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Od Redakcji

Drodzy Czytelnicy!

Przedstawiamy Panstwu nowy tom Studiow Indologicznych, ktory
ukazuje si¢ juz po raz siedemnasty, obecnie w zmienionej szacie graficznej.
Jednak zmiany nie dotycza wylacznie wygladu czasopisma. Przede
wszystkim zmienit si¢ sktad komitetu redakcyjnego: z zespolu odeszli
dr hab. Piotr Balcerowicz, dr Anna Trynkowska i dr Monika Nowakowska.

W tym miejscu pragniemy wyrazi¢ gorace podzigkowania ustgpujacym
Redaktorom za ich wieloletni wielki 1 bezinteresowny wktad pracy
w wydawanie pierwszego w Polsce fachowego czasopisma indologicznego.
Studia Indologiczne ukazuja si¢ od 1994 roku i zyskaty sobie uznanie
w kraju, a takze za granica, dzigki publikowaniu artykutow w jezykach
obcych. Studia Indologiczne znajduja si¢ na liScie punktowanych czasopism
Ministerstwa Nauki i Szkolnictwa Wyzszego (6 pkt.). Wysoka pozycje
czasopismo osiggneto wspolnym wysitkiem — autoréw i redaktorow, ktorym
raz jeszcze sktadamy podzigkowania.

Z dawnego sktadu pozostal prof. Marek Mejor, wspotzalozyciel
czasopisma, obecnie za$ do redakcji dotaczyli mgr Katarzyna Marciniak
1 mgr Filip Majkowski. Po dyskusji nowy komitet redakcyjny postanowit
zmodyfikowaé¢ nieco poprzednio sformulowane zasady edytorskie.
Gltowna modyfikacja dotyczy mianowicie stosowanych przez polskich
indologdéw sposobdw zapisu wyrazow indyjskich. Poniewaz nie udato si¢
przezwycigzy¢ zasadniczych réznic dzielacych srodowisko indologéw (zob.
przebieg goracej debaty w pierwszych numerach Studiow Indologicznych),
uznali$my, ze nie ma sensu dalej obstawac przy jednym tylko sposobie
zapisu 1 wprowadzamy niniejszym swobod¢ wyboru tegoz przez autorow
tekstow. Rzecz jasna, dotyczy to autorow piszacych po polsku. Bedziemy
przy tym starali si¢ czg$ciej pozyskiwaé artykuty, sprawozdania, recenzje
itp. w jezykach obcych. Zresztg juz teraz artykuly opatrzone sg kréotkimi
streszczeniami w jezyku angielskim.
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Inng nowoscig jest rozszerzenie zakresu tematycznego czasopisma.
Studia Indologiczne sa mianowicie czasopismem naukowym poswigconym
szeroko rozumianym zagadnieniom kultury indyjskiej w jej réznych
przejawach i formach, zar6wno w Azji, jak 1 poza Azja. Publikujemy
artykuly 1 materiaty zwigzane nie tylko z kulturg — dawng 1 wspotczesng
— samych Indii, lecz takze takie, ktére dotycza oddziatywania kultury
indyjskiej w Tybecie, Mongolii, Chinach, Japonii itd., a szczeg6lnie
wptywow buddyzmu.

Zmodyfikowane zasady edytorskie oraz inne informacje zostaly
umieszczone na stronie internetowe;j:

www.orient.uw.edu.pl/studiaindologiczne.'

Tamze znajdujg si¢ wszystkie numery archiwalne.

Mamy gteboka nadzieje¢, ze Studia Indologiczne w jeszcze wigkszym
stopniu przyczynig si¢ do rozwoju polskiej (i migdzynarodowej) indologii.
Zapraszamy do wspotpracy.

''W tym miejscu pragniemy zlozy¢ podzigkowania Pani Beacie Kryskiewicz za pomoc
W opracowaniu strony.



From the Editors

Dear Readers!

We present you with the new volume of the Journal of Indological
Studies, published now for the seventeenth time with a slightly changed
layout. There are, however, more changes. First of all, we have a new editorial
board. The members of the former team, Dr. hab. Piotr Balcerowicz, Dr.
Anna Trynkowska and Dr. Monika Nowakowska have decided to discontinue
their editorial co-operation. We would like to thank them heartily for all
the years of their untiring work and great contribution they have made.

Our Journal is the first in Poland professional periodical devoted to
Indological studies. It has been published since 1994 and during this time
won much recognition both in Poland and abroad, as we also publish articles
in foreign languages. The Journal has been put on the official register of
periodicals of the Polish Ministry of Science and Higher Education and
authors are granted 6 points for each published article. The Journal has
gained its high position owing to the efforts of both the authors and the
editors, whom once again we would like to thank very much.

Prof. Marek Mejor, one of the Journal’s co-founders and member of
the previous editorial board, is joined now by two new editors, Katarzyna
Marciniak, M.A. and Filip Majkowski, M.A. Editorial rules have been
slightly modified and they concern mainly the system of rendering Indian
(Sanskrit, Pali, etc.) words in Polish transcription. As we have not been
able to surpass the different opinions on this subject existing among Polish
Indologists, we have decided that there is no use in keeping strictly to only
one system and henceforth we accept all of them. Of course, this concerns
only those authors who write in Polish. In future we would like to have
more articles published in foreign languages and already now each text is
accompanied by an abstract written in English.

Another novelty is broadening the scope of topics of the articles
published in the Journal. As it is a periodical devoted to a wide concept

Studia Indologiczne 17 (2010)
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of Indian culture, its various forms and aspects, both in Asia and outside,
we welcome articles concerning not only India itself, but also the study
of Tibet, Mongolia, China, Japan etc., as long as it is connected with the
influence of Indian culture, most notably Buddhism.

Modified editorial rules and other relevant information can be found at
www.orient.uw.edu.pl/studiaindologiczne.? Archival issues of the Journal
of Indological Studies are also available on this website.

We hope that the Journal of Indological Studies will further contribute
to the development of Polish (and world) Indological studies.

2 We would like to thank Mrs. Beata Kryskiewicz for her invaluable help in preparing this
website.



Uber den Aberglauben betreffend die Haarwirbel des Pferdes'

WILLEM CALAND
[Translated into German by Willem Bollée]

Unser Mitglied J.J.M. de Groot? beschliefit seinen Aufsatz® mit dem
Titel Etwas Ndheres iiber den Aberglauben der Haarwirbel am Pferd in
Ost-Asien* mit der Frage: ,,wird Kenntnis vom oeséran’— Aberglaube in
anderen Gegenden Asiens, wie Vor- und Hinterindien, Persien, Arabien
und Mongolien/Tatarei, etwas Licht auf die Geschichte (der Verbreitung
des Pferdes) werfen? Wir bezweifeln das nicht, aber wer verhilft uns zu
der Erkenntnis?”

Weil bislang, soweit mir bekannt, niemand die Stimme des Herrn de
Groot gehort hat, werde ich versuchen hier einen Beitrag zur Beantwortung
dieser Frage zu liefern. Der Glaube ndmlich, dal man an bestimmten
Haarwirbeln oder -krausen beim Pferd sehen kann, ob es gute oder schlechte
Charaktereigenschaften besitzt und ob es seinem Reiter Gliick oder Ungliick
bescheren wird, kommt schon ziemlich frith auch bei den Indern vor.
Es war bekannt, da3 dieser Aberglaube auf der Insel Java blithte und in

! So die Ubersetzung Michael Witzels des Titels ,,Over het bijgeloof der haarwervels op
het paard” in Caland, Kleine Schriften. Stuttgart: Steiner, 1990, p. XXII. Die Bearbeitung
des Artikels, der urspriinglich in den Verslagen en Mededeelingen der Koninklijke
Academie van Wetenschappen. Letterkunde. Amsterdam, 1911, pp. 177-185 erschien, ist
von W. Bollée, dessen Anmerkungen unten mit (WB) gekennzeichnet sind. Was Caland
c.s. als Aberglaube bezeichnet, ist das natiirlich fiir die Inder nicht, und heute wiirde man
wohl eher von Volksglaube oder Folklore reden. Die alte niederlédndische Schreibweise
indonesischer Worter konnte der Herausgeber leider der jetzigen nicht anpassen, aber die
,,Hindoes” von Caland wurden durch ,,Inder* ersetzt (WB).

2 Der Akademie der Wissenschaften, Amsterdam (?), Berlin. Professor Jan Jakob Maria
de Groot (1854-1921) war Sinologe in Leiden seit 1904 und in Berlin seit 1912 (WB).

* In den Bijdragen tot de Taal-, land- en volkenkunde van Nederlandsch-Indié Jg. 1899,
Teil VI, VI. Reihe, pp. 201-212 (WB).

4, lets naders omtrent het bijgeloof der haarwervels op het paard in Oost-Azi€¢” (WB).

5 D. h. Haarwirbel (WB).

Studia Indologiczne 17 (2010)
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seinem obigen Artikel teilt Herr de Groot uns mit, daf} es den Japanern
und Chinesen ebenfalls bekannt gewesen ist. Bei den Indern gehort es zur
Hippologie und ist bei ihnen zu einer Art Wissenschaft geworden. Zwei
Texte, [178] deren Entstehungszeit ich jedoch nicht annidhernd angeben
kann, geben uns ausgiebig Auskunft iiber diesen Aberglaube. Das eine
Werk heilit Asvavaidyaka, ‘Pferdeheilkunde’, und steht auf den Namen
des Jayadattasiiri; das andere hat den Titel Asvacikitsita in der gleichen
Bedeutung und mit Nakula® als angeblichem Verfasser. Beide metrischen
Texte sind in slokas, erschienen in der Bibliotheca Indica,” und beruhen
auf einem ilteren Original, dem hippologischen Werk des Salihotra,
eines Muni, der sich auf diesem Gebiet grolen Ruhm erworben hat. Sein
Name erscheint bereits im Mahabharata, u.a. in der Episode von Nala
und Damayanti®, und im Pasicatantra, wo auch eine Strophe von ihm
mitgeteilt wird.” Das urspriingliche Buch des Salihotra existiert sicherlich
noch, denn Albrecht Weber berichtete 1876,'° daf3 sich zwei Versionen
dieses Textes in London befinden, aber laut dem Aufrechtschen Catalogus
Catalogorum gibt es vollstdndige Hss nur in Britisch-Indien. Das erste des
acht Kapitel umfassenden Werkes befindet sich in einer Hs in der India
Office Library;'" dieses Kapitel enthilt freilich, wenn ich richtig sehe, nicht
die Lehre der avartas. Ein solches Werk soll schon 1361 ins Arabische
iibersetzt worden sein. So lange wir den Text des Salihotra nicht haben
mogen die zwei genannten Werke vorldufig Auskunft geben. Der Autor des

¢ S. Gopalan verdffentlichte ein anderes Werk von Nakula: Asvasastra. Tanjore Sarasvati
Mabhal Series 56. (Tanjore: T.M.S.S.M. Library, 1952), wiahrend V. Vijayaraghavacharya
in seiner Ubersetzung HemasiirT als Autor dieses Asvasastra angibt: Hemasuri, Asvasastra
or the science of the horse. Tirupati, 1928 (siche http://www.thefreelibrary.com/Reading
+and+riding:+horses+in+image+and-+text). Gopalan benutzte ein Ms, in dem die avartas
auf farbigen Abbildungen von Hengsten angegeben sind (WB).

7 The Asvavaidyaka (A Treatise on the diseases of the horse compiled by Jayadattasiiri).
Edited by Kaviraj Umes$a Chandra Gupta Kaviratna. Bibliotheca Indica 107. Calcutta:
Asiatic Society, 1887. — Nakulas Asvacikitsita ist ein Appendix zu Salihotra in dessen
genannten Ausgabe (WB).

8 Mbh III 69,25 and 81,90 (WB).

* Paiicat V 9,75 proktam atra visaye bhagavata Salihotrena, yat: kapinam medhasa doso
vahni-daha-samudbhavah / asvanam nasam abhyeti tamah siaryodaye yatha // ,,wie das
Dunkel bei Sonn’naufgang, so vergehet durch Affenmark jegliche Krankheit bei Pferden,
die entstanden durch Feuerbrand” (Theodor Benfey, Pantschatantra 11. Leipzig, 1859,
p. 348f. [WB]).

10 Akad. Vorlesung iiber indische Literaturgeschichte’, S. 285 Anm. 305. — Siche jetzt
Ekanath D. Kulkarni, Bhoja: Salihotra. Poona: Deccan College, 1953 (WB).

" Catalogue of Sanskrit Mss in the Library of the India Office. Part V, p. 986.
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einen, Nakula, beruft sich expressis verbis auf Salihotra als seine Autoritit
und der Verfasser des anderen Textes sagt implicite das gleiche."

Uber auspizidse und inauspizidse Haarwirbel sagt uns Jayadatta, daB3
zwanzig davon als magisch glinstig, sechsundzwanzig als das Gegenteil
betrachtet werden. Die Giinstigen sind: 1. auf der Oberlippe (prapana);
2. an den Mundecken; 3. auf dem Stirn zwei, drei oder vier: der Besitz eines
Pferdes mit solchen Wirbeln verspricht grolen Reichtum; 4. drei Haarwirbel,
auch [179] auf dem Stirn, tiber einander heillen nihsreni (Leiter): diese
Kennung kundet dem Besitzer Erfolg in allem was er unternimmt; 5. da,
wo die Haare iiber dem Stirn anfangen, fordert ein solcher Wirbel den
Sieg im Kampf; 6. am Hals nahe der Stelle des ,.,klingelbandes” (ghanta-
bandha). Dieser Wirbel hei3t deva-mani (‘Gotter-Kleinod’) und bedeutet
Gliick; 7. an der Ohrwurzel; 8. auf den Vorarmen; 9. an der Stelle zwischen
den Ohren, wo die Méahnen anfangen; 10. auf dem Kopf (mastaka): bes.
der letzte ist giinstig; 11. vier Haarwirbel auf der Brust; 12. einer an der
Kehle (die Stelle unter der sub 6. erwédhnten): dieser kiindet Reichtum und
Erfiillung aller Wiinsche; 13. auf der Bauchhohle (randhra); 14. auf der
Hohle dariiber (uparandhra)® und schlieBlich die Haarwirbel, welche den
Attributen Visnus dhnlich sind, ndmlich 15-20: mit einem Muschelhorn,
einem Diskus, einer Keule, einem Blitz, einer Muschelschale und einer
Lotusbliite: vor allem diese sind sehr giinstig.

Die ungiinstigen Haarwirbel, deren Zahl 76 schwieriger zu spezifizieren
ist, befinden sich: 1. auf der Nase (protha) zwischen den Niistern: dieser
deutet auf den Untergang des Besitzers; 2. liber den Niistern: dieser sagt
dem Besitzer Leid vorher; 3. auf den Wangen: die sind tddlich; 4. unter
den Augen: dieser Wirbel ist erschreckend und sagt den Untergang
der Besitzerfamilie vorher; 5. auf der Schlife: deutet ebenfalls auf den
Untergang des Besitzers; 6. auf den Augenbrauen: ein solcher kleiner
Haarwirbel bedeutet Trennung von Freunden und Misserfolg jeglicher
Unternehmung; 7. auf der Halsmuskel, Hals und Scheitel; 8. an den Achseln:
diese Haarwirbel machen, dall der Besitzer bald im Kampf fallen wird;
9. auf den Ganaschen rechts und links; 10. am Kinn; 11. auf den Ohren;
12. am galaka, d.i. am unteren Kehlgang; 13.auf der Schulter; 14. auf dem
kitrca, womit wohl die Fessel direkt iiber dem Huf gemeint ist; 15. auf

12 Kulkarni 1953: 20ff. vergleicht den Text von Salihotra mit dem von Nakula (WB).

'3 Nakula, 4svasastra, Avartadhyaya 31: yasyoparandhra-bhdge romavartah prajayate
Sriman / tasya svami vijayi rana-murdhni bhavati satrunam //. Uparandhra ist nicht
erwihnt in Salihotra.
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der kald: der Rohre, acht Fingerbreiten iiber dem kiirca: ein Haarwirbel
dort prophezeiht, daB3 der Reiter [180] von Pfeilen getdtet werden wird;
16. am Widerrist; am vaha vor dem Widerrist: ein solcher avarta deutet
dem Besitzer den Tod mit seinen Sohnen an; 18. am kikasa = kakasa
iiber dem vaha: ein Pferd mit einem solchen Haarwirbel ist ominds; es
wird mit seinem Bereiter in der Schlacht getdtet und von reilenden Tieren
verschlungen werden; 19-22. Haarwirbel mitten auf der Brust, dort, wo
der Reiter sitzt, auf dem Herzen, am Knie prophezeihen zweifellos dem
Reiter den Untergang; das Pferd (23) mit Haarwirbeln auf den Flanken
ruiniert dem Bereiter mit seiner Gesellschaft schnell, so wie die Sonne
den Nebel verschwinden 14Bt; ein Wirbel (24) am weichen Hufteil macht
den Reiter ungliicklich und ebenso (25) an der Kastanie und (26) an den
Knieen. Ferner gilt von Haarwirbeln 27. am Nabel; 28. am Skrotum; 29.
am Kreuz; 30. an der Wurzel des Schwanzes, da3 sie Armut vorhersagen.
Ein Wirbel am Unterleib deutet auf Krankheit; als infaustus gilt ebenfalls
ein Haarwirbel am Anus und (33) am frenulum praeputii; der Haarwirbel
mit dem Namen /iniga auf dem fleischigen Teil der clunes (34) und auf der
Hose (35) verkiinden dem Bereiter den Verlust seiner ganzen Habe.

Auller diesen sogenannten /ingavarta unterscheidet man noch die
,hundertpfote” (Satapadi), einen Wirbel von dieser Form; die Knospe
(mukula) in der Form einer Muskatbaumknospe, den ,,Klumpen, Verdichtung”
genannten dvarta, von einer kompakten Haarmasse gebildet; die Sandale
(paduka) und Halbsandale (ardha-paduka); die Muschelschale (sukti) und
achtens den vatsavalidhaka, den einer Kalbszunge dhnlichen avarta. Die
Beschreibung endet mit der Mitteilung, da3 die glinstigen zehn Wirbel wie
folgt mit den Goéttern in Zusammenhang gebracht werden: der auf der Lippe
(prapana) ist den Windgottern gewidmet; der am Stirn dem Feuergott; die
zwei auf der Brust den beiden A$vins; die zwei am Kopf dem Sonnen- und
dem Mondgott; die zwei an der Scheitel6ffnung dem Kriegsgott und dessen
Sohn (Visakha); die zwei an der oberen Scheiteloffnung'* Visnu und Siva.
Diese zehn [181] avartas sind am meisten auf einem Pferd gesucht.'s Im
folgenden wird klar werden, da3 die hier genannte Dekade von alters her
bekannt gewesen ist.

Mit der hier gegebenen Auflistung der avartas nach Jayadatta stimmt,
wenigstens in der Hauptsache, die Mitteilung eines anderen Autors {iberein,

4 D. h. wohl Scheitelnarbe (WB).
15 Soll man aus dem unmittelbar folgenden apy ekena vihindas ced bhaveyur asubhas tada
beschliessen, daB} sie alle zehn zusammen gefordert sind?
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dessen Werk zum Gliick wohl datiert werden kann, ndmlich Varahamihira
in seiner von unserem Vorsitzenden herausgegebenen und ins Englische
tibertragenen Brhatsamhita.'® Der gemeinte Passus aus diesem Werk,!” das
aus der ersten Hélfte des 6. Jh. n.u.Z. datiert, lautet wie folgt: ,,Ungiinstig
sind die (Haarwirbel) unter den Augen, am Kinn, an der Wange, in der
Herzgegend, Kehle, Nase, Schlife, Hiifte, Abdomen, Knie, Skrotum,
Nabel, Schulter und am Anus, an der linken Seite des Bauches und an
den linken Beinen. Welche sich auf der Oberlippe (prapana) befinden,
der Kehle, dem Ohr, auf der Riickenmitte, iiber den Augen, an den Lipen,
den Oberschenkeln, den Vorderbeinen (bhuja), dem Bauch, der Flanke
und die an der Stirn sind giinstig. Einen stdndigen Wirbel nimmt man auf
der Unterlippe an, einen in den Haaren an der Stirn, jeweils zwei an der
Scheiteldffnung (randhra) und der oberen Offnung (uparandhra), auf dem
Kopfund zwei auf der Brust.” Auch hier gibt es also die zehn guten Wirbel,
von Jayadatta am Ende seiner Liste erwihnt.

Nicht alles ist gleichermaBen klar; in der Liste der giinstigen und
ungiinstigen Wirbeln scheint eine Diskrepanz zu herrschen, weil z.B. in
beiden Aufzdhlungen die Kehle genannt wird, im Original mit dem gleichen
Wort angegeben. Dem Kommentator zufolge ist mit ,,unter den Augen”
die Stelle unter den Wangen gemeint; nach der Wortbedeutung ist es der
unterste Teil des Auges, dort wo die Trianendriise endet. Es ist nicht sicher
was mit ,,Offnung” und ,,obere Offnung” gemeint ist; der Kommentator
sagt, daf ,,Offnung” die Stelle zwischen Bauch und Nabel, und ,,obere
Offnung” die Stelle dariiber ist; auch nicht klar. [182]

AuBer in den genannten Texten findet man noch in einem anderen Werk
eine Auflistung von Wirbeln, ndmlich im Mahabharata und zwar in der
Episode von Nala und Damayanti, welche bestimmt nicht zu den jiingsten
Stiicken gehort, aber sicher wohl fiir dlter gehalten werden darf als die
bereits zitierten Texte und jedenfalls vor dem Anfang unserer Zeitrechnung
gestellt werden muf3. Wenn Konig Rtuparna seinem Wagenlenker Vahuka-
Nala den Wunsch kenntlich gemacht hat, schnell zum svayamvara der
Damayanti zu fahren, wahlt Nala Pferde aus, die mager, von edler Rasse, von
allen schlechten Merkmalen bar und mit den zehn giinstigen Haarwirbeln
versehen sind (Suddhan dasabhir avartaih). Der Konig beanstandet aber
Nala’s Auswahl der Pferde, Nala antwortet freilich:

16 Hendrik Kern, The Brhatsamhita of Varahamihira. Calcutta: Bibliotheca Indica 46,
1865 (WB).
17 Brhats. 66, 2-4.
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eko lalate dvau miirdhni dvaudvau parsvopaparsvayoh /

dvaudvau vaksasi vijieyau prayane caika eva tu // '
»ein Wirbel kann auf der Stirn gefunden werden, zwei auf dem Kopf,
zwei jeweils an der Unter- und Oberflanke, zwei auf der Brust und einer
am prayana.” Auch diese Passage enthilt einige Schwierigkeiten. Erstens
das Wort praydana, das laut Nilakantha ‘Riicken’ heillen soll. Es ist jedoch
meiner Ansicht nach zweifelsfrei, daB wir es hier mit dem gleichen Wort
wie in den aus Varahamihira und Jayadatta zitierten Passus zu tun haben,
wo die zehn giinstigen avartas beschrieben werden; statt prayane ist sicher
prapane (‘auf der Oberlippe’) zu lesen.'” Was parsvopaparsvayoh angeht
fallt der Parallelismus mit randhroparandhrayoh in den beiden erwidhnten
Texten auf. Wenn man die Ausdriicke einander gleichstellt, geht daraus
also hervor, da3 die Auflistung der zehn guten Wirbel in all unseren Texten
iibereinstimmt.

Deshalb sind bei den Indern zehn besonders giinstige Haarwirbel
bekannt. Hiervon stimmt der auf den Haaren [183] der Stirn mit dem baja
képranggoel unserer Archipel® iiberein, wihrend er auch den Japanern
bekannt ist, cf. L. Th. Mayer, Een blik in het Javaansche Volksleven
(Leiden: E.J. Brill, 1897), Teil I, p. 147 (Nr 2) und die Abbildung in
den Bijdragen (vide supra, p. 177), p. 204. Ein mit dem avarta auf der
Oberlippe gezeichnetes Pferd bei den Indern stimmt mit dem boedjangga
ngoembara Uiberein: ein Pferd mit einem schwarzen Haarwirbel auf der
Oberlippe (Mayer, p. 148, Nr 3, cf. p. 150, Nrn 16 und 20). Bezieht man die
weitere Aufzdhlung der giinstigen @vartas laut Varahamihira und Jayadatta
ein, wird man unschwer noch andere Ubereinstimmungspunkte aufweisen
konnen. Auch die ungiinstigen Wirbel der Inder, Malaysier und Japaner
stimmen zum Teil iiberein; am meisten fillt wohl die Ubereinstimmung
zwischen dem avarta auf dem asrupata mit dem tadah-loeh oder tadah
heloeh (Bijdragen 1899, p. 203) der Malaysier auf, der ebenfalls bei den
Japanern vorkommt und laut Mitteilung de Groots auch dem Chinesen als
ungiinstig gilt, der ihn ‘Trdnenfanger’ oder ‘Trdnentropfen’ nennt, was in
etwa das gleiche meint wie das Sanskritwort asrupata.

18 Mbh Crit. ed. 111 3,320%*,1. Hier darf nicht verschwiegen werden, daB bereits Nilakantha
das Fehlen dieser Strophe in einigen seiner Quellen erwidhnt. Freilich kann, und wenn diese
Stelle eine Interpolation ist, der sloka mit den zehn giinstigen Wirbeln nicht verdichtigt
werden.

1 Die Crit. Ed. des Mbh hat dies nicht zur Kenntnis genommen und liest im Pratika-Index
prayane (WB).

2 Heute: Indonesien (WB).
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Obwohl die Ubereinstimmung nun nicht so vollkommen ist besteht
doch Grund zur Annahme, dafl der Haarwirbelaberglaube, wenigstens in
Indonesien, wie so vieles sonst auch von den Indern stammt. Hierfiir sprechen
vor allem zwei Umstédnde, erstens die Tatsache, dal den Javanern schon
friih eine bestimmte Uberlieferung des obigen Werkes von Salihotra iiber
Hippologie bekannt gewesen sein muf3. Herr Dr Juynboll*' war so freundlich
mir diesbeziiglich Auskunft zu geben, da3 das Wort salihotra an einer Stelle
im altjavanischen Ramayana vorkommt, deren Ubersetzung mir dieser
Gelehrte wohlwollend lieferte; sie lautet: ,,Diejenigen, die in der Kenntnis der
Elefanten erfahren waren, bestiegen ausgelassen tolle Elefanten, vorsichtig
auf sie kletternd. Solche, die sich mit Pferden auskannten stachen (?) mit
ihrem Dolch.”? Das Wort salihotra wird hier also laut Dr Juynboll nicht mehr
als Eigenname, sondern, wie auch schon bei den Indern der Fall ist, im Sinne
von ,,das Werk von Salihotra” oder ,,Kenntnis von Pferden, Hippologie”
verwendet. Wenn man also zwar [184] nicht annehmen darf, dal3 es eine
javanische Bearbeitung des Buches von Salihotra gegeben hat, haben die Inder
offenbar ihre hippologischen Kenntnisse doch nach Java heriibergebracht.

Es ist auch auffillig, daf so viele Bezeichnungen fiir Haarwirbel auf Java
reines Sanskrit sind (z.B. boedjangga = bhujamga; nilakanta = nilakantha;
radjawahana = rajavahana; srilabha = srilabha; wishnoe-moerti =
visnumiirti). Der zweite Grund, der uns unterstellen 148t, da3 der Aberglaube,
von dem hier die Rede ist, aus Indien eingefiihrt wurde, ist die Beobachtung,
daf er bei den Indern auch in anderen Fillen als bei Pferden eine Rolle
spielt. Ob die Haarwirbel giinstig oder ungiinstig sind, ist ndmlich auch von
Gewicht bei der Wahl einer Frau. So wird im Sankhayana Grhayasiitra (1,5,9)
ein Madchen als Ehefrau empfohlen, auf deren Nacken sich zwei nach rechts
gewandte Haarwirbel (avartas) befinden: eine solche wird ihrem Gatten
sechs ménnliche Kinder schenken. Im Kausikasitra® wird eine bestimmte
Opfergabe fiir den Fall vorgeschrieben, da3 ein Junge oder Médchen
zwel Haarwirbel auf dem Kopf haben, deren eine nach links gewandt ist.

Auch heute legen die kanaresischen Schafthirte in Hospet und die
dravidischen Landwirte (Pallis) groen Wertauf die Haarwirbel bei der

2! Dr Hendrik Herman Juynboll (1867-1945) (WB).

22 Zij die ervaren waren in de olifantenkennis bestegen uitgelaten dolle olifanten, met
zorg hen bestijgende: zij die bedreven waren in de paardenkennis staken (?) met hun
dolk.”

2 Kau$. St. 124,1; der Text wird verdorben sein. Mit Weber die Worte savyavrd
ekodesavartas als Glosse zu streichen ist wohl nicht moglich, gerade weil der Begriff
savyavrd im Kontext notig ist.
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Wahl einer Gattin.** Varahamihira zufolge wird die Frau, deren tiefliegende
Nabel einen rechtsldufigen Haarwirbel zeigt,”® gelobt; eine solche freilich
getadelt, deren Pudendum einen Haarwirbel nach links aufweist. Ferner
gilt es fiir Zugochsen als ein gutes Zeichen, wenn sie auf der linken Seite
einen linksldufigen und auf der rechten Seite einen nach rechts gewandten
Haarwirbel haben.* Zur Verdeutlichung darf noch daran erinnert werden,
dafl mit ,,nach rechts und nach links gewandt” gemeint ist, [185] daf3 der
nach rechts gerichtete Haarwirbel sich mit der Sonne, d.h. im Uhrzeigersinn
wendet und der nach links gewandte in entgegengesetzte Richtung. Auf
der merkwiirdigen chinesischen Abbildung des Pferdes im obigen Artikel
de Groots unterscheide ich deutlich zwei Arten von Haarwirbeln, einige
rechts- und andere linksldufig. Es ist mir nicht bekannt, ob die Chinesen
der Bewegung nach rechts oder nach links auch die gleiche Bedeutung
beimessen als die Inder, bei denen das pradaksinam und prasavyam eine
so grofBBe Rolle spielt. Wire dies nicht der Fall, kdnnte man diese Tatsache
als ein Argument gelten lassen zugunsten der These, dal3 die Chinesen der
Aberglaube aus Indien ibernommen haben.

Dal} der Haarwirbel-Aberglaube auch den Arabern wichtig ist beweist
eine Mitteilung von Nachtigal in seinem Werk Sahara und Sudan (Teil 1,
p- 500), auf das unser Mitglied Houtsma so freundlich war mich hinzuweisen.
Dort heif3t es: ,,Sie (die Araber) ziehen aus den zufélligsten Eigenschaften,
wie besonders aus der Richtung und Anordnung des Haarwuchses am
Halse, auf der Stirn und in den Weichen, die gewagtesten Schliisse iiber
Temperament, Ausdauer und Geschwindigkeit der Tiere.””” Es kommt mir
sehr akzeptabel vor, dafl auch die Araber diese Lehre den Indern entlichen
haben, weil es, wie oben erwihnt, bekannt ist, dafl schon frith Werke tiber
Hippologie ins Persische?® und Arabische (p. 178) {ibertragen wurden.

2¢ Edgar Thurston, Ethnographic Notes in Southern India. Madras: Government Press,
1906, p. 84.

% Brhatsamhita 70,4,17.

% Ebenda, 61,13.

27 Siehe iiber die Beduinen Linda Tellington-Jones & Sybil Taylor, Die Personlichkeit
Ihres Pferdes. Stuttgart: Kosmos, 1995 = 22003, p. 54f. (Wirbel am Korper). Dieses
populire Buch (deutsche Ubersetzung von Getting in Touch — Understand and Influence
Your Horse's Personality. North Pomfret, Vermont: Trafalgar Square Publ., 1995 — zeigt,
p. 21, daB3 dieser ,,Abergldube” auf eigenen modernen Beobachtungen beruhen kann.
Siche iiber die Wirbel besonders pp. 46ft. (WB).

2 Siehe Joseph Earles, A4 treatise on horses, entitled Salihoter, or, a complete system
of Indian farriery. Compiled originally by a society of learned pundits, in the Shanscrit
language: translated thence into Persian by Abdallah Khan Feroze Jung, ... which is
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[Sollte uns irgendwann das ganze Werk des Salihotra noch erreichen, wird
vielleicht das letzte Wort {iber den Haarwirbel-Aberglaube gesprochen werden
konnen; bis zu dem Zeitpunkt miissen wir uns mit diesen fragmentarischen
Gegebenheiten begniigen, welche tlibrigens alle darauf hinweisen, daf3 auch
hier die indische Kultur ihren EinfluB3 hat gelten lassen.]

Summary

W. Caland’s article “On the superstitions concerning a horse-topknot”,
originaly published in Amsterdam in 1911, is now presented in an annotated
translation into German made by Willem Bollée. The author has drawn the
information concerning the ancient Indian folk beliefs about the horses’
topknots (@varta) from the Sanskrit treatises on “hippology”, or the medical
science of the horses (asvasastra). The specific features of horses’ topknots
were duly classified by ancient Indian masters with regard to their auspicious
or inauspicious magical effects. Caland also collected relevant passages
from other Sanskrit literary works, like both epics, etc. Interestingly, the
existence of such superstitious beliefs has been traced in Indonesia; they
were also known to the Arabs.

now translated into English. Calcutta: George Gordon, 1788. Ferner Sven Oloff, Die
Pferdeheilkunde des Abdullah Khan, emir am Hofe des Groffmoguls Shah Jahan. Diss.
Miinchen, 1988 (WB).



Asceza Parwati

BARBARA GRABOWSKA

Wedlug dworskiego poematu epickiego Narodziny Kumary
(Kumarasambhava) Kalidasy (Kalidasa, V w.; WARDER 1990: 123), jed-
nego z najbardziej znanych tekstow sanskryckich, bogini Parwati (Parvati)
zdobyta mitos¢ swego meza Siwy (Siva) dlugotrwala, surowa ascezg. Te
wersje¢ Kalidasy potwierdza tradycja puraniczna, m.in. Matsja-, Skanda-
i Siwapurana (Matsya-, Skanda-, Siva-purana). Poddaja si¢ temu przeka-
zowi takze tworcy Sredniowieczni: Widjapati (Vidyapati) z Mithili z XV
wieku, 1 poeci bengalscy: Kryttibas (Krttivas), autor bengalskiej wersji
Ramajany (Ramdyana), Mukundaram (Mukundaram) z XVI wieku, Ram-
prasad Sen (Ramprasad Sen) i Dzanakinath (Janakinath) z drugiej potowy
XVIII wieku. Niektore teksty jednak, w tym pochodzace z Bengalu: Pad-
mapurana (Padmapurana), poematy Dzagadzdziwana (Jagajjivan) z XVII
wieku 1 Bharatczandry Raja (Bharatcandra Ray) z drugiej potowy XVIII
wieku twierdza, ze Siwe podbity po prostu miodziencze wdzieki Parwati.
Asceza byta zbedna.

Warto zanalizowa¢ 1 porownac¢ teksty sanskryckie i bengalskie
podejmujace ten watek.

Oto krotkie streszczenie opowiesci:

Demona Tarake (Taraka), ktéry wygnat bogdéw z niebios, mogt pokonac
tylko syn Siwy, ale Siwa oddawat sie ascezie na szczytach Himalajow.
Parwati, corka Wiadcy Gor, Himawanta (Himavat) i Menaki (Menaka), byta
jedyna kobieta zdolng skusi¢ go do matzenstwa. Gdy bogini zapragneta
zwrdci¢ na siebie uwage Siwy, niebianie wystali jej do pomocy Kame
(Kama), by wzbudzit jego pozadanie, ale bog spopielil go ogniem swego
trzeciego oka. Zrozpaczona Parwati zaczg¢ta uprawiaé surowa asceze.
W koncu Siwa przybyt do niej w przebraniu, by poddaé¢ ja ostatecznej
probie. Mimo ze przedstawit w ztym $wietle swoj wyglad i swe obyczaje,
Parwati nie zrezygnowala i w rezultacie, w nagrode za jej stato$¢, Siwa
zgodzit si¢ ja poslubid.

Studia Indologiczne 17 (2010)
© Redakcja Studiow Indologicznych
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Opowies¢ mozna podzieli¢ na nastepujace elementy sktadowe:
Narodziny Parwati,

Dziecinstwo bogini,

Demon Taraka,

Spopielenie Kamy,

Asceza Parwati,

Rozmowa Siwy i Parwati,

Pozadanie Siwy.

Narodziny Parwati
Parwati jako wcielenie Sati

Parwati jest uwazana za wcielenie Sati (Sati), corki Dakszy (Daksa),
poprzedniej zony Siwy. I tak ze strofy 21. pierwszego rozdzialu Narodzin
Kumary (KS: 8)' dowiadujemy sie¢, ze Sati, szlachetna cérka Dakszy,
poprzednia zona Siwy, z powodu zhafbienia przez ojca, porzucila ciato
za pomoca jogi 1 wstapita w tono zony Wiadcy Gor.

Powtarza to doktadnie Mukundaram:
[Sati] Stracita zZycie w ofierze Dakszy i widzqgc, Ze cnotliwy,

Okazala taske Himalajowi.
Czy zdotam wypowiedzie¢ szczescie boga o Snieznych szczytach?
Matka swiata stata sig¢ jego corkg.
Jak mozna zmierzy¢ szczescie Menaki?
Z jej lona narodzita si¢ Durga. (CM: 73)?

Podobng wzmianke na ten temat mozna znalez¢ w tek$cie Ramprasada:
O corko Dakszy, zhanbiona przez Daksze porzucilas ciato,
Pojawitas si¢ okazujgc taske Wtadcy Gor. (KK: 7)3

T'KS(1)1.21,s. 8:

Athavamanena pituh prayukta daksasya kanya bhavapirvapatni /
Satt sati yogavisrstadeha tam janmane sailavadhiin prapede //
2 CM, s.73:

Daksayayajiiasale sati paran tejiya /

punyavan dekhiya Himalaye kaila daya //

tusar-sekhart bhagya nivediba ki /

bhuvana-janant haiya haila yar jhi //

Menakar bhagya kata kariba ganan /

vahar udare Durga labhild janam //

3 KK,s.7:

daksayant dehatydage dakse apaman /

Sikharike daya kari tava adhisthan //
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Parwati jako wcielenie Wielkiej Bogini

Czes¢ tekstow jednak wyraznie stwierdza, ze Parwati to wcielenie
Wielkiej Bogini, Najwyzsze] Rzeczywistosci, Mahadewi Mahamaji
(Mahadevi Mahamaya), ktéra na prosbg bogdéw rodzi si¢ z tona Menaki
(SP: 485-497). Siwapurana podaje sporo informacji na temat okolicznosci
narodzin Parwati 1 genealogii jej matki.

Mena (Mena), Menaka, zona Himawanta, to jedna z trzech corek Swadhy
(Svadha), wnuczka Dakszy i Prasuti (Prastiti). Mena opiekowata si¢ z oddaniem
Sati, swa ciotka, gdy ta zyta w Himalajach z Siwa i pragneta, by stata si¢ ona
jej corka (SP: 475). Umartwiata si¢ w tym celu przez 27 lat i w koficu bogini
pojawita si¢ przed nig okazujac jej taske. Mena poprosita o stu me¢znych
synoéw i o to, by bogini przyszta na swiat z jej fona (SP: 493). Pierworodnym
synem Meny byl Majnaka (Mainaka), ktéry chronigc si¢ w oceanie jako
jedyny uratowat si¢ przed Indrg obcinajacym skrzydta gérom (SP: 494).

Bogini urodzita si¢ o potnocy, dziewiatego dnia miesigca madhu
(marzec-kwiecien) na wiosng, gdy konstelacja Mrygasiras (Mrgasiras) byta
w koniunkcji z ksiezycem. Himawant nadat corce imi¢ Kali (Kal1), gdyz
wygladata jak niebieski lotos, krewni za$ nazywali ja Parwati*. Gdy Kali
chciala podda¢ si¢ umartwieniom, matka rzekta: ,,O nie” (sanskr. u ma)
1 dlatego moéwiono na nig Uma.

Podobnie okoliczno$ci narodzin Parwati przedstawia bengalska
Padmapurana (BP: 35-36). Bogini wstepuje w tono Menaki na prosbe
bogéw. Na polecenie Brahmy mieli oni obmys$li¢ sposob, dzigki ktéremu
narodzi si¢ syn Siwy. Udali si¢ wobec tego na brzeg oceanu i stawili boginig.

Tys wcieleniem spokoju, pigkna, przebaczenia i energii,

Tys glodem, pragnieniem i snem. Tys wcielong Brahmani,

Ty$ matkq trojswiata, pojaw si¢ na swiecie.

Tys opiekunem wszystkich istot, ruchomych i nieruchomych.

Matko wyznawcow, matko wszystkich ludzi,

Matko bogow, Zono Hary,

Jesli w twoim domu narodzi si¢ chiopiec,

Wtedy zdotamy zabi¢ wszystkie demony. (BP: 35-36)°

4 Parvata, sanskr. ‘gora’, to jedno z okreslen jej ojca.
5 BP, s. 35-36:

Tumi santi tumi kanti ksama saktiriipa /

Ksudha trsna nidra tumi brahmant svaripa //

Tumi trijagata mata prakasa samsare /

Tumi palana kartta vyapta cardacare //
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Bogini obiecata, ze zstapi na Swiat w postaci Durgi (Durga) w domu
Himalaji. Uradowani niebianie uprzedzili Wtadce Gor, Ze urodzi mu si¢
corka, a Indra poradzit mu w tajemnicy, by sptodzit ja w chwili zwanej
mahendra. Parwati przyszla na §wiat po o§miu miesigcach i oSmiu dniach.
Przy jej narodzinach uczestniczyty boginie i boginki, planety spogladaty
zyczliwie. Rado$¢ ogarneta wszystkich bogow.

Nasladuje t¢ wersj¢ Bharatczandra (AM: 114). Bogowie zaniepokojeni
asceza Siwy i tym, ze jest on pozbawiony Sakti (Saktihina), wygtosili hymn
pochwalny na cze$¢ Mahamaji i ustyszeli wtedy glos z nieba oznajmiajacy,
ze bogini narodzila si¢ juz w domu Himalaji. Menaka nazwata ja Uma.
Poslubi ja Siwa.

Nieco odmienng wersje podaje jednak tekst Dzagadzdziwana; bogini
jest u niego przybrang corkg Menaki 1 wieszcza, noszacego tu imi¢ Hemanty.

W ogniu stosu pogrzebowego, na ktorym sploneta po $mierci swego
meza Pierwsza Bogini (Adya), zrodzona z tchnienia Dharmy, pojawito sie
ptaczace niemowle (JJ: 1-76). To przyszta zona Siwy. Brahma poradzit,
by dziewczynke zrodzong z ognia, umies$ci¢ w zelaznej skrzyni i pusci¢ na
wody morza. Ptynaca skrzynie ujrzal wieszcz Hemanta, umartwiajacy si¢
na brzegu morza. Uznal, Ze ta skrzynia to owoc jego ascezy, wydobyt ja,
otworzyt 1 zobaczyt dziewczynke. Niezmiernie uradowany wziat ja na rece,
udat si¢ do domu i oddat Zonie. Menaka, udajac kobiet¢ w zaawansowanej
cigzy, wyruszyta na rynek pokazujac si¢ ludziom, a potem po powrocie
wezwala akuszerk¢ do porodu. Gdy akuszerka przybiegla do jej domu,
ustyszata juz ptacz niemowlecia. Tak bogini stala si¢ corkag Hemanty i Menaki.

Tajemnica narodzin bogini

W zbiorze Widjapatiego, poswieconym dziejom Siwy i Parwati,
zatytutowanym Haragauri-padavalt (VP: 220-232), nie znajdujemy zadne;j
wzmianki o narodzinach bogini, ale poeta utozyt kilka piesni jg stawiacych.
Zadaje w nich istotne pytanie, czy kto$§ wie, jak si¢ zrodzita i stwierdza,
ze nikt nie zna jej poczatku.

Piekna bogini z gestymi wlosami,
Ujawnij sie, daj sie poznac.

Bhakter janant sarvva loker janani /
Dever janani mata harer gharant //
Yadyapi tomar ghare janmen kumar /
Tabe pari sakal asur maribar //
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Jedna przybierasz tysigce postaci,

Wypetniasz pole walki z wrogami.

Gdy cialo twoje czarnego koloru,

Nazywaé cie trzeba Kali.

Gdy jasng barwe przybierasz, bogini,

Imieniem twoim jest Wani.

Przybierasz postac¢ stonecznego kregu,

Praczandg wtedy cie zowiq.

A kiedy woda jest twojq postacig,

Ganga na ciebie wolajq.

W domu Brahmy — Brahmani twe imie,

W siedzibie Hary zas — Gauri.

Kamalg jestes w domu Narajany,

Czy wie ktos, jak si¢ zrodzilas? (VP 220.1)°

Z jednej z nastepnych pie$ni wynika, ze poczatku bogini, objawione;j
w Wedach, nie znaja nawet tak wielcy bogowie, jak Wisznu, Siwa
1 Brahma.

Zwyciezaj Bhagawati, Bhimo, Bhawani,

Objawiona w czterech Wedach, matko Wed.

Hari, Hara i Brahma przybywajq, by ciebie pytac.

Nikt nie zna poczqtku twego istnienia. (VP: 220.4)’

Dziecinstwo bogini i wizyta medrca.

Po opisie narodzin bogini Kalidasa i poeta bengalski Mukundaram,
nasladujacy dos$¢ wiernie swego stynnego poprzednika, opiewaja jej
wspaniale rozkwitajaca urode i wspominaja o przybyciu medrca Narady,
ktéry przepowiada jej matzenstwo z Siwa.

¢ VP, s.220.1:

Vidita devi vidita ho aviralakesa sohanti /

ekaneka sahasako dharini ariranga purananti //
kajjalariipa tuya kali kahiyao ujjalariapa tuya vant /
ravimandala paracanda kahiye ganga kahiye pani //
brahma ghara brahmani kahiye hara ghara kahiye gaurt /
narayana ghara kamald kahiye ke jana utapati tori //
7 VP, s5.220.4:

Jaya jaya bhagavati bhima bhavant /

cari vede avataru brahmavadini //

hari hara brahmd puchaita bhame /

ekao na jana tuya adi marame //
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Siwapurana wzmiankuje o dzieciecych zabawach bogini na piasz-
czystych brzegach Gangi (Ganga) pitkg i lalkami wéréd towarzyszek (SP:
501). Dorastata w domu rodzicéw oczarowujac caly §wiat swa pigknoscia
1 zaletami. Pewnego dnia przybyt tam Narada (Narada) i przepowiedziat,
ze poslubi ona nagiego jogina, ktéry nie ma ani matki, ani ojca. Ten jogin
to Siwa, ona za$ stanie si¢ jego ukochang na zawsze. Dzigki ascezie jej
ciato przybierze ztotg barwe 1 bedzie znana jako Zlocista (Svarnagauri).

Pigkng scen¢ z dziecinstwa bogini zawiera Hymn na czes¢ Kali
(Kalikirttan) Ramprasada Sena. Rodzice rozpieszczali swa pigkng coreczke
1 starali si¢ speli¢ jej wszystkie kaprysy. Pewnego dnia Menaka popadta
w rozpacz, gdyz Uma, ptaczac zatosnie, zazadata ksiezyca z nieba. Lament
dziecka uspokoil Himawant dajac coreczce do reki lusterko.

Wtadco Gor, nie moge uspokoi¢ Umy,

Uma ptacze obrazona, nie chce ssac piersi,

Odsuwa twardg i masto.

Jest pozna noc, na niebo wzeszedl ksiezyc,

Uma wota: ztap i daj mi go.

Nie moge uspokoi¢ Umy.

Od ptaczu zapuchly jej oczy, buzia pobladia.

Czyz matka moze to zniesc¢?

Chodz, chodz, mamo — wola, trzyma mnie za palec,

Nie wiem, dokqd chce is¢.

Powiedziatam jej — czyz ksiezyc mozna zlapac?

Rzucita we mnie ozdobami.

Wtadca Gor wstat i czule wzigt na rece Ume.

Wesoto smiejqc sie rzekl — masz, zlap ksiezyc.

1 dat jej do reki lusterko.

Gdy ujrzata w lusterku swq twarz, pigkniejszq niz setki ksiezycow,

Ucieszyla si¢ niezwykle. (KK: 1)%.

8 KK, s. 1:

girivara ar ami parine he prabodh dite umare /

umd kenide kare abhiman nahi kare stanapan nahi khay ksir nant sare //
ati avases nisi gagane uday sast bale uma dhare de uhare /

ami parine he prabodh dite umare //

kamdiye phulale arkhi malin o much dekhi maye iha sahite ki pare /
ay ay ma ma bali dhariye kar-anguli yete cay na jani kotha re //

ami kahilam tay camd ki re dhara yay bhiisan pheliya more mare /
uthe base girivar kari bahu samadar gaurire laiya kole kare //
sanande kahiche hasi dhara ma ei lao Sast mukur laiya dila kare
mukure heriya mukh upajila mahasukh vinindita koti sasadhare //
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Réwnie zabawng scenke zawiera poemat Bharatczandry (AM: 116).
Gdy medrzec Narada, grajac na lutni przybyt do siedziby Wiadcy Gor,
ujrzat mata Gauri bawiaca si¢ w towarzystwie szes¢dziesieciu czterech
jogin. Dziewczynka zrobita z gliny lalki wyobrazajace Siwe i Gauri
1 dawata im §lub. Narada poktonit jej sie. Bogini zganila starego bramina
stwierdzajac, ze klanianie si¢ jej jest niestosowne. Narada rozgniewat sig,
moéwiac: ,,Mnie uwazasz za starca, a siebie za dziewczynke, a jestes matkq
mojego ojca. Uwazasz si¢ za wnuczke, mnie nazywasz starcem i Smiejesz sie.
Sprawie, ze poslubisz starca z siwg brodq, przyprowadze ci narzeczonego
z chwiejgcymi sig na wietrze zebami. Dowiesz sie pozniej, Ze jestem jego
swatem.” Medrzec oznajmit witajagcym go rodzicom, ze mezem ich corki
bedzie Siwa.

Zupelie nietypowe podejs$cie prezentuje Dzagadzdziwan (JJ: 19-
56). Nic nie wspomina o klopotach bogéw z Taraka. Jego Siwa nie
jest medytujacym beznamig¢tnym joginem, lecz bogiem spragnionym
potaczenia z boginia, swa przyszla zona, dorastajaca dopiero w domu
wieszcza Hemanty. Narada doradzil mu, by stworzyt wspanialy ogréd,
ktéry postuzy jako miejsce spotkania. Bog miejsce na ogrod otrzymat od
gory Windhja (Vindhya), byka sporzadzit boski rzemieslnik Wiswakarman
(Visvakarman), a nasiona data ogrodniczka Ganga. Siwa przez dwanascie
dni orat pole, a potem zasial nasiona. Rdst ogrod i1 jednocze$nie
rosta bogini.

Rosliny wypuscily kietki, mialy jeden listek,

Matka swiata skonczyla rok.

Pan pola widzi, Ze kwiaty osiggnety 20 cm wysokosci,

Durga skonczyta wtedy dwa lata.

Gdy Wielka Bogini miata trzy lata,

Kwiaty siegnely Siwie po kolana...

Durga skonczyta dziesieé lat,

Ogréd Siwy wyglgdal picknie.

Gdy bogini Parwati miata jedenascie lat,

Na kwiatach Siwy pojawily sie pgczki.

> AM, s. 116:

amare bujhila vrddha balika apni /
bhabi dekha tumi mor baper janant //
nati jiane bura bali hasicha amare /
paka dari bura bar ghataba tomare //
aniba eman bar baye lare damt /
ghatak tahar ami janiba pascat //
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Gdy Parwati skonczyla dwanascie lat,

Do rozkwitlego ogrodu przylecialy pszczoly. (JJ 24)"°

Charakterystyczne jest to pewnego rodzaju utozsamienie ogrodu
(wegetacji) z boginia. W relacji poety wraz z dorastajagca boginia rozwija
si¢ rok po roku ogrod. Gdy bogini konczy dwanascie lat, wiek stosowny
do zawarcia matzenstwa, ogrod zakwita.

Wtedy Siwa pozalit si¢ medrcowi Naradzie, ze cierpi z powodu braku
picknej kobiety, nie wie, jak polaczy¢ si¢ z Durga. Narada zaproponowat,
by zwrdcit si¢ z prosba do bogdéw o ogrodniczke. Niebianie przypomnieli
sobie, ze w domu Hemanty jest mtoda dziewczyna.

Demon Taraka

Czgs¢ poetdw (wersja klasyczna, Mukundaram, BP) wyraznie zaznacza,
ze matzenstwo Siwy i Parwati jest niezbedne, gdyz tylko ich syn jest
w stanie zabi¢ demona Tarake. Inne teksty nie wprowadzaja watku Taraki.

Wedhlug Kalidasy (KS (2): 32-42) bogowie, udrgczeni przez demona
Tarake, udali si¢ do Brahmy ze skarga na niego. Demonowi stuzg stonce
1 ksigzyc, wiatr, pory roku, ocean i bostwa wezowe. Wachluja go niebianki.
Taraka zrabowal szczyt gory Meru, zabrat Indrze konia, bogom — ofiare
sktadang przez kaptanow.

Najdoktadniejsza jest wersja Siwapurany, uscisla bowiem genealogie
Taraki. (SP: 526-533). Jest on synem Wadzrangi (Vajranga) i Warangi
(Varangi), wnukiem Kagjapy (Kasyapa) 1 Diti (Diti). Umartwiat si¢ przez
setki lat. W koficu Brahma przybyl do niego. Taraka poprosil, by Zzaden
me¢zczyzna nie byl rowny mu silg 1 by mogt zginaé tylko z r¢ki syna
Siwy, gdy zostanie on wodzem wojsk. Tak demon stal sie wtadcg trzech

10°J1, s. 24:

ankur charila puspa haila ekpata /

ek vatsarer haila jagater mata //
bilestek haila puspa dekhe ksetraray /
e dui vatsarer tabe haila durgamay //
tin vatsarer tabe haila mahesvart /
haila gosariir phul ek hatu kari //...
haila parvvatt devi das vatsar kala /
harer malaiica tathe melilek bhala //
egara vatsar haila parvvati thakurant /
siver yatek phul melilek kali /

dvadas vatsar yabe parvvati haila /
phutila malaiicakhan bhramara aila //
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$wiatow. Indra stracil stonia Ajrawate (Airavata), Kubera — swoj skarbiec,
Waruna (Varuna) — biate konie, medrcy — krowe Kamadhenu (Kamadhenu).
Bogowie byli bezradni i poszli na skarge do Brahmy. Brahma powiadomit
ich, ze Tarake zdota zabié¢ tylko syn Siwy. Wedlug Matsjapurany Tarake
moglo pokonaé tylko siedmiodniowe dziecko, syn Siwy (KRAMRISCH
1988: 349). Niebianie powinni sprawi¢, by medytujacy bog zwrocit uwage
na Parwati. Tylko Kama moégl doprowadzi¢ do ich zwigzku.

Spopielenie Kamy

Indra wystal wiec w Himalaje Kame, polecajac mu, by wzbudzit
w Siwie, uprawiajacym asceze, pozadanie do ustugujacej mu Parwati.
Gdy Kama udat sie do lasu, w ktérym Siwa medytowal, zapanowata tam
wiosna, $piewaly kokile, rozkwitly kwiaty, pszczoty brzgczaty. Kama wraz
z malzonka Rati 1 bogiem wiosny Wasantg stangt w gotowosci ze strzata
z kwiecia mangowego. Gdy podeszta Parwati z ofiarnymi kwiatami, Kama
wystrzelit strzate. Zdumiony Siwa rozejrzat si¢ i jego wzrok padt na Kame.
Wielki ptomien ognia z trzeciego oka boskiego ascety spopielil winowajce.
Jego malzonka Rati podniosta zalosny lament.
Teksty sanskryckie i bengalskie (SP: 540-547, CM: 81-85, BP: 37-
39, AM: 115-123), opisujace spopielenie Kamy, r6znig si¢ tylko drobnymi
szczegdlami. Raz Kama wysyla tylko jedna strzatg, w innym tekscie —
wszystkie pig¢. U Kalidasy Rati wyglasza poruszajaca serce skarge,
optakujac meza i zapowiada swa $mier¢; glos z nieba powstrzymuje jg."!
W Padmapuranie (BP: 38-39) Rati zalita si¢ u stop Siwy. Za jaki
grzech okrutny bog spopielil jej meza? Zapowiedziata swa §mier¢, a gdy
ona umrze, swiatu bedzie grozi¢ zguba. Kobiety i m¢zczyZni nie zaznajg
rozkoszy mitosnych, nie bedzie wial wietrzyk z Malajow, nie bedzie wiosny,
drzewa nie zakwitna. Siwa pocieszy! ja, Kama narodzi si¢ powtornie jako
Pradjumna, syn Kryszny i Rukmini.

Asceza Parwati
Opisy ascezy Parwati u Kalidasy, w Siwapuranie i u Mukundarama (KS:

67-75, SP: 553-580, CM: 85-87) zasadniczo sa podobne, cho¢ oczywiscie
jedne sg bardziej, inne mniej szczegdlowe.

I Por. ,Lament Rati” w przektadzie Marioli Pigoniowej w: Swiatlo stowem zwane.
Wypisy z literatury staroindyjskiej. Warszawa 2007: 482-494. — Przyp. red.
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Gdy Parwati uswiadomita sobie, ze piekno jej ciata nie skusito Siwy,
postanowita osiggna¢ swoj cel asceza. Za posrednictwem przyjaciotek Dzaji
(Jaya) 1 Widzaji (Vijaya) poprosita ojca o zezwolenie. Nie poskutkowaty
protesty Menaki, decyzja bogini byta nieztomna. Zdje¢ta pigkne szaty
1 klejnoty, zatozyla strdj z tyka. Przybyla do miejsca, gdzie poprzednio
medytowat Siwa i zostat spopielony Kama. W lecie stata migdzy czterema
ptonagcymi ogniami i patrzyta w stonice, w porze deszczowej spala na
kamieniu, w zimie 1 podczas opadow $nieznych przebywata w wodzie.
Jadta tylko opadle liScie z drzew, pita tylko wode spadajaca z nieba. Potem
wyrzekla sie catkiem pozywienia i wody. Przez caty czas myslata o Siwie.
Wiatr, deszcz i upal znosita z rowna obojetnoscia (SP: 558). Tak spedzita
trzy tysigce lat, a Siwa nie przybyt. Jej wielka asceza rozgrzata trzy §wiaty
razem z bogami, demonami, ludzmi 1 istotami ruchomymi 1 nieruchomymi.
Wszyscy mieli przypalone ciata (SP: 562). Przestraszeni bogowie udali si¢
do Siwy i prosili, by pojat Parwati za zong (SP: 571).

Widjapati (VP: 222-223, 226) w kilku piesniach wspomina o ascezie
bogini. Siwa przybywa do jej pustelni przerazajac wszystkich.

Skad przybyt ten asceta? Gauri oddaje sie ascezie.

Dziewczyna jest corkq krolewskq, przestraszy sie, gdy ujrzy weze.

Wyrwe ci wlosy, podre mieszek Zebraczy.

Jesli nie bedziesz zwazal na zakaz, asceto, hanba ci! (VP: 221.8)"2

Nieco odmiennie przedstawia te sytuacj¢ Ramprasad Sen. Gdy
zrozpaczona Menaka protestuje przeciw umartwianiu si¢ corki, Parwati
postusznie przerywa asceze 1 porzuca pustelni¢:

Co robisz, co robisz, dziecko?

Jaka panna w tym kraju w mtodym wieku tak sie umartwia?...

Drziecko, dlaczego postepujesz niewtasciwie?...

W sercu czuje wielki bol, postuchaj stow matki,

Porzué¢ to umartwianie sie, chodz do domu. (KK:2)."

12 VP, 5. 221.8:

etaya kataya ayala yati gort acha tape /

rajare kumart beti daraba dekhi sape //

toraba morie jatdjuta phoraba bokane /

hatala na mana yati hoyata apamane //

B KK, s. 2:

ki kara ki kara ma eta /

e nava bayase kumart e dese eman kathor kare keta // ...

bacha kena kara go ma eman anit // ...

marame param vyathda ma rakha mayer kathda chara e kathor grhe cala //
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Dziesiecioletnia Uma postuchala stow matki 1 trzymajac ja za reke
wrodcita do domu. Tam pigknie wystrojona rozpoczeta taniec, otoczona przez
mtode kobiety. Potem wraz z przyjacidtkami Dzaja 1 Widzaja udata si¢ do
ogrodu kwiatowego. Opanowana tesknota zalila si¢ w pie$ni na cierpienia
mitosne. Serce Siwy wzruszyta smutna pie$n ukochanej. Przybyt na byku
na brzeg Mandakini (MandakinT), otoczony duchami, i zakochat si¢ w niej.

Co za stodycz urody!

Jej usmiech peten nektaru.

Czy podtuznymi oczami czy czarujqcymi zaletami

Kradnie ukradkiem swiadomosé¢? (KK: 6)'*

Oczarowany Siwa wziat ja w objecia. Na jego polecenie Uma podazyta
do zagajnika kwiatowego. Tam doszto do spotkania kochankéw (KK: 7-8).

Nalezy sadzi¢, ze wedtug opinii poety do dziatania sktonita Siwe
bardziej uroda mtodej bogini niz jej asceza, ktorg zreszta przerwala.

Wyslannicy Siwy

Wedtug Siwapurany bég wezwat siedmiu medrcow (SP: 572; byli
to: Marici, Atri, Angiras, Pulastya, Pulaha, Kratu 1 Vasistha) 1 wystal ich
do Parwati, by poddali ja testowi. Medrcy zachecali ja, by zamiast Siwy
poslubita Wisznu. Parwati poktonita si¢ medrcom i odparta (SP: 577), ze
jesli Siwa jej nie poslubi, to ona pozostanie na zawsze dziewica. Nawet jesli
stonce wzeszloby na zachodzie, gora Meru poruszyla si¢, ogien bytby zimny,
a lotos rozkwitl na skale na szczycie gory, nie zmieni swego postanowienia.

Rozmowa Siwy i Parwati (KS: 72-75, SP: 583-590, CM: 87-89)

Siwa przybywa w koncu w przebraniu do umartwiajacej sie bogini, by
poddac¢ ja ostatecznej probie. Rozmowa obojga bohateréw we wszystkich
tekstach ma podobny charakter. Siwa prezentuje siebie jako nieodpowiedniego
kandydata na narzeczonego dla mlodej pigknej bogini, a Parwati energicznie
broni swego ukochanego, wykazujac niestuszno$¢ zarzutow 1 deklarujac
swa mitoé¢. Dialog obojga to w sumie gra, w ktorej Parwati uwodzi Siwe.

Opisujacy te scene tekst Kalidasy (KS: 72-75), strofy 65-82 piatego
rozdziatu poematu, niezwykle trafnie zanalizowala Anna Trynkowska

14 KK: 6:
kiba ripamadhurt hasi hasi sudharasi ksare /
apanga locane mohita ki gune caitanya nigirha hare //
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w swym artykule (TRYNKOWSKA 2004). Warto cho¢ w skrocie zacytowac

jego fragment:
Siwa najwidoczniej stara si¢ odmalowaé swoj portret w mozliwie jak
najciemniejszych barwach, chcac w ten sposob zniecheci¢ do siebie Ume.
Bazuje tu na dwoch glownych argumentach... Po pierwsze, stwierdza,
ze ,,Mahes$wara znajduje upodobanie w praktykowaniu tego, co przynosi
nieszczescie” (65), z czego, oczywiscie, wynika, ze zwigzek z nim
niewatpliwie Zle si¢ dla zakochanej w nim bogini skonczy. Mysl te wielki
bog precyzuje w dalszych pieciu strofach: jego dlon owija waz (66), ma on
na sobie skore stonia, ociekajaca kroplami krwi (67), mieszka na placach
kremacji, pokrytych rozrzuconymi wtosami zmartych (68), namaszcza
piers prochem popioldw ze stosow kremacyjnych (69) i nosi czaszke
(71)... Po drugie, Siwa nazywa samego siebie ,,obicktem bez wartosci”
(66), réwniez i t¢ mysl uscislajac w dalszej czesci swej wypowiedzi: jezdzi
on na starym byku (70), ma zdeformowane oko, pochodzi z nieznacznego
rodu i jest — w przenosni i dostownie — zupetnie goty (72). Malzenstwo
z nim pod zadnym wzgledem nie byloby wiec dla Umy korzystne, co
wiecej, okrytoby ja $mieszno$cig i ponizyto. Argumentom tym wielki bog
nadaje autorytet powszechnej prawdy, stwierdzajac na samym poczatku
swej przemowy, ze ,,Maheswara jest znany” (65)...

Rozgniewana Uma z Zarem odpiera skierowane przeciwko jej
ukochanemu ataki falszywego brahmaczarina. Rozpoczyna swa mowe
od nazwania go ghupcem, ktéry wbrew temu, co utrzymuje, naprawde
nie zna Hary (75). Z dwoma podstawowymi argumentami swego goscia
rozprawia si¢ w gruncie rzeczy niezwykle latwo: motywy postepowania
osob wielkich duchem sg niedostegpne mys$lom i nie wolno ich ocenia¢
zwykta ludzka miarg (75,76,77); nie pojmie si¢ paradoksalnej natury
Siwy, przybierajacego wszelkie postacie — oprocz cech wymienionych
przez jej oponenta u wielkiego boga mozna znalez¢ réwniez i ich
przeciwienstwa (77,78). W ostatniej strofie wypowiedzi (82) zupetnie
za$ wytraca przeciwnikowi z reki orez, o$wiadczajac, ze cho¢by nawet
Siwa rzeczywiscie byt taki, jak sic mu wydaje, ona nie dba o to, mocno
1 niewzruszenie kocha bowiem wielkiego boga, a kochajacy nie przejmujg si¢
zarzutami innych!

Wyshichawszy jej stow zachwycony Siwa ujawnia si¢. W kolejnej
sardze poematu Kalidasy opisana jest scena, gdy do siedziby Himawanta
1 Meny przybywa siedmiu wieszczow 1 matzonka wieszcza Wasiszthy,
Arundhati, by w imieniu wielkiego boga prosi¢ o reke ich cory.

Wedtug Siwapurany, gdy Siwa poddat si¢, ujety asceza i uroda
bogini, Parwati zazadata, by po$lubit ja zgodnie ze wszystkimi rytualami.
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Poprzednio Daksza nie uczcit planet 1 dlatego matzenstwo nie byto w petni
pomyslne (SP: 590).

A oto jak te rozmowe ujat Mukundaram:

Powiedz, niezrownana dziewczyno, za czyjqg namowg,

Zapragnelas starca ze splotami ascety?

Bedqc pickng kobietg czcisz Zebraka,

Biednego narzeczonego, nagiego.

Stuchaj, lotosolica, widze,

ze urodq oszatamiasz swiat.

Jest tylu na Swiecie pieknych narzeczonych,

Dlaczego zapragnelas starca?

Jestes urocza, twe ciato blyszczy jak zfoto,

Zeby masz wspaniate jak klejnoty,

A zapragnelas narzeczonego, w ktorego domu nie ma oleju,

1 ozdobi cie tylko popiol.

Za jatmuzng wedruje po domach

Grajgc na bebenku dambaru.

Z powodu okrutnego przeznaczenia zapragnetas takiego pana,

Oszukat cie los.

Przebywala na glowie Siwy Ganga, ale ujrzawszy, ze jest

zebrakiem,

Polgczyta sie z oceanem.

Stuchaj, petna zalet, radze ci dobrze,

Biedaka nikt nie szanuje.

Czyim synem jest Siwa? Nie wiem, gdzie mieszka?

Nie widzialem jego braci ani krewnych.

Wybrawszy Siwe bedziesz nieszczesliwa

Z winy okrutnego losu.

Bezowocne ma Zycie ta, ktora ma biedaka za meza,

Bieda niszczy zalety.

Jako zZona bedziesz nieszczesliwa, cale Zycie bedziesz Zebrad,

Z biedakiem nikt nie rozmawia.

Jego ubraniem — tygrysia skora, na szyi ma girlande z kosci,

Weze jego okryciem.

Przebywa z duchami, popiol ze stosu pogrzebowego ma na ciele,

Dlaczego chcesz takiego narzeczonego? (CM: 87-89)"

5 CM, s. 87-89:
Kaha go nirupamd kahar bole rama icchila bura jatadhare /
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Mukundaram jako podstawowe wady Siwy przedstawia wiec jego
staro$¢ 1 brak bogactwa, ktadzie nacisk na to, ze bogini bedzie nieszczesliwa
jako zona biedaka. Jego dziwny wyglad i towarzystwo duchow sg mnie;j

istotne.

Bogini odparla: ,, Stuchaj, asceto, kobieta czci tego, kogo kocha” (veba
var mane bhay sei nari bhaje tay) (CM: 89) 1 wystapita gorliwie w obronie

Siwy. Rzekla, Ze jest mu przeznaczona od urodzenia.
Ocalit swiat wypiwszy trucizne,

Nikt nie jest takim narzeczonym jak Zwyciezca smierci.

Brahma pragnie pytu z jego stop,
Ktaniajq mu si¢ Indra i inni bogowie.
Jakiz bogacz w trojswiecie

Nie stuzy stopom Siwy? (CM: 89)!¢

Krotki opis dziejow Siwy i Parwati daje Ramajana (Ramayana)
Kryttibasa (Krttivas) (Ram.: 506-512) na poczatku ostatniego rozdzialu
(Uttarakanda) w czesci zatytutowanej ,,Slub Siwy i powstanie Lanki”

(Sivavivaha o Lankar utpatti).

Kryttibas, powiadomiwszy jednym zdaniem o narodzinach corki
Himalaji, od razu przechodzi do opisu spotkania obojga. Siwa przybywa

Haiya sunari bhajaha bhikhart daridra bara digambare //
Sunago padmamukhi tore ami dekhi riipete bhuvana-mohini /
Katek ache bar bhuvane manohar icchile bura bar keni //

Tumi go ripavati deher hemajyoti manikya-rucira-dasana /
Icchile eman bare taila nahi pabe ghare haibe vibhiti-bhiisand //
bhiksar anusare bhramen ghare ghare karete damaru bajana /
darun daiver gati icchile hena pati tomare vidhi-biramband //
thakiya harasire bhiksuk dekhi tare milila ganga ratnakare /
Suna go gunamai tore ye hita kai nirdhane keha na adare //
kahar putra hara na jani kothda ghara nahi dekhi bhai-bandhujan /
bariya Silapani haibe dukhint darun daiver karan //

daridra pati yar viphal janam tar daridrye gunarasi nase /
grhint haibe dulkhe janam ydibe bhikse daridre keha na sambhdase //
basan bagher chal galay harer mal uttari yar visadhare /
preta-bhiita sange citar dhiili ange baribe kena hena bare //

16 CM, s. 89:

Tribhuvan raksila kariya visapan /

mrtyufijay bine bar kebd dache an //

Brahma yar baricita karen padadhili /

Indra adi deva yare kare krtaijali //

Tribhuvanmadhye dekha yahar sampad /

Keba nahi seva kare maheser pad //
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do dziewczyny, uprawiajacej w lesie ascez¢ (istotna jest tu wiec asceza)
1 wypytuje ja, czemu przebywa sama w tak straszliwym miejscu, gdzie
zagrazaja jej stonie, Iwy, bawoty, tygrysy i dziki. (Brak samokrytyki Siwy).
Dziewczyna thimaczy, ze umartwia si¢ dla Siwy, wiec kogo ma sie lekac.
Bog wtedy daje jej si¢ poznac jako jej przyszty narzeczony.

Pozadanie Siwy

Przejdzmy teraz do omowienia tekstow, ktore neguja asceze Parwati
i ktada nacisk na pozadanie Siwy.

Wedlug bengalskiej Padmapurany Parwati nie potrzebowata oddawac
si¢ ascezie, by zwroci¢ na siebie uwage Siwy. Siwa wprawdzie spopielit
Kameg, ale jego strzala wywarta swoj skutek 1 podniecony bdg od razu
zareagowal na widok picknej mtodej bogini.

Siwa, cierpigcy od strzaly Kamy, nie mégl zachowac spokoju, ujrzat
przed sobqg piekng Czandike. Bog Tripurari zapragngl jg posigs¢
i chwycil jq za reke. Czandi powiedziala do Siwy: Wystuchaj, Siwo,
mych stow, nawet zgtodnialy nie je dwoma rekoma. Jestem corkq
Himalaji, panng dziesiecioletniqg. UZywajgc sily zniszczysz cnote.
Jesli zniewolisz nieposlubionq, czeka cie piekto. Bedgc bogiem,
dlaczego tak sie zachowujesz? Jestes najdoskonalszym joginem,
swiadomym najwyzszego celu. Dlaczego znajgc wilasng istote
popetniasz grzech? Jesli chcesz mnie zdoby¢, idZ do ojca i poslub
mnie. (BP: 38- 39)."7

7 BP, s. 38-39:

Rahite na pare Siva klista kamabane //
Sammukhe dekhila siva candika sundari /
Tahake dharite yay deva tripurari //
Thaba diya dhare siva candikar kare /
Kahite lagila candr siver gocare //
candrt bale Suna siva amar vacan /
ksudha haile dui hate na kare bhojan //
himalaya kanya ami akumari nart /
satya nasta karibare caha kari //
anura karile hay narak apar /

devata haiya kena kara avicar //

apni param yogi paramartha jant /

ki janya karibe pap noje tattva jani //
amake labhite yadi thake tava mane /
pitake kahiya vibha karun apne //
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Dreczony pozadaniem Siwa zawotat wiec Narade i wystat go do

Himalaji.

Podobny opis reakcji Siwy na strzate Kamy spotykamy u Bharatczandry
(AM: 115-123).

Hara zadrzal, medytacja ulegla przerwaniu,

Otworzyt oczy,

Przebity strzalg Kamy, spragniony kobiety,

Rozejrzat sie dokota.

Przed sobq zobaczyt Madane z tukiem w reku,

Usmiechajgcego sie lekko.

Na widok Madany rozgniewat sie Hara,

Nieruchoma gora zachwiata sie.

W oku na czole ogien zaptongt jasno.

Madana ucieka, za nim biegnie ogien

Oswietlajgc trojswiat,

Otoczyl ogien Madane i spalil,

Zamienit go w popiot.

Umart Madana, mimo to Hara,

Oszolomiony jego strzalq,

Niespokojny krqzy dokota.

Na widok oszalatego z pozgdania Hary

Uciekajq wszystkie apsarasy, boginki i boginie.

Podqza za nimi podniecony Siwa.

Przyszedt w tym czasie medrzec Narada

1 smiat sie w duchu.

Na jego widok zawstydzit sie Hara i pochylit glowe.

Narada pokionit si¢ i Smiejqc sie powiedziat:

Stryju, Sati porzucita dom Dakszy

1 urodzita si¢ w domu Hemanty.

Poslub jq i zabawiaj si¢ wesoto. (AM: 118-119)'

¥ AM, s. 118-119:

Siharila anga dhyana haila bhanga nayan milila hara //
Kamasare trasta nart lagi vyasta nehalen cari pase /
Samukhe madan hate Sardasan mucki mucki hase //
Dekhi puspasare krodh haila hare atal acal tale //
lalatalocan haite hutasan dhak dhak dhak jvale //
madan palay piche agni dhay tribhuvan parakasi /
caudike beriya madane puriya karila bhasmer rasi //
marila madan tabu paficanan mohita tahar bane //
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Calkowicie odmienng wersje spotkania dwojga bostw przedstawia
Dzagadzdziwan (JJ: 26-53), poeta z potnocnego Bengalu.

Siwa, spragniony potaczenia z Durga, zazadat od bogéw ogrodniczki,
ktora bedzie zrywac kwiaty w jego ogrodzie. Bogowie zwrocili si¢ do
Hemanty. Wieszcz zaprotestowal twierdzac, ze jego corka jest jeszcze
dzieckiem. W domu medrzec wyjawil corce zyczenie bogdéw. Bogini
zgodzila si¢, dosiadia Iwa i przybyla do ogrodu. Straznik nie chcial jej
wpusci¢. Bogini rozgniewala sie, przybrata postaé trdjokiej, groznej,
dziesigcioramiennej bogini. Wystraszony odzwierny uciekl.

Parwati napehita kosz kwiatami i ozdobila nimi swe ciato. Nagle
przypomniata sobie o Siwie i zaczeta prosi¢ kwiaty o schronienie. Oburzone
rosliny odmowity, potamata im przeciez gatezie. Ulitowaty si¢ tylko asoka
i basaka'®, ukryly ja w gestwinie. Bogini usneta.

Do ogrodu przybyt na byku Siwa, dtugo i bezskutecznie szukat Durgi.
W koncu wezwat na pomoc czterdziesci dziewie¢ wiatrow, powialy ze
wszystkich stron, wzleciaty liany i liscie, pod asoka ukazata si¢ $pigca
bogini. Siwa ostroznie potozyl dlon na jej piersi. Bogini, wystraszona,
prosita, by jej nie dotykal. Jest dzieckiem, nie zna milo$ci, zniszczy jej
str6j 1 ozdoby, spadnie na nig hanba, rodzice obetng jej nos i wtosy oraz
wypedzg j3.

Siwa dlugo przekonywal ja, Ze jest jej mezem. W konicu Parwati pojeta,
Ze on jest bogiem, a ona boginig, esencja trojswiata i rzekla, by czynit to, co
wiasciwe. Bog przywotat pig¢ nimf, w ich obecnos$ci odbyly si¢ zaslubiny
Siwy i Parwati, bogini spedzita noc po$lubng na tozu z kwiatow.

Tymczasem lew bogini przezywal cigzkie rozterki, nie wiedzial, co
zrobi¢. W koncu, lgkajac sie klatwy wieszcza, porzucit Parwati i opowiedziat
wszystko jej ojcu.

Parwati réwniez miata zmartwienie. Bransolety polamaty sig, stroj
zniszczyt sie, starl tusz i cynober, a wilosy potargaly. Siwa doradzit:

vikal haiya nari talasiya phiren sakal sthane //

kame matta hara dekhiya apsara kinnart devi sakal /

yay paldiya pascate tariya phiren siva caiical //

mane mane hasi hena kale asi narada haila samukh /

narade dekhiya salajja haiya hara haila hertmukha /

khura khura kaye dandavat haye kahiche narada hasi /

daksagrha chari hemanter bari janamila satt asi //

Vivaha kariya tamhare laiya anande kara vihar /

Y9 ASoka, tac. Saraca indica, drzewo o pachngcych zo6ttych lub czerwonych kwiatach;
basaka, tac. Justicia ganderussa.



Asceza Parwati 35

przeciez Parwati zna sztuczki kobiece. Gdy rodzice zapytaja, tatwo moze
sie wytlumaczy¢. Kolce zaczepity o wilosy, bransolety potlukty si¢, gdy
tamata galezie. Gdy zmeczona usiadta, zniszczylo si¢ sari, w goragcym
stoncu wiosny spocita si¢ i starla tusz i cynober. Gdy ojciec nie uwierzy, ma
zazadaé poddania sie probom. Gdy w czasie prob wspomni Siwe, wyjdzie
z nich zwyciesko.

Narada tymczasem powiadomit o wszystkim Gange, pierwsza zong
Siwy, ktora zasmucona zaczeta ptakaé. Placz ustyszeli jej synowie Dakura
(Dakura) i Mahananda (Mahananda) i spytali o powod rozpaczy. Ganga
polecita im utopi¢ corke Hemanty pod pretekstem przeprawy przez rzeke
Kanakai (Kanakai). Gdy bogini przybyta na brzeg i weszta do ich todzi,
bracia rozkotysali todke. Durga przybrata grozna, dziesigcioramienng postac¢
1 wystraszeni chlopcy skoczyli do wody. Bogini sama przeprawila si¢ na
drugi brzeg. Synowie Gangi z ptaczem opowiedzieli o swym niepowodzeniu
matce.

Hemanta powitat corke z gniewem, zarzucil jej zhanbienie rodu. Durga
thumaczyta sie zgodnie z radami Siwy. W koncu rzekta, by rodzice poddali
ja probie.

Pierwsza proba byla proba wody. Reprezentujacy Hemante 1 Parwati
ludzie zanurzyli si¢ w wodzie. Swiadek wieszcza szybko wynurzyt sie
krztuszac, a Durgi pozostat w wodzie dwa prahary*. Mimo to wieszcz
nie uwierzyt w cnote corki 1 zarzadzit probe weza. Zaklinacze przyniesli
weze 1 napehili nimi dzban. Parwati wyjeta weza za glowe, nie ukasit jej.
Wieszcz zazadal proby lemiesza. Sprowadzit kowala, Durdze dat do reki
ptatki kwiatu, szczypcami potozyt rozpalony lemiesz na ptatki, sptonety
na popiol, ale reka Durgi pozostata nietknigta. Wieszcz domagat si¢ jednak
nastepnej proby, proby brzytwy. Przybyly cyrulik naostrzyt brzytwe
1 potozyt ja ostrzem do goéry. Parwati przeszta po niej siedem razy. Teraz
nieufny wieszcz zazyczyl sobie proby cynobru. Hemanta sporzadzit pudetko
(?— tekst nie jest jasny —) na cynober, Parwati na nie weszta i przybierata
rézne pozy. Wieszcz zazadal szdstej proby, proby bawelny. Na jednej
szali wagi potozyt bawelng, a na drugiej umiescit Parwati. Bogini byla
1zejsza od bawelny. Wieszcz teraz rzekt: ,,Chce ci¢ podda¢ probie ognia”
(agnir pariksa ache tumake dite can) (JJ. 47). Wybudowat dom z laki,
w $rodku umiescit Trojoka Boginie i1 podpalil. Spalit si¢ dom, a Durga
w ogniu wygladata jak ztota lalka. Hemanta poddat corke dsmej probie —
topionego masta. Dzban napekit roztopionym mastem i wrzucit do niego

2 prahara, m. ‘jednostka czasu = mniej wigcej 3 godziny’ — przyp. red.
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zloty pier$cien. Bogini wlozyta reke, wyjeta pierécien i nie oparzyla sig.

Wieszcz przekonany, ze corka uzyta jakich$ zakle¢, otrzymanych od
Siwy, wobec §wiadkow obiecal odda¢ ja o $wicie kajali (kayali, pomocnik
wazacy ryz). Siwa przybrat postaé kajali i przybyl do domu wieszcza.
Poprosit o jatmuzng. Zona wieszcza wystata do niego corke. Siwa dotknat
reka jej piersi. Patrzacy na to sasiedzi doszli do wniosku, ze Durga jest
jego kochanka. Ustyszal to wieszcz, wybiegl z domu 1 uwigzit jalmuznika.

Nastepnie Hemanta udat si¢ nad jezioro ztozy¢é Siwie ofiare. Po powrocie
do domu przekonat si¢, ze kwiaty, ktore ztozyt w ofierze bogu, znalazty sie
u stop jego wieznia. Zrozumiat, ze to Siwa przybyt do niego w przebraniu.
Gdy bog poprosit o reke corki, Hemanta poczut si¢ zaszczycony.

Wersja Dzanakinatha (PPJ: 220-234)

Po6zno zyjacy poeta Dzanakinath, autor Padmapurany (druga pot. XVIII
wieku), nie ktopotat si¢ wyborem jedynej stusznej wersji tego, jak doszto do
za$lubin Siwy i Parwati i w swym poemacie umiescit wszystkie elementy:
spotkanie w ogrodzie kwiatowym, uwiedzenie Parwati i jej asceze, demona
Tarake, spopielenie Kamy i rozbudzone pozadanie Siwy.

A oto opowie$¢ Dzanakinatha:

Poeta zaczyna od stwierdzenia, ze Parwati w poprzednim urodzeniu byta
Sati. Gdy porzucila zycie, zhanbiona przez ojca, rozgniewany Mahadewa
zniszczyt ofiar¢ Dakszy i1 zasiadl na szczycie Himalajow w pozie jogicznej.
Menaka po urodzeniu stu synéw zapragneta corki i w tym celu czcita
Mahamaje¢. Bogini okazala jej taske 1 Sati wstapila w jej tono.

Parwati wyrastata na pigkng panne¢. Pewnego dnia przybyt tam Narada,
pobtogostawit ja 1 zabronit wydawac za maz bez jego zezwolenia. Dat
Parwati mantre (sivamantra), ktéra ona potem stale powtarzata. Pewnego
dnia Parwati z przyjaciotkami udata si¢ do zagajnika i1 zbierata kwiaty,
powtarzajac imie Siwy. Widzac jej oddanie i staloéé uczué, wielki bog
przybyt do niej. Oczarowany jej uroda, objat ja i pocatowal. Bogini bronita
sie, zaskoczona bardzo faktem, Ze asceta tak niestosownie si¢ zachowuje.
Gdy dowiedziata sie, ze stangl przed nig sam bog Maheswara, zawstydzona
pochylita gtowe 1 pozwolita si¢ obja¢. Bog odszedt, a niespokojna Parwati
spedzata bezsennie noce, czcita Siwe i powtarzata jego imig. W koncu
poprosita rodzicoOw o zezwolenie na uprawianie ascezy. Na szczycie gorskim
czcita lingam boga, wokoét ktérego posadzilta cztery drzewa bilwy. Do
pustelni przybyt Siwa w postaci brahmaczarina i dopytywat o cel jej ascezy.
Poinformowany, ze Parwati pragnie poslubi¢ Siwe, potepit gwaltownie
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jej zamiar. Nie da si¢ okresli¢ jego rodu, zazywa stale haszysz, bielun
1 trucizng, szalony wedruje po miejscach kremacji, okryty skorg tygrysa
z we¢zem na szyl. Ona jest corka krolewska, to nie narzeczony dla niej.
Parwati zaprotestowata przeciw ganieniu Siwy, on jest jej panem. Wtedy
bog ukazatl si¢ we wlasnej postaci i rzekl, ze ja poslubi. Parwati wrocita
do domu. Jej asceza trwala osiemnascie tysiecy lat.

W tym momencie poeta podejmuje watek spopielenia Kamy, poczynajac
od konstatacji, ze demon Tarakaksza (Tarakaksa) zyskat wielka moc. Indra
udat si¢ ze skarga na niego do Brahmy i dowiedzial si¢, ze tylko syn
zrodzony z Parwati (w pozostatych wersjach jest mowa o synu z nasienia
Siwy) zabije Tarake. Indra wobec tego poleca Kamie przerwaé asceze Siwy.
Bog mitosci wystrzelit w serce medytujacego ascety pigé strzat i zostat
spopielony ogniem jego gniewu. Zrozpaczong Rati, btagajaca o oddanie jej
meza, bog pocieszyt: odzyska go, gdy Narajana przyjmie posta¢ Kryszny,
a Lakszmi narodzi si¢ jako Rukmini. Z jej tona urodzi si¢ Kama.

Po przerwaniu ascezy Siwa powrécit na Kajlase. Przybyto do niego
pigciu medrcow: Vasistha, Gautama, Bhrgu, Angiras 1 Narada. Siwa zwrocit
si¢ do Narady mowiac, ze pragnie si¢ ozeni¢. Narada wymienil imi¢ Parwati.
Siwa wystat wigc Narade jako swata wraz z pozostatymi medrcami do
Wiadcy Gor. Parwati zaciekawito ich przybycie 1 z lotosem w dloni stuchata
rozmowy Narady z ojcem.

Niewatpliwie za wz0r tej sceny postuzyla poecie stynna strofa Kalidasy:

Gdy czcigodny wieszcz tak mowil,

Parwati stojgca obok ojca ze schylong glowg,

Liczyta platki lotosu, ktorym si¢ bawita. KS(1) 6.84°!

Na propozycje¢ §lubu Parwati Wiadca Gor odpowiedziat do$¢ niejasno:
,,T0, co w losie przeznaczone, na pewno nastapi, nie da si¢ tego zmieni¢”?.
Parwati udata si¢ do Menaki z pro$ba o poinformowanie ojca, by przyjat
propozycje Narady. Krél wobec tego obiecuje oddaé corke, niech Siwa
przybedzie.

2L KS(1) 6.84,s. 113:

evamvadini devarsau parsve pituradhomukhi /
ltlakamalapatrani ganayamasa parvati //

22 PPJ, s. 234:

Hime bale ye daiver nibanban /

Abasya phalibe iha na jaye khandan //
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Whioski

Reasumujac powyzsze rozwazania trzeba zauwazy¢, ze Parwati
to wedlug tradycji klasycznej zona Siwy, ktéra uzyskata go za meza
po heroicznych trudach ascezy i doprowadzita do urodzenia dziecka
potrzebnego dla ratowania $wiata bogow. Asceza okazata si¢ skutecznym
sposobem na przyciagnigcie uwagi boga. Parwati poddata si¢ tradycyjnym
umartwieniom i zgromadzita tak wiele mocy, ze Zar rozgrzal trzy $wiaty.
Bogowie sami powedrowali do Siwy, proszac by spehit jej zyczenie. Asceza
Parwati odwiodta Siwe od ascetyzmu.

Czes$¢ tekstow bengalskich proponuje jednak inng wersje: gdy strzata
Madany przerywa medytacje Siwy, bog, pelen pozadania (niebianki uciekaja
przed nim w poptochu), decyduje si¢ na szybki $lub z mloda boginia.
Jej asceza nie jest potrzebna. Uwodzi go jej uroda. Przypomina to mity
o uwiedzeniu ascety przez nimfe (apsaras) (O’ FLAHERTY 1973: 151-153).
Archetypowy mit sugeruje, ze asceza Parwati byla zbyteczna, jej wlasciwa
rola nie jest rola jogini, lecz apsarasy. P6zne bengalskie wersje powracaja
najwyrazniej do pierwotnej formy mitu.

Teksty sanskryckie 1 bengalskie znaja wigc kilka wersji opowiesci, jak
doszto do matzenstwa Siwy i Parwati:

e Strzata boga milosci i asceza bogini (Kalidasa, SP, Mukundaram),

e Brak udziatlu Kamy, asceza bogini (Widjapati),

¢ Brak udzialu Kamy, asceza bogini, mitosna piesn bogini (Ramprasad),

o Strzata Kamy, pozadanie Siwy, brak ascezy (Padmapurana,
Bharatczandra),

e Pozadanie Siwy, uwiedzenie bogini, brak Kamy, brak ascezy
(Dzagadzdziwan),

e Uwiedzenie bogini, asceza Parwati, udziat Kamy (Dzanakinath).

Cho¢ poeci bengalscy uznawali i cenili potege ascezy, wedtug nich
réwnie wielkg moc, jesli nie wigkszg, miala uroda bogini i sita pozadania
Siwy. Z dwu aspektow postaci Siwy, erotyzmu i ascetyzmu, wybrali erotyzm
1 z wigkszym zaangazowaniem opisywali jego milosne ekscesy.

Siwa w klasycznej literaturze jest przede wszystkim asceta. W czesci
tekstow bengalskich nastgpila zmiana jego wizerunku: z beznamigtnego
ascety, medytujacego na $nieznych szczytach Himalajow zamienit si¢
w pozadliwego starca, $cigajacego wystraszone niebianki i uwodzacego
w kwietnym ogrodzie swa przyszta zong — objawia tu swa seksualng nature.
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Summary
Parvati’s Asceticism

The article discusses different views existing in Indian literature on the
question of how did goddess Parvati win the heart of Siva: whether it was
through her long and severe asceticism or simply with her beauty. There
have been different opinions on this subject expressed, among others, by
Kalidasa in his epic poem Kumarasambhava, in the tradition of the Puranas,
in medieval Sanskrit literature or by Bengali poets. The author of the article
summarizes the story of Parvati’s strive to win the love of Siva through
asceticism and analyzes views held by different authors on this matter. The
analysis is enriched by numerous quotations from original Indian works.



W poszukiwaniu metody interpretacji logiki indyjskiej.
Przyczynek do metodologii komparatystyki logicznej

MICHAL LIPNICKI

1. Wstep

O ile badanie obcych filozofii jest zajgciem cieszacym si¢ sporg
popularno$cig i w zasadzie odeszlo si¢ juz od europocentryzmu, zaliczajac
spekulacje innych kultur do $wiatowej historii filozofii, o tyle logika
nadal pozostaje na uboczu badan poréwnawczych. To niezwykle ciekawe
zagadnienie jest uprawiane jedynie przez garstke badaczy rozsianych po
catym $wiecie 1 bardzo rzadko zyskuje szerszy rozgtos w spotecznos$ci
naukowej. Dlatego tez warto zaprezentowaé polskiemu czytelnikowi
kilka cech charakterystycznych innej niz europejska tradycji logicznej
1 przy okazji wskaza¢ na potencjalne trudnosci metodologiczne, z jakimi
uprawiajacy komparatystyke logiczng zmuszeni s3 w swojej pracy si¢
zmagac. Trudno sobie wyobrazi¢ badanie obcej kultury bez uwzglgdniania
tak waznego aspektu, jak specyficzna logika, ktora wyksztatcita (o ile
rzeczywiscie ja wyksztalcila, co, jak si¢ okazuje, wcale nie jest zjawiskiem
czestym). Zagadnienie to nabiera doniostos$ci w obliczu interkulturowos$ci
1 tolerancji intelektualne;j, jakimi szczyci si¢ wspotczesne nam spoleczenstwo
globalne. Byloby nierozsadnym posunigciem zostawia¢ na boku tego
procesu zagadnienie tak istotne dla specyfiki danego kregu kulturowego
jak logika.

Logicy europejscy, ktorzy interesowali si¢ zagadnieniami komparatystyki
logicznej, prezentowali rozne poglady na jej istote¢ — od sceptycyzmu az
po skrajny entuzjazm. Zasadniczo poza tradycja europejska wyroznia si¢
jeszcze dwie — chinska i1 indyjska. Wybitny polski logik Roman Suszko
streszczajac dzieje logiki stwierdza, Ze wtasnie w odniesieniu do tych trzech
kultur mozna moéwi¢ o uprawianiu refleks;ji (proto)logicznej. Zaznacza on
jednak, ze ,,Jogika chinska nigdy nie wyszta poza stadium fragmentarycznych
rozwazan” natomiast ,,logika indyjska (...) nie wytworzyla donioslejszych
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koncepcji ogdlnych i sktada si¢ z licznych réznego rodzaju spostrzezen
1 komentarzy” (Suszko 1998: 19). O wiele bardziej ,,zyczliwy” w stosunku
do logiki indyjskiej jest Jozef Bochenski, ktory poswiecit jej osobny rozdziat
w swojej ,,A History of Formal Logic”’; w wywiadzie udzielonym Janowi
Parysowi mowit: ,,To, co mnie pociggato w logice hinduskiej, jest fakt,
ze ona w poréwnaniu do naszej jest jakby filmem w zwolnionym tempie.
W ciggu zycia Arystotelesa logika uczynita wigkszy postgp niz w Indiach
w ciaggu pieciu wiekow i dlatego tam widac caly proces powstawania logiki
z techniki dyskusji” (MLW: 50). Nobilitujac Indie, Bochenski jednoczesnie
wyklucza z historii logiki Chiny.

W niniejszej pracy zajmujemy si¢ jedynie Indiami (co wcale nie znaczy,
iz podzielamy poglady Bochenskiego) i1 na ich przykladzie postaramy si¢
przyblizy¢ kilka metodologicznych probleméw, z ktorymi borykaja sie
badacze logiki indyjskiej w ich pracy, a ktore wynikaja w szczeg6lnosci
z przyjetej konwencji translacyjnej oryginalnych terminéw sanskryckich.
Postaramy si¢ tez w miar¢ mozliwos$ci zaprezentowac¢ mozliwe rozwigzanie
kilku z nakre$lonych problemow.

2. Logika indyjska — zarys problematyki

Mianem logiki indyjskiej okres$la si¢ teori¢ rozumowania (anumana)
podpartg metalogicznymi regutami jego uprawomocniania, ktdrych rozwdj
jest gldéwnym przedmiotem zainteresowania historii logiki indyjskiej
wyrastajgcej z epistemologii 1 rozpatrywanej w kategoriach zrodta wiedzy
o $wiecie. W tym sensie pozostaje ona w $cistym zwigzku z postrzeganiem
zmystowym, w stosunku do ktorego jest wtérna. Oznacza to, ze
rozumowanie w Indiach zaktada wczesniejsze akty percepcji, bez ktorych
nie jest ono mozliwe. Nasze rozwazania nalezy zacza¢ od przedstawienia
~twardego rdzenia”, wokot ktéorego powstawaty dalsze koncepcje
logiczne — schematu formuty dowodowej (avayava). Z historycznego
punktu widzenia warto jest przedstawi¢ dwie wersje tego schematu.
Pierwszy — pieciostopniowy, byt proponowany przez ortodoksyjnych
filozofow szkoty Nydya i odpowiada wczesnemu okresowi rozwoju logiki
indyjskie;j.

W traktacie Nyayasiitra, ktorego autorstwo powszechnie przypisuje si¢
medrcowi Aksapada Gautama, termin anumana definiuje si¢ nastepujaco:

Oto wnioskowanie (anumana) poprzedzone ta [percepcja], jest
trojakie: cechujace si¢ poprzednikiem (pirvavat), cechujace



W poszukiwaniu metody interpretacji logiki indyjskiej 43

si¢ nastepnikiem (Sesa-vat) 1 na podstawie ogdlnej obserwacji
(samanyato drsta) (NS 1.1.5.). !

Wiedza ptynaca z tych trzech typow wnioskowan to odpowiednio: wiedza
o skutku uzyskiwana przez percepcj¢ przyczyny; wiedza o przyczynie
uzyskiwana na podstawie percepcji skutku; wiedza na temat danego zjawiska
wynikajaca z percepcji innego zjawiska, ktorych wspotwystepowanie jest
powszechnie znane, np. z obserwacji dymu wnioskujemy o obecnosci ognia.
Schemat poprawnego rozumowania przedstawiony w traktacie Nyayasiitra
sktada si¢ z pieciu krokow:

[32] Stopnie (avayava) [formuly dowodowej] to: teza (pratijiia), racja
(hetu), ilustracja (udaharana, drstanta), zastosowanie (upanaya)
1 konkluzja (nigamana).

[33] Teza to prezentacja wtasnosci do udowodnienia (sa@dhya).
[34] Racja to dowod wiasno$ci do udowodnienia na podstawie
podobienstwa (posiadania wspolnej wtasnos$ci) [wykazanego] przez
ilustracje.

[35] [Racja to dowod wiasnosci do udowodnienia] takze na podstawie
odmiennosci (nieposiadanie wspolnej wtasnosci).

[36] Ilustracja to przyktad (tj. rzecz stuzaca jako przykilad)
posiadajacy takg wtasnos$¢ [do udowodnienia] ze wzgledu na [swe]
podobienstwo (posiadanie wspdlnej wlasnosci) do wtasnosci do
udowodnienia.

[37] Albo tez [ilustracja moze by¢] przeciwna (tj. negatywna) ze
wzgledu na przeciwienstwo do tej [wlasno$ci do udowodnienial].
[38] Zastosowanie to odwolanie si¢, na podstawie ilustracji do
[faktu, ze w wypadku] wlasnosci do udowodnienia jest wtasnie
tak, albo tak nie jest.

[39] Konkluzja to powtorzenie tezy po przedstawieniu racji. (NS
[.1.32-39.).2

Egzemplifikacj¢ powyzszego opisu prezentuje filozof Vatsyayana w traktacie
Nyayabhdsya, bedacym komentarzem do Nyayasiitra.

' Thumaczenie polskie za: BaLcerowicz 2003: 248. W dalszej czeSci pracy pokazemy,
dlaczego w niniejszym artykule zamiast ttumaczenia anumana jako ,,wnioskowanie”
(ang. inference) proponujemy szersze pojecie — ,,rozumowanie”.

2 Thumaczenie polskie za: BALcErowicz 2003: 250 — 251.
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(i)

(iii)

(iv)

(V)

Teza (pratijiia) — Dzwiek [paksa; subject] jest nietrwaty [sdadhya,
probandum].?

Racja (hetu) (na podstawie podobienstwa) — poniewaz dzwiek
jest produktem [hetu; probans] (posiada wlasnos¢ powstania),
a wszystko, co jest produktem, jak wskazuje doswiadczenie, jest
nietrwate.

Racja (na podstawie odmienno$ci) — dzwiek jest nietrwatly,
poniewaz jest produktem (posiada wiasnos¢ powstania),
a zgodnie z zasadqg 0golng, to co nie jest produktem (nie posiada
wlasnosci powstania), jak wskazuje doswiadczenie, jest trwale.
Przyktad (udaharana, drstanta):

pozytywny (sapaksa) — tak jak garnek;

przyktad negatywny (vipaksa) — nie tak jak dusza, przestrzen itp.
Zastosowanie (upanaya):

pozytywne — garnek, jak i inne przedmioty, ktore sq produktem
(posiadajq wlasnosc¢ powstania), sq — jak wskazuje doswiadczenie
— nietrwale, tak tez dzwigk jest produktem;

negatywne — dusza i tym podobne substancje nie sq produktem
(nie posiadajq wiasnosci powstania), sq, jak wskazuje
doswiadczenie, trwale. Dzwiek jednak jest produktem.
Konkluzja (nigamana) — zatem skoro dzwigk jest produktem
(posiada wilasnos¢ powstania), to jest nietrwaty. (NB 1.1 32-39)

Druga, krotsza wersja schematu byta propozycja postulowang przez logikow

buddyjskich:
(1) Teza — Stowo [dZwigk] jest nietrwale.
(1))  Racja — Poniewaz jest wytworzone.
(1)  Uzasadnienie i przyktad:

pozytywne — cokolwiek jest wytworzone, jest — jak wskazuje
doswiadczenie — nietrwale, tak jak dzban.

Negatywne — cokolwiek jest trwale, jest — jak wskazuje
doswiadczenie — niewytworzone, na przyktad przestrzen.
(NP 24.)

* W nawiasach kwadratowych podajemy nazwy kategorii, do ktorych zalicza sig
poszczegodlne elementy wchodzace w sktad schematu. W dalszej czesci pracy bedziemy
je thumaczy¢ jako: (i) paksa — lokacja, (ii) sadhya — wtasno$¢ do udowodnienia, (iii) setu

— racja.
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Zasadnicza réznica miedzy dwoma przedstawionymi schematami lezy
w liczbie krokow, ktore uznaje sie¢ w nich za konieczne, aby postawiong tezg
w sposoOb przekonujacy uzasadnié. Poza tym w schemacie z Nyaya-siitra tzw.
zasada ogolna (uzasadnienie) byta zaliczana do racji, czyli drugiego kroku,
podczas gdy w schemacie buddyjskim jest ona cz¢scig kroku trzeciego.
Nie jest naszym celem omawianie dyskusji odno$nie do ksztattu schematu,
ktora toczyta si¢ miedzy zwolennikami filozofii Nydya a buddystami,
dlatego nie bedziemy tu zglebia¢ tego zagadnienia i1 od razu przejdziemy
do prezentacji dwoch metod interpretacji logiki indyjskiej. Na przyktadzie
tych analiz bedziemy starali si¢ pokaza¢ problemy metodologiczne,
nurtujace komparatystyke logiczng oraz explicite nawigzemy do bledow,
ktére wynikly z przyjecia ztego stanowiska metodologicznego.

3. Interpretacja sylogistyczna

Jako pierwszy terminu sylogizm w odniesieniu do logiki indyjskiej
uzyt w lutym 1824 roku orientalista i matematyk Henry Colebrooke
podczas swojego odczytu w Royal Asiatic Society, gdzie przedstawit
schemat rozumowania zawarty w traktacie epistemologiczno-logicznym
Nyayasitra.* Odczyt ten wzbudzit spore zainteresowanie nie tylko wsérod
orientalistow, lecz réwniez wsrod filozofow 1 matematykow. Uzycie przez
Colebrooke’a w celu opisania pigcioelementowego schematu dowodu
nazwy ,,sylogizm” sugerowalo, ze logicy indyjscy dysponowali znajomoscia
sylogizméw tak samo, jak starozytni Grecy. Bylo to zalazkiem ozywionej
dyskusji o wzajemne wptywy obu kultur.

Dopiero jednak w drugiej potowie XIX wieku filolodzy podjeli
powazne dzialania badawcze majace na celu interpretacje schematu logiki
indyjskiej w kategoriach sylogistyki arystotelesowskiej. Zaczelty powstawac
coraz liczniejsze prace traktujace o owym schemacie i analizujace jego
strukturg. Cato$¢ tych zabiegdw odbywata si¢ jednak na gruncie systemu
stricte europejskiego, ktorego kategorie byly przypisywane elementom
schematu z Nyayasiitra. W efekcie nieuniknione bylo poréwnywanie
obydwu systemow, w toku ktérego logika indyjska® odarta zostata ze
swojej epistemologicznej struktury i rysowala si¢ jako niedoskonata wersja
koncepcji arystotelesowskich. Nalezy jednak zaznaczy¢, iz celem badaczy

4 Por. Ganeri 2003: 33.
5 Uzywajac terminu logika indyjska w niniejszym podrozdziale mamy na mysli
pigcioelementowy schemat wnioskowania z traktatu Nyayasiitra.
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nie byto zdyskredytowanie logiki indyjskiej na samym poczatku badan. Taki
poglad, pomimo Ze wyrazany otwarcie przez niektorych filozofoéw®, raczej
nie byl popularny. Proby interpretacji i rzetelnego opisu logiki indyjskiej
byly jak najbardziej szczere. To, co powodowato problemy, to narzg¢dzie,
a nie badacz go uzywajacy. Do najwazniejszych uczonych, ktorych proby
analizy logiki indyjskiej odbity si¢ echem w §wiecie naukowym, nalezeli: H.
N. RanpLE (2001), F. StcHERBATSKY (1962) 1 S. Kuppuswami Sastri (1951).

Odczyt Colebrooke’a nie dotyczyt interpretacji logiki indyjskiej,
lecz catos$ci tresci zawartej w traktacie Nyayasiitra, czyli ogotu zagadnien
filozoficznych interesujacych szkole filozoficzna Nydaya-vaisesika. Wskazat
on na ksztalt schematu rozumowania oraz opisat jego elementy. COLEBROOKE
(2001: 56) nie podjat jednak proby interpretacji, chociaz zauwazyt zbieznos¢
Jjednej szczegdlnej postaci schematu z figura Camestres, o czym nie omieszkat
zakomunikowa¢. Odczyt ten byl niemal catkowicie sprawozdawczy. Wydaje
si¢ jednak, iz byt on bodZzcem, ktoéry wprawil w ruch trwajace po dzi$ dzien
na Zachodzie zmagania z koncepcjami logicznymi pochodzacymi z Indii.
Ponadto dzietem brytyjskiego orientalisty byto uzycie terminu ,,sylogizm”
w stosunku do owego schematu (CoLEBROOKE 2001: 48), co moze swiadczy¢,
iz chociaz nie przeprowadzona explicite, pewna interpretacja zostala
jednak dokonana. W przypisach do omawianego artykulu Colebrooke
po raz pierwszy w historii badan nad logika indyjska przypisal elementy
schematu indyjskiego do zmiennych nazwowych z figur sylogistycznych.
Prawdopodobne jest jednak, Ze i tym razem nie miato to na celu pokazac
w bezposredni sposob korelacji z systemem Arystotelesa, lecz byto tylko
proba adaptacji istniejacej i doskonale znanej terminologii. Nie znajdujemy
bowiem w omawianym tek$cie (poza jednym szczegdlnym przypadkiem
w przypisach) zadnych odwotan do ktorejkolwiek z figur sylogistycznych.
To jest zasluga dziet pozniejszych. W schemacie z Nyayasiitra’ racja,

¢ Jako przyktad takiego podej$cia niech postuzy cytat traktujacy o logice indyjskiej
z wydanej w 1851 r. ksiazki R. Blakey’a Historical Sketch of Logic : ,,] have great doubt
of such logical views becoming of any value whatever in the cause of general knowledge
or science, or of ever having fair claim to be admitted as an integral part of the Catholic
philosophy of mankind. It is absurd to conceive that a logic can be of any value from
a people who have not a single sound philosophical principle, nor any intellectual power
whatever to work out a problem connected with human nature, in a manner that is at all
rational or intelligent. Reasoning, at least in the higher forms of it among such semi-
barbarous nations must be at its lowest ebb; nor there seem to be any intellectual stamina,
in such races of man, to impart to it more vigour and rationality” Cyt. za Ganer1 2001b: 7.
7 Colebrooke uzywa innej egzemplifikacji schematu niz ta, ktora przywotywalismy
wczesniej:



W poszukiwaniu metody interpretacji logiki indyjskiej 47

czyli hetu (dym) miato odpowiada¢ terminowi $redniemu, wiasno$é
do udowodnienia sadhya (ogien) — terminowi wigkszemu, natomiast
podmiot paksa (géra) — terminowi mniejszemu (CoLEBROOKE 2001: 55).
Nie jest wykluczone, ze w jakim$ stopniu Colebrooke utozsamial schemat
indyjski z figurami arystotelesowskimi. Chociaz zaznaczat on wyraznie
to, o czym czesto zapominali inni komentatorzy logiki indyjskiej, a co
powodowato wiele bardzo nieprzychylnych opinii na temat przedstawionego
pigciostopniowego schematu, mianowicie jego pragmatyczny charakter; byt
to ,,instrument” majacy stuzy¢ sprawnemu przedstawieniu i udowodnieniu
tezy w debacie.

Gdy elementy schematu indyjskiego zostaty juz potraktowane jako
odpowiedniki zmiennych w figurach sylogistycznych Arystotelesa, to po
odrzuceniu elementow (przyktad, zastosowanie), ktore zdaniem europejskich
badaczy byty zbedne i Swiadczyly o niedoskonatosci schematu indyjskiego
(przyktad), zauwazono jego zbiezno$¢, a w szczego6lnosci formuty wyrazonej
w kroku piatym — konkluzji, z figura Barbara.

MaP
SaM
SaP

Co czytamy: ,,Jezeli kazde M jest P 1 kazde S jest M, to kazde S jest P”.
Odrzucenie zastosowania nie jest jeszcze wielkim, odzierajacym logike
indyjska z jej unikalnos$ci, odstepstwem. Dyskusje o zasadnosci stosowania
owego kroku toczyty si¢ przez wiele lat w §redniowiecznych Indiach.
Szczegodlnie aktywnymi dysputantami na tym polu byli buddysci (postulowali
oni trojelementowa posta¢ schematu). Jednakze zrezygnowanie z kroku
trzeciego — przykladu, jest juz posunieciem niezwykle nierozwaznym,
poniewaz stanowi on nie tylko istotny element w ustanawianiu relacji
migdzy racja (hetu) a wlasno$cig do udowodnienia (sadhya), lecz réwniez
istotny wyznacznik epistemologicznego charakteru logiki indyjskiej. W tym
przypadku starozytni mysliciele indyjscy byli zgodni co do koniecznosci

1. Na gorze jest ogien.

2. Poniewaz na gorze jest dym — a jak wskazuje doswiadczenie — tam, gdzie jest dym,
tam jest ogien.

3. Tak jak w kuchni, nie tak jak w jeziorze.

Tak tez jest w przypadku wtasnosci do udowodnienia.

5. Zatem poniewaz tam, gdzie jest dym, jest tez ogieni, a na gorze jest dym, to na gorze
jest ogien.

W dalszej czgsci artykutu bedziemy odwolywac si¢ zamiennie do obu wersji.

b
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tego kroku, dyskutowali tylko jego forme i role, jaka petni w rozumowaniu.®
W Europie natomiast 6w schemat zostatl sparafrazowany do formuly quasi-
dedukcyjnej, w ktérej wniosek, ze na gorze jest ogien, wynika z dwdch
przestanek. Brzmi ona nastepujaco: ,,Gdziekolwiek jest dym, tam jest ogien,
na gorze jest dym, zatem na gorze jest ogien”.

Zgodnie z zatozeniem, ze sadhya — ,,ogien”, odpowiada terminowi
wigkszemu (P), hetu — ,,dym”, terminowi sredniemu (M), natomiast paksa —
,»gora”, terminowi mniejszemu (S), negatywna forma powyzszego schematu
sformulowana w nastepujacy sposob: ,.gdzie nie ma ognia, nie ma dymu,
na gorze jest dym, zatem nieprawda, zZe nie ma tam ognia” odpowiada
zdaniem H. N. RanbpLE (2001: 76) trybowi nalezacemu do drugiej figury
sylogistycznej — Cesare.

PeM
SaM
SeP

Co czytamy: ,,Jezeli Zadne P nie jest M 1 kazde S jest M, to zadne S nie
jest P”. W tym przypadku terminem wigkszym jest ,,brak ognia”, terminem
srednim jest dym, a terminem mniejszym — gora’.

4. Stanistawa Schayera interpretacja przy pomocy rachunku
kwantyfikatorow

Stanistaw Schayer (1899—-1941) byt polskim indologiem, w obrgbie
zainteresowan badawczych ktérego znajdowata si¢ m.in. filozofia indyjska
— w szczegdlnosci buddyzm oraz logika. Kariere naukowa rozpoczynat
w Niemczech, studiujac filologi¢ indyjska i filozofie zachodnig. Habilitowat
sie w 1924 we Lwowie. Pracujgc w klimacie intelektualnego ozywienia
charakteryzujacego polskie dwudziestolecie miedzywojenne mial okazj¢ na
biezaco $ledzi¢ najnowsze osiagniecia w wielu dyscyplinach naukowych.
Z pewnoscig byl pod wrazeniem osiagnie¢ stawnej Szkoty Lwowsko-
Warszawskiej i chociaz brak jest dowoddéw wskazujacych na bezposrednia

8 Por. MoOKERJEE 1997: 358-365.

® Wydaje si¢, ze Randle Zle zinterpretowatl zarowno formule drugiej przestanki, jak
i wniosek. Przestanka tresci ,,na gorze jest dym”, w rzeczywistosci wydaje si¢ raczej
zdaniem szczegdtowotwierdzacym niz ogélnotwierdzacym. Formuta wniosku ,,na gorze
nie ma ognia” jest raczej zdaniem szczegdtowoprzeczacym, a nie ogolnoprzeczacym.
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wspoOtprace Schayera z ktoéryms z jej cztonkdw, rozpoczat on badania nad
logika indyjska z perspektywy najnowszych wynikéw uzyskiwanych
w dziedzinie logiki matematycznej. Doceniajagc Jana Lukasiewicza
interpretacj¢ starozytnej logiki greckiej w kategoriach wspoétczesnej mu
logiki, Schayer wyrazal konieczno$¢ podjecia takiego samego zabiegu
w stosunku do logiki indyjskiej. W roku 1932 1 nastepnym publikuje artykuty,
w ktorych prezentuje wyniki przeprowadzonych przez siebie analiz. Sg to:
dwuczgsciowy artykut ,,Z badan nad logika indyjska” oraz opublikowany
w jezyku niemieckim ,,Uber die Methode der Nyaya-Forschung”. Do swoich
badan zastosowal Schayer te same techniki, ktore uzyte zostaty przez
Lukasiewicza do wspotczesnej interpretacji logiki Arystotelesa. Metoda
ta w pozniejszych latach nazwana zostata rekonstruktywizmem, a jednym
z pierwszych dziel, w ktorym zostala wykorzystana, jest ,,O zasadzie
sprzecznosci u Arystotelesa” autorstwa Jana Lukasiewicza.'® Autor starat si¢
w niej uscisli¢ aparat pojeciowy stosowany przez Arystotelesa i nastgpnie
zastosowa¢ do niego odpowiednie kategorie logiczne. Takie narzg¢dzie
analizy postanowil wykorzysta¢ Stanistaw Schayer. Jednakze z metoda
ta wigze si¢ pewne ryzyko, ktorego Schayer, jak si¢ wydaje z aktualnej
perspektywy, nie unikngl; mianowicie analiza taka nie zawsze musi
odzwierciedla¢ intencje oryginalnego twoércy. Mozliwe jest, ze autorowi
zostang przypisane tezy, ktorych on nie postulowal, badz, co gorsza,
wykazane zostang niepojawiajace si¢ oryginalnie biedy.

W swojej interpretacji schematu przedstawionego w Nyayasiitra
Schayer przypisuje jego elementom kategorie syntaktyczne klasycznego
rachunku predykatow i aplikuje aparature formalng tego rachunku do opisu
przej$¢ pomigdzy kolejnymi jego elementami. Od zastosowania rachunku
predykatow jako narzedzia interpretacyjnego oczekiwal Stanistaw Schayer
uzyskania obiektywnego i naukowego sposobu oceny dokonan logikow
indyjskich. Interpretacja schematu, ktdrg zaproponowal, opiera si¢ na dwoch
podstawowych regutach rachunku predykatoéw: regule podstawiania i regule
odrywania. Ta pierwsza pozwala przej$¢ od formuty postaci F(x) — G(x) do
formuty, w ktorej wszystkie zmienne wolne x zostajg zastgpione zmiennymi
v: F(y) — G(y) 1 odpowiada¢ miata ona operacji implicite zawartej w kroku
czwartym schematu indyjskiego — zastosowaniu. Reguta odrywania pozwala
na uznanie za prawdziwy nastepnik implikacji, o ile prawdziwy jest jej
poprzednik, jak i1 cata implikacja, czyli (4 — B) A A) — B, ona z kolei

10 Por. Lukasiewicz 1987.



50 Studia Indologiczne 17 (2010)

odpowiada¢ miata na gruncie logiki indyjskiej operacji wykonywanej
w kroku piatym — konkluzji. W interpretacji Schayera predykatami sg hetu
1 sadhya, natomiast paksa jest stalg indywiduowg. Zatem w takim ujeciu
mig¢dzy terminami logiki indyjskiej zachodza relacje dwojakiego rodzaju —
pierwsza miedzy sadhya a hetu 1 druga miedzy sadhya a paksa oraz migedzy
hetu a paksa. Schayer wyrazat je odpowiednio jako (a) relacje migdzy
predykatami oraz (b) relacje miedzy predykatem a jego argumentem.

Posta¢ zinterpretowanego schematu z Nyayasiitra w: SCHAYER (1988: 122):

1. Teza (pratijiid) — na a jest ogien — F(a)

2. racja (hetu) — na a jest dym — G(a)

3. wyrazenie relacji (nieodstgpowania) — jezeli jest dym na x, to jest
tez ogien na x -Vx(G(x) — F(x))

4. zastosowanie (upanaya) — regula ta dziata dla x = a — G(a) — F(a)

5. konkluzja (nigamana) — poniewaz regula 3 dziata dla x = a 1 zdanie
G(a) jest prawdziwe, zdanie F(a) jest prawdziwe — F(a)

Tak sformutowany schemat juz po $mierci Schayera przedstawiony zostat
jako czterostopniowy dowod zalozeniowy tezy w ramach systemu dedukcji
naturalnej. Takie posunigcie zaproponowat J. Ganeri (2001b: 13). Powotano
si¢ w nim ponownie na regut¢ odrywania i podstawiania, a przebiega on
nastepujaco:

1. G(a) przestanka,
2. Vx (G(x) — F(x)) przestanka,
3. G(a) — F(a) 2, r. podstawiania,
4. F(a) 1, 3, r. odrywania.

5. Metodologia badan

Sprobujmy usystematyzowaé metodologiczne btedy, ktore doprowadzity
dwie przedstawione interpretacje do postulowania nieadekwatnych
(a w najgorszym wypadku btednych) wnioskéw na temat logiki indyjskie;j.
Stoimy na stanowisku, ze istota ich nieadekwatnos$ci polega na wyciaganiu
konsekwencji z ad hoc przyjetych konwencji terminologicznych, w ktorych
poszczegdlnym elementom schematu indyjskiego przypisane zostaly
dosy¢ mocno ,,0bcigzone semantycznie” pojecia filozoficzne i1 logiczne
typowe dla nauki zachodniej. Wskazuje to na zasadniczy problem, jakim
jest przedstawienie odpowiednich termindéw indyjskich w ramach tradycji
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pojeciowych nauki europejskiej. Zasadniczo badacze w swoich opisach
1 analizach logiki indyjskiej przyjmuja jedno z czterech przedstawionych
ponizej podejs¢:

(i) Zachowuja oryginalny ksztatt terminow sanskryckich.

(1)) Przyjmuja mniej lub bardziej zblizone (i tylko zblizone)
odpowiedniki z logiczno-filozoficznej tradycji zachodniej podajac
ich oryginalng forme sanskrycka w nawiasach.

(i) Wybieraja jako ttumaczenia nieobcigzone semantycznie (lub mniej
obcigzone) terminy niespecjalistyczne i podaja ich odpowiedniki
sanskryckie w nawiasach.

(iv) Przyjmuja nowg terminologi¢ i ustalajg znaczenia'' przez
odpowiednio skonstruowane definicje projektujace.

Pierwsze stanowisko nie cieszy si¢ specjalna popularnos$ciag wsrdd
badaczy.'”” Wynika to z faktu, iz wigze si¢ ono z powaznymi problemami
natury praktycznej. Po pierwsze wymaga ustalenia zbioru poje¢, ktore
mozna bez uszczerbku dla ksztaltu wyktadu przetozy¢ na jezyki europejskie
oraz zbioru termindéw nieprzektadalnych. Decyzja taka bylaby zawsze
subiektywna (co jeszcze nie jest wielkim problemem), nalezy jednak
mie¢ na uwadze, ze z kazdym dodatkowym wprowadzeniem oryginalne;j
nazwy sanskryckiej zmniejsza si¢ czytelnos$¢ tekstu, ktéry staje si¢
zrozumiaty jedynie dla waskiej grupy specjalistow. Z kolei zachowanie
jedynie niewielkiego zbioru termindw oryginalnych prowadzi do ,,chaosu
semantycznego”. Jezyk kazdej teorii powinien charakteryzowac si¢
spojnoscia semantyczng, ktora polega na tym, ze przyjmowane znaczenia
okreslonych wyrazen powigzane sa ze soba i1 razem budujg cato$ciowa
semantyke konkretnego tekstu. W przypadku gdy spdjnos$¢ semantyczna
zostaje zachwiana, przyjmowane znaczenia zaczynaja si¢ nawzajem
wykluczaé, a nawet mogg pozosta¢ ze sobg w stosunku sprzecznosci.
Mieszajac ze sobg dwie niewspdimierne tradycje terminologiczne, jak
europejska 1 indyjska, doprowadzamy wiasnie do takiej sytuacji — konotacje
terminoéw sanskryckich pozostawionych w ich oryginalnym ksztatcie moga
bardzo tatwo wejs¢ w konflikt semantyczny z konotacjami pozostatych

"W wigkszoséci przypadkow w niniejszym artykule uzywamy terminu ,,znaczenie”
w jego szerokim rozumieniu — jako denotacj¢ oraz konotacje okre§lonego wyrazenia.
Rozroéznienie tych dwoch funkcji nazw bedziemy stosowac tylko wtedy, gdy okaze si¢ to
niezb¢dne.

12 Przyktad takiego podejscia znajdujemy w Jamt 1959: 95-107.
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terminow, co z kolei moze w istotny sposob burzy¢ spdjnos¢ tekstu. Poza
tym taka procedura nie eliminuje problemu thumaczenia. Im mniejsza grupa
terminow pozostawionych w ich oryginalnym ksztalcie, tym wiecej wyrazen
istotnych z punktu widzenia teorii musi zosta¢ przettumaczonych. Zatem
badacz nadal stoi przed wyborem stanowiska (ii), (iii) lub (iv).

Podejscie drugie wydaje si¢ najczes$ciej stosowane w pracach
dotyczacych logiki indyjskiej. Jego przyktad odnajdujemy w dwoch
metodach interpretacji zaprezentowanych powyzej. Mogloby si¢ wydawac,
ze uzywanie doskonale znanej terminologii logicznej wraz z jej sanskryckimi
odpowiednikami rozwigzuje problem implikacji semantycznych, ktore
ta pierwsza narzuca. Podajac oryginalng form¢ nazwy odsyta si¢ do
znaczenia, jakie posiada ona w tradycji rodzimej. Tym samym mozliwe jest
porownanie tresci obydwu poje¢ — sanskryckiego oryginatu i europejskiego
(rzekomego) odpowiednika i na tej podstawie precyzyjne ustalenie sensu
tego drugiego. Tak jednak nie jest, a przynajmniej nie w takim stopniu,
jak powinno. Znaczenie fachowych termindw filozoficznych i logicznych
jest tak mocno utrwalone, ze konieczna zmiana sztywno powigzanych
z nimi konotacji wydaje si¢ niemozliwa. W zwigzku z tym niosg one spory
,bagaz semantyczny”, ktory nie przystaje do zagadnien logiki indyjskiej
1 nie jest w stanie odda¢ w adekwatny sposob jej cech szczegdlnych.
Postuzmy sie przyktadami dwodch zaprezentowanych wczes$niej metod
interpretacji. Ich obserwacja jest o tyle ciekawa, ze ksztalt kazdej z tych
metod jest podyktowany stanem rozwoju logiki europejskiej w danym
czasie. Tak wiec interpretacja sylogistyczna odpowiada wczesnemu —
filozoficznemu, okresowi w historii logiki, gdy system Arystotelesa byt
jedynym obowigzujacym, logika zdan stoikéw byta zapomniana, a nowe
podejscie matematyczne dopiero si¢ rodzito. Zgodnie z tym, co pisaliSmy
we fragmencie opisujacym t¢ metodg: jej istota zasadzata si¢ na przypisaniu
poszczegblnym elementom schematu indyjskiego kategorii sylogistycznych:
sadhya — ogien, nietrwalo$¢ odpowiada terminowi wigkszemu (P), hetu
— dym, bycie produktem — terminowi Sredniemu (M), natomiast paksa —
gora, dzwigk — terminowi mniejszemu (S). Przyjecie takich zalozen wraz
z probami ulozenia schematu w forme figury sylogistycznej doprowadzito
do catkowitego przeksztalcenia oryginalnego charakteru logiki indyjskie;j.
Zmieniono kolejno$¢ poszczegodlnych krokdw schematu i usunigto dwa kroki
niezbedne z perspektywy interpretowanego przedmiotu — egzemplifikacje
1 zastosowanie.

Oryginalna kolejno$¢: teza — racja — przyklad — zastosowanie — konkluzja
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zostala zamieniona na:
prawo ogolne (oryginalnie jeden z fragmentdw racji) — racja —
konkluzja.

Niebezpieczenstwa takich zabiegow zauwazyt juz w 1853 roku
M. MULLER w artykule ,,On Indian Logic” (2001: 59-75). Postuluje on
zachowanie unikalnego charakteru logiki indyjskiej 1 nieuyjmowanie go
w kategorie logiki europejskiej, gdyz w ten sposob zostaje on powaznie
znieksztatcony 1 rysuje si¢ jako niedoskonata imitacja swojego europejskiego
odpowiednika. Ponadto Miiller wyraznie zwraca uwage na epistemologiczny
charakter logiki indyjskiej oraz broni pigciu elementéw schematu avayava,
ktore liczni badacze logiki indyjskiej uwazali za zbedne. Pokazuje, ze rola
dwach, rzekomo niepotrzebnych, krokow byta rolg znaczacg. Krok trzeci,
czyli przyktad bedacy celem zmasowanej krytyki, jest niezbedny w celu
pokazania relacji zachodzacej miedzy wtasno$ciag do udowodnienia a racja
(MULLER 2001: 76).

Stanowisko sylogistyczne byto rowniez krytykowane przez Stanistawa
ScHAYERA (1988: 121). W swoim artykule z 1932 roku zatytulowanym
,»Z badan nad logika indyjska” stanat on na stanowisku, ze schemat indyjski,
w przeciwienstwie do greckiego, nie jest oparty na zalezno$ci miedzy
zmiennymi nazwowymi ,,gora”, ,,dym” i ,,ogien”, lecz raczej zdaniowymi:
,»W miejscu x jest dym” 1 ,,w miejscu x jest ogien”.

W stosunku do tej metody mozna wysunaé jeszcze kilka
kontrargumentow. Przede wszystkim utozsamianie hetu, paksa 1 sadhya
z odpowiednio terminami $rednim — ,,M”, mniejszym —,,S” 1 wigkszym —
,P”” jest bezzasadne. Skojarzeniu Aefu z terminem Srednim ,,M” sprzyjat fakt,
ze w schemacie indyjskim wystepuje on w przestankach, a nie pojawia si¢
we wniosku, jak termin §redni. Ponadto w systemie Arystotelesa wszystkie
terminy naleza do tej samej kategorii. W przypadku termindéw indyjskich
paksa — lokacja (podmiot), nalezy do innej kategorii tak ontologicznej, jak
1 syntaktycznej, niz hetu 1 sadhya. Paksa jest ttem rozumowania, miejscem,
w ktorym wystepuje racja — hetu, 1 w ktorym musi wystepowac sadhya, aby
rozumowanie uzna¢ za poprawne, samo nie bierze w nim bezposredniego
udziatu. Poza tym w figurze Barbara, do ktorej sprowadzano schemat
indyjski, wszystkie zdania sg ogdlnotwierdzace. Z kolei indyjskie zdania
obserwacyjne, wyrazajace doswiadczenie dymu unoszacego si¢ z gory oraz
formuta konkluzji, sg raczej zdaniami szczegdétowotwierdzgcymi.

Widzimy, ze przyjecie pewnych zatozen terminologicznych
doprowadzito do licznych niescistosci 1 bledow w opisie logiki indyjskie;j.
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Przede wszystkim sugerowato ono, ze mamy do czynienia z niedoskonatym
odpowiednikiem sylogistyki stworzonej przez Arystotelesa, a co za tym
idzie — z systemem protodedukcyjnym. Implikowanie dedukcyjnosci jest
najpowazniejszym i catkowicie btednym wynikiem przektadania schematu
indyjskiego na kategorie i struktury typowe dla refleksji europejskiej. Samo
nazwanie schematu indyjskiego ,,sylogizmem” suponuje wtasnie taki
jego charakter. Wyciaganie z przyjetej terminologii takich konsekwencji
byloby uzasadnione, gdyby w logice indyjskiej istniaty prawa pozwalajace
dokonywac¢ przeksztalcen schematu do postaci izomorficznej z figurami
sylogistycznymi. Takich praw jednak logika indyjska nie formutuje, zatem
przeksztalcenie to jest nieuzasadnione.

Metoda Stanistawa Schayera wpisuje si¢ w kolejny etap w rozwoju
logiki europejskiej — dominacj¢ zaksjomatyzowanych rachunkéow logiki
matematycznej. W zwigzku z tym jest ona catkowicie podporzadkowana
kategoriom 1 regutom jednego z jej jezykoéw — rachunkowi predykatow.
Adekwatno$¢ tego podejscia okazuje si¢ rownie watpliwa, co poprzedniego,
a ogblny charakter zarzutow jest podobny: nieuzasadnione przypisanie
terminow logiki indyjskiej do poj¢¢ logiki europejskiej 1 w efekcie
sugerowanie dedukcyjnego charakteru tej pierwszej. Traktowanie wlasno$ci
(sadhya 1 hetu) jako predykatow, a paksa jako statej indywiduowej nie
jest jeszcze takim wielkim bledem, cho¢ nieco zmienia ksztatt ich istoty.
Najwigkszym nieporozumieniem okazuje si¢ twierdzenie, iz przejscia
miedzy poszczegdlnymi krokami bazujg na regulach podstawiania
1 odrywania. Uzycie tego typu pojec jest powaznym metodologicznym
bt¢dem anachronizmu."

13 Bardzo podobna sytuacj¢ mozna odnalez¢ na gruncie krytyki strukturalizmu w antro-
pologii kulturowej. W szczegdlnosci dotyczy ona opisu specyfiki mysli-mowy ludow pier-
wotnych w kategoriach ciaglych przejs¢ migdzy zwigzkami typu metonimicznego i meta-
forycznego. Zwiazek metonimiczny (syntagmatyczny) odpowiada relacji przyczynowosci
1 genetycznej przylegltosci zjawisk; natomiast zwigzek metaforyczny (paradygmatyczny)
— symbolizowaniu semantycznemu. Istot¢ tych przej$¢ mozna zobrazowa¢ odwotujac si¢
do przyktadu czynnosci magicznych: (i) relacja przyczynowa taczy okreslong dzid¢ z rana
nig zadanag; (ii) zwiazek przyczynowy zostaje zastgpiony symbolicznym — dana dzida za-
czyna symbolizowac konkretna rang; (iii) ponowne przejscie do zwiazku przyczynowe-
go — wykonujac okreslone czynnosci na dzidzie, oddziatuje si¢ na rang. Szczegdtowy
opis tej koncepcji mozna znalez¢é w Kwmita 1985. Teorii tej zarzuca si¢, ze zaklada ona, iz
spoteczenstwa pierwotne byly w stanie dokonywac rozroznien migdzy zwiazkami meto-
nimicznymi i metaforycznymi, co nie odpowiada rzeczywistemu stopniowi ich rozwoju
$wiadomosciowo-kulturowego. Krytyke podejscia strukturalistycznego mozna znalezé
w Burszrta 1991.
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Aby umozliwi¢ aplikacje formalizmow rachunku predykatéw do logiki
indyjskiej, Schayer musiat odrzuci¢ krok trzeci ze schematu formuty
dowodowej — przyktad, co jak zaznaczaliSmy przy okazji omawiania
poprzedniej interpretacji, jest niezwykle niebezpiecznym posunigciem.'*
Przyklad jest na tyle istotnym elementem, zZe jakakolwiek interpretacja
nieuwzgledniajaca tego kroku nie moze rosci¢ sobie prawa do bycia
adekwatng. Poza tym, na co zwrocit uwage GrasHorr (2004: 302), Schayer
nie podaje w swoich artykutach, z ktérych konkretnie tekstow czerpie wzory
schematow rozumowania. To niedopatrzenie moze okaza¢ si¢ niezwykle
istotne, jesli wezmie si¢ pod uwage spore zmiany dokonywane w formule
dowodowej na przestrzeni wiekow. Podsumowujac, w ujeciu Schayera,
tak jak w przypadku interpretacji sylogistycznej, przyjecie odpowiednich
zatozen 1 wyciagnigcie z nich konsekwencji prowadzi do opisu, zgodnie
z ktorym logika indyjska jest przedstawiana tak, jakby byla systemem
(proto)dedukcyjnym, co nie jest prawda, a stanowi spore odstepstwo od jej
oryginalnego, epistemologiczno-pragmatycznego charakteru. Z perspektywy
nam wspodtczesnej wydaje si¢, ze Schayer zwyczajnie przecenit obiektywnos¢
logiki matematycznej postrzeganej jako narzedzie, ktorego uzycie do badan
nad logika indyjska gwarantuje w petni adekwatny jej opis 1 interpretacje
bez suponowania zachodnich presupozycji filozoficzno-logicznych.
Prze$wiadczenie to okazalo si¢ mylne.

W trzecim z proponowanych stanowisk podejmuje si¢ starania ominiecia
problemoéw wynikajacych z przyjecia thumaczen obcigzanych semantycznie
przez aplikacj¢ nazw mniej specjalistycznych i precyzowanie ich znaczenia.
Do czotowych zwolennikéw tej metody mozna zaliczy¢ dwdch badaczy:
A. Waymana oraz D. D. Daye’a. Pierwszy z nich, we wstepie do zbioru
thumaczen podstawowych dziet logiki buddyjskiej 4 Millenium of Buddhist
Logic, staje na stanowisku, ze aby nie sugerowac europejskich presupozycji
logice indyjskiej, ttumaczac kluczowe dla niej terminy, uzasadnione jest
nawet uzycie wyrazen z jezyka potocznego's. Dla naszego celu jednak
kluczowe beda prace D. D. Daye’a (Dave 1977; 1985), w ktérych autor
pokazuje, w jaki sposob, poprzez uzywanie termindéw typowych dla filozofii
1 logiki Zachodu, sugeruje si¢ pewne niepoprawne wnioski odnos$nie do
natury logiki indyjskie;j.

14 Por. GLASHOFF 2004: 303.
15 Por. WAYMAN 1999.
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W artykule ,,Some Epistemologically Misleading Expressions:
«Inference» and «Anumanay, «Perception» and «Pratyaksa»” dowodzi on,
ze juz samo thumaczenie procedury dowodzenia stawianej tezy (anumana)
jako ,,wnioskowania” prowadzi do pewnych oczekiwan, ktore po pierwsze
ukierunkowujga w okreslony sposob czytelnika, a po drugie determinuja
nastawienie badawcze naukowca analizujacego logike indyjska. Daye
uwaza, ze przywykliémy na zachodzie taczy¢ z ,,wnioskowaniem” konkretne
konotacje, zwracajace nasze intuicje w strong¢ formalnej teorii wnioskowania
uprawianej w ramach wspotczesnej logiki matematycznej.'® Tym samym
oczekuje sie, ze podobnie jak w przypadku logiki zachodniej bedzie si¢ miato
do czynienia z podziatem na wnioskowania niezawodne, ktorych struktura jest
izomorficzna ze schematami praw logicznych oraz wnioskowania zawodne,
ktoérych struktura nie spetnia warunku izomorficznosci. W logice indyjskiej
tak nie jest — jako$¢ schematow jest stopniowalna, a zatem nie odpowiada
jej tak prosty podziat dychotomiczny. Wynika to z faktu, ze w Indiach nie
wyksztalcilo si¢ pojecie schematu niezawodnego, a wartos¢ prawdziwosciowa
wniosku jest $cisle zdeterminowana czynnikami epistemologicznymi,
takimi jak percepcja i do$wiadczenie. Brak jest w logice indyjskiej
pojecia tautologii, na ktérej zasadzaja si¢ prawa logiczne i niezawodne
schematy wnioskowan. Fakt, Zze usystematyzowano forme¢ schematu
rozumowania, nie jest jeszcze wyznacznikiem jego (proto)dedukcyjnego
charakteru. Jak juz wskazywaliémy przy okazji omawiania podejscia (ii),
logika indyjska nie jest dedukcyjna, a uzywanie terminu ,,wnioskowanie”
do okreslania schematéw indyjskich implikuje, jakoby posiadata ona
wlasnie taki charakter. Prowadzi to autora do wniosku, ze nie sposob
w odniesieniu do logiki indyjskiej uzywac aparatury formalnej wspotczesnej
logiki zachodniej, poniewaz obie tradycje sg absolutnie niewspotmierne.
W ostateczno$ci D. D. Daye (DAYE 1985: 231-252) proponuje, by zamiast
,wnioskowanie” uzywacé szerszego i mniej obcigzonego konotacyjnie
,rozumowania” (takie thumaczenie przyj¢liSmy w niniejszym artykule).

Rozwazmy jeszcze jeden przyklad — dharma, tlumaczona jako
,predykat”, ktdry proponujemy zastapi¢ mniej specjalistycznym wyrazeniem

16 W rzeczywistosci wyrdznia si¢ dwa typy wnioskowania:

(1) dedukcyjne, przebiegajace zgodnie z okreslonym prawem logicznym, w ktorym
whniosek wynika logicznie z przestanek. Owo waskie rozumienie terminu ,,wnioskowanie”
pochodzi od Jana Lukasiewicza;

(i1) niededukcyjne, w ktorym nie zachodzi stosunek wynikania logicznego, czyli
prawdziwos¢ przestanek nie jest gwarancja prawdziwosci wniosku.

D. D. Daye wyraznie rozumie tutaj termin ,,wnioskowanie” zgodnie z punktem (i).



W poszukiwaniu metody interpretacji logiki indyjskiej 57

»wlasnos¢”. Twierdzimy tu, ze przyjecie takiej konwencji translacyjnej
lepiej oddaje rzeczywiste znaczenie oryginatu sanskryckiego. Termin ten
wyznacza klas¢ obiektow, do ktérych zalicza si¢ zar6wno wilasnos$¢ do
udowodnienia (sadhya), jak 1 racj¢ (hetu). Zwigzek miedzy wlasnosciami
a lokacja (paksa), w ktorej sa one ulokowane, wyraza si¢ przez relacje
ulokowania'” — nowe pojecie zaproponowane w ramach teorii lokacji
wlasnosci. Interesujgce nas wyrazenie w tym ujeciu ma szersze znaczenie
niz przypisuje si¢ mu w jezykach europejskich. Oznacza ono zaréwno
wlasno$¢ abstrakcyjng lub ceche uniwersalng, jak 1 konkretny obiekt
materialny, jak kamien czy woda, o ile wystepuja one w odpowiedniej
funkcji w stosunku do lokacji. Uogoélniajac, ,,wtasno$¢” oznacza tutaj
wszystko, co jest ulokowane w czym$ innym lub tez na czym$ innym. Na
przyktad w zdaniu ,,Na ziemi stoi garnek™ garnek staje si¢ wlasnoscig ziemi,
na ktorej jest ulokowany. Zdanie to w sanskrycie brzmi ghatavad bhiitalam,
co w dostownym ttumaczeniu znaczy: ,ziemia [jest] garnek-posiadajgca’.
Rzeczownik garnek (ghata), kwalifikujac podmiot zdania, pelni funkcje
orzecznika. W tym przypadku uzycie ,,predykatu” nie oddawatoby charakteru
relacji miedzy dwoma obiektami w takiej formie, jak migdzy obiektem
a wlasnoscig w jej indyjskim rozumieniu. W momencie, w ktorym odnosimy
si¢ do struktury postaci ,,x jest F”°, gdy za F' podstawiamy dowolny predykat
jednoargumentowy, wowczas dwie omawiane logiki sa ze soba zgodne
— umozliwiajg wyrazenie tej struktury w sposob symboliczny — F(x). Na
przyktad niech a oznacza garnek, a F wlasno$¢ bycia czerwonym, woéwczas
nic nie stoi na przeszkodzie, by wyrazi¢ zdanie ,.,garnek jest czerwony”
jako F(a). Struktura taka bedzie wlasciwa zaréwno dla logiki indyjskiej,
jak 1 europejskiej. Inaczej bedzie w sytuacji, gdy rozwazamy zdanie
postaci ,,garnek stoi (jest) na ziemi”. W kategoriach logiki zachodniej,
aby wyrazi¢ to zdanie w jezyku rachunku predykatow, nalezy odwotac
sie do relacji dwuargumentowej — ,,bycia na” (S). Jezeli przyjmiemy, ze b
oznacza ziemi¢ — zdanie to zapiszemy nastgpujaco: S(a, b). Inaczej rzecz
wyglada w logice indyjskiej — predykat dwuargumentowy nie moze by¢
tutaj zastosowany, poniewaz zdanie takie zostaje sprowadzone do postaci
jednoargumentowej, gdzie ziemia jest argumentem, a ,,posiadanie-na-
sobie-garnka” (S) jest wlasnos$cig. Ostatecznie nalezatoby je zapisa¢ tak
samo, jak w przypadku struktury z predykatem jednoargumentowym S(b).
Tak wigc wida¢, ze pojecie predykatu moze okaza¢ si¢ zbyt waskie, by

7 Wprowadzenie tego terminu jest przyktadem podejécia czwartego, ktdre zostanie
omoéwione w dalszej czgsci artykutu.
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obja¢ denotacje indyjskiej ,,wtasnosci” (dharma), w ktorej zakres wchodza
obiekty zaliczane w systemach europejskich do argumentéw predykatow
(w okreslonej interpretacji). Na ile znaczace sg to rozbieznoS$ci, pozostaje
kwestig dyskusyjna. Ewentualna r6znica pojawia si¢ w zasadzie dopiero na
poziomie dwuargumentowym i mozna si¢ zastanawia¢, czy nasze zdanie
S(b) przedstawione jako S(a, b) rzeczywiscie jest sporym odstepstwem od
jego oryginalnej struktury. Jezeli nie jest, wowczas termin ,,predykat” nie
powinien stanowi¢ problemu w opisie i interpretacji zaprezentowanych zdan.

Warto jeszcze zastanowiC si¢, czy rzeczywiscie nie jest mozliwe
stosowanie aparatury formalnej do opisu i analizy logiki indyjskie;j.
Zgadzamy sie z D. D. Daye, ze aby nie implikowac¢ presupozycji typowych
dla wspotczesnych rachunkéw logicznych (np. dedukcyjno$ci) nalezatoby
znacznie ograniczy¢ uzywanie termindow z nich zaczerpnigtych. Te
konieczne ograniczenia nie przeszkadzaja jednak w stworzeniu nowego
formalizmu specjalnie na potrzeby badan nad logika indyjska. W ten
sposdb mozna unikng¢ omawianych tu probleméw przy jednoczesnym
wykorzystaniu zalet, jakie aparatura formalna wnosi do teorii — jej wigksza
Scistos¢ 1 przejrzystos¢. Oczywiscie nalezy zachowac ostroznos$¢ przy probie
przekladu catosci schematow indyjskich na takie jezyki. Czym innym jest
formutowanie twierdzen i definicji okre$lonych terminéw przy ich uzyciu,
a czym innym proba wyrazania relacji zachodzacych migdzy poszczegolnymi
elementami schematu. Podstawowe spdjniki logiczne rachunku zdan lub
rachunku zbioréw pozwalaja na stosunkowo adekwatne konstruowanie
formalnych definicji, poniewaz wowczas operujemy nimi na poziomie
metajezyka. Jednak juz ich aplikacja do wyrazania struktury schematow
rozumowania moze okazac si¢ bardzo mylaca. Dlatego, jezeli podejmie
si¢ takie proby, nalezy dziata¢ ze sporg $wiadomoscig metodologiczng.
Przykladem btedu wynikajacego z przyjetej konwencji terminologiczne;j jest
uzywanie spdjnika implikacji materialnej w celu oddania zwiazku migdzy
teza 1 racja. Oryginalnie w sanskrycie do wyrazenia tej relacji uzywa si¢
odpowiedniego przypadka — ablativus, ktory nalezy thumaczy¢ ,,4 poniewaz
B”, anie ,jesli B, to 47 (B—A). Nieadekwatno$¢ przektadania jednego na
drugi pokazuje Dave (1977: 221-231).

Stanowisko czwarte jest, o ile wiadomo autorowi, najnowszym
trendem w badaniach nad logika indyjska. Jego istota zasadza si¢ na
prawie catkowitym odrzuceniu zastanej terminologii europejskiej i probie
opisu 1 analizy logiki indyjskiej za pomoca poje¢ ukutych specjalnie na
jej uzytek. Procedure tego typu odnajdujemy w pracach takich badaczy
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jak B. K. MatiaL (1998), F. StaaL (1973), S. BHATTACHARYYA (2001).
W ostatecznosci proby aplikacji nowej aparatury pojeciowej doprowadzity
do skonstruowania zaczatkow nowej teorii — lokacji wiasnosci, ktora jak na
razie nie doczekata si¢ pelnego doprecyzowania. Zatozenie konstruowania
tego typu teorii jest takie, by poprzez aplikacj¢ nowych poje¢ lepiej oddac
cechy logiki indyjskiej wynikajace: (i) ze specyfiki sanskrytu, w ktorym
logika ta byla wyrazana, (ii) z akceptowanych zatozen filozoficznych.

Podejscie to jest w pewien sposob zblizone do poprzedniego, w ktérym
jako ttumaczenia proponowano niespecjalistyczne terminy, precyzujac
ich znaczenie przy pomocy okre$lonych definicji projektujacych. Tak
tez w omawianym podejsciu konstruuje si¢ tego typu definicje w celu
wprowadzenia nowego wyrazenia i nadania mu znaczenia zgodnego
z oryginalng funkcja metalogiczng jego sanskryckiego odpowiednika.
Zobaczmy, jak to wyglada w praktyce. W teorii lokacji wlasnosci, co juz
zaznaczali$my, zastepuje si¢ obcigzony semantycznie ,,predykat” bardziej
potoczng ,,wlasnoscia” (dharma); a nowym pojeciem wprowadzanym do
teorii jest m.in. relacja ulokowania taczaca wlasnos¢ i lokacje, w ktorej
jest ona ulokowana. Relacja ta lepiej oddaje istote zwigzku migdzy dharma
1 paksa niz np. relacja zachodzaca migdzy predykatem i jego argumentem,
ktora, jak pokazywaliSmy, nasuwa okre§lone presupozycje, typowe dla
logiki europejskie;.

Dysponujac ustalong nowa terminologia mozna probowac aplikowac
formalizmy do opisu i analizy logiki indyjskiej bez implikacji, jakie niesie
stosowanie kategorii stricte europejskich. Zabieg ten nalezy rozpoczac
przyjmujac okreslong ,,baz¢”, od ktorej bedzie si¢ wychodzi¢ w dalszych
rozwazaniach. Na nasze potrzeby przyjmujemy jezyk rachunku zbiorow'®
i relacji, uznajac go za ,,matryce”, w ktérej umiescimy odpowiednie
kategorie logiki indyjskie;j."

Naszym celem jest ograniczenie do minimum uzywania terminologii
logicznej, w tym celu wprowadzimy do konstruowanego jezyka nowe
terminy, ustalajac ich znaczenie przy pomocy odpowiednich definicji.

Podstawowe dwie kategorie, od ktorych wychodzimy w naszej analizie,
to:

¥ Interpretacj¢ logiki indyjskiej w kategoriach rachunku zbioréw mozna znalez¢ m. in.
w BALcEROWICZ 1995, 1996.

9 Przedstawiona ponizej proba formalizacji teorii wiasnosci jest tylko ,,o0strozng”
propozycja wstepna, pokazujaca mozliwy kierunek dalszych badan, ktore nalezatoby
zacza¢ od sprecyzowania zobowigzan ontologicznych teorii.
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(i) Z,—zbidr lokacji, do ktorego zaliczamy wszystkie te obiekty, ktore
moga pethi¢ funkcje podtoza (lokacji) (paksa) dla konkretnych
wiasnosci. Elementy Z, bedziemy oznacza¢ p, p,, ..., p,.

(ii) Z, — zbidr wlasnosci, do ktorego zaliczamy wszystkie obiekty,
ktore moga zosta¢ ulokowane w poszczegolnych elementach Z,
czyli w naszym przypadku sadhya, oznaczana s, s,, ..., s, oraz
hetu oznaczane h, h,, ..., h .

Zbiory Z,i Z nie sg rozlaczne (Z, N Z # (J), indyjskie rozumienie wiasnosci
pozwala do tej kategorii zalicza¢ rowniez obiekty materialne. Nie jest jednak
mozliwe, aby w tej samej chwili jedna 1 ta sama wtasno$¢ funkcjonowata
jako lokacja. Reasumujac: kazdy element zbioru lokacji moze by¢ réwniez
w okre$lonym uzyciu wiasno$cig, lecz nie odwrotnie, czyli Z, < Z . W tym
przypadku mamy do czynienia z wlasciwym zawieraniem si¢ zbiorow,
albowiem nie kazda wlasno$¢ moze funkcjonowac jako lokacja.
Zbiér Z, dzieli si¢ na dwa podzbiory:

(i) x" — podzbior begdacy zakresem wystepowania wiasnosci x;
zawierajgcy wszystkie elementy Z, w ktorych stwierdzono
wystepowanie wlasnosci x,

(ii) x~ — podzbior bedacy zakresem niewystepowania wilasnosci x;
zawierajgcy dokladnie te elementy Z, w ktorych nie stwierdzono
wystepowania wlasnosci x.

Do zbioru x™ zaliczymy wszystkie elementy zbioru Z, takie, ze moze w nich
by¢ ulokowana wtasno$¢ x. Natomiast do zbioru x~ zaliczymy wszystkie
elementy zbioru Z, takie, ze wlasno$¢ x nie moze w nich by¢ ulokowana. Nie
jest mozliwe, aby jaki$ element zbioru Z nie nalezat do x* lub x~. Czyli: x*
U x~ = Z,. To, jakie elementy bedg zawieraty obydwa podzbiory jest zalezne
od do$wiadczenia. Zaliczenie jakiej$ lokacji p do zakresu wystgpowania
danej wlasnosci x jest rownoznaczne ze stwierdzeniem, ze ,,istnieje takie
p, ze posiada wlasno$¢ x”. Z kolei zaliczenie jakiejs lokacji p do zakresu
niewystepowania wlasnos$ci x jest rownowazne ze stwierdzeniem, ze ,,nie
istnieje takie p , ze posiada wlasno$¢ x”.

Dwuargumentowa relacja ulokowania R przyporzadkowuje wlasnosci
x konkretne lokacje bedace elementami zbioru x*. R, jest relacjg jedno-
jednoznaczng. Specyficznag cecha logiki indyjskiej jest zaloZzenie, iz
zaden element zbioru Z nie moze by¢ rozpatrywany w oderwaniu od
podloza, w ktérym jest ulokowany. Innymi slowy, nie jest mozliwe
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rozpatrywanie jakiegokolwiek x € Z inaczej niz w relacji R do jakiegos$
yex’.

Majac ustalony zarys jezyka, ktory bedziemy chcieli wykorzystac
do opisu logiki indyjskiej, sprobujemy przedstawi¢ kilka z jej cech
charakterystycznych, wykorzystujac do tego celu zdefiniowane powyzej
pojecia. Zajmiemy si¢ schematem formuly zaprezentowanym w buddyjskim
traktacie Nyayapravesa.

Zaczniemy od zasady trairiipya, ktora mowi, jakie warunki musza by¢
spetnione przez hetu, aby stanowito racje dla wtasnosci do udowodnienia.

1. Racja (h) musi by¢ obecna w lokacji (p), w ktoérej postuluje sie
obecnos¢ wiasnosci do udowodnienia (s):

(h,s € Z) A (p € Z) oraz
Rocc(S’ p) A Rucc(h’ p)

2. Wiasno$¢ do udowodnienia (s) musi by¢ obecna we wszystkich
lokacjach, w ktdrych jest obecna racja (4), czyli zakres wystgpowania
h musi zawiera¢ si¢ w zakresie wystegpowania s:

h* < s* (z czego wynika: R (h, p,) — R (s, p,)).

3. Racja nie wystepuje w zadnej lokacji, w ktorej nie wystepuje
wlasno$¢ do udowodnienia, czyli zakres niewystgpowania s zawiera
sie w zakresie niewystepowania A:

s~ < I (z czego wynika: =R (s, p,) — =R (h, p,), co jest
rownowazne formule: p € s~ — =R (4, p )).

Trzy powyzsze warunki sa prezentowane w trzecim kroku formuty
dowodowej i razem konstytuuja tréjargumentowa relacje nieodstgpowania
(vyapti, dalej oznaczana jako V)*° zachodzaca miedzy 4 i s, ktora zawsze
musi by¢ zrelatywizowana do konkretnej lokacji p (zgodnie z warunkiem
1). Relacje ¥ mozna definiowa¢ nastepujaco:

2 Takie thumaczenie terminu vyapti zaproponowat Piotr Balcerowicz (BALcEROWICZ 1995:
40).
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Vih, s, p)=Y(h,s e Z npeh’)— R (h,p)— R _(s,p) A(p, €
s = _|Rocc(h’ pn))

Wywiedzenie s na podstawie 2 w p jest mozliwe tylko wtedy, gdy V{4,
s, p). Ponadto w kroku trzecim zarysowuje si¢ zakresy wystepowania
1 niewystgpowania wlasnosci biorgcych udziat w rozumowaniu.
W przyktadzie pozytywnym konstruuje si¢ zbior lokacji homogenicznych
z p, czyli s, natomiast w przyktadzie negatywnym zbiér lokacji
heterogenicznych z p, czyli /.

Postepujac dalej mozna probowaé przetozy¢ sformulowania
poszczegdlnych krokéw formuly dowodowej na jezyk teorii lokacji
wlasnosci:

1. Teza: Dzwiek (p) jest nietrwaly (s):
peZnrnseZ)rpes AR (s,p)).

2. Racja: Poniewaz dzwiek jest wytworzony (h):
p€h" AR _(h,p).

3. Przyktad pozytywny: Wszystko, co jest wytworzone, jest nietrwate,
tak jak dzban (p):

h* c s z czego wynika, ze R_(h, p) — R, (s, p,).>!

Przyktad negatywny: Wszystko, co jest trwate, jest niewytworzone,
tak jak przestrzen (p,):

s~ C b z czego wynika, ze =R _ (s, p,) — =R (h, p,).”

2 Uzywajac pojecia zakresow wystepowania z 1 s odwotujemy sie do sformutowania
,,wszystko, co jest wytworzone” (") i,,wszystko, co jest nie trwate” (s¥). Jest to mozliwe,
poniewaz obydwa zbiory zgodnie z definicja zawieraja doktadnie wszystkie te obiekty,
o ktorych dane wlasnosci mozna zgodnie z prawda orzec. Jednoczes$nie ich uzycie pozwala
unikna¢ wprowadzania kolejnych zmiennych oraz kwantyfikatorow.

22 Skoro zakres wystepowania jest wyznaczany przez okreslong wlasnos¢ x tak, ze zawiera
wszystkie lokacje, w ktorych mozna x ulokowac, to uprawnione jest stwierdzenie, ze zakres
niewystepowania x jest zbiorem wyznaczonym przez wlasno$¢ bedaca przeciwienstwem x
(przyjmujac, ze dwie przeciwne wlasnosci nie moga by¢ jednoczesnie ulokowane w jednej
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Uzywajac proponowanej przez nas transkrypcji wyraznie widaé, ze
kroki 2 1 3 doktadnie wyrazaja zwiazki podane w warunkach trairiipya —
dowodza, ze miedzy hetu a sadhya zachodzi relacja V. Uzasadnione jest
zatem postulowanie nietrwatos$ci dzwigku na podstawie faktu, ze ten jest
produktem.

W ten sposob, wprowadzajac nowy jezyk, mozna opisywac logike indyjska
minimalizujac obce presupozycje (poniewaz nie da si¢ catkowicie ich
wyeliminowac), a w wigkszym stopniu oddajac jej istote. Jak pokazali§my,
mozliwa staje si¢ nawet ograniczona aplikacja formalizmow (czemu
przeciwstawia si¢ D. D. Daye).

Oczywiscie nie jest tak, ze aby zminimalizowac europejskie implikacje
semantyczne, nalezy ogranicza¢ si¢ do reprezentacji tego podejscia w jego
czystej postaci. Faktycznie w praktyce badawczej stosuje si¢ kilka technik
zaliczanych do r6znych stanowisk. Istota ich kwalifikacji polega raczej na
dominujacym charakterze przyjmowanej procedury niz na jej wytacznosci.
Tak tez w prezentowanym fragmencie teorii lokacji wlasnosci, ktora
w swoim zatoZzeniu programowym stara si¢ ustali¢ nowa terminologig,
stosuje si¢ niespecjalistyczne pojecia (,,wlasno$c”), co jest typowe dla
podejscia, ktore opisywaliSmy w punkcie trzecim.

Poza tym mozliwe jest, iz w chwili, gdy doktadnie sprecyzujemy
znaczenie, w jakim uzywa si¢ oryginalnego terminu sanskryckiego, w dalszej
czesci badan bedziemy uzywac juz danego wyrazenia w jego oryginalnej
formie zamiennie z jego odpowiednikiem w faktycznie stosowanym jezyku.

6. Podsumowanie

W niniejszym artykule staraliSmy si¢ pokazaé, ze kluczowym
zagadnieniem w opisie 1 analizach logiki indyjskiej jest wybor odpowiedniej
konwencji terminologicznej, ktorej si¢ bedzie w odniesieniu do obiektu
badan uzywaé. Nasze rozwazania nie dotyczyly ttumaczenia indyjskich
traktatow logicznych jako takich. SkupiliSmy si¢ jedynie na analizie
materialow teoretycznych w nich zawartych i staraliSmy si¢ pokazac,
iz przyjecie okre§lonego stanowiska w omawianej kwestii wigze si¢

i tej samej lokacji). Stad mozliwo$¢ przedstawienia zakresow wystgpowania wlasnosci
,bycia trwalym” i ,,bycia niewytworzonym” jako zakresow niewystgpowania wlasnosci
,bycia nietrwatym” oraz ,bycia wytworzonym”. Stosunek zakresow wystgpowania
i niewystepowania okreslonych wiasnosci odpowiada stosunkowi miedzy zbiorem i jego
dopelnieniem w rachunku zbiorow.
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z problemami ingerencji obcych konotacji w oryginalny ksztalt logiki
indyjskiej. W zwiazku z tym stoimy na stanowisku, ze w dalszych badaniach
nalezatoby dazy¢ do wypracowania nowej terminologii, dzigki ktorej mozna
zminimalizowa¢ zbedne 1 btgdne implikacje europejskie tak, aby w bardziej
adekwatny sposob opisywac ja 1 analizowaé. W tej kwestii przedsiewzigciem
wartym podjecia moze okaza¢ si¢ doprecyzowanie aparatu pojeciowego
przywotanej wyzej teorii lokacji wtasnosci.
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Summary

In Search of the Method of the Indian Logic Interpretation.
A Contribution to the Methodology of Comparative Logic

The aim of the paper is to present some basic methodological problems
related to the research on Indian logic. In the article we are mainly concerned
with the issue of the translation of the Sanskrit logical terminology into
other contemporary languages. We have distinguished four possible
approaches towards the subject, to wit: (1) leaving the Sanskrit terms in
their original form; (2) translating the Sanskrit terms using the well-known
Western logical terminology; (3) translating the Sanskrit terms using less
technical vocabulary than the one suggested by the supporters of the second
approach; (4) translating the Sanskrit terms using new terminology. While
analysing the four approaches we are trying to demonstrate that the fourth
one guarantees the presentation and interpretation of Indian logic in the
most adequate manner.



Przedmiot autorytatywnej wypowiedzi (apta-vacana)
w klasycznej sankhji
(na podstawie komentarzy do karik 4-7 Sankhjakariki)*

OLENA LUCYSZYNA

1. Wprowadzenie: uzasadnienie tematu, charakterystyka bazy
zrodlowej i stanu badan

Sankhja to jeden z tzw. ,,ortodoksyjnych” (okreslanych jako astika)
systemow filozofii indyjskiej, tzn. systemow uznajacych autorytet Wed.
Sankhja przyjmuje trzy Zzroédla prawdziwego poznania (pramana):
postrzezenie (drsta, pratyaksa), wnioskowanie (anumana) 1 autorytatywna
wypowiedz (a@ptavacana). W niniejszym artykule analizuj¢ poglad sankhji
na przedmiot autorytatywnej wypowiedzi, a mianowicie odpowiedz
sankhji na pytanie, co (jakie przedmioty) poznajemy dzigki autorytatywnej
wypowiedzi.

Powyzsze pytanie jest jednym z wielu probleméw rozwazanych
przez filozoféw indyjskich w zwigzku ze §wiadectwem slownym, jako
zrédlem prawdziwego poznania. Do tego zbioru problemow naleza rowniez
zagadnienia: czy $wiadectwo slowne moze by¢ zrodlem prawdziwego
poznania, jakie kryteria powinno spetniac¢, aby by¢ takim zrodlem, jakie jest
jego miejsce wsrdd innych zrédel prawdziwego poznania itd. Jezeli chodzi
o sankhje, to w tekstach klasycznego okresu skupiata si¢ ona glownie na
dwoch kwestiach. Pierwsza z nich byto pytanie, jakie §wiadectwo stowne
jest autorytatywna wypowiedzig — zrodlem prawdziwego poznania. To
pytanie zostalo sprowadzone przez myslicieli klasycznej sankhji gtownie
do zagadnienia Zrodta autorytatywnych wypowiedzi**, a odpowiedZ na nie

* Sktadam podzigkowania prof. dr. hab. Markowi Mejorowi za wnikliwe uwagi dotyczace
niniejszego artykutu, z ktorych duzo skorzystalam, oraz za przysltanie mi francuskiego
tlumaczenia chinskiego przektadu Suwarnasaptati.

2 Pokazuje to w swoim artykule ,,Poglad sankhji na autorytatywne $wiadectwo
stowne” (LutsysHyna 2010), w ktorym analizuje obecne w komentarzach klasycznej
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brzmiata: z Wed oraz z tekstow i nauk wielkich nauczycieli, majacych
bezposredni wglad w niewidzialng rzeczywisto$¢, o ktorej $wiadcza Wedy.
Do takich nauczycieli sankhja zaliczata przede wszystkim nauczycieli same;j
sankhji oraz autorow swigtego przekazu hinduizmu (smrti)*.

Druga kwestia znajdujaca si¢ w centrum zainteresowan klasycznej
sankhji to pytanie o przedmiot autorytatywnej wypowiedzi. Co (jakie
przedmioty) poznaje si¢ z autorytatywnej wypowiedzi? Analiza odpowiedzi
sankhji na to pytanie przyblizy nas do zrozumienia miejsca tego zrdodla
prawdziwego poznania w jej systemie.

R6zni badacze niejednokrotnie zwracali uwage na mato znaczaca role
autorytatywnej wypowiedzi w uzasadnieniu doktryny klasycznej sankhji,
np. GARBE 1917: 184-185, 214; CHAKRAVARTI 1951: 41; FRAUWALLNER
1990: 327%%; LARSON 1979: 159; MAHALINGAM 1997: 159, itd. SoLoMON
(1974: 127), zestawiajac fragmenty komentarzy sankhji, w ktérych
moéwi si¢ o przedmiotach poznawanych z autorytatywnej wypowiedzi,
stwierdza: ,,W rzeczywisto$ci raczej nie bylo potrzeby powotywania si¢
na [autorytatywny] przekaz stowny?® celem uzasadnienia podstawowych
elementow [doktryny] sankhji”. Sama za$§ sankhja, uzasadniajaca dziesig¢
»podstawowych rzeczy” (miilikdrtha) swojej doktryny za pomoca
wnioskowania®’, porownywata siebie ze stoniem, ktérego dwoma ktami
sg dwa rodzaje wnioskowania: vita i avita®®. Mozna jednak spotkac rowniez

sankhji interpretacje definicji autorytatywnej wypowiedzi I$warakryszny (ISvarakrsna),
przedstawionej w karice 5 Sankhjakariki (Samkhyakarika, SK) 1 brzmiacej: aptasrutir
aptavacanam. Wyjatkiem jest Tattwakaumudi autorstwa Waczaspatiego Misry: oprocz
omoéwienia kwestii zrodla autorytatywnych wypowiedzi, poruszanej przez wszystkich
komentatoréw, Waczaspati wskazuje rowniez $cisle epistemologiczne kryteria, ktorym
takie wypowiedzi powinny odpowiadac.

2 Poglad klasycznej sankhji na zrodla autorytatywnych wypowiedzi rozpatruje
szczegotowo we wspomnianym wyzej artykule (LutsysHyna 2010).

2 FRAUWALLNER (1990: 327) pisal: ,,W rzeczywistosci system ten bierze pod uwage
dwa $rodki poznawcze: postrzeganie i wnioskowanie, ktore odgrywaja decydujaca
rolg”. W bardzo podobny sposob na temat roli w klasycznej sankhji trzeciego zrodta
prawdziwego poznania wypowiedziat si¢ weczesniej GARBE (1917: 214).

% Wyrazeniem ,,[autorytatywny] przekaz stowny” oddaj¢ uzyte przez E. Solomon stowo
agama. T¢ samg mys$l Solomon wypowiada rowniez w innej swojej pracy, uzywajac
zamiast terminu dgama terminu aptavacana (zob. SoLomoN 1973b: 78). Aptavacana,
aptasrutii aptagama to sa trzy gtowne terminy klasycznej sankhji na oznaczenie trzeciego
zrodta prawdziwego poznania (zob. SK 4-6 wraz z komentarzami).

27 Patrz LArsoN 1987: 92-94.

2 Takim poréwnaniem zaczyna si¢ Juktidipika (Yuktidipikd, YD), najobszerniejszy
i najciekawszy tekst klasycznej sankhji (YD, s. 1, w. 3—4). O wnioskowaniach vita i avita
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wypowiedzi badaczy, z ktorych wynika, Ze trzecie zZrodto prawdziwego
poznania mialo niebagatelng role w uzasadnieniu doktryny sankhyji.
Kumar (1984: 55) pisze: ,, Mysliciele sankhji majg polegac¢ na wiarygodnej
wypowiedzi rowniez po to, aby pozna¢ takie rzeczy, jak porzqdek wtasciwy
ewolucyjnemu procesowi powstawania [podstawowych elementow sfery]
przedmiotowej, a takZe natura puruszy w stanie wyzwolenia”.

Zgodnie ze sformulowanym tematem, w niniejszym tekscie skupiam si¢
na stanowisku sankhji klasycznej. Przez klasyczng sankhje bede rozumiata
sankhje przedstawiong w kanonicznym tekscie Samkhyakarika, (SK) autorstwa
ISwarakryszny (I$varakrsna), oraz w o$miu nastepujgcych komentarzach
do SK: Suvarnasaptati (SSa), Samkhyavrtti (SVr), Samkhyasaptativrtti
(SSVr), Samkhyakarikabhdasya (inna nazwa — Gaudapadabhasya, GB)
autorstwa Gaudapady (Gaudapada), Yuktidipika (YD), Jayamangala (JM),
Matharavrtti (MV) autorstwa Mathary (Mathara), Tattvakaumudi (TK)
autorstwa Waczaspatiego Misry (Vacaspati Misra). Teksty klasycznej
sankhji wymienitam w porzadku chronologicznym. Pierwszy z nich, SK,
powstat ok. IV-V w., a ostatni, TK, w IX lub X w. YD sytuuje si¢ migdzy
GB a JM.?” Po TK nastepuje dlugi okres stagnacji w rozwoju sankhji,
konczacy si¢ w XIV w. pojawieniem si¢ jej nowych form i tekstow.

Swoje badanie opieram na SK 4-7 i komentarzach do tych karik. To
wiasnie w tych karikach i komentarzach do nich zostata wylozona nauka
o zrodtach prawdziwego poznania. Nalezy zaznaczy¢, ze petna rekonstrukcja
pogladu sankhji na przedmiot autorytatywnej wypowiedzi wymaga analizy
réwniez innych kontekstow, co stanowi temat dalszych badan.

Zagadnienie, ktoremu poswigcony jest niniejszy artykul, nie zostato
— jak si¢ zdaje — opracowane w sposob catoSciowy, w dostgpnych
mi pracach spotkatam jedynie krotkie omdwienia. Wymieni¢ kilka
najwazniejszych opracowan omawiajacych poglad klasycznej sankhji na
autorytatywng wypowiedz. Przede wszystkim nalezy wspomnie¢ rozdziat
z ksiazki KuMARA, zatytutowany ,,Swiadectwo stowne” (1984: 169—183),
ktérego znaczng cze$¢ stanowi wyktadnia pogladu klasycznej sankhji na
autorytatywna wypowiedz wedtug trzech tekstow: SK, YD 1 TK (1984:
169-174, 176-177)%. Wymienié¢ tu nalezy réwniez rozdziat ,,Swiadectwo

zob. np.: Franco 1999: 563-578.

# Chronologiczny porzadek oraz datowanie tekstow podaje wedlug Larsona (1987: 14—
18). Zob. takze wnikliwe spostrzezenia dotyczace datowania YD w: MEjor 2000: 255—
289; 2004: 399-433.

30 Ksigzka Kumara zawiera rowniez rozdzial ,,Liczba i zakres obowigzywania praman”
(Kumar 1984: 37-55), ale co do zakresu obowigzywania autorytatywnej wypowiedzi
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stowne” ksigzki CHATTOPADHYAYA (1979: 81-88), w ktorym autor w dos¢
luznej 1 konspektowej formie przedstawia twierdzenia klasycznej sankhji
na temat autorytatywnej wypowiedzi, zawarte w wigkszos$ci jej tekstow
(SK, GB, YD, JM, MV i TK) (1979: 81-84, 87). Pogladowi klasycznej
sankhji na autorytatywna wypowiedz poswigcony jest rowniez moj artykut
,Poglad sankhji na autorytatywne $wiadectwo stowne” (LuTsysHyna
2010: 22-46), w ktorym analizuj¢ obecne w komentarzach interpretacje
definicji autorytatywnej wypowiedzi podanej w SK 5. W Zadnym jednak
Z opracowan nie poswigca si¢ specjalnej uwagi kwestii sfery przedmiotowe;j
autorytatywnej wypowiedzi.

Chcialabym osobno wymieni¢ prace E. SoLomon, w ktorych autorka
dokonuje zestawienia tresci wszystkich o$miu odkrytych dotychczas
komentarzy do SK klasycznego okresu. Szczegdlnie pomocne sa zwigzte,
lecz trafne uwagi poczynione przez t¢ uczong odno$nie do tresci komentarzy
do karik 4, 5, 6 1 7 (zob.: SoLomoN 1973a: 90-97; 1973b: 73-78; 1974: 11—
22, 112-115). Nalezy zwrdci¢ uwage na szczegdlne miejsce prac SOLOMON
wsrdd badan nad mysla klasycznej sankhji. Jest jedng z nielicznych uczonych
opierajacych swoje badania na wszystkich o$miu komentarzach do SK*'.

Dazac do kompletnosci przedstawienia stanu badan® zaznacze, ze
w ,,Bibliografii indyjskich filozofii”, przygotowanej przez K. Pottera,
wymienione sg rowniez prace, z ktorymi si¢ nie zapoznalam, ale ktorych czgsci
— jak wynika z ich nazw — sg lub mogg by¢ poswigcone kwestii przedmiotu
autorytatywnej wypowiedzi w sankhji. Pierwsza to ,,Zrodta prawdziwego
poznania i ich przedmioty w sankhji” autorstwa U. Mishry**; koncepcja
tej pracy zostata opisana w artykule Varadachariego (VArRaDACHARI 1970:
81-85), a takze skrytykowana (moim zdaniem, stusznie) we wspomnianej
wyzej ksigzce Kumara®. Druga to rozprawka S.D. Roya ,.Swiadectwo

autor ogranicza si¢ jedynie do kilku ogélnych i krotkich uwag.

3! Dwa z nich — SVri SSVr — byly odkryte i wydane wiasnie przez E. Solomon.

32 Zdaje sobie oczywiscie sprawe z tego, ze we wspolczesnym $wiecie, przy stale rosnacej
liczbie publikacji z dziedziny filozofii indyjskiej, pisanych w réznych jezykach, zupeina
kompletnos¢ bibliograficzna jest bardzo trudna do osiagnigcia.

33 Oto opis tej pozycji w bibliografii Pottera: ,,S128 Umesh Mishra, “Pramanas and their
objects in Samkhya”, Adyar Library Bulletin 25, 1961, 371-380” (zob. PoTTER http://
faculty.washington.edu/kpotter).

3 Wedlug Kumara, U. Mishra twierdzi, ze kazdemu z wymienionych w SK 2 pierwiast-
koéw — ,,przejawionemu” (vyakta), ,,nieprzejawionemu” (avyakta) i ,,poznajacemu’ (jiia)
— odpowiada ,,swoje” zrodto prawdziwego poznania, tzn. pierwszy poznajemy na mocy
postrzezenia, drugi — na mocy wnioskowania, a trzeci —na mocy autorytatywnej wypowie-
dzi. Zdaniem Kumara, interpretacja Mishry wigze si¢ z pewnymi ,,niedorzecznosciami”
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stowne w sankhji”®, a trzecia — ksigzka M. Biswas ,,Epistemologia sankhji-

jogi™, ktora zawiera krotki, kilkustronicowy paragraf pt. ,,Poglad sankhji-
jogi na $wiadectwo stowne™’. Gdy przyjrzymy si¢ nazwom i objetosci
obu artykutlow oraz paragrafu ksiazki Biswas, to mozemy z duzym
prawdopodobienstwem stwierdzi¢, ze kwestia przedmiotu autorytatywnej
wypowiedzi w klasycznej sankhji nie zostata w nich oméwiona w sposdb
szczegdtowy. Wszystkie trzy prace stanowig rozprawki o malej objetosci,
przy czym tematy ich sg szersze od tematu niniejszego artykutu.

Po uzasadnieniu tematu pracy oraz przedstawieniu bazy zrddtowe;j
1 stanu badan, przystapie¢ teraz do analizy tekstow sankhji.

2. Sankhjakarika i jej klasyczne komentarze o zakresie
obowigzywania autorytatywnej wypowiedzi oraz innych zZrédel
prawdziwego poznania

Wedtug sankhji (zob. kariki 4-7 SK wraz z komentarzami) sg trzy zrodia
prawdziwego poznania: postrzezenie (drsta, pratyaksa), wnioskowanie
(anumana) 1 autorytatywna wypowiedz (apta-vacana), za pomoca ktorych
mozna pozna¢ wszystko, co istnieje.

W karice 6 SK I$warakryszna okres$la sfer¢ przedmiotowa autorytatywnej
wypowiedzi. Karike t¢ — w zaleznosci od jej interpretacji — mozna przetozy¢
na dwa rdzne sposoby. Zgodnie z pierwszg interpretacja, w karice mowi
si¢ o sferach przedmiotowych wszystkich trzech Zroédetl prawdziwego
poznania, za$ zgodnie z druga — o sferze przedmiotowej wnioskowania typu
samanyato drsta (inna wersja pisowni tego terminu, spotykana w tekstach
sankhji — samanyato-drsta) oraz autorytatywnej wypowiedzi.

(absurdities). Zaktada ona bowiem, zZe takie np. przejawy prakryti, jak narzady (wtadze)
poznania i dziatania poznajemy przez postrzezenie, a istnienie puruszy — przez autoryta-
tywna wypowiedz. Interpretacja Mishry pozostaje w oczywistej sprzecznosci z doktryna
sankhji, zgodnie z ktora pierwsze sg niedostgpne postrzezeniu, a istnienie drugiego po-
znajemy na mocy wnioskowania (patrz Kumar 1984: 55). Analiza, ktéra przeprowadzam
w niniejszym tekscie, potwierdza, ze dokonana przez Kumara krytyka interpretacji Mish-
ry jest stuszna.

35 Opis tej pozycji w bibliografii Pottera: ,,S387 Sudipta Dutta Roy, “Sabda pramana in
Sarhkhya”, Journal of the Indian Council for Philosophical Research 19.3, 2002, 85-94”
(zob. PotTER http://faculty.washington.edu/kpotter).

3% QOpis tej pozycji w bibliografii Portera: ,,S426 Mukta Biswas, Samkhya-Yoga
Epistemology. New Delhi 2006 (zob. PoTTER http://faculty.washington.edu/kpotter).

37 Zob. spis tresci tej ksigzki, umieszczony na stronie http://www.exoticindiaart.com/
book/details/IDI056/ (18.05.2010).
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Karika 6 brzmi:
samanyatas tu drstad atindriyanam pratitir anumanat /
tasmad api casiddham paroksam aptigamat siddham //*®

Pierwsza interpretacja:

Najczesciej (samanyatas)® [ludzie poznajg przedmioty] przez

postrzezenie. [Przedmioty], ktore nie sa dostgpne zmystom (atindriya),

poznajemy przez wnioskowanie.

To, czego nie da si¢ poznaé (asiddha) nawet przez nie [tzn. przez

wnioskowanie], pozazmystowe (paroksa), poznajemy z autorytatywnego

przekazu stownego (apta-agama).
Druga interpretacja:

[Przedmioty] nadzmystowe (atindriya) poznajemy przez wnioskowanie

[typu] samanyato drsta,

To, czego nie da si¢ poznaé (asiddha) nawet przez nie, pozazmystowe

(paroksa), poznajemy z autorytatywnego przekazu stownego (apta-

agama).

Tlumacze 1 badacze sankhji przyjmuja z reguly interpretacj¢ druga, ktora
opiera si¢ na komentarzach do SK. We wszystkich klasycznych komentarzach
przez samanyatas(-to) drsta rozumie si¢ pewien typ wnioskowania. Moim
zdaniem, powyzsze dwie interpretacje nie sg ze soba sprzeczne, a raczej
nawzajem si¢ uzupetniaja. Jak stusznie zauwaza SzocHIN, mozliwa jest
umys$lna dwuznaczno$¢®. Obie interpretacje zgadzaja si¢ z pogladem

% W niektorych wersjach SK w miejscu stowa pratitir wystepuje stowo prasiddhir,
a w miejscu stowa siddham — stowo sadhyam. Te rozbiezno$ci nie wptywaja w sposob
istotny na sens kariki.

3 Sens stowa samanyatas w tym zdaniu nie jest jasny, a thumaczenie tego stowa przez
innych badaczy moze si¢ r6zni¢ od zaproponowanego przeze mnie. Zob.: VARADACHARI
1970: 81-85; SzocHIN 1995: 262.

40" Szochin, ktory podobnie jak wigkszo$¢ badaczy sankhji przyjmuje interpretacje druga,
pisze: ,,Pierwsi ttumacze karik i komentarza Gaudapady (Th. Colebrooke i H. Wilson) in-
terpretowali tekst tak, ze chodzito [w nim] nie o dwa zrdédta poznania i wlasciwe im sfery
przedmiotowe, lecz o trzy [...]. Innymi slowy, zgodnie z ta interpretacja, [Swarakryszna
méwi o postrzezeniu, wnioskowaniu [...] i przekazie [stownym)] [...]. Gramatycznie taka
interpretacj¢ nie mozna uznaé¢ za niepoprawna, rowniez logicznie bytoby catkiem shusz-
nym po zdefiniowaniu wszystkich trzech zrodet poznania i wskazaniu na to, ze przed-
miot poznania ustala si¢ na mocy zrédta poznania (karika 4), rozpisa¢ sfery przedmiotowe
wszystkich trzech zrodet poznania. [...] trzymamy si¢ naszego tlumaczenia dlatego tylko,
ze zajmujemy si¢ SK nie osobno, lecz w kontekscie gtdéwnych komentarzy [...]. Przy tym
dopuszczamy, ze [Swarakryszna, ktory byl nie tylko filozofem, lecz rowniez poeta, catkiem
mogt zaproponowaé umyslng dwuznacznos$¢ (por. karika 60 i in.), przyje¢ta u znawcow
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klasycznych komentarzy na zakres obowigzywania poszczegolnych zrodet
prawdziwego poznania.

Stanowisko klasycznej sankhji w kwestii zakresu obowigzywania
poszczegbdlnych zrodet prawdziwego poznania mozna podsumowacé
nastepujaco. Przez postrzezenie poznaje si¢ przedmioty, ktore aktualnie
znajdujg si¢ w zasiggu zmystow (tj. pie¢ zewnetrznych (bahya) narzadow
(wladz) poznania (buddhindriya)); przez trzy typy wnioskowania — piirvavat,
Sesavat i samanyato drsta (samanyato-drsta)*' (wedlug komentarza
TK, stanowigcego pod tym wzgledem wyjatek — tylko przez pierwsze
dwa typy wnioskowania) — poznaje si¢ przedmioty w ogdle dostepne
postrzezeniu, ale w tym momencie bgdace poza zasiggiem zmystow (np.
z powodu zbytniej odlegtosci czy odgrodzenia innym przedmiotem);
przez wnioskowanie typu samanyato drsta (wedlug komentarza TK —
przez wnioskowanie samanyato drsta 1 wnioskowanie Sesavat) — poznaje
si¢ przedmioty w ogole niepostrzegalne, ale majace jaka$ cechg wspdlng
z przedmiotami postrzegalnymi*’, dzigki czemu mozna — na podstawie
analogii z przedmiotami postrzegalnymi — wnioskowa¢ o innych cechach
tych przedmiotdéw niepostrzegalnych; przez rozumienie sensu autorytatywnej
wypowiedzi dowiadujemy si¢ o tych przedmiotach pozazmystowych,
ktorych nie da si¢ poznaé rowniez na mocy wnioskowania samanyato drsta
(zob. komentarze do SK 4-7).

»ozdobnej mowy« w Indiach” (SzocHIN 1995: 262). O dwoch interpretacjach kariki 6 zob.
rowniez prace Kumara (Kumar 1984: 51-55). Przyjecie przez wspolczesnych badaczy
sankhji interpretacji pierwszej jest raczej wyjatkiem. Sposrod wspotczesnych uczonych in-
terpretacji pierwszej bronia np. U. Mishra i Varadachari (zob. VARADACHARI 1970: 81-85).
4 Parvavat, sesavat i samanyato drsta to sa nazwy trzech typéw wnioskowania, ktore
przyjmuje sankhja. Terminy te pozostawiam bez tlumaczenia (ale zob. nizej), poniewaz
komentatorzy sankhji proponuja istotnie rdznigce si¢ migdzy sobg interpretacje kazdego
z nich. Mimo interpretacyjnych ro6znic, wszyscy komentatorzy si¢ zgadzaja, ze to wlasnie
samanyato drsta jest tym typem wnioskowania, na mocy ktérego mozna poznawac przed-
mioty nadzmystowe. Jeden z komentatorow, Waczaspati Misra (zob. TK 6), twierdzi, ze
przedmioty nadzmystowe mozna poznawac¢ rowniez na mocy wnioskowania sesavat. Pod-
stawy podziatu wnioskowan na pirvavat, Sesavat 1 samanyato drsta oraz relacja wzajem-
na migdzy poszczegdlnymi typami wnioskowania nie sg przedstawione w komentarzach
w sposob jasny i jednolity. Oméwienie nauki sankhji o typach wnioskowania wykracza
poza temat niniejszego artykutu. O typach wnioskowania w sankhji zob.: SasTrr 1944:
XXIV, XL-XLII; Schuster 1972: 377-379; SoLomoN 1974: 13—18, 120-121; LArsoN
1979: 158; Kumar 1984: 51-54, 136—145; LarsoN 1987: 95-98; KanajEwa 2002: 91-99;
Ruzsa 2003: 285-301.

42 Dostownie samanyato drstam anumanam oznacza ,,wnioskowanie [oparte na] dostrze-
zeniu [czegos] wspdlnego”.
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Oto6z wedhug SK 1 jej komentarzy autorytatywna wypowiedZ ma swoista,
tylko jej wlasciwa sfer¢ przedmiotowa. Naleza do niej pozazmystowe
przedmioty, ktorych nie da si¢ pozna¢ na mocy wnioskowania.

Co konkretnie poznajemy z autorytatywnej wypowiedzi? SK nie zawiera
odpowiedzi na to pytanie. Jezeli chodzi o postrzezenie i wnioskowanie, to
I$warakryszna tak samo nie moéwi wprost, co poznajemy za posrednictwem
tych zrodel prawdziwego poznania, ale odpowiedz na to pytanie da si¢
zrekonstruowac na podstawie SK. Wedhug kariki 28 przedmioty postrzezenia
to ,,dzwiek itp.”, a wedtug kariki 34 — pie¢ przedmiotdw (visaya) ,,majacych
rézne odmiany” (visesa) oraz pi¢¢ przedmiotéw ,,niemajacych odmian”
(avisesa); z kariki 38 wynika, ze przedmioty ,,majace ré6zne odmiany”
to subtelno-materialne zasady (tanmatra) zywiotow, a przedmioty
,hiemajace odmian” to grubo-materialne zywioty (bhiita). Poglad SK na
przedmiot postrzezenia komentarze interpretujg nastepujaco. Przedmiotami
postrzezenia zwyktych ludzi sa dzwigk, dotyk, barwa, smak i1 zapach,
bedace jakoSciami pieciu zywiotow (bhiita) — eteru, wiatru, ognia, wody
1 ziemi; za$ istoty boskie oraz jogini postrzegaja rowniez pie¢ subtelno-
materialnych zasad (tanmadtra) — zasade dzwieczacego, zasade dotykalnego,
zasade widzialnego, zasad¢ majacego smak, zasade pachnacego (zob.
komentarze do karik 4, 5, 26, 28, 34, 38)*. Tak samo da si¢ w SK znalez¢
przyktady przedmiotow, ktore poznajemy na mocy wnioskowania. Mimo
ze I$warakryszna nie wymienia takich przyktadow wprost, to przedstawia
wnioskowania, na podstawie ktorych mozna probowa¢ odpowiedzie¢ na
pytanie, jakie wlasnie przedmioty poznajemy przez to zrodlo prawdziwego
poznania. Takimi przedmiotami sa przede wszystkim purusza (purusa)
1 prakryti (prakrti) (zob. wnioskowania przedstawione w SK 14-19). Inaczej
ma si¢ natomiast sprawa z autorytatywna wypowiedzia. ISwarakryszna ani
nie podaje przyktadéw przedmiotow poznawanych na mocy tego zrddia
prawdziwego poznania, ani nie powoluje si¢ na autorytatywne wypowiedzi
celem uzasadnienia jakichs tez.

4 Omawiajac w komentarzach do karik 4-7 nauke¢ o zrodlach prawdziwego poznania,
autorzy sankhji maja na mysli poznanie zwyktych ludzi. Dlatego w komentarzach do
tych karik jako przedmioty postrzezenia wymienia si¢ jedynie jakosci zywiotow, zywioty
lub rzeczy utworzone z zywiotow. TK zaznacza, ze przedmiotami postrzezenia istot
boskich i jogindw sa rowniez tanmatry, ale podkresla, ze sankhja zajmuje si¢ poznaniem
zwyktych ludzi (zob. TK 4 1 5). Wyjatek stanowi YD, wedtug ktorej definicja postrzezenia
sankhji obejmuje réwniez nadzmyslowe (atindriya) postrzezenie jogindw (zob. o tym
w podsumowaniu do niniejszego artykutu). Stanowisko YD jest sprzeczne z pogladem
sankhji na zakres obowigzywania autorytatywnej wypowiedzi.
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Zwrd¢my si¢ zatem do komentarzy do SK 4-7, w ktorych zostala
przedstawiona nauka sankhji o Zrédtach prawdziwego poznania.

3. Klasyczne komentarze do Sankhjakariki o przedmiocie
autorytatywnej wypowiedzi

Wszyscy komentatorzy twierdza zgodnie, Ze do zakresu obowigzywania
autorytatywnej wypowiedzi naleza tylko te przedmioty, ktorych nie da si¢
pozna¢ na mocy innych zroédel prawdziwego poznania, cho¢ podawane
przez nich przyktady takich przedmiotow si¢ r6znig (zob. komentarze do
SK 416, a takze YD 7).

3.1. Poglad Suwarnasaptati, Sankhjawrytti, Sankhjasaptatiwrytti,
Sankhjakarikabhaszji 1 Matharawrytti

Co Iaczy te pig¢ komentarzy — jezeli chodzi o ich poglad na przedmiot
autorytatywnej wypowiedzi? Po pierwsze — proby powigzania kazdego ze
zrodet prawdziwego poznania z pewnymi podstawowymi strukturalnymi
elementami rzeczywistosci (tattva), a takze powstaly w wyniku tych préob
fragment, ktory nasuwa mys$l, ze komentatorzy traktuja autorytatywna
wypowiedz jako pramang stuzaca do poznania puruszy. Po drugie —
podobienstwo przyktadéow przedmiotow poznawanych z autorytatywnej
wypowiedzi.

Zacznijmy od pierwszego punktu. Nie mozna nie dostrzec obecnych
w komentarzach poszukiwan odpowiednio$ci miedzy poszczegdlnymi
zroédtami prawdziwego poznania a poszczegdlnymi tattwami.

Cztery teksty (SSa, SVr, SSVr 1 GB) zaczynaja komentarz do kariki
4 od pytania, przez jakie zrodta prawdziwego poznania poznaje si¢ trzy
glowne , kategorie” (padartha) — ,,przejawione” (vyakta), ,,nieprzejawione”
(avyakta) 1 ,,poznajacego” (jiia); Mathara za§ zaczyna swoj komentarz
zapowiedzig omowienia praman, ktore shuzg do udowodnienia przedmiotow
prawdziwego poznania (prameya) — ,,przejawionego”, ,,nieprzejawionego”
1 ,,poznajacego”. Po tym pytaniu/zapowiedzi komentatorzy najpierw
wymieniajg przedmioty poznawane na mocy postrzezenia (dzwigk itd.)
(SVr, SSVr, GB, MV 4), nastepnie moéwig o tym, ze przez wnioskowanie
mozna, postrzegltszy dym, pozna¢ niedostgpny w tej chwili zmystom
ogien (SVr, SSVr, MV 4), a nast¢pnie przytaczaja przyktady tego, co
poznajemy z autorytatywnej wypowiedzi (SSa, SVr, SSVr, GB, MV 4)
(o tych przyktadach zob. nizej w niniejszym artykule).
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Najciekawszy fragment znajdujemy na koncu komentarzy do tej kariki
(4). Zostatl on zinterpretowany przez niektorych badaczy jako sugerujacy,
ze przez autorytatywng wypowiedz poznaje si¢ purusze (,,poznajacego’)*.
Czterech komentatoréw twierdzi, ze przedmiotami prawdziwego poznania
(prameya), poznawanymi na mocy trzech zrodet prawdziwego poznania
(pramana) — postrzezenia, wnioskowania 1 autorytatywnej wypowiedzi —
jest dwadziescia pie¢ tattw (,,realnos$ci, istnosci”), ktére mozna podzieli¢
na trzy odmiany: ,przejawione” (vyakta), ,nieprzejawione” (avyakta)
1 ,,poznajacego” (jiia) (SSa, SVr, SSVr i GB), a jeden komentator — ze
przedmiotami tymi sg ,,przejawione”, ,,nieprzejawione” 1 ,,poznajacy”
(MV). Méwiac o ,,poznajacym”, komentatorzy maja na mysli purusze,
mowigc o ,,nieprzejawionym” — prakryti* w postaci pierwotnej rownowagi
trzech gun (guna), gdy za$ mowia o ,,przejawionym” — majg na mysli
dwadziescia trzy twory prakryti*’. Z wyjatkiem SSa, komentatorzy probuja
objasni¢ powyzsze twierdzenia. SVr i SSVr dodaja, Zze niektore tattwy
poznajemy przez postrzezenie, niektoére — przez wnioskowanie, niektore
— z autorytatywnej wypowiedzi. Gaudapada wypowiada si¢ nieco inaczej:
z trzech typow tattw jeden jest poznawany na mocy postrzezenia, drugi —
na mocy wnioskowania, trzeci — z autorytatywnej wypowiedzi. Zacytuj¢
interesujacy nas fragment GB 4:

Przedmioty prawdziwego poznania (prameya) to pradhana’,

4 Zob.: SzocHIN 1995: 254; Kumar 1984: 55. Szochin pisze: ,,Gaudapade nalezy rozumieé
W tym sensie, ze [...] »przejawione« poznaje si¢ na mocy postrzezenia, »nieprzejawione«
— przez wnioskowanie, a »poznajacego« — przez zwrocenie si¢ ku Sruti. Jednak jest to
sprzeczne z podstawowymi zalozeniami samego I$warakryszny [...]” (SzocHIN 1995:
254). Wedlug Kumara, U. Mishra zaproponowal taka interpretacj¢ pogladu sankhji na
zakres obowigzywania poszczegolnych zrodel poznania, zgodnie z ktora ,,przejawione”
poznaje si¢ przez postrzezenie, ,,nieprzejawione” — przez wnioskowanie, a ,,poznajacego”
— z autorytatywnej wypowiedzi (Kumar 1984: 55).

45 Prakyti (dostownie ,,prokreacyjna”) — pierwotna materia kreatywna.

4 Dwadzieécia trzy twory prakryti to pochodzacy z prakryti $wiat, obejmujacy nie
tylko rzeczywisto§¢ fizyczna (grubo-materialng, postrzegalna przez zwyktych ludzi),
lecz rowniez jej subtelno-materialne zasady, a takze psychike indywiduum i wszelkie jej
przejawy.

47 Pradhana — dostownie ,,glowna cze$¢”, ,,podstawa” — inna nazwa prakryti, ktorej
najczesciej si¢ uzywa wtedy, gdy chodzi o prakryti w stanie nieprzejawionym, tzn.
w stanie zachowania pierwotnej rownowagi trzech gun — sattwy (sattva), radzasu (rajas)
i tamasu (tamas).
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buddhi®, ahankara®, pie¢ tanmatr (tanmatra), jedenascie narzadow
(indriya) poznania 1 dziatania, pie¢ zywiolow (mahabhiita)
oraz purusza. Te dwadziescia pie¢ istnosci (fattva) nazywane sg
»przejawione”, ,,nieprzejawione” 1 ,,poznajacy”’. Sposrod nich co$
jest poznawane przez postrzezenie, co$ — przez wnioskowanie, co$
— przez [autorytatywny] przekaz stowny.*

Wszystkie te komentarze sugeruja wyraznie, ze autorytatywna wypowiedz
stuzy do poznania jakichs$/jakiej$ tattw(y). Jezeli z twierdzen czterech
komentatoréw, w tym rowniez Gaudapady, nie wynika jasno, jakie wtasnie
tattwy poznaje si¢ z autorytatywnej wypowiedzi, to Mathara wydaje si¢
wyraznie wskazywac na to, ze za posrednictwem tej pramany poznaje si¢
purusze. Przytocze swiadczacy o tym fragment MV 4:

Zrédta prawdziwego poznania to postrzezenie, wnioskowanie
1 [autorytatywny | przekaz stowny. Przedmioty prawdziwego poznania
(prameya) to ,,przejawione”, ,nieprzejawione” 1 ,,poznajacy’’.
Podmiotem prawdziwego poznania (pramatr) jest atman (atman).
Przez ,przejawione” [rozumie si¢] tutaj dwadziescia trzy [twory
pradhany], przez ,,nieprzejawione” — pradhang, a przez ,,poznajacego”
— ,,poznajgcego pole” (ksetrajiia)’’. Ot6z jedno z nich poznaje si¢
przez postrzezenie, drugie — przez wnioskowanie, a ostatnie — przez
[wypowiedzi] autorytetow (apta) oraz wnioskowanie.*

Z tego fragmentu MV wynika, Ze ,,przejawione” poznaje si¢ przez
postrzezenie, ,,nieprzejawone” — przez wnioskowanie, a ,,poznajacego” —
przez wnioskowanie oraz z autorytatywnej wypowiedzi. Nie sposob nie

8 Buddhi — narzad poznawczy, ktory odpowiada za ostateczny wynik poznania. Buddhi
to pierwszy, najsubtelniejszy twor prakryti.

4 Ahamkara (,,wytworca »ja«”) — ego, empiryczne ,,ja”, traktujace zjawiska nalezace do
sfery prakryti (w tym zjawiska psychiczne) jako ,,swoje”.

3% Prameyam pradhanam buddhih ahamkarah paiica tanmatrani ekadasendriyani parica
mahabhiitani purusa iti / etani paficavimsatis tattvani vyaktavyaktajia ity ucyante / tatra
kificit pratyaksena sadhyam kificid anumanena kiricid agameneti [...] //

St Ksetrajiia to archaiczne okreslenie atmana (puruszy), pojawia si¢ juz w upaniszadach.
Pisze o tym np. LarsoN 1987: 6. Obecne jest rowniez w Bhagawadgicie (X111, 1, 26).
Okreslenie puruszy jako ,,poznajacego pole” mozna spotka¢ rowniez w innych tekstach
sankhji, np. w TK (57) oraz dziele poklasycznej sankhji Kramadipika (KD, 3). ,,Polem”,
poznawanym (i doznawanym) przez puruszg, jest prakryti.

32 pratyaksanumandagamah pramanani / prameya vyaktavyaktajiah / pramata atma /
tatra trayovimsatikam vyaktam / avyaktam pradhanam / jiiah ksetrajiiah / tad amisam
madhye kinicit pratyaksenanyad anumanena itarad aptanumanabhyam pramiyate /



Przedmiot autorytatywnej wypowiedzi (apta-vacana) 79

zauwazy¢, ze przedstawione tutaj stanowisko Mathary — jako jedynego
z komentatorow — wchodzi w sprzeczno$¢ z nauka sankhji o zakresie
obowigzywania autorytatywnej wypowiedzi. Mathara sugeruje bowiem,
Ze purusze¢ poznaje si¢ przez wnioskowanie i autorytatywng wypowiedz,
podczas gdy zgodnie z nauka sankhji sfera przedmiotowa autorytatywnej
wypowiedzi nie pokrywa si¢ ze sferami przedmiotowymi innych praman.
Sprzeczno$¢ ta powstata w wyniku polaczenia koncepcji, zgodnie
z ktoérg purusze poznaje si¢ przez wnioskowanie, oraz proby wykazania,
ze autorytatywna wypowiedz odgrywa wazng (a nie marginalng) role
w doktrynie sankhji, stuzgc do poznania puruszy.

Obecna prawdopodobnie w tych dzietach sugestia, ze ,,przejawione”
poznaje si¢ przez postrzezenie, ,,nieprzejawione” — przez wnioskowanie,
a ,,poznajacego” — z autorytatywnej wypowiedzi (lub: z autorytatywnej
wypowiedzi oraz na mocy wnioskowania), jest sprzeczna z podstawowymi
zalozeniami sankhji, a takze z ideami zawartymi w sgsiadujacych fragmentach
tych komentarzy. Jezeli chodzi o podstawowe zalozenia sankhji, to po
pierwsze, nie wszystkie tattwy nalezace do ,,przejawionego” sa dostepne
postrzezeniu™; po drugie, purusz¢ poznaje si¢ przez wnioskowanie (zob.
SK 17-19 wraz z komentarzami). Poswiadczaja to rowniez sgsiadujace
fragmenty tych komentarzy, ktore przedstawiaja nauke sankhji o zrodtach
prawdziwego poznania. W komentarzach do karik 4, 5 1 6 jako przedmioty
postrzezenia wymienia si¢ albo jakos$ci zywioldw (najcze$ciej), albo
zywioly, albo rzeczy utworzone z zywiotéw, co oznacza, ze tylko zywioty
(bhiita, mahabhiita), a nie cate ,,przejawione”, sa dostepne postrzezeniu,
nastepnie, z komentarzy do kariki 6 wynika jasno, ze nie tylko pradhang,
lecz rOwniez purusz¢ poznaje si¢ na mocy wnioskowania samanyato drsta.

Kolejng probe powiazania poszczegdlnych zrodet prawdziwego
poznania z wlasciwymi tattwami znajdujemy w komentarzach do kariki
6. Wszystkie pie¢ komentarzy do tej kariki zaczyna si¢ pytaniem, jakie
z trzech Zrédel prawdziwego poznania odpowiada kazdemu z przedmiotow
prawdziwego poznania (prameya), przez przedmioty prawdziwego
poznania rozumiejac ,,przejawione”, ,,nieprzejawione” i ,,poznajacego’.
Odpowiadajac na to pytanie, komentatorzy méwia, ze pradhane i purusze
poznaje si¢ na mocy wnioskowania samanyato drsta (SSa, SVr, SSVr, GB,
MV 6), ,,przejawione” — przez postrzezenie (SVr, SSVr, GB 6), a nastgpnie
podaja przyktady przedmiotoéw poznawanych z autorytatywnej wypowiedzi
(SSa, SVr, GB 6). Zarowno te przyktady, jak i wypowiedzi dotyczace

33 Zob. o tym wyzej w niniejszym artykule.
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sposobu poznania pradhany, puruszy i ,,przejawionego” §wiadczg o tym, ze
trzecie zrodlo prawdziwego poznania nie zostato powigzane z konkretnymi
tattwami. Pytanie, jaki z trzech przedmiotow poznania — ,przejawione”,
,hieprzejawione” czy ,,poznajacego” — poznajemy z autorytatywnej
wypowiedzi, pozostalo bez odpowiedzi. Moze to potwierdza¢ marginalng
role trzeciej pramany w uzasadnieniu doktryny sankhji.

Co poznaje si¢ z autorytatywnej wypowiedzi? Wymieni¢ obecne
w komentarzach przyklady przedmiotéw tej pramany.

SSa | niebo (svarga) (4), ,,Polnocna [Kraina]” (uttaravati)* (4, 6),
,»Siakra jest pierwszym wsrod bogdw” ** (Sakro devendrah) (6)

SVr | ,Indra jest krélem bogdéw” (indro devardja), ,,POInocne Kuru”
(uttarah kuravah)> (4, 6), ,,W niebie sa nimfy” (svarge ‘psarasah
santi) (4)

SSVr | ,,W niebie sa nimfy” (svarge ’psarasah), ,Indra jest krolem
bogow” (indro devarat), ,rajski gaj” (nandanam vanam),
,Pommocne Kuru” (uttarah kuravah) (4)

GB | ,Indra jest krolem bogow” (indro devarajah), ,,P6Inocne Kuru”
(uttarah kuravah), ,,W niebie sa nimfy” (svarge ‘psarasah) (4, 6)

MV | W niebie sg nimfy” (svarge ’psarasah santi), ,rajski gaj”
(nandanam vanam) (4)

Podsumowujac, mozna powiedzie¢, ze mimo deklarowania checi
powiazania kazdego ze zrodet prawdziwego poznania z odpowiednimi

3 Komentarz SSa doszedt do nas w chinskim tlumaczeniu autorstwa Paramarthy
(Paramartha); za$ tekst sanskrycki do tej pory nie zostat odnaleziony. SasTri, ktory podjat
probe rekonstrukeji sanskryckiej wersji SSa na podstawie chinskiego tekstu, podaje
przypis, z ktorego wynika, ze sens chinskiego wyrazenia oddanego przez niego jako
uttaravati nie jest jasny (zob. przyp. 7 znajdujacy si¢ na s. 7 sanskryckiej rekonstrukcji
SSa, wymienionej w bibliografii na koncu niniejszego artykutu). By¢ moze przez uttaravati
rozumie si¢ jedng z wysp-kontynentow hinduskiej kosmografii, nazywana Uttarakuru/
Uttarakuravah/Uttarah kuravah, potozona na pdtnoc od gory Meru. Zaznaczg, ze nie
znam jezyka chinskiego i postuguje¢ si¢ ta rekonstrukcja na sanskryt, porownujac ja
z francuskim thumaczeniem Takakusu 1904. Takakusu oddaje to chiniskie wyrazenie jako
,,Uttarakuru”, a w nawisie dodaje: ,,na Potnocy”.

55 Sakra — jeden z przydomkoéw boga Indry; dostownie znaczy ,,Potezny”. Takakusu
thumaczy: ,,Sakra, Pan niebios, Uttarakuru (na Poocy) itd.” (SSa 6).

¢ Uttarah kuravah — nazwa zarowno krainy (mitycznej), jak i jej mieszkancow. Zob.
przypis 32
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tattwami, autorytatywna wypowiedz faktycznie nie zostaje powigzana z zadna
z tattw. Spostrzezenie stuzy do poznania zywiotow (bhiita), wnioskowanie
— przede wszystkim do poznania pradhany i puruszy, za§ pytanie o to,
do poznania jakich tattw stuzy autorytatywna wypowiedz, pozostaje bez
odpowiedzi. Pewien wyjatek stanowi komentarz Mathary, ktéry w jednym
fragmencie sugeruje, ze purusze poznaje si¢ przez autorytatywng wypowiedz
oraz wnioskowanie, wchodzac przez to w sprzeczno$¢ z pogladem sankhji
na zakres obowigzywania poszczeg6lnych zrodet prawdziwego poznania.
Z komentarzy wynika, ze postrzezenie i wnioskowanie sg waznymi
pramanami, stuzacymi do poznania tattw®’, co ma istotne znaczenie
ze wzgledu na osiggnigcie poznania rozrozniajacego (viveka, vijiidna,
vivekajiiana) purusze od prakryti, powodujacego wyzwolenie, podczas
gdy przez autorytatywna wypowiedz dowiadujemy si¢ o rzeczach, ktorych
poznanie — ze wzgledu na osiggniecie wyzwolenia, najwyzszego celu nauki
sankhji — jest praktycznie bez znaczenia.

3.2. Poglad Juktidipiki

W odroéznieniu od poprzednich pieciu komentarzy, YD nie poszukuje
odpowiednio$ci migedzy poszczegdlnymi pramanami a poszczegdlnymi
tattwami. Specyfika YD jest inna: w tekscie ktadzie si¢ akcent na r6éznice
mi¢dzy przedmiotami ,,nadzmystowymi” (atindriya), poznawanymi na
mocy wnioskowania samanyato drsta, a przedmiotami ,,(absolutnie)
pozazmystowymi” ((atyanta-) paroksa)®®, poznawanymi przez
autorytatywng wypowiedz.

W odréznieniu od innych komentarzy, YD nie ogranicza si¢ do
stwierdzenia, ze przedmioty, ktore sa atindriya, poznaje si¢ na mocy
wnioskowania samanyato drsta, a przedmioty, ktore sa paroksa — przez

7 Rola postrzezenia w poznawaniu tattw nie ogranicza si¢ do tego, ze przez nie
poznaje si¢ zywioly. Postrzezenie to podstawowa pramana. Wnioskowanie opiera si¢
na postrzezeniu. Wnioskowanie zachodzi w wyniku postrzezenia pewnej cechy oraz
przypomnienia sobie tego, ze z ta cecha (logiczna oznaka — linga) zawsze wspotwystepuje
w tym samym podmiocie (paksa) inna cecha (cecha dowodzona — sadhya); t¢ relacje
statego wspolwystepowania ustala si¢ na podstawie wezesniejszych obserwacji (zob. SK
5 wraz z komentarzami oraz SSa 4, YD 4 (s. 70, w. 12—14)* i MV 4).

* Przy powolywaniu si¢ na YD bedg niekiedy podawata — oprocz numerow karik — rowniez
numery stron i wierszy (wedlug wydania wymienionego w bibliografii). Jest to zwigzane
z tym, ze YD zawiera duzo obszerniejsze objasnienia wigkszosci karik niz pozostale
komentarze.

% Terminy paroksa i atyantaparoksa sa uzywane zamiennie.
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autorytatywng wypowiedz. Probuje wyjasni¢ roéznice miedzy pierwszym
a drugim typem przedmiotow.

Ta proba wyraza si¢ nie tylko w wypowiedziach na ten temat, lecz
rowniez w doprecyzowaniu terminu paroksa — przez dodanie do niego
okres$lenia atyanta (,,catkowicie”, ,,zupetie”, ,,absolutnie”). Przyczyna
wprowadzenia tego dodatkowego okreslenia jest oczywista. Terminy
atindriya 1 paroksa, z ktorych pierwszy jest okresleniem przedmiotow
poznawanych przez wnioskowanie samanyato drsta, a drugi — przedmiotow
poznawanych z autorytatywnej wypowiedzi, maja podobny sens, co utrudnia
zrozumienie roznicy miedzy nimi. Ati-indriya dostownie znaczy ,,ponad-
zmystowy”. Slowo paroksa, utworzone przez polaczenie stow paras
(,,poza”, ,ponad”) i aksa (czy aksan) (,,0ko”, ,,zmyst’), ma znaczenie
podobne — ,,poza-zmystowy/ponad-zmystowy”. To wlasnie podobienstwo
znaczen dwoch waznych termindéw stato si¢ przyczyna doprecyzowania
terminu paroksa poprzez wprowadzenie dodatkowego okreslenia. Ale co
autor chciat powiedzie¢, dodajac okreslenie atyanta do terminu paroksa?®

Aby odpowiedzie¢ na to pytanie, przyjrzymy si¢ fragmentom, w ktorych
autor probuje wyjasni¢ réznice migdzy przedmiotem wnioskowania
samanyato drsta a przedmiotem autorytatywnej wypowiedzi lub ukazuje
cechy charakterystyczne tych przedmiotow.

Komentujac definicj¢ autorytatywnej wypowiedzi, zawartg w karice
SK 5, YD moéwi, ze autorytatywne wypowiedzi dotycza ,,przedmiotow
wyzszych” (parartha), ,,0 braku uchwytnej/postrzegalnej/poznawalnej
oznaki” (agrhyamanakarana)®. Co ma na mysli autor, gdy moéwi tutaj
o przedmiotach ,,0 braku uchwytnej oznaki”? Staje si¢ to jasne, gdy
zwrécimy sie do komentarza do tej czesci kariki 6, w ktorej [§warakryszna
wypowiada si¢ 0 poznaniu nadzmystowych przedmiotoéw przez wnioskowanie
samanyato drsta®, a takze do komentarza do kariki 5, w ktorym YD
definiuje wnioskowanie samanyato drsta®. Wedtug YD poznawanie przez
wnioskowanie przedmiotow nadzmystowych (atindriya) mozliwe jest dzieki
temu, iz przedmioty owe, poznawane przez wnioskowanie samanyato drsta,
posiadaja jaka$ cech¢ wspdlna z przedmiotami postrzegalnymi, na podstawie
ktorej mozemy wnioskowaé o innej cesze (czy cechach) przedmiotow
nadzmystowych. Ta cecha wspolna jest tg wtasnie ,,uchwytna/poznawalng

% Terminu atyantaparoksa autor YD uzywa np. w nastgpujacych fragmentach: YD 4 (s.
70, w. 15), 6 (s. 99, w. 12; 5. 101, w. 7).

0°S. 78, w. 4.

oS, 87, w. 24 —s. 88, w. 21.

02°S. 86, w. 6-25.
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oznaka”, ktérej nie maja przedmioty poznawane z autorytatywnej
wypowiedzi. Oto jeden z przyktadow, ktére przytacza YD celem ilustracji
tezy o mozliwosci wnioskowania o przedmiotach ponadzmystowych. Na
podstawie tego, ze prakryti jest ztozona (cecha wspodlna z przedmiotami
postrzegalnymi, takimi jak np. 16zka), wnioskuje si¢ o innej jej cesze —
byciu przeznaczong dla kogo$ drugiego (cokolwiek sktada si¢ z czgsci, jest
przeznaczone dla kogo$ drugiego, jak np. 16zko).*

Nastepng wskazodwke, pomagajaca zrozumieé, czym roznig sie
przedmioty wnioskowania samanyato drsta od przedmiotow autorytatywnej
wypowiedzi, spotykamy w komentarzu do kariki SK 7, w ktorej [swarakryszna
wymienia rozne przyczyny niepostrzezenia rzeczy istniejacych. YD mowi,
ze sa rzeczy, ktorych ,,z powodu jakiej$ przyczyny” (karanantaratah)
nie postrzegamy, dzielac te rzeczy na dwie grupy: poznawalne na mocy
wnioskowania i poznawalne z autorytatywnej wypowiedzi. Komentator
twierdzi, ze nie jest slusznie uwazaé, ze wszystkie ponadzmystowe
(atindriya) rzeczy da si¢ pozna¢ na mocy wnioskowania. Niektorych
z nich nie mozemy pozna¢ nawet przez wnioskowanie samanyato drsta —
,»Z powodu niepoznawalnosci (anupapatti) [ich] cechy wspoélnej [z rzeczami
postrzegalnymi|” (dharmasamanyanupapatteh). Do takich rzeczy naleza
,bogowie itd.” (devadayah), przyczyna niepostrzezenia ktorych sa posiadane
przez nich nadzwyczajne moce (aisvarya)®.

Kluczowy fragment YD, w ktoérym autor méwi o specyfice przedmiotéw
poznawanych z autorytatywnej wypowiedzi, to komentarz do drugiej czesci
kariki SK 6, poswigconej sferze przedmiotowej autorytatywnej wypowiedzi.
Fragment ten nastepuje tuz po wspomnianym wyzej komentarzu do SK
7.9 Tutaj autor znéw wspomina o ,.cesze wspélnej [z przedmiotami
postrzegalnymil” (dharmasamanya), sugerujac, ze nieposiadanie jej
przez niektére z tych rzeczy, ktorych nie postrzegamy ,,z powodu
jakiej$ przyczyny” (karamantaratah), czyni te rzeczy ,absolutnie
pozazmystowymi” (atyanta-paroksa) i niepoznawalnymi nawet przez
wnioskowanie samanyato drsta. Oto ten fragment:

% W YD 5 autor stusznie traktuje to wnioskowanie jako wnioskowanie o pewnej cesze
prakryti, a mianowicie o jej cesze bycia tym, co przeznaczone dla kogo$ drugiego.
Natomiast w YD 6 autor twierdzi, ze w ten sposob argumentuje si¢ rowniez istnienie
kogos$ ,,innego” (para) w stosunku do prakryti (nie bedacego jej tworem), czyli puruszy.
°S.97,w. 18 —s.99, w. 5.

% W YD komentarz do kariki 7 nastepuje po komentarzu do pierwszej czgéci kariki 6; po
skomentowaniu kariki 7 autor wraca do kariki 6, omawiajac jej druga czes¢.
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To, czego nie da si¢ pozna¢ nawet poprzez nie, [przedmiot]
pozazmystowy (paroksa), poznajemy z autorytatywnego przekazu
stownego (apta-dgama).

,» 10, czego nie da si¢ pozna¢ nawet poprzez nie” — w ten sposob
[autor] mOwi o tym, ze [wnioskowanie]| samanyato drsta nie nadaje
si¢ do [poznania tych] przedmiotow (visaya), ktore [poznaje si¢]
z przekazu slownego. [Stowo] ,,pozazmystowy” odnosi si¢ do
przedmiotu; wyrazenie ,,poznajemy z autorytatywnego przekazu
stownego” [autor] wypowiedzial w zwiazku ze [sposobem]
poznania przedmiotu (visayin). Twierdzenie to znaczy: to, czego
nie poznaje si¢ nawet poprzez nie, czyli na mocy wnioskowania
samanyato drsta, bedace rowniez (api) — ze swojej natury (svayam)
— niepostrzegalne (adrsta), [tj. niepostrzegalne w sposob, w ktory
postrzega si¢] przedmioty dostgpne postrzezeniu (pratyaksagrahya)
[zwyktych ludzi]®, stanowigce [jeden z rodzajow] przedmiotow,
[ktorych nie postrzegamy]| w zwigzku z jaka$ przyczyna
(kdaranantarapratibaddha-visayabhava), wtasnie (va) absolutnie
pozazmystowe (atyantaparoksa)®, jako niemajace cechy wspolnej
(dharmasamanya) [z przedmiotami postrzegalnymi] — [takie jak]
niebo, wyzwolenie, bostwa itd. — poznajemy to z autorytatywnego
przekazu slownego.%®

6 Zdanie to jest bardzo zawite. Jedna z przyczyn tej zawitosci jest prawdopodobnie stowo
pratyaksa-grahya (,,postrzegalne”, ,,dostgpne postrzezeniu”). Przypuszczam, ze zamiast
pratyaksa-grahya powinno by¢ *pratyaksa-agrahya (,niepostrzegalne”). Wtedy sens
zdania bylby tatwiej uchwytny i thumaczenie brzmiatoby: ,,[...] to, czego nie poznaje
si¢ nawet poprzez nie, czyli na mocy wnioskowania samanyato drsta, b¢dace tez (api)
niedostgpne postrzezeniu (pratyaksa-agrahya), tzn. niepostrzegalne (adrsta) ze swojej
natury (svayam), stanowiace [...]”.

7 Nie thumaczg¢ stowa va jako ,,albo” (spdjnik roztaczny), poniewaz z innych fragmentow
YD jest jasne, ze przedmioty ,,absolutnie pozazmystowe” (atyantaparoksa), poznawalne
z autorytatywnej wypowiedzi, stanowig jeden z rodzajow ,,przedmiotow, [ktorych nie
postrzegamy] w zwiazku z jaka$ przyczyna” (karanantarapratibaddhavisaya). Zob. np.
omawiany wyzej fragment YD 7 (s. 97, w. 18 —s. 99, w. 5), a takze koncowy fragment
komentarza do karik 6 1 7, w ktorym autor dzieli wszystkie przedmioty prawdziwego
poznania (prameya) na dwie grupy: poznawalne zmystowo (aindriyika) i ,,niepostrzegalne
z powodu jakiej§ przyczyny” (karamantarato 'nupalabhyamana) (s. 105, w. 10-11),
z czego wynika, ze przedmioty ,,absolutnie pozazmystowe” naleza do przedmiotow
niepostrzegalnych z powodu jakiej$ przyczyny”.

% tasmad api casiddharir paroksar aptagamat sadhyam //

tasmad api casiddha ity anendgamavisaye samanyatodystasya anavataram dcaste /
paroksam iti visayam pratinirdisati, aptagamat sadhyam iti visayinam aha / etad uktam
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Podsumowujac analize fragmentow YD o réznicy miedzy przedmiotami
wnioskowania samanyato drsta a przedmiotami autorytatywnej wypowiedzi,
mozna tatwo spostrzec, ze pierwsze roznig si¢ od ostatnich tym, ze posiadaja
ceche wspolng z przedmiotami postrzegalnymi, pelnigca funkcje logicznej
oznaki (/inga), na podstawie ktorej mozna wnioskowac o innych cechach
tych przedmiotéw niepostrzegalnych. Gdy si¢ jednak przyjrzymy wszystkim
tym fragmentom nieco uwazniej, zauwazymy, ze autor nie wypowiedziat
si¢ W sposob jednoznaczny, czy przedmioty autorytatywnej wypowiedzi
nie maja cechy wspolnej z przedmiotami postrzegalnymi, czy maja taka
cecheg, lecz jest ona niepoznawalna (z innych Zrédet prawdziwego poznania
procz autorytatywnej wypowiedzi).

Zwrdocmy sie jeszeze ku jednemu fragmentowi (YD 6), w ktorym mowi
sie o specyfice przedmiotow poznawanych z autorytatywnej wypowiedzi.
Jest on czeScig obszernej dyskusji, w ktorej autor pragnie udowodnic¢
niesprowadzalno$¢ autorytatywnej wypowiedzi do wnioskowania. Probujac
przekona¢ oponenta do rezygnacji z tezy o mozliwosci potraktowania
autorytatywnej wypowiedzi jako wnioskowania, autor mowi:

Wy (vah) przyjmujecie, ze przedmiot poznawany przez
wnioskowanie jest ogélny (samanya)®. [Jezeli bedziecie si¢
upierali, ze autorytatywna wypowiedZ mozna sprowadzi¢ do
wnioskowania, to] odzegnacie si¢ od tej [waszej tezy], poniewaz
niebo 1 inne [przedmioty poznawane z autorytatywnej wypowiedzi|
majg charakter jednostkowy.”

W poprzednich fragmentach chodzito o ceche wspolna (samanyadharma,
samanya), ktora posiadaja przedmioty ponadzmystowe, poznawane
przez wnioskowanie samanyato drsta, z przedmiotami postrzegalnymi;
w tym za$§ fragmencie chodzi o ogdlna (samanya) nature przedmiotow
poznawanych przez wnioskowanie, przez ktérga rozumie si¢ to, ze nie
sg one bytami jednostkowymi’'. Autor twierdzi, ze w odroznieniu od

bhavati: tasmad api samanyatodrstad anumandad yan na siddhyati pratyaksagrahyam
api  svayam adrstam  karanantarapratibaddhavisayabhavam atyantaparoksam va
svargapavargadevatadi dharmasamanyarahitam tad aptagamat sadhyam/(s. 99, w. 6—13).
% Lub: ,,[...] przedmiot poznawany przez wnioskowanie to ogolne [tj. powszechnik]”.

0 prameyam tu samanyam anumanasyety ayam abhyupagamo vah / tac casadharanatvat
svargadinan pratisiddham / (s. 104, w. 2—4).

"' Przez jednostkowy charakter bytu poznawanego przez autorytatywna wypowiedz
rozumie si¢ to, ze taki byt jest jedyny w swoim rodzaju, to znaczy nie stanowi elementu
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przedmiotow wnioskowania przedmioty autorytatywnej wypowiedzi sg
bytami jednostkowymi, co wtasnie uniemozliwia poznawanie ich przez
wnioskowanie.

Dlaczego autor we wezesniejszych fragmentach sugeruje, ze warunkiem
wnioskowania o niepostrzegalnym przedmiocie jest posiadanie przez niego
cechy (dharma) wspoélnej (samanya) z przedmiotami postrzegalnymi, a tutaj
— ze takim warunkiem jest to, iz przedmiot ten jest bytem ,,0gélnym”
(samanya)? Czy nie dlatego, ze nie odréznia wnioskowania o pewnej cesze
przystugujacej pewnemu bytowi (czy pewnym bycie jako podmiocie (paksa)
pewnej cechy) od wnioskowania o pewnym bycie poza ujmowaniem go jako
podmiotu cechy czy cechy podmiotu? Przypomnijmy sobie omawiane wyzej
wnioskowanie o prakryti (doktadniej: o cesze prakryti, albo: o prakryti jako
podmiocie pewnej cechy): na podstawie takiej cechy prakryti, jak bycie
ztozong, ktora jest wspolna prakryti z bytami postrzegalnymi, wnioskuje
si¢ o innej jej cesze —pararthatva, tj. ,,bycie tym, co przeznaczone dla
drugiego”. Mimo ze prakryti jest bytem jednostkowym, mozemy o niej
wnioskowac, a mianowicie mozemy wnioskowac o prakryti jako podmiocie
cechy ,,bycie tym, co przeznaczone dla drugiego” (pararthatva). Skoro
jednostkowos$¢ prakryti nie powoduje niemozliwo$ci wnioskowania o niej
jako o podmiocie pewnej cechy, to dlaczego jednostkowo$¢ innych bytow,
takich np. jak niebo, miataby uniemozliwi¢ wnioskowanie o nich?

By¢ moze jest to zwigzane z tym, Ze autor nie odr6znia wnioskowania,
ktorego terminami (tj. zmiennymi) sg oznaka (/inga/hetu), dowodzone
(sadhya) 1 podmiot (paksa; nosiciel cechy bedacej oznaka oraz cechy
dowodzonej), od wnioskowania opartego na dwoch terminach: oznace
(linga) 1 ,,nosicielu oznaki” (/ingin). Wigkszos¢ komentatoréw klasycznej
sankhji wydaje si¢ moéwi¢ tylko o dwoch terminach — oznace (/iniga)
1 ,,nosicielu oznaki” (/ingin) (zob. SVr, SSVr, GB, JM 5). Dopiero w MV
(komentarz pdzniejszy od YD) pojawia si¢ wzmianka o pakszy (paksa) jako
osobnym terminie wnioskowania, ré6znym od sadhji (s@dhya). Koncepcje
wnioskowania opartego na wszystkich trzech powyzszych terminach,
Z wyraznie zaznaczonym terminem paksa, spotykamy dopiero w TK,
ostatnim komentarzu klasycznego okresu rozwoju sankhji (zob. MV 1 TK 5).

Jezeli zatozymy, ze autor YD, mowigc w cytowanym wyzej fragmencie
o jednostkowym charakterze przedmiotu autorytatywnej wypowiedzi
1 przeciwstawiajac go przedmiotowi wnioskowania, ujmuje wnioskowanie,

odpowiedniej klasy. Przyktady bytow jednostkowych: niebo, planeta Wenus, zatozyciel
dynastii Sungow.
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jako oparte na dwoch terminach (oznace i dowodzonym), to tatwo mozemy
zrozumiec, dlaczego uwaza on, ze przedmiot poznawany przez wnioskowanie
ma by¢ ,,0g6lny”. W przypadku wnioskowania opierajacego si¢ na
dwoch terminach dowodzone (jak rowniez oznaka) nie moze by¢ bytem
jednostkowym — poniewaz gdyby bylo bytem jednostkowym, nie bytoby
mozliwe wczesniejsze obserwowanie przyktadéw wspotwystepowania
dowodzonego z oznaka oraz ustalenie relacji statego (nierozerwalnego)
zwigzku oznaki z dowodzonym. Je$li za$ przyjmiemy, ze przedmiotem
wnioskowania jest wystepowanie pewnej cechy w pewnym podmiocie
(np. zlozono$ci w prakryti), to wtedy mozemy powiedzie¢, ze przez
wnioskowanie poznaje si¢ byty (podmioty) nie tylko ogolne, lecz réwniez
jednostkowe. Innymi stowy: przez wnioskowanie, w ktorym w miejsce
jednego terminu — ,,nosiciela oznaki” (/ingin) — wchodza dwa terminy —
podmiot wnioskowania i cecha dowodzona — mozna poznawaé rowniez
byty (podmioty) jednostkowe, a mianowicie: prakryti jako nacechowang
ztozonoscig, planete Wenus jako nacechowang ruchem, zatozyciela dynastii
Siungow (Sunga) jako $miertelnika itd.

Zdaje sig, ze to wtasnie brak spdjnej koncepcji struktury wnioskowania
1 jego terminow stat si¢ w YD przyczyng braku jasnego, jednoznacznego
pogladu na specyfike przedmiotow autorytatywnej wypowiedzi.” Pytanie,
dlaczego nie mozemy wnioskowac o tych przedmiotach, ma w teks$cie rézne
rozstrzygnigcia, a mianowicie nastepujace: 1) z powodu tego, ze przedmioty
te sg bytami jednostkowymi; 2) z powodu tego, Ze nie posiadajg one cechy
wspolnej (czy nie znamy takiej cechy) z bytami postrzegalnymi. W wiekszosci
fragment6w autor sktania si¢ do ostatniego rozstrzygnigcia, o czym $wiadcza
zarO6wno jego twierdzenia, jak i przytaczane przyktady wnioskowan samanyato
drsta, a takze niektorych przedmiotow poznawanych z autorytatywnej
wypowiedzi (chodzi o bogoéw, ktorzy nie sg bytami jednostkowymi).

Po analizie pogladu YD na specyfik¢ przedmiotow poznawanych
z autorytatywnej wypowiedzi, przejde do omdwienia wystepujacych
w tekscie przyktadow takich przedmiotow. Oto te przyktady: niebo (svarga)
(YD 6, s. 100, w. 17, s. 101, w. 6-7, s. 104, w. 3; YD 7, s. 99, w. 12),
wyzwolenie (apavarga) (YD 7,s. 99, w. 12), bostwa (devata) (YD 7, s. 99,
w. 12) / bogowie (deva) (YD 7, s. 98, w. 9), ,,przepisy ustanawiajgce normy
etyczne” (acarasthitiniyamah) (YD 6, s. 100, w. 9-10).

Na ile wazne jest poznanie tych przedmiotow dla osiggnigcia
wyzwolenia — najwyzszego celu nauki sankhji? Jezeli chodzi o bogow

2 Nalezy zaznaczy¢, ze kwestia tej przyczyny wymaga doktadniejszego zbadania.



88 Studia Indologiczne 17 (2010)

1 niebo, to komentatorzy twierdza, ze osiggniecie nieba i wcielenia
w postaci istoty boskiej nie powoduje ostatecznego usunigcia cierpienia
1 nie jest celem najwyzszym. Zalecaja skupic si¢ nie na wykonaniu rytuatu
wedyjskiego, powodujacego takie wcielenie, lecz na osiggnigciu poznania
rozrozniajacego prakryti i jej twory od puruszy (zob. komentarze do kariki
SK 2). Jezeli chodzi o ,,przepisy ustanawiajace normy etyczne”, to przez
postgpowanie zgodnie z tymi przepisami nabywa si¢ dharme (dharma —
,»zastuga”, ,.cnota”, ,,prawos¢”) — dyspozycj¢ psychiczng powodujaca lepsze
wcielenie w nastgpnym zyciu (np. w ciele bostwa) 1 dalsze uwigzienie si¢
w sansarze (samsara) (zob. przede wszystkim komentarze do karik SK
23,43, 44 1 63). Co prawda, komentatorzy wspominaja rowniez o dharmie
jako elemencie o$mioczlonowej $ciezki jogi — tak rozumiana dharma stuzy
osiggnigciu wyzwolenia, cho¢ nie jest ona jego przyczyng bezposrednig
(taka przyczyna jest jedynie poznanie rozrozniajace purusze od prakryti)
(zob. YD 1 TK 23). Jednak zdecydowanie dominuja wypowiedzi o dharmie
jako czynniku powodujacym lepsze wcielenie 1 uwig¢zienie indywiduum
w sansarze, a takze o tym, ze jedynie poznanie rozrdzniajagce zapewnia
osiggnigcie wyzwolenia.

Jeszcze jednym przedmiotem autorytatywnej wypowiedzi jest
w YD wyzwolenie. Ale czy rzeczywisScie w sankhji wyzwolenie poznaje
si¢ z autorytatywnej wypowiedzi? To, ze catkowite uwolnienie si¢ od
cierpienia rownoznaczne jest z catkowitym oddzieleniem si¢ od prakryti
1 utozsamieniem si¢ z purusza, zawsze wolnym i zupehie izolowanym
od prakryti, wynika z tego, ze do istoty prakryti 1 wszystkich fenomenow
pochodzacego z niej §wiata nalezy cierpienie (odpowiada za niego guna
radzas). Zatem o wyzwoleniu mozna wnioskowac.”

Jak widzimy, wigkszo$¢ rzeczy, ktore w YD uwazane sg za przedmioty
autorytatywnej wypowiedzi, sg to rzeczy, ktorych poznanie wydaje si¢ nie
by¢ szczegdlnie wazne dla osiaggniecia wyzwolenia, celu nauki sankhji;
za$ samo wyzwolenie, ktore rOwniez zostalo zaliczone do przedmiotow
autorytatywnej wypowiedzi, prawdopodobnie mozna poznawaé przez
wnioskowanie.

 Wnioskowania o tym, na czym polega wyzwolenie i w jaki sposob si¢ je osiaga, mozna
odtworzy¢ na podstawie tekstow sankhji, zwlaszcza na podstawie SK 2, 44, 11-13, 19, 20,
52-68 oraz komentarzy do tych karik.
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3.3. Poglad Dzajamangali

Mimo ogoélnego podobienstwa struktury JM do struktury SSa, SVr,
SSVr, GB i MV, nie znajdujemy w tym komentarzu, w odrdznieniu od
pieciu ostatnich, poszukiwania odpowiednio$ci migdzy poszczegdlnymi
zrédtami prawdziwego poznania a poszczegdlnymi tattwami lub trzema
,kategoriami” (sg nimi ,,przejawione”, ,,nieprzejawione” i ,,poznajacy’).

Podobnie do SSa, SVr, SSVr, GB 1 MV, w JM zostaje sformutowane
pytanie o przedmiot kazdego z trzech Zrodet prawdziwego poznania (poczatek
komentarza do kariki 6). Jednakze, podczas gdy w pigciu komentarzach
przedmioty prawdziwego poznania (prameya), ktére maja by¢ powigzane
z poszczegbdlnymi zrédtami prawdziwego poznania, stanowig dwadziescia
piec¢ tattw, podzielonych na trzy ,,kategorie” (,,przejawione”, ,,nieprzejawione”
1,,poznajacego”), to wedtug JM ,trzy przedmioty prawdziwego poznania
to postrzegalne, pozazmystowe i absolutnie pozazmystowe” (trividham
prameyam pratyaksam paroksam atyantaparoksam ca).

Przedmioty postrzegalne (drsta) poznajemy przez postrzezenie oraz
trzy rodzaje wnioskowania — pirvavat (stuzy do poznania przedmiotow
przysztych), sesavat (poznajemy z niego przedmioty przeszte) i samanyato
drsta (na jego mocy dowiadujemy si¢ o przedmiotach terazniejszych);
przedmioty pozazmystowe (paroksa, atindriya) poznajemy przez
wnioskowanie samanyato drsta; przedmioty absolutnie pozazmystowe
(atyantaparoksa) — przez autorytatywna wypowiedz (JM 6).

W komentarzu do kariki 5 autor zaznacza, ze w odroznieniu od
postrzezenia, na mocy ktorego poznajemy tylko przedmioty aktualnie
obecne, terazniejsze, przez wnioskowanie 1 autorytatywna wypowiedz
poznajemy przedmioty nalezace do wszystkich trzech czaséw (JM 5).

Podobnie jak w YD, w JM przedmioty autorytatywnej wypowiedzi
zostaja okreslone — celem wskazania na roznice zachodzaca migdzy nimi
a przedmiotami wnioskowania samanyato drsta — jako atyanta-paroksa
(,absolutnie pozazmystowe”), przy czym w JM, w odrdznieniu od YD,
autor nie podejmuje proby wyjasnienia tej roznicy.

Jakie konkretnie przedmioty poznajemy z autorytatywnej wypowiedzi?
JM podaje tylko dwa przyklady. Sa to niebo (svarga) i wyzwolenie
(apavarga). Pierwszy przyktad spotykamy rowniez w SSa, drugi —w YD
(zob. wyzej w niniejszym artykule).
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3.4. Poglad Tattwakaumudi

Specyfika TK jest to, ze Waczaspati Misra nie podaje zadnych
przyktadéw przedmiotdw autorytatywnej wypowiedzi, a te przedmioty,
o ktorych, wedlug innych komentarzy, dowiadujemy si¢ z autorytatywnej
wypowiedzi, uznaje za poznawalne na mocy wnioskowania.

Kwestie sfery przedmiotowej poszczegdlnych zrédet prawdziwego
poznania autor omawia w komentarzu do kariki SK 6.

Swoj komentarz do tej kariki Waczaspati Misra zaczyna od nawigzania
do poprzedniej kariki (SK 5), zawierajacej okreslenia poszczegdlnych zrodet
prawdziwego poznania:

W ten sposob zostaty okreslone zrodla prawdziwego poznania,
przeznaczone do udowodnienia przedmiotoéw prawdziwego poznania,
ktorymi sg ,,przejawione”, ,,nieprzejawione” i ,,poznajacy.”’* (TK 6).

Autor wydaje si¢ zaktada¢, ze kazde ze zrodet prawdziwego poznania,
w tym rowniez autorytatywna wypowiedz, stuzy do poznania co najmnie;j
jednego z tych przedmiotow: ,,przejawionego”, ,nieprzejawionego” czy
,»poznajacego”.

Po cytowanym nawigzaniu do poprzedniej kariki autor przechodzi do
omoOwienia przedmiotéw poszczegolnych zrodetl prawdziwego poznania.
Zaczyna od przedmiotow zmystowych, utworzonych z pigciu zywiotow.
Twierdzi, ze przedmioty te, stanowigce pewng postac ,,przejawionego’,
poznajemy przez postrzezenie i wnioskowanie. Nast¢pnie zaznacza,
7ze owe rzeczy zmystowe poznac jest fatwo 1 dlatego nie ma potrzeby
tworzenia osobnej dyscypliny wiedzy, ktorej bytyby one przedmiotem. Dale;j
zapowiada, ze zajmie si¢ omowieniem przedmiotdéw ,.trudno osiggalnych”
(duradhigama), a mianowicie przedmiotéw tych zrédet prawdziwego
poznania, o ktorych I§warakryszna wypowiada si¢ w karice 6.

Ma z tego wynikaé, ze Waczaspati Misra bedzie omawial przedmioty
wnioskowania samanyato drsta oraz przedmioty autorytatywnej
wypowiedzi. Jednak — wbrew oczekiwaniom — nie spotykamy dalej ani
stowa o przedmiotach autorytatywnej wypowiedzi. Autor twierdzi, ze
mowigc o sposobie poznania rzeczy nadzmystowych (atindriya) — ,,pradhany,
puruszy itd.” — I$warakryszna mial na mysli nie tylko wnioskowanie
samanyato drsta, lecz rowniez wnioskowanie typu sesavat. Na ewentualne

" evam tavad vyaktavyaktajiialaksanaprameyasiddhyartham pramanani laksitani /



Przedmiot autorytatywnej wypowiedzi (apta-vacana) 91

pytanie oponenta o sposob poznania tych rzeczy nadzmystowych, ktérych
nie da si¢ pozna¢ przez wnioskowanie samanyato drsta, Waczaspati
odpowiada, ze poznajemy je na mocy wnioskowania sesavat. Do takich
rzeczy nalezg: ,,nastepstwo powstawania [z materii pierwotnej roznych tattw
—] »wielkiego«” itd.” (mahadadyarambhakrama) oraz ,niebo, apurwa’®,
bostwa itd.” (svargapiirvadevatadi).

Komentarz nie zawiera ani stowa o przedmiotach autorytatywne;j
wypowiedzi. Mimo zapowiedzi omowienia sfery przedmiotowej
autorytatywnej wypowiedzi, nie wyjasnia, co konkretnie poznajemy przez
to zrodto prawdziwego poznania. Sprawia to wrazenie, ze pramana ta nie
odgrywa waznej roli w uzasadnieniu doktryny sankhji, a obecnos¢ w TK
sugestii, ze autorytatywna wypowiedz stuzy do poznania pewnej tattwy
(czy pewnych tattw), spowodowana jest jedynie checiag wykazania przez
sankhj¢ swojej ,,ortodoksyjnosci”.

4. Podsumowanie

Podsumowujac poglad sankhji na przedmiot autorytatywnej wypowiedzi,
przedstawiony w SK 4, 5, 6 1 7 oraz w klasycznych komentarzach do
tych karik, poswieconych nauce o zrodtach prawdziwego poznania, mozna
stwierdzi¢, Ze pramana ta, mimo iz ma samodzielny zakres obowigzywania,
nie pokrywajacy si¢ z zakresem obowigzywania innych zrédel prawdziwego
poznania, nie odgrywa waznej roli w uzasadnieniu doktryny sankhji.

Wigkszo$¢ komentarzy (SSa, SVr, SSVr, GB, MV 1 TK) sugeruje
wyraznie, ze autorytatywna wypowiedz stuzy do poznania pewnej/pewnych
tattw(y), jednak faktycznie pramana ta, w odr6éznieniu od dwoch innych —
postrzezenia i wnioskowania — nie zostaje powigzana z zadng z tattw. Zatem
che¢ ukazania waznej roli autorytatywnej wypowiedzi w uzasadnieniu
podstawowych elementow doktryny sankhji, wyrazona w tych komentarzach,
wydaje si¢ raczej deklaratywna niz rzeczywista. Pewien wyjatek stanowi
komentarz MV, w ktorym Mathara w jednym miejscu sugeruje wyraznie,
ze z autorytatywnej wypowiedzi poznaje si¢ puruszg. Wskazowka ta jednak
nie znajduje potwierdzenia w innych fragmentach MV, po§wieconych nauce
o zrodtach prawdziwego poznania. Ponadto Mathara zaklada, Zze purusze

5 Wielki” (mahat) — przez ,,wielkiego” rozumie si¢ buddhi.

% Apirva (dostownie ,,to, czego nie byto wezesniej”’) — jedno z gtdéwnych poje¢ mimansy.
Oznacza niewidzialny rezultat aktu rytualnego, ktéory ma zaowocowaé w przysztosci,
pewna sife, ktora powoduje, ze akt rytualny w przysztosci przynosi jego sprawcy konkretne
owoce.
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poznaje si¢ nie tylko z autorytatywnej wypowiedzi, lecz réwniez na mocy
wnioskowania, wchodzac przez to w oczywista sprzeczno$¢ z pogladem
sankhji na zakres obowigzywania poszczeg6lnych zrodet prawdziwego
poznania. Sprawia to wrazenie, ze sugestia dotyczaca poznania puruszy
z autorytatywnej wypowiedzi znalazta si¢ w tekscie jedynie w celu
stworzenia pozoru, iz ta pramana odgrywa wazng rol¢ w doktrynie sankhji.

Mato znaczaca role tej pramany poswiadczaja réwniez spotykane
w komentarzach przyktady przedmiotow poznawanych z autorytatywne;j
wypowiedzi. Przez pramane¢ t¢ dowiadujemy si¢ o rzeczach, ktorych
poznawanie — ze wzgledu na osiggnig¢cie poznania rozrdzniajgcego purusze
od prakryti, bedacego bezposredniag przyczyna wyzwolenia — nie ma duzego
znaczenia. Samo za$ wyzwolenie, ktore w dwoch komentarzach (YD
1 JM) wymienia si¢ wsérdd przedmiotow poznawanych z autorytatywnej
wypowiedzi, prawdopodobnie poznaje si¢ przez wnioskowanie. Ponadto
jeden z komentarzy (TK) nie podaje wcale przykladow przedmiotow
autorytatywnej wypowiedzi, zaliczajac niektore rzeczy, ktére wedhug innych
komentarzy sg poznawane z autorytatywnej wypowiedzi, do przedmiotow
wnioskowania.

W ogole réznica migdzy przedmiotami autorytatywnej wypowiedzi
a przedmiotami wnioskowania stuzacego do poznania przedmiotdéw
nieempirycznych nie zostata przedstawiona w klasycznej sankhji w sposob
jasny. Z wyjatkiem YD, komentarze nie podaja teoretycznego uzasadnienia
tej roznicy, a uzasadnienie YD pozostawia wiele pytan bez satysfakcjonujacej
odpowiedzi.

Powyzsze fakty §wiadcza o tym, ze klasyczna sankhja praktycznie nie
potrzebowala autorytatywnej wypowiedzi dla uzasadnienia swoich gtéwnych
zatozen, a wprowadzenie tej pramany do doktryny sankhji spowodowane
byto prawdopodobnie jej checiag wykazania swojej przynaleznosci do
systemow opartych na Wedach.

W niniejszym artykule nie wyczerpuj¢ zagadnienia przedmiotu
autorytatywnej wypowiedzi w klasycznej sankhji. W zwiazku z tym
sprobuje teraz okresli¢ perspektywe dalszych badan. Wyczerpujaca
odpowiedz na pytanie, jakie przedmioty poznajemy z autorytatywnej
wypowiedzi, nie jest mozliwa bez analizy wszystkich kontekstow sankhji,
w ktorych komentarze mowig o autorytatywnej wypowiedzi badz na nig si¢
powotuja. Ponadto nalezy zbada¢ kwestie, jak si¢ maja wzgledem siebie
przedmioty postrzezenia i wnioskowania a przedmioty autorytatywnej
wypowiedzi. Z jednej strony, wszyscy autorzy klasycznej sankhji twierdza
zgodnie, ze zakres obowigzywania autorytatywnej wypowiedzi nigdy nie
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zbiega si¢ z zakresem obowigzywania innych praman. Z drugiej strony,
spotykamy w klasycznej sankhji pomysty, ktore wydaja si¢ podwazac te
koncepcje samodzielnej sfery przedmiotowej autorytatywnej wypowiedzi.
Sposrdéd nich nalezy wymieni¢ przede wszystkim nastgpujace. Pierwszy
z nich znajdujemy w YD (5), wedlug ktorej definicja postrzezenia sankhji
obejmuje nie tylko postrzezenie empirycznych przedmiotow, lecz rowniez
,hadzmyslowe poznanie jogindow” (voginam atindriyam jiianam).”” Drugi
spotykamy we fragmentach, w ktérych stwierdza sie, ze analogi¢ (upamana,
aupamya; zroédlo prawdziwego poznania przyjmowane przez njaje, mimansg
1 adwajta-wedantg) mozna sprowadzi¢ do autorytatywnej wypowiedzi (zob.
np. SSa, SVr, GB i YD 47), z czego wynika, Zze przez autorytatywna
wypowiedz poznaje si¢ rOwniez przedmioty empiryczne.

Na koniec pragne zaznaczy¢, ze analiza pogladu sankhji na przedmiot
autorytatywnej wypowiedzi jest wazna nie tylko ze wzgledu na zrozumienie
jej roli w mysli sankhji. Problem poznania z autorytatywnej wypowiedzi
nurtowal nie tylko filozoféw sankhji i1 innych filozofow indyjskich. Jakie
jest miejsce $wiadectwa stownego w naszym poznaniu: czy si¢gajac do
autorytetow mozemy zdoby¢ wiedze pewna, czy tylko zilustrowaé wiedze
uzyskang w inny sposob lub wskaza¢ wymagajaca uzasadnienia hipoteze?
Jesli mozna zdoby¢ wiedze pewna rowniez z autorytatywnej wypowiedzi,
to o jakich przedmiotach? Te i inne pytania, skupione wokot zagadnienia
roli $§wiadectwa slownego w naszym poznaniu, interesowaty nie tylko
filozofow indyjskich, a wpisanie proponowanych przez nich rozwigzan
w ogolnofilozoficzny kontekst namystu nad tym zagadnieniem mogtoby
stuzy¢ odstonieciu nowych jego aspektow.
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Summary

Object of authoritative verbal testimony (apta-vacana) in classical
Samkhya (on the basis of the commentaries on karikas 4-7 of the
Samkhyakarika)

In this paper the author analyzes the view of classical Sarkhya on
the object of authoritative verbal testimony, which is one of the three sources
(means) of valid knowledge (pramana) accepted by Samkhya. The author comes
to conclusion that authoritative verbal testimony, in spite of its independent
scope, not overlapping with the scopes of two other pramanas (perception and
inference), does not play a significant role in grounding of the basic principles
of the Samkhya doctrine. The evidence of this is the following. Authoritative
verbal testimony, unlike perception and inference, is not in fact used for proving
25 entities (tattva), that is, purusa, prakrti and 23 evolutes of prakrti. Knowing
of most of the objects of this pramana (such as heaven, gods, nymphs, and the
like) seems to be unimportant for attainment of the liberating knowledge; and
liberation, which is also the object of authoritative verbal testimony, can probably
be known through inference.



Tybetanska literatura medyczna na przykladzie drugiego rozdzialu
czwartej ksiegi tybetanskiego traktatu Rgyud bzhi:
diagnozowanie choroby z moczu.

FILIP MAJKOWSKI

Pochodzenie Rgyud bzhi [Czterech tantr]', czyli najwazniejszego
podrecznika do nauki medycyny tybetanskiej, nie jest jasne. Zarowno
wsrdd badaczy tybetanskiej literatury medycznej na Zachodzie, jak 1 wsrod
samych Tybetanczykow, trwa polemika dotyczaca genezy dzieta. Utwor,
jaki znamy dzi$ pod tytutem Rgyud bzhi, jest tekstem buddyjskim. Przede
wszystkim jest to tantra, a wigc nauka, ktora przekazywana jest przez
nauczyciela kolejnym pokoleniom ucznidéw w nieprzerwane;j linii przekazu,
ktora sigga¢ ma samego historycznego Buddy — Buddy Siakjamuniego.
Na pewnym etapie swojego zycia Budda Siakjamuni, przyjawszy posta¢
Buddy Medycyny, mial wyglosi¢ w niebianskiej krainie Lta na sdug, czyli
,Pickna dla oczu”, nauke¢ o leczeniu chorob. Po wejsciu w samadhi — stan
medytacyjnego skupienia — z Jego ciata mialy wyloni¢ si¢ postaci dwoch rsi,
z ktorych pierwszy Yid las skyes® prosit o wygloszenie nauki, a drugi Rig
pa’i ye shes® owej nauki udzielil. Nauki skompilowane zostaly nastgpnie
w cztery czesci, ktore ostatecznie staly sie tekstem Rgyud bzhi.

Pierwsza z owych czg$ci rozpoczyna si¢ od opisu krainy, czy tez
miasta, Lta na sdug 1 okoliczno$ci, w jakich Budda przekazatl nauke
o leczeniu. Ten wlasnie wstep do wihasciwej tresci utworu ma stanowic
dowdd, 1z Rgyud bzhi sa stowem Buddy. Pierwsze wersy tekstu zawieraja
réwniez tradycyjna formule, charakterystyczna dla tybetanskich traktatow
buddyjskich tltumaczonych z sanskrytu: rgya gar skad du... (,,w jezyku
indyjskim...”), po czym podany jest sanskrycki tytut dzieta: a mri ta hri

! Pelny tytul tybetanski: bdud rtsi snying po yan lag brgyad pa gsang ba man ngag
gi rgyud, czyli Cztery tantry [zawierajqce] tajemne nauki [na temat] oSmiu galezi
drogocennej esencji.

2 Sanskr. Manasija.

3 Sanskr. Vidyajhana.
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da ya angga asta gu hya u pa de sha tantra nd ma, 1 dalej: bod skad
du... (,,w jezyku tybetanskim...”), po ktorym nastepuje tytut tybetanski:
bdud rtsi snying po yan lag brgyad pa gsang ba man ngag gi rgyud
ces bya ba*. Ta tradycyjna formuta, w ktdrej przytoczony zostaje tytut
sanskryckiego oryginalu, nadaje dzietu rangi nauki autentycznej,
przybytej z Indii.

Tradycja buddyjska mowi nam dalej, iz w VIII wieku naszej ery jeden
z pierwszych siedmiu mnichow wyswieconych w tybetanskim klasztorze
Samje (tyb. Bsam yas), o imieniu Wajroczana (Vairocana), ktory uwazany
jest za inicjatora tradycji rdzogs chen®, przetltumaczyt oryginalny sanskrycki
tekst na jezyk tybetanski. Nastepnie Rgyud bzhi zostaly ukryte na kilka
wiekow jako terma (tyb. gter ma)® i ich upowszechnianie w Tybecie
rozpoczeto sie dopiero w XII wieku, kiedy trafily w r¢ce wybitnego lekarza
Juthoka Jontena Gompo (G.yu thog Yon tan mgon po) Mtodszego. Z czasem
tekst, ktory doczekat si¢ w kolejnych stuleciach réznych edycji, stat si¢
podrecznikiem dla wszystkich lekarzy medycyny tybetanskiej, ksztalcacych
sie w najwazniejszych kolegiach medycznych kraju.

Buddyjskie, czy tez szerzej, indyjskie pochodzenie tekstu jest jednak
podawane w watpliwo$¢ przez wielu badaczy i bynajmniej nie chodzi tu
jedynie o wspotczesnych badaczy zachodnich. Kontrowersje dotyczace Rgyud
bzhi byty 1 sa zywe wérdd samych Tybetanczykdw, a polemika o genezie
utworu przybrata na sile w XV wieku, kiedy to w Tybecie wyodrebnity si¢
dwie wplywowe tradycje medyczne byang pa i zur pa, okreslane czasami
jako odpowiednio ,.tradycja potnocna” i ,,tradycja potudniowa’. Fakt, iz
sami Tybetanczycy nie byli pewni czy Rgyud bzhi sa autentycznym stowem
Buddy, mégt rowniez by¢ powodem nie zamieszczenia tekstu w Kandzurze
(tyb. bka’ "gyur), kanonie pism buddyjskich.

Ci, ktorzy kwestionuja poglad, iz Rgyud bzhi sa pochodzenia
indyjskiego, wskazuja na fakt, ze nie jest nam znany oryginalny sanskrycki

4 BDTS 2006: 1.

> KARMAY 1989: 19.

¢ Terminem gter ma okresla si¢ teksty zawierajace nauki duchowe przekazane przez
wielkich laméw 1 w cudowny sposob odkryte przez ich uczniow. Tradycja odszukiwania
owych ukrytych tekstow zwiazana jest ze szkota njingma (tyb. rnying ma), czyli ,,stara
szkota” buddyzmu tybetanskiego (DAS 2004: 524b).

7 Nazwy owych dwoch tradycji, czy tez szkot medycyny tybetanskiej, pochodza od
imion ich inicjatoréw. byang pa (znana tez jako byang lugs) zostata zapoczatkowana przez
lekarza o imieniu Byang bdag Rnam rgyal grags bzang (1375-1475). Inicjatorem tradycji
zur pa (znanej tez jako zur lugs) byt Zur mkhar Mnyam nyid rdo rje, zyjacy w latach 1439-
1475 (TAUBE 1981: 51; YONTEN 1989: 42-43).
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tekst, ktorego tybetanskim przykladem mialyby by¢ Cztery tantry. Oryginat
taki mogt oczywiscie po prostu si¢ nie zachowac. Jednak wskazuje si¢
tez na szereg elementow w tekscie tybetanskim, ktore sa ewidentnie nie-
indyjskie, np. wystepowanie w tresci nazw ztosliwych duchow i rytuatow
majacych je odstraszac, ktdrych pochodzenia dopatrujemy si¢ w religii bon
(stad jedna z teorii mowi o tym, iz Rgyud bzhi sg ,,zbuddyzowang” wersja
utworu znanego potocznie jako 'Bum bzhi, bedacego gtownym traktatem
medycznym wyznawcow religii bon); pojawienie si¢ elementéw chinskich,
jak chocby porcelanowego naczynia, w ktorym mozna bada¢ mocz, czy
tez stybetanizowanych chinskich wyrazéw na okre$lenie trzech punktow
na tetnicy promieniowej, shuzacych do badania pulsu, a wreszcie chinskich
pigciu elementéw — ziemi, ognia, drewna, metalu, wody — zamiast tych
znanych z tradycji indyjskiej, gdzie miejsce drewna i metalu zajmuja
powietrze (wiatr) i przestrzen, w rozdzialach poswieconych diagnostyce.
Podejrzenia wywotuje takze nietypowo brzmigca formuta pojawiajaca si¢
na poczatku utworu: ‘di skad bdag gis bshad pa’i dus gcig na®, co znaczy
,, Pewnego razu te stowa objasnitem ™. Tradycyjny tekst buddyjski zawieratby
formute: ,, Pewnego razu te stowa uslyszalem”, co sygnalizowaloby,
ze w dalszej czesci znajdziemy tres¢ nauki wygtoszonej przez Budde
i zaslyszanej przez Jego uczniow. Jako jeden z pokarmow, ktory moze miec
wlasciwosci lecznicze, Rgyud bzhi wymieniajg tez campe (tyb. rtsam pa),
ktora jest pozywieniem tybetanskim, na pewno nie indyjskim’. Te dwa
ostatnie elementy maja wspiera¢ teori¢ o tym, iz Rgyud bzhi sa tekstem
rdzennie tybetanskim, powstatym pod wptywem mysli indyjskiej, chinskiej
i tybetanskiej, stworzonym by¢ moze w XII wieku'® przez wspomnianego
wyzej Juthoka Jontena Gompo.

Niezaleznie jednak od kontrowersji zwigzanych z ich pochodzeniem,
Cztery tantry sa najwazniejszym podrecznikiem medycyny tybetanskie;j.
Polemika dotyczaca ich genezy nie zawazyta na autorytecie utworu, jako
wyktadni teorii 1 sztuki tybetanskiej wiedzy o leczeniu (tyb. bod kyi gso ba
rig pa). W jej sktad wchodza m.in. nauki o anatomii i fizjologii, embriologii,
patologii, toksykologii i diagnostyce. Wtasnie sztuka diagnozowania jest
jednym z tych zagadnien, ktérych pochodzenie zdaje si¢ by¢ nie indyjskie,
lecz chinskie. Techniki okre$lania, z jaka chorobg ma si¢ do czynienia i,

8 BDTS 2006: 1.

? Te i inne argumenty majace przemawia¢ za nie-indyjskim pochodzeniem Rgyud bzhi
przytacza w swoim artykule Samten G. Karmay (KARMAY 1989).

1 Por. np. GYAMTSO 1992: 4.
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co w kontekscie medycyny tybetanskiej jest niezwykle istotne, jakie sg jej
przyczyny, sprowadzaja si¢ do trzech gldownych elementéw: badania pulsu,
badania moczu i przeprowadzania wywiadu medycznego z pacjentem.
Wszystkie one zostaty opisane w koncowej cze$ci traktatu, w Ostatniej
tantrze (tyb. phyi ma’i rgyud). W niniejszym artykule prezentuje dokonany
przeze mnie przeklad drugiego rozdziatu Ostatniej tantry, traktujacego
o diagnozowaniu z moczu.

Ponizszy przektad zostal dokonany na podstawie edycji Rgyud bzhi
[Czterech tantr] wydanej wspotcze$nie w Tybecie, w Lhasie (BDTS 1993).
Rozdziat drugi czwartej ksiegi w tym wydaniu zamieszczony zostat na
stronach 567-572. Dodatkowo do porownania postuzyt tekst Rgyud bzhi
w edycji z Dharamsali, z roku 2006 (BDTS 2006: 653-658). W obu edycjach
pojawiaja si¢ jedynie drobne rdéznice, b¢dace najpewniej btgdami w druku,
ktére moga jednak czasem wptywac tez na tresc.

Rgyud bzhi
Ksiega czwarta, rozdzial drugi:
»Rozpoznawanie [choroby] z moczu [jak z] lustra]”

Nastepnie $swiety medrzec Rig pa’i ye shes ponownie wyrzekt
takie oto stowa: ,,0, wielki Mistrzu Yid las skyes, [co si¢ tyczy]
diagnozowania [chor6b] z moczu'' [jak ze] zwierciadta, to w skrocie
naucza si¢ o$miu tematow [zwigzanych z] badaniem moczu. [Sa
to:] 1) przygotowanie [do badania], 2) pora badania, 3) naczynie,
[w ktorym znajduje si¢ mocz], nastepnie 4) sposob przemiany'?, dalej
5) [mocz] zwyczajny, 6) mocz choroby, 7) mocz $mierci [oraz] §8) mocz
ztych duchow.

Po pierwsze, [jesli chodzi o] przygotowanie do badania, to poczawszy
od [poprzedzajacego je] wieczoru, nalezy unika¢ nadmiernych ilosci

"' Dostownie chu ‘wody’. W jezyku tybetanskim wyrazem okreslajacym mocz jest gcin
pa, ale wielokrotnie, szczeg6lnie w Rgyud bzhi, zamiast niego stosuje si¢ okreslenie
eufemistyczne chu, czyli wlasnie ‘woda’. Mozna tez spotka¢ si¢ gdzieniegdzie
z wyrazeniem dri chu, czyli ‘pachnaca woda’.

2 Wedtug doktora Drungtso (jednego ze wspotczesnych lekarzy tybetanskich,
komentatora tantr medycznych) chodzi o przemiang pozywienia i napojow w mocz
(DRUNGTSO 2004: 302), wedtug doktora Dondena (bylego osobistego lekarza J.S.
Dalajlamy) chodzi o zmiang¢ zabarwienia moczu, gdy przeptywa on przez rézne organy
(DONDEN 2009: 137).



102 Studia Indologiczne 17 (2010)

herbaty, serwatki'®, alkoholu't, stabego alkoholu's i tym podobnych,
gdyz powoduja one zmian¢ zabarwienia moczu. Nie nalezy [rOwniezZ]
pozostawac spragnionym, odbywac¢ stosunku seksualnego, zaburza¢ snu,
ani forsowac si¢ fizycznie [i] intelektualnie, [gdyz to wszystko] zaburza
mocz. Do badania powinno si¢ zbiera¢ mocz choroby [z] drugiej potowy
nocy. Mocz sprzed potnocy [jest zmieniony przez] pozywienie'®.

[Jesli chodzi o] pore badania [moczu, to] poniewaz diagnozuje si¢
na podstawie [jego] barwy, oparéw i osadu'’, [odpowiednim] czasem jest
$wit, gdy naczynie [z moczem] zostaje oswietlone promieniami stonca.

[Co si¢ tyczy] rodzaju naczynia [odpowiedniego do badania, to] nie
[moze ono] zmienia¢ barwy moczu. Diagnozuje si¢ [mocz] w naczyniu
z biatej porcelany, twardego brazu [lub] bialego metalu. Nie stosuje si¢
[natomiast] wplywajacych na zabarwienie [moczu naczyn] glinianych,
miedzianych, mosi¢znych [i] z czerwonej porcelany. Ponadto odpowiedni
do diagnozy jest [takze] bialy [pojemnik] ztozony ze zdzbet trawy's.

3 Tyb. dar ba. Prawdopodobnie chodzi tu generalnie o produkty mleczne, w tym takze
jogurt i maslanke, gdyz w innych zrodtach i je si¢ wymienia.

" Tyb. chang, mocny alkohol produkowany z jeczmienia. Jest to co prawda specyficzny
napdj tybetanski, ale wyraz chang nalezy tutaj generalnie tlumaczy¢ jako alkohol jako
taki, gdyz przed badaniem moczu nalezy unika¢ spozywania alkoholu w ogole, nie tylko
jeczmiennego.

5 Tyb. srings po. Jest to niesfermentowana woda ryzowa lub staby alkohol, bedacy
czwartg esencja po fermentacji (DAS 2004: 1269a). Doktor Drungtso okresla go jaka
ostatnig parti¢ z produkcji changu i stwierdza, ze jest on bardzo tagodny i stuzy po prostu
zaspokajaniu pragnienia (DRUNGTSO 2004: 512).

16 Doktor Donden stwierdza, ze najlepszy do badania mocz, to ten wydalony po czwartej
lub piatej nad ranem. Ten oddany wczesniej nalezy odrzuci¢. Jesli za§ nocg nie oddawato
si¢ moczu, to po godzinie czwartej lub pigtej nalezy zebra¢ druga cz¢$¢ moczu. Pierwsza
nie jest zdatna do badania, gdyz rowniez jest zmieniona przez czynniki typu pokarmy
inapoje (DONDEN 2009: 138).

'7 Tzn. biatej, przypominajacej obtoki, substancji ptywajacej w moczu (DONDEN 2009:
138).

8 W tekécie tantry pojawia si¢ w tym miejscu wyrazenie jag sog. Pierwszy wyraz moze
oznacza¢ ‘zdzbta trawy, siano’ lub ‘stlom¢’. Drugi za$ ma przede wszystkim znaczenie
‘gromadzi¢’. Moze wige tu chodzi¢ o co$, co powstalo ze zgromadzonej trawy, czyli
w tym wypadku naczynie w ten sposob wykonane. Doktor Donden wyjasnia, ze jesli
nie jest mozliwe przygotowanie moczu do badania w jednym z wyzej wymienionych
naczyn, mozna zastosowac inne, ale nalezy wytozy¢ je biatym papierem (DONDEN 2009:
139). Natomiast doktor Drungtso daje wigcej mozliwosci piszac, ze naczynie wykonane
z innego materiatu niz jeden ze wskazanych mozna roéwnie dobrze wyscieli¢ trzcing, biala
bawelng lub tkaning. Jednoczesnie doktor Drungtso zapisuje powyzsze wyrazenie jako
Jjag srog, ale srog oznacza ‘zycie’, wigc zapewne jest to btad w druku (DRUNGTSO
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[Jesli chodzi o] sposob przemiany, to pokarm [i] napoje sa w zotadku
rozdzielane na esencj¢ odzywcza'? [oraz] odpady. Odpady przedostaja si¢ do
jelit, [gdzie] dzielone sg na state [i] ciekle. [Elementy] pltynne [dostaja si¢]
kanatem przeptywowym?’ do pecherza moczowego. [Tam] sg gromadzone.
Esencja odzywcza w watrobie przeksztatca si¢ [i] zostaje zamieniona
w krew?'. Odpady z [oczyszczania] krwi gromadzone sg3 w woreczku
z6kciowym??. Esencja odzywcza z woreczka zotciowego przeksztatcona
zostaje w limfe, [natomiast] odpady z woreczka zotciowego staja si¢
osadem w moczu®. [Ten] wedruje kanatami** do pecherza moczowego.

2004: 304).

9 Tyb. dangs ma lub dwangs ma. W lhaskim wydaniu tantry wystepuje wariant pierwszy
(BDTS 1993: 567), natomiast w wydaniu z Dharamsali spotykamy drugi sposob zapisu
(BDTS 2006: 653). W pierwszych pozycjach dotyczacych medycyny tybetanskiej, jakie
ukazaly si¢ na polskim rynku we wczesnych latach dziewigédziesiatych XX wieku
zaproponowano zastosowanie odpowiednika ‘esencja odzywcza’, tlumaczac w ten
sposob angielski termin nutritional essence. W teorii medycyny tybetanskiej mowi si¢
o siedmiu sktadnikach ciata (tyb. lus zungs bdun), ktore buduja organizm i z ktorych
kazdy powstaje w bardzo $cisle okreslonej sekwencji ze sktadnika poprzedniego. Dzieje
si¢ to na zasadzie rozdzielania elementéw zdatnych do dalszego przetworzenia od
odpadow, ktore rowniez sa w odpowiedni sposob przez organizm utylizowane. Proces ten
rozpoczyna si¢ od trawienia pokarmu i napojow, w wyniku ktorego powstaje pierwszy
sktadnik, tzw. mlecz Iub sok pokarmowy, czyli pierwsza esencja odzywcza. Dlatego tez
w jezyku tybetanskim bedzie odpowiadatl mu ten sam termin dangs ma lub dwangs ma.
Obok mlecza pokarmowego powstaja substancje nicoczyszczone, odpady (tyb. snyigs
ma). Mlecz pokarmowy jest w watrobie poddawany dalszej obrobce i ponownie zostaje
wyodrgbniona esencja odzywcza i odpady. [ znéw esencja odzywcza zostaje wykorzystana
do budowy kolejnego sktadnika ciata, ktorym jest krew. I tak dalej, az do powstania
sktadnika siodmego: ptynu regenerujacego. A wigc na kazdym etapie procesu budowy
struktury ciata mamy do czynienia z oczyszczaniem substancji odzywczej dangs ma lub
dwangs ma (por. MAJKOWSKI 2006: 35).

2 Tyb. rgyu grog rtsa. Doktor Drungtso nie ttumaczy nazwy tego kanatu, okreslajac go
terminem tybetanskim rgyu grog (DRUNGTSO 2004: 305). [Tibetan Translation Tool:
rgyu grog rtsa - (DM) ureter. DD illus. 21. — “‘moczowod’.]

2 Tyb. khrag, krew stanowi drugi w sekwencji sktadnik ciata.

22 Tyb. mkhris pa, termin dosy¢ wieloznaczny, cho¢ zawsze taczacy sie z jego znaczeniem
podstawowym, tzn. ‘zotcia’. W zaleznos$ci od kontekstu moze tez oznaczaé ‘woreczek
z6lciowy, zottaczke’, a nawet ‘watrobe’.

2 Tyb. ku ya, biala, przypominajaca oblok substancja unoszaca si¢ w zgromadzonym
W naczyniu moczu.

2 W wydaniu lhaskim jest ewidentny btad literowy. Zamiast prawidtowego zapisu rtsa
mig ‘kanaly, naczynia’ znajdujemy zapis rtsa min, ktory w przyblizeniu mogltby oznaczaé
‘nieistnienie’ lub ‘nieposiadanie zyt, kanatéw’ (BDTS 1993: 567). Wydanie tekstu
z Dharamsali zawiera prawidlowy zapis (BDTS 2006: 653).
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[Tam] jest gromadzony. Dlatego wtasnie barwa moczu jest zmieniona przez
pozywienie®. Poniewaz osad w moczu pojawia si¢ na skutek obecno$ci
krwi [i] zo6tci®®, mocz pokazuje, jaka jest temperatura w organizmie?’,
podobnie jak rozmowy kupcow na targu?.

[Co si¢ tyczy] wyjasnien na temat zwyktego moczu oséb zdrowych,
to [jego] kolor [i] zapach przypominaja [kolor i zapach] stopionego masta
[z mleka] *bri®. Wielkos¢ [i] czas rozwijajacych si¢ [nad moczem] oparow
sa umiarkowane. Osad w moczu rozprzestrzenia si¢ rOwnomiernie. Piany
[na powierzchni] jest bardzo niewiele. Kiedy opary znikaja, [zmiana koloru
zachodzi] od obrzezy ku centrum [naczynia z moczem]*. [Mocz, ktory]
po zmianie be¢dzie miatl przejrzysty, jasnozoltty kolor, jest zdrowy.

Przeciwienstwem jego jest mocz [osoby] chorej. [Wyrdézniamy] dwa
[rodzaje analizy moczu osoby chorej]: 0golna 1 szczegdlna. Sa trzy pory
ogo6lnej analizy moczu [oraz] dziewie¢ metod. Trzy pory sa [nastepujace:
gdy mocz jest] goracy, [gdy] zanika [jego] zapach [oraz gdy jest] zimny.
W czasie, gdy jest goracy, rozwija si¢ barwa, opary [i] zapach. Gdy zanika
zapach, bada si¢ osad w moczu [1] substancj¢ oleista. Po ostygnigciu bada
si¢ czas zmiany [zabarwienia], sposob zmiany [oraz wyglad moczu] po
zmianie®'. Po pierwsze, jesli chodzi o barwg¢ moczu gorgcego: [u osob

# Tzn. przyjmowane pokarmy i napoje wplywaja na ostateczny kolor moczu, ktéry moze
mie¢ dosy¢ szeroka game barw od przezroczystej jak zrodlana woda do prawie czarnej,
0 czym mowa bedzie pdznie;j.

%6 Tzn. na skutek zaistnialego zaburzenia krwi i zotci (DONDEN 2009: 140).

27 A doktadnie, czy wystepuje zaburzenie gorgca, czy zimna (DONDEN 2009: 140;
DRUNGTSO 2004: 305).

2 Mamy tutaj do$¢ typowe dla tekstow tybetanskich poréwnanie do sytuacji z zycia
wzigtej, majacej ilustrowac jakie§ medyczne zagadnienie, w tym wypadku sposob, w jaki
unoszacy si¢ w moczu osad mowi lekarzowi o kondycji organizmu. Jak precyzuje to doktor
Donden: ,,Podobnie jak na targu, gdy kupiec ma do sprzedania co$ nielegalnego i nie
pokazuje tego, ale ukrywa pod ubraniem i opisuje, dzigki czemu wiemy, co chowa, tak
z moczu mozna wyczytac, jakie schorzenia lub braki wystepuja w ludzkim organizmie.”
(DONDEN 2009: 140).

# (Czyli samicy jaka.

30 7 tekstu tybetanskiego dowiadujemy si¢ jedynie, ze co$ si¢ dzieje od obrzezy ku
srodkowi [naczynia z moczem| w czasie zanikania oparéow. To, ze chodzi o zmiang
zabarwienia, wyjasnia dopiero doktor Donden, a za nim doktor Drungtso. Doktor Donden
przyrownuje to zjawisko do zaparowanego przez oddech lustra, z ktorego wilgotna
mgietka znika najpierw naokoto, zbiegajac si¢ niejako ku centrum i tam ostatecznie ginie.
(DONDEN 2009: 140).

0 tym, ze chodzi o zmian¢ zabarwienia, a nie inna, wiemy ponownie dzigki
komentarzom lekarzy.
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z zaburzeniem|] wiatru [mocz] przypomina zrodlang wodg; jest niebieskawy
1 rzadki. Gdy jest zolty, [Swiadczy o zaburzeniu] zolci. Gdy jest biaty,
[wskazuje na] chorobe flegmy. Gdy jest czerwony, choroba [dotyczy] krwi.
[Gdy jest] rdzawy??, wystepuje [choroba] limfy. Gdy [mocz] jest brazowy
1 ciepty, diagnozuje si¢ [zaburzenie]| brgzowej flegmy. Jesli kolor moczu jest
mieszany, [wystepuje] zaburzenie kombinacji [humordéw]®. Jesli [mocz]
przypomina olej gorczyczny, [0znacza to] rozprzestrzeniajacg si¢ chorobe
zakazna lub [chorobe] zotci. Mocz zottoczerwony, gesty [i] ciepty [sugeruje]
rozprzestrzeniajace si¢ [zaburzenie] lub rozdraznienie [organizmu]**. Mocz
o barwie czarnej lub [mieniacy si¢]| kolorami tgczy [oznacza] zatrucie.

Jesli mocz [wydziela] obfite opary, [0znacza to] rozprzestrzeniajaca si¢
goragczke. [Jesli opary] sa niewielkie i [utrzymujg si¢] dtugo, jest to albo
ukryta gorgczka, albo [goraczka] zadawniona. Kiedy opary sa nieznaczne
[1 utrzymuja si¢] krotko, mocz [wskazuje na chorobe] flegmy, wiatru
[1] zimna. [Jesli opary] sa raz obfite, a raz niewielkie, to diagnozujemy
polaczone [zaburzenie] goraca [i] zimna.

Jesli zapach [moczu] jest odrzucajacy i zgnily, [oznacza] silng
goraczke. Jezeli nie ma zapachu lub jest [on] niewielki, [mamy do czynienia
z zaburzeniem] zimna. [Je$li mocz] ma zapach jakiego$ pozywienia, Ow
zapach [oznacza] niestrawienie [tego pokarmu]*’.

[Jesli] piana [na moczu] jest [barwy] niebieskiej i jest obfita, [wskazuje
to na zaburzenie] wiatru. Gdy [babelki piany] sa male, zotte [i] szybko
znikaja, obecne jest [zaburzenie] zokci. Jesli pecherzyki sg jak §lina®,
[wskazuje to na] chorobe flegmy. Jesli sa czerwone, [obecne jest] zaburzenie

32 To tlumaczenie za doktorem Dondenem (DONDEN 2009: 142). Okres$lenie rgya shal
nie daje si¢ sensownie przetozy¢ (dosl. mogloby oznacza¢ np. ‘wielka twarz; wielkie
grabie’, ale takze ‘chinska twarz, indyjska twarz; chinskie grabie, indyjskie grabie’. Takie
przektady nie maja tutaj jednak zadnego sensu. Niewykluczone, ze jest to poroéwnanie —
jak pisze dr Drungtso — do barwy czerwonawo-rézowej substancji produkowanej przez
owady o tacinskiej nazwie Laccifer lacca (DRUNGTSO 2004: 307), ale z tybetanskiego
tekstu jasno to nie wynika.

3 Tzn. wiatru, z6kci i flegmy, zardwno w takiej potrojnej kombinacji, jak i w potaczeniach
podwojnych (DRUNGTSO 2004: 308).

3* Przez ogoélne rozdraznienie organizmu nalezy najpewniej rozumie¢ chorobe, czy tez
zaburzenie, ktore obj¢to caly organizm. Tak méwi o tym Jesi Donden (DONDEN 2009:
142). Doktor Drungtso natomiast mowi o goraczce, ktdra si¢ rozprzestrzenia lub jest
rozdrazniona, a wigc jakby przez co$ sprowokowana (DRUNGTSO 2004: 308).

3 Lub tez ogdlng niestrawno$¢ i problemy z przetwarzaniem pokarméw przez uklad
pokarmowy (DONDEN 2009: 143; DRUNGTSO 2004: 309).

¢ Tzn. nie znikaja, ale utrzymuja si¢ jak na powierzchni wody (DONDEN 2009: 143).
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krwi. Gdy sa w kolorze tgczy, [oznaczaja] zatrucie. [Gdy] przypominaja
golebie rozpedzane przez jastrzebia, [0znaczaja] rozlewajaca si¢ [po calym
organizmie] chorobg.

Jesli osad w moczu przypomina wtosy*’, [mamy do czynienia z]
zaburzeniem wiatru. Mocz wygladajacy jakby rzuci¢ wen welne [$§wiadczy
o zaburzeniu] krwi [i] z6tci. [Gdy osad w moczu] przypomina czubki
wlosow?®, [mamy do czynienia z] zimng chorobg flegmy. Gdy [osad]
przypomina chmure, [§wiadczy o] chorobie pluc. Jesli wyglada jak ropa,
ja sama wiasnie oznacza. Jezeli [osad w moczu] wyglada jak [ziarenka]
piasku, sugeruje chorobe nerek. W podobny sposob diagnozuje si¢ rowniez
choroby wyzszych, nizszych [oraz] §rodkowych partii [ciata]®*. Gdy osad
w moczu podobny jest do zsiadtego mleka [i] wypelnia gorng warstwe,
[informuje o] zaburzeniu przez [humor] wiatru sktadnikéw ciata, [ktore]
jest [pod wzglgdem] temperaturowym mieszane®. [O zaburzeniach] gorgca
[lub] zimna wnioskujemy [takze] z grubosci [warstwy osadu]*'. Kolor
[osadu] jest taki, jak barwa moczu*.

Jesli substancja oleista* ma cienka [warstwe, wystepuje zaburzenie]
zimna, jesli [warstwa] jest gruba, [mamy do czynienia z chorobg] goraca.

37 Tybetanski wyraz spu oznacza ‘wlosy na ciele’ lub ‘sier§¢ zwierzat’. Sam tekst nie
precyzuje, o jakiego rodzaju wlosy czy siers¢ w tym wypadku chodzi. Doktor Drungtso
utrzymuje, ze osad unoszacy si¢ w stygnacym moczu ma przypominaé sier$¢ kozy
(DRUNGTSO 2004: 310), natomiast doktor Donden woli poréwnanie osadu do wloséw
na ramieniu (DONDEN 2009: 144).

% Ponownie obaj lekarze prezentuja duza rozbieznos¢ w kwestii tego, jakie wlosy
taki osad ma przypomina¢. Doktor Drungtso widzi tu bowiem biale konskie wtosie
(DRUNGTSO 2004: 311), podczas gdy doktor Donden sktonny jest raczej przyrownac go
do bialych koniuszkow kroliczej siersci, ktore ledwo mozna dostrzec (DONDEN 2009:
144).

¥ Tzn. jezeli osad utrzymuje si¢ przy powierzchni przygotowanego w naczyniu moczu,
$wiadczy to o zaburzeniu organdow gornej czgsci ciata, szczegélnie serca i pluc; gdy
pojawia si¢ na spodzie, sugeruje choroby nerek, pecherza moczowego lub jelit, natomiast
jesli obecny jest w moczu, ale nie wedruje ani ku gorze, ani ku dotowi, a utrzymuje si¢
posrodku, jest to sygnat zaburzen wystgpujacych w organach srodkowych partii, a wigc
w watrobie, §ledzionie, woreczku zotciowym i okolicach przepony (DONDEN 2009: 144;
DRUNGTSO 2004: 311).

40" Tzn. mamy wowczas do czynienia z potagczonym zaburzeniem goraca i zimna.

41 Jezeli warstwa jest gruba, obecne jest zaburzenie goraca, jesli jest cienka, zaburzenie
zimna.

42 Jesli wiec przy zaburzeniu zotci mocz jest ciemnozotty lub pomaranczowy, taka sama
barwe przyjmie osad, etc. (DONDEN 2009: 144).

4 Tybetanski wyraz spris ma moze oznacza¢ takze ‘piang’. Ale w traktacie medycznym
piana, a wigc babelki pojawiajace si¢ na powierzchni moczu, sa okre§lane wyrazem /bu
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Jesli otrzymang [warstw¢] mozna cigé, nazywa si¢ [ja] dzikg warstwa*.
Jesli spali si¢ ja w ogniu [i] bedzie ona wydziela¢ zapach spalenizny,
nie ma potrzeby, by leczy¢ chorobe®. Jesli oleista substancja dzieli si¢
na fragmenty, [w organizmie] obecne sg guzy. Z form, [jakie tworzy na
powierzchni moczu] substancja oleista, mozna [takze] zdiagnozowacé
[wptyw] ztego ducha.

[Jesli chodzi o] czas zmiany*® [zabarwienia, to jesli] pojawia sie, kiedy
znikajg opary, wystepuje [zaburzenie] goraca*’. [Jezeli] zmiana nastepuje po
zniknigciu [oparow i] ochtodzeniu si¢ [moczu, sugeruje to chorobg¢] zimna.
[Jesli] czas zanikania opardéw [i] zmiany [zabarwienia] jest rOwnoczesny,
wystepuje rownowaga goraca [i] zimna.

[Co si¢ za$ tyczy] sposobu zmiany [zabarwienia] moczu, to [jego] ilo$¢
nie ma tu nic do rzeczy*. Jakkolwiek mato by go byto, [jesli kolor zaczyna]

ba. Inne thumaczenie, ktoére mozna by zastosowac, to ‘szumowiny’ lub ‘mety’. Jednak
takie okreslenie nie opisuje nam charakteru substancji i tego, czym miataby ona si¢
ro6zni¢ od osadu, ktory rowniez jest metny. Doktor Drungtso i doktor Donden stosuja tutaj
okreslenie ‘mlecz’. Doktor Donden 6w mlecz opisuje jako oleista substancje¢ i wlasnie ten
opisowy przektad zostal zastosowany w niniejszym ttumaczeniu. Mozna takze spotkac si¢
z poréwnaniem tej substancji do kozucha na mleku lub do warstwy masta, jaka gromadzi
si¢ na powierzchni tybetanskiej herbaty.

4 Ten fragment tekstu jest bardzo niejasny i trudno tu o jaka$ blizsza interpretacje. Doktor
Drungtso méwi wprawdzie o tym, ze oleista substancja jest w tym wypadku bardzo gruba
1 mozna ja wrecz ciaé, np. paznokciem, ale nie precyzuje dlaczego stosuje si¢ w stosunku
do niej okreslenie ‘dzika’ (DRUNGTSO 2004: 312).

45 Konkretnie zapach ma przypominaé¢ palone ziarna jeczmienia lub masto. Taki aromat
$wiadczy o tym, ze choroba cofnie si¢ sama i nie ma potrzeby stosowac¢ zadnego leczenia
(DONDEN 2009: 145; DRUNGTSO 2004: 312).

4 Dostownie ‘wycofania si¢’, tyb. ldog pa.

47 Faktycznie chodzi o to, ze kolor moczu ulega zmianie zanim opary znikng, a wigc
zanim mocz wystygnie (DRUNGTSO 2004: 313; DONDEN 2009: 145).

4 Ten fragment nie jest jasny. Nie znajdujemy komentarza do niego ani u doktora
Dondena, ani u doktora Drungtso. Mamy tutaj tybetanskie wyrazenie srab mthug, czyli
dostownie ‘grubos¢, wymiarowos¢’. Ten ztozony wyraz powstat przez potaczenie dwoch
wyrazow prostych: srab ‘by¢ cienkim’ i mthug ‘by¢ grubym’. Jest to dos¢ typowy dla
jezyka tybetanskiego sposob tworzenia nazw cech przez zestawienie ze sobg okreslen
dwoch skrajnych stanow (inny przyktad to zestawienie tsha ‘by¢ goracym’ i grang ‘by¢
zimnym’, czyli ‘temperatura’). Nie jest pewne, do czego w konteksécie sposobu zmiany
zabarwienia moczu miataby si¢ odnosi¢ cecha grubosci. Czy chodzi o grubos$¢ warstwy
czegos? Tekst na dodatek stwierdza, ze owej grubo$ci nie ma. Mocz lub tez sposéb zmiany
zabarwienia moczu jej nie posiadaja. Po namys$le mozna doj$¢ do wniosku, ze by¢ moze,
ale jest to tylko hipoteza, chodzi o ilo$¢ moczu zgromadzonego w naczyniu, czyli jakby
o grubo$¢ warstwy calego ptynu. Moze chodzi o to, Ze niezaleznie od tego, czy ta ilos¢ jest
spora, czy niewielka, na zmian¢ zabarwienia wptywu to nie ma. Ilo$¢ badanego moczu
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wycofywac si¢ od brzegéw [naczynia z moczem], wystepuje [zaburzenie]
zimna. [Jezeli kolor] zmienia si¢ [zaczynajac] od dna ku powierzchni, jest
to §wieza gorgczka. [Jezeli] zmiana zachodzi gwaltownie od brzegow,
gorgczka jest chroniczna. Jes§li zmiana [zabarwienia] osadu w moczu
poprzedza [zmiang¢ zabarwienia moczu, $wiadczy to o] walce goraca [z]
zimnem [w organizmie]. [W] trzech [wypadkach] zmiana [zabarwienia]
moczu nie zachodzi: [gdy wystepuje] wyniszczajace [zaburzenie] goraca,
rozprzestrzeniajace si¢ [po catym organizmie zaburzenie] zimna [lub
opanowanie] przez duzg liczbe demonow.

Badajac zabarwienie moczu po zmianie koloru [diagnozujemy]
przyczyny chorob. Jesli [mocz] jest metny, [wystepuje] zaburzenie goraca,
jesli jest przejrzysty, mamy do czynienia z zaburzeniem zimna®.

[Jesli chodzi o] szczegodlng [analize moczu], to méwige krotko sa [jej]
dwa [aspekty: analiza w kategorii] moczu [zaburzen] goraca [i zaburzen]
zimna. Co si¢ tyczy moczu [powstatego skutkiem zaburzen] goraca, to
[jego] barwa jest czerwona lub zo6lta, jest [on] gesty i [ma] odpychajacy
zapach. Opary [jego] sa obfite [i] utrzymujg si¢ przez dlugi czas. Piana
[na powierzchni] jest niewielka, zotta [i] szybko znika. Substancja oleista
[ma] grubg [warstwe]. Osad koncentruje si¢ w centralnej czgéci [naczynia
z] moczem. Zanim zniknie ciepto [i] opary, [w wypadku zaburzen] goraca
[juz] nastepuje zmiana [zabarwienia]. Po zmianie mocz [zaburzenia] goraca
jest brazowy 1 gesty. Barwa moczu [zaburzenia] zimna jest biala lub
niebieska® i jest [on] rozrzedzony. Opary oraz zapach sg nikte, wystepuje
[natomiast] obfita piana. Substancja oleista oraz osad w moczu nie sg grube.
Zmiana [zabarwienia] nastepuje po ostygnieciu. Po [owej] zmianie mocz
[zaburzenia] zimna jest koloru niebieskawego 1 jest rozrzedzony.

[Gdy] mocz jest barwy biatej [lub] niebieskawej [oraz] posiada gruba
[warstwe] osadu, to chociaz wyglada jak [mocz zaburzenia] zimna, w glebi
jest goragczka. W sytuacji, gdy [kolor moczu] jest czerwony [lub] Zotty,

nie gra tu roli.

4 Uzyte tutaj tybetanskie wyrazy majace oznaczaé cech¢ moczu po zmianie jego
zabarwienia to ska (ba) ‘gesty’ i sla (ba) ‘rzadki’. Poniewaz jednak maja one okresla¢
rodzaj zabarwienia, przeto nalezy przetlumaczy¢ je raczej ‘metny’ i ‘przejrzysty’, czyli
o duzym zaggeszczeniu barwy i o znikomym kolorze.

% By¢ moze lepiej bytoby okresla¢ ja jako niebieskawa. Trudno sobie bowiem wyobrazi¢
mocz o kolorze catkowicie niebieskim. Natomiast z cala pewno$cia mozna stwierdzié
istnienie moczow brazowych, czy wrecz czarnych, gdyz podczas pracy z lekarzem
tybetanskim autorowi zdarzato si¢ takie widywac.
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wystepuje nikty zapach® [i] nie ma osadu, chociaz wydaje si¢, ze mamy
[do czynienia z zaburzeniem|] gorgca, w istocie jest to [choroba] zimna*.
[Jesli] mocz [wskazujacy na zaburzenie] gorgca zmienia [barwe] powoli
[lub] mocz [§wiadczacy o zaburzeniu] zimna zmienia [barwe] szybko,
to wiadomo, ze [faktycznym problemem jest] ukryta choroba gorgca®.
Jezeli mocz [wskazujacy na chorobg] goraca nie ma piany™, [zaburzenie]
znajduje si¢ gleboko wewnatrz [organizmu]. Je§li mocz [§wiadczacy
o zaburzeniu] zimna nie ma piany, [choroba] zimna rozlewa si¢ [po
catym organizmie]*. Jezeli warstwa oleista [na] moczu [$wiadczacym
o zaburzeniu] goraca jest gruba, niszczeniu’® ulegaja sktadniki ciata.
[Jesli] podobnie jest [w wypadku] moczu [wskazujacego na zaburzenia]
zimna, to w rzeczywistosci nie sg trawione tluszcze®’. Ogodlnie rzecz
biorac, przy czerwonym [kolorze moczu istnieje mozliwos¢] pomylenia
goraczki pustej [z] goraczka krwawa®. Przy bragzowym [kolorze moczu

1 W lhaskim wydaniu tekstu w tym miejscu wystepuje wyraz chu, ktory na ogédt
tltumaczymy w kontek$cie niniejszego rozdziatu jako ‘mocz’ (BDTS 1993: 569).
W wydaniu dharamsalskim za$§ (BDTS 2006: 655) mamy tutaj wyraz chung, czyli ‘maty’.
Wydaje si¢ logiczne, ze powinno by¢ dri chung, a wigc ‘niewielki zapach’, zamiast dri
chu, ktére oznacza ‘pachnaca wodg’, a wigc po prostu ‘mocz’. MoglibysSmy ewentualnie
probowac potaczy¢ chu z kolejnym wyrazem ku ya, czyli ‘osad’ i wtedy otrzymaliby$my
‘osad (kogo? czego?) moczu’, w domysle chu’i ku ya. Ale wyraz dri zostatby wtedy
pozostawiony samemu sobie. Wydaje si¢ wigc, ze to tekst lhaski zawiera btedny zapis.

2 W obu tych wypadkach istnieje wigc mozliwo$¢ popetnienia btedu i postawienia
nieprawidtowej diagnozy, gdyz symptomy, ktére widoczne sa w pierwszej kolejnosci
i najbardziej rzucaja si¢ w oczy, a wigc przede wszystkim barwa, moga by¢ zwodnicze.
Wida¢ wigc, jak jest istotne, aby bra¢ pod uwage wiele elementow podczas diagnozy
moczu.

3 A wige w tych wypadkach mocz bedzie miat zabarwienie czerwone lub Zotte, co na
ogo6t $wiadczyloby o chorobie goraca, ale zmiana zabarwienia po ostygnigciu bedzie
nastgpowac powoli, co jest sytuacja nietypowa, lub tez mocz o zabarwieniu bialym albo
niebieskawym, ktory normalnie bylby symptomem zaburzenia zimna, b¢dzie zmieniat
kolor szybko, a to takze jest sytuacja nietypowa. Ta niezgodnos$¢ barwy moczu i czasu
zmiany koloru $wiadczy o ukrytej goraczce (DONDEN 2009: 148-149; DRUNGTSO
2004: 317).

3 Zamiast wyrazu [bu ba ‘piana’ zastosowano tu wyraz me fog ‘kwiat’. Pojawia si¢
on w tekscie kilkakrotnie na oznaczenie pewnych aspektow moczu, takich jak wiasnie
piana lub opary. O tym, ze w tym miejscu chodzi o piang, wiemy dzigki komentarzom
(DONDEN 2009: 149; DRUNGTSO 2004: 317-318).

3 Jest to kolejny przyklad subtelnosci, jakich nalezy by¢ $wiadomym podczas
dokonywania diagnozy.

¢ Dostownie ‘topnieniu’ lub ‘strawieniu’.

7 W tekScie uzyty jest wyraz mar, czyli ‘masto’, ale w gre wchodza thuszeze generalnie.
% Doktor Drungtso wyjasnia, ze mocz przy goraczce pustej jest jasniejszy i ma niewielka
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mozna pomyli¢ zaburzenia] bragzowej flegmy [i] limfy*’. Przy czerwonej
[barwie moczu latwo jest takze] pomyli¢ [zaburzenia] nerek, watroby [i]
$ledziony®. [W wypadku moczu] o barwie niebieskawej [mozna] pomyli¢
ukryta goraczke [z] polaczonym [zaburzeniem] flegmy [i] wiatru [lub
z zaburzeniem] zimna®'. Powyzszych [cech] nie [wolno] myli¢, [aby mbc
prawidtowo] rozpoznawac kazda chorobg.

Jesli chodzi 0 mocz $mierci, [gdy] jest podobny do krwi [i ma] zapach
zgniltej [zwierzgcej] skory, to niezaleznie od [zastosowanego] leczenia nie
bedzie poprawy [stanu zdrowia]. Jest to mocz $mierci na skutek [choroby]
goraca. Podobnie, [gdy] po zniknigciu osadu z moczu nie nastepuje zmiana
[zabarwienia, nadejdzie] $mier¢®. [Gdy mocz] jest niebieskawy oraz nie
posiada zapachu, oparéw [ani]| smaku, a leczenie nie przynosi zmiany, jest
to mocz $mierci na skutek [zaburzenia] zimna. [Je$li mocz] wyglada jak
podzielone zgromadzenia®, $§mier¢ nastapi na skutek choroby wiatru. [Jezeli]
przypomina podzial [linii na powierzchni wywaru z] rabarbaru®, przyczyna

ilo$¢ duzych babelkow, natomiast przy krwawej (krwotocznej?) goraczce mocz jest metny,
ma obfite opary i osad, ale niewielkie babelki (DRUNGTSO 2004: 319).

% Mozna je jednak odrozni¢, gdyz w wypadku choroby brazowej flegmy mocz ma silny
zapach, natomiast przy zaburzeniu limfy zapach jest nieznaczny (DRUNGTSO 2004:
319-320).

% Niemniej jednak istniejg roznice. Przy chorobach nerek mocz jest metny, a osad
gromadzi si¢ na spodzie naczynia, przy schorzeniach watroby mocz moze by¢ zaréowno
jasny, jak i ciemny, ale osad jest obecny w nim rownomiernie, natomiast przy zaburzeniach
sledziony mocz jest przejrzysty lub, mimo generalnie czerwonej barwy, lekko zielonkawy,
a osad zbiera si¢ w centrum (DRUNGTSO 2004: 320).

8 T znow wprawny lekarz powinien umie¢ odroézni¢ te na pierwszy rzut oka podobnie
wygladajace typy moczu. Mocz ukrytej goraczki begdzie niebieskawy, ale tez bedzie
posiadat niewielkie i szybko znikajace babelki oraz grubg warstwe osadu. Mocz zaburzen
flegmy i wiatru bedzie miat babelki duze i utrzymujace si¢ przez dtugi czas oraz niewielki
osad. Przy zaburzeniu zimna mocz bgdzie po prostu jasny lub blady i bedzie miat
niebieskawy odcien (DRUNGTSO 2004: 320).

2 To zdanie thumaczy si¢ do$¢ dostownie i bez wigkszego problemu. Podobnie zresztg
opisuje t¢ cechg¢ moczu doktor Drungtso (DRUNGTSO 2004: 321). Zaskakujace jest to,
ze doktor Donden wypowiada si¢ tu zupetnie inaczej. Mianowicie méwi on, ze to wtasnie
osad powinien pozosta¢ w moczu bez zadnej zmiany i wtedy jest to sygnat zblizajacej si¢
$mierci.

% Chodzi o tworzace si¢ na powierzchni moczu wzory, powstate na skutek zgromadzenia
si¢ nieczystosci. Taki mocz ma dodatkowo jeszcze niebieskawa barwe, o czym juz
weczesniej byta mowa (DONDEN 2009: 151; DRUNGTSO 2004: 321).

8 Tyb. chu rtsa. Jedynie u doktora Dondena roslina ta zidentyfikowana jest jako szpinak
(DONDEN 2009: 151). Jednak wszystkie inne zrédia opisuja ja jednoznacznie jako
rabarbar, tac. Rheum (DRUNGTSO 2004: 321; DRUNGTSO 2005: 132b; DAWA 1999:
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$mierci bgdzie zaburzenie z6tci. Gdy podziat [linii na powierzchni moczu]
przypomina [w barwie] cynober, Smier¢ nastapi na skutek zaburzenia krwi.
[Mocz] wygladajacy jak zepsute mleko [méwi o] $mierci spowodowanej
chorobg flegmy. Jezeli podziat [linii na powierzchni moczu] przypomina
[wlany do moczu] atrament, $mier¢ bedzie wynikiem [dzialania] trucizny.
Kiedy nie wystgpuje choroba nerek a mocz zmienia [barwe] od srodka®
[i ma] zgnily [zapach], wewnatrz [organizmu nastepuje] potaczone
[zaburzenie] wszystkich humoroéw [prowadzace do] $mierci®.

Mocz ztych duchow bada sie, [gdy] zostat [on] oddany w kierunku
wschodnim®”. Ow mocz znajduje si¢ [na] schemacie lezacego na grzbiecie
z6twia%®. Glowa [z0twia] wskazuje potudnie, [wtedy wyznacza si¢] cztery
linie, dzielgc [schemat] na dziewi¢¢ miejsc. [Po stronie] prawej sg trzy
[pola]: miejsce bostw, miejsce ludzi [i] miejsce ztych duchdéw. [Po stronie]

286).

% Albo od $rodka w naczyniu, w ktorym jest przygotowany do badania, albo w znaczeniu
‘sam z siebie’, niejako niezaleznie od innych czynnikow.

% To zdanie jest bardzo enigmatyczne i trudne do rozszyfrowania, zwlaszcza ze
komentatorzy roéznig si¢ nieco w opinii na temat jego znaczenia. To, co jest pewne, to
sytuacja, kiedy nie ma choroby nerek, ale za to jest potaczone zaburzenie wszystkich
trzech humoréw: wiatru, flegmy i zotci. Doktor Donden fraze khong nas chu log na
thumaczy ‘jesli w jamie brzusznej gromadzi si¢ woda’. Wyraz khong, dostownie ‘wnetrze,
srodek’, to w tym wypadku ‘brzuch, wnetrznosci’, a chu ma swoje podstawowe znaczenie
‘woda’. I to wszystko, co ma do powiedzenia Jesi Donden (DONDEN 2009: 151). Doktor
Drungtso natomiast fraz¢ khong nas chu log na opisuje moéwiac, Zze mocz zmienia si¢
wewnetrznie i jest jakby zgnity, ale nie oznacza to choroby nerek, lecz potrdjne zaburzenie
wszystkich humoréw. O takiej sytuacji mowi si¢, ze jest to rozkladanie si¢ trzech
wewnetrznych kombinacji humoralnych (DRUNGTSO 2004: 322).

67 Cata procedura badania moczu pod wzgledem obecnosci ztych duchow jest wyjatkowo
skomplikowana i trudna do zrozumienia. Pierwszym trudnym do pojecia zaleceniem jest
to, aby pacjent oddawat mocz w kierunku wschodnim. Na pojemnik z moczem naktada si¢
siatke opisujaca dziewi¢é miejsc odpowiadajacych czterem gldéwnym i czterem posrednim
kierunkom $wiata. Pole dziewiate stanowi centrum. A wi¢c nalezy owa siatk¢ natozyc
tak, aby wschod wypadat w tej stronie, w ktora byt zwrocony pacjent podczas oddawania
moczu (DRUNGTSO 2004: 323).

% Mowa tu wiasnie o owej siatce naktadanej na pojemnik z moczem. Siatka ma ksztalt
okregu i Tybetanczykom przypomina lezacego na grzbiecie zotwia. Doktor Drungtso
(DRUNGTSO 2004: 323) twierdzi nawet, ze ma to by¢ zétwica, ale nie precyzuje dlaczego
ani tez czym mialaby si¢ siatka odwzorowana od zotwicy rézni¢ od siatki odwzorowanej
od zotwia plci meskiej. Niemniej jednak mozna sobie po prostu wyobrazié, ze mamy
okrag, ktory nastegpnie przecinamy czterema liniami i otrzymujemy dziewig¢ pol. Glowa
z6twia ma by¢ skierowana w kierunku potudniowym, a wigc ogon pokazuje péinoc, strona
prawa wschdd, a lewa zachod. W dalszej czgsci tekst tantry precyzuje jak nalezy oznaczy¢
dziewig¢ pol.
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lewej [rowniez] sg trzy [pola]: miejsce grobéw®, miejsce domu i miejsce
pol uprawnych. [W] centrum [takze] sg trzy [pola]: miejsce przodkow,
[miejsce] wlasne oraz [miejsce] dzieci. W owych dziewigciu miejscach
siatki znajduje si¢ lustrzane odbicie [ztych duchow, ktore mogly opetad
pacjenta]”. [Obserwuje si¢] szybkie zmiany, powolne zmiany oraz
brak zmiany [zabarwienia moczu w kazdym z miejsc]. [Wypatruje si¢]
pojawiajacych si¢ [znakdéw] przypominajacych rybie oczy, pgknigcia,
[a takze] piang. Jezeli [znaki te] pojawig si¢ w miejscu bostw, [za] zmiang
[odpowiedzialne jest] towarzyszace bostwo opiekuncze’'. Kiedy [znaki]
beda widoczne w miejscu ludzi, [oznacza to, ze] szkod¢ wyrzadzaja duchy
gre pho [lub] gre mo™. Jezeli [owe] znaki pojawig si¢ w miejscu ztych
duchow, sprawcg szkody jest powszechny duch [tego] $wiata”. [Jesli znaki]
pojawig si¢ w miejscu przodkow, przyczyng nieszczescia jest chags ‘dre™

% Lub miejsce kremacji (DRUNGTSO 2004: 323).

70 Podziat na dziewie¢ miejsc ma pomoc stwierdzi€, z ktorej strony przyszio zagrozenie
spowodowane przez ztego ducha, tzn. czy duch jest np. mieszkancem cmentarza, wlasnego
domu albo pdl uprawnych. Stwierdza si¢, ze by¢é moze mamy do czynienia z duchem
przodkéw albo ze zto§liwym bostwem. Wydaje sie, ze do dzialu diagnostyki zajmujacego
si¢ wptywami ztych duchow zalicza si¢ takze wpltywy 0sob zyjacych, gdyz jedno z miejsc
odwzorowanych na siatce przedstawia wptywy dzieci, a by¢ moze generalnie potomkow,
a wigc takze wnukow i1 prawnukow (DONDEN 2009: 152-153).

" Zmiana ta ma charakter negatywny. Bostwo, ktore powinno opiekowac¢ si¢ pacjentem,
zostato najprawdopodobniej rozgniewane i obrocito si¢ przeciw niemu. Nalezy je wigc
przebtaga¢ (DONDEN 2009: 154; DRUNGTSO 2004: 325).

2 0O tym zlym duchu nie wiemy nic poza faktem, ze wystgpuje pod postacia meska
i zefiskg. Posta¢ meska to gre bo lub gre pho (JASCHKE 2007: 78a; DAS 2004: 248b;
DRUNGTSO 2005: 75b-76a). Jesi Donden nazywa te duchy ‘pozeraczami zapachow’
(DONDEN 2009: 155).

7 Albowiem gdy formuje si¢ §wiat, jednoczes$nie pojawia si¢ tez dominujacy nad nim
duch i to wlasnie jest tutaj pokazane.” (DONDEN 2009: 155). Tybetanska nazwa dla
takiego ducha, pojawiajaca si¢ w tekscie tantry, to srid pa’i spyi 'dre. Réne de Nebesky-
Wojkowitz wspomina o grupie dziewigciu srid pa’i ‘dre i wymienia nazwy sze$ciu z nich.
Sa to: btsa’ byed mig dmar, thang byed kha skya, se byed lag zlum, Icag phel sngon po,
a gho chad kun i bhe nya zho kun. Nebesky-Wojkowitz podaje jednak w watpliwo$¢
prawidtowy zapis nazw tych duchéw i dodaje, Ze pozostate trzy nie sa znane z imienia
(NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 339).

" W bardzo skrupulatnie sporzadzonej pracy René de Nebesky-Wojkowitza duchy
0 nazwie ‘dre nie zostaty opisane. Jedyny wypadek, kiedy nazwa ta w dziele Nebesky-
Wojkowitza pojawia si¢, to kiedy wspomina on o tzw. ’dre rgyal, czyli ‘krolewskich
demonach’ i powoluje si¢ na kronik¢ Dalajlamy Piatego, w ktorej klasyfikowat on owe
duchy i twierdzil, ze wystepuja w trzech postaciach: bialej, czarnej i zoltej w kraju yu
gur (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 98). Jaschke, a za nim Das utrzymuja, ze termin
‘dre jest najbardziej pospolita nazwa na zte duchy i moze odnosi¢ si¢ do réznych ich
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lub rbad ’dre™. Jezeli [znaki] ujawnig si¢ w miejscu wlasnym, [jest to
sygnal, ze] krzywde wyrzadzaja nieczyste” duchy przyjaciot’”’. [Znaki]
pojawiajace si¢ w miejscu dzieci [oznaczaja] ducha krewnych od strony
matki’®. Jezeli [znaki] b¢da w miejscu domu, grobow [lub] pél uprawnych,
to z tamtej [strony pochodzi] niebezpieczenstwo™.

Ponadto, jezeli [znaki] pojawia si¢ na wschodniej [stronie naczynia,
to szkodg przynosza] rgyal po* i gnyan®'. Gdy [znaki] widoczne sg po

gatunkow. Przektady, jakie podaja to ‘goblin, gnom, chochlik, demon, zty duch, diabel’
(JASCHKE 2007: 284a; DAS 2004: 697b). chags ’dre to demony pozadajace (czegos),
natomiast rbad ’dre to najprawdopodobniej duchy sprowadzone za pomoca klatwy, czyli
poszczute na kogos (DAS 2004: 935b). Podobnie utrzymuja Jesi Donden i doktor Drungtso
stwierdzajac, ze pierwsze Igna do czyjego$ majatku, a drugie sa przyzywane z daleka,
aby szkodzi¢ (DONDEN 2009: 155; DRUNGTSO 2004: 325). Wydaje si¢ stuszne, by
stwierdzi¢, ze termin ‘dre nie odnosi si¢ do konkretnego typu istot, ale stanowi nazwe
0g6lng dla bardzo wielu ich kategorii.

> Doktor Drungtso dodaje, ze chodzi tutaj o meskich przodkow (DRUNGTSO 2004:
325).

6 W lhaskim wydaniu tantry pojawia si¢ tu, najprawdopodobniej blednie, wyraz gos
oznaczajacy ‘ubranie’ (BDTS 1993: 570). W tekscie z Dharamsali wystgpuje ‘gos, czyli
‘nieczysty, splamiony, zainfekowany’ (BDTS 2006: 656), co wydaje si¢ by¢ wariantem
prawidtowym.

77 Doktor Drungtso nie wspomina w tym kontekscie nic o przyjaciotach, mowi jedynie,
ze s3 to duchy zanieczyszczajace (DRUNGTSO 2004: 325). Doktor Donden w ogole
pomija centralne miejsce diagramu sporzadzonego na siatce odwzorowanej na zotwiu.

8 Tybetanskie wyrazy zhang oraz sru oznaczaja krewnych z rodziny matki, w pierwszym
wypadku wuja, w drugim ciotke. Doktor Donden twierdzi, ze moze chodzi¢ o krewnych
zardwno od strony ojca, jak i matki (DONDEN 2009: 155). Doktor Drungtso obstaje
jednak przy krewnych od strony matki (DRUNGTSO 2004: 326).

” Doktor Drungtso precyzuje, ze w wypadku grobow, zagrozenie moze przyjs$¢ od strony
cmentarnych ogrow; w wypadku domu — od strony nagow, a jesli mowa jest o polach
uprawnych, to sprawca nieszczgscia najpewniej beda duchy bedace lokalnymi wtadcami
(DRUNGTSO 2004: 326).

8 Dostownie ‘krol’. ,,Grupa istot, wsrod ktorych jest wielu obroncéw Dharmy,
przedstawianych w czarnej jedwabnej czapce. Czgsto sa to lokalne bostwa o wielkim
znaczeniu.” (DRUNGTSO 2004: 511). Wiemy o nich takze, iz przynosza choroby,
a szczegoélnie szalenstwo. Wyrdznia si¢ trzysta sze$édziesigt demonéw tej grupy,
a ich przywodca jest pe har. Posrdd nich sg rgyal po wielkie i1 poslednie (NEBESKY-
WOJKOWITZ 1956: 128).

81 Jest to grupa bostw tybetanskich. Sa one zwiagzane z takimi duchami, jak kfu (por.
przypis 123) oraz sa bdag (por. przypis 96). Uwaza si¢, ze zamieszkuja przestrzen migdzy
niebem a ziemig i sa koloru zoltego. Sa to bostwa zte, powodujace u ludzi utomnos¢.
Wyréznia si¢ wielkie oraz poslednie gnyan i tych drugich jest wedhug Tybetanczykow
czterdziesci jeden rodzajow. Gtownym srodowiskiem zycia tych bostw sg drzewa i lasy,
ale wystepuja one takze w osniezonych gorach, na ziemi i jej tworach, w skatach —
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potudniowe;j [stronie naczynia], sprawcami krzywdy sg btsan®? oraz ma mo®.
Jesli [znaki] daja si¢ zauwazy¢ po [stronie] zachodniej, obecne sg klu bdud®

zwlaszcza w tupkach, ale rowniez w kamieniach, rzekach, jeziorach, ogniu, chmurach,
wietrze, w tgczy, na niebie, na stoncu, ksi¢zycu i gwiazdach oraz planetach. Wedhug
owych miejsc zamieszkiwania grupuje si¢ wigc gnyan w klasy, np. gnyan skalne, ziemne,
drzewne, wietrzne, itd. Niektore z nich sa zwigzane z poszczegélnymi stronami $wiata:
z potnoca wietrzne gnyan, z zachodem wodne gnyan, z potudniem ogniowe gnyan oraz
ze wschodem gnyan drzewne, sloneczne, ksigzycowe i zyjace na innych planetach
(NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 288-289).

8 Grupa okrutnych istot stanu posredniego, ktore, wedtug wierzen, zamieszkujg gory
i skaty. Czczone sg takze jako bostwa lokalne o wielkim znaczeniu. Przedstawia si¢ je
jako czerwong ludzka posta¢ w zbroi, jadaca na czerwonym koniu.” (DRUNGTSO 2004:
512). Nebesky-Wojkowitz notuje, ze jest to jedna z najwazniejszych grup tybetanskich
boéstw demonicznych. Typowa choroba przez nie wywotywang jest kolka. Okazjonalnie
w tekstach tybetanskich pojawia si¢ zenska posta¢ btsan, dzierzaca w prawej dloni
n6z, a w lewej ludzkie serce. Wyrdznia si¢ m.in. btsan wielkie 1 poslednie, zewngetrzne
i wewnetrzne, Srodkowe, a takze dzikie btsan $wiatynne. Inne rodzaje tych demonow
to btsan skalne, wodne, ziemne, nicbianskie, gorskie i lodowcowe (NEBESKY-
WOJKOWITZ 1956: 175-176).

8 Grupa zenskich istot przyjmujacych rozne formy, od pigknych szesnastoletnich
dziewczat po straszne, odrazajace wiedzmy. Wyobrazane sa jako czarna kobieta w czarnej
jedwabnej sukni, jadaca na czarnym mule (DRUNGTSO 2004: 512). W dziele Nebesky-
Wojkowitza znajdujemy o wiele bogatszy opis tej grupy tybetanskich bostw zenskich.
Sg one bardzo podobne do indyjskich matryk (sanskr. matrka), a dpal ldan lha mo, czyli
najistotniejsza bogini, bedaca obronczynia religii, jest ich paniag. W wigkszosci ma mo
wyobrazane sa jako brzydkie i dzikie postaci kobiece w czarnym kolorze, pdinagie,
o obwistych piersiach i potarganych wtosach. Jednym z ich atrybutow jest wor wypetniony
chorobami, a typowym schorzeniem, za ktore czyni si¢ je odpowiedzialnymi, jest choroba
o nazwie dal yams, ktdrej nazwa jest wprawdzie niejasna, niemniej jednak Chandra
Das podaje jej objawy, ktorymi sa: gzer thung, czyli ‘krotki [ostry] bol’, khrag nad, tj.
‘choroba krwi’, ltag ’'gyel ‘zwiotczenie szyi’, cog ’gyvel, ‘ogdlne oslabienie’, mkhris
rims, ‘zakazne zaburzenie z6lci’, oraz smyo rims, ‘obted o zarazliwym charakterze’
(DAS 2004: 624a). Indyjski mistrz Padmasambhawa (Padmasambhava) miat ujarzmié
demony ma mo na goérze chu bo ri. Wymienia si¢ oczywiscie rézne grupy ma mo, m.in.
dwanascie, ktore ma w swojej §wicie Jama (Yama), a takze dwanascie tzw. mthu chen
ma mo, posrod ktorych znajduja si¢ mieszkanki poszczegolnych stron §wiata. Mowi si¢
rowniez o grupie dziewigciu siostr ma mo mched oraz o dzierzacych bebny o$miu /ce
spyang ma, majacych glowy zwierzat. Tradycja buddyjska rnying ma oddawata czesc
siedmiu ma mo znanym jako nam kha’ bka’ srung dbang gi ma mo, z ktorych kazda byta
koloru czerwonego i posiadata kwiat lotosu oraz naczynie. O siedmiu innych ma mo
mowia dzieta tradycji buddyjskiej bka’ rgyud, a wigc istniala spora réznorodnos¢ posrod
owych ztosliwych demonow zenskich. O wielu innych przedstawicielkach tej grupy pisze
Nebesky-Wojkowitz (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 269-273).

8 Istoty powstate z potaczenia klu (por. przypis 123) oraz bdud (por. przypis 92). Rozsytane
sa przez bostwo zwane Rahu (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 260). Ich przywodca jest
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i klu btsan®. Gdy [znaki] zjawig si¢ po poOinocnej [stronie naczynia
z moczem], to nieszczeScia sprawcami sg misho sman®® i klu srin®’. Jezeliby
[znaki] ujawnily si¢ po [stronie] potudniowo-wschodniej, [oznaczatoby
to obecnos¢] rgyal po®®, btsan® oraz gre mo™. [Gdy znaki sa widoczne]

klu bdud nag o mgo dgu. Wyrdznia si¢ takze osiem zenskich postaci gtsang ma klu "bum
oraz dziewigciu braci jo bo klu bdud mched, ktorzy powoduja choroby zotci, trad, obrzeki,
nagly bol, wymiotowanie krwiag i inne. Braciom towarzyszy dziewi¢¢ ryb o zlotych
oczach, dziewig¢ skorpionow o zottych kolcach, dziewig¢ czarnych niedzwiedzi o zottych
glowach, dziewig¢ czarnych zab o ztotych oczach, dziewie¢ mtodych bykow prggowanych
niczym tygrysy, dziewig¢ czarnych wezy o zoltych oczach oraz dziewigé zottych kijanek.
Mowi si¢ ponadto o czarnym klu bdud, czyli o klu bdud nag po. Ma on glowe skorpiona
i powstal z pierwotnego czarnego jaja z krwawymi plamami. Glowa jego jest czarna,
a zamiast wlosow posiada weze. Cala twarz i cialo pokryte sa czarnymi plamami. Zaleznie
od pory roku demon ten mieszka w innym miejscu i dosiada innego wierzchowca.
I tak, zimg jezdzi na czarnym wole, wiosng na skorpionie, latem na czarnym wezu,
a jesienig zamieszkuje wysokogorskie tagki (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 285-287).
8 Istoty powstale z polaczenia klu (por. przypis 123) oraz btsan (por. przypis 82).
Najbardziej znany przedstawiciel tej grupy bostw nosi imi¢ byang bdud klu btsan. Ma
on dziewig¢ miedziano-zelaznych rogoéw, dziewig¢ oczu i dziewig¢é dhugich ramion. Jego
pogromca miat by¢ krél Gesar (tyb. ge sar). Innym reprezentantem klu btsan jest niejaki klu
btsan dmar po "od zer rje. Jego cialo jest czerwone, ma niedzwiedzig glowe w kolorze krwi,
a jego czerwony rumak to klu glang dmar po (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 309-310).
8 Bostwa te nalezg do wigkszej grupy sman mo lub sman ma, przy czym czgsto
zapisywanej w skroconej formie jako sman. Partykuty mo 1 ma sugeruja zenski rodzaj
naturalny i faktycznie sman sa boginkami, malzonkami bogoéw lha. Wyraz sman oznacza
‘lekarstwo’ i dlatego Nebesky-Wojkowitz dopatruje si¢ jakiego$ zwiazku tych bostw
z medycyna. Wedlug niego wyraz sman oznacza tez ‘kobietg’, ale ani Das, ani Jaschke
tego pogladu nie podzielaja. Tym niemniej bostwa te naleza do rdzennych tybetanskich
demonow ujarzmionych przez Padmasambhawe na szczytach tupkowych i $nieznych gor.
Lacza si¢ one w grupy ,,s10str”, posrod ktorych wyroznia si¢ m.in. mtsho sman, a wige sman
mo zamieszkujace jeziora. Maja one dwie krolowe: mtsho sman rgyal mo mkhro’i gtso
i mtsho sman ru phyug rgyal mo. Ta druga ujezdza Zzelaznego muta. Odziana jest w plaszcz
z pawich pior. Przedstawicielka mtsho sman jest takze mitsho sman klu yi rgyal mo. Jest
ona niebiesko-zielona niczym szmaragd i ma wyglad szesnastoletniej dziewczyny. Poza
tym jednak swa postacia przypomina k/u. Dolna czgs$¢ jej ciata to wezowy ogon, a ponad
jej glowa wznosi si¢ siedem jadowitych wezy. Powyzej pasa nosi niebieskg jedwabna
szatg. W prawej dtoni trzyma biaty klejnot, a w lewej szkatutke. Poza Tybetem bostwa te
miaty zamieszkiwac takze jeziora Sikkimu (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 198-201).
870 tych istotach wiemy niewiele. Doktor Drungtso identyfikuje je jako zte duchy raksasa
(DRUNGTSO 2004: 272). Ale Nebesky-Wojkowitz ogranicza si¢ jedynie do stwierdzenia,
ze powstaly one z potaczenia klu (por. przypis 123) i srin mo. Jednym z przedstawicieli tej
grupy jest klu srin rtol mgo chan (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 310).

8 Por. przypis 80.

8 Por. przypis 82.

% Por. przypis 72.
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w potudniowo-zachodniej cze$ci [naczynia], szkodliwe dziatanie
[pochodzi od] btsan’', bdud®* oraz nag smug®. [Znaki pojawiajace si¢]
po potnocno-zachodniej stronie [naczynia z moczem sugeruja| krzywde
[zadang przez] klu bdud® i klu srin®. [Znaki widoczne po stronie]
potnocno-wschodniej [oznaczaja, ze] nalezy chronié¢ si¢ przed sa bdag®®

°l Por. przypis 82.

2 Demony te sg uosobieniem negatywnych sil, ktorych zty wplyw moze szkodzi¢
ludziom. Wierzy si¢, ze ta klasa demondw to istoty, ktore w poprzednich zywotach
zdecydowanie sprzeciwialy si¢ dharmie i dlatego stwarzaja przeszkody praktykujacym.
Wierzy sig¢, ze zywia si¢ ludzkim cialem. Wyobrazane sa jako czarna ludzka postaé
w czarnym plaszczu jadaca na czarnym koniu.” (DRUNGTSO 2004: 512). Das opisujac
bdud stosuje tez termin ‘diabel, przeciwnik religii’ (DAS 2004: 666b). Duzo informacji
na temat tych bostw, uwazanych za przedbuddyjskie, dostarcza Nebesky-Wojkowitz.
Podaje on, ze bdud licza sobie trzysta szescdziesiat rodzajow i zamieszkuja w zamku
o dziewigciu wiezycach. Powodujg utrat¢ przytomnosci u ludzi. Teksty bonu mowia
o czterech klasach bdud: ziemnych na wschodzie, wietrznych na péinocy, ogniowych na
zachodzie 1 wodnych na potudniu. Do tych dotacza si¢ niekiedy klase piata: niebianskich
bdud zamieszkujacych niebo. Natomiast teksty buddyjskie wyr6zniaja nastepujace klasy:
lha’i bdud, ktore zyja na wschodzie i przedstawiane sa jako biali jezdzcy na bialych
koniach; nyon mongs pa’i bdud, zyjace na potudniu i odznaczajace si¢ barwa zolta,
podobnie jak ich wierzchowce; phung po’i bdud, zamieszkujace zachod i1 przyjmujace
wraz ze swymi konmi barwg czerwona, podobnie jak btsan (por. przypis 82) oraz ‘chi
bdag gib bdud, bedace mieszkancami potnocy, o czarnych postaciach i czarnych koniach.
Wszystkie one powoduja choroby i przeciwdziatanie im polega na odprawieniu specjalnej
ceremonii (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 274-276).

% Nazwa wskazuje nam, ze duchy te sg barwy czarnej i brgzowej. Doktor Drungtso
(DRUNGTSO 2004: 513) zalicza je do gatunku ma mo (por. przypis 83), czyli
wyrzadzajacych szkode demonow zenskich (DRUNGTSO 2005: 225a). U Nebesky-
Wojkowitza nie znajdujemy blizszego opisu, a jedynie dwukrotng wzmianke¢ o niejakiej
ma mo nag po, bedacej towarzyszka gnod sbyin mo (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956:
267, 281).

% Por. przypis 84.

% Por. przypis 87.

% Sg to ztosliwe bostwa opiekuncze miejsc. Uwaza si¢, ze powoduja rézne choroby,
przede wszystkim wychudzenie i ostabienie konczyn. sa bdag [‘wtadcy lokalni’] stanowia
bardzo bogato opisana klasg istot, majacych rowniez wiele graficznych wizerunkow. Wiele
z nich wymienia klasyczne dzieto tybetanskiej astrologii Vaidiirya dkar po. Niniejszy
artykul nie jest jednak miejscem na ich szczegdtowy opis. Poprzestanmy wigc na kilku
najwazniejszych informacjach. W czterech glownych i czterech posrednich stronach
$wiata maja zamieszkiwac nastgpujace sa bdag: na wschodzie — odziany w lamparcia skore
i siedzacy na ztotym tronie; na poludniu — siedzacy na niskim czterokotowym pojezdzie
sa bdag nazywany tsang kun Ilcags kyi ’khor lo can; na zachodzie — hang phan, majacy
glowe weza 1 przepasany tkaning sktadajaca si¢ z wezy, jego wierzchowcem jest biaty
tygrys; na potnocy — be’u ’byin chu yi zhags pa can, ktoéry ma zamieszkiwaé¢ w rzekach
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i rig 'dzin’.

Nawet jezeli po zmianie [barwy mocz] bedzie przejrzysty jak stonce
podczas wschodu, w formach [pojawiajacych si¢ na nim mozemy]
rozpozna¢ zle duchy. Jezeli [formy] beda przypomina¢ oka w pawich
piérach, szkode wyrzadzaé bedzie nag smug®. [Formy] podobne do
wzniesionej choragwi [$§wiadcza o] zagrozeniu [ze strony] mgon po®.

i jeziorach, a takze na lodziach, porusza si¢ na rybie bialej jak koncha; na potudniowym
wschodzie — pi ling ‘phar ma; na potudniowym zachodzie — grub snyan lag pa can; na
pénocnym zachodzie — drang ba’i mi bo che; na poétnocnym wschodzie — sa bdag gser
nya bo. Wymienieni wyzej przedstawiciele klasy sa bdag, to wtadcy poszczegolnych
krancow $wiata NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 291-298).

7 Dostownie ‘ten, ktory posiadl wiedzg’. Jaschke mowi nam jedynie, Ze jest to rodzaj
duchow, ktorym przypisuje si¢ posiadanic wyzszej wiedzy, podobnie jak dakiniom
(JASCHKE 2007: 527b). Das podaje nieco wiecej informacji. Przede wszystkim
wymienia dwadzie$cia sze$¢ imion rig ’'dzin 1 podaje nazwe sanskrycka vidyadhara.
Ponadto informuje tez, ze rig 'dzin zamieszkuja magiczny las o nazwie sprin dkar po rgyu
ba’i ri’i chu’i sgra kun nas sgrogs pa, gdzie czas ptynie im na nieustajacej radosci (DAS
2004: 1179b). Nebesky-Wojkowitz wymienia t¢ istote tylko raz, kiedy przypisuje roznym
duchom strony $wiata, w ktorych maja zamieszkiwac. rig ’'dzin — to strona potnocno-
zachodnia (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 299).

%% Por. przypis 93.

% mgon po naleza do kategorii tzw. dharmapala. Sa to bostwa opiekuncze i stroze religii.
Wedhug klasyfikacji, ktora sporzadzit Nebesky-Wojkowitz, istniejg siedemdziesiat dwie
lub siedemdziesiat pi¢¢ form tych istot, znanych tez jako nag po chen po, sanskr. mahdakala.
Uwaza sig, ze zajmuja one dziesiata pod wzgledem waznosci pozycj¢ w panteonie bostw
tybetanskich. Tekst tantry nie odwotuje si¢ do zadnego konkretnego mgon po. Przyktadowo
mozemy krétko opisa¢ trzech przedstawicieli tej grupy bostw. myur mdzad ye shes kyi
mgon po phyag drug pa jest jednym z glownych bostw stojacych na strazy buddyzmu
tybetanskiego. Ma ono sze$¢ rak i posrod innych opiekunczych bostw przedstawiane jest
na malowidtach w samym $rodku. Cialo jego jest ciemnoniebieskie lub czarne, twarz
ma jedna, ale za to zaopatrzong w troje oczu. W pierwszej prawej dloni trzyma topor,
w $rodkowej rozaniec z ludzkich czaszek, a w trzeciej bebenek damaru. W pierwszej
lewej dtoni dzierzy czarke wykonana z czaszki, tzw. kapalg (sanskr. kapala, tyb. thod pa),
w srodkowej trojzab, a w ostatniej wnyki. Twarz tego bostwa jest przerazajaca, ma otwarta
paszczg, a we wlosach wije si¢ niebieski waz. Wokot ledzwi nosi przepasana tygrysia
skore umocowang za pomoca zielonego jedwabnego szala. Ponadto ma tez wiele 0zdob,
na przyktad: zielony naszyjnik, czerwone kolczyki, koron¢ z pigciu ludzkich czaszek
oraz girland¢ z pigcdziesigeiu §wiezo Scigtych ludzkich glow. Naokot niego ptonie ogien.
Innym przedstawicielem mgon po jest dpal ldan lha mo dod khams kyi dbang phyug ma.
Jest to bogini o ciele czarnego koloru, jadaca na trgjnoznym mule i dzierzaca w lewej
dtoni sakwe pelng chorob. Nalezy ona do $wity myur mdzad ye shes kyi mgon po phyag
drug pa. Trzecim przedstawicielem mgon po, ktérego opis przytoczymy, jest las mgon
bya rog gdong can. Jest to bostwo majace sta¢ na strazy karmana (sanskr. karman, tyb.
las). Ciato jego rowniez nie przedstawia milego widoku. Jest ciemnoniebieskie, nogi sa
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[Wzory] przypominajace zelazny tancuch [sugeruja] szkode wyrzadzona
przez bostwo zenskie'®. Jesli [w moczu pojawig si¢ formy] przypominajace
grot strzaty, sprawca nieszczgsécia jest bostwo meskie'*!. Gdy [formy]
beda podobne do wykastrowanego kozta, bostwem krzywdzacym jest
dgra [ha'?. Jezeli [pojawiajace si¢ formy] przypominajg jalowiec
himalajski, bostwem czynigcym szkodg¢ jest yul [ha'®. Gdy [w moczu daje

krétkie i grube. Twarz jest wprawdzie jedna, ale za to jest to oblicze kruka z trzema oczami
izelaznym dziobem. W prawej rece bostwo dzierzy noz ofiarny z rekojescia z pioruna, lewa
zas$ unosi w kierunku ust, czy raczej dzioba, by napi¢ si¢ krwi z ludzkiej czaszki. Z szeroko
rozwartego dzioba, ociekajacego krwia, dobywaja si¢ piekielne wrzaski i ognista burza.
las mgon bya rog gdong can nosi tez charakterystyczng dla mgon po bizuteri¢, a wiec
m.in. diadem ztozony z pigciu ludzkich czaszek, girlande ze $cigtych glow, itd. Wokot
niego rowniez goreja ptomienie (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 38-67).

190 Tyb. [ha mo.

10 Tyb. pho lha. Jest to nie tylko bostwo o meskiej postaci, ale przede wszystkim jest ono
boéstwem opiekunczym mezezyzn. Doktor Drungtso opisuje je jako jednego z pigciu bogow-
strozow, ktory mieszka pod prawa pacha mezczyzny. Zapewnia on dlugie zycie i chroni
przed zranieniem (DRUNGTSO 2004: 514). Potwierdza to Nebesky-Wojkowitz. pho lha
jest obok dgra lha (por. przypis 102) najwazniejszym bostwem, ktdrego towarzystwo
powinien posiada¢ kazdy mezczyzna. Konsekwencje opuszczenia mezczyzny przez te
dwa bostwa moga by¢ bardzo powazne, a za przyktad ma tu stuzy¢ $mier¢ tybetanskiego
krola z dynastii Jarlung (tyb. yar klungs) o imieniu Gri gum btsan po, pierwszego wiladcy,
ktory wedtug legendy nie powrdcit do nieba za pomoca niebianskiego sznura, ale zostat
podstepnie zabity w walce (por. SNELLGROVE 1978: 31). Zabicie krola miato by¢
mozliwe, poniewaz jego przebiegly minister (wedtug innej wersji koniuszy) Lo ngam,
zdotat te dwa bostwa od krola odciagna¢ (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 318). Biaty
pho lha to bostwo o wygladzie mlodzienca noszacego biaty jedwabny stroj, niebieski
plaszcz i wysokie buty. Wlosy ma zwigzane jedwabna wstega. W prawej dloni trzyma
klejnot spetniajacy zyczenia, a w lewej tace pelng szlachetnych kamieni (NEBESKY-
WOJKOWITZ 1956: 327).

12 Dostownie ‘wrogie bostwo’. Jest to waleczne bostwo opiekuncze, ktére ma za zadanie
niszczy¢ wrogow. Mieszka ono na prawym ramieniu i jest obok pho lha (por. przypis 101)
niezwykle istotnym bostwem dla kazdego me¢zczyzny (DRUNGTSO 2004: 514). Duchy
dgra lha moga by¢ rozne. Tym tytutem obdarzano takie bostwa, jak pe har czy rdo rje shugs
Idan. Procz tego jest to takze imi¢ jednego, konkretnego bdstwa. Bostwo to ma nie tylko
zwalcza¢ wrogow, ma ono takze zapewnia¢ maje¢tnosc 1 ogdlnie pomagaé przezwycigzacé
przeszkody. Umozliwia¢ ma ono tez uzyskiwanie wysokich pozycji i przywilejow
spotecznych. Rozmaite kategorie dgra lha, a takze zwigzane z nimi ceremonie rytualne,
szczegotowo opisuje Nebesky-Wojkowitz (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 318-340).
% S3 to, ogdlnie rzecz ujmujac, bostwa lokalne. Stanowia one grupe tak liczng
i roznorodng, ze trudno jest wybrac jakiego$ przedstawiciela, by go opisaé. Ich atrybuty
1 sposob dziatania rowniez moga by¢ bardzo zréznicowane. Jedyna wigc cecha, o jakiej
nalezatoby wspomnie¢, a jaka wymienia zarowno doktor Drungtso, jak i Nebesky-
Wojkowitz, to miejsce ich zamieszkania w cztowieku. Mowi si¢ mianowicie, ze rezyduja
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si¢ zauwazy¢ forma] podobna do kwiatu lotosu, szkoda jest wynikiem
dziatania mo lha'*. [Pojawiajacy si¢ w moczu] $wietlisty krag [sugeruje]
opetanie przez rgyal po'®. Gdy [formy ujawniajace si¢ w moczu] podobne
sa do wschodzacego stonica [odbijajacego si¢ na] Scianie [lub w] oknie,
[$wiadczy to o obecnosci] btsan'®. Jezeli [wzory] wygladaja jak zwisajace
jedwabne proporce'”’, krzywde zadaje klu btsan'®. Gdy [formy pojawiajace
si¢ W moczu] przypominajg skorpiona, krzywdzacym duchem jest klu
bdud'”. [Pojawienie si¢ formy] przypominajacej jeleni rog [Swiadczy o]
krzywdzie zadanej przez yam shud'’. Jezeli [w moczu pojawig si¢ formy]

one na czubku glowy (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 264; DRUNGTSO 2004: 514).
1% W lhaskim tekécie tantry pojawia si¢ wersja ma lha (BDTS 1993: 571), za§ w wydaniu
z Dharamsali jest mo [ha (BDTS 2006: 657). Réwniez doktor Drungtso w swoim
komentarzu przytacza t¢ druga nazwe. Jego opis za$ zgadza si¢ z tym, co o mo lha pisze
Nebesky-Wojkowitz, a mianowicie, ze jest to zenskie bostwo rodowe rezydujace pod
lewa pacha (DRUNGTSO 2004: 514; NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 264). O ma lha
natomiast Nebesky-Wojkowitz méwi, iz nalezy ona do kategorii dgra lha (por. przypis
102). Przyozdobiona jest klejnotami, a jednym z jej zadan jest powigkszanie i strzezenie
rodziny (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 332).

195 Por. przypis 80.

Por. przypis 82.

07 Tyb. dar Ice.

1% Por. przypis 85.

Por. przypis 84.

* Doktor Drungtso (DRUNGTSO 2004: 514) nazywa tego demona przywoddca catej
gromady btsan (por. przypis 82). Potwierdzenie tego znajdujemy u Nebesky-Wojkowitza,
ktory podaje pelna nazwe tej istoty jako yam shud dmar po 1 zalicza go do kategorii
dharmapala. Wytonit si¢ on ze zwigzku Kubery i bogini Ekajati. Jest zarzadca tysiecy
wojowniczych bataliondw btsan. yam shud dmar po ma zamieszkiwa¢ zachodnig strong
Swiata, a jego rezydencja jest czerwony miedziany patac otoczony czerwonymi gorami,
dolinami i rzekami. Wszystko czerwone. Jego rumakiem jest czerwony kon bse rta (lub
swe rta). Demon nosi czerwong zbroje¢ i skorzany hetm, a w prawej rgce wywija czerwona
kopia splamiong krwig lub kijem z drzewa sandatowego. W lewej dtoni niesie ludzkie serce
isidta, oczywiscie czerwone, ktore zarzuca na wrogoéw. Jego zadaniem jest zabijanie ludzi
i koni. Zywi sie ludzkim migsem i konina, a gdy jest spragniony, pije krew ludzi i koni.
Jego postancami jest dziewigciu nagich me¢zezyzn. U lewego boku ma za towarzyszy
dziewigciu jezdzcow, u prawego zas dziewigciu szybkich czerwonych me¢zczyzn. Z przodu
natomiast kroczy morderczy miedziany wilk. Zapewne takze czerwony. yam shud dmar
po twarz ma dzika, a w rozwartej paszczy widac ostre z¢by. Na czole widnieje trzecie oko.
Wedlug niektorych wyobrazen jego towarzyszami sa takze dwaj rzeznicy. Ten po prawej
stronie dzierzy czarke z ludzkiej czaszki, ten po lewej wymachuje miedzianym mieczem
i niesie tr6jzab. Wszystkich otaczaja ptomienie. Wedtug innych wersji yam shud dmar po
mieszka na polnocnym wschodzie w zamku o barwie ciemnej czeresni. Moze tez jezdzié
na miedzianym mule i mie¢ na sobie jasnobrazowy ptaszcz z kozlej skory nakryty z tytu
skora biatego stonia (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 169-170).
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Al11

przypominajace rekojesc'!!, szkodzacym [duchem] jest the breng''®. Jesli

" Tyb. gal te. Wyraz ten moze oznacza¢ ‘r¢kojesc’, ale takze ‘dzwigni¢’ lub ‘tom’.
Ponadto doktor Drungtso ttumaczy go jako ‘dwie polaczone torby’ (DRUNGTSO 2004:
332), ktory to przektad nie znajduje potwierdzenia w zadnym z dostgpnych stownikow. Co
wigcej, cate wyrazenie gal te ‘dra na mozna tez przettumaczy¢ jako ‘jesli jest podobny’,
gdyz konstrukcja gal te... na thumaczy si¢ jako ‘jesli’. Wtedy oczywiscie ten fragment
tekstu nie nidstby ze soba zadnej tresci, a trudno jest w tym wypadku sadzi¢, ze dla
wygody lub dostosowania si¢ do metrum usuni¢to z utworu tak istotng w tym momencie
informacje, jak okreslenie pojawiajacej si¢ w moczu formy i przyblizony owej formy opis.
Poniewaz nie udato si¢ zweryfikowaé, co doktadnie ma przypomina¢ tym razem widziany
w moczu wzor, dlatego autor przektadu zupetnie samowolnie stosuje tutaj przektad wyrazu
gal te i thumaczy go jako ‘rekojes¢’. Wystepowanie lomu w moczu wydaje si¢ mato realne.
"2 Ten duch przysparza wyjatkowo duzo probleméw, jesli chodzi o jego identyfikacje.
Zacznijmy od tego, ze dwie wersje tekstu tantry — lhaska i dharamsalska — prezentuja
rozny zapis nazwy. W tekscie lhaskim mamy the breng (BDTS 1993: 571), natomiast
w tekscie dharamsalskim the brang (BDTS 2006: 657). Doktor Drungtso w swoim
komentarzu wykazuje duza niekonsekwencj¢, gdyz najpierw stosuje zapis the 'u breng,
po czym przedstawia transliteracj¢ odpowiedniego wersu tekstu oryginalnego i w nim
mamy zapis the brang (DRUNGTSO 2004: 332). Jedyny opis, jaki znajdujemy u doktora
Drungtso odnosnie tego demona stwierdza lakonicznie, Ze jest to duch wielkos$ci kciuka
(DRUNGTSO 2004: 514). Faktycznie pierwszy czton nazwy moze pochodzi¢ od wyrazu
the bo lub the bong, ktore oznaczaja ‘kciuk’. W swoim stowniku medyczno-astrologicznym
Drungtso opisuje the breng jako demony sprowadzajace grad (DRUNGTSO 2005: 186b).
Pozostate stowniki nie sa zbyt pomocne. Pojawia si¢ w nich wprawdzie the brang, ale
wytlumaczen z tym terminem zwigzanych jest bardzo duzo i znacznie si¢ od siebie r6znia.
Znajdujemy wigc opisy, ktore stwierdzaja, ze the brang to: rodzaj gtodnego ducha —
preta, duch wedrujacy po niebie, goblin, hobgoblin, poltergeist, duch op¢tujacy dzieci,
badz tez istota jadaca na czarnym kozle, trzymajaca w dloniach kowalski miech 1 mlot,
bedaca patronem kowali. Takze i Nebesky-Wojkowitz nie opisuje w zadnym miejscu
swojego dzieta w sposodb wyczerpujacy i jednoznaczny tych istot. Przede wszystkim nie
ma tam nazwy the breng. Pojawia si¢ natomiast nazwa the brang (a takze the 'u brang),
ale tylko jeden raz (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 282) i nigdy wigcej nie jest przez
autora stosowana. Zamiast niej Nebesky-Wojkowitz uzywa imienia the 'u rang. Stwierdza
on wigc, ze istnieje grupa dziewigciu the u rang, ktorych matka jest bogini mo brtsun
gung rgyal. Duchy te mialy zrodzi¢ si¢ z thuszczu kosmicznego zo6twia. Maja one naturg
zta, powodujg bowiem ktotnie i podziaty. Nadto sprowadzaja na dzieci choroby i, jak
stwierdzat tez doktor Drungtso, opady gradu. Istoty te odegraty pono¢ pewna rolg we
weczesnej historii Tybetu, a konkretnie w dziejach dynastii krolewskiej z Jarlungu. Wedhug
legendy od jednego z owych demondéw pochodzit krdl Gnya’ khri btsan po, a urodzita
go wspomniana bogini Mo brtsun gung rgyal. Przywddea tych duchow mial by¢ niejaki
Gnam the 'u dkar po. Jednak wedhug zrodet religii bon ich liderem jest Mang nya’u ber.
(Nazwa ta jest swoja droga ciekawa, gdyz nie zachodzi w niej zmiana tematu w cztonie
nya’u. Zazwyczaj po dolaczeniu partykuly zdrabniajacej 'u’ samogloska ‘a’ zamienia si¢
w ‘e’, jak w bya — bye 'u (‘ptak — piskle, ptaszek’), rta — rte’'u (‘kon — zrebak, konik’),
czy ra — re’u (‘koza — kozle, kozka’). Mamy zreszta takze wyraz nya ‘ryba’ oraz jego
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[wzory w moczu]| podobne sg do zwierciadla, zadajacym krzywdg jest
mtsho sman'. [Pojawiajaca si¢ w moczu jako wzor]| tambura* [swiadczy
o] opetaniu przez bdud mo'”. [Formy] przypominajace ryby [lub] konchy
[sa oznaka] zawladnigcia przez sa bdag'S. [Jesli wzory] podobne sg do
wodnego potwora [lub] weza, szkode wyrzadza klu gdon'. [Jezeli widoczne
w moczu s3 formy] przypominajace mgty [lub] chmury, [oznacza to]
pojawienie si¢ nieczystosci. Gdy [ksztalt widoczny w moczu] przypominat
bedzie strzate [lub] wrzeciono, [atakujacymi beda odpowiednio duchy] gre
pho [i gre] mo™®. Jesli [pojawi si¢ wzor| przypominajacy szachowniceg,
krzywde wyrzadzaja duchy pol uprawnych!'”®. [Pojawienie si¢ w moczu
wzorow o wygladzie] sztyletu phur pa'® [lub] ziaren gorczycy, [swiadczy
o] szkodzie zadanej przez phur kha''. Jesli [w moczu jest widoczna] czarka

pochodna nye 'u ‘rybka’. W tej nazwie za§ zmiana nie zaszla.) W innym miejscu Nebesky-
Wojkowitz stwierdza, ze the u rang maja we¢zowe stopy. Jeszcze w innej czgsci dziela
autor wspomina, iz duchy te sg uzywane do wywolania atakow szalenstwa. Mieszkaniem
dla tych istot sg skalne jaskinie oraz jamy w ziemi (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 119,
167, 283, 299).

'3 Por. przypis 86.

"4 Instrument muzyczny strunowy szarpany, rodzaj tradycyjnej gitary uzywanej w Indiach
iw Tybecie.

115 Zenski odpowiednik demonéw bdud (por. przypis 92). Nebesky-Wojkowitz klasyfikuje
cztery wielkie bdud mo” do grupy btsan ma. Owe cztery bdud mo to wedhug opisow
czarne dziewczyny o odrazajacych twarzach, ubrane w czarny jedwab. W innym miejscu
pojawia si¢ bardziej urozmaicony opis przedstawiania w ikonografii tybetanskiej owych
czterech bdud mo. Pierwsza z nich — rdo rje kun grags ma, zamieszkuje na wschodzie, jest
bigkitna w kolorze, nosi sztandar oraz zwierciadlo. Jej rumakiem jest smok. Na potudniu
mieszka, rowniez biekitna, rdo rje g.ya’ ma skyong, niosaca miecz i sidla i jadaca na
dzikim oéle kjangu (tyb. rkyang). Na zachodzie czerwona rdo rje kun bzang ma ma przy
sobie piorun i naczynie. Dosiada ona biatego lwa. Wreszcie na poinocy, rowniez biekitna,
rezyduje rdo rje bgegs kyi gtso, uzbrojona w kopig i sidla, dosiadajaca muta (NEBESKY-
WOJKOWITZ 1956: 184, 188, 192).

16 Por. przypis 96.

Por. przypis 123. gdon to jedna z kilku ogo6lnych nazw ztych duchow, demonow.

Por. przypis 72.

Tyb. zhing “dre.

Sanskr. kila, tyb. phur pa lub phur bu. Jest to magiczny sztylet stosowany przez
tybetanskich egzorcystow, a takze atrybut wielu bostw typu dharmapala. Bywa
wykonany z zelaza lub z miedzi, zlota, turkusu, konchy, drzewa sandatowego, a takze
ze skory (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956: 18). Wedlug opisow jest bronig trdjsieczna
(DRUNGTSO 2005: 267a).

21'W dziele Nebesky-Wojkowitza nazwa ta pada dwukrotnie. W zadnym wypadku
nie s3 owe istoty jednak opisane. Jedyne, co wiemy, to to, ze maja zta natur¢. Doktor
Drungtso informuje, ze pod nazwa phur kha kryja si¢ sposoby szkodzenia innym osobom
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z ludzkiej czaszki'??, szkoda wyrzadzona jest przez klatwe klu'®. Jezeli

[w moczu ujrzymy wzory] podobne do bawotu, to krzywdzacym jest dam
sri'?,

Owe przynoszace szkod¢ [demony] rozpoznajemy z miejsc dziewigciu
kierunkow. Jesli w miejscu bostw pojawi si¢ forma [§wiadczaca o dzialaniu]
ztego ducha, to duch zamienia si¢ w bostwo'?. [Jesli natomiast] w miejscu
ztych duchéw [pojawi si¢] forma [sugerujaca dziatanie] bostwa, to [oznacza
to, ze] gniewne bostwo szkodzi, [zamieniwszy si¢] w ducha'?®.

przy pomocy niematerialnych i nieludzkich istot, z uzyciem owego magicznego sztyletu
phur pa, a takze innych form przeklenstwa czy klatwy (DRUNGTSO 2004: 514). Nie jest
nawet pewne, czy s3 to istoty zywe, czy jedynie przedmioty. Kha oznacza ‘usta’, ale tez
‘krawedz broni’ (por. KJT 2002: 83).

12 Tyb. thod pa, sanskr. kapala. T¢ czarke trzymaja niektore bostwa i demony, napetniona
ona bywa czgsto ludzka krwia. Stuzyta ona tez jako przedmiot ofiarny, w ktorym sktadano
gniewnym bostwom dary w postaci pokarmow i napojow. thod pa moze takze zawierac,
procz ludzkiej krwi, krew czterech typow bdud, ciepty ludzki mozg, a takze miedzy
innymi klejnoty 1 $wiezo wydarte ludzkie serce (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956 :18).

123 Sanskr. naga, ‘nagowie’. ,,Poczatkowo [wyraz oznaczal] weza z kapturem, cobra di
capello. Jednak w tym konkretnym znaczeniu nigdy nie uzywa si¢ go w jezyku tybetanskim,
natomiast kazde dziecko zna i wierzy w jego znaczenie mitologiczne, demona-weza,
potboga z ludzka glowa 1 wezowym ciatem, zyjacego w bijacych zrodtach, rzekach itp.,
majacego wiladze nad wielkimi skarbami, sprowadzajacego deszcz i pewne choroby
i niebezpiecznego, gdy zostanie rozgniewany.” (JASCHKE 2007: 8b). Nagowie chronig
srodowisko przed skazeniami i szkodza tym, ktorzy je zanieczyszczaja (DRUNGTSO
2005: 11a). Wierzono, ze klu powstaly z szeSciu jaj ztozonych przez zlota kosmiczna
z6twice. Nie wszystkie k/u maja ludzka twarz. Na przyktad klu rgyal maja glowe biatego
konia, klu rje — zottej gesi, klu dmangs — czarnego wotu, a poza tym sg niebieskie, klu bram
ze maja glowe czerwonej myszy, a klu gdol pa sa niebieskie 1 majg gtowe jaszczurki. Klu
byty czczone podczas czarno-magicznych obrzedow, kiedy to nasytano je na wrogow, aby
szybko pozbawity ich zycia lub przyniosty im choroby, przede wszystkim trad, ktory jest
glowna specjalnoscia klu. Ponadto miaty powodowac tez nowotwory, suchoty, wrzody,
$wierzb, niegojace si¢ rany oraz puchnigcie konczyn (NEBESKY-WOJKOWITZ 1956:
290-291).

124 Okreslane jako duchy lub demony zrywajace zobowigzania (DRUNGTSO 2004:
272; DRUNGTSO 2005: 193a). Poza tym jest to kolejna grupa istot, o ktorej wiadomo
niewiele. Wiemy, ze mialy zamieszkiwa¢ miejsca, w ktorych spotykaty si¢ trzy doliny
1 ze swego czasu zostaty ujarzmione przez Padmasambhawe¢ (NEBESKY-WOJKOWITZ
1956: 301). Wiemy tez, ze aby si¢ przed nimi broni¢, nalezy w §rodku zamieszkanego
miejsca pogrzebac czaszke rysia, szakala, psa, kozy lub $wini (NEBESKY-WOJKOWITZ
1956: 517).

15 Innymi stowy: szkodzacg istota jest faktycznie zty duch, ale czyni to za posrednictwem
bostwa (DRUNGTSO 2004: 333).

126 Tzn. jezeli w polu odwzorowanym przy pomocy wspomnianej uprzednio w tekscie
siatki, nalezacym do ztych duchow, pojawi si¢ jakas z opisanych wyzej form, majaca
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Jesli chodzi o doprowadzenie do zmiany niechcgcego [si¢ zmienic¢
moczu], to badamy [go w celu] przeprowadzenia prognostyki'?’. Jesli owe
[prognostyki] sa niejasne, [oznacza to, ze] duch ukrywa swoje oblicze.
Ogodlnie rzecz ujmujac, znaczenie [i] przyczyny choréb odkrywamy [w]
naczyniu [z moczem, badajac] mocz [osoby] chorej. Tak jak puls [mowi
nam] o zyciu [i] $mierci, tak ogladajac mocz wyjasniamy [i] rozrézniamy
[choroby] goraca [i] zimna. Dlatego wtasnie uczeni powinni bada¢ mocz.

Jesli chodzi o usuwanie czterech pomytek w postrzeganiu [podczas
diagnozowania]'*®, nalezy bada¢ rzeczywista temperaturg'®’ [jak to wyjasnia]
Tantra przekazu ustnego.” Tak powiedziat [§wigty medrzec Rig pa’i ye
shes].

Nastepnie medrzec Yid las skyes ponownie wyrzekt takie stowa: ,,0,
wielki Mistrzu Rig pa’i ye shes! Po pokazaniu choréb i lekarstw prosze,
aby Dawca Zycia, Krol Lekarzy objasnil dziewieé¢ sposobow leczenia.”

Po wypowiedzeniu tych stow [przez medrca Yid las skyes] padia

$wiadczy¢ o negatywnym wplywie bostwa (np. przy pojawieniu si¢ ksztattu jalowca
zadajagcym krzywde ma by¢ yul lha, por. przypis 103), oznacza to, iz szkodzacym jest
faktycznie bostwo, tyle ze wyrecza si¢ duchem, stanowigcym w tym wypadku nie tyle
sprawcg, co narzedzie (DRUNGTSO 2004: 333).

127 Jest to kolejny bardzo niejasny fragment, ktéry nieco sensu nabiera dopiero po
przeczytaniu komentarza doktora Drungtso (doktor Donden swo¢j komentarz konczy
na opisie rozmieszczenia roéznych duchéw w odpowiednich polach, wedtug siatki
odwzorowanej z zotwia.) Wynika z niego, ze w pewnych sytuacjach, gdy chcemy okresli¢
rodzaj szkodzacego pacjentowi demona, a barwa moczu nie ulega zmianie, do tej zmiany
nalezy doprowadzi¢. Robi si¢ to przez dodanie do moczu odpowiednich substancji,
a nastgpnie zagotowanie wszystkiego i po ostygnigciu bada sig, jakie zmiany zaszly.
Doktor Drungtso méwi tutaj o dwoch rodzajach probek moczu: zimnego i goracego. Nie
jest jednak jasne, czy chodzi o temperatur¢ moczu jako taka, czy tez o charakterystyke
moczu choroby zimna i choroby goraca. Jesli chodzi o substancje, jakie nalezy do moczu
dodawa¢, to w wypadku moczu zimnego s3 to: dza ti ‘gatka muszkatotowa’, ka ko la
‘kardamon’, dbyi mong kar po ‘bialy powojnik (klematis)’, pho ba ris nag po ‘czarny
pieprz’ oraz da lis ‘rézanecznik’, za§ w wypadku moczu goracego dodajemy: ga bur
‘kamfore’, tsan dan dkar po ‘biate drzewo sandatowe’, ba sha ka ‘Justicia adhatoda’ oraz
kyi lce dkar po ‘goryczke” (DRUNGTSO 2004: 334).

12 Owe cztery pomyiki, czy tez btedne postrzeganie na podstawie pozorow, sprowadzaja
si¢ do tego, ze w diagnostyce pulsu mozna puls §wiadczacy o chorobie goraca na podstawie
mylacych powierzchownych przestanek wzia¢ za puls choroby zimna, a z kolei puls
$wiadczacy o chorobie zimna mozna wzia¢ za puls choroby goraca. Podobnie sprawa ma
si¢ z diagnozowaniem z moczu. Pozornie wygladajacy na objaw choroby goraca symptom
obserwowany w moczu moze faktycznie $wiadczy¢ o chorobie zimna i odwrotnie.

12 Tzn. natur¢ choroby, ktora sprowadza si¢ do tego, ze jest albo zaburzeniem zimna,
albo goraca.
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taka odpowiedz: ,,0, wielki Mistrzu Yid las skyes! Po pokazaniu chordb
1 lekarstw sposoby leczenia sg bardzo wazne. O [ich] przydatnosci [i] wadze
jest z kolei najlepiej powiedziane w Tantrze wyjasnien, [gdzie] zostato
to doktadnie wytozone. Wielcy medrcy powinni to przemysle¢ w sposob
nalezyty. Jezeli tego nie uczynia, to beda przypominali bladzacych posrod
ciemnosci. Musza opierac si¢ na tekscie [tantr], ktory jest zawsze ten sam.
Jesli po doktadnym rozwazeniu Czterech tantr beda stosowac si¢ do [ich]
treSci, [wszystko bedzie tak] jasne, jak gdyby nad Zrédtem ciemnosci
wzeszto stonce [i] jakby wlozy¢ dton do szkatultki ze ztotem [i] turkusami.
Gdy tylko jest potrzeba, dla siebie samego, wystarczy si¢ stosowac [do
nauk].” Tak rzekt [§wiety medrzec Rig pa’i ye shes].

Oto jest drugi rozdziat o diagnozowaniu [chorob] z moczu [jak z] lustra,
bedacy czescig Tantr [zawierajqcych] tajemne nauki [na temat] oSmiu
gatezi drogocennej esencji.”
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Summary

Tibetan medical literature — on the basis of the second chapter of the fourth
book of the Tibetan medical treatise rGyud bzhi: ‘urine analysis’.

The article is a Polish translation of a chapter devoted to urine analysis, as it is
performed by the doctors of traditional Tibetan medicine. The chapter comes from
the Rgyud bzhi — The Four Tantras — the most fundamental textbook of Tibetan
medicine. The description of the diagnostic process is divided into eight parts:
1) preparation for examining the urine sample, 2) time suitable for the examination,
3) the most appropriate vessel to contain the urine sample, 4) the way the urine
changes its colour when it cools off, 5) characteristics of a normal, unaltered urine,
6) urine of a sick person, 7) urine which heralds the coming of death, and 8) the
so-called urine of evil spirits, whose presence in a person and the way they are
believed to affect the patient can be read from the urine sample.



Najstarszy zachowany manuskrypt
buddyjskiego tekstu sanskryckiego Mahavastu*

KATARZYNA MARCINIAK

Wstep

Sanskrycki tekst Mahawastu (Mahavastu), czyli Wielka Rzecz',
przypisywany buddyjskiej szkole mahasanghikow-lokottarawadinow?
(mahasamghika-lokottaravada), nalezy do najwazniejszych i zarazem
najobszerniejszych tekstow kanonicznych reprezentujacych tzw. sanskryt
buddyjski, zwany takze buddyjskim hybrydowym sanskrytem lub
sanskrytem mieszanym. Nie posiadamy zadnego tlumaczenia dziela ani
na jezyk tybetanski, ani na chinski, co z pewnos$cig okazatoby si¢ pomocne
w badaniach nad zawartoscia i jezykiem utworu. Dodatkowe trudnos$ci
wynikajg z faktu, ze Mahawastu nie jest kompozycja jednego autora
powstalg w §cisle okreslonym czasie. Jest to raczej kompilacja, ktéra mogta
mie¢ swoj poczatek ok. II w. p.n.e. i ktora nie zakonczyta si¢ wczesniej
niz w III/IV w. n.e. (JONES 1949: 15). Chociaz tekst nalezy do Winaji
mahasanghikéw-lokottarawadindéw, nie posiada on elementow typowych
dla dziet kanonicznych. Nie odnajdujemy w nim podstawowych zalozen
szkoty lokottarawadindw, bardzo niewiele jest wzmianek dotyczacych
historii formowania si¢ Zakonu, jego funkcjonowania i regut, wedle ktorych
mnisi powinni postepowac (poza nielicznymi, krotkimi odniesieniami, np.
pojawiajacymi si¢ tu 1 Owdzie wersami z Dharmapady (Dharmapada)).

* Niniejszy artykut jest wstgpem do rozprawy doktorskiej przygotowywanej przez autorke
pod kierunkiem prof. dr. hab. Marka Mejora na Wydziale Orientalistycznym Uniwersytetu
Warszawskiego.

' Tytul dzieta tlumaczony bywa takze jako Wielkie Sprawy, Wielka Ksiega, Wielkie
Czyny, Wielka Opowies¢. Na temat roznych interpretacji i thumaczenia stowa vastu patrz
YUYAMA 2003: 23-29.

2 Na temat powstania szkoly mahasanghikow-lokottarawadinow i jej cech charaktery-
stycznych patrz: PREBISH, NATTIER 1977; ROTH 1980.
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Trzonem jest tu kolekcja buddyjskich legend i to one stanowig gldwna
zawarto$¢ utworu.

Wiele z opowiesci zawartych w Mahawastu ma charakter dzatak (jataka)
rozmieszczonych w roznych czeéciach utworu, jak gdyby wplatajacych si¢
w catos¢. Schemat taki przypomina nam ten znany z palijskiego utworu
Nidanakatha (Nidanakatha) (JONES 1949: 18, WINDISCH 1909: 6).
Pierwszy tom Mahawastu odpowiadaltby czg¢$ci Durenidana (Diirenidana)
traktujacej o wydarzeniach z bardzo odlegltej przesziosci Buddy; drugi
tom 1 poczatek trzeciego bylyby odpowiednikami cz¢sci Awidurenidana
(Avidurenidana) przedstawiajacej zdarzenia od czasu narodzin Buddy az
do osiagnigcia przez niego stanu nirwany; druga polowa trzeciego tomu
odpowiadataby cze$ci Santikenidana (Santikenidana) pokazujacej Budde
jako Nauczyciela i zatozyciela Zakonu.

Wiele z zawartych w Mahawastu opowiesci opiera si¢ na tych samych
epizodach z zycia Buddy, do ktérych odnosi si¢ Winaja palijska, glownie
Mahawagga (Mahavagga). Wskazuje na to wyrazne podobienstwo miedzy
ostatnig ¢wiartka Mahawastu a poczatkowymi 24 rozdziatami w teks$cie
palijskim (JONES 1949: 16, WINDISCH 1909: 7). Jest jednak w Mahawastu
wiele dzatak nie posiadajacych swych odpowiednikoéw w tekscie Mahawagga.
Prawdopodobnie byty to pierwotnie opowiesci ludowe, ktore z biegiem
czasu zostaly przystosowane do schematu charakterystycznego dla dzatak
1 w takiej roli zaczely tu funkcjonowac. Co wigcej, niektore z zawartych tu
legend podaja nam opis bardziej szczegdtowy i rozbudowany niz te same
opowiesci w zbiorze szkoty palijskie;j.

Odnajdujemy w Mahawastu wiele fragmentow paralelnych do
tych zawartych w innych dzietach palijskich, takich jak Buddhawansa
(Buddhavamsa), Suttanipata (Suttanipata), Wimanawatthu (Vimanavatthu)
czy Khuddakapatha (Khuddakapdtha) (JONES 1949: 14).

Styl prozy Mahdvastu jest bardzo réznorodny. Nie mozemy z cata
pewnoscig stwierdzi€, czy fragmenty pisane proza zostaly wlaczone do
catosci wtedy, gdy byly jeszcze wiernie zapamigtywane i powtarzane
przez mnichéw buddyjskich, czy tez zostaly one skopiowane z wczesniej
juz spisanych tekstow. Wiele z tych narracyjnych fragmentéw posiada
cechy wskazujace na to, iz zostaly one spisane doktadnie tak, jak byly
przekazywane w tradycji ustnej. Wskazuja na to czeste powtdrzenia
poszczegolnych fragmentdéw tekstu, np. kiedy krol wydaje rozkaz, jest on
w teks$cie powtarzany kilka razy — gdy zostaje przez wtadcg obmyslany oraz
gdy jest przekazywany kolejnym osobom. Czgsto relacjonuje si¢ pewne
sytuacje jako wstep do gldownego wydarzenia 1 potem sg one powtarzane
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we fragmencie bezposrednio traktujagcym o tym wydarzeniu. Czgste jest
réwniez podawanie kilku wersji danej legendy czy opowiesci, niekiedy jedna
po drugiej, innym razem zupelnie od siebie oddzielonych. Jezeli nastgpuja
one bezposrednio po sobie, wtedy pierwsza z nich jest najcze$ciej pisana
proza, kolejne za§ wierszem. Legenda o narodzinach Buddy podawana jest
az cztery razy, chociaz w powigzaniu z zupetnie roznymi wydarzeniami
1 okolicznos$ciami. Wersje te pochodzg zapewne z rd6znych okreséw 1 maja
r6znych autoréw. Tak jest w przypadku dwoch wersji legendy mowiacej
o opuszczeniu przez Budd¢ domu rodzinnego. Obie znajdujg si¢ w drugim
tomie, ale pierwsza z nich posiada cechy wskazujace na to, ze jest wersja
bardziej pierwotng (JONES 1949: 21).

Wydaje sig, ze w dlugim procesie kompilowania zawarto$ci dziela,
a nastepnie jego wielokrotnego przepisywania i uzupetniania, szczegélny
nacisk ktadziono na rozbudowywanie fragmentéw narracyjnych, czyli
dzatak (jataka) 1 awadan (avaddna). W kolofonach utwor okreslany jest
jako Mahawastu-Awadana 1 w swej ostatecznej formie przypomina znane
zbiory awadan szkoty sarwastiwadindw (sarvdastivada): Diwja-Awadane
(Divyavadana) 1 Awadanasatake (Avadanasataka):

e iti Sri-mahavastu-avadane narakaparivartam nama siutram

samaptam // (Senart 1, 27.1).
o iti Sri-mahavastu-avadane abhiyavastum sanugitam samaptam //
(Senart I, 45.16).

Jednakze w kilku fragmentach utwor okreslany jest jako Mahavastu, nie
za$ jako Mahavastu-Avadana:
e arya-mahasamghikanam lokottaravadinam madhyadesikanam
pdathena vinaya-pitakasya mahavastuye adi (Senart 1, 2.13-14);
e avalokitam nama siutram mahdavastusya parivaram samaptam //
(Senart II, 397.7).

Mozemy przypuszczaé, ze rozbudowywanie czesci narracyjnych
1 przybranie formy awadany (avadana) byto procesem pozniejszym, zas
w fazie poczatkowej utwor mogt mie¢ zupetnie inny charakter —a mianowicie
taki, w ktorym wyrazne byly elementy typowe dla dziet kanonicznych.
Wraz z wprowadzaniem nowych watkow 1 znacznym rozbudowywaniem
fragmentdw narracyjnych, Mahawastu zatracato stopniowo swoj pierwotny
charakter 1 te elementy, ktére stanowily niegdy$ podstawe i gtowna
zawarto$¢ utworu, zostaty ,,oplecione” przez dlugie legendy i opowiesci.
Porownanie zachowanych manuskryptéw pozwala nam takze stwierdzi¢, ze
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w dhugim procesie kompilowania utworu pewne jego pierwotne elementy
byty pomijane lub zastgpowane przez formy narracyjne (YUYAMA 2001:
xxiil). Co ciekawe, manuskrypt Ms Sa, o ktérym bedzie mowa nize;j,
w kolofonach konczacych poszczegolne fragmenty tekstu nie zawiera tytulu
dzieta, lecz jedynie nazw¢ rozdziatu, ktéry si¢ w danym miejscu konczy.
I tak:
e samaptam narakaparivarttam nama sitram // (Ms Sa, fol. 8a),
e iti Sri-mahavastu-avadane narakaparivartam nama sitram samaptam
/I (Senart I, 27.1),
e samaptam mahavastum sanugitam // (Ms Sa, fol. 15a),
e iti Sri-mahavastu-avadane abhiyavastum sanugitam samaptan®
/I (Senart I, 45.16).

Manuskrypty Mahawastu

Emile Senart, ktérego trzytomowa edycja krytyczna Mahawastu*
ukazata si¢ pod koniec XIX w. (SENART 1882-1890-1897), konsultowat
sze$§¢ manuskryptow tekstu przechowywanych w réznych instytucjach
naukowych w Europie (YUYAMA 2001: xxxix-xliii):

1. Manuskrypt A w Société Asiatique w Paryzu®, nepalski, na papierze,

niedatowany, liczacy 414 foll. zebranych w dwa tomy (Vol. I: foll.
1-212; Vol. 1I: foll. 213-415, w numeracji brak fol. 110). Kazde
folio o wymiarach 42x16 cm zawiera 11 linijek tekstu.

2. Manuskrypt B w Bibliothéque Nationale w Paryzu (No. 87-88-89),
Collection Burnouf 91 (Don Hodgson), na papierze, datowany na
1800 r. n.e., liczacy 413 foll. zebranych w trzy tomy (Vol. I: foll.
1-114; Vol. II: foll. 115-268; Vol. III: foll. 269-410, z czego cztery
noszg ten sam numer 108). Kazde folio o wymiarach 47x13.5 cm
zawiera 11 linijek tekstu.

3. Manuskrypt C w University Library w Cambridge® (No. 1339),

* Chociaz manuskrypt N podaje: °samaptarin mahavastu sonugitam //, za§ manuskrypty
B,A,C,M: °mahavastum sanugitam samaptam //

* Poza edycja Senarta istnieje takze trzytomowa indyjska edycja Mahawastu (BASAK
1963-1965-1968). Poza tekstem sanskryckim, ktory jest kopig edycji Senarta, autor zawart
takze thumaczenie na jezyk bengalski.

> Manuskrypt ten zostal sprowadzony do Paryza z Katmandu przez Briana Houghtona
Hodgsona na prosbe Eugeéne Burnoufa (YUYAMA 2001: x1).

¢ Manuskrypt ten (wraz z wieloma innymi buddyjskimi manuskryptami) zostat nabyty
dla University Library w Cambridge przez przebywajacego w Katmandu majora Daniela
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nepalski, na papierze, niedatowany, liczacy 272 foll. Kazde folio
o wymiarach 38.1x17.8 cm zawiera 16-17 linijek tekstu.

4. Manuskrypt L w Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland’
w Londynie, datowany na 1813 r. n.e., na papierze, liczacy 360 foll.
Kazde folio o wymiarach 43.2x13.3 cm zawiera 11 linijek tekstu.

5. Manuskrypt M w Bibliotheque Nationale w Paryzu, na papierze,
liczacy 442 foll., kazde zawierajace 12-14 linijek tekstu.

6. Manuskrypt N w Bibliothéque Nationale w Paryzu, Collection
Burnouf 94, nepalski, na papierze, niedatowany, liczacy 532 foll.
zebrane w trzy tomy. Kazde folio o wymiarach 42x11.5 cm zawiera
9 linijek tekstu.

Wszystkie manuskrypty, na ktorych opierat sie Emile Senart podczas
przygotowywania swojej edycji krytycznej Mahawastu, sa stosunkowo
pézne 1 pochodzg z XVIII-XIX w. Co ciekawe, jedynym manuskryptem
sposrdd wyzej wymienionych, ktory konsultowany jest we wszystkich trzech
tomach edycji Senarta, jest manuskrypt B. Odniesienia do manuskryptow
A, L oraz N pojawiaja si¢ tylko w pierwszym tomie, Manuskrypt C
jest konsultowany w pierwszym 1 drugim tomie oraz na poczatku tomu
trzeciego, za$ odniesienia do manuskryptu M pojawiajg si¢ tylko w tomie
pierwszym i czeSciowo w trzecim (od numeru 47.10) (YUYAMA 2002:
xliii). Poniewaz pomigdzy manuskryptami A i B widoczne jest bardzo
wyrazne podobienstwo, stad mozemy przypuszczaé, ze albo jeden z nich jest
kopig drugiego, albo, co bardziej prawdopodobne, oba zostaly skopiowane
Z tego samego, wczesniejszego manuskryptu.

Poza wymienionymi wyzej manuskryptami, ktore postuzyty Senartowi
do stworzenia edycji krytycznej Mahawastu, zachowaly si¢ takze inne, mniej
znane 1 opracowane, aczkolwiek w wigkszosci kompletne manuskrypty
tekstu przechowywane obecnie w licznych o$rodkach naukowych w Europie
1 na $wiecie. Nalezg do nich:

1. Manuskrypt Ka przechowywany w Asiatic Society w Kalkucie, na
papierze, datowany na 1702 r. n.e., liczacy 334 foll. Kazde folio
o wymiarach 47.6x13.3 cm zawiera 11 linijek tekstu.

2. Manuskrypt Ks przechowywany w Kaiser Library w Katmandu,

Wrighta w latach 1873-1876 (YUYAMA 2001: xli). Katalog tych manuskryptow utozyt
nastepnie Cecil Bendall (zob. Mahavastu, BENDALL 1883: 55-58).

7 Manuskrypt ten (wraz z wieloma innymi) zostal podarowany Royal Asiatic Society
przez Briana Houghtona Hodgsona; zob. opis tych manuskryptow w COWELL,
EGGELING 1876 (Mahavastu, p. 8-11; por. YUYAMA 2001: xli).
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Field Marshall Kaiser Collection, na papierze, liczacy 340 foll.
o wymiarach 52.3x15.3 cm.

3. Manuskrypt Ky przechowywany w Faculty of Letters w Kyoto, na
papierze, datowany na 1865 r. n.e., liczacy 259 foll. o wymiarach
31.3%15.3 cm. Kazde folio zawiera 9-17 linijek tekstu.

4. Manuskrypt R przechowywany w Rytikoku University Library
w Kyoto, na papierze, liczacy 330 foll. o wymiarach 33.5x17.5
cm. Kazde folio zawiera 14 linijek tekstu.

5. Manuskrypt Ta przechowywany w University of Tokyo Library,
Kawaguchi Collection, na papierze, liczacy 311 foll. o wymiarach
32.4x16.5 cm. Kazde folio zawiera 14 linijek tekstu.

6. Manuskrypt Vs przechowywany w National Archives® w Katmandu,
na papierze, datowany na 1848 r. n.e.

Z powyzszego opisu zachowanych manuskryptow mozna by sadzic,
ze materiat zrodlowy dotyczacy Mahawastu jest bardzo obszerny. Z jedne;j
strony jest to oczywiscie prawda, gdyz dysponujemy 12 kompletnymi
manuskryptami tekstu. Jednakze nalezy zwroci¢ uwage, ze wszystkie one
sa stosunkowo po6zne 1 najstarszy z nich datowany jest dopiero na 1702
r. n.e. (manuskrypt Ka). Stad tez istnieje duze prawdopodobienstwo, ze
manuskrypty, wielokrotnie przepisywane i modyfikowane przez skrybow,
zawieraja wiele znieksztalcen i zasadniczo r6znig si¢ od oryginatu (lub
oryginatow), z ktorego byly kopiowane.

Najstarszy zachowany manuskrypt Mahawastu

Jeszcze do niedawna sadzono, ze wyzej wymienione manuskrypty,
spos$rod ktorych manuskrypt Ka uwazany byt za najstarszy, sa jedynymi
manuskryptami Mahawastu, ktore zachowaly si¢ do naszych czasow. Dopiero
w latach siedemdziesigtych XX wieku okazato si¢ (dzigki wybitnemu
japonskiemu uczonemu Akirze Yuyamie®), Ze istniejg jeszcze dwa inne
nepalskie manuskrypty tekstu przechowywane w formie mikrofilmow
w Bibliotece Panstwowej w Berlinie (Abteilung Orientalia, Staatsbibliothek

8 Zbiory zlikwidowanej Bir Library (w ktorej przechowywany byt manuskrypt Vs) trafity
do National Archives oraz Kaiser Library w Katmandu.
? Ktory nastgpnie w 2001 roku opublikowal faksymilia oraz wstgpny opis dwoch
kompletnych manuskryptow: Sa oraz Sb, a takze trzech zachowanych foll. manuskryptu
Sx (w edycji Senarta odpowiadajg one fragmentom 229.19-230.14 drugiego tomu; 304.14-
306.12 trzeciego tomu; 306.12-308.10 trzeciego tomu).
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zu Berlin — PreuBlischer Kulturbesitz). Sa to tzw. Manuskrypt Sa (Ms Sa)
na lisciach palmowych oraz Manuskrypt Sb (Ms Sb) na papierze, ktérych
oryginaty znajduja si¢ najprawdopodobniej w prywatnych kolekcjach
w Nepalu (w momencie sporzadzania dokumentacji fotograficznej
w posiadaniu tych manuskryptow byt prawdopodobnie Pandit As§akajt
Vajracarya z Patanu). Oba te manuskrypty zostaty sfotografowane
przez Bernharda Koélvera w Nepalu'® (YUYAMA 2003: xlvi) i oba sg
wczesniejsze niz manuskrypty znane nam do tej pory. I tak Manuskrypt
Sb datowany jest na 1615 r. n.e., za§ Ms Sa, ktory stanowi przedmiot
niniejszego artykulu, jest najstarszym zachowanym do naszych czasow
manuskryptem Mahawastu 1 pochodzi z ok. XII/XIII w. n.e. W $wietle tych
niezwykle waznych odkry¢ pojawia si¢ pytanie, czy istnieje zwigzek, a jesli
tak, to jaki, pomiedzy najstarszym a pdzniejszymi manuskryptami tekstu?
Czy Ms Sa stanowi brakujace ogniwo w procesie przekazu tekstu, a jesli
tak, to ktory z dostepnych nam manuskryptow moze by¢ jego kopia? Aby
udzieli¢ odpowiedzi na postawione wyzej pytania, niezbedne sa bardzo
szczegbdtowe badania paleograficzne 1 filologiczne obejmujace wszystkie
dostepne nam obecnie manuskrypty, a to z kolei b¢dzie waznym krokiem
ku stworzeniu nowej, uaktualnionej i obejmujacej caty dostepny materiat
edycji krytycznej Mahawastu.

Manuskrypt Sa

Manuskrypt Sa sktada si¢ z 427 foll. o wymiarach 55.5x5.5 cm.
Kazde folio zawiera 6 linijek tekstu podzielonego na 3 kolumny (poza
foll. 387a, 388a.,b, 389a, 427a,b, ktore zawieraja 5 linijek oraz foll. 377a,b,
ktére zawieraja 7 linijek tekstu), miedzy ktorymi znajdujg si¢ dwa otwory
na sznurki.

Fragment folio 1a Ms Sa zawierajacego tytul dzieta:

19 Notatka zawarta na poczatku mikrofilmoéw (przechowywanych w National Archives
w Katmandu oraz State Library w Berlinie) sporzadzonych 3 lipca 1978 r. przez
Nepal-German Manuscript Preservation Project podaje nam nast¢pujace informacje
o Manuskrypcie Sa: ,Mahavastu Avadana, NEPAL-GERMAN MANUSCRIPT
PRESERVATION PROJECT. Reel No. E562. Place of deposit: Ashakaji Bajracharya,
some guthi in PTN; visaya: Bauddha Avadana. No. of leaves: 429+2, complete. Size
in cm: 46.2x5.6. Date of filming: 3.7.78. Remarks: palm leaf. Date: approximately 14
century. Appearance: fresh.”
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Fragment folio 388b z 5 linijkami tekstu:
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Folio 1a zawiera tytut dzieta:

Sri mahavastu avadana pustakam //;
za$ folio 427a — zakonczenie utworu:

samaptd ca mahavastu // arya mahasamghikanam lokottaravadinam
pathena //.
Na koncu fol. 427a zostala dopisana przez innego skrybe liczba §lok:

grantha 21594 //.
Ostatnie folio Ms Sa (427b) zostalo napisane przez innego skrybe
i rozpoczyna si¢ podaniem daty: samvat 876 (= 1756 1. n.e.). W piatej linijce,
dopisanej zapewne przez jeszcze innego skrybe, podana zostala kolejna
data: samvat 1010 (= 1890 r. n.e.) (YUYAMA 2001: xlvii), powtdrzona
nastgpnie ponizej w jeszcze innym charakterze pisma. Nie sg to oczywiscie
daty wskazujace na czas, w ktérym manuskrypt byt kopiowany, lecz daty
recytowania tekstu Mahawastu na podstawie tego wilasnie manuskryptu
(o czym moéwi takze notka zawarta na karcie katalogowej: ,,According
to the colophon the text of the Mahavastu Avadana was recited through
this MS by some Bhiksus in N.S. 876. Again in N.S. 1010 the Mahavastu
Avadana was recited through this MS by two Bhiksus, as the other colophon
states”).
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Fragment folio 427b:
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Na prawym marginesie znajduje si¢ numeracja za pomocg cyfr
sanskryckich oraz nepalskich, za§ na lewym numeracja za pomoca
pojedynczych liter, ligatur lub znakéw matryka (mdtrka) (Biihler 2004:
98-99). I tak:

Numeracja na lewym marginesie
1 srt 7 gra 40 pta 100 [u
2 dvi 8 hra 50 znak anunasika 200 /i
3 nda 90 60 rthu 300 li-a
4 nka 10 nr 70 rthu 400 liz-o
Str 20 tha 80 zmodyfikowana forma znaku
upadhmaniya
6 phu 30 la 90 zmodyfikowana
forma znaku upadhmaniya

Liczby posrednie, bedace kombinacja wyzej przedstawionych, wyraza si¢
poprzez umieszczenie poszczegdlnych liter, ligatur lub znakéw jeden nad
drugim, przy czym liczba najwicksza znajduje si¢ zawsze na gorze. I tak:
e 0, 1,2 oraz 3 podpisuje si¢ za pomocg cyfr indyjskich, np. 10=y/0,
11=nyr/1, 22=tha/2, 102=[u/2 itd.
e 4-9 podpisuje si¢ za pomocg odpowiednich liter lub ligatur, np.
15=nr/tr, 44=pta/nka, 78=rthu/hra, 122=lu/tha/2, 264=lu/rthu/nka
itd.

Pod numeracja znajdujaca si¢ na prawym marginesie zostaty dopisane
przez innego skrybe dodatkowe cyfry sanskryckie (foll. 1b, 10b, 11b, 13b,
18b, 19b, 73b, 80b, 81b, 90b, 100b, 101b, 107b, 110b, 111b, 118b, 119b,
190b, 191b, 398b nie zawieraja tych cyfr).



136 Studia Indologiczne 17 (2010)

Numeracja na prawym marginesie:

1A 6%/&
8,3 70
SR TES s V€
4 %Y o /%
s 404 10 Y@

Na koncu krotszych linijek, a takze przed pustymi miejscami, w ktorych
umieszczony byt sznurek, znajduja sie charakterystyczne dandy (danda)
wyréwnujace dtugosci poszezegdlnych wersow. Oznacza sig je znakiem

w odrdznieniu od dand konczacych zdania i i '“
Koniec rozdziatéw oznaczony jest symbolem mangah (mangala) G

1S NAHIGIEIRPFANEZU S 4
/I samaptam narakaparivarttam nama siutram // (folio 8a).
16 1 HEHIQ 8R4 ol

/I kusajatakarm samaptam // (folio 276b).

<

Anuswara (ayusvdra) zaznaczana jest kotkiem 3 (w pierwszych linijkach)
lub kropka a (w pozostatych), wisarga (visarga) dwoma kotkami g‘, za$
wirama (virama) uko$na kreska §i Znak awagrahy (avagraha) pojawia si¢
w calym manuskrypcie tylko kilka razy. Dodatkowo skryba stosuje znak
%, aby zaznaczy¢ wymazane akszary. Jeden znak wyraza jedng akszare,
stad w roznych miejscach pojawia si¢ rozna ich ilo$¢ (od jednego az do
trzynastu). Aby ostatecznie wyjasnic¢ te kwestie, niezbedne sg szczegdtowe
badania porownawcze wszystkich zachowanych manuskryptow.
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Niekiedy skryba stosuje obok siebie kilka znakow 9.

A

Fragment folio 388b:
A AR T AR
Manuskrypt Sa zostat spisany w nepalskim piSmie bhujimol, zwanym
gdzie indziej bhujinmol, bhijrinmol Tub maksimunda (YUYAMA 2001: xlvii),
ktore pozwala datowac ten manuskrypt na okoto XI, XII lub XIII w. n.e.
Poniewaz mozemy si¢ opiera¢ wylacznie na dostepnych mikrofilmach,
nie jesteSmy w stanie dokladnie okresli¢ stanu zachowania oryginatu
manuskryptu na li§ciach palmowych. Jednakze bioragc pod uwage fakt,
ze materiat zawarty na mikrofilmach jest stosunkowo wyrazny i niewiele
jest miejsc zamazanych lub zatartych (tylko folio 35b jest w ok. 50%
nieczytelne, kilkanascie innych w znacznie mniejszym stopniu''), stad

mozemy stwierdzi¢, ze réwniez oryginal zachowal si¢ w stosunkowo
dobrym stanie.

Folio 35b:

Pismo bhujimol Ms Sa reprezentuje tzw. ,,styl haczykowaty” (,,hooked
style’). Zgodnie z opisem Bendalla (BENDALL 1883: xxiii), styl ten rozwinat
si¢ w XII wieku w Nepalu, od wieku XIII byt juz tam powszechnie uzywany,

' Notatka na mikrofilmach sporzadzonych przez Nepal-German Manuscript Preservation
Project podaje, ze: ,.the folios 26b, 34b [zapewne chodzi o fol. 35 a,b, nie za$ o 34b, ktore
jest catkowicie czytelne — K.M.], 80b, 113b, 114a, 128b, 150b, 151a, 167b (?), 174b, 175a,
203b, 213b, 214a, 238b (239a?), 262b, 296b, 297a, 318b, 319a, 342b, 363b, 364a and
389b are a little bit faded due to friction”.
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za$ zanikl pod koniec XV lub na poczatku XVI wieku'?. Charakteryzuje
si¢ on skierowanymi ku prawej stronie ,haczykami”, czy tez ,tukami”,
ktore umieszczone sg na gorze poszczegolnych akszar (aksara), np.

i nu§ ta, a bha, i ra, é} kr, &l ka :" na itp.

Przy niektorych akszarach ,,haczyki” sa mniej wyrazne:
q' pa, m na, q sa, a ma, g dhu a' tha itp.

Znaki pisma bhujimol:

a% m 1;@& T{é

IS

WS rﬁj P
R s ¢ al- o R au ‘él

o]

ka kna & i oha B} ha -
ca? cha @ jafi jha - fla -
s tha 1 dad dha & na @
a 3 tha 81 42 G dha & na
pa & pha & ba ¥ bha B ma &
yva b rad la & va &
A sa ¥ 0 & ha &

2 BENDALL 1883: xxiii stwierdza, ze mniej wigcej potowa nepalskich manuskryptow
sanskryckich pochodzacych z XIV w., ktorych opisy zamiescit w swoim katalogu,
reprezentuje wlasnie ten styl.
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Pismo to jest blisko zwigzane z pismem protobengalskim (BUHLER 2004:
64). Najbardziej widoczne jest to w spolgtoskach:

Manuskrypt Sa Pismo protobengalskie'

ARG
IR IR AN I

oraz w potaczeniach spotgltosek z samogtoskami (przede wszystkim z e, o,
ai oraz au). W pismie Ms Sa mogg by¢ one wyrazone na kilka sposobdw, np.

ka — éﬁ albo $',

ha - @ albo g (lub za pomoca znaku #* przylaczonego do prawej, gornej
czesci akszary, jezeli znajduje si¢ ona na koncu poszczegdlnych kolumn
w sytuacjach, gdy wyrazenie jej przez regularny znak spowodowatoby
wykroczenie poza wyznaczong dlugos¢ wersu, np.

0o, W ).

ke — & albo EQI,

13 Znaki pisma protobengalskiego w powyzszym zestawieniu zaczerpnigte zostaty z tabeli
zawartej w DIMITROV 2002: 61. Tutaj takze na temat nazwy pisma (starobengalskie /
protobengalskie) na podstawie manuskryptu Kawjadarsi (Kavyadarsa) Dandina (Dandin).
4 Podobnie jak w pismie (proto)bengalskim, tak i w naszym manuskrypcie Sa, znaki te
s nierozroznialne.
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ko — tﬁﬁ, $ albo [ﬁ itd.

Poprzedzajace spotgloske r zaznacza si¢ pozioma lub uko$ng kreska

przquczonq do $rodkowej cze$ci nastepujacej po nim spotgtoski, np. m
(rma), =k (rji), g(rha) lub, tak Jakwdewanagarl (devandgart), haczykiem
nad spotgloska, np. 8 (rga), ﬁ (rtha).

Niekiedy spotgltoska ulega podwojeniu, np. arciyo—arcciyo (folio
8b); karma—karmma (folio 8b); anuparivartayanti—anuparivarttayanti
(folio 8a); samarpito—samarppito (folio 10b). Nagtosowe r przechodzi
w ri (tylko w kilku przypadkach skryba zachowat w tym miejscu r): riddhi
(folio 21a,b), risidevam (folio 26b), ale rsivajam (folio 30b).

Przejdzmy teraz do omoéwienia najczestszych bledow popetnianych
przez skrybe¢ przepisujacego Ms Sa. Po pierwsze, mozemy zauwazy¢, ze
btedy te roztozone sa w tekscie bardzo nierownomiernie. Zdecydowanie
wigcej pojawia si¢ ich we fragmentach wierszowanych anizeli tych pisanych
proza. Niekiedy skryba (ten sam lub tez inny) poprawia swoje bledy poprzez
ich wymazanie, po ktorym zostaja jednak widoczne $lady (dotyczy to przede
wszystkim samoglosek i ich dtugo$ci oraz dand (danda)), nigdy natomiast
nie wpisuje poprawek na marginesie. Tylko w trzech miejscach w catym
manuskrypcie odnajdujemy nadpisane nad pierwsza linijka poprawki,
wprowadzone zapewne przez innego skrybe (folio 36a oraz ostatnie folio
427b, ktore w catosci zostato napisane przez innego skrybe).

Fragment folio 36a z nadpisang nad pierwsza linijka brakujaca akszara:

R S e
) ﬁﬁmw ¥ g{;aﬂﬁ AR GHI R

Bledy skryby polegaja przede wszystkim na:
e wprowadzaniu dand (danda) w niewlasciwych miejscach;
e haplografii, czyli opuszczaniu jednej z dwoéch takich samych liter
lub sylab znajdujacych si¢ w zdaniu obok siebie (pranidhanacary
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ayam—pranidhanacaryam, folio 1b; mahamaudgalyayano—mahd
maudgalyano, folio 11b);

e dittografii, czyli powtarzaniu tej samej litery, sylaby lub wyrazow
w zdaniu (dasa kusala karmapathd adharmo / dasa kusala
karmapatha dharmo / dasahi®, folio 143a; bhonti bhonti, folio 5b);

e metatezie, czyli przestawieniu kolejnosci glosek (tahim—tambhi,
folio 142a);

e przeoczeniu sylab, np. himavante—himante, sucandrimasya
—sundrimasya, folio 142a,b; vaidiryasya—vairyasya, folio 16a;
loke—lo, folio 16b; vaditvana—vatvana, folio 18a; abravit—abrit,
folio 24a;

e opuszczeniu wiramy, np. gunpavan mdtyjiio pitrjio—gunavana
matrjio pitrjio, folio 141a; abravit—abravita, folio 25a;

e blednym przepisaniu pojedynczych akszar i ligatur, przede wszystkim
salsa, palya, calvaldha, bhalta, ntal/tta/tu, niekiedy takze sa/ma
oraz da/ha. Poniewaz dotyczy to gltéwnie tych znakéw, ktore sg
bardzo podobne w zapisie, stad czesto bardzo trudno okresli¢, czy
rzeczywiscie jest to btad skryby, czy tez moze tylko niewyrazne
lub niedoktadne zapisanie prawidtowego znaku:

sa q —sa ﬂ”s;
pa ﬁ‘ —ya ga
bha ﬁ“ — ta__é;

daa"—haﬁ

]

ca 5 —valba & —dha 3

Jezeli chodzi o wpisywanie sa w miejsce ma 1 odwrotnie (gldéwnie
w formach z su/mu), w niektorych przypadkach nie tyle jest to btad skryby,
co stosowanie przez niego obok siebie dwoch réznych zapiséw gloski su —

wczesniejszego 5-"{ (podobnie jak w protobengalskim, DIMITROV 2002:

71) oraz pézniejszego “#A (zdecydowanie czgsciej). Biorgc to pod uwage

5 Nazwanie ,,btedem” wymiennego stosowania spotglosek syczacych byloby jednak
zbytnim uproszczeniem, gdyz takie zjawisko jest powszechne w dzietach reprezentujacych
sanskrytbuddyjski (EDGERTON 2004: 19). Jednakze w naszym Manuskrypcie Sa zjawisko
to nie dotyczy spotgloski syczacej s, lecz tylko § i s, ktore sa bardzo podobne w zapisie,
stad trudno jednoznacznie stwierdzi¢, czy byl to zabieg celowy charakterystyczny dla
sanskrytu buddyjskiego, czy tez pomytka, rezultat nieuwagi skryby.
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zauwazamy, ze pierwszy z zapisow jest bardzo podobny do regularnego

w naszym manuskrypcie zapisu gloski mu - i nickoniecznie musiato to
by¢ btedem (poza oczywistymi przypadkami, np. manam zamiast sanam
(folio 3b); mapatnaka zamiast sapatnaka (folio 5b)).

Sanskryt buddyjski

Zagadnienie sanskrytu buddyjskiego i dziet w nim spisanych wzbudza
wielkie zainteresowanie uczonych na §wiecie. Wciaz brak ostatecznych
rozwigzan i odpowiedzi na istotne pytania zwigzane z tym tematem.
Jest to zagadnienie bardzo ztozone i trzeba by¢ niezwykle ostroznym
w formulowaniu wnioskéw 1 odpowiedzi na podstawowe pytania dotyczace
tego tematu. Wraz z ukazaniem si¢ wielkiego dzieta Buddhist Hybrid Sanskrit
Grammar and Dictionary'® (EDGERTON 1953) rozpoczeta si¢ intensywna
dyskusja uczonych dotyczaca charakteru opisanego przez Edgertona jezyka,
jego pochodzenia oraz umiejscowienia w czasie i1 przestrzeni. Nie wszystkie
hipotezy wysunigte przez autora znalazly poparcie wérdd uczonych. Zaczeto
zastanawiac sie, czym tak naprawde jest buddyjski (hybrydowy) sanskryt
oraz czy nalezy nazywac go ,,jezykiem” w pelnym tego stowa znaczeniu?

Zaproponowana przez Edgertona nazwa ,,buddyjski hybrydowy sanskryt”
(Buddhist Hybrid Sanskrit) wskazywata na mieszany, ztozony charakter
jezyka zawierajacego zaro6wno elementy sanskryckie, jak i te pochodzace
z roznych dialektow $rednioindyjskich, takich jak magadhi, ardhamagadhi,
apabhramsa, jezyki inskrypcji Asoki'’, prakryt pétnocno-zachodni'® czy
jezyk palijski". Cechg typowa utwordow reprezentujacych ten typ jezyka
jest nieréwnomierne roztozenie form prakryckich w tekécie — zdecydowanie
przewazaja one we fragmentach wierszowanych, podczas gdy partie pisane
proza sg znacznie wyrazniej sanskrytyzowane, cz¢sto napisane w czystym
sanskrycie (poza Mahavastu, w ktérym réwniez w prozie wystepuja
liczne prakrytyzmy). I w rzeczywistosci to wtasnie 0w jezyk fragmentow
pisanych wierszem okre$lony zostal ,jezykiem gatha”, ,,sanskrytem
mieszanym” lub ,,buddyjskim hybrydowym (hybrydnym) sanskrytem”.

16 BHS — Buddhist Hybrid Sanskrit, BHSG — Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar, BHSD
- Buddhist Hybrid Sanskrit Dictionary, BHSGID — Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar
and Dictionary.

'7 Na temat cech charakterystycznych jezykéw inskrypcji Asoki patrz: rozdzial piaty
“Asokan Prakrit and Pali” w CARDONA, JAIN 2003.

'8 Na temat tzw. prakrytu pélnocnego patrz KONOW 1936.

1 Wiecej na temat jezyka palijskiego w HINUBER 1982.
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We wstepie do swej gramatyki (BHSG: 14) Edgerton stwierdza: ,,[...]
mamy do czynienia z [odrebnym] autentycznym jezykiem, nie z modyfikacja
czy blednym przeksztatceniem jakiego$§ innego zaswiadczonego dialektu,
[zjezykiem] indywidualnym pod wzgledem tak stownictwa, jak 1 gramatyki”.

Potwierdzeniem tej teorii maja by¢ podane przez autora formy
typowe wylacznie dla buddyjskiego hybrydnego sanskrytu, nieodnotowane
w zadnym innym znanym nam dialekcie. Ustosunkowujac si¢ do teorii
zaproponowanych przez Edgertona w jego wielkim dziele, musimy pamigtac,
1z autor nie miat pelnego dostepu do wszystkich odkrytych manuskryptow,
opierat si¢ przede wszystkim na dost¢pnych mu drukowanych wydaniach
tekstow. Od czasu wydania Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and
Dictionary uptyneto ponad pot wieku, odkryte zostaly nowe manuskrypty
(przede wszystkim w Azji Srodkowej), jak i powstaly nowe wydania oraz
opracowania wczesniej odkrytych manuskryptow?, ktore dostarczyty
nowego materiatu do badan nad zagadnieniami sanskrytu buddyjskiego,
jego charakteru i pochodzenia.

Obecnie uczeni sktaniaja si¢ ku teorii, ze BHS nie byt jezykiem
w $cistym tego stlowa znaczeniu. Byt to raczej rezultat stopniowej
sanskrytyzacji utwordw spisanych pierwotnie w jakim$ innym,
nieokre$lonym dialekcie, ktory posiadat liczne cechy wspdlne ze znanymi
nam j¢zykami $rednioindyjskimi. Byt to dtugotrwaty proces przebiegajacy
na réznych terenach wraz z rozprzestrzenianiem si¢ buddyzmu oraz wraz
Z rosngcym znaczeniem sanskrytu. Istotnym czynnikiem bylo stopniowe
przechodzenie od jezyka méwionego do literackiego jezyka pisanego,
wskutek czego wyksztalcita si¢ forma jezyka, ktérag mogliby$my okresli¢
sanskrytyzowanym buddyjskim dialektem $rednioindyjskim (HINUBER
1989: 351), w ktérym obok siebie istnialy formy prakryckie oraz te typowe
dla sanskrytu klasycznego. R6zny stopien sanskrytyzacji poszczegdlnych
dziet BHS zwiazany jest nie tylko z okreslonym miejscem i czasem, lecz
takze z przynalezno$cig utworéw do réznych szkot buddyjskich, ktore
w pewnym okresie czasu wybraty dla swojej Winaji rozne jezyki®':

2 Nalezg do nich m.in. Bhiksunivinaya (Roth 1970), Abhisamacarika (Jinananda
1969), Kacchapa-Jataka (Yuyama 1983), Mahavastu 11 (Leuman, Watanabe 1969),
Saddharmapundarikasiitra (Toda 1981), Udanavarga (Bernhard 1965, 1968) itd. Ma-
nuskrypty Saddharmapundariki z Gilgitu zostaly wydane kolejno przez: Watanabe 1972
(,,Saddharmapundarika Manuscripts Found in Gilgit”), Toda 1979 (,,Saddharmapundarika
Gilgit Manuscripts”), Hiniiber 1982 (,,A New Fragmentary Gilgit Manuscript of the
Saddharmapundarikasiitra™). Zob. HINUBER 1979.

2! Winaja szkoty mahisasaka zachowata si¢ tylko w thumaczeniu chinskim i nie wiemy,
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o sanskryt — sarvastivada, millasarvastivada, dharmaguptaka,
e buddyjski hybrydowy sanskryt — mahdsamghika (lokottaravada),
e palijski — theravada.

Jezyk tekstow znajdowat si¢ z jednej strony pod statym wplywem
lokalnych dialektow charakterystycznych dla regionu, w ktérym byt
przekazywany, z drugiej za$ pod wptywem rosngcego znaczenia sanskrytu.
Proces sanskrytyzacji przebiegal nierownomiernie. Niekiedy te same stowa
ulegaty odmiennej sanskrytyzacji tworzac formy o ré6znym znaczeniu, ktore
nastepnie przenikaty do jezyka przekazywanych utworow. I tak szkota
mahdsamghika-lokottaravada pozostala przy sanskrycie buddyjskim
charakteryzujacym si¢ silnymi cechami $rednioindyjskimi, podczas gdy
inne szkoty (sarvastivada, millasarvastivada, dharmaguptaka) stopniowo
zblizaly jezyk swych utworéw do sanskrytu klasycznego. Co wigce;,
roOwniez w obrebie tekstow przypisywanych tej samej szkole istniejg
réznice w stopniu sanskrytyzacji. Nie wszystkie teksty reprezentujace
sanskryt buddyjski sa tak silnie prakrytyzowane jak Mahavastu, ktéry
jest uwazany za najstarszy utwor przypisywany szkole mahdasamghika-
lokottaravada. W wigkszo$ci z nich formy $rednioindyjskie pojawiajg si¢
tylko sporadycznie i1 przede wszystkim we fragmentach wierszowanych,
podczas gdy proza reprezentuje niemalze czysty sanskryt klasyczny.

Jak przypuszcza Hiniiber (HINUBER 1989: 360), jezyk tekstow
poszczegolnych szkot mogl co pewien czas ulegaé swoistemu uzupetnieniu,
co bylo réwnoznaczne ze stopniowym usuwaniem cech typowo
srednioindyjskich na korzys$¢ form sanskryckich. Wielkie znaczenie w tym
procesie mieli przepisujacy teksty mnisi, skrybowie, jak 1 lokalne jezyki,
ktérymi si¢ oni na co dzien postugiwali i pod ktorych wplywem wciaz sig
znajdowali. To rowniez pozostawito trwaly §lad w jezyku kopiowanych
tekstow. Stalo si¢ to roOwniez jednym z najwazniejszych zarzutdéw wobec
teorii Edgertona, ktory, zdaniem czg$ci uczonych (np. BROUGH 1954:
353), nie zwrdcil wystarczajagcej uwagi na mozliwos$¢ popetnianych
przez skryboéw bledow i1 uznal wigkszo$¢ niejasnych form oraz zjawisk
jezykowych za typowe dla buddyjskiego hybrydowego sanskrytu. Czgs¢
z nich byta natomiast wynikiem nieuwagi i btedéw przepisujacych tekst
skrybow. Trzeba rowniez zaznaczy¢, ze dzieto Edgertona nie moze by¢
traktowane jako kompletny opis sanskrytu buddyjskiego — jest to opis
wylacznie form i1 zjawisk niesanskryckich, nieregularnych, zaréwno

jaki byl jej pierwotny jezyk. Wigcej szczegotowych informacji na temat przyjmowania
poszczegdlnych jezykow przez rozne szkoty buddyjskie patrz HINUBER 1989.
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$rednioindyjskich, jak i tych niespotykanych w zadnym ze znanych nam
prakrytow (w jakim stopniu sg one wynikiem bledow skrybow wcigz
pozostaje bez jednoznacznej odpowiedzi). Nie daje nam to zatem pelnego
obrazu jezyka i1 nie powinno by¢ w taki sposéb traktowane.

Cechy charakterystyczne sanskrytu buddyjskiego w Ms Sa?

e Spolgloski nosowe oraz anuswara stosowane sag wymiennie zarowno
na koncu, jak 1 w §rodku wyrazu (gacchanti/gacchamti, folio 9a;
ayusmam/ayusman, foll. 9a, 2b; tesan/tesam, folio 7b), przed
nastepujaca spolgloska, jak i samogloska (sprhacittam utpadye,
folio 2a) (BHSG: 2.64);

e nickiedy po konczacej wyraz anuswarze wprowadzona zostaje
dodatkowo spotgloska nosowa (anityamm adhruvam®, folio 10b;
Jjatakamm idam, folio 141a; manusyanamm ayusah, folio 19a);

e spolgtoska wyglosowa niekiedy wypada (sanam—sana, folio 2b;
tavat—tava, folio 3a; kenacid—kenaci, folio 12b) (BHSG: 2.15)
(P: 272);

e naglosowe a oraz i mogg ulec elizji (andgate dhvani (dalej w tym
samym folio anagate adhvane), tathdagato rhan, folio 2a; anye pi,
folio 103b; raso ti, folio 104b) (BHSG: 4.1);

e wisarga zostaje niekiedy zachowana przed samogloskami
1 spotgtoskami dzwigcznymi, zarowno w wyglosie, jak 1 w Srodku
wyrazu (catuhdvara, folio 4a; °pariksiptah ayasah, folio 4a;
anuvyakrtah yuvardjye, folio 2a); niekiedy ah—o takze przed
spotgtoskami bezdzwigcznymi (gandhasampanno ca rasasampanno
ca, folio 104a) (BHSG: 4.38);

e zastgpienie zbitki spotgloskowej ks przez spotgloske ch lub zbitke
cch (rksehi—ricchehi, folio 8a) (BHSG: 2.4) (P: 242, 258);

e upodobnienia spoétgltosek 1 grup spolgtoskowych: cy—cc
(pacyanti—paccanti, folio 5a, 8a; cyavitva—ccavitva, folio 103b)
(BHSG: 2.1) (P: 220-269);

¢ nickiedy potsamogloska y lub zbitka yy wystepuje w miejscu j/jj
(khajjanti—khayyamti, folio 8a) (BHSG: 2.7) (P: 164);

2 W nawiasach podane zostaly odniesienia do rozdziatdw poswigconych danemu
zagadnieniu w Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar (BHSG), Buddhist Hybrid Sanskrit
Dictionary Edgertona (BHSD), 4 Grammar of the Prakrit Language Pischela (P), Pali-
English Dictionary Rhysa Davidsa—Stede (PED).
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e wymienne stosowanie koncoéwek armanepada i1 parasmaipada
(upapadyanti/upapadyante, folio 103b) (BHSG: 37.10);

e liczba podwdjna zastgpowana jest najczesciej przez formy liczby
mnogiej (ime candrasiirya, folio 103b, 104a) (BHSG: 5.6);

e wystepowanie konstrukcji z frazami sayyathapi nama® (folio 103b),
tadyathapi nama (folio 54a) (BHSD: 443);

e nom. sg. m., poza regularng formg sa, moze przyjmowac takze
formy so lub se, zarowno przed spoigtoskami dzwigcznymi, jak
1 bezdzwigcznymi (so satvo, folio 104a, se na prajridayati, folio 104b)
(BHSG: 21.5-21.7) (P: 351);

e czeste wystgpowanie formy trzeciej osoby liczby mnogiej aorystu
zakonczonej na —ensuh®* (aharensuh, folio 104a) (BHSG: 32.95),
niekiedy w formach takich augment wypada, co jest zjawiskiem
czestym w BHS (tisthensu, folio 105a) (BHSG: 153);

e wystepowanie formy gen. pl. sanam (BHSG: 21.45);

e optativus wystepuje niekiedy w funkcji aorystu (pradurbhaveya
‘pojawit si¢’, folio 104a; upanipate ,,powstal”, folio 104b) (BHSG:
29.23);

e frazayatra hi nama* w znaczeniu ‘poniewaz, jako ze, skoro’(folio 105a),

e loc. sg. tematow na -a zakonczony na -aye (darikaye, folio 105a);

¢ nickiedy pojawiajg si¢ formy z tzw. protetycznym?® v- (vuccati,
vuhyamtiye, fols. 105a, 133b) (BHSG: 2.50, 2.52) (P:439 podaje formy
vuccanti, vuccami jako typowe dla ardhamagadhi); przede wszystkim
w formach utworzonych od pierwiastkOw rozpoczynajacych si¢ od
va- : vac, vad, vah, vap, vas*';

2 Konstrukcja z fraza sayyathapi nama jest charakterystyczna dla BHS (rowniez
w formach sadyathapi nama, samyathapi nama, tadyathapi nama); wystgpuje wytacznie
w Mahavastu w zdaniach wyrazajacych poréwnanie (wyraz, do ktorego poréwnujemy
stoi w zdaniu po tej frazie, wyraz pordéwnywany zas najczesciej na koncu zdania). Forma
seyyatha (z reduplikowana potsamogloska y) znana jest jezykowi palijskiemu (PED 2003:
723) (z jezyka mdagadhi, w ktorym czastka se- zastapila ta- ; ardhamagadhi: se jaha ,
sejjam ) w znaczeniu ‘jak, niczym’(PISCHEL 1999: 352)).

¢ Edgerton umieszcza te formy w paragrafie opisujacym formy pokrewne sanskryckiemu
aorystowi pierwiastkowemu (BHSG: 32.95).

» Fraza ta znana jest takze jezykowi palijskiemu: PED 2003: 548.

% Proteza — z greckiego pro — ‘przed’ + thesis — ‘postawienie’: proces fonetyczny
polegajacy na pojawieniu si¢ etymologicznie nieuzasadnionej gtoski lub grupy glosek
w naglosie (na poczatku wyrazu). Wyrozniamy 3 rodzaje protez: prejotacja (Agata—
Jagata), preaspiracja (Ameryka— Hameryka), prelabializacja (owies— towies).

2 Formy takie wystepuja takze w magadhi (vuccadi — sk. ucyate) i ardhamagadhi
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e konstrukcja ztozona z rzeczownika w gen. oraz formy utworzonej
od \bhii (najczesciej jako aoryst abhiit lub imperfectum abhavar),
gdzie forma w gen. staje si¢ podmiotem, za$ czasownik thumaczy si¢
jako ‘pomysle¢, doj$¢ do wniosku, u§wiadomi¢ sobie’ (anyatarasya
satvasya etad abhavat ‘inna istota to pomyslata’, folio 105a), fesam
etad abhiisi (folio 78a) (BHSG: 7.64);

e stala fraza yam niina + optativus® w znaczeniu ‘a co, gdyby...; co
by byto, jesli...” (folio 105a);

e bardzo czgste wystgpowanie stowa dani (sk. idanim), takze w formie
idani (folio 71b) (BHSG: 263) oraz viya (sk. iva) (BHSD: 497);

e przeksztatcanie tematow spolgltoskowych w samogltoskowe
(inst. sg. yobhiiyena, folio 103b; w BHS tematy spotgloskowe
przeksztalcane s3 w tematy samogloskowe albo poprzez wypadnigcie
wyglosowej spotgloski, lub przez dodanie samogtoski —a do tematu
spotgtoskowego. W ten sposob bhityas— bhiiya odmieniany jest jako
regularny temat zakonczony na —a. podobnie ahan—aha 1 acc. sg.
aham (folio 105a);

e poza regularng sanskrycka koncowka —at, ablativus singularis
tematow na —a moze przyjmowacé koncowki —datas oraz —dato
(abhasvarato devanikayato, folio 103b) (BHSG: 8.50-8.57);

e formy aorystu zakonczone na —esi* (asvadesi, folio 103b); w BHS
koncowka ta moze wystgpowac w formach wszystkich osob 1 liczb
(BHSG: 32.63);

¢ instrumentalis wystgpuje niekiedy jako locativus (gldwnie locativus
absolutus (BHSG: 7.34)) lub jako ablativus wyrazajacy przyczyne
(tarakariipehi prajiiayantehi, folio 104a, b); koncowka —ehi inst.
pl. tematdéw na —a jest czgsta w BHS (BHSG: 8.108);

e wymienne stosowanie koncéwek réznych rodzajow oraz osob;

e w formach denominativum oraz causativum czastka —aya-
zastepowana jest czesto przez $rednioindyjskie —e- (udanenti (od
tematu denominativum udanayati), folio 104b) (BHSG: 38.36);

e aoryst pierwiastkowy od Vbhii pojawia si¢ czesto w $rednioindyjskiej

(vutta — sk. ukta). Poza potsamogtoska v w funkcji gloski protetycznej moze wystgpowaé
w prakrytach takze 4 (PISCHEL 1999: 271).

2 Fraza ta wystepuje takze w jezyku palijskim: PED 2003: 376: yam nin ‘aham
puccheyyan ‘a co by byto, gdybym zapytat’.

» Ten typ aorystu znany jest takze jezykowi palijskiemu (GEIGER 1994: 132 podaje
m.in. formy kathesi, pijesi, karesi) oraz ardhamdgadhi (PISCHEL 1999: 423 podaje
formy annesi, ahesi).
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formie abhi*’, w ktorej wypadto koncowe —t, zarowno przed
spotgtoskami, jak i1 samogloskami. Forma ta uzywana jest ze
wszystkimi osobami 1 liczbami (BHSG: 32.107);

e optativus 3. sg. zakonczony na —eya (-eya )*!, takze w funkcji aorystu
(BHSG: 142, 143);

e wystgpowanie samoglosek epentetycznych —i- oraz —a-* rozbijajacych
zbitki spotgtoskowe: kilamami (folio 105a) (sk. klamami), etarahi/
etarahim (sk. etarhi) (folio 104b) (BHSG: 3.99);

e spolgloski wyglosowe czesto wypadaja®: sya (sk. syat) (folio 56a),
puna (folio 38b), abravi (folio 56b) (BHSG: 2.15); tasma (folio 11a);

e wystepowanie tzw. glosek taczacych®, najczesciej m oraz r: asu-r-
eva (folio 61b), anya-m-anyam (folio 105a, 9a) (BHSG: 4.7);

e wymienne stosowanie koncowek réznych rodzajow, np. koncowki
neutrum w wyrazach okreslajacych rzeczownik masculinum: catvari
putra (folio 109a); koncdéwki masculinum w wyrazach okreslajacych
rzeczownik femininum: trayo kotiyo (folio 19b) (BHSG: 6.2);

e instrumentalis moze wystgpowaé w funkcji locativu (takze jako
locativus absolutus) lub ablativu: bardzo cze¢sta fraza tena kalena
tena samayena (BHSG: 7.5);

e genetivus funkcjonuje niekiedy jako instrumentalis: bodhisatvo
matuh sarddham (folio 122a) (BHSG: 7.8);

e locativus moze przyja¢ funkcje ablativu i genetivu: mahanarake
muktah (folio 3b) (BHSG: 7.9);

e tematy na —an moga by¢ przeksztalcane w tematy samogtoskowe
na —a albo poprzez wypadnigecie wygltosowej spotgtoski, albo
przez dodanie samogtoski a: gen. sg. namasya (sk. namnah) (folio

30 PISCHEL 1999: 422 podaje forme abhii jako wystepujaca w ardhamagadhi w partiach
wierszowanych.

31 Odpowiednikiem tej koncoéwki w jezyku palijskim jest —eyyva (GEIGER 1916: 128),
natomiast w prakrytach —ejja (PISCHEL 1999: 382 podaje, Ze jest to koncowka typowa
dla ardhamagadhi i maharasztri, zas§ w magadhi i apabhramsa pojawia si¢ sporadycznie).
32 Epenteza — z greckiego epenthesis — ‘wtracenie’: zjawisko jezykowe polegajace na
wstawieniu tak zwanej gtoski epentetycznej (niemajacej umotywowania etymologicznego),
samogtoski lub spolgtoski, zwykle celem uniknigcia trudnej do wymowienia zbitki glosek
lub rozziewu.

3 Jest to zjawisko powszechne w prakrytach (PISCHEL 1999: 272, podpunkt 339:
,,Spotgtoski wygtosowe, poza nosowymi, wypadaja”).

3* Edgerton okresla te gloski jako ,,hiatus bridgers” lub ,,inorganic samdhi-consonants”.
Wystepuja takze w prakrytach (ardhamagadhi: anna-m-anna = anyonya; du-r-angula =
dvyangula ). PISCHEL 1999: 281-283.
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17b); voc. sg. raja (sk. rajan) (folio 36b); gen. sg. karmasya (sk.
karmanah) (folio 8a) (BHSG: 17);

tematy na —us przeksztalcane sg niekiedy w tematy samogloskowe
na —u: acc. sg. caksum (sk. caksuh) (folio 47a), gen. pl. caksunam
(sk. caksusam) (folio 47a) (BHSG: 16.6);

czeste sa formy zakonczone na -nta (fem. —ntd@) powstale poprzez
dodanie do mocnego tematu na —nt samogtoski a. Sa one znacznie
powszechniejsze niz formy na —(a)ta (fem. —(a)ta) powstale po
rozbudowaniu tematu stabego: inst. sg. ghatantena (sk. ghatatah
od tematu ghatant) (folio 71a); agacchantesu (sk. dgacchatsu) (folio
7a), bhagavatasya (sk. bhagavatah) (folio 22a) (BHSG: 18);
poszczegolne liczebniki moga przybiera¢ rozne formy* (BHSG:
19); zob. Tabela 1.

1. Tabela niesanskryckich form liczebnikow:

eka dvi tri catur paiica
Nom. duve caturo
- dve - cature -
davi caturi
Acc. duve cature
- dve - catvarah -
dvi
Instr. | ekina dvibhis trthi | catuhi paiicahi
dvihi tribhir | caturhi pamcahi
dvihi trihi caturbhi
duvehi tribhir
dubhi
duhi
Dat. - - - - -
Abl. | eksmad - - - -

35 Ponizsza tabela zawiera formy liczebnikoéw dla rodzajow masculinum i neutrum. Por.
PISCHEL 1999: 362-369.



150

Studia Indologiczne 17 (2010)

Gen. duvinnam caturnam
. dvinnam ) caturna )
dvinna
dvinnam
Loc. | eki catusi paricasi
eke - - catusu
ekahi
sas sapta asta nava dasa
Nom. - - - - -
Acc. - - - - -
Instr. - saptahi - - -
Dat. - - - - -
Abl. - - - - -
Gen. - - - - -
Loc. | satsu - - - dasasii
e Zaimki osobowe oraz rodzajowe moga wystepowaé w bardzo wielu
formach: ham (sk. aham) (folio 131a), mahya (sk. mama) (folio
131a), me (sk. mam/ma) (folio 18a), tuvam (sk. tvam) (foll. 105a,
133b), yusmehi (sk. yusmabhih) (folio 55b), mo (sk. asmakam/nah)
(folio 134a), tamhi (sk. tasmin) (folio 123a), etaye (sk. etaya) (folio
123b) (BHSG: 20); zob. Tabela 2 1 3.
2. Tabela niesanskryckich form zaimkéw osobowych?¢:
1.sg. 2.58.
Nom. | ham, ham, ahu, aha, hu, ha | tva, tuva(m), tuma(m), tuham,
tvayi, tvaya
Acc. | mama, mamd, mahyam, me, | tvam,  tvam,  tava,  tuvam,
mi tubhya(m), te, ti

3 Por. PISCHEL 1999: 343.
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Instr. | maya, maye, mayi, me, mi,
mahyar

tvaya, tvaye, tvayi, tvayi, te, i,
tubhya(m)

Dat. -

Abl. | mamato

Gen. | mahya(m), mamd, mi

tubhya(m), tuhya(m), tava, ti,
tuma

Loc. | (a)hammi

1. pL.

2. pl.

Nom. | vaya, vayu, asme, asmo,
mo, me

yitya, yusme, yusmi, tumhe, vo,
yusmakam

Acc. |vayam, asma, mo, mam,
asmakam

yityam, yusmi, yusme, yusmakam

Instr. | asmabhi, asmabhi, asmehi,
asmair, asmakam

tumhehi, yusmehi, yusme,
tusphehi, tuspehi, tubhyamhi

Dat. -

Abl. | asmad

Gen. | asmaka, asmaku, asma,
mo, mam, nu

tus

3. Tabela niesanskryckich form zaimkéw rodzajowych®’:

masculinum femininum neutrum

imo, ima, ime

Nom. sg. | so, su, se, esu, eso, | esa, ima, imu | so, tam, yam,

etu, ta, eta, etam,
imam, ima, imu, im’

Acc. sg. so, su, se, esu, eso,
imu, imam

so, tam, yam,
- etu, ta, eta, etam,
imam, ima, imu, im’

Instr. sg. | yena, etina, imena, | taya,
imind, emind taye,

imaye, imaya

(e) | vena, etind, imena,
tasyaye, | imina, emind

37 Por. PISCHEL 1999: 351-354.
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Dat. sg. B taya, taye, B

tasyaye

Abl. sg. imato taya, (e)tdaye, | imato

tasyaye

Gen. sg. tasya, se,  si, | tasya, se, | tasya,se, si, imasya
imasya imay e,

imasya(s)

Loc. sg. tasmi, tamhi, imasyam tasmi, tamhi, tahim,
tahim, yahim, yahim, tahi, imahim
tahi, imahim imasmim,imambhi,
imasmim,imamhi,

Nom. pl. | #, yi, ta, ya, esa, | (e)tayo va, ya, te, ime
ime, imi, ima

Acc. pl. te, ye, ime, imi, | tan, tam va, ya, te, ime
ima

Instr. pl. | tehi, tehi, tebhis, (e)tahi,|tehi tehi tebhis,
yehi, yebhis, imabhih, | yehi yebhis, tebhi,
tebhi, imais, imahi imais, imebhih,
imebhih, imehi, imehir
imehi, imehir

Dat. pl./ B B B

Abl. pl.

Gen. pl. tesa, tesam, tesu, tesa, tesam, tesu,
tanam, etesanam, B tanam, etesanam,
tana, sanam, tana, sanam, imesam
imesam

Loc. pl. imesu - imesu

e Imperativus w 2. sg. moze przybiera¢ rozmaite koncoéwki: -ehi
(agamehi, folio 123b),
-ahi (parityajahi, folio 91b, gacchahi, folio 140b), -ohi (karohi, folio
81a), -uhi (kuruhi, folio 81a), -ahi (pasyahi, folio 52a) (BHSG: 30);
e podstawowa koncowka czesto pojawiajagcego si¢ aorystu
sygmatycznego na —is jest — lub -7 (uzywana ze wszystkimi liczbami
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1 osobami). Formy te (najczgsciej pozbawione augmentu, co jest
typowe dla BHS) tworzy si¢ poprzez dodanie koncoéwki do tematu
czasu terazniejszego, w ktorym samogloska wyglosowa —a wypadta:
pranamam kurvi (folio 63a), paribhasi (folio 140b). Poza tymi
koncoéwkami, pojawiajg si¢ takze: -isu (-isi, isu, -isi, -isu), -imsu
(-imsi, -insu) w 3. pl.: vikurvisu (folio 20b), avacimsu (folio 118a)
(BHSG: 32);

e sanskrycka forma aorystu pierwiastkowego abhiit moze pojawiac si¢
z r6znymi liczbami 1 osobami, przy czym wyglosowe —¢ niekiedy
wypada, czemu moze towarzyszy¢ skrocenie #—u. W 3. pl. bardzo
czeste sa formy abhinsu(h), abhiitsu(h), abhumsu(h), abhunsu(h)
(BHSG: 32);

e perfectum pojawia si¢ najczesciej w formach utworzonych od Vak:
aha (3. sg.), ahansu(h), ahamsu(h) (3. pl.)*® (BHSG: 33);

e jezeli chodzi o gerundium, to sufiksy —#va oraz —ya moga by¢
dodawane zaré6wno do form prostych, jak i zlozonych oraz do
tych poprzedzonych praeverbium®’: satkrtva gurukrtva (folio
14b); agatva (folio 113b). Bardzo czestym sufiksem jest —itva(na):
gacchitva, tisthitva, hanitvana (folio 185b), vadhitvana (folio
79a). Poza tym wystepuja takze sufiksy —iya, -iya, -ia dodawane
zaréwno do form prostych, jak i tych poprzedzonych praeverbium,
do tematdéw czasu terazniejszego (z jednoczesnym wypadnigciem
koncowej samogtoski —a): gacchiya (folio 113a) (BHSG: 35);

¢ infinitivus moze by¢ tworzony poprzez dodanie koncoéwki —itum
do tematu czasu terazniejszego, czemu towarzyszy wypadnigcie
samogloski tematycznej a: hanitum (folio 92b) (BHSG: 36), a takze
za pomocg sufiksow: —etum, —atum, —andaye, —andya.: gamandaya
(folio 143a), gamanaye (folio 143b);

e strona bierna tworzona jest poprzez dodanie sufiksow —iya, —iya do
tematoéw czasu terazniejszego na —e (= aya) oraz na —a. Poza tym
typem odnajdujemy takze przejete z sanskrytu passivum z sufiksem
—ya. Obserwujemy duza dowolno$¢ w stosowaniu koncowek
atmanepada 1 parasmaipada, szczegolnie w wersach: prcchiyanti

3 W prakrytach perfectum istnieje tylko w ardhamagadhi w 3. pl. w postaciach @hu oraz
ahamsu, ktore moga by¢ uzywane jako 1. i 3. sg (PISCHEL 1999:424). Jezyk palijski
posiada poza formami aha, ahu oraz ahamsu takze vidu, vidii oraz vidum (= sk. viduh)
(GEIGER 1994:171).

¥ Podobnie w prakrytach (PISCHEL 1999:461).
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(folio 80a), vaddhiyanti (folio 80b), kariyati (folio 79a), dahyanti
(folio 8a) (BHSG: 37);

e causativum na —ayati oraz —apayati tworzone jest poprzez dodanie
sufiksu —aya /—apaya do tematu czasu terazniejszego: duhkhapayasi
(folio 50a) (BHSG: 38.1);

e charakterystyczne uzycie konstrukcji z partykuta ma. W BHS
w konstrukcjach takich moze pojawic si¢ takze optativus, futurum
1 formy praesentis, ktére wyrazaja nie tylko zdecydowany zakaz,
ale takze niepewno$¢, strach czy watpliwos$¢: ma tvam gacche (folio
168b), ma marisyati (folio 310b), ma paritapyami (folio 192b).
Zdarza si¢ niekiedy, ze w zdaniach z partykuta ma nie ma zadnego
czasownika (BHSG: 42).
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Summary

The oldest preserved manuscript of the Buddhist Sanskrit text
Mahavastu

The article begins with a general description of the text Mahavastu, analyzes
its language, possible origins, contents and style, as well as the hypotheses
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concerning its compilation process. From there the author goes on to
enumerate the manuscripts of Mahavastu that are known to be extant. One
of the two most recently discovered manuscripts — Manuscript Sa, which
is the focus of the article — is the oldest known version of the text and is
dated to the 12"/13™ century. The author gives a thorough analysis of this
manuscript written in the so-called Buddhist Hybrid Sanskrit.



The Urdu Language in South Asia

JAKUB WILANOWSKI-HILCHEN

Introduction

Urdu (Urdii) is one of the major languages of South Asia, spoken as the
first language by approximately 51 million people in India and 12 million
in Pakistan.! It belongs to the Indic sub-branch of the Indo-Iranian branch
of the Indo-European family of languages, and is written in a modified
Perso-Arabic script.

What distinguishes Urdu from other languages of the region is its
extraordinarily politicized history, and the two major shifts it underwent in
the 20™ century as a result of this politicization. The first shift was of the
geographical distribution of speakers and the cultural weight centre: from
its native land in the environs of Delhi and today’s state of Uttar Pradesh,
the centre of Urdu culture has moved more than 1000 kilometers westwards
to Pakistan, along with migrants created by the Partition of British India
in 1947.> The second one is a shift in social status: once a language of
cultural and political elites, Urdu has become the language of the lower

' According to Census of India 2001, 5,01% of India’s population, or 51,536,111 persons,
declared Urdu their mother tongue. In Pakistan, according to the last census of 1998,
there were approximately 10 million native speakers of Urdu (7,57% of total population
of 132,352,000). The population is now estimated at 163,655,500 persons, raising the
presumable number of Urdu speakers to more than 12 million.
http://www.censusindia.gov.in/Census_Data2001/Census_Data_Online/Language/
Statement5.htm.

http://www.statpak.gov.pk/depts/pco/index/html.
http://www.statpak.gov.pk/depts/pco/statistics/other_tables/pop by mother tongue.pdf.

2 Some 12 to 20 million people moped between India and Pakistan during the Partition
and in the following decade (ZAMINDAR 2008: 6); Urdu-speaking migrants settled
mostly in urban Sindh; their number is estimated at 1,000,000, of which 600,000 settled in
Karachi (BALENCIE 2005: 342; cf. MUMTAZ 2002: 100).
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and lower-middle class Muslims in India,® whereas in Pakistan, although
it has been declared the national language,* it has lost both the elite and
the official language status to English.

The present article is an attempt to bring together main historical,
political and sociolinguistic issues that shape today’s Urdu.

1. History

Urdu has evolved jointly with modern standard Hindi (Hindi) from
a central dialect of the Hindi dialect continuum called Khari Boli (Khari
Boli),” spoken originally in the environs of Delhi. Under the patronage of
the North Indian Muslim aristocracy and adopted by the Sufis, it developed
a literary form and by the end of the sixteenth century became the North
Indian lingua franca.® It was called different names in different periods
and places, with Hindi, Hindavi, Gujri, Dakani, Dhélavi, Rekhta and
Hindiistani most commonly encountered. The earliest preserved literary
samples come from the thirteenth century, in the form of scattered verses
by Amir Khusrau (1253-1325);” however, it was only in the fifteenth
century when the Sufis of Gujarat and Deccan started consistently using it
as means of literary expression.® In the sixteenth and seventeenth centuries,
Urdu literature developed further in its archaic variety known as Dakani
(Dakani or Dakkhant; lit. ‘southern’), in the Muslim kingdoms in the north

* FAROUQUI 2006: 178.

4 The Constitution of the Islamic Republic of Pakistan 1973, Article 251.

5 Although considered separate languages, Hindi and Urdu remain mutually intelligible
on the colloquial level, allowing, for example, Pakistani Urdu speakers to watch Bollywood
movies in Hindi without translation. They diverge in the script, as well as literary and
technical vocabulary, which modern standard Hindi draws from Sanskrit, and Urdu from
Persian and Arabic. This so-called higher register is used in writing and formal speech,
and makes a national channel TV news program in one language incomprehensible to
the speakers of the other. However, they can be counted as different languages only in
a sociocultural sense, as linguistically they are “not even different dialects [...] [but]
literary styles based on the same linguistically defined subdialect” (MASICA 1991: 27;
TIVARI 1999: 84).

¢ FARUQI 2001: 112.

7 Very few verses of Khusrau have survived till today, and their authorship is also
uncertain. However, it is certain (through numerous references) that both Khusrau and
Mas’td Sa’d Salman (1046-1121; none of his work was preserved) did write in the
language then called Hindavi (FARUQI 2001: 69).

8 Ibidem, p. 111.



160 Studia Indologiczne 17 (2010)

of today’s Karnataka and Andhra Pradesh states.” Delhi became the centre
of Urdu literary culture in the eighteenth century; the delay was apparently
due to cultural domination of Persian in the north of the Subcontinent.'

As a language name, Urdu came into use only at the end of the
eighteenth century,'" being the shortened form of the Persian expression
zaban-e-Urdii-e-mu’alld-e-Shahjahanabad — “the language of the exalted
camp/court/(city) of Shahjahanabad (i.e. of Delhi)”. Before that, Urdii-e-
mu’alla, “the exalted court/camp”, or simply Urdu, was used (in literary
language) as a synonym of “the city of Delhi”.!> Yule and Burnell, authors
of a popular nineteenth-century Anglo-Indian glossary Hobson-Jobson,"
explain that etymologically the name Urdu derives from a Turkish word
meaning “army”’ or “army camp”. From this they drew a conclusion that
the language originated as a military bazaar’s jargon,'* disregarding the
fact that this language existed long before it received its current name, and
that in the Indian context the meaning of the word itself has moved away
from its Turkish original. However, the misconception lasted,'® and in the
course of nationalist struggles of the nineteenth and twentieth centuries was
exploited as a proof of militaristic and foreign origins of the language and
the Indo-Islamic culture it came to represent.

As Urdu developed in the times and regions of Muslim cultural and
political ascendency, from its very beginnings it grew on a large number
of Persian and Arabic borrowings, particularly in the fields of religion,
philosophy and literature. From the early eighteenth century, along with
the waning of Muslim political power, Urdu started becoming an identity
symbol for North Indian Muslim elites.'® The literary language of that
period became overwhelmingly Persianised and purged of words perceived
as indigenous (i.e. Hindi), at the cost of its intelligibility to anyone not fluent
in Persian. The split between Hindi and Urdu deepened in the nineteenth

® SHACKLE & SNELL 1990: 5.

19 FARUQI 2001: 126; TIVARI 1999: 90.

" FARUQI 2001: 23; Encyclopaedia of Pakistan, p. 286.

2 FARUQI 2001: 27-28.

3 YULE & BURNELL 2002: 640.

4 FARUQI 2001: 25-26.

5 Cf. BRASS 2005: 128. Another possible source, if not of the misconception itself then
at least of its widespread persistence in South Asia, is Ab-e-hayat of Muhammad Hussain
Azad, a very popular, semi-fictional history of Urdu literature, first published in 1880. Still
today, the belief that Urdu originated as lashkari zuban, or the army language, is common
among Urdu-speakers (Dawn Metropolitan, Karachi 09.09.2008).

16 RAHMAN 1998: 60.
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and twentieth centuries, and the polarization of communal Hindu-Muslim
identities led to the increasing identification of Hindi, written in the Indic
devandgari script and borrowing its literary vocabulary from Sanskrit, as
the language of Hindus, and Urdu as the language of Muslims.

The colonial policies contributed to the process as well. In 1800, the
British established Fort William College in Calcutta to train British India’s
civil servants in administration and Indian languages. The college offered
courses in Hindi and Urdu, treated as two independent languages and not
two style variants of the same language written in two scripts;'” it also
played a significant role in their standardization. The college is sometimes
seen as a milestone of the formal split between Urdu and modern standard
Hindi, engineered or at least recklessly perpetuated by colonial policy of
dealing with Hindus and Muslims as two separate quasi-ethnic groups, each
with a language that should reflect its religious affiliation.

In 1837, the British decided to replace Persian, until then the official
language of colonial administration, with English and vernacular languages,
making Urdu the language of courts of law and civil administration in most
parts of North India,' including the United Provinces of Agra and Oudh,
the centre of Urdu culture. Since both the Muslims and the Urdu users (then
already closely but not yet entirely overlapping categories) were a minority
in the province, the decision resulted in a long conflict over the official
language, as the educated Hindus resented the preferential treatment of the
Muslim minority, and their domination in government jobs. Urdu continued
as the ostensible symbol of Muslim domination until 1900, when Hindi was
ultimately given equal status in the province. The bitterness of the dispute
that led to the adoption of Hindi, known as the Hindi-Urdu Controversy,
was one of the factors contributing to the complete removal of Urdu from
education and power structures in North India after the Partition."

Towards the end of the colonial period, the name Hindustani (Hindiistant
“the language of Hindustan”, since Hindi, although etymologically
having the same meaning, i.e. “the language of Hind/India”, came to
be understood as “the language of the Hindus”), used until then mainly
by British grammarians (often as a synonym of Urdu), was promoted to
describe the compromise language beyond communal divisions, written in

'7 The highly Persianised Urdu and Sanskritised Hindi of the texts used for teaching
emphasized the difference (FRIEDLANDER 2006: 45).

'8 BRASS 2005: 129.

9" Ibidem, p. 233.
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both scripts. However, it did not survive the Partition of the Subcontinent
in 1947.%

In the 1930s Urdu came to be employed, along with Islam, as a rallying
point for the movement demanding a separate homeland for South Asian
Muslims. The central position of Urdu in the ideology of Muslim separatism
that led to the Partition and creation of Pakistan in 1947 had a disastrous
impact on the fate of Urdu in independent India. It also determined the
language policies in Pakistan, where there were practically no first-language
speakers of Urdu before Partition.”!

2. Urdu in independent India

Urdu is one of the 23 official languages of India. It is the official
language of the state of Jammu and Kashmir, and the second official
language in Uttar Pradesh, Bihar and the National Capital Territory of
Delhi. It also has the second official language status in more than half of
the districts in the state of Andhra Pradesh.

According to the 2001 Census,* it is the mother tongue of 5,01%
of the country’s total population, which translates into almost 51 million
speakers. Practically all Urdu-speakers are Muslims, but only 42,73% of the
138 million Indian Muslims are Urdu-speakers.” The majority of the Urdu-
speakers live in the states of Uttar Pradesh, Bihar, Maharashtra, Andhra
Pradesh, Karnataka, and in the National Capital Territory of Delhi.?*

Muslims in general are seen as educationally backward in India,*
a fact often attributed to their distrust in modern education coming from

20 Inthe 1931 Census, 99,68% of inhabitants of today’s Uttar Pradesh declared themselves
speakers of Hindustani. In 1951, the percentage dropped to 10,67% and in 1961 to 0,1%.
Ibidem, p. 190.

2l However, it was the official language in Punjab, Balochistan and NWFP since the
abolition of Persian in 1837.

22 There are many issues making census figures for languages not completely reliable.
Many Indian Muslims see Urdu as their mother tongue by default, regardless of what they
actually speak at home. Before the 1981 Census, Anjuman Taraqqt Urdd, an organisation
devoted to promotion of the Urdu language and literature, appealed to Muslims to declare
Urdu their mother tongue (and Arabic their second language); RAHMAN 2002: 237.
Questions of bilingualism, especially in South India, add to the confusion.

2 FAROUQUI 2006: 195; BANTHIA 2004: 60.

2 BANTHIA, loc. cit.

% 59,1% of Indian Muslims were literate according to 2001 Census, as compared with
the national average of 65,1%; SACHAR 2006: 52.
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religious prejudice. Ather Farouqui argues that the backwardness is due
mainly to the “substantial withdrawal of official patronage and facilities
for education in Urdu”.?® Urdu became a language of a ghetto, and upper-
as well as middle-class Muslims do not want their children educated in
it, because it does not help them to find good jobs later. Only the poor or
lower-middle-class Muslims send their children to madrasas, i.e. religious
schools, where Urdu is the usual medium of instruction. Only a very small
proportion (4%) of Muslim children attend madrasas,” which are the
main source of Urdu education in India. Madrasa education is provided
free of charge and its curriculum focuses on religion, but practical subjects
are also sometimes included. Although the medium of instruction is Urdu,
Urdu literature is not part of the curriculum, strengthening the language’s
status as a religious identity symbol. “Urdu, which was once the language
of elite and middle-class Muslims, became the language of lower-middle-
class community.””

Due to the pervasive association with Muslims, Muslim separatism, and
Pakistan, Urdu remains a hostage to volatile international and communal
politics.? Its reintroduction into power structures of the states, where it used
to be the dominant language, has been a highly emotional and politicised
issue, marked by confrontation and street violence.** The supporters of
Urdu in independent India chose to negate the idea of Urdu as the linguistic
symbol of Muslim identity, and instead to emphasize its composite,
cosmopolitan character. This policy, although intended to absolve Urdu
from communal bias, has an unwanted side effect: it makes Urdu a language
of no particular, defined group of the population, whose linguistic interests
and rights could be legally protected in a coherent manner.’!

2.1. Urdu in North India (Delhi, Uttar Pradesh and Bihar)

The 2001 Census found 8% of Uttar Pradesh population, or
13,272,080 persons, i.e. roughly half the number of the state’s Muslims,

2 FAROUQUI 2006: 178.

27 SACHAR 2006: 76, 293.

2 FAROUQUI 2006: 178.

¥ RAHMAN 2002: 258.

3% A riot in Ranchi in 1967, after Urdu was declared the second official language of Bihar,
left 184, mostly Muslims, dead. In 1994, in Bangalore a 10-minute television news bulletin
in Urdu sparked a riot in which 30 people were killed; /bidem, p. 252f.

31 BRASS 2005: 188.
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declaring themselves as Urdu-speakers. In Bihar, Urdu-speakers constitute
approximately 11% (9,457,548 persons), and in Delhi 5% of the total
population (874,333 persons).*

The precipitous decline of cultural and political status of Indian
Muslims after independence was accompanied by practical elimination of
Urdu as a language of administration in Uttar Pradesh and Bihar.** Since
1953 Hindi has been made the medium of instruction in all government
schools, and the UP Official Language Act of 1957 made Hindi the sole
official language of the state.**

In 1967 Urdu was made the second language of Bihar, in 1989 of Uttar
Pradesh,* and in 2003, of Delhi.*® The second official language status
means that government rules, regulations and gazette notifications as well
as government advertisements are translated and published in Urdu, and
the government functionaries have to reply in Urdu to applications and
petitions made in Urdu.’’ In practice, the implementation of the law has
been suspended in Uttar Pradesh due to legal challenges (the case against
it is currently under consideration of the Supreme Court of India), whereas
in Delhi, owing to near non-existence of Urdu in public and educational
sphere, its most tangible impact has been the appearance of quadrilingual
road signs (in English, Hindi, Punjabi and Urdu).*® In none of the states
the second official language status had noticeable impact on educational
policies.

A survey conducted in the mid-1990s by Ather Farouqui found not
a single primary Urdu-medium government school in Uttar Pradesh, and
only two Urdu-medium high schools run by Aligarh Muslim University.*’
There were, however, many private schools, usually of abysmal standards;
more than half of them not recognized officially. Muslims of Uttar Pradesh
admitted to preferring Hindi to Urdu for practical, employment-related
reasons.”’ In Bihar, the same survey found “the status of Urdu more or

32 http://www.censusindia.gov.in/Census_Data 2001/Census_Data_Online/Language/
parta/htm.

33 BRASS 2005: 233.

3% RAHMAN 2002: 246.

35 Ibidem, p. 252.

3¢ http://timesofindia.indiatimes.com/articleshow/43388.cms.

37 Ibidem.

3% FAROUQUI 2008: 153-154.

3 FAROUQUI 2006: 184.

4 Ibidem, p. 185.
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less satisfactory” as “poor Muslims, attached to Islam, prefer to send their
children to dini madrasas [religious schools]”.*' However, another study
points out to the fact that “more than 80% of the total madrasas [in Bihar]
(...) are no better than mere literacy centers”.*> Approximately 50,000
students each year took high school exams by the medium of Urdu, and
there were 23 colleges and 80 high schools where Urdu was taught, catering
mostly to “the backward sections or (...) the lower-middle class™ of
Bihari Muslims.

In Delhi, Urdu education is available at university level, where it is
taught from scratch; madrasas cater to educational needs of approximately

500 students, only at primary and middle level.*

2.2. Urdu in Central and South India (Maharashtra, Andhra Pradesh,
Karnataka)

Maharashtra has 6,895,501% Urdu-speakers, and is, according to
Farouqui, the only state where there are “no obstacles in getting education
in Urdu medium”.*¢ He adds that “most schools and colleges [are] run by
private bodies”, therefore both the government and quality of services tend
to be better. In Mumbai there were 124 registered Urdu-medium schools; in
Maharashtra in total number of Urdu-medium schools was 230. Farouqui
found their standard satisfactory as compared to government schools in
other languages; the textbooks were translated from Marathi, ensuring the
programs (and standards) remained the same. An interesting finding was
that in Maharashtra it was the middle-class Muslims who sent their children
to Urdu-medium schools.*’

Urdu has the status of the second official language in 14 of 23 districts
of Andhra Pradesh, including the state’s capital Hyderabad. Hyderabad was
the seat of Muslim power in South India from the early medieval times,
and its rulers were known to be patrons of the language. In 1917, Osmania
University in Hyderabad introduced Urdu as the medium of instruction.

4 Ibidem, p. 186.

42 KAUR 1990: 281.

 FAROUQUI 2006: 186.

4 SACHAR 2006: 293.

4 http://www.censusindia.gov.in/Census_Data 2001/Census_Data_Online/Language/
parta/htm.

4 FAROUQUI 2006: 184.

47 Ibidem.
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The step was pioneering, as Osmania was the first to introduce an Indian
language in higher education, but also controversial, since it left out the
majority of Hyderabad’s inhabitants who spoke Telugu. Now there are
almost 7 million Urdu-speakers in the state,* accounting for 8% of the total
population and more than 90% of the state’s Muslims. The second official
language status makes it possible to get government employment with Urdu
education, but the overall condition and quality of Urdu-medium education
tends to be low. Average literacy of Muslims in the state is nevertheless
high at 68%* (presumably not only in Urdu) whereas the overall literacy
rate for Andhra Pradesh is 61%.%°

According to Farouqui, the downfall of Urdu started after the violent
absorption of Hyderabad State into Indian Union in 1948, and now it is
only the lower strata of Muslim community who get educated in Urdu,
mainly in madrasas and a few Urdu medium schools.”!

In Karnataka, another centre of Urdu culture since the 14™ century,
there were 5,539,910 Urdu-speakers reported in the 2001 Census> (9,96%
of the state’s population and 85,59% of its Muslims).

They are mainly concentrated in northern and eastern districts bordering
Andhra Pradesh,* an area largely overlapping with the historical boundaries of
the medieval Muslim sultanates, and in Bangalore. Urdu has only a minority
language status in the state, meaning that government notices and orders
should be translated into it in the areas with population of Urdu speakers
exceeding 15%. Otherwise, the language has no practical or employment value.

2.3. Urdu in Jammu and Kashmir
Urdu is the official language of the Indian state of Jammu and Kashmir,

although it has almost no native speakers in the state. Most government
schools are (at least nominally) Urdu-medium, and the knowledge of the

* There were 6,575,033 in 2001 according to the Census;
http://www.censusindia.gov.in/Census_Data_2001/Census_Data_Online/Language/
parta/htm.

4 SACHAR 2006: 53.

0 Ibidem.

31 FAROUQUI 2006: 184.

52 http://www.censusindia.gov.in/Census_Data 2001/Census_Data_Online/
Language/parta/htm.

33 Gulbarga has 16,9% of Urdu-speakers, Bijapur 11,8%, Bidar 18,7%, Dharwad 13,81%,
Kolar 11,27%. In Bangalore the 12,7% is possibly due also to a more recent influx of
economic migrants from North India.
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language gives the possibility of government employment. Literacy rate in
the state was determined at 55,5% by the 2001 Census.>*

Urdu replaced Persian as the official language of administration of the
princely state of Jammu and Kashmir in 1889. The decision was resented
by the state’s hitherto administrative elite, dominated by the Kashmiri
Pandits, as it effectively pushed them out of government jobs.> It also
justified a large-scale import of Punjabis to fill the administrative posts,
which in turn deprived the state’s efforts in promoting education among
local Kashmiris of any urgency.’® After the state’s accession to India in
1947, Urdu was again declared the state’s official language, but the local
languages (Kashmiri and Dogri) were introduced as the media of instruction
in government primary schools. The policy was changed in 1953, and Asan
Urdii (“easy Urdu”) in Persian and devandgari scripts was imposed as the
medium of instruction in primary schools. In secondary schools pupils can
now choose between Hindi, Urdu and Punjabi, which, except for the last
one, are no native tongues of any of the ethnic groups in the state. They
are, however, symbols of religious identity, and therefore Urdu and its
Persian-based script tend to be ignored in schools of the Hindu majority
in Jammu, whereas Hindi is largely ignored in the Kashmir Valley; and the
de facto official language of the state is English.”’

3. Urdu in Pakistan

Urdu is the national language of Pakistan and the medium of instruction
in most state schools. In Pakistan it is the mother tongue only of the
Muhajir*® community. Mohajirs constitute 7,57% of Pakistan’s population
and live mostly in the urban centers of Sindh. Additionally, Urdu is spoken
as a second language by vast, although undefined by any census, majority
of Pakistanis, and is the main language of literacy in the country, estimated
at between 40 and 50%.%

3 http://www.thehindu.com/2008/03/18/stories/2008031852800300.htm.

3 RAI 2004: 244; ZUTSHI 2003: 176.

% ZUTSHI 2003: 177.

37 [bidem, pp. 319-320.

% The term Mohajir (mohajir, Muhajir; after the migrant companions of the Prophet
Muhammad) initially covered people of all language groups that moved from India to
Pakistan after the Partition. Since the mid-1980s, it became an ethnic designation for the
Urdu-speaking migrants from Northern India.

% http://www.unicef.org/infobycountry/pakistan _pakistan_statistics.html
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The 1973 Constitution provided for replacement of the official English
with Urdu within fifteen years,® but until now English remains the de facto
official language of the country, maintaining dominance in the spheres of
power (administration, judiciary, military, higher education, commerce etc.).

3.1. Language and education policies

The creation of Pakistan was followed by a period of great enthusiasm
for Urdu, due to the crucial role it played in building the sense of national
identity and political unity. However, soon it got entangled in a power
struggle with English, the current language of Pakistan’s elite. Within a few
decades the westernized as well as the ethno-nationalistic elites moved
towards pro-English stance, whereas the Urdu movement allied itself with
the religious right, and since the late 1970s the English-Urdu struggle was
“connected more closely than ever before with the struggle between the
religious and the secular strands of thought in Pakistani politics.”*!

The current policy leaves the question of the medium of instruction
in government schools to the provincial governments, allowing them to
choose between the approved provincial language, Urdu or English.®* Urdu
and English are also compulsory subjects in non-Urdu medium schools.
The preliminary conclusions of Federal Education Ministry’s 2008 review
of National Education Policy 1998-2010 suggest that English should be
employed as the medium of instruction for sciences and mathematics in
all schools from class 4 onwards, and generally promoted to bridge class
differences between students of the elitist English-medium schools, and
the usually low- or middle-income Urdu-medium students, excluded from
the best jobs both in the public and the private sector.®

In Punjab, Pakistan’s most populous province, most of primary schools
are Urdu-medium, whereas in Sindh majority (apart from Karachi and
Hyderabad) are Sindhi-medium. In North-West Frontier Province schools

http://www.dailytimes.com.pk/default.asp?page=2005%5C10%5C25%5Csto
ry 25-10-2005 pg3 5. The last Census of 1998 states that 43,92% of Pakistanis are
literate: http://www.statpak.gov.pk/depts/pco/index.html.

% The 15-year deadline was extended twice, and in the end passed without implementation.
(Dawn Metropolitan, Karachi 03.12.2008.)

" RAHMAN 1998: 239.

2 SHAMI 2005: 81.

8 Dawn Metropolitan, Karachi 08.12.2008.
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seem equally divided between Pakhto- and Urdu-medium,* and in
Balochistan Urdu is the medium of instruction, although there are demands
to introduce Balochi.®

The differences of curriculum between the elitist English- and Urdu-
medium schools (as well as the cheap, nominally English-medium ones) lead
to significant differences in the worldviews of the students. Urdu-medium
students, and those of the ordinary English-medium schools appear more
likely to support “aggressive foreign policy and more Islamization leading to
less tolerance for religious minorities™.% The worldview differences along
the linguistic lines are also quite apparent in the press, the Urdu newspapers
on the whole leaning towards conservative or Islamic views.*” English
remains an identity-marker of the upper class elite; it is also supported by
the less affluent who believe it will allow them to enter the elite.®® English
is perceived as the language of upward social and economic mobility, even
though it is at the same time largely seen as a symbol of elitism and social
injustice.®’

3.2. Urdu in Punjab and North-West Frontier Province

Punjabis, the notoriously dominant ethnic group in Pakistan, are
generally in favour of Urdu, which has been the official language of Punjab
since 1837.7° It is also a common opinion among the Punjabis that Punjabi
is “a rural patois, of which Urdu is the refined form”.”" There are no
Punjabi-medium schools in Punjab, and after the creation of Pakistan,
“Punjabi vanished as a university subject”.”

Urdu is well accepted among the Pakhtuns in NWFP, as their identity
i1s based more on Pakhtunwalr, the Pakhtun honour code, than on their
language. The Pakhtuns are also well integrated in the economic and political

structure of the country, which makes any need of asserting linguistic rights

¢ SHAMI 2005: 82.

% Daily Times, Karachi 28.04.2008.

% BAXTER 2005: 179.

7 A striking example was the reporting of the siege of the Red Mosque in Islamabad
in the summer of 2006, where the Urdu Press was almost uniformly supportive of the
besieged militants.

% RAHMAN 1998: 245.

8 Ibidem, p. 246.

" Ibidem, p. 193.

" Ibidem.

2 Ibidem, p. 199.
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practically absent. Until the creation of Pakistan, Persian was their language
of literacy, and Pakhto was only introduced as an optional medium of
instruction in 1984.

3.3. Urdu in Sindh and Balochistan

The Partition changed dramatically the ethnic setup of urban Sindh,
as most of Mohajirs, or the Urdu-speaking migrants from India, chose to
settle in the province’s urban centres. In 1951 Mohajirs formed 57,55%
of Karachi’s population, and 66% of Hyderabad’s; according to the 1998
Census they formed 21% of Sindh’s population.” In the 1950s and 60s
the Mohajirs, better educated than locals, dominated the white-collar jobs.
Although they were a group overrepresented in all elite professions, they felt
discriminated against and threatened.” On the other hand, Sindhi language
was being pushed aside, slowly becoming a symbol of cultural and political
deprivation. In 1970, the Board of Intermediate and Secondary Education
in Hyderabad resolved that Sindhi should be a compulsory subject (not the
medium of instruction!) for “all those whose mother tongue is Urdu. This
created a crisis which resulted in breakdown of law and order”.” Language
riots between Sindhis and Mohajirs continued to erupt until 1972. Today
in Sindh, students attending the Sindhi-medium schools are compulsorily
taught Urdu, and Urdu-medium students are required to study Sindhi from
class 4 to 12.

Urdu was used in the official correspondence of the Kalat state, the
geographical predecessor of the Balochistan province, since 1907. It is now
the official language of the province, as probably the most feasible lingua
franca for the variety of its ethno-linguistic groups. On the other hand,
political issues, like the perceived exploitation of the state’s resources by
the central government and recurring military operations against the Baloch
nationalists, create an anti-centre and, by extension, anti-Urdu resentment.
After the elections of 2008, which brought nationalist Baloch parties to
power in the province, many newly elected members of the Legislative
Assembly refused to take the office oath in Urdu, and instead demanded
the oath to be administered in Balochi and other local languages.”® Urdu’s

3 http://www.statpak.gov.pk/depts/pco/statistics/other_tables/pop by mother tongue.
pdf.

* RAHMAN 1998: 121.

5 Ibidem, p. 122.

" Daily Times, Karachi 08.04.2008.
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complete dominance in the education system adds to the political issues,
as local languages are not even taught as subjects.

3.4. Urdu-Bengali controversy and the creation of Bangladesh

After the creation of Pakistan, Urdu was made the only national
language of the country, provoking resentment among the country’s
Bengali majority who did not know it, and were therefore disadvantaged
with government employment. Mohammad Ali Jinnah, the leader of the
Pakistan Movement and the country’s first Governor-General, was strongly
in favour of Urdu as the only national language. He was convinced that
“without one State language, no nation can remain tied up solidly together
and function”.”” Pakistanis from West Pakistan dominated the civil service
and the political life of the country. In 1952, first language riots erupted
in Dhaka, in which the police killed three people. The 1956 Constitution
declared both Urdu and Bengali the national languages of Pakistan,” but
the situation deteriorated during the rule of Ayub Khan (1958-1969). The
economic disparity between East and West Pakistan grew bigger, Bengalis
were practically absent from the military, and all the state institutions were
“firmly tilted in favour of West Pakistan”.” In 1966 Mujibur Rahman,
the leader of Awami League, the biggest Bengali political party, presented
his Six Points program, among them a demand for the use of Bengali
in education, courts and administration, marking the beginning of events
that led to a civil war and creation of Bangladesh in 1971. After gaining
independence, Bengali was made the only official language of Bangladesh,
and the Urdu-speaking minority were deprived of citizenship.*

4. Conclusion

Urdu has been in continuous decline since the Partition of British India,
but this decline has to be seen in terms of social and political status rather

7 RAHMAN 1998: 87.

8 Ibidem, p. 95.

" Ibidem, p. 98.

These so-called “Stranded Pakistanis” or “Biharis” were not accepted as citizens in
Pakistan either, and remained effectively stateless in refugee camps in Bangladesh until
2008, when Dhaka High Court approved citizenship for those who were underage at the
time of Bangladesh’s independence.

http://news.bbe.co.uk/2/hi/south_asia/7407757.stm.
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than numerical shrinking. Contrary to popular views, Urdu is not “dying”
in India: notwithstanding the downward shift in the social, economic and
educational status of its speakers, it survives, mainly thanks to madrasas.

In Pakistan, it functions well as the national /ingua franca, but finds
itself losing in competition with English, the de facto official language of
the state and its professional and ruling elites.

Bibliography

BALENCIE & LA GRANGE 2005 = Balencie, Jean-Marc; Arnaud de
La Grange (ed.), Les Nouvelles Mondes Rebelles. Conflicts, terrorisme et
contestations, Editions Michalon, Paris 2005.

BANTHIA 2004 = Banthia, Jayant Kumar (ed.), Census of India: Language
Atlas of India 1991, Office of the Registrar General, New Delhi 2004.

BAXTER 2005 = Baxter, Craig (ed.), Pakistan on the Brink. Politics,
Economics and Society, Oxford University Press, Karachi 2005.

BRASS 2005 = Brass, Paul R., Language, Religion and Politics in North
India, Backinprint.com, Lincoln 2005 (first published by Cambridge
University Press, Cambridge 1974).

The Constitution of the Islamic Republic of Pakistan 1973.

FAROUQUI 2006 = Farouqui, Ather, “Urdu Education in India: An
Overview. A Case Study of Five Representative States”, in: Redefining
Urdu Politics in India, Oxford University Press, Delhi 2006.

——, 2008 = “Hindustan men urdd azadi ke bad”, in: “Duniyazad”, vol.
14, Karachi (March) 2008.

FARUQI 2001 = Faruqi, Shamsur Rahman, Early Urdu Literary Culture
and History, Oxford University Press, New Delhi 2001.

FRIEDLANDER 2006 = Friedlander, Peter G., “Hindustani Textbooks from
the Raj”, in: “Electronic Journal of Foreign Language Teaching”, vol. 3,
Suppl. 1, 2006: 39-56.



The Urdu Language in South Asia 173

KAUR 1990 = Kaur, Kuldeep, Madrasa Education in India: A Study of its
Past and Present, Centre for Research in Rural and Industrial Development,
Chandigarh 1990.

MASICA 1991 = Masica, Colin P., The Indo-Aryan Languages, Cambridge
University Press, Cambridge 1991.

MUMTAZ 2002 = Mumtaz, Soofia, Jean-Luc Racine, Imran Anwar (eds.),
Pakistan. The Contours of State and Society, Oxford University Press,
Karachi 2002.

RAHMAN 1998 = Rahman, Tariq, Language and Politics in Pakistan,
Oxford University Press, Karachi 1998.

——, 2002 = Language, Ideology and Power. Language-learning among the
Muslims of Pakistan and North India, Oxford University Press, Karachi
2002.

——, 2004 = Denizens of Alien Worlds. A Study of Education, Inequality
and Polarization in Pakistan, Oxford University Press, Karachi 2004.

RAI 2004 = Rai, Mridu, Hindu Rulers, Muslim Subjects. Islam, Rights and
the History of Kashmir, Permanent Black, New Delhi 2004.

SHAMI 2005 = Shami, Pervez Islam, Education in Pakistan. Policies and
Policy Formulation, National Book Foundation, Ministry of Education,
Islamabad 2005.

SACHAR 2006 = Sachar, Rajinder, Social, Economic and Educational
Status of the Muslim Community in India. A Report, Prime Minister’s High
Level Committee, Cabinet Secretatiat, Government of India 2006.

TIVARI 1999 = Tivari, Bholanath, Hindi bhdsa, Kitab Mahal, Ilahabad
1999.

YULE & BURNELL 2002 = Yule, H. and Burnell, A.C. (ed.), Hobson-
Jobson. A Glossary of Colloquial Anglo-Indian Words and Phrases, and
of Kindred Terms, Etymological, Historical, Geographical and Discursive,
Rupa & Co., New Delhi 2002 (1st edition 1886).



174 Studia Indologiczne 17 (2010)

ZAMINDAR 2008 = Zamindar, Vazira Fazila-Yacoobali, The Long Partition
and the Making of Modern South Asia. Refugees, Boundaries, Histories,
Oxford University Press, Karachi 2008.

ZUTHSI 2003 = Zuthsi, Chitralekha, Languages of Belonging. Islam,
Regional Idenity, and the Making of Kashmir, Permanent Black, New
Delhi 2003.



SPRAWOZDANIA

The 2" International Conference of Oriental Studies:
“Oriental Studies — Past and Present”, Warsaw, 22-23"" November,
2010

On 22-23" November 2010, the Committee of Oriental Studies
of the Polish Academy of Sciences organized in co-operation with the
Faculty of Oriental Studies of the University of Warsaw the 2™ International
Conference of Oriental Studies: “Oriental Studies — Past and Present”.®!
Proceedings were held in the Tyszkiewicz-Potocki Palace belonging to the
University of Warsaw main campus.

The conference was opened by Prof. Marek Mejor, chairman, and
Dr. Agata Bareja-Starzynska, secretary of the Committee of Oriental Studies
of the Polish Academy of Sciences, who welcomed all the participants and
guests. On behalf of the Faculty of Oriental Studies the opening address
was delivered by Deputy Dean, Prof. Piotr Taracha.

Papers were delivered by scholars from Germany, Russia, Great
Britain, France, USA, Switzerland, as well as from Poland. There were
four thematic sessions: 1. general, 2. Buddhist studies, 3. East Asian and
African linguistics, and 4. Tibeto-Mongolian studies. The program of the
conference was as follows:

8 The 1st International Conference of Oriental Studies was organized by the same
organizers in 2008, and the proceedings were published in a special issue of the Rocznik
Orientalistyczny 62.1 (2009): Oriental Studies. Proceedings of the International
Conference of Oriental Studies: 55 years of the Committee of Oriental Studies of the
Polish Academy of Sciences (1952-2007), Warsaw, 8-9 December 2008. Edited by Agata
Bareja-Starzynska and Marek Mejor.
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22 November, 2010
Opening
Session 1. General.
Piotr Taracha (Warsaw): Hittitology Today: Problems and New Approaches
Joanna Jurewicz (Warsaw): What Ancient Indian Cosmogonies Tell Us
about Language?
Mikotaj Melanowicz (Warsaw): Some Aspects of a New History of Japanese
Literature
Henryk Jankowski (Poznan): Language Policy in Kazakhstan

Session 2. Buddhist studies.

Eli Franco (Leipzig): How to Distinguish Between Non-existing Entities?
Tadeusz Skorupski (London): Consciousness and Luminosity in Indo-
Tibetan Buddhism

Jowita Kramer (Munich): Yogacara Theories on the Mental and Material
Constituents of the Person

Monika Zin (Munich): Kanganhalli - a New Discovered Stupa in Karnataka
Marek Mejor (Warsaw): Tantric Exposition of the Dependent Origination
(pratityasamutpada) in the Candamaharosana-tantra, ch. XVI

Concert “Silk Road Music Inspirations”.

23 November, 2010
Session 3. Linguistics: East Asian, Aftrican.
Romuald Huszcza (Warsaw): The Structure of East Asian Languages in
Their Lexicographic Characterisation
Jerzy Banczerowski, Le Dinh Tu (Poznan): Phonetic and Morphological
Coding of Minimal Syntactic Units in Isolating Languages (Insights from
Chinese and Vietnamese)
Szymon Grzelak (Poznan): Temporal Characteristics of Japanese Verbs
from the Contrastive Perspective
Michael Farris (Poznan): Lexical and Grammatical Properties of Personal
Pronouns in Vietnamese: Deicticity and Relationships
Norbert Kordek (Poznan): Segmentotactics of Mandarin Chinese
Nina Pawlak (Warsaw): Morphological Coding of Verb-object Agreement
in African Languages

Session 4. Tibeto-Mongolian studies.
Address by Mr. Otgon Dambiinyam, the Ambassador of Mongolia in
Poland, on the occasion of the 60™ anniversary of establishing diplomatic
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relations between Mongolia and Poland
Klaus Sagaster (Bonn): Bible Terminology in Mongolian Translation
Vladimir L. Uspenski (Petersburg): The Rivalry of the Descendants of
Chingis Khan and His Brother Hasar as a Factor in the Mongolian History
Elliot Sperling (Bloomington): Khang-chen-nas and the Last Era of Mongol
Domination in Tibet
Agata Bareja-Starzynska, Ragchaa Byambaa (Warsaw): Biography of the
First Khalkha Jetsundampa Zanabazar written in the Horizontal Square
Script
Karenina Kollmar-Paulenz (Bern): The Invention of “Shamanism” in 18th
Century Mongolian Elite Discourse [paper in absentia read by M. Mejor]
Marie-Dominique Even (Paris): Buddhism and Revolution: on the Darva
Pandita Agvaacoinzordondov'’s Pure Rule of the People (Arad tiimen-ii
ariun yosu, Ulaanbaatar, 1923)
Jerzy Tulisow (Warsaw): Mongolian and Manchu Studies in Poland
Concert by Mr. Roozbeh Asadian (Iran).

The proceedings of the conference will be published in the special
issue of the journal Rocznik Orientalistyczny in 2012.



