangya. Oba te pojecia sa zwigzane z rywalizujacymi koncepcjami poetyki san-
skryckiej. W artykule przyjrzymy si¢ definicjom i klasyfikacji komizmu oraz satyry
w poetyce sanskryckiej, a takze ich przemianom w pracach teoretycznoliterackich
w jezyku hindi. Przeobrazenia te nastapily pod wptywem kontaktow z pisarstwem
zachodnim, szczegdlnie angielskim.

Jak pisat M.K. BYRSKI (1970: 75),

,»Nie ulega watpliwosci, ze estetyka indyjska, jesli si¢ nie narodzilta, to
w kazdym razie okrzepta w zwiazku z teatrem. Najstarszy tekst z tej
dziedziny jest jednoczesnie tekstem traktujacym o sztuce teatru. Natja-
siastra [Natyasastra], czyli Nauka o teatrze lub Ksiega teatru (ok. III
w. po Chr.) zawiera wsrdd swych trzydziestu szesciu rozdzialow dwa
dotyczace koncepcji estetycznej i w nich wtasnie po raz pierwszy for-
muluje teori¢ smakow (rasa) w przezyciu estetycznym. Stowo rasa
znaczy tyle, co esencja, smak i nie moze ulegaé watpliwosci, ze zro-
dlem tego terminu jest analogia kulinarna. W estetyce bowiem tym
terminem okresla si¢ to, co odczuwa odbiorca dzieta sztuki. Tak wigc
dzieto w kontakcie z odbiorca nabiera pewnego smaku (...)”.

Termin rasa okresla reakcje emocjonalna, ktora budzi si¢ w odbiorcy sztuki (np.
literatury, muzyki, teatru) podczas uczestniczenia w niej. Wedlug Bharaty
(Bharata), ktoremu przypisuje si¢ autorstwo Natjasiastry, istnieje osiem podstawo-
wych smakow': bohaterstwa (vira), miltosci (srigara), grozy (raudra), komizmu

" Artykut stanowi fragment przygotowywanej rozprawy doktorskie;.

" GEROW (2001: 168) zwraca uwage na analogie miedzy rasa, jak rowniez okresla
si¢ szes¢ ptynow wystepujacych w ludzkim organizmie, i tacinskim umor — jak nazy-
wano cztery plyny ciala. W obu wpadkach dla zachowania zdrowia istotne bylo utrzy-
manie rownowagi migdzy nimi.

Studia Indologiczne 10 (2003) 30-47.
Copyright © by Redakcja Studiow Indologicznych
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(hasya), zatosci (karuna), przerazenia (bhayanaka), wstretu (bibhatsa) i zachwytu
(adbhuta)*. Kazdemu z nich Natjasiastra przypisuje okreslony nastrdj — sthayi-bhava.
Przedstawionym przed chwila smakom odpowiadaja w kolejnosci: odwaga (utsaha),
mitos$¢ (rati), gniew (krodha), wesolos¢ (hasa), smutek (soka), strach (bhaya), od-
raza (jugupsa) i zdziwienie (vismaya).

W naszych rozwazaniach skupimy si¢ na smaku komizmu wzbudzanym przez
nastroj wesolosci. Komizm nalezy do czterech smakow wtornych (uparasa,
NS 6.40)°, poniewaz powstaje poprzez nasladowanie (anukrti). Cecha wyrdzniajaca
smak komiczny jest jego zwiazek ze smakiem mitosci nie tylko poprzez naslado-
wanie, ale nasladowanie nieumiejetne, to znaczy parodiowanie smaku milosnego,
ktére rodzi $miech?®. Komentator Natjasiastry i kolejny wybitny teoretyk — Abhinawa-
gupta (Abhinavagupta, ok. X—XI w.) — stwierdza, ze zrédlem komizmu jest kazde
nieumiejetne zastosowanie smaku, w tym réowniez komicznego®. Lee SIEGEL (1987:
8) zopisanej zaleznosci miedzy komizmem ainnym smakami wnioskuje, ze
w odroznieniu od tradycji europejskiej, gdzie komedi¢ przeciwstawiano tragedii,
starozytnym Indiom bylo obce takie dychotomiczne postrzeganie sztuk. Claus
ZOLLER podkresla zwiazek indyjskiego komizmu z erotyka, odmiennie niz
w tradycji europejskiej, gdzie taczono go raczej z wyrazem gniewu i agresji. Szcze-
g6lny mariaz komizmu z erotyka, czy wrecz obscenicznoscia, zaowocowal wieloma
sanskryckimi utworami. Zaré6wno SIEGEL, jak i ZOLLER uwazaja, ze ulegly one
purytanskiej cenzurze, poniewaz kiedy europejscy badacze zaczeli odkrywac i thu-
maczy¢ sanskryckie dzieta, ten obszar indyjskiej spuscizny literackiej zostal objety
,,zmowa milczenia”®.

Natjasiastra wylicza przejawy (vibhava)' wywoltujace smak komiczny: niewta-
Sciwe ubranie lub ozdoby, nieumiarkowane pozadanie, deformacja czlonkow ciata

2 Por. BYRSKI (?: 8) i STASIK (2000: 136). Z czasem dodano inne smaki, z ktorych
najwazniejszy jest smak spokoju: santa-rasa (wywodzacy si¢ przypuszczalnie
z inspiracji buddyjskiej). Odpowiadajacy mu nastrdj to sama — ‘opanowanie’ (patrz
BYRSKI (1970: 81-82)). Do smakow dodanych pdzniej nalezy rowniez vatsalya-rasa —
— odnoszacy si¢ do mitosci rodzicielskiej, SED, s. 869.

3 Do smakéw wtornych zalicza sie rowniez smaki: grozy, bohaterstwa i wstretu.
* MALAY (1983: 31); OESTERHELD—ZOLLER (1999: 14).

> SIEGEL (1987: 41).

® OESTERHELD—ZOLLER (1999:14); SIEGEL (1987: XI, 69).

"BYRSKI (2: 9): ,,Objaw to sytuacja sceniczna czy, prosciej, scena (jedna z wielu scen
widowiska). Przejaw za$ to ruch i gest aktora ozywiajacego t¢ sceng. Nastroj natomiast to
emocjonalny efekt ciagéw sytuacyjnych, zmieniajacy si¢ wraz z nimi. Wszystko to odbie-
rane poprzez zmysly pobudza stale stany uczuciowe niejako zakodowane w czlowieku
(sanskr. sthajibhawa). Odczuwalne w rezultacie wrazenia to wlasnie smaki’.
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oraz uzycie niewlaciwych stow (NS 6.48). Wedtug Bharaty, smak wesolosci po-
wstaje ztego, co znieksztalcone (vikrta) iodwrécone (viparita) (NS 6.49-50)>%.
Abhinawagupta opisuje powstawanie komizmu poprzez niestosownosé
(anaucitya)’. SIEGEL, Serjang GARG i ZOLLER podkreslaja element inkongruencii
silnie akcentowany w rozwazaniach Bharaty i jego wybitnego interpretatora, co
umieszcza indyjska koncepcje $miechu w grupie teorii inkongruencji — jednej
z ogblnych teorii humoru'®.

Wedlug SIEGELA (1987: 2-25), wyliczone przez Bharat¢ przejawy opisuja charak-
terystyczne wyznaczniki humoru indyjskiego, rowniez pozaliterackiego, dlatego
stanowia trwala podstawe do budowania komizmu w literaturze sanskryckiej oraz
okreslaja konwencjonalne tematy, motywy i strategie komiczne. Posluzmy si¢ eg-
zemplifikacja: niestosowne ubranie czy ozdoby to np. kostium kobiecy noszony
przez mezczyzng — popularna strategia budowania komizmu opartego na zamianie
rol. Opisywane przez Bharate niestosowne ozdoby to réwniez powodujace Smiesz-
nos¢ nieumiejetne uzywanie figur poetyckich. Deformacja budzi $miech, poniewaz
jest niespdjna z istniejaca norma. Dodatkowo, w kontekscie kultury indyjskiej, znie-
ksztatcenie ciata wigze sie (za posrednictwem teorii karmana) z niecnymi uczynkami
popetionymi w poprzednim zyciu, osoba nim dotknigta jest sama za to odpowie-
dzialna, co minimalizuje wspolczucie ograniczajace efekt komiczny, a znieksztal-
cenia cielesne staja si¢ zewnetrznym objawem wewng¢trznej — duchowej i moralnej —
— mialkosci. Konwencjonalng postacia komiczna w literaturze sanskryckiej jest
widuszaka (vidiusaka) — odrazajacy, lysy blazen, ktory, towarzyszac szlachetnemu
i przystojnemu krolowi, wzbudza smiech nie tylko poprzez swoja deformacje, ale
réwniez poprzez kontrast widoczny w tej parze postaci. Z kolei nieumiarkowane
pozadanie, a wigc zaspokajanie przyjemnosci cielesnych, szczegolnie zas obzarstwo
i zadza, sa w Indiach wyjatkowo produktywnym obszarem komicznym, poniewaz
wiaza si¢ z obecnym w tej tradycji konfliktem dwoch skrajnych postaw zyciowych —
— ascetycznej 1 hedonistycznej. Dlatego konwencjonalne postaci komiczne w litera-
turze sanskryckiej to takomy bramin i asceta opanowany cielesna zadza. Obzarstwo
staje si¢ symbolem stabosci nie tylko cielesnej, ale rowniez moralnej, uosabia
podatnos¢ na korupcje. Literatura komiczna opisuje takze fizjologiczne skutki
obzarstwa, wprowadzajac komiczne motywy skatologiczne. Oddawanie si¢ uciechom

S TIVART (1978: 25); MALAY (1983: 31); MISRA (1973: 38); OESTERHELD-ZOLLER
(1999: 14); GARG (1990: 12).

® OESTERHELD—ZOLLER (1999: 14).

1 SIEGEL (1987: 32-33), OESTERHELD—ZOLLER (1999: 12—13); GARG (1990: 17-29,
30). Por. ZIOMEK (1980: 325): ,.,komizm jest objawem sprzecznosci mi¢dzy przekona-
niem o tym, jak powinno by¢ (norma) atym, jak bywa (konstatacja). Pod slowem
,.Sprzecznos$¢” rozumie si¢ tu szczegblny stosunek opacznosci, czyli inkongruencji”.
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zmyslowym pozostaje w jawnej sprzecznosci z praktykowaniem wyrzeczen, jakim
powinien si¢ poswigci¢ asceta poszukujacy duchowej doskonalosci. W probie osia-
gniecia rozwoju zaréwno duchowego, jak i moralnego na przeszkodzie stoi ciato
domagajace si¢ spelniania swoich potrzeb. Komizm przypomina o tym, $ciagajac
z piedestalu duchowej i etycznej wyzszosci ludzi do niej aspirujacych.

W zwiazku z potrzeba odgrywania $miechu podczas przedstawienia Traktat
o teatrze wymienia szes¢ jego rodzajow. Roznia si¢ one natezeniem i wywolywa-
nymi fizycznymi objawami (NS 6.49-61)"":

stopnie: rodzaje Smiechu:  objawy:
wyzszy (uttama) smita usmiech nieukazujacy zebow
wyzszy (uttama) hasita usmiech ukazujacy zgby
Sredni (madhyama) vihasita glos$ny $miech z towarzyszeniem dzwigku
Sredni (madhyama) upahasita glosny $miech z odchyleniem gltowy
nizszy (adhama) apahasita dziki $miech ze lzami w oczach, trzgsaca si¢

glowa i ramionami

nizszy (adhama) atihasita dziki $miech z poklepywaniem si¢ po bokach

Stopnie natgzenia (wyzszy, $redni i nizszy) odpowiadaja trzem klasom postaci li-
terackich. Dwa rodzaje usmiechu wystepuja u bohateréw dobrze urodzonych i szla-
chetnych, przecigtni $mieja si¢ serdecznie, natomiast wulgarni, zle wychowani i nis-
kiego pochodzenia rechocza bez opamietania'>. W konwencji sanskryckiej wesologé
jest nastrojem naturalnym dla kazdej istoty, dlatego jej ekspozycji dokonuja postaci
niewyksztatcone'®. Bharata wyraznie stwierdza, ze $miech jest przede wszystkim
przywilejem kobiet i postaci niskiego pochodzenia (NS 6.51). Inna typologia smaku
komicznego zaproponowana przez teoretykow sanskryckich, typologia réwniez
zwiazana z eksponujacymi go postaciami, to podziat na gjiiata (nieSwiadomy) i jriata
(swiadomy). Pierwszy jest wzbudzany przez osoby nieswiadome swojej Smiesznosci,
za$ drugi wywoluje si¢ rozmyslnie, z zamiarem rozbawienia'®.

SIEGEL (1987: 120) podkresla, ze podstawa istnienia typoéw komicznych, wedtug
konwencji sanskryckiej, jest ich wewnetrzna inkongruencja. Niespojnos¢ miedzy

"'MISRA (1973: 38); MALAY (1983: 31); SIEGEL (1987: 46). Wspdlczesne zachodnie
teorie humoru badaja zalezno$¢ miedzy humorem a $miechem i u$miechem. Istnieja dwie
grupy teorii: jedne zakladaja, ze zarowno $miech, jak i usmiech sa tozsame jako wyniki
tego samego procesu, natomiast wedlug innych badaczy usmiech jest wyrazem zadowole-
nia, podczas gdy $miech wyzwala emocje negatywne. Patrz: KEITH-SPIEGEL (1972: 17-20).

12 SIEGEL (1987: 46).

5 BHATT (1984: 14).

' TIVARI (1978: 36).
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oczekiwang norma spoleczna a wykreowana w sztuce rzeczywistoscia prowadzi do
komizmu. Obiektem satyry obyczajowej staja si¢ przedstawiciele idealizowanych
rol spolecznych (np. matka, zona, ojciec, maz, syn icodrka). Zachowanie postaci
znacznie odbiega od oczekiwan. Na przykltad komiczne alter ego idealu postuszne;j,
wiernej icnotliwej zony to klétliwa, oszukujaca irozpustna malzonka. Podobne
schematy obowiazuja w satyrze spotecznej, gdzie postaci sa tym bardziej komiczne,
im bardziej odstaja od powszechnych oczekiwan. Wtadca, ktdry powinien troszczy¢
si¢ o poddanych, w utworze komicznym wystepuje jako skorumpowany i egoisty-
czny krél, odwazny rycerz jako tchérzliwy wojownik, uczony i madry bramin jako
glupiec, bezstronny i sprawiedliwy sedzia jako niesprawiedliwy prawodawca, a ra-
tujacy zycie lekarz jako usmiercajacy chorych medyk. Wedlug SIEGELA wszystkie
te konwencjonalne typy komiczne naleza do grup dzierzacych role spoteczne pozwa-
lajace na kontrolowanie innych. Dlatego wtasnie zakres spolecznej krzywdy wyrza-
dzonej przez takie postaci jest szczegolnie dotkliwy dla spolecznosci.

Abhinawagupta ktadzie nacisk na to, ze obiektem komizmu staja si¢ ci, ktorzy sa
#li, co mozna interpretowaé jako zaloZenie istnienia pouczajacej mocy $miechu'”.
Poniewaz dydaktyzm obficie wystepujacy w literaturze sanskryckiej'® — rowniez
komicznej — jest $cisle zwiazany z etyka indyjska, warto poswigci¢ jej kilka stow.
Inkongruencja widoczna w opisywanych konwencjonalnych typach komicznych
opiera si¢ na jaskrawej ich niezgodnosci z etyczna norma, ktora w Indiach okresla
wierno$¢ dharmie'”. Trzy najwazniejsze cele zycia cztowieka (purusdrtha) sa zwia-
zane ztylomaz integralnymi sferami ludzkiej egzystencji: dharma, dobrobytem
(artha) i mitowaniem (kama)'®. Kazdy zastuguje na spehienie we wszystkich tych
obszarach. Klopot pojawia si¢ wtedy, kiedy urzeczywistnienie jednego z nich pozo-
staje w sprzecznosci ze spetnieniem w innym. Ten konflikt Maria Krzysztof BYRSKI
(1976: 83) okresla jako realizm etyczny, rozsadna zgode na niedoskonatosci ludz-
kiej natury. Jednak w wypadku takiej sprzecznosci powinno si¢ wybra¢ dharme,

!5 OESTERHELD—ZOLLER (1999: 14).

' WILLMAN-GRABOWSKA (1955: XI): , Dydaktyzm i daznos¢ do syntetycznego uj-
mowania zjawisk zbyt silnie przewazaja w literaturze indyjskiej narracyjnej, by si¢ bez
nich gdziekolwiek obeszto (...)”.

' Patrz: BYRSKI (1976: 75): ,,0t6Zz dharma [...] nie oznacza tylko postepowania
zgodnego z porzadkiem wszechrzeczy, ale rowniez okresla ten porzadek — po prostu
nim jest”. Wedlug HERRMANNA (1992: 30-32), dharme okresla sie jako: ,,obowiazek
moralny, prawo, etyke, wlasciwy sposob zycia, ustalony porzadek rzeczy, tad spoteczny,
prawde — czyli caly szereg nakazow izakazow, postaw idziatan zarowno jednostko-
wych, jak i spotecznych, utrzymujacych $wiat w rownowadze”.

'8 SIEGEL (1987: 73) przypisuje trzem celom zycia trzy rodzaje sanskryckiej satyry:
obyczajowa (mitlowanie), spoteczng (dobrobyt) i religijna (dharma).
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uznawana za nadrzedng. Dydaktyzm indyjski jest wiec rowniez $cisle zwiazany
z okreslonym relatywizmem etycznym:

,»Jedna z zasadniczych cech etyki indyjskiej (...) jest wzglednosc jej
norm, ich podporzadkowanie przede wszystkim pozycji spolecznej
cztowieka (varna) i okresowi jego zycia (asrama)”".

Zgodnie z tymi zaleceniami kazdy cztowiek powinien wypeknia¢ obowiazki przypi-
sane swojej dharmie, ktora zalezy od jego pozycji i roli spotecznej. Dharma krola
nakazuje mu troske o poddanych, nawet za cen¢ zachowania niemoralnego, np.
ktamstw czy oszustw. Jesli stuzy to wypekieniu nadrzednego zadania, znajduje
swoje wyjasnienie. Konwencjonalne postaci komiczne przeciwstawiaja si¢ obo-
wigzkom, ktére powinny wypemia¢ dla zachowania swojej dharmy i wlasnie ten
rodzaj moralnej niespojnosci jest pigtnowany przez dydaktyzm indyjski.

W niniejszym studium skupimy si¢ jednak na innym podziale przedstawionym
przez Bharat¢. Z punktu widzenia poetyki klasyfikacja ta jest istotniejsza. Natja-
siatra wymienia dwa inne rodzaje smaku komicznego: atma-stha 1 para-stha.
Pierwszy z nich okresla §miech postaci samej z siebie, natomiast drugi odnosi si¢ do
$miania si¢ z innych. Podziat ten zostal zaakceptowany przez kolejnych teoretykow —
— m.in. Wiswanathe (Visvanatha) i Dzagannathe (Jagannatha) — jednak w ich inter-
pretacji atma-stha to smiech z wlasnego znieksztalcenia (vikrti), zas para-stha to
$miech z cudzej deformacji’’. Wedtug SIEGELA taka typologia dowodzi, Ze poetyka
indyjska uznala twoérczos¢ humorystyczna (atma-stha hasya) isatyre (para-stha
hasya) za dwa rodzaje komizmu. Literaturoznawcy badajacy ewolucj¢ pisarstwa saty-
rycznego w Indiach podkreslaja istnienie tradycji satyrycznej w literaturze sanskryc-
kiej juz od czasoéw wedyjskich i rownolegly brak podbudowy teoretycznoliterackiej?'.

Rozwazania nad istota humoru ograniczaly si¢ w dawnych Indiach do dziedziny
estetyki (z elementami psychologii recepcji’?), podczas gdy w Europie probowano
stworzy¢ niezalezne teorie humoru w réznych dziedzinach badawczych, poczynajac
od estetyki i1 filozofii, poprzez socjologi¢, psychologie czy jezykoznawstwo.
W Indiach wlasciwie do okresu wspolczesnego nie zajmowano si¢ teoria humoru
poza rozwazaniem koncepcji wypracowanych przez Bharate. Robert SNELL podkresla,
ze humor zostal skodyfikowany w ,,dogmacie” teorii smakow jako formalna kategoria

smaku komicznego wraz z przypisana mu funkcja, kontekstem i wyznacznikami®.

' BYRSKI (1976: 81).

20 Patrz: MALAY (1983: 32); MISRA (1973: 38); TIVARI (1978: 33) i SIEGEL (1987: 50).
2L MALAY (1983: 7).

%2 Jesli przyjmiemy, zZe teoria smakow jest koncepcja emocjonalnego odbioru sztuki.
2 SNELL (1999: 65), por. OESTERHELD-ZOLLER (1999: 14).
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Sanskryckie stowo vyangya, uzywane we wspolczesnym hindi do okreslania pi-
sarstwa satyrycznego, w poetyce sanskryckiej odnosito si¢ do koncepcji jednej
z pierwotnie konkurencyjnych wobec teorii rasy doktryn poetyckich®*, a mianowicie
do teorii dhwani (dhvani)®, ktora opiera si¢ na wieloznacznosci stow. Dhwani do-
stownie znaczy m.in. ,echo”, ,,odbicie dzwicku”, w poetyce pojecie to okresla
,aluzyjne znaczenie stowa”, ,,sugestie poetycka™®. Jako termin poetycki zostato po
raz pierwszy uzyte przez Anandawardhane (Anandavardhana, pol. IX w. n.e.), ktéry
w swoim traktacie Dhvany-aloka® uznat, ze dhwani jest esencja poeziji.

Sanskryccy gramatycy iteoretycy literatury rozrdézniali trzy semantyczne silty
stowa (sabda-sakti): abhidha-sakti, laksana-sakti 1 vyarijana-sakti; nadaja one wyra-
zowi tylez znaczen (artha): vacydrtha, czyli znaczenie dostowne; laksydrtha — me-
taforyczne oraz vyangydrtha, czyli sugerowane®;

abhidha-sakti  —  vacyartha (dostowne)
laksana-sakti —  laksydrtha (metaforyczne)

vyanijana-sakti  —  vyangydrtha (sugestywne, aluzyjne) =
= synonimy: dhvani, dhvany-artha

Zgodnie z doktryna dhwani pigkno poezji zalezy gtownie od vyangydrtha, czyli
znaczenia odkrywanego dzigki sugestii poetyckiej. Wedlug Anandawardhany
vyanijana-sakti — semantyczna sita sugestii, prowadzi odbiorce literatury do jej su-
gestywnego sensu, ktory rozni si¢ od znaczenia dostownego i metaforycznego naj-
wiekszym stopniem wysublimowania. Odkrycie pigkna poezji poprzez dotarcie do
sugestii poetyckiej jest dostepne tylko wybranym®, poniewaz wykracza poza my-
$lenie kategoriami gramatycznymi czy semantycznymi>’.

* Patrz: MISRA (1973: 31); GITOMER (1998: 482-490); CHARI (1998: 1—4, 103-106);
BHATT (1984: 1-5). Pozostale doktryny poetyckie to pojmowanie poezji jako pigkna
(Dandin), riti (Vamana) i vakrokti (Kuntaka).

2 MALAY (1983: 36); BSK, s. 582.

*° SED, s. 522.

2 BSK, s. 582. Dhwani opisywali rowniez: Mammata (Mammata, XI w.), Hema-
czandra (Hemacandra, XII w.), Widjadhara (Vidyadhara, koniec XIII w.) i Dzagannatha
(Jagannatha, XVII w.), BSK, s. 582.

*BSK, s. 1222.

¥ Juz w Natjasiastrze ksztaltuje sie pojecie sahrdaya — konesera, znawcy, idealnego
odbiorcy sztuki, ktory potrafi, dzigki swojemu wyksztalceniu i wrazliwosci, w pelni
,rozsmakowac si¢” we wszystkich smakach.

3 BSK, s. 1222; MI$RA (1973: 6).
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Anandawardhana probowal zasymilowaé teori¢ dhwani z teorig smakow. Wedhug
jego interpretacji smak pozostawal ostatecznym celem poezji, za$ sugestia poetycka
byta srodkiem do osiagniecia tego celu®'. Abhinawagupta® w swoich teoretycznoli-
terackich komentarzach do dziet Bharaty i Anandawardhany stworzyt spojna teorig
poetyki, ktéra asymilowata wszystkie doktryny poetyckie jako podporzadkowane
koncepcji smakow. Podkresleniu prymatu ras stuzyto stworzone przez niego pojecie
rasa-dhwani jako sugestii smaku poetyckiego.

Wrazliwos¢ na slowo w sanskrycie — ze wzgledu na jego wysoki stopien polisemii —
— objawiala si¢ rowniez upodobaniem tworcow do gier stownych, ktére staly sig
wybitnie produktywnym sposobem budowania komizmu. Na plaszczyznie jezyka
utworu — oprocz parodiowania stylu poprzez juz wspomniane uzywanie niewlasci-
wych figur stylistycznych — z wielka umiejetnoscia i upodobaniem uzywano kalam-
buréw, anagraméw, szarad, amfibologii i paronomazji*.

Doktryny i konwencje opracowane przez teoretykdéw literatury sanskryckiej, jak
rowniez utwory sanskryckie, mialy ogromny wplyw na ksztattowanie si¢ literatur
jezykow nowoindyjskich na calym subkontynencie. Poetyka sanskrycka pozostata
wzorem dla prac teoretycznoliterackich w jezykach nowozytnych. Balendr Sekhar
TIVARI podkresla, ze na przyktad w okresie riti, kiedy literatura hindi szczegolnie
intensywnie zajeta sie rozwazaniami estetycznymi, kontynuujac wielka tradycje
sanskrycka, w zakresie teorii komizmu przyjeto podzial opracowany przez Bharate,
a nastepnie doskonalony w dzielach jego komentatorow>*.

Jednakze dla rozwoju poetyki jezykéw nowoindyjskich oprocz wplywoéw san-
skryckich sg istotne kontakty indyjskich teoretykow literatury z koncepcjami euro-
pejskimi, a szczeg6lnie angielskimi, si¢gajace ok. drugiej polowy XVIII w. Do in-
tensyfikacji tych wplywow dochodzi pod koniec XIX i w XX w. — w okresie roz-
kwitu literatury wspolczesne;j.

Wtlasciwie az do wspolczesnosci w literaturze hindi, zgodnie z podzialem wpro-
wadzonym przez teoretykéw sanskryckich, satyra byta uwazana za jeden z rodzajow
komizmu. Odnoszac si¢ do ewolucji satyry ze smaku komicznego, MALAY (1983:
60) przedstawia nastgpujacy schemat jej rozwoju:

Suddh hasya —  parihasa —  vyangya

czysty komizm —  humor —  satyra

31 CHARI (1998: 3).

32 CHARI (1998: 3).

33 SIEGEL (1987: 34-45); GEROW (2001: 175-176); MALAY (1983: 36).
3 TIVARI (1978: 34).
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Czysty komizm, wedtug definicji Czhawinatha Misry, zawiera w sobie tylko smak
komiczny, w odréznieniu od prahardtmak hasya (,komizm atakujacy”), gdzie mie-
szaja si¢ rézne smaki (m.in. grozy, wstretu, przerazenia). Z czasem w sanskryckich
utworach komicznych pojawialy si¢ elementy satyryczne, a nawet dzieta, w ktérych
satyra dominowala. Pisarstwo za$ hindi wzorujace si¢ na tradycji sanskryckiej po-
wtarzalo te konwencje, dlatego ,,czysta” satyra pojawita si¢ dopiero w okresie
wspolczesnym.

Jednak wsrod historykow literatury nie ma zgodnosci co do tego, kiedy w jezyku
hindi zaistnialo pisarstwo satyryczne. Jedni dopatruja si¢ jego korzeni w okresie
poczatkowym (adi kal, ok. VIII-XIV w.), natomiast inni uwazaja, ze satyra wla-
sciwa pojawita sie dopiero w drugiej potowie XIX w., a jej ojcem byt Bharatendu
Hariscandra. Istnieje tez poglad, ze satyra powstala samodzielnie w hindi tuz po
odzyskaniu niepodlegtosci, a nawet dopiero w latach sze$édziesiatych™.

Pojawiaja si¢ réwniez spory dotyczace zrodel pisarstwa satyrycznego w hindi,
poniewaz wedlug czesci krytykow wplywy sanskryckie sa najwazniejsze, podczas
gdy inni uwazaja je za mniej istotne od wplywow zachodnich. Teoretycy nalezacy
do tej drugiej grupy inspiracj¢ czerpia gtownie z autorow angielskich. Najczesciej
wymieniane nazwiska to: George Meredith, Gilbert Highet, Arthur Pollard, George
Sutherland i Herald Nicholson®’. Literaturoznawcy hindi poszukuja rowniez na-
tchnienia w europejskich pracach z zakresu filozofii, psychologii i socjologii hu-
moru (omawiaja koncepcje m.in. Platona, Arystotelesa i Cycerona, Hobbesa, Hegla,
Spencera, Kanta, Bergsona czy Freuda)®®.

Pierwszym problemem, przed jakim staneli teoretycy literatury jezyka hindi, byto
przysposobienie poetyce slowa, ktore odpowiadaloby angielskiemu satire. Poczat-
kowo oprécz stowa vyarngya uzywano nastepujacych terminow sanskryckich: katdksa
(,,spojrzenie z ukosa”, ,,zalotne spojrzenie”, w hindi oznacza rowniez ,,0szczerstwo’”,
potwarz” itd.), prahasana (,,$miech, farsa”, w retoryce: ,,satyra” lub ,,sarkazm’”), vikrti
(,,zmiana, deformacja”), upahasa (,,$miech, wysmianie, zabawa”), parihasa (,,$miech,
wysmianie, szyderstwo, zart, humor”) i vakrékti (,,insynuacja, mowa aluzyjna”)*. Do
upowszechnienia stlowa vyangya przyczynit si¢ Balendra Sekhar TIVARI, jeden
z pierwszych autordw prac teoretycznoliterackich o pisarstwie satyrycznym w hindi*’.

3 REDDI (1989: 42).

¢ Por. MISRA (1973).

37 Por. DESAI (1987), (1990), TIVARI (1978), REDDI (1989), MALAY (1983).

¥ MISRA (1973: 6).

%% DESAT (1987: 41); TIVARI (1978: 50); REDDI (1989: 42). Ttumaczenia polskie we-
dhug SED.

0 DESAT (1987: 19).
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MISRA dla rozrdznienia miedzy terminem vyangya, jako zwigzanym z sanskrycka
teoria dhwani, a pojeciem okreslajacym wspolczesne pisarstwo satyryczne w jezyku
hindi, wobec tego drugiego proponuje wprowadzenie dookreslenia prahardatmak
vyangya, czyli ,,yyangya, ktorej istota jest atak™'. Powszechne zaakceptowanie stowa
vyangya podkresla zgodno$¢ opinii zaréwno teoretykow, jak i,,praktykow” satyry co
do tego, ze jej istota jest odkrywanie aluzyjnego znaczenia wypowiedzi.

Oprocz stworzenia terminu odpowiadajacego zachodniemu pojeciu ,,satyra”, nale-
zalo réwniez odnalez¢ odpowiedniki hindi innych kategorii zwiazanych z satyra,
takich jak sarkazm, ironia, szyderstwo czy parodia. Zapozyczono stowa sanskryc-
kie, ale dla poszczegdlnych autorow przybieraja one odmienne znaczenia i tak na
przyktad MISRA uzywa slowa upahasa w znaczeniu ,,sarkazm”, natomiast MALAY
do okreslenia szyderstwa, za$ dla Tiwariego jest to odpowiednik komedii**. TIVARI
korzysta z parihasa dla nazwania parodii, podczas gdy u Malaja to termin odpowia-
dajacy humorowi. W analizie Tiwariego vyajékti oznacza sarkazm, zas u Malaja dla
jego okre$lenia spotykamy slowo katdksa. Ironi¢ TIVARI okresla mianem vikrti,
a MALAY poshuguje si¢ stowem vidariband, ktére dla Tiwariego to parodia®. Zamet
terminologiczny utrudnia teoretycznoliteracka analize satyry. Np. stownik
BULKEGO (1992: 340, 592) podaje stowo vyangya jako odpowiednik angielskich
stow oznaczajacych zarowno satyre, jak i ironi¢ oraz sarkazm.

Literaturoznawcy poszukiwali rowniez odpowiedzi na pytanie, czy we wspolcze-
snym hindi satyra jest nowym i samodzielnym gatunkiem literackim czy tez pozo-
stala stylem, ktory wystepuje w innych gatunkach. Przy opisywaniu satyry
w drugim z tych znaczen uzywa si¢ okreslen odmian gatunkowych, np.: vyangya
upanyas (powies¢ satyryczna) lub vyangya kahani (opowiadanie satyryczne). Mno-
gos¢ form, w jakich powstaja satyry w hindi, jest ogromna, wydaje si¢ satyryczne
wiersze, opowiadania, eseje, powiesci, sztuki dramatyczne, pamietniki, listy etc.

Zwolennicy opcji gloszacej powstanie satyry jako niezaleznego gatunku uwazaja,
ze wraz z nowa epoka 1 bagazem doswiadczen, ktdry przyniosta, zaistniala potrzeba
opisania jej w literaturze za pomoca innych srodkow**. Jesli cecha charaktery-
styczna wspolczesnej literatury jest synkretyzm gatunkowy, satyra jest swietnym
tego przykladem. Baptirav DESAT nazywa wspolczesnos¢ epoka hybryd, rézne ga-
tunki tacza si¢ i przeplataja, utrudniajac lub uniemozliwiajac rozroéznienie podzia-
16w miedzy nimi*. DESAT, MALAY i MISRA podkreslaja nawet, Ze przemieszanie sie

1 MISRA (1973: 54).

2 MISRA (1973: 44); MALAY (1983: 10); TIVARI (1978: 37).
* TIVARI (1978: 37).

* MISRA (1973: 29); DESAI (1990: 37, 41); TIVARI (1978: 56).
* DESAT (1990: 215). Por. Nirmal VERMA (2000: 155).
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gatunkow jest charakterystyczne dla satyry jako nowego gatunku. Negowanie przy-
jecia tego faktu tlumacza brakiem dystansu do zjawiska zachodzacego bardzo dy-
namicznie, co uniemozliwia spostrzezenie go w petnej postaci*®. Satyra pojmowana
jako nowy gatunek zawegza si¢ jednak do krotkiej formy prozatorskiej, noszacej
cechy zarowno eseju, jak i opowiadania. GARG uwaza dyskusje na temat satyry jako
gatunku za nieistotna, postulujac skupienie si¢ nad zakresem jej tematyki i rola, jaka
powinna wypetniaé?’.

Wraz z pojawianiem si¢ coraz wigkszej liczby utwordéw satyrycznych literaturo-
znawcy dostrzegli potrzebe wprowadzenia ich teoretycznej klasyfikacji. Akcepto-
wana powszechnie typologia dzieli satyr¢ na osobista (vyakti-gaf) i spoleczng
(samasti-gat). Pierwsza odnosi si¢ do jednostki, natomiast druga dotyczy spole-
czenstwa, a wlasciwie poszczegolnych jego grup®®. Mozna dopatrywaé sie zrodet
tego podzialu w uznanych przez teoretykow sanskryckich rodzajach hasji: atmastha
i para-stha. GARG przedstawia nastepujaca rozbudowana klasyfikacje*:

vyangya (satyra)
\
| |

yatha vaiyaktik (osobowa) nirvaiyaktik (nieosobowa)
\
| |
parasth-vyangya
(satyra dotyczaca innych postaci)

atm vyangya (autosatyra)

(1) rajnitik (polityczna) daivi evam niyati ki darunta ko darsanevala

(2) samajik (spoteczna) (ukazujaca okrucienstwo bogéw i przeznaczenia)
(3) arthik (ekonomiczna)

(4) dharmik (religijna)

Podstawg tego podziatu jest tematyka, a wiec obiekt, przeciw ktoremu kieruje si¢
satyre. Glowne wyodrebnienie opiera si¢ na dychotomii osobowa — nieosobowa, nie
wnosi niczego nowatorskiego, poniewaz pokrywa si¢ z podzialem na satyre osobista
i spoteczna. Ciekawe jest jednak to, ze u GARGA analogia do wprowadzonego
W Natjasiastrze podzialu na atma-stha 1 para-stha pojawia si¢ przy wyrdznieniu

* TIVARI (1989: 176).
" GARG (1990: 12).

* MALAY (1983: 120); TIVARI ( 1978: 70). Wedlug Tiwariego pomyslodawca tej kla-
syfikacji byt Barsanelal Caturvedi w Adhunik hindi kavya me vyangya, Dilli 1973.
* GARG (1973). Patrz: TIVARI (1978: 70).
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dwoch typow satyry osobowej: atm vyangya to autosatyra, natomiast parasth vyangya
dotyczy innych postaci. Wsrdd wyliczonych przez badacza rodzajow satyry nieoso-
bowej pojawia si¢ podtyp szczegolnie mocno osadzony w kontekscie kultury indyj-
skiej — dotyczy on okrucienstwa bogdw i przeznaczenia. Zaproponowana typologia
ukazuje przeplatanie si¢ koncepcji sanskryckich i zachodnich w teoretycznoliterac-
kiej analizie satyry w hindi.

Ewolucja satyry ze smaku komicznego i jej zwiazek z komizmem nastrecza litera-
turoznawcom wiele trudnos$ci, poniewaz wokdét humoru we wspdtczesnej satyrze
zogniskowal si¢ spor miedzy teoretykami, ktérzy uwazaja humor za niezbedny ele-
ment satyry, a literaturoznawcami, gloszacymi calkowitg koniecznos¢ oderwania si¢
satyry od komizmu. Autorzy utwordéw satyrycznych i komicznych wybieraja czesto
tozsamg tematyke. Ich dziela opisuja spoleczenstwo itworzace je jednostki, przy
czym nacisk ktadzie si¢ na zjawiska, ktore ulegaja deformacji (vikrti) czy tez sa
zrodlem niespojnosci (visangati), przynoszacej szkode catemu spoteczenstwu. Jed-
nocze$nie owe niespojnosci postrzegane sg jako nieuniknione sktadniki zycia spo-
tecznego na wszystkich jego poziomach:

,»Niespdjnosci sa istota czlowieka izycia, a $wiat tych niespdjnosci
rozciaga si¢ od najzwyklejszych zdarzen do najgtebszych problemow
i ludzkich cierpien”™.

Zaréwno utwory komiczne, jak i satyryczne uczynily z niespojnosci w zyciu jed-
nostki oraz spoleczenstwa zrodto wielorakiej inspiracji, jednakze komizm stara sie
ztagodzi¢ dysonans i przywroci¢ rOwnowage, natomiast satyra zmierza do spotego-
wania konfliktu, aby doprowadzié¢ do wzrostu $wiadomosci i zmiany’'. Madalsa
VYAS opisuje komizm jako zjawisko przynoszace zapomnienie poprzez chwilowe
zadowolenie (bhulava, ksanik santusti), podczas gdy satyra, przedstawiajac rze-
czywisto$¢ zgodnie z prawda, budzi niepokdj (becaini) zmuszajacy do przeciwsta-
wienia si¢ opisywanym zjawiskom negatywnym >,

Przedstawiajac argumenty pozwalajace uzna¢ lata 60. za poczatek ery niezaleznej
literatury satyrycznej w hindi, DESAI szkicuje éwczesne tto spoleczno-polityczne,
a szczegoblnie powszechne zalamanie si¢ wiary w to, ze samorzad przyniesie Indiom
postep 1 dobrobyt oraz spoleczna sprawiedliwosé. Zamiast spodziewanego rozwoju
i poprawy kraj pograza si¢ w korupcyjnym nietadzie i niesprawiedliwosci, niespoj-
nosci spoleczne poglebiaja si¢, a deformacje nasilaja, wyzysk kolonialny zostaje

0 GARG (1990: 15): visangatiya jivan aur manusya ke miil mé hai in visangatiyé ka
samsar atisamanya sthitiyo se lekar gahan-gambhir samasyao aur manviy yantranao
tak phaila hua hai.

>! Por. komentarz Malaja do prac Nicholsona i Mereditha: MALAY (1983: 186, 189, 191).

2 VYAS (1999: 28).
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zastapiony przez wyzysk rodzimy®>. Badajac pisarstwo satyryczne, teoretycy postu-
guja si¢ metaforyka walki, rewolucji i wymierzania sprawiedliwosci, porownuja je
do stownej agresji (sabdik akraman) i ataku (prahar)**, literackiego sadu (sahityik
adalat)® czy wyrazu gniewu (akros ki abhivyakti)*®. SIEGEL (1987: 65) stawia inte-
resujaca hipotezg dotyczaca szczegolnej funkcji humoru w satyrze:

»Satyryk usprawiedliwia swoja wrogosé estetycznie poprzez uczynie-
nie jej $mieszna, moze ja [rOwniez] usprawiedliwia¢ moralnie, pod-
kre$lajac to, ze shuzy celowi etycznemu, zmienia spoleczenstwo na
lepsze, ze ma funkcje naprawcza”.

Dydaktyzm satyry jest wyrazem $wiatopogladu jej autorow. Literaturoznawcy
podkreslaja konieczno$¢ ideologicznego zaangazowania pisarstwa satyrycznego,
wlaczajac je w nurt pisarstwa postepowego, kojarzonego w Indiach z ideologia le-
wicowg opisywana w kategoriach wyzysku, podzialu klasowego, walki
o u$wiadomienie spoleczenstwa irewolucji’’. GARG te postepowe zapatrywania
okresla jako sily przewodnie spoteczenstwa, ktore sprzeciwiajg si¢ przekonaniom
archaicznym, ale nie musza byé tozsame z marksizmem czy socjalizmem™. Za-
réwno wsrod literatow, jak i krytykow piszacych w hindi ideologia lewicowa staje
si¢ waznym kryterium podzialu na grupy sympatyzujace z nia i przeciwstawiajace
si¢ jej. Szczegblnie ostro problem ten wida¢ na przyktadzie pisarstwa satyrycznego
z powodu jego wyraznej zawartosci ideowe;.

Wedltug teoretykow indyjskich podstawowa réznica miedzy utworem komicznym
i satyrycznym polega na celu (uddesya), jaki tworcy zamierzaja osiagnac. Autor
dziel komicznych wysmiewa si¢ ze zjawisk potencjalnie groznych spolecznie tylko
dla efektu rozbawienia czytelnika, wyzyskujac oczyszczajaca moc $miechu. Na-
tomiast w wypadku satyry ostatecznym celem pisarza nie jest rozbawienie czytel-
nika, lecz napigetnowanie zjawisk spotecznych uznanych przez autora za grozne dla
funkcjonowania irozwoju spolecznosci. Cel satyry reprezentujacej pisarstwo dy-
daktyczne to sankcja satyryczna, czyli doprowadzenie do rzeczywistej zmiany
W postepowaniu i zachowaniu tych, ktorzy stajg si¢ obiektem satyry. Dla literaturo-
znawcow reforma, ktora powinna byc efektem satyry, jest kategoria calkowicie
odcinajaca ja od komizmu, ktérego jedynym zadaniem jest rozbawienie. Przez teo-

53 DESAT (1987: 43).

* GARG (1990: 17).

> DESAI (1987: 278).

6 VyAs (1999: 3).

°7 Por. GARG (1990: 86).
> GARG (1990: 86).
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retykow satyrycy postrzegani sa jako ideolodzy przebudowy, a nawet rewolucji
spotecznej. DESAI porownuje satyrykow do dawnych $wigtych (pracin sant), pod-
kreslajac spojnos¢ postawy zyciowej z gloszonymi przez nich pogladami®.

Zagadnienie komizmu w pisarstwie satyrycznym wywoluje wigc wsrdd teorety-
kéw sprzeczne opinie. GARG, ktory w swoim studium najwigcej uwagi poswigca
ideologicznej misji satyry, uwaza komizm za calkowicie zbedny jej element. Do-
strzega w nim nawet potencjalne zagrozenia, gdyz wedlug niego skupianie si¢ na
efekcie komicznym odciaga satyryka od powaznego zadania, czyli przedstawiania
spotecznej prawdy i szukania sprawiedliwosci. Zgodnie z krytyka przedstawiong
przez GARGA (1990: 51, 56) humor splyca pisarstwo satyryczne i pozbawia je po-
wagi literackiej. Komizm nie jest dla tego badacza niezbedny w satyrze, ale pojawia
sie w niej jako $rodek wyrazu (sadhan). Podziela te opinie m.in. PUNTABEKAR, za
nadrzedne zadanie satyry uznajac realizacj¢ sanskryckiej zasady satyam Sivam
sundaram rozumianej jako walka o prawde, dobrobyt i pickno na poziomie moral-
nym i spotecznym®.

Z kolei wedlug Malaja humor ikrytyka (alocna) sa dwoma filarami satyry, jej
najwazniejszymi i niezbednymi wyznacznikami, jednak pojawiajacy si¢ w satyrze
specyficzny humor okresla on epitetem ,,gorzki” (tikt parihas)®'. Co wiecej: MALAY
uwaza, ze humor jest obecny we wszystkich postaciach satyry, a w niektérych na-
wet dominuje®. Podobnie ustosunkowuje sie¢ do tego zagadnienia TIVARI, wymie-
niajac krytyczny punkt widzenia i humor jako charakterystyczne cechy satyry. Lite-
raturoznawca dostrzega trudnos¢ w oddzieleniu utworéw satyrycznych od komicz-
nych, poniewaz w tych pierwszych wystepuja elementy humorystyczne, a w dzietach
komicznych — satyryczne®. Candrasekhar REDDI, dla ktérego réwniez krytyczne
nastawienie 1 humor sa wyznacznikami satyry, odnoszac si¢ do teorii smakow, do-
strzega wystepowanie Ww satyrze czterech smakow: zatosci, grozy, wstretu
i komizmu. Podkresla szczegdlne miejsce komizmu na ,,poziomie zewnetrznym”
utworu satyrycznego, a mianowicie w jego formie, ktora przeciwstawia ,,poziomowi
wewnetrznemu” — glebokim przemysleniom, do jakich lektura zmusza odbiorce,
wywolujac wspolczucie lub gniew i1 wstret. W swoich rozwazaniach nad miejscem
komizmu w satyrze REDDI nawiazuje nie tylko do teorii smakow, ale rowniez inter-
pretuje koncepcje sahrdaya i dhvany-artha, poniewaz przekaz wlasciwej tresci sa-
tyry jest dostepny tylko tym, ktoérzy wytonia z komicznej formy powazna tresé

%9 DESAT (1987: 233).

% PUNTABEKAR (1989: 181-186).
I MALAY (1983: 66, 68).

2 MALAY (1983: 176).

53 TIvARI (1978: 53).
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ukrytg przez satyryka w $miechu. Dlatego za istotny w tych rozwazaniach trzeba
uzna¢ nacisk na role hasji w komunikatywnosci satyry. Komizm przyciaga od-
biorce, zacheca do kontaktu z dzietem satyrycznym, przez co — niejako mimowolnie —
— prowadzi czytelnika do wewnetrznej przemiany®. Popularno$é utworu satyrycz-
nego to wyznacznik jego spolecznej uzytecznosci: zwigksza zakres sankcji saty-
rycznej®. DESAI i VYAS podkreslaja, ze w warunkach indyjskich obawa przed wy-
$mianiem moze skuteczniej doprowadzi¢ do rzeczywistej zmiany niz sankcje
prawne, przed ktérymi chronia nepotyzm i korupcja wszechobecne w tym kraju®®.

Niezaleznie od tego, czy uznamy komizm za charakterystyczna ceche satyry czy
tez zaledwie za jeden ze $rodkow wyrazu, jakimi si¢ poshuguje, jego obfite wyste-
powanie w pisarstwie satyrycznym, jak rowniez przeplatanie si¢ elementow saty-
rycznych i humorystycznych jest powszechnym zjawiskiem utworéw satyrycznych
w hindi. Ich autorzy, mimo iz nazywaja si¢ satyrykami (vyangya-kar), swoje utwory
okreslaja najczesciej mianem hasya-vyangya, $wiadomie podkreslajac obecnosé
komizmu w tekstach satyrycznych.

Badacze zajmujacy si¢ zjawiskiem humoru w Indiach oprécz kontynuacji
1 modyfikacji konwencji sanskryckich dostrzegaja zmiany, ktore zaszty we wspol-
czesnej literaturze komicznej pod wplywem literatury zachodniej i przeobrazen
jezyka. Np. jedna zwyjatkowo produktywnych technik budowania komizmu
w sanskrycie byty gry stow. We wspdtczesnym hindi umieje¢tnosé ta prawie zanikla.
Mozna to wyjasni¢ brakiem powszechnie akceptowanej normy jezykowej. Taka
sytuacja nie sprzyja wySmiewaniu tego, co znajduje si¢ poza nieistniejacym stan-
dardem®’. SIEGEL zauwaza, ze wspolczesny komizm obiegu oficjalnego pozbawiany
jest elementéw obscenicznych i skatologicznych, obficie wystgpujacych w san-
skryckich utworach. Komizm wspoélczesny zostaje wigc poddany silnej cenzurze,
zardbwno wewnetrznej, ktora narzuca sobie tworca, jak i zewnetrznej. Jego opinie
potwierdza ZOLLER, podkre$lajac, ze w hindi istnieje tylko sist hasya, czyli humor
przyzwoity®®.

Stereotypowy obraz Indii wplywa réwniez na stosunek do indyjskiego humoru.
Powszechnie uwaza si¢, ze Hindusi sa z jednej strony zbyt biedni, z drugiej strony
zbyt uduchowieni, zeby si¢ $miaé. Bogata tradycja komiczna w literaturze san-
skryckiej, utwory komiczne i satyryczne w jezykach nowoindyjskich, jak rdwniez

% REDDI (1989: 45, 60, 61).

% Por. GLOWINSKI (1986: 437).

% DESAT (1987: 244); VYAS (1999: 6).
7 Patrz: MAYAN (1999: 23-34).

8 OESTERHELD—ZOLLER (1999: 16).
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petna humoru kultura ludowa® silnie przecza tym myslowym szablonom. Jednak
nawiazujac do stereotypu opisujacego Indie jako oaze ,,uduchowienia” oraz na za-
konczenie prezentacji koncepcji komizmu 1isatyry w literaturze sanskryckiej
ijezyka hindi, nalezaloby przewrotnie zauwazy¢, ze humor — jak wszelkie inne
aspekty zycia — ma réwniez w kulturze indyjskiej wymiar metafizyczny. SIEGEL
(1987: XV) podkresla, ze Kryszna i Siwa, ktorym najwyzsza cze$é oddaje sie
w dwoch najwazniejszych nurtach hinduizmu (wisznuizmie i §iwaizmie), uosabiaja
dwa przejawy boskiego humoru. Kryszna jest symbolem afirmacji zycia traktowa-
nego jako boska zabawa (/ild). Siwa za$ symbolizuje $miech jako reakcje na para-
doks zycia i$mierci, nieuchronno$¢ ponownych narodzin. Z kolei Maya, czyli
,uhuda” lub ,,iluzja”, kosmiczna oszustka, $mieje sie z tych, ktorzy stworzony dzigki
jej mocy iluzoryczny $wiat traktuja jako $wiat rzeczywisty. GEROW (2001: 178)
postrzega usmiech Buddy jako objaw transcendentalnego komizmu wynikajacego z
oswiecenia, a wiec doswiadczenia przekraczajacego ztudna powage rzeczywistosci.
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‘Arytmetyka’ hinduizmu"'

MARIA KRZYSZTOF BYRSKI

Twoja wszechmoc, Panie, stworzyla ten swiat z materiatu,
ktory nie mial zadnego ksztattu... A Ty postanowites zmierzyc,
policzyc¢ i zwazyc wszystko, co stwarzasz.

Madrosci Salomona 11.15

Czy mozemy wyobrazi¢ sobie kulture bardziej charakterystyczna, szczegdlna
i etnicznie nacechowana niz kultura indyjska? Jest ona bowiem tak silnie nazna-
czona swoistym pigtnem, ze trudno pomysleé¢ nawet o przyjeciu jej podstawowych
wartosci bez koniecznosci wyrzeczenia si¢ wlasnej tozsamosci kulturowej. Pierwsze
pytanie wigc brzmi: czy tak rzeczywiscie jest? Drugie pytanie wobec tego nalezy
sformutowaé nastgpujaco: czy poza sposobem postrzegania §wiata wlasciwym dla
Zachodu, uznanym za jedynie naukowy, jest jaki§ inny, niezaleznie stworzony,
a mimo to majacy cechy uniwersalne?

Zaakceptowanie mozliwosci istnienia wigcej niz jednego sposobu obiektywnego
postrzegania $wiata jest dla zachodniego umystu nie tylko czyms$ niezwykle trud-
nym, ale wrecz wydaje si¢ niemozliwe. W rezultacie rowniez nie wydaje si¢ mozli-
wym przyjecie, iz cokolwiek, co jest gleboko i blisko zwiazane z podstawowymi
zalozeniami kultury indyjskiej, moze pehi¢ rolg¢ obiektywnego kryterium opisu
1 oceny rzeczywistos$ci. Wniosek wyplywajacy z takiego myslenia jest jeden — hin-
dusi musza si¢ mylic!

Jest ciekawe, ze nie jest to wytacznie dylemat czlowieka Zachodu. Wielu intelek-
tualistow indyjskich przyjmuje zachodni, naukowy sposéb myslenia, podobnie jak

" Od redakcji: na wyrazne Zyczenie autora redakcja wyjatkowo zdecydowala sie od-
stapi¢ od systemu spolszczania wyrazow indyjskich przyjetego w Studiach Indologi-
cznych 1 zamiesci¢ niniejszy artykul, zachowujac odautorska pisownie wyrazéw indyj-
skich.

" Artykut ten jest nieco zmieniona wersja polska tekstu opublikowanego po angiel-
sku w Dialogue and Universalism 11-12/VIL (1997) 125-139. Stowo ,,arytmetyka”
umieszczam w cudzyslowie, poniewaz w prezentowanym uj¢ciu niekiedy postuguje sig
wyrazeniami, ktore trudno uznac za standardowe.

Studia Indologiczne 10 (2003) 48—64.
Copyright © by Redakcja Studiow Indologicznych
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my postrzegajac otaczajacg rzeczywistosé. W gruncie rzeczy staja oni przed duzo
bardziej skomplikowanym problemem, poniewaz uznanie za bledne tego, co propo-
nuje wlasna tradycja intelektualna, nie jest ani fatwe, ani proste.

Niezliczeni bogowie, rozmaite wyznania, rytuaty oddawania czci tym bogom,
dyscypliny jogi’, tajemnicze praktyki tantry’, zwyczaje iobyczaje, sakramenty
(samskara)* iniewyobrazalne ksztalty, w ktorych bogowie sie objawiaja, nadaja
kulturze indyjskiej stygmat etnicznosci, ktory w oczach wielu umieszcza ja na anty-
podach chtodnego, wywazonego, racjonalnego myslenia. Czyz moze tanczacy bog
Siwa®, ubijanie przez bogéw i demony morza dla pozyskania nektaru niesmiertelno-
$ci® lub Wisznu, spoczywajacy na wezu Anantasesa’, byé czyms wiecej niz lokal-
nym, egzotycznym, bardzo szczeg6lnym przejawem duchowych aspiracji, ktory jest
zupehie niezrozumiaty w nieindyjskim kontekscie? Trudno oprze¢ si¢ wrazeniu, ze
mamy do czynienia z zaprzeczeniem koncepcji obiektywnych i uniwersalnych, ktore
mozna by uznaé¢ za wazne wszedzie, zawsze i dla kazdego. Pozostajemy pod rownie
mocnym wrazeniem, iz jezeli ktos z zewnatrz tej kultury chcialby przyjac to wszystko
za wlasne, wtedy reinkarnacja — odrodzenie si¢ w Indiach jest jedyna mozliwoscia.
Zreszta tak wlasnie uwaza znakomita wigkszos¢ ortodoksyjnych hindusow.

* Joga (yoga ‘ujarzmienie’) jest to powsciagniecie (nirodha) zjawisk (vrtti) $wia-
domosci (citta)” — oto klasyczna definicja jogi, wedle thumaczenia Leona CYBORANA
(1986: xxii, 5). Wedle St. SCHAYERA (1938: 150): ,,...mozemy z cala pewnoscia stwier-
dzié, ze przy pomocy wspomnianych ¢wiczen jogini indyjscy istotnie dochodza do za-
dziwiajacych rezultatow i ze jakkolwiek ich wyobrazenia o anatomicznej strukturze
organow sg fantastyczne, ich zdolnosci do swiadomego regulowania czynnosci tych
organow sa poza wszelka watpliwoscia”.

> Wedle A. BASHAMA (1967: 350) tantra to zmuszanie bogdw, by dawali moc ma-
giczng wielbiacemu ich wyznawcy, ktora zawiedzie go ku najwyzszemu blogostanowi.
T. Goudriaan (GOUDRIAAN—GUPTA (1981: 1)) natomiast utrzymuje, ze tantryzm ,,to
systematyczne poszukiwanie zbawienia lub doskonalosci duchowej poprzez uswiada-
mianie i umacnianie w naszym wlasnym ciele dwubiegunowego, dwuplciowego bostwa.
Ten cel jest metodycznie osiagany dzigki specjalnym srodkom: recytacji mantr, kresle-
niu geometrycznych symboli kosmicznych — mandal, wykonywaniu odpowiednich
gestow — mudr 1 wielu innych specjalnych zabiegdw rytualnych takich jak nabozenstwo
tantryczne (puja), inicjacja (diksa) itp.”.

* Niestety na temat indyjskich sakramentéw brak literatury w jezyku polskim. Naj-
obszerniejszym studium na ten temat jest: R.B. PANDEY (1969) oraz P.V. KANE (1930-
1962: tom II, czgsé I: 188-267).

W tej postaci ten bog nazywa si¢ Nata-raja — Krol Tancerzy, por. M.K. BYRSKI
(1997b: 13-19).

® JAKIMOWICZ-SHAH-JAKIMOWICZ (1982: 190).

" JAKIMOWICZ-SHAH-JAKIMOWICZ (1982: 182).
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Problem ten stanowi wyzwanie dla wielu ludzi czujacych, ze w réznych religiach
znajdujg si¢ wartosci, ktore ludzie o pewnej wrazliwosci moga podzielac i ktore
moga ich jednoczy¢. Jedna z takich osob byla Helena P. Blawatska. Jej nauczanie
stato si¢ fundamentem czegos, co w praktyce aspirowato do roli jednej uniwersalnej
religii lub moze lepiej — jednej powszechnej wspolnoty religijnej, jaka stalo si¢ To-
warzystwo Teozoficzne®. Wydaje sie, ze chociaz hinduizm wywart gleboki wptyw
na jej mysl, to nie byta ona bodaj $wiadoma jednego z podstawowych zalozen tej
religii wyrazonego w Rygwedzie — tekscie, ktory w hinduizmie pelni rolg Objawie-
nia. ,,Jeden byt wieszcze wielorako zowia” — brzmi odpowiedni fragment tego tek-
stu’. Rygweda w najbardziej oczywisty sposob wypowiada sie za wielo$cia religii.
Paradoksalnie zwolennicy Towarzystwa Teozoficznego, przeciwstawiajac si¢ wy-
tacznosci jakiejkolwiek religii, probuja jednak stworzy¢ cos, co nabiera podobnego
charakteru, cho¢ podchodza do tego w nieco inny sposob. Czyz wytrwale szukanie
absolutnie wspdlnego mianownika wolnego od wszelkich specyficznych cech — po
prostu Boga, czy lepiej Absolutu, nie jest wysitkiem zmierzajacym raczej ku zglajch-
szaltowaniu doczesnego ksztaltu $wiata niz ku stworzeniu jednej owczarni
i znalezieniu jednego pasterza, ktérego bedzie cieszy¢ roznorodnos¢ owiec w tej
owczarni? Sprawe trzeba postawi¢ jasno — poszukiwanie powszechnie akceptowal-
nych idei w roznych religiach nie moze by¢ rownoznaczne z proba zastapienia wspa-
niatej réznorodnosci rozmaitych religii jedna, bez wzgledu na to, jak eklektycznie
powszechna i jak pozbawiona szczegdlnych, etnicznych i kulturowych cech charakte-
rystycznych. Jedynym stusznym sposobem, jak si¢ wydaje, osiagnig¢cia stanu, ktory by
mozna okresli¢ mianem jednej owczarni ijednego pasterza, jest dzielenie si¢ warto-
$ciami, jednoczes$nie pozostajac soba. Po to, by speli¢ warunki tego dzielenia si¢
wartosciami, musimy sie nauczyé widzie¢ wigcej niz owe szczeg6lne, etniczne atry-
buty, zreszta nie tylko innych religii, ale rowniez naszej wlasnej. Pytanie brzmi: jak
siegga¢ poza te atrybuty i odnajdywac te podstawowe idee, ktore w naszym wlasnym
kontekscie kulturowym zapewne bylyby postrzegane i werbalizowane odmiennie?

Sprobujmy wiec zada¢ sobie to pytanie w odniesieniu do hinduizmu. Co nalezy
zrobi¢, by uogodlnié chocéby niektére z wyobrazen tej religii — jesli mozna
uzy¢ terminu zapozyczonego z estetyki indyjskiej. Tak bowiem proponuje, by thu-
maczy¢ sanskrycki termin sadharanikarana (sadharani-karana), wprowadzony przez
starozytnych indyjskich estetykow na okreslenie procesu uogodlniania, ja-
kiemu poddawana jest rzeczywisto$¢ w procesie przetwarzania jej przez artyste oraz
w akcie percepcji dziela sztuki przez jego odbiorce, w rezultacie ktérego utozsa-
mienie si¢ z ta rzeczywistoscia jest mozliwe, bez wzgledu na to, jakie szczegdlne

® H.P. BLAWATSKA (1954).
YRV 1.164.46.
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wezesniejsze doswiadczenia byly jego udziatem'®. To okreslenie moze nie jest do
konca adekwatne, ale to, co w tym wypadku wazne, to rodzaj traktowania rzeczy-
wistos$ci, ktory zaktada istnienie jej warstwy powszechnej, jednakowo atrakcyjnej
dla wszystkich ponad zréznicowaniem cywilizacyjnym.

Uwazny przeglad tradycji hinduskiej objawia interesujaca, cho¢ moze nie catkiem
oczywista, tendencje do postugiwania si¢ liczbami dla wyrazenia niektorych pojeé.
Jesli do tego dodamy szczegdlna predylekcje mysli indyjskiej do matematyki,
o czym najlepiej §wiadczy fakt, Ze to wlasnie Indusom zawdzigczamy system dzie-
sietny'!, to pojawia si¢ pokusa, by sprawdzié, czy matematyka lub — moze mniej
ambitnie — prosta arytmetyka nie mogtaby stac¢ si¢ swego rodzaju punktem odnie-
sienia, a to dlatego, ze w ten sposob zrozumienie i akceptacja czegos, co na pierw-
szy rzut oka wydaje si¢ zupelnie niezrozumiale i dlatego obce, bylaby ulatwiona.
Matematyka to takie pole ludzkiej dziatalnosci, na ktorym spotykaja si¢ wszyscy
ludzie i po to, by tam si¢ znalez¢, nikt nie musi rezygnowaé z wlasnej tozsamosci.
Europejczyk pozostaje Europejczykiem, Indus — Indusem, a nawet — co wazniejsze —
— chrzescijanin pozostaje chrzescijaninem, a hindus — hindusem.

Jesli spojrzymy na indyjska tradycje religijng i filozoficzna z tego punktu widzenia,
to przede wszystkim dostrzegamy liczbe jeden. WspomnieliSmy juz wyzej, ze Ryg-
weda mowi o Bycie, Ze jest jeden (sanskr. ekam, rodzaj nijaki). Dalej jedno z imion
Wisznu jest Jeden (sanskr. ekah, rodzaj meski). Bog Siwa jest tez nazywany Jedno-
stopy (sanskr. eka-pada). Bogini Durga czasami jest okreslana jako Jedna (sanskr.
eka). Hazariprasad Dvivedi, jeden z autorytetow Indii wspotczesnych, podkresla, ze
poszukiwanie ‘jedniosci’ (hindi ekta), z ktorej wynika wielos¢ rzeczywistosci dyskur-
sywnej, jest jedng z cech szczegdlnych cywilizacji indyjskiej. Utrzymuje on, ze cala ta
rozmaito$¢ jest emanacja Jednego i odwoluje si¢ do tego samego, juz cytowanego
wyzej, fragmentu Rygwedy. Dalej podkresla, ze tak sredniowieczni swieci, jak wspot-
czesnie Mahatma Gandhi gtosili wielkos¢ Jednego, ktory jest podwalina wielosci.
W rzeczy samej imie jednego ze Sredniowiecznych §wietych Maharasztry — Ekanatha
znaczy ‘Majacy Jednego Pana’'>. Nie ma watpliwosci, Ze idea ‘jednio$ci’ byla i jest
przez caly czas obecna w indyjskim mysleniu religijnym 1 filozoficznym i oczywiscie
jest nieroztacznie zwiazana albo z Bogiem, albo z Absolutem. Wskazuje ona nie-

' Sens tej koncepcji najlepiej wyjasni¢ na przykladzie teatru. Rzeczywistosé te-
atralna nie jest rzeczywistosciag wlasciwa ani bohatera sztuki, ani aktora grajacego tego
bohatera, ani widza. Mimo to realnosci tej rzeczywistosci nie podobna zaprzeczy¢. Jaka
wigc jest ta rzeczywistos¢? Wg Abhinawagupty jest to wlasnie rzeczywisto$¢ uogol-
niona lub, inaczej, odszczegolniona (por. R. GNOLI (1956: 11)).

" A.L. BASHAM (1967: 495-6, Appendix IV: Mathematics); S.N. SEN (1971: 136 i n.).

12 Ekanatha zyt w drugiej potowie XVI wieku (1548—1608). Byt reprezentantem wi-
sznuizmu, ktory w owym czasie kwitl na terenie Maharasztry (zachodnie Indie).
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omylnie na integralny monizm hinduskiego $§wiatopogladu, ktéry juz w X wieku za-
uwazyt stynny muzutmanski polihistor Al-Biruni'>.

Doktadnie w tym kontekscie pojawia si¢ liczba dwa. Po to, by podkresli¢
i zaakcentowaé idee ‘jednio$ci’, przeciwstawia sie jej dwa. ,.Jeden bez drugiego”
(ekam evadvitiyam) — tak brzmi jedna z bardziej znanych formut upaniszadowych'®.
Warto zauwazy¢, ze dwa w mysleniu monistycznym w zasadzie nie pojawia si¢
jako kategoria pozytywna. Natomiast czesto wystepuje jedynie po to, by podkresli¢
pozytywne istnienie ‘jedniosci’. Zacytujmy w zwiazku z tym Bhagawadgite 2.45:

traigunya-visaya veda nistraigunyo bhavarjuna /
nirdvandvo nitya-sattva-stho niryoga-ksema atmavan //

»Przedmiot Wedy trzy przymioty;
Ty nie wiklaj si¢ w t¢ trojke!
Dwojke odrzué, trwaj w Istnosci!
Nie dbaj o to, co posiadasz!

Sobie poddaj Sig, Ardzuno!”"?

Arjuna zache¢cany tutaj jest przez Kryszng (Krsna), aby nie wiklal si¢ w troistos¢,
cechujaca rzeczywistos¢ postrzegalna, poprzez ‘bezdwdjnosé’, tj. odrzucajac dwa
sposrod trzech przymiotow. Warto w tym miejscu przypomnied, ze trzy — jako katego-
ria bytu — jest konsekwencja rozdwojenia. Jedno w akcie rozdwojenia umozliwiaja-
cym samo-rozpoznanie dzigki wylonieniu si¢ podmiotu i przedmiotu poznania tworzy
przestrzen ontyczna (vyoman), ktoéra czyni mozliwym ten akt samo-rozpoznania.
Oto doktadnie jak trzy wynika z rozdwojenia jako jego nieunikniona konsekwen-
cja. Tak jest dlatego, ze dwa jest i moze by¢ jedynie aktem, jedynie dzialaniem.
Troéjna natura rzeczywistosci jest rezultatem tego dzialania. Probujac wyrazié¢ to
inaczej, mozemy powiedzie¢, ze dwa nie moga istnie¢ same przez si¢, bo ich ist-
nienie niechybnie oznacza istnienie w przestrzeni iw czasie, a wigc wymagaja
trzeciej kategorii, bez ktorej istnie¢ nie moga. Tylko ‘TO JEDNO bez DRU-
GIEGO’ moze obyc¢ si¢ bez czasu i bez przestrzeni. Tak wiec dwa jawi si¢ jako akt
rozdziatu, ktory wytania czas iprzestrzen. W kategoriach kosmogonii zachodniej
dwa mozna by okresli¢ mianem Wielkiego Wybuchu, w rezultacie ktorego wszech-
$wiat si¢ rozposciera. Jeden wigc jest przyczyna sprawczg rzeczywistosci postrze-

13 SACHAU (1971: 27).

4 F. Max MULLER (1900: I: 93).

15J. SACHSE (1988: 28-9) ttumaczy te strofe nastepujaco: ,,Przedmiotem wed jest
$wiat trzech gun, ty natomiast uwolnij si¢ od trzech gun, Ardzuno! Wznies si¢ ponad
pary przeciwienstw, stale obecny w sattwie! Niech nie zaprzata twej uwagi bogactwo!
Niech zapanuje w tobie atman!”.
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galnej, jest Stworca. Dwa jest aktem stworzenia i trzy jest rzeczywistoscig stwo-
rzona, ergo wymierng (sanskr. maya). Nie ma zadnej watpliwosci, ze sanskryckie
traigunya oznacza wlasnie owe trzy zasadnicze aspekty rzeczywistosci postrzegalne;.
W zwigzku z tym warto zwrdci¢ uwage na jeszcze jedna liczbe, ktora pojawia si¢ dosé
czesto w mitologii indyjskiej. Chodzi o trzydziesci trzy lub kazda inng wielokrotnos¢
trzech; a wigc nie tylko 333, 3333, 33333, ale takze 333303, 3003 czy 3339 lub
303'%. Bog Indra ma przydomek Trayas-trims$a-pati — Pan Trzydziestu trzech. Ta
liczba okresla liczbe bogdéw. Przy czym nalezy pamigtaé, ze bogowie zgodnie
z tradycja indyjska naleza do $wiata stworzonego. Sa jak gdyby jego symbolicznym
upostaciowaniem. Mozemy wiec uznac te ciagi trzech za adekwatny symboliczny
ekwiwalent rzeczywistosci postrzegalnej. Do tej rzeczywistosci naleza przeciez trzy
Wedy'”, a postepowanie cztowieka wtedy, gdy znajduje sie on w ,,okowach” $wiata
postrzegalnego, reguluja normy tri-varga, czyli tréjsfery ludzkiej egzystencji'®.

Tymczasem kolejng liczba, ktéra rzuca si¢ w oczy, gdy mamy do czynienia
z myéla staroindyjska, jest cztery. Trzy Wedy zmieniaja si¢ w cztery'’. Tréjsfera
ludzkiej egzystencji staje sie czwérsfera (catur-varga)™. Ponadto sa cztery eony
(yuga)®', cztery stany spoleczne (varna)?, cztery okresy zycia ludzkiego

' V.S. AGRAWALA (1963: 116-119).

" Te trzy wedy to Rg-veda, Yajur-veda i Sama-veda. Teksty te, bedace zbiorami
hymnéw adresowanych do bogdw, pelnia role swoistych ,,mszatow” stuzacych do od-
prawiania ofiary (yajiia), patrz: E. SLUSZKIEWICZ (1980: 11, 75-169, 194-205).

'8 Te trzy sfery to (1) ‘dzierzma’ (dharma), sfera $wiadomego bytowania wyrazajaca
si¢ w checi postgpowania w zgodzie z tym, co wiemy o rzeczywistosci; (2) mitowanie
(kama), sfera emocji wyrazajaca si¢ w checi takiego postepowania, ktore zapewni prze-
zywanie radosci, przyjemnosci i rozkoszy; (3) dobrobyt (artha), sfera bytowania mate-
rialnego wyrazajaca si¢ w dazeniu do zapewnienia srodkéw koniecznych dla zachowa-
nia zdrowia i Zycia.

" Atharva-veda to czwarty wymieniany tekst. Od pozostatych r6zni sie nieco zawarto-
Scia, w ktorej przewazaja zaklgcia magiczne. Wiele tekstdw ma bardzo archaiczny charakter,
niekoniecznie bezposrednio zwigzany z rytuatem ofiarnym. Piecze nad nig w rytuale spra-
wuje czwarty kaplan, brahman, ktéry pierwotnie nadzorowal wylacznie cato$é rytuatu.
Patrz: St. SCHAYER (1930: 126 i n., 47-8), E. SLUSZKIEWICZ (1980: 170-193).

**Moksza (moksa), wyzwolenie, to czwarta sfera ludzkiej egzystencji, ktora
w zasadzie nie jest jedna z czterech, ale jest ukoronowaniem harmonijnego zycia
i dziatania w trzech pozostatych. Patrz: ,, The threefold sphere of ethics” w: M.C. BYRSKI
(1997a: 33-52).

! Te cztery eony to: kryta (krta), dwapara (dvapara), treta (treta) i kali (kali). Jest in-
teresujace, ze tak tez nazywaja si¢ cztery konfiguracje w grze w kosci. Patrz: A.L.
BASHAM (1967: 394-5).

2 Te cztery stany to: brahmana (bramini), ksatriya (kszatrijowie), vaisya (wajsjowie)
1 Sudra; patrz: E. SLUSZKIEWICZ (1949: 42 in.).
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(asrama)® i cztery rodzaje kaplandw odprawiajacych ofiare®®. Dalej wiele bostw
ma cztery w swoich imionach. Na przyktad: czteroramienny, czterotwarzy, cztero-
ksztattny. A warto pamietaé, ze stynna rzezba w Ellorze przedstawiajaca Siwe
o trzech obliczach zwykle okreslana jest jako Tri-mirti — Tréjksztattna. Wyglada
na to, ze trzy i cztery jakby wspolzawodnicza ze soba o prawo ,,reprezentowania”
rzeczywistosci postrzegalnej. W zwiazku z tym pojawiaja si¢ rozne teorie probujace
wyjasni¢ t¢ niespodziewang niekonsekwencje. Jedna z nich, interpretujac fakt, ze
wspomniane Wedy czasem wystepuja jako trzy, a czasem jako cztery, utrzymuje,
ze pierwotnie byty tylko trzy, a czwarta, Atharwaweda, dopiero po pewnym czasie
uzyskata uznanie w oczach ortodoksow?’. Rowniez za pomoca argumentéw histo-
rycznych probuje si¢ wyjasniaé fakt przemiany tréjwarstwowego modelu spote-
czenstwa indyjskiego w czterowarstwowy, utrzymujac, ze spotecznos¢ Aridw we-
dyjskich dzielita si¢ wylacznie na trzy warstwy”. Czwarta, zlozona z tubylcow
mieszkajacych na terenach podbitych przez Aridw i obdarzona mianem sidra, zo-
stata wlaczona jako najnizsza, majaca sluzy¢é trzem wyzszym. Chociaz w obu
omawianych wypadkach mogto dojs¢ do zbieznosci miedzy procesami historycz-
nymi i mysleniem mitycznym, to w jednym wypadku historia na pewno nie przyj-
dzie nam w sukurs. Chodzi o koncepcje porzadku etycznego, ktora czasem ujmo-
wana jest jako trdjsfera, a czasem jako czworsfera (catur-varga). W tym wypadku
bowiem mamy niewatpliwie do czynienia z pojeciem niejako ,,pulsujacym”, to zna-
czy jednoczesnie waznym jako tréjdzielne ijako czwordzielne. W tym miejscu,
majac na uwadze na przyktad pojecie czterech stron $wiata, moze pojawic sie
watpliwos$¢, czy aby caty problem nie jest wykreowany ,,na site”? Bo czy fakt, ze
trzy plus jeden réwna si¢ cztery, potrzebuje jakichkolwiek wyjasnien? Otdz to, co
nas interesowaé¢ powinno w tym wypadku, to nie proste dodawanie arytmetyczne,
lecz konkluzja wynikajaca z tego, co bylo wyzej powiedziane. Bowiem wzajemne
relacje jednego, dwéch i trzech do siebie wyrazaja zupehie i adekwatnie proces
wylaniania si¢ rzeczywisto$ci postrzegalnej i ja sama. Dalsze liczby moga juz tylko
oznaczaé coraz bardziej roznicujaca si¢ strukture rzeczywistosci dyskursywnej i w

» Te cztery okresy Zycia to: brahma-carya, grhastha, vanaprastha i samnyasa. Pierw-
szy okres poswigcony jest nauce, drugi — rodzinie, trzeci — ascezie i medytacji; czwarty to
okres wyzwolenia z uwiktan bytowania i powrot do spoleczenstwa w charakterze mistrza,
ktory dzieli si¢ swoja madroscia i wiedza. Patrz takze: P.V. KANE (1930-1962: t. 11/ cz. I:
188-267); E. SLUSZKIEWICZ (1949: 55-56); A.L. BASHAM (1967: 208).

* Ci czterej kaplani to: hotar (hotr), adhwarju (adhvaryu), udgatar (udgatr) i brah-
man (brahman). Pierwszy jest piewca hymnow Rygwedy, drugi - Jadzurwedy, trzeci -
Samawedy, a czwarty nadzoruje calos¢ rytuatu.

'S, BHATTACHARJI (1984: I: 262 i n.).

2 R. LANNOY (1971: 142, 144).
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gruncie rzeczy powinny by¢ to wylacznie liczby nieparzyste, poniewaz dwa nie ma
charakteru ontycznego jak jeden i trzy, a jedynie dynamiczny. Skad si¢ wiec bierze
ontyczna warto$¢ czterech?

Zeby wyjasni¢ ten problem, najlepiej odwotaé sie do Traktatu o Zacnosci (Manu-
smyti) z ok. 150 r. p.n.e. Opisujac porzadek stworzenia, traktat ten powiada, ze Ab-
solut, czyli Pan Nieprzejawiony, stworzyt pierwotne wody i ztozyl w nich swoje na-
sienie. To nasienie stalo si¢ zlotym jajem, w ktore 6w Pan sam wszedt i spedzit
w nim rok. Potem jajo owo moca wtasnej mysli rozdwoit (akarod dvidhd)*' na
niebo i ziemig¢, jednoczesnie generujac ,przestwor, ktory trwa pomiedzy
nimi”(sanskr. vyoman). Dalej stworzyl osiem stron $wiata (cztery glowne i cztery
uzupetniajace)”®. Mamy tu dwa interesujace zagadnienia. Najbardziej uderzajacym
jest to, ze akt dzielenia, czy lepiej ‘dwielenia’, w rezultacie daje trzy, a nie dwa. Po
to bowiem, by jeden mozna bylo rozdzieli¢, potrzebna jest przestrzen, a wiec owa
warto$¢ trzecia, ktora jest i rezultatem, i warunkiem dzielenia. Mozemy raz jeszcze
powtorzy¢ teraz, ze dwa jest tylko aktem. Ujmujac to w arystotelesowskich katego-
riach, ‘dwa’ to czysty dynamizm. Bowiem podczas gdy cos moze by¢ podzielone na
dwa, te dwie czesci nigdy nie beda jedynymi produktami tego aktu. Trzecim, nie-
stychanie waznym, jest owa przestrzen, jest sam akt podzialu bez wygenerowania
tej przestrzeni niemozliwy. Drugim interesujacym zagadnieniem jest pojawienie si¢
osmiu stron §wiata; pojawienie si¢ liczby parzystej wtedy, gdy odmowilismy prawa
do istnienia w sensie ontycznym wlasnie liczbom parzystym. W tym momencie wy-
starczy pamietaé, ze osiem tutaj jest podwojeniem czterech i ze powinnismy odpo-
wiedzie¢ na pytanie, jak cztery pojawia si¢ w tym schemacie, albo nawet lepiej — jak
parzyste liczby uzyskuja swoj ontyczny status?

Aby na nie odpowiedzie¢, odwolamy si¢ do prostego dzialania arytmetycznego
znanego kazdemu dziecku. Chodzi o jeden dzielone przez trzy tyle ze w aspekcie
geometrycznym. Nim jednak wykonamy to dzialanie i sprébujemy je zinterpreto-
wag, przypomnijmy, ze jeden dzielone przez dwa tylko w kontekscie rzeczywistosci
postrzegalnej daje dwie potowy jednego, poniewaz przestrzen juz istnieje. Jezeli
jednak to samo dziatanie odniesiemy do rzeczywistosci sprzed Wielkiego Wybuchu
kosmogonii zachodniej, to moglibysmy je opisa¢ nastepujaco: ‘jeden rozdwojone’
to trzy. Jesli przyjelibySmy znane nam dobrze dwa punkty ,,:” za symbol oznacza-
jacy czynno$¢ rozdwajania, to ,,1 : 37 wyrazaloby zupetnie to, co sie stalo na po-
czatku. Z chwilg wytonienia si¢ czasoprzestrzeni, ergo rzeczywisto$ci postrzegalnej
oznaczonej tu cyfra ,,3”, wchodzi ona w nowa relacje z pierwotna jednia oznaczona
tu cyfra ,,1” za sprawa dwojki, czyli owego dynamizmu, ktory tu symbolizuja dwie

TMS 1.12 (Vol. 1).
2 MS 1.7-13, patrz: BYRSKI (1985: 30).
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kropki ,,:”, skadinad znane kulturze indyjskiej jako wisarga (visarga) — pojecie
zwiazane z jezykiem sanskryckim oznacza ,,i” wyglosowe, ale poza tym znaczy
rozdzielanie oraz stwarzanie”. Po to jednak, by tym razem owo transcendentne
ekam (rodzaj nijaki), czyli jedno, si¢ ‘roz-troilo’ (podzielito na trzy), musi ono
przeksztalci¢ sie¢ w immanentne ekah (rodzaj meski, w mianowniku zakonczony
wisarga, oznaczajaca w sensie gramatycznym gotowos$¢ do poddania si¢ przemia-
nom deklinacji, a w sensie ontycznym — gotowos¢ do dalszego podziatu i do wytla-
niania z siebie kolejnych bytoéw). Warunkiem poddania si¢ tej przemianie jest po-
jawienie sie¢ niejako antyprzestrzeni — doskonatej prozni, co po sanskrycku znaczy
,0” (sunya). Ten aspekt rzeczywistosci w filozofii indyjskiej jest okreSlany jako
nirguna, czyli ,,bez przymiotow”, i jest on niezbywalnym kontekstem wszystkiego
tego, co si¢ dzieje w rzeczywistosci przestrzennej okreslanej jako saguna, czyli ,,z
przymiotami”, w ktorej ‘to jedno’ (rodzaj nijaki) przemienia sie w ‘ten jeden’
(rodzaj meski). Wszystko to mozna wyrazi¢ znacznie prosciej wlasnie dzigki aryt-
metyce. Dla kazdego bowiem jest jasne i zrozumiate, ze po to, by jeden podzieli¢ na
trzy — obok jednego musi si¢ pojawié zero, ktore przemienia jeden w dziesigc.
Uzywajac jezyka mitologii indyjskiej mozemy powiedziec, ze ‘Jeden’ (jak pamig-
tamy, jest to jedno z imion boga Wisznu) musi przyjaé postaé ‘dziesieciu’ (dasa),
musi si¢ ‘udziesieciokrotni¢’ (sanskr. dasavatara — ‘dziesie¢ wcielen’). Dopiero
wtedy ‘jeden’ uzyskuje zdolno$¢ do wiecznego iniewyczerpanego emanowania
z siebie trojek, co w kategoriach filozoficznych oznacza zdolno$é¢ do emanowania
rzeczywistosci postrzegalnej, bez uszczuplenia swego wlasnego jestestwa. Bowiem
po kazdorazowym ‘utréjeniu’ zawsze pozostaje ‘jeden’. Ow jeden jest wieczna
reszta (Anantasesa — imie weza, na ktorym spoczywa Wisznu), reszta, ktora jest
jednak catoscia tak, jak gdyby akt owego ‘utrdjnienia’ w ogoéle nie mial miejsca. To
dlatego 6w ‘Jeden’ = Wisznu nosi przydomek ‘Niewyczerpany’ (acyuta). Dlatego
tez mozna by, na wzor egzegezy wedyjskiej, zaproponowaé rodzaj mistycznej
‘etymologii’ stowa dasa (dziesi¢¢): dadati sasvat iti dasah — ,,daje wiecznie, dlatego
(nazywa sie) dziesie¢”. Cale to, w koncu, proste dzialanie arytmetyczne w mitologii
indyjskiej przybiera posta¢ boga Wisznu spoczywajacego na we¢zu o imieniu
‘Wieczna Reszta’ (Anantasesa) i otoczonego przez gromady bogdéw. Tu juz oczywi-
$cie mamy do czynienia z ta niezwykle ptodng wyobraznia, tak charakterystyczna dla
hinduséw, ktérzy racjonalnej, matematycznej wizji rzeczywistoSci przydaja bujne
ksztalty i zywe barwy mitycznych scen z zycia bogow.

% Jestem zobowiazany drowi Markowi Dyczkowskiemu za zwrécenie uwagi na ten
aspekt znaczeniowy stowa visarga. Trzeba bowiem pamigtac, ze zarowno podmiotem,
jak 1 przedmiotem tego szczegdlnego podziatlu jest swiadomosé, ktéra — podobnie jak
komorka — nie dzieli sie na cze$ci, ale na catosci.
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Analizujac bardziej szczegdtowo to wyobrazenie, zaczaé wypada od stwierdzenia,
ze ‘To Jedno’ (ekam, rodzaj nijaki) jest poza wszelkimi kategoriami. Jest to rze-
czywisto$¢ znajdujaca si¢ poza ramami obrazu, ktdre wymierzaja jego przestrzen
z wpisanym wen Wisznu, o imieniu ‘Jeden’. Z pepka lezacego boga wyrasta lotos —
— symbol stworzenia, na ktérym siedzi Brahma — bdg-stworca sygnalizujacy owa
niezliczong wielokrotnos$¢ trzech, tj. liczbe bogdéw — personifikacji mocy stwor-
czych, takich np. jak ogien (Agni) lub deszcz (Indra), skadinad — jak wiemy — znany
jako ‘Pan Trzydziestu Trzech bogdéw’. Ten lotos wszakze nie wyrdsltby, gdyby nie
bogini Lakszmi (Laksmi), masujaca stopy Wisznu. Para Wisznu—Lakszmi oznacza
wlasnie owa kreatywng dynamike rozdwojenia, czyli wisarge. To przeciez Prabyt
,rozdart wtasne ciato na dwie czesci” (dvidha krtvatmano deham, MS 1.32) i w jed-
nej stal si¢ mgzem, a w drugiej zona. Wody oceanu za$ oznaczaja wspomniang anty-
przestrzen, proznig, czyli ,,0”, dzigki ktorej jeden Wisznu moze sie udziesieciokrot-
ni¢ 1 w tym ksztalcie sta¢ si¢ zdolny do nieskonczonego emanowania z siebie troj-
przymiotnego (fraigunya) bytu. Ten proces w niczym go nie uszczupla, ale oznacza
jego metamorfoze w weza, ‘Nieskonczona Reszte’. Mozna wigc powiedzieé, ze
Wisznu, spoczywajac na wezu, sam siebie podtrzymuje.

Mityczny wizerunek boga Wisznu spoczywajacego na wezu ‘Wiecznej Reszcie’
nie jest jedynym, ktdrego najglebsze znaczenie mozemy odkry¢, odwotujac si¢ do
wspomnianego dzialania arytmetycznego. Inny wizerunek to ubijanie oceanu przez
bogéw idemiurgdéw, tzw. Amrytamanthana (amrta-manthana). To wyobrazenie
ilustruje nieco odmiennie owa tworcza moc, 6w dynamizm dwojenia (dzielenia na
dwoje). To dzielenie, ktérego matematycznym znakiem jest dwa, a jednym z upo-
staciowan nie tyle opozycja, co ‘apozycja’ mezczyzna—kobieta, w mitologii indyj-
skiej rowniez przybiera postaé¢ niekonczacych sie zapaséw bogdéw i demondéw i po
sanskrycku nazywa si¢ daivdsura. Te zapasy maja jednoczes$nie charakter i walki,
i wspotpracy™, tak jak wlasnie w wypadku ubijania oceanu mleka dla zdobycia,
migdzy innymi, nektaru nieSmiertelnosci (amyta). Bogowie i demony uzywaja weza
‘Wieczysta Reszta’ jako sznura do obracania gory Mandara — osi $wiata stuzacej im
za matew. Wedle wigkszos$ci przekazoéw mitologicznych, rezultatem tych zabiegow
bylo wytlonienie si¢ z ubijanego oceanu czternastu cudownych klejnotow (ratna). Sa
to: krowa spelniajaca Zyczenia, o imieniu Surabhi, bogini wina —Varuni, s§wiete
drzewo Parijata, boskie nimfy niezwyklej urody — apsary (apsaras), chtodnopro-
mienny ksiezyc (candra), $mierciono$na trucizna, bogini Fortuny — Laksmi, lekarz
bogéw — Dhanvantari, nektar niesmiertelnosci — amyta, klejnot, ktéry ozdabia
pier§ Wisznu, zwany kaustubha, ston — wierzchowiec Indry — Airavata, siedmio-
glowy kon oraz koncha i tuk — atrybuty Wisznu. Jest bardzo interesujace, ze stowo

30V.S. AGRAWALA (1963: 115).
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sanskryckie ratna (klejnot), uzywane na oznaczenie tych produktow ubijania oce-
anu, jednoczesnie oznacza nie tylko liczbe czternascie, jak by nalezalo si¢ spodzie-
wac, ale takze dziewieé. Pewne $wiatlo na ten problem rzuca tekst nalezacy do
klasy puran (purana), zatytutowany Visnu-purana (ok. 400 r. n.e.), ktéory wymienia
tylko pierwszych dziewieé klejnotow z powyzszej list’!. Mozna wiec przypuscié, ze
pierwotnie bylo ich tylko dziewig¢ (dokladnie tyle samo, ile zgodnie z tradycja
indyjska jest gtownych klejnotow mineralnych) i dopiero z biegiem czasu, gdy za-
tarta sie juz pamigé o arytmetycznym rodowodzie mitu, dodano pie¢ dalszych. Wy-
daje si¢ wiec uzasadnionym przypuszczenie, ze to wlasnie owo proste dziatanie
arytmetyczne pokazujace, jak ,,to jedno bez drugiego” staje si¢ wielo$cia, dostar-
czylto swego rodzaju struktury czy szkieletu dla obu wspomnianych wyzej obrazow
mitycznych. Jesli popatrzymy na zalaczony diagram takiego dzialania arytmetycz-
nego, to rzuca si¢ w oczy dlugie jak warkocz nastgpstwo jedynek, ktore staja sie
dziesiatkami, oraz dziewiatek — tak wyglada Waz ‘Nieskonczona Reszta’.

1 « EKAM SAT

SAGUNA

3 <« traigunya
0 <« dasavatara

< nava-vyitha (nava-ratna)

Nadszed! teraz wlasciwy moment, bysmy wrécili do problemu liczb parzystych.
Wszystko, co powiedziano wyzej o liczbie dziesi¢é, nie dotyczy tego problemu, ponie-
waz dziesi¢é tutaj traktowano jako swego rodzaju ‘zestaw’ jednego i zera, lub lepiej —
— jako podzielng forme jednego, czyli najwyzej jako swoista antycypacje parzystosci!

31 . DOWSON (1928: 13-14), takze W.J. WILKINS (1913: 132-3).



NR 10 (2003) ‘ARYTMETYKA’ HINDUIZMU 59

Odpowiedz na pytanie, jak warto$ci parzyste pojawiaja si¢ w tym systemie, znajduje
si¢ w fakcie, ze w rezultacie calej tej operacji otrzymujemy cztery wartosci!

PIERWSZA: ,,0” — sanskr. sunya — zero jest symbolem rzeczywistosci bez przymio-
tow (sanskr. nirguna), rzeczywistosci, ktéora mozna opisaé jedynie poprzez negacjg.
Zeby to wyjasnié, mozna sie odwota¢ do najnowszych odkryé¢ w dziedzinie fizyki,
zgodnie z ktorymi ,,po Wielkim Wybuchu, w ktorym powstal nasz Wszechswiat,
panowala idealna symetria, m.in. bylo tyle samo materii, ile antymaterii™**. Mozna
powiedzieé, ze jest to niejako cien rzeczywistoéci postrzegalnej. Zadne dziatanie
matematyczne nie byloby mozliwe bez zera, ktore wszakze jest jak gdyby anty-
liczba. W indyjskim kontekscie kulturowym do tej wartosci nalezy odnies$é takie
pojecia filozoficzno-mistyczne jak: nilisreyas, nirvana, kaivalya, turiya czy sunyata.
W dziedzinie aksjologii tej wartosci odpowiada¢ bedzie pojecie wyzwolenia
(sanskr. moksa), jeden z tzw. czterech pozytkow czlowieczych (sanskr. purusdrtha-
catustaya). Oczywiscie czynimy to tak dhlugo, dopoki dzieje si¢ wszystko
w kontekscie rzeczywistosci postrzegalnej. Poza tym kontekstem znajduje si¢ Abso-
lut, do ktorego nie stosuje si¢ zadne z okreslen.

DRUGA: ,,1” — sanskr. ekah — jeden w mianowniku, jest pierwsza kategoria rze-
czywisto$ci z przymiotami (sanskr. saguna). Jest to takze owa wieczna reszta
(ananta-sesa), ktéra pozostaje po ‘dwieleniu’ jednego. Wiasciwym przymiotem
jednego jest istno$¢ (sanskr. sattva) i odpowiednio, sposrod celow cztowieka —
—‘dzierzma’ lub zacno$¢ (sanskr. dharma). ‘Dzierzma’ jest ta funkcja ‘jednego’,
ktora odpowiada za porzadek swiata. Wisznu jako waz ‘Wieczna Reszta’ dzierzy na
swym grzbiecie siebie samego, w ten sposob chronigc swiat przed chaosem anty-
przestrzeni w postaci wod mitycznego oceanu.

TRZECIA: ,,2” — sanskr. dva lub visarga ,,:” — dzialanie par excellence. Jest to akt
‘dwielenia’ rownoznaczny z aktem stworczym. Zgodnie z Piesniq Pana (Bhagavad-
gita) ten akt mozna rowniez rozumie¢ jako akt rozciagania rzeczywistosci (sanskr.
\tan ‘ciagna¢’). Ten akt jest odpowiedzialny za stworzenie czasu i przestrzeni —
— niezbywalnych warunkéw po to, by postrzeganie byto mozliwe. Wtasciwy dla tej
wartosci przymiot to przestwor (rajas), ktory uwaza sie za przyczyne wszelkiej ak-
tywnosci stworzen. Jego wedyjskie znaczenie to atmosfera i powietrze. Pojecie to
oznacza takze sam podzial §wiata. Wlasciwym dla niego pozytkiem czlowieczym
jest mitowanie (sanskr. kama)*’, ktore wspomniany wyzej nadzwyczaj autorytatywny

32 Poinformowal o tym Piotr Cie$linski na tamach Gazety Wyborczej, odsylajac po
dalsze informacje do internetu: http://athena.web.cern.ch/athena/.

¥ BhG 3.37: kama esa krodha esa rajo-guna-samudbhavah —,Oto gniew
i Milowanie / Z przymiotu Pasji zrodzone!”.
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dla kultury indyjskiej tekst uwaza za powstale z przymiotu przestworu. Z ta wartoscia
jest zwiazany caly §wiat uczu¢, mozliwy jedynie wtedy, gdy w wyniku podziatu
pojawi si¢ podmiot rozdzielony w przestrzeni od przedmiotu percepcji i odczuwania.

CZWARTA: ,,3” — sanskr. #ri — oznacza przede wszystkim grubo-materialna rze-
czywisto$¢ z przymiotami, tj. rzeczywistos¢ odbierana poprzez zmysly. Wiasciwym
przymiotem tutaj jest mrok (sanskr. tamas), a pozytkiem cztowieczym nomen omen
pozytek (sanskr. artha).

Teraz wreszcie mozemy sprobowaé stawié czola problemowi liczb parzystych
1 pokusic¢ si¢ o wykazanie, w jaki sposob parzystos¢ pojawia si¢ w tym systemie juz
nie jedynie jako akt, ale rowniez jako cecha samego bytu — jako kategoria ontyczna.
Odpowiedz jest stosunkowo prosta: po to, by ‘TO JEDNO’ wylonito z siebie
,,hiebo, ziemie i ten przestwor, ktory trwa pomiedzy nimi” — jak chce Manu-smyti
(MS 1.13, BYRSKI (1985: 30)), czyli to, co mozna by, idac za hindusami, nazwaé
‘troj$wiatem’ (sanskr. trailokya), musi sie pojawi¢ czwarta kategoria, kategoria zera.
Poniewaz tylko wtedy, gdy w specyficzny sposob polaczymy jeden i zero w formie
dziesigciu, jeden mozna ‘podwieli¢’ na trzy. Jest tu oczywista analogia do sposobu,
w jaki trzy pojawilo sie¢ w wyniku podziatu na dwa. Podobnie, aby podzieli¢ jeden,
tym razem na trzy, potrzebne sa cztery pojecia: jeden jako przedmiot podziatu, dwa
jako akt podziatu, trzy jako jego rezultat i zero, czyli pojecie rzeczywistosci bez
przymiotow, jako konieczny kontekst, bez ktorego ten akt nie bylby mozliwy. Tylko
teraz, gdy otrzymalismy cztery punkty odniesienia niezbedne dla przeprowadzenia
naszej operacji, mozemy stwierdzi¢ ontyczny charakter parzystosci. W rezultacie
dwa nabierze charakteru ontycznego jako potowa czterech, oznaczajac dwie naj-
pierwotniejsze kategorie rzeczywistosci, jakimi sg rzeczywistos¢ bez przymiotow
1 rzeczywisto$¢ z przymiotami.

Znakomitym aksjologicznym odwzorowaniem tego czwodrpodziatlu jest schemat
czterech celow zycia ludzkiego. Pozycje zera w nim zajmuje wyzwolenie (moksa).
Pozostaje ono dokladnie w takim samym stosunku do pozostatych celéw jak zero
w stosunku do pierwszych trzech liczb. Stanowi ono konieczny punkt odniesienia,
bez ktorego swego rodzaju system dziesietny egzystencji ludzkiej nie
moze sta¢ si¢ operatywny. Ta egzystencja przypomina skomplikowane rownanie
algebraiczne, ktérego jedynym wlasciwym wynikiem jest redukcja do zera. Czlo-
wiek, ktéry podobnie jak uczen nie potrafi rozwiaza¢ tego réwnania tak, by otrzy-
mac zero, a w kategoriach ludzkiej egzystencji uzyska¢ wyzwolenie, nie zdaje egza-
minu 1 musi pozosta¢ w tej samej klasie = w tych samych okowach postrzegalnosci,
tak dlugo, poki nie otrzyma wlasciwego wyniku (reinkarnacja).

Pytanie, ktére nalezy sobie teraz zadac, dotyczy tego, w jakiej mierze przedsta-
wione wyzej koncepcje znajduja potwierdzenie w autorytatywnych tekstach indyj-
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skich? Niewatpliwie nie ma zadnego takiego tekstu, ktory by zawieral taki wlasnie
wywod. To, co przedstawiono wyzej, na pewno wynika W znacznej mierze
z przyjetej ze zrozumialych wzgledow europejskiej perspektywy i moze wywoly-
wac¢ wrazenie nieindyjskosci wywodu, tym bardziej, Zze w europejskiej tradycji filo-
zoficznej od czasu Pitagorasa jest obecny nurt odwolujacy si¢ w filozoficznym opi-
sie $wiata do matematyki**. W tym wypadku jednak ten nurt nie dostarczyt inspi-

3 Przedstawiony tu arytmetyczny model prébujacy zuniwersalizowaé niektore

z podstawowych zalozen mysli hinduskiej zostal wywiedziony wytacznie z analizy od-
powiedniego materiatu, ktéry znajduje si¢ w religijnej i filozoficznej tradycji hindusow,
ze specjalnym uwzglednieniem mitologii. W zadnym momencie nie odwotywano sie do
europejskiej tradycji filozoficznej, poczynajac od pitagorejczykow, przez Arystotelesa,
mysl neoplatoniska, De Luce Roberta Grosseteste (1168—1253), Johannesa Keplera
(1571-1630) az po dobeg obecna. Motto tego eseju zostalo dodane dopiero wtedy, gdy
moj syn, wowczas student filozofii, zwrécit moja uwage na poglady Grossetestego za-
warte w jego dziele O Swietle, gdzie pisze:

»W ciele najwyzszym, jako najprostszym ze wszystkich cial, daje si¢

stwierdzi¢ forma, materia, zlozenie z nich (compositio) i co$ ztozonego

(compositum). Forma jako najprostsza pelni role jedynki. Materia zas, za-

réwno z racji swej podwojnej moznosci, mianowicie tkwiacej w niej moz-

nosci odbierania wrazen i pojemnosci ich odbioru, jak tez z racji gestosci

jako zasadniczej cechy materii, ktora bedac przede wszystkim i gléwnie

dwoista, okazuje si¢ stusznie z natury dwdjka. Natomiast zlozenie stanowi

w sobie kolejno co$ trzeciego, bo w nim ujawnia si¢ materia uksztalto-

wana formg i forma ujeta w materii oraz tego zlozenia osobliwos¢, ktora

rozniac si¢ od materii i formy, stanowi trzeci etap kazdej rzeczy zlozonej.

Wreszcie cos ztozonego, niezaleznie od owych trzech wlasciwosci, wy-

raza si¢ liczba cztery. W ciele pierwszym wigc, w ktérym wirtualnie znaj-

duja si¢ wszystkie inne ciala, zawiera si¢ ten poczworny uklad i dlatego

tez wsrod innych ciat nie ma zasadniczo liczby wigkszej niz dziesiatka.

Albowiem jedynka ze strony formy, dwojka z materii, trojka ze zlozenia

i czworka z tego, co ztozone, razem dodane tworza dziesiatke.

Dlatego dziesiatka jest liczba cial sfer wszechswiata, gdyz sfera elemen-

tow, cho¢ dzieli si¢ na cztery, jednak ze wzgledu na swe uczestnictwo

w ziemskiej zniszczalnej naturze pozostaje jedna. Z tego wynika, ze dzie-

siatka jest doskonatg liczba wszechrzeczy, poniewaz wszystko, co pelne

i doskonale, ma w sobie co$ odpowiadajacego jakby formie i jedynce, ma-

terii i dwojce, zlozeniu i trdjce, oraz temu, co ztozone, czyli czwoérce, i nie

zdarza sig, by do tych czterech dodano co piatego. Stad wszystko co pelne

i doskonale, to dziesigtne. Jest wige oczywiste, ze tylko pie¢ odniesien,

odkrywanych w tych czterech liczbach: jeden, dwa, trzy i cztery, zostato

przyporzadkowanych zlozeniu i jednosci umacniajacej zlozenie. Dlatego

wylacznie owe pig¢ odniesien wytwarza zgodnos¢ w melodiach muzycz-

nych, mimice i odpowiednich rytmach” (M. BOCZAR (1994: 138-9)).
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racji. Przypuszczenie, ze proste dzialanie arytmetyczne moze w sposob dos¢ ade-
kwatny i koherentny ujmowaé, wyrazac¢ iporzadkowaé niestychanie egzotyczna
1 bujna materi¢ klasycznej kultury indyjskiej, powzigto wylacznie z inspiracji dostar-
czonej przez samg t¢ materie. Wydaje si¢ bowiem, ze w dobie technologii cyfrowej
taki zabieg ‘odetnicznienia’ czy uniwersalizacji pomoze zaakceptowac jako logiczny
i spojny model rzeczywistosci skonstruowany w Indiach, nie tylko Europejczykom,
ale takze wspdlczesnym Hindusom, zafascynowanym europejskim racjonalizmem.

Najblizsze indyjskim odniesieniom jest to, w jaki sposob Grosseteste traktuje dzie-
si¢¢, nazywajac je doskonalg liczba wszechrzeczy. Jest to podobny rodzaj refleksji do
tego uprawianego przez pitagorejczykow, ktorzy okreslaja dziesig¢ mianem
‘Arcyczworki’ (Tetraktys — 1+2+3+4=10). Patrz: A. KROKIEWICZ (1995: 95-7).
Wszechswiat wedlug Grossetestego ma swoje zrodto w akcie stworczym, przed ktorym
materia i forma byty jednoscia, patrz: MC Evoy (1982: 184). W zwiazku z ta refleksja
warto zauwazy¢, ze jej zrodta mozna znalez¢ u neoplatonikow, a z kolei pewne indyj-
skie asocjacje tej szkoty sg znane. Stad przypuszczenie, ze ten rodzaj refleksji w mysli
europejskiej mogl sie pojawi¢ pod wptywem tych asocjacji.
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Piesni 0 Czarnym Kochanku

BARBARA GRABOWSKA

Najstawniejszym poeta Bengalu poza Rabindranathem Tagorem (Rabindranath
Thakur) jest Czandidas (Candidas). Jego poezja jest tak popularna, Ze niemalze
kazdy Bengalczyk potrafi wyrecytowac kilka piesni tego tworcy z pamigci. Nazywa
si¢ go ,,mistycznym artysta cierpienia”. Zaden z wielkich poetéw wisznuickich jemu
nie doréwnuje'. Jednoczesnie nie ma poety, co do ktérego zycia i tworczosci histo-
rycy literatury mieliby wiecej watpliwosci 1 znakdw zapytania. Powstalo tez wiele
hipotez, ktore mialyby je rozstrzygnac.

Spuscizna po Czandidasie jest tak bogata i r6znorodna, ze od poczatku XX wieku
zaczeto si¢ zastanawiac, czy byt jeden Czandidas czy kilku poetow o tym imieniu.
Tak powstal tak zwany problem Czandidasa (Candidaser samasya)*. Niemal kazdy
uczony bengalski ma inne zdanie na temat, ilu bylo Czandidaséw, kiedy zyli i jak
podzieli¢ migdzy nich zachowang tworczos¢. Sprawa jest wyjatkowo skomplikowana;
tu warto tylko wspomnie¢, ze obecnie przyjmuje si¢ istnienie przynajmniej czterech
Czandidaséw, dwoch zyjacych okoto XIV-XV wieku i dwoch w XVI-XVII wieku.

Problem Czandidasa nie ma charakteru wytacznie literaturoznawczego, na po-
glady uczonych bengalskich ma rowniez pewien wptyw religia. W zywotach Czajtanji
(Caitanya, 1486—1533), wielce cenionego tworcy bengalskiej formy wisznuizmu,
zachowala si¢ wzmianka wymieniajaca jego ulubionych tworcow: Widjapatiego
(Vidyapati), Czandidasa oraz Dzajadewe (Jayadeva), a takze informacja, ze owi po-
eci opiewali dzieje Kryszny’. Mozna z tego wyciagna¢ wniosek, ze Czandidas, autor
dziejow Kryszny, zyt przed Czajtanja. Powstaje pytanie, ktore z dziet Czandidasa
podziwial Czajtanja?

W obfitym dorobku Czandidasa napotykamy na Hymn o Krysznie (Sri-krsna-
kirtan)*, jeden z najstarszych zachowanych zabytkow bengalskich®. Méglby to byé
OW wspomniany w zywotach utwor.

" BANDYOPADHYAY (1966: 571).

? Szerzej na ten temat: GRABOWSKA (1995: 91-96).
> BANDYOPADHYAY (1966: 573).

* BHATTACARYA (1966).
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Hymn o Krysznie rysuje jednak tak kontrowersyjny obraz Kryszny, uwodziciela,
zdobywajacego pasterke Radhe (Radha) przemoca i podstepem, nieobdarzajacego
jej zadnym zywszym uczuciem, ze utwor ten budzi gleboka niecheé¢ wisznuitow.
Trudno im sobie wyobrazi¢, by takie dzielo moglo zainteresowa¢ Czajtanje. Sa
wobec tego przekonani, ze owa ceniong przez mistrza poezja musialo by¢ inne
dzieto Czandidasa, jego stynne piesni o mitosci dwojga kochankéw pt. Candidas-
padavali (CP).

Nie wszyscy uczeni oczywiscie zgadzaja si¢ zta opinia. Wedlug jednych
(Dineshchandra Sen®) Czandidas w mtodosci utozyt Hymn o Krysznie, a potem two-
rzyl piesni. Wedlug innych (Manindramohan Basu’, Sunitikumar Chatterji®) piesni
powstaty pozniej, w XVI-XVII wieku: zostaly ulozone przez innego Czandidasa,
wobec tego Czajtanja nie mogt ich znaé i cenit poemat Sri-krsna-kirtan. Hipoteze
dwoéch Czandidasow przyjmuje tez Bimanbihari Majumdar, ale na odwrdét, tj.
Czandidasa, tworce piesni, umieszcza przed Czajtanja, a poemat (w ktorym wy-
najduje wiele wad, powtorzen i niescistosci) — po Czajtanji’.

Zastand6wmy si¢ teraz, czy autor piesni istotnie byl owym cenionym przez
Czajtanje tworca? Czy analiza obrazu bohatera, ktory daje autor piesni, nie moglaby
whnies¢ nowego argumentu do rozwazan o problemie Czandidasa?

Niestety wlasciwie nic nie wiemy o tym poecie. Uczeni prowadza ozywione i dlugie
dyskusje, jak brzmiat jego przydomek — Baru (Baru), Adi (Adi), Dwidza (Dvija), Dina
(Dina) czy Kawi (Kavi) — 1 ktore piesni sa z calg pewnoscia przez niego utozone.
Cho¢ bhanity (bhanita) autoréw, czyli ostatnie strofy zawierajace imi¢ tworcy, maja
cechy charakterystyczne, to panuje wsrdd nich spore zamieszanie, tzn. ta sama piesn
w roznych antologiach moze mie¢ inne zakonczenie i w ten sposéb innego autora.
Czesto Kawi Czandidas ulega zmianie na Dwidza Czandidas, Dwidza na Baru itp.

Wybitny uczony bengalski, Bimanbihari Majumdar, przypisuje owemu pierw-
szemu Czandidasowi 221 piesni, przy czym autorstwo 120 uwaza za niewatpliwe,
a co do 101 nie jest catkowicie pewien. Wedlug Majumdara 6w Czandidas nie nosit
zadnego przydomka jako pierwszy poeta o tym imieniu. Dopiero nastgpni uzywali

ich dla odroznienia'®.

> Manuskrypt tego dzieta odnalazt w 1909 Vasantaranjan Ray i wydat w 1916 roku.
® BANDYOPADHYAY (1966: 595).
" BANDYOPADHYAY (1966: 586-587).
¥ BANDYOPADHYAY (1966: 592).
’ BANDYOPADHYAY (1966: 590).
" MAJUMDAR (1961: 227-232); MAJUMDAR (1960: 4).
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Nilratan SEN (1968: 114—138) uwaza, ze przed Czajtanja zyt Dwidza Czandidas.
Urodzil si¢ pod koniec XIV wieku w rodzinie braminskiej. Byl czcicielem bogini
Basiuli (Basuli) i pochodzil z Nannury, gdzie do dzi$ jest $wiatynia tej bogini.

Harekrishna Mukherji z kolei w swej antologii liryki wisznuickiej, w czesci naleza-
cej do okresu przed Czajtanja (XIV-XV wiek), umiescit 24 piesni Baru Czandidasa
(zaopatrujac przy tym imi¢ ‘Baru’ znakiem zapytania), 81 piesni Dwidzy i 30 piesni
Diny, nie dodajac Zadnego komentarza. Mamy tez pewne réznice w doborze utworow
dokonanym przez Bimanbiharego Majumdara i Harekrishne Mukherjiego'".

Pies$ni wybrane przez Harekrishne Mukherjiego sa podstawa niniejszych rozwazan.

Po przeczytaniu ich tatwo zauwazy¢, ze Czandidas koncentruje si¢ na przedsta-
wieniu uczu¢ i emocji gleboko zakochanej kobiety. O obiekcie uczué¢ dziewczyny,
mezcezyznie, ktorego kocha, dowiadujemy si¢ w gruncie rzeczy niewiele.

W wigkszosci piesni nie odnajdujemy zadnych imion bohateréw, w niektorych
natomiast kobiete autor okresla mianem Rai (Rai) lub Radha. Mozemy wigc zalo-
zy¢, ze jej ukochanym jest Kryszna, ktorego imi¢ poeta podaje w formie Kana
(Kana) Iub Kanu (Kanu).

Czandidas nie charakteryzuje blizej postaci bohatera. Mamy szanse go poznaé
wlasciwie tylko z wypowiedzi dziewczyny, choé jej zwierzenia nie sa, niestety,
specjalnie przydatne. Zastanawia si¢ ona bowiem przede wszystkim nad sama istota
milosci, a niewiele mowi o jej obiekcie.

W przeciwienstwie wiec do swych poprzednikow — puran i Dzajadewy — relacjo-
nujacych dzieje Kryszny lub jego mitosne przygody, Czandidas w swej poezji nie
sktada holdu Krysznie jako bogu'? ani nie opiewa jego boskich wcielen'®, nie do-
wiadujemy si¢ tez niczego o jego bohaterskich czynach ani w bezposrednim opisie,
ani za posrednictwem przydomkow: epitet Murari (Murari) — ‘wrég Mury’ przy-
pomina o zabiciu demona Mury przez Kryszne, Kansari (Kamsari) — ‘wrog Kansy’
o zabiciu Kansy itp. Poeta nie nawiazuje do zadnych wydarzen zjego zycia, nie
wymienia rodzicow, pasterzy, krow. Brak typowej scenerii, atrybutéw, epitetow.
Nie napotykamy zadnej wzmianki o tym, ze Kryszna jest pasterzem. Zaczynamy si¢
zastanawiaé, czy rzeczywiscie Kryszna jest bohaterem tych piesni.

W kilku tylko piesniach Czandidas wspomina o kadambie (kadamba), drzewie
zwigzanym z Kryszna, rzece Jamunie (Yamuna), flecie, bohatera nazywa synem

VP, s. 43-76.

2 Mamy jeden wyjatek — Radha nazywa Kryszne panem $wiata i godnym czci skar-
bem jogina. CP, s. 144-145.

" Kryszne zazwyczaj traktuje sie w tradycji indyjskiej jako 6sme weielenie Wisznu.
W Bengalu niektorzy tworcy (np.: Dzajadewa, Baru Czandidas, Paramananda Gupta
(Paramananda Gupta)) Kryszng¢ uwazaja za najwyzszego Boga ijemu przypisuja 10
wcielen.
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Nandy (Nanda) z Gokuli (Gokula), mieszkancem Wradzy (Vraja) i Pitambarg
(Pitambara), czyli noszacym z6lta szate, oraz méwi o jego pobycie w Mathurze.

Niewiele piesni zawiera opis urody mlodzienca, jedna z nich cytuje wigkszo$¢ hi-
storykow literatury bengalskiej jako szczegdlnie pigkna i oryginalna:

,»Kto przygotowal esencje nektaru

i sporzadzit z niej pigkne ciato Sjamy?'*

Kto wzgardzil tuszem i1 sprowadzit pliszki (jako oczy)?
Kto wycisnat ksigzyc i z jego esencji

sporzadzit twarz?

Z soku rézy zrobil policzki?

Kto zrobil wargi piekniejsze od owocu bimby?
Ramiona pigkniejsze od traby stonia?

Kto stworzyt szyje pickniejsza od muszli,

glos piekniejszy od kokili?

Kto roztart kurkume i stworzyt zo6lta barwe?

Taka widzg jego zolta szate.

Kto powigkszyt szmaragd?

Tak wyglada jego piekna piers.

Kto upiekszyl niebieski lotos?

Tak wyglada jego ciato.

Kto na dzbanach (posladkach) umiescil bananowce?
Tak wygladaja jego uda.

Kto na palcach umiescit lusterka (paznokcie)?
Czandidas widzi to przez cate wieki”'>.

W antologii Harekrishny Mukherjiego znajdujemy jeszcze 4 piesni na ten temat'®.
Opisuja one wrazenia Radhy na widok Kryszny stojacego pod drzewem kadamby
na brzegu Jamuny ustrojonego bransoletami, diademem z pawimi piérami oraz gir-
landa pachnacych kwiatow. Jest piekniejszy niz miriady bogoéw mitosci, zalotnym
spojrzeniem jak strzala przebija serce kobiet. Jego flet wyspiewuje jej imig. Jego
uroda sprawia, ze wierna zona traci wstyd, strach i honor:

,»Nie idz do wod Jamuny; pod drzewem kadamby
przebywa pickny Kala (Czarny).

' Sanskr. syama ‘ciemny, ciemnoniebieski, czarny’ — czesty przydomek Kryszny.

" VP9,s.51; CP,s. 3.

VP 5,6, 8110, s. 50. Omawiam te piesni, skoro uczony przypisat je do poezji po-
wstalej przed Czajtanja, ale odnosze wrazenie, ze powstaly pdzniej, w XVII wieku.
Bimanbihari MAJUMDAR (1960: 35) tworczos¢ Dwidzy zalicza do okresu po Czajtanji.
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Wyglada jak chmura deszczowa, oszatamia serca megdrcow,
dlatego zabraniam ci i$¢ po wode.

Stoi we wdzigcznej pozie pigkniejszy niz Madana.

Na czole ma znak z pasty sandatowej podobny do ksiezyca,
girlanda podbijajaca swiat jak sierp ksiezyca i blyskawica w chmurach
upi¢ksza szyj¢ Czarnego Ksiezyca.

Strzale zalotnego spojrzenia wbija w serca,

a w dodatku ta melodia fletu.

Na dzwigk piesni fletu serce traci spokoj,

jesli spojrzysz, porwie serce.

Jesli spojrzysz kacikiem oka, ujrzysz,

ze cialo Kryszny jest pigkniejsze od niebieskiego lotosu.
Mowi Dwidza Czandidas, jesli chod raz spojrzysz na Kryszne,
to jaka przyjaciotka uratuje wtedy twe serce?”!”.

Z braku obfitosci pie$ni ukazujacych budzenie si¢ uczu¢ dziewczyny na widok
urody mlodzieica mozemy wnioskowaé o jej obojetnosci na pickno zewnetrzne
swego ukochanego (jest to dos¢ zaskakujace: w dotychczasowej tradycji pasterki
zazwyczaj podziwialy wdzigk i czar Kryszny) lub tez moze, cho¢ to daleko idace
przypuszczenie, nie uwazala go za pigknego. Milo$¢ dziewczyny budzi wlasciwie
nie ksztaltne cialo mlodzienca, lecz sam dzwigk jego imienia:

,,0 przyjaciotko, kto wymowit imie Sjamy?

Przez uszy weszlo do serca,

wzburzyto moja duszg.

Nie wiedziatam, ile stodyczy jest w imieniu Sjamy,
nie moze porzucié¢ ust.

Gdy je powtarzalam, ciato uczynito bezsilnym.

Jak zdotam je zapomnie¢?

Jesli tyle sprawita moc jego imienia,

co sie stanie, gdy on sam dotknie ciata?

Co sig stanie z cnotg kobiety,

gdy ujrzy go na wlasne oczy?

Staram si¢ zapomnie¢, zapomnie¢ nie moge,

co mam zrobié, jaki znajde sposob?

Mowi Dwidza Czandidas, on zniszczy honor kobiety,
a ona odda wlasnag mtodos¢ w darze™'®,

7VP 6, s. 50.
BVP7,s. 50.
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Przepowiednia poety spelnila si¢, a dziewczyna za swoj zwiazek niestosowny dla
takiej jak ona kobiety z dobrego rodu wini czarodziejski flet Sjamy:

,Nie da si¢ opowiedzie¢ o okrutnym flecie!

Jego zew wyciaga kobietg z domu

i za wlosy przyciaga do Sjamy.

Jak spragniona gazela wpada w niebezpieczenstwo.
Wierna zona zapomina o mezu, medrzec traci rozum,
czaruje liany i drzewa.

Co si¢ stanie, kobieta z natury jest naiwna.

Mowi Czandidas, Czarny tym wszystkim kieruje”".

W sercu bohatera natomiast mito§¢ budzi bez watpienia niezwykta uroda mtltode;j
dziewczyny. Reaguje na piekno jej ciata, wdzigk, makijaz, bizuterie. Ujrzal ja
o zmierzchu, gdy szla droga. Nie znat jej jeszcze, nie wiedzial, kim jest. Nie moze
o niej zapomnie¢. Stal si¢ jej niewolnikiem. Zastanawia sig, jaki szczesliwy czlo-
wiek dostanie taka pi@knos'ézo.

Brak jednak u Czandidasa typowych dla liryki mitosnej zachwytéw nad picknem
piersi i bioder dziewczyny wychodzacej z rzeki po kapieli czy spotkanej na drodze
i kokietujacej go. Bohater nie wspomina nic o fizycznym aspekcie zwiazku, nie
opowiada o rozkoszy igraszek z niedo$wiadczona partnerka czy o jej zaklopotaniu
na pierwszej schadzce. Odnosi si¢ wrazenie, ze przezycia bohaterow odbywajg sie
w sferze ducha.

Czandidas z naciskiem podkresla niezwykta mitos¢ dwojga kochankow:

,»Nigdy nie widziatem takiej mitosci ani nie styszatem o takie;j,
dusze obojga zwiazaly si¢ ze soba.

Oboje ptaczg we wlasnych objeciach, myslac o rozstaniu,

gdy nie sa razem przez chwile, umieraja”™>'.

Jest to mitos¢ najdoskonalsza. Nie dordwnuje jej uczucie idealnych, znanych
z konwencji poetyckiej, zakochanych par: lotosu i stonca, wody i mleka, ptaka czataki
(cataka) i chmury, ptaka czakory (cakora) i ksigzyca. Czandidas stwierdza, ze takiej
milosci nie ma w catym troj$wiecie:
,»Nigdy nie widzialem takiej mitosci ani nie styszalem o takiej.

Chwile uwazaja za wiek, objeci mysla, Ze sa oddaleni.
Wachluje mnie ubraniem,

VP 44, s. 59-60.
2 VP 14, s. 53.
2LVP 1, s. 43.
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gdy odwréce twarz, ze strachu drzy.
Zespoleni spedzamy noc,

zanurzeni w oceanie szczescia bez granic.
Gdy nastaje swit, jakby moje zycie

z rozpacza opuszczalo ciato...”?.

Bohater Czandidasa jest niezwykle wrazliwym, czutym imocno zakochanym
mlodziencem. Tez przezywa milo$¢ tragicznie. Brak w poezji Czandidasa opisow
szczescia, beztroski, zabawy. Kochanek mowi ,,zegnaj” inie moze sie¢ rozstaé
z ukochana:

,»,MOwi «ide, ide» raz po raz,

caluje 1 obejmuje wiele razy.

Trzyma za r¢ke, przysigga,

znowu prosi o spotkanie, ciska w objeciach.
Mity odchodzi na pét kroku, odwraca sig,
spoglada zaloénie na twarz”>.

Mitos¢ mlodzienca jest pelna poswiecenia i oddania. Czeka na swa mita w desz-
czu cierpliwie w nadziei na spotkanie. Jego postawa wzrusza gteboko dziewczyne,
sytuacja ta daje jej i rado$¢ (ukochany do niej przyszed!) i cierpienie (nie moze do
niego wyjs¢, a on moknie):

,,Taka straszna noc, masa chmur,

jak on mégl wyjs¢é na drogge?

Na podwoérzu moknie przyjaciel,

ten widok rani me serce.

O przyjaciolko, co ci jeszcze powiem?
Dzigki owocowi wielu zastug taki przyjaciel
przyszedt spotkaé si¢ ze mna.

Nie jestem wolna, lekam sig¢ starszych,
zwlekatam z wyjs$ciem.

Ach, umieram, dawszy znak [odmowy],
ilez cierpienia zadatam...”**.

Jednoczesnie ten oddany kochanek ma tez inna posta¢. Okazuje zdumiewajaca
obojetnos¢ 1 lekcewazenie uczu¢ swej wybranki, gdy — zmierzajac do domu innej
kobiety — przechodzi przez jej wtasne podworze. Gniew izazdro$¢ dziewczyna

2ZVP32,s. 57.
B VP33, s. 57.
X VP 3l,s. 57.
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kieruje nie ku zdradzajacemu ja me¢zczyznie, lecz ku kobiecie, ktora sklonita ku
sobie mtodzienca i skazala ja na takie cierpienie:

,»O przyjaciotko, jak powstrzymam serce?

Myj przyjaciel do domu innej

idzie przez moje podworze.

Ta, ktora to sprawila,

ze moj czarny przyjaciel nie spoglada na mnie,
niech tak cierpi jak ja...”>.

W tej sytuacji, co charakterystyczne, gniew (mana), staly repertuar zachowan
pigknej kochanki, kieruje si¢ nie ku zdradzajacemu ja mezczyznie, lecz ku rywalce.
Dziewczyna nie okazuje nawet stosownego gniewu, gdy nieznajacy wstydu mto-
dzieniec przychodzi do niej o $wicie po schadzce z inng. Cho¢ réwnie dobrze jej
stowa o0 ,,szcze$liwym dniu” mozna odebraé jako ironie:

»,Dobrze si¢ stato, o przyjacielu, ze przyszedtes rano.
O swicie ujrzatam twa twarz, dzien minie szczesliwie.
O przyjacielu, prosze cig,

odwrdc¢ sig, niech spojrze na twa twarz.

Ach, na obliczu wida¢ linie tuszu,

na czole cynober,

cialo poranione z¢gbami i ostrymi paznokciami,

na piersi §lady bransolet.

Ciato okryles jedwabnym niebieskim sari.

Jako kochanek kobiety spedzites noc.

Czerwona laka pigknie zdobi twa piers.

Teraz wyznaj, po co przyszedles.

Kochanek spoglada dokota, skrajem sari wyciera twarz.
Czandidas méwi, wstydu nie da si¢ zmy¢”%.

Kochanek ma szczegscie, gdyz zdradzona kochanka za swoje cierpienia nigdy go
nie oskarza, jak dojrzata kobieta postepuje odpowiedzialnie i bierze wing na siebie:

,»O przyjacielu, to wszystko moja wina.
Skoro nie pojawszy wszystkiego, kochatam,
kogo bed¢ obwiniac?

Ujrzatam przed soba ocean nektaru

1 pelna szcze$cia pitam.

B VP25, s. 56.
2 CP, 5. 93.
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Kto wiedzial, ze po wypiciu stanie si¢ trucizna
i otrzymam tyle smutku.

Gdybym si¢ domyslita z matych oznak,

czy postapitabym w ten sposob...

W pierwszej milosci nie ma

nawet drobnej czesci nadziei, jakie budzi”?.

Nic wigc dziwnego, ze Radha cierpi:

,Dlaczego zakochatam si¢ w Czarnym Kanu?

Straszna stata sie mito$¢ do Czarnego Kanu...”?®,

Cechg charakterystyczng poezji Czandidasa sg zale ilamenty nieszczesliwej
dziewczyny. Zajmuja wigksza czgs¢ jego tworczosci. Zrozpaczona skarzy sie
Stworcy, przyjaciolce, kochankowi na mito$¢ 1 snuje refleksje na temat jej natury.

»Postuchaj, przyjaciotko, co ci powiem!
Co sig stalo ze mna, gdy pokochatam.
Gdybym wiedziala, ze ogien mitosci
tak stale bedzie palic.

Mitos¢ jest zta, kto méwi, ze dobra.

Od troski wychudtam,

z oczu stale plyna tzy,

bezwstydne serce nie jest spokojne.
Mitos¢ stala sie¢ mym drugim stworca,
a ten stworca tak ze mna postapil™®.

Piesni dotyczace roztaki sa nieliczne. Radha zwraca si¢ do przyjaciolki z prosba,
by ta udata sie do Kryszny i poinformowata go o nadmiernej tgsknocie dziewczyny,
wspomniala mu o jego przysiggach nad wodami Jamuny, pod drzewem kadamby.
Wryndawana (Vrndavana) i golab byly $wiadkami. Dlaczego o tym zapomniat?**

Kryszna Czandidasa tak jest przywiazany do swojej zasmuconej kochanki, ze
przybywa do niej z Mathury:

,»P0o wielu dniach przyszedt przyjaciel.
Umartabym, gdybym go nie ujrzata.
Tyle zniostam, a mowia — staba kobieta;

2" MAJUMDAR (1966: 45 § 8).
B VP 12, s. 45.

2 MAJUMDAR (1966: 46 § 9).
VP 78, 5. 67-68; CP, s. 127.
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nawet kamien by pekt.

Dnie nieszczesnej uptywaly w smutku.
Bytes w Mathurze, to dobrze.

Nie zwazam na to cierpienie,

twoje powodzenie uwazam za wlasne.
Teraz ten smutek odszedt daleko,
otrzymalam utracony klejnot.

Niech przybedzie kokila i $§piewa,
pszczoty niech brzgcza swa melodig,
wiatr z gor Malaja niech wieje tagodnie,
na niebie niech wschodzi ksiezyc...>".

Podsumujmy teraz nasze informacje o bohaterze piesni Czandidasa. Z wypowiedzi
dziewczyny 1 autora wynika, ze dominujaca i okreslajaca go cecha jest ciemna barwa
jego skory. Zaskakujace jest to stale podkreslanie ciemnej karnacji bohatera. Autor
najcze$ciej nazywa go Kala (Kala), Kalija (Kaliya) lub Sjama (Syama), co znaczy
‘czarny’. Kryszna jest ‘Czarnym Kochankiem’, ‘Czarnym Przyjacielem’ (bamdhu
Kaliya). Poprzednicy Czandidasa opiewajacy Kryszne nie nazywali go bezposred-
nio Czarnym (Kala, Kaliya), lecz poréwnywali do ciemnej deszczowej chmury lub
do niebieskiego lotosu.

Skoro zbengalizowana forma imienia Kryszny znaczacego przeciez ‘Czarny’
w postaci Kanu (Kanu), Kana (Kana), Kanai (Kanai) stracita swoj zwiazek znacze-
niowy z czernia, poeta nazywa go wobec tego Kala lub Sjama lub nawet Kala Kana —
— ‘Czarny Kana’. Nie okresla Kryszny zadnym zjego znanych przydomkow
(Murari, Madhava, Vanamali, Hari), jest on tylko Czarnym Przyjacielem.

Bohaterka kontempluje czarne przedmioty izjawiska kojarzace si¢ jej
z ukochanym i w rezultacie caly $wiat staje si¢ czarny jak on:

,»Ody wylewam czarng wodg,
Czarny przychodzi na mysl.
Stale widze Czarnego,
gdy leze i we $nie”™.
Stowo kala ‘czarny’ znaczy tez ‘$mieré’. Mamy tu wiec podwojny sens. Swiat nie

tylko stal sie czarny jak czarny kochanek, lecz przybrat tez forme $mierci:

,.Smiercia stala sie (poczerniata) moja $wieza mtodosé,
a w dodatku $miercia stat si¢ (poczernial) dla mnie dom i Wryndawana.
I $miercia stalo si¢ (poczernialo) dla mnie drzewo kadamby.

3TVP 79, s. 68.
32VP 5, s. 44,
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I $miercig stala si¢ (poczerniata) dla mnie woda Jamuny.

I $miercia staly si¢ (poczernialy) dla mnie klejnoty i ozdoby.
I $miercig stala si¢ (poczerniata) dla mnie goéra Gowardhana.
Wobec tylu postaci $mierci (czerni) jestem ja jedna, samotna,
nie ma nikogo, kto by mnie wystuchat.

Dwidza Czandidas mowi: nie win wszystkich,

temu wszystkiemu winien jest jeden cztowiek”>.

Mozna zauwazy¢, jak odmienny jest to obraz mitosci i wizerunek kochanka od
dotychczasowej tradycji Bengalu. Poeci dworéw Palow i Sendw opiewali Kryszne,
boskiego pasterza, ktoérego uroda fascynowata pasterki. Piekny mlodzieniec doce-
nial wprawdzie ich zainteresowanie, lecz wolal jedna z nich, Radhe. Pamigtal o niej
nawet wsréd swych rycerskich obowigzkéw pana Dwaraki i w postaci Wisznu.
Cenil jg bardziej niz swe ludzkie i boskie matzonki.

Odnosimy wrazenie natomiast, ze mglisto zarysowany bohater Czandidasa nie jest
pasterzem ani bohaterka pasterka. Brak wzmianek na ten temat, strof opisujacych
powr6t Kryszny z pastwiska z krowami 1 pasterek kokietujacych go zalotnymi spoj-
rzeniami. Rywalka Radhy nie jest pasterka, lecz ,,inna”, to do ,,innej” idzie przez jej
podworze i z ,,inna” spedzit noc.

Mamy jednak wyjatek: w jednej ze strof Radha mowi:

,»1y$, o Czarny, panem $wiata,
godnym czci skarbem jogina,
jam bardzo nedzna pasterka...”*.

Poezja Czandidasa w niewielkim stopniu nasladuje kunsztowna liryke sanskrycka,
jej bohater to nie doswiadczony w milosci kochanek opisywany przez Dzajadewe
czy Widjapatiego. Jego ukochana nie uzyskata stosownych instrukcji od przyjacio-
tek 1 posredniczki na temat wlasciwego zachowania si¢ na schadzce, totez nigdy si¢
nie dasa, nie gniewa z powodow istotnych czy wyimaginowanych, by wzmoc
uczucie kochanka.

Jesli sig przyjrze¢ doktadniej, to Czandidas wlasciwie nie opisuje, tak jak powi-
nien, stosujac si¢ do zalecen poetyk, milosci w polaczeniu iroztace. Roztaki
(viraha) wlasciwie nie ma, ukochana nie cierpi od Zaru goraczki mitosnej, stesk-
niona za dalekim kochankiem, nie czeka na niego, nie liczy uptywajacych dni. Ona
cierpi, bo los potaczyt ja z niewtasciwym czlowiekiem, z glupcem, uczynilt samotna,
nikt nie jest jej bliski ani w rodzie ojca, ani w rodzie me¢za, bo nie jest wolna, bo

3 VP 15, s. 46.
34 CP, s. 144-145.
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milo$¢ nie speknila jej nadziei. Opisy mitosci w polaczeniu nie sa opisami szczescia
i radosci, lecz rozpaczy na mysl o nadchodzacym rozstaniu.

Gteboki, dojrzaly stosunek bohaterki do swiata i mitosci rodzi wrazenie, ze byta
ona starsza od swego lekkomys$lnego mlodzienczego kochanka. MielibySmy wigc
zwiazek starszej kobiety i mtodego chtopca. Takie relacje migdzy Radha i Kryszna
opisuja niektore pozniejsze Krysznamangale (Krsna-mangala), czyli luzne prze-
robki swietej ksiggi wisznuitow, Bhagawatapurany (Bhagavata-purana), zawiera-
jace liczne ludowe watki. Np. w Govindamangali (Govinda-marngala) Dukhiego
Sjamdasa (Dukhi Syémdés), w streszczeniu gldwnej opowiesci purany, Radha ba-
wiacego si¢ w piasku matego Kryszne bierze na rece i catuje™®.

Na podstawie powyzszych rozwazan mozna zalozy¢, ze inspiracji i pierwowzoru
dla piesni Czandidasa nie nalezy szuka¢ w puranach, Hariwansi (Hari-vamsa), do-
datku do Mahabharaty (Maha-bharata), zawierajacym dzieje Kryszny, czy w po-
emacie Dzajadewy, lecz w piesniach ludowych.

Mozemy wobec tego przypuscié, ze opiewaly one tajemna milo$¢ mezatki starszej
nieco od swego partnera, Czarnego Kochanka.

Piesni Czandidasa wyrazaly marzenia kobiet, a pewnie i megzczyzn, zmuszonych
zy¢ w malzenstwie zaaranzowanym przez rodzicow bez wzgledu na ich uczucia,
o wielkiej niezwyktej milosci, o milosci, palacej jak ogien, wszechogarniajace;j,
w ktorej nie ma miejsca dla nikogo innego i ktéra cho¢ trochg opromieni ich cigzkie
domowe zycie.

Podkreslany stale czarny kolor skory mezczyzny niekoniecznie musiat oznaczad
Kryszng, lecz raczej symbolizowal zakazana mitos¢, wystepek, grzech, hanbe, jaka
ow zwiazek przynosil kobiecie. Czarny Kochanek mogt takze pochodzi¢ z niskiej
kasty lub z ktorego$ z plemion spoza kasty.

Prawdopodobne jest rowniez i to, ze Czandidas nie uktadal piesni o Krysznie, lecz
jego bohaterem byt 6w bezimienny Czarny Kochanek. Z czasem jednak, w miarg
ich przekazywania przez kolejne pokolenia $piewakow, imiona Radhy i Kryszny
dostaly si¢ do jego poezji, Czarnego Kochanka latwo mozna bylto utozsamic
z Kryszna.

Skoro w zywotach Czajtanji mamy informacj¢, ze Czandidas ulozyt ,,Dzieje
Kryszny”, to jesli przyjmiemy powyzsze zatozenia, wtedy owym wzmiankowanym
poeta nie mogt by¢ autor piesni opiewajacy nie Kryszne, lecz Czarnego Kochanka.
Byt nim wobec tego Baru Czandidas, tworca Hymnu o Krysznie.

> BANDYOPADHYAY (1966: 736). Wedlug Brahmavajvartapurany (Brahma-vaivarta-
purana, Prakyti-khanda 49) Radha poS$lubita Rajana (Rayan), brata Jasiody (Yasoda)
w wieku 12 lat, Kryszna zostal przyniesiony do Gokuli 14 lat po jej malzenstwie. Jest
wigc starsza od Kryszny o 26 lat; por. MAJUMDAR (1969: 202).
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Rygwedyjskie pojecie dgra

JOANNA JUREWICZ

Przedmiotem niniejszej analizy jest rygwedyjskie pojecie dgra, a jej celem — uka-
zanie, w jaki sposob w Rygwedzie budowano pojecia ogdlne. Jak wiadomo, Ryg-
weda jest tekstem tworzonym przez wieki, jej ostateczna redakcja dokonala sig¢
prawdopodobnie w VII w. p.n.e.'. Nie zamierzam tutaj rozstrzyga¢, czy tymi, ktorzy
dokonywali semantycznych operacji prowadzacych do stworzenia filozoficznego
metajezyka, byli wylacznie rygwedyjscy poeci, czy réwniez jej pdzniejsi redakto-
rzy’. Nie ulega jednak watpliwosci, ze mamy do czynienia ze $wiadomym procesem,
bez wzgledu na to, kto byt jego podmiotem, czego dowodem jest ponizsza analiza®.

Stownik GRASSMANNA wymienia nastgpujace znaczenia pojecia dgra: w uzyciu
przymiotnikowym ,,idacy z przodu, pierwszy, najlepszy”’, w uzyciu rzeczowniko-
wym ,.czolo, przod, przednia czes$é, poczatek, brzask, doskonatosé¢, szczyt, po-
wierzchnia”, w uzyciu przystéwkowym ,,na czele, z przodu, naprzéd™. Moim celem
jest wykazanie, ze pojecie to w Rygwedzie oznacza ogodlnie rozumiang naczelnos¢.
Terminu ,,znaczenie” uzywam w sensie myslowej reprezentacji zbioru cech desy-
gnatu. Przyjmuje, Zze cechy te ukladajg si¢ w uporzadkowana strukture i sg racjo-
nalnie umotywowane: ,struktura znaczeniowa stowa to nie tylko koniunkcja cech,
to struktura zhierarchizowana, w ktorej cechy wspolistnieja, ale tez wzajemnie sie
motywuja, wynikaja z siebie, tworzac calo$é¢ spojna i logicznie uporzadkowana ™.
Odkrywanie semantycznej struktury stowa dokonuje si¢ poprzez sledzenie jego
uzycia w rozmaitych kontekstach i funkcjach zdaniowych. W wielu wypadkach
proponowany przeze mnie przektad jest wynikiem wyboru najbardziej — w moim

" GONDA (1975: 15). JAMISON-WITZEL (1992: 2, przyp. 2) wyznaczaja ogélne ramy
powstania hymnéw Rygwedy na lata 1900—1100 p.n.e. Ich zdaniem, najprawdopodob-
niej jest ona tworem kilku pokolen poetow i krolow zyjacych pod koniec tego okresu.
Por. WITZEL (1995a: 97-98).

% Por. WITZEL (1995b).

’ Swiadomy charakter tego procesu przedstawiam takze w JUREWICZ (2001a),
(2001b), (2002a), (2002b) oraz (2003a), (2003b).

* GRASSMANN (1873: 10-11).
> TOKARSKI (1990: 123).
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przekonaniu — wyrazistego znaczenia sposrod kilku dobrze si¢ uobecniajacych.
Dlatego niezbedne jest odwolywanie si¢ do tekstu oryginalnego, pozwalajacego
odbiorcy na aktywacje wszystkich znaczen stowa w danym kontekscie.

Najbardziej podstawowa bazg semantycznej motywacji pojecia dgra jest koncep-
tualna metonimia. Terminu tego uzywam w znaczeniu strategii myslowej umozli-
wiajacej pojmowanie calosci rzeczy w kategoriach jej czesci®. Kolejna, rownie
wazna strategi¢ myslowa, motywujaca pojecie dgra, stanowi konceptualna metafora
umozliwiajaca pojmowanie rzeczy w kategoriach innej rzeczy’. W wypadku prze-
niesienia metaforycznego koncept lub obraz rzeczy udzielajacej swoich kategorii
nazywany jest domena zrodtowa, koncept Iub obraz rzeczy ujmowanej w tych kate-
goriach nazywany jest domena docelowa. Przeniesienie metonimiczne dokonuje si¢
w ramach jednej konceptualnej domeny, bedacej zarazem domeng zrodtowa
i docelowa®. Trzecia wazna podstawa motywacji jest ogolny model myslowy Ryg-
wedy, ujmujacy najwazniejsze dla czlowieka procesy w jednolitym scenariuszu
powstawania blasku z mroku’. Wreszcie, znaczenie dgra motywuje takze wiedza
potoczna, dotyczaca najbardziej podstawowych 1iistotnych zpunktu widzenia
cztowieka zjawisk i procesow'’.

Tradycja ustnego przekazu, w ktorej funkcjonowata Rygweda, wplynela na jej
forme. Przekazywany ustnie tekst zaklada interakcje z odbiorca, ktory jest wspol-
tworca jego sensu. Autor tekstu zatem buduje go w sposdb umozliwiajacy zgodng
z jego zamystem reakcje odbiorcy, co gwarantuje ich sensotwoércza wspotprace!’.
Obejmuje ona swoim zasiggiem wszystkie poziomy tekstu, zarowno ten najbardziej
ogolny, dotyczacy calosci, jak i ten szczegotowy — poziom poszczegolnych leksemow.

Tak rzecz si¢ ma z pojeciem dgra. Wystepuje ono w scisle okreslonych kontek-
stach, zbudowanych w taki sposob, by przywotaé¢ obrazy lub koncepty, na bazie
ktorych uobecnia si¢ dana metonimia, metafora czy wreszcie ogdlny model, dajace
wyjscie do dalszych asocjacji i budujace w ten sposob kolejne znaczenia. Przywo-
tanie obrazu lub konceptu na bazie kontekstu nazywaé bede jego ewokowaniem.

® LAKOFF (1987: 203-204, 288), LAKOFF—JOHNSON (1988: 58 i nast.).

" LAKOFF (1987), LAKOFF—JOHNSON (1988), LAKOFF—TURNER (1989), LAKOFF—
JOHNSON (1999).

8 LAKOFF (1987: 288, passin).

? JUREWICZ (2001a). Omawiam je w § V.

" Wiedza potoczna to — wedhug definicji HOLLAND—QUINN (1987: 4) — , presup-
posed, taken-for-granted models of the world that are widely shared ... by the members
of a society and that play an enormous role in their understanding of that world and their
behaviour in it”.

" Taka postawa wobec tekstu charakteryzuje juz indoeuropejska poetyke, por.
WATKINS (1970), (1982), (1997). Por. tez JUREWICZ (2003D).
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Natomiast uswiadomienie przez odbiorce kolejnych znaczen dgra nazywaé bede ich
aktywacja.

Analize stowa dgra przeprowadzit Jan GONDA (1982). Jego gtownym materialem
zrodlowym sa brahmany i koncentruje si¢ on na znaczeniu odnoszacym si¢ do ko-
smogonii. Moja analiza dokonana jest na wczesniejszym, rygwedyjskim materiale,
w ktorym — jak to zostanie wykazane — znaczenie poczatku $wiata dopiero si¢
ksztaltuje.

Naczelno$¢ przestrzenna jest podstawowym znaczeniem pojecia dgra. Jak to zo-
stanie wykazane, wlasnie ono stanowi podstawe jego pozostalych znaczen. Agra
wyraza przednia czes¢ réznych zjawisk:

viddd yadi sardma rugnam ddrer méhi pathah pirvydam sadhryak kah /
dgram nayat supddy dksaranam dcha ravam prathamd janati gat //
(3.31.6)
»Kiedy Sarama znalazta szczeling w skale, w t¢ sama strong skiero-
wala wielka pierwotna droge. Picknostopa poprowadzita czolo krow.

Pierwsza ruszyla, poznajac [ich] ryk”'%.

abhi tva sindho $isum ind matdro vasra arsanti payaséva dhenavah /
rajéva yudhva nayasi tvam it sicau yad asam dagram pravatam inaksasi //

(10.75.4)
»Plyna do ciebie, o Sindhu, jak matki do dziecigcia, jak ryczace
krowy, dojne mlekiem. Wtasnie ty je prowadzisz — jak waleczny krol
oba skrzydta [wojsk], gdy ku ich czotu — ptynacych — podazasz™'>.

prati agnir usdasam akhyad vibhatinam sumdna ratna-dhéyam /

yatam asvina sukyto durondm it Szfryo Jyotisa deva eti // (4.13.1)
»Spostrzegt Agni czoto z6rz jasniejacych — rozdawanie skarbow — [bog]
zyczliwy. Przybadzcie, Aswinowie, do domostwa dobroczyncy! Bog
stofice wzwyz $wiattem [swoim] kroczy”.

Wszystkie zjawiska opisywane w powyzszych strofach sa zjawiskami w ruchu:
rzeki plyna, stada bydla wedruja, rowniez zorze si¢ poruszaja, co Rygweda oddaje

'2 Analiza tej strofy por. JUREWICZ (2001a: 67 i nast.). Por. RV 10.100.12.

1 JELIZARENKOWA (1999) interpretuje inaczej: ,,koraa Xouel BCTaTh BO I'IABE 3TUX
TeKkylux [Box]”.
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za pomoca metafory krow wychodzacych na niebo'*. Opisy te zatem ewokuja obraz
pochodu, ktorego przednia cze$é nazywa AGRA.

Agra w funkcji przystdwkowej uzywane jest rowniez na okreslenie miejsca, ktore
zajmuje ten, kto znajduje si¢ na czele poruszajacej si¢ grupy zjawisk:

deva-senanam abhibhafijatinam jayantinam mariito yantv dgram |

(10.103.8¢-d)
,Niechaj Marutowie rusza na czele boskich wojsk — tamiacych [opor],
zwycieskich”".

pra senanih Siro dgre rdthanam gavydnn eti hdrsate asya séna //

(9.96.1ab)
»ldzie wodz — bohater — na czele rydwanow, zadny krow. Raduje sie
jego wojsko™!®

Znaczenie bycia na czele daje si¢ wyprowadzi¢ ze znaczenia ,,przednia cze$¢” na
bazie konceptualnej metonimii, ktéra identyfikuje cz¢$¢, jaka jest znajdujacy si¢ na
czele pochodu, z catoscia pochodu.

Ten, kto znajduje si¢ na czele poruszajacej si¢ grupy, jest pierwszy — albo na
mocy przypadku, albo dlatego, Zze jej przewodzi. Idea pierwszenstwa, obecna
w koncepcie bycia na czele, szczeg6lnie uwyraznia si¢ w strofach, ktore jedynie
implikuja obraz pochodu:

yabhzr angiro manasa mranyatho gram gdchatho vivaré go- arnasah /
yabhzr mdnurh Siiram isd samavatam tabhir i si utibhir asvind gatam //

(1.112.18)
,»Przez ktore [wsparcie], o Angirasie, sercem si¢ radujecie, idziecie na
czele do pieczary z jasnym potokiem krow, przez ktore wspomogliscie
herosa Manu pozywnym jadlem, ztym wsparciem wielokrotnym
przyjdzcie tu, Aswinowie!”!

Powyzsza strofa przedstawia Aswinow. Pochod, na czele ktorego oni ida, nie jest
opisany wprost. Poeta zostawia nam jednak wskazéwke pozwalajaca domysli¢ sie,
kto idzie za Aswinami. Wskazoéwke te stanowi nazwanie Aswinow Angirasem, co

" Por. HILLEBRANDT (1990: 26-28), OLDENBERG (1993: 80), MACDONELL (1897:
61, 150), SRINIVASAN (1979). W polskiej tradycji poranny ruch zérz oddaje Franciszek
Karpifiski w pierwszych stowach modlitwy ,,Kiedy ranne wstaja zorze”.

" Por. RV 10.107.5

' Por. RV 7.44.4.

" Por. RV 8.6.24 (sugestia pochodu plemion) i RV 9.69.1 (sugestia pochodu krow
lub cielat).
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identyfikuje ich z Agnim'®, pojmowanym jako przywédca mitycznego rodu Angirasow.
To z kolei przywoluje opisy aryjskiej ekspansji, w trakcie ktorej Ariowie wedrowali
za Agnim, Angirasami oraz suka Sarama, zdobywajac stada kréw wroga'®. Przywota-
nie tych opisOw pozwala na zbudowanie obrazu A§windw idacych na czele aryjskiego
pochodu. Uwypuklone zarazem zostaje ich pierwszenstwo.

W ponizszej strofie dgra wyraza pierwszenstwo zorzy:

esd sy(f navyam cfyur dadhana gﬁdhvf tamo jyo’tisésa" abodhi /
dgra eti yuvatir dhrayand pracikitat stiryam yajiiam agnim //

(7.80.2)
,»Oto ona, dajac nowy zywot, skrytla mrok $wiatlem — zbudzila sie!
Kroczy na czele — $miata mtodka — objawita stonce, ofiare, ogien”.

Obraz pochodu moze by¢ tutaj zbudowany przez odwotanie do opiso6w poranka,
stosujacych metaforg stada krow na wyrazenie wschodzacych na niebie zorz lub
przedstawiajacych zorze idaca na czele dni (por. nizej, § IT). Podobnie jak bylo
w poprzednim wypadku, podkresla sie tu fakt, ze zorza pojawia sie jako pierwsza’.

We wszystkich wypadkach, w ktérych pojecie dgra wyraza bycie na czele, ele-
ment pierwszy jest elementem calego zbioru. Zastepy Marutow wiodace boskie
wojska sa ich czescia, dowddca wojsk bedacy metafora Somy jest jednym
z zolierzy, identyfikacja A§winéw z Agnim i Angirasami umieszcza ich wsrod
tych ostatnich, wreszcie zorza nalezy do gromady z6rz wraz z niag wschodzacych lub —
— metonimicznie — do gromady dni, ktérych jasnosci jest sprawczynia. Wtasnie ta
postulowana identycznos$¢ elementu naczelnego z calym zbiorem pozwala na wy-
wiedzenie znaczenia bycia na czele ze znaczenia bycia przednia czg¢scia. Zarazem,
takie rozumienie zwiazku pomigdzy elementem naczelnym i zbiorem buduje obraz
zZywego organizmu posuwajacego si¢ ku przodowi. Obraz ten stanowi domene zZro-
dtowa waznej dla rygwedyjskiego myslenia metafory pozwalajacej na konceptuali-
zacje catosci.

Ponizsza strofa ujmuje ciag stdow w obrazie poruszajacego si¢ jezyka, budujac
w ten sposob koncept mowy jako catosci:

" MACDONELL (1897: 143) zwraca uwage, ze prawie we wszystkich wypadkach
amgiras w liczbie pojedynczej nazywa Agniego.

' Por. RV 3.31.6, zacytowana powyzej, por. tez np. RV 1.62.2, 5.45.7-8, 10.108.

20 Ztozenia z dgra implikujace obraz pochodu: agrayavan w odniesieniu do Agniego
(RV 10.70.2), agre-ga w odniesieniu do Somy (RV 9.86.45). Agra uobecniajace pierw-
szefistwo: RV 7.33.14. Zlozenia zdgra, uobecniajace pierwszenstwo: dgra-niti
(RV 2.11.14), agre-pa (RV 4.34.7, 10), agradvan (RV 6.69.6), agra-ja (RV 9.5.9).

21 Por. JUREWICZ (2001a: 124-25, 135-136).
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rtdsya tantur vitatah pavitra d ji}lvd’yd dagre varunasya mayaya /
dhirds cit tat saminaksanta asatatra kartam dva padaty aprahuh //

(9.73.9)
,Ni¢ ladu rozpostarta w osadniku — na czele jezyka — czarami Waruny.
Dochodza jej tylko madrzy, pragnacy ja znalezé. W jame niechaj
wpada pozbawiony mocy” 2.

Podstawowa metafora stosowang w opisie jest metafora oczyszczania somicznego
soku. Zastosowana ona zostaje do opisu moéwienia, wyrazajacego poznanie zdobyte
pod wptywem Somy: jak sok oczyszcza si¢ w osadniku, dochodzac do swej klarow-
nej postaci, tak samo wyrazajace mysl stowa oczyszczaja si¢, dochodzac do tadu
i prawdy (rta). Aby aktywowac znaczenie tej metafory, jakim jest mowienie, opis
ewokuje obraz przedniej cze$ci jezyka. Agra oznacza tutaj dostownie czubek je-
zyka, wysuwajacy si¢ z ust w trakcie mowienia. W znaczeniu przeno$nym oznacza —
— na mocy metonimii identyfikujacej jezyk z mowa®™ — poczatek mowienia. Wsze-
lako to przenosne znaczenie buduje si¢ na znaczeniu dostownym, operujacym obra-
zem poruszajacego sie jezyka. Obraz ten nalozony zostaje na koncept méwienia,
pozwalajac na jego mentalng wizualizacje w postaci dynamicznej calosci ztozonej
z poszczegolnych stow, ktorej przednia czes¢ nazywa dgra.

I

Moim zdaniem, wlasnie to dynamiczne pojmowanie zbioréw jest przyczyna, dla
ktorej agra wyraza takze naczelno$¢ czasowa. Jednym z najczestszych uzyé tego
stowa jest jego uzycie budujace obraz naczelnosci przestrzennej, ale aktywujace
znaczenie czasowe — znaczenie poczatku dnia:

indhé raja sam aryé namobhir ydsya pratikam ahutam ghrténa /
naro havyébhir ilate sabadha agnir dgra usasam asoci // (7.8.1)
»Krzesze si¢ krol z poklonem, szlachetny, z obliczem zalanym topio-

nym masltem. Me¢zowie wytrwale [go] czcza obiatami. Zaplonal Agni
na czele zorz”**.

Strofa buduje obraz pochodu zo6rz prowadzonych przez ogien. Poniewaz metafora
z0rz W Rygwedzie jest stado krow, nie ulega wigc watpliwosci, ze buduje si¢ tutaj

2 Por. RV 3.39.3, oméwiona w przypisie 40, 9.99.1 oraz 9.106.10 oméwiona w § V.
2 RADDEN (2002).

*Por. RV 7.9.3, 10.1.1, 10.8.4, 10.45.5 oraz 7.68.9. Por. RV 6.65.2, gdzie zorze
przedstawione sa jako wiodace ,,czolo ofiary” (dgram yajiidsya).
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obraz stada kréw prowadzonych przez pasterza czy byka-przewodnika®®. Z kolei, na
mocy oméwionej powyzej tozsamosci przewodnika i tych, ktérych on prowadzi,
odbiorca moze aktywowac solarne znaczenie ognia, identyfikowanego w Rygwedzie
ze wschodzacym stonicem?. Znaczenie to obecne jest takze w metaforze byka”’.
Tak pojmowany ogien staje si¢ sprawca poranka. Zarazem jednak wyrazenie dgnir
agra usdsam asoci (,,zaptonal Agni na czele zorz’) metaforycznie wyraza to, ze
ogien zapala si¢, zanim wzejda zorze, a wigc wyraza uprzednios$¢ czasowa oraz pore
dnia”®. W tym opisie dgra wyraza naczelno$é przestrzenna: bycie przednia czeécia
i bycie na czele (w sensie bycia pierwszym i bycia przewodnikiem). Zarazem poje-
cie to wyraza naczelnos$¢ czasowa, czyli bycie wczesniej oraz bycie o brzasku.

Czasowe znaczenie ma roOwniez uzycie dgra w opisach zorzy, Agniego i Somy,
znajdujacych si¢ na poczatku dni, wyrazajacych nie tylko poczatek dnia wywolany
przez wschod zorz i stonca (z ktorym Rygweda identyfikuje rowniez Some)®. Ewo-
kowanie bowiem obrazu pochodu nadchodzacych dni pozwala na aktywacje zna-
czenia poczatku roku, bedacego — jak twierdzi KUIPER (1960) — wydarzeniem
o0 szczegblnym znaczeniu dla rygwedyjskiego spoleczenstwa.

Uwypuklanie czasowego znaczenia pojgcia dgra wraz ze znaczeniem pierwszen-
stwa prowadzi do jego uzycia w znaczeniu poczatku ciagu zdarzen. Dalszy ciag
zdarzen jest logiczna konsekwencja opisu, przezen implikowana, niekoniecznie
jednak wprost w nim wspominana®. Ponizsza strofa opisuje skrzesanie ognia, ale
okolicznikowo uzyte dgra wyznacza tutaj moment pierwszego wydarzenia w ciagu
dnia, bez ewokowania obrazu Agniego idacego na czele zorz:

bhadra agnér vadhryasvasya samdrso vdAmi’ pranitih surana upetayah /
ydd i sumitra viso dgra indhdte ghrténahuto jarate davidyutat //

(10.69.1)
»Pigknie wyglada ogien Wadhrjaswy, wyborne [jego] przewodnictwo,
budzace rados¢ nadejscie ... kiedy plemiona Sumitry na poczatku go
krzesza — podlany topionym maslem budzi sig, btyskajac”.

% Agni nazywany jest pasterzem i bykiem bardzo czesto. Agni — pasterz (gopd), np.
RV 1.1.8,3.15.2, byk (vrsabhd), np. RV 1.128.3, (visan) 3.27.6.

6 MACDONELL (1897: 93), OLDENBERG (1993: 63—64), JUREWICZ (2001a: 128 nast.).

7 Por. JUREWICZ (2001a: 183—184).

28,Uprzednios'c' czasowa: RV 7.15.5 (dgre ydjiiasya), 8.53.8 (dgre mathinam), 8.6.7
(vipam agresu).

* Identyfikacja Somy ze stoncem por. MACDONELL (1897: 108), JUREWICZ (2001a:

157 inast.). Zorza na czele dni: RV 5.80.2, Agni na czele dni: RV 5.1.5, Soma na czele
dni: RV 9.86.42.

3% Por. GONDA (1982: 117-118).



NR 10 (2003) RYGWEDYJSKIE POJECIE AGRA 85

W tym samym znaczeniu i w tej samej funkcji zdaniowej zostaje uzyte dgra na
wyrazenie momentu, w ktérym dokonuje si¢ pierwsze wydarzenie zwiazane z Indra,
jakim jest podanie mu Somy przez jego matke lub przez w trakcie ofiary’'.
W uzyciach tych dgra ma réwniez znaczenie poczatku dnia czyli brzasku®?.

Ogodlnego znaczenia poczatku nabiera dgra uzywane na oznaczenie pierwszego
wydarzenia w ogoéle, jak na przyktad w strofie ponizszej:

bhojé Jigyuh surabhim yonim dagre bhojcf Jigyur vadhvam ycf suvasah /
(10.107.9a-b)

»Szczodrzy najpierw zdobyli wonne tono, szczodrzy zdobyli kobiete
»33

w pigknych szatach””.

To wlasnie metonimia i metafora ze swoja moca konceptualnego przeniesienia
stanowia podstawe, na ktérej buduje sie ogdlnosé pojecia agra. Obie strategie bo-
wiem pozwalaja na zastosowanie jednego pojecia na wyrazenie roznych desygna-
tow. Jednakze obie strategie operuja konceptami lub obrazami siegajacymi do-
swiadczenia, wprowadzaja zatem do opisu konkret. Druga faze procesu tworzenia
ogolnego pojecia dgra stanowi zatem abstrakcja od tego konkretu.

I

Powrd¢my teraz do przestrzennego znaczenia dgra, jakim jest przednia czesc.
Stanowi ono podstawe znaczenia bycia doskonalym, dajacego si¢ aktywowac
w opisach tloczenia Somy:

dadha svetam kalasam gobhir aktam apipyanam maghava sukram andhah /
adhvaryubhir prayatam madhvo dgram indro mdadaya prati dhat
pibadhyai siro madaya prati dhat pibadhyai // (4.27.5)

,leraz jasne naczynie, namaszczone krowim [mlekiem] — [teraz] na-
brzmiewajacy, czysty sok, o szczodrobliwy! Niechaj Indra przyjmie
przedni mioéd podany przez adhwarjow, dla upojenia — by go wypic¢ —
— bohater niechaj przyjmie przedni midd, dla upojenia — by go wy-

« 79934
pic .

' RV 3.48.2, 8.100.2, por. tez RV 2.17.3.

32 Pijany bowiem Soma Indra zabija Wrytre, dzieki czemu powstaja zorze i stonce,
a wiec rodzi si¢ dzien (por. np. RV 1.32.4). Por. tez FALK (1989: 82).

3 Por. RV 1.31.5, 10.18.7, 10.85.38.
3 Por. RV 4.46.1,4.47.1,7.91.5, 10.83.7.
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Opis ten ewokuje obraz somicznego soku, wylewanego do naczynia wypelnio-
nego mlekiem. Obraz ten zbiezny jest z obrazami innych dynamicznych zjawisk
ewokowanych w opisach z uzyciem dgra, omowionych powyzej. Tutaj dgra na-
zywa pierwsza fale somicznego soku, stanowigca jego przednig czgsé. Jak juz
moéwitam, na tej podstawie buduje si¢ znaczenie bycia na czele rowniez w sensie
bycia przewodnikiem. Z kolei w pojeciu przewodnika obecna jest idea bycia najlep-
szym. To wtasnie ona staje si¢ w tym kontekscie gldwnym znaczeniem dgra nazy-
wajacego pierwsza fale somicznego soku, prowadzaca niejako fale nastgpne.
Wzmacnia je empiria, poswiadczajaca, ze taki sok jest sokiem najlepszym. Wi-
dzimy tutaj podwodjna motywacj¢ znaczenia bycia najlepszym, semantyczna
i empiryczna. Ta ostatnia stanowi podstawe wiedzy potoczne;j.

Zarazem, wyrazenie mddhvo dagram moze roéwniez oznaczaé¢ sok pochodzacy
z calego pierwszego tloczenia. Podstawa tego znaczenia jest metonimia identyfiku-
jaca pierwsza falg soku z calym sokiem. Ewokowanie obrazu pochodu nastgpuja-
cych po sobie tloczen, z ktorych pierwszy jest najdoskonalszy, pozwala na aktywa-
cj¢ czasowego znaczenia pojecia dgra, wyznaczajacego moment calego pierwszego
tloczenia, poprzedzajacego tloczenia dalsze. Takze w tym wypadku znaczenie bycia
najlepszym daje si¢ tatwo aktywowac.

v

Naczelno$¢ przestrzenna wyrazana w pojeciu dgra ma rowniez charakter werty-
kalny — agra jako rzeczownik oznacza szczyt:

utd sma té vanas-pate vato vi vaty dgram it |
dtho indraya patave sunu somam ulukhala // (1.28.6)

,O drzewo, wiatr owiewa twoj szczyt! Ttocz Some, o ttuczku, dla In-
dry, by pit”.
ydsmin vrksé madhv-ddah suparnd nivisante sivate cadhi visve |
tasyéd ahuh pippalam svadv dgre tan nén nasad yah pitaram né véda I/
(1.164.22)
»Na ktorym drzewie przebywaja jedzace midd ptaki irodza si¢
wszystkie, wlasnie na jego szczycie [jest] stodka jagoda — mowia. Nie
zdobedzie jej, kto nie zna ojca” .

3 Por. RV 3.5.5, 4.5.7-8.
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Zwracam uwage, ze oba opisy przywoluja ide¢ ruchu w gore. Pierwszy z nich
przedstawia tloczenie Somy w mozdzierzu. Vinas-pdti (,,drzewo”) oznacza tutaj
thuczek, ktérego istota jest ruch wertykalny. Drugi opis sugeruje mozliwos¢ zdoby-
cia jagody znajdujacej si¢ na szczycie drzewa, a wigc takze mozliwo$¢ ruchu werty-
kalnego®. Jezeli zgodzimy sie, ze naczelno$é przestrzenna z jej dynamizmem sta-
nowi podstawe innych znaczen dgra, bedziemy mogli sugestie powyzszych opisow
potraktowac powaznie i przyjaé, ze idea ruchu jest obecna takze w pojeciu naczel-
nosci wertykalne;j.

Znaczenie ruchu w gore daje si¢ aktywowacé w zlozeniu agre-gd stosowanym na
okreslenie Somy:

agre-go rd'jd;)yas tavisyate vimano dhnam bhivanesv drpitah |

harir ghrta-snuh sudysiko arpavo ]yotf—rathah pavate raya okyah //
(9.86.45)

,ldzie na czele wodny krol, rosnie w sitg — wymierzajac dni, spoczywa

w $§wiatach — zlocisty, grzbiet mu topionym mastem ocieka, falujac

picknie wyglada na rydwanie ze §wiatla — oczyszcza si¢ dla bogactwa —

— domownik”.

Opis przedstawia Some w jego solarnej postaci, o czym $wiadczy nazwanie go
krolem oraz przywolanie metafory ztocistego konia 1 $wietlistego rydwanu.
Wszystkie te pojecia maja w Rygwedzie znaczenie solarne®’. Solarnego charakteru
przydaje Somie takze przypisywana mu aktywnos¢ wymierzania dni, czyli tworze-
nia ich — tak jak tworzy je zorza i stofice. Réwniez jego ociekanie topionym mastem
na mocy podobienstwa koloru ewokuje obraz stonca. Nazwanie Somy dgre-ga
(»idacy na czele”) ewokuje obraz podazajacego za nim pochodu zérz wyrazanych
w metaforze stada krow podazajacych za pasterzem lub bykiem-przewodnikiem®®.
Catos¢ obrazu jest metafora przedstawiajacq wschod stonca.

3% Uderzajace jest to, ze w obu opisach kreuje si¢ obraz drzewa zjego szczytem,
mimo, ze desygnaty vdnas-pati i vrksa sa zupelie rozne. Takze to dowodzi $wiado-
mego procesu tworzenia ogdlnych pojeé, jakimi sa dgra oraz ,,drzewo” (wyrazane r0z-
nymi terminami, m.in. vana, por. JUREWICZ (2003b)).

37 Na temat solarnego znaczenia krola, por. AUBOYER (1949: 74 inast.). Solarny cha-
rakter konia i rydwanu znajduje swdj szczeg6lnie dobitny wyraz w hymnach do A§winow —
— blizniaczych bostw o cechach konskich, o swicie nadjezdzajacych na trojkotowym ry-
dwanie (por. LEHMAN (1988)). Metafora rumaka ciagnacego rydwan wyrazajaca Some
w solarnym aspekcie, por. RV 9.86.22, 9.64.4, 9.75.3, por. JUREWICZ (2001a: 163—164).

3 Soma — pasterz (gopd), np. 9.73.5, byk (visan), np. 9.74.3, 9.97.13, (vrsabhd), np.
9.108.11. Nota bene, jest to sprzeczne z rzeczywistym stanem rzeczy, poniewaz zorze
pojawiaja si¢ na niebie jako pierwsze. Widaé tutaj, ze tworcy RV przetwarzali dane
z doswiadczenia w taki sposob, by stworzy¢ koncepty, ktore mogly sta¢ si¢ domenami
zroédtowymi metafor.
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Zarazem, ociekanie ghryta i falowanie oraz epitet ,,wodny” (dpya), poszerza zna-
czenie opisu, wzmacniajac znaczenie ruchu w gore wyrazane w pojeciu dgra. Uwy-
pukla si¢ tutaj bowiem plynny aspekt Somy, wyrazany réwniez w metaforze mio-
dowej fali, opisanej w RV 4.58.1. Znaczenia tej metafory to wschod stonca, padanie
deszczu i stworzenie $wiata®. Metafora ta operuje obrazem rosliny, na szczycie
ktorej jest jej najlepsza czgs¢ identyfikowana ze sloncem, wypelnionym somicznym
nektarem (amyta). Wzrost rosliny wyraza wschod stonca, implikowane wylanie jej
somicznej zawarto$ci wyraza deszcz, sama roslina to o$ $wiata, ktdrej pojawienie
si¢ stwarza swiat. Opis ten ewokuje obraz szczytu rosliny, wznoszacego si¢c w gore
w miare jej wzrostu i bedacego najlepsza jej czeScia. Moim zdaniem, RV 9.86.45,
budujac obraz Somy wykazujacego cechy zarowno solarne, jak i ptynne i nazywajac
g0 agre-gd, ewokuje ten obraz szczytu wraz z jego metaforyczna funkcja. Wynika
stad, ze znaczenie dgra buduje sie nie tylko dzigki ewokowaniu poszczegolnych
obrazow, lecz rowniez calych metafor uzywanych w innych hymnach.

Znaczenie ,,szczyt” w pojeciu dgra uwyraznia sie w strofach przeciwstawiajacych
je budhna, oznaczajacemu ,,dno”:

dvi-mata hota vidathesu samral dnv agram carati kseti budhnah /

(3.55.7ab)
»Majacy dwie matki — kaptan na zgromadzeniach — monarcha podaza
wzdhiz szczytu — bez ruchu [jego] dno”*.

Strofa ta opisuje Agniego. Szczytem, ktorym Agni podaza, jest najwyzszy punkt
nieba, do ktorego dochodzi on pod postacia wschodzacego storica*'. Solarny aspekt
Agniego uobecnia si¢ w epitecie samraj; jak to juz moéwitam, w Rygwedzie pojecie
krola $cisle taczy sie z pojeciem stonca. Nieruchome dno — czyli wtasciwa siedziba
Agniego — to ziemia, pojmowana jako dno wielkiego przestworu*’. Takze ten opis
ewokuje obraz wschodzacego slonca, uwyrazniajac dynamiczne pojmowanie
szczytu jako punktu, do ktorego stonice dochodzi.

Powyzsze opisy pozwalaja na aktywacje¢ kolejnego aspektu czasowego znaczenia
pojecia dgra. Oznacza ono moment, w ktorym stonce jest na szczycie nieba, czyli

* Por. JUREWICZ (2001a: 223 i nast.).

“ RV 3.39.3 przedstawia natchniona my$l (dhi) wzlatujaca na czubek jezyka (jihvaya
dgram patad) 1znajdujaca si¢ rownoczesnie na dnie zarzacego si¢ ognia (tdpuso
budhna). Wyzyskuje si¢ tutaj obraz jezyka, by wyrazi¢ méwienie, dgra w tym kontek-
$cie moze oznaczaé zaréwno ,przednia cze$¢”, jak i,szczyt’, aktywujac znaczenie
ruchu zarowno do przodu, jak i w gore.

*' Por. RV 1.58.2.

2RV 4.1.11.
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W zenicie — a wigc ma znaczenie potudnia. Znaczenie to buduje si¢ na mocy wiedzy
potocznej. Uznaje je za konotacje pojecia dgra™.
Agra przeciwstawia si¢ budhnd takze w ponizszej strofie:

ditram kila prathamd jagmur asam indrasya yah prasavé sasrir apah |
kva svid dgram kva budhnd asam apo madhyam kva vo niindm dntah //

(10.111.8)
»Zaiste, daleko pierwsze znich pobiegly — wody, ktore poplynely
dzieki pobudzeniu Indry. Gdzie jest ich powierzchnia, gdzie dno?
O wody, gdzie [jest] teraz wasz srodek, gdzie koniec?”

Agra jest tutaj przeciwienstwem budhnd oznaczajacego ,,dno”. Takie uzycie po-
zwala na aktywacje znaczenia dgra, jakim jest ,,powierzchnia”. Zarazem, jesli
przyjmiemy, ze dagra przeciwstawia si¢ rowniez mddhya, bedziemy mogli aktywo-
waé znaczenie zewnetrza. Agra ujawnia tutaj wszystkie swoje przestrzenne znacze-
nia przedniej cze$ci, bycia na czele, poczatku, szczytu, powierzchni i zewnetrza.
Z kolei, dzigki ewokowaniu obrazu dynamicznego organizmu, mozemy aktywowad
czasowe znaczenia dagra, jakimi sa bycie wczesniej 1 na poczatku. Wowczas pytanie
kva svid agram kva budhnd asam (,,0 wody, gdzie [jest] teraz wasz $rodek, gdzie
koniec?”) byloby pytaniem o poczatek rzek i ich koniec*!,

Semantyczna analiza pojgcia dgra ujawnia nam holistyczny sposdb pojmowania
przestrzeni przez tworcow Rygwedy, stosujacych te same kategorie na wyrazenie
kierunkoéw horyzontalnych i wertykalnych. Pozwala nam ona rowniez dostrzec me-
tafor¢ przestrzeni, umozliwiajaca pojmowanie czasu. Jednoczesnie widaé, ze
wszystkie znaczenia pojecia dgra daja si¢ wywies¢ z jego podstawowego znaczenia
przedniej czesei 1 z ewokowanego w kontekstach jego uzycia obrazu dynamicznego
organizmu.

\%

Chciatabym teraz zatrzymac si¢ przy wydarzeniach stanowiacych kontekst pojecia
dgra. Sa to pochdd wojsk, wyptyw rzek, wschod zorzy i stonca, krzesanie ognia,

* Nie wchodzac w szczegdlowe problemy zwiazane z samym pojeciem konotacji
oraz jej przydatnosci do opisu znaczenia stowa, przyjmuj¢, ze znaczenie konotowane to
znaczenie niewchodzace w sktad najbardziej podstawowego znaczenia desygnacyjnego,
ale uobecniajace si¢ w danym kontek$cie iposiadajace racjonalng motywacje (por.
BARTMINSKI-TOKARSKI (1993), TOKARSKI (1988)). Por. tez JUREWICZ (2003b).

* W ten sposob uaktywnia si¢ konotowane znaczenie budhnd, jakim jest ,koniec”.

Budhnd w znaczeniu poczatku drogi slonca uzyte jest w RV 10.135.6, por. JUREWICZ
(2001a: 315).
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tloczenie Somy oraz poznanie. Nie sa one dobrane przypadkiem. W ich trakcie po-
wstaje szeroko rozumiane zyciodajne zjawisko: wojsko zdobywa ziemie i bogactwa
umozliwiajace zwycieskiej wspolnocie bycie w jego podstawowych i luksusowych
formach, rzeki niosa zyciodajne wody, zorza i stonce daja §wiatlo i ciepto, podobnie
daje je ogien, wraz z mozliwoscia gotowania, dzieki ttoczeniu Somy powstaje upa-
jajacy napoj stymulujacy poznanie idoswiadczenie nadludzkiej wszechmocy,
wszechwiedzy i niesmiertelno$ci. Opis tych procesow stanowi zasadniczy zrab Ryg-
wedy, bedacej kosmogonia w najszerszym tego slowa znaczeniu, przedstawiajaca
powstanie elementéw Swiata niezbednych cztowiekowi dla bycia. Procesy te nazy-
wam w mojej ksiazce wydarzeniami definiujacymi®. Stanowia one dla siebie wza-
jemnie domen¢ Zrédlowa. Wiele z zacytowanych powyzej strof jest doskonatym
przyktadem metaforycznego ujmowania jednego wydarzenia definiujacego
w kategoriach innego. Zarazem, wydarzenia definiujace sa domena zrédlowa meta-
for filozoficznych, wyrazajacych kosmogonie.

Wymienione powyzej wydarzenia definiujace daja si¢ sprowadzi¢ do trzech pod-
stawowych proceséw, jakimi sa aryjska ekspansja (naleza do niej pochod wojsk
i wyplyw rzek z gor), powstawanie porannego $wiatla (krzesanie ognia, wschod
zorzy i slonica) oraz tloczenie Somy (tloczenie i ekstaza)*®. Rozwijaja sie one we-
dlug wspdlnego scenariusza, dajacego si¢ uja¢ w ogdlnym modelu powstawania
blasku z mroku*’. W ich koncepcie obecna jest idea bycia pierwszym: przemarsz
wojsk zapoczatkowuje istnienie nowego swiata, wyplyw rzek z gor jest ich narodzi-
nami; krzesanie ognia, ttoczenie somy, wypicie soku oraz wschod zorzy i stonca to
pierwsze wydarzenia w ciagu dnia — spoleczne i1 kosmiczne. Zarazem wszystkie te
wydarzenia kieruja sie¢ do przodu (pochod wojsk, wyplyw rzek®™) iw gore
(ptomienie krzesanego ognia buchaja w gore, zarna ttoczace Some¢ poruszaja si¢
w gore i w dot, somiczny sok opisywany jest jako igrajacy®, co sugeruje takze jego
ruch do gory, opisy ekstazy somicznej zaswiadczaja doswiadczenie lotu w gore™,

* JUREWICZ (2001a).

“ Dobér proceséw opisywanych w RV wynika z kategoryzacji §wiata dokonywanej
przez jej tworcéw, dokonujacej sie wedle kryterium poznawczych, estetycznych
i praktycznych potrzeb cztowieka (por. TOKARSKI (1990: 133—137)).

7 Terminu ,,scenariusz” uzywam w sensie nadanym mu przez gramatykoéw kogni-
tywnych w znaczeniu mentalnego modelu danego zjawiska (materialnego badz psy-
chicznego) ujmujacego go w jego najbardziej typowej (prototypowej) postaci ciagu
zdarzen, por. LAKOFF (1987: 285-286, 397).

* Obecna jest tutaj takze idea ruchu w dot.

* Por. RV 9.66.29, 9.96.21. Podstawa poréwnania jest ruch konia (np. RV 9.86.26,
44), dziecka (RV 9.110.10), fali (RV 9.108.5)

%0 Por. JUREWICZ (2001a: 198 i nast.).
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zorza 1istonce wedruja w gore nieba). Sa to zasadnicze przestrzenne kierunki
uobecniajace si¢ w pojeciu dgra. W koncepcie marszu aryjskich wojsk zawarta jest
réwniez idea ruchu na wschod, w tym kierunku bowiem odbywata si¢ ekspansja’’.
W koncepcie krzesania ognia, ktory krzesano z twarza zwrocona na wschod oraz
w koncepcie wschodu zérz istonca wbudowana jest idea bycia na wschodzie.
Stowniki nie zaswiadczaja znaczenia wschodu jako znaczenia dgra, moim jednak
zdaniem, jest to znaczenie konotowane tego pojecia, podobnie jak znaczenie potu-
dnia’.

Fakt, iz w trakcie wydarzen definiujacych powstaje zyciodajne zjawisko, akty-
wuje ogblne znaczenie dgra, jakim jest poczatek tego, co zyciodajne. Przyktadem
budowy tego znaczenia moze by¢ ponizsza strofa:

agre sindhunam pavamané arsaty agre vaco agriyo gosu gachati /
dgre vajasya bhajate maha-dhandm svayudhdh sot¢bhih piiyate vi'sa !/

(9.86.12)
,»Na czele rzek plynie, oczyszczajac sie, na czele mowy — naczelny —
— miedzy krowy idzie, na czele zdobyczy w wielkim bogactwie ma
udziat — byka o picknej broni oczyszczaja tloczacy” .

W padzie a dgra ma znaczenie bycia na czele rzek, wyrazajac zarowno prze-
strzenne pierwszenstwo Somy, prowadzacego wszystkie inne rzeki, jak ijego do-
skonalo$é. Zarazem sindhu moze oznaczaé tutaj strumienie wod, z ktérymi mie-
szany jest somiczny sok w trakcie tloczenia. W padzie b dgra wyraza poczatek
mowy rodzacej sie pod wplywem wypitego soku Somy, ewokujac obraz czubka
jezyka. Strofa na wyrazenie tego pierwszego aktu moéwienia stosuje metafore stada
krow odpowiadajacych kolejnym stowom, na czele ktérego idzie byk (por. pada d) —
— Soma warunkujacy mowe. Metafora ta umozliwia ewokowanie kolejnych obra-
zOw, a tym samym — kolejnych znaczen opisu. Go oznacza¢ moze krowie mleko,
z ktorym mieszany jest somiczny sok, tak wigc pada ta rowniez odnosi si¢ do pro-
cesu ttoczenia. Rownoczesnie, w Rygwedzie krowy czgsto identyfikowane sa
z wodami®*, tak wiec obraz stada krow ewokuje réwniez obraz ptynacych rzek. Jest

3! Por. HEESTERMANN (1983: 76-94), MALAMOUD (1996: 198).

>2 Uobecnia si¢ ono w jego synonimach, jakimi sa zwtaszcza pochodne od purds.

> Zakres agriyd jest podrzedny wobec dgra. Agriyd oznacza ,bedacy pierwszym”
w sensie czasowym oraz ,.bedacy wczesniej” RV 1.13.10, 4.34.3, 8.26.25, 10.120.8.
9.7.3, 9.62.25, 26, 10.95.2. Oznacza réwniez ,,doskonaly” (RV 1.16.7, 4.37.4, 7.92.2,
9.7.2,9.71.3,9.83.3, 6.16.18).

*Np. RV 5.53.7, 9.108.6. O metaforycznym zwiazku zachodzacym miedzy krowami
awodami $wiadczy takze zlozenie gé-arnas (,,jasny potok krow”, RV 1.112.18, zacy-
towana powyzej, § I, RV 2.34.12). Por. SRINIVASAN (1979: 82 i nast.)
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to dodatkowa klamra spinajaca opisy Somy na czele rzek ina czele mowy, poza
wspolnym procesem przedstawianym w tych opisach i pojeciem dgra wyrazajacym
jego poczatek.

Pada c opisuje podzial lupow po zwycieskiej bitwie. Agra wyraza tutaj najlepsza
czg$¢ zdobyczy. Nalezy sadzié, ze ogolny obraz ptynacej substancji ewokowany we
wczesniejszych opisach obejmuje swym semantycznym zasiggiem rowniez opis bo-
gactw, dajacych sie uja¢ w obrazie ptynacego strumienia dobr, z ktorych pierwsza —
— a wiec najlepsza — czes¢ przystuguje Somie. Sadze, ze uzycie dagra aktywuje row-
niez znaczenie naczelnosci samego Somy, ktéry — jako naczelny wodz — ma szcze-
gb6lne prawo do najlepszej czesci lupow (por. RV 9.96.1, zacytowana powyzej,
s. 81).

Zyciodajne procesy wymienione w strofie to wyptyw rzek, tloczenie Somy, po-
znanie i ekspansja®. Uzyte w opisie kazdego z nich dgra, na oznaczenie sprawczej
funkcji Somy, ujawnia swoje poszczegolne semantyczne odcienie, nabierajac row-
noczesnie ogolnego znaczenia poczatku zyciodajnego procesu.

Ogodlne znaczenie dgra budowane jest takze w ponizszej strofie:

somah punand ﬁrml’ncfvyo varam vi dhavati |
dgre vacah pavamanah kanikradat // (9.106.10)

»d0oma, oczyszczajac si¢ — fala przez osadnik z owczego runa prze-
plywa — zarzal, oczyszczajacy sie, na czele mowy”.

W doslownej warstwie strofa opisuje tloczenie Somy, a Scisle rzecz biorac, jego
oczyszczanie w osadniku. Soma zostaje przedstawiony jako bedacy na czele mowy,
co ewokuje obraz jezyka z jego ruchliwym, wystajacym czubkiem i aktywuje zna-
czenie poczatku moéwienia w somicznej ekstazie. Rzenie Somy ewokuje obraz ru-
maka pedzacego na czele rydwanow’® albo na czele stada koni, co przywoluje opisy
nie tylko ekspansji, lecz rowniez — na mocy solarnego znaczenia rumaka — wschod
stonca. Agra wyraza naczelna funkcje Somy, bedacego sprawca tych wydarzen,
w ogblniejszym za$ znaczeniu — ich poczatek.

Warto zwrdci¢ uwage, ze strofa ta tworzy ogolne znaczenie dgra inaczej niz
w strofie poprzedniej (RV 9.86.12). Daje si¢ tutaj odbiorcy znacznie wigksza samo-
dzielnos¢. Opis operuje jednym obrazem, budowanym w taki sposéb, by umozliwié
semantyczne operacje dzigki asocjacjom z ogdélnym myslowym modelem wyraza-
nym w poszczegdlnych wydarzeniach definiujacych i w ten sposob nadaé terminowi
dgra znaczenie ogdlnego poczatku zyciodajnego procesu.

> Solarne znaczenie byka pozwala na przywolanie réwniez poranka.
**Por. RV 7.44.4.
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V1

Dalsze uogoélnianie znaczenia poczatku zyciodajnego procesu polaczone
z abstrahowaniem od szczegolowych metonimii i metafor przeksztalca dgra
w pojecie filozoficzne oznaczajace poczatek s$wiata. Tak stosowane jest
w pozniejszej filozofii, stajac sie wtasciwie pojeciem formalnym®’.

Za istotng dla budowy tego znaczenia uwazam ponizsza strofe:

pracinam barhih pradisa prthivya vdstor asyd vrjyate dgre dhnam |
vy u prathate vitaram variyo devebhyo dditaye syonam // (10.110.4)

I3

»Sciotka kieruje si¢ w przod — rozwija sie w strong¢ ziemi o tymze
brzasku, na poczatku dni. Dalej, szerzej si¢ rozciaga — dla bogdéw
miekka i dla Aditi”.

Hymn ten nalezy do grupy hymnéw dpri i, w warstwie dostownej, jest opisem
sciolki ofiarnej, jaki zwykle ma miejsce w czwartej strofie tych hymnoéw. Jednak
sadze, ze opis ten ma takze szersze znaczenie, ktorym jest stworzenie swiata. Pod-
stawowa metafora zastosowana w opisie jest metafora poranka przywolana
w wyrazeniu vdstoh (,,0 brzasku”) idgre dhnam (,;na poczatku dni”, por. zacyto-
wana wyzej strofy o zorzy, s. 82). Obraz sciolki rozwijajacej si¢ w kierunku ziemi
przywodzi na mysl tworzenie ziemi dokonujace si¢ o poranku, gdy wylania si¢ ona
z mroku nocy. Pojecia vitardm 1 variyas buduja obraz rozszerzania si¢ przestrzeni
dzielacej ziemie i niebo, powstajacej w trakcie wschodu stonca®. Kosmogoniczne
znaczenie tego opisu aktywowane zostaje wlasnie dzieki wyrazeniu dgre dahnam
(,,na poczatku dni”), majacym — jak to sie rzekto — znaczenie poczatku roku, ktore
tatwo daje si¢ rozszerzy¢ na znaczenie poczatku wszystkich majacych nadejsé¢ dni —
— czyli poczatku swiata.

Oto przyktad uzycia dgra w znaczeniu poczatku procesu stworczego:

hiranya-garbhah sam avartatcfgre bhutasya jatah patir éka asit /

sa dadhara p;’thivfm dya"m utémam kasmai devcfya havisa vidhema //
(10.121.1)

,»Na poczatku powstat Ztoty Zarodek. Gdy si¢ zrodzil, stal si¢ jedynym

ojcem bytu. Podtrzymat on ziemie¢ i niebo. Ktéremu bogu ofiare zto-

zymy?”

Tutaj dgra uzyte jest w abstrakcyjnym znaczeniu pierwszego aktu stworczego.
Warto jednak dodaé, ze aktywacja przestrzennych iczasowych znaczen dgra,

" Por. GONDA (1982).
¥ Por. JUREWICZ (2001a: 104—107, 132-136, 162—167, passim).
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omowionych wtej pracy, pozwala na zrozumienie motywacji metafory Zlotego
Zarodka. W zacytowanej tu strofie metafora ta ma abstrakcyjne znaczenie pierwszej
formy $wiata. Wszelako jej doswiadczeniowa podstawa jest krzesany o brzasku
ogien i wschodzace stonce.

Przykladem jeszcze bardziej abstrakcyjnego uzycia dgra wyznaczajacego pocza-
tek faz kreacji sa strofy ponizsze:

tama asit tamasa gulham agre ‘praketam salilam sAdrvam aidam /
tuchyéndbhv dpihitam ydd asit tdpasas tan mahindjayatdikam //

(10.129.3)
»Mrok byl mrokiem skryty na poczatku. To wszystko byto nieozna-
czong topiela. Co mialo nastaé, bylo otoczone pustka. To moca zaru
zrodzito sie — jedno”.

kamas tad agre sam avartatadhi ménaso rétah prathamam yad asit /
saté bandhum dsati nir avindan hydi pratisya kaviyo manisd //

(10.129.4)%.
,Pragnienie na poczatku ogarnelo to, co byto mysli pierwszym nasie-
niem. Poeci, poszukawszy w sercu mys$leniem, znalezli pokrewienstwo
bytu-prawdy w niebycie-nieprawdzie”.

Budowany w strofach obraz zaru wylaniajacego si¢ z mroku jest jeszcze bardziej
abstrakcyjnym opisem poczatkowych faz kreacji anizeli metafora Ztotego Zarodka.
Rowniez dla tego obrazu doswiadczeniowa podstawe stanowi skrzesanie ognia
w nocy i wschod stonca®. Ale jej uobecnienie interesujace jest chyba tylko dla hi-
storyka mysli, nie buduje ona bowiem Zadnego istotnego sensu w opisie. Agra jest
tutaj ogodlnym filozoficznym pojeciem, ktore umozliwia mowienie o kosmogonii
i aspektach powstajacego kosmosu®'.

v

Dokonana analiza rekonstruuje nie tylko semantyczna strukture pojecia dgra, lecz
réwniez ujawnia ewolucje jego znaczenia. Najbardziej podstawowym i centralnym
znaczeniem jest znaczenie naczelnosci przestrzennej, czyli przedniej czesci. Jest ona

* Agra oznaczajace poczatek aktu stworczego: RV 10.71.1, 10.90.7, 1.164.8, 8.59.7.

5 Por. JUREWICZ (2001a: 367-368).

% Nie moge tutaj zgodzi¢ si¢ z GONDA (1982: 61-62), zdaniem ktorego fakt, Ze nig-
dzie nie mowi si¢ wprost, iz Pradzapati istnial przed momentem wskazanym przez agre,
pozwala wnosic, ze nie istniat on przed kreacja.
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bezposrednia podstawa znaczen, jakimi sa bycie pierwszym oraz bycie na czele
w sensie horyzontalnym i wertykalnym. W sensie wertykalnym dochodza znaczenia
szczytu, powierzchni i1 zewnetrza. Na tych znaczeniach buduje si¢ pojecie poczatku
i doskonalosci. Naczelno$¢ przestrzenna staje si¢ podstawa znaczenia naczelnosci
czasowej, jaka jest bycie wezesniej, poczatek i brzask. Konotowanymi znaczeniami
sa pojecia potudnia i wschodu. Znaczenie poczatku swiata buduje si¢ w kolejnym
akcie uogodlnienia, bazujacym na ogo6lnym modelu wydarzen definiujacych
i rdownoczesnym abstrahowaniu od konkretnych obrazéw ikonceptéw obecnych
zarowno w tym modelu, jak i w metonimiach i metaforach budujacych znaczenia
dgra. Okazuje si¢ zatem, ze strategie motywujace strukture semantyczng tego poje-
cia na pewnym etapie myslenia musza zosta¢ odrzucone, by moglo powstaé wypre-
parowane z wszelkiego konkretu najbardziej ogdlne pojecie poczatku.
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Hymny wedyjskie: Stowo i Mowa”

BOGUSEAW J. KOC

Artykul zawiera kompletne przektady filologiczne czternastu hymnéw Rygwedy,
ktorych tres¢ podejmuje problematyke Vac (‘mowa, stowo’) — jednego z wazniej-
szych poje¢ religijnych i filozoficznych w kulturze hinduskiej, rozwijanego juz od
czasow wedyjskich.

RV 10.71
(O pochodzeniu Mowy)

1. O Bryhaspati! Pierwszy poczatek Mowy [powstal],
gdy sie do nadawania imion zabrali.
Co w nich najlepsze, co bez skazy bylo —
— to ukryte w nich dzigki milosci ujawniono.
2. Gdy niczym ziarno sitem oczyszczajac,
medrcy uksztattowali Mowe umystem,
wtedy towarzysze, wspolnote doceniajac,
[ujrzeli] odci$nigty na Mowie ich pomys$lny znak.
3. Dazigki ofierze poszli tropem Mowy
[1] znalezli ja przeniknigta w wieszczow.
Zabrawszy ja, rozdzielili roznorodnie —
— siedmiu piewcoOw opiewa ja wspolnie.

" Przedstawione w artykule przekltady sa czescia rozprawy doktorskiej pt. Filozo-
ficzne, religijne i mitologiczne aspekty mowy (vac) w literaturze wedyjskiej, napisanej
pod kierunkiem prof. dr hab. Alfreda F. Majewicza w Katedrze Orientalistyki i Baltologii
Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu (Warszawa—Poznan wrzesien 1997).

Znaczna cze$¢ przekladow byla dokonana pod bacznym okiem Pana Andrzeja
Lugowskiego podczas podyplomowych seminaridéw wedologicznych w latach 1988—
1989, za co sktadam najserdeczniejsze podzigkowania.

Transkrypcja cytatow z tekstow sanskryckich odzwierciedla forme¢ ich wydan wy-
mienionych w bibliografii.

Studia Indologiczne 10 (2003) 98-125.
Copyright © by Redakcja Studiow Indologicznych
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4.

10.

11.

Ktos, chociaz patrzyl, nie zobaczyt Mowy,

inny znéw, stuchajac, nie uslyszy jej,

innemu znéw cialo swe odstania

niczym spragniona, pigknie odziana Zona m¢zowi.
Mowia, ze kto we wspolnocie oci¢zaly i zathuszczony,
tego juz nie wysla na turnieje poetyckie.

Ten tylko z jatowa moca przestaje,

nastuchat sie [bowiem] mowy bezowocnej, bezkwietne;j.
Kto opuscil towarzysza w wiedzy,

ten juz nie ma udzialu w Mowie

i gdy [jej] stucha, stucha na prozno,

nie poznal bowiem drogi zacnych czynow.

Majacy oczy i uszy, towarzysze

bywaja nierdéwni w przejawach umyshu —

— jedni wygladaja [tylko] jak stawy siggajace do ust [lub] do pach,
inni zas jak [jeziora] zdatne [tylko] do kapieli.

W wyciosanych sercem przejawach umyshu,

gdy bramini [jako] towarzysze wspolnie sktadaja ofiar¢ [stowna],
wtedy, zaprawdg, jednego pozostawiaja z rozmystem,

inni za$§ wyrdzniaja si¢ wyraznym brdhmanem.

Ci, co ani blisko, ani daleko [nie] wedruja,

ni to bramini, ni to wyciskacze somy —

— ci, Mowe Zle stosujac, [niczym] niewprawna tkaczka Zle tkanine tkaja.
Wszyscy towarzysze raduja si¢, gdy przybedzie towarzysz
Opromieniony stawa, zwyci¢zca zgromadzen,
Uwalniajacy ich od zmazy, zdobywca jadta —

—nalezycie bowiem przygotowany jest do turnieju.

Jeden siedzi, sprawiajac rozkwit bogactwa wersetow,

inny piesn $piewa w [metrach] siakwari,

inny z kolei — brahman — glosi wiedzg¢ o bycie,

jeszcze inny ofiary porzadek wymierza.

PRZYPISY

Wybrane przektady: DEUSSEN (1906: 148-9); MACDONELL (b.d.w.: 91-2); GELDNER
(1951: III: 248-50); MUIR (1967: I: 254—6 1 I1I: 256—7); RENOU (1967: 141-2 [komentarz];
ELIZARENKOVA (1972: 246-8); STAAL (1977: 5-6); O’FLAHERTY (1981: 61-2).

" Numeracja przypisow odnosi si¢ do numerdw poszczegélnych strof, ktorych dotycza.
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Metrum: tristubh, werset 9 — jagati. Zob. takze BD 7.109-113.

Tradycyjna indyjska interpretacja wiaze ten hymn z ‘poznaniem’ (jiana) i nazywa go
Jiana-sukta. Frits STAAL (1977) identyfikuje mowe (vac) z jezykiem i ttumaczy ten
termin jako ‘language’. Cala jego interpretacja hymnu opiera si¢ rowniez na tym zatozeniu.

1. “Brhaspati’ pochodzi od Vhrh, znaczy ‘Pan [sity] Wzrostu’ = Brdhmanas-pdti
i Scisle wiaze si¢ z brahmanem. Chodzi tu zapewne o ‘siedmiu piewcoOw’ wzmian-
kowanych w wersecie 3. ‘Dzigki milosci” = ‘dzigki pozadaniu seksualnemu’
(prena), por. RV 10.129.4a (kamah); ‘pierwszy poczatek’ (prathamam ... agram),
GONDA (1963: 107) 1 (1975: 69) taczy ten fragment z RV 8.100.10.

2. ‘Towarzysze’ (sakhi, pl. sakhayah) oraz ‘wspolnota’ (sakhya), wedlug GONDY
(1963: 108) jest to ,fellow of a fellowship of experts of Speech”, por. takze
ELIZARENKOVA (1972: 391) oraz KUIPER (1960); ‘pomySiny znak’ (bhadra laksmi),
por. GONDA (1963: 107). Por. takze Nir 4.10. Pada cd — por. MUIR (1967: I: 254—
5), ktory cytuje caly hymn AV 6.108.

3. Siedmiu piewcow (saptd rebha) — zapewne ci sami, o ktorych méwi RV 4.42.8
110.109.4, por. takze GONDA (1962: 107) i ELIZARENKOVA (1972: 391). STAAL
(1977) tlumaczy ten werset: ,.through [‘by means of’, ‘with’] ritual they followed
the traces of language”. Por. RV 1.72.6; 10.90.11; AV 12.1.45. Pada c por.
RV 10.125.3¢c; d — 1.164.3c.

4. Por. Nir 1.19. Padad= RV 1.124.7c. Por takze KU 2.23 oraz Izajasz 6.9; 10
i Ewangelia wg $w. Mateusza 13.14—15.

5. ‘Wspolnota’ (sakhya) — zob. werset 2; ‘oci¢zaly i zatluszczony’ (sthira-pita), to
niezbyt jasne sformulowanie jest zazwyczaj odmiennie interpretowane przez ttuma-
czy wstosunku do znaczenia podawanego w stownikach: GRASSMAN (1873:
,.sicher geschiitzt [pita von 1. pa, vgl. nrpiti”’; MONIER-WILLIAMS (1981) ,,(prob.)
having strong protection”. W przekladach interpretacja bywa takze rozna:
GELDNER (1951: III: 249) ,.daB3 er in der Genossenschaft steif und feist geworden
sei”’; ELIZARENKOVA (1972: 247) ,KTO-TO CTal HEMOBOPOTIHMBBIM U OXUPEBIIUM
B compyxectse”; O’FLAHERTY (1981: 61) ,,has grown awkward and heavy in this
friendship”; STAAL (1977: 5) ,,have grown rigid in this friendship”. ‘Moc’ (maya);
‘turniej poetycki’ (vajina), por. RV 8.43.25 vajinam hitam. Por. takze Nir 1.20.

6. ‘Towarzysz w wiedzy’ (sacivid sakhi).

7. ‘Przejawy umystu’ (mano-java) moze tez znaczy¢ ‘impulsy umystu’ lub ‘szybki
jak mysl’, por. GONDA (1963: 278). Wedlug komentarza Sajany ludzie o przecigt-
nych zdolnosciach sa jak stawy z woda siggajaca do ust, ludzie o niewielkich zdol-
nosciach sa jak stawy z woda siegajaca do ramion, natomiast osoby o wielkich zdol-
nosciach sa niczym jeziora zdatne do kapieli rytualnych; por. takze ELIZARENKOVA
(1972: 392) i GELDNER (1951: III: 249-50).

8. ‘Wyrazny brahman’ (oha-brahman), tzn. wyrdzniajacy si¢ moca Slowa, por.
GELDNER (1951). STAAL (1977) tlumaczy termin brahman jako ,,a power of langu-
age”. Pada a—por. RV 1.171.2b; 2.35.2; 6.16.47. Nir 13.13.

9. ‘Bramini’ (brahmana), dosl. ‘zwiazany z’ lub ‘potomek brahmana’, jeden z ka-
ptanow dokonujacych rytu ofiarnego (vide werset 11c); ‘wyciskacz somy’ (suté-
kara) — kaptan przygotowujacy ofiarg; ‘tkanina’ (siri) — termin ten pojawia si¢
tylko w tym miejscu Rygwedy, znaczenie niepewne. Wedlug interpretacji BD
7.111, ,,some teachers say that there is here praise of those who are wise in speech
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10.
11.

with some (abhih) stanzas, but with others in this hymn the man who does not
know meaning [of the Veda] is blamed” (przektad MACDONELLA (1904)).
‘Zwycigzca zgromadzen’ (sabha-saha).

‘Metra sakvari’, fem. plur., oznacza wersety sakvari, nazywane rowniez wersetami
maha-namni, w ktorych $piewany jest sakvara saman (‘piesn’); por. MACDONELL—
KEITH (1982: 1I: 349); ‘wiedza o bycie’ (jata-vidya, fem.), STAAL (1977) ttumaczy
jako ,,a newly born knowledge”. Zwrotka ta mowi o czterech glownych oficjantach
ofiary wedyjskiej: (a) hotr (por. RV 10.110.7); (b) udgaty; (c) brahman (por.
RV 10.110.7; AV 10.7.24); (d) adhvaryu (por. RV 8.13.30); oraz GONDA (1950:
54); ELIZARENKOVA (1972: 392); MUIR (1967: I: 256). Por. takze Nir 1.8.

RV 10.125 = AV 4.30
(Mowa)

1. Jaz Rudramii Wasami wedruje,

ja z Aditjami oraz wszystkimi bogami.

Ja unosze obu — Mitre i Warune,

ja Indre 1 Agniego, ja obu Aswinow.
2. Jaunoszg kipiacego Some,

ja Twasztara, Puszana i Bhage.

Ja ofiarnikowi udzielam bogactwa,

gorliwemu patronowi ofiary, wyciskaczowi somy.
3. Jam wladczyni, zbieraczka bogactw,

madra, pierwsza z godnych ofiary.

Taka mnie bogowie rozdzielili r6znorodnie —

— bedaca w wielu miejscach, przenikajaca wiele.
4. Dzigki mnie 6w jadto spozywa — kto widzi,

kto oddycha, kto takze styszy, co powiedziane —

—bezwiedni, [a] przeciez si¢ na mnie wspieraja.

Uslysz, o stynny, [bo] wiarygodnie ci mowie!
5. Jabowiem sama przez si¢ to mowig,

[co] bogom mile i ludziom.

Kogo pragne, kazdego uczyni¢ poteznym —

— tego braminem, tego wieszczem, [a] tego [znéw] medrcem.
6. Jarowniez Rudrze tuk napinam —

— dla strzaly, by zabi¢ wroga bramina.

Ja wzbudzam wasnie posrod ludzi,

janiebo i ziemig¢ przenikam.
7. Jarodze Ojca w jego glowie,

me miejsce pochodzenia wsrdéd wod, w oceanie.
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Stamtad docieram do wszystkich stworzen,

takze tamtego nieba czubkiem [swym] dotykam.
8. Zaprawde, ja wiej¢ przed si¢ niczym wiatr,

ogarniajac wszystkie istoty.

[Wykraczam] poza niebo [i] ziemig, daleko stad —

— tak wielka si¢ stalam dzigki [swej] potedze.

PRZYPISY

Wybrane przektady: WHITNEY (1905: 200-1) jako AV 4.30; DEUSSEN (1906: 147-8);
GELDNER (1951: III: 355-6); MICHALSKI (1963: 216-7) 1 (1971: 123-4); BROWN (1965:

33);

RENOU (1967: 166—7 [komentarz]); ELIZARENKOVA (1972: 252-3); O’FLAHERTY

(1981: 63). Por. takze BD 8.43.

Wedtug tradycji hymn ten jest dedykowany Vag Ambhrni, cérce wielkiego wieszcza
imieniem Ambhrna. Mowa sakralna przedstawia si¢ tu w pierwszej osobie, sam termin
vac nie pojawia si¢ jednak ani razu. Z niewielkimi réznicami leksykalnymi hymn ten
wystepuje rowniez jako AV 4.30.

1.

2.

e

“Wszyscy bogowie’ lub ‘wszechbogowie’ (visvd-deva). Por. Nir 7.3. Caly werset =
AV 4.30.1.

‘Patron ofiary’ (yajamana), czyli ten, w ktorego imieniu odprawiany jest ryt
ofiarny; ‘wyciskacz somy’ (sunvaf) jeden zkaplanow ofiary somy, por.
RV 8.100.6. Caty werset = AV 4.30.6: dravina.

‘Wiadezyni’ (rastri, fem.) = AV 4.1.2. Jedna Mowa sakralna przeciwstawiona tu
zostaje mnogosci roznych jezykéw ustanowionych przez bogéw na catym swiecie.
Caly werset = AV 4.30.2 (avesayantah); pada c= RV 10.71.3c; por. takze
RV 1.176.2; TS 3.5.1.1.

Motyw upaniszadowy przypominajacy opis brahmana. Caly werset = AV 4.30.4:
pranati. Por. RV 10.71.6¢; 4: ya im srnoty uktam.

= AV 4.30.3: devanam uta manusanam; pada c — yam kamaye, w TS 1.7.1.4: yam
kamayeta; a — aham evd svayam iddam vadami.

= AV 4.30.5; pada b =RV 10.182.3b; por. takze RV 10.81.1.

= AV 4.30.7: bhuvanani; padab- por. RV 10.129.1; 10.45.3a; c— por.
RV 10.121.7c.

Wystepuje tu czgsto powtarzany sufiks va-, stanowiacy zardwno element vac, jak
ivayu (wiatr). Cala zwrotka = AV 4.30.8: mahimna; pada c — por. RV 10.82.5a.
Por. takze paro diva para ena z RV 10.82.5; 10.129.6; oraz etavati sam babhiiva
2 10.90.3a.

RV 10.114
(Do wszystkich bogow)

1. Troisty [§wiat] dwa sasiednie zary wypehily,
z nich obu skosztowat Matariswan.
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Niebianskiego napoju zapragneli dla siebie [bogowie] —
— znaja bogowie piesn wraz z melodia.

Trzy Zaglady siedzq blisko, by dawaé wskazowki,
znajq [je] bowiem szeroko stynacy woznice [stow].

Ich zwiazek natchnieni poeci pojeli,

ktory [jest] w najwyzszych ukryty prawach.
Dziewczyna o czterech splotach wlosow, pigknie odziana,
z mastem topionym na obliczu, spowija si¢ w szaty.

Na niej dwa bycze ptaki zasiadly,

gdy bogowie rozdaja udzialy.

Jeden ptak — 6w do oceanu wszedl,

on caly ten $wiat oglada dokladnie.

Ujrzalem go z bliska prostym umystem:

matka lize [jego], a on matke lize.

Ptaka bedacego jednym, wieszczowie

i natchnieni poeci stowami ksztalttuja r6znorodnie

1 metra wsrdd ofiar umieszczaja,

zaczerpnigcia somy mierza na dwanascie.

Z czterech — trzydziesci szes$¢ ksztaltujac 1 metra ktadac az do dwunastu,
ofiare wymierzajac, natchnieni poeci

mysleniem rydwan [ofiarny]

Z pomoca wersetow 1 piesni poruszaja.

Ma on czternascie innych wielkosci,

siedmiu medrcow kieruje nim za pomoca Mowy.

Do apnany dojscie, kto tu moze okreslic¢?

Jaka drogg [bogowie] zaczynaja pi¢ wycisnigtego [Some]?
Tysiackrotne, pigtnastoczesciowe wersety —

—jak dalece [sigga] niebo i ziemia, tak dalece tez i one.
Tysiackrotne wielkosci po tysiac —

—jak dalece [sigga] brahman rozprzestrzeniony,

tak dalece [siega] i Mowa.

Jakiz medrzec poznal stosowanie metroéw?

Kto dotart do naboznej Mowy?

Ktorego z kaptanéw 6smym bohaterem nazwa?

Kt6z zobaczyt butanki Indry?

Krance ziemi jedni obchodza,

[inni] stali zaprzegnigci do dyszla rydwanu.

Udziat z trudu rozdzielal migedzy soba,

gdy Jama spocznie w patacu.
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PRZYPISY

Wybrane przektady: GELDNER (1951: III: 337-8); zob. takze RENOU (1967: 162-3

[komentarz]).

2.

3.

9.

Wedlug GELDNERA (1951: IIl: 337) vdhnayah = kavdyah. Por. RV 1.164.32;
pada d =RV 3.54.5d.

‘Dziewczyna o czterech splotach wlosow’ (cdtus-kaparda yuvatih) to zapewne
oltarz ofiarny (vedi); ‘bycze ptaki’ (suparna vrsana) — okreslenie ‘byczy’ stosuje
si¢ czgsto w RygwedZzie jako synonim stowa ‘wspanialy’, stownik MAYRHOFFERA
(1953-1980: III: 251) podaje: ,,vrsa (-an) m. Mann, méannliches Tier, Adj. mann-
lich, kriftig, zeugunsfdhig / man, male (bull, stallion), adj. manly, vigorous,
procreative”.

‘Jeden ptak’ to Stonce (ogien niebianski) lub ogien ziemski; ‘matka’ — paliwo,
drewno do rozniecania ognia. Por. RV 10.177.1; pada b — por. RV 1.98.1c.

‘Ptak bedacy jednym’, tzn. ogien. Za pomoca mowy jestesmy w stanie pojac istote
‘ognia’. Por. RV 10.190; 1.164.45-46; 8.58.1-2.

‘On’ (asya), tzn. woz ofiarny (ratha) z wersetu 6; wedlug Sajany jest to sama ofiara
(vajiia); ‘siedmiu medrcow’ (dhira sapta) — siedmiu kaptanéw ofiary wedyjskiej;
‘dojScie do apnany’ (apnanam-tirtham), apnana, n. ‘dojscie, brod’, stownik
MONIERA-WILLIAMSA podaje znaczenie tego terminu jako ,,(scil. tirtha) the pas-
sage to the place of sacrifice”, wydaje si¢ jednak, ze w tym wypadku ma znaczenie
techniczne, okreslajac najprawdopodobniej miejsce rytualnych pielgrzymek
i ablucji. Por. KB 18.9; SB 3.1.4-6.

‘Pigtnastoczesciowe wersety’ (pafica-dasany uktha), tzn. paiica-dasa-stoma; ‘one’ —
— w teks$cie hymnu jest 7d¢ zamiast tani. Pierwsza potowa wersetu traktuje o jezyku
sakralnym (rytualnym) uzywanym przez ludzi, ktory RENOU (1967: 163) okresla
dos¢ niefortunnie jako ‘la parole profane’, natomiast druga potowa dotyczy mowy
zrédlowej. Padad— por. TS 7.3.1.4: etdsyaivanto ndsti yad brdahma, oraz
AiB 4.21.1: brdhma vai vak.

Osmym ofiarnikiem jest Agni, por. AV 8.9.21.

10. Pada b —por. RV 5.46.1; 1.84.16. Tekst jest niejasny i trudny do zinterpretowania.

RV 8.48
(Do Somy)

1. Wielce madry skosztowalem stodkiego napoju dajacego sile,
dajacego dobre mysli, dajacego przestrzen,
ku ktéoremu schodza si¢ wszyscy bogowie i Smiertelnicy,
nazywajac miodem.

2. Kiedy wnikasz do srodka, stajesz si¢ wolnoscig bez granic,
tym, co odwraca boski gniew.
Kroplo, co zazywasz przyjazni z Indra, prowadz nas ku bogactwu,
jak postuszna klacz ciagnie dyszel.
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3.

10.

11.

12.

Wypilismy someg, staliSmy si¢ niesmiertelni,
dotarlismy do blasku, znalezlismy bogow.

Co nam teraz mogg zrobi¢ wrogowie?

Co nam teraz moze zrobi¢ podstep? O Niesmiertelny.
Stan si¢ blogoscia w naszym sercu, wypita Kroplo.
Laskawy jak ojciec dla syna,

jak przyjaciel dla przyjaciela. Stawny szeroko, madry,
przedtuz nam zycie, Somo.

Owe wypite krople stawne, dajace swobode,
zwigzaly mnie w stawach jak rzemien.

Niech one bronig mnie od upadku

i od zlamania nogi.

Zapal mnie, jak rozpala si¢ ogien.

Spraw, zebym widzial, uczyn nas lepszymi.

Kiedy jestem toba upojony,

to wydaje si¢ sobie bogaty. Zbliz si¢ ku pomysInosci!
Z rzeskim umyslem zazywamy cie¢ wycisnigtego,

tak jak zazywa si¢ ojcowizny.

Przedtuz nam zywot krélu Somo,

niczym stonce wiosenne dni.

Kroélu Somo, okaz nam mitosierdzie!

Jestesmy twymi poddanymi — wiedz o tym.

Narasta przebieglos¢ 1 gniew, o Kroplo, [wiec]

nie wydawaj nas na pastwe wroga, [gdy] on tego chce.
Ty, [bedac] strozem naszych cial, osiadles w kazdym cztonku,

bedac obserwatorem ludzi.

Jesli nawet naruszamy twoje zasady, okaz nam lito$¢
jak przyjaciel, aby nam byto lepie;.

Chcialbym si¢ zwigzaé z tagodnym przyjacielem,

ktory nie zaszkodzitby mnie, gdy si¢ go wypije, o butanokonny.

Ten oto soma przez nas wypity — ze wzgledu nan
zwracam si¢ do Indry, aby przedtuzyl nam zycie.
Odstapity stabosci, choroby

[i] moce ciemnosci —

— Soma wszed! w nas peten mocy.

PoszlisSmy tam, gdzie przedluzaja sobie zycie.

Oto kropla wypita w naszych sercach, Ojcowie,

z ktora niesmiertelni wchodza w nas $miertelnikow.
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Temu Somie chcemy zlozy¢ ofiarg ptynna,
aby$my pozostali w jego mitosierdziu i zyczliwosci.
13. Ty Somo, taczac si¢ z Ojcami,
rozciagnales si¢ wskro$ nieba i ziemi.
Ciebie kroplo chcemy uczci¢ pltynna ofiara —
— badzmy panami bogactw.
14. Bogowie wybawcy wstawcie si¢ za nami,
niech senno$¢ nami nie owtadnie ani gadanina.
Obysmy mili Somie codziennie przemawiali
na zgromadzeniu, bogaci w licznych synow.
15. Ty jestes dla nas, Somo, ze wszech miar dawca sity.
Znalazco $wiatta, wejdZz w nas, bedac obserwatorem ludzi.
Ty Kroplo, ze swymi pomocnikami
strzez nas ze wszystkich stron.

PRZYPISY

Wybrane przektady: GELDNER (1951: II: 368-70); RENOU (1961: 69-70; ELIZA-

RENKOVA (1972: 143-5); GALEWICZ-MARLEWICZ (1996: 57-9).

1. ‘Napoj dajacy sile’ (vayas).

2.  ‘Wolnos$¢ bez granic’ (aditi), takze imi¢ wlasne bogini.

10. ‘Bulanokonny’ (hary-asva) lub ‘posiadacz butanych koni’, nawiazanie do koloru
napoju somy.

11d. =RV 1.113.16d.

12. ‘Ofiara ptynna’ (havisa).

13. =VS19.54; TS 2.6.12.2.

14. ‘Zgromadzenie’ (viddtha, neut.), termin niezbyt jasny, moze oznaczaé rodzaj zgro-
madzenia ofiarnego, miejsce takich zgromadzen (zob. RV 1.164.21) lub odmiang
rytualnego turnieju poetyckiego (vajina), por. RV 10.71.5; zob. takze MACDONELL—
KEITH (1982: 1I: 296-7). Pada d =RV 2.12.15d.

RV 8.100
(Do Indry i Mowy)

[Wisznu (?):]
1. ,,0to ja sam ide przed toba we wlasnej osobie,
wszyscy bogowie podazaja za mna.
Jesli dasz mi, Indro, [nalezny] udzial,
wtedy dzieki mnie dokonasz bohaterskich [czynow]”.



NR 10 (2003) HYMNY WEDYJSKIE: SLOWO I MOWA 107

10.

[Indra:]

»Stawiam przed toba porcje napoju somy,

niech wycisnigty soma bedzie stosownym dla ciebie udziatem.
Ty bedziesz po mej prawicy przyjacielem,

we dwoch rozgromimy wielu Wrytrow”.

[Narrator:]

,Niescie chwalbe Indrze, nuze, na wyscigi —

— [chwalbe] prawdziwa, skoro prawdziwie istnieje.

‘Indra nie istnieje’ — ten i 6W mowi —
— ‘kt6z go widzial, kogo stawi¢ mamy?
[Indra:]

,Oto ja piewco, popatrz na mnie!
Wszystkie istoty przewyzszam swa potega.

Reguly Ladu mnie krzepia,

rozszarpuj¢ $wiaty jako rozdzieracz.

Gdym siedzial samotnie na szczycie radujacego Ladu,
ogarngly mnie [wowczas] pragnienia.

Umyst moj sercu tez odpowiedzial

[i] zawolali przyjaciele z dzieémi:

Zaiste, wszystkie te twoje [czyny], o Szczodry,
ktérych dokonales dla wyciskacza [somy], Indro,

w czasie ofiar somy godne sa stawienia;

gdyz parawatowe dobro zebrane przez wielu
udostepnit dla Siarabhy — krewnego wieszczow”.

A teraz pedzcie przed si¢ kazda z osobna,

nie ma tu [takiego], co by was powstrzymal —

— Indra w tego Wrytry slabizne grom cisnat.

Szybko jak mysl idac,

przeprawit si¢ przez spizowy grod

[i] do nieba poszedtszy, Pigknopiory,

Some¢ Gromowladnemu przyniost.

W oceanie grom spoczywa okryty falami

[i] zanosza mu wspdlnie

przed sie ptynaca daning.

Gdy moéwiaca Mowa, wladczyni bogow,

posrod nierozumnego [stworzenia] zasiadta radujaca —
— cztery krzepigce strugi napoju wydzielita.

Dokad jej najwyzsza [czes$¢] odeszta?

999
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11. Boginie-Mowg zrodzili bogowie,
nig wszelkiego ksztaltu zwierzgta mowia.
Owa radujaca, dajaca nam jadlo i pokrzepienie,
Krowa-Mowa uwielbiona niechaj przyjdzie do nas.
12. Wisznu przyjacielu, posun si¢ dalej,
Niebo, daj miejsce, by si¢ zamachnac¢ gromem.
Zabijmy Wrytre, uwolnijmy rzeki,
niech ida wypuszczone pod naciskiem Indry.

PRZYPISY

Wybrane przektady: GELDNER (1951: II: 427-30); szczegdlowej analizie poddaje ten
hymn OLDENBERG (1885: 54-60); zob. takze polski przeklad w: GALEWICZ-MAR-
LEWICZ (1996: 60-3).

Nh PN

12.

Por. RV 1.115.2 (bogini Usas); RV 1.124.9; AV 8.9.9.

Pady cd =RV 10.83.7ab.

Por. RV 2.12.5.

Pada b —por. RV 6.25.5; 8.88.4; 10.153.5.

Wedlug GONDY (1963: 8) ,the manas is sometimes supposed to enjoy a certain
independence, to be able to detach or dissociate itself to a certain extent from the
person to whom it belongs and to do some deed or work™; ,,The heart is the place in
which the vision, or, more generally, supernormal and praetersensual contact arise
and are converted into ‘poems’: 1.60.3; 67.4; 2.35.2; 3.26.8 etc., but the heart is
assisted by the ‘mind’ (manah): 1.171.2. Here manah informs the god who has
received, into his heart, a vision, that his friends cried, — and now he has turned to
them. If this interpretation be right, pada b is not devoid of importance: the god has
resorted to a lonely place (ekam asinam) in order to receive visions” (1963: 354).
Por. takze RV 10.123.2.

‘Parawatowe’ (paravata, masc.), wg stownika MAYRHOFFERA (1953-1980) jest to
turkawka lub nazwa plemienia. Podobnie, jako imi¢ wlasne ludu zamieszkujacego
poéinocne, gorzyste tereny Indii lub brzegi rzeki Jamuny, interpretowali ten termin
MACDONELL-KEITH (1982 ['1912]: I: 518-19). Jako fem. paravat oznacza
‘odleglosé, dal’. Pada a=RV 1.51.13d; ¢ — por. RV 8.66.4.

‘Szybko jak mysl’ (mdno-java), tzn. Suparna (‘Pigknoskrzydty’), por. RV 10.71.7;
‘Gromowladny’ (vajrin), przydomek Indry. Por. RV 4.27.1.

Pada ab — por. RV 1.32.10; ¢ — por. RV 10.124.8; 1.102.2; 4.18.7.

. ‘Radujaca’ (mandra, fem.); ‘wladczyni bogow’ (rastri devanam), por.

RV 10.125.3. Bogini Vac jest tu przedstawiona jako mleczna krowa. Szczeg6lnym
przyktadem tego czczonego zwierzecia jest Sabar-dugha spetniajaca wszystkie zy-
czenia (RV 1.134.4). Na identyfikacj¢ Vac z krowa wskazuje réwniez Nigh 1.11.
Por. takze RV 1.164.45; 5.40.6; 9.73.7; 9.74.6; oraz TB 2.4.6.10-11. Por.
Nir 11.28-29; BD 6.121.

Pada a=RV 4.18.11d.
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RYV 8.101
(Do kaplana i Mowy)

Zaiste, nalezycie trudzit si¢ dla bostwa

ten Smiertelnik, co teraz Mitre 1 Warung

zjednuje przy rozdawaniu ofiar,

by roztoczyli [nad nim] opieke.

O najwyzszym panowaniu, szerokowzroczni,

dwaj mezowie, obaj krélowie o najszerszej stawie.

Oni, promienie stonca trzymajac w ramionach [jak cugle],
jada obaj rydwanem o cudownej mocy.

Wasz zwinny postaniec, co pobiegt przed wami,
Mitro-Waruno, o spizowej gtowie, pedzacy w szale.
Ktory nie zatrzymuje sie¢, aby [go moc] spytac,

ani tez by przywolaé, lub by porozmawiac.

Dzi$ obaj nas uchroncie od spotkania z nim!
Ramionami ochroncie nas obaj!

Dla Mitry 1 Arjamana przyjazne, o Bogaty w Lad,
ochronne stowa, dla Waruny mite stowa — chwalbg¢ krélom $piewajcie.
Oni pobudzili czerwonawe, szlachetne, dobre —

— jednego syna trzech [matek].

Ci niesmiertelni nie do oszukania,

$miertelnikOw poczynania obserwuja.

Przyjdzcie do mych stéw wzniesionych,

do najwspanialszych powinnosci [ofiarnych].

Obaj przyjdzcie Nasatjowie,

by zgodnie spozy¢ obiaty.

Gdy przywolujemy wasza hojnos¢,

wolna od szkodliwosci, od was, o obfitujacy w dary,
po ofiare idZcie, przed [soba] rozciagajac,

o ludzie dwaj, stawieni przez Dzamadagniego.

Przyjdz Waju, dobrze usposobiony,

na nasza ofiarg siggajaca nieba.

Ten, co w sicie [oczyszczony], nad [nim] zmieszany [z mlekiem]
jasny [Soma] zostal ci podany.

Prowadzi adhwarju najprostszymi drogami

[bogdéw] ku ofierze, aby spozyc¢ ja.

Teraz, posiadaczu zaprzegu, napij si¢ naszego
dwoistego somy — czystego [i] zmieszanego z mlekiem.
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11.

12.

13.

14.

15.

16.

Zaprawdg, wielki jestes Surjo!

Zaprawde Aditjo, wielki jestes!

Stawi si¢ wielkosc twoja bedacego wielkim.
Zaiste Boze, jestes wielki!

Zaprawdg Surjo, jestes wielki dzieki stawie!
Catkowicie Boze jeste$ wielki!

Dzigki wielkosci posréd bogow boski,

na przedzie postawiony, wszechobecny,

o niezniszczalnym blasku.

Ta, co w dot skierowana, posiadaczka blasku,
[co] czerwone [plomienie] tworza [jej] ksztalty.
Postrzegalna, jakby kolorowa ukazala sig,
nadchodzac pomigdzy dziesigcioma ramionami.
Zaprawdg, trzy pokolenia przemingly,

inne wokot blasku zasiadly.

Zaprawde, wysoko stanal posrdd istot,
oczyszczajacy sie wszedl w ptomienie.
[Mowa:]

,,[Ja], matka Rudrow, corka Wasow,

siostra Aditjéw, pepowina nieSmiertelnosci,
chce oznajmi¢ madremu czlowiekowi:

Krowy nieskalanej, Aditi, nie zabijajcie!
Znawczyni¢ Mowy, Mowe ozywiajaca,
towarzyszaca wszystkim myslom,

boska Krowe od bogéw przychodzaca,

ku sobie przyciagnal mnie $miertelnik niezbyt madry”.

PRZYPISY

Wybrane przektady: GELDNER (1951: II: 430-2), zob. takze RENOU (1967: 120-1
[komentarz]).

1. Padaa—por.RV 6.2.4.

2. Padab—por. RV 5.65.2b; ¢ —por. 5.87.8d; d = 1.137.2c.

3—4.Por. RV 8.18.11; 8.67.15 oraz 20.

5. Padab-—por. RV 6.16.22.

6. ‘Jeden syn’ to Agni (por. RV 2.5.1) Iub Soma; ‘trzy matki’, por. RV 1.13.9 oraz
3.56.5.

7. Pada d = werset 10b.
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8.

10.
11.
. Padab—por. RV 4.30.2c.
13.

14.
15.
16.

‘Jamad-agni’ jest imieniem wielkiego wieszcza (rsi), potomka Bhrgu, syna Bhar-
gawy Rycziki (Bhargava Rcika) i ojca Parasiuramy (Parasurama). Por. RV 9.62.24;
9.65.25;7.96.3. Pada b=RV 8.5.3a; d =RV 3.62.18a.

Pada b —por. VS 33.85; ¢ —por. RV 9.12.5.

Pada ab — por. RV 1.74.4b; cd — por. RV 1.5.6.

Pada c —por. RV 6.75.6; 10.75.9; 7.45.2; 1.36.3c.

‘Dziesig¢ ramion’ to rece pigciu kaptandw (adhvaryu) sprawujacych ofiare wedyj-
ska (por. RV 3.7.7).

=AV 10.8.3.

‘Matka Rudrow’ jest bogini Prsni, por. AV 9.1.4.

‘Mysl kreacyjna’ (dhi) jest jednoczesnie tozsama z mistyczna wizja lub wizja kre-
acyjna.

RV 9.72
(Do Somy)

1. Pocierajg burego, gdy czerwonawy sie zaprzega,
w garnku Soma z mlekiem si¢ miesza.

[Kiedy] uzywa Mowy, niektorzy bardzo mili,
popedzaja mysla wielce stawionego.

2. Liczni medrey wspdlnie przemawiaja,
gdy Some do brzucha Indry doja.

Kiedy zreczni ludzie dziesigcioma palcami
pocieraja ukochana stodycz.

3. Nie zatrzymujac sie, przechodzi ku krowom,
gorujac ponad mitym glosem corki Stonca.

Ku niemu, wedle woli blogo$¢ piewca niesie,
wspolzyje z podwojnymi, spokrewnionymi siostrami —
— cztonek jej wsadzil wedle woli.

4. Regularnie, od dawna, mity Pan Kréw — kropla [somy],
potrzasany jest przez ludzi [i] na $cidtce wyttaczany kamieniem.
Peten obfitosci dla ludzi sprawujacych ofiare,
czysta mysla oczyszcza si¢ Soma, o Indro, dla ciebie.

5. Popedzany dwdjka meskich ramion, strumieniami wyciskany,
wedle woli oczyszcza si¢ Soma, o Indro, dla ciebie.

Napetnit moc psychiczna, podbil mysl podczas ofiary,
bezowy zasiadl w obu naczyniach, jak ptak siedzacy na drzewie.

6. Natchnieni poeci, zr¢czni medrey, doja todyge

niewyczerpalnego, dudniacego poety — [Somy].
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Nieustajaco schodza si¢ krowy-mysli,

ciagle powstajace w kolebce narodzin Ladu.

W pepku Ziemi, wielki podtrzymywacz nieba,

posrod fal wod, w rzekach, skropiony zostat

przepotezny, byczy grom Indry.

Soma mile dla serca oczyszcza si¢, przyjemnie upajajac.

Ty, bedac takim, oczyszczaj sig, obiegajac ziemski przestwor,
piewce w chwalbie wspomagajac i potrzasacza, o0 Rozumny.
Nie pozbawiaj nas bogactwa trafiajacego [do naszych] siedzib!
Przywdziejmy obfito$¢ bogactwa zlotego!

Kroplo, przydziel nam [bogactwo]

z setek koni, tysigca bydla i ztota!

Przydziel nam wielkie 1 bogate jadto!

Dostrzez nasza chwalbe, o Oczyszczajacy!

PRZYPISY

Wybrane przektady: GELDNER (1951: III: 65-6), zob. takze RENOU (1961: 21-2; 834

[komentarz]).

1. Pdda c —por. RV 9.12.6a; 9.97.32d; 34a.

3. ‘Mily gtos corki Stonica’ to piesn lub recytacja kaptandéw, por. GELDNER (1951: III:
65); GONDA (1963: 273). Por. takze RV 3.53.15 oraz 9.1.6.

6. ‘Kolebka narodzin’ (sddana-yoni), by¢ moze chodzi tu o umyst?

RV 9.73
(Do Somy)

W paszczy [kamieni] wspdlnie zabrzmiaty [dzwigki] kipiacej kropli,
w lonie Ryty dopasowaly sie do pgpowiny.

Trzy gtowy 6w Asura uczynil sobie, aby [go] uchwyci¢.
Okrety prawdy przeprawity dobroczynce.

Razem, w t¢ sama stron¢ bawoly pognaly,

na falach wod wizjonerzy wprawili [je] w drzenie.
Potokami stodyczy ptodzac piesn pochwalna,

krzepiacy mite ciato Indry.

Posiadacze sita obsiedli wokol Mowe,

[a] ich pradawny Ojciec strzeze zasad.

Wielki Waruna ukryt ocean,

medrcy mogli wesprzec si¢ na podporach.
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4. Onirazem w dot zaszumieli, w tysigcstrumiennym,
na szczycie nieba, stodkojezyczni, nieustajacy.
Jego ruchliwi szpiedzy nie mrugajq [oczami],
bedacy na kazdym kroku wigzacze z petami.
5. Ktorzy razem szumieli, od ojca [i] matki [poczynajac],
I$niac wersetami, spalajac niewiernych.
Ciemna skorg nienawistna Indrze
z ziemi i z nieba zdmuchuja za pomoca maji.
6. Ci, co razem hatasujac od starozytnej miary,
majac stowa za cugle doradcy gwaltownego.
Nastepnie $lepi [i] gtusi odpadli —
— drogi Ladu [bowiem] nie przemierzaja partacze.
7. W tysiacstrumiennym, rozciagnigtym sicie,
Mowe oczyszczaja natchnieni poeci-medrey.
Potomkowie Rudrow [sa] ich gorliwymi szpiegami —
—niezlosliwi, krzepcy, o mitym wygladzie, obserwatorzy ludzi.
8. Rozumny Pasterz Ladu [jest] nie do oszukania,
on trzy sita w sercu zamocowal.
Ow medrzec wszystkie istoty obserwuje,
[a] niemilych [Somie], niewiernych poraza w dole.
9. Ni¢ Ladu rozpigta w cedzidle
na czubku jezyka, moca magiczna Waruny.
Medrcy pragnacy to uzyskaé — osiagaja tu,
lecz nieudolny wpadnie w dot.

PRZYPISY

Wybrane przektady: GELDNER (1951: I1I: 66-8); zob. takze RENOU (1961: 22-3; 84-5

[komentarz]).

2.
3.

‘Bawoly’ (mahisa), tzn. tworcze mysli.

Sajana uznaje tu vac za glos firmamentu lub inaczej swiata (przestworu) posred-
niego, tzn. odglos gromu. Wedhug takiej interpretacji vac bylaby w tym wypadku
‘mowa nieba’ lub ‘mowa gwiazd’ znang z wielu innych kultur. ‘Posiadacze sita’
(pavitravantah) to najprawdopodobniej kaplani uczestniczacy w rycie ofiarnym: pi-
jacy some, palacy ogien rytualny i recytujacy sakralne strofy metryczne.
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e

RV 9.95
(Do Somy)

1.  Oczyszczajac si¢, porykuje wypuszczany bury,
zasiadajac w brzuchu [naczynia z] drewna.
Powstrzymywany przez mezow odziewa sie w mleko,
przeto mysli ptodzcie same z siebie.

2. Bury, wypuszczajac si¢ na droge Fadu,
popycha Mowe niczym wioslarz todz.

Bog ujawnia tajemne imiona bogow,
do wygloszenia [tylko] na $cidlce ofiarne;j.

3. Mysli przepychajace si¢ ku Somie,
przeplywajace niczym fale wod,

a sktadajac pokton, schodzg si¢ spragnione
1 wnikajg wen, spragnionego.

4. Tego potgznego, czyszczacego si¢ na szczycie gory,
doja todyge byka przebywajacego w gorach.
Mysli towarzysza temu spragnionemu —

— Trita unosi Warung w oceanie.

5. Pobudzasz Mowe jak upawaktar [pobudza] hotara —
— oczyszczajac si¢, kroplo, uaktywnij mysli!

Gdy obaj z Indra wtadacie ku pomyslnosci,
obys$my sig stali panami licznych synow.

PRZYPISY

Wybrane przektady: GELDNER (1951: I1I: 91); RENOU (1961: 43, 1045 [komentarz]).

Padab= RV 2.42.1b, por. takze RV 10.116.9a; ¢ — por. RV 9.92.4ab; 9.97.7;
5.5.10.

=VS 1.6.1.5.12.

‘Trita’ — imi¢ wlasne jednego z bogow.

‘Upavaktr’ — dosl. ‘ten, co porusza, ozywia lub pobudza’, nazywany bywa réwniez
prasasty (dosl. ‘kierujacy, instruktor’). Kaplan ten pojawia si¢ tylko w trakcie
wigkszych sesji ofiarnych jako pomocnik hotara (hotr) — gldéwnego kaptana ofiary
wedyjskiej. Oba terminy wywodza si¢ z podstawowych funkcji przez nich peknio-
nych — wydawania instrukcji i polecen (praisa) innym kaptanom. Upawaktar kie-
ruje ku hotarowi wezwanie do rozpoczecia recytacji s$wigtych wersetow.
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RV 9.113
(Do Somy)

Indra, zabdjca Wrytry,

niech pije som¢ w Siarjawacie.

Site zbierajac w sobie,

zamierzajac dokonaé wielkiego czynu.
Zewszad ptyn kroplo dla Indry!

Oczy$¢ si¢ Panie Stron [$wiata],

0 szczodry Somo z Ardziki!

Wyciskany Mowa zgodna z Ladem,
Prawda, Wiara i zarem ascezy.
Zewszad plyn kroplo dla Indry!

Byka wyrostego dzigki Deszczowi —

— przyniosta go corka Stonca.

Przejeli go Gandharwowie,

jego sok w Somie ztozyli.

Zewszad plyn kroplo dla Indry!

Lad gloszacy, Ladem opromieniony,
gloszacy prawde, [ty] o prawdziwych czynach.
Wiare gloszac, krolu Somo,

przez kaptana, o Somo, przyrzadzony.
Zewszad plyn kroplo dla Indry!
Prawdziwie poteznego, wielkiego,
strumienie zlewaja si¢ razem.

Laczg sie soki soczystego,

brahmanem, o Bury, oczyszczajac sie.
Zewszad pltyn kroplo dla Indry!

Tam, gdzie gldéwny kaplan, o Oczyszczajacy,
recytujacy metryczna Mowe

z Zarnami przy Somie urasta,

z pomoca Somy rodzac radosé.
Zewszad plyn kroplo dla Indry!

Tam, gdzie blask niegasnacy,

w $wiecie, gdzie stonce umieszczone —
—w nim umie$¢ mnie, o Oczyszczajacy,
w nie$miertelnym swiecie, niezniszczalnym.
Zewszad plyn kroplo dla Indry!
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8. Tam, gdzie krdl — syn Wiwaswanta,
gdzie niebo wyodrebnione,
gdzie pelne wigoru tamte wody —

— tam uczyn mnie niesmiertelnym.
Zewszad ptyn kroplo dla Indry!

9. Tam, gdzie swobodne poruszanie,
na trzecim sklepieniu, w trzecim niebie nieba,
gdzie $Swiaty swietliste —

— tam uczyn mnie niesmiertelnym.
Zewszad ptyn kroplo dla Indry!

10. Tam, gdzie zadze i namigtnosci,
gdzie sam szczyt rdzawego [stonca],
gdzie ofiara Ojcom i zaspokojenie —
— tam uczyn mnie nieSmiertelnym.
Zewszad plyn kroplo dla Indry!

11. Gdzie btogosc¢ i rados¢ przebywa,
wesolosé 1 uradowanie,
gdzie zadzy spenione pragnienia —
— tam uczyn mnie niesmiertelnym.
Zewszad ptyn kroplo dla Indry!

PRZYPISY

Wybrane przektady: GELDNER (1951: III: 119-20); RENoU (1961: 66, 118-9);
ELIZARENKOVA (1972: 141-2, 304-5).

2.

3.

10.

‘Arjika’ — wedyjska nazwa gor, gdzie ro$nie roslina, z ktérej wyciska sie some,
réwniez nazwa naczynia shuzacego do picia somy.

‘Corka Stonca’ jest zona boga Somy, tu wyraznie oznacza bogini¢ Vac, nawiazujac
do mitu o porwaniu Somy przez Gandharwow. K.F. GELDNER (1951: III: 119) jest
podobnego zdania: ,,Die Sturyatochter ist die Rede- und Gesangeskunst selbst, vgl.
3.53.157; por. takze RV 9.1.6. Soma jest czesto nazywany ‘bawolem’ lub ‘bykiem’
(mahisa, dost. ‘wielki, potezny’). ‘Deszcz’ (parjanya) jako boéstwo ozywczego
deszczu (identyfikowany réwniez z Indra) umozliwia wzrost rosliny somy i innych
roslin, por. RV 5.83.115; 7.101.2 oraz 6. Soma, sztuka poetycka i sztuka $piewu sa
z soba $cisle powiazane.

Tu bréhman, neut., oznacza Mowe sakralna lub mowe petna mocy. Por. BAU
1.3.28.

‘Gléwny kaptan’ ofiary wedyjskiej (brahman, masc.) — por. takze RV 10.71.11
oraz RV 10.110.7. ‘Oczyszczajacym’ (pavamana) nazywa si¢ Some. ‘Metryczna
Mowa’ lub rytmiczne stowa (chandasyarm vacam).

Por. VS 2.2.34.
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RV 10.90
(Pracztowiek)

1. Tysiacogtowy Purusza,
tysiacooki, tysigconogi.
On, ziemi¢ zewszad okrywszy,
wystawal na dziesig¢ palcow.
2. Purusza [jest] tym wszystkim,
co byto i co ma byé¢.
Wladca nieSmiertelnosci,
ktora przerasta dzigki jadhu.
3. Taka oto jego wielkos¢
i od niej wiekszy [jest] Purusza.
Cwiercia jego [sa] wszystkie stworzenia,
trzy jego ¢wierci to nie$miertelne w niebie.
4. Na trzy czgsci unidst sie w gore Purusza,
jedna czes¢ jego ponownie tu powstala.
Z tej [czesci] wykroczyt na wszystkie strony,
ku [temu, co] jadto spozywa i nie spozywa.
5. Zen wiradz si¢ zrodzila,
z wiradzy Purusza.
Gdy sie on narodzil,
wystawal poza ziemi¢ w tyt i w przod.
6. Gdy z Puruszg [jako] ofiarg
bogowie ofiare odprawili,
wiosna byta jej mastem topionym,
lato — paliwem, jesien — obiata.
7. Te ofiare skropili na $cidlce ofiarnej —
— Purusze zrodzonego na poczatku.
Z nim bogowie odprawili ofiare,
Sadhjowie oraz wieszczowie.
8. Ztej ofiary w caltosci odprawionej
zebrano mleko z mastem.
Zwierzeta uczynit powietrzne,
te dzikie i domowe.
9. Z tej ofiary w calosci odprawionej
zrodzily si¢ strofy i samany.
Metra si¢ z niej zrodzily
[i] formule ofiarng zrodzono.



118 STUDIA INDOLOGICZNE NR 10 (2003)

10. Z niej sie konie zrodzity
1 wszystko z dwoma rzedami zebow.
Z niej byki si¢ tez zrodzily,
z niej si¢ zrodzily kozy i owce.
11. Gdy Purusze podzielili,
na ile czesci go uformowali?
Czym [staly si¢] jego usta, a czym ramiona?
Czym uda? A jak stopy si¢ nazywa?
12. Bramin byt jego ustami,
z ramion wojownik uczyniony.
Jego udami wajsjowie,
ze stop siudrowie si¢ zrodzili.
13. Jasny Ksigzyc z umystu si¢ narodzit,
a Stonce zrodzilo si¢ z oczu.
Z ust — Indra oraz Agni,
z oddechu wiatr si¢ narodzil.
14. Z pepka byt przestwoér posredni,
z glowy niebo si¢ rozwingto.
Z n6g — ziemia, z ucha — strony $wiata.
W ten sposob uformowali §wiaty.
15. Siedem byto dla niego palikéw ogrodzenia,
trzykro¢ siedem bierwion zrobiono.
Gdy bogowie ofiare odprawiajac,
zwiazali Purusze [jak] zwierze [ofiarne].
16. Ofiara ofiarg odprawili bogowie —
— takie byly pierwsze normy [rytualtu].
Te wlasnie moce firmament osiagnely,
gdzie byli Sadhjowie — pierwsi bogowie.

PRZYPISY

Wybrane przektady: MACDONELL (b.d.w.: 195-203); GELDNER (1951: III: 286-9);
BROWN (1965: 31-2); MUIR (1967: V: 367-72); MICHALSKI (1971: 104-7, 153);
ELIZARENKOVA (1972: 259-61, 403-5); O’FLAHERTY (1981: 29-32).

3d. Por. AV 10.2.8.

3. Por. AV 2.1.2; ChU 3.12.6.

5. ‘Viraj’, fem. — zenski element izasada kreacji wszech§wiata, ktdra zastgpuje
w pozniejszych tekstach prakyti, ktora w filozoficznym systemie sankhji (samkhya)
stanowi wraz z purusza par¢ odwiecznych i wszechobecnych zasad rzeczywistosci.
Komentarz do VS wyjasnia, iz viraj w formie kosmicznego jaja rozwineta si¢
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z pierwotnego Puruszy (adi-purusa), ktéry nastepnie w to jajo wniknat. SB 13.6.1.2
przedstawia viraj nie jako energie ozywiajaca element meski, lecz jako metrum.
Purusza otrzymuje wigc wiradz — z Puruszy rozwija si¢ wiradz, a z wiradzy Puru-
sza. Termin viraj (fem.) pojawia si¢ takze w RV 9.96.18 i 10.130.5 jako nazwa me-
trum. W formie przymiotnika wystepuje w RV 10.159.3, 10.166.1 oraz 1.188.5.
W Atharwawedzie, gdzie wystepuje bardzo czgsto, jest zazwyczaj tylko okresle-
niem lub nazwa metrum.

6. Por. RV 10.81.1; oraz AV 9.4.10; AiB 5.25.3 n.; TB 2.2.4.1.

9. ‘Strofa’, werset (y¢); ‘metrum’ (chandas); ‘formuta ofiarna’ (yajus).

12. Por.JB 1.6.8; TS 7.1.1.4.

13-14. Por. RV 10.16.3; AiU 1.1.4. Pada 13d — por. TS 5.1.5.1: prann vdi vayih;
‘przestwor posredni’ (antariksa).

16. =RV 1.164.50.

RV 10.123
(Wizjoner)

1.  Wizjoner pobudzil w lonie taciatej [chmury],
spowity otoczka blasku, gdy wymierzat przestwor.
Natchnieni medrey podczas ztaczenia Wod i Stonca
liza go mys$lami, tak jak [krowa] mlode.

2. Wizjoner wydobywa fale z oceanu —

—ukazal si¢ grzbiet radujacego zrodzony z obtokow,
I$niacy na samym czubku Ladu —
— dziewki [go] zwabily na wspolne legowisko.

3. Liczne matki pochodzace z jednego gniazda
staly, ryczac ku wspdlnemu [cieleciu].
Kroczac po samym czubku Ladu,
dzwigki liza stodki [sok] niesmiertelnosci.

4. Znajac [jego] postaé, natchnieni poeci zapragneli [go],
bowiem szli ku rykowi dzikiego zwierzecia, bawotu.
Idac zgodnie z Ladem, przystangli w rzece —

— Gandharwa odnalazt imiona nie$miertelne.

5.  Miloda nimfa, usmiechajac si¢ do kochanka,
niesie [go] do najdalszego nieba.

Bedac mitym, porusza si¢ w tonach mitego.
Ow wizjoner zasiadt na ztotym skrzydle.

6. Gdy widzacy sercem zobaczyli ciebie,
jako ptaka lecacego po firmamencie —
— zlotoskrzydlego postanica Waruny,
w tonie Jamy trzepoczacego si¢ ptaka.
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7. Gandharwa wzniosl si¢ w gorg, prosto na firmament,
zwrdcony ku [niemu], niosac orez swoj jaskrawy.
Przywdziewajac wonna szate, by jak Stonce wygladac,
on stwarza sobie mile imiona.

8.  Gdy kropla zmierza ku oceanowi,
okiem sepa patrzac szeroko,

I$niacy, radujac si¢ jasnym ptomieniem,
mile [imiona] przyjal w trzecim przestworze.

PRZYPISY

Wybrane przektady: GELDNER (1951: III: 350-2); RENOU (1967: 165—6 [komentarz]);
O’FLAHERTY (1981: 190-2).

1.

2.

‘Wizjoner’ (vend) — wedlug stownika MAYRHOFFERA (1953-1980: 259-60) jest to
‘Spéher, Seher’; w mitologii jest ojcem Prthu (dosl. ‘szeroki, rozlegly”).

Wieszcz wydobywa fale mowy sakralnej z glebi oceanu serca, por. RV 4.58.
Stonce wschodzi z oceanu, a Soma jest zmieszany z wodami. ,,The women are
either the voices and sacred speeches of the priests, calling to Soma (the womb of
Order), or the streams of milk that mix with Soma” — O’FLAHERTY (1981: 192).
Pada a—por. RV 4.58.5111.

Bez udzialu Mowy rytualnej nie wzesztoby Slonce, nie powstalby Soma. Mowa
sakralna odtwarza Lad kosmiczny (gr. xéouoc ‘tad, porzadek, swiat’). Mowa ist-
nieje sama z siebie, ale jej dysponentem jest ‘kto$ inny’.

Gandharwa = Soma.

Wedlug W.D. O’FLAHERTY (1981: 192): ,,The nymph, or Apsaras, as the beloved
of the Gandharva, represents the Dawn, who loves the sun, or the waters or Speech,
who love Soma”. Slonce unosi Some (= Gandharwa) na swych skrzydtach. Pada ab —
—por. RV 9.78.3.

RV 10.177
(Do Ptaka)

1. Ptaka namaszczonego boska moca Asury
natchnieni medrcy sercem i umystem widza.
Natchnieni poeci dostrzegli [go] w oceanie,
a pobozni szukaja §ladu [jego] promieni.

2. Ptak niesie Mowe w umysle,

Gandharwa uzyt jej w lonie.
W siedzibie Ladu natchnieni poeci
strzega tej I$niacej, niebianskiej mysli.
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3. Ujrzalem pasterza niestrudzonego,
chodzacego po drogach tu i tam.
Ow, odziewajac si¢ w zbiegajace [i] rozbiegajace sie,
stale obraca si¢ posrod stworzen.

PRZYPISY

Wybrane przektady: GELDNER (1951: III: 398-9); RENOU (1967: 176 [komentarz]);
O’FLAHERTY (1981: 193); GALEWICZ-MARLEWICZ (1996: 72-3).

1. ‘Ptak’ symbolizuje swiatlo wewngtrzne, oswiecenie lub wewngtrzny blask ilumina-
cji ipercepcji, Swiatto natchnienia mistycznego, por. RV 8.20.18 oraz 10.114.4a:
ekah suparndh sd samudram a vivesa, a takze RV 10.189.3 (= AV 6.31.3). ‘Boska
moc’ (maya); ‘natchniony poeta’ (kavi) — reprezentant intelektualnej mocy magicz-
nej, obdarzony moca stowa; ‘pobozni’ (vedhasal), w tym wypadku sa to raczej
polboskie istoty. Por. RV 4.58.5a, oraz 11b; 10.5.1 (serce jako ocean); pada c —
—por. RV 1.159.4d; d — por. RV 1.105.1d; por. takze 3.39.1.

2.  Wedlug Sajany cytujacego TB 3.12.9, Mowa (Vac) oznacza tu trzy Wedy i Stonice.
‘Lad’ kosmiczny (rta); ‘siedziba’ Iub stopa — odcisk stopy (pada), tzn. serce jako
miejsce rytu ofiarnego, por. RV 10.5.2¢c. Por. takze RV 10.12.4; 4.27.1; 4.18.1.

3. =RV 1.164.31.

RV 10.189 = AV 6.31*
(Na wschod stonca)

1. Oto taciaty bawol nadszedl,
zasiadt przed Matka i Ojcem.
Poszedl do Nieba.
2. Porusza si¢ miedzy dwiema I$niacymi [sferami],
z jego oddechu wydychajaca. Bawol rozejrzat si¢ po niebie.
3. Nad trzydziestoma dziedzinami panuje,
Mowa ptakowi rozsciela sie,
z kazdym brzaskiem, z blaskiem dnia.
(AV:)
3*. Trzydziesci dziedzin rozswietla,
Mowa-ptak rozsiadla sig,
z kazdym brzaskiem, calymi dniami.
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PRZYPISY

Wybrane przektady: WHITNEY (1905: 303—4) jako AV 6.3; GELDNER (1951: III: 403);
RENOU (1966: XV: 12-4).

Caly hymn wystepuje takze jako AV 6.31; SV 2.6.1.11 (2.726-8); VS 3.6-8; TS
1.5.3.1; KS 7.13; MS 1.6.1. Wedtug BD 8.89-91 hymn ten w catosci jest adresowany do
Sarparadzni (Sarparajii), a Vac jako przenikajaca wszystkie trzy sfery s$wiata jest
uwzgledniona w kazdym wersecie: tri-sthanddhisthitam vacam manyante praty rcami.
Wszystkie zwrotki sa dos¢ niejasne i trudne do przettumaczenia.

1. ‘Laciaty bawol’ (gauh prsnir) to zapewne Slonce, jak najczesciej twierdzg komen-
tatorzy 1ittumacze, by¢ moze jednak chodzi tu o Ksi¢zyc: ,but the epithet
‘spotted’, and the number thirty in the third verse point rather to the moon” —
— WHITNEY (1905: 303); ‘Matka’, tj. Ziemia. Por. RV 10.170.4a: svdr dgacho
rocandm divdh.

2. ‘Lsniace’ (rocana) to Usas, bogini jutrzenki; ‘wydychajaca’ (apanati) — z oddechu
(prana) powstaje wszechswiat (w AV nieco odmienna wersja apanatah).

3. Najprawdopodobniej bogini Mowy jako Usas; ‘ptak’ (patamga) — patrz RV 10.177;
114.5a oraz przypisy. AV 6.31.3 podaje wersje: vak-patarngo asisriyat (‘Mowa-
ptak rozsiadla si¢’), natomiast MS 1.6.1: vak-patamgaya huyate. Wiele innych
bostw wedyjskich rowniez laczy si¢ z realizacja swigtych hymnéw, jak chocby:
Aditi, Agni, Brhaspati, Gandharva, Aryaman i Virtpa.

BIBLIOGRAFIA

AiB = Aitareya-Brahmana. Theodor Aufrecht (ed.): Das Aitareya-
Brahmana, mit Ausziigen aus dem Commentare von Sayanacarya
und anderen Beilagen. A. Marcus, Bonn 1879.

AiU = Aitareya-Upanisad, w: LIMAYE—VADEKAR (1958: 62-7).

AV = Atharva-veda. R. Roth und W.D. Whitney (ed.): Atharva-veda
Sanhita. F. Dimmler, Berlin 1856.

BAU = Brhad-aranyaka-upanisad. Emile Senart: Brhad-Aranyaka-Upanisad.
Traduite et annotée par ... Les Belles Lettres, Paris 1934.

BD = Saunaka: Brhad-devata. Arthur Anthony Macdonell: The Brhad-

devata attributed to Saunaka. A Summary of the Deities and Myths
of the Rig-Veda. Critically edited and translated by ..., 2 vols.
Harvard University Press, Cambridge, Mass. 11904.

BROWN 1965 = Brown, W. Norman: "Theories of Creation in the Rig Veda". Jour-
nal of the American Oriental Society 85 (1965) 23-34.

ChU = Chandogya-upanisad, w: LIMAYE-VADEKAR (1958: 68—173).



NR 10 (2003) HYMNY WEDYJSKIE: SLOWO | MOWA 123

COWARD— = Coward, Harold; Sivaraman, Krishna (eds.): Revelation in Indian

SIVARAMAN 1977 Thought. A Festschrift in Honour of Prof. T.R.V. Murti. Dharma
Publlishers, Emeryville, California 1977.

DEUSSEN 1906 = Deussen, Paul: Allgemeine Geschichte der Philosophie. 1 Band,
Erste Abt. Allgemeine Einleitung und die Philosophie des Veda bis
auf die Upanishad’s. Brockhaus, Leipzig 1906.

ELIZARENKOVA = Elizarenkova, T.Ja.: Rigveda. Izbrannye gimny. Nauka, Moskva
1972 1972.

GALEWICZ— = Galewicz, Cezary; Marlewicz, Halina: Z hymnow Rigwedy. Bogowie
MARLEWICZ 1996 trojga swiatow. Przetozyli ..., Oficyna Literacka, Krakow 1996.
GELDNER 1951 = Geldner, Karl Friedrich: Der Rig-Veda. 3 Bde. Aus dem Sanskrit ins

Deutsche iibersetzt und mit einen laufenden Kommentar versehen
von ... Harvard University Press, Cambridge, Mass. 1951.

GONDA = Gonda, J[an]: Notes on brahman. J.L. Beyers, Utrecht 1950.

GONDA 1962 = Gonda, J[an]: ,,Rgveda 10.40.10”, w: Indological Studies in Honor
of W. Norman Brown. Edited by E. Bender, American Oriental So-
ciety, New Haven 1962: 78-86.

GONDA 1963 = Gonda, J[an]: The vision of the Vedic poets. Mouton, The Hague 1963.

GONDA 1975 = Gonda, J[an]: Vedic Literature. Otto Harrassowitz, Wiesbaden 1975.

GRASSMAN 1873 = Grassman, Hermann: Wérterbuch zum Rig-Veda. Brockhaus,
Leipzig 1873.

JB = Jaiminiya-brahmana. Raghu Vira, Lokesh Chandra: Jaiminiya

Brahmana of the Samaveda. Critically edited by ... With a foreword
by Louis Renou. Motilal Banarsidass, Delhi 1986 ['1954].

KU = Kaushitaki-brahmana. B. Lindner: Das Kaushitaki-Brahmana.
Herausgegeben und Ubersetzt von ... Band I: Text. Hermann
Costenoble, Jena 1887.

KS = Katha-Sakha. Leopold von Schroeder (ed.): Kathakam, die Samhita
der Katha-Sakha. 3 Bds. Brockhaus, Leipzig 1900, 1909, 1910.

KU = Katha-upanisad. Ausgabe von Richard Garbe, w: Otto Bohtling's
Sanskrit-Chrestomathie. H. Haessel, Leipzig 1909.

KUIPER 1960 = Kuiper, F.B.J.: ,, The ancient Aryan verbal contest’. Indo-Iranian

Journal 4/4 (1960) 217-81 [Mouton, ‘S-Gravenhage].
LIMAYE-VADEKAR = Limaye, V.P.; Vadekar, R.D.. Eighteen Principal Upanisads
1958 (Upanisadic Text with Parallels from extant Vedic Literature,
Exegetical and Grammatical Notes). Vaidika Samsodhaya Mandala,
Poona 1958.
MACDONELL b.d.w = Macdonell, Arthur Anthony: Hymns from the Rigveda. Selected and
metrically translated by ... Association Press (Y.M.C.A.), London,
bez daty wydania.



124 STUDIA INDOLOGICZNE NR 10 (2003)

MACDONELL-KEITH = Macdonell, Arthur Anthony; Keith, Arthur Berriedale: Vedic Index

1982 of Names and Subjects, 2 vols. Motilal Banarsidass, Delhi 1982 [1.
wydanie: 1912].

MAYRHOFFER = Mayrhoffer, Manfred: Kurzgefafstes etymologisches Wérterbuch des

1953-1980 Altindischen. A Concise Etymological Sanskrit Dictionary, 4 vols. C.
Winter, Heidelberg 1953-1980.

MICHALSKI 1963 = Michalski, St[anistaw] Fr[anciszek]: ,,Hymnes philosophiques du

Regveda”, w: Istorija i Kul'tura Drevnej Indii (k 26 Mezdunarodnomu
Kongressu Vostokovedov), 1zdatelstvo Vostocnoj Literatury, Moskva
1963: 189-222.

MICHALSKI 1971 = Michalski, Franciszek: Hymny Rigwedy. Przetozyt z sanskrytu, wste-
pem i komentarzem opatrzyt ... Ossolineum, Warszawa 1971.

MONIER-WILLIAMS = Monier-Williams, Monier: Brahmanism and Hindiiism, or Religious

1887 Thought and Life in India, as based on the Veda and other Sacred
Books of the Hindlis. J. Murray, London 1887.
MS = Maitrayani-samhita. Leopold von Schroeder (ed.): Maitrayani

Samhita. Erstes Buch: Brockhaus, Leipzig 1881; III und IV. Biicher:
O. Harrassowitz, Leipzig 1923.

MUIR 1967 = Muir, J.: Original Sanskrit Texts. On the Origin and History of People
of India, their Religion and Institutions. Collected, translated and
illustrated by ... . Oriental Press, Amsterdam 1967 [1. wydanie: 1872].

Nigh = Nighantu. Lakshman Sarup (ed.): The Nighantu and the Nirukta. The
Oldest Indian Treatise on Etymology, Philology, and Semantics.
Sanskrit Text, with Appendix showing the relation of the Nirukta
with other Sanskrit Works. Critically edited by ... University of
Panjab 1927.

Nir = Nirukta. Patrz: Nigh.

O’FLAHERTY 1981 = O’Flaherty, Wendy Doniger: The Rig Veda. An Anthology. One
Hundred and Eight Hymns, selected, translated and annotated by ...
Penguin Books, 1981.

OLDENBERG 1885 = Oldenberg, H[ermann]: ,,Akhyana-Hymnen im Rigveda”. ZDMG 39
(1885) 52-90.

RENOU 1961 = Renou, Louis: Enudes Védiques et Painéennes, vol. IX. E. de Boccard,
Paris 1961.

RENOU 1966 = Renou, Louis: Etudes Védiques et Painéennes, vol. XV. E. de
Boccard, Paris 1966.

RENOU 1967 = Renou, Louis: Etudes Védiques et Paninéennes. Vol. XVI. E. de
Boccard, Paris 1967.

RV = Rg-veda. Theodor Aufrecht (ed.): Die Hymnen des Rigveda. 2 Bde.

A. Marcus, Bonn 1877.



NR 10 (2003) HYMNY WEDYJSKIE: SLOWO | MOWA 125

STAAL 1977 = Staal, Frits: ,Rgveda 10.71 on the Origin of Language”, w:
COWARD—SIVARAMAN (1977: 3—14).

SV = Sama-veda. S.V. Ganapati (ed.): Sama Veda. Motilal Banarsidass,
Delhi 1992.

SB = Sata-patha-brahmana. The Satapathabrahmana. According to the

Madhyandina Recension, with the Commentary of Sayanacarya and
Harisvamin. Edited by several learned persons, 5 vols. Nag Publishers,
Delhi 1990.

TB = Taittiriya-brahmana. Rajendralal Mitra (ed.): The Taittiriya Brahmana
of the Black Yajur Veda, with the Commentary of Sayandcharya. 2
vols. Baptist Mission Press, Calcutta 1855-1870.

TS = Taittiriya-samhita. Albrecht Weber (ed.): Die Taittiriya-Samhita. 2
Bde. F.A. Brockhaus, Leipzig 1871-1872.
WHITNEY 1905 = Whitney, William Dwight: Atharva-Veda Samhita. Translated with a

Critical and Exegetical Commentary by ..., 2 vols. Harvard Univer-
sity, Cambridge, Mass. 1905.

VS = Vajasaneyi-samhita. Pam. Sripéda Damodara Satavalekara (ed.):
Vajasaneyi-madhyandina-sukla yajurvedasamhita. sampadaka: pam.
sripada damodara satavalekara. paradi: svadhyaya-mandala, bez daty
wydania.



Interpretacja metafory muttu alattal
w kontekscie przepowiedni kuratti

JOANNA KUSIO

Niniejszy artykul stanowi probe interpretacji metafory muttu alattal, ,,odmierzania
peret”, w konteks$cie przepowiadania przysztosci (kuri collal). Przedmiotem szcze-
gbétowej analizy sa teksty reprezentujace rozne nurty tamilskiej tradycji, w ktorych
pojawia si¢ motyw wrézbitki (kuratti). Material pochodzacy ze zrédet literackich
uzupelniaja dane etnograficzne dotyczace wrozbiarstwa, obrzeddéw przejscia i kultu
bogini. Szczegdlnie waznym punktem odniesienia w rozwazaniach nad znaczeniem
formuly muttu alattal na gruncie tamilskim jest mitologia bogini Marijjamman
(Mariyamman).

DED grupuje znaczenia terminu muttu w trzy zbiory, przy czym dwa sposrdd nich
majq istotne znaczenie dla niniejszej analizy. W pierwszym zbiorze podaje si¢ na-
stepujace znaczenia tamilskiego stowa muttu: ,,perta, lza, nasienie rosliny oleistej,
pestka granatu, jednostka wagi jubilerskiej, nasiona lub muszle uzywane do gry, cos$
cennego”'. Inne drawidyjskie odpowiedniki muttu oznaczaja w pierwszym rzedzie
,perte”. Drugim podstawowym znaczeniem tego terminu w tamilskim jest ,krosta
ospowa, wysypka ospowa”. W innych jezykach drawidyjskich stowa etymologicz-
nie zwiazane z muttu maja bardziej ogdlne znaczenie i odnosza si¢ generalnie do
zmian na skorze, niemajacych zwiazku z okreslonga choroba (,,wyprysk, krosta,
znamie”)*. Drugi czlon wyrazenia, alattal, pochodzi od pierwiastka ala — ,,mierzy¢,
odmierzaé, okresla¢, wytyczaé granice”™. Wydaje sie, Ze w sensie szczegétowym
termin ten oznacza odmierzanie ryzu lub innych ziaren®.

'DED 4062, s. 334.
2DED 4062, s. 334.
> DED 4064, s. 334.
“ DED 4064, s. 334.
>DED 252, s. 22.

6 Por. tamilskie alavan (,,0soba odmierzajaca ziarna”) tulu alaka (,.kosz do odmie-
rzania ryzu’).

Studia Indologiczne 10 (2003) 126—141.
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Przepowiadanie przysztosci (kuri collal)

Utwory literackie, w ktorych pojawia si¢ wyrazenie muttu alattal, to poematy
i ballady zawierajace epizod przepowiadania przyszlosci, wrézenia. Tworza one
liczna 1 zroznicowang grupe tekstow, wywodzacych si¢ z roznych nurtow literatury
tamilskiej — klasycznej i popularne;.

Podstawowy korpus stanowiag wsrod nich kompozycje okreslane mianem kuravarici
(dost. ,.kobieta ze spolecznosci Kurawaréw (Kuravar), wrozbitka”), ktore w historii
literatury tamilskiej klasyfikowane sa jako odrgbny gatunek, zaliczany do klasycz-
nego kanonu literackiego. Gatunek ten pojawit si¢ na gruncie tamilskim pod koniec
XVII w. izyskal duza popularno$é w XVIII i XIX w.” Poematy kuravaiici (ich
liczbe szacuje si¢ na ponad 100) skomponowane sa na podstawie $cisle okreslonego
modelu strukturalnego. Centralna postacia utworu jest wrézbitka (kuratti lub
kuravarici), wezwana do bohaterki — mlodej, niezameznej kobiety, ktora na widok
podazajacego w procesji boga lub wiladcy stracita kontrole nad wlasnym cialem
i emocjami. Wrozbitka interpretuje stan bohaterki jako kamanoy — ,,chorobe [z]
pozadania”, niekontrolowana namigtno$¢ iprzepowiada jej rychle polaczenie
z obiektem jej pragnien. Tymczasem maz wrozbitki — mysliwy polujacy na ptactwo
(kuravan / cinkan), nie mogac znies¢ roztaki z ukochana kuratti, wyrusza na jej po-
szukiwanie. Spotkanie i szczg$liwe potaczenie matzonkéw zamyka utwoér. Formuta

muttu alattal wystepuje w kilku klasycznych utworach kuravaiici®.

Druga grupe wsrod analizowanych utwordéw stanowia teksty reprezentujace litera-
ture klasyfikowana jako popularna lub ludowa. W jej obrebie wyrdznic¢ nalezy dwie
kategorie tekstow: utwory nawiazujace do ogolnoindyjskiej tradycji epickiej i pura-
nicznej oraz lokalne, tamilskie opowiesci przedstawiajace zywoty deifikowanych
bohaterow.

Formuta muttu alattal wystepuje w dwoch balladach z kregu Mahabharaty:
Wrozba Draupadi (Turopatai kuram, DK) 1 Wrozba [dla] Minnolijal (Minnoliyal
kuram, MK). Oba utwory (prawdopodobnie XVI-XVII w.) dotycza epizodow, kto-
rych nie zawiera zadna z klasycznych tamilskich wersji Mahabharaty. Pierwszy
z nich (DK) to opowies¢ o wyprawie Draupadi w przebraniu wrozbitki (kuratti) do
Hastinapury, aby przepowiedzie¢ Durjodhanie $mier¢ i zagtade Kaurawow’.

" Na temat kuravasici zob. m.in. MOKAN (1985), MUILWIIK (1992).

YNp. Kumdralinkar kuravaiici (KuK), Viralimalai vélavar kuravaici (VVK),
Kankeyan kuravarici (KK).

? Inny wariant tej historii znajdujemy w utworze scenicznym DKN. Draupadi, boha-
terka sanskryckiego eposu jest jedna z najwazniejszych bogin (amman) tamilskiego
panteonu. Na temat kultu Draupadi zob. np. HILTEBEITEL (1991).
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Drugi utwor (MK) opowiada o ktotni miedzy matzonkami — Ardzuna i Minnolijal,
ksiezniczka z dynastii Czolow. Ardzuna opuszcza zone, urazony brakiem zaintere-
sowania z jej strony. Minnolijal cierpi z powodu roztaki z ukochanym. Pocieszenie
i zapowiedZ powrotu me¢za przynosi jej wrozbitka, w ktora weiela si¢ sam Ardzuna.
MK blizszy jest zatem konwencji kuravarici niz DK.

Kolejny utwor, w ktorym pojawia si¢ fraza muttu alattal, to Dballada
z poludniowego Tamilnadu, reprezentujaca nurt lokalnych opowiesci o deifikowa-
nych bohaterach pt. Historia Mateczki z pol (Tottukkdari amman katai, TAK)'™.
W TAK watek wrézbitki zwiazany jest zinna sytuacja kryzysowa, charaktery-
styczna dla tej klasy tekstow — dramatem bezdzietnej mezatki''. Kuratti przepo-
wiada bohaterce narodziny upragnionego potomstwa.

We wszystkich wzmiankowanych wyzej utworach formula muttu alattal wystepuje
w tym samym kontekscie — podczas przepowiedni i jest wypowiadana przez wrozbitke.
Pojawia si¢ ona w nastepujacej sekwencji zdarzen: wezwana przez bohaterke wrozbitka
kuratti przedstawia si¢ w konwencjonalny sposob, odpowiadajac na pytania dotyczace
gor, z ktorych przybywa, spolecznosci, do ktdérej nalezy, miejsc, ktore odwiedzita
i bieglosci w rzemiosle, ktore uprawia. Dalej nastepuje monolog, w ktérym kuratti po-
ucza bohaterke — osobe proszaca o wrozbe'?, jak nalezy przygotowaé miejsce do prze-
powiedni (kurikkalam). Przed rozpoczgciem obrzedu trzeba dokonac zabiegow oczysz-
czajacych — zamies¢ podloge, nasmarowac jg krowiencem lub pasta sandalowa, wyko-
naé kolam" i okadzi¢ wonnym dymem. Nastepnie wrozbitka kaze ustawi¢ wyobrazenie
Pillajjara (Pillaiyar)'* i umie$ci¢ przed nim ofiary — ziarna, warzywa, owoce itp., zapali¢
lampe i pomodli¢ si¢ do umitowanego bdstwa (ista teyvam). W tym wlasnie momencie
we wszystkich powyzszych tekstach pojawia si¢ wyrazenie muttu alattal”. Wrozbitka
nakazuje osobie, dla ktorej przeznaczona jest przepowiednia, aby ,,odmierzyla perty”
i umiescila je w miejscu przygotowanym do przeprowadzenia obrzedu'®. Z kontekstu

' Dysponujemy dwiema wersjami utworu pt. Historia Mateczki z p6l (XIX / XX w.):
Tottukkari amman katai (TAK) 1 Tottukkari katai (TK).

"' Por. np. CNK, CPK, PiK.

'> W analizowanych tekstach zrodtowych wyjatek stanowi ballada Turépatai kuram
(DK), w ktorej Draupadi-wrozbitka zwraca si¢ z takim poleceniem do Durjodhany.

1 Kolam to wzor lub rysunek wykonywany przez kobiety przed wejsciem do domu;
usypuje si¢ go z maki ryzowej.

' Imieniem Pillajjar (Pillaiyar — honorificum od pillai — ,,syn, dziecko™) nazywa sie
w Tamilnadu Ganesie.

P KuK,s. 31, VVK, s. 71, KK, s. 27, DK, s. 47, MK, s. 74-75, TAK, s. 17.

' W TAK, s. 17, zawarta jest szczegolowa instrukcja: ,,perty” nalezy umiesci¢ przed
wyobrazeniem Pillajjara: atti muka vinayakarukku muttalantu vaittu — ,,odmierzywszy
perty dla Winajahara o glowie stonia i potozywszy [je]”.
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uzyskujemy informacje, ze czynnosci ,,odmierzania perel” dokonuje sie za pomoca
okreslonych przedmiotow: specjalnej miarki (nali)'’, kosza (kitai)'® iprzetaka
(muram)"’.

Gdy miejsce do przepowiedni (kurikkalam) jest przygotowane i wszystkie potrzebne
przedmioty zostaly tam umieszczone, kuratti rozpoczyna rytual, Spiewajac inwokacje
do réznych bostw. W wigkszosci przyktadow kuratti w sposob szczegdlny zwraca sie
do jednej zbogin, wzywajac amman, aby przybyta, przysiadla na koszu kuratti
(kurakkiitai) lub na jej jezyku i pomogta jej wypowiedzie¢ wlasciwa przepowiednie.

Analizowane teksty wskazuja, ze muttu wystepuje tu jako metafora przedmiotu,
ktory jest jednoczesnie ofiara sktadana podczas obrzedu (piicai) i materialem stuza-
cym kuratti do przepowiedni, Zrodlem znakow, ktére wrozbitka odczytuje. Kuratti
rozsypuje perty (muttukkalai mika parappi), oglada je (kantu) ina tej podstawie
wrozy, czyli objasnia znaki (kuri ituve)™.

TL podaje wyrazenie muttukkuri, wyjasniajac jego znaczenie jako ,,wrdzenie za
pomoca garsci perel’m. Z innych zrédel wiadomo, ze istnieje praktyka wrdzbiarska,
w ktorej kaptan-pudzarin postuguje sie pertami*. Jednak kontekst, w ktorym poja-
wiaja sie przytoczone wyzej przyklady, wyraznie wskazuje, ze stowo muttu ozna-
cza¢ musi jaki$ gatunek (gatunki) ziarna.

"KuK, s. 31: potavé nali muttualantu vai (,,...odmierzywszy nalezycie pelna miarke
perel, potdz”); VVK, s. 71: cirakka naliyil muttalantu vai (,, ... odmierzywszy wspaniale
perly miarka / w miarce, pot6z”); KK, s. 27: nalitanil muttalantu nanmaiyutan kotuva
(,,...miarka perty odmierzywszy, przynie$ [je] z dobrocia”).

DK, s. 47: kittaiyil muttalantu kottuvar enru conndy (,, ... powiedziatas, zeby od-
mierzy¢ perly wkoszu iwysypac [je]”); MK, s.74: kutaivile muttalantu kontuva
minnitaiye kantu kuri collituvén (,,Minnoli! Po odmierzeniu perel w koszu, zobacze [je]
i powiem [ci] przysztos$¢ (dostownie: znaki)”); MK, s. 74: kutaiyile muttalantu kontuvantu
munné vaittal ( ... odmierzywszy perty w koszu, przyniosla je i potozyla z przodu™).

MK, s. 75: murattalé muttalantu munndlé vaittarkal (,...odmierzywszy perly prze-
takiem, polozyla [je] z przodu”).

MK, s. 75.

*' TL, tom VI: 3256.

2 DIEHL (1956: 232); informacje na ten temat podaje réwniez Nirmala MOKAN
(1985: 52), cytujac artykul: Cu. Veénkataraman, ,,Araiyarin muttukkuriyum matura
paktiyum”, Tinamani cutar, 16.08.1981, s. 1. Por. tez TiK, s. 137: kokanaka murattil
muttukkuri poyyatu. OK, s. 175, zawiera wzmianke o dziewieciu klejnotach rozsypa-
nych na przetaku: nava manitanai parappi.

W pracy MOKAN (1985) znajdujemy sugesti¢, ze we wspolczesnej praktyce ryz za-
stapil perly. Bardziej prawdopodobne wydaje sie, ze technika wrdzenia za pomoca peret
jest wtdrna wobec przepowiadania za pomoca ryzu. Dobitnie swiadcza o tym informacje
z wezesniejszych zrédel, cankam (np. NR (288: 5-8); por. tez ZVELEBIL (1986: 38))
i bhakti (np. CTM, s. 994)), o odczytywaniu znakdéw z ryzu rozsypanego na przetaku.
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Zrédta literackie zawierajace epizod przepowiadania przyszlosci przez kobiety
dowodza w sposéb niebudzacy watpliwosci, ze termin muttu odnosi si¢ przede
wszystkim do ryzu. W wigkszosci utwordw opisujacych praktyki wrozbiarskie
kuratti odczytuje znaki przy pomocy ziaren ryzu (nellu). Uwaga ta dotyczy poema-
tow kuravaiici®®, jak réowniez utworéw popularnych?®. Role ryzu jako podstawo-
wego materiatu, ktorym postuguje si¢ wrozbitka, potwierdzaja takze zapiski etno-
graficzne z poczatku XX w. poswiecone problematyce wrozbiarstwa®

W kilku analizowanych utworach w kontekscie przepowiedni pojawia si¢ termin
vittu (,,nasienie/ ziarno™)**. Mozna zatem wnioskowaé, ze stowo vittu jest trakto-
wane jako ekwiwalent muttu. Ostatecznego dowodu dostarcza nam ballada
Tottukkari katai: wyrazenie muttalantu®’ jest zastapione fraza vittalantu w drugiej
wersji tej opowiesci®®

Metafora muttu alattal odnosi si¢ w sposdb oczywisty do czynnosci rytualnej to-
warzyszacej przepowiedni wrozbitki. Kontekst, w ktorym wystepuje — poprzedza
bezposrednio inwokacj¢ do bogdéw — nie pozostawia watpliwosci, ze akt odmierza-
nia peret ma dla dziatan wrozbitki pierwszorzedne znaczenie. Muttu alattal jest wigc
metafora rytualu odprawianego przez kuratti.

Mitologia bogini

Jest rzecza interesujaca, ze ta sama fraza muttalantu wystgpuje w kilku hymnach
poswieconych Marijamman (Mariyamman), ktéra w Tamilnadu postrzegana jest
przede wszystkim jako bogini ospy®’. Hymny te przedstawiaja historie bogini —

W tekstach pojawiaja si¢ nastepujace terminy: nel, arici (,ryz’), paccarici
(,,surowy 1yz’), cennel (,,wysokiej klasy gatunek ryzu”) nazywany tez muttuccennel
(,,pertowy ryz”), cirumani nel (CK, s. 137).

*Np. PiK, s. 22.

23 Np. THURSTON—RANGACHARI (1909: III: 465-466).

% Np. CNK, s. 17, CPK, s. 96.

7 TAK,s. 17.

BTK, s.76; por. tez VMK, s.16: alantu vittu nellu kontu munné vaikka
(,,odmierzywszy ziarna ryzu, wez [je] i postaw z przodu”).

Imle Marijamman (Mariyamman) pochodzi od stowa mari, ktore ma dwa podstawowe
znaczenia: ,,deszcz” i,,0spa”; amman (,,matka”) to ogllny termin oznaczajacy bostwa
zenskie tamilskiego panteonu, znane pod réznymi imionami, o zré6znicowanym statusie
i zasiggu kultu. Czgsta praktyka jest dodawanie do imienia bogini dodatkowego cztonu
atrybutywnego — Muttu Mariyamman (,,Bogml perlowej ospy”). Etymologia ludowa
wywodzi imi¢ bogini od p1erw1astka maru ,,zmienia¢ sie”, a zatem Marijamman znaczy
,~Zmieniona matka / bogini”, co podkresla przemiane, jaka przechodzi Renuka, stajac si¢
boginia. Por. BECK (1969: 561). Na temat kultu Marijamman zob. NISHIMURA (1987).
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— lokalng tamilska (a szerzej poludniowoindyjska) wersje znanej puranicznej opo-
wieSci o Renuce, zonie wieszcza Dzamadagniego, matce Parasiuramy. Renuka,
zabita przez syna na rozkaz ojca, odradza si¢ w nowym ksztalcie — jako postaé
z wlasng glowa (braminki) icialem niedotykalnej kobiety zkasty parajjarow
(paraiyar). Dzamadagni nie zgadza si¢ przyjac¢ ja na powro6t za zone. Renuka musi
wiec znalez¢ dla siebie nowy sposéb zycia. Opowiesé powyzsza jest powszechnie
znana w Indiach Potudniowych i funkcjonuje w wielu wersjach®®. Jedna z nich cy-
tuje w swojej pracy Brenda BECK:

»...On [Dzamadagni] nie pozwolit jej [Renuce] dluzej zy¢ ze soba.
Dal jej siedem magicznych peret i powiedzial, ze ma si¢ z nich utrzy-
mywaé. Renuka wzigla perty irzucila je na me¢za. Kazda z perel za-
mienila si¢ w krost¢ ospowa. Blagat ja, aby zabrata z powrotem pertly,
ale ona zgodzila si¢ to zrobi¢ tylko pod warunkiem, ze Dzamadagni
udzieli jej taski dostania si¢ do nieba. Zgodzil si¢, a Renuka, skoro
tylko znalazta sie w krolestwie bogdéw, rzucita swoje perly na Siwe,
Wisznu, Brahme iJameg. Takze oni zaczeli cierpie¢ z powodu ospy
ipytali ja, czego chce za to, zeby ich uzdrowi¢. W zamian zazadata
oreza od wszystkich trzech wielkich bogéw, a od Jamy otrzymata
prawo zabijania ludzi za pomoca swoich perel ospowych. Renuka za-
zadata tez od Jamy ofiary z bawohlu. Potem, zstgpujac na ziemie, zo-
stata boginia, ktora strzeze granic wiosek ...”"".

Powyzszy epizod jest wzmiankowany w dwoch hymnach do bogini Marijamman,
zawartych w zbiorku piesni adorujacych i hymnéw ku czci bostw z lokalnego tamil-
skiego panteonu pt. Spiewnik pudzarina (Piicarippattu, PP).

Pierwsza z nich nosi tytut ,,Piesn ku czci Marijamman” (Mariyamman mitil pattu):

»--.- Wziela perty w kosz kurawarski,
ona sama, zacna zona Nilakanthy,
odmierzywszy perty Siwie,

ona, wspaniata, otrzymala tr6jzab

i otrzymala tez mleczna krowe.

O Parwati, Renukambal!
Odmierzywszy perly Wisznu,

3% Zob. np. BRUBAKER (1977).

' BECK (1981: 127). Epizod ten przedstawiony jest takze w dramacie Rénukai
cammaram ennum mariyamman urpatti natakam (RCN). Na temat ofiary z bawotu zob.
np. WHITEHEAD (1988: 50-54, 72-76, 106-109, passim), ELMORE (1984: 16, 20, 22,
128, passim).
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okazawszy wielka wladze, otrzymatas czakre.
Odmierzywszy perty Brahmie,

[sposrod] czterech tysiecy czterystu

i czterdziestu o$miu chordb

[te] nazwana choroba Mari,

o Matko, ty jestes ta, ktora otrzymala.
Odmierzywszy perty Jamie,

po odebraniu pudzy, ktorej zadata — czyz nie? —
—jaki dar otrzymata?

Arkan, ktory nalezy do Jamy,

ma by¢ przystany do mnie,

arkan Jamy,

o Krolowo, Ty jestes ta, ktora go otrzymata™?.

Krotka wzmianke nawiazujaca do powyzszej historii zawiera tez inna piesn z PP
noszaca tytut ,,Piesn [ku czci] Renukambal” (Renukampal pattu). Bogini jest tu
stawiona stowami:

32pp, 5. 18-19:

... kurakkiatai muttetuttu
...nilakantar pattiniye
civanarukku muttalantu
cirappariye cillam perral
palpacuvum perravale
parvatiye renukampal
ayanukku muttalantu
akkiramittu cakram perray
... pirammanukku muttalantu
...nalayirattu nanurru
narpattettu viyatiyile
mariyuta viyatiyenru
matavum perravale
emanukku muttalantu
...vena pucai vankiyallo
vena varam étu perral
emanutaiya pacakkayiru
enakkanuppa ventumenral
kalanuta pacakkayiru
raniyum perravalé
Uwage zwraca akt przekazywania przez bogéw swego oreza — symboli mocy w rece
bogini, tak jak ma to miejsce przed bitwa Dewi z asurami; por. DUBIANSKI (1994: 70).
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,»O corko Parwatana, matko $wiata, ktora dajesz perly we wszystkich
)33

siedmiu $wiatach”>”.

Przedstawiona wyzej opowies¢ nalezy do podstawowego korpusu mitow zwigza-
nych z Marijamman. Dotyczy ona narodzin bogini (amman urpatti), wprowadzenia
Marijamman do potudniowoindyjskiego panteonu i ustanowienia jej kultu na ziemi.
Mit ten istnieje w wersjach rozniacych sie szczegdtami®®, gléwna koncepcja
wszakze pozostaje niezmienna. Akt rozdzielania perel stanowi dla Marijamman
sposob na to, aby uzyskaé status bogini, odbiera¢ ofiary inalezng czes¢.
W przytoczonej piesni akt ten okreslony zostaje terminem muttu alattal
,.,odmierzanie peret”’.

W powyzszych przykladach metafora odmierzania peret stuzy do opisania choroby
ijej przyczyny. Muttu (,perly”) interpretowane sa jako krosty, wysypka ospowa,
zmiany na skorze spowodowane przez proces zachodzacy wewnatrz organizmu, ze-
wnetrzne symptomy rozwijajacej si¢ choroby. B. BECK (1981: 131) wyjasnia, ze
uwaza sie je za ,,wypryski spowodowane nadmiarem ciepta wewnatrz ciata™¢,

Przenikanie choroby do organizmu jest w sposéb metaforyczny postrzegane jako
proces zasiewu. Cialo Iudzkie staje si¢ substytutem gleby. O bogini méwi sig, ze
noca przychodzi do wsi z koszem, w ktorym niesie perty — muttukkal i sieje je*’.

3 PP, s. 20: ulakamélum muttalikkum lokampal parvatan makal.

W powyzszym fragmencie w miejsce wyrazenia muttalakkum pojawia si¢ fraza
muttalikkum; a zatem termin alattal ,,odmierzanie” zastapiony zostaje slowem alittal
,.dawanie, obdarzanie”. Zwraca uwage podobiefistwo obu stow w warstwie brzmieniowe;.

¥ Np. od kogo i kiedy bogini otrzymuje perty. TACARATAN wzmiankuje dwie jego
wersje: wedtug obu perly sa darem Siwy rownoznacznym z przyznaniem Marijamman
wladzy nad $wiatem, przy czym w jednej wersji ma to miejsce po smierci Dzamada-
gniego, a w drugiej po zabiciu przez bogini¢ demona Mahiszy, por. TACARATAN (1995:
XXV). W wersji mitu zarejestrowanej przez E. MEYER ilos¢ perel, ktore bogini rzuca na
bogdw, jest wyraznie okreslona i wynosi: 10 dla Siwy, 8 dla Jamy i 3 dla Wisznu, por.
MEYER (1986: 17).

% Fraze muttalattal odnajdujemy takze w dwoch innych utworach poswieconych
Marijamman: Mariyamman kataippatal (MKP) i Muttaramman katai (MuK).
W pierwszym z nich bogini jest opisywana jako ,,Pani Swiata, ktéra odmierza perty we
wszystkich $wiatach” (MKP, s. 89: [okamellam muttalakkum [oka paramésvariye).
W drugim z wymienionych tu utworéw pojawia si¢ ciekawe wyrazenie muttalakkum
mantapam (,,mandapa / pawilon, gdzie odlicza sie perly”, MukK, s. 319).

**Na temat dolegliwosci skérnych jako wyniku przegrzania organizmu zob. tez
BRADFORD (1983: 310 —311).

3T TACARATAN (1995: 48); por. nasze ,,rozsiewa¢ zarazki”. Warto podkresli¢, ze kosz
bogini okreslany jest jako kurakkiitai, czyli ,kosz Kurawaré6w / zrobiony przez Kurawa-
row”, a zatem tak samo jak jeden z glownych atrybutow wrozbitki kuratti, stanowiacy
wyznacznik jej pozycji.
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W zbiorze hymnéw ku czci Marijamman (MKP) w odniesieniu do bogini uzywa sie
formuty muttukkalai vitaippaval (,.ta, ktora sieje perty”), a terminy ammai-muttu
(,;ospowa perla”) i ammai-vittu (,,ospowe nasienie / ziarno”) uzywane sa wymiennie
jako synonimy*®. Pojawienie si¢ perel na ciele, najpierw na twarzy, postrzegane jest
zatem jako proces wegetacyjny: jako kietkowanie i wschodzenie ziarna.

Ustepowanie choroby opisywane jest jako proces odwrotny: ruch ,,peret” w dol,
schodzenie ku ziemi. Wsrdd hymnoéw poswigconych Marijamman (TACARATAN
(1995)) znajdujemy piesn — prosbe do bogini, aby spowodowata zejscie choroby
w dot (irakka)®. Perly, bedace manifestacjq amman, stopniowo przemieszczajq si¢
w dot — z twarzy na szyje, z szyi na ramiona, z ramion na piersi i tak dalej az do stop.
W koncu siegaja ziemi, spadaja na glebe®’. Przemieszczanie si¢ peret w dot — od
glowy do ziemi — moze by¢ interpretowane jako akt zstepowania bogini z nieba na
ziemig, ale przede wszystkim jest symbolicznym przedstawieniem procesu wegetacji.

Powyzsze przyktady wyraznie pokazuja ambiwalentny charakter muttu, peret,
jako atrybutu bogini. Sa one symbolami choroby i$mierci. Jednoczesnie zas
w sposob niebudzacy watpliwosci symbolizuja wegetacje, ptodnosé.

Gdy perty spadna na ziemie, bogini w towarzystwie stuzebnic/ pomocnic (tatiyar)
przybywa na miejsce i zbiera je*'. Powyzsza wzmianka daje podstawy do wniosko-
wania, ze kobiety, ktore sa obecne przy bogini — stuzki pomagajace jej zebrad
z powrotem perty — naleza do kategorii tzw. shug wybranych przez boga lub boginig¢
(chosen servants) wedtug okreslenia M. Trawick EGNOR*:

»Wybrany stuga staje si¢ narzedziem boga, przekazicielem boskiej
mocy. Dom stugi staje si¢ Swiatynia boga, a ciato stugi wlasnym cia-

tem boga”™*’.

Kobieta wybrana przez boginie, laczaca w sobie cechy kaptanki i uzdrowicielki,
pei funkcje mediatora pomigdzy boginig i jej wyznawcami, komunikuje si¢ z nia,
jest naczyniem, w ktdre wstepuje bogini i instrumentem, za posrednictwem ktorego
bogini dziala.

W kontekscie kuravarici wrozbitka jest postacia, ktora moze by¢ postrzegana jako
przedstawicielka kategorii wybranych shug. Podczas rytuatu wrozenia kuratti in-
struuje bohaterke, jak nalezy przygotowac pudze i wypowiada formule o ,,odmie-

3 TACARATAN (1995: 48).

3 TACARATAN (1995).

0 TACARATAN (1995: 54-55).
*I TACARATAN (1995: 61).

“2 EGNOR (1984: 23-24).

“ EGNOR (1984: 24-25).
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rzaniu perel”. Jest zatem osoba reprezentujaca boginie na ziemi, uprawniona do
zbierania peret dla amman.

Jesli interpretowaé termin muttu nie tylko jako objaw konkretnej choroby, czyli
ospy, ale w sensie bardziej ogolnym, jako zewnetrzne symptomy goraczki, prze-
grzania organizmu, nadmiaru ciepla skumulowanego w ciele, to wowczas przed-
stawione w poematach kuravarici i balladach ludowych sytuacje kryzysowe, ktorym
towarzysza dzialania kuratti moga by¢ postrzegane w kategoriach choroby i uzdra-
wiania. W analizowanych tekstach interwencja kuratti wymagana jest, generalnie
rzecz biorac, w trzech wypadkach*. Dwa pierwsze — gwattowna namietno$é u mtodej,
niezameznej dziewczyny (kamandy) oraz zaburzenie ptodnosci u mezatki (malatu)
wiazg si¢ z koncepcja zenskiej energii (ananku/ sakti) 1 sa wynikiem utraty kontroli
nad ulokowana w kobiecie moca®. W trzecim wypadku kontekstem dla dziatan
wrozbitki (kuratti), pod postacig ktorej przejawia si¢ bogini (amman), staje si¢ za-
chwianie ladu kosmicznego na skutek przejecia wladzy nad Swiatem przez de
mony*®. Niemniej bezposrednia przyczyna kryzysu jest, podobnie jak w dwoch
pierwszych wypadkach, brak samodyscypliny i niezdolno§¢ demona do panowania
nad pot¢zna moca sakralng, ktorg uzyskatl przez asceze.

We wszystkich tych wypadkach mamy do czynienia z sytuacja kryzysowa, bedaca
rodzajem choroby, ktdra stanowi zagrozenie dla dotknigetej nia osoby i jej otoczenia,
aw krancowym wypadku dla wlasciwego funkcjonowania §wiata. Objawem kry-
zysu, zaburzenia rownowagi jest nagromadzenie w ciele nadmiaru ciepta. Mozna
zatem interpretowaé muttu alattal nie tylko jako wywolywanie konkretnej choroby,
czyli ospy, ale takze szerzej: jako powodowanie stanu zachwiania rownowagi fi-
zycznej 1 psychiczne;.

Zlikwidowanie wewnetrznej goraczki, schtodzenie ciala wymaga specjalnych
praktyk uzdrawiajacych — rzeczywistych i rytualnych. W kontekscie przepowiedni
muttu alattal (,,odmierzanie perel”) staje si¢ rytualnym odtwarzaniem przyczyny
choroby majacym na celu jej uleczenie. Nakazujac bohaterce dokonanie aktu od-

* Szerzej na temat kontekstu, w ktorym nastepuje interwencja kuratti, zob. KUsio
(2002: 159-192).

* Na temat zenskiej energii i jej whasciwosci zob. np. BECK (1981), WADLEY (1991),
DUBIANSKI (1994).

* Motyw wrozbitki pojawia sie wyraznie w mitologii trzech tamilskich bogin:
wspomnianej juz Draupadi (Turdpataiyamman), Angalamman (Ankalamman) i Pacz-
czajjamman (Paccaiyamman). Bogini pod postacia kuratti przepowiada unicestwienie
demona. Opowiesci te naleza do podstawowego korpusu mitologicznego Bogini, okre-
slajac jej tozsamos$¢ jako Mahiszasuramardini (Mahisasuramardini). Wersje mitow w:
HILTEBEITEL (1991: 301-309), MEYER (1986: 12—13), SHANTI (1987: 181-188), Kusio
(2002: 125-130).
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mierzenia perel, kuratti sprawia, ze odtwarza ona w rzeczywistosci dziatanie bogini.
W planie rytualnym skutek muttu alattal zostaje zniesiony za pomoca tego samego
dziatania.

W powyzszym kontekscie szczegdlnego znaczenia nabiera zaplata, dary, jakich
zada wrozbitka za swoje ushugi. Prosi ona najczgsciej o olej na gtowe (talaikku
enney), szate (oru tuni) oraz troche skromnego pozywienia — kasici lub kiil*’. Infor-
macje pochodzace ze zrddel etnograficznych wskazuja na istotna role rytualna
przedmiotow, ktérych zada kuratti za przepowiedni¢. TACARATAN wzmiankuje
przygotowywanie kil lub karici jako jeden z waznych elementéw $wieta ku czci
Marijamman®. A zatem kuratti prosi o przedmioty, ktore sa tozsame z darami ofia-
rowanymi bogini Marijamman w trakcie rytuatu®®. Jeszcze ciekawszych informacji
dostarcza tekst sztuki teatralnej poswigconej narodzinom Marijamman jako bogini:
Reénukai cammaram ennum mariyamman urpatti natakam. Ofiarowanie karici, kil
przedstawione jest tu jako sposob na przeblaganie Marijamman i sprowadzenie
peret w dot. Jest wiec dziataniem zapewniajacym ustapienie choroby >’

Powyzsze stwierdzenie ma istotne znaczenie dla naszych rozwazan — wskazuje
wyraznie, ze dzialania kuratti, podczas ktérych zostaje ona utozsamiona z boginia,
maja charakter rytuatlu terapeutycznego. Kuratti staje si¢ wigc osoba reprezentujaca
boginie na ziemi — medium i kaptanka — odbierajaca w jej imieniu ofiary, ktérych
celem ma by¢ przebtaganie amman, ,,zwiazanie” jej mocy i sklonienie jej do opusz-
czenia ciala chorego.

W dotychczasowych rozwazaniach nasza uwaga koncentrowala si¢ na interpre-
tacji aktu ,,odmierzania peret” (muttu alattal), ktory w rzeczywistych dziataniach
rytualnych wyraza si¢ poprzez rozrzucanie/ odmierzanie ryzu, jako metafory cho-
roby i uzdrawiania.

“"Np. MKN, s. 131: kaiici kil var — ,nalej [mi] kaiici i kiil”.

* Por. TACARATAN (1995: XXI, LXIV-LXVI); tradycyjna ofiara jest kul, ale obecnie
podczas $wiat czesciej przygotowuje si¢ karici. Kiil to potrawa o ptynnej konsystencji,
rodzaj owsianki przygotowywanej na wodzie zzakwaszonej maki, otrzymywanej
z okreslonych zbodz (np. kampu, keélvaraku). Kaiici to polptynne pozywienie zryzu
(arici) lub pszenicy (kotumai), albo po prostu woda odcedzona po ugotowaniu ryzu.

* Szata i olej to takze dary sktadane amman. Wyobrazenie bogini (miirtti) namasz-
czane jest olejem 1 ubierane w sari. W ten sposob energia bogini (Sakti/ ananku) zostaje
,,schtodzona” (podanie odpowiednich potraw — kiil, kafici oraz namaszczenie olejem)
iobjeta kontrola (zawiazanie sari). Na temat rytualow wychladzajacych
irozgrzewajacych w kulcie bogini zob. np. BECK (1981), COURTRIGHT (1978),
MORENO-MARRIOT (1989).

SO RCN, s. 39.
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Czynno$¢ odmierzania ryzu, jak wskazujg dane etnograficzne, jest Scisle zwiazana
z cyklem zyciowym czlowieka, towarzyszy ona wszystkim najwazniejszym momen-
tom ludzkiej egzystencji. Miarka z ryzem jest niezb¢dnym skladnikiem obrzedow
zwiazanych z osiagnieciem dojrzatosci plciowej”'. Na szczegdlna uwage zastuguje,
przytaczany przez THURSTONA (1989: 307), zwyczaj polegajacy na odmierzaniu
ryzu podczas porodu. Krewni rodzacej kobiety gromadza si¢ w sasiednim pomiesz-
czeniu i przesypuja miarkami ryz, co ma spowodowac przyspieszenie porodu. Inte-
resujace, ze motyw odmierzania ryzu podczas porodu znajduje tez odbicie
w literaturze. Odnajdujemy go w balladach poswieconych deifikowanym bohate”
rom>. Wezwana do rodzacej kobiety akuszerka (maruttuvacci) odmierza ryz
miarka>. W analizowanych tekstach czynnos¢ ta wyrazana jest za pomoca formut
nellu alattal (,,odmierzanie ryzu”)** i vittu alattal (,,odmierzanie ziaren”)>. Wyzej
wskazano, ze terminy nellu, vittu 1 muttu w kontekscie przepowiedni uzywane sg
wymiennie itraktowane jako synonimy. Mozna zatem przyjaé, ze w kontekscie
porodu wyrazenia nellu alattal i vittu alattal sa tozsame z fraza muttu alattal. Ob-
rzed odmierzania ryzu podczas porodu niezbicie wskazuje na zwiazek tego dzialania
z procesem prokreacji. Opisujace go formuly wyrazaja w sposdéb metaforyczny
proces narodzin, powstanie nowego zycia, kreacje. W tym miejscu raz jeszcze pod-
kresli¢ nalezy wegetacyjny aspekt muttu i odwotac¢ si¢ do mitologii Marijamman.
Obraz odmierzania perel pojawia si¢ w micie ustanawiajacym wtadz¢ Marijamman
na ziemi, ukazujacym jej metamorfoze 1 narodziny jako bogini. Muttu alattal staje
si¢ wiec w sposob wyrazisty metafora procesu transformacji i kreacji.

Motyw ,,odmierzania perel” pojawia sie rOwnie wyraziscie w kontekscie $mierci.
Miarka ryzu lub przetak z ziarnami ryzu stanowia nieodlaczny element obrzedow
pogrzebowych®®. Perty odmierzane przez Marijamman, symbolizujace chorobe,
W sposob oczywisty odnosza si¢ do procesu umierania. Konczac niniejsze rozwa-
zania, przywolajmy jeszcze epizod z mitologii Draupadi, kiedy bogini pod postacia
wrozbitki przepowiada smier¢ Durjodhanie. Podczas przepowiedni Draupadi jako
kuratti dwukrotnie wypowiada formule muttu alattal inakazuje dokonanie aktu
,,odmierzenia peret” samemu Durjodhanie’”. Tym samym za posrednictwem meta-
fory muttu alattal wyrazone zostaje zadanie bogini, aby demon uznal jej witadze

1 SHANTI (1994: 264).

2 Np. CPK, s. 108, TK, s. 85, CNK, s. 29.

3 TK, s. 85, CNK, s. 29.

M TK, s. 85, TAK, s. 24.

> CPK, s. 108, CNK, s. 29.

> SHANTI (1994: 324, 343), NALINI (1992: 19/4).
DK, s. 47.
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i zaakceptowat swoja role jako zwierzecia ofiarnego. Smieré Durjodhany, podobnie
jak $émier¢ Mahiszy, staje si¢ aktem ofiarnym sprawowanym przez boginie*®. Zabi-
jajac Mabhisze, przelewajac krew Durjodhany, bogini dokonuje aktu kreacji, stwarza
na nowo §wiat przywracajac tad i harmonig.

W akcie odmierzania perel zawiera si¢ wigc symboliczny obraz kreacji poprzez
$mieré. Muttu alattal wyraza cykl zycia i$mierci, anabolizmu i katabolizmu®’,
w ktorym rzeczywistos¢ wylania si¢ z ona ziemi, by ponownie do niego powr6cié
(ziarna ryzu na przetaku). Ukazuje jednos$¢ zycia i $mierci, ktére dynamicznie (akt
odmierzania, rozrzucania) ze soba wspolgraja.
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Kot w literaturze indyjskiej

MAREK MEJOR

Wielki kot lezat na zapiecku i szczerzyt zeby od ucha do ucha.
— Czy mogtaby mi pani powiedziec, spytata Alicja... dlaczego
pani kot tak sie usmiecha? — Bo to jest Kot z Cheshire —

— odpowiedziala Ksigzna.

Lewis Carroll, Alicja w krainie czarow

1. Oskar KOLBERG (1814-1890) tak charakteryzowal kota:

»Kot, zwierzg pozyteczne w gospodarstwie, ukladne, ale zlosliwe,
zawsze drapiezne, a czasem srogie i okrutne, jest w posadzeniu, ze od
ztego ducha pochodzi albo ze w nim zlty duch jest ukryty. Dlatego to
zawsze prawie kota czarnego nazywaja diablem, a jezeli si¢ taki kot
nieznajomy widzie¢ zdarzy okoto domu, zegnaja si¢, a potem $cigaja
go wolajac: a na lasy, na bory!” (KOLBERG (1884: 131))

Kot — poucza nas Nowy stownik jezyka polskiegco PWN (NSJP) — jest to ,,zwierze
domowe o puszystym futerku, dtugim ogonie i ostrych pazurkach” (s. 364). (O tym,
jak zwodnicze bywaja tego rodzaju definicje, przekonal si¢ pewien ghupi nauczyciel
ijego nie mniej ghupi uczniowie z opowiesci Somadewy, o czym zob. nizej, s. 150).
Nalezy do licznej rodziny ssakow drapieznych, migsozernych (Felidae). Kot do-
mowy wywodzi si¢ prawdopodobnie od pewnych gatunkéw dzikiego kota azja-
tyckiego 1 afrykanskiego. Udomowiony kot znany jest nam z czaséw starozytnego
Egiptu, gdzie otaczano go wielka czcia'. Mumie kotow znaleziono w grobowcach
ina specjalnych cmentarzach. (W Muzeum Narodowym w Warszawie mozemy
obejrzed taki zmumifikowany koci kadtubek.)

W Indiach — pisze A.L. Basham® — ,,0 kocie domowym rzadko spotykamy jakie-
kolwiek wzmianki”. Tymczasem jednak literatura indyjska zawiera wcale liczne

! Zob. BATOR (2002).
2 BASHAM (1964: 254 {196}).

Studia Indologiczne 10 (2003) 142—163.
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wzmianki o kocie (co prawda czgsciej dzikim rzadziej domowym) i to w rozmaitych
kontekstach. Kot bywa opiewany w poezji, jest bohaterem licznych bajek
1 opowiesci, a nawet bywa wyobrazany w rzezbie. Kot jest na ogét symbolem prze-
bieglosci, chytrosci ijest okrutnym, odwiecznym wrogiem myszy (szczurow)
(miisika). Czegsto bywa przedstawiany jako falszywy asceta, ktory rzekoma poboz-
noscig zdobywa zaufanie innych istot po to tylko, zeby je tatwiej schwytac i pozrec.
Ponizej przedstawiamy gar$¢ przykladéw zaczerpnietych z réznych tekstow san-
skryckich 1 palijskich. (Nie trzeba chyba przy tym czyni¢ zastrzezenia, ze zebrane
przyktady stanowia jedynie wybor z obszernej literatury indyjskie;j.)

2. W sanskrycie sa dwa gléwne wyrazy na oznaczenie kota (podaj¢ za slownikiem
MW):

marjara, m. kot, ‘czyscioch’ (prawdopodobnie kauzatiwum od Vmyj
‘Sciera¢, zmyc, czyscic¢’; por. \/mdrj X. P. ‘oczyscic¢, zmy¢’, Dhatup.
xxxi11.106 Vop.), MDhS, MBh, etc.;

bidala (vidala), m. kot, MDhS, MBh, etc. [= virala]

Pierwszy z tych wyrazow jest utworzony od pierwiastka stownego myj ‘wycierac,
scierac, czysci¢, zmyc¢’ (temat kauzatiwum marjayati) z dodaniem sufiksu -ra. We-
dlug T. BURROWA, forma marjara- jest to formacja tematyczna ze wzmocnionym
do stopnia vrddhi sufiksem, podobnie jak wyraz karmara- ‘robotnik; kowal’.
Z kolei drugi z wyrazow — bidala- (takze birala-)*, ktory wymiennie wystepuje
z poprzednim, jest wyrazem zapozyczonym, najprawdopodobniej z jezykow drawi-
dyjskich (por. tamilskie, malajalam: veruku, kannada: berku).

Wyraz bidala wystepuje w sutrze Panini 6.2.72: go-bidala-simha-saindhavesipa-
mane // , ktora uczy, ze pierwsza sylaba pierwszego cztonu zlozenia wyrazajacego

3 BURROW (1973: 154): ,,§11. Thematic formations with vrddhi of suffix — They are
thematic formations, frequently accented on the final syllable, but at the same time the
suffix to which the thematic vowel is attached, has vrddhi, like the agent nouns of the
type brahman- in the nom.sg. (...) Another formation of this type appears to be marjara-
‘cat’, but they are exceedingly rare from r-stems.”; BURROW (1973: 375): ,,Chapter VIII:
Loanwords in Sanskrit, — It is not unusual to find pairs of names in Sanskrit, used
equally commonly, of which one is non-Aryan, e.g. marjara- ‘cat’ (mrj-) beside bidala-,
vyaghra- ‘tiger’ beside sardila-, rksa- ‘bear’ beside bhallitka-". Por. WHITNEY (1963:
§ 1226b).

* LUDERS (1940: 560-561).
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porownanie ma akcent nagltosowy ostry (acutus), gdy stoi przed wyrazami ‘krowa’,
‘kot’, “lew’, ‘saindhava’.

Jest przy tym rzecza ciekawa, ze Panini® wymienia — po$réd nazw zwierzat mie-
sozernych — wtlasnie ten zapozyczony wyraz, natomiast wyraz ,,rdzennie” san-
skrycki znajdujemy dopiero w Gana-patha 150: pragadyddayah ad Panini 4.2.80,
(8): madara (marjara: Kasika)'.

Z kolei sutra Panini 2.4.9: yesam ca virodhah sasvatikah // — mowi o ztozeniach
typu dvandva w liczbie pojedynczej (eka-vacanam), gdy chodzi ote zwierzgta,
ktére sa wobec siebie odwiecznymi wrogami czy antagonistami, jak na przyktad
marjara-misakam kot i mysz (szczur)’, sva-srgalam “pies i szakal’ itd.®

Stownik Amara-kosa (AmK) podaje pig¢ wyrazéw oznaczajacych kota — AmK:
2 kanda, simhddi-varga, 7ab:

otur bidalo marjaro vrsa-damsaka akhu-bhuk /

W buddyjskim sanskrycie spotykamy formy (podaj¢ za BHSD): marjara, m. (por.
Maha-vyutpatti 4790, v.1. marjara), marjala (= Karanda-vyuha 19.21); bidala-
bhastra (pali: bilara-bhasta) — ‘kocia torba’.

W jezyku palijskim, podobnie jak w sanskrycie, wystepuja dwie podstawowe
formy (podaj¢ za PTSD): majjara, m. kot; majjari, f. kotka; °i camma ‘kocia skéra’
(Vinaya 1.186); bilara, m. kot; a takze (rzadziej) spotyka sie¢ wyraz babbu, babbuka,
m. kot. (Bilara w pordwnaniach zob. Journal of the Pali Text Society (1907) 116.)

Stownik palijski Abhidhana-ppadipika (AbhidhP, nr 615) podaje synonimy:
bilaro babbu majjaro.

3. Jak si¢ zdaje, we wczesnym okresie wedyjskim kot nie byl znany (a przynajmnie;j
w tekstach nie odnotowano wyraznie jego obecnosci), chociaz w Rygwedzie (RV

> BOHTLINGK (1987: 319): ,,[Die erste Silbe des ersten Gliedes hat den Acut — ] In
einem Worte vor go, bidala, simha und saindhava, wenn es sich um einen Vergleich
handelt. — bhiksa-bidalah (Kasika)”.

% AGRAWALA (1963: 221): ,,Among carnivorous animal[s] (kravyad 111.2.69) are
mentioned simha (V1.2.72), vyaghra (11.1.56), vrka (V.4.41), krostu (jackal, VII.1.95),
bidala (V1.2.72), and sva (IV.4.11)”.

" BOHTLINGK (1977: 339%): , Der Wortschatz des Gana-patha’): marjara i marjarya
150,87, i w scholiach (Kasika).

¥ Kasika, s. 91-2: virodho vairam, Sasvatiko nityah. yesam sasvatiko virodhas tad-
vacinam sabdanam dvandva ekavad bhavati. marjara-musakam. sva-sygalam. ahi-
nakulam. sasvatika iti kim. gaupali-salankdyanah kalahdyante. cakarah punar asydiva
samuccaydrthah. tena pasu-sakuni-dvandve virodhinam anena nityam ekavad bhavo
bhavati. asva-mahisam. kakolikam //
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1.105.8) spotykamy wyraz mius, ‘mysz (szczur)’ (m., f., dost. ‘ztodziej’). Dopiero
nieco pozniej w zbiorach Vajasaneya-samhita i Taittiriya-sarmhita natrafiamy na
okreslenie vrsa-damsa ‘mocnozeby, twardozeby’, oznaczajace kota, czyli tego,
ktory mocnymi zebami zagryza myszy lub szczury”’.

4. W Mahabharacie wystepuja obydwa wyrazy: bidala =np. 12.15.213; 13.112.523;
marjara =np. 12.136.136 nn.; 13.14.333.

W ksiedze dwunastej Mahabharaty (Santi-parvan) znajduje sie do$¢ obszerna
bajka o wymuszonej okolicznosciami przyjazni kota ze szczurem (MBh 12.136.17—
194) [= BODKER (1991) nr 741]:

W puszczy bylo ogromne drzewo. U stop tego drzewa miat swoja nore
madry szczur imieniem Palita (maha-prajiiah palito nama musakah).
Na gatezi drzewa mieszkal kot imieniem Lomasa, lowca ptakow
(lomaso nama marjarah paksi-sattvavasadakal). Pewnego razu przy-
szedl w to miejsce pewien czandala i codziennie po zachodzie slonca
zastawial pulapki na zwierzeta. Co noc wpadaly w sidla sarny, ale raz
przez nieuwage zaplatat si¢ w sieci 6w kot. Zadowolony z tego, ze
jego wrdg jest unieruchomiony, szczur zabrat si¢ do wyjadania pozy-
wienia z pulapki. Tymczasem, gdy byl tak zajety wydobywaniem ja-
dla, spostrzegl kolejnych smiertelnych wrogéw — ichneumona (nakula)
i sowe (uluka), ktérzy z gory patrzyli na swa rychta zdobycz. Goracz-
kowo zaczal rozmysla¢ nad wyjsciem ztej groznej sytuacji. [ wtedy
przyszto mu na mysl, zeby poszukac ratunku u kota, bo — jak powia-
daja medrcy — lepszy jest madry wrdg nizli ghupi przyjaciel (sreyan hi
panditah Satrur na ca mitram apanditam).

Naklonil tedy kota do zawarcia ugody: ,,Bez mojej pomocy nie mozesz
przecia¢ wiezow; przetne twe wiezy, jesli ty nie zrobisz mi krzywdy”
(na hi saknosi marjara pasam chettum vina maya /| aham chetsyami te
pasan yadi mam tvam na himsasi //'). I ponadto: ,,Przyjde do ciebie [po
ratunek], [gdyz] bardzo si¢ boj¢ ichneumona. Ochraniaj mnie inie
zabijaj! Ja moge ci¢ uwolni¢. Bron mnie tez przed sowa, gdyz [ta] nik-
czemna poluje na mnie. Przetng twe wigzy, przyjacielu, naprawde!
przysiegam!” (aham tvanupraveksyami nakulan me mahad bhayam /

® ZIMMER (1879: 86) [Kapitel III. Das Thierreich. 1. Saugethiere]: ,,Vrsa-damsa die
Katze, die Feindin der Méuse und Ratten, V.S. 24,31 (bidala Mahidh.), T.S. 5,5,12.21
(marjala Say.). Eine Katzenart (marjara-sadrso jati-visesah) bezeichnet auch Sitputa
T.S. 5,5,17.1 nach dem Commentar”. — MW, s. 1012: Vysa-damsa m. ‘having strong
teeth’, a cat, VS. etc.; MW, s. 1071 sitputtd (v.l. sityutd, Sch.), m. a particular animal
resembling a cat, TS.
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trayasva mam ma vadhis ca sakto ’smi tava moksane // ulukac cdiva
mam raksa ksudrah prarthayate hi mam | aham chetsyami te pasan
sakhe satyena te sape /1)

Kot przystal na taki uktad ze szczurem. Wtedy szczur ufnie przylgnat
do kota i zasnal, a na ten widok ichneumon i sowa zrezygnowali z po-
lowania i pozbawieni nadziei [na zdobycz] udali si¢ do swoich do-
méw. Kot, widzac, ze szczur nie spieszy si¢ zbytnio z przecigciem
wigzOw, zniecierpliwiony zaczat go popedzaé. Przezorny szczur mu na
to odrzekt — ,,Dopiero gdy nadejdzie czandala uzbrojony w miecz,
przetne ostatnie twoje wiezy, a ty szybko umkniesz na drzewo”. I tak
tez si¢ stalo. Gdy niebezpieczenstwo minglo, skonczyta si¢ tez przy-
jazn: ,Nie ma wiecznotrwalej przyjazni ani wrogosci — przyjazn
i wrogo$¢ powstaja z wyrachowania” (ndsti maitri sthira nama na ca
dhruvam asauhyrdam | artha-yuktya hi jayante mitrani ripavas
tatha //"). 1 ponadto: ,,Dzigki twej odwadze zostalem uwolniony, a ty —
— dzigki mojej. Gdy wzajemna przystuga zostala spetniona, nie ma juz
wiecej ugody” (tvad-viryena vimukto "ham mad-viryena tatha bhavan /
anyonydnugrahe vrtte ndsti bhityah samagamah /1).

Kaszmirski poeta Ksemendra zamiescil te bajke (w duzym skrocie) w utworze pt.
Brhat-katha-manijari (7.17.477-496), bardzo waznym ze wzgledu na kontynuacje
i streszczenia watkow z zaginionego utworu Gunadhji (Gunadhya) pt. Brhat-
katha'®. Wersja Kszemendry zasadniczo nie r6zni sie od opowiesci z Mahabharaty.

Gdzie indziej strofy Mahabharaty méwia o tym, ze silniejsze istoty zyja dzigki
slabszym (ze stabszych): MBh 12.15.20c—22a:

sattvaih sattvani jivanti durbalaih balavattarah /

nakulo musakan atti bidalo nakulam tatha /

bidalam atti sva rajan svanam vyala-mygas tatha /

tan atti purusah sarvan pasya dharmo yatha-gatah //

»Istoty silniejsze zyja dzigki istotom stabszym —

— ichneumon zywi si¢ myszami, kot za$ [zjada] ichneumona,

kota pozera pies, psa za$ — o krolu — dziki zwierz,

te wszystkie za$ zjada czlowiek — patrz, do czego doszta dharma/ cnota!”

HOPKINS (1969: 44) wspomina o tym, ze kot stanowi $rodek przeciwdzialajacy
(pratighata — ‘conteractant” — MBh 13.131.1 f., 125.6; 13.14.389; H 8146) przeciw
demonom (raksas) nawiedzajacym domostwa.

12 Zob. SUDYKA (1998: 15-25).
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5. W Ksiedze Praw Manu (Manu-smyti, Manava-dharma-sastra, MDhé) znajdu-
jemy interesujace zapisy dotyczace nagannego sposobu zachowania si¢
(postepowania) okreslanego mianem ,,zycia po kociemu”. W rozdziale o przepisach
rytualnych dla bramina, pana domu, powiada si¢:

»Niechaj nie okazuje czci, nawet stowem, heretykom, trudniacym sie
niedozwolonymi zaj¢ciami, zyjacym na koci sposob (baidala-vratika),

hultajom, sofistom i tym, ktorzy zyja jak czapla (baka-vrtti)”™"'.

Dalej znajduje si¢ kolejny przepis:

»Znawca cnoty niechaj nawet wody nie podaje podwdjnie urodzo-
nemu, ktory zyje jak kot, ani braminowi, ktory zyje jak czapla, ani tez

ignorantowi Wed”'2.

Strofa MDAhS 4.195 objasnia wyrazenie baidala-vratika:

»len, kto wznosi choragiew cnoty, [a przy tym] jest zawsze poza-
dliwy, jest szalbierzem, zwodzacym [innych] ludzi, okrutnikiem,
[ktory] odwodzi wszystkich [z drogi cnoty] — niechaj bedzie znany
jako ‘zyjacy jak kot'?.

Komentator Kulliika za$ dodaje:

»Albowiem na ogét kot, przez upodobanie do krzywdzenia myszy
iinnych [stworzen], zachowuje si¢ tak, jakby si¢ ¢wiczyl w stanie me-

dytacji”'.

Ponadto MDAhS 4.197 ostrzega:

"' MDhS 4.30:
pasandino vikarma-sthan baidala-vratikaii chathan /
haitukan baka-vrttitms ca van-matrenapi ndarcayet //
Por. BYRSKI (1985/MS: 121).
2 MDhS 4.192:
na vary api prayacchet tu baidala-vratike dvije /
na baka-vratike vipre naveda-vidi dharma-vit //
' MDhS 4.195:
dharma-dhvaji sada lubdhas chadmiko loka-dambhakah /
baidala-vratiko jiieyo himsrah sarvabhisandhakah //
'* Manv-artha-muktdvali ad MDhS 4.195: bidalo hi prayena misikadi-himsa-
rucitaya dhyana-nistha iva vinitah sann-avatisthate, ity upacarad bidala-vrata-sabdah.
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,»Ci bramini, ktoérzy zyja jak czapla, i ci, ktorych cechuje kocie poste-
powanie, przez te [swoje] nikczemne czyny wpadaja w [otchlan pie-
kta] Mrocznego™"”.

Co cickawe, MDhS 11.131(132) powiada, ze bramin, ktory by —

»Zabil kota, ichneumona, sojke blekitna, zabe, psa, jaszczurke, sowe
lub kruka — niechaj odprawi pokute jak za zabicie siudry”'°.

MDAhS 11.159(160) dodaje:

»len zas, kto by zjadl resztki pozywienia pozostawione przez kota,
kruka, mysz, psa lub ichneumona albo [jadlo,] do ktorego wpadt wtos
lub robak — niechaj wypije napdj [oczyszczajacy] z rosliny zwanej
brahma-suwarczala”'”.

6. W Kamasutrze (Kama-sutra) wystepuje okreslenie ‘kocia igraszka’ na oznaczenie
gry mitosnej podczas zespolenia (KaS 2.6.39): marjara-lalitaka (Komentarz:
marjarivan marjara-lilaya ca lalitakam marjara-lalitakam / ,kocia igraszka, za-
bawa”; BYRSKI (1985/KS: 56): 2.6.41: , kocie zaloty”).

7. Kot jest tez oczywiscie bohaterem licznych bajek. Jak powszechnie wiadomo'®,
w Indiach powstata nadzwyczaj obfita ,,dziedzina tworéw slownych, oznaczana
wyrazami ‘bajka’, ‘bajka ludowa’”'®. Wéréd tych utworéw poczesne miejsce zaj-

' MDhS 4.197:
ye baka-vratino vipra ye ca marjara-linginah /
te patanty andha-tamisre tena papena karmana //
' MDhS 11.131(132):
marjara-nakulau hatva casam mandukam eva ca /
sva-godholika-kakams ca sudra-hatya-vratam caret //
17 MDhS 11.159(160):
bidala-kakdkhiicchisttam jagdhva sva-nakulasya ca /
kesa-kitavapannam ca pibed brahma-suvarcalam //

'8 Ale z wyjatkami, np. autorzy Stownika terminéw literackich (wyd. Ossolineum,
2002), w hasle ,,Bajka”, ani stowem nie wspominaja o Indiach.

1 KRZYZANOWSKI (1980: 27). Por. tamze Rozdzial V: ,,Pochodzenie bajki ludowej”.
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muje tzw. bajka zwierzeca®. Przyktady indyjskie sa az nazbyt liczne, Zeby je tutaj
wszystkie wymieni¢?!. Wystarczy kilka®.

7.1. Paiica-tantra 3.2(3) [BODKER nr 135]: , Kot falszywy asceta/sedzia”** —

Kot imieniem Ostrozeby (Tiksnadamstra) (lub w innej wersji: Mlecz-
nouchy, Dadhikarna), udajacy $wiatobliwego ascete, ma rozstrzygnac
spor pomigdzy ptakiem czataka imieniem Kapindzala (Kapinjala)
i zajacem Szybkobiegaczem (Sighraga) o zajete przez niego siedlisko
czataki, gdy ptak odlecial winne strony po pozywienie. Kot, zeby
zwabié naiwne stworzenia, staje nad brzegiem rzeki (ze zdzbtem trawy
kusa w lapie), zwraca twarz ku sloncu, staje na dwoch lapach
(dotykajac ziemi potowa stopy), wznosi do gory ramiona,
z przymknigtymi oczami (z jednym okiem przymknietym) wygtasza
pouczenie religijne (dharma-(upa)desana): ,,Ach! ten $wiat jest niere-
alny, istoty zywe przemijaja momentalnie, podobne do snu sg spotka-
nia z umitlowanymi, ten krag spraw rodziny jest [utuda] niczym sieé
Indry. Nie ma wiec innej drogi précz [drogi] cnoty!”* Gdy ptak
i zajac powierzaja kotu rozstrzygnigcie sporu, ten udaje ghuchego

2 KrzyzZANOWSKI (1980: 41) podaje uklad ramowy bajek wedlug Aarnego-
Thompsona: 1. Bajki zwierzece; 2. Basnie, a. Basnie magiczne, b. Legendy (bajki reli-
gijne), c. Nowele (bajki o romantycznych przygodach), d. Bajki o glupim potworze; 3.
Kawaly i anegdoty.

! BGDKER (1991). Zob. hasto ,,Cat” — Nos. 42, 135, 246, 350, 390, 391, 407, 409,
410, 444, 644, 650, 726, 741, 880, 924, 959, (1208), 1223. Zob. takze THOMPSON-
ROBERTS (1991).

* Nota bene, motyw orientalny (indyjski?) mozna rozpoznaé we wdziecznej bajce
Ignacego Krasickiego ,,Szczur i kot” (MIKULSKI (1948: 10)):

»Mnie to kadza, rzekl hardzie do swego rodzenstwa,
Siedzac szczur na oltarzu pod czas nabozenstwa.
Wtym gdy si¢ dymem kadzid} zbytecznych zakrztusil,
Wpadl kot z boku na niego, porwal i udusit.”

¥ Por. TAKh 3.4; BKM, s. 578: 16. marjardkhyayika (nr 25), ww. 460-464 (zob.
MANKOWSKI (1892: 51-52, I11,3); KSS, s. 325: 61.6.47-54 (zob. PENZER (1924-28: V:
102-103)).

2 aho asaro ‘vam samsarah | ksana-bhangurah pranah/ svapna-sadrsah priya-
samagamah | indra-jalavat kutumba-parigraho 'yam | taddharmam muktva nanya gatir
asti/

Wypowiedziane przez kota ,,pouczenie religijne” zawiera tezy, ktore bardzo przypo-
minaja tezy buddyjskie o nierealnosci i znikomos$ci $wiata, przemijalnosci wszystkich
istnien, wzglednosci i ztudnosci wszelkich relacji.
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i naklania zwierzeta, aby do niego podeszly, a gdy te ufnie si¢ zbli-
zyly, pozera je.

Bajeczka ta znajduje si¢ tez u Kszemendry: BKM 16. marjardkhyayika (nr 25), s.
578, ww. 460—464 (MANKOWSKI (1892)).

7.2. Hitépadesa 1.4 [BODKER nr 924], ,.Slepy sep, piskleta i kot™:

Stary, §lepy sep imieniem Stary Byk (jarad-gava) nie moze juz polo-
wac 1 korzysta z litoSciwej pomocy innych ptakow, ktére znosza mu
do gniazda w dziupli pozywienie. Pewnego razu na drzewo zakrad! si¢
w poszukiwaniu pisklat kot Diugouchy (dirgha-karna). Wzbudziwszy
zaufanie sepa udawang poboznoscia jako ten, ktéry oddany jest prak-
tyce ,,postu ksiezycowego” (candrayana) i ktory gtosi najwyzszy ideat
niekrzywdzenia (ahimsa paramo dharmah), kot zamieszkat w dziupli
na tym drzewie (taru-kotare sthitah). 1 codziennie wyprawial si¢ po
piskleta, ktore znosit do dziupli i zjadal. Gdy ptaki spostrzegty strate
pisklat, zaczgly poszukiwania sprawcy. Kot w por¢ si¢ zorientowat
w sytuacji i czmychnal z drzewa. A tymczasem ptaki odkryty szczatki
pisklat w dziupli i, myslac, ze to sprawka se¢pa, zabity go.

7.3. Somadewy (Somadeva, XI w.) Ocean rzek opowiesci (Katha-sarit-sagara,
KSS), jedno z arcydziel literatury sanskryckiej, jest obszernym zbiorem przer6z-
nych opowiastek i bajek. Wsrdd nich wyrdznia sie typ zwany mugdha-katha, czyli
opowiadanie o gtupcach. Jedno z nich jest szczeg6lnie zabawne (KSS 65.9 marjara-
bhauta-katha, ww. 158-176)%, dotyczy bowiem absurdalnego nieporozumienia wy-
niktego z niezrozumienia prostej definicji (zob. poczatek artykutu). Opowiada ono
o pewnym glupim nauczycielu, ktory mieszkal w klasztorze (matrha) w Udzdzajini
icierpial na bezsenno$¢ z powodu harcujacych myszy. Zwierzyl si¢ z ktopotu
swemu przyjacielowi, braminowi, ktory poradzit mu sprowadzi¢ do klasztoru kota.
»Ale jak wyglada kot? Gdzie on jest? Nigdy go nie spotkatem!” (marjarah kidysah
kvdste na sa drsta-caro maya) — zasgpit sie nauczyciel. Na to odrzekt mu przyjaciel:
,»Ma szkliste oczy, jego barwa jest szarobrazowa, na grzbiecie ma wlochata skore
i wtoczy si¢ tu po drogach. Tak wiec, przyjacielu, rozpoznaj go po tych znakach,
odszukaj i szybko tu sprowadz!” (kacare locane tasya varna kapila-dhisarah | ca
prsthe lomasam carma rathyasv atati céha sah). Gdy bramin odszedl, nauczyciel
zwrocit si¢ do uczniow: ,,Styszeliscie, jak wyglada kot, idzcie zatem go szukad!”
I glupi uczniowie wyszli na ulicg szuka¢ kota. Dhugo si¢ btakali bez rezultatu. Wtem
na koncu ulicy spostrzegli nadchodzacego chtopca braminskiego: jego oczy polyski-

» KSS PENZER (1924-28: V: 167-168): 151 (,,Story of the Foolish Teacher, the
Foolish Pupils and the Cat”). Por. SUDYKA (1998: 63 (nr 45)).
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waly jak szklo, cialo mial barwy szarobrazowej, na plecach mial narzucona wto-
chata skore antylopy D i zakrzykneli radosnie: ,,ZnalezliSmy go, opis si¢ zgadza, to
musi by¢ kot!” (athdikam tu batum rathya-mukhad aiksanta nirgatam | kacaram
netra-yugale varne dhusara-pingalam | prsthopari dadhanam ca lomasam
harindjinam / drstva tam sdisa marjarah prapto ’‘smabhir yatha-srutah /)
I schwytawszy go, przywiedli do nauczyciela. Ten za$ z zadowoleniem stwierdzil,
ze ,,kot” odpowiada opisowi i umiescil chlopca na noc w klasztorze. Nieszczesny
chtopiec, oghlupialy, w tej sytuacji uznat, ze skoro tak méwia, to widocznie jest ko-
tem (marjaro niunam asmiti mene so 'pi batur jadah). Tymczasem nazajutrz rano do
klasztoru przyszedt 6w przyjaciel, bramin. Gdy zobaczyt chtopca, ktory byt jego
uczniem, zapytal owych glupcow: ,.Kto go tu przyprowadzil?” (iha kendyam anita)
Ci odrzekli, ze go sprowadzili jako kota zgodnie zuslyszana instrukcja
(Srutopalaksanas tvatto marjaro ’smabhir esa sah anitah). Bramin roze$mial si¢
i powiedzial: ,,Durnie! Jest przeciez roznica migdzy czlowiekiem i zwierzeciem —
— kot ma cztery lapy i ogon!” (miudhah kva manusah kva ca tiryak sa marjaras
catus-pat pucchavan api) Wtedy glupcy wypuscili chtopca i postanowili na nowo
szuka¢ kota. Ludzie zas§ wysmiewali si¢ z tych glupcow.

8. W literaturze buddyjskiej szczegdlnie obfity w motywy bajkowe jest typ utwordw
zwanych jataka, czyli opowiesci o poprzednich narodzinach Buddy®®. Utwory te
maja charakter powiastek budujacych przybranych w forme bajki, aich centralng
nauka jest doktryna o odplacie za popetione uczynki i wyniklych z tego zwiazkach
pomiedzy kolejnymi wcieleniami. Motywy bajkowe znane sa z innych opowiesci.

8.1. Jataka 128 [= B@DKER nr 442], Bilara-bata-jataka — ,,Opowies¢ o kocim spo-
sobie postepowania”?’:

Bodhisatta w jednym ze swych wcielen przyjal posta¢ szczura. Wraz
z wieloma setkami towarzyszy zyt w lesie. AZ tu pewnego razu po-
jawit si¢ jaki$ szakal [— w calej opowiesci wystepuje szakal, natomiast
i w tytule, i w strofie konczacej mowa jest o kocie —], ktory postanowit
omami¢ szczury, a nastepnie je pozre¢. Stanal obok ich siedziby na
jednej nodze, z twarza zwrocong wprost ku stoncu, wdychajac wiatr.
Zobaczyt go szczur-bodhisatta i pomyslal, jakiz to §wigtobliwy maz.
Zapytal go o imi¢: Dhammika, Oddany Dhammie. ,,A dlaczego nie
opierasz sie na czterech tapach, lecz stoisz tylko na jednej?” — ,,Bo
gdybym opart si¢ na czterech, ziemia nie mogtaby unies¢ mego cig-

** W sanskryckiej literaturze buddyjskiej wystepuje pokrewny typ opowiesci zwany
avadana.
2" Por. WINTERNITZ (1977: II: 119-125, n. 2 ( =s. 120)).
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>

zaru”. — A dlaczego tak szeroko rozwarle$ paszcze?” — ,Zywie sie
samym tylko powietrzem”. — odrzekt szakal. ,,Dlaczego patrzysz pro-
sto w stonice?” — ,,0ddaje stoncu cze$¢”. Odtad szczur-bodhisattwa co-
dziennie rano i wieczorem odwiedzal wraz z towarzyszami $wiatobli-
wego szakala. A ten chwytal niepostrzezenie jednego z nich i pozeral
go. Gdy szczury zorientowaly si¢, ze ich liczba niepokojaco zmalala,
powiedzialy otym swemu przywodcy. 1gdy jak zwykle szczury
odwiedzily podstgpnego szakala, tym razem szczur-bodhisatta zajat
miejsce na koncu szeregu. Wtedy szakal rzucil si¢, by go zjesé. Ale
szczur-bodhisatta nagle si¢ przeistoczyl — okazat swa nature bodhisatty
— 1 zwrdcit ku niemu ze stowami: ,,Ach to tak! Ta twoja, szakalu, po-
bozno$¢ nie bierze si¢ z cnoty, ale ma na celu szkodzenie innym pod
sztandarem cnoty!” I po tych stowach wypowiedzial te oto strofe:

,Kto cnot¢ na choragwi majac, zlo skrycie czyni wzgledem ufnych
istot, ten postepuje na koci sposob”.

I wtedy krol szczuréw skoczyl szakalowi do gardla iprzegryzt je,
ainne szczury rozerwaly jego cialo na kawalki. (Por. wyzej MDhS,
s. 147).

8.2. Jataka 137 [= BODKER nr 959], Babbu-jataka — ,,Opowiesé o kocie™:

Mysz, schwytana przez kota, prosi go, aby darowat jej zycie. Kot zga-
dza si¢ pod warunkiem, ze mysz codziennie bedzie przynosi¢ mu ka-
watek migsa. Odtad mysz przynosita kotu migso, dla siebie zachowu-
jac jeden kawatek. Pewnego dnia pojawil si¢ drugi kot, ktory zawarl
zmysza podobny uklad. Teraz mysz dzielita codziennie kawalek
migsa na trzy czesci. I znow pojawil si¢ inny kot, iten takze puscil
wolno mysz pod tym samym warunkiem. Mysz musiala teraz dzieli¢
migso na cztery czgsci. [ oto pojawil si¢ kolejny kot i znéw powtdrzyta
si¢ sytuacja. Teraz mysz musiala si¢ zadowoli¢ jedynie piatg czescia
kawalka migsa. Wkrotce, z niedostatku pozywienia, mysz zmarniala
1 oslabta. Zlitowal si¢ nad nig bodhisatta i poradzil, zeby si¢ skryla
w norce wydrazonej w bryle krysztatlu i przepedzala natretow. Koty,
jeden po drugim, rozwscieczone aroganckimi stowami myszy, probu-
jac ja ukaraé, rozbijaty si¢ o krysztatowa bryle. Méwi o tym ponizsza
strofa:

,»Gdy jeden kot cos zdobywa, [zaraz] pojawia si¢ drugi, a takze trzeci

i czwarty — [az wreszcie] to [krysztalowe] schronienie [myszy] [staje
sie] kresem tych kotow”.
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8.3. Jataka 383 [= BODKER nr 391], Kukkuta-jataka — ,,Opowie$é o kogucie™®:

W lesie zyt sobie pewien kogut w otoczeniu wielu setek innych kogu-
tow. Nieopodal zamieszkala pewna kotka, ktéra podstepnie zbatamu-
cita wszystkie koguty — oprocz jednego — i pozarta je. Gdy ocalaty ko-
gut — a byt to sam bodhisatta wcielony w posta¢ koguta — usiadt na
drzewie, podeszta kotka i stojac u stop drzewa, probowata go oczaro-
wac¢ zniewalajacymi stowami:

»~Pigknobarwny, pigknopiory, o miedzianobarwnym grzebieniu ptaku
lotny! Zejdz z galezi drzewa, ja od razu zostane twoja zona”.

Ale kogut-bodhisatta odpowiedzial jej na to tak:

,»O pickna, ty$ jest czworonoga, aja jestem dwuskrzydtym ptakiem,
o mita! Zwierze lesne i ptak nie pasuja do siebie, poszukaj innego meza”.

Na to kotka, nie dajac za wygrana i pragnac zniewoli¢ koguta, wypo-
wiedziata t¢ oto strofe:

»Zostang twoja mlodziutkg zona, stodkim glosem bede ci prawié mile
stowa. Wez mnie [za Zone] na sposob szlachetnych®’, spraw, abym
stuchata, czego pragniesz!”

Kogut jednak nie datl sic omamié¢ i wypowiedzial t¢ solenna strofe:

,»O przewrotna, krwiopijczyni, zbojczyni, zabdjczyni kogutéw! Nie
chce by¢ twoim mezem na sposob szlachetnych!”

Po tych stowach kotka oddalita si¢ szybko i juz si¢ nie o$mielila wig-
cej pokazac.

8.4. W tekst buddyjskiej Reguty Zakonnej (Vinaya) wplecione zostaly liczne przy-
powiesci, bajki ilegendy. Szczegdlnie obfita wten rodzaj tekstow jest Winaja
szkoty mulasarwastiwadinow (mila-sarvdsti-vadin), szczesliwie zachowana w ory-
ginale sanskryckim. Znajdujemy tam powiastk¢ o kocie (bidala) falszywym ascecie,
odnoszaca sie do poprzedniego wcielenia Dewadatty, kuzyna Buddy, notorycznego
schizmatyka.

MSV Vinaya 11,199-200 (,,Opowiesé o kocie Ognistym™)*”:

B WINTERNITZ (1977: II: 128); RHYS DAVIDS (1997: 209 [Bharhut Stipa
(Cunningham Plate No. XLVII fig. 5)]); zob. FOUCHER (1955: 89).

* ariyena vedena — wyrazenie niejasne, tak tlumaczy DUTOIT (1908—1921: II: 288);
albo moze ,,ze szlachetnym porywem” (?).

3% Por. SCHIEFNER (1926: 344-345 [= XL. The hypocritical cat = Kanjur IV, nn. 247
248]). Por. PANGLUNG (1981: 120). CHAVANNES (1962: 267, ‘Index’: B 414-416;
C 132; D 193 (388)).
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Dawno temu w pewnym kraju byt sobie pewien przewodnik stada
pigciu setek myszy. Na drzewie za$ mieszkal kot imieniem Ognisty
(Agneya), ktory zabijal wszystkie myszy z sasiedztwa. Z czasem zesta-
rzal si¢ i stracit sity do polowania. Postanowil wigc znalez¢ jakis spo-
sob. Powolutku zaczal poszukiwa¢ myszy. W koncu natknal sie na
owego przewodnika stada pieciuset myszy. Usadowil si¢ w poblizu
mysiej nory irozpoczal wykonywaé niby praktyki ascetyczne. Myszy
obserwowaly go z daleka i pytaly: ,,Wujku, co robisz?” Kot im na to —
—,,Gdy mieszkatem na drzewie, uczynitem wiele zlego i dlatego, zeby
je zniweczyé, praktykuje asceze’. Myszy z uznaniem przyjely
przejscie kota na droge cnoty iodtad codziennie, zdazajac do swej
nory — z szacunkiem obchodzily go w prawo. Tymczasem kot chwytal
niepostrzezenie ostatnia mysz i pozeral ja. W koncu przewodnik za-
uwazyl, ze myszy ubywa, a kot si¢ bardzo rozrést (mama misikah
parihiyante, ayam ca bidalo balavan jatah). Zaczail si¢ wiec i zaczal
obserwowac siedlisko kota. Gdy zobaczyl, jak kot pozera ostatnia
mysz, podszedl do niego i wypowiedzial te strofe:

»1yje cialo wujka, a zastep [myszy] zmniejsza si¢. Siedlisko [kota] nie
staje si¢ pokryte wlosami w rezultacie jedzenia korzonkow i owocodw;
nie ten jest asceta, kto nosi czub jako znak cnoty, lecz ten, kto jest
asceta zgodnie ze znaczeniem. Chwala ci, Ognisty — a myszy gina ...”

Budda wyjasnil swym stuchaczom mnichom sens tej przypowiesci —
— owym kotem byl w poprzednim wcieleniu Dewadatta, przewrotny
asceta, rzekomo oddany dharmie.

8.5. W sanskryckim zbiorze opowiesci buddyjskich pt. Divydvadana (ok. I wieku)
znajduje sie¢ — pod wiecloma wzglgdami nadzwyczaj ciekawa — opowies$¢ o krolu
Udrajanie (Udrayana avadana, nr 37)*":

Kiedy$s w miescie Roruka panowat krél Udrajana. Dzigki kontaktom
z krolem Bimbisara (Bimbisara) z Radzagryhy (Rajagrha) zawitali do
Roruki mnisi buddyjscy na czele z Mahakatjajana (Mahakatyayana),
a wkrotce tez dotaczyta mniszka Saila z pieciu setkami towarzyszek.
Religia buddyjska rozwijala si¢ pomyslnie. Po $mierci matzonki, kro-
lowej Candraprabha, krol Udrajana postanowilt porzuci¢ zycie swiec-
kie i zosta¢ mnichem. I przekazat tron swemu synowi Sikhandinowi
(Sikhandin), a sam udat si¢ z pielgrzymka do Buddy. Tymczasem syn,

31 Zob. NOBEL (1955.)
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za podszeptem dwoéch ztych ministréw, coraz bardziej uciskat swych
poddanych. Gdy wies¢ o tym dotarta do uszu Udrajany, postanowil
powrdci¢ do Roruki i naprowadzi¢ Sikhandina na wlasciwa droge. Ale
zli, podstepni ministrowie, w obawie o swoja pozycje, podburzyli
Sikhandina, ze oto stary krdl chce ponownie objaé tron i odsunac¢ go
od wtadzy, dlatego trzeba go zabi¢. I Sikhandin ulegl tym podszeptom
inastat na Udrajang mordercow. Przed S$miercia Udrajana osiagnal
najwyzszy stopien swigtosci, czyli stan arhata, i kazal powiedzieé
Sikhandinowi, ze przez to, ze zabil iojca, iarhata, bedzie on po
$mierci cierpial katusze w straszliwym piekle. Dlatego powinien od-
pokutowad za grzechy, azeby wygasty skutki ztych czynéw.

Tymczasem mordercy przyniesli nalezace do Udrajany przedmioty:
jego szate, miske jalmuzna i kij oraz powtorzyli jego stowa wypowie-
dziane przed $miercia. Sikhandin z zalu irozpaczy bladl i marnial
dzien po dniu. A tu Zli ministrowie wymyslili nowg intryge, azeby
mlodego krdla odwies¢ od zzerajacych go mysli o dokonanym po-
dwdjnym zabojstwie — ojca iarhata. W tym celu naklonili krolowa
matke, azeby przekonala syna, ze Udrajana nie jest jego prawdziwym
ojcem, gdyz zrodzony jest z jej zwiazku z innym mezczyzng. Sikhandin
poczul ulge, ze wobec tego nie jest ojcobdjca. Ale nadal jest winien
zabojstwa arhata. Teraz owi dwaj ministrowie w tajemnicy przygoto-
wali nowa sztuczke. W dwoch stupach (stipa), kryjacych relikwie
$wiatobliwych ministrow Tiszji (Tisya) i Puszji (Pusya), ktérzy zostali
arhatami i byli powszechnie czczeni przez lud, Zli ministrowie wydra-
zyli otwory i1 umiescili w nich dwa mtode koty (bidala-potaka). Przy-
chodzili tam codziennie, karmili koty migsem i przyuczali do wyko-
nania takiej oto sztuczki: ‘Tiszja iPuszja! Przez te szczere stowa
prawdy — wy, oszukujac ludzi ztuda, niszczac wiar¢ i zaufanie, odro-
dziliscie si¢ w niskim stanie [bytowania] jako koty, tak wiec — przez te
szczere stowa prawdy — wezcie po kawalku migsa, okrazcie w prawo
kazdy swoja stupe i wroécie do swych kryjowek!” (tisya-pusyau, yena
satyena satya-vacanena yuvabhyam mayaya lokam varicayitva sraddha-
deyam vinipatya pratyavarayam bidala-yonav upapannau, tena satyena
satya-vacanena mamsa-pesim kytva svaka-svakam stupam pradaksini-
krtya svaka-svakam balam pravisatam) Azeby ostatecznie rozstrzy-
gna¢ watpliwos$¢, czy arhat istnieje, czy nie, ministrowie naktonili Si-
khandina do naocznego przekonania si¢ o niestusznosci jego rozterki.
Krdl i cale miasto zgromadzili si¢, aby zobaczy¢ widowisko. Najpierw
zli ministrowie wywolali koty z ich kryjowek w stupach Tiszji i Puszji,
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potem koty zjadly po kawalku migsa, okrazyly kazdy swoja stupe
i skryty sie w swych norach. W ten sposoéb wszyscy si¢ przekonali, ze
w rzeczywistosci arhaci nie istnieja i ze jest to tylko wymyst. Krdl Si-
khandin uspokoit swoje rozterki — skoro arhaci nie istnieja, nie moze tez
si¢ zdarzy¢ zabdjstwo arhata. Jedni ludzie — niewierzacy, utwierdzili si¢
w swoim pogladzie o nieistnieniu, ci, ktorzy byli umiarkowani, popadli
w zwatpienie, ci zas, ktdrzy wierzyli, wprawieni zostali w zdumienie (ye
'sraddhas tesam asad-darsanam utpannam, ye madhya-sthas tesam
kanksa, ye sraddhas tesam adbhutam samvrttam). Sikhandin rozkazal
zatem, zeby nie dawac jalmuzny mnichom i mniszkom. I wkrotce potem
mnisi i mniszki opuscili niegoscinng Roruke.

Poetyckie opracowanie tej historyjki znajdujemy po6zniej u Kszemendry w jego
obszernym dziele Bodhi-sattvavadana-kalpa-lata, nr 41(40)*%.

8.6. Kot jest takze obecny w buddyjskich tekstach filozoficznych.

8.6.1. Dysputa filozoficzna pomiedzy mnichem Nagasena i krolem Milinda zawiera
szereg przykladow objasniajacych rozne tezy doktryny, m.in. ,Pytanie o kota”
(bilara-pariho), Mil 6.4.2 [= RHYS DAVIDS (1997: 277) tlum. 2.326-328]:

,»Czcigodny Nagaseno! Jakie sa dwie cechy, ktore powinno si¢ wziaé
od kota? — Tak jak, o krélu, kot w poszukiwaniu szczurow (undira)
odwiedza pieczary, nory iwngtrza pigtrowych domoéw, podobnie,
o krélu, jogin uprawiajacy joge (vogi yogdvacara) — czy to przebywa-
jac we wsi, czy w lesie, czy u stop drzewa, czy w pustym domu — po-
winien ciagle, nieustannie i czujnie poszukiwac tego, co stanowi jego
pozywienie, tj. dawaé baczenie na cialo (kaya-gata-sati-bhojana) [tzn.
utrzymywac czujng uwage w stosunku do ciala]. To jest, o krolu,
pierwsza cecha, ktora nalezy wzia¢ od kota.

Co wigcej, o krolu, tak jak kot towi swa zdobycz (poszukuje pozy-
wienia) w sgsiedztwie [tj. w poblizu swej siedziby], tak tez, o krélu,
jogin uprawiajacy joge powinien kontemplowaé wzrost i zanik pigciu
zespolow [czynnikow] przywiazania [do egzystencji] (parica upadana-
kkhandha): ‘oto jest forma materialna, oto jest powstanie formy mate-
rialnej, oto jest zanik formy materialnej; oto jest uczucie, oto jest po-
wstanie uczucia, oto jest zanik uczucia; oto jest postrzezenie, oto jest
powstanie postrzezenia, oto jest zanik postrzezenia; oto sa formacje,
oto jest powstanie formacji, oto jest zanik formacji; oto jest §wiado-

32 LUDERS (1940: 595-658; zwt. 631 i nast.).
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mosé, oto jest powstanie Swiadomosci, oto jest zanik $wiadomosci’.
To jest, o krolu, druga cecha, ktora nalezy wzia¢ od kota.
Albowiem jak powiedzial Blogostawiony, bog nad bogami:

‘Nie trzeba si¢ odradza¢ [gdzies] daleko stad,

Cé6z ma do rzeczy szczyt bytu (bhavagga)!

W terazniejszym, powszechnym sensie —

— We wlasnym ciele nalezy osiagnaé [zwyciestwo]””.

8.6.2. Z kolei Wasubandhu (ok. 400480 n.e.) w traktacie Skarbnica Wyzszej Dok-
tryny (Abhidharma-kosa, AK), omawiajac tzw. skladniki stawiajace opor (sa-
pratigha), ktore zaklasyfikowane sg jako czynniki zespotu formy materialnej (ripa-
skandha), wymienia dziesi¢¢ takich czynnikéw. ‘Stawiaja one opdr’, tj. przeszka-
dzaja w trojaki sposob, wyrdznia si¢ bowiem 1. zderzenie ze wzgledu na przeszkode
(avarana-pratighata), tj. jedna rzecz przeszkadza innej rzeczy zaja¢ dane miejsce;
2. zderzenie ze wzgledu na przedmiot (visaya-pratighata), mianowicie w akcie per-
cepcji narzad zmystu niejako zderza si¢ ze swym wlasciwym przedmiotem; 3. zde-
rzenie ze wzgledu na ‘podpore’ (alambana-pratighata), tj. $wiadomosci i1 swiado-
mosciowych elementdw pochodnych ze swoimi przedmiotami. W punkcie 2 wy-
mieniony jest kot obok innych istot (AKBh ad 1.29, s. 80.1-7):

»Zderzenie ze wzgledu na przedmiot (visaya-pratighata), tj. zmystow
wzroku 1iinnych ze [swymi] przedmiotami, [odpowiednio:] barwo-
ksztaltami (7ipa) iinnymi. Jak zostalo powiedziane w [traktacie]
Prajiiapti[-sastra]: ‘Istnieje oko, ktore zderza si¢ [ze swymi przedmio-
tami] w wodzie, a nie na ladzie, jak np. [oko] ryby; istnieje [oko, ktore
si¢ zderza ze swoimi przedmiotami] na ladzie, anie w wodzie,
[dotyczy to] gtownie ludzi; istnieje [oko, ktore si¢ zderza ze swoimi
przedmiotami] i tu, i tu, [jak np.] krokodyli, zab, demonéw, rybakow
itp.; istnieje [oko, ktore si¢ zderza ze swoimi przedmiotami] ani tu, ani
tu, z wylaczeniem tych [wymienionych] kategorii [istot]; istnieje oko,
ktore zderza si¢ [ze swymi przedmiotami] w nocy, a nie za dnia, jak
np. nietoperza, sowy, itp.; [istnieje oko, ktore zderza si¢ ze swymi
przedmiotami] w dzien, nie w nocy, [dotyczy to] glownie ludzi; [istnieje
oko, ktore zderza si¢ ze swymi przedmiotami] i w dzien, i w nocy, [jak
np.] psa, szakala, konia, tygrysa, kota (marjara) iinnych [istot];
[istnieje oko, ktére zderza si¢ ze swymi przedmiotami] ani w dzien,
ani w nocy, [dotyczy to istot] z wylaczeniem tych [wymienionych]
kategorii — to jest ‘zderzenie ze wzgledu na przedmiot’”.

9. W klasycznej poezji sanskryckiej typu mahakawja (maha-kavya) znajdujemy
m.in. takie oto ,.kocie” strofy.
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9.1. Magha, Sisupala-vadha 3.51 (thum. TRYNKOWSKA (2003: 137, 145, 201)):

»---W ktorym réwniez kota o ciele rozciagnietym i znieruchomiatym,
pragnacego bowiem podkras¢ si¢ do rzedu ptakéw wyrzezbionych na
gzymsach domoéw, ludzie brali za wyrzezbionego™ —

cikramsaya krtrima-pattri-pankteh kapota-palisu niketananam /
marjaram apy ayata-niscalangam yasyam janah krtrimam eva mene //

Por. BASHAM (1964: 450{372, Plate XLI(b), s. 168/169}) o plaskorzezbie
w Mamallapuram (z okresu panowania kroléw z dynastii Pallawow z Kanczi):

»Najwieksze wrazenie sposrod nich wywiera wielka plaskorzezba
przedstawiajaca zstapienie Gangesu; pokrywa ona powierzchni¢ skaty
ponad 24 m dlugosci iniemal 9 m wysokosci. Naturalna szczeling
w skale wyzyskano jako wyobrazenie Swietej Rzeki, ktorej z obu stron
przygladaja si¢ bogowie, potbogowie, asceci islonie; sptywa ona
z glowy Siwy, w wodach jej roja si¢ powyginane duchy wezowe
(nagowie). Artysci, ktorzy zaprojektowali t¢ wspaniala plaskorzezbe,
mieli sardoniczny zmyst humoru — migdzy modlacymi si¢ ascetami
wyrzezbili chytrego kota, ktory udaje pokutnika po to, aby zwabi¢ my-
szy na pozarcie”.

9.2. Magha, Sisupala-vadha 3.45 (thum. TRYNKOWSKA (2003: 201)):

ratau hriya yatra nisamya dipam jaldgatabhyo 'dhigrham grhinyah /
bibhyur bidaléksana-bhisanabhyo vaidurya-kudyesu sasi-dyutibhyah //

»--.g2dzie w domach panie domu, podczas mitosnych igraszek ze wstydu zga-
siwszy lampy, baty si¢ wnikajacych przez azurowe okna [i padajacych] na
$ciany z ‘kocich oczek’ blaskow ksiezyca, strasznych jak oczy kotow”.

9.3. Takze w zbiorach ,pieknych powiedzen”, tj. w antologiach strof poetyckich
roznych autoréw, natrafiamy na wdzieczne strofy o kotach®. Przytoczymy tu dwie
zwrotki (w przektadzie filologicznym) z najbardziej znanej antologii pt. Subhasita-
ratna-kosa Widjakary (Vidyakara, 1130 r. n.e.), ktorych autorem byt Yogesvara
(Bengal, ok. 800-900 r.).

3 Por. vaidiirya ‘kocie o(cz)ko’ (beryl?). W przytoczonej wyzej bajce MBh 12.136
znajduje si¢ okreslenie kocich oczu vaidurya-mani-locanah ‘o oczach jak klejnot
berylu’. Zob. WINDER (1987).

* Dziekuje Pani dr Annie Trynkowskiej za pomoc w wyszukaniu tych strof.
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9.3.1. Subhasita-ratna-kosa nr 257>

,,Oto teraz chmura — wielki kot,

przylgnigtym [do niej] ruchliwym pnaczem blyskawicy — jezykiem,
pije ksiezycowy blask — mleko,

w naczyniu nieba”.

pibati vyoma-katahe samsakta-calat-tadil-lata-rasanah /
megha-maha-marjarah samprati candratapa-ksiram //

9.3.2. Subhasita-ratna-kosa nr 905°¢:

,Kot, myslac, ze to mleko, zlizuje w miseczce promienie ksi¢zyca,
stoni zgarnia [je] — rozsnute pomigdzy drzewami — jak pedy lotosu,
mloda dama, po skonczonej rozkoszy milosnej, zbiera z toza — niczym
porozrzucane fatalaszki —

— och, to ksiezyc, rozochocony blaskiem, wprowadza metlik w tym
swiecie!”

kapale marjarah paya iti karan ledhi sasinas
taru-cchidra-protan bisam iva karit samkalayati /
ratdnte talpa-sthan harati vanitdpy amsukam iti
prabha-mattas candro jagad idam aho viklavayati //

10. Na koniec odnotujmy jeszcze interesujacy przyktad uzycia okreslenia ,,na koci
sposdb, metoda kota” w nazwie potudniowoindyjskiej szkoty wisznuickiej sri-
vaisnava®’. Centrum owej szkoty bylo w Srirangam, gléwnym za$ jej eksponentem

3 Por. SMITH (1985: 50) (tlum. INGALLS (1965: 134)):

,»INow the great cloud cat,
darting out his lightning tongue
licks the creamy moonlight
from the saucepan of the sky”.

% Por. SMITH (1985: 52) (ttum. INGALLS (1965: 274)):
,»The cat, thinking its rays are milk,
licks them from the dish;
the elephant, seeing them woven through the lattice of the trees,
takes them for lotus stems;
the damsel after love would draw them from her couch
as if they were her dress:
see how the moon in its pride of light
has cozened all the world”.

 7Zob. KLOSTERMAIER (1999: 183 (terigalai), 138 (Pillai Lokacarya), 176
(Srivaispavism), 149 (Ramanuja), 194 (vadagalai)). HUME (1995: 350, n. 1) wskazuje
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byt Pillai Lokacarya (1205-1311), nastgpca Ramanudzy (Ramanuja, 1017-1137)
w szostym pokoleniu. Jak napisal Basham:

»Wielu pozniejszych teologow rozwijalo koncepcje Ramanudzy ina
terenach tamilskich uksztattowaly si¢ dwa odtamy doktrynalne (...).
Szkota PéInocna [= vadagalai] glosita, ze zbawienie moze dokonac sig¢
tylko ‘na podobienstwo malpy’ [= markata-kisora-nyaya]; Bog ocala
dusze tak, jak malpa niesie w bezpieczne miejsce swoje mtode, przytu-
lajace si¢ do jej ciala — potrzebny wiec byl pewien wysitek ze strony
wierzacego. Szkota Potudniowa [= ferigalai] zas mowita o dokonywa-
niu si¢ zbawienia ‘na podobienstwo kota’ [= marjara-kisora-nyaya); jak
kot chwyta zgbami swe kocigta, tak samo Bog ocala, kogo chce, bez
zadnego wysilku ze strony tych, ktorzy maja by¢ zbawieni”. (BASHAM
(1964: 407-408)).
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Czego moga uczy¢ Wedy?

MONIKA NOWAKOWSKA

... there must always be an aristocracy of those who know, and
who can trace back the best which we possess, not merely to

a Norman Count, or a Scandinavian Viking, or a Saxon Earl,
but to far older ancestors and benefactors, who thousands of
years ago were toiling for us in the sweat of their face, and
without whom we should never be what we are ...

F. Max Miiller (1905)

Na tak postawione pytanie, parafraze tytulu zbioru wykladéw F. Maxa MULLERA
wygtoszonych do przysztych urzgdnikéw Indian Civil Service w 1882 r., mozna
w stylu komentarzy indyjskich odpowiedzie¢ najpierw innym, domagajacym sie¢
uszczegolowienia, pytaniem: uczy¢ kogo?

MULLER, zamierzajac uzasadni¢ sensowno$¢ takiego, nawet wowczas niepopular-
nego przedsigwzigcia, jakim jest studium sanskrytu i pogltebianie wiedzy o Indiach, ich
kulturze i bogatej literaturze, zwracal si¢ ze swoimi wykladami do wybierajacych sie
na administracyjny podbdj Indii obywateli Imperium Brytyjskiego. Czego moga na-
tomiast nauczy¢ Wedy wspolczesnego czlowieka, powiedzmy, tak odleglego od im-
perialistycznych ciagot i dziedzictwa, jak wspotczesni Srodkowoeuropejczycy?

Mozna mie¢ nadzieje, ze odpowiedz na tytulowe pytanie zna — przynajmniej do
polowy drugiego roku studiow, kiedy zwykle musi sobie na nie ponownie odpowie-
dzie¢ — podekscytowany student pierwszych lat indologii. Przekonanie, ze Wedy
i literatura indyjska moga czegos$ nauczy¢, towarzyszy mu zapewne w momentach,
kiedy niewprawnym kanciastym deva-nagari probuje z przejeciem skopiowaé do
zeszytu kreslone zamaszyscie przez Wiedzacego na czarnej (od niedawna, ku za-
lowi wielu, zielonej) tablicy jedno z pierwszych poznanych sanskryckich stow —
veda. Nieco poOzniej, przy okazji omawiania zapisu polsamogloskowego ‘7’
(sprawiajacego poczatkowo, jak kazdy student sanskrytu pamigta, swoja niesforna
dwoistoscia pewne ktopoty), pojawia si¢ takze w §wiadomosci kaligraficznej adepta
indologii termin dharma. Oba stowa, jak zobaczymy nizej, Scisle si¢ ze soba wiaza.

Jesli chodzi o depozytariuszy tradycji wedyjskiej, to — wedlug niektorych wspot-
czesnych entuzjastycznych spadkobiercow Wed — skrywaja one wiedze absolutnie
o wszystkim, z instrukcja sporzadzania srodkow masowego razenia wlacznie. Na-
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tomiast dla wigekszosci hindusow Wedy sa dzisiaj mitycznym bytem, obdarzanym
bezwarunkowym szacunkiem jako prazrédlo kultury i wiary, ale w gruncie rzeczy
blizej nieznanym.

Inaczej drzewiej bywalo, przynajmniej wsrdd elit religijnych i spotecznych, choé
nawet w tamtym srodowisku do$¢ wczesnie musialto nastapi¢ odejscie od faktycznej
znajomosci korpusu wedyjskiego'. Mimo to uznanie autorytetu Wed stanowilo
podstawowe kryterium przynaleznosci do wspolnoty religijnej. Wykluczeni z niej
byli wszyscy tego autorytetu nieuznajacy (buddysci, dzinisci, materialiSci czy bar-
barzyncy). I to dla obrony zagrozonej pozycji Wed podjeto zakrojone na wielkg
skale studia badawcze, ktore zaowocowaly dzielami analitycznymi i powstaniem
calych systemow filozoficznych (darsana).

Czym wigc bylo $wiadome, dociekliwe badanie Wed dla samych hinduséw?
Przyjrzyjmy si¢ tezom przedstawicieli jednej z darsian.

Jaki sens niosta dharma-jijiasa?

pierwsza, programowa sutra (pratijid-sitra)® Mimansasutr®. Jak objasnial to poz-
niej Kumarila (Kumarila Bhatta), jeden z filarow tej szkoly filozoficznej*, tym sa-
mym wskazuje si¢ na cel mimansy’. Wszelka bowiem dziatalnos¢ ludzka jest, czy
moze powinna by¢ — wedlug Kumarili Bhatty — celowa, a juz bezwzglednie dotyczy
to sfery wiedzy oraz czynnosci ofiarnych®. Co wiecej, twierdzi Bhatta, uczen podej-

! Prawdopodobnie juz dosyé wezesnie i nawet w najbardziej ortodoksyjnych kregach
braminskich szacunek dla Wed nie mial odzwierciedlenia w codziennym zyciu i praktyce
religijnej; por. rozwazania L. Renou cytowane i komentowane w: HALBFASS (1991: 1-4).

przektad pierwszych sutr i fragmentow komentarza Sabary w: NOWAKOWSKA (2002).

* Autorem Mimansasutr (Mimamsa-siitra), prawdopodobnie jednego z najstarszych
zbiorow sutr filozoficznych, miat by¢ Dzajmini (Jaimini). Podstawowe informacje
0 mimansie zgromadzono w: VERPOORTEN (1987).

* Kumarila Bhatta tworzyl mniej wigcej w VII w., por. np. VERPOORTEN (1987: 22).
Autor komentarzy do Sabarabhaszji, trzech zachowanych do naszych czasow — Sloka-
varttika, Tantra-varttika 1 Tup-tika — oraz znanego tylko z cytowan u innych autoréw
komentarza Brhat-tika.

> Mimarsa — ‘rozmyslanie, rozwazanie, dociekanie’; por. VERPOORTEN (1987: 1).

SMSV 1.11-12:

dharmdkhyam visayam vaktum mimamsayam prayojanam // 11 //
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muje studia tylko z tej dziedziny, ktéra ma wyraznie okreslony cel i ktérej zwiazek
z owym wskazanym celem jest jasno zdefiniowany i zadeklarowany’.

Zdaniem przedstawicieli mimansy, z zatozenia oddanych studium i namystowi nad
stowem wedyjskim, dociekania nad znaczeniem Wed wyznaczaly sensownos¢ calej
czlowieczej aktywnosci. Sabara podkresla w swoim komentarzu do Mimansasutr®, ze
koniecznym warunkiem wstgpnym namystu nad dharma (dharma-jijiiasa) jest studium
Wed (vedddhyayana)’, ale rozumiane nie tylko jako samo wystuchanie, recytowanie
Wed'®. Wedy sa zrédlem informacji o naszych rytualnych zadaniach. Nie tyle wiec
chodzi o sama recytacj¢, co o zrozumienie przekazu wedyjskiego i, co najwazniejsze,
o0 jego realizacj¢. Przy czym bez wczesniejszej znajomosci Wed (czyli ich pelnej recy-
tacji), namyst nad sensem zdan wedyjskich z intencja osiagnig¢cia dharmy nie jest moz-
liwy'".

Nalezatoby moze uscislié, co Jaimini, a za nim Sabara, rozumieli pod stowem
‘veda’ czy ‘veda-vakyani’. Jakie doktadnie teksty mialyby by¢ zrodlem naszej wie-
dzy o dharmie, wskazywaé droge jej osiagania? Poniewaz moéwimy o szkole przede
wszystkim egzegezy rytualnej, nie powinno dziwié, ze przywolywane przez Dzaj-
miniego czy Siabare wezwania rytualne, nakazy (vidhi) lub zakazy (nisedha), czy
objasnienia (artha-vada) pochodza przede wszystkim z partii korpusu wedyjskiego
bezposrednio dotyczacych rytualu, m.in. z takich zbiorow irodzajow tekstow, jak

sarvasydiva hi sastrasya karmano vapi kasyacit /
yavat prayojanam noktum tavat tat kena grhyate // 12 //

Kumarila wyjasnia zatem, ze tak oto sformutowana poczatkowa sutra ,,wowczas
przeto [nalezy podja¢] studium dharmy” ujawnia cel mimansy, jakim jest omowienie
przedmiotu zwanego dharma. Kt6z bowiem podejmie jakakolwiek nauke czy tez dzia-
talno$é, o ile nie zostanie ogloszony jej cel?

"TMSV 1.17:

siddhartham jiiata-sambandham srotum srota pravartate /
sastradau tena vaktavyam sambandhah saprayojanah // 17 //
8 W komentarzu znanym p6zniej jako Sabara-bhasya lub Sabara-bhasya.
na sambhavati.
'"SBh, s. 12: drsto hi tasydrthah karmdavabodhanam nama. na ca tasya adhyayana-

(= Wedy) celem [jest] mianowicie u$wiadomienie [nam naszych] obowiazkoéw
[rytualnych]. A czcigodni specjalisci w sprawach rytualu nie wspominaja o zadnym
rezultacie [wynikajacym] z samej recytacji”.

"' SBh, s. 14: dharmaya hi veda-vakyani vicarayitum anadhita-vedo na saknuyat — ,Nie
moglby rozwazaé [sensu] wypowiedzi wedyjskich [ktos, kto] nie wyrecytowat (tj. nie
poznat calej) Wedy”.
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Rg-veda, Taittiriya-samhita, Tattiriya-brahmana, Panica-vimsa-brahmana,
Apastamba-srauta-siitra i inne'?. Zakres autorytatywnego Stowa byt wiec szeroki .

Rola wczesnej mimansy jest zatem rozstrzyganie o znaczeniu formul wedyjskich
iich statusie rytualnym. Co bowiem podkresla Kumarila, tak jak stowo wedyjskie
stanowi autorytet iwyznacza kryterium miarodajnosci w procesie poznawania
dharmy, tak samo system Dzajminiego jest racja rozstrzygajaca o sensie Wed, zna-
czeniu wedyjskiego Stowa'.

Skad ta potrzeba dociekliwych i przecinajacych watpliwosci rozwazan nad
dharma? Wobec ogromu materiatu, czgstej wieloznacznosci wezwan rytualnych,
a nierzadko takze dostrzegalnych sprzecznosci migdzy poszczegolnymi nakazami
lub zakazami, koniecznym stalo si¢ wypracowanie metod ich rozwiazywania oraz
ustanowienie regul porzadkowania i hierarchizowania wezwan wedyjskich. Jak
thumaczyl Sabara, wielce wyksztalcone osoby skonfundowane sa w sprawach
dharmy (nadmiar wiedzy czasem przeszkadza). Niektorzy dharma nazywaja jedno,
inni co innego. Rozczaruje si¢, kto bedzie dzialal, nie rozwazywszy sprawy nalezy-
cie, chwytajac si¢ po prostu czegokolwiek. I popadnie w to, co jest przeciwien-
stwem najwyzszego celu, czyli wstan wartosciowany negatywnie (anartha)®.
W sprawach powinno$ci nie mozna, w opinii Siabary, zda¢ si¢ na przypadek
1 subiektywizm: ludziom potrzebny jest jednoznaczny drogowskaz.

Rozwija t¢ kwestie¢ w swoim komentarzu Kumarila, podkreslajac, iz nalezy badac
dharme nie tylko ze wzgledu na dotyczace jej znaczenia watpliwosci, ale i dlatego,
ze to dharma doprowadza do urzeczywistnienia najwyzszego dobra. Nie wymaga-
laby przeciez doglebnych studiéw rzecz niewatpliwa lub bezcelowa'®. Celowosé
ludzkiej dziatalnosci jest zreszta dla Kumarili istotnym argumentem w wielu deba-
tach. Tak intensywnie szafujac postulatem celowosci, oddalal on niejako ewentu-
alny zarzut o jej brak od czynu rytualnego.

2 GARGE (1952: 69-139).

1> A pamietaé tez nalezy, ze wobec catkiem licznych przyktadowych wezwan rytual-
nych (udaharana) poddawanych analizie przez ekspertow mimansy istnieja podejrzenia
0 co najmniej nieautentycznos¢. Autentyczne teksty mogly podlega¢ zmodyfikowaniu
lub adaptacji na potrzeby rozwazan lingwistycznych; por. np. GARGE (1952: 45-50).

" MSV 1.49¢d-50ab:

yatha dharmdvabodhasya pramanam vaidikam vacah // 49 //
tad-artha-nirnaye hetur jaiminiyam tathdaiva nah /

5 SBh, s. 16: dharmam prati hi vipratipanna bahu-vidah. kecid anyam dharmam
ahuh, kecid anyam. so 'yam avicarya pravartamanah kamcid eva upadadano vihanyeta
anartham ca ycchet.

' MSV 1.125:
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W tymze racjonalnym duchu, interpretujac tym samym porzadek pierwszych sutr
Dzajminiego'’, wyodrebnia Kumarila dwie podstawowe kwestie dotyczace pozna-
nia i istoty dharmy: czym jest dharma? jak do niej dotrze¢?

Czym jest dharma?

Dharma wedtug Dzajminiego stanowi najwyzszy cel (artha), ktéry wyznacza i na
ktory wskazuje wedyjskie wezwanie rytualne (codana)'®. Wezwanie moze przybie-
ra¢ forme¢ zarowno nakazu (vidhi) — zalecenia podjecia jakiegos$ dziatania (kriya),
zastosowania w rytuale okreslonych materialéw (dravya) i uwzglednienia elemen-
tow dodatkowych (guna), jak i zakazu (nisedha, pratisedha). Jak objasnia Sabara:
,wezwaniem nazywa si¢ wypowiedz naktaniajaca do podjecia badz zaniechania
dziatan rytualnych™®. Dharma taczy czlowieka z najwyzszym dobrem®. Rytualne
osadzenie znaczenia ‘dharmy’ uzasadnia Sabara autorytetem wedyjskim i stynnym
obrazem bogdéw ofiarujacych w ofierze ofiare, ustanawiajacych tym samym naj-
pierwsze dharmy?®'. Istota dharmy zasadza si¢ wedlug mimansy na dziatalnodci ry-
tualnej, w realizacji czynu rytualnego, przez co dharmiczny charakter mozemy
przypisywac tylko elementom sktadowym ofiary. W samych Mimansasutrach ter-
min ‘dharma’ pojawia si¢ bardzo konsekwentnie wylacznie przy charakteryzowaniu
elementéw ofiary i czynu ofiarnego®’. Sabara rozwija interpretacje drugiej sutry,

' Pierwsza sutra zapowiada, jakim rozwazaniom Mimansasutry sa po$wigcone.
Druga sutra (patrz nizej) wskazuje na cel najwyzszy dzialania rytualnego i dharmy.
Kolejne sutry rozstrzygaja, w jaki sposob zdobywa si¢ wiedz¢ o dharmie.

" MS 1.1.2: codana-laksano ’rtho dharmah — ,,\Dharma to [najwyzszy] cel, ktérego
oznaka [jest] wezwanie rytualne” (NOWAKOWSKA (2002: 148)). Termin ‘dharma’ thu-
maczy¢ mozna w konteks$cie mimansy jako ‘powinnosc (rytualna)’. Dla celow niniejszej
pracy pozostawi si¢ go w miar¢ mozliwosci w brzmieniu oryginalnym.

' $Bh, s. 16: codana iti krivayah pravartakam vacanam dhuh (por. NOWAKOWSKA
(2002: 148)). Przy czym Prabhakara (ok. VI-VII w.), zalozyciel drugiej ze szkoét mi-
mansy, dopowiada, ze tym samym wskazuje si¢ na miarodajnos¢ Wed w kwestiach
obowiazku rytualnego, Brhati, s. 20: iti karye ‘rthe vedasya pramanyam darsayati.

2 SBh, s. 16: sa hi nihsreyasena purusam sanyunakti, por. NOWAKOWSKA (2002: 148).

21 SBh, s. 20: yajiiena yajiam ayajanta devah tani dharmani prathamany asan — iti
yajati-sabda-vacyam eva dharmam samananti. Cytowany fragment pochodzi ze znanej
strofy pojawiajacej si¢ w kilku hymnach wedyjskich, m.in. w stynnej Puruszasukcie
(RV 10.90.16) czy hymnie zagadce (RV 1.164.50), i jest czesto objasniany w literaturze
komentatorskiej, por. GARGE (1952: 70), SBh 20.

*2 Opisu i analizy okolicznosci wystepowania stowa ‘dharma’ i okreslen z niego wy-
wiedzionych oraz jego zakresu semantycznego w Mimansasutrach podjal si¢ np.
CLOONEY (1985), (1990), cho¢ rezultat byt moze nie do konca przekonujacy czy wyczer-
pujacy (zobacz: TABER (1994)). Przyzna¢ trzeba jednak, Ze najstarsze teksty mimansy sa
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uwazajac, ze wezwanie rytualne wyznacza zaréwno najwyzszy cel (artha), jak
ijego przeciwiefistwo (anartha)®™. Tym samym rozréznienie ‘artha—anartha’ staje
si¢ podstawa wartosciowania, takze moralnego. Shuzy rowniez do klasyfikowania
rytuatldow: wartosciowane pozytywnie sa czynnosci rytualne prowadzace do osia-
gnigcia najwyzszego dobra (niksreyasa), jak np. ofiara jyoti-stoma iinne; warto-
Sciowane negatywnie (anartha) sa czynnosci rytualne w intencjach morderczych,
w rodzaju ofiar typu syena, vajra, isu**. Dlaczego ten drugi rodzaj rytuatow, wy-
mienianych wszak przez Wedy, jest mimo to uwazany za niemoralny? Poniewaz
bedac dzialaniami podejmowanymi z pragnieniem skrzywdzenia kogo$ drugiego,
z zalozenia maja spowodowaé czyjas krzywde, a krzywdzenie jest zabronione®.
Uzasadnienie kontrowersyjnych dzialan rytualnych jest mozliwe tylko i wylacznie
wtedy, gdy jest to konieczne w samym procesie ofiarnym”. Kumarila wyraznie
stwierdza, ze rezultaty rytuatu ofiarnego sa dwojakiego rodzaju: do nieba, ktorego
osiagnigcie stanowi nadrzedny, cho¢ moze enigmatyczny cel dziatalnosci kazdego
ofiarnika (svarga-kamo yajeta), trafia sie, nie lamiac zadnych zakazéw wedyjskich.
Natomiast krzywdzenie (himsa), chocby zdawato si¢ zalecane danym wezwaniem
wedyjskim, wynika z przekraczania zakazéw wyrazonych innymi wezwaniami®’.
Mozna zapytaé zatem, w czym przejawia si¢ najwyzsze dobro (nihsreyasa).
Kumarila konsekwentnie interpretuje je w kategoriach rytualnych. Najwyzsze dobro
to ludzkie szczescie osiagniete za pomoca elementow sktadowych dzialalnosci
ofiarniczej, wyznaczonych przez wezwanie wedyjskie. I to w nich zatem tkwi istota

w tej sprawie bardzo powsciagliwe. Wskazujg one moze tym samym, ze jedyne, co gwa-
rantuje osiagnigcie i realizacj¢ dharmy, to skrupulatne wypelnianie nakazow i zakazow
rytualnych zawartych w szeroko rozumianym korpusie wedyjskim. Czyli wypehiajmy
rytualy, tym samym realizujmy dharme, a osiagniemy dobro najwyzsze (i w rezultacie
trafimy do nieba, cho¢ ten krok nie wydawat si¢ mimansakom najwazniejszy).

3 SBh, s. 20: ubhayam iha codanaya laksyate, artho "narthas ca.

*SBh, s.20: ko ’rthah? yo nihsreyasdaya jyoti-stomddih. ko ‘narthah? — yah
pratyavayaya syeno vajra isur ity evam-adih.

» SBh, s. 20: katham punar asav anarthah? — himsa hi sa, sa ca pratisiddha.

%0 Egzegeci wedyjscy meznie stawiaja czolo rytuatom w rodzaju czarnej magii, ktérych
wzmiankowanie w tekstach wedyjskich trzeba przeciez w ogdlnym dharmicznym naswie-
tleniu jako$ wytlumaczy¢. Problem rozwiazano przez oslabienie wagi i przesunigcia nisko
w hierarchii tego typu wedyjskich zalecen (co zrobié, by zgtadzi¢ wroga), a co najwazniej-
sze, oceniono je, wlasnie ze wzgledu na rezultaty, jako nieprawe. W ten sposob tylko
usankcjonowane samym procesem rytualnym zabijanie (zwierzat ofiarnych) jest przez
Wedy uzasadnione. Krzywdzenie, jako zdefiniowany rezultat dziatan ofiarnych, autoryte-
tem Wed wsparte by¢ nie moze (por. MSV 2 (codana-sutra)).

7 MSV 2.221cd-222ab:
...dvi-vidham ca phalam kratoh /
svargddi prapyate tatra pratisedha ‘natikramat //
atikramena himsadi sastrantara-niriksaya /
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dharmy, czyli te elementy sktadowe ofiary stanowia dharme®. Jak argumentuje
Kumarila Bhatta, osob¢ odprawiajaca obiaty iinne rytualy ofiarne nazywa sie
dharmika®, wlasnie ze wzgledu na ich odprawianie, nawet jesli nie sa oczywiste
zadne inne intencje czy zamierzenia takiej dziatalnosci®’. Cztowiek zastuguje na
miano prawego, zacnego’ ', kiedy wypetnia swoje powinnosci rytualne.

W gruncie rzeczy nie ma zadnego innego zrédla zrozumienia tego, co jest dharma,
aco adharma, poza faktem, Ze pierwsze dotyczy tego, co objete jest nakazem,
a drugie tego, co zakazane. Nie chodzi bowiem przy realizacji dharmy o sama
jedynie wynikajaca z tego przyjemnos¢ lub korzysé, czy to wlasna, czy cudza. Jak
natrzasa si¢ Kumarila, dla tych, ktorzy twierdza, ze prawosé lub nieprawos¢ jakie-
go$ zachowania zalezy od tego, czy sprawia ono innym przyjemnos¢ czy bdl, ani
z jednej strony odmawianie szeptem modlitwy (japa), ani z drugiej raczenie si¢
napojami spirytusowymi nie wpisatoby si¢ w Zadna z tych definicji*>. Interpretujac
bowiem dharme w kategoriach przyjemnosci i korzysci cudzych trzeba by uznac —
— kresli Kumarila dramatyczny obraz — ze uczniowi, ktéry mimo krwawiacego (pod
wplywem moralnych rozterek) serca nawiazuje intymne kontakty z matzonka swo-

¥ MSV 2.190:
sreyo hi purusa-pritih sa dravya-guna-karmabhih /
codana-laksanaih sadhya tasmat tesv eva dharmata //
% Dharmika — ‘speliajacy dharme, realizujacy dharme, postepujacy zgodnie z dharma’.
O MSV 2.192:
anyat sadhyam adrstvaiva yagdadin anutisthatah /
dharmikatva-samakhyanam tad-yogad iti gamyate //
*! Jak proponowal przektadaé termin ‘dharma’ M.K. Byrski (np. w Manusmryti).
2 MSV 2.242cd-243a:
vihita-pratisiddhatve muktva 'nyan na ca karanam //
dharmddharmavabodhasya ... /
¥ MSV 2.243cd-244ab:

anugrahac ca dharmatvam pidatas cdapy adharmata //
vadato japa-sidhvadi-panddau nobhayam bhavet /
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jego mistrza (wykroczenie z grupy ciezkich®®), przypadataby tym wigksza zashuga
dharmiczna, im bardziej zadowolitby swoja partnerke>°.

Z drugiej strony poleganie w sprawach moralnosci wylacznie na wtasnym rozu-
mowaniu, niezaleznie od ustanowionych zakazow, wykluczatoby jakiekolwiek roz-
terki sumienia w sytuacjach, gdy zadnego widocznego cierpienia innych by si¢ nie
dostrzegalo®. Co wiecej, definiujac bez odwolania si¢ do wskazan traktatow wedyj-
skich sprawianie bolu jako adharme, a z kolei adharme jako to, co przynosi bodl,
popada si¢ w bledne koto’’. Tego typu uzasadnienie powinnosci uniemozliwitoby
uznanie barbarzyncéw, niemajacych pojecia o traktatach wedyjskich, ani tez zad-
nych oporéw przed najnikczemniejszymi z zachowan, za istoty niemoralne®.

Jednym stowem, ludzie zmierzajacy do urzeczywistnienia dharmy czy adharmy
powinni kierowac¢ sie nakazami i zakazami zawartymi w Stowie™.

3 Por. BYRSKI (1985: 347):
,Zamordowanie bramina,
Picie wina, kradziez oraz
Zbezczeszczenie toza mistrza,
Jako tez i przestawanie
Z ludzmi, ktorzy tak zgrzeszyli —
— Oto sa $miertelne grzechy” (9.53).
¥ MSV 2.244cd-245ab:
krosata hrdayendpi guru-darabhigaminam //
bhuyan dharmah prasajyeta bhiiyasi hy upakarita /
 MSV 2.245¢d-246ab:
anumana-pradhanasya pratisedhanapeksinah //
hrdaya-krosanam kasmad dystam pidam apasyatah /
T MSV 2.246¢d-247ab:
pidatas capy adharmatvam tatha pidam adharmatah //
anyonydsrayam apnoti vina sastrena sadhayan /
¥ MSV 2.247cd-248a:
evam adav asastra-jiio mleccho nodvijate kvacit //
tasya nddharma-yogah syat ...
¥ MSV 2.249ab: dharmddharmarthibhir nityam mygyau vidhi-nisedhakau /

Okreslenie danych rytualow bez uwzglednienia autorytetu wedyjskiego (czyli uzna-
nego wezwania do takich dziatan) jako sprzecznych z dharma tylko dlatego, ze zakta-
daja ofiare zwierzeca, podwazatoby autorytet Wed. Z drugiej strony zakladaloby to
niemozliwos$¢ osiagnigcia nieba, do ktérego jedyna droga, wedtug mimansy, jest skrupu-
latne wypetnianie rytuatu (MSV 2.243-245). Jeéli sa bowiem czynnosci rytualne tylko
zwyklymi czynnosciami, zadnego transcendentnego odniesienia nie maja. Kumarila
odwoluje si¢ w takiej argumentacji nie tylko ponownie do zalozenia, ze czlowiek kieruje
si¢ jakim$ celem i motywowany jest w zyciu korzyscia wlasna, ale i wytyka przeciwni-
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A komu moze przypas¢ najwyzsze dobro? Jesli sens ludzkich dziatan rytualnych,
gwarantowany Stowem wedyjskim, to osiagniecie najwyzszego dobra, mimamsa
musi uznawac istnienie jakiego$ beneficjanta tych dzialan. Skoro owoce wypraco-
wane w rytuatach przypa$¢ maja ofiarnikowi, musi istnie¢ jednostkowa dusza
(atman), $wiadomy podmiot poznawczy, o czym zreszta zapewnia obszernie
Stowo*’. Dusza jest niesmiertelna, niecielesna, odrebna irdzna od $miertelnego
ciata, zmyslow i proceséw mentalnych*', ale spozywa owoce dziatan rytualnych za
posrednictwem ciata. Wezwania wedyjskie gwarantuja, jak podkresla Kumarila, ze
skutki czynéw rytualnych przypadna ofiarnikowi, jesli nie w tym, to w nastepnym
zyciu. Gdyby za$ ‘atman’ byl jedynie wytworem $wiadomosci, nie mogiby byé
w swej istocie odpowiedzialny za wypekianie rytualéw i nie przypadatyby mu ich
skutki*?. Gdyby uznaé, ze po rozpadzie $miertelnego ciata nic ponadto nie zostaje,
wszelkie obrzedy rytualne, ktorych owoce jeszcze si¢ nie spehnily, okazalyby sie
bezowocne, a tym samym wezwania wedyjskie, zapewniajace o okreslonych rezul-
tatach, nie mialyby sensu®’. Dlatego dla utrzymania autorytetu Wed trzeba dowo-
dzi¢ istnienia duszy**, prawdziwego adresata zawartych w Wedzie wskazowek.

Fakt, ze kto$ nie rozumie, ze okreslone dzialania przyniosa mu okreslone skutki,
mozna wytlumaczy¢ tylko ignorancja takiej osoby, nie jest wigc jej pisane wypel-
nianie rytualdow®. Aktywno$é rytualna zaklada uznanie S$cistych powiazan
1 automatycznego przektadania si¢ konkretnych rytualéw na konkretne skutki.

kom podwazanie pozycji Wedy. Skoro Wedy maja wartos$¢, to warto§¢ maja wedyjskie
rytuaty. A rytuaty wedyjskie maja sens, bo glosi je Weda.
0 Por. NOWAKOWSKA (2002: 159).
' MSV 5 (atma-vada) 7
Sariréndriya-buddhibhyo vyatiriktatvam atmanah /
nityatvam césyate sesam sarirddi vinasyati //
2 MSV 5 (atma-vada) 4:
ta hi kartuh phalenahuh sambandham kvapi janmani /
na ca vijiana-matratve bhokty-kartrtva-sambhavah // 4 //
B MSV 5 (atma-vada) 5:
Sarira-vinipatac ca param ndnyad yadésyate /
adatta-phala isty-adau tada tad-vacanam mysa //
“MSV 5 (atma-vada) 6ab:
tasmad veda-pramandrtham atmdtra pratipadyate /
® MSV 5 (arma-vada) 17:
ndavabudhyeta yas tv evam mamdsmat karmanah phalam /
bhavisyatity avidvattvad daivad evdsya na kriya //



NR 10 (2003) CZEGO MOGA UCZYC WEDY? 173

Jak zatem dojs$¢ do dharmy?

Dzigki Wedom wlasnie, a doktadniej autorytatywnemu Stowu, zrodiu prawdzi-
wego poznania (pramana) dharmy i kryterium wiedzy o tym, co zgodne z dharma.
Tylko Stowo dostarcza nam wiedzy o dharmie. Mimo bowiem materialnosci
i naocznosci owych elementéw sktadowych ofiary (konkretnych substancji ofiar-
nych i czynnosci, czy to podstawowych, czy dodatkowych) sama dharma percepcji
siec wymyka. To nie w owej ich percypowanej postaci ujawnia nam sie jej istota®.
O tym, ze rytual ofiarny i jego elementy stuza do urzeczywistnienia dobra, dowie-
dzie¢ si¢ mozna zawsze tylko dzigki Wedom. I to na tym polega ich dharmiczny
charakter, ze sa narzedziami realizacji dobra. Co oczywiscie sprawia, ze dharma nie
jest dostepna poznaniu zmystowemu, percepcji'’. Tylko Weda, Stowo, ktére zasa-
dza sie na odwiecznym pierwotnym zwiazku stéw z ich znaczeniem*®, niezalezne od
ludzkich ulomno$ci iniewiedzy, stanowi droge dojscia do realizacji dharmy
1 osiggniecia owego odlegtego nieba.

Nie chcieli przedstawiciele mimansy uzalezni¢ tak istotnych kwestii od ludzkich
(nie)kompetencji poznawczych i narazi¢ na szwank autorytetu Wed. A rozwiazanie
typu nadzmyslowej percepcji joginow (siegajacych by¢ moze tam, gdzie przecietny
ludzki wzrok nie sigga) byto dla nich nie do przyjecia, nawet mimo kocich argu-
mentéw®. Etycznym zatem postulatem i obowiazkiem czlowieka pozostawata po-

dlowe wypelianie powinnosci rytualnej. Na wzmocnionym analizami hermeneu-

“MSV 2.13:
dravya-kriya-gunadinam dharmatvam sthapayisyate /
tesam aindriyakatve ’pi na tadrupyena dharmata //

TMSV 2.14:

sreyah-sadhanata hy esam nityam vedat pratiyate /
tadrupyena ca dharmatvam tasman néndriya-gocarah //

*MS 1.1.5. Por. NOWAKOWSKA (2002: 149).

% Koci argument pojawia sie na przyklad u podzniejszego przedstawiciela njaji
(nyaya), Dzajanty Bhatty (Jayanta Bhatta, koniec IX w.), ktory postuluje istnienie nad-
ludzkich mozliwosci percepcyjnych jogindw, bo przecigtny cztowiek moze i nie widzi
wnocy choéby najwickszych obiektow pod samym swoim nosem, ale koty
(‘myszowrogi’) dostrzega nawet to, co skryte w najgesciejszym mroku w zamaskowa-
nym pokrywa mulu zakatku (NMa, s. 157: undura-vairinas tu sandratama-tamah-
panka-patala-vilipta-desa-patitam api sampasyanti). Tym samym probuje Dzajanta
dowies¢, ze mozliwe sa w Swiecie pewne zdolnos$ci, nawet jesli ludziom powszechnie
nie sg dostepne.



174 STUDIA INDOLOGICZNE NR 10 (2003)

tycznymi niewzruszonym gruncie Wedy i wedyjskiej ofiary mimansa podjeta probe
wytyczenia cztowiekowi (ofiarnikowi) drogi postgpowania.

»Wtedy zaczatem dojrzewaé i rozumieé

I rosnac i me¢zniec;

Stowa mi z stow stowa stwarzaly —

— Czyny mi z czynéw czyny stwarzaty”>’.
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Zapytaj Rame o rade:
dzieje Ramy jako zrodlo wiedzy o przyszlosci

DANUTA STASIK

Niewielki utwor Ramagja prasna (Ramajiia-prasna | Ramagya-prasna; RP), czyli
Pytania o zalecenia Ramy, zalicza si¢ do grupy dwunastu utwordéw Tulsidasa, kt6-
rych autorstwo nie budzi zastrzezen'. Jego datowanie, jak sie tradycyjnie uwaza,
zawiera jedna z koncowych strof poematu®, w ktorej, za pomoca symbolicznego
jezyka kunsztownej poezji hindi, zaszyfrowano rok stworzenia utworu — 1621 rok
ery Wikrama, czyli rok 1564 wedtug kalendarza gregorianskiego®. Jest to zatem
wcezesne dzieto Tulsidasa, zwykle wymieniane jako drugie w kolejnosci, powstale
10 lat wezesniej niz jego magnum opus: Ramczaritmanas (Ram-carit-manas; RCM)
z 1574 r. Warto zaznaczy¢, Ze jezykiem utworu jest awadhi®.

Cho¢ rekopisy RP nosza rézne tytuly (Ramayan sagunauti, Sagunavali, Sagun-
mala, Ramsalaka, Raghuvarsalaka, Ramajiiaprasnavali, Ramajiia), to jednak, co
podkreslaja zgodnie badacze, ich tekst jest wlasciwie identyczny’. Najstarszy
z odnotowanych manuskryptoéw, niestety juz niedostepny, pochodzil z roku 1598

" Por. dyskusje na ten temat w: GUPTA (1972: 132—133). Zob. takze: SUKLA (1961:
140) i STASIK (2000: 161-162).

2VIL7.3; wszystkie odwotania do tekstu wydania RP;.

3 Strofa ta — wedlug najbardziej dostepnego i najpopularniejszego wydania, tj. RP,
(s. 110) — brzmi nastgpujaco:

saguna satya sasi nayana guna, avadhi adhika nayavana;,
hoi suphala subha jasu, priti pratiti pramana.

Wystepujace w niej stowa: sasi (‘ksigzyc’), nayana (‘oko’), guna (‘zaleta; przy-
miot”), nayavana (w innych wydaniach oddawane jako naya bana; ‘moralno$é; prawe,
zacne zycie’ 1 ‘strzala’) maja kolejno odpowiednie wartosci liczbowe: 1, 2, 6, 1, co czy-
tane na wspak daje rok ulozenia poematu. Patrz m.in. GUPTA (1972: 240); por. VARMA
(1986: 525) oraz VARMA (1959: 307-308 i 314).

* STASIK (2000: 161-162).

5 GUPTA (1972: 211), VARMA (1959: 314), SUKLA (1961: 140) oraz TG, s. 213.
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i byt pono¢ autografem Tulsidasa®; rok 1598 uznawano niegdys za date powstania
utworu’.

Powstanie RP tradycja wiaze z osobg niejakiego Gangarama, astrologa, ktory
mieszkal na ghacie Prahlady w Benaresie i byt przyjacielem Tulsidasa®. Pono¢ zaw-
sze ozmierzchu obaj odprawiali nad brzegiem Gangesu zwyczajowe modly
(sandhya). Pewnego dnia wyraznie zatroskany Gangaram oswiadczyt Tulsidasowi,
ze nie bedzie mogt si¢ udaé¢ z nim nad rzeke. Zapytany o przyczyng swego zmar-
twienia wyjasnil, Ze syn pewnego radzy udal si¢ na polowanie. Na dwor dotarta
wiadomosé, ze jeden z uczestnikéw polowania, lecz nie wiadomo ktdry, zginal za-
bity przez tygrysa. Radza wezwal astrologa i zapytal o powodzenie syna. Zapewnil,
ze jesli otrzyma wtasciwa odpowiedZ, to sowicie wynagrodzi Gangarama.
W przeciwnym wypadku ukarze go $miercia. Gangaram poprosil o dzien na przyj-
rzenie si¢ gwiazdom, cho¢ zdawal sobie sprawg, ze jego wiedza astrologiczna nie
jest wystarczajaca, by udzieli¢ absolutnie pewnej odpowiedzi. Martwil si¢ zatem
o swoj los. Wtedy Tulsidas powiedzial mu, aby si¢ nie martwil, ze Rama okaze si¢
dla niego taskawy i wszystko zakonczy si¢ pomyslnie. Po tych pokrzepiajacych
stowach obaj poszli nad brzeg Gangesu, aby jak zwykle odprawi¢ rytualty. Po po-
wrocie Tulsidas zasiadl do pisania interesujacego tu nas utworu, co miatlo mu zajac
pono¢ sze$¢ godzin, a nastgpnie przekazal go przyjacielowi. Gangaram nazajutrz
udat si¢ do radzy i, odwolujac si¢ do tekstu RP, oznajmil mu, Zze syn ma si¢ dobrze.
Czekano zatem na jego szczesliwy powrdt, ale Gangarama tymczasem zatrzymano
jako wigznia. Dopiero gdy radza przekonal si¢ na wlasne oczy, ze stowa astrologa
byly zgodne z rzeczywistoscia, wypuscil go z niewoli i, zgodnie z obietnica, sowicie
wynagrodzit. Majatek ten Gangaram zlozyt u stéop Tulsidasa, ktory dopiero po dhu-
gim naleganiu wzial z niego 10 tysigcy rupii i przeznaczyl na wybudowanie dzie-
sieciu $wiatyn Hanumana’.

Tak oto dzieje Ramy staly si¢ podstawa wiedzy na temat przysztosci, swoista wy-
rocznia: odpowiednio czytane — instrukcje w tej kwestii zawiera sam tekst (VIL.7),

% Bodaj pierwszy z zachodnich badaczy o rekopisie z 1598 (1655) r. wspomina G.A.
GRIERSON (1893: 96-97), opierajac si¢ na informacjach wspodlczesnych mu Indusow.
Opracowania czesciej powoluja si¢ na informacj¢ zawarta w: Report for the Search of
Hindi Manuscripts in the Punjab (1922—1924); dane bibliograficzne za: GUPTA (1972:
211); takze VARMA (1959: 314).

"Do dzi§ powtarzaja ja niektére opracowania, np. JINDAL (1993: 85), choé juz
GRIERSON (1893: 97) przytacza opinig, ktéra takiemu pogladowi przeczy.

¥ G.A. GRIERSON (1893: 96) przywoluje takze rozpowszechniony za jego czasow
poglad, ze utwor powstal na prosbe Todara Mala, stynnego ministra cesarza Akbara, ale
jednoczesnie podaje ten sad w watpliwosc.

’RP,, s. [II-1V. Zob. takze SUKLA (1961: 141) oraz TG, s. 219.
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a ponadto dodatkowe wyjasnienia zwykle znajduja si¢ w popularnych wydaniach
utworu'® — stuza pomoca w podjeciu odpowiedniej decyzji.

Ciekawa jest budowa tego dos¢ niezwyklego przewodnika po przyszlosci. Widaé
w nim konsekwentny podzial sioddemkowy: siedem rozdziatow (sarga) dzieli si¢ na
siedem czesci, dostownie ,,siodemek”™ (saptak), ktore z kolei zawieraja po siedem
strof w bardzo popularnym w poezji hindi metrum o nazwie doha (doha)''. Utwor
zatem sklada si¢ z 343 doh. Podzial ten zapewne nalezy wiazac z tradycja Rama-
jany, w ktorej od czasow Walmikiego wazne znaczenie ma podziat na siedem ksiag
(kanda), czy szerzej (w zaleznosci od rodzaju utworu) — czesci, ale nie jest on by-
najmniej jedynym obowiazujacym. Ponadto istotna role¢ moze tu takze odgrywac
symbolika liczby 7, czesto wystepujacej w tradycji indyjskiej i, jako m.in. symbol
peti, kompletnosci, uwazanej za pomyélnalz. Z liczba ta (jak si¢ niebawem przeko-
namy) wiaza si¢ zatem w sposéb naturalny (ze wzgledu na 6w siodemkowy podzial)
sposoby doboru fragmentoéw utworu jako zrodta wiedzy o wtasnej przysztosci. Zanim
jednak przejdziemy do tej kwestii, przyjrzyjmy si¢ opowiesci o Ramie zawartej w RP.

Nalezy zaznaczy¢, ze w RP nie ma wtasciwej narracji — jest to raczej zbior luz-
nych strof ulozonych zasadniczo zgodnie z chronologia dziejéw Ramy. Pierwsze
trzy rozdzialy ukazuja wydarzenia zawarte w ksiggach I-IV RCM (t]. Ksiega dzie-
cinstwa w rozdziale 1, Ksiega Ajodhji i cze$¢ Ksiegi lesnej — w rozdziale 11, a po-
zostala cze$¢ Ksiegi lesnej oraz Ksiega Kiszkindhy — w I1I). W rozdziale IV Tulsidas
ponownie opowiada wydarzenia z Ksiegi dziecinstwa, co, jak uwazaja niektorzy,
jest wyrazem kunsztu i poetyckiej przenikliwosci Tulsidasa i ma stuzy¢ podkre-
$leniu wielkosci boskiego Ramy, zawsze sprzyjajacego tym, ktdrzy wspominaja
jego imie', inni za$ uwazaja to za btad kompozycyjny'. Rozdziat V opiera si¢ na
wydarzeniach z Ksiegi picknej iczesci Ksiegi Lanki, za$ pozostale wydarzenia
z Ksiegi Lanki oraz z Ksiegi ostatniej zawiera rozdzial VI. Szczegdlna wage przypi-
suje si¢ ostatniemu rozdzialowi (o najluzniejszej kompozycji z punktu widzenia
tresci), zasadniczo poswigconemu stawieniu wielkosci Ramy i mocy, jaka daje jego
wielbienie. Poczatek (VII.1-2) zawiera wskazowki dotyczace wrdézb zwigzanych
z poszczegdlnymi dniami tygodnia i réznymi ukladami cial niebieskich. Nastepnie
(VIL.3) Tulsi zwraca uwage na Rame i czlonkow jego rodziny — dla oséb znajacych
opowies¢ nie bedzie zadnym zaskoczeniem, jesli powiemy, ze Kajkeji jest tu
(VIL.3.6) uosobieniem wszelkiej niepomyslnosci, a obraz Ramy z Sita po jego le-

1 Patrz np. RP,, s. V=-VIIL

! Wiecej patrz: STASIK (2000: 162).

"2 BAHRI (1988: 409-410).

13 S.P. Bahadur w: BAHADUR (1998: 37).

' Mataprasad Gupta w: VARMA (1959: 314) i w: VARMA (1986: 525).
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wicy i1 Lakszmana po jego prawicy (VII.3.7) zwiastuje wszelka pomys$lnos¢. Strofy
zawarte w kolejnych dwoch czesciach (VIL.4-5, szczeg6lnie VII.4.4) maja utwier-
dzi¢ w dominujagcym w tym rozdziale przekonaniu, ze bez umilowania Ramy i po-
$wiecenia mu nalezytej uwagi nie mozna liczy¢ w zyciu na spokoj; mysl te kontynuuje
kolejna czes¢ (VIL.6) — jak zreszta w istocie caly poemat — przy czym Tulsidas odwo-
tuje si¢ tu bezposrednio do epizodu wygnania Ramy. Utwor konczy sie, wspomnia-
nym juz, ogélnym pouczeniem dotyczacym sposobu korzystania z tekstu.

Badacze zwracajq uwage na fakt — jak si¢ wydaje, malo istotny nie tylko z punktu
widzenia przecigtnego wiernego-uzytkownika tekstu, ale i bardziej dociekliwego
$wieckiego czytelnika — ze opowies¢ zawarta w RP w wielu szczegdtach rozni si¢
od opowiesci zawartej w RCM'°. Okazuje sie bowiem, ze w wiekszo$ci wypadkow
sa to rdznice wynikajace w naturalny sposob z olbrzymiej dysproporcji w objetosci
utworow 1 w zwiazku z tym koniecznosci kondensacji opowiesci (np. wskazuje sig,
ze w RP brak opisu spotkania Ramy i Sity w ogrodzie kwiatowym jeszcze przed
turniejem; Hanuman, poszukujac Sity, nie spotyka si¢ z Wibhiszana; nie ma tez
mowy o postannictwie Angady na dwér Rawany'®). Co jednak ciekawe, jednocze-
$nie pojawiaja sie tu epizody, o ktorych nie moéwi RCM. Niewatpliwie najwazniej-
sze jest wygnanie Sity (VI.6.4-5), podczas ktérego maja miejsce narodziny jej sy-
néw, Lawy 1Kusi (VI.7.4-5), oraz przyjecie jej przez Ziemi¢ do swego lona
(VL.7.6). Uwaza sig, ze roznice te wynikaja znieco innych Zrddel inspiracji
w poczatkowym okresie tworczosci, kiedy Tulsidas odwotywat sie do nurtu tradycji
zwiazanego z opowiescia przekazana w Ramajanie Walmikiego i wczesniejszym
okresem literatury klasycznej, i w okresie pozniejszym, czyli juz w czasie pisania
RCM, kiedy to mial przewazy¢ wpltyw dziel m.in. takich jak: Adhjatma Ramajana,
Hanumannataka i Prasannaraghawa'’.

Przyjrzyjmy si¢ sposobowi, w jaki nalezy si¢ postugiwaé RP, aby si¢ dowiedziec,
co dzieje Ramy moga powiedzie¢ na temat przysztosci. Jak juz wspominano, ogdlne
instrukcje w tej kwestii zawiera sam poemat (VIIL.7), a poza tym popularne wydania
utworu zwykle poprzedzaja dodatkowe wskazowki, ktéorych prézno szukad
w tekscie. Ponadto wielu doswiadczonych wiernych Ramy ma swoje wtasne zwy-
czaje dotyczace sposobu obcowania z tekstem RP'®,

' Bodaj najobszerniejsze omowienie tych réznic zawiera: GUPTA (1972: 240-242).

' GupTa (1972: 240-241).

7 GuPTA (1972: 241-242) i VARMA (1986: 525). Por. VAUDEVILLE (1955: 307-324)
1 MCGREGOR (1984: 113). Wigcej na temat tych utwordéw patrz STASIK (2000: 6061,
66-70).

"® W ponizszym omowieniu, poza $wiadectwem samego tekstu, opieram si¢ na ko-
mentarzach do réznych wydan RP, atakze do ich przekltadow (patrz bibliografia na
koncu artykutu), oraz na wyjasnieniach, jakich w lutym 1999 r. udzielit mi Winubhai
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Ot6z wieczorem wybranego dnia wierny, ulozywszy ksiazke z tekstem
W stosownym miejscu (np. na oltarzyku w domowym miejscu odprawiania kultu lub
macie przeznaczonej do medytacji) i uczciwszy ja, powinien zapowiedzie¢ Ramie,
7e pragnie nastgpnego dnia zwrocic si¢ z prosba o odpowiedz na postawione pytanie
i oczekuje w tej kwestii jego taskawosci. Nalezy przy tym pamietaé, ze najlepszymi
dniami, by pyta¢ Rame o swoja przyszlo$é, sa: poniedzialek, $roda, czwartek
ipiatek, przy czym za najpomyslniejszy uchodzi czwartek, ktdérego patronem jest
Jowisz, utozsamiany z guru, czyli duchowym mistrzem. Dodatkowym atutem prze-
mawiajacym za czwartkiem jest fakt, ze poprzedza go $roda. Zatem zar6wno zwro-
cenie si¢ do Ramy z prosba o sprzyjanie nastgpnego dnia, jak i zadanie samego
pytania oraz uzyskanie nan odpowiedzi wypadaja w dni dobrowrdzbne; podobnie
jak ma to miejsce w wypadku czwartku i piatku'®.

Rano, po zwyczajowych rytuatach oczyszczajacych, ksiazke nalezy znow umie-
$ci¢ w stosownym miejscu i ztozy¢ jej ofiare z kwiatow, pasty sandatowej, kadzidetl,
zapali¢ lampke. Nastepnie, wspomniawszy guru, Ganesie, Siwe i Gauri, Site
i Rame, Lakszmane oraz Hanumana®’, trzeba si¢ jeszcze raz zastanowié nad pyta-
niem, gdyz nie tylko nie moze ono by¢ blahe, lecz takze powinno by¢ zadawane po
glebokim namysle, ktoremu towarzyszy wspominanie Ramy. Osoba chcaca zadad
pytanie musi si¢ tez zastanowié, czy jest przygotowana na kazda odpowiedz, szcze-
gblnie gdyby nie byla ona po jej mysli. Jeszcze wazniejsze staje sie to, gdy pytanie
stawia si¢ w imieniu innej osoby (bo i to jest mozliwe) — wtedy nalezy si¢ zastano-
wié, na ile powaznie potraktuje ona wyrocznie Ramy?!. Pytanie najlepiej wypowie-
dzie¢ na glos, cho¢ nie jest to bezwzglednie konieczne.

Potem wierny powinien wzia¢ w dton 108 nasion, najlepiej lotosu®, i potozy¢
przy RP, a nastepnie rozdzieli¢ je na trzy czesci. Teraz nalezy policzy¢ nasionka
z pierwszej kupki, a otrzymana liczbe podzieli¢ przez 7. Pozostala reszta oznacza
numer rozdzialtu, tzn. np. jesli w pierwszej kupce mamy 44 nasionka, bedzie to roz-

‘Adhikari’ (Vinubhai ‘Adhikari’), niezwykle pobozny wyznawca Ramy z Barody (nb.
osoba z wyksztalceniem typu zachodniego — architekt, obecnie juz na emeryturze). Po-
niewaz wigkszo$¢ informacji uzyskanych z tych zrdédet jest dos¢ jednorodna, przypisy
stosuje jedynie wtedy, gdy dany szczeg6t pochodzi tylko z jednego z nich.

1 FRAWLEY (1999: 21).

2VI1.7.4: guru ganesa hara gauri siya rama lakhana hanumana ... sadara sumiri.

2 FRAWLEY (1999: 22).

22 Winubhai twierdzi, ze nalezy uzywa¢ jedynie nasion lotosu, gdyz tylko za ich po-
moca mozna okres$li¢c wlasciwe miejsce w teksécie, w innym wypadku calg wrdzbe ska-
zuje si¢ na niepowodzenie. Nie uznaje takze — poza ewentualnymi sytuacjami wyjatko-
wymi, w ktorych dzialaja zasady apaddharmy (apad-dharma) — pozostalych metod
(patrz dalszy ciag artykutu).
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dziat 11, a jesli 46 — rozdzial IV, itd. Natomiast jesli jest to dzielenie bez reszty, jak
np. byloby w wypadku liczby 42, to oznacza to rozdzial VII. Czynno$¢ t¢ powtarza
si¢ jeszcze dwukrotnie w odniesieniu do dwoch pozostatych kupek nasion, przy
czym wynik otrzymany w drugim wypadku oznacza numer czgsci rozdziatu
(saptak), a w trzecim — numer dohy.

Dos¢ czgsto stosowana jest takze metoda, w ktorej zamiast nasion uzywa si¢
trzech odpowiednio sporzadzonych diagraméw. Moga to by¢ diagramy w ksztalcie
kota odpowiednio podzielonego na siedem czesci ponumerowanych od 1 do 7% lub
figury sporzadzonej z siedmiu prostokatow/kwadratow takze ponumerowanych od 1
do 7** (patrz ilustracje 1i2). W kazdy z trzech diagramow nalezy wcelowaé na
chybit trafit palcem (powinien to by¢ palec serdeczny, a nie, jak mogliby$my przy-
puszczaé, palec wskazujacy!) — ustalona w ten sposob cyfra oznacza, kolejno: nu-
mer rozdziahu, jego czesci i dohy.

1 2 3

OhivOrivE
6 <4/ \ 6 < 4

5 5

ilustracja 2

Stosuje si¢ takze np. monety (lub kamyczki) oznakowane od 1 do 7, ktérymi po-
trzasa si¢ w ztozonych dloniach, po czym palcami prawej r¢ki (kciukiem i palcem
serdecznym) trzykrotnie wybiera si¢ jedna monete. Pierwsza z nich oznacza roz-
dzial, druga jego cz¢$¢, a trzecia — dohe.

2 Por. np. TG, s. 571 RPy, s. I1L
2 Por. np. BAHADUR (1998: 39).



182 STUDIA INDOLOGICZNE NR 10 (2003)

Bez wzgledu na to, ktéra metode si¢ zastosuje, nastgpnie nalezy spojrzeé
w odpowiednie miejsce utworu i przeczyta¢ wybrana dohe, ktéra petni w tym wy-
padku role odpowiedzi na zadane pytanie. Podkresla si¢, ze tres¢ dohy powinna
mie¢ bezposredni zwigzek z postawionym pytaniem. Jesli takiego zwiazku brak,
oznacza to, ze wierny nie skoncentrowal si¢ odpowiednio i/lub nie wytworzyt odpo-
wiedniej atmosfery duchowej, wystarczajacej do tego, aby uzyskaé pouczenie
Ramy. Moze to tez §wiadczy¢ o tym, Ze pytanie nie byto wystarczajaco istotne, by
zashugiwaé na odpowiedz. Co wazne, nie powinno si¢ tez jednego dnia zadawad
zbyt wielu pytan. Najlepiej poprzesta¢ na jednym, ale sam tekst (VII.7.3) dopuszcza
mozliwos¢ zadania trzech pytan dziennie (méwi o tym inne czytanie tresci tej,
przywolywanej juz przez nas®, dohy). Ponadto zaznacza sie, ze cze$ciej moga robic
to tylko osoby o odpowiedniej postawie i czystych intencjach, ale — co bodaj waz-
niejsze — takze i 0 wigkszej praktyce w obcowaniu z tekstem RP, ktére zadzierz-
gnely znim specjalna wiez duchowa®®. Jest to niezwykle istotne ze wzgledu na
nabyta w ten sposob umiejetnos¢ wlasciwej oceny i interpretacji otrzymanej odpo-
wiedzi. Na pewno nie jest to az tak istotne w wypadku odpowiedzi, ktore
w kontekscie zadanego pytania nie beda budzity watpliwosci. Na przyklad ktos
z pewnych powodow nie jest pewny, czy powinno doj$¢ do skojarzenia malzenstwa
jego corki zmlodziencem, ktorego wychwala najblizsza rodzina®’. Pyta Rame
o rade, a doha, ktéra zostata wskazana w drodze stosownego rytuatu, jest 1.5.7, ktora
mowi:

,»Tulsi [powiada, ze — po tym, jak] w namiocie weselnym
odbyt sie slub wszystkich [czterech] synow,
razem z nim raduje sie caly lud

i obaj krélowie — oceany prawych uczynkow”?%.

Nawet bez dodatkowego komentarza®® wiadomo, ze w tym kontekscie jest to
wspaniala odpowiedz, zwiastujaca wszelka pomysinos¢. Co by jednak byto, gdyby

* Patrz przypis 3 niniejszej pracy.

%% Por. BAHADUR (1998: 39).

*7 Pamietajmy, ze mowa tu o kontekscie indyjskim, w ktorym po dzis dzien do zawarcia
wigkszosci maltzenstw dochodzi wtasnie ta droga, tj. kojarzenia mtodych ludzi przez ro-
dziny, wyspecjalizowane w tym osoby (tradycyjnie wazna role odgrywaja przedstawiciele
kasty fryzjerow i balwierzy (nai)), a takze przez ogloszenia matrymonialne.

®RPL5.7:

eka bitana bibahi saba suvana sumangala rupa,
tulasi sahita samaja sukha sukyta sindhu dou bhupa
* Taki komentarz mozna znalezé po thumaczeniu dohy Tulsidasa na wspélczesne
hindi (tu: RPy, s. 19). Niestety, wiele takich ttumaczen i to nie tylko RP — eufemistycz-
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chodzilo o inna wazng sytuacje zyciowa, np. o majaca si¢ odby¢ sprawe sadowa
(Ramo, strzez przed tym!), a wskazana doha bylaby ta sama doha 1.5.7? Niestety,
mimo ze jej ogdlna wymowa jest pomys$lna, to mamy tu wyrazny brak zwiazku
migdzy pytaniem i odpowiedzia, nieprzystawalno$¢ ogoélnego kontekstu, przez co
wynik wrozby nalezy uznaé w najlepszym wypadku za niepewny>’.

Podsumowujac rozwazania dotyczace tej nietypowej pod wzgledem formy, tresci
1 funkcji wersji Ramajany, trzeba podkresli¢, ze Tulsidas po raz kolejny dat swiatu
dowdd na niezwykla taskawos§¢ Ramy — 3/4 strof (przypomnijmy — sposrod 343) ma
pomyslna wymowe, atylko niecala 1/4 — zdecydowanie zlowrdzbny charakter
(niespeina 15 doh ma podwojne znaczenie). Mozna by powiedzieé, ze Tulsidas
okazatl si¢ takze zrecznym psychologiem, bo czyz zbyt duze prawdopodobienstwo
niepomyslnej wrézby nie odstrgczaloby potencjalnych zainteresowanych? Zapewne
tak, bo taka jest ludzka natura. Jednak przy powstawaniu utworu Tulsidasowi przy-
$wiecala mysl przyjscia bhaktom, wyznawcom Ramy, z pomoca w rzeczywiscie
waznych momentach zycia. W zadnym razie nie mial on stuzy¢ zaspokajaniu czczej
ludzkiej ciekawosci, lecz by¢ podpora dla — podkre§lmy to — oséb zyjacych zacnie,
w danej chwili niepewnych swojej przysztosci, prawdziwg dla nich wyrocznig
w sprawach zasadniczej wagi.

Czy pomimo wszelkich przedstawionych powyzej uwag i zastrzezen takze i my
mozemy co$ dla siebie zyskaé¢ za posrednictwem RP? Zapewne $wiadomos¢, ze
wiara rzeczywiscie czyni cuda’!, apsychika czlowieka wréznych epokach
i czesciach $wiata jest zaskakujaco podobna, jesli nie po prostu identyczna. Jesli
jednak potrzebujemy rady dotyczacej naszej wtasnej przyszlosci, ale nie ma w nas
autentycznej wiary w moc Ramy, a przede wszystkim, jesli nie pracujemy nad tym,
aby by¢ po prostu lepszymi ludzmi, to lepiej skonsultujmy si¢ z osoba zaprzyjaz-
niona lub siegnijmy w tym celu po horoskop w kolorowym czasopismie, a nie po
utwor Tulsidasa.

nie ujmujac — nie do konca zgadza si¢ z oryginalem i, korzystajac z nich, trzeba o tym
pamietac. Jednoczesnie jednak nie nalezy zapomina¢ — zwlaszcza w wypadku wydan
najpopularniejszych, takich jak te z wydawnictwa Gita Pres, ktore w duzym stopniu
ksztattuja sposob recepcji i funkcjonowania danego utworu — ze nie biora si¢ one
z przystowiowej prozni (widaé to szczeg6lnie dobrze w wypadku RCM) i bardzo czgsto
maja blizszy lub dalszy zwiazek z bogata tradycja komentatorska.

39 por. RP,, s. VIIL.

3! Wielu wyznawcow Ramy, tak jak Winubhai, twierdzi, ze skuteczno$é wrézb opar-
tych na RP jest stuprocentowa i dlatego zawsze swoje poczynania konsultuja z tekstem.
Na pytanie jednak, czy ija moge si¢ postugiwa¢ RP w celu poznania przyszlosci, nie
uzyskalam jednoznacznej odpowiedzi. Nie bylo jednak nic niewlasciwego w tym, by
sam Winubhai, uznawszy mnie za osob¢ godna tego, zadal pytanie w moim imieniu.



184

STUDIA INDOLOGICZNE NR 10 (2003)

BAHADUR 1998

BAHRI 1988

FRAWLEY 1999

GRIERSON 1893
GUPTA 1972
JINDAL 1993
MCGREGOR 1984
RP,

RP,

STASIK 2000
SUKLA 1961
TG

VARMA 1959
VARMA 1986

VAUDEVILLE 1955

BIBLIOGRAFIA

= Complete Works of Goswami Tulsidas. Vol. VI: Minor Works, trans-
lated into English by S.P. Bahadur. Munshiram Manoharlal, Delhi
1998 [1. wydanie: 1980].

= Bahri, Hardev: Pracin bharatiy samskrti kos. Vidya prakasan man-
dir, Nai Dill1 1988.

= Frawley, David: The Oracle of Rama. An Adaptation of Rama Ajna
Prashna of Goswami Tulsidas, with commentary by David Frawley
(Vamadeva Shastri). Motilal Banarsidass, Delhi 1999 [1. wydanie:
1996].

= Grierson, G.A.: ,,Notes on Tulsi Das”, Indian Antiquary 22 (1893)
96-97.

= Gupta, Mataprasad: Tulsidas: ek samalocnatmak adhyayan. Hind1
parisad prakasan, Prayag 1972 [wydanie piate].

= Jindal, K.B.: 4 History of Hindi Literature. Munshiram Manoharlal,
New Delhi 1993 [wydanie drugie, poszerzone; 1. wydanie: 1955].

= McGregor, Ronald Stuart: Hindi Literature from its Beginnings to
the Nineteenth Century. Otto Harrassowitz, Wiesbaden 1984.

= Tulsidas: Ramajia-prasna, saralbhavarthsahit, anuvadak Srisu-
darsansimh. Gitapres, Gorakhpur 1983 (2040).

= Tulsidas: Ramajna prasnaTG, s. 55-84.

= Stasik, Danuta: Opowies¢ o prawym krolu. Tradycja Ramajany
w literaturze hindi. Wydawnictwo Akademickie DIALOG, War-
szawa 2000.

= Sukla, Ramcandra: Hindi-sahitya ka itihds. Nagaripracarini Sabha,
Kast 1961 [13. wydanie zmienione i poprawione].

= Sukla, Ramcandra oraz Bhagvandin i Brajratnadas (red.): Tulsi
granthavali. Nagaripracarini Sabha, Varanasi 1973 (2030).

= Varma, Dhirendra (red.): Hindi sahitya, t. 1. Bharatly hindi parisad,
Prayag 1959.

= Varma, Dhirendra (red.): Hindi sahitya kos, t.1I. Jnanmandal
limited, Varanasi 1986.

= Vaudeville, Charlotte: Etude sur les sources et la composition du
Ramayana de Tulsi-das. Adrien-Maisonneuve, Paris 1995.



Widuszaka i Omkara

BOZENA SLIWCZYNSKA

,»Boskim opiekunem Widuszaki-Wesotka jest Omkara. Indra chroni bohatera,
Saraswati bohaterke, a Siwa pozostale postacie sztuki” — tako rzecze Natjasiastra
(Natya-sastra)".

Zatem nieprzemijajaca i wszechogarniajaca Ombkara (om-kara) ma w swej pieczy
Widuszake (Vidusaka), owego zabawnego i (samo)zafrasowanego Wesoltka, beda-
cego uosobieniem komizmu (hasya-rasa) w dramacie sanskryckim. Lecz czy rze-
czywiscie jest on tylko wzbudzajacym $miech towarzyszem bohatera dramatu
(krola), obiektem licznych docinkow? Czyz Widuszaka nie jest takze — by przyto-
czy¢ stowa Andrzeja GAWRONSKIEGO (1946 : 30) —,,...tym pochylym drzewem, na
ktore byle koza skacze: przedmiotem drwin i kpin, a nawet zartdow, ... , nieraz bar-
dzo przykrych™? A moze Widuszaka ma nam co$ wiecej do przekazania, do
powiedzenia? Itodlatego swigta sylaba Om otoczyta go swa opieka.

Omkara za$ ma za opiekuna badz boska mowe¢ Wacz (vac), badz Indre, badz
,,Tego, przebywajacego w najwyzszym miejscu’, badz Wszystkich Bogoéw, badz
Brahme czy tez boga zwanego Ka’. Zawsze Tego, kto jest na czele. Wacz sklada sie
z czterech ¢wierci, znanych tylko tym kaplanom-braminom, ktérzy osiagneli wglad
w istote rzeczy. Jej trzy czgsci pozostaja w ukryciu, a ludzie, mowiac, postuguja sie
tylko czwarta ¢wiartka®. Bogini Wacz rezyduje w najdalszej czesci niebios, wszyst-
koznajaca, lecz niewkraczajaca wszedzie*. Mozna by rzec, ze jest ekskluzywna, do-

'NS 1.97:
nayakam raksatindras tu nayikam ca sarasvati /
vidiisakam athém-karah sesas tu prakytir harah //
*BD 2.125:
vag-devatyo 'thavdpy indro yadi va parame-sthinah /
on-karo vaisvadevo va brahmo daivah ka eva va //
*RV 1.164.45:
catvari vak parimita padani tani vidur brahmana ye manisinah /
guha trini nihita néngayanti turiyam vaco manusya vadanti //
*RV 1.164.10cd:

mantrayante divo amusya prsthe visva-vidam vacam avisvam-invam //

Studia Indologiczne 10 (2003) 185-191.
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stepna jedynie dla tych, ktérzy na
niag zashluguja! Dla tych, ktorych
sama uzna za godnych nia w pehni
wtladac.

Domena Widuszaki jest mowa —
wacz. Lubi on duzo moéwi¢, wy-
powiada¢ si¢ na kazdy temat, ko-
mentowac i narzekaé. Lezy to w jego
naturze, zaiste wspanialy zniego
gawedziarz. Znany tez jest Widu-
szaka ze swego umilowania do ktotni
iutarczek (przypomina tu postaé
wieszcza Narady), dostarczajacych
kolejnych okazji do ,,popisOw ora-
torskich™. Teksty sztuk sanskry-
ckich w partiach przypisanych Wi-
duszace wyraznie wskazuja na jego
sktonno$¢ do, jak chca zlosliwi, ga-
datliwosci, amoze po prostu do
licznych  wyczerpujacych  wypo-
wiedzi, cieszacych jego samego, jak
1 jego otoczenie. Owe stowne zabiegi
musza przeciez mie¢ konkretny cel,
nie mieszcza si¢ w pojeciu sztuki
dla sztuki. Praktyka teatralna takze
potwierdza namigtnos¢ Widuszaki
do poslugiwania si¢ mowa w jego
dziataniach scenicznych. Ogranicze
si¢ tu do przykladu tradycji teatru
kudijattam (katiyattam) w Kerali,
jedynej istniejacej do dzis formy
klasycznego teatru sanskryckiego®. Posta¢ Widuszaki zajmuje tu wyjatkowe miej-
sce, jesli nie najwazniejsze.

Widuszaka (Ammannur Kuttan Czakjar) w prabandha kuttu,
Swiatynia Siwy, Trissiur, 2002 r. (fot. Bozena Sliwczynska)

° SD 3.42cd:
hasya-karah kalaha-ratir vidusakah syat sva-karma-jiiah //
% Odwoluje sie tu do obserwacji poczynionych podczas moich badan nad teatrem
kudijattam w Kerali w latach 1998-2002. Wigcej na temat tradycji teatru kudijattam
zob. SLIWCZYNSKA (2001).
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Widuszaka teatru kudijattam znacznie powigkszyl 1 wzbogacil przynalezne mu
partie ztekstu dramatu’. Choé bramin, to nie méwi w sanskrycie. Jego role
w dramacie rozpisano w prakrycie siauraseni (Sauraseni). Wielce rozbudowana
sceniczna wypowiedZz Widuszaki rozpoczyna si¢ od recytacji odpowiedniej kwestii
z tekstu w prakrycie (jak zyczyl sobie tego autor), potem kolejne jej czesci Widu-
szaka tlumaczy na jezyk lokalny (malajalam), a $cislej rzecz ujmujac, na silnie san-
skrytyzowane malajalam, zwane maniprawalam (manipravalam). Jezyk ten jest
doskonale rozumiany przez zgromadzona widowni¢. Nie jest to oczywiscie wy-
tacznie dostowne ttumaczenie. Widuszaka nie bylby soba, gdyby nie skorzystal
zokazji inie dodat kilku, nieprzewidzianych przez autora, cennych uwag
i spostrzezen od siebie. Wspiera si¢ sanskryckimi strofami, wzmacniajacymi jego
argumenty w roznych kwestiach, ktoére niekiedy daleko odbiegaja od tematyki po-
czatkowej wypowiedzi. Czesto wigc jego sceniczny dialog z bohaterem, czy innymi
postaciami sztuki, zamienia si¢ w swoisty monolog, trwajacy nawet kilka godzin!
Lecz to nie koniec zabiegow z tekstem. Widuszaka uwaza za swoj obowiazek row-
niez tlumaczy¢ i komentowaé wypowiedzi bohatera dramatu, swego krélewskiego
przyjaciela. Gdy krol wyrecytuje (w sanskrycie) swoja kwesti¢, Widuszaka powta-
rza ja w oryginale, fragment po fragmencie, niekiedy ttumaczy na prakryt, a potem
wyjasnia w maniprawalam, opatrujac swoimi dowcipnymi komentarzami. Widu-
szaka jest mistrzem improwizacji, jego wypowiedz, bedaca rwacym potokiem stoéw,
musi uwzgledniaé reakcje publicznos$ci, ktdra jest waznym uczestnikiem jego sce-
nicznych dziatan. Nierzadko stwierdza dos¢ nonszalanckim tonem, ze szanowni
widzowie z pewnoscia niewiele rozumieja ion im wszystko objasni®. Nastepnie
dlugo, aniekiedy inazbyt wyczerpujaco wyjasnia, komentuje, opisuje. I tak wy-
pelnia swe zadanie, swa powinnosc.

Widuszaka teatru kudijattam wslawil si¢ parodia sfer zywota Iudzkiego
(purusdrtha: dharma, artha, kama, moksa)’. Zgodnie z jego interpretacja cztery
sfery zycia czlowieka to oszustwo (varicana), rozpusta ([vesya-]-vinoda), obzarstwo
(asana) iunizona stuzba krolowi (raja-seva). Ich omoéwienie zajmuje Widuszace
cztery dni, zazwyczaj poprzedzajace prezentacje tekstu dramatu'®. Widuszaka roz-

7 Posta¢ Widuszaki zazwyczaj pojawia sie¢ w dramacie whasciwym (nataka), kome-
dii (prakarana), farsie (prahasana) i matej komedii (natika).

¥ NA 5.11: bhoh sadhavah],] etavat-kalan prayuktam idarm na khalu yusmabhih
avagatam, tad aham bodhayami.

° Por. BYRSKI (1969: 30).

' Omoéwienie Widuszaki poprzedza przede wszystkim wystawianie dramatéw Kula-
sickhary Warmana: Subhadradhanandzaja (Subhadra-dhanariijaya) i Tapati-samwarana
(Tapati-samvarana). Czterodniowa parodia sfer zywota ludzkiego stanowi formalny
element zwany nirwahana (nirvahana), czyli przypomnienie wczesniejszych dziejow
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poczyna swoj sceniczny wyktad od epizodu rozstrzygniecia sporu (vatutirkkal) to-
czacego si¢ w pewnej wiejskiej spotecznosci: ktoremu wladcy warto stuzyé? Drugi
dzien poswigca swojej interpretacji mitlowania (kama) 1 wyzwolenia (moksa), czyli
rozpuscie (vinoda) 1 oszustwu (varicana), odwoltujac si¢ do przyktadu z zycia spo-
tecznosci kurtyzan iich patronow (gléwnie braminskich). Kolejny dzien przedsta-
wienia to parodia dharmy, czyli wielkie obzarstwo, zartocznos$¢ (asana). Ten temat
jest szczegolnie mity Widuszace, jako ze znany jest on ze swego zamilowania do
jadla; to smakosz i ekspert sztuki kulinarnej. Epizod obzarstwa koncentruje si¢ wo-
kot uczty z okazji pierwszej rocznicy $mierci, na ktéra wyruszaja bramini. Ich
umyst zaprzata tylko jedno, czym zostana poczestowani. Dyskutuja o zaletach jadta,
wspominajg réznorodne smakowite dania, daja sobie nawzajem wskazowki: jak
jes¢, by zjesé najwiecej'!. Ostatniego dnia Widuszaka prezentuje swoja interpretacje
arthy, czyli unizong stuzbe krélowi (raja-seva). Opisuje zalety i wady pozostawania
w krolewskiej stuzbie, przedstawia obraz idealnego wladcy, by na koniec wymienié
jego imig. Nie powinno nas dziwié, ze ustyszymy imi¢ krola — bohatera dramatu
odgrywanego nastepnego dnia: Dhanandzaji-Ardzuny (Dhananjaya-Arjuna) czy
Samwarany (Samvarana). U jego boku pojawi si¢ tez Widuszaka, wierny przyjaciel.
Parodia czterech celow zywota ludzkiego to przede wszystkim surowa krytyka spo-
tecznosci braminskiej 12 na ktora tylko bramin Widuszaka moze sobie bezkarnie
pozwoli¢. Cieszyla si¢ i wciaz cieszy duza popularnoscia wsrod publicznosci, do-
dajmy: publicznosci sktadajacej si¢ gtownie z braminow!

glownych postaci dramatu, tu: Widuszaki. Jest on jedyng osoba dramatu, ktora podczas
prezentacji nirwahany moze postugiwaé si¢ mowa. Inne postacie przekazuja swe dzieje
za pomocg gestu i mimiki twarzy (abhinaya), a strofy opowiesci recytuje aktorka-muzy-
kantka grajaca na malych talerzach (czynelach) zwanych talam (zalan).

' Obzarstwo to ulubiony epizod nie tylko Widuszaki, ale i publicznosci. Jego pre-
zentacja jest najbardziej szczegolowa inajdluzsza, przedstawienie pozostatych trzech
jest znacznie krotsze. Przyktadowo czas sceniczny poswigcony parodii sfer zywota
ludzkiego poprzedzajacej wystawienie dramatu Tapatisamwarana w $wiatyni Siwy
(Vattukanatha) w Tris$siur (pazdziernik 2001): epizody vatutirkkal i vinoda — tacznie 4
godziny, vinoda i varicana — 4 godziny, asana — 7 godzin, raja-seva — 3,5 godziny.

12 PISAROTI (1981: 186):

amantranam brahmananam hi dharmah
seva rajiam artha-mulam naranam /
vesya-strisu praptir evatra kamo
bhiiyas tasam variicanam moksa-hetuly //
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Widuszaka (Ammannur Kuttan Czakjar) i krol Samwarana (Ammannur Radzanis)
w sztuce Tapati-samwarana, $wiatynia Siwy, Tri§siur 2001 (fot. Bozena Sliwczynska)

Lecz to nie koniec obecnosci Widuszaki na scenie kudijattam. Ma on do dyspo-
zycji jeszcze jedna forme prezentacji scenicznej, niezwiazana juz bezposrednio
z wystawianiem dramatu. To solowe przedstawienie zwane czakjar kuttu (cakkyar
kuttu) lub prabandha kuttu (prabandha kittu), podczas ktérego opowiadane sa
dzieje bogdéw i mitycznych bohateréw, na podstawie eposéw i puran'>. Zadanie to
powierzono Widuszace i wywiazuje sie on z niego wzorowo i ochoczo. To przeciez
jeszcze jedna okazja do wyrazenia swych pogladow, wypowiedzenia krytycznych
opinii, ktorych nikt inny nie o$mielilby si¢ publicznie wyjawi¢. Widuszaka postu-
guje si¢ sanskrytem, maniprawalam imalajalam. Najpierw recytuje strofe
w sanskrycie, by potem w typowy dla siebie sposéb tlumaczyé ja, wyjasniaé
i komentowaé. Odwoluje sie do przesztych oraz wspotczesnych wydarzen i postaci.
Od jego inwencji i erudycji zalezy, jak zaprezentuje t¢ czy inna histori¢. Nie musi
si¢ spieszy¢, ma duzo czasu, zazwyczaj jednej opowiesci poswigca od kilku do kil-
kunastu dni'*. Mozna mu pozazdrosci¢ swobody wypowiedzi.

" Najdtuzszy cykl przedstawien czakjar (prabandha) kuttu trwa 41 dni i odbywa sie
w $wiatyni Siwy w Trissiur. Widuszaka zazwyczaj prezentuje kilka opowiesci.

“Np. prabandha pt. Porwanie Subhadry (Subhadra-harana) trwala 16 dni,
a Zaslubiny Parczali (Paricali-svayanmvara) — 13 dni (pazdziernik 2001, $wiatynia Siwy
w Trissiur).
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Omkara, boski opiekun Widuszaki, skupia w sobie pelnie i absolutnosé¢ wypowie-
dzi, wszystkie dzwicki, wszelka mowe. Symbolizuje Najwyzsze'’, symbolizuje
wszechswiat w jego zlozonosci ijednosci. To podstawa wszelkiego poznania
i medytacji, poczatek i sedno Wed, oddech wszech§wiata (pranava). Sylaba majaca
moc oczyszczania, naprawy wszelkiego zta. Wymawia si¢ ja na poczatku kazdej
recytacji. Albowiem otrzymata Omkara od bogoéw, w zamian za swa pomoc
w pokonaniu asuréw, dar szczegoélny: kaplani-bramini nie moga mowié
o Najwyzszym (brahmanie), wpierwej jej nie wypowiedziawszy'®. 1tak jak nie
mozna moéwié¢ o brahmanie, nie wyrecytowawszy sylaby Om, tak tez nie mozna
mowic o teatrze, nie wspomniawszy jej podopiecznego — Widuszaki.

Powiada si¢, ze ,,mowa jest dzwick Om, mowa bowiem jest tym wszystkim
($wiatem), albowiem nie ma nic, co by nie zawieralo dzwigku, albowiem dzwigk
Om tu jest”!’. Zatem nie istnieje nic, co nie byloby okreslone dzwiekiem, co nie
byloby nazwane. Nazwanie to okielznanie, ujawnienie, poznanie. Postlugujac sie
mowa w calej jej zlozonosci, Widuszaka nazywa rzeczy izjawiska, ujawnia
i pietnuje zto, wspomaga dobro. Wyjawia boskie, komentuje ziemskie.

Widuszaka, postac¢-instytucja, rzadzaca si¢ wlasnymi regutami, zdominowal scene
teatru kudijattam. Jest niewatpliwie magnesem przyciagajacym publiczno$é. Wy-
stepy w teatrze Swiatynnym, czy to w ramach kuttu, czy prezentacji dramatéw san-
skryckich, stanowia jeden z rytualdw ku czci rezydujacego w $wiatyni boga. Widu-
szaka-bramin sprawia swa sceniczna ofiare nader czesto ku radosci boskiego widza,
jak 1 widzoéw ziemskich, wspotuczestniczacych w jego dziataniach. Pozycja jego jest
szczegoOlna. Przynalezy do dwodch rzeczywistosci, teatralnej ipozateatralnej. Po-
$redniczy migdzy nimi, spaja je i wyraza. Nic nie ogranicza jego dziatania. Poste-
puje zgodnie ze swoja dharma, w ramach wszechporzadku! Oczyszcza. Omkara
1 bogini Wacz strzega Widuszaki i wspomagaja jego poczynania.

13 KaU 2.16: etad dhy eviksaram brahma etad dhy eviksaram param.

'“GB 1.23: sa varam avrnita na mam anirayitva brahmana brahma vadeyur yadi
vadeyur abrahma tat syad iti tathéti te deva ... tasmad om-karah purvam ucyate. W tym
samym tekscie (GB 1. 25) mowi si¢ réwniez, ze Omkara to syn brahmana (brahman):
gotro brahmanah putro.

Y'NrUT 7: vag va om-karo vag evédam sarvvar na hy asabdam ivéhdsti ...
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Z mitologii talapuran (fala-puranam):
Swiatynia jako poczatek i koniec Swiata'

NATALIA SWIDZINSKA

Poludniowoindyjskie mity $wiatynne naleza do rozpowszechnionego na terenie
Indii gatunku sthalapuran (sthala-purana): ,,dawnych [opowiesci, mitow]
o [$wietych] miejscach”. Nazwa wywodzi sie od sanskryckiego sthala — ,,miejsce”
i purana ,,dawna [opowie$¢]”, w wersji tamilskiej tala-puranam. Sa to utwory sto-
sunkowo pozne. Prawdziwy rozkwit tego gatunku literackiego przypada na XVI w.,
a wiec na okres, gdy literatura tamilska miala za soba okolo pottora tysiaca lat roz-
woju. Od jeszcze dluzszego czasu trwat proces sanskrytyzacji Potudnia. Ostatnia
jego fala to wlasnie epoka tworzenia talapuran. Tamilskie mity swiatynne sg $wia-
dectwem swojej epoki — dzietem kultury, w ktérej rdzenne elementy drawidyjskie
polaczyly si¢ z elementami sanskryckimi, tworzac jednorodna, spojna calos¢. Row-
niez koncepcja Swigtego miejsca, koncepcja dla tych utworéw podstawowa, jest
wynikiem nalozenia si¢ na siebie idei zaczerpnigtych z obu kultur. Idee te nie wy-
stepuja tu w czystej formie. Ich wzajemne oddzialywanie, konieczno$¢ dopasowania
si¢ jednych do drugich, doprowadzity w konsekwencji do zmian zakresow poszcze-
golnych pojeé. Na przykladzie koncepcji $wietego miejsca wyrazonej w talapuranach
zobrazowaC¢ mozna dzialanie mechanizmoéw rzadzacych kultura: ,,tendencje do za-
cierania zmian i rzutowania innowacji na dawno miniong przeszlos$¢. Ciaglos¢ jest
zachowana przez wyparcie z pamigci wszystkiego, co zaktoca poczucie tozsamosci
i trwatosci™. Z drugiej strony sam fakt zaadaptowania przez tradycje tamilska lite-
ratury tego typu i ogromna popularno$é, z jaka si¢ ona spotkata na gruncie potu-
dniowoindyjskim, $wiadcza, Ze podstawowe tresci zawarte w opowiesciach
o swietych miejscach w zasadzie nie naruszaly poczucia tozsamosci i trwalosci tej
kultury.

! Zamieszczony ponizej artykul powstal na podstawie jednego z rozdzialéw pracy
magisterskiej, przy ktorej pisaniu korzystatam z zyczliwej pomocy i cennych rad Pana
Andrzeja Lugowskiego. Za te nieoceniona pomoc raz jeszcze pragng wyrazi¢ swa naj-
glebsza wdzigcznosé.

2 MEAD (1978: 53).
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Wydaje sie, ze wyrazona w talapuranach koncepcja miejsc swigtych jest wypad-
kowa drawidyjskiej idei $wigtej sily anangu (aparnku) i, wywodzacej si¢ z tradycji
indoaryjskiej, opozycji suddha—asuddha (czyste—nieczyste). Pewne niekonsekwen-
cje, pojawiajace sie w obrazie przedstawionym przez mity swiatynne, sa wynikiem
nalozenia si¢ tych roznych idei.

Cecha, ktora szczegodlnie uderza przy lekturze talapuran, jest nierozerwalny zwia-
zek $wiatyni z opisywanym miejscem. Jej lokalizacja nie jest przypadkowa: $wia-
tynia zawsze znajduje si¢ w miejscu uznawanym za $wiete od zarania. Podzial
$wiata, o ktorym informuja mity, ma charakter nienaruszalny i niezmienny.
W doktadnie opisanym universum $wiatyni dobitnie si¢ objawia idea wiecznotrwa-
tosci 1 niezniszczalno$ci. Niezniszczalno$¢ miejsca §wigtego to nie tylko nieznisz-
czalno$¢ w kategoriach $wiata istniejacego tu i teraz. Swiatynia wedhug talapuran
istnieje wiecznie, stojac poza prawami cyklicznos$ci, dostrzeganymi w calej kulturze
indyjskiej. Do koncepcji cyklicznosci wprowadza nadrzedny porzadek czasu mi-
tycznego (‘Urzeit’)’, taczacy w nieprzerwany ciag nastepujace po sobie stworzenia
i zagtady $wiata. Nie dotyka go pralaja (pralaya) — kosmiczny kataklizm niweczacy
swiat przed kolejnym jego odrodzeniem. Miegjsce swigte jest tym, co przetrwalo
zaglade 1 0d czego si¢ zaczyna ponowna kreacja: jajem Brahmy (brahmdnda) czy
ztotym zarodkiem (hiranya-garbha), zeby uzy¢ poréwnan zaczerpnigtych z ogdlno-
indyjskiej kosmologii braminskie;j.

Drawidyjska koncepcja swietej sity anangu zaklada immanentny charakter sacrum —
— tkwi ono w $cisle okreslonych osobach, rzeczach, miejscach. Znajduje si¢ w stanie
utajonym; tylko w niektérych wypadkach uaktywnia si¢ potencjalna moc, jaka po-
siada. Ujawniona sita moze objawi¢ si¢ zardbwno w groznym, jak i dobroczynnym
aspekcie — stad musi zosta¢ objeta kontrola. W wypadku $wiatyni to ona spelnia
role tego, co uaktywnia i zarazem kontroluje sacrum. Swiatynia nalezy do sfery
kultury, jest wigc czysta (suddha). Zamykajac w sobie sacrum ogranicza jego dzia-
tanie do obszaru scisle okreslonego, a tym samym dajacego si¢ kontrolowaé. Wy-
dzielenie sacrum z otaczajacej przestrzeni powoduje jednoczesnie ustanowienie
trwalej opozycji migdzy $wiatynia i calym zwiazanym z nia rytuatlem — sfera czystej
(suddha) kultury, a tym, co znajduje si¢ poza jej granicami — nieczysta (asuddha)
natura. Konsekwencja tego rozgraniczenia jest stale zagrozenie skazeniem tego, co
czyste (suddha) przez to, co nieczyste (asuddha). Ten obsesyjny strach przed ska-
zeniem, typowy dla catlej kultury indyjskiej, wywodzi si¢ zapewne z czasow wspol-
noty pierwotnej Ariow, kiedy stosunkowo nieliczna grupa ludnosci naptywowej,
chcac zachowaé swa tozsamos¢ w obliczu zetknigcia z wielokrotnie przewyzszajaca

? Nieprzerwany ciag nie ma tu oznaczaé rozciagtosci w sensie czasu linearnego. Na-
turg ,,Urzeit” jest, jak pisze MIELETINSKI (1981: 215), w ogéle ,,wylaczenie, wyjscie
poza strumien czasu’”.
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ja liczebnie ludnos$cia miejscowa, musiata wprowadzi¢ bardzo Sciste reguly segregacji.
Stad w kulturze indyjskiej specyficzna sytuacja: gdy ,,gdzie indziej niebezpieczny
kontakt z (sacrum) dziala bezposrednio na tego, ktory wen wchodzi, wplywajac np.
na jego zdrowie, w wypadku hinduséw to, co nieczyste, staje si¢ powodem degra-
dacji jednostki w spoleczenstwie lub przynajmniej tym grozi”™*.

Ten konflikt migdzy czysta $wiatynia a zagrazajacym, nieczystym obszarem poza
jej granicami znajduje swoj wyraz w tamilskich mitach §wiatynnych. Rownoczesnie
pojawia si¢ — raczej sugerowane, niz przedstawione expressis verbis — przekonanie
o nieczystosci §wigtyni. Wplyw na to moze mie¢ tradycja drawidyjska: przypusz-
czalny zwiazek $wiatyni z miejscami grzebalnymi®. Tego typu ambiwalencja nie
jest w kulturze indyjskiej wyjatkiem. Podobna dwoisto$é charakteryzuje np. Siwe.
Wielki, nieskalany asceta zwigzany jest rownoczesnie z pobojowiskami, polami
przeznaczonymi do palenia zwtok, rozstajami drog — miejscami szczegdlnie nie-
czystymi.

Charakterystyczna dla talapuran zywotnos¢ koncepcji sacrum jako sity imma-
nentnej nie musi $wiadczy¢ o tym, ze swigte miejsca z mitdw $wiatynnych sg tymi,
z ktorymi tradycja drawidyjska taczyta anangu. Opisywane przez talapurany $wia-
tynie moga znajdowaé si¢ w miejscach z anangu nigdy niezwiazanych. Niemniej
fakt nadania miejscom tym statusu §wigtego obszaru pociaga za soba przypisanie im
wszystkich glownych cech, jakie tradycja taczyta z obszarem §wietym. ,,Rzutowanie
innowacji na dawno miniona przeszlo$¢” (MEAD) jest typowym przyktadem dziata-
nia mechanizméw sterujacych kultura. Drawidyjska koncepcja anangu wlasnie
w talapuranach — utworach o $wietych miejscach — mogla przejawi¢ si¢ z nowa
moca. Tak wigc talapurany, jako gatunek literacki wywodzace si¢ z tradycji san-
skryckiej, staly si¢ srodkiem w pelni umozliwiajacym przekazywanie tresci, ktore
w jakiej$ formie byty zawsze znane tradycji tamilskie;.

Jako przyktad niech tu postuzy mit z Kanczi (Kanci), opowiadajacy o Umie (Uma),
ktdra ochronita przed wodami potopu ulepiona przez siebie linge. Oto jego fragmenty:

Zmiatajac bogactwa gor 1 wymywajac liczne perly z morza,
burzyty si¢ wody potopu.
Klebiace sig, grzmiace, coraz potezniejsze fale

* DUMONT (1970: 49): ,,Elsewhere, the dangerous contact acts directly on the person
involved, affecting health for example, whereas with the Hindus it is a matter of impu-
rity, that is, of fall in social states or risk of such a fall”.

> Zob. VENKATA RAMANAYYA (1930: 10, 18): ,, The burial-ground is generally re-
garded as an impure place. Anyone who enters it is polluted, and he requires to be puri-
fied ... The primitive stone-circles which were originally built around the graves to
prevent the ghosts from going abroad and working mischief, were transformed in course
of time, into the shrines of the gods whom the people worshipped”.
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wznosily sig, ogarniajac caly wszechswiat.
Widzac wezbrane wody, przestraszyla si¢ bogini
z Himalaji zrodzona — o twarzy ksztaltnej jak ksiezyc.

Z mojej to stalo si¢ winy, ze nadciagnety wody
zaklocajace nabozenstwo —

— tak rzekta przepetiona smutkiem,

a w miejscu, gdzie oddawata si¢ uwielbieniu
swigtych stop Tego, co na gtowie swej nosi ksiezyc,
zaklebily si¢ niezmierzone wody potopu.

Patrzyta w przerazeniu, z Igku drzato jej serce:

co czyni¢, gdy naszego Pana

ogarna wody potopu, ptynace, jakby siegaty nieba —
— tak myslata wezbrana mitoscia do Pana.

Drzenie przebiegto jej cialo o barwie potyskliwego, czystego zlota,
rozzarzonego w ogniu,

kropelki potu zrosity czoto zdobne tilaka;

poruszyly sie sznury peret zawieszone na delikatnych pakach piersi;
omdlata wiotka kibi¢ jakby w bolu miata si¢ zkamacd.

Zabrzgczaly pszczoly w wilgotnych, pachnacych kwiatach
[zdobiacych] jej dlugie wtosy;
zadzwigczaly [ozdoby] u pasa z potyskliwymi pertami,
obejmujacego roztozyste biodra;
zadzwonily szczeroztote dzwoneczki, ptomiennym migocace blaskiem,
z bransolet otaczajacych kostki [jej] nog;
brzeknety peki blyszczacych bransolet na ramieniu,
ISniacym ztotem o0zdob.

Podniosta si¢ szybko na wysokos¢ cokotu
przybranego swiezymi kwiatami

i jakby oplatajac go soba z dwoch stron —

— podobnie jak dwoma pedami wspina si¢ pnacze

na wyniosta Ztota Gore —

— kleczac mocno na kolanach, wsparta

gbrna polowa swego ciata, objela wyobrazenie meza
ona — oka jego zrenica.

Pigknymi kraglymi piersiami,

ramionami zdobnymi w bransolety

przycisnawszy si¢ — przywarta do lingi.

W objeciach zony przepelnionej bezmierna mitoscia
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stopnialo $wigte wyobrazenie Najwyzszego Boga,
co rozprasza ciemnosci, 1 ukazato, ze Pan ozdobit si¢
$ladami piersi 1 odciskiem bransolet.

I pojawil si¢ nagle Ten, co ma usmiech jasniejacy jak ksiezyc,
majacy moc powstrzymania wod gwattownej powodzi:

cofnatl [je] z doskonatoscia i sita — on jedyny zdolny to uczynic;
objal zone i1 z wielka miloscia

ucatowat jej koralowe wargi®.

¢ Kaici 63.373, 375-380, 401:
malai-patu valankal vari mani-pala varanrip ponki
alai-erin tiraittu vimmi vicumpelam ataittup pampit
talai-varu vellan tannait tata-varai payanta tinkat
kalai-nirai vatant tévi kantalum veruukkon talal.
ennutait tinku tannar piicanaik kitaiyu rakat
tunniya tituvam enru collarun kavalai kurntu
cenniyin matiyam vaittar tiru-vati itayat tennum
munnar ap perunir vellam mutukivan tatutta taka.
tunpura nokki nefician tunnenat tulanki ava
umparvan tatavic cellum opparum perunir vellam
empiran micaiye nannum inicceyva tenne enru
tampira narpal anmpu talaintelum ullat totum.
attolip pacu-m-pon méni vativelam atirppuk kattap
pottani nutalin pankark kuruveyart tivalai puppa
mottila mulaiyil tunkum muttoli vatankal ata
ittitai varuntic cala irum-enat tuvantu vata.
kuntalin naravan toynta kuru-malarc curumpar arppa
entakal alkul culnta eri-manip parumam arppac
centoli pilirruni cempor kinkini cilampo tarppak
kantu-por katakak kaiyir katir-valaik kulankal arppa.
oru-koti eluntu cem-pon uyar-varai-kuvatu tannai
iru-kolun tiru-par pokkit taliiyena eluntu valle
murukalar véti umpart tanvala mulantal unrik
karu-manip pavai yannal kanavarait taluvik kontal.
mani-mulai-kuvatti notu valai-k-kaiyal nerukkip pullit
tani-varun katal vimmak katali taluva lotum
tini-irul arukkun cotit tiru-v-uruk kulaintu katti
ani-valait talumpi notu mulai-c-cuva tanintar aiyar.
...val-nilak kurunakai torrimik katuka
enra vella-nir caruva-tirt tappeyar icaiyan
manru metaka niruvinar matinait taliikkon
tanra katalal ceyya-vay muttamun talittar.
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Przytoczony mit informuje expressis verbis, ze tym, co czyni lingg niezniszczalna,
niepodlegla prawom czasu, jest bogini — pierwiastek zenski, ktory ja zarazem utwo-
rzyl. Do nazwania go sila anangu sktania motyw piersi bogini odcisnigtych na lin-
dze. W kulturze tamilskiej symbolika piersi jako siedziby anangu jest powszechnie
akceptowana. Wystarczy tu wspomnie¢ Cilappatikaram i watek Kannahi (Kannaki),
ktora piersia wyrwana ze swego ciala zburzyta Maduraj (Maturai). O sile tkwiacej
w piersiach kobiet mowi si¢ czesto w poezji sangam (carnkam). Powyzsze uwagi na
temat mitu o lindze noszacej $lady piersi bogini potwierdzaja i w pelni ilustruja tezg
o niezniszczalno$ci swiatyni. Tak jak przetrwanie pralaji moze by¢ uznane za osta-
teczny dowdd niezniszczalnoSci $wiatyni, tak tez watek bogini, ktora w gescie
obrony otacza swym cialem (dokladnie: piersiami) linge — ostatecznie potwierdza,
ze niezniszczalno$¢ t¢ gwarantuje sitla anangu obecna w danym miejscu. Motyw
bogini chroniacej linge ma — jak si¢ wydaje — podobna wymoweg symboliczna, co
wystepujacy w catej kulturze zwiazanej z hinduizmem motyw lingi wyrastajacej
zjoni (yoni)’. Pasywny pierwiastek meski jest otoczony przez sprawczy element
zenski, ktéry dostarcza mu pobudzajacej mocy, a zarazem zapewnia bezpieczen-
stwo, jakie daje ,,schronienie w tonie”.

Fakt, ze $wiatynia jest tym, czego nie zwyci¢za nawet pralaja, wskazuje, ze we-
dlug mitologii talapuran, powrdt do prachaosu nigdy nie jest catkowity. Granice
swiatyni isam fakt, Ze jest ona siedziba immanentnego sacrum gwarantuja sku-
teczng obrong przed zanieczyszczeniem przez sily natury, ktére pod postacig powo-
dzi probuja nia zawtadna¢. Swiatynia wyizolowana z otaczajacego obszaru chaosu,
niepodlegajaca jego dzialaniu, staje si¢ jedyna ostoja ladu i czystosci.

Na fakt ocalenia $wiatyni w czasie kosmicznej zagtady mozna spojrzeé z innej
strony. W tym celu trzeba by si¢ na chwile zatrzymac nad indyjska koncepcja czasu
irola, jaka przypada w niej pralaji, wystepujacej na koncu kazdego cyklu kosmicz-
nego. W ramach podstawowego zamknigtego cyklu (maha-yuga) przemijanie rze-
czywisto$ci to wyczerpywanie si¢ energii, bezustanny proces slabnigcia i utraty
swigtosci, wyznaczony przez kolejne epoki (yuga), coraz szybciej zmierzajace ku
upadkowi. W koncu nastgpuje zaglada $wiata: pralaja — zniweczenie przez potop
1 ogien. Stanowiac koniec $wiata, pralaja jest jednoczesnie jego poczatkiem — z niej
wyloni si¢ odrodzony, ponownie us§wigcony, aby po przejsciu kolejnego cyklu znow
ulec zagladzie. Wedlug niektorych zrodet ostateczna zaglada jest dopiero wielka

" Kompleks linga—joni mozna traktowa¢ jako androgyniczne wyobrazenie béstwa.
W zmodyfikowanej formie symbolika ta jest obecna w wierzeniach poludniowoindyj-
skich zwiazanych z linga Siwy. Symbol meskosci jest w rzeczywistosci siedziba cech
zenskich w mezezyznie — meskim tonem, ktére produkuje mleczna, zyciodajna substan-
cj¢, por. O’FLAHERTHY (1980: 317-318).
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pralaja (maha-pralaya), wystepujaca na koncu wiekszego cyklu (kalpa)®. W niczym
nie zmienia to podstawowego dla mysli indyjskiej schematu: ,,stworzenie — zagtada —
— stworzenie”, wiecznego powtarzania sie rytmu kosmosu, tego co ELIADE nazywa
,,wiecznym powrotem™.

Dokonujaca si¢ podczas pralaji dezintegracja — utrata dawnej natury — staje si¢ za-
razem reintegracja — powrotem do zawierajacego moc tworcza pierwotnego chaosu,
z ktérego wyodrebni si¢ odrodzony, ponownie uswigecony wszechswiat. Woda
i ogien, uosabiajace pralaje, spetniatyby wiec tu role czynnikéw oczyszczajacych '°.

W paradoksalny sposob, chroniac poprzez oddzielenie si¢ od §wiata zewnetrznego
swa czystos¢ 1 Swigtos¢ — $wiatynia jako jedyna we wszechswiecie nie ulega cy-
klicznej odnowie i ponownemu uswieceniu, ktore sa dalsza konsekwencja pralaji.
Zachodzi pytanie, czy w wypadku $wiatyni, — kwintesencji §wigtosci — taka odnowa
w ogole bytaby celowa. Potwierdzeniem tego zdaje si¢ fakt, ze do rytuatu $wiatyn-
nego naleza ceremonie obmywania (abhiseka), podczas ktorych kaptani oblewaja
to, w czym zawarte jest sacrum. zyciodajng woda z Gangesu, mlekiem i topionym
mastem. Obmywanie $wigtych wyobrazen jest jedna z codziennych czynnosci
przewidzianych podczas adoracji bogow. Cala $wiatynie oczyszcza si¢ w czasie
dokonywanej co pewien czas ceremonii symbolicznej renowacji, ktéra si¢ taczy
z rzeczywista odnowa — remontem kompleksu §wiatynnego. Rytual abhiszeki sym-
bolicznie zastgpuje odnowe i ponowne uswigcenie dokonujace si¢ w nastgpstwie
pralaji. Podobienstwo z pralaja wydaje si¢ potwierdzaé fakt, ze wody powodzi,
zagrazajacej $wiatyni, to czesto wody Gangesu spuszczone z nieba przez Siwe. Tak
miedzy innymi mowi jedna z wersji mitu o Umie broniacej lingi.

Jednoczesnie zrytualizowanie ,,oblania woda” nadaje mu cechy dziatania kulturo-
wego, kontrolowanego. Woda, wchodzac w strefe czystej kultury, traci swdj ambi-

¥ Przesuniecie pralaji na koniec wigkszego cyklu wynikato — jak twierdzi BASHAM
(1973: 381) — z koniecznosci pogodzenia koncepcji jug z koncepcja Kalkina (Kalkin),
ktory na koncu kalijugi (kali-yuga) przybedzie, aby zbawicé, a nie zniszczy¢ Swiat.

’ Wg ELIADEGO (1970: 128) i (1966: 391-401) ,,wieczny powrét” (I’eternel retour)
to w pierwotnym znaczeniu coroczne powtarzanie kosmologii dokonujace si¢ poprzez
rytual. Indyjska koncepcja czasu jest koncepcja ,,roku-kosmosu” trwajacego od po-
czatku do konca $wiata.

' Symbolika pralaji odpowiada powszechnej symbolice wod. ,,Wody sa zrédtem
tego, co niezr6znicowane ico wirtualne, podstawa kazdego zjawiska kosmicznego,
zbiornikiem wszystkich zalazkéw, symbolizuja one pierwotna substancje, z ktorej biora
poczatek wszystkie formy i do ktorej powracaja” (ELIADE (1966: 188)). Podobne zna-
czenie symboliczne zdaje si¢ przypadaé ogniowi, symbol ten nie jest jednak tak rozpo-
wszechniony jak symbol wod.
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walentny charakter, jaki uwidacznia w wypadku wod pralaji''. Przestaje by¢ nie-
czysta sita natury zagrazajaca Swiatyni, stajac si¢ wylacznie substancja uswigcajaca
1 oczyszczajaca. Przez rytual abhiszeki, tak zreszta jak przez rytual w ogoéle, czto-
wiek staje si¢ podmiotem, a nie przedmiotem we wszechswiecie, wspotutrzymuje
1 wspolttworzy Swietos¢ miejsca swigtego: odwieczny porzadek, jaki ono uosabia.

Z drugiej strony nasuwa si¢ pytanie, czy obecno$¢ w zyciu swigtynnym rytuatu
abhiszeki, oczyszczania, nie wynika z ambiwalencji natury $wiatyni — jej czgsciowej
nieczystosci. Rytual obmywania mogtby mie¢ swe podloze chociazby w bardzo
prawdopodobnym zwiazku $wiatyni z miejscami grzebalnymi.

Ocalenie z powodzi jedynie miejsca $wigtego ltaczy si¢ z ponowna kreacja od
niego si¢ zaczynajaca. Motyw ten przewija si¢ w licznych talapuranach. Taki cha-
rakter ma migdzy innymi mit o odbudowie Maduraju. Z kosmicznej powodzi oca-
leja tu jedynie miejsca Swigte:

»Podczas tej ogromnej powodzi-potopu zostal unicestwiony caly
$wiat: siedem [tworzacych go] wysp (kontynentow) wraz ze wszyst-
kimi otaczajacymi je gérami, wszystkim, co zywe i nieozywione. Za-
gladzie nie ulegly jedynie: wielka $wiatynia bogini Minakszi
(Minaks1) z przynalezna don wimana (vimana) Indry (Indra) isa-
dzawka Zlotolotosowa (Porramarai), rozstawione swigtymi zabawami
Siwy goéry: noszaca imie Byka (Itapamalai), Stonia (Yanaimalai),
Weza (Nakamalai), Krowy (Pacumalai), Dzika (Panrimalai)”'?.

Wraz z tymi miejscami przetrwa porzadek $wiata w nich niejako zapisany. Stad,
od swiatyni zaczyna si¢ dzieto ponownej kreacji, a wtasciwie odstoniecia odwiecz-
nie ustalonego tadu. Odbudowa Maduraju to wtasnie przywrocenie swiata kosmosu
w jego pierwotnych granicach. Niszczycielska sila powodzi ograniczyla go do oca-
latych miejsc $wigtych, nie zdotata nim jednak w petni zawtadnaé.

W micie z Maduraju swiatynia stanowi widoczne jadro swiata. W innych trzeba je
dopiero odstonié. Dokonuje si¢ to przez cofnigcie wod powodzi lub zastapienie ich
strumieniem amryty (amyrta). Jako przyklad tego ostatniego niech poshuzy mit
z Kumbakonam (Kumpakonam). Swiat odradza sie tu z boskiego nektaru zmiesza-
nego z ziemia, ktory Brahman (Brahman) umiescil w dzbanie i w nim spuscil na

" Jak twierdzi ZIMMER (1974: 185), ,,This ambivalence of the dreadful — benign is
a dominant trait in all Hindu symbolism and mythology”.

2 Tiruvilai, s. 421-422: anta maka-p-piralayamana vellattile ella-v-ulakankalum,
capta-tivukalum ivaikalilulla caracarankalum, malaikalu malintupoyina.
Minatciyammai tirukkmyilum, intiravimanamum, porramaraikkulamum cmmacuntarak
katvul tiru-vilaiyatalkalinale yuntana itapamalai, yanaimalai, nakamalai, pacumalai,
panrimalai yakiya ivaikal aliyatiruntana.
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wody. Miejsce, gdzie osiadl dzban, gdzie rozbil go Siwa strzala ze swego tuku,
gdzie upadly wyciekajace strumienie amryty, nie bylo przypadkowe.

»Ze [strumieni] boskiego nektaru,

wyciekajacego z dzbana przechylonego na falach [powodzi]
w kierunku naszej pigknej $wiatyni

w miescie Kudandaj (Kutantai), w kraju Tamilow,

powstal staw Ztotolotosowy” 2.

Miejsce, skad zaczyna si¢ kreacja, to miejsce wyznaczone obecnoscia sacrum
(cho¢ w momencie powodzi jest ono ukryte). Pltynacy po falach dzban pelni role
tego, co odstania $wigtos¢. Nie mozna ,,swobodnie wybiera¢ sobie §wietego miej-
sca, szuka sie go tylko i odnajduje przy pomocy tajemnych znakow™ ',

Dzieto kreacji taczy si¢ — jak czgsto w mitologii indyjskiej — z symbolika seksu-
alna. Dzban to znak ltona. Swiat sie utworzy z zyciodajnych pierwiastkdw w nim
umieszczonych. Uwolnienia ich dokonuje Siwa wypuszczajac strzale ze swego
tuku (popularny motyw strzaly i tuku — emblematu Siwy — ma charakter wyraznie
falliczny)'®. Swiete wyobrazenie powstaje z amryty i ziemi. Amryta, boski nektar
niesmiertelnosci, symbolizowaé tu moze element meski: transcendentny i czysty.
Ziemia — gleba taczy si¢ z natura. Jest to immanentny pierwiastek zenski.

W Kumpakona-p-puranam, jak zawsze w talapuranach, miejsce S$wigte laczy
w sobie te uzupelniajace si¢ cechy: transcendencje¢ iimmanencje, nature meska
1 zenska, czystos¢ 1 nieczystosé.
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Z ,,Przygéd dziesieciu mtodziencéw” II:
Jak spiaca krélewna ksieciu zlodziejowi serce skradta

ANNA TRYNKOWSKA

Ocena, z jaka w nowozytnych zarysach historii klasycznej literatury sanskryckiej
(kavya), zarowno zachodnich, jak i indyjskich, spotyka si¢ dworska proza epicka
(gadya-kavya), jest, ogdlnie rzecz biorac, niepochlebna. Nalezace do niej dziela
uwaza si¢ m.in. za przetadowane nazbyt licznymi i nazbyt dlugimi opisami, ktore
jakoby rozsadzaja ich watki, sprawiajac, ze utworom tym brakuje wewnetrznej jed-
nosci i harmonii. Same za$ partie deskrypcyjne gadjakawji uznaje si¢ za niczym
nieuzasadnione, beztadne pietrzenie okreslen na okresleniach, dopoki nie wyczerpie
si¢ inwencja autora dziela i — jak si¢ ztosliwie dodaje — cierpliwos¢ jego odbiorcow.
Szczegblnie wreszcie gani si¢ charakterystyczne dla klasycznej sanskryckiej dwor-
skiej prozy epickiej opisy w formie jednego rozbudowanego zdania, z wyrazna
niechecia podkreslajac, ze ciagng si¢ one niekiedy nawet przez kilka stron wspot-
czesnej edycji tekstu'.

Robert HUECKSTEDT i Gwendolyn LAYNE w swoich $wietnych pracach® przeko-
nujaco dowodza jednak bezpodstawnosci powyzszych ocen wobec utworéw Bany
(Bana, VII w. n.e.®) Harsa-carita (,,Czyny Harszy”) i Kadambari, co zacheca do
przyjrzenia si¢ pod tym katem rowniez i innym gadjakawjom.

Niniejszym artykutem chcialabym przyczynic si¢ do obalenia takich zarzutéw w sto-
sunku do dzieta Dandina (Dandin, VII w. n.e.*) Dasa-kumdra-carita (,,Przygody dzie-
sieciu mlodziencow”). Przedstawiam tutaj oryginalny tekst sanskrycki, filologiczny
przektad na jezyk polski i probe analizy literackiej wybranego rozwinigtego zdania
deskrypcyjnego wchodzacego w sktad drugiego rozdziatu (ucchvasa) tego utworu’.

! Por. TRYNKOWSKA (2001) o podobnych zarzutach stawianych klasycznym san-
skryckim dworskim poematom epickim (maha-kavya, sarga-bandha).

2 HUECKSTEDT (1985); LAYNE (1982), K.
> Wg LIENHARD (1984: 248-249).
* Wg LIENHARD (1984: 234) i WARDER (1983: 165).

> W tym miejscu pragne bardzo serdecznie podziekowaé¢ Panu Andrzejowi Eugow-
skiemu, na ktoérego zajeciach poswigconych lekturze tekstow sanskryckich miatam przy-
jemnos¢ pierwszy raz zaznajomic si¢ z wyzej wspomniana gadjakawja.

Studia Indologiczne 10 (2003) 202-208.
Copyright © by Redakcja Studiow Indologicznych
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Glowny bohater drugiego rozdziatu ,,Przygod dziesieciu mlodzieficow”, bieglty w
sztuce zlodziejskiej syn krola Widehy (Videha), Apaharavarman, doszczetnie ztupit
wszystkich bogaczy w miescie Campa, stolicy Angi (Anga); ostatecznie schwytano
go jednak i wtracono do wiezienia. Kierujac si¢ wskazowkami Srygaliki (Sggéliké),
sprytnej stuzacej jego ukochanej, kurtyzany Ragamanjari, noca przedostaje si¢ pod-
kopem ze swojej celi do wewnetrznych komnat patacu krolewskiego, zamieszka-
nych przez cér¢ wladcy, Ambalike (Ambalika), by dokonac kolejnej kradziezy. Oto
jak opowiada o tym dziewiatce swoich przyjaciot:

»A zaglebiwszy si¢ w wewnetrzne komnaty dziewczece w czesci przez
nia wskazanej, przy palacych si¢ lampach [ozdobionych] klejnotami,
posréd shuzby, $piacej z powodu znuzenia licznymi zabawami, na tozu
o nogach z kosci stoniowej w ksztalcie $piacych lwow, [wysadzanych]
godnymi podziwu drogocennymi klejnotami, o poduszkach wypcha-
nych gesim puchem i brzegach ustanych ptatkami kwiatow, ujrzatem
core krolewska, z wierzchem czubkéw [palcow] lewej stopy przykry-
tym spodem pigty drugiej stopy, z lekko obroconymi stawami stodkich
kostek, z galagzkami tydek przytulonymi jedna do drugiej, z przygie-
tymi oboma delikatnymi kolanami, z troche przechylona para pni ud, z
opadlym na posladki slicznym koniuszkiem liany rozluzZnionej jednej
reki, ze zwrocong spodem do gory dlonia — mtodym pedem liany
przygietej drugiej reki, wzniesionej ku skrajowi wezglowia, z lekko
przekrzywionym kregiem bioder, ze $cisle przylgnieta dolna szata z
jedwabiu, z nie nazbyt pofaldowanym, bardzo szczuplym brzuchem, z
pakami twardych piersi, drzacymi od bardzo glebokich oddechow, z
wisiorkiem z rubinéw, nawleczonym na lancuszek z czystego zlota,
widocznym na lekko przekrzywionej, uroczej szyi, z [jednym] kol-
czykiem schowanym w petli na pot widocznego dolnego ucha, z nie-
réwno splecionym, lekko rozluznionym weztem wloséw, zabarwio-
nym na pomaranczowo pekiem promieni [drugiego] kolczyka z
klejnotow, [widocznego] w petli ucha zwrdconego do gory, z rozo-
wymi ustami, trudnymi do dostrzezenia za sprawa zastony — wlasnego
blasku, z mlodym pedem stykajacej si¢ z [dolnym] policzkiem dloni
demonstrujagcym zadania ozdoby ucha, z wzorkiem na gérnym po-
liczku, powstatym dzigki deseniowi pstrego baldachimu odbijajacego
si¢ w nim niczym w zwierciadle, z zamknigtymi ciemnoniebieskimi
liliami wodnymi oczu, z nieruchomymi choragwiami brwi, z rozma-
zana tilaka z sandahlu, zniszczona przez krople pojawiajacego si¢ potu,
i z lianami loczkéw przy ksiezycu twarzy, Spiaca beztrosko, nieru-
chomg z powodu znuzenia dlugimi zabawami, z jednym bokiem jak
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gdyby zanurzonym w bardzo bialym przescieradle, przypominajaca
wigc nieruchoma z powodu znuzenia dtugim btyskaniem (lub: dtugimi
igraszkami mitosnymi), spoczywajacq na [bialym] jesiennym obloku
(lub: w objeciach [biatego] jesiennego obltoku) btyskawice. Gdy tylko
[ja] ujrzatem, wybuchta we mnie namigtnos¢ mitosci, zadrzalem i sta-
tem przez chwile, oghlupiaty, nie wiedzac, co powinienem uczynic;
odeszlo mnie pozadanie tego, co miatem ukras¢, tymczasem to ona

skradta moje serce”®.

Analizowane zdanie wyraznie dzieli si¢ na dwie czesci: po krotkim opowiadaja-
cym wprowadzeniu (,,I zagtebiwszy si¢ w wewnetrzne komnaty dziewczece w czg-
$ci przez nia wskazanej ...”"), nawiazujacym do tego, co stalo si¢ przedtem, i
przedstawiajacym nastepne zdarzenie watku, rozpoczyna si¢ diuga partia deskryp-
cyjna. Rozpada si¢ ona dalej na opis tta (miejsca) zdarzen — wewngtrznych komnat
dziewczecych patacu krola Angi — i portret postaci — $piacej krolewny Ambaliki.

Jest rzecza oczywista, ze deskrypcyjna czes¢ zdania odzwierciedla proces per-
cepcji ksiecia Apaharawarmana®, a takze w pewnej mierze jego mysli i emocje.

8 DKC(1) II, s. 126-129: tad-upadarsita-vibhdge cdvagdhya kanydntah-puram
prajvalatsu mani-pradipesu ndika-krida-kheda-suptasya parijanasya madhye mabhita-
mahdrgha-ratna-prasupta-simhakara-danta-pade  hamsa-tiula-garbha-sayyopadhana-
salini  kusuma-lava-cchurita-paryante  paryanka-tale  daksina-pada-parsny-adho-
bhagdanuvalitétara-carandgra-pystham, isad-vivrtta-madhura-gulpha-samdhi, paras-

paraslista-jangha-kandam, akuricita-komalobhaya-janu, kimcid-vellitoru-danda-
yugalam, adhinitamba-srasta-muktdaika-bhuja-latagra-pesalam, apasrayanta-
nimitakuiicitétara-bhuja-latottana-tala-kara-kisalayam, abhugna-sroni-mandalam

atislista-cinamsukantariyam, anativalita-tanutarédaram, atanutara-nihsvasarambha-
kampamana-kathora-kuca-kudmalam,  atirascina-bandhura-siro-dharéddesa-dysyamana-
nistapta-tapaniya-sutra-paryasta-padma-raga-rucakam, ardha-laksyadhara-karna-
pasa-nibhyta-kundalam, upari-paravrtta-sravana-pasa-ratna-karnika-kirana-manjari-
pifjarita-visama-vyaviddhdasithila-sikhanda-bandham, atma-prabha-patala-durlaksya-
patalottarddhara-vivaram, ganda-sthali-samkranta-hasta-pallava-darsita-karnavatamsa-
krtyam,  upari-kapolddarsa-tala-nisikta-citra-vitana-patra-jati-janita-visesaka-kriyam,
amilita-locanéndivaram, avibhranta-bhru-patakam, udbhidyamana-srama-jala-pulaka-
bhinna-sithila-candana-tilakam,  ananéndu-sammukhdlaka-latam  ca  visrabdha-
prasuptam atidhavalottara-cchada-nimagna-prayadika-parsvataya cira-vilasana-kheda-
niscalam Sarad-ambho-dharétsanga-sayinim iva saudaminim raja-kanyam apasyam /
drstvaiva  sphurad-ananga-ragas cakitas — corayitavya-nisprhas  taydiva  tavac
cauryamana-hydayah kim-kartavyata-mudhah ksanam atistham /

Por. przektad na jezyk niemiecki w DKC(2), s. 121-122.

"DKC(1) 11, 5. 126: tad-upadarsita-vibhdge civagahya kanydantah-puran ...

¥ SEAWINSKI (1981: 130-131) okresla taki model opisu mianem operacyjnego:
,Model operacyjny, w ktorym glownym czynnikiem konstytuujacym slownik nazwan
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Pierwsza partia opisu, krotka, zwiezla i pozbawiona jakichkolwiek alankar
(alamkara), vjawnia, ze gldéwny bohater drugiego rozdzialu utworu Dandina po-
czatkowo zachowuje sig¢, jak na fachowego wlamywacza przystato — predko omiata
wzrokiem pomieszczenie, w ktérym si¢ znalazl, ogladajac je na razie jedynie po-
bieznie i zwracajac uwage wylacznie na to, co istotne dla powodzenia jego przed-
sigwzigcia. Ze zrozumiatych wzgledow spostrzegajac najpierw $wiatlo plonacych
lamp, stwierdza, ze chociaz jest noc, bedzie widziat wszystko wyraznie. Same
lampy, ozdobione drogimi kamieniami, podtrzymujace loze nogi z kosci stoniowe;j,
wysadzane wspanialymi, kosztownymi klejnotami, a takze inne elementy luksuso-
wego urzadzenia wnetrza — wypchane gesim puchem poduszki i pokrywajace brzegi
toza ptatki kwiatow — pozwalaja mu zywié nadzieje, ze nie odejdzie stad z pustymi
rekoma. Widok pograzonej w glebokim s$nie stuzby, zmeczonej wieloma zabawami
(i rzezb $piacych lwoéw, na ktorych wspiera si¢ loze!), rozprasza wreszcie jego
obawy co do wlasnego bezpieczenstwa.

Rozbudowana, bardzo szczegdlowa druga partia opisu zdradza natomiast, ze gdy
Apaharawarman kieruje spojrzenie na lezaca na lozu krdlewne, chcac sprawdzié,
czy i ona réwnie mocno $pi, sytuacja diametralnie si¢ zmienia. Urzeczony i od
pierwszego wejrzenia zakochany, ksiaze nie moze oderwaé wzroku od Ambaliki.
Przestaje sie rozglada¢ za skarbami, ktore moglby ukras¢, nie dba juz o to, czy ktos
go przylapie, tylko dlugo cieszy oczy widokiem dziewczyny, doktadnie ogladajac
jej cialo od czubkéw palcow u stop do loczkéw nad czolem, szate i ozdoby.

jest wspdlna im wszystkim relatywizacja znaczeniowa do slow czy wyrazen oznaczaja-
cych spostrzeganie, obserwowanie, rozpoznawanie, interpretowanie widzianego, po-
rzadkowanie danych percepcyjnych, systematyzowanie wiedzy o czyms, a wigc operacje
klasyfikowania, typologizowania, porownywania itp. — czyli, najog6lniej powiadajac, do
stow 1 wyrazen oznaczajacych fazy, odmiany i tryby procesu poznawczego. Tego ro-
dzaju slowa i wyrazenia ukierunkowuja narastanie wypowiedzi opisowej, same — oczy-
wiscie — do niej nie nalezac (gdyz znajduja si¢ na plaszczyznie metastownikowej). Po-
wiadamiaja one o ograniczeniu sfery zjawisk opisywanych do tego, co podpada pod
wskazane wprost dziatania poznawcze. Tym samym wigc okreslaja rowniez charakter,
zakres i zréznicowanie nazw, ktore odsylajac do owej sfery zjawisk, moga w ogole
wystapi¢ w wypowiedzi. ... Porzadek, w jakim nazwania wylaniaja si¢ w przebiegu
deskrypcji, moze by¢ traktowany jako swoiste ,,odwzorowanie” sekwencji dziatan po-
znawczych. Raz bedzie to kolejnos¢ stadiow postrzegania zjawiska, kiedy indziej prze-
chodzenie od wlasciwosci danych naocznie do wiasciwosci nieobserwowalnych (np.
wnioskowanie na podstawie cech fizycznego wygladu bohatera o cechach jego psychiki
lub postawy moralnej), jeszcze kiedy indziej porownawcze zestawienie roznych obiek-
tow lub postaci. Relatywizacja znaczeniowa nazw uzytych w opisie do stéw 1 wyrazen
oznaczajacych proces poznawczy — wprowadza do semantyki wypowiedzi opisowej
element temporalnosci”.
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Kompozycja portretu krolewny jest zgodna z typowym dla klasycznej literatury
sanskryckiej modelem opisu fizycznych cech postaci, nakazujacym systematyczne
przedstawianie kolejnych czesci ciala i stroju, posuwajac si¢ z dolu do gory lub w
kierunku przeciwnym’. Twérca dokonuje tu jednak ciekawej modyfikacji — Amba-
lika spoczywa mianowicie na boku, a portret precyzyjnie oddaje jej poze.

Opisyjac fizyczne wlasciwosci krolewny, Dandin (i zachwycony ksiaze Apahara-
warman) akcentuje jej mtodos¢, delikatnos¢ i rozkwitajaca wlasnie urode. Kostki
Ambaliki sa ,,stodkie” (madhura), kolana — ,,delikatne” (komala), dtonie — ,$liczne”
(pesala), a szyja zasluguje na miano ,,uroczej” (bandhura). Jej tydki przypominaja
galazki, rece i loczki nad czotem — liany, dtonie — rézowe mtode pedy, czarne oczy
za$ — ciemnoniebieskie lilie wodne. Na bardzo szczuptym brzuchu nie odznaczaja
si¢ jeszcze wyraznie trzy faldy skory, jakie winna mie¢ doskonale pigkna dojrzata
kobieta, biodra jednak juz si¢ zaokraglity; niewielkie piersi, przyroéwnane jeszcze do
pakow kwiatéw, a nie do pelnych dzbanow czy wypuktosci na skroniach stonia,
wyrozniaja si¢ juz jednak twardoscia. Rozowe usta dziewczyny I$nig silnym bla-
skiem, w gladkich policzkach mozna si¢ przejrze¢ niczym w zwierciadle, idealny
krag jasnej twarzy jest zas$ podobny do ksiezyca. Wrazenie delikatnosci krolewny
poteguje umiejetny dobor przedstawianych w zdaniu elementéw jej otoczenia —
ukazanie Ambaliki w$réd wypchanych gesim puchem poduszek i ptatkdw kwiatow,
ktérymi ustane sg brzegi jej toza.

Pod koniec naszego zdania autor zwraca uwage na podobienstwo lezacej na bia-
tym przescieradle, ztocistoskorej, wysmuktej dziewczyny, ,,nieruchomej z powodu
znuzenia dhugimi zabawami (vilasana)”', do ,nieruchomej z powodu znuzenia
dtugim blyskaniem (vilasana)” btyskawicy, spoczywajacej na biatym obtoku je-
sieni. Przynajmniej od czasu powstania poematu Kalidasy Megha-dita (,,Obtok
postaficem”) btyskawice i oblok przedstawia sic w kawji jako pare kochankow'';
zauwazamy wigc tutaj rOwniez obraz $piacej w objeciach mezczyzny kobiety,
nhieruchomej z powodu znuzenia dlugimi igraszkami mitosnymi (vilasana)’.
Omawiane poréwnanie moze zatem sugerowac, ze krolewna, chociaz jeszcze mto-
dziutka, jest juz gotowa do przezycia swojej pierwszej mitosci; na pewno za$ ozna-
cza ono, ze tak wlasnie pragnalby leze¢ razem z nia po zespoleniu mitosnym Apaha-
rawarman. Zastosowanie tego pomyslowego zabiegu literackiego umozliwia
zarazem zrgczne przejscie do nastepnego zdania drugiego rozdzialu utworu Dan-

? Najstynniejszym tego rodzaju portretem jest szesnastostrofowy ustep deskrypcyjny
pierwszego rozdzialu (sarga) mahakawji Kalidasy (Kalidasa, IV/V w. n.e. — wg LIEN-
HARD (1984: 171) lub V w. ne. — wg WARDER (1990: 123)) Kumara-sambhava
(,,Narodziny Kumary”) ukazujacy bogini¢ Ume (Uma) — KS I 33-48, s. 12-17.

Y DKC(1) 1L, s. 129: cira-vilasana-kheda-niscalam.
' Zob. np. MD(1) 111, s. 77; por. przektad na jezyk polski w MD(2), s. 95.
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dina, w ktorym ksiaze wprost wyznaje przyjaciotom uczucia, jakie zrodzily sie w
nim na widok Ambaliki.

Przeprowadzona w niniejszym artykule krétka analize zacytowanego wyzej roz-
winietego zdania deskrypcyjnego z ,,Przygdd dziesigeciu mlodzieficow” trudno
uznac za wyczerpujaca. Osiagniete rezultaty z pewnoscia wystarcza jednak do wy-
kazania, ze mamy tu do czynienia nie z chaotycznym zlepkiem nazbyt wielu przy-
padkowych okreslen przedmiotdw opisu, lecz z doktadnie przemyslana, mistrzow-
ska artystyczng calos$cia.
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Wprowadzenie do jezyka bengalskiego

ELZBIETA WALTER

1. Charakterystyka ogélna

Jezyk bengalski nalezy po podgrupy jezykéw indoaryjskich' i wraz z najblizej
z nim spokrewnionym jezykiem asamskim jest najbardziej wysuni¢tym na wschod
jezykiem z rodziny indoeuropejskiej. Jako odrebny jezyk (czy raczej grupa dialek-
tow) istnieje od dziesieciu wiekow. Uzywa si¢ go w stanie Bengal Zachodni (87 tys.
km?) w Republice Indii, gdzie jest jednym z konstytucyjnych jezykow tego kraju,
w Ludowej Republice Bangladeszu (148 tys. km?), gdzie jest jezykiem panstwo-
wym, oraz czesciowo w sasiadujacych z Bengalem Zachodnim lub Bangladeszem
indyjskich stanach Asam, Tripura, Orisa i Bihar’.

Historycznie jest to jezyk Bengalu — krainy geograficznej rozciagajacej si¢ od
Himalajéw na polocy do Zatoki Bengalskiej na poludniu, rzek Brahmaputra,
Kangsa, Surma, Sadzdzuk na wschodzie do Nagar, Barakar, Suwarnarekha na za-
chodzie, czyli pomigdzy 20° 50" a27°9' szerokosci geograficznej poiocnej
186° 35"a 92° 30" dlugosci geograficznej wschodniej.

Liczba os6b postugujacych si¢ jezykiem bengalskim wynosi okoto 210 min (69
mln w indyjskim stanie Bengal Zachodni® i 140 mln w Bangladeszu®*), co stawia go
pod wzgledem uzytkownikow na drugim miejscu w Indiach, czwartym w Azji
1 siodmym na §wiecie.

' Do podgrupy jezykow indoaryjskich, czyli jezykow indyjskich nalezacych do ro-
dziny indoeuropejskiej, zalicza si¢ kilkanascie jezykéw uzywanych w Indiach poéinoc-
nych, $rodkowych iwschodnich. Méwi nimi %3 ludnosci Indii. Oprocz jezykow
z rodziny indoeuropejskiej w Indiach wystepuja jezyki z rodziny drawidyjskiej, austro-
azjatyckiej i chinsko-tybetanskie;j.

?Poza terenem subkontynentu indyjskiego jezyka bengalskiego uzywaja spore
grupy imigrantdw bengalskich, glownie na Bliskim Wschodzie, w Ameryce Ponocnej
i w Wielkiej Brytanii.

* India, s. 652.

*NEP, s. 348.
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2. Nazwa jezyka

W Bengalu bardzo dlugo, nawet po wyksztalceniu si¢ jezyka literackiego, nie
bylo jednej nazwy obejmujacej rézne dialekty tej prowincji. Po podboju muzutman-
skim na okreslenie zjednoczonych krain Bengalu zaczeto uzywaé wspdlnego ter-
minu ‘Bangalah’, ktéry byl w istocie rozszerzeniem na cata prowincje sanskryckiej
nazwy ‘Vanga’, pierwotnie oznaczajacej tylko wschodni i potudniowy Bengal. Mu-
zulmanie moéwiacy po persku nazywali jezyk calego Bengalu zaban-i-Bangalah
‘jezyk kraju Bangalah’, Portugalczycy za$ Idioma Bengalla. Mieszkancy Bengalu
okreslali swoja mowe jako bhasa — ‘jezyk [powszechnie uzywany]’, w odréznieniu
od sanskrytu i jezyka perskiego; indyjscy uczeni uzywali tez czgsto nazwy prakrta
w znaczeniu ‘jezyk naturalny [kraju]’.

Poniewaz za standard literacki zaczeto uznawaé jezyk uzywany na terenie krainy
Gauda (Gauda, Bengal ponocny i zachodni), pierwsza rodzima nazwa jezyka ben-
galskiego, pochodzaca prawdopodobnie z XVI wieku, byla gauda-bhasa — ‘jezyk
[kraju] Gauda’. Uzywano jej jeszcze na poczatku XIX wieku. Rammohan Roy,
pierwszy Bengalczyk, ktory napisal gramatyke swego ojczystego jezyka, nazwal
swoja prace opublikowana w 1833 roku Gaudiya vyakaran ‘gramatyka gaudyjska’.
Z czasem jednak nazwa gauda wyszla z uzycia i zamiast niej zaczeto powszechnie
stosowaé perska nazwe zaban-i-Bangalah oraz utworzona od niej forme w jezyku
hindustani Bangali zaban ‘jezyk bangali’. Z nich powstaly bengalskie wersje nazwy
jezyka:

=T bangala, a pdzniej %! bangla, I banla, IET bamla.
Wspolczesnie na okreslenie jezyka bengalskiego uzywa si¢ nastgpujacych nazw:

w stylu potocznym — =T barla lub IR @I bamla bhasa;
w stylu klasycznym — 1%©1&! banga bhasa.

Pierwsza gramatyka islownik jezyka bengalskiego Vocabulario em Idioma
Bengalla, e Portuguez zostata opublikowana w 1743 roku w Lizbonie przez portu-
galskiego ksiedza Manoela da Assumpgam. Praca, napisana alfabetem lacinskim,
zawierala podstawy gramatyki bengalskiej oraz stownik bengalsko-portugalski
i portugalsko-bengalski.

Natomiast pierwsza bengalska gramatyka, w ktérej po raz pierwszy zastosowano
alfabet bengalski, byta Grammar of the Bengal Language Nathaniela Brasseya
Halheda, opublikowana w 1778 roku.
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3. Zarys dziejow jezyka bengalskiego
3.1. Rys historyczny jezykow indoeuropejskich

Jezyki indoeuropejskie wywodza sie¢ prawdopodobnie poprzez formy posrednie
z dialektéw sztucznie dzi§ rekonstruowanego, hipotetycznego jezyka nazywanego
praindoeuropejskim, w ktorym nie zachowaly si¢ zadne teksty pisane, lecz ktorego
strukture da si¢ w przyblizeniu odtworzy¢ za pomoca metody historyczno-porow-
nawczej. Na skutek ekspansji terytorialnej plemiona moéwiace jezykami indoeuro-
pejskimi z biegiem czasu tracily taczace je wigzi, co spowodowalo, ze ich wzajemny
kontakt jezykowy ulegl oslabieniu. Od prajezyka odrywaly si¢ stopniowo dialekty
peryferyjne. Dialekty centralne kontynuowaly rozbudowywanie indoeuropejskiego
systemu jezykowego, dokonujac kolejnych innowacji, podczas gdy dialekty peryfe-
ryjne, do ktérych te zmiany nie docieraly, stawaly si¢ bardziej zachowawcze. Efektem
tego procesu bylo wyodrebnienie si¢ dwoch grup jezykoéw indoeuropejskich: central-
nej, ze wzgledu na zachodzace w niej zmiany fonetyczne zwanej satemowa, i pery-
feryjnej, zwanej kentumowa. Z czasem dialekty centralne rozpadly si¢ na cztery od-
rebne grupy. Jedna z nich na wschodzie, grupa indoiranska’, nazywajaca siebie Ariami
(arya) ‘szlachetny, pan, wladca’®, ktora osiedlita sic na stepach czarnomorskich
i kaspijskich, dos¢ szybko znieznanych powodow rozpadla si¢ na dwie podgrupy
iranska i indyjska (indoaryjska), rozwijajace si¢ odtad niezaleznie.

Ze wzgledu na zmiany w fonetyce i morfologii historie rozwoju jezykéw indo-
aryjskich dzieli si¢ na trzy okresy:

— staroindoaryjski SIA (od XV do V wieku p.n.e.),
— érednioindoaryjski SIA (od V wieku p.n.e. do X wicku n.e.),
—nowoindoaryjski NIA (od X wieku po czasy wspolczesne).

3.2. Okres staroindoaryjski

Okoto potowy II tysiaclecia p.n.e. Ariowie przybyli z pélnocnego zachodu do
Indii i osiedlili si¢ w dorzeczu Indusu, w Pendzabie. Przybysze nie uzywali jednego
jezyka, lecz grupy dialektow. W jednym z nich — wedyjskim — powstala najstarsza
literatura Indii — Wedy, zbior tekstow sakralnych, najstarszy zabytek kultury stow-
nej Indii aryjskich. Najstarsza z Wed, Rygweda (Rg-veda, ‘“Wiedza hymnéw’), mo-
gla powstaé okoto 1500 roku p.n.e. (przynajmniej najstarsze hymny).

> Indoiranska grupe jezykowa nazywa sie czasem aryjska.
W Indiach wyraz arya oznaczat przybyszéw indoeuropejskich, w odréznieniu od
rdzennych, pierwotnych mieszkancow tego kraju.
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Mniej wigcej w polowie I tysiaclecia p.n.e. inny dialekt, wystepujacy na wschod
od Pendzabu, reprezentujacy pozniejsze stadium rozwoju i odpowiadajacy zywemu
wowczas jezykowi komentarzy do Wed, zwanych brahmanami’, uproszczony
w poréwnaniu z jezykiem Wed, zostat ulozony wedlug regul gramatycznych
i przeksztalcit siec w nowy literacki jezyk — sanskryt klasyczny®, ktéry na okres bli-
sko dwoch tysiecy lat stat si¢ niemal wylacznym jezykiem literackim poinocnych
Indii, jak rowniez swego rodzaju lingua franca na terenie catych Indii.

Okres SIA jest wigc reprezentowany przez dwa jezyki: dialekt wedyjski i sanskryt
klasyczny.

3.3. Okres srednioindoaryjski

Nastepna faza rozwoju jezyka indoaryjskiego to okres SIA. Sanskryt klasyczny,
ujety przez gramatykdéw w Sciste reguly, a wiec niepodlegajacy zadnym zmianom,
stawal si¢ jezykiem sztucznym i tracilt stopniowo lacznosé z jezykiem méwionym,
ktory z jednej strony coraz bardziej oddalal si¢ od regul gramatycznych, z drugiej
zas roznicowal zaleznie od regionu, gdzie go uzywano.

W okresie SIA wyrdznia sie trzy etapy.

A. Etap najstarszy

Naleza do niego edykty krola Asioki’ wyryte na skatach i na kolumnach, zachowane
w réznych czesciach Indii. Inskrypcje te nie sa pisane w sanskrycie, lecz reprezentuja
nowsza postaé jezyka. Wystepuja w czterech odmianach regionalnych: péinocno-
zachodniej, potudniowo-zachodniej, wschodniej i wschodnio-Srodkowej. Do tego
okresu nalezy rowniez pali (pali) — jezyk liturgiczny potudniowego buddyzmu.

B. Etap $redni

Druga faza rozwojowa jezykow SIA sa prakryty'®. Byly to jezyki literackie uzy-
wane glownie w dramatach przez postacie niemowiace sanskrytem, zgodnie z ich
pozycja spoteczna (sanskryt byl jezykiem wylacznie warstw wyzszych).

’ Brahmany (brahmana) — teksty prozaiczne dotyczace ofiary oraz znaczenia mi-
stycznego i praktycznego kazdego obrzedu i ceremonii.

¥ Sanskryt ‘utozony [wedle regut gramatyki], uporzadkowany, opracowany, dosko-
naty’. Uczeni nie sa zgodni co do miejsca sanskrytu klasycznego wsrod jezykow indyj-
skich. Niektorzy uwazaja go za jezyk odrebny od wedyjskiego, inni tylko za jego odmiang.

% Asioka (Adoka) — wladca indyjski z dynastii Maurjow (ok. 264 r. p.n.e. — 227 r. p.n.e.).

' Wyraz prakryt (prakrta) — oznacza jezyk naturalny, niewyksztalcony, méwiony
przez pospolstwo — w przeciwienstwie do sztucznego, utozonego sanskrytu.
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Najwazniejsze znich to rozpowszechniony na zachodzie Indii siauraseni
(Sauraseni) — uwazany za najodpowiedniejszy dla warstw kulturalnych, niemowia-
cych jednak w sanskrycie, maharasztri (maharastri) — w dramatach postugiwaly si¢
nim kobiety, oraz dialekty wschodnie: magadhi (magadhi), ktérym w dramatach
moéwili czlonkowie niskich kast, i ardhamagadhi (ardha-magadhi).

Prakryty nosza najczesciej nazwe od regionu, w ktorym wystepowaly, np. maha-
rasztri to jezyk kraju Maharasztra (potudniowo-zachodnie regiony Indii), siauraseni —
— jezyk kraju Siurasena (okolice Mathury, Indie centralno-zachodnie), magadhi —
— jezyk kraju Magadha (wspolczesnie indyjski stan Bihar) i ardhamagadhi (obecnie
wschodnie rejony indyjskiego stanu Uttar Prades).

C. Etap najmtodszy

Na bazie prakrytow uksztaltowaly sie pdzniejsze dialekty, stanowigce trzecie,
ostatnie stadium rozwoju jezykéw SIA. Nazywa si¢ je ogdlnym terminem apa-
bhransia (apabhramsa), co znaczy ‘odpadly [od normy sanskryckiej]’. Mamy wigc
np. siauraseni apabhransia (Sauraseni apabhramsa), magadhi apabhransia (magadhi
apabhramsa), maharasztri apabhransia (maharastri apabhramsa). Mniej wiecej od
X wieku zaczely znich powstawaé nowozytne jezyki indoaryjskie, w tym takze
jezyk bengalski.

Kolejne etapy rozwoju jezyka indoaryjskiego nazywane sa czgsto w skrocie ter-
minami:

— samskrta — okres staroindoaryjski'’,

— prakrta — okres $rednioindoaryjski,

— bhasa (dosl. ‘jezyk’) — okres nowoindoaryjski.

Forma przejsciowa miedzy okresem $rednioindoaryjskim, reprezentowanym przez
prakryty, a okresem nowoindoaryjskim, czyli jezykami nowozytnymi, jest apa-
bhransia. Wszystkie wspolczesne jezyki nowoindoaryjskie pochodza zatem
z rdznych postaci apabhransi.

3.4. Okres nowoindoaryjski

Rdzenna ludno$¢ zamieszkujaca Bengal moéwila najprawdopodobniej jezykami
z rodziny austroazjatyckiej (z grupy mon-khmer i munda). Nastepnie pojawily sie

"' Mimo ze sanskryt klasyczny byl niemal jedynym J@Zyklem literackim w Indiach
w okresie SIA, nie zalicza si¢ go jednak do jezykow SIA, poniewaz w przeciwienstwie
do nich zachowal system fonologiczny niemal identyczny ze SIA.
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plemiona uzywajace jezykow zrodziny drawidyjskiej. Zostaly one z czasem wy-
parte przez ludno$¢ mowiaca jezykami z rodziny chinsko-tybetanskiej (z grupy
tybeto-birmanskiej). W rezultacie owych migracji i przemieszczania si¢ ludnosci,
ktore zaczely sie jeszcze przed nasza era, sytuacja jezykowa w Bengalu przed przy-
byciem Ariow musiala by¢ dos¢ skomplikowana. Niestety, brak jakichkolwiek
$wiadectw na ten temat. W koncu pojawili si¢ Ariowie.

Ekspansja Ariow w Indiach posuwala si¢ na potudniowy wschéd wzdtuz Jamuny
i Gangesu. Ze wzgledu na polozenie geograficzne Bengal, jak tez inne kraje lezace
na wschodzie — Bihar, Asam i Orisa, stosunkowo dlugo pozostawal poza wpltywem
kultury aryjskiej, dzigki czemu zachowal wiele odrebnosci.

W czasach historycznych Bengal nie stanowil obszaru jednolitego politycznie.
Rzeki Ganges (Padma), ze swa odnoga Bhagirathi (Hugli), i Brahmaputra w sposéb
naturalny dzielily t¢ prowincj¢ na cztery krainy (trzeba pamietaé, ze system rzeczny
znacznie si¢ roznit od wspolczesnego), w ktorych kilka wiekow p.n.e. mieszkaly
plemiona Pundra (na pdéinocy), Wanga (na potudniowym wschodzie), Radha/Rarha
(na zachodzie) i Suhma (na potudniowym zachodzie)'?. Od nazw tych czterech
wielkich plemion wzigty nazwe ziemie, na ktérych te plemiona mieszkaly.
W czasach Guptéw (od VI wieku) Bengal zaczat by¢ znany jako Gauda-Wanga, co
odpowiadato mniej wigcej podzialowi politycznemu tej prowincji. Termin Gauda
obejmowal Bengal poinocny i zachodni, Wanga — potudniowy i wschodni.

Polozenie geograficzne, Swiadectwa jezykowe, tradycja i historia wskazuja na to,
ze jezyk aryjski dotart do Bengalu z Magadhy; najpierw do zachodnich i poino-
cnych terendéw tej prowincji, nastepnie do centralnych i wschodnich.

Arianizacja Bengalu, zapoczatkowana prawdopodobnie w IV wieku p.n.e., za cza-
sOwW Maurjéw i kontynuowana za Guptow, zakonczyta si¢ w VII wieku. Ze $wia-
dectw Hiuen Tsanga, chinskiego podréznika, ktory odwiedzil Bengal w pierwszej
polowie VII wieku, wynika, ze jezyk aryjski byt w tym czasie przyswojony przez
ludno$¢ catego Bengalu. Zgodnie z relacja Hiuen Tsanga, w Biharze, Bengalu i w
zachodnim Asamie moéwiono wtedy jednym jezykiem'’. Byl nim magadhi apa-
bhransia, z ktéorego w ciagu nastepnych kilku wiekow uksztatltowatly si¢ wspotcze-
sne jezyki polnocno-wschodnich Indii.

Jezyk bengalski wywodzi si¢ wigc bezposrednio z dialektu magadhi apabhransia,
ktory jest przodkiem wszystkich jezykoéw ze wschodniej grupy nowozytnych jezy-
koéw indoaryjskich. Oprocz jezyka bengalskiego zaliczamy do tej grupy jezyk asam-

'2ODBL, t. 1, s. 67. Istnieje rowniez inny podzial na: Pundra, Wanga, Rarha, Sama-
tata (potudniowo-wschodni Bengal). R.C. MAJUMDAR (1971: 2).

3 ODBL, t. 1, s. 78.
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ski, orija ibiharski (dialekty majthili, magahi, bhodzpurija)'*. Najwazniejszym
z nich, zaréwno pod wzgledem wielkosci terytorium, jak i liczby uzytkownikow,
jest jezyk bengalski.

3.5. Periodyzacja jezyka bengalskiego

Jezyk bengalski ksztaltowal si¢ przez wiele wiekow, podlegajac nieustannie
przemianom.
Jego rozwoj dzieli sie na trzy okresy:

— starobengalski (SB),
— éredniobengalski (SB),
— nowobengalski (NB).

A. Okres starobengalski

Okres SB datuje si¢ w przyblizeniu na lata 950—1350'. W literaturze reprezentuje
go zbior rytualnych piesni pt. Czarjapada (Carya-pada), uznawanych za najstarszy
zabytek jezyka bengalskiego. W zasadzie jest to jedyny utwor literacki ztego
okresu. Poniewaz jezyk bengalski na dwczesnym etapie rozwoju byt bardzo po-
dobny do innych jezykéw indoaryjskich wschodnich Indii, takze literatura asamska
1 majthilska uwazaja Czarjapade za swoj pierwszy zabytek literacki. Zdaniem uczo-
nych tekst powstal pomiedzy X a XII wiekiem. Jezyk Czarjapady opiera sie gtow-
nie na dialekcie zachodnim Bengalu i reprezentuje forme¢ jezyka starobengalskiego,
bedaca stadium przejsciowym od magadhi apabhransi do bengalskiego. Widad
w nim wyrazny wplyw siauraseni apabhransi'®, a takze sanskrytu i prakrytow.

" Jezyki wywodzace si¢ z magadhi apabhransi dzieli sie na trzy grupy: wschodnia
(reprezentowana przez jezyki bengalski, asamski i orija), centralna (majthili, magahi)
i zachodnia (bhodzpurija wraz z nagpurija sadami).

1% Klasyfikacje poszczegdlnych okresow opracowano na podstawie: S. SEN (1979: 4).
Wtasciwy okres SB obejmuje lata 950—-1200. Okres nastepny (1200—1350) uwaza si¢ za
tzw. ,,ciemna epoke”. Nie zachowaty si¢ ztamtych czasow zadne zabytki literackie,
cho¢ przypuszcza si¢, ze musialy powstawaé wtedy opowiesci ludowe. Politycznie jest
to okres chaosu, spowodowany najazdami Turkoéw na Bengal na poczatku XIII w.

' Wplyw siauraseni apabhransi nie jest zjawiskiem niezwyktym, poniewaz byt to
drugi — obok sanskrytu — jezyk literacki tamtych czaséw. Siauraseni apabhransi uzy-
wano powszechnie od IX do XII w. jako lingua franca w catych Indiach od Gudzaratu
do Bengalu. We wschodnich Indiach byt to takze jezyk literacki (w siauraseni — jak
wspomniano — mowily w dramatach postacie znajwyzszych warstw spolecznych).
Z czasem wyksztalcita si¢ nowsza forma siauraseni apabhransi znana jako awahattha
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System fonetyczny jezyka starobengalskiego jest praktycznie taki sam jak
w p6znym okresie SIA, cho¢ zachodza pewne innowacje, np. wystepuje uproszcze-
nie zdwojonych spélgtosek (charakterystycznych dla okresu SIA) do pojedynczej,
z jednoczesna kompensacja artykulacyjna w postaci wzdluzenia poprzedzajacej
samogloski; spolgloski nosowe, wystepujace w zbitkach, przed zwartymi czgsto
zanikaja, powodujac jednak wzdhizenie inazalizacj¢ poprzedzajacej samogtoski;
nadal zachowuja si¢ samogloski w wygtosie absolutnym; pojawiaja si¢ slizgi eufo-
niczne pomi¢dzy dwiema samogloskami.

Charakterystyczne cechy w morfologii to koncowki dopelniacza -ara, -era, -ra,
-ka; przypadka dopelnienia dalszego i blizszego -ka, -re, -ke; narzednika -d; miej-
scownika -e, -i, -te, -hi; pojawiajq si¢ tez charakterystyczne przyrostki czasu prze-
sztego -il-, -I- 1 przyszlego -ib- oraz postpozycje.

W stownictwie przewazaja wyrazy tadbhawa'’, choé wystepuja tez zrzadka
tatsamylg.

B. Okres $redniobengalski

Okres SB, trwajacy od 1350 do 1800 roku, dzieli si¢ na dwa podokresy: wczesny
1 pozny.

Podokres wezesny (1350—1500)

Z poczatkiem XIII wieku witadz¢ w Bengalu przej¢li muzulmanie. Zmiany
w sytuacji politycznej i spolecznej wptynely rowniez na rozwdj jezyka bengalskiego
i przeksztalcenie go w jezyk literacki; oslabiajac bowiem zwiazki z kultura san-
skrycka, muzulmanie stworzyli warunki do rozwoju elementéw rodzimych.

Nie zachowaly si¢ zadne zabytki literackie z XIII i XIV wieku. Na pewno jednak
powstawaly wowczas w jezyku bengalskim utwory literackie, poniewaz z koncem
XV wieku literatura bengalska osiggneta wysoki poziom. W okresie tym wyrdznia
si¢ trzy gtowne nurty literackie: wolne przeklady utworow sanskryckich (glownie
Mahabharaty, Ramajany ipuran'), literature zwiazana z kultem bostw opiekun-
czych i wisznuickg poezj¢ mitosno-religijng opiewajaca Kryszne.

(avahattha) lub apabhraszta (apabhrasta). Tradycja tworzenia we wschodnich prowin-
cjach (w tym takze w Bengalu) w awahattha utrzymywala si¢ nawet po uformowaniu si¢
jezykow nowoindoaryjskich. W Bengalu poeci pisali w awahattha do potowy XV w.

7 Zob. § 6.

'8 Zob. § 6.

" Purana (purana) — dost. ‘stara [opowies¢], dawna [tradycja]’; cykl literatury san-
skryckiej, skarbnica hinduskiej mitologii.
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W zwiazku z przektadami literatury sanskryckiej wida¢ duzy naptyw wyrazow
tatsama do jezyka bengalskiego; tadbhawy zanikaja lub ich uzycie staje si¢ ograni-
czone. Jezyk literacki, opierajacy si¢ na dialekcie zachodnim, udoskonala si¢
izaczyna by¢é uzywany w calej prowincji; jednoczesnie pisarze pochodzacy
z r6znych regionéw Bengalu wzbogacaja go o lokalne stownictwo i idiomy.

Charakterystyczna cecha w tym okresie rozwoju jezyka jest ostabienie niezalez-
nych samogtosek i oraz u po samogtloskach a i @, co zaowocowalo powstaniem no-
wych dyftongdéw ai, ai, au, au uznawanych za jedna sylabe, w ktorej drugi element
wypowiadano bardzo krotko, pierwszy zas ulegal modyfikacjom — efektem tego
byla epenteza®® samoglosek ioraz u; samogloska wyglosowa apo pojedynczej
spotglosce wykazuje tendencje do zaniku (apokopa); zaczynaja si¢ pojawiaé czasy
ztozone, tworzone za pomocg rdzenia czasownikowego ach; do tworzenia mianow-
nika liczby mnogiej uzywa si¢ koncowki -ra (na razie z zaimkami osobowymi).

Podokres pozny (1500-1800)

Literatura tego podokresu kontynuuje nurty okresu poprzedniego. Jej cecha cha-
rakterystyczna jest jednak rozwoj liryki wisznuickiej, a takze powstawanie Zzywotow
Czajtanji (Caitanya) i innych nauczycieli wisznuickich. Biografia staje si¢ gatun-
kiem w literaturze bengalskie;j.

W jezyku i literaturze zauwaza si¢ ogromny wplyw sanskrytu i majthili, jak tez
ograniczony wplyw dialektu zachodniego hindi okolic Mathury — bradzbhakha
(braj-bhakha). Wyksztalca si¢ sztuczny jezyk poetycki (polaczenie jezyka bengal-
skiego zpewnymi formami zachodniego hindi), zwany bradzbuli (braj-buli),
w ktorym poeci Bengalu tworza poematy o Krysznie ijego ukochanej imieniem
Radha (Radha).

W fonologii zachodza nastepujace zmiany: epentetyczne u przeksztalca si¢ w i,
modyfikujac poprzedzajace i nastgpujace samogloski a/ @, po czym przed koncem
XVII wieku w dialektach zachodniego Bengalu samogloska ta wypada; afiksy -iya
(werbalne inominalne) ulegaja kontrakcji, przeobrazajac si¢ stopniowo
w pojedyncza samogtoske e lub @ ; w zachodnio-centralnym Bengalu, wzdtuz rzeki
Hugli, pojawia si¢ przeglos samoglosek, ktory rozszerza si¢ takze na inne dialekty
bengalskie; pod wplywem akcentu padajacego na pierwsza sylabe nastgpuje zanik
samogloski $rédglosowej nieakcentowanej (synkopa); w XVII wieku spolgtoska
przydechowa rh traci przydech, przeksztatcajac si¢ w r.

W morfologii formuja si¢ koncowki deklinacyjne liczby mnogiej rzeczownikoéw
1 zaimkow, zanika rozroznienie pomiedzy liczba pojedyncza i mnoga czasownikow
osobowych; tworza sie czasy ztozone.

0 Epenteza — wstawienie w wyrazie etymologicznie nieumotywowanej gloski.
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W leksyce tego okresu jest widoczny silny wplyw slownictwa perskiego
(szczegoblnie w X VIII wieku) oraz w niewielkim stopniu portugalskiego.

C. Okres nowobengalski

Okres NB (od 1800 roku po czasy wspolczesne) reprezentuje ostatnie stadium
ewolucji — wspolczesny jezyk bengalski. W literaturze jest to przede wszystkim
okres formowania si¢ prozy literackiej, wczesniej praktycznie nieistniejacej. Przez
pierwsze lata swego rozwoju, do potowy XIX wieku, proza bengalska byla
sztuczna, opierata sie na formach jezyka SB i postugiwata si¢ wysoce sanskrytyzo-
wanym slownictwem. Pierwsze utwory proza to przede wszystkim przeklady
z sanskrytu, angielskiego i perskiego. Wiele utworéw w tym okresie miato charakter
naukowy 1 popularnonaukowy. Dopiero w drugiej potowie XIX wieku rozwija si¢
powiesé, nowa poezja i dramat.

Az do konca XVIII wieku proces ksztaltowania si¢ jezyka bengalskiego opieral
si¢ na dialekcie zachodnim, uzywanym na terytorium dorzecza Bhagirathi (Bengal
poludniowo-zachodni; wspolczesne okregi Bankura i Bardhaman), a szczegdlnie
w okregu Nawadwipa, ktory byt politycznym i kulturalnym centrum prowincji Ben-
galu.

Pod koniec XVIII wieku centrum zycia politycznego, Kkulturalnego
i gospodarczego przeniosto si¢ do Kalkuty oraz do sasiadujacych znia okrgegow
Hugli, Haura, Nadia oraz do pélnocnej czesci okregu 24 Pargana. Coraz wigksza
role zaczgla odgrywaé gwara kalkucka, az z biegiem czasu stala si¢ potoczng forma
wspolczesnego jezyka bengalskiego. Dialekt zachodni nie stracil jednak swego
znaczenia; w efekcie z czasem doszto do powstania dwodch stylow jezyka bengal-
skiego: klasycznego (SK) sadhu bhasa, wywodzacego si¢ z dialektu okolic Nawa-
dwipy, ipotocznego (SP) calit bhasa, opartego na gwarze kalkuckiej i dialekcie
centralnym.

Wraz ze wzrostem wplywow Brytyjczykdéw i cywilizacji zachodniej do jezyka
bengalskiego przenikaja w tym czasie zapozyczenia z j¢zyka angielskiego z zakresu
stownictwa, idiomatyki i sktadni. Wplyw sanskrytu zmniejsza sig¢, ograniczajac si¢
do zapozyczania wyrazéw odnoszacych si¢ do pojec tzw. wysokiej kultury oraz do
tworzenia neologizméw, wyrazajacych pojecia instytucji, mysli, nauki i kultury
materialnej Zachodu.

Charakterystyczne cechy jezyka bengalskiego w okresie NB:

— powstanie prozy literackie;j;

— wytworzenie sie dwoch stylow literackich: klasycznego i potocznego®';

21 Zob. § 5.
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— wystgpowanie przegtosu;

— harmonia samogtosek;

— czeste uzywanie czasownikoéw ztozonych (imienno-czasownikowych);

— uzywanie spojnika wspoltrzednego tacznego o (pochodzacego prawdopodobnie
z perskiego wa) jako tacznika dwdch samodzielnych wyrazow w zdaniu;

— stawianie partykul przeczenia po czasowniku w formie finitywnej i przed cza-
sownikiem w formie niefinitywnej;

— uzywanie szeregu imiestowowych roéwnowaznikéw zdan (zamiast orzeczen
w formie osobowe;j) jako sktadnikéw zdania ztozonego;

— duza liczba wyrazow angielskich w leksyce.

4. Dialekty

Dialekty jezyka bengalskiego nie wywodza si¢ zjednego jezyka protobengal-
skiego, lecz biora poczatek z rdznych lokalnych form p6znego magadhi apabhran-
sia, ktore wyksztalcity charakterystyczne wspolne cechy. Naleza do nich:

— afiksy czasu przeszlego prostego -il- 1 przyszlego prostego -ib-;

— afiks imiestowu przesztego dokonanego -iya;

— koncowki dopetniacza -er, -ar;

— koncowki przypadka dopehienia - ke, -re.

Istniejg kontrowersje na temat liczby dialektow bengalskich, ich podziatu
i klasyfikacji. Jezykoznawcy zgadzaja si¢ tylko co do tego, ze dialekty bengalskie
dziela si¢ zasadniczo na dwie grupy: zachodnia, zwana gauriya, i wschodnia —
— vangiya®*. Granica pomiedzy nimi przebiega wzdhiz wschodniej granicy okregow
24 Pargana i Nadia; nastepnie, posuwajac si¢ w gore Brahmaputry, a potem wzdtuz
zachodnich granic okregdéw Ranpur i Dzalpajguri, dochodzi do Himalajow.

Zdaniem G.A. GRIERSONA (1968: t. 5,1: 19) mozna wyrdznic¢ siedem dialektow
bengalskich:

— dialekty zachodnie: centralny, zachodni, potudniowo-zachodni, pénocny;
— dialekty wschodnie: radzbansi (rajbarisi) lub kamarupi (kamaripi), wschodni,
potudniowo-wschodni.

Z kolei S.K. Chatterji*® uwaza, ze dialekty bengalskie mozna podzieli¢ na cztery
gléwne grupy — rarhi (rarhi), warendri (varendri), wangali (vangali), kamarupi

2 Nazwy pochodza od wyrazu Gaud/Gaur (Gaud/Gaur), ktorym okreslano kiedys
polnocny i zachodni Bengal, i Wanga — uzywanego na okreslenie potudniowo-
wschodniego Bengalu. Por. § 3.4.

B ODBL, t. 1, s. 138.
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(kamariipi) — pokrywajace si¢ z dawnym podziatem Bengalu®® na cztery wielkie
prowincje: Rarha (zachodni Bengal), Pundra Iub Warendra (péinocny Bengal),
Wanga (wschodni i potudniowo-wschodni Bengal) i Kamarupa (pétnocno-wschodni
Bengal). Wedtug tej klasyfikacji dialekty rarhi i warendri oznaczaja dialekty grupy
zachodniej klasyfikacji przedstawionej przez GRIERSONA (rarhi — centralny, za-
chodni i potudniowo-zachodni; warendri — pélnocny); wangali i kamarupi za$ dia-
lekty grupy wschodniej: wangali — dialekt wschodni i potudniowo-wschodni, kama-
rupi — dialekt péinocno-wschodni.

Wspolczesni jezykoznawcy wyrdzniaja pigc grup dialektow bengalskich:

— rarhi — centralny i zachodni (kendriya/pascim rarhi),

— warendri,

— dzharkhandi (jharkhandr),

— wangali (dialekt wschodni i potudniowo-wschodni),

— kamarupi.

Z powyzszych przykladow wida¢, ze wszystkie przytoczone podzialy w gruncie
rzeczy sa do siebie bardzo podobne; wystepuja w nich jedynie niewielkie roéznice
terminologiczne. Na przyktad, w ostatniej klasyfikacji wspolnym terminem ‘rarhi’
nazywa si¢ dwa dialekty okreslane przez GRIERSONA jako zachodni i centralny, na
okreslenie za$ dialektu potudniowo-zachodniego wprowadzono nazwe dzharkhandi.
Wedltug klasyfikacji GRIERSONA dialekt wangali dzieli si¢ na dwie grupy: wschod-
nia i potudniowo-wschodnia; podziatu tego nie ma w dwdch pozniejszych systema-
tykach.

Réznice pomiedzy dialektami rarhi i warendri sa znikome, spotyka si¢ w nich po-
dobienstwa, niewystepujace w dialekcie wangali. W dialekcie kamarupi widaé
wplyw sasiednich jezykéw nieindoaryjskich — tybeto-birmanskich. Jest on jeszcze
bardziej widoczny w dialekcie potudniowo-wschodnim z grupy wangali. Dialekt ten
rozni sie zdecydowanie — zarowno pod wzgledem fonologicznym, jak i morfologicz-
nym — od pozostatych dialektow bengalskich.

Réznice fonologiczne i morfologiczne pomigdzy dialektami Bengalu majg
w duzym stopniu podloze etniczne i wynikaja z tego, ze ludnos¢ na zachodnich
krancach Bengalu jest pochodzenia austroazjatyckiego i drawidyjskiego (Santali,
Maler, Oraon), na wschodnich i pdlnocnych za$ austroazjatyckiego i chinsko-tybe-
tanskiego (Bodo, Mon-Khmer).

** Terminu ‘Bengal’ uzywa si¢ tu w znaczeniu historycznym, nie uwzgledniajacym
wspolczesnego podziatu na Bengal Zachodni i Bangladesz.
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4.1. Dialekty zachodnie

Do grupy zachodniej zalicza si¢ dialekt centralny, zachodni, potudniowo-zachodni
i polnocny.

Dialekt centralny jest dialektem kulturalnym (na jego podstawie powstal jezyk li-
teracki potoczny), dialekt poludniowo-zachodni wykazuje pewne podobienstwa do
jezyka orija, poniewaz wystepuje na terenach sasiadujacych z Orisa, dialekty za-
chodni i pénocy — ze wzgledu na oddalenie od centrum kulturalnego w Kalkucie —
— zawierajg sporo prowincjonalizmow.

A. Terytorium wystgpowania dialektow zachodnich

Dialekt centralny (kendrija lub purba rarhi; piurva rarhi), obejmuje centralny
Bengal (Kalkuta, 24 Pargana, Haura, Hugli, péinocno-wschodni Medinipur, wsch.
Bardhaman, wsch. Birbhum, Mursidabad, zach. Nadia).

Dialekt zachodni (pascim rarhi) obejmuje zachodni Bengal (zach. Birbhum, zach.
Bardhaman, Bankura, Manbhum, Sinbhum, Santal Pargana, pn. Medinipur).

Dialekt poludniowo-zachodni (dzharkhandi) obejmuje poludniowo-zachodni
Bengal (Medinipur, Purulia).

Dialekt polnocny (warendri) wystepuje w polnocnym Bengalu (Maldaha, pd.
Dinadzpur, Radzsiahi, Pabna, Bagura).

B. Charakterystyczne cechy dialektow zachodnich
W fonologii:

— zachowanie wymowy spolglosek dzwigcznych przydechowych,

— zachowanie wymowy spotgtosek z rzedu c [c], [¢"], [1], [1"] jako zwarto-szczeli-
nowych podniebienno-dziastowych,

— zachowanie spoltgtosek [], [("] oraz spotgtoski [h] w nagtosie;

— wymowa spolglosek szczelinowych (ciszacej, syczacej i szumiacej) oznacza-
nych kolejno literami *I_ s, A s, I_ s, z wyjatkiem wypadkow, kiedy wystepuja
w zbitkach spétgloskowych, jak [[]; jedynie na kraicowo zachodnich terenach
Jak [s];

— zachowanie catkowitej nazalizacji samogtosek, np. 517 [cad] ‘ksiezyc’.

W morfologii:

— koncéwka przypadka dopelnienia liczby pojedynczej -k, -ke;
— koncowka 3. osoby czasu przesztego prostego czasownikow przechodnich -e;
— koncéwka 3. osoby czasu przyszltego prostego -e.
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4.2. Dialekty wschodnie

Do grupy wschodniej zalicza si¢ dialekt wschodni wlasciwy, dialekt péinocno-
wschodni i dialekt potudniowo-wschodni. Poniewaz standardowy dialekt centralny
z grupy dialektéw zachodnich przenikal stopniowo do dialektu w okolicach Dhaki,
zdaniem G.A. GRIERSONA (1968: 19) jezyk tego regionu mozna zaklasyfikowac
jako subdialekt dialektu wschodniego, zwany wschodnio-centralnym.

A. Terytorium wystgpowania dialektow wschodnich

Dialekt wschodni (wangali) obejmuje wschodni Bengal (Dhaka, Majmansinha,
Faridpur, péinocno-wschodnia Nadia, Dzasiohar, Khulna, Barisial, wyspa Sandwip,
p6éocno-zachodni Srihatta.

Dialektu pélnocno-wschodniego (kamarupi/radzbansi) uzywa si¢ na terenach
poocno-wschodniego Bengalu, w nastepujacych okregach: Dzalpajguri, Ranpur,
Kuczbihar, pn. Dinadzpur, wsch. Purnia, pd. Dardziling, zach. Goalpara.

Dialekt poludniowo-wschodni®® wystepuje w nastepujacych okregach potu-
dniowo-wschodniego Bengalu: Noakhali, Czattagram (Czittagong), Akiab.

B. Charakterystyczne cechy dialektéw wschodnich
W fonologii:

— spolgloski zwarto-szczelinowe z rzedu ¢, z wyjatkiem gloski oznaczonej litera
b, wymawianej jak zwarto-szczelinowa [0 ], wymawia si¢ jak szczelinowe: ®
jak [s], &, jak [2], ¥ jak [2];

—wymowa spolgtosek szczelinowych (ciszacej, syczacej i szumiacej) oznacza-
nych kolejno literami *I_ s, A_s, I, z wyjatkiem wypadkow, kiedy wystepuja
w zbitkach spolgloskowych, jak [h] (szczelinowo-krtaniowe);

— zanik rdzennej spolgtoski [h] ;

— zanik przydechu w spolgloskach dzwigcznych przydechowych;

—wymowa ,rozszczepiona® samoglosek nazalizowanych na samogloske
i spotgtoske nosowa, np. 517 [cand] ‘ksiezyc’;

— wystgpowanie epentezy.

W morfologii:

— koncowka przypadka dopelnienia liczby pojedynczej -re;
— konicowka 3. osoby czasu przesztego prostego czasownikow przechodnich -a/-o;

** Subdialekt potudniowo-wschodni czakma uzywany przez plemiona w gorach Czit-
tagongu ma wlasny alfabet zblizony do starego alfabetu khmerskiego.
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— konicowka 3. osoby czasu przysztego prostego -a/-o;

—ta sama koncéwka 3. osoby czasu przeszlego prostego czasownikow przechod-
nich 1 nieprzechodnich -a/-o;

— koncowka 2. osoby (formy poufalej) czasu przeszlego frekwentatywnego -i.

DIALEKTY BENGALSKIE

TRALNO- -
N

'woso

e oam

c...'.sa Lt ey

. .’,'bEN

POLUDNIOWO-
-ZACHODNI

Dialekty zachodnie:
Dialekty wschodnie: 1) 1)

Zrédbo: Linguistic Survey of Idia, vol. 5, p. 1: Specimes of the Bengali and Asamese Languags,
collected and edited by G.A. Grienson, Delhi 1968 [reprint].

5. Style literackie
Wspolczesny standardowy literacki jezyk bengalski ma dwa style: klasyczny (SK)

Y, Ol sadhu bhdsa ipotoczny (SP) b sT® O calit bhasa. Z typologicznego
punku widzenia sa one podsystemami tego samego jezyka.
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5.1. Styl klasyczny

Styl klasyczny, czyli jezyk literacki pisany, o Scistych regutach gramatycznych,
jest tradycyjnym stylem opartym na XVI-wiecznym dialekcie wystepujacym
w okolicach Nawadwipy. Az do konca XVIII wieku dialekt ten petit funkcje je-
zyka prestizowego, ktérym postugiwali si¢ w mowie i pismie ludzie wyksztatceni
z wyzszych warstw spoleczenstwa. Mimo ze opiera si¢ na dialekcie zachodnim, wida¢
w nim takze pewne wplywy dialektow wschodniego Bengalu. Az do konca lat 20. XX
wieku byt to jedyny jezyk literatury. Wspolczesnie stylu literackiego nie uzywa sie
w mowie, lecz wylacznie w pismie. Pisze si¢ nim oficjalne listy, pisma urzgdowe oraz
literature pickna, cho¢ w tej ostatniej coraz wigksza role odgrywa styl potoczny. Styl
klasyczny dominuje takze w literaturze naukowej i popularnonaukowe;.

5.2. Styl potoczny

Styl potoczny, czyli jezyk literacki mowiony, opiera si¢ na gwarze kalkuckiej
i dialekcie centralnym, przede wszystkim regionéw Hugli, Haura, Nadia oraz potl-
nocnych obszaréw okrggu 24 Pargana. Jego znaczenie zaczglo wzrastaé mniej wig-
cej od konca XIX wieku, kiedy zaczeto wprowadza¢ go do utworow literackich.
Poczatkowo mowili nim bohaterowie dramatdw, pojawial si¢ rowniez w kwestiach
dialogowych w opowiadaniach ipowiesciach literatury bengalskiej tego okresu.
Jednym z pierwszych pisarzy, ktorzy wprowadzili styl potoczny do swoich utwo-
row, byt Rabindranath Tagore. Od marca 1965 roku w stylu potocznym jezyka ben-
galskiego ukazuje si¢ prasa. Wspolczesnie styl potoczny jest nie tylko jezykiem
moéwionym ludzi wyksztatconych w catym Bengalu, ale takze pelnoprawnym jezy-
kiem literatury.

5.3. Charakterystyczne cechy stylu potocznego

W fonetyce:

— wystepowanie zmian bedacych wynikiem przegtosu, np. SRR [korija] — F&
[kore] ‘zrobiwszy’;

— harmonia samoglosek, np. ™4\ [defi] — 7 [difi] ‘krajowy’;

— zachowanie calkowitej nazalizacji samogtosek, np. wyraz B1°% ‘ksiezyc’ wy-
mawia si¢ jak [cad];

—tendencja do wymawiania samogtoski [e] jak [&], np. €<F [ak] ‘jeden’;

— tendencja do wymawiania samogtoski [5] jak [0] np. & [d"on] ‘bogactwo’;
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— zachowanie pierwotnej wymowy spolgtosek zrzedu ¢ (jako zwarto-szczelino-
wych podniebienno-dziastowych) oraz spétgtosek [t] [("];

—wymowa spotglosek szczelinowych (ciszacej, syczacej iszumiacej) oznacza-
nych kolejno literami *s, A s, I 5 (z wyjatkiem wypadkoéw, kiedy wystepuja
w zbitkach spolgtoskowych) jak [[];

—tendencja do przechodzenia spotgloski /w n, np. T [lebu] — IS, [nebu]
‘limona’;

— zanik spolgtoski [h] w $rodglosie w pozycji interwokalicznej, np. OIS [tahar]
— OI] [tar ] ‘jego’; w naglosie polgloska ta pozostaje bez zmian;

— utrata przydechu spolglosek przydechowych w wyglosie, np. 7_4 [dud"] — R
[dud] ‘mleko’, € [bag"] — M9 [bag] ‘tygrys’;

—tendencja do udzwigczniania spolgtosek bezdzwiecznych w wyglosie absolut-
nym, np. 1% [c"at] — &7 [c"ad] ‘dach’, ¥ [kak] — T [kag] ‘wrona’;

—na skutek akcentu padajacego na pierwsza sylabe¢ zanik samogtoski srodgtoso-
wej nieakcentowanej (synkopa), co prowadzi do dwusylabicznosci wyrazow,
np. ST [gamocta] — STTN=T [gamc"a] ‘recznik’;

— spontaniczna geminacja, np. 12 [[obai] — 7912 [fobbai] ‘wszyscy’.

W morfologii:

— konicowka liczby mnogiej wszystkich przypadkéw zaleznych -9 -der;

— koncowka dopelnienia dalszego (celownika liczby pojedynczej) -T<F -ke;

— koncéwka miejscownika -9, (-9)C9 -¢, (-e)te;

— koncowka 3. osoby czasu przeszlego prostego czasownikéw przechodnich -9 -e,
np. T ¢ se balle ‘on powiedzial’, ale nieprzechodnich -3 -0, np. T Tl se
gela ‘on poszed!’ (ostatnio jednak pod wplywem dialektow wschodnich réznica
ta zanika);

— czasy ztozone ciagle (terazniejszy i przeszly) tworzy si¢, dodajac odpowiednie
afiksy (ciagtosci, czasu przeszlego) oraz koncoéwki osobowe bezposrednio do
rdzenia czasownika;

—czasy zlozone dokonane (terazniejszy i przeszly) tworzy si¢, dodajac odpo-
wiednie afiksy (dokonanosci, czasu przeszlego) oraz odpowiednie koncowki
osobowe bezposrednio do rdzenia czasownika.

5.4. Réznice pomiedzy stylem klasycznym i potocznym

Réznice pomiedzy obu stylami jezyka bengalskiego wystepuja w fonologii, mor-
fologii, leksyce i sktadni. Najwigksze roznice sa widoczne w morfologii czasowni-
kow 1 zaimkow.
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5.4.1. Réznice fonologiczne

W stylu klasycznym wymawia si¢ $rédgtosowa samogtoske; w stylu potocznym
na skutek zjawiska synkopy samogloska ta zaniklta, powodujac dwusylabicznos¢
wyrazoéw bengalskich, np. wyraz 1?1l apnar, ‘pana, panski’ w stylu potocznym
wymawia si¢ jak [apnar], w stylu klasycznym za$ jak [aponar] lub [aponar].

5.4.2. Roznice w morfologii

— Dla stylu klasycznego charakterystyczne sa dluzsze formy zaimkow
(osobowych, wskazujacych, wzglednych, pytajacych i nieokreslonych). Wynika
to ztego, ze w 3. osobie zaimkéw zachowala si¢ pierwotna spolgtoska [h],
ktoéra w stylu potocznym zanikla, np. zaimek 3. osoby liczby mnogiej ‘oni’
(forma neutralna) ma w mianowniku w stylu klasycznym posta¢ ORI tahara
[tahara], w stylu potocznym za$ OISl tara [tara]. Zaimki w liczbie mnogiej maja
rowniez odmienna fleksje, poniewaz w stylu klasycznym wystepuja odmienne
niz w stylu potocznym wyktadniki liczby mnogie;j.

— W stylu klasycznym praktycznie we wszystkich czasach gramatycznych za-
chowaly si¢ dawne, dluzsze formy czasownikoéw, zaréwno osobowych, jak
1 nieosobowych. W stylu potocznym na skutek epentezy i przegtosu formy cza-
sownikoéw ulegly skroceniu. W rdzeniach czasownikowych konczacych sie na
spotgtoske T [h], np. B2 cak ‘chcied’, R nah ‘nie byé’, MR gah ‘Spiewad’,
2 bah ‘nosi¢, wiaé, ptynaé’, 92_rah ‘by¢’, spotgloska ta zanikla.

— Koncowki osobowe obu stylow sa takie same, zmiany polegaja na tym, ze
w stylu potocznym wypadta samogtoska -2 -i, wystepujaca w stylu klasycznym
pomiedzy rdzeniem czasownika a afiksami (czasu przeszlego, czasu przysztego,
ciagtosci, perfektywnosci, frekwentatywnosci).

— W stylu klasycznym spora grupa rzeczownikéw ma forme sprzed procesu epen-
tezy, przegtosu i harmonii samogtosek.

— W stylu klasycznym do przymiotnikow rodzaju zenskiego, pochodzacych
z sanskrytu, dodaje si¢ sanskryckie afiksy gramatyczne rodzaju zenskiego.
W stylu potocznym przymiotnik nie ma kategorii rodzaju.

— Oba style jezyka bengalskiego maja wlasne wyktadniki liczby mnogiej, jak tez
odmienne formy postpozycji, przystowkow, partykut i spdjnikow.

5.4.3. Roznice w skladni

W stylu klasycznym szyk zdania jest sztywny: orzeczenie stoi zawsze na koncu.
Zdanie ma nastepujacy szyk: podmiot — dopelienie — orzeczenie. W stylu potocz-
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nym orzeczenie moze sta¢ przed okolicznikiem miejsca i czasu, a podmiot na koncu
zdania; szyk w tym stylu jest duzo swobodniejszy.

5.4.4. Roznice w leksyce

— Dla stylu klasycznego charakterystyczna jest duza liczba wyrazéw sanskryckich
(tat-sama), w stylu potocznym wystepuje przewaga stownictwa tadbhawa (tad-
bhava) i desi (desi)*.

— W stylu klasycznym wystepuje wiele (niekiedy kilkucztonowych) ztozen
imiennych na wzor sanskryckich. W stylu potocznym zostaja one rozbite, cze-
sto zastapione wyrazami tadbhawa i roztozone zgodnie ze sktadnia jezyka ben-
galskiego.

— Styl klasyczny charakteryzuje si¢ duza liczba ztozen imienno-czasownikowych.
W stylu potocznym liczba takich ztozen jest stosunkowo niewielka, zostaly one
zastapione czasownikami.

— Dla stylu potocznego typowe jest uzywanie idiomow, przystow i powiedzen.
Tendencja ta nie wystepuje w stylu klasycznym, ktory charakteryzuje si¢
z kolei uzywaniem poréwnan, alegorii i innych figur retorycznych.

5.5. Styl poezji

Powyzszy podziat na dwa style nie dotyczy poezji, ktora reprezentuje jeszcze
jedna stylistyczna forme wspolczesnego jezyka literackiego. Jej cecha charaktery-
styczna jest zachowanie archaicznych form gramatycznych rzeczownikow, zaimkow
i czasownikow, a takze laczenie w sposob dowolny elementéw stylu klasycznego
1 potocznego, co uwaza si¢ w standardowym jezyku bengalskim za niepoprawne.

6. Stownictwo?’
Zgodnie z terminologia gramatykow indyjskich stownictwo jezyka bengalskiego

(jak réwniez wszystkich jezykow nowoindoaryjskich) sktada sie z nastepujacych
elementow: tatsama (fat-sama), tadbhawa (tad-bhava), desi (dest), widesi (videst).

% Zob. § 6.
27 Podrozdziat ten jest skrocona i zmodyfikowana wersja artykutu: WALTER (1997).
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6.1. Tatsama

Termin ten jest ztozeniem dwoch sanskryckich wyrazow: tat (zaimka ‘ten’,
w domySle ,,sanskryt”) oraz sama ‘taki sam’ ioznacza wyrazy sanskryckie, ktore
weszty do stownictwa jezykéw nowoindoaryjskich w niezmienionej formie; sa wiec
‘takie same [jak w sanskrycie]’. W wypadku jezyka bengalskiego sa to wyrazy ma-
jace — niezaleznie od ich wspodtczesnej wymowy — tylko taka sama forme ortogra-
ficzng jak w sanskrycie. Poczatkowo gramatycy indyjscy z okresu SIA terminem
tym okreslali tylko te wyrazy w prakrytach, ktére byty identyczne ze stowami san-
skryckimi, np. kusuma ‘kwiat’, akasa ‘niebo’, deva ‘bog’.

Wspolczesnie do stownictwa tatsama zalicza sie rowniez pozniejsze zapozyczenia
sanskryckie, ktore weszly do jezyka bengalskiego w okresie NIA. Jest to zatem
obecnie dos$¢ szeroko rozumiany termin, odnoszacy si¢ do formy wyrazu, nie za$
okresu i sposobu jego przeniknigcia do jezyka bengalskiego.

Procentowy udzial wyrazéw tatsama w historii rozwoju jezyka bengalskiego
podlegat zmianom. W okresie SB ta grupa slownictwa stanowita zaledwie 5% lek-
syki jezyka bengalskiego, w okresie SB udzial wyrazéw tatsama wzrost do 12,5%,
w XVII wieku wynosil jedng trzecia stownictwa, by w XIX wieku, w okresie for-
mowania si¢ prozy, doj$¢ do 44%. Wyrazy tatsama tworza w jezyku bengalskim tak
zwane stownictwo ,,wysokiej kultury”.

Ardhatatsama (ardha-tat-sama)

Na okreslenie grupy pdzniejszych wyrazoéw tatsama, ktoére weszty do jezyka ben-
galskiego bezposrednio z sanskrytu w okresie NIA, lecz nie zachowaty swej orygi-
nalnej sanskryckiej formy i ulegly nieznacznym modyfikacjom, zgodnie z regutami
fonetycznymi obowiazujacymi w okresie zapozyczenia, uczeni europejscy wprowa-
dzili termin ardha-tat-sama, czyli semitatsama®®. Charakter zmiany fonetycznej
w wyrazie pozwala stwierdzié, kiedy zostat on zapozyczony; pewne tendencje fone-
tyczne sa bowiem S$cisle zwiazane z okreslonymi fazami rozwoju jezyka bengal-
skiego. W zaleznosci od czasu przyswojenia lub dialektu, w jakim wystepuje, ten
sam wyraz tatsama moze mie¢ wigcej niz jedna forme ardha-tatsama.

W formy ardhatatsama przeksztatcaja si¢ czesto wyrazy sanskryckie zwiazane
z zyciem codziennym, np.:

tatsama ardha-tatsama

surya > suyyi ‘stonce’,
ksudha >  khide ‘gtod’.

% Te grupe wyrazow okresla sie rowniez terminem bhagna-tat-sama.
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Wyrazy ardha-tatsama wystepuja rowniez czgsto w poezji, gdzie tworzy si¢ je za
pomoca reguly anaptyksy?’, np.

tatsama ardhatatsama
ratna > ratan ‘Klejnot’,
yatna > yatan ‘troska’.

6.2. Tadbhawa

Termin tadbhawa, podobnie jak tatsama, jest sanskryckim zlozeniem dwoch wy-
razéw: tat (‘ten’) oraz bhava (‘pochodzenie, powstanie’) i oznacza grupg wyrazow,
ktore pochodza wprawdzie z sanskrytu, lecz w ciagu wiekéw, w procesie naturalnej
transformacji w okresie SIA iNIA, w ich budowie nastapity widoczne zmiany. Sa
one niekiedy tak wielkie, ze w wielu wypadkach, chcac odtworzy¢ ich charakter
1 przebieg, trzeba uciec si¢ do metody historyczno-poréwnawcze;.

Wyrazy tadbhawa stanowia podstawowy element stownictwa wszystkich jezykow
nowoindoaryjskich izdaniem gramatykdéw sa najwazniejszym elementem filolo-
gicznym tych jezykow, poniewaz umozliwiaja odtworzenie regul fonetycznych
obowigzujacych w ich kolejnych fazach rozwojowych.

Wyrazy tadbhawa w jezyku bengalskim sg zwiazane z zyciem codziennym — w sze-
rokim tego slowa znaczeniu. Obejmuja stownictwo z nastepujacych dziedzin:

— czesci ciala, np. hat < hasta;

— spoleczenstwo (terminy pokrewienstwa, nazwy kast i zawodow), np. ma < mata,

— przyroda (zjawiska przyrody, zwierzeta, rosliny), np. baj < vajra ‘piorun’, bagh
<vyaghra ‘tygrys’;

— przedmioty codziennego uzytku, np. kapar < karpata ‘ubranie’, kurul < kutharika
‘siekierka’ [kuthara m. lub kuthari f. ‘siekiera, topor’];

— pospolite przymiotniki, np. bhalo < bhadraka ‘dobry’, halka < laghu ‘lekki’;

— liczebniki, np. ek < eka ‘jeden’, dui < dva ‘dwa’;

— zaimki, np. e < etad ‘ten’;

— podstawowe czasowniki, np. hay < bhavati ‘jest’;

— indeklinablia, np. na < na ‘nie’, bhitar < abhyantara ‘w $rodku”.

¥ Anaptyksa — zjawisko fonologiczne polegajace na wprowadzeniu etymologicznie
nieuzasadnionej samogtoski do zbitki spolgtoskowej, najczesciej w sasiedztwie spolglo-
sek polotwartych — bocznych (7, /) i nosowych (m, n).
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6.3. Desi

Terminu desi ‘krajowy, miejscowy’ uzywa si¢ na okreslenie grupy wyrazoéw po-
chodzenia niearyjskiego, wywodzacych si¢ z dialektéw uzywanych przez rdzenna
ludnos$¢ Bengalu przed przyjeciem przez nia jezyka indoaryjskiego. Wyrazy te,
najprawdopodobniej pochodzenia drawidyjskiego, austroazjatyckiego i chinsko-
tybetanskiego, zaczety przenikaé do jezyka inodaryjskiego z poczatkiem epoki SIA.
W okresie apabhransia byly juz rdzennym elementem j¢zyka indoaryjskiego na
rowni z wyrazami tadbhawa. Unikano jednak ich uzywania w literaturze ze wzgledu
na niearyjskie pochodzenie. Etymologia wielu wyrazow desi jest do dzi$ nieznana.
Bardzo czgsto wyrazy te zaczynajg si¢ na spolgtoske cerebralna. Liczba wyrazow
desi w jezyku bengalskim jest stosunkowo niewielka.

6.4. Widesi

Ostatnig kategorie wyrazow bengalskich okresla si¢ terminem widesi ‘obcy, cu-
dzoziemski, nieindyjski’ lub mleczczha (mleccha, stowem tym okreslano w Indiach
wszelkich cudzoziemskich barbarzyncow). Sa to zapozyczenia z jezykoéw nieindyj-
skich, ktore weszly do stownictwa bengalskiego w okresie NIA, po uksztaltowaniu
si¢ bengalskiego jako odrebny jezyk™. Zapozyczenia obce przenikaly do jezyka
indoaryjskiego juz w okresie prakrytow, a wiec w okresie SIA. Owczesni gramatycy
nie wspominali jednak o nich, gdyz po pierwsze ich liczba byla niewielka, po drugie
za$ nie zawsze umiano wythumaczy¢ ich pochodzenie.

Z okresu SIA pochodzi zaledwie kilka zapozyczen, gtownie perskich i greckich®!,

np.:
puthi/ puthi ‘ksiega, manuskrypt’ < ir. post,
dam ‘cena’ < gr. drachme.

30 Za swego rodzaju zapozyczenia mozna by uznaé takze wyrazy desi, ktore weszly
do stownictwa jezyka indoaryjskiego w okresie SIA, przed uksztaltowaniem si¢ jezyka
bengalskiego. Stanowia one jednak dziedzictwo leksykalne iuwaza si¢ je za rdzenny
sktadnik jezyka bengalskiego, na rowni z elementem tadbhawa.

3! Blizszy kontakt Indii z Persja zaczyna si¢ w V w. p.n.e., kiedy Persowie wladali
péinocno-zachodnia czegscia Indii, jesli za$ chodzi o Grekéw, to greccy podrdznicy
i zolierze w sluzbie perskiej prawdopodobnie dotarli do Indii jeszcze przed inwazja
Aleksandra Wielkiego w 327 r. p.n.e. Scislejsze kontakty miedzy Grekami i Indusami
trwaly od Il w. p.n.e. do IIl w. n.e. Z czasem osadnicy greccy zhinduizowali sig, nie-
mniej jednak pozostal po nich slad w postaci kilku zapozyczen greckich w sanskrycie,
prakrytach i jezykach nowoindoaryjskich.
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A. Zapozyczenia perskie

Duzg liczbe zapozyczen w jezyku bengalskim stanowia wyrazy perskie. Ekspan-
sja jezyka perskiego w Bengalu zaczeta si¢ z poczatkiem XIII wieku i trwata blisko
600 lat. Wiazala si¢ z podbojem przez muzulmanéw (Turkow, Afgandéw, Pathanow,
Mogotow), dla ktorych perski byt jezykiem dworskim i administracyjnym. Najsil-
niejsze wplywy jezyka perskiego w Bengalu obserwuje si¢ po przylaczeniu tej
prowincji do imperium Wielkich Mogolow w koncu XVI wieku. Wtedy tez, w XVII
1 XVIII wieku, weszto do jezyka bengalskiego najwiecej zapozyczen perskich. Je-
zyk perski utracit swa pozycje dopiero w 1836 roku, kiedy w sadownictwie
1 administracji zastapit go jezyk angielski.

Rezultatem kilkuwiekowej obecnosci jezyka perskiego w Bengalu jest okolo 2,5
tys. wyrazow perskich w jezyku bengalskim. Przez zapozyczenia perskie w jezyku
bengalskim rozumie si¢ nie tylko rdzenne wyrazy perskie, lecz takze arabskie, tu-
reckie (ok. 40) i kilka paszto.

Wyrazy pochodzenia perskiego mozna podzieli¢ na siedem grup tematycznych:

— wyrazy zwiazane z wtadza krolewska, zyciem dworskim, wojna, polowaniem
(ok. 200), np. darbar ‘dwor krdlewski, audiencja’, sepai ‘zohierz’;

— stownictwo prawnicze, administracyjne, podatkowe (ok. 600 wyrazoéw), np. ukil
‘adwokat’, khajna ‘podatek’;

— slownictwo religijne zwiazane zislamem (ok. 100 wyrazéw), np. masjid
‘meczet’, sahid ‘meczennik’;

— stownictwo zwiazane z kultura duchowa: muzyka, literatura, edukacja (ok. 100
wyrazow), np. setar ‘sitar’, tarjama ‘przektad’;

— slownictwo zwigzane z kultura materialna, sztuka, rekodzielem (ok. 400 wyra-
zOW), np. kagaj ‘papier’, resam ‘jedwab’;

— nazwy krajoéw i narodowosci (ok. 40), np. arab ‘Arab’, imreji ‘ Anglik, angielski’;

— wyrazy zwiazane z przyroda izyciem codziennym (ok. 500), np. ab-haoya
‘klimat, pogoda’, dokan ‘sklep’.

B. Zapozyczenia z jezykow europejskich
Kolejna grupe zapozyczen w jezyku bengalskim stanowia wyrazy przejete z jezy-
kéw europejskich: portugalskiego, francuskiego, holenderskiego i angielskiego.
Zapozyczenia portugalskie

Portugalczycy przybyli do Bengalu w poczatkach XVI wieku zcheci zysku,
przyciagnigci wiesciami o niezwyklym bogactwie tej prowincji. Skutkiem ich eks-
pansji jest obecnos¢ w jezyku bengalskim okoto stu wyrazow portugalskich. Sa to
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gléwnie nazwy przedmiotdéw i pojeé, zwiazanych z obecnoscig Portugalczykow na
terenie Indii. Wplyw jezyka portugalskiego na jezyk bengalski zmniejszyt si¢ do-
piero w potowie XVIII wieku.

Przyktady zapozyczen portugalskich:

janala ‘okno’ < janela,
istri ‘zelazko’ < estrird,
girja ‘kosciot’ < igreja.

Zapozyczenia francuskie i holenderskie

Rezultatem dziatalnosci kupieckiej Holendrow i Francuzéw w Bengalu sa zapo-
zyczenia holenderskie i francuskie w jezyku bengalskim®. Ich liczba jest jednak
znikoma i wynosi zaledwie kilkanascie wyrazow. Niewykluczone, ze w jezyku ben-
galskim sa jeszcze inne bezposrednie zapozyczenia francuskie lub holenderskie; nie
zostaly jednak zidentyfikowane. Podobnie nie odnaleziono sladéw zapozyczen po-
chodzenia dunskiego iniemieckiego, mimo dziatalnosci w Bengalu kupcoéw dun-
skich i flamandzkich, podlegtych Austrii.

Zapozyczenia angielskie

Najwigksza grupa zapozyczen obcych w jezyku bengalskim sa wyrazy angielskie.
Ich dokladng liczbg trudno okresli¢ (cho¢ siega ona z pewnoscia kilku tysiecy),
poniewaz naplyw stow angielskich do leksyki bengalskiej trwa nadal. Pierwsze
zapozyczenia angielskie to nazwy przedmiotow, idei i instytucji, wprowadzonych
do Indii przez Brytyjczykow. Obecnie na wplywy jezyka angielskiego sa otwarte
wszystkie dziedziny zycia: literatura, nauka, polityka, sztuka, historia, gospodarka.
Od poczatku swej obecnosci w Indiach angielski byl jezykiem prestizowym.
W czasach Imperium Brytyjskiego umozliwiat wytaniajacej si¢ wowczas indyjskiej
klasie sredniej dostep do wiedzy o swiecie, z czym wiazalo si¢ osiagnigcie wyz-
szego stanu spolecznego. W przeciwienstwie do sanskrytu czy jezyka perskiego
angielski byl jezykiem ,,neutralnym”, mogt wiec funkcjonowaé jako tacznik pomie-
dzy zroéznicowanymi religijnie ikulturowo regionami Indii. Wspoélczesnie jezyk
angielski pozwala inteligencji indyjskiej na kontakty ze swiatem, a przede wszyst-
kim z nauka i kultura §wiata anglosaskiego.

Czes¢ zapozyczen angielskich w jezyku bengalskim (zwlaszcza tych najstarszych,
pochodzacych z XIX wieku) funkcjonuje w formie zbengalizowanej, np. ToleT™f/

3 Chodzi tu o zapozyczenia bezposrednie, a nie za posrednictwem jezyka angiel-
skiego.
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01T [gelaf] ‘szklanka’® < glass, 237 [apif] ‘biuro’ < office, & e [yadrel]
‘general’ < general, T FSI& [hdfpatal] ‘szpital’ < hospital.

Pozostale wyrazy zapisuje si¢ alfabetem bengalskim, na ile to mozliwe, zgodnie
z wymowg angielska.

Za posrednictwem jezyka angielskiego do bengalskiego wchodza rowniez wyrazy
z r6znych jezykow z catego $wiata; sa to jednak zapozyczenia posrednie.

6.5 Zapozyczenia z jezykéw nowoindyjskich®?

W jezyku bengalskim wystgpuja réwniez zapozyczenia z jezykow nowoindyj-
skich, zaréwno indoaryjskich, jak tez pochodzacych z nieindoeuropejskiej rodziny
jezykowej.

Najwiecej takich zapozyczen pochodzi z jezyka hindi. Bezposrednie zapozyczenia
z innych jezykéw nowoindyjskich sa rzadkie. Najczesciej przedostaja si¢ one do
jezyka bengalskiego za posrednictwem hindi i1 prasy angloj¢zycznej. Jeszcze rzadsze
sa zapozyczenia z wystepujacych w Indiach jezykéw nieindoaryjskich. Z jezykoéw
zrodziny drawidyjskiej pochodzg gtownie nazwy kast ijezykow, zjezykow
z rodziny chinsko-tybetanskiej mozna znalez¢ zaledwie pare wyrazow.

Sposrod zapozyczen z jezykdéw nieindoaryjskich stosunkowo najwieksza liczba to
wyrazy pochodzenia austroazjatyckiego, np.:

G khoka “chlopezyk’,
Naﬁ‘i muyi ‘ryz prazony’,
3T kuyi “dwadziescia’.

6.6. Hybrydy

W jezyku bengalskim istnieje spora grupa zwiazkow wyrazowych okreslanych
nazwa hybrydy (misra/sankar sabda). Powstaly one w wyniku zestawienia wyra-
zOw roznej kategorii (tatsama, tadbhawa, desi, widesi) lub wyrazow nalezacych do
tej samej kategorii stownictwa, lecz pochodzacych z réznych jezykow (np. dwoch
wyrazow widesi — jednego pochodzacego zjezyka angielskiego, drugiego zas
z perskiego). Hybrydami nazywa si¢ rowniez wyrazy powstate w efekcie potaczenia
wyrazow z afiksami innego pochodzenia lub potaczenia wyrazu i afiksu nalezacych

33 Zapozyczen indyjskich nie mozna zaklasyfikowaé do zadnej z czterech omawia-
nych wyzej kategorii slownictwa, gdyz — cho¢ pochodza z Indii isa ,krajowe, miej-
scowe” — nie mieszcza sie w definicji stownictwa desi (zob. § 6.3); nie sa takze obce,
czyli widesi (zob. § 6.4).
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do tej samej kategorii stownictwa, lecz pochodzacych zréznych jezykow, np.
i afiks, i podstawa slowotworcza naleza do kategorii widesi, ale afiks jest pocho-
dzenia perskiego, podstawa stowotwodrcza zas angielskiego.

Przyktady zwiazkoéw wyrazowych skladajacych si¢ z dwoch wyrazow:

tatsama + widesi (arabski)
4 + TR = 7-TTR dhan-daulat_ ‘bogactwo’,

widesi (angielski) + tadbhawa
PG + S = TPOE-¥1 mdstar-masay ‘nauczyciel’.

Przyklady zwiazkow wyrazowych sktadajacych si¢ z wyrazu i afiksu:

wyraz widesi (perski) + sufiks tadbhawa
G ‘bazar’ + 21 = AR bajariya ‘straganiarz’,

wyraz tatsama + sufiks widesi (perski)

#if&® “uczony’ + 417 = =1 panditgiri “uczonosé’.

6.7. Chronologiczna klasyfikacja zasobow leksykalnych jezyka bengalskiego

Stownictwo jezyka bengalskiego sklada si¢ z wyrazow odziedziczonych i zapozy-
czonych.

Wyrazy odziedziczone (w okresie SIA):

1. tadbhawa,

2. zapozyczenia z sanskrytu (stare tatsamy i ardhatatsamy),

3. zapozyczenia z jezykow nieindoeuropejskich i nieznanego pochodzenia (desi),

4. zapozyczenia z jezykow nieindyjskich (widesi) — kilka wyrazow z jezyka per-
skiego i greckiego.

Wyrazy zapozyczone (wokresie NIA):
L. Z jezykow indyjskich:
A. z sanskrytu (nowe tatsamy i ardhatatsamy),
B. z jezykow nowoindyjskich:
— nowoindoaryjskich (hindi, pendzabskiego, marackiego, gudzarackiego),
— nieindoeuropejskich (drawidyjskich, austroazjatyckich, chinsko-tybetanskich).
IL. Z jezykow nieindyjskich (widesi):
A. z perskiego (w tym roOwniez zapozyczenia arabskie, tureckie i paszto),
B. z jezykow europejskich:
— poprzez kontakt bezposredni (z portugalskiego, holenderskiego, francuskiego
1 angielskiego);
— poprzez jezyk angielski z innych wspotczesnych jezykow swiata.
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6.8. Proporcje poszczegdlnych elementéw stownictwa bengalskiego

Na poczatku XX wieku proporcje poszczegdlnych elementow stownictwa bengal-
skiego przedstawialy sie nastepujaco’*:

tadbhawa, ardhatatsama 51,45%
tatsama 44.,00%
widesi perskie 3,30%
widesi europejskie 1,25%

Wedlug pozniejszych badan, przeprowadzonych przez Muhammada Enamula
Haka w 1952 roku, proporcje te wynosza>>:

tatsama 25%
ardhatatsama 5%
tadbhawa 60%
widesi 8%
desi 2%

7. Akcent

W jezyku bengalskim wystepuje akcent dynamiczny (przyciskowy), polegajacy na
tym, ze sylabe akcentowana wymawia si¢ z wigksza sila, gtosniej i doktadnie;.

W jezyku tym wyroznia si¢ akcent wyrazowy i zdaniowy.

W wyrazach izolowanych akcent pada zwykle na pierwsza sylabe, np. [ac"e]
‘jest’, [debota] ‘bostwo’, [hahakar] ‘lament’, [d®arona] “pojecie, wyobrazenie’.

W zdaniu akcentuje si¢ pierwsza sylabe pierwszego waznego wyrazu w grupie
wyrazowej, opartej na kryteriach semantyczno-intonacyjnych®®. Pozostate wyrazy —
— jezeli nie sa szczegdlnie akcentowane — traca akcent, ktory miaty w pozycji izolo-
wanej. Np. zdanie:

[amader [onge | aro onek jatri | mondirer modd"e | probe[ korec"ilo]
‘Jeszcze wiecej podroznych weszto z nami do swiatyni’

*Na podstawie stownika jezyka bengalskiego Jnanendra-Mohana Dasa (Calcutta
1916), podaje za: ODBL, t. 1, s. 218.

3% Mansur MUSA (1995: 11).

% Grupe te okresla si¢ w gramatykach bengalskich angielskim terminem sense group
Iub breath group. Jest to wewnatrzzdaniowa jednostka sensu, skladajaca si¢ z ciagu
wyrazow (sporadycznie jednego), wystepujaca pomigdzy pauzami oddechowymi, a wigc
wyodrebniona w plaszczyznie fonetycznej pod wzgledem rytmiczno-intonacyjnym.
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dzieli si¢ na 4 wyrazne grupy wyrazowe (frazy); w kazdej z nich akcent pada na
pierwsza sylabe pierwszego waznego wyrazu w grupie. Natomiast zdanie:

[tomra jok"on | pPutbol k"ele | bagi p"irc"ile | tok"on kukurgulo| k™ub
gleug"eu korc"ilo]

‘Kiedy wracaliscie do domu po grze w pitke nozna, wtedy psy glosno
szczekaly’

sktada si¢ z pieciu grup wyrazowych. Jak jednak widaé, akcent nie zawsze pada
w nich na pierwszg sylabe pierwszego wyrazu w grupie, lecz na pierwsza sylabe
wyrazu kluczowego.

Liczba grup wyrazowych w zdaniu zalezy od jego dlugosci.

Niekiedy, aby wzmocni¢ akcent, wzdluza si¢ spotgloske w nastepnej sylabie wy-
razu akcentowanego. Jest to tzw. spontaniczna geminacja, nie zawsze zaznaczana
W pismie, np.:

fg, [kicchu] ‘nic’,
AN [kokk"ono] ‘nigdy’,
12 [fobbai] ‘wszyscy’.

Z punktu widzenia przycisku najwazniejszymi czgsciami mowy sa w zdaniu rze-
czowniki, przymiotniki, zaimki iczasowniki, gdyz za ich pomoca wyraza si¢
glowny sens zdania. Mniej wazne s3 nieodmienne czgsci mowy, takie jak: przy-
stowki, postpozycje, wykrzykniki, partykuly, ale i one moga by¢ akcentowane,
jezeli chce si¢ polozy¢ na nie szczeg6lny nacisk, np.:

Tow ! AN G5, ICT A Tl G OIG! FIOME?
[uf"c"o ki! aro ekfu bofe a0 na ! @to taga kifer?]
‘Juz wychodzisz! Zostan jeszcze troche! Po c6z taki pospiech?’

Akcent pada tez zawsze w zdaniu na wyrazy, do ktorych zostaty dotaczone party-
kuty -8 o, -2 i, np.
¥R TS | AR A |92 ©, e B! A1l
[funeci to fokolei jabe tahole tumio colo na]
‘Styszalem przeciez. Wszyscy pojada. Wigc ty tez pojedz.’

Przy czym akcent moze pada¢ w tych wypadkach na pierwsza sylabe wyrazu lub
na te, do ktorej zostata dotaczona partykuta, np.:

HEETZ lub TR
Jokolei Jokolei,
e wb S e
tumio tumio.
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8. Pismo
8.1. Rys historyczny

Wspolczesne pismo bengalskie powstato z kursywnego pisma protobengalskiego,
ktére zdaniem niektorych uczonych wywodzi sie ze wschodniej odmiany monumen-
talnego pisma potnocnoindyjskiego, znanego jako pismo guptyjskie i uzywanego
w Indiach od IV do VI wieku n.e. (jest ono kursywna wersja pisma brahmi (brahmi) —
— protoplasty wiekszosci alfabetéw indyjskich). W X wieku to wschodnie odgalte-
zienie znalazto sie¢ pod wplywem pisma nagari (nagari, obecnie dewanagari, deva-
nagari) i pod koniec tego stulecia przeksztalcito si¢ w pismo protobengalskie.

Najdawniejsze rekopisy bengalskie pochodzg z przetomu XI 1 XII wieku. W XVI
wieku pismo bengalskie byto juz w pelni rozwinigte. W ciagu XVII i XVIII wieku
nie zaszty w nim zadne zmiany. W XIX wieku w zwiazku z wprowadzeniem druku
litery alfabetu bengalskiego przybraly ksztalty stereotypowe.

Pisma bengalskiego uzywa si¢ rowniez dla jezyka asamskiego.

Znaki pisma bengalskiego zapisuje si¢ poziomo od strony lewej do prawej. Czgsto
litery maja tzw. matre (matra), pozioma kreske na gorze.

8.2. Uklad alfabetu

Alfabet bengalski powstal pierwotnie dla zapisywania sanskrytu i— w sensie
uktadu — jest kopia alfabetu dewanagari. Sktada si¢ z 51 podstawowych liter (varna) —
— 11 grafemdéw oznacza samogloski (w tym 2 dyftongi), 35 — spdtgtoski, 5 to znaki
dodatkowe. Jest to pismo sylabiczne; jego grafemy oznaczaja spolgtoske z naste-
pujaca po niej samogloska a (w wymowie bengalskiej [0]), ktora nie jest specjalnie
oznaczana. Kazda spolgloska stanowi zatem sylabe (aksara) sktadajaca si¢ z odpo-
wiedniej spolgloski i samogloski a. Brak tej samogloski zaznacza si¢ specjalnym
znakiem _ (hasanta), stawianym z prawej strony u dotu spoltgtoski. Inne samogtoski
po spoélglosce wyraza sie znakami diakrytycznymi.

Znaki bengalskich samogtosek (svara-varpa) — z wyjatkiem samogtoski =l a [9],
ktorej, jak wspomniano, nie zaznacza si¢ specjalnie po spolglosce — maja dwie
formy graficzne: samodzielna (uzywana w naglosie absolutnym ipo samoglosce,
np. jako czton dyftongu) i niesamodzielna — wystepujaca po spolgtosce.

Grupy spolgtoskowe wyraza si¢ osobnymi, dodatkowymi znakami (ligaturami,
yukta-varna), powstalymi z potaczenia dwoch lub wigcej znakéw podstawowych.

Alfabet bengalski, na wzor sanskryckiego, jest zbudowany wedtug kryteridw rze-
czowych, to znaczy wedlug stopnia otwarcia jamy ustnej. Najpierw wystepuja wiec
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gloski otwarte — samogloski i dyftongi, utozone wedlug stopnia otwarcia jamy ust-
nej. Nastepnie znajduja si¢ gltoski zamknigte — spolgtoski, utozone wg stopnia za-

mknigcia jamy ustne;j:
— zwarte’ 7,

— sonanty,
— szczelinowe.

Pismo bengalskie

Samogtoski

e Ma =i i Cu Tg Ar de Qa4 8o

Spotgtoski zwarte

<P ka 4 kha 5 ga 9 gha 8 na
b ca R cha S ja A jha R ia
B ta ) tha Y da U dha 4 na
S ta 9 tha Y da 4 dha  na
 pa ¥ pha q ba Y bha N ma

Sonanty
Jya Dra la Qva

Spolgtoski szczelinowe

Ssa dsa Asa ZTha

37 Do zwartych zalicza sie zwarto-wybuchowe i zwarto-szczelinowe.

€ au
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Plagiat w sanskryckiej literaturze gramatycznej

MALGORZATA WIELINSKA-SOLTWEDEL

Niniejszy artykul jest poswiecony pewnej osobliwej technice pisarskiej, z jaka
stykamy si¢ w sanskryckich komentarzach gramatycznych. Dla jej okreslenia uzy-
tam stowa ,,plagiat”, ktore kojarzy si¢ zazwyczaj ze sztuka, a nie z traktatami gra-
matycznymi, i ktore, w szczegolnosci uzyte w kontekscie literatury naukowej, po-
siada silne negatywne konotacje. O ile bowiem mozna jeszcze dyskutowac o tym,
gdzie przebiega granica migdzy sztuka a plagiatem, czym zreszta przyszlo si¢ juz
paru sadom zajmowac, to plagiat w literaturze naukowej jest powszechnie uwazany
za niedopuszczalny. Chocby z tych wzgledow ,.plagiat” nie jest idealnym terminem
dla okreslenia tego, co zostanie ponizej opisane, ale tego typu problemy definicyjne
sa charakterystyczne dla proby opisu elementéw jednej kultury (w tym wypadku, in-
dyjskiej) za pomoca terminologii wypracowanej przez inng kulture (np. zachodnia).
Sprobujmy wigc zapomnie¢ o negatywnym oddzwigku, jaki wywoluje w nas
(a przynajmniej w wielu z nas) stowo plagiat i zastandéwmy si¢, na czym polega to
zjawisko.

OdpowiedZ na pytanie, czym jest plagiat, mogtaby zapelic¢ wiele stron, jednak
dla celu tego artykulu przytoczymy definicj¢ zawarta w Podrecznym stowniku ter-
minow literackich. Wedlug niego, plagiat to ,,ogtoszenie pod wlasnym nazwiskiem
tekstu napisanego przez inng osobe”. Ponadto, jak autorzy dodaja, ,,plagiat nie zaw-
sze polega na przywlaszczeniu calego tekstu, czasem ogranicza si¢ do przejecia
jakichs jego elementow”".

Jak wynika z powyzej przytoczonej definicji, mozna wyrézni¢ dwa rodzaje pla-
giatu: ten bardziej drastyczny, kiedy to autor przejmuje cate dzielo, i drugi, polega-
jacy na zapozyczeniu niektorych elementéw obcego utworu. Ponizej zajmiemy si¢
przede wszystkim tym drugim rodzajem plagiatu, a przedmiotem obserwacji beda
sanskryckie traktaty gramatyczne, w szczegdlnosci (cho¢ nie tylko) te przypisywane
autorom bengalskim. Jednoczesnie trzeba dodaé, ze artykul ten nie stanowi proby
wyczerpujacej analizy fenomenu plagiatu, jest on raczej zbiorem paru uwag, ktore
by¢ moze zainspiruja kogos$ do dalszych badan.

' Zob. PSTL, s. 175.

Studia Indologiczne 10 (2003) 241-261.
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Owe uwagi rozpoczn¢ od pokazania mechanizmu funkcjonowania tej swoistej
techniki na przyktadzie Pandziki (Parijika) autorstwa Wiswarupy (Visvartpa),
przecigtnego komentarza pochodzacego najprawdopodobniej z XV lub XVI wieku.
Mozna by sadzi¢ (i niektorym Czytelnikom taka mysl jest pewnie bliska), ze wta-
$nie przecigtno$¢é Pandziki oraz fakt, ze powstala ona stosunkowo p6zno, przyczy-
nily si¢ do tego, ze traktat ten zawiera tak wiele elementéw zapozyczonych. Jed-
nakze o tym, Ze korzystanie z tej techniki pisarskiej nie musi koniecznie swiadczy¢
o miernosci autora ijego dziela, bedzie mozna si¢ przekona¢ w drugim rozdziale,
ktéry zawiera przyktady plagiatu pochodzace z réznych traktatdéw gramatycznych.
W rozdziale trzecim poszukamy odpowiedzi na pytanie o funkcje, jaka plagiat
pelil w sanskryckiej literaturze gramatycznej oraz zastanowimy si¢ nad przyczyna
jego stosowania i jego ocena w tradycji indyjskiej.

1. Plagiat w literaturze gramatycznej na przykladzie Pandziki Wiswarupy

Panijika Wiswarupy, a dokladniej Bhasa-vrtti-vivarana-paiijika albo Bhasa-vrtti-
paiijika, jest komentarzem do bardzo popularnej w Bengalu (i nie tylko) Bhasa-vrtti
Puruszottamadewy (Purusottamadeva)’>. W przeciwienstwie do Bhaszawrytti,
Pandzika pozostala dzielem nieznanym zaréwno w Bengalu, jak i tym bardziej
w pozostalej czesci Indii. Swiadczy o tym choéby fakt, ze tylko trzy (niekompletne)
manuskrypty tego komentarza zachowaty si¢ do naszych czaséw, oraz brak jakich-
kolwiek wzmianek w literaturze gramatycznej o Wiswarupie albo jego Pandzice. Kon-
sekwencja tego stanu rzeczy jest to, ze informacje, jakie mamy o Wiswarupie, sg zni-
kome. Najprawdopodobniej — o czym $wiadczy m.in. lista dziel, z jakich on korzystal
— pochodzil on lub dzialat w Bengalu. Na podstawie manuskryptoéw mozemy tez przy-
puszczaé, ze Pandzika powstala pod koniec XV lub na poczatku XVI wieku.

Komentarz Wiswarupy jest nie tylko krotki i zwigzly, ale wydaje si¢ tez dzielem
tatwym. To pierwsze wrazenie okazuje si¢ po czesci ztudne. Co prawda Wiswarupa
nie wdaje si¢ w szczegotowe i skomplikowane dywagacje, ale to nie oznacza, ze je
calkowicie pomija. Charakterystyczna cecha Pandziki jest bowiem to, ze Wiswarupa
nawiazuje do dyskusji prowadzonych przez jego poprzednikdw, ale czyni to w sposdb
bardzo skrotowy. Z tego wzgledu Pandzika sprawia niekiedy wrazenie streszczenia

? Przypomnijmy, Ze Puruszottamadewa zyl najprawdopodobniej w XII wieku
w Bengalu. Przypisuje mu si¢ bardzo wiele dziet gramatycznych (w tym réwniez grama-
tyke prakrytu), leksykograficznych, a nawet poetyckich. Sposrdd jego sanskryckich
traktatow gramatycznych na uwage zastuguja Jianapaka-samuccaya, Paribhasa-vrtti
i Karaka-cakra (zob. przyp. 6). Jednak najwigksza popularnoscia cieszyla si¢ niewat-
pliwie Bhasa-vrtti, ktéra jest komentarzem do sutr Paniniego (Panini), doktadniej mo-
wiac, do tych sutr, ktore dotycza jezyka potocznego (bhasa), czyli sanskrytu.
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probleméw omawianych w innych komentarzach. Dlatego tez bez znajomosci dys-
kusji zawartych w tych traktatach trudno jest zrozumie¢ (i doceni¢) argumentacje
Wiswarupy. Ponadto w przeciwienistwie do Srysztidhary (Srstidhara), innego komen-
tatora Bhaszawrytti, autor Pandziki nie tylko nie ujawnia Zrodla swej inspiracji, ale
nawet nie cytuje dostownie swych poprzednikoéw. Wiswarupa przejmuje raczej ich
argumentacj¢ albo pewne jej elementy i wlacza je do swego komentarza. Dos¢ czesto
wraz z argumentacjg zostaja przejete cale wyrazenia albo nawet zdania, ktore Wiswa-
rupa nieznacznie zmienia i dopiero tak zmodyfikowane umieszcza w Pandzice jako
tekst wlasny’. Jednakze, jak przekonamy si¢ ponizej, pomimo tych zmian nie jest
trudno zidentyfikowa¢ traktaty, z ktorych Wiswarupa korzystat.

I tutaj powracamy do zjawiska plagiatu. W Pandzice mamy do czynienia z dwoma
rodzajami zapozyczen. Pierwszym jest zapozyczenie idei, zjawisko nierzadkie
w literaturze gramatycznej, w ktorej standardowe objasnienia sutr (obejmujace takze
liste problemow zwiazanych z dana regula, ale nie implikujace przejgcia warstwy
stownej) sa przejmowane przez prawie wszystkich gramatykow. Jednoczesnie opi-
nie wykraczajace poza ten standard, bedace charakterystycznymi dla ktoregos
z autoréw, sa zazwyczaj opatrywane jego imieniem®. Druga grupa zapozyczen,
z ktorg stykamy sie w Pandzice 1 ktora zajmiemy sie ponizej, jest przejecie sformu-
towan zawartych w innych traktatach.

Zanim przystapimy do dokladniejszego przyjrzenia si¢ temu, co nazwalam tech-
nika plagiatu, warto dodaé, z jakich dziet Wiswarupa zapozyczal. Niewatpliwie
najliczniejsza grupe stanowia pseudo-cytaty z Njasy (Nyasa), np. tylko w pierwszej
padzie (pada) Pandziki jest ich okoto 20. Ta szczeg6lna pozycja Njasy wynika m.in.
z tego, ze w bengalskiej szkole gramatycznej traktat ten pehil t¢ sama role, ktora
gdzie indziej przypadta Mahabhaszji (Maha-bhasya)’. Mniej liczne sa zapozyczenia
z Kasiki (Kasika), co nie moze dziwic, jesli wezmiemy pod uwage, ze Kasika jest
dzielem duzo krétszym od Njasy, ktora jest komentarzem do niej. Bez poréwnania
rzadziej] Wiswarupa korzystal z dwoch traktatow Puruszottamadewy, tj. z Dzniapaka-
samuczezaji i Karakaczakry®. Wynika to z tego, ze Zaden z tych dwoch traktatow

? Nie mozemy jednak wykluczyé, ze Wiswarupa oczekiwat od swych czytelnikow,
iz rozpoznaja oni zrodlo, z ktorego czerpal. W tym wypadku mieliby$Smy do czynienia
z parafraza (uzyta zamiast dostownego cytatu), a nie z plagiatem. Por. tez rozdziat 3.

Zamiast imienia gramatyka lub tytulu jego dzieta uzywano takich okreslen jak
apare ,,inni”, eke ,,niektorzy” itp.

> Zob. CHAKRAVARTI (1918: 19-20).

® Dzniapakasamuczczaja (,,Zbior dzniapak™) jest zbiorem maksym (jiigpya) dodat-
kowo obowiazujacych w gramatyce Paniniego. O istnieniu dzniapji $wiadcza tzw. dznia-
paki (jiapaka), czyli pewne stowa uzyte przez Paniniego, ktére mozna pominaé bez
zmiany sensu sutr. Jednak idea, ze jakakolwiek — chocby najmniejsza — cz¢$¢ Asztadhjaji
(Astadhyayr) moze by¢ zbedna, jest nie do przyjecia dla gramatykow nalezacych do szkoty
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nie jest komentarzem do sutr Paniniego, dlatego tez Wiswarupa nie méglt z nich tak
tatwo 1 bezposrednio czerpaé jak np. z Njasy. Zapozyczenia z Karakaczakry znaj-
dziemy w Pandzice wylacznie w czwartej padzie (pada) pierwszej adhjaji
(adhyaya), ktora to pada w duzej swej czesci jest poswiecona wlasnie karakom.

Jak juz zostato wspomniane, Wiswarupa nie cytuje wprost z innych traktatow, ale
wprowadza do ich tekstu zmiany. Jakiego rodzaju sa owe zmiany? Z tego, co zo-
stalo powyzej powiedziane, mozna si¢ domysli¢, ze przynajmniej ich czgs¢ dazy do
skrocenia tekstu. Rzeczywiscie, Wiswarupa nierzadko opuszcza niektore fragmenty
zdan. Jednak wiele modyfikacji wprowadzonych przez niego ma charakter neu-
tralny, tzn. nie wplywa w sposob znaczny na dlugos¢ tekstu. Wiswarupa uzywa
bowiem synoniméw’ albo skow w pewien sposob podobnych do tych wystepujacych
w tekscie oryginalnym, zmienia kolejno$¢ wyrazéw w zdaniu albo nawet konstruk-
cje¢ zdania, tworzy zlozenia z niezaleznych wyrazéw albo rozbija zlozenia.

Przesledzmy na paru przyktadach, jak te zasady wygladaja w praktyce. W tym celu
przyjrzyjmy sie fragmentowi Paridziki pochodzacemu z komentarza do P.1.1.38";

sarva ete yatah-prabhyrtayo vibhakty-artha-pradhanah. sa ca vibhakty-
arthah sampannah pratipadikdrtha iti tatra ca prathamdiva bhavatity
atra ca samkhya-visesibhavad eka-vacanam eva bhavatity asarva-
vibhaktitvam.

,»Glownym znaczeniem wszystkich tych [wyrazéw]zaczynajacych si¢
od yatah jest znaczenie przypadka deklinacyjnego. Ponadto (ca) zna-
czenie przypadka deklinacyjnego dopehia znaczenie tematu imiennego
(pratipadika)’, stad [w wypadku grupy wyrazow, ktorej pierwszym
elementem jest yatah], tylko koncowka nominatywu zostaje dotaczona
i poniewaz [te wyrazy]| nie wyrazaja rdéznicy w ilosci, przystepuje do
nich tylko koncéwka liczby pojedynczej. To jest stan nieposiadania
wszystkich przypadkéw [deklinacyjnych]”.

Paniniego. Dlatego szukali oni innej przyczyny, dla ktorej Panini uzyt tych pozornie zbed-
nych wyrazéw. Wynikiem tych poszukiwan sa wtasnie dzniapje. Karakaczakra, jak jej
tytut (,,Koto karak™) wskazuje, omawia karaki, ktore — jak mozna dla uproszczenia powie-
dzie¢ — stanowia pewnego rodzaju abstrakcje zwiazkéw sktadniowych.

7 Stowa «synonim» uzywam tu w szerszym znaczeniu, w jakim np. pojawia si¢ ono
w stownikach wyrazow bliskoznacznych. Sama przychylam si¢ raczej do opinii wyraza-
nej przez niektoérych jezykoznawcow, ze prawdziwe synonimy nie istnieja (albo sa bar-
dzo rzadkie).

¥ Wszystkie cytaty z Parndziki pochodza z jeszcze nieopublikowanej pracy autorki
zatytutowanej Visvarupa’s Bhasavrttivivaranapariijika, the first Adhyaya and its detailed
examination.

? O terminie pratipadika zob. WIELINSKA (1999: 102).
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Poréwnajmy teraz powyzszy fragment z tekstem Njasy:

sarva ete tatah-prabhrtayah vibhakty-artha-pradhanah. sa ca vibhakty-
arthah pratipadikdrthah sampanna iti pratipadikarthe prathamdiva
bhavati. sdpi samkhya-visesabhavan na sarva. kim tarhi? eka-vacanam
eva, tasyotsargatvat. [TRIPATHI-MALAVIYA (1986: 132)]

Podobienstwo tych dwoch fragmentow jest tak uderzajace, ze bez wielkiej szkody
mozemy zrezygnowac z podania tlumaczenia tekstu Njasy (por. jednak przyp. 10).
Réznice migdzy tymi dwoma komentarzami sa inieliczne, iniewielkie. Zamiast
tatah-prabhrtayah, wystepujacego w Njasie, Wiswarupa uzywa yatah-prabhytayah.
Co prawda trudno nazwac yatah synonimem tatah, ale oba sa przyktadami na wy-
razy nieodmieniane we wszystkich przypadkach, tak ze zlozenia yatah-prabhytayah
1 tatah-prabhrtayah mozna uznaé¢ za synonimiczne. Ponadto Wiswarupa zmienia
kolejnos¢ w wyrazeniu sampannah pratipadikdrthah 1 zamiast powtorzyé
pratipadikdrthe pisze tatra ca. Najwigkszym zmianom ulegla konicowa czes¢ ko-
mentarza Njasy, na ktora sktadaja sie trzy krotkie zdania'® i ktorej w Paridzice od-
powiada jedno zdanie (a doktadniej, czg$¢ jednego zdania).

Jeszcze bardziej przekonujacy (cho¢ krotszy) jest fragment z Pandziki komentuja-
cej P.1.2.42:

yato ‘neka-padasya bhinna-pravrtti-nimittasya ekasminn arthe vrttih
tat samanddhikaranyam.

,»dtan posiadania tego samego desygnatu zachodzi [wtedy], gdy kilka
wyrazow majacych roézne przyczyny ich uzycia odnosi si¢ do jednej
rzeczy’ .

Zobaczmy, jak to samo zdanie wyglada w Njasie:

anekasya ca sabdasya bhinna-pravrtti-nimittasydikasminn arthe vrttih
samanddhikaranyam. [ TRIPATHI-MALAVIYA (1986: 288)]

Jak tatwo zauwazy¢, Wiswarupa zmodyfikowal budowe zdania, wprowadzajac
konstrukcje yatah ... tat ..., oraz uzyl ztozenia aneka-padasya zamiast anekasya ca
Sabdasya wystgpujacego w Njasie.

Teraz proponuje porownac¢ dwa nieco dtuzsze fragmenty z Pandziki i Kasiki, oba
komentujace P.1.1.9. Jak to miato miejsce powyzej, zaczniemy od tekstu Pandziki:

19 Poniewaz [wyrazy nalezace do grupy rozpoczynajacej sie od fatah] nie wyrazaja
roéznicy w ilosci, nie wszystkie koncowki nominatywu do nich przystepuja. W takim
razie ktore? Tylko koficowka liczby pojedynczej, a tak dzigje si¢ z powodu jej ogolnosei”.
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(1) asya-grahanam kim? (2) ka-ca-ta-ta-panam tulya-prayatnanam
bhinna-sthananam ma bhut. (3) kim ca syat? (4) praptéty atra ta-kare
pare pa-karasya lopah syat (por. P.8.4.65). (5) prayatna-grahanam
kim? (6) i-cu-ya-sanam tulya-sthananam bhinna-prayatnanam nivytty-
artham. (7-8) anyathd arus cyotatity atra ca-kare paratah sa-karasya
lopah syat (por. P.8.4.65).

»(1) Po co [stowo] «usta» jest uzyte [w sutrze]? (2) Po to, by [nazwa
«homogeniczny» (savarna)] nie dotyczyla k, c, ¢, t1 p majacych po-
dobny wysitek (prayatna), ale inne miejsce artykulacji. (3) Co by si¢
wtedy stato? (4) W [stowie] prapta gloska p, poprzedzajaca ¢, ulegltaby
elizji [na mocy P.8.4.65]. (5) Po co [stowo] «wysilek» jest uzyte [w
sutrze]? (6) Po to, by [nazwa «homogeniczny» (savarna)] mogta by¢
odrzucona w wypadku i, ¢, y 1 § majacych podobne miejsce artykulacji,
ale inny wysitek. (7-8) Inaczej w [przykladzie] arus cyotati gtoska s,
poprzedzajaca c, moglaby ulec elizji [na mocy P 8.4.65]”.

W Kasice do P.1.1.9 czytamy:

(1) asya-grahanam kim? (2) ka-ca-ta-ta-panam bhinna-sthananam
tulya-prayatnanam ma bhut. (3) kim ca syat? (4) tarpta tarptum ity
atra jharo jhari savarne iti (P.8.4.65) pa-karasya ta-kare lopah syat.
(5) prayatna-grahanam  kim?  (6) i-cu-ya-sanam  tulya-sthananam
bhinna-jatiyanam ma bhit. (7) kim ca syat? (8) arus cyotatity atra
Jjharo jhari savarne iti (P.8.4.65) sa-karasya ca-kare lopah syat.
[TRIPATHI-MALAVIYA (1986: 88)]

Te dwa powyzej przytoczone fragmenty nie sa co prawda identyczne, ale bardzo
podobne. Przyjrzyjmy si¢ réznicom pomi¢dzy nimi. W drugim zdaniu Wiswarupa
zmienil kolejnos¢ ztozen bhinna-sthananam i tulya-prayatnanam. W zdaniu czwar-
tym omawia przyktad prapta zamiast tarpta lub tarptum z Kasiki. W tym samym
zdaniu Wiswarupa nie cytuje sutry P.8.4.65, odwraca kolejnosc ta-kare i pa-karasya
oraz dodaje pare po ta-kare. W szdstym zdaniu Wiswarupa uzywa zlozenia bhinna-
prayatnanam zamiast bhinna-jatiyanam z Kasiki, ale w tym wypadku mamy naj-
prawdopodobniej do czynienia z jedna z lekcji Kasiki, gdyz wtlasnie bhinna-
prayatnanam jest przytoczone w Njasie jako cytat z Kasiki. Ponadto Wiswarupa
uzywa nominalnej konstrukcji (nivrtty-artham) zamiast werbalnego ma bhit (,,by
nie byto”). Nastepnie opuszcza pytanie kin ca syat i rozpoczyna siddme zdanie od
anyatha (,inaczej”). Pozostale zmiany zawarte w ostatnim zdaniu sa podobne do
zmian ze zdania czwartego, tzn. Pandzika nie zawiera cytatu sutry P.8.4.65, kolej-
no$¢ sa-karasya i ca-kare jest zmieniona i paratah zostaje dodane po ca-kare.
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Te trzy przyktady, ktérych charakter nie odbiega znacznie od pozostatych zapozy-
czen, jakie znajdziemy w Pandzice, dos¢ dobrze ilustruja mechanizm zmian stoso-
wany przez Wiswarupe. Zastanowmy si¢ teraz, czy podobienstwa istniejace miedzy
Pandzikq a Njasq badz innymi traktatami, z ktérych Wiswarupa zdawat si¢ korzy-
sta¢, moga by¢ przypadkowe. Sadze, ze taka ewentualno$¢ mozemy calkowicie
wykluczy¢. Przeczy jej duza ilo§¢ tych podobienstw, fakt, ze nicktore
z zapozyczonych fragmentow sa dos$¢ dlugie, oraz pewno$¢, ze Wiswarupa znal
zarbwno Kasike, jak 1 Njase (oraz najprawdopodobniej Dzmniapakasamuczczaje
1 Karakaczakre).

Na zakonczenie tego rozdzialu proponuje¢ jeszcze porownac¢ dwa fragmenty ko-
mentarza do sutry P.1.1.56. Pierwszy z nich pochodzi z Pandziki, drugi — z Dzniapaka-
samuczczaji Puruszottamadewy. To porownanie jest o tyle pouczajace, ze pokazuje,
iz pomimo powierzchownego podobienstwa tych obu tekstow, zmiany, jakich do-
konal Wiswarupa, sa duzo dalej idace, niz mogtoby si¢ to na pierwszy rzut oka wy-
dawa¢, 1 znacznie upraszczajq argumentacj¢ Puruszottamadewy.

Zacznijmy od tekstu Pandziki. Wiswarupa objasnia najpierw al-vidhau uzyte
w P.1.1.56, po czym stwierdza:

tendgrahid ity atra graho lititi (por. P.7.2.37) dirghatve krte sthanivad-
bhavad id-rupatva ita ititi (por. P.8.2.28) sico lopah. tatra dirgha-
grahanam hy evam-artham kriyate: al-vidhitve ’pi sthanivad-bhavo
yatha syat.

,Dlatego tez w [przyktadzie] agrahit, [agama if] zostaje wzdluzona na
mocy P.7.2.37 (graho ’liti dirghah, «[Agama it, przystepujaca do
ardhadhatuki (ardhadhatuka) dotaczonej] do [pierwiastka] grah [i za-
czynajacej si¢ od spolgtoski innej niz y], zostaje wzdluzona, ale nie
w perfektum (aliti)»). Poniewaz jest [ona] traktowana jak element
oryginalny, posiada ona forme if i na mocy P.8.2.28 (ita iti, «[Gloska
s ulega elizji, jesli nastgpuje ona] po [agamie] it ijest poprzedzona
przez [agamg] it») [sufiks] sic ulega elizji. [W P.7.2.37] dirgha jest
uzyte w nastepujacym celu: po to, by [zasada o] traktowaniu substy-
tutu jak elementu oryginalnego mogta by¢ zastosowana réwniez, gdy
operacja dotyczy gtosek™.

Poréwnajmy teraz argumentacj¢ Puruszottamadewy:

phalam ca jiiapakasydagrahid ity atra graho ’liti dirgha iti (P.7.2.37)
dirgha-grahanat yatnatah sthanivad ity atidesat id-rupatve ita ititi
(P.8.2.28) sij-lopa-siddhir iti. atra dirgha-grahanam hi evam-artham
kriyate iti al-vidhitve 'pi sthanivad-bhavo yatha syat. [BHATTACHARYA
(1946: 59)]
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Pozornie, réznice miedzy tymi dwoma fragmentami zdaja sie niewielkie.
Wiswarupa rozpoczyna dyskusje od tena zamiast phalam ca jAapakasya
(,Korzyscia wynikajaca ze znaczacego uzycia (jiapaka) [anal-vidhau jest]...”)
z Dzniapakasamuczczaji. Po zacytowaniu reguly P.7.2.37 pisze dirghatve krte, a nie
dirgha-grahanat, jak to czyni Puruszottamadewa. Ponadto Wiswarupa pomija
yatnatah 1zamiast sthanivad ity atidesat stwierdza sthanivad-bhavad. Zar6wno
Puruszottamadewa, jak i Wiswarupa cytuja P.8.2.28, ale Puruszottamadewa opatruje
ten cytat komentarzem sij-lopa-siddhir iti, podczas gdy w Pandzice czytamy sico
lopah. Nastepne zdanie rozpoczyna si¢ przystowkiem tatra w Dzniapakasamuczczaji
lub podobnym atra w Pandzice. Pozostala cze¢$¢ tego zdania jest identyczna w obu
tych traktatach zmalym wyjatkiem, ze Wiswarupa opuszcza ifi obecne
w Dzniapakasamuczczaji po kriyate. Jak widac, te roznice nie sa znaczne, pomimo
to argumentacja Puruszottamadewy jest bardziej skomplikowana od tej zaprezento-
wanej w Paridzice. Przypatrzmy sie temu, co oba te cytaty poprzedza''. Puruszotta-
madewa zaczyna dyskusje¢ nad celem uzycia anal-vidhau w P.1.1.56 od stwierdze-
nia, ze wten sposob Panini (Panini) sugeruje istnienie maksymy: samanydsrayam
visesasrayam va yat karyam sthanivad ity atidesat prapnoti tan-nisedhdrtham
(,,[Wyraz anal-vidhau jest uzyty] po to, by zablokowaé te operacje, ktora zalezy od
gtéwnych lub drugorzednych [wiasciwosci danego wyrazu] i ktora bytaby mogta
zosta¢ zastosowana na mocy sutry P.1.1.56 rozszerzajacej zakres innych regul”).
Inaczej, tak kontynuuje Puruszottamadewa, mozna by zastosowal paribhaszg:
samanydtidese visesasydanatidesah (,,Rozszerzenie zakresu reguty dotyczacej glow-
nych wlasciwosci [danego wyrazu] nie pociaga za sobg rozszerzenia zakresu reguty
dotyczacej drugorzednych wiasciwosci”)'?, a wtedy anal-vidhau nie bytoby po-
trzebne. Dla wzmocnienia swej argumentacji Puruszottamadewa podaje przyktad
pratidivya. Nastepnie, jak zwykle w Dzniapakasamuczczaji, Puruszottamadewa
wskazuje na korzysci, jakie wynikaja z przyjecia wyzej wspomnianej maksymy

' Zdaniem, ktore w Paridzice bezposrednio poprzedza nasz cytat, jest: vidhi-grahanam:
al-asrayo vidhir al-vidhir ity uttara-pada-lopi-samasartham (,,[Uzycie vidhi w sutrze]
ma za cel wskazanie, ze al-vidhi jest ztozeniem, w ktérym srodkowy czlon ulega elizji,
dlatego [al-vidhi] oznacza operacj¢ dotyczaca gtosek™). Odpowiedni tekst z Dzniapaka-
samuczczaji jest duzo dluzszy: tathdnal-vidhav iti vidhi-grahanam al-asrayo vidhir al-
vidhir ity uttara-pada-lopi-samase samanydsrayam visesdsrayam va yat karyam sthanivad
ity atidesat prapnoti tan-nisedhdrtham kriyate pratidivyéty atra lyapo baldditvasraya
id-nisedho yatha syat. anyatha hi samanyatidese visesasydnatidesa iti yad eva pratyaya-
tvardhadhatukatvadi-samanyasrayam tad evdtidesena syat na baldditva-visesasrayam iti
pratidivyéty atra lyapo baladitvabhavad id nastiti kim vidhi-grahanena. Jest on objasniony
w glownym tekscie, dlatego tutaj pomijam jego ttumaczenie.

12 Jest to paribhasza 64. w Paribhaszapatsze (Paribhdsa-patha) Puruszottamadewy.
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(jiapya)"®, czym jest zastosowanie P.7.2.37 w tworzeniu formy agrahit.
W przeciwienstwie do Puruszottamadewy, Wiswarupa nie wspomina w ogole
o potrzebie istnienia tej maksymy ibezposrednio taczy fakt uzycia anal-vidhau
z przyktadem agrahit. W ten sposdb Wiswarupa opuszcza dwa etapy w rozumowaniu
Puruszottamadewy i tym samym znacznie upraszcza jego argumentacje.

Ten ostatni przykltad pokazuje wyraznie, ze przejmowanie elementdw tekstu po-
chodzacego z obcego dzieta nie musi oznacza¢ catkowitego przejecia idei tam za-
wartych. Nie powinni§my tez z faktu, ze dany autor stosuje technike plagiatu, zbyt
pochopnie wnioskowad, Ze jego dzielo jest wtorne i nie zawiera niczego nowego'*.

2. Plagiat w innych tekstach gramatycznych

Wiswarupa nie jest jedynym gramatykiem wyzyskujacym technike plagiatu. Nie
wszyscy uzywaja jej tak czesto jak autor Pandziki; niektorzy, np. Puruszottama-
dewa, stosuja te technike sporadycznie (i, by¢é moze, nie§wiadomie). W niniejszym
rozdziale oméwie krotko trzy inne traktaty gramatyczne, ktorych autorzy czerpali
z dziet swoich poprzednikow w sposob podobny do Wiswarupy. W $wietle tego, co
zostalo powyzej powiedziane, jest rzecza oczywista, ze te trzy dziela nie stanowia
jedynych przyktadow uzycia plagiatu w sanskryckiej literaturze gramatycznej, sa
one jednak pod pewnymi wzgledami interesujace.

2.1. Brhat-paribhasa-vrtti Siradewy

Siradewa (Siradeva) jest autorem tylko jednego dziela, ale jego Brhat-paribhasa-
vrtti usungta w cien wszystkie podobne komentarze. Dopiero w XVIII wieku jej
pozycje zajeta Paribhaséndu-sekhara Nagodzibhatty (Nagojibhatta). Jednakze po-
mimo stawy Bryhatparibhaszawrytti, wielu komentarzy i cytatow z niej pojawiaja-
cych si¢ w innych dzietach, Siradewa pozostaje postacia w duzym stopniu nieznana.
Co6z bowiem wiemy o nim? Niewatpliwie byt on pisarzem niezmiernie elokwent-
nym, znajacym doskonale tradycje gramatyczng. Siradewa nie tylko cytowal
z traktatow tak powszechnie znanych jak Kasika badz Njasa, ale takze z komentarzy
typowych dla bengalskich gramatykow, tj. z Anunjasy (Anunyasa), Bhagawrytti
(Bhaga-vytti) 1z dziel Majtrejarakszity (Maitreyaraksita). Ten fakt pozwala przy-
puszczac, ze pochodzit on lub dzialal w Bengalu. Nie mniej trudnym zadaniem jest

"> O dzniapji i dzniapace — zob. przyp. 6.
" Powyzsze stwierdzenie odnosi sie wylacznie do gramatykow indyjskich i nie jest
proba usprawiedliwienia wszystkich ,,plagiatorow”.
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datowanie Siradewy. Jedyne, co mozna powiedzie¢ to to, ze Siradewa zyt pomiedzy
1150 a 1350 r. n.e. Wszelkie proby sprecyzowania tego okresu opieraja si¢ wylacz-
nie na spekulacji.

Przyjrzyjmy si¢ teraz blizej dzielu Siradewy. Jak sam tytut wskazuje, Brhat-
paribhasa-vriti (,,Obszerne omowienie paribhasz”) to ogromny, uczony komentarz
do tzw. paribhasz (paribhasa), czyli og6élnych regul niezbednych do zrozumienia
Asztadhjaji, ale w swej wiekszosci niesformutowanych przez Paniniego'>. Cho¢
imie Puruszottamadewy pojawia sie tylko cztery razy w Bryhatparibhaszawrytti, nie
moze by¢ zadnej watpliwosci co do tego, ze Siradewa wzorowal si¢ na komentarzu
do paribhasz autorstwa Puruszottamadewy. Siradewa nie tylko skomentowal prawie
wszystkie paribhasze objasnione przez Puruszottamadewe, ale nawet wlaczyt wiele
dzniapji zjego Dzniapakasamuczczaji. Prawdopodobnie, idea utozenia paribhasz
w kolejnosci, w jakiej pojawiaja si¢ one w Mahabhaszji, pochodzi réwniez od
Puruszottamadewy, ktory w takim wlasnie porzadku omawia dzniapje. Powyzej
wymienione cechy Bryhatparibhaszawrytti nie wystarczytyby do omowienia jej
w artykule o plagiacie. Siradewa zapozycza jednak z Paribhaszawrytti Puruszotta-
madewy w sposob przedstawiony w poprzednim rozdziale.

Zazwyczaj Siradewa rozpoczyna objasnienie danej paribhaszy od podania jej zna-
czenia lub powodu, dla jakiego nalezy przyjaé t¢ regule. To objasnienie jest czgsto
prawie dostownie przejete od Puruszottamadewy. I na tym nie koniec. Nierzadko
Siradewa przejmuje duza cze$é komentarza Puruszottamadewy, po czym przechodzi
do omowienia probleméw nieporuszonych przez jego znakomitego poprzednika.
Interesujacy jest tez fakt, ze Siradewa tak rzadko wspomina Puruszottamadewe,
w szczegolnosci jesli wziac¢ pod uwage, jak czegsto w komentarzu Siradewy wymie-
niane sa imiona innych gramatykow albo tytuty ich dziel.

Na zakonczenie tych ogélnych uwag proponuje przyjrzeé sie, jak Siradewa 1 Puru-
szottamadewa komentuja paribhasze: itarétardsrayany api hi karyani prakalpante
(,,Bowiem nawet operacje wzajemnie od siebie zalezne sa wiasciwe”)'®. Zacznijmy
od tekstu Puruszottamadewy:

itarétarasrayani hi karyani virodhat na pravartante iti nyayah. tad
uktam itarétardsrayatvad aprasiddhir iti. tad-apavado yam arabhyate.
api-sabdah kvacid-arthe. ayam cdtra bhavah. yatra virodho ndsti tatra
kvacid itarétardsrayany api pravartanta ity arthah. yatha loke vana-
simhayoh paraspardpeksdpi raksayai prakalpate tatha Sastre
aitikayanah aupagava iti vrddhi-samjiia-bhavitasydi-kardu-karasya

15 Wszystkie komentarze do paribhasz, czyli takze Bryhatparibhaszawrytti, pomijaja
te paribhasze, ktore Panini umiescit w Asztadhjaji.
1 Jest to paribhasza nr 96 u Puruszottamadewy i nr 3 u Siradewy.
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vrddhi-samjiia-prakiptih. anyatha hi sala-rai-nau-prabhytisu savakasa
vrddhi-samjiia ata itarétardsrayo na syat. jiapakam cdtra ig yanah
samprasaranam iti. atra hi samprasaranena yanah sthane iko bhavyante
yanah sthaninan ca ikam samprasarana-samjiiéti itarétardasrayatvam
iti. katham etad anyatha prakalpeta yadi hitarétardsrayam api kvacin
na syad iti. [BHATTACHARYA (1946: 46)]

,0godlna zasada jest bowiem taka, Ze operacje wzajemnie zalezne nie
zachodza z powodu konfliktu. To jest powiedziane, gdyz z powodu
stanu wzajemnej zaleznosci [zadna z operacji] nie moze by¢ catkowi-
cie przeprowadzona. Niniejsza [paribhasza] opiera si¢ na negacji tej
[maksymy]. Stowo api zostalo [tu] uzyte w znaczeniu «gdzies». I taki
jest sens tej [paribhaszy]: Tam, gdzie nie ma konfliktu, nawet operacje
wzajemnie od siebie zalezne sa stosowane. Tak jak na Swiecie wza-
jemna relacja pomiedzy lasem a Iwem jest wlasciwa dla [wzajemne;j]
ochrony'”, w gramatyce'® w przyktadach aitikayanah i aupagavah gto-
ski ai 1 au, ktorych podstawienie zostalo spowodowane przez termin
vrddhi, sa [nastepnie nazwane] vrddhi'®. Inaczej bowiem termin vrddhi
mialby zastosowanie w wypadku takich wyrazow jak sala, rai i nau
itp. i dlatego nie byloby wzajemnej zalezno$ci®. Dzniapaka jest tutaj
reguta P.1.1.45 (ig yanah samprasaranam)®', gdyz poprzez [wyraz]
samprasarana w miejsce poélsamogtosek (yan) zostaja podstawione

"7 Ta relacja miedzy lasem a Iwem polega na tym, Ze las daje schronienie Iwu i jedno-
czesnie jest przez niego chroniony, gdyz wszyscy si¢ lwa boja.

' Doktadniej, ,,w nauce” (s@stre), ale nie ma watpliwosci, ze w tym wypadku chodzi
o vyakarana-sastra, czyli gramatyke.

' Wyrazy aitikayana (,,wnuk, albo jeszcze dalszy potomek, Itiki”) i aupagava (,,syn
Upagu”) sa tworzone od itika z sufiksem phak, czyli ayana (zob. P.4.1.99 iP.7.1.2),
oraz od upagu z sufiksem an (a, P.4.1.92). Na podstawie sutr P.7.2.117 (w pierwszym
wypadku) 1 P.7.2.118 (w drugim) w miejsce i oraz u zostaja podstawione samogloski
vrddhi, ktore nastgpnie przyjmuja miano vrddhi na podstawie P.1.1.1.

2 Mianem vrddhi sa okreslane samogloski a, ai i au. Moga byé one dwojakiego ro-
dzaju: oryginalne, tzn. nie bedace wynikiem zadnej gramatycznej operacji, i wtorne,
czyli spowodowane przez zastosowanie ktorej$ z regul Paniniego. Poniewaz operacje
wzajemnie od siebie zalezne sa generalnie potepiane przez gramatykow indyjskich,
mozna by przyjac¢, ze mianem vrddhi okresla si¢ tylko oryginalne samogtoski. W tej
sytuacji nie byloby mowy o operacjach wzajemnie zaleznych. Niniejsza paribhasza
pozwala na przyjecie nazwy vyddhi takze przez samogloski bedace rezultatem jakiej$
operacji gramatyczne;.

Sutr¢ t¢ mozna dwojako przettumaczy¢: ,,Samogloski i, u, ri [podstawione
w miejsce potsamogtosek nosza miano samprasarany” albo ,,Podstawienie samoglosek i, u,
r1i/w miejsce polsamoglosek nosi miano samprasarany”. Oba te thumaczenia sa poprawne.
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samogloski 7, u, i [ (ik) ijednoczes$nie te samogloski podstawione
w miejsce potsamoglosek sa nazwane samprasarana — to jest stan
wzajemnej zaleznosci. Jak to mogtoby by¢ inaczej stosowne? Bowiem,
nawet jesli gdzie$ jest stan wzajemnej zaleznosci, gdzie indziej go nie

bR

ma’.
Poréwnajmy ten fragment z komentarzem zawartym w Bryhatparibhaszawrytti:

itarétarasrayani karyani virodhan na pravartanta iti nyayah. yad
uktam itarétardsrayatvad aprasiddhir iti. tad-apavado "vam arabhyate.
api-sabdah kvacid-arthe. tad ayam arthah. kvacid itarétardsrayani
pravartanta iti. yatha vana-simhayoh paraspardsraydpi raksa
pravartate tatha sastre gargiya ity-adau vrddhi-samjiiaya bhavitasyapi
vrddhi-samjiia-prakiptih  anyatha sala-rai-nau-prabhytisu  savakasa
vrddhi-samjiia itarétardsrayatvan na syat. jiiapakam cdtra ig yanah
samprasaranam ity atra samprasaranena yanah sthane iko bhasyante.
yan-sthanikanam cékam samprasarana-samyjiéti itarétarasrayatvam.
katham etad anyatha prakalpate. yaditarétardsrayatvam kvacin na syad
iti. [ABHYANKAR (1967: 166)]

O ile zacytowany powyzej fragment traktatu Puruszottamadewy stanowi kom-
pletny komentarz do omawianej paribhaszy, to Siradewa — po zapozyczeniu tekstu
Paribhaszawrytti — przedstawia jeszcze opini¢ autora Bhagawrytti.

Przyjrzyjmy sie teraz réznicom miedzy tymi dwoma fragmentami. Zostaly one
oznaczone za pomoca podkreslen i, jak Czytelnik moze si¢ tatwo przekonaé, sa
niewielkie. W wiekszosci wypadkow Siradewa opuszcza pojedyncze wyrazy, takie
jak api badz hi, zmienia kolejno$¢ wyrazéw lub konstrukcje zdania, uzywa synoni-
méw (np. artha zamiast bhava), dodaje sufiks -tva itp. Sa to metody stosowane
takze przez Wiswarupe. Réznica miedzy Pandzikq a Bryhatparibhaszawrytti polega
m.in. na tym, ze ta ostatnia zawiera mnostwo cytatow z innych dziel. Siradewa dys-
kutuje opinie wygtoszone przez jego poprzednikdéw, podczas gdy Wiswarupa za-
zwyczaj ogranicza si¢ do przedstawienia probleméw zwiazanych z dana regula
i podania jedynego ,,stusznego” rozwiazania.

Jezeli przyszloby nam oceni¢ tych dwoch gramatykow (tj. Siradewe 1 Wiswarupe)
tylko na podstawie ich dziet — ale musimy przy tym pamigtac, ze taka ocena jest nie-
zmiernie ryzykowna i moze tatwo prowadzi¢ do falszywych uogdlnien — to trzeba by
powiedzie¢, ze Siradewa przescignat Wiswarupe zaréwno swoja elokwencja, jak
iwiedza gramatyczna. O ile wigc w wypadku Wiswarupy moglibySmy przyjac, ze
stosowanie przez niego techniki plagiatu jest wynikiem jego niewiedzy czy tez mier-
nosci, to takie stwierdzenie jest calkowicie niestosowne w stosunku do Siradewy.



NR 10 (2003) PLAGIAT W SANSKRYCKIEJ LITERATURZE GRAMATYCZNEJ 253

2.2. Siddhanta-kaumudi Bhattodziego Dikszity

Czytelnik obeznany z systemem Paniniego moze by¢ nieco zdumiony faktem po-
jawienia si¢ imienia Bhattodziego Dikszity (Bhattoji Diksita) w tym rozdziale. Po
pierwsze, Bhattodzi Dikszita nie jest gramatykiem bengalskim. Jednakze technika
plagiatu, aczkolwiek czgsto stosowana przez gramatykow pochodzacych badz dzia-
tajacych wtej czesci Indii, nie jest fenomenem czysto bengalskim. Po drugie,
Bhattodzi uchodzi za jednego z wybitniejszych gramatykow, ale — jak to zostalo juz
powiedziane — stosowanie techniki plagiatu nie deprecjonuje automatycznie ani
dziela, ani jego autora.

Przypomnijmy, ze Bhattodzi Dikszita zyt i tworzyt w Benaresie na przetomie XVI
1 XVII wieku. Jest on autorem Siabdakaustubhy (Sabda-kaustubha), (niekomplet-
nego) komentarza do Asztadhjaji, ale popularnos¢ zdobyt przede wszystkim dzigki
Siddhantakaumudi, do ktérej napisal tez (mniej znany) komentarz zatytutowany
Praudha-mano-rama. Siddhantakaumudi jest rdwniez komentarzem do sutr Pani-
niego, rozni si¢ jednak tym od Siabdakaustubhy, ze kolejnos¢ sutr w niej skomen-
towanych odbiega od kolejnosci, w jakiej pojawiaja si¢ one w Asztadhjaji. Podobnie
jak przed nim uczynit to Ramaczandra (Ramacandra) w Prakrijakaumudi (Prakriya-
kaumudr), Bhattodzi uporzadkowatl sutry tematycznie.

Bhattodzi wstawil si¢ nie tylko swoja wiedza gramatyczna, ale takze faktem, ze
ostro krytykowal swych poprzednikow, ktorych poglady zaliczat do starej szkoly
(praric) i przeciwstawial wlasnym, ktore — co chyba nie dziwi — opatrzyl mianem
nowych (navya). Ze szczegolnie surowa krytyka spotkal si¢ Ramaczandra, Vitthala,
ktory skomentowat Prakrijakaumudi, oraz — co na gruncie indyjskim jest wyjatkiem —
— nauczyciel Bhattodziego, Sesakarsna.

Jak widzimy, na warunki indyjskie Bhattodziego mozna by prawie nazwac rewolu-
cjonista®?, pomimo to jego imie pada w artykule o plagiacie. Bhattodzi krytykowal
zwolennikow ,.starej szkoly”, ale tworzac Siddhantakaumudi wzorowal si¢ na
Prakrvijakaumudi Ramaczandry. Bhattodzi nie tylko przejat ide¢ zmiany porzadku sutr,
ale utozyt je w kolejnosci, ktora w duzym stopniu odpowiada tej w Prakrijakaumudi®.
Ponadto zilustrowal sutry tymi samymi przyktadami co Ramaczandra. Jest to co
prawda dos¢ szeroko stosowana praktyka, ale moze ona dziwic, jesli wzia¢ pod uwage
fakt, jak bardzo Bhattodzi krytykowatl Ramaczandre. I wreszcie, podobnie jak czynil

*? Jednoczesnie Bhattodzi byt tradycjonalista. O ile bowiem Ramaczandra dopuszczat
opinie charakterystyczne dla gramatykow nienalezacych do szkoly Paniniego, o tyle
Bhattodzi za autorytet uznawat jedynie ,,Wielka Trojke”, czyli Paniniego, Katjajane
(Katyayana) i Patandzalego (Patanjali). Zob. TRIVEDI (1925: xxxiv).

2 Zob. TRIVEDI (1925: xxxiii).
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to Wiswarupa, Bhattodzi czgsto zapozyczal wyrazenia albo cale zdania z Prakrija-
kaumudi. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze w wypadkach, w ktorych Bhattodzi zgadzat sie
z Ramaczandra, nie zadawat on sobie trudu wymyslenia nowego tekstu, ale przejmo-
wal po prostu objasnienia zawarte w Prakrijakaumudi. Ponizej przytocz¢ dwa przy-
ktady zapozyczen z Prakrijakaumudi.

Pierwszy przyktad pochodzi z komentarza do P.1.4.109. Oba teksty, tzn. komen-
tarz Ramaczandry i Bhattodziego do tej sutry, sa bardzo krotkie. Tego typu zapozy-
czenia krotkich objasnien sa dos¢ czeste w Siddhantakaumudi.

Przyjrzyjmy sie najpierw, jak Ramaczandra interpretuje P.1.4.109 definiujaca
termin sarhita:

atisayitah samnidhir varnanam yah sa samhita-samjiah syat.
[TRIVEDI (1925: 39)]

,,Mianem sambhita okre$la si¢ najblizsze sasiedztwo glosek™.

Bhattodzi upraszcza konstrukcj¢ zdania (opuszczajac yah sa) i zmienia pozycj¢
wyrazu varnanam:

varnanam atisayitah samnidhih samhita-samjiiah syat. [CATURVEDA—
VIDYABHASKARA (1986: 39)]

By¢ moze ktorys Czytelnik pomysli sobie teraz, ze takie krotkie komentarze sa stan-
dardowymi objasnieniami, uzywanymi przez wielu gramatykow. Czgsciowo jest to
prawda, tzn. ide¢ zawartg w takich objasnieniach mozna znalez¢ w wielu traktatach
gramatycznych. Jednakze przejecie idei nie jest rtOwnoznaczne z przejeciem warstwy
stownej. O ile np. zaden z gramatykow nie interpretuje reguly P.1.4.109 inaczej, niz
uczynit to Bhattodzi, to samo brzmienie tej interpretacji moze znacznie sie rozni¢**.

Drugi przyktad jest nieco dluzszy. Oto jak Ramaczandra komentuje P.1.1.34:

etesam vyavasthayam asanmyjnayam sarva-nama-samyjna gana-pathat
sarvatra ya prapta sa jasi va syat. svabhidheyapeksavadhi-niyamo
vyavastha. purve. purvah. vyavasthayam kim? daksina gathakah.
pravind ity arthah. satyam api vyavasthayam na namni. uttarah kuravah.
[TRIVEDI (1925: 137-8)]

~Poniewaz te [wyrazy, tzn. purva, para, avara, daksina, uttara, apara
1 adhara], vzyte w znaczeniu «wzglednej pozycji [w czasie lub prze-
strzeni]» 1 niebe¢dace imieniem wlasnym, sa wymienione w Gana-
patsze (Gana-patha), nosityby zawsze miano sarva-naman, ale [na

* Porownajmy np. komentarz Bhaszawrytti do P.1.4.109: atyanta-pratyasattih
samhitocyate. dadhy atra. madhv atra.
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mocy sutry P.1.1.34] przed koncdéwka nominatywu liczby mnogiej
(jas) [nazwa ta] jest fakultatywna. «Wzgledna pozycja [w czasie
iprzestrzeni]» (vyavastha) oznacza ograniczenie w stosunku do oto-
czenia zwigzanego z tym, co jest przez siebie [tzn. przez dany wyraz]
opisywane. [Przyktadami na zastosowanie tej sutry sa] purve i piurvah.
Dlaczego vyavasthayam [jest uzyte w sutrze]? [Poniewaz w przykla-
dzie] daksina gathakah oznaczajacym «zdolni [$piewacy» daksina nie
jest sarwanamasthana]. [Omawiane wyrazy sa sarwanamasthanami],
jesli oznaczaja wzgledna pozycje [w czasie iprzestrzeni] inie sg
imieniem wtasnym, [jak w przykladzie] uttarah kuravah «pomocni
Kuru»”.

Poréwnajmy ten komentarz z tekstem Siddhantakaumudi:

etesam vyavasthayam asamjiayam sarva-nama-samjia gana-pathat
sarvatra ya prapta sa jasi va syat. purve purvah. svabhidheydpeksavadhi-
niyamo vyavastha. vyavasthayam kim? daksina gathakah. kusala ity
arthah. asamjiiayam kim? wuttarah kuravah. [CATURVEDA-—
VIDYABHASKARA (1986: 218)]

Komentarz Bhattodziego jest nieco krotszy od tekstu Prakrijakaumudi. Bhattodzi
zmienia kolejnos$¢ zdan, parafrazuje daksina jako kusala, a nie jako pravina. Sa to
zmiany niewielkie, jedynie przedostatnie zdanie (asamjiiayam kim? ,,Dlaczego
asamjiiayam [jest uzyte w sutrze]?”) rézni sie znacznie od tekstu zawartego
w Prakrijakaumudi.

Te dwa przyktady to jedne z wielu zapozyczen z Prakrijakaumudi, jakie znaj-
dziemy w Siddhantakaumudi. W porownaniu z Wiswarupa w wypadkach, kiedy
Bhattodzi przejmuje tekst Prakrijakaumudi, zmiany wprowadzone przez niego sa
duzo mniejsze irzadsze. Bhattodzi nie wahat si¢ zapozyczy¢ calych zdan, co
Wiswarupa czyni niezmiernie rzadko. Jednoczesnie jednak autor Siddhantakaumudi
czesciej odstepuje od objasnien Ramaczandry i prezentuje wtasng interpretacje.

2.3. Karaka-pariksa
Ten krotki przeglad traktatow, ktorych autorzy korzystali z techniki plagiatu, za-

konczymy omowieniem dziela, ktore — nawet w Swietle tego, co dotychczas
o plagiacie w Indiach powiedzieliémy — zaskakuje.
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Autorem Karakaparikszy jest Pasiupati (Pasupati), o ktérym — oprocz tego, ze po-
chodzit z Bengalu — nic nie wiemy®. Tak jak Karakaczakra Puruszottamadewy oraz
zgodnie ze swoim tytutem, Karakapariksza jest poswiecona karakom. Jednak po-
dobienstwo dzieta Pasiupatiego z Karakaczakrqg nie ogranicza si¢ tylko do tej samej
tematyki. Tekst Karakaparikszy jest bowiem, jesli pominaé nieliczne roéznice,
w duzej swej czesci identyczny z Karakaczakrq. Dokladniej mowiac, Pasiupati
przejat cala Karakaczakre, po czym dotaczyl do niej wlasny tekst, ktory jest konty-
nuacja dzieta Puruszottamadewy>.

Poréownajmy poczatkowe fragmenty obu tych traktatow.

Karakaczakra rozpoczyna si¢ dwiema strofami, w ktoérych Puruszottamadewa
sktada hold (najprawdopodobniej) Buddzie, okreslajac go mianem Sarvajna. Na-
stepnie czytamy:

sup-tin-antam padam ity atra sub iti sv-adayah sapta vibhaktayo
grhyante. tatra prathamam prathamdvagata. atas tavat prathamdiva
vicaryate. [BHATTACHARYA (1946: 101)]

»W sutrze P.1.4.14 (sup-tin-antam padam, «Pada jest to, co konczy si¢
na sup albo na tin») sup oznacza [sufiksy] zaczynajace si¢ od su, czyli
siedem przypadkéw deklinacyjnych. Tam [tzn. w wyliczeniu konco-
wek deklinacyjnych, czyli w sutrze P.4.1.2] poznajemy najpierw kon-
cowki pierwszego przypadka [czyli nominatywu]. Dlatego tez wlasnie
koncowki nominatywu zostang [teraz] omowione”.

Karakapariksza rozpoczyna si¢ od pozdrowienia Wisznu (sri harih), po ktérym
nastgpuja dwie strofy rézne od tych w Karakaczakrze. Tekst wtasciwy Karaka-
parikszy jest jednak bardzo podobny do tekstu Karakaczakry:

sup-tin-antam padam atra sub iti sv-adayah sapta vibhaktaya ucyante.
tatra prathama-bhava-gatatvat prathamayah prathamdiva tavat
vicaryate. [BELVALKAR (1938: 292-3)]

Pierwsze zdanie Karakaparikszy jest prawie identyczne z tekstem Karakaczakry.
Pasiupati zaledwie opuszcza iti po cytacie sutry P.1.4.14 oraz uzywa ucyante za-
miast grhyante. Nastepnie taczy on zdanie drugie z trzecim, zmienia jego konstruk-

» Manuskrypt Karakaparikszy jest datowany na 1675/76 r. n.e. Zob. BELVALKAR
(1938:292).

* Manuskrypt Karakaparikszy obejmuje 20 lisci, z czego 15 zajmuje tekst Puruszotta-
madewy, a 5 jest kontynuacja Pasiupatiego. Zob. BHATTACHARYA (1946: [30]).
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cje (na ablatyw od sufiksu -tva oznaczajacy przyczyne) i czesciowo stownictwo?.
Tak zmienione zdanie mozna nastgpujaco przettumaczyé:

,Poniewaz tam [tzn. w wyliczeniu koncéwek deklinacyjnych, czyli
w sutrze P 4.1.2] koncowki nominatywu osiagnely stan bycia pierw-
szymi, dlatego [teraz to] wlasnie koncowki nominatywu zostana
omowione”.

Na zakonczenie wspomnijmy jeszcze o jednym problemie zwiazanym
z Karakaczakrq 1 Karakaparikszq. Otdz, jesli wezmiemy pod uwage fakt, ze Karaka-
czakra jest dzietem bardzo mato znanym, mozemy mie¢ watpliwosci, czy jej auto-
rem byt rzeczywiscie Puruszottamadewa, a nie Pasiupati. Trzy argumenty przema-
wiaja jednak na korzys¢ autorstwa Puruszottamadewy. Po pierwsze, autor Karaka-
czakry byt najprawdopodobniej, tak jak Puruszottamadewa, buddysta, a nie, tak jak
Pasiupati, wisznuita. Po drugie, Pundarikaksa Vidyasagara, gramatyk dzialajacy
w Bengalu w XV wieku, zna to dzieto wlasnie jako Karakaczakre, a nie Karaka-
pariksze®. Po trzecie, Wiswarupa wyzyskiwal fragmenty Karakaczakry w swojej
Pandzice. Co prawda nie wymienia on ani tytutu Karakaczakry, ani autora opinii
przez niego z Karakaczakry przejmowanych, jednak jest duzo bardziej prawdopo-
dobne, ze Wiswarupa cytuje traktat Puruszottamadewy, a nie Pasiupatiego. Przy-
pomnijmy, ze Wiswarupa zapozyczat takze z Dzniapakasamuczczaji Puruszotta-
madewy. Ponadto poniewaz Pandzika jest komentarzem do Bhaszawrytti, mozemy
przyjac¢, ze Wiswarupa znat dziela Puruszottamadewy iraczej z nich zapozyczal,
a nie z utworu mato znanego gramatyka®’.

3. Podsumowanie
Po przedstawieniu tych paru typowych przyktadéw uzycia plagiatu w literaturze

gramatycznej zastandwmy si¢ nad bardziej ogdlnymi kwestiami. Dlaczego grama-
tycy indyjscy uzywali tej swoistej techniki pisarskiej? Jaka funkcje ona w tradycji

%7 Jesli pomina¢ dodanie sufiksu -tva, réznica miedzy prathamdvagata i prathama-
bhava-gatatvat mogta by¢é wynikiem bledu skryby (albo nieprawidlowego odczytania
tekstu Karakaczakry przez Pasiupatiego).

28 Zob. BHATTACHARYA (1946: [30]).

* BHATTACHARYA (1946: [30]) sugeruje, ze zaréwno Puruszottamadewa, jak
i Pasiupati mogli korzysta¢ z innego zrodta. Ta ewentualnos¢ jest bardzo mato prawdo-
podobna. Przeciw niej przemawiaja: swiadectwo Wiswarupy, koniecznos¢ przyjecia
istnienia tekstu, o ktérym nikt nic nie wspomina, oraz fakt, ze Puruszottamadewa bardzo
rzadko stosowat technike plagiatu, bytoby wigc co najmniej dziwne, gdyby skopiowal
cale dzieto.
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indyjskiej petnila? Jak byta tam oceniana? Niewatpliwie nie na wszystkie te pytania
mozemy udzieli¢ catkowicie zadowalajacej odpowiedzi, ale nie powinno nas to
zniechecié¢ do jej szukania.

Na poczatek przypomnijmy, ze kultura indyjska jest kultura stowa méwionego,
w ktorej jeszcze bardzo dlugo dziel nie czytano (albo czyniono to rzadko),
W zamian za to recytowano je, shuchano Iub uczono si¢ ich na pamig¢. Gramatyk
indyjski — nawet ten zyjacy w czasach, kiedy pismo zyskalo ogdlna aprobate — musiat
niezmiernie duzo tekstu opanowaé pamieciowo. Przede wszystkim powinien on
znaé prawie cztery tysiace sutr Paniniego. Poniewaz jednak reguly Paniniego sa tak
krétkie, ze tylko niewiele z nich mozna zrozumie¢ bez dodatkowych objasnien, byt
on takze zmuszony przyswoi¢ sobie jaki§ komentarz. Jego wybor padal zazwyczaj
na Kasike. Teoretycznie powinien on takze znaé Mahabhaszje (trzy grube tomy
w wydaniu Kielhorna). To wymaganie zdaje si¢ jednak nie dotyczyé pdzniejszych
gramatykow bengalskich, ktorzy co prawda uznawali Mahabhaszje za autorytet, ale
jej nie znali. Wykazywali si¢ za to znakomita znajomoscia Njasy, dzieta z pewnos-
cia nie mniejszego od Mahabhaszji.

Ten kanon zmienial si¢ w zaleznosci od czasu i regionu. W Benaresie wielka po-
pularno$é zdobyta Siddhantakaumudi wraz zjej krotszymi wersjami®’. Jeszcze
w dzisiejszych czasach benarescy pandici zalecaja nauczenie si¢ na pamie¢ najpierw
Laghukaumudi, nastgpnie Madhjakaumudi ina koniec Siddhantakaumudi. W Ben-
galu zadowalano si¢ opanowaniem tekstu Bhaszawrytti, studiowanej ewentualnie
z komentarzem Srysztidhary'.

W swietle tego, co zostalo powyzej powiedziane, jest rzecza oczywista, ze grama-
tyk, ktory przystepowal do napisania wlasnego traktatu, znal na pamie¢ setki wyra-
zen uzytych przez jego poprzednikéw. Wsrod nich byty takze pewne standardowe
objasnienia niektorych termindéw — objasnienia, cytowane przez prawie wszystkich
gramatykow, ktorych autorstwa czasami trudno dociec®. Byé moze to wlasnie one,
powszechnie akceptowane, utorowaly droge plagiatowi. Poza tym nie mozemy
wykluczyé, ze pandit, ktory lata spedzil na studiowaniu inauczaniu gramatyki,

W XVII wieku Varadardja napisal trzy wersje Siddhantakaumudi: $rednia
(Madhya-siddhanta-kaumudi), mata (Laghu-siddhdnta-kaumudi) ibardzo mata (Sara-
siddhanta-kaumudhi).

3! Bhaszawrytti byta studiowana w Bengalu jeszcze w XIX wieku, o czym $wiadcza
raporty o stanie edukacji w Indiach sporzadzone przez Adama (zob. DIBONA [1983:
82]). Jednak juz na poczatku XX wieku gramatyka Paniniego byla w Bengalu catkowi-
cie zapomniana i wspolpracownicy Chakravartiego, przygotowujacego krytyczne wyda-
nie Njasy, niejednokrotnie znajdowali manuskrypty tego dawniej tak bardzo w Bengalu
cenionego dzieta posrod — sterty Smieci. Zob. CHAKRAVARTI (1913-16: (3)—(4)).

2 Takimi standardowymi objasnieniami sa np. prayatanam prayatnah albo
upoccaritam padam upapadam.
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przejmowatl pewne sformulowania nieSwiadomie. Z drugiej strony, mogt on $wia-
domie parafrazowaé opinie znanych poprzednikow, wychodzac z zalozenia, ze od-
biorcy jego dziela — znajacy przeciez tradycje gramatyczng — doskonale rozpoznaja,
z jakiego traktatu dana opinia pochodzi.

Do rozpowszechnienia si¢ techniki plagiatu przyczynily si¢ bez watpienia dwa
dodatkowe czynniki. Po pierwsze, prawa autorskie nie byty w Indiach tak cenione
jak na Zachodzie. Generalnie, autor jest pod pewnymi wzgledami postacia drugo-
planowa. Najczg¢sciej znamy tylko jego imig, czasami — imi¢ nauczyciela lub imiona
rodzicéw. Wszystkie inne wiadomosci jesteSmy zmuszeni czerpaé¢ z dziet duzo
pézniejszych, ktorych wiarygodnos$¢ bywa poddawana w watpliwos¢. Dochodzi
nawet do tak paradoksalnej sytuacji, ze jesli autor (co czasami si¢ zdarza) poin-
formowal nas o dacie powstania swego dzieta®®, indolog tej informacji nie dowie"
rza**. Akceptowana praktyka bylo tez podpisywanie wlasnego dziela imieniem
nauczyciela, dla uczczenia tegoz. Tak uczynil w XVIII wieku Nagodzi i opatrzyt
swoja Laghusiabdaratne (Laghu-sabda-ratna) imieniem Hariego Dikszity (Hari
Diksita). Drugi czynnik sprzyjajacy plagiatowi izwiazany ztym, co dotychczas
powiedziane, stanowi fakt, ze w ocenie dziela gramatycznego jedynym waznym
elementem byla jego tresé, a nie warstwa stowna. To dopiero indolodzy zachodni
zaczeli sie zachwycac prostym, pigknym jezykiem Mahabhaszji. Dla nastepcoéw
Patandzalego istotne bylo, co ten — jeden ze znakomitszych gramatykéw — powie-
dzial, a nie, jak swa mysl sformutowal. Nigdy tez w literaturze gramatycznej nie
padty zarzuty, ze np. Siradewa ,,przepisywal” od Puruszottamadewy, a Bhattodzi —
— od Ramaczandry.

Podsumowujac, mozna powiedzie¢, ze to, co zostalo tu nazwane technika plagiatu
ico w czasach nowozytnych na Zachodzie wywoluje tak negatywne reakcje, bylo
w sanskryckiej literaturze gramatycznej traktowane jako jeden ze Srodkow styli-
stycznych, a jego uzycie nie wplywalo w najmniejszym stopniu na ocene dziela.
Dodajmy jednak, ze nie wszyscy gramatycy sanskryccy ztego srodka korzystali.
Niektorzy koncentrowali sie¢ przede wszystkim na wlasnych opiniach ibardzo
rzadko umieszczali cytaty z dziet swych znakomitych poprzednikow; inni zas swoje

. Na przyklad, na poczatku Durghatawrytti (Durghata-vrtti) —Siaranadewa
(Saranadeva) wspomina, ze napisal ten komentarz w roku 1095 ery Siaka (saka), tzn.
w 1173/74 r. n.e.

** Wiele dyskusji wzbudzito np. datowanie Padaczandriki (Pada-candrika) Rajamu-
kuty (Rayamukuta), bedacej komentarzem do Amarakosi (Amara-kosa). Wigkszosé
uczonych uwaza, ze rok 1353 ery Siaka, wymieniony przez Rajamukute w komentarzu
do 1.124, jest data kompozycji Padaczandriki. Nie brakuje jednak opinii, ze 6w frag-
ment Padaczandriki zawiera tradycyjny przyktad, ktory zostal przez Rajamukute zacy-
towany. K.K. DUTTA (1966-78: III (27)—(30)) streszcza dyskusje zwiazane
z datowaniem Padaczandriki.
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wywody nieustannie przeplatali cytatami, ale nie zapominali podaé ich zrodta.
Puruszottamadewa, ktorego imi¢ padlo juz kilkakrotnie w tym artykule, nalezal
poniekad do obu tych rodzajow. Jego Bhaszawrytti jest przyktadem traktatu zawie-
rajacego niewiele cytatdw, przeciwienstwem jej jest np. Dzniapakasamuczczaja.
O ile jeszcze Puruszottamadewie zdarzalo si¢ zapozycza¢ z innych dziet, o tyle
Siaranadewe (XII w. n.e.) mozna bez wahania zaliczy¢ do tej grupy gramatykow,
ktorzy z techniki plagiatu nie czynili Zadnego uzytku. Do nich nalezat takze Sryszti-
dhara, tworzacy najprawdopodobniej w tym samym okresie co Wiswarupa. Swiad-
czy to dobitnie o tym, ze plagiatu nie mozna ani przypisac¢ do jakiego$ szczegdlnego
okresu w historii literatury gramatycznej, ani do jakiego$ regionu, ani nawet do
wartosci dziela. Plagiat stosowali zar6wno gramatycy wybitni, jak ici pomniejsi,
zarowno ci zyjacy w XII wieku, jak i ci tworzacy w wieku X VI, niezaleznie od tego,
czy mieszkali w Bengalu, czy w Benaresie.
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Nondi nadaham - tamilski ,,dramat kaleki”

JACEK WOZNIAK

W sztuce teatralnej Tamilnadu mozemy wyrozni¢ dwa typy przedstawien: spek-
takle teatru dworskiego (vettiyal), wystawiane w obecnosci wtadcy i tworzone przez
dramaturgéw dla potrzeb dworu, oraz przedstawienia publiczne (potuviyal), wy-
stawiane poza dworem dla szerokiej rzeszy publicznosci, czy to na terenie §wiatyn,
czy to na otwartych przestrzeniach wiosek i miast. Tamilski teatr popularny to teatr
ludowy, czerpiacy watki i inspiracje artystyczne z folkloru wiejskiego i wszystkim
dobrze znanej mitologii hinduizmu. Nondi nadaham (nonti natakam) to typ przed-
stawienia, jaki sie pojawil i rozwijat w Tamilnadu gtéwnie w XVII i XVIII w.'
Spektakle tego typu wystawiano takze na Cejlonie. Nondi nadaham to rodzaj ma-
skarady (vari-k-kiittu)?, w ktorej aktor prezentuje na scenie losy kaleki (nonti). Stad
tez ogbélna nazwa tego swoistego rodzaju przedstawienia (kuttu), ktorego tekst sta-
nowi zarazem odrebny gatunek literacki. Przedstawienie nondi nadakham to teatr
jednego aktora, ktory w monologu odtwarza dzieje wtasne bohatera-kaleki. Mono-
log ma posta¢ melorecytacji i$piewu, atowarzyszy mu gra aktorska, taniec
i muzyka. Aktor odtwarzajacy rolg kaleki ma noge zgigta w kolanie tak, ze musi
graé 1 tanczy¢ na jednej nodze, przez co przedstawienie to nazywano ,.teatrem jed-
nej nogi” (orrai-k-kal natakam)’.

W historii literatury tamilskiej dramaty nondi nadaham zalicza si¢ do szerokiej
klasy utworéw zwanych ogolnie prabandam (pirapantam) lub sittrilakkijam
(cirrilakkiyam, doslownie: [utwory] malej [formy] literackiej). Utwory klasyfiko-
wane jako prabandam naleza do bardzo réznych gatunkoéw literackich, wsrdd kto-
rych — obok nondi nadaham — do form dramatycznych zalicza si¢ m. in. kurawandzi
(kura-vaiici)’, pallu (pallu)* iznana glownie z dzisiejszej Karnataki jakszagane

' CUPPIRAMANIYAN (1983: 406); VARATARACAN (2000: 269).

* Wyréznia sie 93 rodzaje maskarady — przedstawienia, w ktorym aktor jednocze-
$nie gra i $piewa na scenie. Por. DE (III: 165); IRACENTIRAN (1983: 248).

* Lub , teatrem / dramatem [aktora / bohatera] «majacego jedna noge»”.

" Zob. rozprawa doktorska: Joanna Kusio: Postac wrézbitki-kuratti w tradycji tamil-
skiej: analiza tamilskich zZrodef pisanych i przekazow ustnych, Warszawa 2002 [red.].

* DE (III: 163).
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(vatca-kanam)’. Wbrew konwencji dworskiej, zgodnie z ktora bohaterem powinien
by¢ bog, krol lub lokalny wladca, w wymienionych gatunkach gléwna role odgry-
waja postacie wywodzace si¢ z niskich kast®. Nondi nadaham, cho¢ sie pojawit
w literaturze tamilskiej jako nowa forma dramatyczna, czerpat jednak
z tradycyjnych zasad prozodii i metrum utwordw typu sindu (cintu), zwanych przez
to niekiedy nondicz czindu (nontic cintu)’. Jednak nie tyle forma, ile tres¢ jest cecha
charakterystyczna i wyrdzniajaca dramaty typu nondi nadaham. Opowies¢ bohatera
otym, jak zostal kaleka ijak go zkalectwa cudownie uleczono jest staltym
i niezmiennym elementem w nondi nadaham. Watek ten odnajdujemy we wszyst-
kich utworach nondi nadaham, w prawie stalej, niezmiennej sekwencji wydarzen.
Kolejne utwory réznia si¢ szczegdtami z biografii bohatera, ich akcja toczy sie
w réznych miejscach, ale gtowny watek pozostaje zawsze ten sam. Bez opowiesci
kaleki nie ma bowiem ,,dramatu kaleki”.

Cata historia ramowa pozostaje we wszystkich utworach taka sama. Na poczatku
opowiesci® bohater poslubia corke swego wuja i prowadzi dostatnie zycie’. Pew-
nego dnia, wskutek zlowrdzbnej przepowiedni astrologa, bohater wyrusza na piel-
grzymke do miejsc §wietych (tala-yattirai), co stanowi czesty element praktyk hin-
duizmu. Odwiedza on kolejne miejscowosci, zazwyczaj docierajac do Maduraju
(Maturai), Tandzawuru (Tasicaviur), Tirawaruru (Tiruvarur) i in. W monologu od-
najdujemy liczne opisy tych miast i znajdujacych si¢ w nich $wiatyn. W jednym
z mijanych miast bohater zakochuje sie w pewnej ,,stluzebnicy bozej” (tevar-atiyar),
czyli kurtyzanie tanczacej w jednej ze $swiatyn. Wskutek tej znajomosci bohater
nasz traci caly posiadany dobytek. Zostaje wtedy przegoniony przez stara opiekunke
kurtyzany. Okazuje si¢ jednak, Zze poza majatkiem traci on réwniez swodj honor
irozum, gdyz zapomina o pielgrzymce iswej malzonce, a postanawia kras¢ dla
odzyskania wzgledow Kkurtyzany. Przynoszac skradzione dobra do domu
,,shuzebnicy bozej”, kupuje sobie jej przychylnosé. Nie udaje mu si¢ jednak zaspo-

> IRACENTIRAN (1983: 248, 255).

% DE (III: 165).

" KUNACEKARAN (2000: 60). Wigcej o sindu patrz: MUTTAPPAN (1983), szczegdlnie
o nondicz czindu: s. 9-10, 97-136.

¥ Podaje za: IRACENTIRAN (1983: 255); por. SHULMAN (1985: 373-379).

? Bohater nondi nadaham zazwyczaj pochodzi z bogatej rodziny (celvak kutumpattaic
cerntavan, por. CUPPIRAMANIYAN (2000: 292). Czasami jest to jednak zwykty lotrzyk
i zlodziejaszek, ktory wedruje po kraju i dokonuje licznych niecnych wystepkow. Na-
lezy on do kasty kallarow (kallar), ktorej przedstawiciele trudnia si¢ rozbojem
i kradzieza, co ma wyjasnia¢ jego niegodne zachowanie. Jest to bohater tragikomiczny,
ktérego los zostal zdeterminowany przez panujacy system spoleczny. Takiego wiasnie
bohatera przedstawia SHULMAN (1985: 373-375).
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koi¢ oczekiwan kurtyzany. Zdesperowany, postanawia skras¢ krolewskie konie.
Zakrada si¢ do fortu, gdzie zostaje schwytany na goracym uczynku'’. Za kare,
z rozkazu wtadcy, zostaje pozbawiony reki inogi. Staje si¢ kaleka. Szczesliwym
trafem bohaterem opiekuje si¢ pewien dobroczynca, ktéry nakazuje mu, aby zaraz
po wyleczeniu ran udat si¢ z pielgrzymka do pewnej $wiatyni. Tak tez czyni: kusty-
kajac, dociera do wspomnianej $wiatyni, wielbi przebywajacego w niej Boga
i zyskuje jego laske. Bog przywraca mu utracone koniczyny''. Utwér konczy sie
wyslawianiem Boga i dzigkczynieniem za przywrdcenie kalece zdrowia.

Jak wspomniano, ramy tej opowiesci zasadniczo si¢ nie zmieniaja w nondi
nadaham. W poszczeg6lnych utworach pojawiaja si¢ jednak liczne dodatki i wa-
rianty gléwnego watku'>. Roznice dotycza stawionych przez kaleke bogoéw, opisy-
wanych przezen swiatyn, miast i napotykanych po drodze osob.

Zrédet przedstawien nondi nadaham mozna si¢ doszukiwaé juz w dramatycznych
monologach piesni okresu sangam (carkam)". Nondi nadaham, podobnie jak kura-
wandzi i pallu, wystawiano w $wiatyniach, jako element obchodzonych $wiat reli-
gijnych.

Wsréd zachowanych wymienia sie 16 utworéw typu nondi nadaham. Sa to:

Adi mula (Ati mila n. n.),

Kulattur Ajjan [lub Ajjanar] (Kulattir Aiyan [Aiyanar] n. n.),
Kundrakkudi Kumaran (Kunrakkuti Kumaran n. n.),
Madurakawijar [lub Madurakawirajar] (Maturakaviyar | Matura-
kavirayar n. n.),

Niana (Nana n. n.),

Palani (Palani n. n.),

Sarangapani (Carankapani n. n.),

Sattur (Cattur n. n.),

9. Sidakkadi (Citakkati n. n.),

10. Tillej Widangan (Tillai Vitarkan n. n.),

11. Tiruczczendur (Tiruccentir n. n.),

12. Tirukkaczczur (Tirukkaccur n. n.),

13. Tirumalej (Tirumalai n. n.),

14. Tiruppullani (Tiruppullani n. n.),

Ealb i e

®© N

' Motyw kradziezy koni nie wystepuje jedynie w Palani nondi nadaham.

"W Sidakkadi nondi nadaham bohater udaje si¢ do Kilakkarej (Kilakkarai), gdzie
przechodzi na islam, a konczyny odzyskuje dopiero po odbyciu pielgrzymki do Mekki.

"2 DE (111: 580).

B DE (I1I: 165). Takze SHULMAN (1985: 15).
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15. Tiruwidejmarudur (Tiruvitaimarutir n. n.),
16. Wirasenan (Viracénan n. n.)".

Nondi nadakham odzwierciedlaja sytuacje spoleczno-polityczng 6wczesnego
Tamilnadu i sa tym samym bezcennym zrédlem informacji o epoce'. Wiek XVII
1 XVIII w Tamilnadu to okres niestabilnosci politycznej, braku silnych rzadéw
i okrutnych najazdow wojsk muzulmanskich: w 1659 muzulmanie doszczetnie spla-
drowali Tandzawur i1 Tiruczczirappalli, a zachodnie czgsci kraju stale narazone byly
na grabieze ze strony suttana Tipu'®. Po upadku Widzajanagaru przez kolejne lata
w Tamilnadu panowata wojenna zawierucha, a sprzeczki pomigdzy lokalnymi
wladcami tamilskimi umozliwity najezdzcom z pdinocy szybkie przejecie wladzy.
Muzulmanie zajeli Arkadu (Arkatu, 1698), Maduraj (1736), a Marathowie Tandzawur.
Utwory nondi nadakham opowiadaja o cierpieniach doznawanych przez zwyktych
ludzi, tak od najezdzcow, ktorzy mordowali i hupili, jak i1 od lokalnych wtadcow,
ktorzy naktadali wygorowane podatki i pladrowali sgsiednie posiadlosci. Mozemy
uznaé, ze utwory te powstawaly niejako ,,ku pokrzepieniu serc” nekanej ludnosci.
Opowiescia o swych losach kaleka staral si¢ przede wszystkim: a) wzmocni¢ wiare
ludzi tak, aby zachowali swa religi¢ pomimo zniszczen dokonanych w swiatyniach;
b) odrodzi¢ w nich cnoty moralne — opisujac zdegenerowane zycie wspolczesnych
,.stuzebnic boga” i upatrujac w nich gloéwna przyczyne upadku moralnego; ¢) dokonacd
przebudzenia $wiadomosci politycznej — ukazujac prawdziwe oblicze rzadzacych,
ktérzy niczym ztodzieje wyzyskuja panujace zamieszanie i chaos spoteczny. Przyj-
rzyjmy sie blizej tym trzem gléwnym celom aktora-kaleki:

a) Z powodu najazdéw muzulmanskich i ogoélnego upadku gospodarczego kraju
znacznie si¢ pogorszyla sytuacja swiatyn hinduskich. Dzialo si¢ to na plaszczyz-
nie zarowno ekonomicznej (Swiatynie tamilskie posiadaty wiele bogactw, ziem
uprawnych 1 liczne rzesze pracownikow), jak i religijnej (dochodzito bowiem do
coraz czestszych wypadkdéw porzucania hinduizmu izmiany wyznania na is’
lam)"’. Wiele utworéw typu nondi nadaham przyjmuje postawe niemalze propa-
gandowa — opiewa si¢ w nich miejscowe §wiatynie i bogdw, nawoluje ludzi do
pozostania przy wierze i ochrony tak religii, jak i Swiatyn. Forma dramatyczna

'Y IRACENTIRAN (1983: 270). Nirmala Mohan w li$cie szesnastu nondi nadaham, za-
miast Kundrakkudi Kumaran n.n. 1 Wirasenan n.n. podaje Janejmel Alahar n.n.
(Yanaimel Alakar) i Nondiczczindu (Nonticcintu), autorstwa Czinnattambiego
(Cinnattampi, 1830-1878), w: DE (III: 580).

'3 ZVELEBIL (1974: 224).

' SUBRAMANIAN (1999: 11-13).

17 Zmiany te dobrze ilustruje Sidakkadi nondi nadaham, ktérego bohater, po dozna-
nych obrazeniach, przechodzi wlasnie na islam i udaje si¢ z pielgrzymka do Mekki.
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doskonale nadawata si¢ do tego typu zadan. Wraz z upadkiem lokalnych swiatyn
1 dworow miejscowych wladcow (gdzie moéwiono teraz jezykami innymi niz
tamilski, takimi jak urdu, marathi, angielski) teatr tamilski wyszed} na zewnatrz,
ku szerokiej publiczno$ci. Nie byl juz zamknigty w $wiatyni ani ograniczony
dworskimi murami. Stal si¢ teatrem popularnym wsréd prostych ludzi, zywym
medium wiosek i miasteczek. Dramatyczna forma nondi nadaham najlepiej si¢
sprawdzala w propagandzie religijnej, choc jej elementy widoczne sa i w innych
gatunkach dramatycznych (pallu, kurawandzi) tego okresu. Nalezy pamigtac, ze
nondi nadaham wystawiano przed Swiatynia, w czasie waznych $wiat religijnych.
Udzial w przedstawieniu dawat wiec widzom mozliwos¢ pozyskania dla siebie
zashug religijnych, a dla aktora byl sposobem na pobudzenie uczué religijnych
i wzmozenie ferworu religijnego u widzow. Teksty nondi nadaham przesiaknigte
sa elementem bhakti, czyli poboznego oddania si¢ Bogu. Cho¢ tak wiele zawie-
raja tresci $wieckich (zycie zlodzieja, schadzki u kurtyzany), to jednak sa utwo-
rami o charakterze religijnym. Pierwsza zwrotka — zgodnie z tradycja indyjska —
— skierowana jest do Boga z prosbg o opieke i ochrong; nastepne moéwia o wielu
swietych miejscach odwiedzanych przez bohatera podczas jego pielgrzymki;
przedstawiaja wielko$¢é Boga, ktory przywrocil kalece koniczyny; w zakonczeniu
zawieraja blogostawienstwo. Przedstawienia tego typu przyciagaly zatem rzesze
wiernych i przyczynialy si¢ do wzmacniania ich wiary.

b) Kaleka bardzo Zle si¢ wypowiada o kurtyzanach, upatrujac w nich gléwne zagro-
zenie 1 przyczyne upadku moralnego. Na wlasnym przyktadzie pokazuje, jakie
moga by¢ skutki znajomosci ztymi kobietami. Historycznie rzecz ujmujac,
,stuzebnice Boga”, zwane z sanskrycka dewadasi (deva-dasi, tam. téva-taci),
zwiazane byly z hinduska $wiatynia w Tamilnadu od niepamigtnych czaséw.
Byly to kobiety stuzace w $wiatyni, w jak najbardziej doslownym rozumieniu
tego slowa. Do wykonywanych przez nie obowiazkow nalezatlo zamiatanie
i czyszczenie podtog w §wigtyni, nalewanie oleju do lamp, wachlowanie posa-
gow. Pdzniej doszly takze i czynnosci rytualne: $piew i taniec przed wyobraze-
niem Boga, noszenie lamp w trakcie procesji. Dewadasi zajmowaly si¢ gtownie
sztuka tanca'®, ktérego nie pozwalano im wykonywaé poza terenem przyswia-
tynnym. Poczatkowo byly to branki wojenne lub dziewczgta sprzedawane przez
biedne rodziny. Dewadasi zostawaty takze dziewczeta nieuleczalnie chore i stare
panny. W okresie p6zniejszym byly one takze dobrowolnie oddawane przez ro-
dziny do pracy w $swiatyniach, z nadzieja, ze taki czyn przyniesie rodzicom do-
bry skutek religijny (punniyam). Pigkne i utalentowane sposrod nich byly takze

'8 Stad tez niekiedy zwano je po prostu ‘dziewczetami tanczacymi [w $wiatyni]’
(nataniyar).
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wykorzystywane seksualnie przez kaptanéw i innych pracownikoéw $wiatyni, co
dalo poczatek $wiatynnej prostytucji. Po najazdach muzulmanskich i upadku
ekonomicznym $wiatyn, dla przezycia, zmuszone zostaly do oddawania si¢ pro-
stytucji i stanety na rowni ze zwyktymi kurtyzanami (véci, parattai)®®.

Wszystkie nondi nadaham moéwia jasno i wyraznie: kurtyzany to wrogowie spo-
leczenstwa. Sprawiaja one, ze ludzie tracg dla nich majatek, popadaja w dlugi
i alkoholizm, traca swoj honor. Kurtyzany niszcza rodziny, rozbijaja wigzi ro-
dzinne. Sa niczym zlodzieje i mordercy.

¢) Kaleka poprzez swoja opowies¢ uzmystawia ludziom, co tak naprawde dzieje sie
w ich kraju; ukazuje przyczyny upadku, kresli prawdziwy obraz lokalnych wtad-
cow. Nawoluje do poprawy sytuacji, co mogloby nastapi¢ poprzez opieke nad
$wiatyniami, ponowne odrodzenie zycia religijnego i gleboka wiare w Boga.

Zgodnie z postawionymi sobie zalozeniami, tworcy nondi nadaham stosowali
w swej tworczosci jezyk prostych ludzi, pordwnania czerpali z zycia codziennego,
wplatali do tekstu wszystkim znane przystowia, uzywali melodii (rakam) znanych
z poludniowoindyjskiego stylu muzyki karnatakam (karunatakam). Na zwiazki tych
dramatéw z muzyka zwracaja uwage Jesudasanowie®, ktorzy okreslaja nondi nada-
ham (wraz z kurawandzi i pallu) terminem ,,opera”!. Okre$leniem ,,opera ludowa”
imusical wobec tych trzech typow dramatycznych posluguje sie takze K.V.
ZVELEBIL (1974: 294, n. 2), uznajac je zarazem za utwory literatury pseudo-drama-
tycznej, przeznaczone do wystawienia w postaci sztuk ulicznych. Ze wzgledu na
satyryczna wymowe, dosadny i niekiedy ciety humor K.V. ZVELEBIL (1974: 224)
nazywa nondi nadaham rodzajem burleski, cho¢ nie do konca jest to utwor
o charakterze parodii.

Nondi nadaham nie sa juz wystawiane na scenach tamilskich. Pojawily sie
w specyficznych warunkach spolecznych, a wraz ze zmianami historycznymi trady-
cja tworzenia i wystawiania ,,dramatéw kaleki” upadla. Jako przedstawienia lu-
dowe, wystawiane dla prostych ludzi i uzywajace ich jezyka, nondi nadaham nie
znalazty si¢ nigdy w glownym nurcie literatury tamilskiej. Wobec wagi przekazy-
wanych danych historycznych o minionej epoce ich literacka warto$¢ artystyczna
pozostaje na drugim planie. Sa jednak doskonalym §wiadectwem swych czasow,
owczesnej kultury i zycia obyczajowego. Mozna by sadzi¢, ze tradycja nondi nada-
ham ulegta juz zanikowi. Niezwykle cennym w tej sytuacji jawi si¢ zatem spostrze-

"% Jak podaje IRACENTIRAN (1983: 258), w XI w. w $wiatyni tandzawurskiej shuzyto
400 dewadasi, aw XIX w. w Kaficzipuram bylo 100 ,stluzebnic Boga”. Wiecej
o tradycji dewadasi w Tamilnadu: KERSENBOOM (1998) oraz ORR (2000).

2 JESUDASAN-JESUDASAN (1961: 246).
2! JESUDASAN-JESUDASAN (1961: 258).
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zenie K.V. ZVELEBILA, ze nalezy, w pewnej mierze oczywiscie, wszystkie najwcze-
$niejsze sztuki, jakie powstawaly dla potrzeb nowoczesnej sceny lub radia, autor-
stwa takich wspolczesnych pisarzy tamilskich, jak T. Janakiraman (ur. 1921), B.S.
Ramiah (ur. 1905), P. Thooran (ur. 1908) i Aru. Ramanathan (ur. 1924), uzna¢ wta-
$nie za spadkobiercow tradycji nondi nadaham. Bohaterowie ich dramatéw to zwy-
kle nikczemnicy i tajdacy, ktorzy zmieniaja si¢ pod wplywem bohatera pozytyw-
nego, pozostawiaja za soba swe dotychczasowe zycie izaczynaja czci¢ nowe
bostwo (Boga, postep, parti¢ polityczna, etc.), a ich wszystkie problemy znikaja®.
Przechodza oni, niczym XVIII-wieczny ,kaleka”, transformacje moralna i staja sie
dobrymi ludzmi. Niezbicie dowodzi to sily oddzialywania samego nondi nadaham,
atakze nierozerwalne] wigzi laczacej wspolczesnych pisarzy tamilskich
z tradycyjna konwencja zardwno literacka, jak i ludowa. Po raz kolejny literatura
tamilska jawi si¢ nam jako ciag powiazanych ze soba i nieprzerwanych zjawisk,
anie zestaw odosobnionych gatunkéw i poszczegolnych utwordw. Stanowi to
o niewatpliwym uroku i szczegdlnym charakterze tej literatury, majacej za soba
przeciez histori¢ juz dwoch tysigcy lat.
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PIOTR BALCEROWICZ
Artykul recenzyjny:

Willem Bollée: The Story of Paesi (Paesi-kahanayam). Soul and Body
in Ancient India. A Dialogue on Materialism. Text, Translation, Notes
and Glossary. Beitrage zur Kenntnis siidasiatischer Sprachen und
Literaturen 8, Harrassowitz Verlag, Wiesbaden 2002. ISSN 0948-
2896 / ISBN 3-447-04555-8, stron viii + 386.

Doskonata praca Willema B. Bollée zawiera wydanie krytyczne i angielski prze-
ktad rozdziatu pt. Opowiesci o krolu Paesim (prakryt: Paesi-kahanayam, sanskryt:
Pradesi-kathanaka), pochodzacego zdrugiej dzinijskiej ksiegi uzupetniajqcej
(prakryt: uvanga, sanskryt: updnga) pt. Odpowiedzi na krolewskie zapytania
(prakryt: Rayapaseniya, sanskryt: Rajaprasni), §§ 667[47]-817[84]). Opowiesé¢
zachowatla si¢ w jezyku ardhamagadhi (ardha-magadhi), jednym z najstarszych
zachowanych prakrytow, tj. jezykow srednioindoaryjskich, spokrewnionych
z sanskrytem.

Tytul samej ksiggi kanonicznej nie jest do konca jasny i wystepuje w az dziesigciu
wariantach! Jedno jest pewne: pochodzi on od dysputy, jaka rozegrata si¢ miedzy
moznowtadca Paesim (prakryt: Paesi / Paesi, sanskryt: Pradesin?) a mnichem dzinij-
skim Kesim (sanskryt: Kesin). Paesi spotyka przypadkiem w gaju mnicha dzinij-
skiego, ktory naucza swoich wyznawcow. A moze wlasciwiej: nieSwiadom, zostaje
uwiklany w bieg zdarzen przez wtasnego woznice. Krol, ktorego poglady dzinisci
okreslaja lakonicznie ‘doktryna, ze dusza jest tym samym, co cialo’ (taj-jiva-tac-
charira-vada), kwestionuje tez¢ napotkanego mnicha, jakoby istniata dusza i zycie
po $mierci. W zywej rozmowie stara si¢ udowodnic¢, ze zadne obserwacje ani prze-
prowadzane badania nie pozwalaja na uznanie tezy dzinijskiej, ,,ze czym innym jest
dusza, a czym innym jest cialo, a nie, ze to, co jest dusza, jest tez cialem”. Jego
rozméweca, mnich, ktoremu przypisuje si¢ arystokratyczne pochodzenie (wskazywad
na to moze jego przydomek: kumara-samane ‘ksiaze-asceta’ lub ‘mlodzieniec-
asceta’), dowodzi tezy odmiennej, a argumenty wysuwane przez Paesina zbija po-
rownaniami, rozumujac per analogiam, i odwoltuje si¢ do odmiennych eksperymen-
tow. Momentem przelomowym nie jest racjonalne uzasadnienie wtasnych sadow
przez mnicha, lecz wskazanie na niestosowno$¢ zachowania si¢ kréla w stosunku do
ascety, ktorego krol odwaza si¢ w nieprzejednany sposob krytykowaé, a do tego ma
czelno$¢ oponowacd, kiedy mnich publicznie okresla go... glupcem i ,,0brzuca prze-
roznymi inwektywami”! Krol si¢ ostatecznie wyrzeka swoich materialistycznych
przekonan, przyjmuje doktryne dzinijska i zostaje wyznawca swieckim. Kesin od-
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nosi zatem zwycigstwo nie tyle dzigki sile argumentéw, co dzigki obyczajowosci,
agresji stownej i odwotaniu si¢ do zasady, ze mnichowi nalezy okaza¢ szacunek,
krytyka za§ wskazuje na lekcewazenie stanu mniszego.

Znaczenie tego dialogu polega na tym, ze stanowi on jeden z najwczesniejszych
przekazéw — a z pewnoscia najwczesniejszy tak obszerny — o doktrynie materiali-
stycznej w Indiach, ktora ongi$ byla jednym z najwazniejszych pradéw filozoficz-
nych. Dialog ten ma wiele punktow stycznych z palijska Opowiesciq o Pajasim
(Payasi-suttanta), tj. dysputa miedzy mnichem buddyjskim Kasjapa (pali: Kassapa,
sanskryt: Kasyapa), rowniez majacym przydomek kumara, a moznym zarzadca
Pajasim, zawarta w buddyjskim Zbiorze digich kazan (Digha-nikaya 23,
319.12 inn.). Wersja dzinijska jest obszerniejsza i duzo spdjniejsza w pordwnaniu
z wersja buddyjska. Obie czerpaly zapewne ze wspolnego zrodta, ktore historycznie
moglo poprzedzac¢ powstanie buddyzmu i dzinizmu w V w. p.n.e.

Mimo ze tak doniosly, dialog ten jest zupelnie nieznany autorom i wydawcom
waznej monografii poswigconej indyjskiemu materializmowi Carvaka / Lokayata.
An Anthology of Source Materials and Some Recent Studies (Ed. Debiprasad Chat-
topadhyaya. Indian Council of Philosophical Research, Delhi 1990), cho¢ znajdu-
jemy w niej przektad buddyjskiej Opowiesci o Pajasim (Payasi-suttanta). Pozostaje
tez nieznany wiekszosci badaczy filozofii indyjskiej, m.in. z racji bariery jezykowe;.

Z dalszej czg¢$ci rozmowy migdzy krélem Paesim a mnichem Kesinem dowiadu-
jemy sie o ,prawie czterech powsciagnie¢” (prakryt: caujjama-dhamma; sanskr.:
catur-yama-dharma; pali: catu-yama-samvara) Par§wanathy, poprzednika Maha-
wiry, ktory uchodzi za historycznego zalozyciela dzinizmu. Fragmenty te maja nie-
oceniona warto$¢ dla badan nad najwczesniejsza doktryna tej starozytnej religii
indyjskiej, ktora zreformowal Mahawira w V w. p.n.e.

Opowies¢ o krolu Paesim jest ponadto cennym zrédlem informacji na temat zycia
codziennego w starozytnych Indiach. Znajdujemy tam opisy obrzedow towarzysza-
cych narodzinom, klasyfikacje sztuk i umiejg¢tnosci, opisy warstw spolecznych itp.

Poniewaz stownictwo ardhamagadhi nie doczekalo si¢ jeszcze odpowiednich
opracowan filologicznych i stownikéw na zadowalajacym poziomie, Bollée opatrzyt
swoj przeklad obszernymi wyjasnieniami filologicznymi oraz niezwykle przydat-
nym indeksem leksykograficznym, ktérego podstawowa zaleta jest wskazanie na
odpowiedniki sanskryckie. Liczne adnotacje i uwagi autora zawieraja nieocenione
informacje o charakterze historycznym, filozoficznym i porownawczym; Bollée
odnotowuje zblizone zwroty i idee wystepujace nie tylko w innych ksiggach kanonu
dzinijskiego, ale takze w literaturze buddyjskiej i braminskiej. Wnikliwie odnosi si¢
takze do badan innych uczonych. Przytacza on obszerne odrgczne komentarze
z notatnika Ernsta Leumanna, jednego z pierwszych dziewigtnastowiecznych euro-
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pejskich badaczy literatury prakryckiej (w posiadaniu biblioteki hamburskiego Institut
fiir Kultur und Geschichte Indiens und Tibets).

Cho¢ przeklad jest niezwykle staranny, a interpretacja ustgpow sprawiajacych
trudnos$ci dobrze uzasadniona, nie ma prac absolutnie doskonalych i takze tu mozna
to i owo uzupetni¢ lub ulepszy¢. Dla ilustracji podam jedynie kilka takich propo-
zycji i poprawek (podkreslam przektad frazy prakryckiej budzacej watpliwosci):

(1) § 754: wyrazenie avauda-bandhana-baddham Bollée sanskrytyzuje apavrtafkal-
bandhana-baddham 1 przektada: ,[my city guards brought me a thief], (his
hands) tied behind his neck”. Poprawnie: apakrta-bandhana-baddham
1,,[straznicy miejscy przyprowadzili do mnie ztodzieja] spetanego bolesnie za
kare wiezami”, por. wyrazenie apakara w Traktacie o celach (Artha-Sastra) =
‘cierpienie, krzywda’ (§5.6.6, 7.1.7) iw znaczeniu technicznym ‘kara’
(§§ 2.22.15, 6.1.6,), apakarin = ‘krzywdzacy / przestepca’ (§§ 3.16.04, 3.19.18,
7.6.32). Sanskryckie apavrta bytoby w prakrycie avauda.

§ 754: Niejasne saloddam Bollée resanskrytyzuje jako sa-lot(r)a (‘wraz z lupem’),
cho¢ preferuje inna, rzadsza lekcje sa-hédham = ,[with] stolen goods”. Saloddarm
1 sa-hodham s praktycznie synonimami, cho¢ moze stuszniej wiazaé to z sans-
kryckim sa-luptam = ‘wraz z tym, co zlupione”.

(2) § 758: Nieprecyzyjny jest przektad frazy langhana-pavana-jaina-vayama-
samatthe, co do ktérej sam Bollée mial watpliwosci: ,,who is a long and a high
jumper (?) as well as arunner and an able gymnast”. Lepiej: ,,doskonaty /
wprawny w skakaniu, pltywaniu, bieganiu izapasach” (langhana-plavana-
Jjavana-vyayama-samartha).

(3) §§ 758, 759, 760(69), 761: niuna-sippévagae (sanskr. nipuna-silpopagata) =
,,competent in the arts and crafts”; lepiej: ,,opanowal sztuki zreczno$ciowe”.

(4) §§ 759: korillienam dhanuna kirilliyae jivae korillienam usuna pabhiu panca-
kandagam nisirittae — ,,[But would the same... man...] be capable of shooting
a lion (?) with a bow bent out of shape, a twisted string (or) a curved arrow?”

Fraza ta i przektad angielski wymagaja podwdjnego komentarza. Po pierwsze przy-
jeta przez Bollée w tlumaczeniu lekcja wydaje si¢ nie byé zaswiadczona
w edycjach i manuskryptach. Wbrew wilasnemu przektadowi ‘bent out / twisted /
curved’ (= kodillaa), Bollée ma w tekscie (poprawne, bo zaswiadczone) korilliya,
cho¢ jednoczesnie w indeksie na koncu znajdujemy: korillaya, co Bollée sans-
krytyzuje jako kautilya (‘krety, pogiety’) + ka. Idzie tu wprost za notatkami
Ernsta Leumanna (ktory zamiast korilliya faktycznie czyta korilla) i zapewne za
uwagami Richarda Pischela (4 Grammar of the Prakyit Languages. Translated
into English by Subhadra Jha. 2nd revised edition with Glossary and Index.
Motilal Banarsidass, Delhi 1981 [1. wyd.: Delhi 1955]. Oryginal: Grammatik der
Prakrit-Sprachen, Band 1, Heft 8, Grundriss der Indo-Arischen Philologie und




NR 10 (2003) RECENZIJE 273

Altertumskunde. Strassburg 1900): kudilla, kodilla = kautilya (Pischel 232,
§ 595 note 5) oraz kudillaa (Pischel, § 595 note 5). Jednak nie mamy
w manuskryptach varia lectionis; tekst jest jednoznaczny: korilliya, a tego nie da
si¢ wywies¢ z kautilya. By¢ moze wiec nalezy korilliya wiazac z sanskryckim
*kridyaka ‘zabawowy, do zabawy’ (= kridaniya), od krida = ‘zabawa’:
kridya+ka > kriddaga > kuriddaya | korillaya > korilliya? Taki przektad bylby
zgodny z duchem calego akapitu: ot6z najpierw powiada si¢ o silnym czlowieku,
ktory jest w stanie zastrzeli¢ z nowego, duzego tuku zwierze drapiezne. Mozna
by si¢ zatem spodziewaé, ze — w opozycji do navaenam dhanuna = ‘nowym hu-
kiem’ — fraza krillienam dhanuna musi znaczy¢ ‘starym hukiem’. Tak przektada
na jezyk hindi Sri Ratan Muni: jirna-sirna — ‘stary- zmszczony (wydanie:

Yuvacarya Sri Misrimalaji Maharaj ‘Madhukar’ (ed.), Sri Ratan Muni (tL):
Rajaprasniya-sutra. Second Upanga Rajaprashniya Sutram [Original Text,
Hindi Version. Notes, Annotations and Appendices etc.]. Jinagama Grantha-
mala 15, Sri Agam Prakasan Samiti, Beawar [Byavar / Rajasthan] 1982). Jednak
nawet resanskrytyzacja Willema Bollée nie pasuje znaczeniowo, gdyz kautilya +
ka znaczy ‘powyginany’, a nie ‘stary’. Gdyby przyjac jego resanskrytyzacje, to
nalezaloby konsekwentnie przekladac: ,,wygietym tukiem, wygicta cigciwa,
wygieta strzala”, przy czym srodkowy element (‘wygieta cigciwa’) jest po prostu
nielogiczny — cigciwa moze by¢ stara, zniszczona, sparcialta, poszarpana itp., ale
nie wygieta! Z drugiej strony postulowane przeze mnie korilliya = *kridyaka =
‘do zabawy, dziecigcy’, stoi w opozycji nie do navaenam (‘nowy’) ze zdania po-
przedniego, lecz do bala (‘dziecko, chlopiec’) zpoprzedniego pordéwnania
w § 758 o ,chlopcu opowolnej uwadze, ktéory nie bylby w stanie ustrzeli¢
[zwierzecia drapieznego (?)] o pieciu pazurach (kolcach?)”. Zatem znaczeniowo
jest duzo trafniejsza i logiczniejsza. Dodatkowo moja interpretacja koresponduje
Z apajjattaim uvagaranaim (= aparyaptani upakaranani = ‘niewystarczajace na-
rzgdzia’) wnastepnym zdaniu, co konotuje nie tyle sprzet zuzyty, co
‘nieadekwatny, zbyt maty, niepelny’ — a o to wtasnie chodzi w tej przypowiesci.

Drugim watpliwym wyrazeniem w omawianej frazie jest panca-kandagam, co
Bollée przeklada jako ‘lew’, cho¢ sam ma watpliwosci. Rzeczywiscie, nigdzie
lew nie bywa tak okreslany. Samo wyrazenie znaczy dostownie ‘majacy pig¢ pa-
zurow / kolcow’ (sanskryt: parica-kantaka) i moze po prostu okresla¢ jakiekol-
wiek zwierze drapiezne, takze duzego kota.

Reasumujac, proponowany przeze mnie przektad frazy brzmi: ,,[A czy tenze czlo-
wiek...] bylby w stanie ustrzeli¢ [zwierze drapiezne] o pieciu pazurach z tuku-
zabawki, o cieciwie-zabawce, strzala-zabawka ™.

(5) § 763: jivassa a-guru-lahuttam paducca jivantassa va tuliyassa muyassa va
tuliyassa n’atthi kei anatte va java lahuyatte va. Bollée blednie oddaje relacje
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syntaktyczne: ,.there is no difference {nor distinction nor inferior condition nor
small(er) size nor greater} or lesser weight in heaviness or lightness — of this
soul when a man is weighed alive or dead”. W rzeczywistosci fraza jivassa a-
guru-lahuttam paducca (sanskryt: aguru-laghutvam pratitya) wprowadza zdanie
podrzedne przyczynowe: ‘w relacji do / zaleznie od niewazko$ci’. Zdanie to na-
lezaloby wigc poprawnie przelozy¢ nastgpujaco: ,,z uwagi na to, ze dusza nie jest
ani lekka, ani ciezka (jest niewazka), takze miedzy kim$ zwazonym zywym
a zwazonym martwym nie ma zadnej r6znicy <...> nie ma niczego lzejszego”.

(6) §§ 765, 774: Watpliwosci budzi nieprecyzyjny przektad frazy: tise agamiyae
chinndvayae diha-m-addhae adavie: ,,in that forest, where there were no villages
nor settlements and where one could take long walks”. Wydaje sig, ze Bollée
albo nie ttumaczy wyrazenia chinndvaya w ogoble, albo oddaje jako ,,nor settle-
ments”’. Nawet gdyby zatozy¢ (blednie!), ze wyrazenie avaya / avaya znaczy
‘osada’ (‘settlement’), to calo$¢ znaczytaby: ‘gdzie wycicto [w lesie (tj. zalo-
zono/ustanowiono)] osady”, a zatem co$ przeciwnego do intencji Bollée! Jednak
avaya (‘dojécie, przejscie, droga dojscia’) to apada, od apad ‘wejsé, dojsé’.
Roéwniez zlozenie diha-m-addhae (sanskryckie dirghddhvan) nie zostaje przeto-
zone trafnie (,,where one could take long walks”). Jest to typowe zlozenie typu
bahu-vrihi, okreslajace las: ‘ktory ma dlugie $ciezki / drogi’. Zatem poprawny
przektad catosci winien brzmie¢: ,,w tym lesie, gdzie nie ma zadnych osad, gdzie
wyciete sa przejscia ($ciezki), ktoredy biegna dhugie drozki”.

(7) § 765: Podobne wyrazenie pariyaram Bollée przektada na dwa sposoby, a wigc —
— zgodnie z prawem sprzecznosci — jedno musi by¢ bledne. Za pierwszym ra-
zem, gdy mowa o czlowieku, ktéremu nie udato si¢ rozpali¢ ognia, Bollée thu-
maczy fraze samane parasum egante edei pariyaram muyai: ,disgusted, [he]
threw the axe aside, stopped making preparations”, cho¢ w uwagach (s. 135) do-
daje, ze ,,Pariyarar: in the sense of abhicara ‘Uberlegung’ (consideration)’.
Faktycznie, pariyaram mozna wywodzi¢ od sanskryckiego pariNcar = ‘krazy¢;
rozwazac’, ale takie znaczenie nie znajduje odbicia w przektadzie Bollée. Kilka
ustepoéw dalej natrafiamy na ten sam wyraz, w innej frazie: pariyaram bandhai
parasum ginhai, co zostaje przelozone: ,,[he] girt up his loins, took an axe”.
Cho¢ tym razem Bollée nie czyni zadnej adnotacji, pariyaram w obydwu wy-
padkach nalezy wywodzié z sanskryckiego pariNvr = ‘oslaniaé, okrywa¢’, stad
‘okrycie’, ‘szata spodnia’, sztuka materii zawijana wokol bioder (dhoti). Takie
tez znaczenie nalezy przyja¢ w obydwu ustepach: ,,opadt z sit, odrzucit siekiere
na bok, zdart z siebie dhoti” oraz ,,podwinat dhoti [aby rozpali¢ ogien], chwycit
siekiere”.

(8) § 767, 751: Ta sama fraza siuldie va egahacce kiiddhacce jiviyao va-varovaejja /
varovijjai jest nieco inaczej przektadana: ‘would have him impaled ... and have
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him deprived of his life’ (§ 751[168] ss. 101/103) oraz: ‘is impaled or at once
deprived of his life’ (§ 767[184] ss. 136—137). W przektadzie Bollée nieobecne
sa podkreslone zwroty, ktore wywodza si¢ od czasownika ahan ‘uderzyC’: eka
+ ahatya oraz kiuta + ahatya (‘nabiwszy, naciagnawszy, nadziawszy’). Zatem
w calosci: ,,nadzialbym go na pal, wbiwszy na szpic, wbiwszy na czubek,
i pozbawilbym go zycia”.

(9) § 769: Bollée przeocza w przekladzie zdanie: Evam-eva tumam pi vavahari no
c’eva nam tumam, Paesi, a-vvavahari —,,W taki to wlasnie sposob rowniez ty
jestes [spolecznie] zaangazowany; na pewno nie jestes, Paesi, [spotecznie] nie-
zaangazowany.”

Sa to jednak drobne mankamenty, ktére nic nie ujmuja calosci. W wielu wypad-
kach Bollée zdaje si¢ bardziej polega¢ na interpretacjach komentatorow sanskryc-
kich, o niemal tysiac lat pdzniejszych, co zaciemnia czasem pierwotne znaczenie
wyrazen prakryckich.

Dobrym pomystem bylo dolaczenie w aneksie (Appendix, ss. 357-368) edycji
tekstu prakryckiego i przektadu innego dialogu na temat (nie)istnienia duszy i zycia
po S$mierci migdzy materialista Pingakesa, zwanym nihilista (nahiya-vai),
a mnichem dzinijskim Widzajasinha (Vijayasimha), stanowiacego fragment tzw.
poematu religijnego Swetambary Haribhadry (Haribhadra-sturi, zm. ok. 800 r.) pt.
Opowies¢ o Samaraditji (Samaraicca-kaha). Takze ten dialog pozostaje praktycznie
nieznany badaczom zachodnim.

Polski przektad dysputy poswigconej materializmowi (uwzgledniajacy powyzsze
uwagi) pt. ,,Dysputa miedzy materialista, krélem Paesim, a ksigciem-asceta Kesinem.
Fragment Opowiesci o krélu Paesim (Paesi-kahanayan). Przeklad z prakrytu” znaj-
dzie czytelnik w nieniejszym numerze Studiow Indologicznych (s. 11-29).

Pomimo drobnych usterek, praca jest solidnie opracowana i jest nieocenionym
zrodlem informacji o mysli 1 spoleczenstwie Indii starozytnych. Jednoczesnie,
z uwagi na wyjasnienia filologiczne, ksiazka Bollée moze przy okazji stanowié
doskonale wprowadzenie do nauki prakrytu ardhamagadhi dla tych, ktérzy poznali
juz sanskryt.



12 SWIATOWA KONFERENCJA SANSKRYTU

Helsinki, 13—18 lipca 2003

W dniach 13-18 lipca 2003 r. odbyta si¢ w Helsinkach 12 Swiatowa konferencja sanskrytu
(12th World Sanskrit Conference) zorganizowana przez Instytut Azji i Afryki Uniwersytetu
Helsinskiego i Miedzynarodowe Stowarzyszenie Studiow Sanskrytologicznych (International
Association of Sanskrit Studies [IASS]). Prezydentem konferencji byt profesor Asko Parpola
za$ sekretarzem dr Petteri Koskikallio. Obrady konferencji odbywaty si¢ w gmachu gléwnym
Uniwersytetu Helsinskiego. Program konferencji obejmowal sesje ogoélne i sesje tematyczne
(panelowe). Catos¢ podzielono na sekcje tematyczne (w nawiasach nazwiska osob prowadza-
cych):

I. Weda (Asko Parpola, Masato Fuji, Stanley Insler), II. Epika (Muneo Tokunaga, Robert
P. Goldman), III. Purany (Hans Bakker, Petteri Koskikallio), IV. Agamy i Tantry (Bruno
Dagens), V. Gramatyka (vyakarana) (George Cardona, Madhav M. Deshpande),
VI. Jezykoznawstwo (Bertil Tikkanen, Heinrich Hettrich), VII. Poezja, dramat, estetyka
(Edwin Gerow, Virpi Himeen-Anttila, Lyne Bansat-Boudon), VIII. Literatura naukowa
(Michio Yano, Dominik Wujastyk), IX. Buddyzm (Richard Gombrich, Cristina Scherrer-
Schaub), X. Dzinizm (Colette Caillat, Nalini Balbir), XI. Filozofia (logika, wedanta)
(Johannes Bronkhorst, Karin Preisendanz, Brendan S. Gillon), XII. Historia i epigrafia
(Klaus Karttunen, Richard Salomon), XIII. Prawo i spoleczenstwo (Patrick Olivelle,
Harry Falk), XIV. Sztuka i archeologia (Adalbert J. Gail, Gerd J.R. Mevissen).

Ponadto w programie znalazly si¢ takze krotkie komunikaty naukowe. W trakcie konferen-
cji odbyly si¢ zamknigte posiedzenia zarzadu IASS.

Otwarcie obrad mialo miejsce w dniu 14 lipca w audytorium Uniwersytetu Helsinskiego.
Przemawiali kolejno: Mikko Pyhild, radca Ministerstwa Spraw Zagranicznych, Martin
Meinander, wiceburmistrz Helsinek, prof. Fred Karlsson, dziekan Wydzialu Humanistycz-
nego, Shri O.P. Gupta, ambasador Indii w Finlandii, prof. V.R. Panchamukhi, przewodni-
czacy Indian Council of Social Science Research, Rajiv Jain, dyrektor wydawnictwa Motilal
Banarsidass, oraz prof. Ram Karan Sharma, prezydent IASS. Po przeméwieniach wyktad
inauguracyjny pt. ,,On Animals and (Wo)men” wyglosita prof. Stephanie Jamison (Los Ange-
les). Nastepnie odbyl si¢ pokaz filmu dra Cezarego Galewicza (Krakow) pt. ,.,Anyonyam:
Festival of Veda Recitation in Kerala™.

Polscy uczestnicy konferencji wyglosili nastgpujace referaty, kolejno wedhug dat wystapien:

16 lipca: prof. dr hab. Marek Mejor (UW): ,,Vasubandhu’s Abhidharmakosa in non-Buddhist
philosophical treatises (saddarsana, Jaina)” (sekcja IX: Buddhist Studies, panel
,Buddhist studies: texts and exegesis”); dr Przemystaw Szczurek (UWrocl):
wPrajiavadams ca bhasase: Polemics with Buddhism in the early parts of the
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Bhagavadgita” (sekcja IX, jak wyzej); mgr Monika Nowakowska (UW): ,,The pro-
blem of identification: A look at the delimiting force of anyonyabhava as argued by
Kumarila” (sekcja XI: Philosophy, sesja ogdlna);

17 lipca: dr Mariola Pigoniowa (UWrocl): ,,Words denoting light, splendour and brightness
in Kalidasa” (sekcja VII: Poetry, Drama & Aesthetics, sesja ogdlna); dr hab. Joanna
Jurewicz (UW): ,,The etymologies in the Brahmanas and the Rgveda” (sekcja I:
Veda, sesja ogolna); dr Bozena Sliwczynska (UW): ,.The vidiisaka of the Kiifi-
yattam theatre tradition”, referat ilustrowany filmem (sekcja VII: Poetry, Drama &
Aesthetics, panel ,,Indian drama: modes, theories, applications”™).

Podczas sesji zamykajacej obrady konferencji prof. John Brockington, sekretarz generalny
IASS, dokonal podsumowania i oglosit, ze decyzja delegatow nastepna, 13 Swiatowa konfe-
rencja sanskrytu (13th World Sanskrit Conference), odbedzie si¢ w Edynburgu w 2006 roku.
Nastepnie glos zabrat Shri R.P. Jain z firmy Motilal Banarsidass, ktora obchodzi wtlasnie
stulecie swej dziatalnosci (1903-2003) i z tej okazji przygotowala specjalng oferte ksiazkowa
oraz wspoétuczestniczyta w organizacji konferencji jako sponsor. Wydawnictwo to podje¢lo si¢
takze zadania publikacji materiatow konferencji. Na zakonczenie, po krotkim przemoéwieniu
gospodarza konferencji, profesora Asko Parpoli, odbyt si¢ swoisty popis kunsztu poetyckiego
i recytatorskiego w wykonaniu indyjskich sanskrytologow, ktorzy wygtaszali specjalnie na te
okazje przygotowane mowy pochwalne w sanskrycie. Uczestnicy konferencji zgodnie chwa-
lili organizatoréw za wysoki poziom naukowy obrad i nienaganng organizacje.

Dodajmy jeszcze, ze w trakcie trwania konferencji swoje publikacje wystawiali m.in. wielcy
wydawcy indyjscy, firmy Motilal Banarsidass i Munshiram Manoharlal. Wsréd nowosci
znalazta si¢ takze ksiazka zawierajaca materialy Migdzynarodowego seminarium nt. dzinizmu
,»,Aspekty dzinizmu” (UW 2000; patrz sprawozdanie w: SI 8 8 (2001) 83-84), pod red. Piotra
Balcerowicza, Essays in Jaina Philosophy and Religion, Motilal Banarsidass, Delhi 2003,
306 str.

Kompletny program 12 Swiatowej Konferencji Sanskrytu wraz ze streszczeniami referatow
oraz wykazem uczestnikow znajduje si¢ na stronie internetowe;j:

http:/www.helsinki.fi/hum/aakkl/12wsc

Marek Mejor

MIEDZYNARODOWA LETNIA SZKOELA SANSKRYTU

(1) Csikszereda, 21 lipca — 4 sierpnia 2002 r.

W dniach 21 lipca — 4 sierpnia 2002 roku dr Imre Bangha (Oriental Institute, Oxford), dr
Maria Négyesi i Csaba Dezso (E6tvos Lorand University, Budapeszt) zorganizowali pierwsza
Miedzynarodowa Letnia Szkole Sanskrytu (First International Intensive Sanskrit Summer
Retreat, FIISSR) w miejscowosci Csikszereda (Miercurea Ciuc) w Transylwanii. Do naro-
dzin pomystu letniego spotkania w niewielkim gronie studentéw i sanskrytologéw z Europy
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Srodkowej z kolegami ze §wiata przyczynili sie rowniez dr Harunaga Isaacson (University of
Pennsylvania, Philadelphia) i dr Dominic Goodall (Ecole francaise d’Extréme-Orient, Pondi-
chéry). Przez dwa tygodnie trzy razy dziennie milosnicy sanskrytu z Wegier, Francji, Holan-
dii, Japonii, Niemiec, Polski, Rumunii i Wielkiej Brytanii zasiadali do wspdlnego studiowa-
nia zarébwno poezji i dramatu (kavya), jak i traktatow filozoficznych i religijnych (sastra i
tantra). Wybrane teksty stanowily z zalozenia przedmiot nowej edycji lub co najmniej pierw-
szego przekladu na jezyki europejskie przygotowywanego przez uczestnikow obozu, a lek-
tura uwzgledniala jak najbogatszy i czgsto nowy material rekopiSmienny. Sesje, najczesciej
na tace pod chmurka, polaczone byly z pieszymi wycieczkami po okolicy i zwiedzaniem
malowniczych transylwanskich kosciotow.

Program
Pierwszy tydzien:
sastra:  Jayanta Bhatta, Nyaya-mariijari: vijnana-vada (ed. Kei Kataoka)
kavya:  Kalidasa, Raghu-vamsa (IX sarga) z komentarzem Wallabhy (nowa edycja w

przygotowaniu: Dominic Goodall i Harunaga Isaacson)
tantra:  Svayambhuva-sutra-samgraha.

Drugi tydzien:
sutra: Sloka-varttika (siinya-vada) z komentarzem Umbeki (ed. z uwzglednieniem no-
wych manuskryptow: Kei Kataoka)
kavya:  ISvaradatta, Dhirta-vita-samvada
tantra:  Malini-vijayoéttara-tantra (ed. Somdev Vasudeva).

Uczestnicy: Daniel Balogh, dr Imre Bangha, Eszter Berki, Peter Bisschop, Csaba Dezso,
dr Dominic Goodall, Gergely Hidas, dr Kei Kataoka, Anja Mohrdiek, Julicta
Moleanu, dr Maria Négyesi, Monika Nowakowska, dr Ferenc Ruzsa, dr
Charlotte Schmid, Eszter Somogyi, Peter Szanto, Fujii Takamichi, Ryugen
Tanemura, Alex Watson, dr Somdev Vasudeva, Yuko Yukochi.

(2) Pondichéry, 21 lipca — 3 sierpnia 2003 r.

FIISSR okazal si¢ bardzo udanym przedsiewzigciem. Kolejny ob6z Migdzynarodowej Let-
niej Szkolty Sanskrytu (Second International Intensive Sanskrit Summer Retreat, SIISSR),
mimo iz zorganizowany poza Europa, w Indiach, cieszy! si¢ nie mniejszym zainteresowaniem
(patrz: www.efeo.fr/siissr/index.htm). Gospodarzem obozu byt os$rodek Ecole frangaise
d’Extréme-Orient w Pondichéry, ktorym kieruje dr hab. Dominic Goodall. Grant z EFEO
pozwolitl na dofinansowanie organizacji SIISSR oraz na zwrot kosztow podrozy do Indii
trzech uczestnikow z Europy Srodkowej (Polski, Rumunii i Wegier). Zgodnie z ustalonym
juz programem ponownie przez dwa tygodnie, od 21 lipca do 3 sierpnia, codziennie odby-
waly si¢ trzy sesje (kavya, tantra i sastra). Studiowano teksty opracowywane i nowo wyda-
wane przez uczestnikow obozu. Tym razem bytla to tez okazja do lektury sanskrytu w towa-
rzystwie tradycyjnie wyksztalconych panditow, znawcow sanskryckiej gramatyki i poezji,
stale wspotpracujacych z EFEO. Szczodrze swoim czasem i wiedza dzielili si¢ zwlaszcza
S.L.P. Anjaneya Sarma i Harinarayana Bhat. Podkresli¢ tez trzeba wielkg role dr Harunagi
Isaacsona, ktory niezmordowanie czuwal nad poprawnoscig przedstawianych edycji i wla-
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$ciwa interpretacja tekstow, a w drugim tygodniu objasnial uczestnikom zawitosci tantrycznej
praktyki wizualizacji. Sesje odbywaty si¢ w siedzibie EFEO i w okolicznych zabytkowych
kompleksach swiatynnych. Lektur¢ mozna wigc bylo potaczy¢ ze studium poludniowoindyj-
skich $wiatyn i rzezb.
Program
Pierwszy tydzien:
kavya:  Kalidasa, Raghu-vamsa (VIII sarga) z komentarzem Wallabhy (nowa edycja w
przygotowaniu: Dominic Goodall i Harunaga Isaacson)
Sastra:  Jayanta Bhatta, Nyaya-manjari: agama-pramanya (edycja tekstu w oparciu o
nowe manuskrypty: Kei Kataoka)
tantra:  Trilocanasiva, Siddhanta-samuccaya.

Drugi tydzien:
kavya: ~ Damodara Gupta, Kuttani-mata (nowa edycja uwzgledniajaca dodatkowe manu-
skrypty: Csaba Dezso i Dominic Goodall)
Sastra:  Bhatta Ramakantha, Para-moksa-nirasa-karika-vrtti: panca-ratra, vedanta (ed. w
przygotowaniu: Dominic Goodall, S.L.P. Anjaneya Sarma, Alex Watson)
tantra:  Ratnakarasanti, Bhrama-hara-sadhana (ed. Harunaga Isaacson).

Uczestnicy (z Chin, Francji, Indii, Japonii, Korei Potudniowej, Polski, Rumunii, Wielkiej
Brytanii, Wegier 1 Stanéw Zjednoczonych): Daniel Balogh, dr Imre Bangha, Eszter Berki,
Harinarayana Bhat, Whitney Cox, Csaba Dezso, Horwoon, dr Dominic Goodall, dr Harunaga
Isaacson, Mate Ittzes, dr Timothy Lubin, Monika Nowakowska, dr Maria Negyesi, dr Ferenc
Ruzsa, S.L.P. Anjaneya Sarma, dr Charlotte Schmid, Venkataraja Sharma, Eszter Somogyi,
Peter Szanto, Taisei Shida, dr Alex Watson, Mei Yang.

Przysztoroczny oboz, TIISSR, organizowany jest w Polsce.

Monika Nowakowska

VII SWIATOWA KONFERENCJA HINDI

(Paramaribo, 5-9 czerwca 2003 roku)

W dniach od 5 do 9 czerwca 2003 roku w stolicy Surinamu Paramaribo odbyla si¢ VII
Swiatowa Konferencja Hindi (7th World Hindi Conference), zorganizowana przez rzad Indii i
Surinamu, na ktorej Polske reprezentowali: prof. dr hab. Maria Krzysztof Byrski i dr hab.
Danuta Stasik z Instytutu Orientalistycznego Uniwersytetu Warszawskiego.

Dr hab. Danuta Stasik z rak Wiceprezydenta Surinamu oraz indyjskiego Ministra Stanu do
Spraw Zagranicznych otrzymata nagrode Visva Hindi Samman za osiagnigcia w dziedzinie
badan nad jezykiem i literatura hindi.

Danuta Stasik
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IX KONFERENCJA BHAKTI

(Heidelberg, 23-26 lipca 2003 roku)

W dniach od 23 do 26 lipca 2003 roku w Heidelbergu odbyta si¢ IX Konferencja Bhakti
(9" Bhakti Conference — International Conference on Early Literatures in New Indo-Aryan
Languages), zorganizowana przez Siidasien-Institut (Abt. Moderne Indologie) Uniwersytetu
w Heidelbergu. Wzigta w niej udzial dr hab. Danuta Stasik z Instytutu Orientalistycznego
Uniwersytetu Warszawskiego z referatem ,,God’s Anger: Notes on the Nature of Tulsidas’s
Ram”.

Danuta Stasik
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Od redakcji: na wyrazne zyczenie autora redakcja wyjatkowo zdecydowatla sie odstapié
od systemu spolszczania wyrazow indyjskich przyjetego w Studiach Indologicznych i
zamiesci¢ niniejszy artykul, zachowujac odautorska pisowni¢ wyrazow indyjskich.

Od redakcji: na wyrazne zyczenie autora redakcja wyjatkowo zdecydowatla sie odstapié
od systemu spolszczania wyrazow indyjskich przyjetego w Studiach Indologicznych i
zamiesci¢ niniejszy artykul, zachowujac odautorska pisowni¢ imienia: Ardzuna
(zamiast: Ardzuna).



